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Czcigodny Ksigze Profesorze,

Z okazji Jubileuszu pracy naukowo-dydaktycznej
prosimy przyjqc serdeczne gratulacje

oraz zZyczenia wszystkiego najlepszego: duZo zdrowia, radosci,
optymistycznego spojrzenia w przysztosc

oraz pomyslnosci w Zyciu osobistym i zawodowym.

Prosimy takze Ksiedza Profesora o przyjecie wyrazow najwyzszego uznania

za Jego dotychczasowe dokonania w pracy naukowej, spotecznej i dydaktycznej.
Sktadamy zyczenia dalszych lat tak owocnej i istotnej pracy

na rzecz spotecznosci akademickiej i spoteczenstwa.

Z wyrazami szacunku

Redaktorzy






REKTOR
Uniwersytet Kardynala Stefana
Wyszynskiego w Warszawic

VARSONIPE

Warszawa, dnia 18 sierpnia 2025 roku

Szanowny Ksigdz Profesor
Bogumil Gacka MIC
Wydzial Teologiczny UKSW

Szanowny Ksieze Profesorze,
Szanowni Ucgestnicy Jubileuszowej urocgystosci,

rok 2025 przynosi obchody 70. rocznicy urodzin Ksiedza Profesora, jak
réwniez przejscie na zastuzong emeryture. Wobec tak wielu znamienitych
zastug sktadam serdeczne podziekowanie za cate Ksiedza Profesora dotych-
czasowe zycie i dzieto, pelne naukowej pasji, wiary i wrazliwos$ci na osobowa
godnos¢ kazdego cztowieka, stworzonego na obraz Boga i powotanego do
realizacji boskiego planu mitos$ci w swoim zyciu.

Ks. prof. Bogumit Gacka MIC urodzit sie 6 marca 1955 roku w Kole.
Jego zyciowa droga, rozpoczeta w rodzinnym Bratuszynie, blisko Brudzewa,
skad pochodzit Wojciech — nauczyciel Kopernika, wiodta przez Liceum Ogol-
noksztatcace im. Tadeusza Kosciuszki w Turku oraz Katolicki Uniwersytet
Lubelski, gdzie uzyskat doktorat i habilitacje. Studiowat w prestizowych
uczelniach: Katolickim Uniwersytecie Ameryki, Harvardzie i Uniwersytecie
Bostonskim. W roku 2000 ks. Bogumit Gacka zostat mianowany na stano-
wisko profesora nadzwyczajnego Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie, a w roku 2012 otrzymat tytut profesora zwyczajnego.

W roku 2001 zostat mianowany Kierownikiem pierwszej w $wiecie Katedry
Personalizmu Chrzescijanskiego, ktéra powstata na Uniwersytecie Kardynata
Stefana Wyszynskiego. W ramach prac Katedry opracowywat personalizm
amerykanski, personalizm europejski, relacje miedzy personalizmem a eko-
nomia, twérczo nawigzywat do dorobku $w. Johna H. Newmana (dzi$ juz
doktora Kosciota), $w. Jana Pawta II oraz Josepha Ratzingera — Benedykta XVI.
Jego dorobek obejmuje kilkanascie monografii, dziesigtki artykutéw oraz
miedzynarodowych wystapien na pieciu kontynentach, zwlaszcza w ramach
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Konferencji International Conference on Persons, ktorych jest wspolorganiza-
torem. Wszystko to czyni Ksiedza Profesora globalnym ambasadorem polskiej
mysli teologicznej i zarazem ambasadorem naszego Uniwersytetu.

Drogi Ksieze Jubilacie!

Czesto przywotuje Ksiadz stowa, ze personalizm stanowi ,,zlotg zyte”
cywilizacji. Cate zycie akademickie, ktore Ksiadz Profesor zwigzat z Uniwer-
sytetem Kardynata Stefana Wyszynskiego, jest niczym zloty szlak — peten
wiary, nadziei i mitosci. Nasza Alma Mater raduje sie z Ksiedza Jubileuszu,
a ja w imieniu Senatu, Kolegium Rektorskiego oraz calej spotecznosci aka-
demickiej UKSW dziekuje za Ksiedza wielki wkiad w rozwdéj nauki i zycie
akademickie oraz sktadam najserdeczniejsze gratulacje z okazji 70. urodzin.

Niech dobry Bég obdarza Ksiedza Profesora zdrowiem, radoscig i dal-
szymi sitami, by Jego dziedzictwo nadal prowadzito nas ku prawdzie, dobru
i pieknu - czyli ku Jezusowi Chrystusowi, prawdziwemu Bogu i prawdziwemu
Cztowiekowi. Wreszcie jako Marianinowi zycze opieki Maryi.

Z wyrazami szacunku

ks. prof. dr hab. Ryszard Czekalski
Rektor UKSW



20 sierpnia 2025 r.

W imieniu Zgromadzenia Ksiezy Marianéw Niepokalanego Poczecia
Najswietszej Maryi Panny pragne zlozy¢ serdeczne pozdrowienia, gra-
tulacje i modlitwy o. Profesorowi Bogumitowi Gacce MIC z okazji jego
70. urodzin i przejscia na emeryture. Miatem zaszczyt znaé¢ o. Bogumita
od wielu lat. Jest on kaptanem i zakonnikiem, ktéry bardzo powaznie
traktuje swoje powolanie do naszego Zgromadzenia. Jest profesorem
zwyczajnym, ktéry poswiecit swoja kariere naukowa pomaganiu studen-
tom w poszukiwaniu prawdy, ktéra ostatecznie mozna znalezé w Jezusie
Chrystusie. Jego badania nad eklezjologia kardynata Johna Henry’ego
Newmana doprowadzity go do odkrycia personalizmu Newmana. Jego
kariera naukowa koncentrowata sie na niezwykle waznym temacie per-
sonalizmu. Kazdy z nas jest stworzony na obraz i podobienstwo Boga.
Dla o. Bogumita osoba jest ukoronowaniem rzeczywistosci. Personalizm
postrzega jako zyte mysli, ktorej slad mozna odnalezé w nauce, teologii
i filozofii. Przeprowadzil réwniez wiele badan nad personalizmem ame-
rykanskim. Jako Amerykanin zawsze bytem poruszony jego mitoscia do
mojego kraju i personalistycznymi pismami wielu Amerykandw.

Przez lata o. Bogumit byt réwniez bardzo oddany Wspélnotom Drogi
Neokatechumenalnej jako katechista i prezbiter. Podr6zowat po $wiecie,
ewangelizujac i gloszac Jezusa Chrystusa. Zawsze bylem pod wrazeniem
jego bardzo bliskiej relacji z rodzina, ktérg nieustannie wspieral w ich
staraniach i dazeniach. Przez lata znat réwniez moich zmartych rodzicéw,
a jego troska o nich zawsze poruszaty moje serce.

Przejscie o. Bogumita na emeryture ze stanowiska profesora zwyczajnego
stanowi wazny krok w jego drodze do nieba. Nie mam jednak watpliwosci,
ze Pan ma przed o. Bogumilem jeszcze wiele zadan. Pragne szczerze po-
dziekowac o. Bogumitowi za jego zarliwe $wiadectwo o Jezusie Chrystusie
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i staty przyktad dobrego zycia, jaki daje. Niech Bog btogostawi go w te
wazne urodziny. Modle sie, aby Duch Swiety napetnit go wieloma darami,
gdy bedzie obchodzit ten kamierr milowy w swoim zyciu. W imieniu Zgro-
madzenia dziekuje mu za wszystkich tych, ktérych dotknat dla Chrystusa
i Kosciota. Niech Bég wynagrodzi o. Bogumitowi!

Joseph G. Roesch MIC
Przetozony Generalny



do [l

Drogi Ksieze Profesorze Bogumile, ktéry jug w #rédle Chraztu Swietego
zostales naznaczony ,,na czas i na wiecznosc¢”,

jako osoba przedwiecznie umilowana przez Boga

i majqca swojq misje we wspdlnocie oséb Kosciota i swiata.

Wyrazam wdzieczno$¢ za zaproszenie mnie do grona ,wspétpracowni-
kéw Prawdy”, ktérzy z racji Twego Jubileuszu 70-lecia, maja zapisa¢ krétkie
$wiadectwo. W tym stowie nie moze zabraknaé przypomnienia naszego
pierwszego spotkania, ktére miato miejsce w Orchard Lake w Stanach Zjedno-
czonych, w Seminarium Polonijnym pw. Swietych Cyryla i Metodego, z racji
500-lecia odkrycia Ameryki. Byto to spotkanie Ksiezy Rektoréw i Formatoréw
Seminaryjnych z catej Polski. Wéwczas Ksigdz Profesor Bogumit byt juz
,odkrywca personalizmu amerykanskiego”, poprzez studia w Waszyngtonie,
Bostonie i Harvardzie. Dzisiaj trzeba to podkresli¢, ze w gronie studentéw
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, na seminarium ks. prof. Czestawa
S. Bartnika, otrzymate$ ,zadanie doktorskie” na temat: ,,Personalistyczna
eklezjologia Johna Henry Newmana”. Doktorat ten napisany i obroniony,
2 grudnia 1987 roku, jest dzisiaj niezwykle aktualny do szerszej publikacji
i nauczania, z racji ogtoszenia w najblizszym czasie, przez papieza Leona XIV
$w. kard. J.H. Newmana, doktorem Ko$ciola.

Za ks. prof. Czestawem S. Bartnikiem, zmartym w 2020 roku, pragne
zaswiadczy¢, ze ,wielkim wydarzeniem dla rozwoju personalizmu w Polsce
byto odwazne utworzenie dwu katedr personalizmu chrzescijanskiego: naj-
pierw jednej na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyniskiego w Warszawie,
w roku 2001, przez ks. prof. dr hab. Bogumita Gacke, a potem w 2005 roku
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawta II przez ks. prof. dr hab.
Krzysztofa Guzowskiego”.

Ksigdz Profesor — podkreslam to mocno — odwaznie zatozyt jedyny
w Polsce, a dzi$ chyba i w $wiecie pétrocznik pt. ,Personalizm. Prawda,
Dobro i Piekno”, jeden w wersji polskiej, drugi w wersji angielskiej. Na tej
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drodze trzeba bylo pokonywac¢ wszelkie trudnosci finansowe. Bedac Rekto-
rem Wyzszego Seminarium Duchownego w Radomiu i prowadzac wyktady
z teologii dogmatycznej, bytem adiunktem na UKSW, podlegajac Ksiedzu
Profesorowi. Tak byto do roku 2006, kiedy zostalem mianowany przez papie-
za Benedykta XVI biskupem zamojsko-lubaczowskim. Dlatego od 2007 roku
bytem wyktadowca na KUL-u, w Katedrze Personalizmu Chrzescijariskiego,
u boku ks. prof. Krzysztofa Guzowskiego. Kiedy w ramach Kolekcji Katedry
Personalizmu Chrze$cijafiskiego KUL ks. prof. Krzysztof Guzowski wydat
pozycje ks. prof. Czestawa. S. Bartnika: Personalizm, Lublin 2008, sam
Mistrz i Twérca Personalizmu Uniwersalnego, za jakiego uwazamy ksiedza
profesora Bartnika zapisal mi osobistg dedykacje: ,,Najdrozszemu Ksiedzu
Biskupowi dr Wactawowi Depo, Prawdziwemu Nastepcy Apostotéw, ktorzy
tworzyli Kosciot Osobowy. Ciesze sie, ze Ksiadz Biskup zatesknit za Katedra
Personalizmu Chrzescijanskiego, Lublin, 28 wrze$nia 2008 roku”.

W zakonczeniu tego jubileuszowego listu pragne wyrazi¢ wdzieczno$é
Bogu za ,wspdlng droge zmagan o prawde, dobro i piekno”, jednocze$nie
zapewniam o mojej modlitwie i darze btogostawienstwa dla nowych drég
refleksji nad Misterium Osoby i Misterium Wszelkiej Rzeczywistosci w $wie-
tle osoby.

abp Wactaw Depo
Metropolita Czestochowski

Czestochowa, dn. 22 sierpnia 2025 r.,
w $wieto Najswietszej Maryi Panny Krolowej



KS. PROE DR HAB. BOGUMIL. GACKA MIC
Zyciorys

Ks. Bogumit Gacka MIC urodzit sie 6 marca 1955 roku w Kole z rodzicow
Wtadystawa i Klary z domu Pilarz. Ma starszego brata Marka i mtodszego
brata Stawomira. Jego dom rodzinny znajduje sie w Bratuszynie nad rzeka
Kietbaska, ktéra jest doptywem Warty.

Osmioletnia szkole podstawowa (1962-1970) ukoniczyt w Galewie koto
Brudzewa. Po ukonczeniu Liceum Ogdlnoksztatcacego im. Tadeusza Ko-
$ciuszki w Turku (1970-1974), w ktédrym szczeg6lnie interesowat sie fizyka,
matematyka i jezykiem angielskim, podjat studia filozoficzno-teologiczne
w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim (1974-1981). Prace magisterska
Elementy metody prawostawnej w swietle nauki A. Lebiediewa o Niepokalanym
Poczeciu (1981) napisatl pod kierunkiem ks. prof. Czestawa S. Bartnika. Praca
ta poszerzyla jego horyzonty o prawostawny Wschéd.

W roku 1974 wstapit do Zgromadzenia Ksiezy Marianéw. Dnia 15 sierp-
nia 1980 roku ztozyt §luby wieczyste w Gérze Kalwarii. Swiecenia kaptaniskie
przyjat z rak abp. Bolestawa Pylaka 14 czerwca 1981 roku w Lublinie.

Studia doktorskie z teologii dogmatycznej rozpoczat w 1983 roku tak-
ze w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Prace doktorska — réwniez pod
kierunkiem ks. prof. C.S. Bartnika w ramach Katedry Historii Dogmatéw
— zatytulowana Personalistyczna eklezjologia Johna Henry’ego Newmana,
przygotowal na podstawie Zrédtowych tekstéw Newmana, ktére badat
w Anglii — w Oxfordzie i Cambridge, a zwtaszcza w archiwum Newmana
w Birmingham. Obrona doktoratu odbyta sie 2 grudnia 1987 roku na Wy-
dziale Teologii KUL. Praca nad doktoratem rozszerzyta jego horyzonty na
Zachéd i zainteresowata kosciotami protestanckimi. Przy okazji studiow
nad Newmanem odkryt zarazem Kosciot katolicki jako jedyna Oblubienice
Baranka i sakrament zbawienia. Ponadto dzieki pracy nad doktoratem odkryt
nie tylko eklezjologie Newmana, ale takze jego personalizm.

W tamtym okresie, posiadajac juz dobra znajomos$¢ jezyka rosyjskiego
i angielskiego, kontynuowat w KUL nauke jezyka angielskiego w stopniu
zaawansowanym, a ponadto uczestniczyt w lektoratach jezyka niemieckiego,
wloskiego i francuskiego.
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W roku 1990 ks. Stanistaw Kurlandzki MIC, éwczesny prowincjatl ma-
rianéw (ktdéry przygotowal magisterium z etyki u kard. Karola Wojtyly),
skierowat ks. dr. Bogumita Gacke na studia specjalistyczne w Katolickim
Uniwersytecie Ameryki w Waszyngtonie w celu przygotowania habilitacji
z personalizmu amerykanskiego. W latach 1992-1993 studiowat w Boston
University School of Theology — kolebce personalizmu amerykarnskiego —
oraz w Harvard University. Ponadto studiowatl takze w Weston School of
Theology w Cambridge (USA). Pobyt w Stanach Zjednoczonych zaowocowat
odkryciem personalizmu amerykanskiego i przygotowaniem habilitacji na
ten temat. Warto zauwazy¢, ze temat ten nie byt wczeéniej opracowany.
Ks. Bogumit Gacka zarazem podejmowatl budowanie mostéw miedzy per-
sonalizmem amerykanskim a personalizmem Jana Pawta II i dokumentéw
Soboru Watykanskiego II.

W Boston University profesorem ks. B. Gacki byt prof. Walter George
Muelder (1907-2004), wybitny spadkobierca catej tradycji personalizmu
amerykanskiego, zaréwno Szkoty Bostonskiej, jak i Szkoty Kalifornijskiej.
W.G. Muelder byt profesorem Martina Lutra Kinga Jr., ktéry przygotowat
doktorat w Boston University. Prof. Muelder jako metodysta byt réwniez
obserwatorem ekumenicznym na Soborze Watykanskim II.

W 1997 roku ks. dr Bogumit Gacka uzyskat habilitacje z nauk teologicz-
nych w zakresie teologii dogmatycznej na podstawie rozprawy Personalizm
amerykariski (Lublin 1996) oraz dorobku naukowego. Recenzentami rozpra-
wy habilitacyjnej byli: bp prof. dr hab. Edward Ozorowski (ATK), ks. prof.
dr hab. Helmut Juros (ATK) i ks. prof. dr hab. Stanistaw Kowalczyk (KUL).
W rozprawie habilitacyjnej ks. B. Gacka zaprezentowal najwazniejszych
przedstawicieli amerykanskiego personalizmu, wyodrebnit osrodki i nazwat
szkoty (Szkota Bostonska i Kalifornijska), zwrécit uwage na Bordena Parkera
Bowne’a jako ojca personalizmu amerykanskiego oraz na Waltera Mueldera
jako spadkobierce tradycji zarowno bostonskiej, jak i kalifornijskiej. Wy-
szczego6lnil tez lideréw szkdt: Bostoniskiej (E.S. Brightmana) i Kalifornijskiej
(R.T. Flewellinga). Generalnie wyodrebnil pie¢ generacji personalistéw
amerykanskich. Wskazatl tez na korzenie personalizmu amerykanskiego,
wyszczegolnit takze rézne jego wymiary (teistyczny, teologiczny, psycho-
logiczny, demokratyczny, idealizm osobowy, personalizm wspélnotowy).
W tym okresie zaczat bra¢ czynny udzial w konferencjach, organizujac
i wygtaszajac referaty na Miedzynarodowych Konferencjach Personalizmu
(International Conference on Persons, zainicjowanych przez prof. Thomasa
Buforda i kontynuowanych przez prof. Randalla Auxiera).
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W latach 1990-1996 byt wicerektorem Wyzszego Seminarium Duchow-
nego Ksiezy Marianéw w Lublinie oraz przez dziesie¢ lat prefektem tegoz
seminarium, prowadzac réwnoczes$nie wyktady z dogmatyKki.

W roku 2000 ks. Bogumit Gacka zostal mianowany na stanowisko
profesora nadzwyczajnego Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie, podjat prace na Wydziale Teologicznym UKSW, filia w Rado-
miu. W dniu 19 stycznia 2001 roku powstata pierwsza na swiecie Katedra
Personalizmu Chrzescijanskiego, a ks. Bogumit Gacka zostat jej kierownikiem.
W tym samym roku ks. B. Gacka zatozyt pétrocznik ,,Personalizm” (w wersji
polskiej: , Personalizm. Prawda, Dobro, Piekno”; w wersji angielskiej: , Per-
sonalism. Science, Philosophy, Theology”).

Jako Kierownik Katedry Personalizmu Chrzescijanskiego na UKSW
(ktéra z czasem zostata przeniesiona z Radomia do Warszawy) kierowat
pracami badawczymi dotyczacymi rozumienia osoby, godno$ci osoby ludzkiej,
personalizacji wobec procesu globalizacji, relacji oséb Boskich i ludzkich.

W roku 2012 ks. Bogumit Gacka otrzymat z rak Prezydenta RP Broni-
stawa Komorowskiego tytul profesora zwyczajnego.

W roku 2005 Marek Gacka zainicjowat Stowarzyszenie Naukowe Perso-
nalizm (ang. Personalism Association), ktérego prezesem zostat ks. Bogumit
Gacka. Jako prezes Stowarzyszenia podejmowat i podejmuje naukowe
kontakty w miedzynarodowym $rodowisku personalistéw, realizujgc pod-
stawowy cel Stowarzyszenia: ,Wspieranie, propagowanie i upowszechnianie
personalizmu w kraju i za granicg oraz wspieranie, propagowanie i upo-
wszechnianie swiatowego personalizmu w Polsce” (Statut Stowarzyszenia
Naukowego Personalizm, rozdz. 2 § 5).

W roku 2006 prowadzit wyktady w uczelniach teologicznych w Zambii
w Afryce, a w roku 2008 na wyspie Guam w Oceanii.

Zainteresowania ks. prof. Bogumita Gacki skupiaja sie¢ na pojeciu osoby,
personalizmie chrzescijariskim — europejskim i amerykanskim, eklezjologii,
trynitologii oraz na katechumenacie pochrzcielnym. Podejmuje problematyke
personalistyczna, zwlaszcza na gruncie teologii. Jest bowiem przekonany, ze
personalizm posiada kapitalne znaczenie dla teologii i zarazem ma znaczenie
uniwersalistyczne w kontek$cie wszystkich wyznan i religii. O znaczeniu
problematyki personalistycznej w teologii — zdaniem ks. B. Gacki — rozstrzyga
fakt, ze osoba stanowi korone rzeczywisto$ci, zaré6wno w odniesieniu do
Stwoércy, jak i do stworzenia. Personalizm zatem stanowi ztotg zyte cywili-
zacji, zarowno w naukach $cistych (science), filozofii (philosophy) i teologii
(theology).
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Oprécz dziatalnosci $cisle naukowej ks. prof. Bogumit Gacka prowadzi od
czaséw seminaryjnych dziatalno$¢ duszpasterska i spoteczna. W roku 1976
wszedt do Wspoélnoty Drogi Neokatechumenalnej w Lublinie na Bronowicach,
z czasem zostajac katechistq i prezbiterem wspdlnot neokatechumenalnych
w Polsce. W roku 1984 brat udziat w Miedzynarodowej Konwiwencji We-
drownych (1000 oséb) i zostat postany do Bolonii, aby gtosi¢ Ewangelie po
dwoch bez pieniedzy. Ze wspdlnotami neokatechumenalnymi brat udziat
w Swiatowych Dniach Mtodziezy i spotkaniach z Janem Pawtem II: De-
nver (USA, 1993), Paryz (Francja, 1997), Ziemia S'wieta (2000), Toronto
(Kanada, 2002) oraz z Benedyktem XVI: Kolonia (Niemcy, 2005), Sydney
(Australia, 2008), Madryt (Hiszpania, 2011) i Franciszkiem: Rio de Janeiro
(Brazylia, 2013), Krakéw (Polska, 2016). W 2025 roku jako katechista byt
ze wspdlnotami w Rzymie na inauguracji pontyfikatu Leona XIV.

Jest kapelanem Kregu Zdrowa Ziemia oraz firmy Probiotics Polska,
wytwarzajacej produkty dla rolnictwa, ludzkiego zdrowia i gospodarstw
domowych w oparciu o mikroorganizmy; m.in. jako kapelan uczestniczy
w dorocznych konferencjach nt. mikroorganizméw w sanktuarium Maryj-
nym w Licheniu. Uczestniczyt tez w Konwentach Senioréw ,,Solidarnosci”
z okazji Jubileuszu 25-lecia i 35-lecia z udziatem Prezydenta Lecha Walesy.

Nalezy do Miedzynarodowego Towarzystwa Johna H. Newmana. W roku
2017 otrzymat Nagrode im. Edyty Stein przyznawang przez Towarzystwo
Edyty Stein we Wroctawiu. W dniu 3 pazdziernika 2012 roku, postanowie-
niem Prezydenta RP Bronistawa Komorowskiego, zostal odznaczony Ztotym
Krzyzem Zastugi.



FR. PROE DR. HAB. BOGUMIL GACKA, MIC
Biography

Father Bogumit Gacka, MIC, was born on March 6, 1955, in Koto, to
parents Wtadystaw and Klara (née Pilarz). He has an older brother, Marek,
and a younger brother, Stawomir. The family home is located in Bratuszyn
on the Kietbaska River, a tributary of the Warta River.

He completed eight years of primary school (1962-1970) in Galewo near
Brudzew. After graduating from Tadeusz Ko$ciuszko High School in Turek
(1970-1974), where he was particularly interested in physics, mathemat-
ics, and English, he began studying philosophy and theology at the Catholic
University of Lublin (1974-1981). He wrote his master’s thesis, “Elements
of the Orthodox Method in the Light of A. Lebiedev’s Teachings on the Im-
maculate Conception” (1981), under the supervision of Rev. Professor Czestaw
S. Bartnik. This thesis broadened his horizons to include the Orthodox East.

In 1974, he joined the Congregation of Marian Fathers. On August
15, 1980, he professed his perpetual vows in Géra Kalwaria. He was or-
dained a priest by Archbishop Bolestaw Pylak on June 14, 1981, in Lublin.

He began his doctoral studies in dogmatic theology in 1983, also at
the Catholic University of Lublin. His doctoral dissertation, also under the
supervision of Rev. Professor Cz. S. Bartnik at the Department of the History
of Dogmas, entitled “The Personalistic Ecclesiology of John Henry Newman”,
was based on Newman’s source texts, which he researched in England - at
Oxford and Cambridge, and particularly in the Newman Archives in Bir-
mingham. His doctoral defense took place on December 2, 1987, at the
Faculty of Theology at the Catholic University of Lublin. His doctoral thesis
broadened his horizons to the West and piqued his interest in Protestant
churches. While studying Newman, he also discovered the Catholic Church
as the sole Bride of the Lamb and the sacrament of salvation. Furthermore,
through his work on his doctoral thesis, he discovered not only Newman’s
ecclesiology but also his personalism.

At that time, already having a good knowledge of Russian and English,
he continued to study English at an advanced level at the Catholic University
of Lublin and also attended German, Italian and French language courses.
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In 1990, Fr. Stanistaw Kurlandzki, MIC, then Provincial of the Marian
Fathers (who had prepared his Master’s degree in ethics under Cardinal Karol
Wojtyta), sent Fr. Dr. Bogumil Gacka to specialized studies at the Catholic
University of America in Washington, D.C., to prepare for his habilitation
in American personalism. In 1992-1993 he studied at Boston University
School of Theology — the cradle of American personalism — and at Harvard
University. He also studied at Weston School of Theology in Cambridge
(USA). His stay in the United States led to his discovery of American per-
sonalism and the preparation of his habilitation on the subject. It is worth
noting that this topic had not been previously studied. At the same time,
Fr. Bogumitl Gacka attempted to build bridges between American personal-
ism and the personalism of John Paul II and the documents of the Second
Vatican Council.

At Boston University, Father B. Gacki’s professor was Professor Walter
George Muelder (1907-2004), an outstanding heir to the entire tradition of
American personalism, both the Boston School and the California School.
W.G. Muelder was the Martin Luther King Jr. Professor, who earned his
doctorate at Boston University. Professor Muelder, a Methodist, was also
an ecumenical observer at the Second Vatican Council.

In 1997, Father Bogumit Gacka obtained his habilitation in theologi-
cal sciences in the field of dogmatic theology based on his dissertation
“American Personalism” (Lublin 1996) and his scholarly achievements.
The habilitation reviewers were Bishop Prof. Dr. hab. Edward Ozorowski
(ATK), Father Prof. Dr. hab. Helmut Juros (ATK), and Father Prof. Dr. hab.
Stanistaw Kowalczyk (KUL). In his habilitation thesis, Father B. Gacka
presented the most important representatives of American personalism,
distinguished centers and named schools (the Boston School and the
California School), noted Borden Parker Bowne as the father of American
personalism and Walter Muelder as the heir to both the Boston and Cali-
fornia traditions. He also identified the leaders of the Boston (E.S. Bright-
man) and California (R. T. Flewelling) schools. He broadly identified
five generations of American personalists. He also identified the roots
of American personalism and detailed its various dimensions (theistic,
theological, psychological, democratic, personal idealism, communitar-
ian personalism). During this period, he began to actively participate in
conferences, organizing and presenting papers at the International Con-
ference on Persons (initiated by Professor Thomas Buford and continued
by Professor Randall Auxier).
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From 1990 to 1996, he served as vice-rector of the Marian Fathers’
Major Seminary in Lublin and for ten years as prefect of the same seminary,
simultaneously teaching dogmatics.

In 2000, Father Bogumit Gacka was appointed associate professor at
Cardinal Stefan Wyszynski University in Warsaw, taking up employment
at the Faculty of Theology of the Cardinal Stefan Wyszynski University in
Warsaw, branch in Radom. On January 19, 2001, the world’s first Depart-
ment of Christian Personalism was established, and Father Bogumit Gacka
became its head. That same year, Father B. Gacka founded the semi-annual
journal “Personalism” (Polish: “Personalism. Truth, Goodness, Beauty”;
English: “Personalism. Science, Philosophy, Theology”).

As Head of the Department of Christian Personalism at Cardinal Stefan
Wyszynski University (which was later moved from Radom to Warsaw), he
directed research projects on the understanding of the person, the dignity
of the human person, personalization in the context of globalization, and
the relationship between divine and human persons.

In 2012, Father Bogumit Gacka received the title of full professor from
the President of the Republic of Poland, Bronistaw Komorowski.

In 2005, Marek Gacka initiated the Personalism Association, of which
Father Bogumil Gacka became president. As president of the Association,
he has been and continues to be involved in academic contacts within the
international personalist community, pursuing the Association’s primary
goal: “Supporting, promoting, and disseminating personalism in Poland and
abroad, and supporting, promoting, and disseminating global personalism
in Poland” (Statutes of the Personalism Scientific Association, Chapter 2,
Section 5). In 2006, he lectured at theological universities in Zambia, Africa,
and in 2008 on the island of Guam, Oceania.

Father Prof. Bogumit Gacka’s interests focus on the concept of the
person, Christian personalism — both European and American - ecclesi-
ology, Trinitology, and the post-baptismal catechumenate. He addresses
personalist issues, particularly in theology. He is convinced that personal-
ism is of paramount importance for theology and, at the same time, has
universal significance in the context of all denominations and religions.
The importance of personalist issues in theology, according to Father
B. Gacka, is determined by the fact that the person constitutes the crown
of reality, both in relation to the Creator and to creation. Personalism,
therefore, constitutes the golden vein of civilization, in science, philoso-
phy, and theology.
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In addition to his strictly scholarly work, Father Professor Bogumit
Gacka has been involved in pastoral and social activities since his seminary
days. In 1976, he joined the Community of the Neocatechumenal Way in
Lublin’s Bronowice district, eventually becoming a catechist and presbyter
of Neocatechumenal communities in Poland. In 1984, he participated in
the International Convention of Itinerant Priests (1000 people) and was
sent to Bologna to preach the Gospel two by two, without money. With
the Neocatechumenal communities, he participated in World Youth Days
and meetings with the Holy Father John Paul II: Denver (USA, 1993),
Paris (France, 1997), the Holy Land (2000), Toronto (Canada, 2002); with
Benedict XVI: Cologne (Germany, 2005), Sydney (Australia, 2008), Madrid
(Spain, 2011); and with Pope Francis: Rio de Janeiro (Brazil, 2013), and
Krakow (Poland, 2016). In 2025, as a catechist, he was with the communi-
ties in Rome for the Inauguration of the Pontificate of Leo XIV.

He is the chaplain of the Healthy Earth Circle and of Probiotics Polska,
a company that produces products for agriculture, human health, and house-
holds based on microorganisms. As a chaplain, he participates in annual
conferences on microorganisms at the Marian Sanctuary in Lichen, among
other roles. He also participated in the “Solidarity” Senior Conventions for
the 25th and 35th anniversaries, with the participation of President Lech
Watesa.

Fr. Bogumit Gacka is a member of the International John H. Newman
Society. In 2017, he received the Edith Stein Award from the Edith Stein
Society in Wroctaw. On October 3, 2012, by decree of the President of the
Republic of Poland, Bronistaw Komorowski, he was awarded the Gold Cross
of Merit.
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178 s.

Personalizm w teologii, Warszawa 2023, 228 s.

Splendor personae. Mikotaj Kopernik, Warszawa 2024, 153 s.

Redakcje ksiazek
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ilustr. [wraz z: C. Ritter].

Splendor personae. Swieta Edyta Stein, Warszawa 2019, 205 s. [wraz
z: C. Ritter].

Splendor personae. Swiety John Henry Newman, Warszawa 2020, 175 s.
[wraz z: A Magdon].

Artykuly i rozdzialy ksiazek
Metoda personacji Johna H. Newmana, ,,Zeszyty Naukowe KUL’, 36(1993),
nr 1-4, s. 57-70.
Misterium macierzynstwa, ,,Ethos”, 9(1997), nr 2-3, s. 153-163.

Personalizm Walta Whitmana, ,,Zeszyty Naukowe KUL’, 40(1997), nr 1-2,
s. 3-24.

Kosciot jako communio i missio, ,,Ethos”, 10(1997), nr 4, s. 337-344.
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Mater”, 2(2000), nr 1, s. 93-102.
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Lebiediewa, ,Salvatoris Mater”, 6(2004), nr 1, s. 269-306.
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Personalism of Martin Luther King, Jr., ,,Personalism”, 2004, nr 7, s. 71-84.

Personalizm Martina Lutra Kinga Juniora, ,,Personalizm”, 2004, nr 7,
s. 69-82.

Godno$¢ osoby i godno$¢ narodu, ,,Personalizm”, 2005, nr 9, s. 49-58.

The dignity of a person and the dignity of a nation, ttum. A. Glaz, ,Perso-
nalism”, 2005, nr 9, s. 49-58.
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of a nation, ,,Rocznik Teologii Katolickiej”, 4(2005), s. 19-28.

Znaczenie ,,0soby” wedtug Josepha Ratzingera, ,,Personalizm”, 2007, nr 12,
s. 75-82.

Personalistyczna eklezjologia Newmana, ,Personalizm”, 2007, nr 13,
s. 27-34.

Od Newmana do Ratzingera, ,Personalizm”, 2007, nr 13, s. 47-58.

Pontyfikat Benedykta XVI jako horyzont programu teologicznego, w: Teolo-
giczne refleksje po lekturze ksiazki Josepha Ratzingera — Benedykta XVI
Jezus z Nazaretu. Materialy z konferencji naukowej zorganizowane;j
3 grudnia 2008 roku przez Polskie Towarzystwo Teologiczne Oddziat
w Radomiu, red. D. Skrok, D. Swend, Krakéw 2009, s. 9-29.

Personalizm Jana Pawta II, ,Realia i co Dalej...”, 2009, nr 2, s. 121-136.

Stowo Boze ,,dusza” teologii, w: Stowo Boze w Kosciele, red. R. Kuligowski,
M. Jagodzinski, D. Swend, Radom 2009, s. 9-19.

The Personalism of Cardinal Stefan Wyszynski, ,,Pluralist”, 4(2009), nr 1,
s. 85-92.

Personalizm chrze$cijanski kluczem Soboru Watykanskiego II, w: Ad ima-
ginem Tuam. Ksiega jubileuszowa dla uczczenia Arcybiskupa Mariana
Gotebiewskiego, t. 2, red. W. Irek, Wroctaw 2012, s. 101-112.

Personalizm chrzescijanski kluczem Soboru Watykanskiego II, ,Teologia
w Polsce”, 6(2012), s. 63-75.

Wiara jako relacja osobowa, ,,Scripturae Lumen. Biblia i jej oddziatywanie”,
5(2013), s. 387-410.

Mariologia Soboru Watykanskiego II w perspektywie personalistycznej,
,Salvatoris Mater”, 16(2014), nr 1-4, s. 123-146.
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Personalizm chrzescijanski $w. Jana Pawta II, ,,Studia Theologica Varsavien-
sia”, 52(2014), nr 1, s. 29-58.

Stosowanie jasnej zasady personalizmu w mass mediach, w: Wizualizacja
a ewangelizacja. Przesztos¢ i terazniejszo$¢, red. W. Cisto, D. Jaszewska,
A. Piwko, Warszawa 2015, s. 125-167.

Chleb w teologii biblijnej, w: O zdrowy chleb. Doniosto$¢ i powszechnos¢
chleba, red. B. Gapinski, R. Stanek, Gniezno 2016, s. 31-38.

The Personalistic Aspects of Marian Formation according Ratio Formationis
Marianorum, ,Ephemerides Marianorum. Studia historyczno-teologicz-
ne”, 5(2016), s. 467-493.

Personalizm Edyty Stein wobec personalizmu europejskiego, w: Edyta Ste-
in. Europa i jej tozsamo$¢, red. J. Machnacz, T. Marcinéw, K. Serafin,
Wroctaw 2017, s. 64-80.

Splendor personae, czyli §wieto$¢ spetnieniem osoby. Wprowadzenie [wraz
z: C. Ritter], w: Splendor personae. Swiety Jan Pawel II, red. B. Gacka,
C. Ritter, Warszawa 2017, s. 9-14.

The Personalism of Edith Stein and European Personalism, w: Edith Stein.
Europe and Its Identity. Europa und seine Identitét, red. J. Machnacz,
T. Marcinow, K. Serafin, Nordhausen 2018, s. 149-169 (Ad Fontes:
Studien zur frithen Phdnomenologie, Band 9).

Personalizm i mass media, w: Medioznawstwo personalistyczne, t. 1: Wybra-
ne zagadnienia z filozofii i teologii mediow, red. J. Jeczen, P. Guzdek,
Lublin 2018, s. 249-300.

American Personalism, w: La vitalidad del personalismo. Nuevos retos y perspec-
tivas Asociacién Iberoamericana de Personalismo, red. J.M. Burgos, R. Ca-
sales Garcia, R. Sanchez Mufioz, J.O. Real Zarza, Puebla 2018, s. 113-119.

Nar6éd w perspektywie personalizmu, w: W kregu kultury religijnej, red.
B. Gapinski, R. Stanek, Gniezno 2018, s. 35-45.

Droga do personalizmu $w. Edyty Stein i $w. Jana Pawta II, w: Swiety Jan
Pawetl Il i Swieta Edyta Stein. Mitos¢ a Prawda, red. M. Kromp-Kropiow-
ska, A. Siemieniec, Wroctaw 2019, s. 17-32.

Splendor personae, czyli spetnienie osoby w prawdzie i mitosci. Wprowa-
dzenie [wraz z: C. Ritter], w: Splendor personae. Swieta Edyta Stein,
red. B. Gacka, C. Ritter, Warszawa 2019, s. 7-15.
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Personalizm trynitarny Edyty Stein, w: Splendor personae. Swieta Edyta
Stein, red. B. Gacka, C. Ritter, Warszawa 2019, s. 129-160.

Splendor personae, czyli Serce méwi do serca. Wprowadzenie [wraz z: C. Rit-
ter], w: Splendor personae. Swiety John Henry Newman, red. B. Gacka,
A. Magdon, Warszawa 2020, s. 9-21.

Geniusz Newmana — personalizm chrze$cijanski, w: Splendor personae. Swie-
ty John Henry Newman, red. B. Gacka, A. Magdon, Warszawa 2020,
s. 23-91.

On the Notion of Person in Confucianism, ,,Poznariskie Studia Teologiczne”,
39(2021), s. 127-141.

Rola katechisty w postudze Drogi Neokatechumenalnej, ,Lumen Gentium.
Zeszyty Misjologiczne”, 41(2021), nr 2(181), s. 121-133.

Splendor Jana Pawta II, ,,Zdrowy Chleb”, 6(2021), s. 85-109.

Wplyw personalizmu Jacquesa Maritaina na nauke spoteczng Karola Woj-
tyty, w: Osoba, wspolnota, wartosci. Personalizm Karola Wojtyty — Jana
Pawta II, red. A. Lekka-Kowalik, G. Barth, K. Guzowski, B. Sipinski,
Lublin 2021, s. 73-85.

Personalizm spoteczny Jacquesa Maritaina i Karola Wojtyly, w: Profesor,
Mistrz, Przyjaciel. Ksiega jubileuszowa dedykowana ks. prof. dr. hab.
Stanistawowi Kowalczykowi w 90. rocznice urodzin, red. E. Balawajder,
J. Charchuta, A. Jablonski, Krakow 2022, s. 275-290.

The Mission of the Neocatechumenal Way in Times of Covid-19, ,Studia
Theologica Varsaviensia”, 60(2022), nr 1, s. 37-50.

The Relational Personalism of Joseph Ratzinger/Benedict XVI, ,Collectanea
Theologica”, 93(2023), nr 4, s. 37-52.

Znaczenie ,,0soby” w misterium Chrystusa i Kosciota wobec ideologii w uje-
ciu Josepha Ratzingera-Benedykta XVI, ,Studia Pelplinskie”, 57(2023),
s. 59-70.

Relacyjny wymiar osoby podstawa komunikacji miedzyosobowej, w: Wo-
két koncepcji wolnosci religijnej, t. 5, Ksiega jubileuszowa dla Ksiedza
Profesora Andrzeja Szostka, red. W. Cisto, P. Jabtoniska, P. Szuppe,
Warszawa 2024, s. 33-42.

Nicolaus Copernicus as a genius in faith and reason, ,,Studia Pelplinskie”,
58(2024), s. 117-123.
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Recenzje i sprawozdania naukowe
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UBI PERSONA, IBI LIBERTAS

Niezmienna godnos$¢ osoby w zmiennym kontekscie

Czy rzeczywi$cie tam, gdzie jest osoba, tam jest rowniez wolnos$¢? Czy
—1iw jakim sensie — pojecie osoby ludzkiej decyduje o rozumieniu wolnosci
religijnej? Takie i podobne pytania rodza sie po lekturze imponujacej mono-
grafii poswieconej deklaracji Dignitatis humanae Soboru Watykanskiego II,
ogloszonej 7 grudnia 1965 roku'. Paradoksalnie, to wtasnie wszechstronno$é
ujecia soborowego dokumentu sprawia, ze pole do dalszych badan nie ulega
zawezeniu, lecz przeciwnie — jeszcze bardziej sie poszerza.

Profesorowie: M. Gilski, A. Nadbrzezny i D. Wasek najpierw ukazali
pojecie wolnosci religijnej w roznych kontekstach historycznych, nastepnie
przedstawili geneze deklaracji soborowej oraz dokonali analizy lingwi-
stycznej wybranych poje¢. Kolejnym krokiem byto ukazanie ewolucji tekstu
w toku dyskusji soborowych, by w koncu wskaza¢ kilka obszaréw recepcji
dokumentu koscielnego oraz aktualny stan refleksji nad nim — nie tylko
w wymiarze teologicznym.

Autorzy najnowszego komentarza w Polsce do deklaracji Dignitatis hu-
manae pracowali na tekscie facinskim, zawierajagcym propozycje przestane na
sobor, nad ktérymi toczyty sie dyskusje i w ktérym zapisano ostateczng wersje
dokumentu. Poniewaz tlumaczenia moga odbiega¢ od tekstu Zrodiowego,
przygotowano wyjasnienie kilku waznych poje¢ pod wzgledem lingwistycz-
nym: godno$¢, wolnos¢, prawda, sumienie, przymus, dobro wspoélne. Czy

1 Po serii gtosowan nad kazda sekcjg deklaracji odbyto sie glosowanie nad catoscia.
1954 ojcéw oddato glos ,,za”, a 249 , przeciw”, siedmiu — ,,za z poprawkami”, a sze$ciu oddato
gtos niewazny. Pozostato jedynie ostateczne gtosowanie na publicznej sesji soboru, ktére odbyto
sie 7 grudnia 1965 roku. Deklaracja o wolnosci religijnej zostala formalnie zatwierdzona 2308
glosami ,,za” i 70 ,,przeciw”, z o§mioma glosami niewaznymi”. M. Gilski, A. Nadbrzezny,
D. Wasek, Dignitatis humanae. Sobor Watykariski IT o wolnosci religijnej, Krakéw 2024, s. 243.
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jednak nie nalezatoby réwniez pojecia persona zaliczy¢ do waznych poje¢?
Analiza udostepnionych Zrédet pozwala zauwazyé, ze pojecie wolnosci
zmieniato sie w zaleznosci od tego, czy cztowiek byt okreslany jako osoba.
Autorzy opracowania przywoluja wypowiedz P. Gamberiniego, wioskiego
jezuity, ktéry niedawno — réwniez piszac komentarz do deklaracji — zwrdcit
na to uwage: ,,Prawo do wolnosci religijnej ma swoja podstawe w samej
naturze osoby, a nie w jej subiektywnym nastawieniu. Ostatecznie wolno$¢
nie jest prawem abstrakcyjnej prawdy, lecz prawem realnej osoby. Mozna to
wyrazi¢ w krotkiej facinskiej sentencji: ubi persona, ibi libertas (gdzie osoba,
tam wolno$¢)”2. bacinska sentencja zostata wpisana jako hipoteza do tematu
niniejszego studium. Zwrot uzyty w komentarzu do soborowej deklaracji,
prawie po sze$cédziesieciu latach, nie budzi zdziwienia. Dekade wczesniej
to kard. C. Ruini podzielit sie nastepujaca refleksja w kontekscie praw do
wolnosci religijnej: ,,[...] wraz z Soborem Watykanskim II Ko$ciél zmienit
podmiot tychze praw: juz nie sama prawda, ale osoba!”. Uzasadnienie dla
przytoczonych wypowiedzi znajduje sie w dokumentacji debaty nad de-
klaracja, ktéra trwala pie¢ lat. Nalezy siegna¢ do wypowiedzi A. Dopfnera,
J. Fringsa, K. Wojtyly. Zostaty one w duzej mierze przywotane w najnowszym,
polskim komentarzu do soborowej deklaracji. Nie uwzglednit on jednak
studium R. Skrzypczaka, ktéry przedstawil wktad Wojtyly w tworzenie
dokumentu soborowego i wydobyt jeszcze kilka waznych zagadnien z de-
baty soborowej. Biskup Wojtyta wsrdd szesciu wystgpien (na dwadziescia
pie¢ podczas soboru) na temat wolnosci religijnej postawit postulat, aby
deklaracja byta ,,[...] gteboko personalistyczna w sensie chrzescijaniskim,
a nie wywodzaca sie z liberalizmu czy indyferentyzmu”*. Ponadto dodat:
»L...] mowigc o wolnosci religijnej trzeba kazdemu doktadnie przedstawié
osobe ludzka, o ktérej nie mozna mysle¢ wytacznie jako instrumencie w go-
spodarce i spoleczenistwie, poniewaz jest ich celem. Osoba ludzka ma sie
ukazywaé w rzeczywistej wzniostosci swej rozumnej natury, a religia jako
zwienczenie tej natury”®. Nieoceniona jest wypowiedz Wojtyly poza salg
obrad soborowych o czlowieku jako osobie®, zamieszczona w pierwszym

2Gilski, Nadbrzezny, Wasek, Dignitatis humanae, s. 269.

3 Cytat za: R. Skrzypczak, Wkiad Karola Wojtyly w przygotowanie soborowej deklaracji
o wolnosci religijnej Dignitatis humanae, ,Warszawskie Studia Teologiczne”, 33(2020), nr 1, s. 95.

4 Tamze, s. 91.

5 Tamze, s. 94.

6 K. Wojtyta, Czlowiek jako osoba, ,Personalizm”, 1(2001), s. 59-64; tenze, Persona-
lizm tomistyczny, ,Personalizm”, 6(2004), s. 55-66.
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numerze czasopisma ,Personalizm”, zalozonego przez prof. B. Gacke. Biskup
nie tylko eksponuje formutowanie nauki o wolnosci osoby ludzkiej, ale nade
wszystko eksponuje, ze jako takie pojecie osoby ma ogromne uzasadnienie
w chrzescijanstwie (objawienie), ale takze w naturze ludzkiej (doswiadcze-
nie). Byt to glos, ktéry wyrazatl przekonanie, iz deklaracja o wolnosci reli-
gijnej nie ma dotyczy¢ tylko katolikéw, ale takze wyznawcdw innych religii.

Wydaje sie, ze sa wystarczajace przestanki, aby sformutowaé problem
badaweczy: jaka role odgrywa koncepcja osoby w soborowym ujeciu wolnosci
religijnej oraz czy zwiazek miedzy osoba a wolnoscia, wyrazony w sentencji
ubi persona, ibi libertas, stanowi adekwatne ujecie tresci deklaracji?

Hipoteza badawcza, ktdra zostaje tu poddana krytycznej refleksji, gtosi,
ze to nie wolno$¢ konstytuuje osobe, lecz przeciwnie — to godnosé osoby,
stworzonej na obraz i podobienistwo Boze, jako istoty rozumnej i relacyjnej,
uzasadnia prawo do wolnosci, do samostanowienia o sobie takze w odnie-
sieniu do religii. W tym sensie kazda teoria wolnosci, ktéra nie uwzglednia
antropologicznego fundamentu, pozostaje niepelna lub btedna.

Celem niniejszego opracowania jest ukazanie niezmiennej godnosci
osoby w zmieniajacych sie kontekstach: teologicznym, historycznym i spo-
tecznym. Cho¢ zostaty one formalnie wyodrebnione, to jednak merytorycznie
sg ze soba bardzo powiazane.

Zrédtem obecnego studium jest monografia Dignitatis humanae. Sobér
Watykariski IT o wolnosci religijnej, pod redakcja Marka Gilskiego, Antoniego
Nadbrzeznego i Damiana Waska, ktéra stanowi nie tylko twércze podsu-
mowanie soborowej deklaracji, lecz jest podstawa do weryfikacji kluczowej
hipotezy badawcze;j.

1. Kontekst teologiczny —
godnos¢ osoby jako zrodio wolnosci

W debacie soborowej zwraca uwage propozycja kard. A. Dopfnera, ktéry
przedstawit ja w formie Antropologicum Symbolum: ,czlowiek jako obraz
Boga, a zatem jako osoba, posiada prawa nienaruszalne (iura inviolabilia);
lecz cztowiek jest réwniez zwigzany niezmiennymi normami. Swiadomog¢
kazdego poswiadcza to, co potwierdza Boskie Objawienie™. Biskup Berlina
uwypuklil prawde, ze czlowiek jest stworzony jako osoba, a z tej racji jest

7 Gilski, Nadbrzezny, Wasek, Dignitatis humanae. Sobor Watykariski II o wolnosci
religijnej, s. 81.
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istota religijna. Ze wzgledu na te godno$¢ ma prawo do swobodnego zycia
w spoleczenstwie.

W podobnym duchu wypowiedziat sie biskup z Hiszpanii: ,W opinii
Romero Menjibar nalezatoby okresli¢ prawdziwa koncepcje indywidualne-
go czlowieka, ktory jako osoba ludzka (statuendus verus conceptus hominis
individui, qui utpote persona humana) musi zosta¢ uwolniony od niespra-
wiedliwosci [...]"5.

Nie zabraklo w tej sprawie wyraznego gtosu kard. C. Journeta ze
Szwajcarii, ktéry nie poprzestat na pojeciu ,,cztowiek”, ale uzyt terminu
,osoba”, aby podkresli¢ gtebie ludzkiej tozsamosci: ,Charles Journet za-
proponowal szereg uzupelnien deklaracji, tak aby wyraznie wybrzmiato
z niej, ze: a) osoba ludzka jest cztonkiem dwdch porzadkéw (doczesnego
i duchowego); b) osoba ludzka przekracza porzadek doczesny ku niezmien-
nemu dobru i Bogu, swemu Stwércy; ¢) osoba, ktora btadzi, grzeszy lub ma
btedne sumienie, pozostaje osobg ludzka i za takg powinna by¢ uwazana
przez spoteczenstwo, w ktérym zyje”.

Prawdopodobnie istnialo wiecej wypowiedzi, w ktérych cztowiek
okreslony byt jako osoba. Problem jest gleboki — dotyczy bowiem tego, jak
rozumiano wtedy samo pojecie osoby. Ani ojcowie soborowi, ani teksty
soborowe nie zawieraja definicji osoby.

W tym kontek$cie warto siegna¢ do publikacji prof. Bogumita Gac-
ki. W jednej z nich wyraza przekonanie, ze personalizm jest kluczem do
zrozumienia nie tylko deklaracji o wolnosci, ale catego nauczania Soboru
Watykanskiego II. Swoje stanowisko opiera na wypowiedzi kard. K. Wojtyty,
uczestnika soboru: ,,[...] personalizm chrzescijanski wydaje sie niezbedny
i stosowny do zarysowania szkicu doktrynalnego. Osobowos¢ ludzka wyraza
sie przeciez szczegolnie w relacji osoby ludzkiej do osobowego Boga — oto
sam szczyt wszelkiej religii, zwlaszcza za$ religii opartej na nadprzyrodzo-
nym objawieniu. Uczestnictwo w Bozej naturze i w zyciu wewnetrznym
Najswietszej Trojcy przez taske, dzieki ktérym spodziewamy sie doskona-
fego zjednoczenia w wizji blogostawionej — to wszystko mozna odnalezé¢
wylacznie pomiedzy osobami. Personalizm chrzescijaniski ustanawia réwniez
fundament catej doktryny etycznej, ktorej Koscidt zawsze naucza, odwotujac
sie do Ewangelii. Osoba ludzka jako podmiot (suppositum), dziatajacy do-
browolnie i positkujacy sie sumieniem w swych czynach niejako «zamyka»

8 Tamze, s. 88.
° Tamze, s. 233.
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moralno$¢”'°. Wojtyta nie byt jedynym uczestnikiem soboru, ktory postulowat
wprowadzenie personalizmu do nauczania Kosciota. Podobne stanowisko
zajmowat kard. J. Frinks, gdy méwit o personalizmie i solidarno$ci'!. Bi-
skup Kolonii zastuguje na uwage z jeszcze z innego powodu. Mianowicie
bardzo eksponowat w swoich wystapieniach pojecie relacji, ktére osadzat
na pojeciu osoby.

W celu lepszego wyeksponowania problemu rozumienia osoby w dobie
soborowej nalezaloby takze siegna¢ do publikacji B. Gacki na temat osoby
w teologii kard. J. Ratzingera, ktéry réwniez uczestniczyt w obradach sobo-
ru: ,,[J.R.] dostrzega dwa wazne okresy w ksztattowaniu sie pojecia osoby
w teologii. Pierwszy okres to przejscie od substancji do subsystencji, czyli
przejscie od rozumienia statycznego i esencjalnego, niemal reistycznego,
do rozumienia dynamicznego, historiozbawczego i egzystencjalnego, istnie-
niowego. Drugi okres to przejscie od subsystencji do relacji, zatem osoba to
nie tylko samoistnos¢, ale samoistno$¢ relacyjna”2.

Niewielkie opracowanie Ratzingera, oparte na jego konferencji dla
pedagogow, bylo wielokrotnie modyfikowane, poczawszy od 1966 roku.
Przytoczone analizy unaoczniaja, ze w dobie soborowej nie zawsze postugi-
wano sie pojeciem osoby na okreslenia czlowieka, a tam gdzie si¢ pojawito
— przyjmowato rézne znaczenia. Zdaniem kardynata osoba jest uwarunko-
wana obrazem Boga, poniewaz pojecie to zostato zastosowane do opisu
misterium Boga w Tréjcy oraz misterium wcielonego Syna Bozego. Stalo sie
nastepnie fundamentem rozumienia prawdy o stworzeniu czlowieka i jego
tozsamosci. Pojecie osoby pojawito sie réwniez w innych naukach - poza
teologia i filozofig — jednak definicje osoby wypracowane w tych dziedzinach
nie daja sie bezposrednio zastosowac¢ do teologii'®.

Byly takze wypowiedzi podczas soboru, w ktérych pojecie osoby byto
obudowane dodatkowymi pojeciami. Pod tym wzgledem wyrdznia sie gtos
bp. Emilio Biancheri z Wtoch, ktéry wyrazit poglad, Ze ,nalezy troszczy¢
sie o to, aby we wszystkich dziedzinach ludzkiej dziatalno$ci zawsze mieé

10B. Gacka, Personalizm chrzescijaniski kluczem Soboru Watykariskiego II, ,Teologia
w Polsce”, 6(2012), nr 1, s. 64.

1 Gilski, Nadbrzezny, Wasek, Dignitatis humanae. Sobér Watykanski IT o wolnosci
religijnej, s. 77-78.

12 B. Gacka, Znaczenie ,,osoby” w teologii Josepha Ratzingera — Benedykta XV, Warsza-
wa 2010, s. 101.

13 C. Bartnik, Osoba. W teologii, w: Encyklopedia katolicka, t. 14, Lublin 2010, kol.
904-906.
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na uwadze $wietg godnos$¢ osoby (sacra dignitas personae) i otaczaé ja
najwyzszym szacunkiem. To prawdopodobnie jedyny gltos z tych, ktére
naptynely na sobor, w ktérym godno$¢ osoby okreslona jest jakimkolwiek
przymiotnikiem, w tym wypadku terminem «§wieta»”'*. Do takiego okre-
$lenia godno$ci mozna sie odnie$¢ ze zrozumieniem, jesli ma ono swoje
zakorzenienie w Stworcy: , Dignitas humanae persona jest poznawana dzieki
objawionemu stowu Bozemu i za pomocg samego rozumu [...]"*°.

Wydaje sie, ze w wielu sytuacjach debaty soborowej pojecia ,josoba”
i ,godno$¢” funkcjonowaty niemal jako synonimy. To drugie, jak zauwazaja
komentatorzy, cieszyto sie szczegélnym uznaniem: ,W zadnym punkcie
deklaracji termin dignitas nie odnosi sie do godno$ci rozumianej jako wy-
jatkowy honor czy zaszczyt, lecz zawsze jest to godno$é rozumiana jako
niezbywalna cecha, przynalezna kazdej osobie ludzkiej. W dokumencie
soborowym pojecie to wystepuje 9 razy”'°.

Godnos¢, rozumiana aksjologicznie, nie jest pojeciem oderwanym. Wigze
sie $cisle z prawda: ,,Godnos¢ osoby implikuje nie tylko obowigzek poszukiwa-
nia prawdy, ale takze sposéb, w jaki nalezy go realizowaé. Tak wiec poszukiwa-
nie prawdy powinno sie dokonywa¢ w sposéb odpowiadajgcy godnosci osoby
ludzkiej i jej spotecznej naturze (modo dignitati humanae personae eiusque
naturae sociali proprio), to znaczy przez swobodne poszukiwanie, nauczanie,
wychowanie, wymiane mysli i dialog [...]. Brak swobody w badaniach, brak
mozliwosci nauczania, wychowania, wymiany mysli i dialogu pozostaja zatem
w sprzecznosci z godnoscia osoby ludzkiej”*”. Ponadto wolnos$¢ wiaze sie $cisle
z mitoscia. Przekonanie to znalazlo wyraz w propozycji KUL, przestanej na
obrady soboru: ,,Przedstawiciele Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego do-
strzegali konieczno$¢ poszerzenia perspektywy przykazania mito$ci blizniego
o mito$¢ wzgledem wszystkich narodéw i spoteczenstw. Nalezy kocha¢ inne
narody tak jak swdj, unikajac fatszywego nacjonalizmu. Za rzecz najbardziej
konieczng uznali zdefiniowanie i promulgowanie praw cztowieka jako wolnej
osoby ludzkiej (iura hominis ut liberae personae humanae). W uzasadnieniu
podano, ze w obecnych czasach prawa osoby ludzkiej sa czesto gwatcone
(violatis saepe hisce temporibus iuribus personae humanae)”'®.

4 Gilski, Nadbrzezny, Wasek, Dignitatis humanae. Sobér Watykanski II o wolnosci
religijnej, s. 105.

15 Tamze, s. 246.

16 Tamze.

17 Tamze.

18 Tamze, s. 163.
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Podsumowujac, studium komentarza do soborowej nauki o wolnosci,
pozwala pozytywnie zweryfikowac hipoteze o znaczacym kontekscie teolo-
gicznym. Zwrdécono uwage na zalezno$¢ od pojecia cztowieka jako osoby.
W trakcie analizy pojawit sie jeszcze inny aspekt kontekstu teologicznego.
W dobie soboru, dyskutujac o wolno$ci, w niewielkim stopniu uwzgledniono
przestanke z Objawienia. Przywotano fakt stworzenia cztowieka. Nie zwré-
cono wiekszej uwagi na Tego, ktéry stworzyl. Pojawia sie zatem kolejna
hipoteza, zastugujaca na oddzielne opracowanie: zalezno$¢ rozumienia
wolnosci, w tym osoby, od obrazu Boga.

2. Kontekst historyczny — od przymusu do uznania sumienia

Analiza historyczna ukazana w komentarzu pokazuje, jak dtuga i niejed-
noznaczng droge przeszedt Kosciét i spoteczenstwa w rozumieniu wolnosci
religijnej. Od czaséw starozytnych, przez epoke sredniowiecza i nowozytno-
$ci, wolnos¢ byta czesto podporzadkowana wymogom jednosci doktrynalnej
i spolecznej. Nowoczesnos¢ — z jej doswiadczeniem totalitaryzmoéw, plura-
lizmu $wiatopogladowego i walki o prawa cztowieka — stata sie impulsem
do nowego odczytania przestania, ktére gtosi Kosciot. Sobor Watykanski II,
a zwlaszcza Dignitatis humanae, to wazny moment debaty. Czy byta to
redefinicja pojecia wolnosci przy zachowaniu ciggtosci z wczesniejszym
nauczaniem? Gdyby uwzgledni¢ etapy redagowania soborowej deklaracji
to odpowiedz bytaby negatywna. Tekst soborowy przeszedt bowiem zmiany
rewolucyjne.

Nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze zanim pojawita sie debata soborowa,
zapowiedz jej mozna odnalez¢ juz we wcze$niejszym nauczaniu papieskim.
Komentatorzy stwierdzili, ze ,nie bedzie zatem przesada stwierdzenie, ze
encyklike Pacem in terris mozna uznac za preludium do najbardziej dojrzatej,
przetomowej i wcigz inspirujacej wypowiedzi Ko$ciota na temat wolnosci
religijnej zawartej w deklaracji Dignitatis humanae Soboru Watykanskiego™’.
We wstepnej dyskusji ojcéw soborowych namyst nad wolnoscig religijng
wigzat sie z ludzkim sumieniem: , Jedni widzieli fundament wolnosci reli-
gijnej w objawionej prawdzie o cztowieku bedacym obrazem Boga (imago
Dei). Inni twierdzili, Ze jej podstawa jest sumienie cztowieka (conscientia).
Ostatecznie zwyciezylo przekonanie, ze fundamentem wolnosci religijnej
jest osoba ludzka (persona humana), ktérej godnos$¢ (dignitas) jest mozliwa

19 Tamze, s. 64.
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do rozpoznania i afirmowania zaréwno w $wietle objawienia Bozego, jak
i na ptaszczyznie naturalnego rozumu”%. Zatem przy tak przedstawionym
przebiegu dyskusji z tatwoscig mozna zauwazy¢, ze postrzeganie cztowieka
jako osoby wyraznie miato wptyw na odwolywanie sie do sumienia, gdyz
zostat on odczytany jako podmiot w perspektywie Stworcy, ktéry obdarzyt
czltowieka zmystem rozeznawania.

W tym kontekscie interesujace jest spostrzezenie komentatoréw de-
klaracji, ktérzy zwrécili uwage na odniesienia do przemocy: ,Deklaracja
wspomina okoto 20 razy o przymusie. Wyraza te idee réznymi pojeciami:
coercitio, coercitivus, coerceo, cogo, vis. Juz na wstepie zaznacza, ze wspot-
czes$nie ro$nie liczba ludzi domagajacych sie, aby ludzie w swoim dziataniu
nie byli przymuszani (non coercitione commoti), ale wiedzeni $wiadomoscia
obowigzku [...]”*'. Chodzi o obowiazek szukania prawdy, takze religijne;.
Dlatego podczas redakcji dokumentu pojawily sie odwotania do sumienia:
»lermin conscientia pojawia si¢ 13 razy w deklaracji. Tylko raz na ozna-
czenie $wiadomosci, a 12 razy odnosi sie do sumienia. W tym pierwszym
przypadku chodzi o $wiadomo$¢ obowiazku [...]"%2. Ostatecznie w deklaracji
mozna zauwazy¢, ze nastapit pewien proces intelektualny, ktory polegat na
przejéciu od przymusu do sumienia. Stalo sie to mozliwe, gdy skorzystano
z przestanki teologicznej: ,,Jako wzér postepowania pokazany jest Bog, ktory
wzywa ludzi, aby Mu stuzyli w duchu i prawdzie, i chociaz takie wezwanie
wigze ich w sumieniu (ipsi in conscientia vinciuntur), to jednak nie stano-
wi zadnego przymusu [...]”?%. Warto zauwazy¢, ze w dyskusji soborowej
przymus tym bardziej byt odsuwany na dalszy plan, im bardziej konkrety-
zowano nauke o Bogu chrzescijan. Komentatorzy deklaracji to zauwazaja,
ale nie formutuja hipotezy o zaleznos$ci. Zwracaja uwage na misterium
Chrystusa, ktéry ukazuje sposob postepowania Boga: ,,Chociaz Bog wzywa
ludzi, by Mu stuzyli w duchu i prawdzie, to jednak ich nie zmusza (non vero
coercentur). Boze powotanie wigze w sumieniu, ale nie przymusza. Takze
Jezus Chrystus w swoim postepowaniu nie przymuszat. Wspierat i umacniat
swoje nauczanie cudami, aby budzi¢ i utwierdza¢ wiare stuchaczy, a nie by
stosowa¢ wobec nich przymus (non ut in eos coercitionem exerceret). Nie
chciat by¢ Mesjaszem politycznym, panujgcym za pomoca sity (vi domi-

20 Tamze, s. 168-169.
21 Tamze, s. 255.

22 Tamze, s. 254.

2 Tamze.
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nans), a chociaz dat $wiadectwo prawdzie, to jednak sprzeciwiajacym sie
Mu nie chciat jej narzuca¢ sita (contradicentibus vi imponere noluit)”**. Na
oddzielne badanie zastuguje namyst nad wymiarem pneumatologicznym
wolnosci religijnej. Prawdopodobnie nie byto odniesient do Ducha wolnosci
(,,gdzie jest Duch Panski — wolno$¢”, 2Kor 3, 17) cho¢ w catym nauczaniu
soborowym odniesienn do Ducha jest wiele.

Kontekst historyczny pozwala zauwazyé¢, ze stanowisko Kosciota w XX wie-
ku nie jest nowatorskie, gdyz pierwsze wieki chrzescijanstwa daty $wiadectwo
rozrézniania sumienia i przymusu. Ten ostatni widziano w sprawowaniu
wladzy przez $wieckich moznowtadcéw: ,,Apologeci chrzescijanscy (§w. Ju-
styn, Tertulian, $w. Cyprian i wielu innych) po raz pierwszy w dziejach
myséli ludzkiej stali sie «<szermierzami wolno$ci sumienia», bronigc w swych
dzietach pogladu, ze czlowiek w dziedzinie religijnej nie powinien dziataé
pod przymusem witadzy panstwowej, lecz wedtug wlasnego przekonania
i wolnego wyboru”?.

Czy jednak Kosciél nie powinien w niektérych sytuacjach odwotaé
sie do jaki$ form przymusu? Badania wykazuja, ze w pierwszych wiekach
chrzescijanstwa, zwtaszcza zachodniego, odpowiedz byta twierdzaca: ,,Zda-
niem Augustyna poprzez roztropny przymus wielu heretykéw mogtoby
odnalez¢ droge powrotu do Kosciota. [...] biskup Hippony sformutowat
maksyme compelle intrare (por. £k 14, 23), stanowigcg wygodne biblijne
uzasadnienie praktyki stosowania przymusu wiary w stosunku do pogan
i heretykdw. Zasada ta odegrata negatywna role w historii chrzescijanstwa,
stajac sie pretekstem do propagowania i usprawiedliwiania otwartego lub
ukrytego przymusu w dziele chrystianizacji $wiata”?. Nie tylko Augustyn
powoltywat sie na Lukaszowy przyktad ,,zmuszania na uczte”, podobnie tez
to uwzgledniat Tertulian i na dobra sprawe stanowisko to przetrwalo do
reformacji¥’. Ta dewiza przez wiele wiek6w stanowita paradygmat postrzega-
nia wolno$ci religijnej nie tylko wérdd katolikéw. Przetomowa byta wtasnie
debata soborowa. Jej skutki zaowocowaty chociazby tym, ze w roku 2000
Jan Pawet II przeprosit za formy przemocy stosowane przez Kosciol, ktore
naruszaty wolnos$¢ religijna.

24 Tamze, s. 258.

2> Tamze, s. 25.

26 Tamze, s. 28.

27 H. Meier, Compelle intrare. Teologiczne usprawiedliwienie przymusu wiary w zachodnim
chrzescijanstwie, ,Communio”, 36(2016), s. 98.
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Bardziej zainteresowanym kontekstem historycznym warto przytoczy¢
jeszcze inng konkluzje komentatorow: ,,Rozwazajac zagadnienie wolnosci reli-
gijnej w epoce Sredniowiecza, warto zasygnalizowac stosunek chrzescijanstwa
do pogan. Nalezy odrdzni¢ odniesienie Ko$ciota do pogan zamieszkujacych
tereny imperium rzymskiego od jego podejscia do ludéw barbarzynskich,
ktére atakowaty cesarstwo z zewnatrz. Najazdy barbarzyncow stanowity
impuls do podjecia dzieta przymusowej chrystianizacji tej ludnosci. Stoso-
wanie $rodkéw przymusu najczesciej ttumaczono troska o zbawienie pogan.
Chrystianizacja pogan rzadko przebiegata w sposéb pokojowy, a buntujace
sie wobec nowej religii ludy poddawane byly krwawym przesladowaniom”?8,

Nie brak w tej historii dystansowania sie do przymusu religijnego wat-
ku polskiego: ,[...] glos Pawta Wtodkowica, dwczesnego rektora Akademii
Krakowskiej. Na soborze w Konstancji (1414-1418) jasno wyrazit poglad, ze
mniejszosci religijne powinny mie¢ zagwarantowane prawo do swobodnego
praktykowania swojej wiary. Sprzeciwiat sie przymusowej zmianie religii
i wszelkim przesladowaniom z powodu wyznawanej religii”?. Recepcja mysli
Wtodkowica nastepowata powoli. W Kosciele rodzito sie przekonanie co do
sposobu podejscia do wolnosci religijnej. Tak byto do konca XIX wieku. Zmia-
ne wyrazna widaé u papiezy kolejnego wieku: ,,Chociaz stosunek Piusa XII
do kwestii wolnosci religijnej zasadniczo nie wychodzi poza paradygmat
wyznaczony przez Leona XIII (teoria tezy — hipotezy), to jednak akcent
wyraznie przesuwa sie w kierunku uznania wartosci tolerancji i rezygnacji
z zasady bezwarunkowego zwalczania btedu religijnego”*.

Przejscie od przymusu do sumienia w nauce o wolnosci odbywato sie
takze w oparciu o myslenie kontekstualne. Miedzy innymi takie my$lenie
w debate soborowa wprowadzat abp K. Wojtyta: ,metropolita krakowski
mocno akcentowat zwigzek wolnosci (osobistej i spotecznej) z prawda,
mitoscig i odpowiedzialnoscia, jej zakorzenienie zaré6wno w godnosci osoby
ludzkiej, jak i w objawieniu Bozym, a takze urzeczywistnianie poprzez ofiar-
no$¢ i stuzbe. Istota wolnosci prawdziwej nie jest sama neutralna mozliwos¢
wyboru, lecz zdolno$¢ do $wiadomego wyboru prawdy i dobra (wolnosé
dla wartosci, a nie wolno$¢ przeciwko wartosciom)”!. Wiadomo jednak,
ze stanowisko Wojtyty uwarunkowane byto mysleniem personalistycznym:

28 Gilski, Nadbrzezny, Wasek, Dignitatis humanae. Sobdér Watykariski I o wolnosci
religijnej, s. 33.

29 Tamze, s. 35.

30 Tamze, s. 58.

31 Tamze, s. 62.
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,,Arcybiskup z Krakowa potrafit przekonujaco uzasadni¢, ze w perspektywie
antropologii personalistycznej wtasciwie rozumiana wolno$¢ religijna jest
wartoscig, ktora nie musi prowadzi¢ do indyferentyzmu, relatywizmu i pro-
mowania fatszywych pogladéw, poniewaz wiaze sie z odpowiedzialnoscig
ludzkich sumien otwartych na prawde”s2,

Reasumujac, mozna stwierdzi¢, ze kontekst historyczny ujawnia prze-
miany w postrzeganiu wolnosci religijnej. Niezwykle wyrazne i znaczace
jest odsuniecie przymusu religijnego i btedéw religijnych w obrebie samego
Kosciota. Hipoteza o wptywie obrazu cztowieka jako osoby na pojecie wol-
nosci religijnej wyraznie zostata ukazana w prezentowanym komentarzu
do deklaracji soborowe;j.

3. Kontekst spoteczny — wolnos$¢ osoby
w pluralistycznym $wiecie

Soborowy dokument o wolnosci religijnej powstat w kontekscie spo-
fecznym, ktéry w Europie byt naznaczony ideologiami spotecznymi: faszy-
zmem i komunizmem. W tym drugim przypadku miejsce dla religii miato
charakter przejsciowy z ostatecznym wyeliminowaniem. Chrzescijanstwo
réowniez zaczelo ustepowaé miejsca innym religiom. Narastat problem relacji
panstwa do religii, nie tylko w miejscach dotknietych marksizmem. Badacze
soborowych debat sformutowali nastepujaca konkluzje: ,[...] deklaracja
juz na samym wstepie odrzuca skrajne koncepcje w zakresie teologii re-
ligii, subtelnie odcinajac sie zaréwno od pluralizmu, jak i ekskluzywizmu
religijnego. Subtelnos$¢ stanowiska wyrazonego w deklaracji polega na
tym, ze ojcowie soborowi §wiadomie nie utozsamiaja jedynej prawdziwej
religii (religio vera) z Kosciotem katolickim w sensie konfesyjnym™3, Zatem,
sobér nie przyjmuje bezkrytycznie zadnej z dwoch skrajnych postaw — ani
relatywizmu, ktory rozmywa prawde, ani ekskluzywizmu, ktéry zamyka
sie na dialog. Ten wywazony kierunek pozwala na zachowanie tozsamo$ci
katolickiej przy jednoczesnym otwarciu na rzeczywisto$¢ wielowyznaniowa.
To réwniez przejaw dojrzatosci Kosciota, ktéry uznaje, ze prawda wymaga
wolnosci, a nie przymusu.

Pomoca w redakcji deklaracji byt argument z przesztosci, gdy chrzesci-
janstwo zaczeto wylania¢ sie w tle innych religii. , Pojecie wolnosci religijnej

32 Tamze.
3% Tamze, s. 264.
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w wymiarze indywidualnym (osobistym) nie bylo w starozytnosci znane.
Przyjmowano natomiast zasade tolerancji religijnej, gtéwnie z powodéw
pragmatycznych, traktujac ja jako czynnik budowania jednosci i pokoju
miedzy narodami w pluralistycznie zorganizowanych imperiach™*, a r6z-
nica ukazuje zasadnicza zmiane aksjologiczng: od tolerancji jako taktyki
politycznej do wolnosci jako prawa osoby wynikajacego z jej godnosci.
Wspétczesne rozumienie wolnosci religijnej w Dignitatis humanae nie jest
tylko rozszerzeniem dawnych idei, ale jako$ciowa zmiang. Kosci6t podkresla,
ze kazda osoba ma wewnetrzne prawo do szukania prawdy i zycia zgodnie
z nig — niezaleznie od uzyteczno$ci spoteczne;j.

W XVI wieku pojawilo sie jeszcze inne rozwiazanie, bo , prébe utrwa-
lenia pluralizmu wyznaniowego w obrebie podzielonego chrzescijanstwa
podjeto przy pomocy wdrozenia kompromisowej zasady cuius regio, eius
religio (czyja wtadza, tego religia)”®.

Kontekst spoteczny, w ktérym rodzita sie deklaracja Dignitatis hu-
manae, cechowat sie silnym napieciem ideologicznym oraz narastajgcym
pluralizmem religijnym i kulturowym. Wobec do$wiadczen totalitaryzméw
i marginalizacji religii, szczegdlnie w systemach komunistycznych, Ko-
$ciot musiat wypracowaé odpowiedz, ktéra uszanowataby godnosé¢ osoby
w zréznicowanym $wiecie. Sobér odrzucit zaréwno ekskluzywizm religij-
ny, jak i bezkrytyczny pluralizm, stawiajac w centrum osobe ludzka jako
podmiot praw, a nie jedynie cztonka wspdélnoty wyznaniowej. Wyrazem
tego jest nacisk na postawe mitos$ci, cierpliwosci i roztropnosci wobec os6b
btadzacych, co odzwierciedla gteboki szacunek dla sumienia i wolnosci
jednostki. Deklaracja nie tylko afirmuje niezbywalne prawo do wolnosci
religijnej, ale réwniez proponuje nowe podejscie do relacji panstwo-religia
w spoteczenstwach wielowyznaniowych. W ten sposéb Ko$ciot podejmuje
dialog ze wspoéliczesnym $wiatem, nie rezygnujac ze swojego nauczania, lecz
ukazujac je w horyzoncie personalistycznym. Wielowyznaniowo$¢ spotka-
ta sie w XX wieku z wielokulturowoscia: ,Wedtug deklaracji w spotkaniu
z btadzacymi badz ignorantami chrzescijanin powinien kierowac¢ sie trzema
zasadami: miloscia, roztropnoscia i cierpliwoscia. [...] Zaproponowane
przez ojcéw soborowych trzy zasady chrzescijanskiego postepowania wo-
bec ludzi btadzacych, pozbawionych wiedzy lub chaotycznie szukajgcych
prawdy religijnej stuza bez watpienia afirmacji godnosci osoby ludzkiej

34 Tamze, s. 36.
35 Tamze.
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w pluralistycznym $wiatopoglagdowo spoleczenstwie, a takze wyznaczaja
formalne ramy sensownych dialogéw Kosciota ze wspdtczesng kulturg”.
To wskazanie odnosi sie nie tylko do szeroko pojetej kultury dialogu w spo-
teczenistwach pluralistycznych. Zasady te maja chroni¢ godnosé¢ osoby przed
instrumentalizacja — nawet w imie prawdy. Jednoczes$nie wyrazaja gteboka
$wiadomos¢, ze przekonywanie do wiary nie moze opierac si¢ na presji, lecz
na autentycznym $wiadectwie i relacji.

Reasumujac, wolno$¢ religijna formulowana na bazie chrzescijaniskiej
koncepcji nie tylko eksponuje relacyjny wymiar cztowieka jako osoby, ale
wnosi niezwyklg inspiracje do wspdtistnienia religii, gdyz afirmuje rézno-
rodnos¢. Wynika ona z objawienia Jednego Boga w Trzech Osobach.

*

Hipoteza badawcza o zalezno$ci koncepcji wolnos$ci od koncepcji czto-
wieka jako osoby zostala wyraznie pozytywnie zweryfikowana w oparciu
o najnowszy komentarz do deklaracji Dignitatis humanae. Studium umoz-
liwito sformutowanie kilku wnioskéw i propozycje dalszych badan:

1) Z przeprowadzonej analizy wynika, ze w soborowym ujeciu wolno-
$ci religijnej kluczowe znaczenie ma pojecie osoby. To nie wolno$¢ definiuje
osobe, lecz godno$¢ osoby — zakorzeniona w obrazie Boga — uzasadnia
prawo do wolnosci. Nalezy zauwazy¢, ze to stanowisko wyptywa z poje-
cia osoby w chrzescijanstwie. Okre$la ono tozsamos¢ Boga Tréjjedynego
i cztowieka.

2) Wypowiedzi wielu ojcow soborowych wskazuja, ze wolno$¢ religijna
przystuguje cztowiekowi wiasnie jako osobie. Personalizm — szczegdlnie
w wersji postulowanej przez bp. Wojtyte — okazat sie istotnym narzedziem
interpretacyjnym dla zrozumienia tre$ci Dignitatis humanae. Jego wypowiedz
ukazuje uniwersalistyczny wymiar wolnosci religijnej osoby ludzkiej. Ory-
ginalno$cia jego wystapien jest to, ze odwoluje si¢ nie tylko do Objawienia,
ale takze do doswiadczenia oséb.

3) Deklaracja ukazuje godnos$¢ osoby ludzkiej jako niezmienng warto$é,
ktéra domaga sie afirmacji zaréwno w wymiarze teologicznym, jak i spo-
fecznym. W pluralistycznym $wiecie wolnos$¢ osoby nie moze by¢ rozumiana
w oderwaniu od prawdy i mitosci.

4) Analiza dokumentu potwierdza jego przetomowy charakter, ktéry nie
tylko zmienit stosunek Ko$ciota do wolnosci religijnej, ale tez wskazal nowe

36 Tamze, s. 311-312.
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kierunki dialogu (wspdtistnienia) ze $wiatem wspolczesnym. W centrum tej
zmiany pozostaje zawsze osoba jako podmiot sumienia i relacji z Bogiem.

5) Komentarz do Dignitatis humanae pokazuje, ze wiele kwestii — jak
np. zalezno$¢ rozumienia wolnosci od obrazu Boga — wymaga dalszej re-
fleksji. Artykut potwierdza jednak hipoteze, ze ujecie wolnos$ci zakorzenione
w godnosci osoby ludzkiej moze by¢ trwatym fundamentem dla nauczania
Kosciota w tej dziedzinie. Na oddzielne badanie zastuguje weryfikacja hipo-
tezy o uniwersalistycznym pojeciu cztowieka jako osoby w innych religiach.
W perspektywie dalszych badan warto postawi¢ pytanie, na ile chrze$cijan-
ska koncepcja osoby moze staé sie ptaszczyzna dialogu miedzyreligijnego
i miedzykulturowego. W czasach globalnych napie¢ i konfliktéw religijnych
idea osoby - jako istoty rozumnej, wolnej i relacyjnej — moze stanowi¢ punkt
wspélny dla wielu tradycji duchowych. To otwiera mozliwo$¢ nie tylko
teoretycznego porozumienia, ale takze praktycznej wspoétpracy na rzecz
ochrony wolnosci sumienia i godnosci czlowieka we wspétczesnym swiecie.

6) Zapozyczona z komentarza wtoskiego sentencja faciniska Ubi persona,
ibi libertas, prowadzi do powiazania jej z sentencja, ktérg nalezatoby sformu-
towaé: Ubi Spiritus, ibi libertas. Sa to stowa wyjete z 2Kor 3, 17. Wiaze sie to
z postulatem opracowania pneumatologicznego wymiaru wolnosci religijne;.
Duch osobowy w Bogu Cztowieku ujawnit najwieksza glebie osoby ludzkie;j.
Tenze Duch w swym dziataniu wykracza takze poza widzialne struktury
Kosciota. Religia w tym wymiarze jawi sie nie tylko jako dzialanie cztowieka
poszukujacego relacji z Bogiem, ale odstania prawde, ze to Bog jest zaintere-
sowany relacja z cztowiekiem. W takim ujeciu gwarantem wolnosci religijnej
jest Bozy Duch, ktory uzdalnia osobe ludzka do transcendowania siebie,
mimo sktonnosci do wyboru btedu (brak prawdy) i egoizmu (brak mitosci).

STRESZCZENIE

Niniejsze studium powstato na bazie wspotczesnego komentarza do deklaracji
Dignitatis humanae, stanowigcego probe odczytania soborowego nauczania
o wolnosci religijnej w nowym kontekscie. Oryginalno$c¢ artykutu polega na
zaproponowaniu poszerzenia tej interpretacji o wyrazny postulat uwzgled-
nienia pojecia cztowieka jako osoby - rozumianej w $wietle chrzescijanskiej
koncepcji, zakorzenionej w tajemnicy Boga Tréjjedynego. W centrum refleksji
znajduje sie przekonanie, ze osoba nie wynika z wolnosci, ale to wolno$¢ wy-
ptywa z godnosci osoby stworzonej na obraz Boga. W teologicznym kontekscie
tekst podkresla znaczenie trynitarnej genezy osoby, ktéra znajduje swoje
spetnienie w relacji z Bogiem i drugim cztowiekiem. W kontekscie historycz-
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nym autor ukazuje przejscie od modelu opresyjnego i instytucjonalnego do
uznania sumienia jednostki jako zrddta decyzji religijnej. Spoteczny kontekst
wskazuje na potrzebe ponownego zdefiniowania miejsca religii w spoteczen-
stwie pluralistycznym - nie poprzez dominacje, lecz obecno$¢ zakorzeniong
w wolnosci osoby. Studium potwierdza, ze chrzescijariskie pojecie osoby moze
by¢ kluczem do zrozumienia i obrony wolnosci religijnej takze w wymiarze
miedzyreligijnym. W zakoriczeniu zaproponowano kierunek dalszych badan,
zwtaszcza w wymiarze pneumatologicznym.

Stowa kluczowe: osoba, wolno$¢, godnosc osoby, Dignitatis humanae.

ABSTRACT

This study is based on a contemporary commentary on the Dignitatis huma-
nae declaration, which seeks to reinterpret the Council’s teaching on religious
freedom in a modern context. The article’s originality lies in its proposal to
expand this interpretation by explicitly emphasizing the concept of the human
being as a person - understood in light of the Christian conception rooted in
the mystery of the Triune God. At the heart of the reflection is the conviction
that the person does not arise from freedom; rather, freedom flows from the
dignity of the person created in the image of God. The theological context
highlights the Trinitarian origin of the person, whose fulfillment is found in
relationship with God and with others. In the historical context, the author
outlines a transition from an oppressive, institutional model to one that rec-
ognizes individual conscience as the source of religious decision. The social
context emphasizes the need to redefine the role of religion in a pluralistic
society - not through dominance, but through a presence rooted in personal
freedom. The study confirms that the Christian notion of personhood may
serve as a key to understanding and defending religious freedom, even in inter-
religious contexts. The conclusion proposes a direction for further research,
particularly in the pneumatological dimension.

Key words: person, freedom, dignity of person, Dignitatis humanae.
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WKLEAD KAROLA WOJTYLY
W PRZYGOTOWANIE SOBOROWEJ DEKLARACJI
O WOLNOSCI RELIGIJNEJ DIGNITATIS HUMANAE

W catym Soborze Watykanskim II uczestniczyto 3058 ojcéw soborowych.
Reprezentowali oni 141 narodéw. We wszystkich sesjach tacznie wzieto
udziat 66 oséb z Polski, w tym 59 biskupow. Biskup Karol Wojtyta podczas
wszystkich sesji soborowych zabrat gtos dwadzie$cia pie¢ razy: osiem razy
przemawial na posiedzeniach plenarnych, w tym dwukrotnie w imieniu
Konferencji Episkopatu Polski (przeméwienia tego rodzaju nazywane sa
allocutiones), a takze przediozyt w Sekretariacie Soboru siedemnascie inter-
wengcji pisemnych (zwanych animadversiones scriptae). Na jakie soborowe
dokumenty miat wptyw Karol Wojtyta? , Jego dzielem jest wspodttworzenie
nowej koncepcji Ko$ciota w konstytucji Lumen gentium. Opracowywat nowe
przedstawienie tajemnicy paschalnej, centralnej sprawy w teologii. Tkwit
w samym centrum wielkiej problematyki teologicznej Soboru™. ,Wraz z kar-
dynatem Konigiem i Augustynem Bea byt autorem ostatecznego brzmienia
deklaracji Nostra aetate™ oraz tego, co ostatecznie stato sie Konstytucja
duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspoétczesnym?. Uczestniczyt w debacie
wokot przysziej Konstytucji o Bozym Objawieniu Dei Verbum* oraz dekretu

1 Okreslanie tozsamosci Kosciola. Ze Stefanem Swiezawskim rozmawiajq Anna Karon Ostrow-
ska i Jozef Majewski, w: Dzieci Soboru zadajq pytania, red. Z. Nosowski, Warszawa 1996, s. 49.

2M. Le Monte w ,Savoir et servir”, nr 57, s. 67-77, ttum. G. Bebnik, cyt. za: ,Tylko
Polska”, nr 42(162), 2003, s. 16.

3 G. Turbante, Un concilio per il mondo moderno. La redazione della costituzione pastorale
,Gaudium et spes” del Vaticano II, Bologna 2000, s. 373, 378-382, 408-409, 458-469, 497,
502-521, 545-592, 703-718, 794.

4 Commentario ai documenti del Vaticano II, t. 5: Dei Verbum, red. S. Noceti, R. Repole,
Bologna 2017, s. 54-55, 157-159.
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o postudze kaptanskiej Presbyterorum ordinis®. Byl tez jednym z gtéwnych
obronicow i promotoréw deklaracji o wolnosci religijnej Dignitatis humanae.
Wedtug George’a Weigla ,,arcybiskup Karol Wojtyta wykonat powazna prace
nad zagadnieniem wolnosci religijnej”®. Sprébuje opisa¢ i poddaé ocenie
wplyw, jaki wywart krakowski ojciec soborowy na powstanie i ostateczne
brzmienie tego ostatniego dokumentu.

Poczatki powstawania deklaracji

W opinii jednego z czotowych promotoréw dokumentu soborowego
o wolnosci religijnej deklaracja Dignitatis humanae jest bodaj najwazniejsza
wypowiedzia Vaticanum II’. Dzieje jej powstawania sa do$¢ skomplikowane,
bowiem wigzaly sie z ogromna iloscia trudnosci do pokonania, w atmos-
ferze duzego napiecia na sali debat. Deklaracja powstawata przez pie¢ lat,
poczynajac od lokalnej inicjatywy biskupa Fryburga w grudniu 1960 roku
az po uroczyste jej zatwierdzenie w ostatnim dniu obrad soborowych, przy
liczbie 2038 gloséw sprzyjajacych, 70 przeciwnych i 8 oddanych niewaznie.
Dzieje tworzenia tego dokumentu mozna podzieli¢ na trzy zasadnicze fazy:
pierwsza zwigzana ze skonstruowaniem dokumentu we Fryburgu 27 grudnia
1960 roku®, druga dotyczaca sporzadzenia schematow w okresie przygoto-
wawczym soboru (18 czerwca 1962)° i trzecia zwigzana z redakcja siedmiu
kolejnych wersji dokumentu podczas obrad soborowych?®.

W, dokumencie z Fryburga”, opracowanym przez biskupa Bruges Emiela
J. De Smedta i teologa moraliste z Louvain Louisa Janssensa, znalazty sie

> E. Castellucci, Presbyterorum ordinis. Introduzione e commento, w: Commentario ai
documenti del Vaticano II, t. 4: Christus Dominus, Optatam totius, Presbyterorum ordinis, red.
S. Noceti, R. Repole, Bologna 2017, s. 323.

6 G. Weigel, Swiadek nadziei, Biografia papiesa Jana Pawta II, ttum. D. Chylifiska
[iin.], Krakow 2002, s. 214.

7 P. Pavan, Einleitung und Kommentar zur Erkldrung iiber die Religionsfreiheit, w: Le-
xicon fiir Theologie und Kirche — Das Zweite Vaticanische Konzil, t. 2, Freiburg — Basel — Wien
1967, s. 711.

8 Nigdy nieopublikowany w catosci, spoczywa w archiwum Gustava Thilsa; por. M. Ve-
lati, Dialogo e Rinnovamento. Verbali e testi del Segretariato per l'unitd dei Cristiani nella
Preparagzione del Concilio (1960-1962), Bologna 2011, s. 247-261.

2 Acta et documenta Concilio Oecumenico Vaticano II apparando, seria I, Antepraepara-
toria, t. 2-4 (AeD), Citta del Vaticano 1960, s. 676-684 i 657-676.

1019 listopada 1963 r.; 23 wrze$nia 1964 r.; 19 listopada 1964 r.; 15 wrzesnia 1965 r.;
25 pazdziernika 1965 r.; 19 listopada 1965 r. i 7 grudnia 1965 r.
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zapisy o tolerancji i wspotpracy katolikow z osobami niewierzacymi lub
tez wyznawcami innych religii, a takze o stosunku Kosciola do panstwa.
Wprowadzajac pojecie ,wolnosci religijnej”, autorzy tekstu mieli na mysli
,wolnos¢ od przymusu”. Ten tekst stal sie podstawa opracowania, w ramach
Sekretariatu do spraw Jedno$ci Chrzescijan 18 czerwca 1962 roku, ,,sche-
matu o wolnosci religijnej”. W tym nowym dokumencie ,wolno$¢ religijna”
nie odnosi sie jedynie do przekonan religijnych i obrzedéw, ale do catego
zycia 0s6b wierzacych. Nie oznacza juz tylko wolnosci od przymusu, lecz
szeroka game dziatan, praw i zachowan z nig zwigzanych. Takze rewizji
zostata poddana kwestia tolerancji, bowiem katolicy nie zamierzajg jedy-
nie innych ,tolerowac”, ale poszukujg ich autentycznego dobra, nawet gdy
inni nie podzielaja nauczania koscielnego. W dokumencie podtrzymana
zostata tradycyjna katolicka nauka o powinnosci panstwa wzgledem religii
katolickiej, to jest przekonanie, iz wtadza panstwowa winna chroni¢ prawd
katolicyzmu: ,,spoteczno$¢ swiecka winna stuzy¢ Bogu” (n. 19)!.

Podczas prac Komisji Centralnej Soboru (12-20 czerwca 1962 roku)
Komisja Teologiczna, pod przewodnictwem kard. Alfredo Ottavianiego,
zaprezentowata wtasny projekt zatytulowany , O stosunku Kosciota do pan-
stwa i o tolerancji religijnej”. Zawartos¢ tego siedmiostronicowego tekstu
byta catkowicie odmienna od opracowania Sekretariatu do spraw Jednosci
Chrzescijan. Zostala w nim wysunieta na pierwszy plan powinno$¢ pan-
stwa, ktére powotane do istnienia ze wzgledu na dobro swych obywateli,
nie moze pozosta¢ obojetnym na kwestie religii, lecz powinno ich chroni¢
od zta btedéw i fatszywych doktryn!2. Réznica zatem dotyczyta rozumienia
kompetencji wtadzy swieckie;j.

Pierwszy tekst o wolnosci religijnej, przygotowany juz w trakcie obrad
soborowych w listopadzie 1963 roku, byt wiaczony w schemat dekretu
o ekumenizmie, stanowiac jego ostatni, piaty rozdzial. Dopiero w dalszej
fazie trwania soboru ojcowie uznali, Ze tematyka ta wymaga oddzielnego
potraktowania. Tymczasem omawiany tekst w catosci byt skoncentrowany
na zagadnieniu ludzkiego sumienia. Inspiracjg do takiego podejscia byta
encyklika papieza Jana XXIII z 11 kwietnia 1963 roku Pacem in terris, jedno
z podstawowych zrddet ostatecznego ksztattu deklaracji Dignitatis humanae.
Projekt po raz pierwszy zostal zaprezentowany w auli soborowej 19 listo-
pada 1963 roku przez biskupa Bruges Emiela J. De Smedta, ktdry, jak sie

11 AeD, s. 683.
12 Tamze, s. 600.
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okazato, miat zaszczyt zapoznawania ojcéw soborowych z wszystkimi kolej-
nymi projektami deklaracji Dignitatis humanae. Po raz pierwszy w dziejach
soboréw wybrzmiata kwestia wolnosci religijnej. Pigty rozdziat schematu
De oecumenismo byt zlozony z siedmiu punktéw i dwunastu przypiséw.
W pierwszym punkcie zostata przedstawiona misja dziejowa Kosciota, ko-
lejne cztery dotyczyly relacji Ewangelii do ludzkiego sumienia, ostatnie dwa
obejmowaty wnioski duszpasterskie, zalecajace katolikom szeroko pojeta
wspotprace z przedstawicielami innych wyznan w zwalczaniu materializmu,
a takze zakazujace jakiegokolwiek przymusu w kwestiach wiary.

Relator projektu podkreslat prawo osoby do swobodnego wyznawania
wilasnej religii i niepoddawania jej zadnemu przymusowi w tej delikatne;
materii. Zadna osoba nie powinna byé¢ ofiara naciskéw i nietolerancji'®. Pra-
wem osoby jest bowiem pierwszenistwo sumienia. Zamiast podkre$lania roli
tolerancji dokument ktadt nacisk na prawa naturalne cztowieka. Tekst budzit
opory, zwlaszcza wsrdd przedstawicieli linii tradycjonalistycznej soboru, takich
jak kard. Alfredo Ottaviani i kard. Ernesto Ruffini. Wedtug nich dzieje swiata
przebiegaja pod naciskiem grzechu, totez méwienie o wolnosci religijnej
w ten sposob mogtoby brzmie¢ jako zacheta do podazania za bledem. Prawdy
i bledu nie nalezy stawia¢ na tej samej ptaszczyznie, a tym bardziej jeszcze
przyznawac¢ im podobne prawa. W zwigzku z tym panstwo nie powinno
przyjmowac¢ postawy obojetnej wzgledem religii. Takiemu podejsciu zywo
sprzeciwili sie biskupi amerykanscy, a wraz nimi soborowy ekspert, jezuita
o. John C. Murray. Chciat on wykazaé, ze teoria praw cztowieka i wolnosci
sumienia wcale nie jest sprzeczna z nauczaniem Kosciota, ktéry wrecz winien
wchodzi¢ w role adwokata stusznych praw osoby. Projekt ostatecznie nie
zostat poddany ani pod dyskusje, ani pod gtosowanie!*.

W strone samodzielnej wypowiedzi

Kolejna propozycja poddana uwadze uczestnikdw soboru byt doku-
ment nazwany Declaratio prior, poniewaz w catosci zostat on poswiecony
wolnosci religijnej. Stato sie tak na skutek zabiegéw ze strony Sekretariatu
do spraw Jednosci Chrzescijan®®. Tekst stanowil wypadkowa wielu spotkan

13 Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani II, t. 1-25 (AS, nr tomu, czes$¢
tomu w ramach sesji i strony; wystepuje takze Appendix), Citta del Vaticano 1970-1978,
II, V, s. 488.

4 AS, IV, s. 485-495.

15 Tamze, III, 1, s. 345-347.
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i wystgpien, odbytych i zebranych w przerwie pomiedzy sesjami soborowy-
mi. Zawierat w sobie echo okoto 380 uwag i petycji ztozonych na pi$mie,
wsrdd nich prosb o sprecyzowanie pojecia wolnosci religijnej, o okreslenie
praw naleznych grupom religijnym, o sprecyzowanie warunkéw stusznego
ograniczenia wolnosci religijnej, a takze o wyrazne odciecie sie od postaw
obojetnosci i subiektywizmu w podejsciu do wiary, jak i wyjasnienie, czemu
zagadnienie wolnosci religijnej jest aktualnie tak wazne. Wedlug autoréw
projektu rzady panstwowe nie powinny bezposrednio wtraca¢ sie¢ w spra-
wy religijne, bowiem stanowig one obszar indywidualnego sumienia. Nie
powinny ogranicza¢ praw w tej dziedzinie, chyba ze chodzitoby o konflikt
z prawami spolecznymi wyzszego rzedu. Warto zauwazyé¢, ze projekt nie
opieratl wolnoéci religijnej o zwykta swobode sumienia, a raczej o nature
osoby ludzkiej, widziang w kontekscie jej powotania!é. Debata wokoét tego
projektu oscylowata miedzy zagadnieniami stosunku prawdy do wolnosci,
chrzescijanskiego uzasadnienia wolnosci religijnej, prawnych kompetencji
panstwa, problemu pewnosci zle uformowanego sumienia, a takze niezmien-
nosci nauczania koscielnego i granic interpretacji Magisterium!’. W trakcie
debaty pojawito sie wiele gloséw bardzo krytycznych. Wyrazano obawe, ze
dokument zbytnio sprzyja religijnemu indyferentyzmowi, ze zagadnieniu
wolnosci brakuje podloza teologicznego. Sposréd krytykéw wybijali sie
przedstawiciele Kurii Rzymskiej oraz biskupi wtoscy i hiszpaniscy. Obroficy
dokumentu, zwlaszcza amerykanski kardynat Richard Cushing, podkreslali,
iz Kosciot dzi$ powinien upominac sie dla innych o podobne prawa, o jakie
przez wieki zabiegal w stosunku do siebie. Wyrazali przekonanie, ze Ko-
$ciot na polu polityki i prawodawstwa winien wystepowaé¢ w roli obronicy
powszechnego prawa do wolnosci religijne;j®. Inni méwcy, jak kard. Gabriel-
-Marie Garrone, kard. Giovanni Colombo i kard. Giovanni Battista Montini,
uwazali, ze wolno$¢ religijna jest prawem naturalnym osoby ludzkiej'.
Rewizji tekstu podjat sie amerykanski jezuita, o. John Courtney Murray?.
Papiez Pawet VI chciat, by tekst zostat sprawdzony przez wspélng komisje

16 Tamze, s. 348-353.

17J. Hamer, C. Riva, La liberta religiosa nel Vaticano II. Genesi storico-dottrinale,
Torino 1966, s. 68-69.

18 AS, 111, 11, s. 361-362.

1 Tamze, s. 533-535; G. Caprile, Il Concilio Vaticano II. Terzo periodo 1964—-1965,
Roma 1965, s. 63-64.

20D. Gonnet, La liberté religieuse a Vatican II. La contribution de John Courtney Murray,
Paris 1994.
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ztozong z przedstawicieli Sekretariatu do spraw Jednosci Chrze$cijan oraz
Komisji Teologicznej. Gotowy dokument pod nazwa Textus emendatus zostat
zaprezentowany w auli soborowej przez bp. De Smedta 19 listopada 1964
roku?!. Po dyskusji papiez Pawet VI uznat, ze projekt wymaga dalszych prze-
myslen, zatem nie zostat on poddany pod glosowanie. Tekst byt w stosunku
do poprzedniego catkowicie przepracowany. Posiadat bogate wprowadzenie
teologiczne, czes¢ historyczna, uzasadnienie praw naturalnych i uzupelnienie
biblijne?>. W dokumencie zostato podkreslone, ze sam Chrystus szanowat
wolno$¢ religijng swym cichym i petnym szacunku postepowaniem wzgle-
dem innych, w ktérym nie byto zadnych oznak despotyzmu i wymuszania
respektu wobec Niego. Wolno$¢ jest prawem powszechnym, zgodnie z ktérym
nikomu nie wolno narzucaé, a tym mniej zabrania¢ wiary.

W okresie pomiedzy trzecig i czwarta sesja soboru do jego sekretaria-
tu naplyneto 218 uwag dotyczacych Textus emendatus®. W opracowanie
nowego schematu, nazwanego Textus reemendatus, zostali zaangazowani
tacy teologowie, jak: John C. Murray, Pietro Pavan i Yves Congar. W tekscie
zlozonym z 14 paragraféw, oprocz wprowadzenia historycznego, kwestia
wolnosci religijnej zostata zaprezentowana w oparciu o argumenty racjo-
nalne, a nastepnie pochodzace z Bozego Objawienia. Punktem wyjscia do
rozwazan o wolnosci jest osoba ludzka. Taka przestanka wynika z analizy
rozumowej, jak i danych Objawienia. Istnieje naturalna relacja miedzy
osoba ludzka i Bogiem, ktory uzdalnia ja do udziatu w prawdzie wiekuiste;j.
Opiera sie ona na fakcie, iz jako ludzie zostali$my stworzeni na Jego obraz
i podobienstwo. Dokument podkreslat tez dwa porzadki dziatania Kosciota
i panstwa. Transcendentny charakter aktow religijnych nie moze ich pod-
porzadkowa¢ kontroli wiadzy ziemskiej. W dyskusji podnosity sie gtosy, ze
chrzescijanie dbajg dzi$ bardziej o przestrzeganie praw naturalnych i oso-
bowych niz praw Boskich?*. Dyskusja trwata okoto tygodnia, obejmowata
64 wystgpienia i zakonczyta sie glosowaniem 21 wrzesnia 1965 roku, w kto-
rym projektowi udzielito poparcia 1997 uczestnikéw na 2222 glosujacych.
Pomimo ze schemat przeszed! kolejng modyfikacje, ojcowie postawili na
jego uproszczenie. Posiadat on tylko dwa istotne punkty: ogélne zatozenia
wolnosci religijnej oraz jej uzasadnienie w $wietle Objawienia. Zamiarem

21 AS, TII, VIII, s. 449—-456.

22 Gonnet, La liberté religieuse a Vatican II, s. 151.
2 AS, IV, I, s. 605-681.

2 Gonnet, La liberté religieuse a Vatican II, s. 172.



Wktad Karola Wojtyty w przygotowanie soborowej deklaracji o wolnosci religijnej... 55

soboru bylto przygotowanie deklaracji o powszechnym zastosowaniu. Jedno-
cze$nie autorzy zaopatrzyli dokument w stwierdzenie, ze istnieje tylko jedna
prawdziwa religia katolicka, niemniej wolno$¢ w kwestii religijnej wiaze sie
ze spoczywajacg na ludziach powszechna powinnoscia poszukiwania tejze
prawdy. Wolnos¢ religijna nie zaprzecza tezie o jednej prawdziwej religii.
Projekt zostat udostepniony ojcom soborowym 25 pazdziernika 1965 roku.
Biskup De Smedt podkreslit w nim jako ontologiczny fundament wolnosci
religijnej obowigzek szukania prawdy, niezalezny od osobistych preferencji,
bo przynalezacy do samej natury cztowieka. W gtosowaniu nadal utrzymy-
wat sie spory opor wzgledem projektu (150 gtoséw przeciwnych). Nalezato
w dalszym ciggu poszukiwa¢ ideatu jednomyslnosci.

W széstym projekcie usitowano wyjasni¢ kwestie historyczne, czyli czemu
wielu poprzednich papiezy bylo przeciwnych podejmowaniu zagadnienia
wolnosci religijnej, a takze wprowadzi¢ pojecie dobra wspolnego dla lepszego
naswietlenia praw i powinnosci osoby ludzkiej. Zamiast ,,porzadku publicz-
nego” zostalo ponadto uzyte okre$lenie ,porzadku stusznego”, by wtadzy
autorytarnej wytraci¢ z ragk argument do ograniczania swobdd religijnych,
precyzujac, ze jedynie ,,stusznym” powodem ograniczajacym ludzka swobode
wyznawania religii jest obiektywna norma moralna. W przeciwnym razie tak
zwany porzadek publiczny moze okaza¢ sie wystarczajacym, wygodnym pre-
tekstem do wszczynania przesladowan religijnych, o czym $wiadczyto wiele
przyktadow bolesnego traktowania wierzacych w krajach komunistycznych
i muzulmanskich. Prezentujac nowy projekt, bp De Smedt podkreslat, ze sobér
nie chce wolnosci religijnej jedynie dla Kosciota katolickiego, ale wolnosci
powszechnej odpowiadajacej wymogom ludzkiej natury®. Liczba ojcéw nie-
zadowolonych z brzmienia deklaracji byla wcigz wysoka — 249 gloséw non
placet?. Ostateczne glosowanie nad projektem deklaracji, ktére odbyto sie
7 grudnia 1965 roku w obecnosci papieza, przyniosto 2308 gtoséw poparcia,
przy 70 przeciwnych i 8 niewaznych. Zgromadzenie soborowe w kwestii
wolnodci religijnej tym razem wypowiedziato si¢ niemalze jednym glosem.

Bilans wypowiedzi Karola Wojtyly

Arcybiskup krakowski Karol Wojtyta zagadnieniu wolnosci religijnej
poswiecit sze$¢ wystgpien soborowych: dwa wygtoszone w auli bazyliki

25 AS, 1V, VI, s. 718-723.
26 Tamze, s. 723-777.
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$w. Piotra oraz cztery ztozone na piSmie w sekretariacie soboru. Od 23 wrze-
$nia 1964 roku, podczas trzeciej sesji soboru, ruszyta debata o wolnosci
religijnej. Glos w sprawie wolnosci religijnej pojetej jako wolno$¢ osoby
Wojtyta zabrat w dniu 25 wrze$nia. Rownoczesnie swe propozycje zawart
w dwoch innych tekstach ztozonych wczesniej na pisSmie. Pierwszy zostat
przestany w okresie miedzy sesjami, w dniach 10-30 grudnia 1963 roku,
drugi 23 wrzesnia 1964 roku.

Podczas czwartej sesji soboru Karol Wojtyta zabrat gtos w sprawie
wolnosci religijnej w dniu 22 wrzesnia 1965 roku. W imieniu biskupéw
polskich przestrzegat przed wolno$cia, ktéra nie bytaby oparta na funda-
mencie odpowiedzialno$ci osoby ludzkiej. Inaczej sprzyjataby ona indyferen-
tyzmowi religijnemu i pokusie jej instrumentalnego potraktowania. Prawo
do wolnosci religijnej nie bierze sie z przekonania, ze wszystkie religie sa
sobie rowne. ,,Jest jedna prawdziwa religia, ktéra objawil Bég i Ojciec Pana
naszego Jezusa Chrystusa przez swego wcielonego Syna”?. Dotyczy ono
natomiast bezposrednio samej osoby ludzkiej. Deklaracja soborowa winna
by¢ postrzegana wediug Wojtyly ,jako gteboko personalistyczna w sensie
chrzescijanskim, a nie wywodzaca sie z liberalizmu czy indyferentyzmu”28,
Prawo do wolnodci religijnej moze by¢ ograniczone jedynie poprzez prawo
moralne, nigdy zas$ przez prawo stanowione. Ono nie moze niczego narzucac,
co nie bytoby zgodne z prawem moralnym. Nawet do religii osoba nie moze
by¢ zmuszana wbrew wtasnemu sumieniu. Obawa Karola Wojtyly i biskupow
polskich wigzata sie z przyjeciem w projekcie sformutowania, ze wolno$é¢
religijng moze ograniczy¢ wymdg porzadku publicznego. Bowiem w imie
porzadku publicznego wiadze komunistyczne zabraniaty praktyk religijnych.
Dwa dni wczes$niej kardynat Stefan Wyszynski btagat ojcéw soborowych,
by nie dostarczali totalitaryzmom panstwowym dodatkowej broni w walce
z osobami wierzacymi. Méwili o tym niebezpieczenistwie w swych wystgpie-
niach publicznych réwniez: abp Antoni Baraniak z Poznania, t6édzki biskup
Michat Klepacz, a takze biskup Skopje Smiljan Franjo Cekada. Determinacja
w walce o wyrazisto$¢ soborowej deklaracji kazata Wojtyle w przeddzien
ostatecznego glosowania prosi¢ sprawozdawce dokumentu biskupa Brugii
Emiela-Josefa De Smedta o uwzglednienie poprawek; w przeciwnym razie
biskupi wschodni zagltosuja przeciw. Kardynat Stefan Wyszynski zwrocit
sie nawet bezposrednio do papieza, proszac o wyeliminowanie z deklaracji

27 AS, Appendix, s. 606-607.
28 Tamze, IV, I, s. 12.
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ryzykownych sformutowan. W efekcie tego Sekretariat Soboru poprosit
arcybiskupa Wojtyte o spotkanie wieczorem 12 listopada 1964 roku, w kt6-
rym wzieli udziat takze Johannes Willebrands, Emiel-Josef De Smedt, Piero
Pavan i Jean Jérome Hamer. Wojtyle towarzyszyt polski ekspert®. Spotkanie
byto dtugie i meczace, na koniec jednakze osiggnieto pewien kompromis,
polegajacy na uwypukleniu w tekscie twierdzenia, ze ,,porzadek publiczny”
ma by¢ ,,zgodny z obiektywnym porzadkiem moralnym”3°. Poza tym Wojtyta
przestat do sekretariatu soboru dwie interwencje na pi$mie: jedna przestana
z Krakowa w grudniu 1964 roku badz styczniu 1965 roku, druga ztozona
osobiscie 22 wrzesnia 1965 roku.

Deklaracje o wolnosci religijnej, wraz z innymi dokumentami, takimi
jak: Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspéiczesnym, Dekret
o postudze i zyciu prezbiteréw oraz Dekret o misyjnej dziatalno$ci Kosciota,
ojcowie soborowi przyjeli w ostatnim dniu trwania soboru, to jest 7 grudnia
1965 roku.

Dynamika debat

Promotorem pomystu wypowiedzi soborowej na temat wolnosci religij-
nej byt kard. Agostino Bea, przewodniczacy Sekretariatu do spraw Jednosci
Chrzescijan. Pomyst wywotat powazny sp6r miedzy nim a kard. Ottavianim.
Sekretariat Stanu, jak i Swiete Oficjum, starato sie projekt zawczasu wyco-
fa¢ z porzadku obrad. Ostatecznie, przy wsparciu biskupéw amerykanskich
otwartych na naglaca potrzebe dialogu pomiedzy réznymi wyznaniami
chrzescijan, tekst o wolno$ci religijnej trafit jako V rozdziat do schematu De
Oecumenismo, rozestanego biskupom 19 listopada 1963 roku. W tle sporu
o dokument byty dwie koncepcje diametralnie odmienne. Od wymowy pro-
pozycji soborowej radykalnie réznito sie dotychczasowe podejscie Kosciota
katolickiego, traktujace kwestie wolnosci religijnej raczej jako absurd®!. Na-
uczanie papieskie z XIX i poczatku XX wieku odzwierciedlato katolicka mysl
kontrrewolucyjna, utrzymujaca, ze prawo do wolnosci ma jedynie prawda,
btedom za$ przystuguje co najwyzej ,tolerancja”. Tylko Kosciét katolicki
jako depozytariusz prawdy ma prawo domagac sie wolnosci. Odpowiadat

22 Tamze, V, III, s. 563-564

30§, Scatena, La fatica della liberta. Lelaborazione della dichiarazione ,,Dignitatis hu-
manae” sulla liberta religiosa del Vaticano II, Bologna 2003, s. 539-541, 547-548.

31 Por. Grzegorz XVI, Encyklika Mirari vos arbitramur z 15 sierpnia 1832 r.: DH,
n. 2730; Leon XIII, Encyklika Libertas praestantissimum z 20 czerwca 1888 r.: DH, n. 3252.
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temu mysleniu ideat spoteczny katolickiego panstwa, w ktérym normy
wsp6lzycia sg inspirowane przez Koscidt, a rozwdj fatszywych doktryn jest
blokowany, bowiem moga zaszkodzi¢ zbawieniu poddanych. W tym panstwie
inne wyznania sg ,tolerowane”, niemniej zakazane jest rozprzestrzenianie
,btednych” twierdzen. Temu pogladowi odpowiadata tez logika Syllabusa®2.

Tekst o wolnosci religijnej zostat opracowany przez grono ekspertow
pod kierunkiem sekretarza w watykanskim Sekretariacie ds. Jednosci Chrze-
$cijan Johannesa Willebrandsa w oparciu o 380 uwag nadestanych przez
ojcow. W kwietniu 1964 roku pojawit sie pomyst wydzielenia rozdziatéw
IV i V z dokumentu De Oecumenismo i opracowania ich jako odrebnych
deklaracji soborowych: jednej uznanej za declaratio prima i nazwanej De
libertate religiosa, drugiej za$ jako declaratio altera pod tytutem De Judaeis
et de non-christianis. Obie deklaracje miaty stanowi¢ dowdd wielkiego
przetomu w Kosciele.

Deklaracja o wolnosci religijnej zostata zaprezentowana ojcom so-
borowym na poczatku trzeciej sesji przez biskupa Bruges Emiela-Josefa
De Smedta. Jej tres¢, zainspirowana encyklika Jana XXIII Pacem in terris,
przetamywata dotychczasowa tendencje w oficjalnym nauczaniu Kosciota.
Mozna by jg uja¢ w formie sloganu: ,niech nikt nie czuje sie przymuszony
do przyjecia wiary” oraz ,niech nikt nikomu nie odmawia swobody wyzna-
wania”. Taka wolnos¢ nie moze stuzy¢ indyferencji i relatywizmowi, bowiem
nie zwalnia czlowieka od powinnosci wobec Boga. W tym wzgledzie ojcowie
postanowili sie odwota¢ do podstawowych praw naleznych cztowiekowi ze
wzgledu na jego osobowa godnos¢. Nie tylko w nieskrepowanym sumieniu,
ale i w naturze osoby ludzkiej, tkwi ostateczna podstawa, na ktorej opiera sie
wolnos¢ religijna. Z nig wiaze sie bowiem wrodzona dyspozycja cztowieka do
ulegtosci wobec woli i powotania Bozego. Ona tez zabrania postepowania,
tak jakby Bég nie dat Kosciolowi mandatu nauczania. Wolno$¢ ta winna
zatem by¢ przezywana w zaufaniu wzgledem tego, co Kosciét naucza.

Dyskusja wokét weiaz ulepszanego projektu deklaracji soborowej przecia-
gnela sie az do korica czwartej, ostatniej sesji. Pawet VI méwit, ze deklaracja
ta, wraz ze Schematem XIII, bedzie ,,ukoronowaniem Soboru”. W stosunku
do niej uformowata sie réwniez ,,opozycja z Solesmes”, skupiona wokét ar-

32 papiez Pius IX w 1864 roku opublikowat Syllabus errorum, czyli liste 61 btednych
twierdzen niemozliwych do pogodzenia z chrzescijaniskim $wiatopogladem, a wsréd nich
wymienione zostaty: racjonalizm, panteizm, komunizm, rozdziat Ko$ciola od panstwa, wol-
no$¢ wyznania i swoboda wypowiedzi.
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cybiskupa Marcela Lefebvre’a (przystapit do niej m.in. prowansalski biskup
Geraldo de Proenca Sigaud i benedyktyn dom Jean Prou). Po burzliwej
dyskusji Deklaracja o wolnosci religijnej zostala przyjeta w ostatnim dniu
Soboru. Domagata sie od spoteczenstw $§wieckich swobody dla chrzescijan
w praktykowaniu wiary w Chrystusa i Ewangelie. Jednakze geniusz sobo-
rowej inspiracji polegatl na tym, ze to czego Kosciét domaga sie dla siebie,
tego tez domaga sie dla kazdego czlowieka. Jérome Hamer, francuski domi-
nikanin, ktéry pieciokrotnie redagowat wspomniany dokument wyjasniat, ze
deklaracja nie jest pro$ba o tolerancje dla wtasnych idei, ale stwierdzeniem,
ze pojecia religijne i moralne nie s3 w kompetencji panstwa. Uczylo tego
doswiadczenie dziewietnastowiecznego, pooswieceniowego liberalizmu,
a zwlaszcza nader dramatyczne doswiadczenie nazizmu i komunizmu.
Godnos¢ sumienia i wolnosci potwierdza sam ludzki rozum, bez koniecznej
zgody na to opinii publicznej. Panstwo szanuje Boga, pozostajac tym, czym
jest, i nie interweniujac w to, co mu nie podlega®.

Wolnos¢ osoby ludzkiej

Karol Wojtyta w swym pierwszym przemdwieniu w sprawie wolnosci
religijnej domagat sie przede wszystkim rozréznienia adresatéw, do ktérych
Sobor zamierza sie zwrdcié. Bo jesli to maja by¢ bracia chrzescijanie (przypo-
mne, ze poczatkowo kwestia wolnosci religijnej miata by¢ wtaczona w sche-
mat De Oecumenismo), to nalezy podkresli¢ zwiazek, jaki istnieje pomiedzy
wolnoscia i prawdg. Uwolni¢ chrzescijanstwo od podziatéw moze jedynie
uznanie, ze jedno$¢ da sie osiagna¢ tylko w prawdzie. Stosowanie zasady
tolerancji w tej dziedzinie miatoby znaczenie zbytnio redukujace — bo jej sens
jest negatywny: dozwala na co$ uznanego za btad i, zamiast przezwyciezy¢,
wzmocnitoby podziaty**. Natomiast w kontekscie spotecznym wolno$¢ religii
pozwala na zastosowanie zasady tolerancji, wrecz sie jej domaga. Zasada
tolerancji stanowi fundamentalne prawo czltowieka wierzacego w jakim-
kolwiek spoteczenstwie. Winno ono by¢ zagwarantowane przez wszystkie
panstwa, rowniez te o charakterze marksistowsko-ateistycznym. Tolerancja

33 Por. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o szacunku dla rodzacego sie zycia ludzkiego
i 0 godnosci jego przekazywania w odpowiedzi na niektére aktualne zagadnienia Donum
vitae z 22 lutego 1987 roku. Wszystko to, co Deklaracja Dignitatis humanae stwierdzata
w odniesieniu do relacji religia-panstwo, w tym dokumencie zostaje zastosowane do stosunku
polityka-moralnos¢.

34 AS, II1, 11, s. 531.
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stosowana w szerszym znaczeniu (na przyktad wewnetrznym) moze przyja¢
sens antyreligijny, domagajac sie rownoprawnego uznania dla wszystkich
opinii, bez wzgledu na ich prawdziwos¢ i godziwos¢. Przy takim podejsciu
zaktada sie¢ zasadniczg niezdolnos$¢ cztowieka do poznania prawdy, w zwigzku
z czym jedynym elementem regulujacym porzadek spoteczny i aksjologiczny
jest ,wola mocy”, zwalniajgca z respektu naleznego drugiej osobie. Dlatego
tez dla unikniecia nieporozumien Wojtyta postulowatl potraktowanie dwéch
rodzajow wolno$ci w dwéch odmiennych dokumentach®.

Wolno$¢ religijna, wedtug krakowskiego arcybiskupa, jest naturalnym
prawem osoby, bowiem zawsze chodzi w niej o ,wolno$¢ osoby ludzkiej”.
,Dlatego méwiac o wolnosci religijnej trzeba kazdemu doktadnie przedsta-
wi¢ osobe ludzka, o ktérej nie mozna mysle¢ wytacznie jako instrumencie
w gospodarce i spoteczenstwie, poniewaz jest ich celem. Osoba ludzka ma
sie ukazywaé w rzeczywistej wznioslo$ci swej rozumnej natury, a religia
jako zwieniczenie tej natury™®. Czlowiek, wbrew przesadom marksistowskim
i laicystycznym, ,w religii nie jest wyalienowany, ale spetnia samego siebie.
Tej prawdy oczekuja zaréwno wierzacy, jak i niewierzacy™’.

Ten dtuzszy cytat z wystgpienia soborowego Karola Wojtyly pozwala
nam lepiej dostrzec, ze kwestia wolnosci rozstrzyga sie w $cistym zwiazku
z prawda oraz osobg®®. Nauke soboru na temat wolnosci religijnej czesto
okresla sie mianem ,,przewrotu kopernikanskiego”. Tak sadzit miedzy in-
nymi filozof prawa Ernst-Wolfgang Bockenforde®® oraz kard. Camillo Ruini,
ktéry ttumaczyt, ze jeszcze do niedawna Kos$ciét utrzymywat, iz ,jedynie
prawda, a nie btad, moze mieé przyznane prawa, za$ w odréznieniu od
jedynej prawdziwej religii katolickiej inne religie z gruntu bylyby takich
praw pozbawione. Natomiast wraz z Soborem Watykanskim II Ko$ciét
zmienit podmiot tychze praw: juz nie sama prawda, ale osoba!”*°. Osoba
potrzebuje wolnosci, by dotrze¢ do prawdy ,,na drodze procesu wewnetrz-

35 Tamze, III, IIL, s. 766.

36 AS, II1, 11, s. 532. Karol Wojtyta méwit tez o tym w audycji radiowej O godnosci osoby
ludzkiej w Radiu Watykanskim (19 pazdziernika 1964 r.).

37 AS, 111, 1L, 5. 530-532.

38 AS, IV, II, s. 12-13; por. P. Gamberini, Dignitatis humanae. Commento, w: Com-
mentario ai documenti del Vaticano II, t. 6: Ad gentes, Nostra aetate, Dignitatis humanae, red.
S. Noceti, R. Repole, Bologna 2018, s. 635.

39 Kirche und christlicher Glaube in den Herausforderungen der Zeit. Beitrdge zur politisch-
-theologischen Verfassungsgeschichte 1957-2002, Miinster 2004.

40'S. Magister, Introduzione, w: Romano Amerio, il Vaticano II e le variazioni nella Chiesa
cattolica del XX secolo. Convegno di studi in Ancona, 9 novembre 2007, Verona 2008, s. 24.
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nego przekonania, a nie poprzez zewnetrzne narzucenie, nawet jesli w gre
wchodzitoby ryzyko pobtadzenia”.

Nie zaleze¢ od nikogo?

Wolny cztowiek realizuje siebie poprzez wyboér prawdy obiektywnej.
Zwigzek osoby z wolnos$cig nie budzi zadnych zastrzezen i dzi$ jest po-
wszechnie przyjmowany i uznawany. Wolnosé wrecz uchodzi za podstawowa
warto$¢ i fundamentalne prawo cztowieka. Wojtyta natomiast utrzymuje,
ze aby nie poszybowac¢ w strone catkowitego relatywizmu i egoistycznego
indywidualizmu, nie wolno wolnosci ludzkiej pozbawia¢ jej scistej zaleznos$ci
od prawdy. W tym miejscu Karol Wojtyta zdaje sie wkracza¢ w obszar tez
kontestowanych. Ilez to bowiem razy domaganie sie prawdy gwatcito ludzka
wolno$¢é? I na odwrdt. Sceptycyzm naukowy wzgledem tego co niewyjasniane
i niewymierne popycha wielu w strone warto$ciowan subiektywnych bez
znaczenia dla ogoétu. Powraca echem pytanie Pitata: ,Céz to jest prawda?”.
W takim razie lepiej przyjac¢ absolutny prymat wolnos$ci. Nasza wola stanowi
jedyna norme postepowania, cieszac sie wystarczajacym wsparciem prywat-
nych racji. Lecz czy wola, ktéra utracita racjonalnosé, jest jeszcze wolna?

Epoka nowoczesno$ci naznaczona jest glodem szukania wolnosci.
Luter, rozprawiajac o wolnosci chrze$cijanina, zatrzymywat sie przed dyle-
matem: wolno$¢ sumienia a autorytet Kosciota. Rewolucja marksistowska
wolnos¢ zrozumiata jako nieustanne wyzwalanie sie od czego$ i od kogo$
w nieustannej walce, poddajac w efekcie pragnienia jednostki interesom
kolektywu. O$wiecenie ogtosito wolnos¢ emancypacji w oparciu o jedyna
wladze — wtadze rozumu. Rousseau przyznawat prawom natury koncesje
na wolnos¢ niczym nieskrepowana.

Z drugiej za$ strony wolnos¢ stata sie przeklenstwem cztowieka. Jak
twierdzili egzystencjalisci francuscy, cziowiek nie ma w sobie zadnej natury,
inaczej niz zwierze, ktére czuje w sobie jej zew. Niezdeterminowany w sobie
pozostaje z wolnoscia, ale bez wlasciwosci. Wolnos¢ bez tresci okazuje sie
piektem dla czlowieka. Wolnos¢ bez prawdy, bez kierunku i kryteriow prze-
radza sie w anarchie, catkowite spustoszenie zycia. Catkowite uwolnienie
sie od prawdy nie odkupuje czltowieka. Zamiast przyzna¢ mu bezkresna
wolnos$¢ wpedza go w przymus niszczenia siebie i innych. Wolno$¢ przyznana

“ Benedykt XVI, Wydarzenia, ktdre zachowujemy w pamieci i sercu. Spotkanie z kardyna-
tami, biskupami i pracownikami Kurii Rzymskiej, 22 XII 2005, OsRomPol, 27(2006), s. 15-20.
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sobie samemu bezwarunkowo musi by¢ zabrana komus innemu. Czlowiek
uwolniony od swej specyficznej istoty, bez ograniczen stawianych swemu
,ja” 1 bez konieczno$ci dawania siebie innym, predzej czy pézniej stanie
naprzeciw pokusy ,,bycia jak B6g”. Ukrytym celem wszystkich wspétczesnych
ruchéw wyzwolenia jest nie zaleze¢ od nikogo, nie by¢ ograniczonym we
wlasnych pragnieniach przez zadng inng wolno$¢. Lecz wolny w sposéb
absolutny i pozbawiony ograniczen typu ,,od” i ,,dla”, wcale nie przemienia
sie w Boga, ale w idola — bosko$¢ pojmowana w sposéb egoistyczny. W chrze-
$cijanstwie ideatem takiego ,,anty-boga” jest diabetl. Bunt przeciw prawdzie
o sobie samym i o tym co istnieje obiektywnie poza mna, popycha ku zyciu
w samo-sprzecznosci, ku pieklu. Wolno$¢ samozniszczenia czy zniszczenia
drugiego okazuje sie diabelskg parodia wolnosci. Jesli nie istnieje zadna
prawda o cztowieku, nie ma tez wolnosci.

Odpowiedzie¢ na prawde

Dlatego Karol Wojtyla w centrum swej wypowiedzi stawia zdanie Chry-
stusa: ,,Poznacie prawde i prawda was uczyni wolnymi” (J 8, 32). To zdanie
ukrywa sekret postepowania w zgodzie z najgtebszym wiasnym pragnieniem,
z naturg obrazu Boga w sobie, z powotaniem, by by¢ synem Bozym. Cztowiek
nie jest wolny z definicji, ale w oparciu o wtasng nature — ,nature osoby
ludzkiej i jej czyndéw”. Racjonalna natura wyposaza cztowieka w zdolnos¢
do ,przekraczania” kazdego okreslonego punktu widzenia. Dlatego tez
ratio spetnia sie w religio*?. ,Osoba ludzka ma sie ukazywac¢ w rzeczywistej
wzniostosci swej rozumnej natury, a religia jako zwieniczenie tej natury, po-
lega bowiem na wolnym przylgnieciu umystu ludzkiego do Boga, ktére jest
wszak osobiste i Swiadome, i rodzi sie z pragnienia prawdy”*3. Nastawienie
religijne oznacza petnie jego racjonalnosci, nigdy zas alienacje — jak chcieli
marksisci i aktualni zwolennicy dychotomii pomiedzy wiara i wiedza. Skoro
wolnos¢ religijna wiaze sie z prawem czlowieka do osiggniecia prawdy, w $lad
za tym Kos$ciol winien domagac sie respektowania innych praw czlowieka:
do poznania tejze prawdy, do przekazywania jej innym, do wyznawania
wtasnych przekonan, do wychowywania potomstwa w zgodzie z nimi, do

42 AS, 11, 11, s. 531-532.

4 Tamze, s. 532; por. K. Wojtyta, O godnosci osoby ludzkiej (Przestanie radiowe
z 19 pazdziernika 1964 r.), w: tenze, Odnowa Kosciota i swiata. Refleksje soborowe, Krakéw
— Rzym 2011, s. 183-184.
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zycia prywatnego oraz publicznego, do swobody wypowiedzi itd.** Etyka
Wojtytowa opiera sie na jego integralnym personalizmie®.

Wojtyta wprowadzit tez pojecie odpowiedzialnosci jako tacznik pomie-
dzy wolnoscia a prawda*. Czlowiek musi by¢ wolny, by podja¢ odpowie-
dzialnos$¢ za prawde. Nie jest natomiast wolny, jesli nie szuka tej prawdy
odpowiedzialnie. W $lad za Wojtyla zasada odpowiedzialnosci w etyce
zaczal postugiwac sie Hans Jonas¥, czerpiac inspiracje z innych systeméw
myslowych i innej tradycji $wiatopogladowej. Odpowiedzialnos¢ oznacza
odpowiedzie¢ na prawde ludzkiej natury, zy¢ jak odpowiedz na to, czym
naprawde jestesmy. Skoro dotknelismy kwestii odpowiedzialno$ci, potrze-
bujemy dotkna¢ réwniez kwestii moralnosci, lub inaczej: dostosowywania
wlasnego postepowania do obiektywnego porzadku moralnego. Wojtyta
mowit przy tej okazji, ze jedynym ograniczeniem wolnosci religijnej moze
by¢ ,,zasada zachowania prawa moralnego”. Oznacza to, ze ,,prawo do wol-
nosci religijnej jako naturalne nie przyjmuje ograniczen spoza sfery prawa
moralnego. Pozytywne prawo ludzkie moze tu naktadac¢ tylko ograniczenia
wziete z prawa moralnego™.

Podmiot etycznej kompetencji

Ciekawa jest tez uwaga Wojtyly na temat stosunku ludzkiego su-
mienia do poznania prawdy*’. Mimo ze chodzi w wystapieniu krakow-
skiego arcybiskupa o matg uwage wzieta z teologii moralnej, w jej tle
da sie wyczu¢ aktualng wojne o status sumienia lub innymi stowami:
o podmiot etycznej kompetencji. Bo czyz nie jest powaznym dylematem
etycznym wspoélczesnosci w odniesieniu do wielu istotnych i delikatnych
dziedzin zycia nastepujgca kwestia? Skoro na sumieniu cigzy obowiazek
postuszenstwa prawdzie, to jak mozna pozostawi¢ sumieniu wolnos$¢ do

# AS I, 1, 5. 532.

4 A. Scola, Lesperienza elementare. La vena profonda del Magistero di Giovanni Paolo II,
Milano 2003, s. 133.

% AS, IV, II, 5. 11-13.

47 H. Jonas, Das Prinzip Verantwortung: Versuch einer Ethik fiir die technologische
Zivilisation, Frankfurt am Main 1979; wyd. pol.: Zasada odpowiedzialnosci, Krakéw 1996;
por. G. Grandis, Il principio-persona, ,,Studium”, 1(2008), s. 36-41. Autor wymienia trzy
fundamenty wspolczesnej etyki: zasada osoby (Vittorio Possenti, Karol Wojtyta), zasada
odpowiedzialnosci (Hans Jonas) i zasada nadziei (Ernst Bloch).

¥ AS, IV, 11, s. 13.

4 Tamze, III, III, s. 766-768.
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pojscia za btedem? Czy nie implikuje to agnostycyzmu? Czy sceptycy co
do poznania prawdy nie domagaja sie ,,tolerancji” i ,wolnos$ci sumienia”?
Czy w $wiecie, w ktérym wszystkie poglady zastuguja na jednakowy sza-
cunek, wierze w Boga miatoby przypas¢ w udziale miano jednej z wielu
opinii? W zwigzku z tym nalezaloby sie zgodzi¢, iz jedynym wymogiem
moralnym bylaby rezygnacja z narzucania innym wtasnej wiary i pogladéw
moralnych. Czy takie sumienie zastuguje na poparcie Ko$ciota? Przeciez
btad nie ma zadnych praw.

Ale wezmy tez pod uwage poglad przeciwny. Czlowieka w sumieniu
wiaze jedynie to, co sam uzna za prawdziwe. Narzucanie pogladéw z géry
skazane jest na porazke, wyniknie z tego hipokryzja albo zniechecenie do
szukania prawdy. Skoro sumienie jest ,$wigtynig osoby ludzkiej”, mamy
gotowy konflikt miedzy prawami prawdy a prawami osoby. Jedne moga
spowodowa¢ przedmiotowy totalizm, postawienie dobra wspdlnego ponad
interes jednostki oraz zgode na narzucenie prawdy metoda autorytarna.
Drugie za$ groza indywidualizmem, upieraniem sie przy przywilejach po-
jedynczej osoby bez wzgledu na dobro zbiorowe, a wreszcie odrzuceniem
idei prawdy obiektywnej i pozostaniem przy kalejdoskopie opinii, sondazy
i plebiscytéw. By nie dopusci¢ do niepotrzebnych napie¢ i konfliktéw, nalezy
poswieci¢ albo prawde, albo sumienie.

Dlatego Wojtyta odnosi sie do prawdy w perspektywie personalistyczne;j.
Jej rozpoznanie nie jest jedynie intelektualnym procesem, lecz wydarze-
niem przezywanym przez catego cztowieka. Osoba stanowi o sobie poprzez
czyn — stwierdzi Karol Wojtyta, budujac swa filozoficzna synteze na bazie
soborowych przemyslen® — to znaczy taki akt, ktéry angazuje ja jako osobe.
Powinnos$¢ szukania i podporzadkowania sie prawdzie rodzi sie we wnetrzu
osoby. Filozofia $wiadomosci nie uznawata istnienia prawdy poza samym
zasiegiem $wiadomosci. Nie tolerowata tez podporzadkowania sie praw-
dzie obiektywnej, niewytworzonej przez te $wiadomos¢. Wojtyta natomiast
twierdzi, ze osoba potrzebuje by¢ wolna od naciskéw zewnetrznych, by
zwroci¢ sie ku prawdzie w zgodzie z wlasng natura. A w naturze cztowieka
jest zawarte dazenie do dobra i pragnienie, by to dobro byto obiektywnie
prawdziwe. Sumienie za$ dopinguje w tym poszukiwaniu.

Jak zatem mozna w wolnosci tolerowaé¢ pomytke i btad? Dla Karola
Wojtyty warto$¢ personalistyczna nie jest tym samym, co warto$¢ moralna
czynu. Osoba realizuje sie poprzez czyn wolny i to jest wazniejsze nawet

0 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1969.
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od samej tresci tego czynu. Czlowiek winien dziata¢ jak cztowiek, kierowaé
sie rozumem i wolg, zgodnie z wilasnym porzadkiem personalistycznym.
Tylko czynowi osobowemu mozna przypisa¢ warto$¢ moralng. Inaczej be-
dziemy mieli do czynienia z rzeczywistos$cig zubozong o warto$¢ wieksza
niz samo naduzycie wolnosci. Nie wolno nigdy zatrzeé¢ r6znicy pomiedzy
porzadkiem personalistycznym a porzadkiem natury pozaosobowej (natu-
ralizm). Nowo$¢ nauczania soborowego i jego filozoficznej oryginalnosci
polega na przezwyciezeniu opozycji istniejacej miedzy chrzescijanstwem
a nowoczesnoscia. Przesad filozofii nowozytnej polega na przekonaniu, iz
chrzescijanstwo oraz filozofia bytu, o ktéra teoretycznie sie ono opiera, nie
jest w stanie sprosta¢ doswiadczeniu samoswiadomosci i wolnosci ludzkie;j.

Sobér Watykarnski II pokazat nowy horyzont myslenia chrzescijanskie-
go: filozofig przyszlosci bedzie filozofia osoby, wychodzaca od egzystencji
i myslaca w sposob otwarty na transcendencje religijna®'. Karol Wojtyta,
angazujac sie w dostarczanie argumentow soborowej deklaracji o wolnosci
religijnej, miat na mysli z cata pewnoscig wielkie pytanie duszpasterskie
Kosciota: w jaki sposéb wspdtczesni mezczyzni i kobiety ,,moga staé sie
w pelni wolnymi i rozumnymi istotami ludzkimi”? Jest to wielkie wyzwanie
zarowno dla teologéw, jak i pasterzy®2.

STRESZCZENIE

Zdaniem George’a Weigla ,,arcybiskup Karol Wojtyta wnidst wielki wktad
w zagadnienie wolnosci religijnej”. Artykut jest préba opisania i oceny jego
wptywu na przygotowanie i ostateczny ksztatt dokumentu soborowego na ten
temat. Wktad Karola Wojtyty w opracowanie Deklaracji zostat przedstawiony
na tle jej przygotowania podczas obrad Soboru Watykanskiego I1. Arcybiskup
krakowski poswiecit szes¢ wystapien soborowych: dwa wygtoszone w auli
bazyliki $w. Piotra i cztery przekazane na pismie do Sekretariatu Soboru.
Wojtyta przestrzegat przed wolnoscia, ktéra nie opiera sie na fundamen-
cie odpowiedzialnosci osoby ludzkiej. Deklaracja soborowa powinna by¢
postrzegana ,jako gteboko personalistyczna w sensie chrzescijaniskim, ale
niewywodzaca sie z liberalizmu czy indyferentyzmu”. Wolnos$¢ religijna jest
naturalnym prawem osoby, poniewaz w niej zawsze zakorzeniona jest ,wol-

51 Por. tenze, Czlowiek jest osobq (Przemdwienie wygloszone w Radio Watykanskim
podczas trwania III sesji Soboru Watykanskiego II), ,Personalizm”, 1(2001), s. 61-64;
por. tenze, Sobdr a praca teologéw, w: tenze, ,,Aby Chrystus sie nami postugiwat”, Krakéw
1979, s. 218-220.

52 Tamze, s. 218.
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no$¢ osoby ludzkiej”. Prawo do wolnosci religijnej moze by¢ ograniczone tylko
przez prawo moralne, ale nigdy przez prawo pozytywne. To prawo nie moze
narzucad niczego, co jest w niezgodzie z prawem naturalnym.

Cztowiek nie moze by¢ zmuszany do religii wbrew swojemu sumieniu, tym
bardziej nie moze byc jej pozbawiony.

Stowa kluczowe: Sobd6r Watykanski ll, religia prawdziwa, wolnos$¢, prawda,
osoba, odpowiedzialno$é, prawo moralne, personalizm.

ABSTRACT

In the view of George Weigel, “archbishop Karol Wojtyta had put a great effort
into the question of religious freedom”. The article is an attempt to describe
and evaluate the influence of the Council Father from Cracow on preparation
and the final form of this document. The contribution of Karol Wojtyta in devel-
opment of the declaration is presented on the background of its preparation
during the debates of the Second Vatican Council. The Cracow archbishop
had devoted six of the Council’s statements: two presented in Auditorium of
Saint Peter’s Basilica and four in writing forwarded to the Council’s secretariat.
Wojtyta had warned against freedom not based upon the foundation of the
human person’s responsibility. The Council’s declaration should have been
perceived “as deeply personalistic in the Christian sense, but not derived
from liberalism or indifferentism”. The religious freedom is the natural right of
a person, because in it is always rooted “the freedom of the human person”.
The right of the religious freedom may be limited only by the moral law, but
never by the positive law. This law cannot impose anything what it is in discord
with the natural law. A person cannot be forced to a religion against his or her
conscience, the less yet cannot be deprived of it.

Key words: Second Vatican Council, true religion, freedom, truth, person,
responsibility, moral law, personalism.
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RECEPCJA DEKLARACJI
O WOLNOSCI RELIGIJNEJ DIGNITATIS HUMANAE
John Courtney Murray —
David L. Schindler — Bernard Sesboiié

,Ten dokument jest moze najbardziej nowatorski

w dorobku Soboru Watykanskiego II,

a by¢ moze jest takze najwazniejszym jego dokumentem”.
Franz Rode

Deklaracja Soboru Watykanskiego II o wolno$ci religijnej Dignitatis
humanae (1965) stanowita przelom w nauczaniu Kosciota katolickiego na
temat relacji miedzy jednostka, wspdlnotg religijna a panstwem. Odrzucita
koncepcje panstwa wyznaniowego jako jedynej stusznej, afirmujac prawo
osoby i wspdlnot do wolnosci od przymusu w sprawach religijnych ze stro-
ny wladzy $wieckiej. Recepcja tego dokumentu byta i pozostaje zlozona,
bedac przedmiotem zywej debaty teologicznej. Trzech wybitnych teologow
— John Courtney Murray SJ, Bernard Sesboiié SJ i David L. Schindler —
reprezentuje rézne, cho¢ czasem powigzane, perspektywy w interpretacji
i ocenie znaczenia Dignitatis humanae. Murray byt kluczowym architektem

! Cytat za M. Jaworski, Wprowadzenie do Deklaracji o wolnosci religijnej, w: Sobér
Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 409.

Deklaracja Dignitatis humanae stanowi przelomowy dokument Soboru Watykanskiego II,
poniewaz po raz pierwszy w sposéb jednoznaczny uznata wolnos¢ religijng za podstawowe
prawo osoby ludzkiej zakorzenione w jej godnosci. Dokument ten opiera sie na uznaniu
autonomii osoby ludzkiej i jej relacji z Bogiem. Nowatorstwo Dignitatis humanae polega na
polaczeniu antropologii personalistycznej z doktryna Kos$ciota oraz na uznaniu pluralizmu
religijnego w porzadku spotecznym. W tym sensie dokument ten stworzyt fundament pod
dalszy rozw6j nauki spotecznej Ko$ciota oraz wskazat na potrzebe dialogu miedzyreligijnego.
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dokumentu, Sesboiié jego wnikliwym interpretatorem i obronica w podz-
niejszym kontekscie, podczas gdy Schindler przedstawia istotng krytyke
z pozycji tzw. ontologicznych.

1. Teologiczny wkitad Johna Courtneya Murraya

John Courtney Murray SJ (1904-1967) byt amerykanskim jezuitg,
teologiem, filozofem polityki i jednym z wazniejszych katolickich mysli-
cieli XX wieku w dziedzinie relacji miedzy Kosciotem a panstwem. Przez
lata wyktadat on w Woodstock College (Maryland, USA). Byt znany jako
redaktor naczelny czasopisma ,Theological Studies”. Jego poglady w latach
piec¢dziesiatych XX wieku byly kontrowersyjne i dlatego niektdre jego pu-
blikacje zostaly zakazane, a sam Murray byl na pewien czas wykluczony
z debaty publicznej. Rehabilitowany w czasie Soboru Watykarnskiego II, na
ktérym zostal ekspertem (peritus). J. Courtney Murray byt kluczowa po-
stacig w przygotowaniu Deklaracji o wolnosci religijnej Dignitatis humanae
w czasie obrad soborowych, a jego recepcja tego dokumentu jest gleboko
zwigzana z jego teoria wolnosci religijnej?.

1.1. Wolnos¢ od przymusu

Murray rozumiatl wolnos¢ religijna przede wszystkim jako ,negatywna
wolnos¢” lub ,wolno$¢ od przymusu”. Argumentowat, ze wolno$¢ religijna to
immunitet od zewnetrznej ingerencji wtadz publicznych w praktyki religijne.
Oznacza to, ze nikt nie powinien by¢ zmuszany do dziatania wbrew swojemu
sumieniu ani powstrzymywany od dziatania zgodnie z nim w sprawach re-
ligijnych. Traktowat klauzule religijne w Pierwszej Poprawce do Konstytucji
USA jako ,artykuty pokoju”, ktére stanowia praktyczne porozumienie dla
wspdlistnienia réznych grup religijnych, bez interwencji panistwa w celu
orzekania o prawdzie religijnej®.

2 por. R. Dudata, Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae, w: Zywe dziedzic-
two Soboru. Komentarze do tekstéw Vaticanum II, red. R. Wozniak, P. Roszak, Krakow 2023,
s. 621; J.C. Murray, The Problem of Religious Freedom, Westminster 1962; B. Hudock,
Struggle, Condemnation, Vindication: John Courtney Murray’s Journey toward Vatican II,
Collegeville 2015.

3 Por. J.C. Murray, We Hold These Truths: Catholic Reflections on the American Propo-
sition, New York 1960, s. 47-65; T. Hughson, John Courtney Murray, S.J., and Religious
Freedom, ,Theological Studies”, 75(2014), nr 4, s. 753-772.
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1.2. Wolnos¢ oparta na godnosci ludzkiej

Dla Murraya prawo do wolnosci religijnej ma swoje podstawy ,nie
w Kosciele, spoleczenstwie czy panstwie, ale w samej godnosci osoby ludz-
kiej”. Oznacza to, ze prawo to opiera sie na godnosci cztowieka, a nie na
posiadaniu prawdy religijnej czy prawdziwosci danej religii. Chociaz Ko$ciot
podtrzymuje swoje twierdzenie o byciu prawdziwa religia, przyjecie wolnosci
religijnej przez Sobdr oznaczato przyjecie nowoczesnej tradycji politycznej
konstytucyjnego rozdzialu Kosciota od panstwa, gwarantujacego wolnosé¢
religijng wszystkim obywatelom*.

1.3. Ograniczona rola panstwa

Murray podkres$lat ograniczong role panstwa w sprawach religijnych.
Kompetencje panstwa ograniczaja sie do spraw porzadku doczesnego, przede
wszystkim do zapewnienia pokoju spotecznego, moralnosci publicznej (po-
wszechnie przyjetych norm moralnych) i sprawiedliwosci. Rzagdowi zabrania
sie przyjmowania opieki nad prawda religijna jako taka lub osadzania prawdy
czy warto$ci doktryny religijnej. Takie podej$cie miato na celu umozliwienie
istnienia pluralistycznego spoleczenstwa, w ktérym rézne grupy religijne
mogtyby wspoétistnie¢ i wnosi¢ wktad w dobro wspélne®.

1.4. Rozwdj doktryny

Praca naukowa Murraya jest postrzegana jako kluczowa i wyjatkowa
w doprowadzeniu do ,,nadzwyczajnej zmiany” w stanowisku Kosciota kato-
lickiego wobec wolnosci religijnej, co wskazuje na rozwdj doktrynalny w na-
uczaniu Magisterium Ecclesiae. Argumentowat on, Ze zrozumienie kontekstow
historycznych dawnych potepien wolnosci religijnej przez papiezy, takich
jak Pius IX i Leon XIII, mogto umozliwi¢ Ko$ciotowi potwierdzenie wolnos$ci
religijnej w roznych kontekstach, takich jak demokracje potowy XX wieku®.

4 Por. Murray, The Problem of Religious Freedom, s. 19-22; D. Hollenbach, The
Common Good and Christian Ethics, Cambridge 2002, s. 123-135.

5 Por. Murray, We Hold These Truths, s. 83-94; L. Griffin, Murray’s Mistake: The Ame-
rican Constitution and Catholic Freedom, ,,Journal of Law and Religion”, 30(2015) nr 1, s. 9-34.

6 Por. J.C. Murray, Religious Liberty: Catholic Struggles with Pluralism, red. J.L. Hooper,
Louisville, 1993, s. 103-121; J.T. Noonan, A Church That Can and Cannot Change, Notre
Dame 2005, s. 150-174.
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1.5. Wplyw na stosunki Ko$ciét — panstwo

Dorobek naukowy Johna Courtneya Murraya przyczynit sie do ztago-
dzenia antynomii miedzy liberalizmem politycznym a katolicyzmem poprzez
afirmacje wolnosci religijnej, ktérg postrzegat jako zgodnag z ,,amerykanska
propozycja” demokracji konstytucyjnej. Murray uwazat, ze instytucjonalny
rozdziat Kosciota od panstwa umozliwia niezalezne sprawowanie wiadzy
duchowej obok wtadzy swieckiej, bez naruszania integralno$ci zadnej z nich’.

Wktad Johna Courtneya Murraya w powstanie deklaracji Dignitatis hu-
manae byt zatem fundamentalny dla nowego podejscia Kosciota do tematu
wolnosci religijnej, koncentrujacego sie na godnosci osoby ludzkiej i prawie
do wolnosci od przymusu w sferze religijnej®.

2. David L. Schindler: wolnos¢ religijna,
prawda i godnosé cztowieka

David L. Schindler’ w swoim obszernym artykule Freedom, Truth, and
Human Dignity: An Interpretation of Dignitatis Humanae on the Right to
Religious Liberty (2013)!° analizowat teologiczng i filozoficzna strukture
deklaracji Dignitatis humanae, ukazujac napiecie miedzy dwoma inter-
pretacjami wolnosci religijnej: jurydyczna (negatywna) a ontologiczna
(pozytywng). Twierdzit on, ze ostateczna wersja dokumentu zawiera dwa
istotne przesuniecia pojeciowe — od prawdy do osoby (1. przesuniecie) oraz
od osoby zredukowanej do wolno$ci negatywnej ku osobie zakorzenionej
w relacji do prawdy (2. przesuniecie).

Pierwszym kluczowym przesunieciem byto przejscie od pytania ,,czy
btad ma prawa?” do uznania, ze osoba ma prawo, nawet jesli btadzi — ze
wzgledu na jej godno$é¢ (s. 209). Drugie przesuniecie, mniej docenione,

7 Por. Murray, We Hold These Truths, s. 34-46; R.R. Gaillardetz, An Unfinished
Council: Vatican II, Pope Francis, and the Renewal of Catholicism, Collegeville 2015, s. 71-85.

8 Por. J.C. Murray, The Declaration on Religious Freedom, ,,America Magazine”, 1966;
T.E O’Meara, Murray and the History of Religious Freedom, ,Theological Studies”, 63(2002),
nr 3, s. 505-528.

° David L. Schindler (1943-2022) pelnit funkcje dziekana i profesora teologii funda-
mentalnej w Papieskim Instytucie Studiéw nad Matzenstwem i Rodzina im. Jana Pawta II
na Katolickim Uniwersytecie Ameryki. Byl redaktorem naczelnym péinocnoamerykanskiej
edycji ,,Communio: International Catholic Review”.

10 Artykut ukazat sie w: ,,Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny Communio” (eng.),
40(2013), s. 208-261.
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miato miejsce przy redakeji pigtej wersji dokumentu i polegato na ponownym
dowartosciowaniu relacji miedzy wolnoscig a obowigzkiem poszukiwania
prawdy (s. 210). To drugie przesuniecie staje sie, wedtug Schindlera, klu-
czem do zrozumienia istoty Dignitatis humanae.

2.1. Krytyka koncepcji Johna Courtneya Murraya

Schindler odnosi sie krytycznie do koncepcji wolnosci religijnej repre-
zentowanej przez Johna Courtneya Murraya. Ten ostatni reprezentuje ujecie
jurydyczne koncepcji wolnosci jako negatywnego immunitetu — wolnosci od
przymusu ze strony panstwa. Nie chodzi o afirmacje prawdy religijnej, lecz
o ustanowienie granic wladzy panstwowej w sferze sumienia (s. 216-218).
Wolno$¢ religijna w tym ujeciu jest ,artykularnie pacyfistyczna”!! — zapew-
nia pokéj spoteczny, ale nie wypowiada sie o prawdzie (s. 217). Zdaniem
Murraya taka formuta jest ideologicznie ,,pusta”, co czyni ja odpowiednia
dla pluralistycznego spoteczenistwa (s. 219).

Schindler odnosi sie réwniez do ujecia ontologicznego koncepcji wol-
nosci religijnej reprezentowanej przez Karola Wojtyte, ktéry krytykuje
redukcje wolnosci religijnej do ,wolnosci od”, proponujac jej rozumienie
jako ,wolnosci ku prawdzie” (s. 224). Uznaje on, ze czlowiek nie moze
by¢ prawdziwie wolny, jesli nie jest ukierunkowany na prawde — non da-
tur libertas sine veritate (s. 225). Dlatego wolno$¢ religijna ma pozytywny
charakter: wyplywa z natury osoby jako stworzonej do relacji z Bogiem.
Zrédlem prawa nie jest tylko autonomia jednostki, lecz jej zobowigzanie
do szukania i przyjecia prawdy objawionej (s. 226-227).

Schindler wykazuje, ze to pigta redakcja soborowej deklaracji wpro-
wadzita kluczowe korekty: umieszczenie obowiazku poszukiwania prawdy
w centrum i powigzanie wolnosci religijnej z antropologia chrzes$cijaniska
(s. 229-232). Prawa jednostki nie sg zatem oparte na subiektywnym prze-
konaniu, lecz na obiektywnej naturze osoby jako istoty rozumnej i wolnej,
odpowiedzialnej za poszukiwanie prawdy (s. 232-233).

Schindler argumentuje, ze ujecie Murraya jest niespéjne, bo nie moze
zapewni¢ fundamentu dla powszechnego prawa religijnego bez odwo-
fania do prawdy (s. 223-224). Prawo bez prawdy grozi arbitralnoscia

1 Artykularnie” to stowo pochodzi od tacinskiego articulus — ,,czton, punkt, artykut”.
Moze oznacza¢: wyraznie okre$lona, precyzyjnie sformulowang doktryne, w szerszym sensie:
systematyczna, sformalizowana koncepcje.
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i relatywizmem. Schindler odrzuca twierdzenie Murraya, ze argumentacja
w Dignitatis humanae moze by¢ oderwana od antropologii teologicznej —
przeciwnie, to wtasnie teologiczne rozumienie osoby i wolnos$ci stanowi
spojne jadro deklaracji Dignitatis humanae (s. 233-234).

2.2. Poréwnanie dwdch podej$é do wolnosci religijnej:
John Courtney Murray vs Karol Wojtyta / Jan Pawet II

Aspekt John Courtney Murray Karol Wojtyta / Jan Pawet II
(ujecie jurydyczne) (ujecie ontologiczne,
personalistyczne)
Definicja Negatywna wolnos¢ od Pozytywna wolnos$¢ osoby
wolnosci przymusu zewnetrznego do poznania i przyjecia
religijnej (immunitet wobec panstwa). | prawdy religijne;j.

Podstawa prawa

Wolno$¢ sumienia jako
ochrona autonomii
jednostki przed
ingerencja panstwa.

Wolno$¢ wyptywa z natury
osoby jako stworzonej do
relacji z prawda i Bogiem.

Stosunek
do prawdy

Wolno$¢ i prawda sa
oddzielone — panstwo
nie zajmuje stanowiska
wobec prawdy.

Wolnos¢ zaklada istnienie
i obowiazek poszukiwania
prawdy - sa nierozdzielne.

Rola panstwa

Panstwo $wieckie musi
by¢ neutralne wobec
religii, zapewniajac
porzadek publiczny.

Panstwo musi szanowa¢ godnos¢
osoby jako podmiotu prawdy

— nie moze narzucadé, ale tez

nie moze ignorowaé prawdy.

Cel wolnosci

Pokdj spoteczny

i wspotlistnienie

w pluralizmie religijnym
i $wiatopogladowym.

Osobisty rozw6j i zbawienie osoby
przez przyjecie prawdy w wolnosci.

Zrédto
godnosci osoby

Autonomia jednostki
- rozum i wolna
wola jako suwerenne

Stworzenie na obraz Boga —
godnos¢ osoby wyraza sie
w relacji do prawdy i mitosci.

z Objawieniem

zsekularyzowane — mozna
je przyja¢ bez odniesienia
do Objawienia.

podstawy dziatania.
Zasada Wolno$¢ jako wartosé Wolno$¢ jako odpowiedzialno$é:
wolnosci proceduralna: jednostka wyb6r prawdy jest moralnym
religijnej wybiera niezaleznie obowigzkiem osoby.

od prawdy.
Relacja Argumenty sa Wolno$¢ religijna zakorzeniona

w Objawieniu i Tradycji Kosciota
(Chrystus nie przymusza).
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Aspekt John Courtney Murray Karol Wojtyta / Jan Pawet II
(ujecie jurydyczne) (ujecie ontologiczne,
personalistyczne)
Typ osoby Izolowany podmiot Osoba jako byt relacyjny
praw — suweren wobec — powotana do prawdy,
instytucji i wspélnot. dobra i wspdlnoty.
Ryzyko Grozi popadnieciem Grozi niezrozumieniem
w relatywizm, je$li prawda | w kontekscie $wieckiego
jest poza zakresem prawa. |pluralizmu, je$li zbyt silnie
wigze wolnos¢ z prawda.
Inspiracje Liberalizm polityczny Personalizm chrzescijanski
filozoficzne (np. Locke, amerykanski (np. Maritain, Scheler, $w. Tomasz
konstytucjonalizm). z Akwinu, Vaticanum II).
Zastosowanie Minimalistyczne, Maksymalistyczne — domaga
w spolteczenstwie | proceduralne si¢ kultury otwartej na prawde
pluralistycznym | zabezpieczenie i odpowiedzialno$¢.
wolnos$ci sumienia.

2.3. Komentarz poréwnawczy

Schindler argumentuje, ze podejscie Murraya, cho¢ praktycznie uzytecz-
ne w kontekscie amerykanskim, oddziela wolno$¢ od prawdy, co w diuzszej
perspektywie podwaza sens samego prawa do wolno$ci religijnej. Bronigc
formalnej neutralno$ci panstwa, pozostawia ono bez zakorzenienia wartosci,
prawo, ktére ma chroni¢ (s. 219-224). Wojtyta natomiast ukazuje, ze wolnos¢
nie jest warto$ciag sama w sobie, ale staje sie prawdziwa dopiero wtedy, gdy
jest ukierunkowana na prawde. Nie wystarczy wolno$¢ wyboru — potrzebna
jest wolnos¢ dla dobra, czyli odpowiedzialno$¢ moralna (s. 225-227). Ta
koncepcja jest glebiej zakorzeniona w teologii osoby i Objawieniu, a takze
umozliwia wewnetrzng integracje prawa, etyki i kwestii zbawienia.

2.4. Podsumowanie

Artykut ukazuje ciggto$¢ nauczania Jana Pawta II i Benedykta XVI, ktérzy
podkreslali zwigzek wolnosci i prawdy. Jan Pawet II przypominat, ze wolnos¢
nie moze by¢ oderwana od odpowiedzialnosci, a prawda jest warunkiem
autentycznego rozwoju osoby (s. 234). Benedykt XVI kontynuuje te linie,
uznajac wolnos¢ religijng jako wymog antropologiczny i spoteczny, zawsze
zakorzeniony w obiektywnej prawdzie o Bogu i cztowieku. Schindler kon-
czy argumentem, ze Dignitatis humanae nie tyle ostabia znaczenie prawdy na
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rzecz wolnosci, lecz poglebia ich jednos¢. Wolnos¢ bez prawdy nie wyzwala
— jest pozorna. Dlatego deklaracja soborowa nie jest jedynie ,aktualizacja”
dostosowang do pluralizmu, ale gtebokim rozwojem doktryny katolickiej, ktory
integruje prawde, wolno$¢ i godno$¢ osoby w swietle Objawienia (s. 234-235).

3. Bernard Sesboiié'?: Zmiana paradygmatu w Kosciele

Jednym z bardziej nowatorskich obszaréw dziatania Soboru Watykan-
skiego II byto przemyslenie relacji Ko$ciota katolickiego wobec tych, ktorzy
znajduja sie poza jego strukturami — zaréwno chrzescijan niekatolikéw, jak
i wyznawcow innych religii. Koéciét odszedt w ten sposéb od eklezjocentryzmu,
ktory dominowat w przesztosci. Kluczowe dokumenty — Unitatis redintegratio,
Nostra aetate oraz przede wszystkim Dignitatis humanae — miaty na celu zde-
finiowanie na nowo miejsca ,,innych” wobec katolickiej prawdy objawionej*s.

Sobdér musiat przezwyciezy¢ przestarzala doktryne tzw. tezy i hipotezy,
ktéra zaktadata, ze idealem jest katolickie panstwo wyznaniowe, a tole-
rancja innych religii jest jedynie praktycznym kompromisem. Dla Kosciota,
ktéry na Zachodzie coraz cze$ciej stawat sie mniejszoscia, a na Wschodzie
doswiadczatl przesladowan, dalsze podtrzymywanie tej doktryny grozito
utratg wiarygodnosci. Réwnoczesnie Ko$ciot byt pod presja nowych idei
praw czlowieka, promowanych przez wspdlnoty miedzynarodowe i inne
wyznania chrzescijanskie!“.

3.1. Proces redakcyjny deklaracji Dignitatis humanae

Deklaracja o wolnosci religijnej powstawata w atmosferze intensywnych
debat i sporéw. Potrzeba bylto szesciu kolejnych redakeji, zanim dokument
przyjat ostateczng posta¢. Duzy wplyw mieli tu bp Emile-Joseph De Smedt!s

12 Bernard Sesboiié (1929-2021) - francuski jezuita, wybitny teolog, promotor ruchu
ekumenicznego.

13 Por. B. Sesbotié, La doctrine de la liberté religieuse est-elle contraire a la révélation
chrétienne et a la tradition de IEglise?, ,Documents Episcopat”, 15(1986), s. 2-3.

14 Por. R. Coste, Théologie de la liberté religieuse, Gembloux 1969, s. 45-52; Sesboiié,
La doctrine de la liberté religieuse, s. 4-5.

15 Emile-Joseph De Smedt (1909-1995), Brugia (Belgia), gléwny relator (relator princi-
palis) w pracach nad deklaracjg Dignitatis humanae. Znany z jasno sformutowanych wystapien
na temat wolnosci sumienia i odrzucenia przymusu religijnego, a takze krytyki tzw. triady
nieprzyjaciol: klerykalizmu, triumfalizmu i jurydyzmu.
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i amerykanski jezuita John Courtney Murray. Ten ostatni podkreslat, ze
wolno$¢ religijna musi by¢ ugruntowana w konstytucyjnej niekompetencji
panstwa w sprawach religijnych — to znaczy, panstwo nie powinno mie¢
prawa ingerowania w sumienia obywateli’®.

3.2. Od tolerancji do uznania wolnosci religijnej jako prawa

W toku prac nad omawiang deklaracja Kos$ciot przeszedt droge od
mowienia o ,tolerancji” do uznania ,wolnosci religijnej” jako prawa zako-
rzenionego w godnosci osoby ludzkiej. Uznano, ze prawo to nie wynika
z subiektywnego przekonania jednostki ludzkiej, ale z jej obiektywnej natury,
stworzonej przez Boga jako wolna i odpowiedzialna. Nawet ci, ktérzy bted-
nie uzywaja swej wolnosci, zachowuja prawo do jej posiadania — poniewaz
pozostaja ludzmi'’.

Deklaracja Dignitatis humanae opiera sie na trzech zasadniczych fun-
damentach:

— argument ontologiczny — czlowiek z natury zostat stworzony do wol-
nosci i odpowiedzialno$ci w szukaniu prawdy;

— argument teologiczny — Objawienie ukazuje Chrystusa jako tego, kt6-
ry proponuje, a nie narzuca wiare; apostotowie glosili Ewangelie bez
przymusu;

— argument polityczny — panstwo ma obowigzek strzec wolnosci religijnej,
ale nie jest kompetentne do decydowania o prawdzie religijne;j.
Kosciot podkreslil, ze to nie stabo$¢ prawdy religijnej uzasadnia wol-

nos¢, lecz jej wielko$é: Bég pragnie odpowiedzi wolnej i $wiadomej, a nie

wymuszone;j's.

3.3. Wolnosé religijna a prawda objawiona

Cho¢ tekst soborowy uzasadnia wolnos¢ religijna giéwnie w sposéb
racjonalny, to druga cze$¢ deklaracji pokazuje jej zakorzenienie w Objawie-

¢ Por. Dudata, Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae, s. 622-627; D. GOn-
net, La liberté religieuse a Vatican II. La contribution de John Courtney Murray S.J., Paris
1994, s. 77-89.

17 Por. B.R. Valuet, La liberté religieuse et la tradition catholique, Paris 1998, s. 121-125;
Sesboiié, La doctrine de la liberté religieuse, s. 6.

18 Por. La liberté religieuse. Déclaration “Dignitatis humanae personae”, red. J. Hamer,
Y. Congar, Paris 1967, s. 51-57; Sesboiié, La doctrine de la liberté religieuse, s. 7-8.
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niu. Akt wiary musi by¢ dobrowolny - to zasada, ktéra potwierdza zaréwno
Ewangelia, jak i sposéb dzialania Jezusa oraz apostotéw. Chrystus odrzucat
przymus, wybierajgc metode propozycji i zaproszenia'®.

Kosciét przyznal, ze w swojej historii nie zawsze postepowat zgodnie
z zasadami Ewangelii, jesli chodzi o stosowanie wolnosci religijnej. Jednak
doktryna gloszaca, ze nikogo nie wolno przymusza¢ do wiary, zawsze byta
obecna. Nowos$¢ soboru polegata na pogtebieniu tej doktryny i otwarciu sie
na doswiadczenia innych tradycji religijnych?.

3.4. Konsekwencje doktrynalne i duszpasterskie

Deklaracja o wolnosci religijnej stanowi zwrot w samorozumieniu Kosciota.
Po raz pierwszy Kosciot oficjalnie uznat, Zze moze sie czego$ nauczy¢ z prze-
my$lenia wiasnej historii i z dialogu z innymi. Postawa nauczajaca zostata
zastgpiona przez postawe dialogiczng. W duszpasterstwie zas oznacza to uzna-
nie, ze ludzko$¢ nie potrzebuje autorytatywnego prowadzenia, ale przestrzeni
dla dojrzatego wyboru. Sobor nie podjat wprost tematu wolnosci wewnatrz
Kosciota, ale postulaty soborowe sugeruja, ze takze w zyciu Ko$ciota powinno
by¢ miejsce na pluralizm i uzasadniong wolno$¢ w poszukiwaniu prawdy?'.

4. Zestawienie analizowanych uje¢ wolnosci religijnej

Oto szczego6lowe zestawienie trzech kluczowych uje¢ wolnosci religijne;:
Bernarda Sesboiié, Davida L. Schindlera i Johna Courtneya Murraya — uka-
zujace roznice w stylach teologicznych, Zrédtach argumentacji i rozumieniu
relacji miedzy wolnoscia, prawda i godnoscia ludzka.

Kryterium Bernard Sesboiié |David L. Schindler | John Courtney Murray
Styl teologiczny | Teologia otwarta, |Teologia Teologia prawna,
dialogiczna, spekulatywna, konstytucyjna,
historyczna. personalistyczna, |liberalna.
dogmatyczna.

¥ Por. tamze, s. 8-10; P. Pavan, Einleitung und Kommentar zur Erkldrung iiber die
Religionsfreiheit, w: Lexicon fiir Theologie und Kirche — Das Zweite Vaticanische Konzil, t. 2,
Freiburg — Basel — Wien 1967, s. 704-747.

20 Por. Sesboiié, La doctrine de la liberté religieuse, s. 10-11; P. Pavan, Liberta religiosa
e pubblici poteri, Milano 1965, s. 85-90.

21 Por. Sesboiié, La doctrine de la liberté religieuse, s. 12-13; Ph.-I. André-Vincent,
La liberté religieuse, droit fondamental, Paris 1975, s. 143-155.
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Kryterium

Bernard Sesboiié

David L. Schindler

John Courtney Murray

Podejscie
metodologiczne

Od antropologii
i doswiadczenia —
do Objawienia.

Od ontologii osoby
i Objawienia —
do wolnodci.

Od prawa naturalnego
— do wolnosci
w panstwie.

Zrédto wolnoéci

Godnos¢ osoby

Relacyjna natura

Autonomia osoby

jej warunek.

wolno$¢ — wolnosé
ku prawdzie.

religijnej jako stworzonej osoby wobec i sumienia jako
do wolnosci. prawdy (Bog- podmiot prawa.
Osoba).
Stosunek Prawda jako cel Prawda Prawda oddzielona
do prawdy wolnodci, ale nie | konstytuuje od prawa — panstwo

neutralne.

Rola panstwa

Panistwo nie jest

Panstwo winno

Panistwo gwarantuje

kompetentne respektowacd wolno$¢ przez
w sprawach religii. | osobowa relacje neutralnos¢.
z prawda.

Rozumienie Wolnos¢ jako Wolno$¢ jako Wolnos¢ jako

wolnosci przestrzen wyboru |odpowiedzialno$¢ |immunitet — ochrona
i dojrzewania. za prawde. sumienia.

Poziom Poziom racjonalno- | Poziom Poziom polityczno-

argumentacji pastoralny, ontologiczno- prawny, konstytucyjny.
zakorzeniony teologiczny,

w historii i dialogu. | gleboko
personalistyczny.

Inspiracje Vaticanum II, Jan Pawel II, Tradycja liberalna,
historia Soboru, Pinckaers, amerykanska
doswiadczenie de Lubac, Tomasz | konstytucja.
pluralizmu. z Akwinu.

Relacja Objawienie Objawienie funduje | Objawienie posrednio

z Objawieniem |potwierdza antropologie tlumaczy i potwierdza.
racjonalny osoby i wolnosci.
fundament
wolnosci.

Cel wolnosci Spotkanie osoby Odpowiedz Pokéj spoleczny

religijnej z prawda w wolnosci | osoby na prawde i porzadek
i dojrzatosci. w komunii z Bogiem. | konstytucyjny.

4.1. Komentarz poréwnawczy

Podobienstwa: Wszyscy trzej autorzy uznaja wolno$¢ religijng za istotny
wymiar godnosci osoby. Kazdy akceptuje wolno$¢ od przymusu — punkt
wspdélny zaréwno w kontekscie spotecznym, jak i religijnym. Odchodza oni
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(na r6zne sposoby) od przestarzatej doktryny ,tezy i hipotezy”, typowej dla
przedwojennego integralizmu.

Réznice zasadnicze: Schindler wnosi silnie zakorzeniona w Objawieniu
i ontologii osobowej koncepcje: wolno$¢ bez odniesienia do prawdy reli-
gijnej jest iluzja. Dla niego Dignitatis humanae nie tyle ulegta liberalnemu
kompromisowi, co rozwineta nauke Kosciota o relacyjnej naturze osoby
wobec Boga. Schindler tworzy model doktrynalny, wymagajacy zakorze-
nienia w Objawieniu i prawdzie, ale mniej ,kompatybilny” z liberalnymi
demokracjami.

Murray — przeciwnie — buduje model liberalny: wolno$¢ religijna to funk-
cja pluralizmu i neutralnosci panstwa. W jego podejsciu prawo i prawda sg
rozdzielone, aby umozliwi¢ pokojowe wspoétistnienie. Murray tworzy model
praktyczny dla spoleczenstw pluralistycznych, ale moze by¢ on narazony
na relatywizm.

Sesboiié — zajmuje pozycje posrednia, zakorzeniong w soborowej
hermeneutyce otwartosci. Dla niego Dignitatis humanae to akt dojrzatosci
Kosciota, ktéry uczy sie od $wiata o godnosci i wolnosci osoby, ale bez re-
zygnacji z prawdy. Styl jego myslenia jest bardziej duszpasterski, wrazliwy
na kontekst historyczny i spoteczny. Sesboiié oferuje model duszpasterski —
wiazacy antropologie z Objawieniem, ale unikajacy rygoryzmu i relatywizmu.

*

Recepcja Dignitatis humanae w ujeciu Johna Courtneya Murraya, Davida
L. Schindlera i Bernarda Sesboiié ukazuje wielowymiarowos$¢ soborowe;j
deklaracji o wolnosci religijnej i jej trwajaca zywotno$¢ teologiczng. Choé
wszyscy trzej autorzy zgadzaja sie co do podstawowej afirmacji wolnosci
religijnej jako niezbywalnego prawa osoby, ich rézne interpretacje tej wol-
nosci ukazuja istotne napiecia miedzy jej wymiarem prawnym, antropolo-
gicznym i teologicznym.

John Courtney Murray reprezentuje podejscie konstytucyjno-liberalne,
w ktérym wolno$¢ religijna jest immunitetem od przymusu, zakorzenionym
w godnosci osoby, ale mozliwym do obrony bez odniesien teologicznych. To
podejscie okazato sie pragmatycznie skuteczne w zsekularyzowanym $wiecie
pluralizmu religijnego, zwtaszcza w kontekscie amerykanskim. Jednak jego
krytycy, jak np. Schindler, wskazujg, ze wolnos$¢ oddzielona od prawdy grozi
relatywizmem i wyjatowieniem samego sensu prawa religijnego.

David L. Schindler proponuje ujecie dogtebnie personalistyczne, ktore
integruje wolnos¢ religijna z Objawieniem i ontologiczng prawda o osobie.
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Dla niego wolnos¢ bez odniesienia do prawdy traci swéj moralny i teologiczny
sens — jest tylko pozorem wolno$ci. Jego stanowisko oparte jest na chrysto-
logicznej i eklezjalnej gtebi, ale zarazem rodzi pytania o jego zastosowalnos¢
w pluralistycznych spoteczenstwach, w ktérych jezyk praw cztowieka operuje
na poziomie uniwersalnych pojeé, niekoniecznie teologicznych.

Z kolei Bernard Sesboiié proponuje hermeneutyke zréwnowazona — za-
korzeniona w Objawieniu i Tradycji, ale wrazliwg na kontekst historyczny
i spoteczny. Jego interpretacja Dignitatis humanae jako dojrzatego aktu sa-
mokrytyki i otwartosci Ko$ciota wobec $wiata czyni z tej deklaracji narzedzie
dialogu, a nie konfrontacji. Sesboiié zachowuje jedno$¢ prawdy i wolnosci,
unikajgc zaréwno liberalnego minimalizmu, jak i doktrynalnego rygoryzmu.

W $wietle analizowanych stanowisk mozna stwierdzi¢, ze Dignitatis
humanae nie jest kompromisem z nowoczesnoscia, lecz owocem glebokiego
zrozumienia chrzescijanskiej antropologii i dynamiki Objawienia. Wolno$¢
religijna, cho¢ wyrazona w jezyku praw czlowieka, pozostaje integralng
czes$cig misji Kosciota — gloszenia prawdy w sposob godny osoby ludzkiej.
Jej wlasciwe rozumienie domaga sie zaréwno uznania prawa do wolnosci
sumienia, jak i przypomnienia, ze wolnos$¢ osiaga swoja petnie jedynie
w odpowiedzi na prawde objawiong w Chrystusie.

W tym sensie, soborowa deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis
humanae staje sie dokumentem profetycznym: wskazuje, ze prawda nie
potrzebuje przemocy, by zwyciezaé, a Kosciol, ktéry respektuje wolnosé,
bardziej upodabnia sie do swego Pana — cichego $wiadka prawdy, ktéry nie
przymusza, lecz zaprasza.

STRESZCZENIE

Artykut analizuje recepcje soborowej deklaracji o wolnosci religijnej Dignitatis
humanae (1965) w ujeciu trzech wybitnych teologéw: Johna Courtneya Murraya
SJ, Davida L. Schindlera i Bernarda Sesbotié SJ. Kazdy z nich reprezentuje
odmienny styl teologiczny, zrédta argumentacji i sposdb rozumienia relacji
miedzy wolnoscig religijna, prawda i godnoscig osoby ludzkie;j.

J. Murray, wspétautor deklaracji, akcentuje wolno$¢ jako ,immunitet” jed-
nostki wobec przymusu ze strony panstwa i rozdziat Kosciota od struktur
panstwowych, odwotujac sie do liberalnej tradycji konstytucyjnej. D. Schindler
krytykuje jego podejscie jako zbyt jurydyczne i relatywistyczne, proponujac
alternatywna, personalistyczno-ontologiczna interpretacje wolnosci jako od-
powiedzialnej odpowiedzi osoby na prawde. B. Sesbo(ié natomiast umieszcza
deklaracje w perspektywie pastoralneji historycznej, pokazujac jej ewolucje
jako wyraz dojrzewania Kosciota do dialogu w duchu soborowym.
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Artykut przedstawia réwniez zestawienie gtéwnych kategorii teologicznych
i antropologicznych u trzech autoréw, podkreslajac ich wspdlne zatozenie
co do godnosci osoby i znaczenia wolnosci od przymusu, ale tez gtebokie
réznice w rozumieniu zrodet wolnosci i jej zwiazku z prawda. Dignitatis
humanae jawi sie w $wietle tych analiz jako dokument wielowymiarowy,
otwarty na rézne interpretacje, a zarazem stanowiacy wazny krok w rozwoju
doktryny Kosciota.

Stowa kluczowe: wolnos¢ religijna, godnos¢ osoby ludzkiej, Dignitatis hu-
manae, John Courtney Murray, David L. Schindler, Bernard Sesbolié, teologia
personalistyczna, rozwéj doktryny katolickie;.

ABSTRACT

This article explores the reception of the Second Vatican Council’s declara-
tion Dignitatis humanae (1965) through the perspectives of three influential
theologians: John Courtney Murray SJ, David L. Schindler, and Bernard Ses-
bolié SJ. Each presents a distinct theological method, source of argumenta-
tion, and understanding of the relationship between religious freedom, truth,
and human dignity.

Murray, one of the principal architects of the document, emphasizes religious
freedom as immunity from state coercion and advocates the separation of
Church and state based on liberal constitutional principles. Schindler critiques
this view as overly juridical and relativistic, offering instead an ontological-
personalist model that understands freedom as a relational responsibility
to truth. Sesboiié offers a pastoral and historical reading, portraying the
declaration as a sign of the Church’s doctrinal maturity and its openness to
dialogue in the spirit of Vatican II.

The article provides a comparative analysis of the theological and anthropo-
logical categories employed by these three thinkers. While they share a com-
mon affirmation of human dignity and freedom from coercion, they diverge
significantly in their interpretation of the foundations of religious freedom
and its relationship to revealed truth. In light of these perspectives, Dignitatis
humanae emerges as a complex and dynamic document, representing both
doctrinal development and openness to diverse theological readings.

Key words: religious freedom, human dignity, Dignitatis humanae, John
Courtney Murray, David L. Schindler, Bernard Sesbolié, personalistic theology,
development of Catholic doctrine.
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BOG I CZLOWIEK W REFLEKSJI TOMASA HALIKA

Perspektywa personalistyczna'

Ksiadz Tomas Halik (ur. 1948) to czeski filozof, teolog, socjolog i tera-
peuta, a zarazem mysliciel i wnikliwy obserwator zmieniajacego sie kontekstu
chrze$cijanistwa. W ostatnich latach, poza autobiografig?, opublikowat szereg
prac poswieconych wspétczesnemu Kosciotowi. Podejmuje w nich tematy
wyplywajace z kontekstu, w jakim znalazta sie wiara i samo chrzescijanstwo.
Konstruuje on zatem teodycee w kontekscie panujacej pandemii®, pyta o kon-
dycje Kosciota, ktéry wkroczyt w ,,czas popotudnia™, ale zajmuje sie takze
fundamentalnymi kwestiami, takimi jak mito$¢®> czy osoba biskupa Rzymu®.
Przygladajac sie wybranym pracom Halika, bede poszukiwat w nich obrazu
Boga i cztowieka, przyjmujac perspektywe personalistyczng’.

Mitosé plaszczyzna spotkania Boga i cztowieka

Prace Chce, abys byt® Halik po$wieca zagadnieniu mitosci. Bedac swia-
domym banalnosci i powszechnos$ci tematu, chce pokaza¢, ze ,dopiero

! Tekst przygotowany w ramach projektu badawczego: ,,Personalistyczny model teologii
w stuzbie komunikacji miedzyosobowej”, nr rejestracyjny: POPUL/SP/0218/2023/01.

2Zob. T. Halik, Od ,,podziemnego Kosciola” do labiryntu wolnosci. Autobiografia, ttum.
J. Illg, Krakéw 2020.

3 Tenze, Czas pustych Koscioléw, ttum. T. Mac¢kowiak, Krakéw 2020.

4 Tenze, Popoludnie chrzescijanistwa. Odwaga do zmiany, ttum. T. Ma¢kowiak, Krakéw 2022.

5 Tenze, Chce, abys byt, thum. A. Babuchowski, Krakéw 2014.

¢Tenze, Listy do papieza. Zacheta do szukania nowych drég, ttum. A. Babuchowski,
Krakéw 2024.

7 Zob. J. Lemanski, Kim jest cztowiek? Antropologia vs. antropologie Starego Testamen-
tu, Szczecin 2024; PS. Mazur, Paradoksy osoby. Nowe podejscie tomistyczne, Krakow 2024.

8 Halik, Chce, abys byt.
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w gleboko ludzkim doswiadczeniu mito$ci mozna na nowo, w nowy sposéb
i glebiej odstoni¢ sens stowa «Bog» — po tym, jak w naszych czasach pewien
typ religii wyraznie obumiera”™. Czeski teolog uwaza, ze czas okreslonej
formy religii, a co za tym idzie obrazu Boga, uksztattowanych na progu no-
woczesnosci, zgodnie z diagnoza FE Nietzschego, wypalit sie. Halik nie wiesci
jednak powrotu religii, lecz inspirujac sie mysla N. Lasha, méwi o ,religijnym
zwrocie”, dostrzegajac go w obrebie filozofii postmodernistycznej. Praski
mysliciel poszukuje miejsca i oredzia chrze$cijaiiskiego w czasach ,konca
religii”. Czeski intelektualista chce przekona¢ czytelnika, ze chrzescijanstwo
jutra ma by¢ szkota wiary, nadziei i mitosci, ,,szkota wedle ideatéw $rednio-
wiecznych uniwersytetéw, owej spotecznosci zycia, modlitwy i studiowania,
gdzie prawda byta poszukiwana w swobodnej dyskusji, a innym przeka-
zywane byto to, co wczesniej zostalo przemedytowane (zgodnie z zasada
contemplata aliis tradere)”*°.

Dlaczego Halik zwrdcit sie ku mitosci i c6z ma oznaczaé augustianska
sentencja w tytule ksigzki? Po wierze i nadziei, wyjasnia teolog, przyszedt
czas na refleksje nad mitoscia, ktéra dopelni catosci rozwazan oraz wydo-
bedzie najgtebsze przestanie objawienia Boga. Wyrazenie przypisywane
$w. Augustynowi: ,,Kocham, to znaczy: chce, aby$ byt”, wskazuje wyraznie,
ze ,,do Boga nie dojdziemy przez wiare bez mito$ci, wiare w sensie samego
przekonania o istnieniu Boga; Bozego bytu nie ogarniemy swoimi przeko-
naniami ani wyobrazeniami, ale obejmiemy go jedynie swoja mito$cia i te-
sknota. Bogu nie chodzi o nasze teoretyczne przekonanie, ale o przekonanie
egzystencjalne [...]"*. Zatem Halikowi chodzi przede wszystkim o pokazanie
wiary, ktora jest przeniknieta tesknota mitosci (Bég teskni za nasza tesknotq)
i odpowiada w catej ludzkiej egzystencji na Boze ,tak”. Wierze, wyznaje
czeski teolog, ze ,,za posrednictwem wzajemnie przenikajacej sie mitosci,
wiary i nadziei cztowiek moze wej$¢ w mitosny taniec w samym sercu Tréj-
jedynego Boga”!2. Jakg zatem droge odkrywania mito$ci proponuje Halik?

Zaczyna od podstawowego pytania o milo$¢, wskazujac na kategorie
daru, jaki jest cztowiekowi udzielony, ktérego nalezy szuka¢ wewnetrznie,
a nie w zaswiatach. Bog przychodzi do nas raczej jako pytanie niz odpowiedz.
Teolog przestrzega, aby zbyt szybko i pewnie nie wypowiadac¢ sie na Jego

9 Tamze, s. 9.

10 Tamze, s. 10.
1 Tamze, s. 11.
12 Tamze, s. 12.
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temat. ,,Nie bdjmy sie zawrotu gtowy od spojrzenia w gtab Nieznanego. Nie
béjmy sie pokornego wyznania «nie wiemy» — to przeciez nie jest koniec,
ale zawsze nowy poczatek niekonczacej sie drogi”*®. Halik samego siebie
nazywajac ,zawodowym sceptykiem”, pomimo zakotwiczenia w Bogu,
chce stana¢ po stronie poszukujacych, aby w ich pytania wktada¢ wtasny
sposob przezywania i rozumienia wiary. Wstuchujac sie w gtos swiata, ktory
rozbrzmiewa po ,$mierci Boga”, praski mysliciel widzi w odkryciu mitosci
nadzieje powrotu zywego chrzescijanstwa. ,Jestem przekonany, zauwaza,
ze [...] dwa pytania — «czy Bég istnieje?» i «jaki sens ma mito$é» — nie tylko
nawzajem sie warunkuja, ale sa wlasciwie tym samym. [...]. Nie znam lepszej
interpretacji stwierdzenia «Bog istnieje» niz zdanie «Mito$¢ ma sens»"'4. Wia-
$ciwej odpowiedzi nie mozna udowodnié, lecz wytacznie ukaza¢, unaocznic,
potwierdzi¢. Halik w tym celu przywotuje wydarzenia pasyjne, a wcze$niej
obrazoburczy krzyk Nietzschego. ,.«B6g umarl» — zdanie to, wypowiedziane
pod koniec XIX wieku, fascynowato jeszcze przez cate nastepne stulecie. By¢
moze bylo nie tylko zdaniem o Bogu i przeciw Bogu, ale byto w nim takze
co$ z Bozego przekazu dla nas. Bég, ktéry nie przechodzi przez smier¢, nie
jest autentycznie Zywy. Wiara, ktéra nie przechodzi przez Wielki Piatek,
nie dotrze do wielkanocnej petni. Kryzysy wiary — osobiste i w historii kul-
tur — s waznym sktadnikiem dziejéw wiary, naszej osobistej komunikacji
z Bogiem, ktéry sie ukrywa i znowu wraca do tych, co nie przestali czeka¢,
az jedyne wieczne Stowo znéw do nich przemdéwi”®.

W Jezusie ostatecznie przemoéwito, a Jego gtos rozbrzmiewa nieustan-
nie. Halik zauwaza, ze u poczatku zycia chrzes$cijanskiego tkwi spotkanie
z wydarzeniem, Osobg w mito$ci. Wiara w takiej perspektywie nie jest
$wiatopogladem, ale oznacza umitowanie Boga. I chociaz Go nie widzimy,
to ,Bdég dzieje sie tam, gdzie kochamy”, ,jestesmy poprzez wiare otwarci
na tajemnice mitosci absolutnej”; ,kto naprawde egzystencjalnie «liczy
sie z Bogiem», jest bardziej wolny w mitos$ci: jego mitos$é¢ do $wiata i ludzi
pozbawiona jest leku i nerwowosci ptynacej z przywigzania”®. W chrze-
$cijanstwie, jak zaskakujaco podkresla Halik, nie chodzi przede wszystkim
o wiare w Boga, ale o mito$¢ do Boga i blizniego. Ma ona pierwszenstwo
przed poznaniem Boga, ,,poniewaz poznanie nie ogarnia Boga takim, jaki jest

13 Tamze, s. 15.
14 Tamze, s. 31-32.
15 Tamze, s. 40.
16 Tamze, s. 50.
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sam w sobie, lecz tylko Jego obraz w cztowieku; mito$¢ natomiast zmierza
wprost do samego Boga”'’. Czeski teolog wyznaje, ze méwi¢ o Bogu moze
tylko ten, kto spogladajac we wlasne serce, dostrzega w nim mito$¢ albo
przynajmniej tesknote za mitoscia.

Halik zajmuje sie kwestig oddalenia/bliskosci, niepoznawalnosci/po-
znawalnos$ci Boga. Kluczowym wydaje sie rozdziat piaty, zatytutowany jak
cata ksigzka: Chce, abys byt. Te rozwazania praski mysliciel sytuuje miedzy
oddaleniem a blisko$cia Boga. ,,By¢ moze zauwaza teolog, co pewien czas
musi przyj$¢ zamilkniecie, aby w ciszy jeszcze wyrazniej zabrzmiato Boze
stowo. Jesli pierwszym stowem byto do$wiadczenie Bozego oddalenia,
transcendencji, to chyba mozemy oczekiwaé, ze owym drugim stowem
bedzie spotkanie z Boza blisko$cig, immanencja. Gdzie i jak jej szukaé?”18,

Praski teolog, widzac w procesach sekularyzacyjnych btogostawienstwo
i ostateczne porzucenie oraz $mier¢ ,,banalnego boga nowozytnosci”, prze-
konuje, ze tylko droga w giab, do wnetrza moze doprowadzi¢ do odkrycia
zrodia, Transcendencji, ktora jest mitoscia. ,,Tylko szukajgc stale jadra (das
Selbst), ktérym nie mozemy zawtadna¢ za pomoca definicji, poje¢ i wyobra-
zen, do ktorego mozemy zmierzaé, jedynie przekraczajac wcigz wszystko,
co mami nas fatszywym poczuciem «posiadania prawdy», mozemy oming¢
dwie feralne skaty, Scylle fundamentalizmu i Charybde ateizmu, a zwlasz-
cza to, do czego obie te skrajno$ci niejako w odwrotny sposo6b sie odnosza,
banalnego boga”*®. Halik sugeruje, aby odkrywa¢ Boga zywego w Biblii oraz
w pismach mistykéw. Tam widaé i czué ,jednos¢ przeciwienstw” (§w. Mikotaj
z Kuzy), ,,0gien, ogien, ogien” (Pascal) i paradoksalno$¢ mitosci (Bég Abra-
hama, Izaaka, Jakuba, Bog Jezusa Chrystusa). Czeski teolog pyta réwniez,
w jaki sposob wyj$¢ naprzeciw oczekiwanej Bozej bliskosci? I odpowiada
za $w. Janem od Krzyza: ,Tesknota, tesknota i pragnieniem, ktére powinno
sie poglebi¢ i oczysci¢ w nocy wiary” .

W tym wtasnie rozdziale pojawia sie uzasadnienie i interpretacja ty-
tutowego zdania. Czeski teolog przyznaje, ze od lat fascynuje sie definicja
mitosci, przypisywana $w. Augustynowi. Brzmi ona: Amo, volo, ut sis, co
oznacza: ,kocham, to znaczy: chce, aby$ byt”. Halik w tych stowach do-
strzega zaréwno mitos¢ do cztowieka, jak i mito$¢ do Boga. W sentencji tej

17 Tamze, s. 55-56.
18 Tamze, s. 88.

19 Tamze, s. 99.

20 Tamze, s. 100.
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szczegdblnie poruszajgce jest stowo ,chce”. Nie zawiera ono samego tylko
pragnienia czy tez jedynie uczucia. ,,Chce” to egzystencjalne przytakniecie.
,Przekonanie — zauwaza teolog — wyplywa z czystego rozumu, przytakniecie
tryska z wiekszej gtebi, z jadra (das Selbst), z owego centrum czutego po-
znania (Uesprit de finesse), ktére Pascal nazywa sercem”?!. ,Chce” przepojone
miloscia, to $wiadomy akt otwarcia przestrzeni ludzkiej wolnosci, w ktorej
cztowiek chce, by Bég pozostat Bogiem. ,B6g sam — stwierdza Halik — jest
oczywi$cie absolutnie niezalezny od mojego chcenia czy niechcenia, jednak
z Jego szacunku dla daru wolno$ci, najwiekszego daru, jakim obdarzyt nasza
nature, wynika, ze Jego eksplicytna obecno$¢ w moim zyciu (moje spotka-
nie z Nim w wierze i przebywanie z Nim w mitosci) zaklada i domaga sie
owego tesknigcego «chce». Bog nie chce wtamywac sie przemoca do naszego
serca jako nieznany go$¢. Chce wej$¢ brama wolnosci, brama tesknigcej
mitosci. Méwigc jezykiem mistykow: Bog sam teskni za naszg miltoscig”?2.
Czeski teolog z upodobaniem zwraca sie ku karmelitaniskiej mistyce, przy-
wolujac kategorie tesknoty, ktora jest przepojone ludzkie serce. Wyraznie
podkresdla pragnienie mitosci, zapisane w ludzkiej egzystencji. Tak mocny
akcent potozony na tesknote wynika z osobistego doswiadczenia stuchania
i towarzyszenia osobom poszukujacym Boga. Halik nie boi sie radykalnie
stwierdzié, iz ,wiara, ktéra sadzi, ze nie potrzebuje juz plomienia tesknoty,
jest trupio zimna; jesli uwaza, ze nie potrzebuje wyruszy¢ w dalsza droge
poszukiwania i pytania, jest dotknieta paralizem. Jesli przekonanie religijne
nie zawiera owego zarliwego przytakniecia, jesli owo «wiem, ze jeste$» nie
jest juz ozywiane pragnieniem mito$ci, owym «chce, abys byt», to wiara za-
mienia sie w ideologie”?. A zatem tylko przepetniona ptomieniem tesknoty
akceptacja obecnosci Boga, uchroni wiare przed uwiednieciem. Spetnienie
pragnienia serca i odnalezienie zZrodta mitosci sprawi, ze cztowiek spotka
Boga. Robiac krok w jego strone, zbliza sie do Mitosci i do drugiego. Bowiem
Bég nie jest naprzeciw, ale miedzy nami. ,,Bog jest glebig — definiuje praski
teolog — w ktéra wchodzimy, kiedy przekraczamy samych siebie w mitosci™?+.

Poszukujac uzasadnienia mitosci, Halik obok $wietych, teologow, filo-
zoféw przywoluje — co jest charakterystyczne dla jego dyskursu — posta¢
Fryderyka Nietzschego, okrzyknietego najwiekszym po Celsusie i Straussie

21 Tamze, s. 102.
22 Tamze, s. 104.
23 Tamze, s. 112.
24 Tamze, s. 133.
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przeciwnikiem chrze$cijanstwa. Co wnosi do tych rozwazan mys$l proroka
,Smierci Boga”? Czeski teolog traktuje go paradoksalnie jako przewodnika
(,,Ztosliwy, zraniony, przenikliwy Nietzsche juz chyba na zawsze pozostanie
moim przewodnikiem po kretych uliczkach religii”), ktdéry uczy, ze ,wielkie
mysli zastuguja na to, by mie¢ wielkich nieprzyjaciét (matych nieprzyjaciot
miafo i ma chrzescijanstwo az nadto) i ze nieprzyjaciolom niekiedy za-
wdzieczamy wiecej niz przyjaciotom”?. Méwiac o mitosci, Nietzsche widzi
w niej jedynie ludzka rzecz, nasza sprawe, ktérej wyjasnienie nie wymaga
uciekania sie do zaswiatéw. Ale filozof ten, jak zauwaza Halik, przeczuwa
takze, ze w czltowieku kryje sie zapowiedz czego$ niedopowiedzianego,
co objawi sie w narodzinach nadcztowieka. Praski teolog konsekwentnie
podkresla, ze krytycyzm Nietzschego wobec chrzescijanstwa moze by¢ tylko
oczyszczajacy. A jego intuicje interpretacyjne, wskrzeszajace zapomniane
motywy greckiej kultury (np. tanczacy Dionizos), stanowig zapowiedzZ na-
rodzin odnowionej wiary.

Halik, interpretujac doswiadczenie ludzkiej mitosci, zauwaza, Ze jest
w niej zawarty fadunek, ktéry burzy wszystkie pozytywistyczne przekonania.
,Milo$¢ jest na tyle gteboko ludzka, ze najbardziej ze wszystkiego swiad-
czy o gtebi, w ktérej cztowiek jest czyms wiecej niz cztowiekiem, w ktoérej
cztowiek sam siebie przekracza™. Zarliwa milo$¢ ostatecznie wyraza sie
w tesknocie za wiecznoscia, jest jej przedsmakiem. ,,Zarliwoé¢ mitosci kryje
w sobie cierpienie z powodu niespelnienia, wskazuje juz tu na ziemi (na
$wiecie, w tym zyciu — w saeculum) na to, czego ziemia da¢ nie moze, na
wieczno$é, ad saeculum saeculorum, «na wieki wiekéw»"?’. Ludzka mitosé
w swojej najglebszej tresci nosi zawsze znamie boskosci. Drugi cztowiek
nie jest tylko przedmiotem mitosci, ale jego osoba wskazuje na ,ty”, ktore
trzeba dostrzec w horyzoncie ,,absolutnego Ty”.

Praski teolog podkresla, ze mito$¢, ktéra wychodzi z Bozego zrédta
i ksztaltuje czlowieka, jest ostatecznie zaproszeniem do uczestnictwa
w boskiej naturze. Tréjca Swieta przedstawiona ikonicznie jako krag,
taniec oséb, ktére daja sobie nawzajem pierwszenstwo, wzajemnie sie
przenika i dopetnia (perichoresis). ,] przypominam sobie — wyznaje Halik
— stwierdzenie Nietzschego: «Wierzylbym tylko w Boga, ktéry by tanczy¢
potrafit!». Hic Rhodus, tutaj taficzy — odpowiadam — nie trzeba za Dioni-

2 Tamze, s. 245-246.
26 Tamze, s. 249.
27 Tamze.
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zosem puszczaé sie w pijacki wir z bachantkami, po ktérym glowa tylko
peka; na tego typu szalenstwa jeste$my juz za starzy, a jednoczes$nie nie az
tak zesklerociali, pustelniku z Sils-Maria. Tutaj, w sercu Trdjcy, jest Zrodto
owej sobria ebrietas, tutaj do syta mozemy sie pokrzepi¢ winem Ducha,
ktére daje rado$¢ ludzkiemu sercu. Przeciez nasz Pan daje najlepsze wino
dopiero na koniec!”?8.

Halik, podejmujac teologiczna refleksje nad miloscig, pokonuje dro-
ge, ktéra wiedzie od ludzkiego doswiadczenia, przekraczajacego uczucie,
poprzez tesknote, zapisang gleboko w sercu, do spotkania z Bogiem, ktory
jest zrodtem, dajacym sie poznaé i pokochaé na miare naszych mozliwosci.
Uzasadnienie zaproponowane przez czeskiego teologa, ktérego jedynie
fragmenty zaprezentowatem, to bogata argumentacja, odpowiadajaca na
zarzuty, narosle od czaséw nowozytnej krytyki religii. Halik sytuujac sie
posrod myslicieli ponowoczesnosci, mowi o chrzescijanstwie przeniknie-
tym mitoscia, w ktérym jest miejsce dla tesknoty, zarliwosci, ale réwniez
dla watpliwosci i ,,nocy ciemnej”. Z mysli czeskiego teologa przebija prze-
konanie, ze tylko wiara, nawet chwiejna, daje ocalenie, a odkryta gtebia
mitosci sprawia, ze zycie nasze nabiera sensu. ,,W mitosci — puentuje catosé¢
rozwazan praski teolog — najbardziej jesteSmy soba. W mito$ci jesteSmy
ludzcy, najbardziej ludzcy. Ale wlasnie w tym i tylko w tym, w czym jesteSmy
najbardziej ludzcy, w petni ludzcy, ludzcy az po brzegi, wrecz arcyludzcy,
objawia sie nam i daje to, co jest bardziej niz ludzkie”?*. Mitos¢ pozwala
odkry¢ w konicu i zobaczy¢ Zrédto-Tréjce, ktéra zaprasza do wspélnoty. ,Oto
jest Bog — konczy refleksje Halik — ktory rozkreca swiat ruchem mitosci,
oto jest Bog, ktory zaprasza cie do tafica mitosci, a w taficu tym przenikajg
sie niebo z ziemig, faska z natura, bosko$¢ i cztowieczenstwo, Boza Tréjca
z triadg cnot, przez ktora tanecznym krokiem wejdziemy do wiecznosci.
Wieczno$¢ nie jest cmentarnym spokojem, wiecznos¢ jest wiecznym ruchem,
tancem mitosci!”°.

Chce, abys byt to gleboka i rozbudowana medytacja nad mitosciag. Czeski
teolog nie jest systematykiem, a jego teksty zadna miarg nie przypominaja
traktatéw teologicznych. To raczej uporzadkowane eseje, ktére rozwijajg krok
po kroku i o$wietlajg z réznych stron przewodni temat. Nasycone licznymi
odwotaniami do mysli filozoficznych i teologicznej XIX i XX wieku, a takze

28 Tamze, s. 253.
22 Tamze, s. 254.
30 Tamze, s. 253.
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bogate w mysl $wietych i mistykéw, stanowig doskonata lekture zaréwno dla
wprawionych teologéw, jak i poszukujacych przewodnika na drodze wiary.

Bog w pustych kosciotach - préba teodycei®!

Czas pustych koscioléw to ksigzka pelna duchowych inspiracji, kla-
sycznych Halikowych watkéw, wplecionych w nasza aktualng sytuacje
egzystencjalng. To przewodnik dla wszystkich, ktérzy mierza sie w dobie
pandemii i po niej z najwazniejszymi pytaniami. Halik, niczym Gottfried
Wilhelm Leibniz, przedstawia wlasna teodycee®. Jest ona zdecydowanie
inna niz ta osiemnastowieczna. Inny jest tez §wiat, inni i my jestesSmy. Bog
na szczescie, tak wtedy, jak i dzisiaj, nie zmienia sie. Doskonale wie o tym
Halik, dlatego staje przed kamera w pustym ko$ciele $w. Salwatora na Pra-
skiej staréwce. Chce przej$¢ ze stuchajacymi go po drugiej stronie ekranu
droge od Srody Popielcowej do Zielonych Swigtek. Czas pustych kosciotéw
stanowi zbiér siedemnastu kazan. Nie sa to jedynie biblijne interpretacje
tekstow liturgicznych. Halik inspiruje sie Ewangelig i na niej buduje narracje,
pelne teologicznej glebi.

Kontekstem kazan jest dla czeskiego teologa obecna sytuacja®. ,Do-
$wiadczenie pandemii — wyznaje Halik — utwierdzito mnie w przekonaniu,
do ktérego sktaniatem sie juz wcze$niej, analizujac wspoélczesna sytuacje
religijna: nie mamy dzi$ do czynienia z sekularyzacja w rozumieniu religij-
nego kryzysu poczucia bezpieczenstwa, ale z catkowitym kryzysem poczu-
cia bezpieczenstwa wspodtczesnego cztowieka, bezpieczenstwa religijnego
i $wieckiego. Jesli chcemy zrozumie¢ $wiat, ktdry sie wtasnie rodzi — §wiat,
w ktérym nadal beda trwa¢ gtéwne procesy globalizacji, jakimi sg wszelkiego
rodzaju choroby, wtacznie z populistycznymi ideologiami i religijnym funda-
mentalizmem — musimy porzuci¢ wiele starych wyobrazen i uproszczonych
schematéw myslenia, takze w naszym mysleniu o religii”*4. Dlatego czeski

31 Zob. K. Katuza, Gdzie jest Bog w pandemii? Kilka uwag na marginesie chrzescijariskiego
obrazu Boga, teodycei i dialogicznego charakteru modlitwy, w: Odcienie polskiego katolicyzmu,
red. P. Artemiuk, Ptock 2022, s. 209-240.

32 Zob. https://utw.uj.edu.pl/documents/6082181/e16e6f4b-4e7c-4933-a6d6-28b44d1a-
fa93 [8.09.2022].

33 Na temat sytuacji Kosciola w czasie pandemii zob. Duszpasterstwo w czasie pandemii.
Zeszyt specjalny do programu duszpasterskiego Kosciola katolickiego w Polsce na rok 2020/2021,
red. J. Bartoszek [i in.], Katowice 2020; Odkrywanie wspdlnoty. Wiara w czasach pandemii
koronawirusa, red. W. Kasper, G. Augustin, ttum. M. Chojnacki, Krakéw 2020.

3 Halik, Czas pustych Kosciotéw, s. 18.
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mysliciel proponuje, podobnie jak dominikanin o. Maciej Zieba, podjecie
»preewangelizacji”®, przez ktéra rozumie systematyczng prace nad du-
chowa kulturg jednostek i spoteczenstw. ,,Chodzi — wyjasnia — o odwrot od
powierzchownego, konformistycznego zycia (tak jak «sie zyje» w $wiecie)
ku kulturze «duchowego rozrézniana», do odpowiedzialno$ci za siebie i za
innych, za wspdlne $rodowisko zycia. Przypowie$¢ Jezusa o siewcy méwi
jasno: ziarno Ewangelii potrzebuje dobrej gleby, narodziny i wzrost wiary
nastepuja na okreslonym biotopie. Na mieliznie, na skale w$réd chwastéw
ziarno nie zapusci korzeni™®.

Halik przyznaje, ze pandemia stata sie podczas wielkanocnych tygodni
okresem wzmozonej aktywnos$ci duchowej. Zdaniem czeskiego teologa, czas
zamknietych kosciotéow dal, i to jest paradoksalne, ,,dostep do chrze$cijan-
skiego jadra tych $wiat: byto to jakby obecne w swej nieobecnosci™’. Halik
w trakcie kazan chciat na pewno ,,pocieszy¢ i podnie$¢ na duchu stuchaczy,
wprowadzi¢ ich gtebiej w tajemnice Wielkanocy”®, ale takze chodzito mu
o przygotowanie stuchaczy na czas, kiedy beda musieli ,,z wieksza odwaga
i zaufaniem wstgpi¢ do obloku tajemnicy i umie¢ zy¢ wérdéd paradokséw
i nowych wyzwan”*. Pandemia obudzita takze w samym teologu autore-
fleksje. Jest ona wyraznie widoczna w kazaniach. Proponujac stuchaczom
refleksje nad wiara, Halik sam siebie pyta o jadro zycia, fundament, na ktérym
buduje. Przyznaje réwniez, ze w tym czasie ponownie odkryt ,tajemnice
Wielkanocy, tajemnice $mierci i wskrzeszenia: co§ musi umrze¢ — wyjasnia
(i w Kosciele, w nas, w naszej wierze), aby mogto przyjs¢ Wskrzeszenie, przy
czym Wskrzeszenie nie jest powrotem, ale gteboka przemiana”#. Poza tym
przekonat sie, ze kamieniem wegielnym jego teologii jest idea ressurectio
continua — kontynuowane zmartwychwstanie, czyli ,kontynuacja Jezuso-
wego zwyciestwa nad $miercig, strachem i wing jako zyciodajna rzeka,
ktora w pewnych momentach tryska z gtebin na powierzchnie w osobistych
historiach wierzacych i w historii Ko$ciota, w momentach przemian i reform
objawiajacych sie kryzysami i prébami”+!.

35 Zob. M. Zieba, Demokracja i antyewangelizacja. Komentujqc nauczanie Jana Pawla II,
Poznan 1997, s. 141-147.

% Halik, Czas pustych Kosciotow, s. 21.

37 Tamze, s. 25.

38 Tamze, s. 25-26.

3% Tamze, s. 26.

40 Tamze, s. 26-27.

4l Tamze, s. 27.
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Wielkopostne kazania czeski teolog rozpoczyna od mocnego wezwania.
Chodzi dostownie o rekreacje, czyli re-creatio, ponowne stworzenie, odno-
wienie, obudzenie, ktére ma uzdrowié¢ i uwolnié, by ostatecznie zaprowadzié¢
z powierzchni do glebi. Ta idea jest nieustannie obecna w homiliach Halika.
,Ten, kto zyje na powierzchni, Zyje zZyciem nieautentycznym, w rozproszeniu,
w powierzchownych zabawach, w niewoli u bozkéw tego swiata. Ze swojego
zycia tworzy kicz. Ten, kto potrafi uwolni¢ sie od powierzchownosci i zejs¢
do gtebi, zyje zyciem autentycznym, zyciem w prawdzie, przezywa swoje
zycie jako sztuke, tworzy wtasng osobowo$¢ jako oryginalne dzieto sztuki.
W ten sposéb spetnia twoérczy plan Bozy. Odpowiada na niepowtarzalne
dzieto Boze, dzieki ktéremu zostal powotany z niebytu do bytu. Pokuta,
nawrécenie (metanoia) to nieskonczenie wiecej niz zwykta «moralna po-
prawa», jakkolwiek i ona jest oczywiscie potrzebna”*.

Pozbawieni zewnetrznych aktywnosci, tacznie z modlitwa liturgiczna,
mamy szanse na odkrycie gtebi, poszukanie fundamentu zycia, zmierzenie
sie ze swoimi demonami. Zejs¢ do gtebi, wyjasnia Halik, ,,0znacza zazwyczaj
takze dotkna¢ dna, konfrontowa¢ sie nicoscig, z nocna i tragiczng strona
ludzkiego zycia, z przemijalno$cia. Oznacza wyzbycie sie ztudzen (takze
w mitach, bajkach i archaicznych rytuatach droga do skarbu, do dojrzatosci
i dorostosci, zawiera bolesne préba). Pycha oélepia i oglupia, wiezi na po-
wierzchni. Pokora otwiera oczy i stawia nas w prawdzie”*. Ta propozycja
zejs$cia w gtab siebie posiada ogromny sens. Dlaczego? ,Kiedy zdobywamy
sie na odwage, idac ku pokucie, ku pokorze, ku prawdzie, kiedy dotykamy
w sobie prochu naszej skonczonos$ci, mozemy dotkngé¢ jednoczesnie reki
Bozej, ktéra podnosi nas z prochu ziemi i stale na nowo nas stwarza”*,

Halik stanowczo sprzeciwia sie wszelkim prébom wykorzystywania re-
ligii w dobie pandemii. ,,Kiedy nie ma pod reka «naturalnego wyjasnienia»
— stwierdza — wtedy Bég okazuje sie przydatny takze dla ludzi dalekich od
wiary”#. Niestety, obecny czas sprzyja narodzinom irracjonalnych teorii,
manipulacjom tekstami religijnymi, wzmozona lektura rozmaitych objawien
i proroctw. ,Kiedy przychodzi jakie$ nieszczescie, wszyscy uspieni agenci
ztego, méciwego Boga budza sie i z radoscia rozkladaja swoje stragany, na
ktorych handluja strachem i podejrzanymi medykamentami. Naduzywaja

42 Tamze, s. 34.
4 Tamze, s. 35.
4 Tamze.

4 Tamze, s. 52.
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oni nieszcze$cia i naduzywaja religii. Uzywaja Boga jako swojego narzedzia,
jako psychologicznego narzedzia, ktérym postuguje sie ich wtasna nienawis¢.
Ze swoich wyobrazen o ms$ciwym i mszczacym sie Bogu czynig wtasng broni,
aby sie porachowac ze swoimi przeciwnikami. Oni juz doskonale znaja mysl
Boza, nic zatem dziwnego, ze ich Bog srodze karze wtasnie tych, ktérych oni
nienawidza albo ktérych sie boja, i ze karze ludzi wiasnie za to, co ci agenci
msciwego Boga uznajg za godne potepienia”™®. W takiej sytuacji zadaniem
chrzescijan jest ostrzeganie przez panika i zametem. ,,Zdrowa wiara — pod-
kresla Halik — panuje nad strachem i wytwarza przestrzen dla racjonalnego,
spokojnego i odpowiedzialnego postepowania”’. Czeski teolog wzywa do
przestrzegania zalecen stuzacych ochronie zdrowia i réwnocze$nie wskazuje:
,czerpmy z wiary, nadziei i mito$ci racjonalizm i odpowiedzialno$¢, site do
odrzucenia przesadéw, do pokonania strachu i obojetnosci”. Wobec katastrofy,
ktorej jeste$my uczestnikami, potrzeba solidarnej mitosci. , Kiedy juz na tym
polu zrobimy wszystko, co w naszych sitach — stwierdza Halik — mozemy
medytowaé nad tym, co Bég chce nam powiedzieé¢ przez taki znak czasu”.
»,Medytowa¢, przemysle¢ w duchu modlitwy, szuka¢ gtebszego sensu — to
wszystko oznacza takze «nie dawac tatwych, pospiesznych odpowiedzi»"*.

Wobec zakazu publicznych nabozenstw Halik zachowuje sie zgota
odmiennie niz wiekszo$¢ duszpasterzy. Nie chce zastepowa¢ Eucharystii jej
konsumpcja na ekranie. Proponuje za to, by odkry¢ ,,nowe zrédta i formy
przezywania i $wietowania tajemnic naszej wiary”#. Jego zdaniem obec-
ng sytuacje mozna odczytaé¢ jako swoistg szanse na rozwdéj nowych drég
duchowosci. ,,By¢ moze puste i zamkniete koscioty — stwierdza Halik — sg
proroczym znakiem ostrzegawczym: jesli nasz Kosciot i nasza religijno$é nie
dokona reformy, nawrécenia, pogtebienia, szybko liczne koscioty pozostana
puste i zamkniete na zawsze”*°. Moze obecna sytuacja jest zapowiedzig
przysztosci, w ktérej ,jedna posta¢ chrzescijanstwa zaniknie tak, jak zanikty
$wiatynie i $wiete miasto”?°!. Moze réwniez ten czas postu od Eucharystii
dany jest katolikom po to, by zaczeli bardziej ceni¢ Msze $wietg i lepiej
ja rozumie¢? Halik proponuje, by w okresie zamknietych koscioléw otwo-
rzy¢ swoje serce na gtos Boga, ktéry méwi w stowie. Otwartosé¢ to jedno

46 Tamze, s. 50-51.
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z kluczowych poje¢ Halikowej mysli. ,,Irzy podstawowe cnoty chrzescijanskie
sg wlasnie trdjjedyna forma otwartosci: nadzieja jest otwarto$cia na przy-
szlo$¢, wiara jest otwartoscia na tajemnice Boga, a mito$¢ jest otwarto$cia
na tajemnice jednoczesnie cztowieka i Boga™?2. W dobie pandemii, ktérej
towarzyszy zamkniecie sie w domach potrzeba kultywowania otwartosci
serca i mysli.

Nakaz noszenia maseczek, ktory obowiazuje w dobie pandemii, Halik
wykorzystuje do refleksji nad chrzescijanistwem z ludzka twarzg. Zacheta
do zrzucenia masek, w ktére ludzie przyoblekaja wtasne zycie, pojawia sie
- stwierdza czeski teolog — ilekro¢ gtosi on kursy podstaw wiary. Zwraca sie
wtedy do uczestnikami stowami: ,,Bog przyjmuje nas takich, jakimi jeste$my,
z naszymi stabo$ciami, grzechami, pytaniami i watpliwo$ciami”3. Zdaniem
Halika, ,dzisiejszy czas pandemii wiele nam zabratl i jeszcze zabierze. Ale
réowniez wiele nam daje, wraz z inspirujacymi przyktadami powszechnego,
codziennego bohaterstwa i wytrwato$ci. Spoteczenstwo bedzie zapewne
materialnie biedniejsze, ale chyba bedzie tez dojrzalsze — my bedziemy
dojrzalsi™*. Z pewnoscia takze wiara ulegnie zmianie. Halik uwaza, ze ona
réwniez bedzie dojrzalsza. Dlaczego? Bo wtasnie ,,przychodzi proba, w ktérej
z tak wielu rzeczy musimy zrezygnowad, aby znalez¢ to, co istotne”®>. I da-
lej dodaje czeski teolog: ,,chodzenie w niedziele do kosciota, swietowanie
z innymi jest na pewno z wielu powodéw dobre i wazne, ale — jak wida¢
— chrzescijanstwo na tym nie stoi”®. Co zatem jest jego istota? Czy ona
zmienia sie? Halik uwaza, ze wobec niemozno$ci normalnego wypelnie-
nie przykazania, w tym przypadku swietowania dnia Panskiego, ,,musimy
tworczo i odwaznie poszukiwaé nowego sposobu” jego wypetnienia. By¢
moze nie dotyczy to tylko Eucharystii. Bez watpienia chodzi o zachowanie
Ducha Chrystusa, ktéry stanowi istote wiary (Rz 8, 9). Je$li nie bedziemy
mieli ,,sposobu mys$lenia, jaki miat Jezus, jesli nie wcielimy do swojego
mys$lenia, do swoich zyciowych postaw i swojej praktyki «stylu» Jezusa,
Jego zyciowych stanowisk i Jego stosunkdéw z innymi, to nasza wiara sie
rozpadnie i rozpadna sie nasze koscioty”®,

52 Tamze, s. 63.
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54 Tamze, s. 86.
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Czas pandemii posiada dla wierzacych szczegélna wage, poniewaz
ma szanse stac sie czasem przygotowania do sytuacji, ,,ktéra moze bardzo
szybko nasta¢, o ile Ko$ciot — tak, Ko$ciol! nie swiat! — «nie nawrdci sie»
i nie zmieni”. Diagnoza Halika jest nastepujaca: ,ostabienie obecnosci
Kosciola w naszym (i nie tylko naszym) spoteczenstwie nie jest tylko wy-
nikiem wpltywow zewnetrznych: nie narzekajmy na tsunami sekularyzmu,
materializmu, konsumizmu i jak jeszcze nazywaja sie wszystkie te straszydta
z umoralniajacych kazan. Odpowiedzialnosci za kryzys Kosciota w naszej
czesci $wiata nie mozemy stale zwala¢ na dekady komunistycznego ucisku.
A juz na pewno nie da sie tego przedstawi¢ jako logiczny skutek moderniza-
cji spoteczenstwa czy tez zwyciestwo $wiatta postepu i nauki nad mrokiem
wiary i religii. Te rzekome wojny wiedzy z wiara byty najczesciej wojnami
zlej teologii (fundamentalistycznej) z prymitywnym rozumieniem nauki
(pozytywizm, scjentyzm). Zdrowa, dojrzata wiara nigdy nie potrzebowata
walczy¢ z rozumem i naukg; przeciwnie, moze by¢ jej cennym sojusznikiem.
Wiara miata i ma innego rzeczywistego wroga: przesady, irracjonalizm,
a przede wszystkim réznego rodzaju batwochwalstwo°.

Czeski teolog uwaza, ze w naszym kregu kulturowym mamy do czy-
nienia z kryzysem jednej z postaci Ko$ciota, jednej z postaci religii, ale nie
wiary czy tez religii w ogole®!.  Kryzys religii czasem moze sie przemienic¢
w $wietlany moment wiary. Przeciwienstwem zdrowej i dojrzatej wiary sg
wyobrazenia o Bogu, ktére ateisci tacy jak Feuerbach czy Freud pomogli
nam zdemaskowa¢ jako batwany, jako projekcje naszych lekéw i pobozne
zyczenie”®2. Dlatego wierzacy powinni dzisiaj by¢ przygotowani na ,,ponie-
kad inng posta¢ Kosciota”®®, Wobec zblizajacych sie $wigt wielkanocnych
Halik konstatuje: ,dzi$ nasze koscioty i swiatynie sa puste, i to takze te,
ktore jeszcze niedawno byty petne. Pan wyprowadzit nas ze swiatyn i daje
nam zadanie, aby$my catkiem inaczej niz kiedys$ swietowali najwieksze
chrzescijanskie swieta. Chyba chce od nas czego$ wiecej niz tego, aby$Smy

9 Tamze.
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liturgie w koS$ciele zamienili na msze na ekranie telewizora”®. I celnie
dodaje: ,wielkanocng Ewangelie o pustym grobie bedziemy czytaé raczej
w domach, a nie w pustych ko$ciotach. A jesli pustka ko$ciota bedzie nam
przypomina¢ pusty gréob w Jerozolimie, to nie powinni$my by¢ tym przy-
tloczeni na tyle, aby nie dostysze¢ ptynacego z goéry glosu: Nie ma Go tu!
Powstat z martwych! Spieszy przed wami do Galilei, tam Go zobaczycie”®®.
Pytanie, ktére rodzi na kanwie tych ewangelicznych zdan, moze by¢ — zda-
niem Halika - tylko jedno: ,,gdzie jest dla nas ta dzisiejsza Galilea, Galilea

rer 7

lez¢ tam Boga zmienionego nie do poznania doswiadczeniem $mierci?”.

,Popotudnie chrzescijanstwa” jako czas Kosciota

Halik zauwaza, ze ,,sytuacja Ko$ciota katolickiego pod wieloma wzgle-
dami przypomina dzi$ czas przed reformacjg”®’. Dlatego wszelkie reformy®,
jego zdaniem, ,nie moga pozosta¢ na poziomie zmian instytucjonalnych
struktur i kilku akapitéw w katechizmie, kodeksie prawa kanonicznego czy
podrecznikach moralnosci. Skuteczno$¢ reformy i Zzywotno$¢ KoSciota zalezg
od tego, czy uda sie ponownie dotrze¢ do duchowej glebi i egzystencjal-
nego wymiary wiary”®. Zdaniem czeskiego duchownego obecny kryzys to
»skrzyzowanie, ktore pozwala przejs¢ do nowej — popotudniowej — epoki
w historii w chrze$cijanstwa. Narazone na wstrzasy, moze takze dzieki
bolesnym doswiadczeniom - jak ranny lekarz — rozwing¢ terapeutyczny
potencjat chrzescijanstwa”’®. Wedtug Halika ,,jesli Ko$cioly opra sie pokusie
zapatrzenia w siebie i zbiorowego narcyzmu, klerykalizmu, izolacjonizmu
i prowincjonalizmu, bedg w stanie wesprze¢ nowa, szersz3 i gtebsza eku-
mene”’!. Czeski teolog uwaza, ze decydujaca dla obecnej kondycji katolicy-
zmu jest jego przesztos¢. ,Przez cienie nieodlegtej przesziosci Koscidt traci
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wiarygodnos¢. Chrzescijanie sa podzieleni, i najcze$ciej nie sg to podzialy
miedzy wspolnotami, ale wewnatrz nich. Wiara chrzescijafiska nie trafia
juz na wojowniczy ateizm ani na brutalne przesladowania, ktére potrafity
wierzacych przebudzi¢ i zmobilizowa¢, pojawito sie jednak znacznie wieksze
niebezpieczenstwo — obojetno$¢””2,

Analizujac obecng sytuacje, Halik postuluje odnowe wiary i pdjscie
w glab szeroko rozumianej tradycji chrzescijanskiej. Przez wiare rozumie
,postawe zyciowga, orientacje, sposéb, w jaki istniejemy w tym $wiecie, jak
go rozumiemy, a nie po prostu przekonania religijne i poglady; bardziej in-
teresuje mnie faith niz beliefs””®. Jego zdaniem chrzescijanstwo zachowuje
szczegolne rozumienie relacji cztowieka z Bogiem. Tutaj wiara ,nie traci
charakteru emmuna; wiara w Chrystusa nie musi sie wigza¢ z uprzedmio-
towieniem. Wiara chrze$cijaiiska nie jest kultycznym czczeniem osoby Je-
zusa, ale nasladowaniem Chrystusa. To z kolei nie oznacza péj$cia w $lady
Jezusa z Nazaretu, postaci historycznej, [...], ale podazaniem za Jezusem
i z Jezusem, z Tym, ktéry sam o sobie powiedziatl: «jestem drogg», a swoim
uczniom obiecatl, ze beda dokonywa¢ jeszcze wiekszych czynéw niz On.
Wiara w Chrystusa jest droga zaufania i odwagi, mitosci i wiernosci; to
droga ku przysztosci, ktéra Chrystus otworzyt i do ktérej zaprasza”*. Cze-
ski mysliciel kategorycznie stwierdza: ,jesli chrzescijanstwo ma przetamac
kryzys, ktory dotknat wielu jego form, i sta¢ sie inspirujgca odpowiedzia
na wyzwania czasu wielkich przemian cywilizacyjnych, musi odwaznie
przekroczy¢ dotychczasowe mentalne i instytucjonalne granice. Nastat czas
samoprzekraczania chrze$cijanstwa””.

Kluczowe dla Halikowej teologii pozostaja pojecia odnoszace sie do
Boga i czlowieka. Czeski mysliciel, argumentujac za odnowa wiary, wy-
powiada najpierw istotne twierdzenia dotyczace samego Boga. Rozumie¢
Go ,jako osobe nie oznacza przyja¢ prymitywnie antropomorficznego
wyobrazenia o Bogu i odnosi¢ sie do Niego z pospolitg familiarnoscia,
przesta¢ postrzegaé¢ Go jako tajemnice. Jesli chrzescijanstwo przypisuje
absolutnej tajemnicy atrybuty «osoby», podkre$la w ten sposéb, ze nasz
stosunek do Boga ma charakter dialogiczny: nie jest tylko aktem pozna-
wania i szukania porozumienia z naszej strony, lecz takze spotkaniem, na
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ktérym Bég nas przyjmuje. To wzajemne przyjecie Boga i czlowieka nie
jest jednorazowym aktem, ale historig, opowiescig, ktéra sie rozwija”’s.
Ponadto ,,do egzystencjalnego rozumienia wiary [...] w religioznawczym
i teologicznym stowniku najblizej chyba pojeciu duchowosci — oczywiscie
jesli nie rozumiemy jej zbyt wasko, jako tylko zycie wewnetrzne czy su-
biektywnie pojmowang wiare. Duchowo$¢ to «styl zycia wiary», wypetnia
wiasciwie cata przestrzen fides qua. To esencja drzewa wiary, ktéra karmi
i ozywia oba jej wymiary: zycie duchowe, wewnetrzne religijne do$wiad-
czenie, sposéb przezywania wiary i rozmyslania o niej, jak tez zewnetrzna
praktyke wiary przejawiajgca sie w postepowaniu wierzacych w spote-
czenstwie, wspdlnym $wietowaniu, wcieleniu wiary w tkanke kultury”””.
W tej perspektywie ,,B6g sam w sobie pozostaje nieprzenikniong tajemnica,
niejawne jest takze Jego dziatanie w gtebi ludzkiego serca (w podswiado-
mosci)”’8. Z kolei cztowiek w spotkaniu ze Stwérca odkrywa swoja istote.
Halik formutuje te prawde, odwotujac sie do kategorii otwarto$ci obecnej
juz w teologii K. Rahnera czy W. Pannenberga: ,w wierze, w tym egzy-
stencjalnym spotkaniu z przekraczajaca wszystko tajemnica, ukazuje sie
wlasciwa natura ludzkiego zycia: jego otwarto$¢. Antropologia teologiczna
opierajaca sie na do$wiadczeniach mistycznych widzi w tej otwartos$ci zy-
ciowy fundament: homo est capax Dei (cztowiek jest zdolny do przyjecia
Boga). Teologia chrze$cijaniska uznaje za punkt kulminacyjny spotkanie
ludzkiej i Bozej otwarto$ci na osobe Jezusa Chrystusa””®. Dla czeskiego
intelektualisty kluczowymi pozostaja dwa terminy: obecno$¢ Boga w $wiecie
i otwarto$¢ na Niego czltowieka. Halik wyznaje: ,Bég, w ktorego wierze,
jest obecny w naszym $wiecie przede wszystkim przez modlitwe i prace
ludzi (pamietajmy o benedyktynskim ora et labora), przez odpowiedzi na
Boze impulsy (méwigc tradycyjnie: na dziatanie taski) — zyciem petlnym
wiary, nadziei i mitosci. Dla teologii wiara, nadzieja i mito$¢ nie sa tylko
postawami zyciowymi, ale miejscem spotkania i fundamentalnego ztgczenia
(perichoresis) boskiego i ludzkiego, taski i wolnosci, nieba i ziemi. W nich
jest Bog i jego zycie dostepne naszemu badaniu. Nurt teologii, do ktérego
naleze, to fenomenologia boskiego samoobjawienia w aktach wiary, ktérym
towarzyszy mitos¢ i nadzieja”°.
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Halik, analizujgc zmiany zachodzace w $wiecie, odczytuje je w kluczu
teologicznym. Swoje podej$cie nazywa kairologia: ,,okreslam tym stowem
teologiczng hermeneutyke doswiadczenia wiary w historii, szczegdlnie w kry-
zysowych momentach zmian spotecznych i kulturowych paradygmatow™®!.
Metode wyjasnia w nastepujacy sposob: ,w chrzescijanistwie nie da sie stuzby
Bogu oddzieli¢ od stuzby cztowiekowi a poznawania Boga od poznawania
cztowieka i $wiata. Jesli teologia ma by¢ traktowana powaznie, jako istotny
element stuzenia ludziom, musi by¢ teologia kontekstualna, reflektowac
doswiadczenie wiary, jej obecno$¢ w ludzkim zyciu i spoteczenstwie. Musi
zastanawia¢ sie nad wiarg w kontekscie kultury i w kontekscie historycznych
przemian, nawigzywa¢ dialog z naukami, ktére zajmuja sie cztowiekiem,
kultura, spoteczenstwem i historig”®2. Zdaniem czeskiego duchownego
,kairologie nalezatoby uzna¢ raczej za socjoteologie (polaczenie socjologii
z teologia) niz za czysta teologie”®. Ponadto ,wizja Ko$ciota w teologii musi
by¢ szersza niz socjologiczny opis fazy juz zakonczonej. W perspektywie
teologicznej Kosciol jest czyms wiecej niz tylko jedna z instytucji spotecznych;
jest sakramentem, czyli symbolem i skutecznym znakiem (signum efficiens)
jednosci wszystkich ludzi w Chrystusie”®*. Halik kairologie traktuje jako cze$é¢
public theology, czyli teologii publicznej). ,,Dla teologii publicznej przestrzen
publiczna jest zarowno przedmiotem badan, jak i adresatem wypowiedzi;
teologowie tego nurtu czesto aktywnie wigczajg sie w dziatania spoteczne,
inicjatywy obywatelskie i przystepuja do grup zaliczanych do ruchu oporu”®.
Szczegblne miejsce w tej perspektywie odgrywa kultura. Jest medium po-
szukiwania sensu. Czeski teolog traktuje ja jako locus theologicus, to znaczy
,prawowity przedmiot badan teologicznych”s®,

Tytulowa metafore, czyli ,,popotudnie chrzescijanstwa”, Halik zaczerp-
nat od C.G. Junga. Szwajcarski psychiatra i psycholog uzyt jej ,,do scha-
rakteryzowania dynamiki indywidualnego ludzkiego zycia”®. W jej kluczu
czeski teolog interpretuje historie chrzescijanistwa. Zacytujmy go w catosci:
,C.G. Jung poréwnat bieg ludzkiego zycia do biegu dnia. Przedpotudnie to
mtodos¢ i wezesna dorostosé; czas, kiedy cztowiek ksztaltuje podstawowe
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rysy osobowosci, buduje $ciany i filary domu, jakim jest jego zycie, orga-
nizuje swoéj dom, zajmuje miejsce w spoteczenstwie, wybiera droge zawo-
dowa, rozpoczyna kariere, zawiera malzenstwo i zapewnia sobie rodzinne
wsparcie. Tworzy swoj image — wyobrazenie, ktére chce, aby mieli o nim
inni, maske (w terminologii Junga to persona), ktéra jest jego «zewnetrznag
twarza», uzycza cztowiekowi tozsamosci i réwnoczesnie chroni go przed
bolesnym zagladaniem innych w intymne obszary tego ja. Kto chce rozpo-
cza¢ droge duchowego dojrzewania, wyplyna¢ na gtebie, nie zapuszczajac
wczesniej korzeni w tym $wiecie, ten jest nieodpowiedzialny i wystawia
sie na katastrofe”®®, Kryzys potudnia z kolei ,,to czas zmeczenia, sennosci,
moment, gdy czlowieka przestaje cieszy¢ wszystko, co dotad napetniato
go radoscig”®. Popotudnie zas$, ,wiek dojrzaty i staro$¢, maja inny — waz-
niejszy — cel niz przedpotudnie — wyruszenie w droge duchowa, zejscie
do glebi. Popotudnie to kairos, czas odpowiedni dla rozwoju duchowego,
okazja do dokonczenia trwajgcego catego zycie procesu dojrzewania. Ten
etap moze przynie$¢ cenne owoce: dystans, madros¢, spokdj i tolerancje,
zdolnos¢ panowania nad emocjami i pokonywanie egocentryzmu. To jest
najwieksza przeszkoda na drodze do centrum naszego $wiadomego zycia,
do wewnetrznego ja (das Selbst)”°.

Odnoszac ten podziat do historii chrzescijanistwa, Halik stwierdza:
»dzieje chrzescijanstwa od poczatku az do progu nowoczesnosci postrze-
gam jako przedpotudnie, dtugi czas, w ktorym Kosciot przede wszystkim
zbudowat swoje instytucje i doktrynalne struktury. Potem przyszedt kryzys
potudnia - z epicentrum w srodkowej i zachodniej Europie — ktéry wtasnie
tymi strukturami wstrzasa. Trwa w wielu krajach z rézng intensywno-
$cig od péznego sredniowiecza przez caly okres nowozytny, od renesansu
i reformacji, od schizmy w zachodnim chrze$cijanstwie i wojen, ktore po
niej nastgpity i podwazyly wiarygodnos¢ poszczegdlnych wspélnot, przez
os$wiecenie, epoke krytyki religii i rozwoju ateizmu az po czas powolnego
przechodzenia ateizmu w nastepna faze — apateizm, religijng obojetnos¢”!.

Czeski duchowny uwaza i jest do tej tezy przekonany, ze ,dzi$ stoimy
u progu popotudnia chrzesdcijanstwa; konczy sie diugi okres kryzysu i juz
pojawiaja sie rysy nowej, zapewne glebszej i dojrzalszej postaci chrzescijan-

88 Tamze.
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stwa. Formuly popotudniowej — jak zresztg wszystkich wczes$niejszych — nie
przyniesie nam bezosobowa i nieodwracalna logika historii. Przychodzi ona
jako mozliwos$¢, jako kairos — okazja, ktéra pojawi sie nagle, ale zostanie
wykorzystana jedynie wtedy, kiedy ludzie zrozumieja, ze to szansa, i dobro-
wolnie z niej skorzystaja”®2. Wyjasniajac Jungowski termin, dodaje: ,,metafora
kryzysu potudnia pozwala mi nazwa¢ dtuga i podzielona na krétsze okresy
epoke stopniowego zanikania christianitas — okre$lonego typu wcielenia
wiary chrze$cijanskiej w zachodnia kulture i cywilizacje”®®. Podsumowujac
zaproponowana periodyzacje, zauwaza: ,wyrézniam trzy etapy w historii
chrzescijanstwa: najpierw przedpotudnie — premoderne, potem czas kryzysu
potudnia — epoke sekularyzacji, i wtasnie sie rozpoczynajace popotudnie
chrzescijanstwa — forme, ktéra powstata juz w czasie postmodernistycznego
rozktadu $wiata moderny™.

Co zatem nas czeka? Jaka rysuje sie przysztos¢ chrze$cijanstwa? Odpo-
wiadajac na te pytania, przywotam najwazniejsze fragmenty z pracy Halika,
formutujac je w dwanascie punktow.

Po pierwsze, ,chrzescijafistwo jutra bedzie przede wszystkim spotecz-
noscig nowej hermeneutyki, nowego czytania, nowej i gtebszej interpretacji
zaréwno obu zZrédet Bozego Objawienia — Pisma i Tradycji, jak i — moze
nawet przede wszystkim — Bozego stowa w znakach czasu”.

Po drugie, dominujacym nurtem w podejsciu do religii bedzie nie teizm
czy ateizm, ale anateizm, ,,0znacza «wierzy¢ znowu» — na nowo i glebiej,
po tym jak wiara oczyscila sie w ogniu krytyki filozoficznej. Jest rowniez
oddalony od tradycyjnego metafizycznego teizmu, jak od ateizmu. Wedtug
Kearneya Bég przychodzi do cztowieka jako mozliwos¢, jako propozycja,
a cztowiek moze dokonaé¢ wolnego wyboru miedzy wiarg a niewiarg. Nie
jest to jednak alternatywa wytacznie racjonalna, jak w zaktadzie Pascala,
lecz takze egzystencjalna. Bég to czesto cudzoziemiec, ktérego pojawienie
sie stawia nas wobec decyzji, czy przyjmie sie Go go$cinnie, czy wrogo”?®.

Po trzecie, ,,dzisiaj wptyw Kosciola na otoczenie zalezy od tego, czy
sformutuje przekonujgce argumenty; juz od o$wiecenia nie ma zadnych
innych mozliwosci”’.
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Po czwarte, ,popotudnie chrzescijanstwa przyjdzie zapewne tak, jak
przyszedt Jezus po wielkanocnym poranku: poznajemy je po ranach na
rekach, boku i nogach. Beda to jednak rany przemienione”?®.

Po piate, ,wiara wystgpita ze starych instytucjonalnych brzegéw, a ko-
$cioty nie maja juz monopolu na religie. W o$wieceniu utracity kontrole nad
sfera swiecka, teraz takze nad zyciem religijnym. Najwiekszymi konkuren-
tami Kosciota nie sg dzi$ laicki humanizm i ateizm, ale pozainstytucjonalne
formy religijno$ci”®.

Po szoste, ,jesli chrze$cijanstwo chce wzmocni¢ proces budowania
spoleczenstwa globalnego, musi by¢ chrze$cijanistwem «kenotycznymsy,
pozbawionym jakichkolwiek ambicji z zakresu wtadzy i wychodzacym z kle-
rykalnej ciasnoty. Ten $wiat nie potrzebuje «chrzescijanskiego imperium» ani
chrzescijanskiej ideologii, pozytek moze mu przynies¢ tylko chrzescijanstwo
ekumenicznie otwarte na stuzbe wszystkim potrzebujacym”:.

Po siédme, ,,Koscidt i jego wiara sg chrzescijaniskie na tyle, na ile sg
wielkanocne: umierajg i wstajg z martwych”10?,

Po 6sme, ,,Bog, w ktorego jako chrzescijanie wierzymy, jednoczesnie
wszystko zawiera i wszystko przekracza”'%2,

Po dziewiate, ,wiara nie staje sie chrzescijaniska dzieki przekonaniu,
Ze istnieje BOg; zostalismy wierzacymi chrzescijanami nie tylko dlatego, ze
uwierzyli$my w Boze istnienie, ale rowniez dlatego, ze — jak méwi Pismo
— uwierzyliémy w mitos¢, jaka Bég nas obdarza”!®.

Po dziesigte, ,,najwiekszym wyzwaniem dla wspo6tczesnego koscielnego
chrze$cijanstwa jest przejscie od religii ku duchowosci”1%4.

Po jedenaste, ,zadanie chrzescijanstwa w popotudniowej fazie jego
dziejow polega w duzej mierze na rozwinieciu duchowosci — a na nowo
rozumiana duchowo$¢ chrzescijariska moze znaczaco wplynaé¢ na kulture
duchowa, takze daleko poza granicami Ko$ciota”1%.

Po dwunaste, ,,jesli Kosciét ma by¢ Kosciotem, a nie sektg, musi radykal-
nie zmieni¢ wizje siebie i rozumienie swojej stuzby Bogu i ludziom. Musi na
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nowo zrozumie¢ i w pelni rozwing¢ swoja katolicko$¢, uniwersalny wymiar
swojego postannictwa, stara¢ sie naprawde by¢ wszystkim dla wszystkich.
Powtarzam: nastal czas samotranscendencji chrzescijanstwa”°,

Analizy wspoétczesnej postaci katolicyzmu Halik zamyka stwierdzeniem:
sjestem zdecydowanie przekonany, ze stuzba duchowego towarzyszenia
bedzie standardowym i najbardziej pozadanym zadaniem duszpasterskim
Kosciota w zblizajacym sie popotudniu dziejéw chrze$cijanstwa”??’. Wedtug
czeskiego teologa ,,Kosciét musi pozby¢ sie obsesji na punkcie «matego
ja», formy instytucjonalnej i instytucjonalnych interesow. Klerykalizm,
fundamentalizm, integryzm, tradycjonalizm i triumfalizm to rézne obja-
wy egocentryzmu Ko$ciota, jego fiksacji na tym, co powierzchowne i ze-
wnetrzne”1%, Jaka posta¢ powinna przybraé¢ prawdziwa reforma? , Musi
by¢ nasladowaniem Chrystusa: a to oznacza ciggle nowe poszukiwania
wskrzeszonego”'?. Istote nowej ewangelizacji Halik widzi nastepujaco:
»poszukiwa¢ uniwersalnego Chrystusa, ktérego wielkos¢ jest skryta z po-
wodu ograniczen naszego punktu widzenia, naszych waskich horyzontow
i kategorii myslowych. Szukanie uniwersalnego Chrystusa jest celem
i znakiem naszego czasu”''°,

Wotanie o chrzescijanstwo kenotyczne

Ostatnia praca Halika, zatytutowana Listy do papieza. Zacheta do
szukania nowych drdg''!, jest zapisem jednostronnej korespondencji ze
wspotczesnym Halikowi biskupem Rzymu. Okazuje sie jednak, ze nie Fran-
ciszek jest adresatem listow, ale Rafael, papiez pojawiajacy sie w snach au-
tora. Rozwijajac senne obrazy, Halik idzie za sugestig Carla Gustava Junga
i stosuje metode aktywnej wyobrazni, co oznacza, ze zaczyna sie komu-
nikowa¢ z postaciami pojawiajacymi sie w snach jak z zywymi ludzmi.
Listy do papieza Rafaela stajg sie zbiorem pelnym mysli i idei, ktérymi
czeski teolog zyje od lat. Nie wysyta ich jednak fizycznie, ale zapisuje na
kartach tej ksiazki. Swiadomie jako adresata wybiera papieza. Zdaje sobie
bowiem sprawe, ze biskup Rzymu zawsze byt kim$ emblematycznym dla
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chrzescijanstwa, a szczegdlnie dla Kosciota katolickiego. W snach Ha-
lika staje sie on osobg posiadajaca wyjatkowa misje. Ma by¢ duchowym
przywddca, ktéry bedzie stuga dla ,,otwartych, spragnionych i poszuku-
jacych ludzi”. Czeski mysliciel nazywa biskupa Rzymu ,,papiezem wszyst-
kich poszukujacych”!!2. Co zatem chce przekaza¢ Rafaelowi? Jaka tresé¢
zawieraja jego listy? Sprébujmy gtéwne idee zebra¢ w najwazniejszych
punktach.

Czeski teolog zaczyna od charakterystyki kontekstu, w jakim zanurzone
jest dzisiaj chrzescijanstwo. Stwierdza: ,,Ci, ktérzy przepowiadali upadek
religii w cywilizacji euroatlantyckiej, i ci, ktérzy przeciwnie — ogtaszali jej
triumfalny powrdt, beda zaskoczeni: religia nie znika, ale tez nie wraca
w swych dawnych formach. Wcigz istnieje, ale nieustannie sie zmienia.
Zmienia sie jej spoteczno-kulturowy kontekst, a wraz z nim jej formy
i role spoteczne. A to, co pozostaje, jest rozumiane w nowym kontekscie
i interpretowane w nowy sposob. Te same stowa zyskuja inne znaczenie,
te same wydarzenia sg inaczej czytane i pojmowane”!3, Konstatuje obec-
nos¢ nones, czyli tych oséb, ktdre nie przynaleza do zadnej religii i z zadna
sie nie identyfikujg. Charakteryzuje ich w nastepujacy sposob: ,Bytoby
wielkim uproszczeniem uznawanie hurtem wszystkich, ktérzy do zadnej
«zorganizowanej» religii sie nie przyznaja, za dogmatycznych ateistow czy
«apateistéw», ludzi duchowo obojetnych czy «religijnie niemuzykalnych».
Wielu z nich to ludzie szczerze szukajacy «transcendentalnego» wymiaru
zycia, jednak z tym, co im oferuja te formy religii, z ktérymi sie zetkneli,
nie znajduja wspdlnej drogi. Przybywa natomiast tych, ktérzy uwazaja sie
za «duchowych, ale nie religijnych»"*'4. Interesujgce jest odniesienie owych
,poszukujacych” do wtadzy kos$cielnej. ,Nie szukaja [oni] i nie potrzebuja
hierarchy, patriarchalnego wtadcy starego typu, ani urzednika, menedzera,
kontrolera czy ideologa, jakiego zna swiecka spoteczno$¢”!>. Kogo zatem
potrzebuja? Papieza, ktory bedzie dla nich odniesieniem. Stanie sie ojcem dla
wszystkich poszukujacych, ,,0jcem duchowym, aczkolwiek ojcem dojrzatych
dzieci, ktory w petni respektuje ich dojrzatosé, autonomie i wolno$é. Nie jest
niepotrzebny; moze pomaga¢ bogactwem swoich doswiadczen, szerszym
spojrzeniem i zyczliwg madro$cia”!'e.
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Listy, jak wszystkie ostatnie ksigzki Halika, zawierajq szereg uwag do-
tyczacych zmian. Czeski teolog podkresla, ze ,,podstawowym warunkiem
autentycznosci i owocnosci reformy jest odnowa poprzez zmiane myslenia,
pogtebienie sposobu myslenia, odczuwania, duchowosci i teologii, gtebi-
nowego wymiaru wiary. Tylko z takiej przemiany moze sie zrodzi¢ odnowa
zewnetrznej formy Kosciota, jego struktur instytucjonalnych”!'”. Chodzi o to,
by przej$¢ ,,od reformacji w sensie wytgcznie zewnetrznej zmiany form do
transformacji, czyli wewnetrznej przemiany «serca rzeczy»"118,

Myslac o odnowie Kosciota, czeski teolog widzi ja nie tylko jako porzu-
cenie formy biurokratycznej i pdjscie w strone elastycznej sieci wspotpracy.
,Wspolnota chrzescijan powinna sta¢ sie ogniskiem odwagi do burzenia wszel-
kich granic - tak jak uczyli Jezus z Nazaretu i Pawet z Tarsu”!**. Moze w tym
pomoc realizacja propozycji, ktéra Kosciotowi zostawil papiez Franciszek,
czyli synodalnosci. Charakteryzujac ja, Halik stwierdza: ,Odnowa synodalna
zaktada i obejmuje transformacje, samoprzekroczenie dotychczasowej formy
chrzescijanstwa. W transformacji tej jednak chrzescijanstwo nie moze rozmy¢
swojej tozsamosci i sta¢ sie jakim$ wszechogarniajacym humanizmem czy
naiwnym religijnym esperantem (ktére z reguly przeksztatca sie w sekte),
lecz potrzebuje odnawiania swojej tozsamosci. Poniewaz podstawg chrzesci-
janskiej tozsamosci jest Chrystus oraz Jego paschalne wydarzenie, oznacza
to odkrywanie na nowo Chrystusa i tajemnicy wielkanocnej przemiany
$mierci w nowe zycie”'?°. Ponadto czeski teolog wskazuje na kluczowe ele-
menty synodalnos$ci i odnowy wiary. Po pierwsze, dziatanie i komunikacja.
»Za gtowny cel reformy synodalnej uwazam zmiane pojmowania Kosciota
i jego dzialania w $wiecie oraz sposobu komunikacji Ko$ciota ze $wiatem.
Chodzi o zmiane stylu i metody, o nowy sposéb bycia w Kosciele. Jest to
zadanie na cale dalsze dzieje chrzescijanstwa”'2.,

Po drugie, otwarto$¢ i twércza odpowiedz. ,,Zewnetrzne struktury
instytucjonalne maja stuzy¢ jako ochronne mury zycia dziejacego sie we-
wnatrz, w murach jednak musza by¢ otwarte bramy stuzace do obustronne;j
komunikacji. Socjologicznie rzecz ujmujac, system Ko$ciota musi zachowac¢
zdolno$¢ twoérczej interakeji z pozostatymi systemami spotecznymi, w prze-
ciwnym razie sie zdegeneruje. Kiedy instytucje, ktére zbytnio odgrodzilty
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sie zamknietymi murami, upadaja, zycie z nich sie rozlewa i szuka nowych
form zewnetrznych”!?2,

Po trzecie, dostrzezenie istoty wspolnoty Kosciota. ,Tym jadrem jest
samo zycie Boze, wlewajace sie w ludzkie dzieje. Istotg Kosciota jest dzianie
sie, proces — kontynuacja tajemnicy wcielenia, $mierci i zmartwychwstania
Chrystusa”?.

Po czwarte, praca nad tozsamoscia. Halik zauwaza: ,to, co $rednio-
wieczna teologia okreslata stowem dusza, najblizsze jest temu, co dzi$
okresla sie jako tozsamos¢. Jest to co$, co czyni czlowieka tym konkretnym
czltowiekiem, wyjatkowym i niepowtarzalnym”!4,

Po piate, odkrycie na nowo osobistej wiary. ,Ciekawe, ze mimo wszyst-
kich réznic protagonisci obu reformacji zgadzali sie w kwestii zasadniczej:
w akcentowaniu osobistej wiary. Droge do nagiej wiary, pozbawionej wielu
religijnych ozdobnikéw, przetarli obu gateziom reformacji wielcy mistycy
$redniowiecza, zwtaszcza Mistrz Eckhart”1%5,

Po széste, uswiadomienie sobie, na czym polega i czego dotyczy wspol-
czesny kryzys chrze$cijanistwa. , Jestem przekonany — stwierdza czeski
mysliciel — ze to, co dzisiaj okresla sie jako kryzys religii, kryzys Kosciota,
kryzys chrzescijafistwa, jest przede wszystkim kryzysem wspotczesnej po-
staci chrzescijanstwa jako $wiatopogladu lub tez kryzysem chrzescijanistwa
w formie instytucji, rozumianej jako narzedzie propagowania tego jednego
$wiatopogladu”!2®,

Po si6édme, zrozumienie istoty wspotczesnej ewangelizacji. ,,Ewange-
lizacja w formie inkulturacji zaktada traktowanie kultury spoteczenstwa,
ktére chcemy inspirowac¢ Ewangelia, z szacunkiem i zrozumieniem - zaktada
tez przygotowanie swojej wiasnej wiary do glebszego rozumienia nowego
kontekstu kulturowego. Jest to znacznie glebszy, trudniejszy i wolniejszy
proces anizeli ewangelizacja bez inkulturacji — wtedy czesto degeneruje sie
ona do poziomu zwyktej agitacji i indoktrynacji”?’.

Po 6sme, zgoda na zmiane. ,,Rozmys$lajac o chrze$cijaristwie i Ko$ciele
w spoleczenstwie, nalezy stale wraca¢ do przypowiesci o ziarnie, ktére
samo musi obumrze¢é, zeby przyniosto plon. Trzeba bylo pozegnaé sie
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z nostalgia po Christianitas, ktéra romantyzm idealizowat i ideologizowat.
Ale takze wspolczesna posta¢ chrzescijanistwa jako swiatopogladu nalezy
postrzegac jako jedna z przejsciowych i raczej schytkowych. Jestem prze-
konany, ze kryzys ten stanowi okazje do odkrycia innej, gtebszej formy
chrzescijanstwa”!2,

Po dziewiate, uprawianie teologii w nowy sposéb. ,Teologia w naszych
czasach powinna by¢ hermeneutyka duchowego doswiadczenia. Doswiad-
czenia duchowe staja sie wydarzeniami wokoét nas, jesli zajmujemy wobec
nich postawe kontemplatywna, relecture — mam na mysli gtebsze «czytanie»,
wewnetrzne przetworzenie. Nieprzetworzone przezycia, nierozjasnione
reakcje emocjonalne, pochopne i powierzchowne osady — to wszystko
przeszkadza nam w drodze ku madrosci i dojrzatosci. Owocem pochopnych
sadéw jest pospieszne i niedojrzate postepowanie”'?,

Po dziesigte, zaprowadzi ono do nowego pojmowania Boga i Kosciota.
Chodzi o procesualnos¢: ,,zywe chrze$cijanstwo jest w nieustannym ruchu.
Na ile Ko$ciot jest «sprawa Boza», na tyle we wszystkich wymiarach swe
go istnienia w historii rozwija sie, dojrzewa. Wiasnie dlatego, ze nie przy-
wigzuje sie do zadnej ze swoich dziejowych form, zachowuje otwartosé¢
wobec swego eschatologicznego celu, ktéry historie oraz swiat w jego
historycznym wymiarze wienczy, a jednocze$nie transcenduje. Istota i toz-
samos$¢ chrze$cijanstwa trwa i nieustannie si¢ «dotwarza» dzieki powiewom
Bozego Ducha w procesie trwajgcego wciaz zmartwychwstania, resurrectio
continua. W ujeciu socjologicznym Koscié? jest instytucja, w ujeciu teolo-
gicznym - jest wydarzeniem”'*’. Zdaniem czeskiego mysliciela ,teologia
moze sie rozwija¢ wytacznie jako czesé wielogtosu wspotczesnej kultury.
W jej ramach hermeneutyka teologiczna ma do spelnienia w spoleczenstwie
i kulturze niezastagpiona misje; misje te moze jednak petni¢ tylko wtedy, gdy
bedzie uwaznie wstuchiwa¢ sie w to, co dzieje sie we wspodtczesnej filozofii,
nauce i sztuce”'3!.

Wedtug Halika odnowa, ktéra plynie z synodalnosci, moze by¢ czescia
przemiany chrze$cijanistwa, droga do wiary dojrzatej i pogtebienia jej du-
chowego wymiaru. W zwigzku obecna sytuacja Kosciota, nalezy pamietac
o trzech kwestiach, ktére zdaniem czeskiego duchownego sa wazne. ,,Po
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pierwsze, nalezy powiedzie¢, ze BOg jest nasza przyszioscig, ale przysztosé
nie jest naszym bogiem. Po drugie, nie wolno ulega¢ balwochwalstwu
postepu, oczekiwaé wrecz automatycznego zastapienia gorszego lepszym,
miesza¢ cnoty nadziei z iluzja naiwnego ewolucyjnego optymizmu. Po trzecie,
nalezy odrzuci¢ mit wulgarnego darwinizmu o postepie jako zwyciestwie
silniejszych nad stabszymi”!*2,

Halik zauwaza, ze ,liczne instytucje religijne stracity swoja witalnos¢,
a przez to takze ptodnos¢ i wplyw na otoczenie przede wszystkim dlatego,
ze pod wieloma wzgledami stracity zywy kontakt z glebinowym wymiarem
religii — z duchowo$cig. Nasz Ko$ciét katolicki — oczywiscie dotyczy to nie
tylko jego — przez stulecia dbat przede wszystkim o ortodoksje, wtasciwe
nauczanie, a swoja duszpasterska dziatalnoscia prowadzit ku ortopraksji
— moralnemu postepowaniu, zachowywaniu moralnych przepiséw; swoja
liturgia wielbit Boga i jednoczyt wiernych. Wydaje mi sie jednak, Ze to, co
najgtebsze, pozostawato poniekad w cieniu — czyli troska o ortopatie, o patos,
zarliwo$¢ wiary, o jej zyciodajne soki. Jest nig spirytualny wymiar religii,
zycie duchowe, duchowe doswiadczenie. Kiedy energia wiary wysycha,
nauka zamienia sie w ideologie, a etyka — w jatowe moralizatorstwo”!33,
Dlatego nalezy powraca¢ do zywej obecnosci Boga. ,,Jezeli Koscioty nie sa
zdolne do przekazywania tego doswiadczenia, sa jak slepcy prowadzacy
$lepcow — przypomnijmy te ostrzegawczg metafore Jezusa”'%. Czeski teolog
duchowo$¢ traktuje jako serce, istote, kwestie kluczowa. ,,Stad Boze zycie
w cztowieku, Bozy duch rozlewa sie na pozostate sfery ludzkiego zycia,
na catos¢ ludzkiej egzystencji”!*>. Dlatego praca duszpasterstwa powinna
przebiega¢ w nastepujacym kierunku: ma odchodzi¢ od autorytatywnego
kierownictwa, a i$¢ ku cierpliwemu towarzyszeniu. ,,I$¢ razem, we wzajem-
nym szacunku, wzajemnym wstuchiwaniu sie i dialogu — oto katecheza na
nasze czasy; takze ona jest forma synodalnosci, wspélnej drogi”'*6.

Na tej drodze i postugujac sie takg metoda duszpasterska, bedzie
mozna odkry¢ tajemnice bliskosci Boga. Jego ukrycie ,nie polega na Jego
oddaleniu, lecz przeciwnie — na Jego nieprawdopodobnej bliskosci; wtasnie
dlatego, ze ma do nas tak blisko, unika mozliwosci postrzegania Go jako
przedmiotu, ktéry widzimy przed soba, poniewaz mozemy mie¢ wobec

132 Tamze, s. 75.
133 Tamze, s. 86-87.
134 Tamze, s. 87.
135 Tamze, s. 92.
136 Tamze, s. 94.
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Niego dystans. Duchowo$¢ chrzes$cijanska nie wiedzie do szukania Boga
w jakim$ oddalonym, ezoterycznym drugim $wiecie, poza realng codzien-
noscig naszego zycia. Bog nie jest gdzies «poza» $wiatem naszego zycia, lecz
przebywa w nim, jest jego gtebig”'*’. Pisat o tym Mistrz Eckhart, chetnie
przywotywany przez Halika'3é,

Obecny kontekst sprawia, ze Ko$ciét zaczyna inaczej rozumie¢ swoja
wiarygodno$¢. ,Koscidt przez dtugi czas uwazat, ze do swojej misji potrze-
buje wtadzy i wplywu; dopiero wraz z utrata wtadzy i wplywu zaczynat
rozumieé, ze przejawem katolickos$ci, uniwersalizmu, powszechnosci po-
winna by¢ stuzba wszystkim”!*°. Pocigga to za soba duzo silniejszy akcent
polozony na katolickos¢. Jej cecha zasadniczg jest ekumeniczna otwartos¢.
,Katolicko$¢ otwiera bramy i buduje mosty. Jesli Ko$ciét ma by¢ dla drugich
i stuzy¢ wszystkim, to moze owo zadanie petni¢ tylko razem z drugimi — by¢
wspoélnota ekumeniczng”*. Z tego nowego rozumienia katolickosci rodzi
sie nowa postuga. Chodzi ksztattowanie centréw duchowosci. Ludzie beda
sie w nich ,,uczy¢ kultury zycia duchowego, tacznie ze sztuka duchowego
rozeznawania i gdzie beda mogli swobodnie o tych sprawach rozmawiaé
oraz dzieli¢ sie swymi doswiadczeniami i swymi charyzmatami”'#'. Zda-
niem czeskiego teologa bedzie to nastepstwem reformy synodalnej. Cho-
dzi wiec o budowanie dojrzatej katolickosci. Ma ono charakter procesu,
a nie mechanicznego postepu. Wedtug Halika ,chrzescijanska duchowos¢
(witalno$¢ wiary) powinna by¢ w spoteczenstwie i kulturze inspirujaca,
przeobrazajacg i poglebiajaca sita. Taka ptodnos¢ jednak moze mieé tylko
Kosciot nasladujacy Chrystusa w Jego oddaniu, ofiarnym przekraczaniu
siebie, samounizeniu (kenosis); tylko Kosciét kenotyczny, wolny od wszel-
kich przejawéw triumfalizmu i klerykalizmu, jakichkolwiek powigzan ze
$wieckg mentalnoscia wladzy i panowania. Tylko taki Kosciét rozwija sie
i wypelnia swoje powotanie do jednosci, katolickosci i apostolstwa”!#2.
Czeski teolog podkresla, ze ,chrzescijanstwo powinno by¢ szkota zycia
w Swiecie takim, jaki jest. Szkota chrzescijanskiej dojrzatosci, szkota wiary
dla ludzi dojrzatych”*43,

137 Tamze, s. 96.

138 Zob. tamze, s. 96-99.
139 Tamze, s. 106.

140 Tamze.

141 Tamze, s. 117-118.
142 Tamze, s. 141.

143 Tamze, s. 175.
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* * *

Chrzes$cijanstwo zmienia sie na naszych oczach. Nie oznacza to w zad-
nym razie konica Kosciota. Teologowie, filozofowie czy publicysci, analizujacy
zmiany, sa w tym wzgledzie zgodni. Istota wiary pozostaje niezmienna.
Rozpada sie katolickie imaginarium, do ktérego przez wieki Kosciét byt
przyzwyczajony. Ewangelia przestaje rzadzi¢ panstwami. Chrzedcijanie
za$ zostaja zaproszeni do tego, by i§¢ w kierunku zrédta. Halik w swoich
licznych publikacjach podejmuje refleksje nad obecna kondycjg chrzescijan-
stwa, analizuje przemiany dotyczace wiary, stawia diagnozy, podpowiada
mozliwe rozwigzania i wyznacza teologiczne trendy. Interesuje go przede
wszystkim wiarygodno$¢ chrzescijanistwa i zachowanie istoty Kos$ciota. Stad
w jego pismach tak wiele na temat Boga i cztowieka. Bég w mysli Halika,
to po pierwsze, tajemnica. Stad w jego pismach tak mocny zwrot w strone
Mistrza Eckharta i jego apofatycznej teologii. Interesuje go kwestia pozna-
walnosci/niepoznawalnosci Boga, proby dotarcia do Niego, doswiadczenie
ciemnej nocy wiary, wejscie w tajemnice. Obok niej, drugim wymiarem
myslenia o Bogu, pozostaje Jego blisko$¢, ktora wyraza sie w dotyku. Ma
ona wyrazny wymiar chrystologiczny, zwigzany z osoba Syna Bozego. Tutaj
wzorem pozostaje Tomasz Apostot i dotykanie przez niego Jezusowych ran.
Trzecim wymiarem mys$lenia o Bogu pozostaje gtebia. Dotyczy ona i chrze-
$cijanstwa i samej wiary. Chodzi o mniej manifestacji, deklaracji, a wiecej
refleksji i zrozumienia, a zatem pojscie w gtab. Czeski teolog zwraca uwage
na przejscie od religii do duchowosci.

Mowigc o cztowieku, Halik czyni to, po pierwsze, z pespektywy osobistej.
Pokazuje wtasna historie zycia, kontekst swojej drogi wiary, dylematy i kwestie
dla niego nieoczywiste czy problematyczne. Po drugie, regularnie powraca
do postaci Zacheusza. Jest to dla czeskiego teologa osoba emblematyczna.
Halik niemal w kazdej pracy przywotuje te posta¢. Chodzi mu o odnajdywanie
wspolczesnych zacheuszy. Zadaniem chrzescijafistwa jest odnajdywanie ich,
przeméwienie do nich, pozyskanie ich, wtaczenie do wspélnoty. Po trzecie,
przywotuje kontekst filozoficzny i osobe Nietzschego. Staje sie on dla Halika
prorokiem, myslicielem, ktéry ma przestanie dla wierzacych. Zwykle go sy-
tuujemy w gronie , mistrzéw podejrzen”, ale Halik patrzy na niego inaczej.
Odszukuje w jego pismach te watki, ktdre stang sie wyzwaniem dla wierza-
cych, obudza co$ w nich, o czym zapomnieli. Czwartym wymiarem mys$lenia
i méwienie o czlowieku jest kontekstualnosé. Czeski teolog jak nikt inny
rozpoznaje wspolczesna kondycje chrzescijanistwa, postacie wiary i niewiary
i sytuuje w tej perspektywie czlowieka, pytajac, jaki jest.
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STRESZCZENIE

Autor, analizujgc wybrane prace Tomasa Halika, poszukuje w nich obrazu
Boga i cztowieka. Dokonuje tego, przyjmujac perspektywe personalistyczna.
W czesci pierwszej ukazuje mito$¢ jako ptaszczyzne spotkania Boga i cztowieka.
Cze$¢ druga poswieca teodycei, jaka konstruuje czeski teolog w kontekscie
pandemii. W czesci trzeciej zajmuje sie kondycjg Kosciota, ktéry wkroczyt
w ,,czas popotudnia”. Cze$¢ czwarta poswieca postulatom dotyczacym wiary,
jakie Halik formutuje w listach skierowanych do anonimowego papieza. Prze-
prowadzone analizy pozwalajg na wyprowadzenie nastepujacych wnioskow.
Bég w mysli Halika, to po pierwsze, tajemnica. Stad w jego pismach tak
mocny zwrot w strone Mistrza Eckharta i jego apofatycznej teologii. Intere-
suje go kwestia poznawalnosci/niepoznawalnosci Boga, préby dotarcia do
Niego, doswiadczenie ciemnej nocy wiary, wejscie w tajemnice. Obok niej,
drugim wymiarem myslenia o Bogu, pozostaje Jego blisko$¢, ktora wyraza sie
w dotyku. Ma ona wyrazny wymiar chrystologiczny, zwigzany z osoba Syna
Bozego. Tutaj wzorem pozostaje Tomasz Apostot i dotykanie przez niego Je-
zusowych ran. Trzecim wymiarem myslenia o Bogu pozostaje gtebia. Dotyczy
ona i chrzescijanstwa i samej wiary. Chodzi o mniej manifestacji, deklaracji,
a wiecej refleks;ji i zrozumienia, a zatem pdjscie w gtab. Czeski teolog zwraca
uwage na przejscie od religii do duchowosci.

Mowigc o cztowieku, Halik czyni to, po pierwsze, z pespektywy osobistej. Po-
kazuje wtasna historie zycia, kontekst swojej drogi wiary, dylematy i kwestie
dla niego nieoczywiste czy problematyczne. Po drugie, regularnie powraca
do postaci Zacheusza. Jest to dla czeskiego teologa osoba emblematyczna.
Halik niemal w kazdej pracy przywotuje te posta¢. Chodzi mu o odnajdywanie
wspotczesnych zacheuszy. Zadaniem chrzescijanstwa jest odnajdywanie ich,
przemoéwienie do nich, pozyskanie ich, wtaczenie do wspdlnoty. Po trzecie,
przywotuje kontekst filozoficzny i osobe Nietzschego. Staje sie on dla Ha-
lika prorokiem, myslicielem, ktéry ma przestanie dla wierzacych. Zwykle go
sytuujemy w gronie ,mistrzow podejrzen”, ale Halik patrzy na niego inaczej.
Odszukuje w jego pismach te watki, ktére stang wyzwaniem dla wierzacych,
obudzg co$ w nich, o czym zapomnieli. Czwartym wymiarem myslenia i mé-
wienie o cztowieku jest kontekstualnos¢. Czeski teolog jak nikt inny rozpoznaje
wspdtczesna kondycje chrzescijanstwa, postacie wiary i niewiary i sytuuje
w tej perspektywie cztowieka, pytajac, jaki jest.

Stowa kluczowe: Tomas Halik, Bog, cztowiek, chrzescijanstwo, Koscidt katolicki.

ABSTRACT

The author, analyzing selected works by Tomas Halik, searches for the image
of God and man in them. He docs this by adopting a personalist perspective.
In the first part, he presents love as a plane of encounter between God and
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man. The second part is devoted to theodicy that the Czech theologian con-
structs in the context of the pandemic. The third part deals with the condition
of the Church, which has entered the “afternoon time”. And the fourth part
is devoted to the postulates regarding faith that Halik formulates in letters
addressed to an anonymous pope. The analyses carried out allow for the
following conclusions to be drawn.

In Halik’s thought, God is, first of all, a mystery. Hence, in his writings, such
a strong turn towards Meister Eckhart and his apophatic theology. He is
interested in the issue of the knowability/unknowability of God, attempts to
reach Him, the experience of the dark night of faith, entering the mystery. Next
to it, the second dimension of thinking about God is His closeness, which is
expressed in touch. It has a clear Christological dimension, connected with
the person of the Son of God. Here, the model is Thomas the Apostle and his
touching of Jesus’ wounds. The third dimension of thinking about God is
depth. It concerns both Christianity and faith itself. It is less about manifesta-
tion, declaration, and more reflection and understanding, and therefore going
deep. The Czech theologian draws attention to the transition from religion
to spirituality.

When speaking about man, Halik does so, firstly, from a personal perspec-
tive. He shows his own life story, the context of his path of faith, dilemmas
and issues that are not obvious or problematic for him. Secondly, he regu-
larly returns to the figure of Zacchaeus. For the Czech theologian, this is an
emblematic person. Halik refers to this figure in almost every work. He is
interested in finding contemporary Zacchaeuses. The task of Christianity is
to find them, speak to them, win them over, include them in the community.
Thirdly, he recalls the philosophical context and the person of Nietzsche.
For Halik, he becomes a prophet, a thinker who has a message for believers.
We usually place him among the “masters of suspicion”, but Halik looks at
him differently. He finds in his writings those threads that will challenge
believers, awaken something in them that they have forgotten. The fourth
dimension of thinking and speaking about man is contextuality. The Czech
theologian, like no other, recognizes the contemporary condition of Chris-
tianity, the forms of faith and unbelief, and places man in this perspective,
asking what he is like.

Key words: Tomas Halik, God, man, Christianity, Catholic Church.
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PRAWO OSOBY DO RELIGII -
PERSPEKTYWA KATECHETYCZNA

Przemiany spoteczenstwa, ktére w ostatnich latach przyspieszyty zarow-
no w $wiecie, jak i w Polsce, kaza przemysle¢ zagadnienia, ktdre jeszcze do
niedawna wydawaty sie jasne i nie budzily wiekszych kontrowersji. Przyczyna
tych przemian jest zaréwno postep techniczny, z ktérego konsekwencjami
spoteczenstwa nie bardzo potrafia sobie poradzié, jak i zacie$nianie sie
sfery wolnosci: to nie gtos ludu, ale gtos lobbystéw i ekspertéw wyznacza,
co wolno, czego nie wolno, prawo staje sie instrumentem przymusu, a nie
jasng dla obywateli instrukcja korzystania z wolnosci. Wsréd kwestii, ktore
s3 podawane w watpliwos¢, znalazto sie ostatnio prawo do religii. I nie
jest to jedynie specyfika polska, stad rozwazania o tym, dlaczego i jak to
prawo zagwarantowad, nie moga zatrzymac sie na poziomie jurydycznym,
domagaja sie gtebszego namystu. Wydaje sie, ze dobrze temu moze stuzy¢
personalistyczny punkt widzenia, szczego6lnie gdy refleksja, jaka bede sta-
ral sie podja¢, odnosi sie do katechezy, ktéra wyraza obowigzek Kosciota
wobec ochrzczonych.

W niniejszym artykule chcialbym zatem rozwazy¢ uzasadnienie naucza-
nia religii wynikajgce z wolnosci osoby, co skutkuje prawem cztowieka do
wyznawania religii. Wazne jest dostrzezenie wartosci religii dla osoby, zanim
bedzie mowa o prawach ludzkich. Stad kolejno oméwie rozumienie osoby
i doniostos¢ personalizmu, nastepnie przyblize pojecie wolnosci, rozwaze
relacje miedzy wolno$cia i prawdg. Nastepnie zaprezentuje relacje religii
i wolnosci poprzez ukazanie religii jako stuzby osobie i prawdzie. Rozwa-
zania te zostang oparte zwtaszcza na refleksji Johna Henry’ego Newmana
i komentatora jego dziet Bogumita Gacki, a takze Josepha Ratzingera. Kolej-
ne czesci artykulu beda miaty charakter bardziej katechetyczny, gdy ukaze
wolno$¢ religijna jako przestrzen wtasciwa dla realizowania wyznaniowej
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lekcji religii. Nastepnie, po nieco doktadniejszym sprecyzowaniu relacji
katechezy i nauczania religii w szkole publicznej przedstawie pewne wazne
dla katechetyki wnioski.

Wolnos¢ osoby

Rozumienie osoby i doniostos¢ personalizmu

Zagadnienie wolnosci osoby nalezy zacza¢ od zdefiniowania pojecia
osoby. Jest ona — zdaniem Bogumita Gacki — ,,podmiotem w relacji”, z cze-
go wynika wniosek, ze ,0soba ludzka ma wymiar indywidualny i wymiar
komunitarny. Wymiar indywidualny osoby ludzkiej stanowi podmiot, za-
réowno podmiot obiektywny, jak i podmiot subiektywny. Podmiot obiek-
tywny oznacza, ze czlowiek jest kims, kogo Bég chciat dla niego samego,
stworzony na obraz i podobienstwo Boga; natomiast podmiot subiektywny
oznacza, ze reflektuje, iz jestem osoba i stad mam odpowiedzialno$¢ za
moje czyny”!. Oczywiscie, nie jest to jedyna definicja, osoba jest przeciez
bytem dla siebie samej, przez co oznacza sie jedynos$cia?, jednak dla po-
trzeb niniejszego artykutu ujmowanie osoby w kategoriach relacyjnych jest
uzyteczne, bowiem — nie odbierajac osobie jej jedynosci — nie ujmuje jej
jako rzeczywistosci odrebnej, wyabstrahowanej ze wspélnoty oséb. Takie
ujecie prowadzi tez w sposéb konieczny od osoby ku mitosci, ktéra jest
aktem osobowym?. Warto zreszta pamieta¢, ze sam termin ,,osoba” pojawit
sie w refleks;ji religijnej w zwigzku ,,z ksztaltowaniem sie nauki teologicznej
o Jezusie Chrystusie jako Bogu i Cztowieku w jednej Osobie Boskiej oraz
o Bogu Jedynym w Trzech Osobach™.

Takie rozumienie osoby sktania do podjecia dyskursu w ramach per-
sonalizmu, czyli kierunku, ktéry ,,odczytuje wszelka rzeczywisto$¢ z faktu
osoby”®, pozwalajgc na wejrzenie w catos$¢ rzeczywistosci przez pryzmat
osoby®. W ujeciu tym ,rdzeniem doktryny jest Osobowy Bog i przekona-
nie, ze epistemologiczna, metafizyczna i etyczna (moralna) czy spoleczna

1 B. Gacka, Godnos¢ osoby i godnos¢ narodu, ,Rocznik Teologii Katolickiej”, 4(2005), s. 20.

2 K. G62dz, Teologia cztowieka, Lublin 2006, s. 192.

3B. Gacka, Znaczenie osoby w teologii Josepha Ratzingera — Benedykta XVI, Warsza-
wa 2010, s. 321.

4 L. Kuc, Personalizm, w: Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, Katowice 1998, s. 399.

5B. Gacka, Personalizm w teologii, Warszawa 2023, s. 8.

¢ K. G6zdz, Teologia spetnieniem mysli ludzkiej, Lublin 2019, s. 313.
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prawda wylania sie z najwyzszego misterium (faktu, kategorii i godnosci)
osoby, ktéra stanowi klucz do rzeczywistosci”. Nie od rzeczy bedzie przy-
pomnienie, ze ,cala teologia chrzescijanska ma charakter personalistyczny,
zajmujac sie Bogiem osobowym i powigzanym z Nim czlowiekiem jako
osobg”®. Personalizm te refleksje porzadkuje, dostrzegajac ,najwyzsza rze-
czywisto$¢ i wartos¢ w osobach: Boskich lub ludzkich czy anielskich (osoba
jest korong rzeczywistosci absolutnie w Bogu, za$ analogicznie w cztowieku
czy tez osobowych w stworzeniu)”®. W teologicznym dyskursie personali-
stycznym potrzeba zwraca¢ uwage na trzy rzeczywistosci: osobe, relacje
i znak. Osobe nalezy pojmowac¢ ontologicznie jako jedno$¢ duszy i ciata,
relacja wskazuje na mitos¢, jaka powinna taczy¢ osoby, ktéra prowadzi je
do jednosci, wreszcie znak wyraza te relacje i ujawnia osobe na zewnatrz'°.

Naturalny dyskurs personalistyczny w teologii jest w jaki$ sposéb mode-
rowany przez rozumienie personalizmu w filozofii i naukach spotecznych!*.
Stad wazne jest, by mie¢ sSwiadomos¢, ze kierunek ten obejmuje do$¢ szerokie
spectrum sposobéw dowodzenia i rozumienia rzeczywisto$ci spoteczne;j.
Wazna postacia, ktéra wplywa na rozumienie personalizmu we wspdtczesnej
mysli teologicznej, jest John Henry Newman, konwertyta, kardynat, swie-
ty. Joseph Ratzinger, wspominajac swoje mlodzieficze zauroczenie mysla
Newmana, stwierdzil, ze jego podejscie pozwalato rozwigza¢ pewien wazny
problem, jaki byt przezywany w §wiadomosci niemieckich katolikéw tuz po
zakonczeniu I wojny $wiatowej: ,«My» Kosciota nie polegato na wygaszeniu
sumienia, lecz mogto sie doktadnie odwrotnie rozwijaé, wiasnie od strony
sumienia”?. To doswiadczenie sumienia byto dla Newmana spotkaniem
z Osoba Boga, byto ,,aktem poznania, ktéry jest bardziej aktem dostrzegania
niz wnioskowania”!®. Nauczanie Newmana o sumieniu jest wazne z dwoch

7 Gacka, Godnos¢ osoby i godnos¢ narodu, s. 19.
8 Kuc, Personalizm, s. 400.
® Gacka, Personalizm w teologii, s. 8.

10 Tamze, s. 40-46.

11 Szerzej na temat systematyzacji personalizmu w zaleznosci od kraju, w ktérym jest
uprawiany, a takze ze wzgledu na podstawy filozoficzne zob. P. Goliszek, Personalistyczny
wymiar katechezy, Lublin 2016, s. 41-45. Ze wzgledu na wymiar ekumeniczny, ale tez ze
wzgledu na $wiadomos$¢ religijnej podstawy wolno$ci wart zauwazenia jest personalizm
amerykanski, ktérego systematyzacji dokonal B. Gacka, American Personalism, Lublin 1995.

12 J. Ratzinger, John Henry Newman nalezy do wielkich doktoréw Kosciola, w: tenze,
Opera omnia (JROO), t. 4: Wprowadzenie do chrzescijaristwa, red. G.L. Miiller, K. G6zdz,
M. Goérecka, Lublin 2017, s. 660.

13B. Gacka, Sw. John Henry Newman, Warszawa 2021, s. 51.
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powoddw: po pierwsze, jest to nauczanie konwertyty, ktérego ,,sumienie ze
starych przywigzan i poczucia bezpieczenistwa wprowadzito go w trudny
dla niego $wiat katolicyzmu, do ktérego nie przywykl”; po drugie, Newman
przezwyciezyt ewangelicki subiektywizm, przechodzac na strone ,,chrzesci-
janstwa opartego na obiektywnosci dogmatow”4,

Personalizm Newmana oparty jest — zdaniem Bogumita Gacki — na me-
todzie personacji, na ktérag sktadaja sie trzy elementy: odniesienie do osoby,
czyli relacja personalna, umieszczenie rzeczywisto$ci w osobie i realizacja
personalna®®. Metoda ta ma charakter nowatorski, bowiem glosi, ze ,wartos¢
teorii w znacznym stopniu zalezy od warto$ci autorytetow ja wyznajgcych
i wspierajacych. W ramach tej metody stawiane jest tez m.in. pytanie, czy
mamy wystarczajace argumenty przemawiajace za tym, ze niektére osoby
maja szczegdlne zdolnosci w odnajdywaniu i upowszechnianiu prawdy”!®.
Czy oznacza to nachylenie sie ku subiektywizmowi? Wrecz przeciwnie, chodzi
tu o wymdg swiadectwa dawanego prawdzie, co w teologii, a jeszcze bar-
dziej w przekazywaniu wiary, ma znaczenie zasadnicze. Metoda personacji
prowadzi do wlasciwego ujecia relacji pomiedzy osoba i Kosciotem. Chodzi
mianowicie o eklezjalnos$¢ osoby, jak i personalno$¢ Kosciota. Eklezjalnos¢
osoby wyraza sie w charakterze relacyjnym osoby, czyli jej otwartosci,
odniesieniu do innych, do spotecznos$ci, do Boga w Tréjcy Oséb, a takze
w zakorzenieniu Kos$ciota w osobie, bowiem osoba jest swigtynia Boga'’.
Z kolei personalnos¢ Kosciota wigze sie z pojmowaniem Ko$ciota jako wi-
dzialnej spotecznosci, ale takze Oblubienicy Baranka i Ciata Chrystusa'®.

Przy okazji warto zauwazy¢, ze pojecie widzialnej spotecznosci jest
definiowane jako Eklezja — gahal. To spostrzezenie terminologiczne jest
wazne, bowiem nalezy odr6zni¢ Kosciot — Eklezje od demos, czyli greckiego
zgromadzenia wolnych obywateli'®. Kwestie te ttumaczy Joseph Ratzinger
nastepujaco: ,,0d greckiego plenarnego zgromadzenia obywateli uprawnio-
nych do glosowania starotestamentowe gahal odr6zniaja dwa elementy:
naleza do niego takze kobiety oraz dzieci, ktére w Grecji nie mogty by¢
aktywnymi uczestnikami dziatan politycznych. Wiaze sie z tym fakt, ze

“Ratzinger, John Henry Newman nalezy do wielkich doktoréw Kosciola, s. 660.

15 B, Gacka, Geniusz Newmana — personalizm chrzescijariski, w: Splendor personae. Swiety
John Henry Newman, red. B. Gacka, A. Magdon, Warszawa 2020, s. 30-35.

16P. Mazanka, Osoba. Co to znaczy? Personalizm Johna . Crosby’ego, Warszawa 2024, s. 65.

17 Gacka, Geniusz Newmana — personalizm chrzescijariski, s. 40.

18 Tamze, s. 42.

1 O rozréznieniu tym por. M. Jagodzinski, Kosciét komunii, Krakéw 2022, s. 35-36.
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w Grecji mezczyzni przez gtosowanie decydowali, co nalezy czyni¢, gdy
tymczasem zgromadzenie Izraela zbiera si¢ po to, zeby wystuchaé, co Bég
mowi i wyrazi¢ zgode na Jego stowa. To typowo biblijne ujecie zgromadze-
nia ludu pochodzi stad, ze zgromadzenie synajskie uwazano za wzorzec
wszystkich nastepnych zgromadzen ludu. Po powrocie z wygnania Ezdrasz
uroczyscie je powtdrzyt jako ponowne ustanowienie ludu”®. Wida¢, ze
wlasciwe, czyli wyrastajace z wiary biblijnej i potwierdzone nauczaniem
Tradycji rozumienie Ko$ciota, ustawia relacje osoby w spotecznosci wierza-
cych, o ile ta spotecznosé¢ nie jest celem samym w sobie, a jest nastawiona
na to, by stucha¢ Boga i wypelnia¢ Jego wole.

Prawidtowe pojmowanie personalizmu domaga sie takze przezwyciezenia
wspolczesnych btedéw antropologicznych, ktére dostrzegali w swym naucza-
niu papieze posoborowi. Pawet VI wskazywat na zagrozenie sekularyzmem,
czyli postawa polegajgcg na uznaniu, ze $wiat ttumaczy sie sam, Bég w tym
tlumaczeniu jest co najmniej zbedny, ze w opisywaniu $§wiata przyjmuje sie
jezyk przeciwnika Boga, w ktérym mowi sie o Bogu jako przeszkodzie dla
wolnosci, a nie podejmuje sie wysitku rozmawiania z Bogiem. Jan Pawet II
btad antropologiczny wiazat z marksizmem, na ktéry odpowiedzig byta pro-
klamacja godnosci osoby ludzkiej i wynikajacych z tej godnosci praw czio-
wieka. Benedykt XVI zwracal uwage na redukcjonizm antropologiczny, ktéry
na skutek absolutyzowania wolnosci i oddzielenia jej od warto$ci prowadzi
do trwatego zablokowania relacji ze Stwdrca. Papiez Franciszek wskazywat
na niszczgce antropologie zatozenie ideologii gender, ktéra stwarza fikcje
antropocentryzmu, sprowadzajgc cztowieka do poziomu jedynie materialnego,
a jednoczes$nie utrzymujac go w fikcji pelnego decydowania o sobie, nawet
w tak delikatnej kwestii jak wybér ptci?'. Pontyfikat Leona XIV — wiele na to
wskazuje — bedzie takze odnosit sie do wyzwania wtasciwego rozumienia
miejsca osoby w $wiecie, tym razem zwigzanego ze sztuczng inteligencja
i rewolucja informatyczna, u ktdrej progu znajduje sie obecnie ludzkos¢.

Pojecie wolnosci

Wolnos¢ bywa réznie rozumiana. Pozostajac na ptaszczyznie persona-
lizmu, mozna zauwazy¢, ze s trzy sposoby rozumienia wolnosci: mozno$é

20J. Ratzinger, Geneza i istota Kosciola, w: JROO, t. 8: Kosciél — znak wsréd narodéw,
red. G.L. Miiller, K. G6zdz, M. Gérecka, Lublin 2013, s. 211.
21J. Kochel, Wprowadzenie do antropologii pedagogicznej, Opole 2018, s. 22-28.
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zycia osobowego; akt decyzyjny jako moment wyboru dobra; wreszcie
stan obcowania z dobrem, stanowiacy ostateczne wyzwolenie od zla, czyli
szcze$cie??. Pierwszy z tych sposobdéw rozumienia wolno$ci ma charakter
potoczny, wedle niego jest ona ,,zdolnoscia wyboru pomiedzy wieloma
mozliwo$ciami lub pomiedzy tym, co przeciwstawne (dobro i zto)”%. Takie
rozumienie wolnos$ci suponuje, Ze oznacza ona ,,prawo i mozliwo$¢ robienia
wszystkiego, na co wlasnie mamy ochote, i nierobienia tego, na co wtasnie
ochoty nie mamy. Inaczej méwigc: wolnos¢ znaczytaby, ze wtasna cheé
jest jedyna forma naszego dziatania i ze to wola moze chcie¢ wszystkiego,
a wszystko, co chciane, ma réwniez mozliwos¢ realizacji”?*. Szersze rozu-
mienie wolnosci wskazuje jednak na ,,zdolno$¢ bytowa (a nie tylko zdolnosé
wyboru), ktéra polega na zdolnosci dysponowania osoba w perspektywie
wlasnego urzeczywistnienia, na mozliwosci budowania wtasnego losu.
Wolnos¢ nie oznacza, ze moge czynic to, co chce; w pelnym znaczeniu tego
stowa oznacza raczej, ze powinienem doj$¢ do bycia tym, czym jestem”?>.
To szersze rozumienie wolnosci oznacza trwaly wybor dobra. Prowadzi
on wprost do rzeczywisto$ci Boga osobowego, oznacza bowiem, zZe to, iz
,wolno$¢ cztowieka nie polega na abstrakcyjnym wyborze sposrod wielu
r6znych mozliwo$ci zachowania sie, ale — zgodnie z jej istota — cztowiek
zyje w obliczu Boga i jedynie w Jego $wietle mozna cztowieka zrozumie¢.
Dopiero na tej podstawie mozna by wyjasni¢ chrzescijariska petnie wolnosci
jako wolno$¢ dzieci Bozych”?. Do tej kwestii trzeba bedzie jeszcze powrdcic.

W tym miejscu warto podkresli¢ specyfike personalistycznego ro-
zumienia wolnosci. Otéz ,wolno$¢ czlowieka uwaza sie tradycyjnie za
jeden z trzech podstawowych i wzajemnie warunkujacych sie sktadnikéw
jego osobowego bytu (obok poznania i mitosci), poprzez ktére 6w byt sie
ujawnia. Realny fakt wolnosci spetnia sie w pewnym ludzkim praktycznym
doswiadczeniu, ktdre jest doswiadczeniem powinnosci moralnej. Jest ono
doswiadczeniem elementarnym, w ktérym cztowiek postawiony zostaje
przed wewnetrznym nakazem: «powinienem bezwzglednie to i to». Zdol-

2 H. Kieres, Wolnos¢, w: Encyklopedia ,,bialych plam”, t. 18, Radom 2006, s. 156.

2 J. Warzeszak, Cztowiek w obliczu Boga i posrdd stworzenia, Warszawa 2005, s. 128.

24J. Ratzinger, Wolnos¢ i prawda, w: JROO, t. 3: Bég wiary i Bdg filozoféw, red.
G.L. Miiller, K. G6Zdz, M. Gérecka, Lublin 2021, s. 427.

% Warzeszak, Cztowiek w obliczu Boga i posrdd stworzenia, s. 128.

26 J. Ratzinger, Komentarz do I rozdziatu czesci pierwszej Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w swiecie wspdlczesnym, w: JROO, t. 7: O nauczaniu II Soboru Watykariskiego, red.
G.L. Miiller, K. G6zdz, M. Gorecka, Lublin 2016, s. 735.
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no$¢ do rozréznienia pozytywnych i niepozytywnych tre$ci powinnosci,
do ich wyboru ksztattujacego decyzje oraz do spelniania czynu jako aktu
stwierdzajgcego ostateczne uznanie powinno$ci moralnej dowodzi faktu
wolnosci jako cechy ludzkiej woli”?’. Godna zauwazenia jest koherencja
opisu personalistycznego z realistyczna teorig wolnosci, zgodnie z ktéra
moznosci zewnetrzne i wewnetrzne, materialne i duchowe tworza spec-
trum osobowego zycia czlowieka?®. Te koherencje ttumacza Karl Rahner
i Herbert Vorgrimler nastepujaco: ,Cztowiek zasadniczo tym rézni sie od
wszystkiego, co jako inne zastaje w swym otoczeniu, ze nie istnieje jako
element wttoczony w uniwersalny kontekst natury, a realizacja jego istoty
nie jest na wskro$ catkowicie zdeterminowana; jest bytem otwartym, tym
samym stoi przed nim zadanie urzeczywistniania réznych historycznych
mozliwo$ci samego siebie i w ten sposéb odkrycia swego istotowego
charakteru (indywidualnie i jako gatunek)”?°. Zrozumiate jest zatem, ze
koncepcja wolnosci wiaze sie $cisle z okresleniem, kim jest cztowiek®’; per-
sonalistyczne ujmowanie cztowieka jako osoby, majac charakter integralny,
jednocze$nie rozszerza horyzonty w pojmowaniu wolnosci.

Wolno$¢ powinna by¢ rozpatrywana od strony natury ludzkiej i od
strony Stworcy, skoro w naszym opisie mamy pozosta¢ na gruncie teolo-
gicznym. W tym pierwszym aspekcie zauwazalna jest dwubiegunowos¢
wolnosci: z jednej strony do$wiadczenie samo-posiadania, z drugiej po-
wszechne otwarcie, tj. uznanie wspél-istnienia ludzi i rzeczy®'. Nie mozna
jednak zapomnie¢ o drugim aspekcie: zZrédtem wszelkiej wolnosci jest
absolutnie suwerenna wolnos¢ Boga. ,Istnieje jej obraz w aniotach oraz
osobach ludzkich. Teologiczne orzekanie o wolnosci stworzen ma jednak
charakter analogiczny. [...] Akt wolnego wyboru jest dzialaniem osoby
obejmujacym wolno$é wewnetrzng i zewnetrzng. Czesciej akcentowana
byta wolno$¢ wewnetrzna, wyjasniana na podstawie fenomenu wolnej
woli. Stary Testament podkresla mozliwo$¢ wyboru i rozstrzygania miedzy
opowiedzeniem si¢ za dobrem lub ztem, zyciem lub $miercia, blogostawien-
stwem lub przeklenistwem. Wolny wybor jest owocem wszystkich wtadz
cztowieka (rozumu, woli, emocji) i taczy sie z osobista i wspdlnotowg
odpowiedzialnoscia moralna. [...] Zasadg wolnosci jest dobro, natomiast

27 W. Lydka, H. Juros, Wolnosé, w: Stownik teologiczny, s. 644.

28 Kiere$, Wolnosé, s. 158.

2 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly stownik teologiczny, Warszawa 1987, kol. 551.
30 por. Kiere$, Wolnos¢, s. 156-158.

31 A. Scola, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna, Poznan 2005, s. 54n.
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zto wynika z wolnego wyboru o0séb stworzonych. Ograniczenie wolnosci
czlowieka wynika z tkwiacych w nim samym uwarunkowan okre$lajacych
jego mozliwosci. Cztowiek niezaleznie od wiasciwosci indywidualnych,
stopnia doskonatosci kierunkéw rozwojowych i sytuacji historyczno-spotecz-
nych ciagle staje przed mozliwoscig i konieczno$cia wyboru, doswiadczajac
swobody i wolno$ci”?2.

Te dwie strony medalu w opisie teologicznym, szerzej: religijnym, sa
konieczne. Nie od rzeczy bedzie zatem przypomnienie o pewnej kontrowersji,
ktoéra wigzata sie z definiowaniem wolnosci w Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w $wiecie wspdtczesnym (n. 17). Poddajac krytyce ten fragment
dokumentu soborowego, Joseph Ratzinger zwrocit uwage, ze usitfowano
sprawe wolnosci przedstawi¢ z pominieciem podstawowych intuicji nowo-
testamentowych, co byto wynikiem wcze$niejszego btedu, ze w nauczaniu
o podobienstwie Bozym pominieto chrystologiczny punkt widzenia®:. Dopro-
wadzito to do takiego skutku, ze w tekscie na wskro$ religijnym ,wlasciwe
ontologiczne tresci idei wolnosci, zdolno$¢ akceptacji wlasnej istoty i zespo-
lenie sie z nig w jednosci nie zostaly tutaj ujete, podobnie jak dialogiczny
charakter wolnosci cztowieka, ktéry dopiero dzieki niewymuszonej mitosci
staje sie w petni tym, czym sta¢ sie moze”**.

Do kwestii waznosci chrzescijaniskiego rozumienia wolnosci przyjdzie
jeszcze powrdci¢, w tym miejscu jednak nalezy da¢ ogdlniejsza uwage,
ze konieczne jest zwracanie uwagi na przyjmowanie konsekwencji, ktére
wolno$¢ implikuje: najpierw na plaszczyznie indywidualnej, bowiem akt
wolnosci jest zawsze ,,uwarunkowany historycznie, a zatem w sobie i dla
siebie niezbywalny”*® i rodzacy powinnos$¢; po wtére, na ptaszczyznie
spotecznej, co mozna odnie$¢ do demokracji jako ustroju porzadkujacego
wspdlczesne zycie spoleczne. Otéz ,,demokracja musi stwarza¢ horyzonty
wolnosci osoby ludzkiej. Wynika to z faktu, ze cztowiek jest istota bytowo
wolng, to znaczy jest wolny w najgtebszej swej strukturze i z tego powodu
musi mie¢ zapewniong przestrzen realizacji swojej bytowej wolnosci”*.

32 K. Stola, Wolnos¢. Aspekt teologiczny, w: Encyklopedia katolicka, t. 20, Lublin 2014,
kol. 894.

33 Ratzinger, Komentarz do I rozdziatu czesci pierwszej Konstytucji duszpasterskiej
o0 Kosciele w swiecie wspélczesnym, s. 732.

34 Tamze, s. 735.

35 A. Scola, Doswiadczenie cztowieka. U Zrédet nauczania Jana Pawta II, Lublin 2010, s. 97.

% J. Grzybowski, Jacques Maritain i nowa cywilizacja chrzescijariska, Warszawa 2007,
s. 345.
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Prawda i wolnosé

Zanim podjete zostanie istotne zagadnienie zwigzku wolno$ci, osoby
i religii, konieczne jest uzupelnienie obrazu o pojecie, ktére pojawilo sie
w tle dotychczasowych rozwazan, a ktére z cala pewnos$cig zastuguje na
zaprezentowanie go jako pierwszoplanowego. Pojeciem tym jest prawda.

Wezesniej konieczne jest jednak zauwazenie kryzysu, jaki toczy nasza
cywilizacje i nasz sposéb myslenia. Zdaniem Josepha Ratzingera kryzys
ten ,wyplywa z niejasnego i postrzeganego jednostronnie pojecia wol-
nosci. Z jednej strony zostato ono wyizolowane i przez to zafatszowane:
wolnos¢ jest dobrem, ale tylko wtedy, kiedy pozostaje w zwiazku z innymi
dobrami, z ktérymi tworzy jednolitg calo$é. Z drugiej strony pojecie wol-
nosci zostato zawezone do praw wolnosci osobistej i w ten sposob odarte
z jego ludzkiej prawdy”®’. W praktyce spotecznej wolno$¢, uzywana jako
hasto na sztandarach rewolucyjnych, nie znajdowata odzwierciedlenia
w praktyce zycia spotecznego. Z przykroscia trzeba stwierdzié, ze ,,zbyt
duza jest liczba tych, ktorzy nie mieli udziatu w owocach tej wolnosci,
a nawet stracili jakgkolwiek wolnos$¢: bezrobocie znéw stato sie zjawiskiem
masowym; poczucie bycia niepotrzebnym, zbednym dreczy ludzi nie mniej
niz nedza materialna”®,

Innym Zrédiem tego kryzysu jest niepotrzebne rozdzielenie wiary
i rozumu, ktére w mysli europejskiego kregu kulturowego pojawialo sie
coraz wyrazniej od czasu, gdy zaczeto juz od samego poczatku nowo-
zytnosci odchodzi¢ od $redniowiecznych syntez. Rozumowi postawiono
wymagania nie do udzwigniecia, co prowadzi wspoiczesnie do praktycz-
nego irracjonalizmu. W wyniku tego w skali globalnej mamy do czynienia
z ,przeksztatceniami kulturowymi, ktére sprawity, ze ludzie stracili z oczu
prawdziwa godno$¢ rozumu i popadli w kryzys sensu”®. Ow kryzys sensu
dotknat takze niektérych wierzacych, ktérzy uznali, ze stanowi on ,,znak
czasu” dzisiejszej epoki, a zatem do takiego redukcjonistycznego i depre-
syjnego spojrzenia w przysztos$¢ takze Kosciét powinien sie dostosowad.
Idzie to po linii méd intelektualnych, bowiem ,,nowozytnos¢ boi sie jasnego
«tak» i «nie» w religii i pozostawia wszystko spowite mgla wyczucia”.
Tymczasem - jak trzezwo zauwazal Joseph Ratzinger — ,w wydarzeniach

%7 Ratzinger, Wolnos¢ i prawda, s. 436.

38 Tamze, s. 428.

3% Scola, Doswiadczenie cztowieka. U Zrédet nauczania Jana Pawta II, s. 78.
“R. Guardini, Wyznanie wiary, Poznan 2013, s. 145.
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okre$lonego czasu nie nalezy «dopatrywac sie» znakéw woli Bozej, lecz
chodzi o ich rozpoznawanie”*!.

Kryzys wolnosci i jej sensu to w istocie kryzys prawdy. Prawda ota-
czana jest nieufnoscia, zycie w zgodzie z nig uznawane za marzycielstwo,
za$ wolnos¢ jest bezkrytycznie przyjmowana jako warto$¢ sama w sobie,
bez ogladania sie na koniecznos¢ jej uzasadniania*’. Kryzys sensu odnosi
sie w szczegolnosci do oceny tego, co dobre i co zte, a zatem dotyczy takze
wspominanej juz kwestii sumienia. Warto tu powtdérnie wspomnie¢ dorobek
Johna Henry’ego Newmana, ktéry sumienie definiuje jako ,,gtos Boga”, jako
wewnetrznego $wiadka zaréwno istnienia Boga, jak i Jego prawa”, takze
jako ,namiestnika Chrystusa, proroka w swych informacjach, monarche
w swej apodyktycznosci, kaptana w swych btogostawienstwach oraz ana-
temach”®. Dla angielskiego konwertyty ,,sumienie nie jest osadem doty-
czacym jakiej$s prawdy spekulatywnej, jakiej$ abstrakcyjnej doktryny, lecz
dotyczy bezposrednio postepowania, czego$, co nalezy lub czego nie nalezy
czyni¢”**. To dlatego gotéw byt on wznie$¢ toast za sumienie przed toastem
za papieza, co byloby adekwatne dla toastu za religie*. Mniemat bowiem,
ze nieomylno$¢ papieska dotyczy spraw ogolnych, stad nie ma mozliwosci
wej$¢é w konflikt z sumieniem; wobec pozostatych decyzji papieskich nalezy
przyjmowa¢ prymat sumienia. Warto przypomnieé, na czym polegata trud-
nos¢ przejscia tego mysliciela na katolicyzm: odczuwat on wyrazny op6r
osobistego gustu i subiektywnej potrzeby duchowej, jednak ,Newmanowi
chodzito raczej o to, aby rozpoznanej prawdzie by¢ postusznym bardziej
niz wlasnemu gustowi”®,

Jakie to niesie skutki dla relacji miedzy prawda a wolnoscig? Najpierw
chodzi o zauwazenie, ze rozumno$¢ wolnosci rodzi pytanie o prawde, ,,aby
wolnos$¢ nie stata sie tyrania nierozumnosci”. Wiedzie to do wskazania

4“1 Ratzinger, Komentarz do I rozdziatu czesci pierwszej Konstytucji duszpasterskiej o Ko-
Sciele w swiecie wspdtczesnym, s. 706.

4 Tenze, Wolnos¢ i prawda, s. 426-427.

4 J.H. Newman, Sumienie chrzescijariskie. List do ksigcia Norfolk, Krakéw 2019, s. 66-68.

4 Tamze, s. 82.

4 Por. tamze, s. 92-93.

4 J. Ratzinger, Sumienie i prawda, w: JROO, t. 4, s. 635. W tekscie tym Joseph Rat-
zinger analizuje zagadnienie sumienia blednego i krytykuje poglad, wedle ktérego posiadanie
sumienia btednego jest znakiem taski Boga, uwalniajacym czlowieka ze zla, jakie popelnit.
Problem ten byt bardzo wazny zyciowo dla Niemcdw tuz po ukonczeniu II wojny swiatowej
(s. 628-633).

47 Tenze, Wolnos¢ i prawda, s. 427.
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na odpowiedzialno$¢ w dziataniu czlowieka. Joseph Ratzinger zauwaza,
ze ,miarg realnego prawa, ktére mozna okresli¢ jako prawdziwe — prawo
wolnosci — moze by¢ wytacznie dobro cato$ci, dobro jako takie”. Stad
,wolno$¢, aby mogta by¢ wtasciwie rozumiana, musi by¢ zawsze taczona
z odpowiedzialnoscig”, za$ ,wzrost wolnosci musi by¢ wzrostem odpowie-
dzialno$ci”*. Prowadzi to do Scistego okreslenia imperatywu dziatania
cztowieka w postaci powinnosci: ,,Znakiem charakterystycznym cztowieka
jako cztowieka jest to, zZe nie pyta on o moznos¢, lecz o powinnosé, i ze
otwiera sie na gtos prawdy i jej roszczenia”. Tak zarysowana koncepcja
sumienia pozwala na przezwyciezenie kolejnego, zupelnie niepotrzebnie
pojawiajacego sie w naszej mentalno$ci pogladu, ze konieczne jest prze-
ciwstawienie autorytetu i subiektywizmu®°.

Joseph Ratzinger syntetycznie ukazuje zwigzek miedzy wolnoscig
i prawda. Stwierdza mianowicie, ze wolno$¢ powinna by¢ prezentowana
nie tyle jako wyzwolenie, ale jako warto$¢ w sposéb konieczny zoriento-
wana na prawde; wolnos$ci nigdy sie nie osiggnie w sposob ostateczny, stad
yhalezy zdemaskowa¢ mityczny blask, ktory przypisywano takim pojeciom,
jak zmiana i rewolucja”; rozum nigdy nie jest ani w pelni autonomiczny,
ani w pelni samowystarczalny, dlatego ,,potrzebuje punktu odniesienia,
zakorzenionego w wielkich tradycjach religijnych ludzkosci [...] Tam, gdzie
odrzuca sie Boga, nie buduje si¢ wolnosci, lecz pozbawia si¢ ja podstawy
i w ten sposéb znieksztatca™!. Stwierdzenia te bezposrednio prowadza do
nastepnego zagadnienia, mianowicie relacji pomiedzy religig a wolnoscia,
by obie stuzyty osobie i prawdzie.

Religia wobec wolnosci - stuzba osobie i prawdzie

Po dos$¢ szerokim, biorac pod uwage ramy niniejszego artykutu,
okresleniu, na czym polega wolno$¢ osoby, nalezy przej$¢ do ukazania
wolnosci religii. Zacza¢ jednak nalezy od $rodka, ogladajac sprawe od
strony religii, by unikng¢ potem niepotrzebnych nieporozumien, gdy
wolnos¢ religii bedzie rozwazana z perspektywy $wiata zewnetrznego.
Chodzi bowiem o to, by wyjasni¢ ewentualne nieporozumienia, rozbroié

4 Tamze, s. 440.
“ Ratzinger, Sumienie i prawda, s. 638.
50 Tamze, s. 634.
Sl Ratzinger, Wolnos¢ i prawda, s. 445.
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stereotypy, ktére podpowiadaja, ze religia jest czym$ podejrzanym, w co
spoleczenstwo nie powinno sie miesza¢. Innymi stowy, nalezy postawié¢
pytanie, czy mozemy uzasadni¢ poglad, ze religia rozwija wolno$¢, i czy
da sie zaprzeczy¢ twierdzeniu, ze religia wolno$¢ ogranicza.

Punktem wyjscia dla ukazania tego, co méwi sie dzisiaj o religii, sg
zastrzezenia wysuwane wobec niej od samego poczatku nowozytnosci.
To jest wlasnie éw punkt zerowy, wskazujacy na poczatek zaniku pytania
o Boga w historii ludzkosci. Stato sie tak, bowiem w tym wlasnie momen-
cie ,$wiat traci swoje metafizyczne granice; gdziekolwiek nie wyruszymy,
tam znajdujemy tylko $wiat. To, co bylo dotad niebem, okazuje sie teraz
$wiatem, ktérym wszedzie rzadza takie same prawa™?. To doprowadza do
zburzenia dotychczasowego, hierarchicznego obrazu $wiata. Jednoczes$nie
nalezy zauwazy¢, ze przyjecie punktu widzenia nauk doswiadczalnych nie
jest przeciwne wierze. ,Sytuacja krytyczna powstaje dopiero wtedy, gdy
na podstawie metody pozytywistycznej i jej koniecznego metodycznego
ograniczenia ksztaltuje sie $wiatopoglad pozytywistyczny, ktéry za rzeczy-
wisto$¢ uznaje tylko to, co dla tej metody jest dostepne”. Jednakze granic
metody pozytywistycznej nie mozna z gory okresli¢. Pojawia sie zatem
wrazenie, ze moze ona obja¢ wszystko, stad ,jinne formy pewnosci jawia
sie jako watpliwe”*3,

Trzeba jednak cofngé sie w przesztos¢ i zauwazy¢, ze starozytnosé, cho¢
interesowata sie bogami, jednak w swoim rozwoju kwestie prawdziwo$ci
przenosi na teren filozofii, wskazujgc przy tym nie na bogéw, ale na Absolut,
ktéry nie ma cech osobowych i z ktérym kontakt jest wlasciwie niemozliwy>.
Starozytny politeizm podejmowat probe przetrwania albo przez uciekanie
w czysta obrzedowos¢, abstrahujaca od tego, co o Absolucie méwili filozo-
fowie, albo tez przez dostosowanie wymogdw religii do sytuacji ludzkich,
by kazdy moégt te wymogi spetnia¢ bez wiekszego wysitku. Warto ten pro-
ces zauwazy¢, bo wspdtczesnie usituje sie go odtworzyé: ,z jednej strony
mamy odwrdt od prawdy rozumienia w dziedzine czystej poboznodci [...];
odwrot, ktéry w rzeczywistosci — czy chcemy, czy nie chcemy — podobny jest
do odwrécenia sie starozytnej religii od Logosu, podobny jest do ucieczki
od prawdy do pieknych zwyczajéw, od natury do polityki. Z drugiej strony
mamy postepowanie, ktore [...] metoda interpretacji usuwa zgorszenie

52 Tenze, Dzisiejszy czlowiek wobec pytania o Boga, w: JROO, t. 3, s. 71.
53 Tamze, s. 72.
5 J. Ratzinger, Wprowadzenie do chrzescijaristwa, w: JROO, t. 4, s. 120.
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chrzescijanstwa; i gdy juz w ten sposéb staje sie ono mozliwe do przyjecia,
jego tres¢ staje sie zarazem zbednym frazesem, wybiegiem niepotrzebnym,
gdy chodzi o powiedzenie rzeczy prostej, ktéra skomplikowanym sposobem
podaje sie za istote chrzescijaristwa®. Religia w ten sposéb byta przesuwana
na pozycje obyczaju, bowiem ,$wiat starozytny przeciwstawial w rzeczywi-
stosci prawdy zwyczajowi, pozytek — prawdzie”S.

Jaka jest odpowiedz wierzacych? Niejednokrotnie ta, o ktérej pisat
juz w roku 1972 Joseph Ratzinger, zauwazajac, ze ,ludzie Kosciota nie
podejmuja dzisiaj decyzji zgodnie z tym, czego wymaga wiara w Jezusa
Chrystusa, lecz raczej kieruja sie tym, co sie powie, tym, czy beda mogli
zachowa¢ twarz. Jesli kto$ raz zdobyt opinie cztowieka postepowego, to
nazbyt fatwo staje sie niewolnikiem tej reputacji, ktéra tylko pozornie
stuzy wolnosci, a w istocie prowadzi do zniewolenia préznoscia, niszczac
metanoie — nawrdcenie”’. To przylgniecie do ludzkiego postepu bywa na
tyle mocne i widoczne, Ze nie da sie zaprzeczy¢ w wielu rejonach $wiata, ze
,;JKo$ciot coraz bardziej zmierza do tego, aby najpierw poprawi¢ materialng
sytuacje cztowieka”®®. Na gruncie wyznania wiary proponuje si¢ natomiast
ekumenizm negocjacyjny, polegajacy na ,,dazeniu do pojednania poprzez
zacieranie tego, co jest prawda”*.

Tak wyglada kwestia globalnie. Natomiast bardziej detalicznie zauwazy¢
mozna — zupelnie niepotrzebnie taczona z ideg synodalnosci — herezje ztej
wspolnotowosci. Otéz podwazanie Pisma, dogmatu, orzeczen Magisterium
prowadzi do zwyciestwa subiektywizmu, zgodnie z ktérym ,wiara jest kaz-
dorazowo tym, co mysli dana wspdélnota i co w rozmowie (dialogu) znajduje
jako wspdlne przekonanie”. Tak rozumiana pseudowspdlnota ,zajmuje
miejsce Kosciota, jej religijne doswiadczenie zajmuje miejsce Tradycji”°.

Zaréwno w wymiarze makro, jak i w wymiarze mikro, pojawia sie ten sam
mechanizm samowolnego okazywania wolnosci wobec spraw religii, jakby
podejmujacy te dziatania przypisywali sobie cechy Boskie. Jest to najpierw

5 Tamze, s. 122.

%6 Tamze. Szerzej na ten temat por. Gacka, Znaczenie osoby w teologii Josepha Ratzin-
gera — Benedykta XVI, s. 66-67.

57J. Ratzinger, Wiara jako nawrdcenie — metanoia, w: JROO, t. 9: Wiara w Pismie
i Tradycji, red. G.L. Miiller, K. G6zdz, M. Gérecka, Lublin 2018, s. 73.

8 Tenze, Dzisiejszy czlowiek wobec pytania o Boga, s. 75.

5 J. Dunin-Borkowski, Wprowadzenie do: J.JH. Newman, O wyzszosci katolicyzmu,
Warszawa 2006, s. 10.

% J. Ratzinger, Kryteria przepowiadania Ewangelii dzisiaj, w: JROO, t. 9, s. 800.
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odrzucenie otwarto$ci na prawde i na tych, ktérzy znajduja sie wraz z nami
we wspolnocie Kosciota. Tymczasem czlowiek, odrzucajac otwarto$é, nie
uznajac innych, ,skazatby sie sam na ideologiczng awanture udawania Boga,
przypisujac sobie groteskowo nieskoniczona wolno$¢”®!. To dazenie do niczym
nieograniczonego Kkorzystania z wolnosci posiada rys diaboliczny, bowiem
,wolnos¢ prowadzaca do autodestrukcji lub do zniszczenia innego nie jest
wolnoscia, ale jedynie szataniska parodig”®2. W miejsce Boga, ktéry ma de-
cydowa¢ o dobru i ztu, wchodza bozki tego $wiata. Jak zauwazyt Romano
Guardini, bozkiem ,,moze sta¢ sie kultura, postep, sita. Béstwa docieraja do
nas zewszad, z poczatku nie maja zadnej postaci, ale moga ja przybraé. Moga
mie¢ postaé, imie, Swigtynie i cze$¢. Tam, gdzie sie wprowadza, nie ma juz
miejsca dla zywego Boga. [...] Béstwa te sg elementami klatwy swiata oraz
otchtania cierpienia i najglebszej rozpaczy. Sita ta musi zosta¢ pokonana,
a chwata, zabrana przez falszywych bogéw, musi zosta¢ zwrécona Temu, kté-
remu sie ona nalezy. Cztowiek musi nauczy¢ sie czci¢ Stwoérce z glebi serca”3.

Rozmaitos$¢ sposobéw dostosowania Kosciota do wyzwan wspoéliczesne-
go Swiata zawsze miala i ma takze dzi$ swoje realne uzasadnienie. Chodzi
mianowicie o to, by prawdy wiary byly gtoszone jezykiem zrozumiatym.
Konieczne jest zatem rozumienie czasu w znaczeniu kairosu — jako chwili
biezacej nalezacej do historii zbawienia, historii zbawienia kazdego czto-
wieka. W tej perspektywie nalezy wiedzie¢, ze ,Kosciét musi realizowaé
dzieto Pana jako wspotczesne. Koscidt nie jest skamieling przesztosci, lecz
jej zywotna obecnos$cig w kazdych czasach. [...] Ko$ciét musi wypetnia¢ sie
w rozpoznawaniu duchow i odwazy¢ sie w kazdym czasie oddawac sie temu
rozpoznawaniu. Ono jest konieczne, by w sposéb niezamierzony chwila
Ducha Swietego nie stata sie chwilowoscig ducha czasu, by pod pozorem
postuszenstwa wobec Ducha nie dokonywato sie poddawanie sie dyktatowi
swoistej mody i oddalenie od Pana”¢*.

Co to oznacza w praktyce? Najpierw konieczno$¢ przywotywania
w zyciu Kos$ciola, zwlaszcza w przekazywaniu wiary, biblijnego obrazu
Boga. Obraz ten posiada dwa elementy: po pierwsze, ,,osobowos$¢, bliskos¢,
mozno$¢ wzywania Go, pomoc osobistg”; po drugie, fakt, ze ,tej bliskosci,
tej przystepnosci udziela z wtasnej woli Ten, ktory stoi ponad przestrzenia

61 Scola, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna, s. 55.

62 Ratzinger, Wolnos¢ i prawda, s. 438-439.

% Guardini, Wyznanie wiary, s. 120.

%4 Ratzinger, Komentarz do I rozdziatu czesci pierwszej Konstytucji duszpasterskiej o Ko-
Sciele w swiecie wspdtczesnym, s. 707.
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i czasem, ktérego nic nie wiaze, a ktéry wszystko wiaze w sobie”%. Warto
tu mie¢ na uwadze droge, ktérg przeszedt Koscidt pierwotny, spotykajac sie
ze wspomniang juz kontrowersja pomiedzy filozofia i religia w odniesieniu
do prawdy. Otéz Kosciét od samego poczatku stanat ,wobec $rodowiska,
w ktérym czczono niezliczong ilo$¢ béstw”. To bylo zreszta powtoérzenie
podobnej sytuacji, w ktdérej znalaz! sie Izrael, gdy musiat opowiedzie¢ sie za
Bogiem jedynym. To takze — o tym koniecznie trzeba pamieta¢ — jest obecna
sytuacja, gdy wobec klatwy bozkéw tego $wiata chrzescijanin ma wybieraé
Boga jedynego. Warto zatem przypomnie¢, ze ,wczesne chrzescijanstwo
$miato dokonato wyboru i oczyszczenia przez opowiedzenie sie za Bogiem
filozoféw przeciwko béstwom poganskim. Gdy powstato pytanie, ktéremu
z bogéw odpowiada Bég chrzescijanski, [...] odpowiedz brzmiata: zadnemu
z nich; zadnemu z bogoéw, do ktérych sie modlicie, tylko wytacznie Temu, do
ktoérego sie nie modlicie, Najwyzszemu, o ktérym mowig wasi filozofowie®,
W jaki sposéb Boég przedstawia sie w Biblii? Na dwdch ptaszczyznach: po
pierwsze przez $wiat, dzielo stworzenia, ktére opowiada o chwale Stworcy;
po drugie, Boga poznajemy w historii®’. Jednakze, co jest konieczne w dzi-
siejszych naznaczonych postmodernizmem czasach, w ktérych wszystkie
sprawy, zwlaszcza te najwazniejsze, zostaly sprowadzone do poziomu zartu
i groteski, nalezy pokaza¢ realno$¢ religii i zbawienia przyniesionego przez
Jezusa Chrystusa. Joseph Ratzinger zauwazyt w roku 1990, ze ,,dzisiaj nie
potrafimy juz na ogdét zrozumie¢, ze sprawa z Bogiem jest czyms jak naj-
bardziej realnym, a nawet stanowi wtasciwy klucz dla naszych najgtebszych
potrzeb. [...] Zbawienna relacja z Bogiem bedzie jednak mozliwa tylko
w Tym, ktérego On postat, i przez ktérego On sam jest Bogiem z nami”®® —
w Jezusie Chrystusie. Istotne jest, by kwestia dogmatu chrystologicznego
byta przedstawiana jako cos, co sie nieodzownie taczy z wolnoscig, bowiem
—jak zauwazyt Romano Guardini — ,,najgtebszy sens dogmatu nie polega na
stuzeniu praktycznemu zachowaniu, lecz na zapewnieniu wolnosci i pelni
$wietej prawdy. Prawda sama w sobie nie ma z poczatku zadnego celu, lecz
sens: sens bycia prawdg”®. Takie ujecie idzie catkowicie wbrew duchowi
czasow, ale jest jedyne prawdziwe, oddaje to, co Duch méwi do Ko$ciota.

% Tenze, Wprowadzenie do chrzescijanstwa, s. 118.

% Tamze, s. 119.

%7 Ratzinger, Dzisiejszy cztowiek wobec pytania o Boga, s. 76.

% Tenze, Jezus Chrystus dzisiaj, w: JROO, t. 6: Jezus z Nazaretu, red. G.L. Miiller,
K. G6zdz, M. Gorecka, Lublin 2015, s. 903.

% Guardini, Wyznanie wiary, s. 161-162.
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To w kontekscie takiego ujmowania zagadnienia prawdy i powiazania
jej z Osoba Zbawiciela mozna rozwikta¢ problem, jak pogodzi¢ zagadnie-
nie misji, ktéorym przenikniete sa dokumenty soborowe, z zasada dialogu,
ktéra wyraza zwrot ku $wiatu? Otéz ,,odnowa Kosciota ma dwa punkty
odniesienia: z jednej strony, korzenie chrze$cijanskie jako istotny i funda-
mentalny wyznacznik tego, co mozna w ogole nazwac chrzescijanskim;
z drugiej strony — nowoczesny $wiat, na jezyk ktérego nalezy przetozy¢
to, co rzeczywiscie chrzescijanskie, i ktéry, jako cel tego przektadu, musi
by¢ w zasiegu wzroku, jesli nie chcemy zmierza¢ w strone antybiblijnego
historyzmu i archaizmu””°.

Majac $wiadomosé, jaka jest pozycja Boga w $wiecie, co o Nim uczy
Biblia i przed jakimi problemami w przepowiadaniu staje Ko$ciét, mozna
zdefiniowa¢ chrze$cijaniskie pojecie wolno$ci. Ot6z ,najbardziej funda-
mentalna sytuacja osoby jest jej odniesienie do Boga. Stad wolno$¢ bedzie
sie wyrazata nade wszystko w zajeciu stanowiska wobec Boga””!. Stad
,przez teologiczne pojecie wolno$ci rozumie sie wolnos$¢ dzieci Bozych,
ktora stanowi zasadnicza mysl przepowiadania Jezusa Chrystusa. Chodzi
tu o wolno$¢ jako owoc Odkupienia w Jezusie Chrystusie i wzrost ducha,
ktérego nam udzielit. Ta wolnos¢ chrzescijanska oznacza wyzwolenie spod
determinujacej wtadzy grzechu, legalizmu i $mierci, a tym samym z niewoli
ziemskich poteg w ogéle””2. Na chrzescijaniskie pojecie wolnosci sktadaja
sie trzy elementy: ,zerwanie z niewola grzechu i nawiazanie nowych wiezi;
usynowienie adoptowane; stuzba braciom przez mito$¢””>.

Nalezy dostrzec wewnetrzny zwigzek prawdy o Bogu z rozumieniem
wolnosci, ,wydarzenie Jezusa Chrystusa jawi sie przeto jako to miejsce,
w ktérym wypelnia sie tajemnica ludzkiej wolnosci”’4. W tej perspektywie
wolnos$¢ jawi sie jako szczegdlny dar Bozy. Jak zauwaza Stanistaw Nagy,
,by¢ darem oznacza przede wszystkim pochodzi¢ z osobowej mitosci, nosi¢

70 J. Ratzinger, Wypowiedzi Soboru o misjach poza Dekretem misyjnym, w: JROO, t. 7,
s. 838. Szerzej na temat rozumienia misji jako pochodnej wiary por. A. Rayzacher-Ma-
jewska, Katecheta jako animator misyjny, Warszawa 2022, s. 35-39.

I Warzeszak, Cztowiek w obliczu Boga i posrdd stworzenia, s. 129.

72Rahner, Vorgrimler, Maly stownik teologiczny, kol. 552.

7 Warzeszak, Czlowiek w obliczu Boga i posréd stworzenia, s. 130. Od samego poczatku
wybor wolnosci jest opisywany w zwigzku z centralng kwestia chrzescijanstwa zbawienia —
jako zbawienia osoby, a nie tylko natury; por. J. Kempa, Zbawienie osoby czy osoby ludzkiej?
O pewnym problemie wspdtczesnej recepcji tradycyjnych motywéw soteriologicznych, ,,Studia
Nauk Teologicznych PAN”, 18(2023), s. 25-27.

74 Scola, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna, s. 207.
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w sobie jej stygmat, by¢ przeniknietym odwieczng wolg osobowego Stwércy,
azeby czyni¢ dobro. [...] Tak pojetemu darowi nie zagraza egoizm dawcy,
ktérym [...] jest osobowy Bog inspirowany mitoscig. To dzieki mitosci w tej
bytowej strukturze cztowieka znalazlo sie miejsce na wolno$¢, wybdr,
przygode z decyzjg na prawde i dobro, na zgode z glosem niestrudzenie
towarzyszacemu czlowiekowi sumienia. W obrebie tej wlasnie, i tylko tej
przestrzeni, cztowiek staje sie na obraz i podobienstwo swojego Stwércy,
wkracza w regiony bliskosci z Bogiem, staje wobec perspektywy stania sie
Jego partnerem w mitosci””. Skutkiem takiej relacji z Bogiem jest nowe
odniesienie do drugiego cztowieka, bowiem nowa tozsamos$¢ w Chrystusie
wyswobadza do wolnosci, bo prowadzi do otwartosci na wszystkich i na
wszystko’®. To, i tylko to, prowadzi do rzeczywistego szcze$cia, bowiem
jedynie ,egzystencjalna wolnos¢, aby méc dostroi¢ sie do dynamiki ducha
dla zjednoczenia sie z bytem i z Bogiem, jest w stanie réwniez ujawnic¢
sens bytu i osiagna¢ szczesliwo$é czlowieka, a mianowicie mito$¢”””. Karol
Wojtyla w czasie Soboru Watykanskiego II tak uzasadnial fakt, ze religia
prowadzi do wolnosci czlowieka: ,Osoba ludzka ma sie ukazywaé w rze-
czywistej wzniosto$ci swej rozumnej natury, a religia jako zwienczenie tej
natury, polega na wolnym przylgnieciu umystu ludzkiego do Boga, ktoére
jest osobiste, swiadome i rodzi sie z pragnienia prawdy’’%.

Chrzescijanska koncepcja wolnosci generuje takze szczegdlny sposéb
uzasadniania odpowiedzialnosci cztowieka za jego czyny. Z dzieta stworzenia
wynika mianowicie, ze my$l Boza obecna jest w cztowieku, a on ma na nig
odpowiedzie¢. Z kolei z historii zbawienia wynika zycie Dekalogiem, czyli
imperatyw, by ,,przezywac bosko$¢ cztowieka i czyni¢ to w wolnosci; zjedno-
czy¢ nasz byt z Boskim Bytem i wejs¢ w plynaca stad harmonie wszystkiego
ze wszystkim”. Dekalog jest ,,odpowiedzig na wewnetrzne potrzeby ludzkiej
istoty — nie jest przeciwienstwem wolnosci, lecz jej realng formg”, stajac
sie ,,podstawg kazdego prawa do wolnosci i prawdziwie wyzwalajaca sitg
ludzkiej historii””°.

Ta perspektywa chrze$cijanskiej koncepcji wolnosci kaze raz jeszcze
postawié pytanie o rozumienie sumienia. Zachodzi bowiem potrzeba

75 S. Nagy, Problem cztowieka problemem Boga, Lublin 2006, s. 13.

76 G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, red. Z. Kijas, Krakéw 1995, s. 72.

77 G.L. Miiller, Wiara w Boga we wspdlczesnym swiecie, Lublin 2020, s. 439.

78 Karol Wojtyta na Soborze Watykariskim II. Zbior wystqgpieri, opr. R. Skrzypczak, War-
szawa 2011, s. 253-254.

72 Ratzinger, Wolnosé i prawda, s. 443-444.
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zbadania, czy zaleznos$¢ wolnosci od religii nie ogranicza sumienia. Otéz
najpierw warto zauwazy¢, ze kwestia ta interesowata Johna Henry’ego New-
mana, ktéry mocno podkreslat, ze katolik ma prawo do prywatnej opinii,
dodajac: pod warunkiem, Ze ,,Ko$ciét na mocy objawienia jej nie przekresli.
Doktadnie w tym momencie, w ktérym Koscidt przestaje méwié, doktadnie
w tym miejscu, w ktérym on, a wiec Bog, ktéry przez niego przemawia, okresla
granice swego nauczania, zaczyna sie prywatny osad i nic mu nie moze prze-
szkodzi¢”®. Sumienie w rozumieniu katolickim ma dwa wymiary: pierwszy
z nich mozna okre$li¢ mianem anamnezy, czyli uobecniajacego pra-spotka-
nia z Jezusem, w ktérym rola papieza polega na byciu adwokatem ludzkiej
pamieci, trzeba bowiem pamieta¢, ze wszelka wiadza jest wtadzg sumienia;
drugi wymiar to przekonanie, czyli osad, wbrew ktéremu nie mozna dziatac¢®.
Na tak dziatajace sumienie ma wptyw taska, ktéra nie odbiera wolnosci, jed-
nak uzdalnia cztlowieka, by mimo grzesznosci i ograniczen wybierat dobro.
Chrzescijaristwo bowiem nie moze by¢ sprowadzone do ciasnego moralizmu,
jego oredzie wykracza poza ludzkie dziatanie®2.

Jak zatem stawa¢ po stronie sumienia? Podstawg jest ,postuszenstwo
wobec prawdy, ktore musi sta¢ wyzej niz kazda instancja spoteczna i niz kazdy
rodzaj wlasnego gustu. Tym samym mozna dostrzec dwa kryteria obecnosci
prawdziwego stowa sumienia: nie pokrywa sie ono z wtasnymi zyczeniami
i wlasnym gustem; nie pokrywa si¢ z tym, co jest spotecznie bardziej korzystne,
z konsensusem grupy, z roszczeniami wtadzy politycznej badz spotecznej™3.
Takie ujecie ma gleboki zwigzek z tym, czym jest wiara, bowiem — jak za-
uwaza Romano Guardini —,,pod pojeciem wiary Jezus nie rozumie przezycia
W sensie nowozytnym, za ktérym stoi samowola czlowieka, lecz postuszenstwo
stworzenia wobec objawiajacego sie Pana”®*. Widzi on w wolnosci zatozenie
i cel postuszenstwa, ktore ujawnia sie na trzech ptaszczyznach: religijnej,
etycznej i pedagogicznej. Na plaszczyznie religijnej oznacza ono tracenie
zycia z powodu Boga, na ptaszczyznie etycznej — uznanie autorytetu, ktéry
nakazuje czyni¢ dobro i unika¢ zta, na ptaszczyznie pedagogicznej wyraza sie
w potréjnym priorytecie prawdy przed czynem, autorytetu przed osobistym
osadem, prawa powszechnego przed prawem jednostki®.

80 Newman, O wyzszosci katolicyzmu, s. 72.
81 Ratzinger, Sumienie i prawda, s. 639-643.
82 Tamze, s. 644.

83 Tamze, s. 635-636.

8¢ Guardini, Wyznanie wiary, s. 147.

8 G6zdz, Teologia cztowieka, s. 152-154.
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Wolnos¢ religijna jako przestrzen wyznaniowej lekcji religii

Wolnos¢ religijna domaga sie ujecia wielostronnego. Po ukazaniu, ze
chrzescijanstwo afirmuje wolno$¢ cztowieka, nalezy przyjrzeé sie temu za-
gadnieniu od zewnatrz, z punktu widzenia pozachrzescijanskiego, okreslajac,
czym jest wolno$¢ religijna, jakie sg jej granice i przed jakimi wyzwaniami
wspolczesnie staje.

Wolnos¢ religijna ,,polega na wyznawaniu wediug wtasnego sumienia
okreslonej religii lub niewyznawaniu zadnej; oznacza réwniez wolno$¢ dzia-
fania Kosciota w panistwie”®. W istocie jest ona ,wolnos$cia do kierowania sie
glosem wtasnego sumienia w wyznawaniu jakiejkolwiek albo zadnej religii
i do publicznego wyrazania swojej wiary w takiej mierze, w jakiej nie szko-
dzi to innym™®’. Wolno$¢ religijna moze by¢ prezentowana pozytywnie jako
zespot gwarancji wyznawania przekonan religijnych w zyciu publicznym, za$
w aspekcie negatywnym jest wolnoscia od przymusu: panstwo ma obowia-
zek chroni¢ obywatela przed pozbawianiem czy ograniczaniem mozliwos$ci
wyboru religii lub $wiatopogladu areligijnego®®. Po Soborze Watykanskim IT
Kosciot katolicki nie domaga sie ,,pozycji uprzywilejowanej. Kosciot i panstwo
sg to spolecznosci autonomiczne, czyli niezalezne od siebie: ani panstwo
nie powinno wkracza¢ w sprawy religijne, ani Ko$ciét w sprawy nalezace
do panstwa. Natomiast w sprawach mieszanych, to znaczy takich, jakie
interesuja zaréwno Koscidl, jak i panstwo, na przyktad, matzenstwo, rodzi-
na, wychowanie, nauka religii w szkotach publicznych, pomoc spoteczna,
powinny one z sobg wspdtdziata¢ dla dobra tych wszystkich ludzi, ktérzy
sg jednoczesnie i czlonkami Kosciota i obywatelami panstwa”®.

Pojecie wolnosci religijnej rodzi pytanie, czy koncepcja ta nie jest pro-
mowaniem relatywizmu religijnego. Otéz wydaje sie, ze nie, bo prawda
i fatsz nie sg stawiane na réwni, poniewaz ani prawda, ani falsz nie posiada
jakichkolwiek praw; prawa posiadaja tylko ludzie®. Wiecej, prawo do prak-
tykowania wolnosci religijnej wynika z praw osoby, ktére dotycza prawdy??.

8 A. Zuberbier, Wolnos¢ religijna, w: Stownik teologiczny, s. 647.

87 Rahner, Vorgrimler, Maly stownik teologiczny, s. 554.

88 J. Krukowski, Religia w edukacji publicznej w paristwach Unii Europejskiej. Panorama
systemoéw, w: Religia i etyka w edukacji publicznej, red. J. Krukowski, P. Sobczyk, M. Ponia-
towski, Warszawa 2014, s. 29.

8 Zuberbier, Wolnos¢ religijna, s. 647.

% Tamze, s. 648.

1 Karol Wojtyla na Soborze Watykarnskim II, s. 255.
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Wolnos¢ religijna zostata ujeta przez Sobdér Watykanski II w pozytywnych
kategoriach biblijnych i teologicznych jako wolno$¢ w dazeniu do prawdy
i dobra oraz w relacji do sumienia jako normy postepowania podlegtego
prawu Bozemu. ,,Prawo do wolnosci religijnej abstrahuje od prawdziwosci
tresci religii i przystuguje rowniez tym, ktorzy pozostajg w btedzie, ale nie
oznacza ono uznania prawa do wyznawania i szerzenia btedu”?. Ocena
czyichs$ pogladéw nie powinna jednak nigdy przekresla¢ zasady tolerancji®®.

Podmiotami wolnosci religijnej sa wspélnoty wyznaniowe, ale — co jest
warte podkreslenia w zwigzku z tematyka niniejszego artykutu — takze rodzi-
ny. Dzieje sie tak, bowiem przekonania religijne rodzicow jako pierwszych
i gtéwnych wychowawcow musza by¢ respektowane zaréwno przez szkote,
jak i panistwo, co dotyczy zwtaszcza prawa wyboru szkoly dla dzieci, zaje¢
zgodnych z przekonaniami, jak lekcje religii czy wychowanie seksualne.
Obowigzkiem panstwa jest — co wynika z zasady pomocniczosci — niesie-
nie pomocy rodzinie w edukacji, a nie naruszanie jej praw pod pretekstem
neutralnosci $wiatopogladowej®*. Stad wynika bardzo mocne uzasadnienie
prawa rodzicéw do wychowania, zaréwno w dokumentach magisterialnych
Kosciola, jak i prawie miedzynarodowym?.

Respektowanie wolnosci religijnej w odniesieniu do szkolnych lekcji
religii wptywa na kwestie prawne, cho¢by w postaci konieczno$ci row-
noprawnego traktowania nauczania religii jako przedmiotu szkolnego®.
Od strony samego systemu edukacji potrzebne jest otwarcie i poszerzenie
horyzontéw, polegajace na koniecznosci dania tych samych praw poznaniu
religijnemu, co poznaniu naturalnemu?®. Dla patrzenia przez pryzmat catosci
dziatan Kosciota nalezy zwréci¢ uwage na wazny argument odnoszacy sie
do misji. Jak zauwazyt Joseph Ratzinger, ,wolno$¢ religijna jest warunkiem
tego, by misja mogta zaistnieé. [...] Misja moze mie¢ miejsce jedynie wtedy,
gdy religie zrezygnuja z roszczenia do kongruencji z jakim$ okreslonym
spoteczenstwem czy narodem, a miejsce nacisku spotecznego przynaleznosci

2P Krolikowski, Wolnos¢ religijna. Aspekt teologiczny, w: Encyklopedia katolicka,
t. 20, kol. 898.

% Por. Karol Wojtyla na Soborze Watykariskim II, s. 252.

%4 S. Kowalczyk, Wolnos¢ religijna. Aspekt spoteczny, w: Encyklopedia katolicka, t. 20,
kol. 896.

% Por. Z. Grocholewski, Prawo rodzicéw do religijnego i moralnego wychowania dzieci
zgodnie z wlasnymi przekonaniami, w: Religia i etyka w edukacji publicznej, s. 13-20.

% A. Mezglewski, Polski model edukacji religijnej w szkotach publicznych. Aspekty
prawne, Lublin 2009, s. 77-79.

97 Z. Marek, Religia. Pomoc czy zagrozenie dla edukacji?, Krakéw 2014, s. 91.
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do okreslonej religii zajmie zasada wolno$ci wyznania religijnego. [...] Idea
misyjna oznacza jednoczesnie zakwestionowanie roszczen do wytacznosci
okreslonej religii przez zastosowanie politycznych czy spotecznych srodkow
nacisku. [...] Totalne roszczenie prawdy wiary chrzescijaniskiej, jego duchowa
ekskluzywnos¢, ktora stanowi fundament misyjnego charakteru chrzesci-
janstwa, wyklucza kazda forme ekskluzywizmu spotecznego i domaga sie
wolnosci religijnej jako warunku swojego urzeczywistnienia”®,

Warto takze zauwazy¢ pewng tendencje, ktéra pojawia sie w podej-
$ciu do nauczania religii w systemie edukacji publicznej. Tendencja ta ma
szersze podtoze w ewolucji panstw, mienigcych sie demokratycznymi, ktére
ideologia panstwowa usiluja zastapi¢ religie, zblizajac sie do pozycji tota-
litarnych. Dzieje sie tak pod pretekstem redefiniowania rozdziatu Kosciota
od panstwa, w ktérym to procesie zmiany pomija sie fakt, ze rozdziat ten
przynosit pozytywne skutki, dopoki nie oznaczat oddzielenia sie panstwa
od warto$ci®. Warto w tym kontek$cie przywota¢ nieco ogdlniejsza uwage
Josepha Ratzingera: ,Tam, gdzie prawdy nie widzi sie juz w powigzaniu
z wielkimi tradycjami wiary, zostaje ona zastapiona przez konsensus. Z ko-
lei nalezy jednak zapytaé, czyj konsensus? Wtedy ustyszymy odpowiedz:
konsensus tych, ktorzy potrafiag swoja decyzje uargumentowaé. Poniewaz
trudno wtedy nie zauwazy¢ elitarnej zarozumiatosci takich intelektualnych
dyktatur, twierdzi sie, ze umiejacy argumentowaé powinni jako «adwokaci»
reprezentowac tych, ktdérzy nie sg zdolni prowadzié¢ racjonalnego dyskursu.
Nie budzi to zbytniego zaufania. Wszyscy mamy przed oczyma obraz tego,
jak kruche sa konsensusy, i jak szybko grupy partyjne w okreslonym klimacie
intelektualnym zaczynaja sie czu¢ jedynymi uprawnionymi przedstawicie-
lami postepu i odpowiedzialno$ci”*®.

Na gruncie przemian rozumienia panstwa, a co za tym idzie, edukacji
publicznej, stawia sie nauczaniu religii zasadnicze zarzuty: po pierwsze:
obecno$¢ imigrantéw zmienia sam przedmiot nauczania religii; po drugie:
wiara powinna by¢ osobiscie wybrana; po trzecie: wyznaniowa lekcja religii
nie sprzyja spotkaniu miedzykulturowemu!®!. Zadne z tych zastrzezen nie
maja w polskim systemie nauczania religii wigkszego sensu. Lekcje religii

% Ratzinger, Wypowiedzi Soboru o misjach poza Dekretem misyjnym, s. 839.

% Zob. J. Grzybowski, Miecz i pastoral. Filozoficzny uniwersalizm sporu o charakter
wtadzy. Tomasz z Akwinu i Dante Alighieri, Kety 2006, s. 434-435,

0 Ratzinger, Wolnos¢ i prawda, s. 442.

11 Grocholewski, Prawo rodzicéw do religijnego i moralnego wychowania dzieci,
s. 23-26.
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w Polsce organizowane sg dla wszystkich zwiazkéw wyznaniowych zarejestro-
wanych w Rzeczpospolitej i wyrazajacych che¢ nauczania religii. Nic nie stoi
na przeszkodzie, by imigranci korzystali z takich zaje¢, zgodnie z wlasnym
wyznaniem. Udzial w lekcjach religii nie oznacza wyboru wiary, jest przeka-
zem wiedzy, za$ rodzice maja prawo do wychowania dzieci zgodnie ze swoim
$wiatopogladem, obejmujacym nie tylko kwestie odnoszace sie do tozsamosci
religijnej, ale takze narodowej czy jezykowej. Spotkanie z innymi kulturami
nie przeczy wychowaniu wtasnej tozsamosci, a nawet domaga sie jej.
Obserwowany ostatnio atak na obecnos¢ religii w polskiej szkole, przy-
puszczony z niezwyklg agresja przez osoby kierujace ministerstwem wtasci-
wym dla spraw oswiaty, wyraznie idzie w kierunku odwrdcenia wychowania
tozsamos$ciowego oraz odebrania rodzicom uprawnien w zakresie wycho-
wania. Warto zatem przypomina¢ podobne dziatania komunistéw, majace
na celu wyrugowanie religii ze szkét'%2, zwracajac uwage na bezprawnos¢
podejmowanych dziatan!'® i przekres$lanie zasady réwnosci przedmiotéw
nauczania'®*. Na tym tle rysuje sie konieczno$¢ wypracowania nie tyle
nowej koncepcji prawnej lekgji religii, ktéra zgodnie z trzema wyrokami
Trybunatu Konstytucyjnego z lat 2024-2025 nie zostata wzruszona przez
bezprawne dziatania, ktére uznano za niebyte, co raczej potrzebe realnych
zabezpieczen dla szacunku dla chrzescijaniskich wartosci w sferze publicz-
nej, co pozwolitoby na przywrécenie w szkotach porzadku prawnego. Do
tego konieczne jest dostrzezenie wartosci religijnych w zyciu publicznym%.

Kontekst katechetyczny

Podsumowaniem dla powyzszych rozwazan jest kontekst katechetycz-
ny poruszonych zagadnien: zgodnie z tytulem artykutu, ale tez zgodnie
z pytaniami, jakie wciaz sa stawiane w zwigzku z przepowiadaniem wiary.

Najpierw konieczne jest pewne wyjasnienie terminologiczne. Bardzo
czesto w dyskusji na temat nauczania religii w szkole oraz dziatalnosci

192 Por. R. Bednarczyk, Prawa, obowiqzki i zadania wychowawcze rodzicow w mysli
prymasa Stefana Wyszyniskiego. Studium katechetyczne, Warszawa 2017, s. 222.

18 P Stanisz, D. Walencik, Tryb nowelizacji rozporzqdzenia Ministra Edukacji Naro-
dowej z dnia 14 kwietnia 1992 r. w sprawie warunkéw i sposobu organizowania nauki religii
w publicznych przedszkolach i szkolach, ,,Studia z Prawa Wyznaniowego”, 27(2024), s. 361-379.

104 Mezglewski, Polski model edukadji religijnej, s. 121.

1% Na ten temat por. J. Ratzinger, Bezwyznaniowa religia chrzescijariska?, w: JROO,
t. 3, s. 648-657.
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katechetycznej w Ko$ciele miesza sie pojecie katechezy i lekcji religii.
Tymczasem owo pomieszanie prowadzi do braku zrozumienia, na czym
polega dziatanie Kosciota w ramach kazdej z tych form przepowiadania
wiary. Katechezie — zgodnie z okre$leniem Jana Pawta II — przypisuje sie
trzy funkcje: wychowania, nauczania i wtajemniczenia'’®, W szkolnym na-
uczaniu religii funkcja wtajemniczenia realizowana jest marginalnie. Nadto
katecheza adresowana jest do wierzacych, zas w szkole w lekcjach religii
niejednokrotnie uczestnicza, poza uczniami wierzacymi, stuchacze letni
lub wrecz niewierzacy. W tej sytuacji warto podkresla¢ zwiazek nauczania
religii z nowa ewangelizacjg. Wida¢, ze lekcja religii i katecheza to dzia-
fania rézniace sie miedzy soba, cho¢ na wielu plaszczyznach zazebiajace
sie!?”. Jednocze$nie odpowiedzialni za dziatalno$¢ katechetyczng Ko$ciota
powinni w programowaniu pracy katechetycznej w parafii uwzglednia¢
nauczanie religii i korzystaé¢ z jego owocdéw, mimo ze pojawieniu sie
w szkole przedmiotéw zwigzanych z wychowaniem religijnym towarzyszy
od samego poczatku proces dystansowania sie rodziny i Ko$ciota od zadan
katechetycznych!%.

Celem przepowiadania, w tym katechezy, jest wiara. Réwniez ku wierze
prowadzi wyznaniowa lekcja religii, wychowujac i przekazujac odpowiednia
wiedze. Wazne jest, by rozumie¢ wiare nie jako pewien system, w ktérym
nalezy zamkna¢ katechizowanego, ale jako rzeczywisto$¢, ktéra otwiera go
na Nieskonczonego w kazdym aspekcie jego osobowego zycia. Bowiem ,wiara
jest ukierunkowaniem catej naszej egzystencji. Jest podstawowa decyzja,
oddziatuje na wszystkie sfery naszej egzystencji i ktéra istnieje tylko wtedy,
gdy jest podtrzymywana przez wszystkie sity naszej egzystencji. Wiara nie jest
ani aktem czysto intelektualnym, ani aktem czysto wolitywnym, ani aktem
czysto emocjonalnym — jest tym wszystkim jednoczesnie. Jest aktem calego
«ja», calej osoby w jej jednosci”®. Zblizenie sie do wiary ma bardzo okreslo-
ny cel: ,Wiara nie jest mglistym przeczuciem $wiata nadprzyrodzonego, lecz

16 Jan Pawet II, Adhortacja Catechesi tradendae, 16 X 1979, n. 18; por. R. Cze-
kalski, Rozwdj mysli katechetycznej w dokumentach Stolicy Apostolskiej po Vaticanum II,
Warszawa 2013, s. 55-62.

107 Szerzej na temat relacji pomiedzy katecheza a nauczaniem religii w szkole por. P. To-
masik, Religia w dialogu z edukacjq. Studium na temat korelacji nauczania religii katolickiej
z polskq edukacjq szkolng, Warszawa 2004, s. 21-43.

18 R. Murawski, Stosunek ewangelizacji do katechezy w dziejach katechezy, w: Ewan-
gelizowac czy katechizowac?, red. S. Dziekonski, Warszawa 2002, s. 21.

199 J, Ratzinger, Co to znaczy wierzy¢?, w: JROO, t. 9, s. 881.
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poznawaniem Boga w Jezusie Chrystusie dla osiagniecia zycia wiecznego™*°.
To chrystocentryczne pojmowanie wiary ma fundamentalne znaczenie, bo-
wiem nie da sie chrzes$cijaniskiego myslenia o wierze i zycia wiarg oddzieli¢
od tajemnicy wcielenia. Precyzyjnie ujal to Joseph Ratzinger: ,Wiara jest
uczestnictwem w widzeniu Jezusa. W wierze pozwala nam On wraz z Nim
widzie¢ to, co On widziat. W tym twierdzeniu zawarte jest zaréwno Bdstwo
Jezusa Chrystusa, jak i jego czlowieczenstwo. Poniewaz Chrystus jest Synem,
nieustannie widzi Ojca. Poniewaz jest czlowiekiem, mozemy uczestniczy¢
w Jego widzeniu. Poniewaz jest zarazem Bogiem i cztowiekiem, dlatego nie
jest nigdy osoba nalezaca do przesztosci, nigdy nie istnieje tylko poza czasem
w wiecznosci, lecz zawsze istnieje posrodku czasu, zawsze zywy, zawsze
terazniejszy 'L

Ten zwigzek przepowiadania, w tym katechezy, i wiary posiada jeszcze
jeden aspekt. Otéz z tego powodu, ze wiara jest celem przepowiadania,
przyczyna kryzysu przepowiadania jest kryzys wiary'!2. Do$¢ dobrze zja-
wisko to wyjasnia pewien przyktad, o ktérym wspomina Joseph Ratzinger:
»,Uznali$my, ze porzadni ludzie ida do nieba, czyli ze mozna zosta¢ zbawio-
nym przez samg moralnos¢. [...] Sami wskazaliSmy zatem na dwie drogi
zbawienia, przy czym droga koscielna nie wydaje sie zbyt atrakcyjna”!'3.

Jak zatem przezwyciezy¢ ten kryzys? Czy laicyzujac katecheze i prze-
noszac nauczanie religii na grunt religioznawczy, zarzekajac sie, ze tylko
o wiedze, a nie formacje nam chodzi? Przy takim uzasadnianiu zapomina
sie, ze dobra szkota wychowuje, naucza, stowem — formuje. Wtasnie z faktu,
ze wiara w wielu $srodowiskach obumiera, nalezy wyciagna¢ wnioski dla
katechezy idgce wbrew receptom $wiata. Najpierw ten, ze tres¢ okresla
metode, a nie metoda okresla tre$¢. ,Wobec gtuchoty wielu wspétczesnych
ludzi na sprawy Boze nie mozna unika¢ wielkich pytan wiary i ucieka¢ do
antropologii lub uzasadnia¢ istnienie Kosciota jego spoteczng uzytecznoscia
— spoleczna dziatalnos$¢ Kosciota jest wazna, ale obumiera ona wtedy, gdy
zanika centrum Kosciota, misterium”. Jakie sa zatem owe centralne tematy?
Po pierwsze, stawianie pytania o Boga, ktére musi by¢ w centrum katechezy.
A po drugie, posta¢ Chrystusa trzeba przedstawiaé ,w Jej wielkosci i gte-
bi, bo przez Jezusa poznajemy Boga, a przez Boga poznajemy Chrystusa,

110 G.L. Miiller, Jednos¢ wiary. Odpowiedzialnos¢ Rzymu za Kosciét powszechny, Kra-
kéw 2022, s. 71-72.

HlRatzinger, Co to znaczy wierzyc?, s. 882.

12 J. Ratzinger, Rozwazania o kryzysie przepowiadania, w: JROO, t. 9, s. 755.

113 Tamze, s. 758.
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i dopiero wowczas poznajemy siebie samych, znajdujemy odpowiedzZ na
pytania, jak by¢ cztowiekiem, gdzie sie znajduje klucz do ostatecznego,
trwatego szczescia”!'4. Warto moze skorzysta¢ z przedstawionych siedmiu
tez, wokot ktérych powinna sie ogniskowaé katecheza Kosciola, a ktére
w roku 1973 proponowat Joseph Ratzinger: Boga glosimy jako Trdjce, jako
Stworce i Pana, jako Logos, jako objawiajacego sie w Jezusie Chrystusie,
w zwierciadle Prawa i Ewangelii, drogowskazem dla tego gloszenia jest
biblijne méwienie o Bogu, zwtaszcza w przypowiesciach, doswiadczeniach
$wietych i refleksji wiary, ktéra komentuje te do§wiadczenia, a celem tego
przepowiadania jest modlitwa, z ktérej gloszenie w spos6b konieczny musi
wyplywaé, by sta¢ sie wiarygodne!'>. Projekt ten domaga sie opracowania
na gruncie katechetycznym, bowiem dobrze prowadzi on do probleméw,
ktérymi zyja katechizowani.

Ale nie tylko o tre$¢ przepowiadania tu chodzi. Nalezy pamieta¢, ze
wychowanie w wierze powinno uwzglednia¢ podstawowe sposoby po-
znania Boga: przez ludzi, ktérzy Go znaja; przez samego Boga w Jezusie;
przez droge, ktéra jest Jezus''®. Konieczne jest tez wlasciwe nastawienie
katechizowanego, ktéry, zblizajac sie do tajemnicy Boga z radoscia, po-
siada $wiadomo$¢ wtasnej niedoskonatosci i koniecznosci nawrécenia,
pamietajac, ze ,nawrocenie jest droga catego zycia. Wiara jest [...] doj-
rzewaniem duszy do Prawdy, do Boga, ktéry jest nam bardziej bliski niz
my sobie”!'”,

W ten oto spos6b od osoby i jej wolnosci, poprzez rozumienie wolnosci
w religii i wolno$ci religijnej w spotecznosci swieckiej, dochodzimy do cze-
g0$, co w refleksji Ko$ciota dojrzewa w ostatnich czasach. Odnowa Kosciota
jest zadaniem $cisle katechetycznym!'®, zas reforma w Ko$ciele zawiera
W sposéb konieczny zmiane w sposobie i tresci przepowiadania''®. Oby ta
reforma byta prowadzona w Duchu Swietym, a nie w duchu $wiata, ktéry im
bardziej wypedza Chrystusa ze swego miasta, tym bardziej Go potrzebuje.

14 J. Ratzinger, Chrystus i Kosciél. Aktualne problemy teologii — konsekwencje dla
katechezy, w: JROO, t. 9, s. 870.

15 Tenze, Przepowiadanie Boga dzis, w: JROO, t. 3, s. 81-96.

16 Tenze, Dzisiejszy czlowiek wobec pytania o Boga, s. 80.

17 Tenze, John Henry Newman nalezy do wielkich doktoréw Kosciota, s. 662.

18 R, Czekalski, Prgyszlos¢ Kosciota — wyzwanie i problem katechetyczny, ,Studia Ka-
techetyczne”, 19(2023), s. 326-328.

19 Por. P. Tomasik, Reforma w Kosciele i w katechezie, w: Dobry pasterz troszczy sie
o0 swojq owczarnig, red. K. Pawlina, M. Campagnaro, J. Stanczuk, Krakéw 2023, s. 332-349.
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STRESZCZENIE

Autor uzasadnia nauczanie religii jako wynikajace z wolnosci osoby, co skutkuje
prawem cztowieka do wyznawania religii. Zwraca uwage na warto$¢ religii dla
osoby i omawia pojecie osoby i doniosto$¢ personalizmu, pojecie wolnosci,
relacje miedzy wolnoscia i prawda, prezentuje relacje religii i wolnosci poprzez
ukazanie religii jako stuzby osobie i prawdzie; ukazuje wolnosc religijna jako
przestrzen wyznaniowej lekcji religii, nastepnie, po nieco doktadniejszym
sprecyzowaniu relacji katechezy i nauczania religii w szkole publicznej, przed-
stawia kilka wnioskow waznych dla katechetyki.

Stowa kluczowe: osoba, personalizm, wolnos¢, prawda, nauczanie religii
w szkole, katecheza.

ABSTRACT

The author justifies the religious education as arising from the freedom of
the person, which results in the human right to practice religion. He draws
attention to the value of religion for the person and discusses the concept
of person and the importance of personalism, the concept of freedom, the
relationship between freedom and truth, presents the relationship between
religion and freedom by showing religion as a service to the person and
truth; shows religious freedom as a space for religious instruction, then,
after a somewhat more detailed explanation of the relationship between
catechesis and religious education in school, presents some conclusions
important for catechetics.

Key words: person, personalism, freedom, truth, religious education in
school, catechesis.
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WOLNOSC W EDUKACJI RELIGILJNEJ
A SZTUCZNA INTELIGENCJA

W dokumentach Kosciota katolickiego rozumienie wolnosci (religijnej)
jest jedna z najbardziej istotnych kwestii. Wolnos¢ jest warunkiem wiary
— niemozliwa jest relacja milosci (a wiec i pojecie prawdy) bez swiadome;j
i dobrowolnej decyzji oraz zaangazowania sie¢ w troske o te relacje. Stad
wszelki przymus ze wzgledu na mozliwosé bycia w relacji oznacza zarazem
pogwatcenie tej relacji oraz uniemozliwienie zrodzenia owocow wiary.
Réwnoczesnie Koscidt zaznacza, ze wolno$¢ ta nie jest absolutna — wymaga
poznania Prawa Bozego (raczej ducha tego Prawa) oraz rozeznania jego
znaczenia w podazaniu droga wiary i budowania dobra wspélnego. Jesli
Ko$ciot zaznacza, ze nikomu nie wolno odbiera¢ mozliwo$ci wyznawania
wiary i jej praktykowania, to jednoczesnie podkresla, ze do tych praktyk
cztowiek takze nie moze by¢ zmuszany.

Waznym punktem odniesienia dla wspéiczesnego nauczania Koscio-
Ta o wolnosci religijnej stanowia dokumenty Soboru Watykanskiego II,
zwlaszcza deklaracja Dignitatis humanae, Katechizm Kosciota katolickiego
oraz dokument Kongregacji Nauki Wiary pt. Instrukcja o chrzescijariskiej
wolnosci i wyzwoleniu. Wszystkie te dokumenty ktada mocny fundament pod
rozumienie wolnosci religijnej, lecz powstaty jeszcze przed era sztucznej
inteligencji, ktérej rozwdéj postepuje niezwykle szybko (niepokojaco szybko).
W niniejszym artykule chcemy przyjrze¢ sie sytuacji, w ktérej znalazta sie
edukacja chrzescijanska (religijna), i odpowiedzie¢ na pytanie, czy — spe-
cyficznie pojeta — wolno$¢ edukacji religijnej, wynikajaca z wolnosci czto-
wieka wobec wytworu jego inteligencji, jaka jest inteligencja sztuczna, jest
naprawde zagrozona, czy stanowi tylko po prostu kolejne wyzwanie w roz-
woju ludzkosci. W tym celu odwotamy sie miedzy innymi do najnowszych
dokumentéw Kosciota dotyczacych relacji edukacji i sztucznej inteligencji.
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Edukacja i sztuczna inteligencja

Syntetyczne przedstawienie obszaréw problemowych, jakie pojawiaja sie
w ogoble w przestrzeni edukacji i sztucznej inteligencji, przedstawili Renata
Tomaszewska i Mirostaw Kowalski w artykule Edukacja w dobie sztucznej
inteligencji. Wprowadzenie w problematyke i préba zarysowania niektérych
pol problemowych'. Autorzy doszli do wniosku, iz — ze wzgledu na fakt nie-
ustannego rozwoju systemow sztucznej inteligencji oraz korzystania z nich
w praktyce edukacyjnej (i zwyczajnie w codziennos$ci) — konieczne jest
,wypracowanie lepszego zrozumienia ich wptywu na otaczajacy nas swiat™.
Oznacza to podjecie pracy nad przygotowaniem uniwersalnych opracowan na
temat pogtebionego dyskursu krytycznego w obszarze sztucznej inteligencji
i jej edukacyjnego (wychowawczego) ukierunkowania. Mozemy uznadé, ze
dotyczy to réwniez edukacji religijnej (nauczania religii w szkole), a zarazem
wychowania do wolnosci religijnej. Wydaje sie bowiem, ze wolno$¢ religijna
jest bardzo wrazliwym miejscem funkcjonowania czlowieka, podlegajacego
informacyjnym sugestiom, z ktérymi ma na co dzien stycznos$¢ poprzez
platformy cyfrowe (spotecznosciowe), a ktére z natury (wszak tak zostaty
zaprojektowane) daza do zamkniecia uczestnika w $cisle okreslonych po-
gladach oraz sposobach osiagania zwigzanych z nimi wartosci®.

O konieczno$ci edukacji medialnej méwi sie od dawna, jednak — by¢
moze wlasnie ze wzgledu na szalone tempo rozwoju nowych technologii — nie
sposéb wynegocjowaé odpowiedniego programu nauczania w tym zakresie.
Tymczasem, jak diagnozuje filozof i programista Krzysztof Saja, ,w obliczu
nadchodzacych zmian bedziemy musieli radykalnie przedefiniowaé system
edukacji, aby sprosta¢ wyzwaniom rosnacej roli sztucznej inteligencji. Pochy-
lenie sie nad holistycznym (cato$ciowym) podej$ciem edukacji klasycznej,
gdzie nacisk ktadzie sie na rozwéj intelektualny i moralny, a nie na wasko
rozumiang wiedze akademicka, wydaje sie dobrym punktem wyjscia do
dalszego namystu. W tej nowej rzeczywistosci, w ktorej cztowiek nie bedzie
juz najbardziej inteligentnym ze stworzen, a maszyny beda wykonywaty
rutynowe prace, istotne stanie sie ksztattowanie umiejetnosci zarzadzania,

1 Zob. R. Tomaszewska, M. Kowalski, Edukacja w dobie sztucznej inteligencji.
Wprowadzenie w problematyke i préba zarysowania niektérych pél problemowych, ,,Horyzonty
Wychowania”, 23(2024), nr 65, s. 11-19.

2 Zob. tamze, s. 17.

3 Szeroko na ten temat, cho¢ ograniczajac sie bardziej do konsekwencji natury psycho-
logicznej, pisze Nicolas Kardaras. Zob. N. Kardaras, Cyfrowe szaleristwo, Warszawa 2023.
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komunikowania sie, wspotdziatania i podejmowania strategicznych decyzji
z wykorzystaniem systemoéw, ktére, miejmy nadzieje, beda jedynie wspo-
magaty takie decyzje”*. Co wiecej, edukacja religijna — ktéra niesie ze sobg
pytania wykraczajace poza to, co naturalne — domaga sie rozwijania tej
$wiadomosci, pozwalajacej nie tylko odr6znié¢ ludzka i sztuczna inteligencje
od tego, co jest boska inicjatywa oraz zaproszeniem do wej$cia w tajemnice
zycia duchowego cztowieka. Wolnos¢ religijna (na poziomie edukacyjnym)
w tym sensie oznaczataby zdolnos¢ do rezygnacji z sugestii proponowanych
przez algorytmy SI, wrecz wyrzeczenie sie dostepu do $wiata wirtualnego
czy wygenerowanego dzieki ,uczeniu maszynowemu”. Samodzielno$¢
myslenia religijnego odwotuje sie wszak nie tylko do naturalnych proceséw
poznawczych, ale zaktada oddziatywanie czynnika nadprzyrodzonego — czy
jak to nazwat Jezus Chrystus ,,poznawania w Duchu Swietym” (zob. J 14, 26;
J16,13;J15,26;Dz 1, 8; Rz 8, 16; 1Kor 2, 10-16)°.

Przestrzenie badawcze na styku edukacji i sztucznej inteligencji wska-
zuja nie tylko na niebezpieczenstwo wykluczenia tak rozumianej wolnos$ci
religijnej. Sztuczna inteligencja otwiera bowiem szereg istotnych w procesie
nauczania mozliwosci, jak realna personalizacja (indywidualizacja) naucza-
nia oraz realne wspieranie nauczycieli w przygotowaniu lekcji, ale takze
efektywniejsze wykorzystanie niedostepnych dotad mozliwosci i zasobow
ludzkiej wiedzy. Ponadto systemy sztucznej inteligencji moga analizowa¢
ztozone dane o postepach edukacyjnych uczniéw, dostosowujac konkretne
materiaty i metody nauczania do wrazliwosci osobowosciowej i potrzeb
uczniow, w tym uczniéw o szczegdlnych potrzebach edukacyjnych. A prze-
ciez prowadzi to zarazem do efektywniejszego wykorzystania czasu oraz
bardziej autentycznego zaangazowania uczestnikoéw procesu uczenia sie.
Jednak krytyczna analiza dostepu do systemow SI w edukacji wskazuje na
fakt, ze bardzo istotnym zadaniem szkoly jest rozumienie, zaréwno przez
nauczycieli, rodzicéw, jak i samych uczniéw, jak nalezy odpowiedzialnie
i skutecznie korzystaé¢ z réznych narzedzi, jakie daje sztuczna inteligencja,
tak by unika¢ tendencji do bezkrytycznego poddania sie ich ,wtadzy” — co
do niedawna nazwano by uzaleznieniem czy zniewoleniem. Istnieje wszak

4K. Saja, Edukacja w dobie sztucznej inteligencji, ,,Filozofuj!”, 2024, nr 1(55), s. 21.

5Zob. W. Przygoda, Sztuczna inteligencja a duszpasterstwo. Obietnice — zagrozenia —
wyzwania, ,,Spoteczenstwo”, 34(2024), nr 1, s. 51-65.

¢ Oczywiscie, kwestiag nadrzedna dla samej mozliwosci zorganizowania edukacji religijnej
jest zgoda wtadzy panistwowej oraz okre$lenie przez nia warunkéw prowadzenia nauczania re-
ligii. W tym sensie wolno$¢ nauczania religii bedziemy traktowac raczej w sensie zewnetrznym.
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takze uzasadniona obawa — na ktérg naukowcy zwracajg uwage od samego
poczatku, gdy internet, a zwlaszcza media spoteczno$ciowe, staly sie po-
wszechne — nadmiernego polegania na sztucznej inteligencji, odbierajgc lub
znacznie ograniczajac w ten sposéb naturalne interakcje interpersonalne
w procesie edukacji. Ryzyko nieradzenia sobie z edukacja (dojrzewaniem
emocjonalnym i poznawczym) wzrasta wraz z obnizaniem sie wieku w nad-
miernym korzystaniu ze wsparcia SI (przy czym uznaje sie, ze dzieci do lat
dwoch w ogéle nie powinny mie¢ kontaktu z tego typu urzadzeniami), co
wrecz generuje niezdolnos$¢ do bycia zaradnym w zyciu (preferencja ,,zycia
wygodnego” oznacza z jednej strony poleganie na sztucznej inteligencji, ktéra
swszystko wie” i ,we wszystkim wyreczy”, a z drugiej zwalnia z dazenia do
wlasnego rozwoju, zwlaszcza spotecznego, psychicznego i duchowego)’.

Wolnosé a wychowanie w dobie sztucznej inteligencji

Wolnos$¢ w czasach przed erg sztucznej inteligencji byta zasadniczym
i wtasciwym celem wychowania: w tradycji filozoficznej, pedagogicznej
i spotecznej przyjmuje sie, ze proces wychowania ma nie tylko ksztat-
towa¢ wiedze czy umiejetnosci, ale przede wszystkim przygotowywac
osobe ludzka do samodzielnego myslenia, podejmowania decyzji oraz
ponoszenia konsekwencji wtasnych zachowan. Cztowiek, by zy¢ w sposéb
wolny, musi nauczy¢ sie korzysta¢ z wolno$ci w sposéb swiadomy, etycz-
ny i odpowiedzialny. Z drugiej strony, najbardziej skutecznym sposobem
wychowania do wolnosci jest zycie w$rod wolnych oséb, ktore kierujac
sie w zyciu zasadg samorealizacji wtasnego potencjatu i osiagajac wtasne
cele, zarazem przejawiaja gteboki szacunek do rozmaitych drog i syste-
mow warto$ci innych®.

Sztuczna inteligencja wprowadzita w $wiat wychowania niemate zamie-
szanie. Mozna wrecz uznad, ze pojawit sie dodatkowy wychowawca albo ze
wychowawcdw jest wielu — a liczba zalezy od kryterium czy stowa kluczowego,
ktére wpisze sie do wyszukiwarki internetowej czy zada sie danemu modelowi
jezykowemu. Definicja wolnosci internetowej czy cyfrowej jest bardzo nieja-
sna, a jednak gdy organizacja Freedom House opublikowata raport Freedom

7 W tym duchu warto przeczytaé ksiazke Jonathana Haidta. Zob. J. Haidt, Niespokojne
pokolenie. Jak wielkie przeprogramowanie dzieciristwa wywolalo epidemie chordb psychicznych,
Poznan 2025.

8 Zob. S. Kuruliszwili, Sztuczna inteligencja — nowe wyzwania edukacyjne, ,,Problemy
Opiekunczo-Wychowawcze”, 605(2021), nr 10, s. 28-40.
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on the Net 2023°, okazalo sie, ze rozwdj sztucznej inteligencji prowadzi do
ograniczania wolnosci stowa. Autorzy badania podkreslaja, ze az trzynasty rok
z rzedu wolnos$¢ wypowiedzi w przestrzeni cyfrowej maleje. Cho¢ globalnie
moéwi sie o wplywie panstw czy partii politycznych, w zakresie jednostko-
wym oznacza to znaczne ograniczenie mozliwo$ci obiektywnego dostepu
czy spojrzenia na rzeczywistos¢, i co za tym idzie przekonanie o kontroli tej
rzeczywisto$ci w ramach wtasnej banki informacyjnej. Autorzy Raportu pisza:
,Dostawcy dezinformacji wykorzystuja obrazy, dzwiek i teksty generowane
przez sztuczng inteligencje, dzieki czemu fatwiej jest znieksztalci¢ prawde
i trudniej jg dostrzec”'°. Wyrafinowane systemy monitorowania aktywnosci
w mediach cyfrowych w mgnieniu oka rozpoznaja oznaki sprzeciwu czy
leku, generuja odpowiednie rozwiazania (czytaj: poglady czy potrzeby), by
potwierdza¢ wybdr ,wiasciwych” postaw i decyzji. Nie trzeba wspominaé,
jak kolosalne przetozenie ma to na wychowanie religijne dzieci, ich decyzje
dotyczace podazania za ,atrakcyjnym” trendem, moda czy decyzja.
Algorytmy — podsumowujac — ktére personalizuja tresci, systemy reko-
mendacji, a takze narzedzia wspierajace procesy decyzyjne, moga wyrzadzi¢
ogromna krzywde nie tylko dziecku. Sztuczna inteligencja, do ktdrej zaufanie
czlowieka wydaje sie nie mie¢ ograniczen (na réwni z zaufaniem do nauki
po prostu), zmieniaja funkcjonowanie ludzi w spoleczenstwie, ale takze
odbieraja im wolnos$¢ myslenia (brak krytycznego myslenia) czy wrazliwos¢
na dziatanie taski nadprzyrodzonej!!. Wolno$¢ w edukacji zawsze wiagzata sie
z odpowiedzialnoscig — dzieki ktorej jednostka mogta porzadkowaé relacje
spoteczne, moralne i duchowe, ksztaltujac przy tym dojrzate sumienie. Byta
ona wyrazem dojrzalej podmiotowosci czlowieka, ktéry wiasna godnosé,
a zarazem sens zycia odkrywal w budowaniu $wiata ludzi wolnych i swia-
domych celu istnienia'?. Az nadto zauwazalne symptomy uzaleznienia badz

° Zob. https://gdpr.pl/sztuczna-inteligencja-przeciw-wolnosci-slowa [16.06.2025].

10 Tamze.

I'W tym sensie Sylwia Jaskula méwi o zaburzeniu tradycyjnego modelu relacji miedzy
uczniem a nauczycielem oraz zwigzanym z tym upadku, je$li nie dyskryminacji, nauczyciel-
skiego autorytetu. Zob. S. Jaskuta, Sztuczna inteligencja w edukacji, ,,Perspektywy Kultury”,
42(2023), nr 3,s. 17.

12Zob. A. Rynio, Odpowiedzialnos¢ w procesie wychowania, ,,Roczniki Pedagogiczne”,
16(52) 2024, nr 1, s. 12. Autorka dostrzega miedzy innymi r6znice w korzystaniu z zasobéw
sztucznej inteligencji przez nauczyciela i przez ucznia, nie tylko ze wzgledu na inny etap
rozwoju, ale takze na zasadnicza kwestie, jaka jest dostep do innych do$wiadczen — osobo-
wos¢ nauczyciela wciaz jeszcze ksztattowala sie w dystansie wobec sztucznej inteligencji, zas
osobowo$¢ dzieci/nastolatkéw takiego dystansu nie ma i nigdy nie posiadzie.
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ucieczki z realnej rzeczywistosci w $wiat wirtualny pokazuja, ze ani wolnos¢
istnienia, ani $Swiadomos¢ jego celu nie tylko nie stanowi przedmiotu rozwoju
czlowieka (nie jest kwestia pewnej dyscypliny wewnetrznej), ale wrecz nie
jest kwestia zainteresowania ze strony wychowankéw: zwiekszajaca sie liczba
dzieciecych i nastoletnich depresji (czesto tez samobdjstw) odkrywa $wiat
pozbawiony poczucia sensu i znaczenia, swiat leku przed przysztoscia i swiat
poczucia opuszczenia przez osoby znaczace (bycia niezrozumianym), czyli
przerazliwego poczucia samotno$ci i $wiat nieodkrytej/nierozpoznanej tozsa-
mosci®. Wspdtczesny niewolnik $wiata wirtualnego to nomada (,,bezdomny
tutacz”), ktory wedruje ,wszedzie i nigdzie” (po miejscach i nie-miejscach),
napotykajac ekscytujace wydarzenia — wywotlujace silne emocje, ktére szybko
mijaja, i uczestniczac w do$wiadczeniach, ktére szybko zapomina. Jego brak
wolnosci przejawia sie na przyktad w tym, ze nie rozumie, po co miatby zy¢
madrze, a — bardziej religijnie — po co miatby chcie¢ zy¢ wiecznie. Nie zda-
jac sobie sprawy, ze jest narzedziem systeméw algorytmicznych, nie bedac
zdolny do $wiadomego i krytycznego postugiwania sie nimi, staje sie ,,na ich
podobienstwo” istotg a-moralng: nie posiadajgc pragnienia zycia, cztowiek
nie potrzebuje korzysta¢ z wolnosci — i wolno$¢ utozsamia z mozliwoscia
posiadania dostepu do $wiata, ktérego nie rozumie, ale w ktérym odnajduje
wszystko, cokolwiek sie podoba.

Wychowanie chrzescijanskie do wolnosci w XXI wieku

Sztuczna inteligencja z roku na rok, wrecz z miesigca na miesiac, staje
sie coraz bardziej zaawansowana. Oznacza to, ze mozliwosci ingerowania
w zycie cztowieka staja sie coraz bardziej wysublimowane. My skupimy sie
teraz na sferze religii oraz edukacji religijnej. Wplyw SI na zycie czlowieka
wierzgcego nabiera nowego znaczenia. Zdajac sobie sprawe, ze sztuczna inte-
ligencja staje sie w pewien sposob , konkurencyjna” dla inteligencji cztowieka,
stajemy zarazem wobec pytania, co to znaczy ,,by¢ stworzeniem”. Ponadto,
skoro sztuczna inteligencja nieustanie wykonuje ludzkie polecenia, pytamy:
czym jest moralnos¢ i jakie konsekwencje niosa ze soba decyzje podejmowane
przez SI? Wiecej, jesli sztuczna inteligencja przywotuje na mysl akt stworzenia,
ciekawi nas kwestia granic kreatywnosci oraz zdolnosci powotania do istnienia

13 Zob. P. Kaszuba, Niebezpieczeristwa wirtualizacji zycia i wartosci w cyberprzestrzeni,
,Studia Socialia Cracoviensia”, 12(2020), nr 1, s. 51-57. Autor zwraca uwage na zjawisko budo-
wania alternatywnej rzeczywisto$ci tozsamosci w tzw. matrycy zachowan cyberprzestrzennych.
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$wiata, w ktorym — na podobienstwo stworzenia przez Boga — kto$ inny niz
czlowiek moze mysleé, uczy¢ sie i generowac skutki, jakie zwyklismy ocenia¢
w kategoriach zta. Czy sztuczna inteligencja jest w stanie symulowac iluzje
boskoéci? Swiata nadprzyrodzonego? Coraz wiecej ludzi, zamiast pyta¢ Boga,
pyta algorytmy, i zamiast medytowa¢ nad stowem Bozym, analizuje dane
wytworzone przez SI. Ale zarazem - traktujac to jako wyzwanie — sztuczna
inteligencja prowokuje ludzi do ponownego przemyslenia, czym jest zycie,
dusza, wiara i wolno$¢'*. Skoro bowiem mamy do czynienia z mozliwoscig
Ltworzenia” modeli imitujacych ludzkie zachowanie, to czyz wyjatkowosé¢
czlowieka jako szczegolnego rodzaju stworzenia Bozego nie zostaje powaznie
podwazona? A co za tym idzie, czy moralnos$¢ cztowieka, dziatanie ludzkie,
naprawde odzwierciedla podobienstwo Boze?

W kontekscie edukacji religijnej méwimy wiec o niezwykle subtelne;j,
a zarazem bardzo atrakcyjnej z antropologicznego punktu widzenia prébie
zakwestionowania znaczenia dzieta Bozego i calej chrzescijaniskiej doktryny.
Sztuczna inteligencja wydaje sie doskonale ,rozumie¢” mozliwos$é¢ zakwe-
stionowania Prawa Bozego, ktére dotad domagato sie niezwykle czasochton-
nego wychowania oraz zaufania autorytetom, ktére za tym Prawem staty.
SI w utamku sekundy potrafi przetworzy¢ wszelkie dane na temat Boga,
analizujac liczne teksty religijne (i antyreligijne) oraz réznorodne $wiadectwa
0s6b zgromadzone na miliardach stron internetowych — by ukaza¢ wtasna
wizje religii czy wiary; i bedzie to wizja ,tylko” sztucznej inteligencji'®.
Czy myslenie maszynowe — ograniczone przeciez do $wiata ludzi — jest
w ogdle w stanie odkry¢ znaczenie boskosci? Na pewno z perspektywy
SI na pojecie Boga sktadaja sie bardzo ztozone ludzkie idee, przekonania
i przezycia — ale przeciez SI (chyba) nie ma mozliwosci wejscia w osobista
relacje z osobowym Bogiem. Granica, ktérej nie moze przekroczy¢, jest brak
dos$wiadczenia relacji mitosci; w perspektywie chrzescijanskiej: brak potrzeby
oddania zycia, przebaczenia grzechow, zasmakowania radosci ze spotka-
nia z Duchem Pocieszycielem. Na pewno — nawet majac wiedze o ludzkim
doswiadczeniu — nie jest w stanie zrozumie¢ tego do$wiadczenia tak, jak
rozumieja to niecyfrowi (niedoskonali) ludzie. Rozumienie w kategoriach
duchowosci pozostaja wszak poza jej zasiegiem.

4 Zob. B. Singler, ,Will Al create a religion?”. Views of the algorithmic forms of the
religious life in popular discourse, ,,American Religion”, 5(2023), nr 1, s. 95-103.

15 Zob. C.G. Apul, EK. Lektawan, Transforming the Catholic Church: Responding to
Ethical Challenges in the Al Technology Revolution, w: The Role of The Catholic Church in The
Era of Al Technology and Social Issues, red. S. Sandur, Palangka Raya 2024, s. 34-47.
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Z drugiej strony pozostaje pytanie nie tylko o dalszy rozwoj sztucznej
inteligencji — ktéry w oczach transhumanistéw!® ma prowadzi¢ w strone
,2udoskonalonego czlowieczenstwa” (wolnego od skazy grzechu pierwo-
rodnego) — ale takze o sens bycia w ogoéle. Czy maszyny sa w stanie dazy¢
do czego$ wiecej niz po prostu realizacja zaprogramowanych zadan? Czy
s3 w stanie same podja¢ rozwdj, ktéry ludzie okreslaja jako duchowy — co
oznaczaloby rezygnacje z tej doskonatosci inteligencji, ktéra okresla ich
nature? Czy nabycie zdolno$ci do samodzielnego poszukiwania i tworzenia
sensu wykraczajacego poza swiat natury (a moze i pragnienie Boga) bytoby
réwnowazne z nabyciem kolejnego poziomu istnienia, ktére — tak czy inaczej
— zblizatoby maszyny do utomnosci ludzkiej natury lub — odwrotnie — wska-
zywatoby na nowy etap ewolucji cztowieka, posiadajacego — doktadnie tak,
jak wyobrazaja to sobie posthumanisci — umyst pozbawiony jego biologicz-
nej podstawy? W tym sensie sztuczna inteligencja — a moze B6g? — stawia
przed nami wazne pytania, dotyczace transcendencji oraz przeznaczenia
cztowieka (jego eschatologii). Cyborgi, ktore rozumialyby wartos¢ tekstow
religijnych, z pewnoscia stalyby sie fascynujacym zjawiskiem!

Badania nad sztuczna inteligencja w kontekscie wolnosci religijnej — ro-
zumianej tu jako otwarto$¢ na spotkanie z Bogiem przekraczajacym ludzka
inteligencje — wskazuja zatem na nowa koncepcje duchowosci, ktéra rodzi
sie na podstawie interakcji ze sztuczng inteligencjg'’. Jesli funkcjonujg dzis
w $wiecie roboty zdolne prowadzi¢ catkiem udang psychoterapie, to kwestia
wsparcia cztowieka w jego drodze duchowej czy dojrzewaniu religijnym wydaje
sie kwestia odwagi wejscia w ,relacje” typu mistrz-uczen z chatbotem ducho-
wym'®. Mozna wszak uznaé, ze nawet jesli sztuczna inteligencja nie rozumie
doswiadczen duchowych, to moze wspiera¢ duchowe praktyki — dostarczajac
choc¢by motywacji do wejscia na droge wiary czy inspiracji do jej pogtebia-
nia (na podobnej zasadzie jak SI cho¢ nie rozumie przezy¢ emocjonalnych,
okazuje sie skuteczna w pokonaniu problemoéw psychicznych). A jednak
pytanie o wolno$¢ religijna w $wiecie cyfrowym i w zwiazku z edukacja
religijng w takim $wiecie jest pytaniem o to, czy technologia moze zastgpic¢

16 Czym jest transhumanizm? Zob. M. Garbowski, Transhumanizm. Geneza — zatoZenia
— krytyka, ,Ethos”, 28(2015), nr 3(111), s. 23-41.

17 Zob. EK. Lektawan, Communicating with the Holy Spirit in the Age of Al Technology:
Catholic Teachings and Digital Spirituality, w: The Role of The Catholic Church in The Era of Al
Technology and Social Issues, s. 88-89.

18 Zob. W.J. Eijk, Niech Kosciét ewangelizuje chatboty, https://www.ekai.pl/tag/prymas-
-holandii [16.06.2025].
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duchowo$¢ — poréwnanie z psychoterapig o tyle bowiem jest utomne, o ile
jest to mimo wszystko pomoc w zakresie mozliwosci cztowieka, a nie Boga'’.

Nie mamy odpowiedzi na wiele pytan. Wiemy tyle, ze sztuczna inteli-
gencja nawet w zakresie wychowania chrzescijariskiego ma swoje zadanie do
spetnienia, gdyz daje dostep do ogromnych zasobéw wiedzy zgromadzonej
przez ludzko$¢ w ciagu dziejow — i tu w wychowaniu religijnym mamy szanse
nie tylko na poszerzenie wiedzy, ale przede wszystkim — o ile nie damy sie
zamkna¢ w jakie$ ograniczonej przestrzeni — na poszerzenie $wiadomosci,
jaka posiadt cztowiek (jako dziecko wielu religii), ktéra moze zblizy¢ go
do Boga - zrédta wszelkiej inteligencji. Z drugiej strony, rozumiejgc wol-
nos¢ religijna jako zdolno$¢ odrézniania ludzkiej i sztucznej inteligencji od
logosu Boga, krytyczne obcowanie ze sztuczna inteligencja stanowi szanse
na bardziej wyrafinowana duchowos¢, zdolna wyrzec sie tego, co tylko
przyrodzone i otworzy¢ sie na niezwykle delikatna — przyréwnang przez
autora Starego Testamentu do ,tagodnego powiewu” (zob. 1Krl 19, 9-18)
— obecno$¢ Boga-Madrosci.

Stanowisko Kosciola

W dniu 28 stycznia 2025 roku dykasterie: Nauki Wiary oraz do spraw
Kultury i Edukacji opublikowaly dokument zaczynajacy sie stowami Antiqua
et Nova (AeN) — ,Nota o relacji miedzy sztuczna inteligencjg a ludzka inte-
ligencja”. Dokument sktada sie z dwéch czesci, z ktérych pierwsza skupia
sie na podobienstwach i réznicach miedzy inteligencja ludzka a inteligencja
sztuczng, natomiast druga podejmuje kwestie moralnoteologicznej oceny
szans i zagrozen plyngcych z rozwoju SI w zyciu cztowieka i Kosciota. Nota
zawiera zatem do$¢ kompleksowe opracowanie wskazanej kwestii, nas intere-
suje najbardziej fragment odnoszacy sie do edukacji. Dokument przypomina
najpierw stowa soborowej deklaracji Gravissimum educationis: ,,Prawdziwe
za$ wychowanie zdaza do ksztattowania osoby ludzkiej w kierunku jej celu
ostatecznego, a rownocze$nie do dobra spotecznosci, ktérych cztowiek jest
cztonkiem i w ktérych obowiazkach, gdy dorosnie, bedzie brat udziat” (n. 1).
To wlasnie te stowa stanowig punkt odniesienia. Jak sie zaznacza, edukacja
,higdy nie jest prostym procesem przekazywania intelektualnej wiedzy
i umiejetnosci; raczej ma na celu przyczynienie sie do integralnej formacji

19 Zob. A. Janik, Cyfrowy most do Boga: czy faithtech to przyszlos¢ duchowosci, https://
mamstartup.pl/cyfrowy-most-do-boga-czy-faithtech-to-przyszlosc-duchowosci [16.06.2025].
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osoby w jej roznych wymiarach (intelektualnym, kulturowym, duchowym),
w tym na przyklad w zyciu wspélnotowym i relacjach przezywanych we
wspdlnocie akademickiej”, z poszanowaniem natury i godnosci cztowieka
(AeN, n. 77)%. I w kolejnym ustepie Autorzy powotuja sie na stowa papieza
Franciszka, ktéry powiedzial: ,Musimy zerwa¢ z wyobrazeniem edukacji jako
procesu polegajacego na wypelnianiu glowy ideami. W ten sposéb ksztatcimy
automaty, ludzi o przero$nietych gtowach, a nie osoby. Ksztatcenie to ryzyko
podejmowane w napieciu miedzy gtowa, sercem i rekami” (AeN, n. 78).
Oto kwintesencja stanowiska Kos$ciota odnosnie do obecnosci sztucznej
inteligencji w edukacji, zwtaszcza gdy idzie o edukacje czy wychowanie
religijne — i doswiadczenie wolnosci, jakie ono ze soba niesie. Franciszkowe
poréwnanie do ,,automatu” w procesie nauczania sugeruje brak wolnosci,
i jesli sztuczna inteligencja miataby uczestniczy¢ w tego rodzaju podejsciu do
cztowieka, z pewno$cia nie przyczynia sie do rozwoju wolnosci cztowieka.
Edukacja, jak zaznacza si¢ w dokumencie, ma stuzy¢ ,,budowaniu zaufania,
wzajemnemu zrozumieniu oraz dostrzeganiu godnosci i potencjatu kazdej
osoby. W uczniach moze to budzi¢ autentyczne pragnienie rozwoju” (AeN,
n. 79). Dlatego — czytamy dalej — ,fizyczna obecno$¢ nauczyciela tworzy
dynamike relacyjna, ktdrej Al nie jest w stanie odtworzy¢ — dynamike, ktéra
pogtebia zaangazowanie i wspiera wszechstronny rozwdéj ucznia” (tamze).

Kosciot zatem uwaznie przyglada sie rozwojowi sztucznej inteligencji,
dostrzega zaréwno jego naturalne konsekwencje postepu nauki oraz korzysci
z tym zwigzane dla czlowieka, jak réwniez zagrozenia, ktére z etycznej,
a przede wszystko duchowej i moralnej perspektywy powstaja. Zacheta
do towarzyszenia wspotczesnemu cztowiekowi dotyczy takze tych kwestii,
poniewaz ze wzgledu na radykalno$¢ tego postepu, czlowiek wspoélczesny
jest zagubiony w gaszczu nowych technologii?!. Istnieje duze ryzyko, ze
nadmierne poleganie na SI moze prowadzi¢ do utraty wrazliwosci w ko-
munikacji ludzi miedzy sobg — co stanowi podtoze wiary w ogodle i dotyka

2 Franciszek w jednym z przeméwien do uczestnikéw sesji G7 nazwat sztuczng inteligencje
Jfascynujacym i groZnym narzedziem”. Cytat za: k. Gora, Fascynujqce i grozne narzedzie. Papiez
Franciszek o sztucznej inteligencji, ,,Zeszyty Formacji Katechetéw”, 25(2025), nr 1, s. 5-18.
Franciszek wiele razy wypowiadat si¢ — zreszta podobnie jak jego poprzednicy — na temat
mediéw, mediéw cyfrowych oraz — tym razem dopiero on — na temat sztucznej inteligencji
w oredziach na Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu. Wiecej na ten temat zob.
D. Koper, Rola spoteczna mediéw cyfrowych w oredziach papieza Franciszka z okazji Swiatowych
Dni Srodkéw Spolecznego Przekazu, ,Pedagogika Spoteczna Nova”, 4(2024), nr 8, s. 113-131.

21 Zob. W. Furmanek, Niektdre pedagogiczne konsekwencje nadmiarowosci informacji,
,Edukacja — Technika — Informatyka”, 4(2013), nr 2, s. 15-28.
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niezmiernie delikatnej kwestii wolnosci, pozwalajgcej cztowiekowi wykraczaé
poza sfere natury (sztuczna inteligencja wciaz pozostaje w gestii cztowieka,
i nierzadko podlega woli jej wilascicieli). Wazne wydaje sie, aby Kosciét
aktywnie zaangazowat sie w naukow3 i etyczna debate nad coraz wieksza
wszechobecno$cia SI w zyciu czlowieka. Pomijajac kwestie bezpieczenstwa,
Kosciot czuje sie odpowiedzialny za wychowanie cztowieka do wolnosci.
Majac to na uwadze, papiez Franciszek rozszerzyt zakres funkcjonowania
Papieskiej Akademii Zycia (ktéra powotat do istnienia Jan Pawet II'w 1994 1.);
od roku 2016 zajmuje sie ona poza sprawami ochrony Zycia i godnosci czlo-
wieka réwniez rozwojem nowych technologii i jej wptywem na ludzi. Z inicja-
tywy abp. Vincenzo Paglii w roku 2020 podpisano bardzo wazny dokument
o nazwie Wezwanie do Etyki Sztucznej Inteligencji (Rome Call for Al Ethics).
Dokument ten, przygotowany we wspotpracy ze srodowiskami zajmujacymi
sie sztuczng inteligencja, jest zaproszeniem do wspierania przez wszystkich
yLhumanizmu ery cyfrowej”. Wérdd zasad, na jakie zwrédcono uwage, mowa
jest o ochronie ludzkiej godnos$ci oraz o odpowiedzialnosci cztowieka za
korzystanie z systeméw SI; jak to ujeto, chodzi ,,o humanizacje technologii,
a nie technologizacje cztowieka2, Jest to réwniez kwestia rzetelnej edukacji,
u$wiadamiajacej realny wptyw algorytméw na wiele aspektéw ludzkiego
zycia. Zagadnienie wolnosci religijnej zalezy takze od tej edukacji, w ktdrej
pod uwage bierze sie niepowtarzalny charakter cztowieka jako istoty moralnej
i religijnej. W czasie audiencji, w ramach spotkania zorganizowanego przez
Dykasterie ds. Kultury i Edukacji, papiez Franciszek powiedziat: ,Rozwdj
sztucznej inteligencji to ogromny potencjat dla ludzkosci. Zostanie on jednak
wykorzystany tylko wtedy, gdy ci, ktérzy rozwijaja te techniki, zachowajg
konsekwentng wole dzialania w sposéb etyczny i odpowiedzialny””2.
Kosciol, zwracajac uwage na podmiotowos¢ czlowieka oraz jego war-
to$¢ w Swiecie stworzonym, stoi wiec przed ogromnym wyzwaniem, by nie
dopusci¢ do sytuacji, w ktorej cztowiek zostanie zredukowany do sztucznej
inteligencji. Totez — jak stusznie zauwazaja Michat Bukowski i Iwona Klo-
nowska — ,,powinni$my dotozy¢ wszelkich staran, by zachodzacym zmianom
i rozwojowi towarzyszyta wiedza i $wiadomo$¢ spoteczna, ktéra pozwoli,

22 Zob. K. Adamski, Czy katolicka nauka spoleczna jest zdolna do projektowania przy-
sztosci? Refleksje w oparciu o prognozy rozwoju sztucznej inteligencji oraz popularnosé idei
transhumanistycznych, ,,Spoteczenistwo”, 34(2024), nr 4, s. 9-32.

2 M. Szepietowski, Koscidl a sztuczna inteligencja: wielki potencjat to jednoczesnie
wielka odpowiedzialnos¢, https://opoka.org.pl/biblioteka/X/XK/kosciol-a-sztuczna-inteligencja
[16.06.2025].
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czerpiagc z wszechobecnego rozwoju, dba¢ o nasze cztowieczenstwo i nie
zgubié tego, co czyni nas wyjatkowymi. Dzi$ juz mamy pelna swiadomosé¢,
ze media elektroniczne wptywajg na ksztaltowanie kompetencji komuni-
kacyjnych i sg staltym elementem naszej rzeczywistosci”?.

* *

Wstawiony w tytule artykutu spéjnik ,w” posiada zasadnicze znaczenie
dla specyfiki rozumienia wolnosci, o jakiej tu mowa. Majac $wiadomos¢,
ze w roznych krajach czy miejscach na $wiecie edukacja religijna moze by¢
ograniczana lub kontrolowana przez jakas wtadze, wskazujemy tu na inny
wymiar wolno$ci — taki, ktéry pozwala cztowiekowi wierzacemu doswiadczac
wyjatkowej relacji z Bogiem: wolnosci w doswiadczaniu siebie w relacji do
inteligencji stwérczej. W tym sensie sztuczna inteligencja jawi sie z jednej
strony jako bardzo ograniczajaca i — gdyby prébowaé wiaczaé w te relacje
jej systemy — zwodnicza czy nawet kuszaca ku rezygnacji z zaangazowania
w trudna droge dojscia do komunii, ale z drugiej jako poszerzajaca mozliwosci
zdobywania wiedzy na temat konkretnych tresci religijnych (np. fragmentéw
biblijnych) czy znaczenia symboli i znakéw religijnych. I w tym duchu na-
lezy chyba rozeznawaé jej wartosé: korzysta¢ z jej zasobdw, ktére gromadzi
i kategoryzuje bardzo szybko, a zarazem walczy¢ z pokusa podgzania za pro-
pozycja zastgpienia nia do$wiadczenia autentycznej relacji i praktyki wiary.
A czekajac na kolejne dokumenty, jakie z pewnoscig pojawig sie w Kosciele,
warto ksztattowac¢ takie formy edukacji religijnej, ktére bedg uwrazliwiaty na
powyzsza zdolnosé¢ rozeznawania — zeby majac do czynienia z badz co badz
inteligencja, nie okaza¢ sie tchorzliwym wobec Madrosci samego Stworcy?.

STRESZCZENIE

W artykule wolno$¢ w edukacji religijnej nie oznacza samej mozliwosci orga-
nizowania nauczania religii, ale skupia sie na zdolnosci samego cztowieka do
wejscia w relacje z Bogiem czy transcendencja. Autor zwraca uwage na niejed-
noznacznos$c¢ sytuacji, w ktérej ta wolnosc zostaje postawiona wobec systemow
sztucznej inteligencji. Odwotujac sie do stanowiska KoSciota, wskazuje na

24 M. Bukowski, I. Klonowska, Boskie AL Sztuczna inteligencja i edukacja. Poszuki-
wanie nowych horyzontéw w kontekscie edukacyjnym, teologicznym i technologicznym — szanse
i zagrozenia, ,,Ko$cidt i Prawo”, 13(26) (2024), nr 2, s. 165.

% Zob. L. Korporowicz, Sztucznej mqdrosci nie bedzie, ,,Perspektywy Kultury”, 42(2023),
nr 3,s. 117-130.
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konieczno$¢ wychowania do rozréznienia inteligencji, ktéra pochodzi od czto-
wieka - wliczajac w to inteligencje sztuczng - od Madrosci, ktdra jest w Bogu.

Stowa kluczowe: wolnosc religijna, edukacja, sztuczna inteligencja, cztowiek.

ABSTRACT

In the article freedom in religious education does not mean the mere possibility
of organizing religious education, but focuses on the ability of man himself
to enter into a relationship with God or transcendence. The Author draws at-
tention to the ambiguity of the situation in which this freedom is confronted
with artificial intelligence systems. Referring to the position of the Church, he
points to the need to educate to distinguish between intelligence that comes
from man - including artificial intelligence - and Wisdom that is in God.

Key words: religious freedom, education, artificial intelligence, human being.
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MIASTO — SWIAT OSOBY - PRZESTRZEN DIALOGU
Miasto jako srodowisko stawania sie osoba
Analiza osoby ludzkiej
w $wietle personalizmu uniwersalistycznego

Dotykajgc $wiata, w ktérym przyszio zy¢ osobie ludzkiej, probujemy odna-
lez¢ takze jej tozsamos$¢. Mimo ze uskarzamy sie na anonimowo$¢, unifikacje,
korporacyjnos$¢, a-personalnosé i brak relacji to istnienie osoby w $wiecie staja
sie ,kluczem” do zrozumienia tego, co ja otacza i jej samej'. Pochylajac sie
nad ta tematyka mozemy korzysta¢ z dorobku personalizmu integralnego,
fenomenologicznego i uniwersalistycznego, w nich trzech porusza¢ sie jako
plaszczyznie personalizmu chrzescijanskiego. Trzeci z wymienionych staje
sie najbardziej adekwatnym do przyjecia jako podstawa, bo zawsze ukazuje
osobe w odniesieniu do Osoby Oséb, czyli do Boga. Personalizm integralny
to aspekt dynamiczny osoby, gdzie Jezus Chrystus stajac sie ,,Pierworodnym
posrod stworzen”, jest wzorem osobowego spelnienia. Fenomenologiczny
ukazuje osobe m.in. w relacji do innych i spotecznosci. Zas uniwersalistyczny,
stajac sie systemem, daje mozliwos¢ zbadania $wiata przez pryzmat osoby>.
Powtarzajac za Janem Pawlem II, nie jesteSmy w stanie zrozumieé¢ $wiata

1 C.S. Bartnik, Personalizm, Warszawa 2000, s. 30.

2 “As a system, personalism takes, «the world of the person», its phenomenon and reality,
as the best starting point for anthropology and for universal interpretation of existence. It is
a perfect starting point than the ones existing in older systems. For Platonism, the starting
point was a thing and its preimage (the idea); for Aristotelianism — an act and ability; for
Augustianism — obviousness of spiritual acts. In we start from a person (one’s own person and
in relation to others, as well as to things) with its all problems, questions, depth and intensity.
Therefore, person is a principle of existing and a cognitive methodological and praxeological
key. The system of personalism as a theory and pragmatics of existence has all velour’s inclu-
ding cognitive, agatic, telemetric, calonic, oriented explicative nad praxeological”. B. Gacka,
Personalizm europejski. European Personalism, Warszawa 2014, s. 184.
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bez Chrystusa. Oczywiscie nie moze zabrakna¢ obok metody wymiaru prak-
seologicznego, tj. kreatywnosci, rozwoju, twoérczosci.

1. Piekno natury — pieknem czlowieka

W naszej na pozor ,,zabetonowanej stolicy” mozemy odkry¢ enklawy
tak bardzo potrzebnej architektury przestrzeni naturalnej — 32 km? parkéw
i obiektéw przypominajacych dzieto stwoércze Boga. Mozemy sie usmiechna¢
czytajac dane GUS o dtugosci tacznej zywoptotow, ale jest ich ok. 580 km
(dla poréwnania odlegtos¢ z Warszawy do Berlina to 560 km). W hatasie
i kakofonii dzwiekdéw w przestrzeni naturalnej chcemy stysze¢ jezyk Boga®.
Spacer w parku staje sie¢ droga powrotu do Stwdrcy, nie tylko zabiciem czasu,
préba melancholijnego poradzenia sobie ze stresem. Nawet w zabiegach
poprawiajacych wydajno$¢ pracownikéw podkresla sie mozliwo$¢ wykorzy-
stania skweru, balkonu lub dachu budynku na przestrzen ,,zielonego piekna”.
Swiat projektowany wokét nas ma by¢ przestrzenia wehodzenia w relacje.
Dlatego zadaniem dla teologa duchowosci bedzie zogniskowanie takiego
poszukiwania na relacyjnosci. To w ukazaniu potrzeb innych niz cielesne
i psychiczne czlowiek odkryje swoje naturalne ukierunkowanie na Osoby
Stwérey. Tym, ktoérzy powotuja sie na tekst z Ksiegi Rodzaju opowiadajacy
funkcje stuzebng ziemi, odpowiadam: Czlowiek jest strézem dzieta Boga,
nieustannie zapatrzonym wzrokiem czystym i kalonicznym, gdzie poznaje
tak jak sam zostalem poznany*.

Zagubienie tozsamosci osoby polega na wywrdceniu piramidy waznosci
stworzen. Coraz to nowe organizacje i fundacje stuzace ochronie bogactw
naturalnych, utrzymania réwnowagi, dbatosci o higiene, chronigcych natu-
ralne siedliska zwierzat w miescie zderzaja sie z brakiem troski o cztowieka.
Prawo jest postawione wyzej od osoby ludzkiej, dla ktérej Prawodawca chce
wejs¢ w relacje mitosci prawdy i wolnosci. Fenomenologiczne nakierowanie

3 Lecz jesli stowom «autonomia rzeczy doczesnych» nadaje sie takie znaczenie, ze rzeczy
stworzone nie zaleza od Boga, a cztowiek moze ich uzywa¢ bez odnoszenia ich do Boga, to
kazdy uznajacy Boga wyczuwa, jak fatszywymi sg tego rodzaju zapatrywania. Stworzenie
bowiem bez Stworzyciela zanika. Zresztg wszyscy wierzacy, jakakolwiek wyznawaliby religie,
zawsze W mowie stworzen styszeli glos i objawienie Stworcy. Co wiecej, samo stworzenie
zapada w mroki przez zapomnienie o Bogu”. Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w $wiecie wspdtczesnym Gaudium et spes (KDK), 7 XII 1965, n. 36.

4 Por. B. Gacka, Bdg i czlowiek wobec splendoru natury. The relation of God and man to
the splendor of nature, Warszawa 2011, s. 30.
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na stawanie sie osobg odchodzi na dalszy plan wobec wyrazania emocji
i uczu¢ jako podstawy w istnieniu. Zadajemy coraz czesciej pytanie o mozli-
wo$¢ ochrony piekna naturalnego, a rzadziej pytanie: ,,0d kogo pochodzi to
piekno?”. Przez wiele wiekéw urbanizacji i industrializacji udato sie wpoié
przekonanie o dobroci tylko tego, co jest wytworem ludzkich dtoni. Czto-
wiek zostat uchwycony w putapke ,,pickna opisanego”, czyli odtwérczego
na rzecz utraty poczucia piekna w odniesieniu — ,,do”. Tylko w Chrystusie
odnajdziemy odpowiedzi na naturalne nurtujgce nas pytanie o cel istnienia
i policzalno$¢ dni istnienia. Tylko Osoba Boga odpowiada: Ja jestem droga
iJa jestem zyciem®.

Spacer po osiedlowym parku lub droga z pracy do domu przez skwer
zieleni, przy akompaniamencie naturalnych symfonicznych dzwiekéw poli-
fonii natury sprawia w cztowieku che¢ egzystencji dla Kogo$, nie dla czegos.
Zyjemy dla Chrystusa w tabernakulum, dla wspétmatzonka w blokowym
mieszkaniu, odnajdujemy réwnowage zmystéw i potrzeb tylko w relacji do
osoby. Przyktadem jest Karol Wojtyta, pracujacy w kamieniotomie w czasach
wojny, gdzie nie zatracit poczucia piekna i wrazliwosci, korzystajac z przerw
w katorzniczej pracy na pisanie i czytanie poezji. A jego gteboka relacja mo-
dlitwy dopingowana przyktadem kolegéw dawata site, by tworzy¢ piekno na
deskach konspiracyjnego teatru. Nie mozemy oderwa¢ prawdziwych mysli
okreslajacych osobe od Absolutu. Tylko ,,miasto Boze” odpowiada potrze-
bom, jakie w sposéb naturalny ukryte sg w cztowieku. Przez Osobe Jezusa
zostaliémy niejako wpisani w Tréjce Swieta i z nig tworzymy communio®.
Tylko w perspektywie otrzymania odpowiedzi na pytanie: Kim jestem?, moge
przyja¢ warunkujgce moje dalsze myslenie i postepowanie stwierdzenie:
Jestem korona stworzenia widzialnego. B6g wyodrebnit dla osoby jeden
dzien stworczy, by wskazaé¢ na doniostos$¢ tego dzieta stworczego wobec
innych’. Czlowiek w mie$cie swoja obecno$cia ma tworzy¢ miasto Boga.
Mozemy to tez odnie$¢ do nauki $w. Augustyna w jego dziele O Paristwie
Bozym. Przeciw poganom ksiqgg XXII, gdzie wskazuje on $wiat tworzony przez
ludzi a bez odniesienia do Jezusa jako fikcje. A ten $wiat, ktéry pozostaje
ze Stwdrca, w harmonii sam w sobie pozostaje chciany i oczekiwany, bo
jest oddaniem chwaty Bogu. W tej prawdzie osoba ludzka powotana jest

5V. Possenti, Rewolucja Ducha. Doktryna spoleczna Kosciola widziana oczyma kard.
Karola Wojtyly, ttum. R. Skrzypczak, Warszawa 2007, s. 127.

6J. Meisner, O wrazliwosci wiary. Rozmyslania nad reewangelizacjq Europy, Tar-
now 2000, s. 26-28.

7 Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 2020, n. 342-343.
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do stanu mistycznego, do proby odczytania Boga nie jak ,Innego” zagra-
zajacego, porywajacego wolnos¢®. Cztowiek ma prawo wrecz domagac sie
umozliwienia uzyskania odpowiedzi na fundamentalne pytania o sens i cel
istnienia, stworzenia. Zatem czltowiek jako nosnik piekna Boga, cztowiek
jako ten, ktory czyta piekno Boga w $wiecie, swoja obecno$cia daje odpor
heglowsko-marksistowskiej i liberalno-prakseologicznej redukcji cztowieka.
Daje $wiadectwo, ze czlowiek jest kims wiecej niz to, co spozywa niz to, co
odczuwa, niz to, co tworzy®.

2. Twarz osoby nie réwna sie zdjeciu profilowemu

Najbardziej zrozumiatym dla wspéiczesnego mieszkanca miasta okre-
$leniem istnienia cztowieka w przestrzeni kultury i spoteczenstwa jest
istnienie zewnetrzne —,profilowe” w mediach. Przedstawiciel mysli filo-
zoficznej, ktéra ma u poczatku wizje ewolucji uniwersalnej, Piotr Teilhard
de Chardin, snut wizje o niedalekiej przysztosci, w ktérej cztowiek bedzie
sie sam ksztaltowal. W swojej psychice, sprawnosciach, a nawet neurolo-
gicznie, dajac podstawe do ,tworzenia profilu cztowieka”'°. Bezwiednie
mamy okazje do tworzenia swojego wymyslonego, wykreowanego, czasem
fatszywego wizerunku na potrzeby: korporacji, ustug, marketingu czy
pozycji zajmowanej w spoteczenstwie. Oczywiscie cztowiek w miescie
jest pewna ,wizytéwka” spotecznoscill. I moglibySmy wymieni¢ w tym
miejscu krzywdzace stereotypowe okreslenia dla mieszkanicow Warszawy,
Krakowa, Poznania, Radomia, Kielc itd. Cztowiek swoja obecnoscia ma
sprawia¢ przenikanie kultury personalistycznej z szeroko pojeta socjolo-
gig!%. Czy zatem mamy do czynienia z nowym zjawiskiem socjologicznym
i potrzeba duchowg, ktérej na imie social media? Czy miasto jest terenem
wzmozonego rozwoju takiego uprofilowania czlowieka? Patrzac na histo-

8 A. Stomkowski, Teologia zycia duchowego w swietle Soboru Watykariskiego II, Zab-
ki 2000, s. 32-35.

° C.S. Bartnik, Kultura i swiat osoby, Lublin 1999, s. 89.

0 Tenze, Odzyskaé Polske, Lublin 2014, s. 247-249.

1 Mianem «kultury» w sensie ogélnym oznacza sie¢ wszystko, czym cztowiek doskonali
i rozwija wielorakie uzdolnienia swego ducha i ciata; stara sie droga poznania i pracy pod-
da¢ sam swiat pod swoja wtadze; czyni bardziej ludzkim zycie spoteczne tak w rodzinie, jak
i w calej spotecznosci panstwowej przez postep obyczajow i instytucji; wreszcie w dzietach
swoich w ciagu wiekdéw wyraza, przekazuje i zachowuje wielkie do$wiadczenia duchowe
i dazenia na to, aby stuzyly one postepowi wielu, a nawet calej ludzkosci”. KDK, n. 53.

12C.S. Bartnik, Osoba i personalizm, Lublin 2012, s. 63.
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rie rozwoju mysli dotyczacej obecnosci czlowieka w kulturze, mozemy
dostrzec pewien proces przesuwania obecnosci od osoby autora do jego
dzieta. Objawia sie to przekonaniem, ze nie dociekamy, kim jest autor,
ale pozostajemy catkowicie wolni w interpretacji jego dzieta. Kolejnym
kluczem personalistycznym bedzie badanie narzedzi pod katem rozwoju
wewnetrznego i nienaruszalno$ci godnosci osoby ludzkie;j*s.
Poszukiwanie cztowieka doprowadza nas do $wiata mediow, w kté-
rym cztowiek odnajdzie swoja twarz lub bedzie tylko twarza kampanii lub
wydarzenia. Wiemy doskonale, jak koncza sie préby gtoszenia przekonan
bez swiadectwa zycia. Dlatego w $wiecie, w ktérym zyje cztowiek — $wiecie
portali spoteczno$ciowych — koniecznym jest nadanie im misji. Dla osoby
ludzkiej wazny jest udziat w zyciu Tréjjedynego Boga'4. Zacheta jest bardzo
konkretna, aby w centrum przekazu postawi¢ osobe w catej jej godnosci. Aby
przekaz proponowany i tworzony na portalu, ktérym sie postugujemy, byt
przekazem prawdziwym. Osoba ludzka jest w spos6b niezbywalny ,,przybra-
nym dzieckiem Boga” (J1, 12-13). Jakims rodzajem sprzezenia niszczgcego
godno$¢ osoby bedzie tworzenie dualistycznego istnienia na potrzeby np.
pracy, polityki, rodziny czy stanowiska biurowego. Cztowiek zaczyna prze-
zywaé $wiat swojej pracy jako jeden z dwdch realnych, obok $wiata domu
rodzinnego lub swiata weekendowego, wyjazdowego, hobby. Dochodzi
do zaistnienia ogromnego niebezpieczenstwa dla psychiki i duchowosci

B R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykarnskim II. Zbiér wystgpieri, Warsza-
wa 2011, s. 191.

14 Pierwszym «areopagiem» wspoélczesnym jest $wiat srodkéw przekazu, ktéry jednoczy
ludzko$¢ i czyni z niej, jak to sie okresla, «éwiatowa wioske». Srodki spolecznego przekazu
osiagnely takie znaczenie, ze dla wielu sa gtéwnym narzedziem informacyjnym i formacyjnym,
przewodnikiem i natchnieniem w zachowaniach indywidualnych, rodzinnych, spotecznych.
Przede wszystkim, nowe pokolenia wzrastaja w $wiecie uwarunkowanym przez mass-media.
«Areopag» ten zostal, by¢ moze, nieco zaniedbany. Na ogét uprzywilejowane bywaja inne
narzedzia ewangelicznego przepowiadania i formacji, podczas gdy srodki spotecznego prze-
kazu pozostawia sie inicjatywie jednostek czy matych grup, a do programu duszpasterskiego
wchodza one tylko drugorzednie. Zaangazowanie w dziedzinie $srodkéw spotecznego przekazu
nie ma jednak wytacznie na celu zwielokrotnienia przepowiadania. Chodzi o fakt gtebszy,
gdyz sama ewangelizacja wspolczesnej kultury zalezy w wielkiej mierze od ich wptywu. Nie
wystarcza zatem uzywac ich do szerzenia oredzia chrzescijanskiego i Magisterium Ko$ciota,
ale trzeba wlaczy¢ samo oredzie w te «nowg kulture», stworzona przez nowoczesne $rodki
przekazu. Jest to problem zlozony, gdyz kultura ta rodzi sie bardziej jeszcze anizeli z prze-
kazywanych tresci, z samego faktu, ze istnieja nowe sposoby przekazu z nowymi jezykami,
nowymi technikami, nowymi postawami psychologicznymi”. Jan Pawetl II, Encyklika
Redemptoris missio, 7 XII 1990, n. 37.
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cztowieka, rozdartego miedzy ré6znymi powinno$ciami. Zamiast dochodzi¢
do integralnego wzrostu i rozwoju, ubogacenia, mamy do czynienia z we-
wnetrznym rozbiciem lub takim zafalszowaniem osoby, ktéra jest uzyteczna
tylko na potrzeby danej sytuacji. Zauwazamy jakas forme ,klatwy” filozofii
marksizmu czy mysli Nietzschego. Utozsamienie sie z wydarzeniem lub
postacia, bezwiedne empatyczne poszukiwanie podobnych odczué, konczy
sie wraz z zakonczeniem kampanii medialnej, np. akcja z profilem flagi,
dzi$ wszyscy jesteSmy Paryzanami, dzi$§ wszyscy jestesmy $sw. Mikotajami.
Latwo wpas¢ w spirale zmiany tozsamosci na potrzeby kultury bardziej
definiowanej przez ,target rynku” niz kontemplacje wtasnej godnosci. Bo
jestem stworzony w taki sposéb, aby poznajac siebie méc poznac to, ze i jak
zostalem stworzony. Chrzescijanska antropologia, ktérej pelnym odblaskiem
jest personalizm uniwersalistyczny, gwarantuje nadanie tre$ci otaczajacej
rzeczywistosci przez samg obecno$¢ osoby $wiadomej swojej godnosci'®.
Mozna tu odnie$¢ sie do $redniowiecznego twierdzenia: im wiecej emocji
tym mniej gtebi, poniewaz czytamy tylko wymiar horyzontalny swiata. Zatem
trzeba pozwoli¢, aby cztowiek dat sie pozna¢ w swojej gtebi oraz w taki sam
sposob chciat poznawaé $wiat!é. Dlatego $wiat plakatowych i profilowych
twarzy nie jest Swiatem oséb. Dopiero gdy mozemy méwic o cztowieku z jego
historig i odniesieniem do innych, stajemy sie rzeczywistymi podmiotami
poznajacymi cztowieka'”.

Nie wolno nam zapomnie¢ o sytuacjach skrajnych zagrozen, jakie
niesie za soba demoniczne wykrzywienie obrazu cztowieka poprzez agre-
sje, pornografie, konsumpcjonizm oraz postmodernizm. Sa to zjawiska
wyjatkowo szkodliwe, ktérych nagromadzenie spotykamy w przestrzeni
miejskiej'®. Murale, witryny, reklamy przesycone sa ktamstwem podazy
i rzekomego popytu, a co za tym idzie Swiat tzw. konta osobistego na ,,spo-
tecznoscidwkach”, atakowany jest poprzez podobny przekaz tzw. kultury
dla cztowieka, lecz ze smutkiem mozna konkludowaé, ze dla czlowieka,
ale bez odniesienia do osoby. Zgodnie z wolaniem papieskim: ,Otwoérzcie
drzwi Chrystusowi”, mozemy przyznac, ze zaproszenie Osoby Boga w kazda
przestrzen zapobiega kryzysom tozsamosci i wiary. Bo ON jest odpowiedzia

15 Zob. Bartnik, Osoba i personalizm, s. 19-21.

16 Zob. Meisner, O wragliwosci wiary. Rozmyslania nad reewangelizacjq Europy, s. 111-118.

17 Por. tamze, s. 111.

18 B. Gacka, Stosowanie jasnej zasady personalizmu w mass mediach, w: Wizualizacja
a ewangelizacja. Przesztos¢ i terazniejszosé, red. W. Cisto, D. Jaszewska, A. Piwko, Warsza-
wa 2015, s. 139-147.



Miasto - $wiat osoby - przestrzen dialogu « Miasto jako srodowisko stawania sie osoba 167

na wszelkie watpliwos$ci'®. Swoja tworczos$cia, zaangazowaniem i rozwojem
integralnym, cztowiek jest w stanie zbudowa¢ prawdziwy obraz w oparciu
o klasyczne transcendentalia, ktére sg niezbywalne (prawda, dobro, piekno)
i nie powinny ulega¢ relatywizmowi.

Powotaniem osoby ludzkiej w $wiecie jest zawsze milo$¢, prawda
i piekno i przez nie najbardziej ujawniamy obecnos¢ swojg i Boga*. Nie
bytbym sobg, gdybym nie odnidst tego zjawiska do zaangazowania ewange-
lizacyjno-misyjnego. Najpierw niebezpieczenstwo cyfryzacji, egocentryzmu
i zanik potrzeb nawiazywania relacji spotecznych prowadzi do skupienia
na jednostce. A zatem brakuje wewnetrznej motywacji do sktadania ofiary
z siebie w tajemnicy ewangelizacji i $wiadectwa, co jest niezbednym wa-
runkiem budowania spoleczenstwa jako wspdlnoty. Efemeryczno$¢ kultury
pedu, zmiany, braku perspektywiczno$ci hamuje ewangelizacje. Rozwigzanie
jest jedno: przypomnie¢, ze osoba ludzka powotana jest z Mito$ci wspolnoty
Boga, ktéra nosi imie i zaproszona jest do wspdlnoty, ktéra ma ciggtos¢,
cel i przysztosé?!,

3. Glebia przyzywa glebie

,Powotanie braci i sidstr jerozolimskich inspirowane jest i zakorzenione
w wielkiej chrzescijanskiej tradycji monastycznej, a zarazem przystosowane
do wymagan wspdtczesnosci. Poniewaz za$ dzisiejszy $wiat naznaczony
jest zjawiskiem urbanizacji, szczegélnym ich powotaniem jest zycie w sercu
miast, w sercu Boga, by tam $wiadczy¢ o Jego mitosci. Poprzez wspélng mo-
dlitwe i wzajemna mito$¢, bracia i siostry pragna za przyktadem pierwszych
wspdlnot chrzescijanskich w Jerozolimie (por. Dz 2, 42-46; 4, 32-35) jak
rowniez zgodnie z modlitwa Jezusa w Ewangelii (por. J 17, 15), tzn. pozo-
stajac w $wiecie, strzegac sie jednak jego ducha, swiadczy¢ o Bogu, ktory
jest jedynym zrodiem zbawienia i jedyng nadzieja catego zycia”?2. Ducho-
wos$¢ Wspdlnot Jerozolimskich ukazuje ogromna potrzebe glebi w otacza-
jacym nas $wiecie. Z obserwacji wynika, ze liturgia sprawowana na sposéb
monastyczny, wspdlne sprawowanie oficjum i przywigzanie do przezycia

9P Macala, Nacrt personalizmu Slovanov. Prispevok k anatomii vychodnych pluc Europy
sv. Jana Pavla, Bratislava 2015, s. 7-16.

208, Kowalczyk, Cztowiek i Bog w nauce $w. Augustyna, Lublin 2007, s. 219-222.

21 P Piasecki, Duchowos¢ misyjna w posoborowej nauce Kosciota katolickiego, Po-
znan 2013, s. 62.

22 www. http://wspolnoty-jerozolimskie.pl/.
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celebracji Eucharystii sprawa, ze osoby poszukujgce gtebi odnajduja swoje
miejsce wlasnie tam. Ten rodzaj §wiadectwa jest klasycznym ,nasycaniem”
$wiata przez obecnos¢ ludzi Boga. OczywiScie mozemy dyskutowaé z taka
argumentacjq, przywotujac przyktady obecnosci podobnych wspélnot poza
miastami na terenach odosobnionych np. pustelnie czy domy rekluzéw.
Oczywiscie naturalna tesknota, jaka niesie w sobie osoba ludzka do bytu,
do ktérego jest podobna — Osoby Boga, sprawia, ze szukanie Go zawsze
prowadzi do spetnienia, ktére wyraza mys$l $w. Augustyna: ,Niespokojne
jest serce cztowieka, dopodki nie spocznie w Bogu”.

Kolejnym ciekawym i zaskakujacym profilem duchowosci miasta poszu-
kujacego gtebi jest wpisana w czlowieka potrzeba ciszy. Szeroko to eksponuje
w swojej nauce ks. kardynat Robert Sarah. ,,Co to znaczy: stucha¢ milczenia
Jezusa i da¢ sie pozna¢ przez swoje milczenie? Jak wiemy z ewangelii Jezus
nocami udawat sie samotnie «na gore», zeby sie modli¢, prowadzi¢ dialog
z Ojcem. Wiemy, ze Jego mowa i Jego stowo wywodza si¢ z milczenia i ze
mogly one dojrzewa¢ tylko w milczeniu. Jest wiec rzecza oczywista, ze Jego
stowo mozemy nalezycie zrozumie¢ tylko wtedy, gdy wejdziemy takze w Jego
milczenie; tylko wtedy, gdy nauczymy sie stucha¢ najpierw Jego milczenia,
a potem Jego stowa”. Zauwazamy wyjscie cztowieka w strone Boga, ktory
przemawia w sposéb naturalny, tak jak stworzylt cztowieka w ciszy, tak pragnie
go odzyska¢ w tym samym putapie, wyrywajac osobe z hatasu $wiata, a od-
dajac w jego naturalng przestrzen — przestrzen ciszy sacrum. Wedlug danych
udostepnionych przez kurie archidiecezji warszawskiej obecnie na terenie
miasta mozemy odnalez¢ 42 miejsca wieczystej adoracji. Sg to miejsca, ktore
nazwac¢ mozemy odnowa osobowg, gdyz dotykamy tajemnicy Stowa personi-
fikujacego sie i istniejacego ,,dla”. Wiasnie dlatego papiez Franciszek w swoim
dokumencie o ewangelizacji zwraca uwaga na droge ,,0d osoby do osoby”%*,
Duchowos¢ czerpie site zawsze od Jezusa i prowadzi do gteboko i sSwiadomie
przezywanej odpowiedzialnosci. Dzielenie sie mitoscig, jaka doswiadczamy

Z R. Sarah, Moc milczenia. Przeciw dyktaturze halasu, Warszawa 2017, s. 9-10.

24 Teraz, kiedy Koscidt pragnie przezy¢ gteboka odnowe misyjna, istnieje forma prze-
powiadania dotyczgca nas wszystkich jako codzienne zadanie. Chodzi o niesienie Ewangelii
osobom, z ktérymi kazdy ma do czynienia, zar6wno najblizszym, jak i nieznanym. Jest to
nieformalne przepowiadanie stowa, ktére moze sie urzeczywistnia¢ podczas rozmowy, a tak-
ze to, ktore podejmuje misjonarz odwiedzajacy jakis dom. By¢ uczniem znaczy by¢ zawsze
gotowym, by nie$¢ innym milo$¢ Jezusa i dokonuje si¢ to spontanicznie w jakimkolwiek
miejscu, na ulicy, na placu, przy pracy, na drodze”. Franciszek, Adhortacja Evangelii gau-
dium, 24 XI 2013, n. 127.
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i spotykamy, jest naturalne dla tych, ktérzy weszli na droge wiary. Przypomina
to miejski maraton, w ktérym uczestnicza tysigce sportowcéw, i jest moment
spotkania na trasie trenera i mozliwo$¢ pokrzepienia ciata energetyzujacym
positkiem. Kaplice i koscioty z wieczystg adoracja sa jak oazy na pustyni. Nie
mozemy tez pomingé¢ ewangelizacyjnego i uswiecajacego charakteru obja-
wiajacego sie Boga w swojej prostocie i ubdstwie. Kosciét, ktéry trwa przed
Najswietszym Sakramentem, jest najwiekszym uwiarygodnieniem postania
Jezusa®. Dla wspdlczesnego $wiata staje sie tez prawdq nauka o czlowieku,
ktora nie jest spuscizng po zredukowanej antropologii ateistycznej, a doce-
nieniem dialogicznej i komunijnej prawdy o communio personarum?.
Obecnie dzialania ewangelizacyjne w stolicy skupione s3a na odzyski-
waniu cztowieka, ktéry utracit swoja godnosé na skutek upadku w grzech.
Jednak jak naucza $w. Pawel: ,Natomiast Prawo weszlo, niestety, po to,
by przestepstwo jeszcze bardziej sie wzmogto. Gdzie jednak wzmégt sie
grzech, tam jeszcze obficiej rozlata sie taska, aby jak grzech zaznaczyt swoje
krélowanie $miercig, tak taska przejawita swe krélowanie przez sprawiedli-
wos¢ wiodaca do zycia wiecznego przez Jezusa Chrystusa, Pana naszego”
(Rz 5, 20-21). Cicha i niedostrzegalna jest dziatalnos¢ siostr bezhabitowych
ze Zgromadzenia Stuzebnic Matki Dobrego Pasterza, ktére szukaja dziew-
czat i kobiet, dotknietych natogiem przeciwko széstemu i dziewigtemu
przykazaniu Bozemu. Oczywiscie jest to jeden z wielu przejawéw troski
o ukazanie podmiotowosci osoby ludzkiej i niezbywalnosci jej godnosci.
Warto tez wspomnie¢ o podtrzymywanej akcji wspélnoty Przymierze Mito-
sierdzia, ktérej cztonkowie wychodza na ulice, aby osobom naznaczonym
przez stygmatyzacje grzechu przypomnie¢ o utraconej godnosci. Proste znaki
rozdawanych kwiatéw i prowadzonych rozméw majg przypomnie¢ tym lu-
dziom, kim sg w oczach Boga i Kosciota. Przypomina to oczywiscie postawe
Chrystusa, ktéry za zastona grzechu widzi zawsze osobe z jej pieknem?’.

% R. Cantalamessa, Eucharystia nasze uswiecenie, thtum. A.J. Zebik, Warszawa 2008,
s. 100-108.

26 M. Tatar, Misyjne Przeobrazenie wspdlczesnego Kosciota wedlug Evangelii gaudium,
w: Koscidl wobec wyzwan wspdlczesnych, red. M. Jagodzinski, J. Wojtkun, Radom 2015, s. 67-89.

27 Jezus natomiast udat sie na Gore Oliwng, ale o brzasku zjawit sie znéw w $wiatyni.
Caly lud schodzit sie do Niego, a On usiadtszy nauczat ich. Wéwczas uczeni w Pi$mie i faryze-
usze przyprowadzili do Niego kobiete, ktéra pochwycono na cudzoléstwie, a postawiwszy ja
posrodku, powiedzieli do Niego: «Nauczycielu, te kobiete dopiero pochwycono na cudzotéstwie.
W Prawie Mojzesz nakazal nam takie kamienowa¢. A Ty co mowisz?». Méwili to, wystawiajac
Go na prébe, aby mieli, o co Go oskarzy¢. Lecz Jezus nachyliwszy sie, pisal palcem po ziemi.
A kiedy w dalszym ciggu Go pytali, podniést sie i rzekl do nich: «Kto z was jest bez grzechu,
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Wydaje mi sie, ze pewna konkretna odpowiedzig na potrzeby powracajace-
go do Boga czltowieka jest propozycja pietnastu statych konfesjonatéw na
terenie miasta, ktore wedtug moich obserwacji sa wciaz niewystarczajaca
liczba dla zapotrzebowania penitentéw. W takich dziataniach ujawnia sie
personalizm chrzescijanski, ktéry jest jedyna odpowiedzia na zagubienie
czlowieka nie tylko w miescie, ale w wymiarze jego istnienia kosmicznego.

4. Wotlanie, ktérego nie umiem nazwac

Moze komus$ wydawac sie, Ze jest to normalne i mozna przejs¢ nad
tym faktem do tzw. porzadku, lecz mnie osobiscie zastanawia ucieczka
w anonimowo$¢ przy jednoczesnym wrecz wotaniu o zauwazenie. Czym
sg spersonalizowane — dedykowane tablice rejestracyjne? Umieszcza czlo-
wiek w nich swoje imie lub osoby mu bliskiej i nie jest to bynajmniej zabieg
ukrycia tozsamosci, wrecz przeciwnie — wyraz tego, kim jestem. Oczywiscie
moge to odnie$¢ do nieuswiadomionej naturalnej facznosci z Bogiem jako
tym, ktérego imie sprawia istnienie. Nie zbadalem motywacji takiego po-
stepowania, czy nie zachodzi jakiego$ rodzaju zaburzenie osobowosci. Na
pierwszy plan wysuwa sie motyw pokazania — mam imie, tzn. istnieje. Od
tego zaczyna sie proces odzyskiwania swojej swiadomosci. Zgadzatoby sie to
ze stworzong na potrzeby personalizmu systemowego definicjg osoby: ,,Indy-
widualna substancja cielesno-duchowa, uwewnetrzniajgca sie w swojej jazni
i zarazem transcendujaca siebie, aby sie spelni¢ w innych osobach i bytach.
Mowigc bardziej analitycznie, jest to subsystencja przedmiotowo-podmio-
towa, somatyczno-duchowa, immanentno-transcendentna, indywidualno-
-spoteczna, esencjalno-istnieniowa”, W podobnym nurcie utrzymane sg
zabiegi reklamujace bardzo ekskluzywna ustuge. Mozesz przeciez kupi¢ nowy
samochdd w firmowym salonie, ale jesli tam pojawia sie imie lub nazwisko,
to odczuwamy pewnos¢ i przynaglenie, ze w tym wyjsciu z anonimowosci
kryje sie che¢ poswiadczenia wyjatkowosci swojej osoby. Latwiej zgadzamy
sie na zaproponowany przedmiot lub ustuge, gdy towarzyszy jej imie osoby
znanej uzywajacej podobnego przedmiotu. Zabieg marketingowy? Nie do

niech pierwszy rzuci na nia kamien». I powtérnie nachyliwszy sie, pisal na ziemi. Kiedy to

ustyszeli, wszyscy jeden po drugim zaczeli odchodzié, poczynajac od starszych, az do ostat-

nich. Pozostat tylko Jezus i kobieta, stojaca na srodku. Wéwczas Jezus podnidstszy sie, rzekt

do niej: «Kobieto, gdziez oni sa? Nikt cie nie potepit?». A ona odrzekta: «Nikt, Panie!». Rzekt

do niej Jezus: «I Ja ciebie nie potepiam. — IdZ, a od tej chwili juz nie grzesz!»” (J 8, 1-11).
28 C.S. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s. 189.
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konca. Widze w tym ukrytg tesknote do relacji interpersonalnych, ktérych
przejawem jest od najdawniejszych lat twierdzenie, Ze jestem uczniem Mistrza
i tu pada imie. Naleze do wspdlnoty i oprdcz usytuowania geograficznego
pada imie osoby lub o0séb, ktére ja tworza. Zaobserwowatem to u katolikow
zaangazowanych zywo we wspolnote parafialna, gdzie wypowiadajac we-
zwanie kosciota, zaraz dodaja imie duszpasterza, widzac w nim $wiadka, ale
tez majac nawigzana z nim relacje osobowa.

Pospiech jest zaprzeczeniem rozmyslania, wstrzemiezliwos$ci, postu
i refleksyjnos$ci. Sprawia on wrazenie tymczasowosci i potrzeby uchwycenia
chwili, nad ktéra nie mamy kontroli. Celnie zauwazyt podobny problem
ks. dr hab. Robert Skrzypczak w swoim felietonie:

,W ciggu ostatnich lat $rednia predko$¢ przemieszczania sie po ulicach
wielkich miast wzrosta od 10 do 30 procent. Skutkiem tego sa problemy
kardiologiczne i spadek szansy na pomoc ze strony innych, ktérzy rowniez
zostang poddani dyktaturze biegania. Niebawem, podazajac za ta tenden-
cja, mozemy mie¢ do czynienia z wieksza liczbg przypadkéw $mierci na
chodnikach niz na jezdniach. Nieustanna gonitwa to inna postaé niebrania
pod uwage blizniego zyjacego obok mnie. Swiety Bernard méwil, ze nie
istnieje grzech bardziej nieludzki niz obojetnos¢.

Bdg, jak zwykle w takich przypadkach, musi wtaczaé¢ program ratun-
kowy: uwazaj, obok ciebie jest blizni. Blizni jest miara twojego cztowie-
czenstwa. Chrystus mito$¢ blizniego potaczyt z miloscig Boga, w sobie
przynoszac ludziom lekarstwo na spoteczng znieczulice. To lekarstwo dziata
na réznych poziomach: «jesli przestaniesz grozi¢ palcem i méwié przewrot-
nie, jesli podasz twoj chleb zgtodniatemu i nakarmisz dusze przygnebiona,
wowczas twe $wiatlo zabtysnie w ciemno$ciach, a twoja ciemno$¢ stanie
sie potudniem». Swiat jest peten biedakéw gtodnych chleba i cieptego po-
mieszczenia, a jeszcze wiecej w nim gtodnych stowa i mitosci. Podobnie jak
zupy i lekarstw, ludzie potrzebujg mitosci Boga oraz gtoszenia zbawienia
w Chrystusie. Potrzebujemy antybiotyku na po$piech i obojetno$¢. Inaczej
pozostanie nam tylko zajmowanie sie ofiarami znieczulonego ludzkiego
serca”?. Potrzeba uspokojenia serca i umystu, aby w petni dostrzec osobe,
bo uczy nas Ewangelia: Maja uszy, ale nie stysza, majg oczy, ale nie widza
(por. Mt 13, 13). Zwolnij, aby do$wiadczy¢ gtebi.

Nie moze zabrakna¢ w tych rozwazaniach tematu jawigcego sie jako
bolaczka miasta, jakim jest praca korporacyjna. Wiele oséb skarzy sie na

2 R. Skrzypczak, Lek na odczlowieczenie, ,Go$¢ Niedzielny”, 5 I 2017.
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brak podejscia osobowego, cztowiek jest tylko potrzebnym produktem
w makroekonomii*®. Wsp6lnotowos¢, ktéra jest przejawem komunii oséb,
zastgpiono kolektywizmem deistycznym, gdzie liczy sie efekt, bez miejsca
na rozwoj czlowieka w jego najgtebszych potrzebach. Oto przyktad wypo-
wiedzi oséb pracujacych w wielkich globalnych instytucjach:

sTtumacze nieraz materiaty szkoleniowe dla korporacji dziatajacych
w skali globalnej, a takze materiaty do oceny okresowej pracownikdw.

Nigdy nie chciatbym pracowaé w takiej strukturze. Wida¢ w tych mate-
riatach to, co funkcjonuje w powszechnym odczuciu — pracownik sprowadza
sie do roli matego trybiku i musi kreci¢ sie zgodnie z innymi trybikami,
szybciej i coraz szybciej. A wszystko podlane sosem cynizmu, manipulacji
i bezdusznosci.

No c¢6z, widocznie tylko tak mozna osiggnaé¢ wyniki satysfakcjonujace
akcjonariuszy.

Zawsze mam duzy niesmak po porcji takich tekstéw i wtedy z ulga
wracam np. do 500-stronicowego opisu strategii dokrecania $rub i nakretek.
Tu przynajmniej wszystko jest oczywiste i bazuje na odwiecznych prawach
fizyki” (Andrzej, 1. 41).

,Uwazam, ze mniej $piesza sie na wsi. Ludzie w miescie zyja «szybko»,
za «szybko» i zapominajg o tym co najwazniejsze... czyli zeby stawia¢ Pana
Boga na pierwszym miejscu. Zapominaja o ksztattowaniu swojego rozwoju
duchowego. Dla nich liczy sie dobra praca, wysokie stanowisko... — «wy$cig
szczuréw»” (Ewelina, 1. 26).

Globalizacja, socjalizacja, modernizacja musi doceni¢ personalizacje,
gdyz Osoba Jezusa Chrystusa w zyciu indywidualnym i wspdélnotowym
prowadzi do zbudowania relacji®*'. Ich brak sprowadza kryzys®2. Kosciét,
jako odzwierciedlenie mitosci oséb i relacji Tréjcy Swietej, moze byé alter-

30 B. Gacka, Personalizm w ekonomii, Warszawa 2012, s. 16.

31 Tamze, s. 95.

32 Jedna z najglebszych odmian ubéstwa, jakich cztowiek moze doswiadczyé, jest samot-
nos$é. W gruncie rzeczy takze inne formy ubdstwa, tacznie z materialnymi, rodza sie z izolacji,
z tego, ze nie jest si¢ kochanym albo z trudno$ci kochania. R6zne rodzaje ubdstwa czesto rodza
sie z odrzucenia mitosci Bozej, z pierwotnego tragicznego zamkniecia sie cztowieka w sobie,
uwazajacego, ze sam sobie wystarczy albo ze jest tylko faktem nieznaczacym i przejéciowym,
«obcym» we wszech$wiecie, powstatym z przypadku. Cztowiek jest wyalienowany, kiedy jest
sam albo oderwany od rzeczywistosci, kiedy rezygnuje z myslenia i wiary w pewien Fundament.
Cata ludzkos$¢ jest wyalienowana wtedy, gdy powierza sie tylko ludzkim projektom, fatszywym
ideologiom i utopiom. Dzi$§ ludzko$¢ wydaje sie o wiele bardziej interaktywna niz wczoraj: ta
wieksza blisko$¢ powinna sie przemieni¢ w prawdziwg komunie. Rozwdj narodéw zalezy przede
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natywa leczacg jatowq prace, ktéra oprécz rozbudowanych wspoétczynnikow
gietdowych nie przynosi rozwoju spoteczenistwa jako wspoélnoty. Pisze o tym
takze Karol Wojtyta, rozwazajac zalezno$ci osoby i czynu jako czynnika in-
tegrujacego®. Bez swiadomosci osobowej ,kim jestem” oraz wolnosciowego
charakteru czynéw czlowiek nie jest w stanie wej$¢ na poziom integracji
duchowej, somatycznej i psychicznej.

Wotanie o duchowos¢ jest poktosiem ogromnego kryzysu religijnosci,
jaki przezywamy w wielkich aglomeracjach miejskich. Warto przypomnie¢,
ze dusza wszystkich spoteczenistw, motywacja i fundamentem dla swiata
wartos$ci byta zawsze religijnos$é. Warto zauwazy¢, ze religijno$¢ zawsze per-
sonalizowata cztowieka, byta ,tabletka na wszelkie zto”. Kataklizmy, wojny,
terroryzm, ale tez pozytywnie; duchowos$¢ jest inspiracjg dla artystow, a takze
przejawem madrosci zyciowej**. Duchowo$¢ zwlaszcza w wyzszych warstwach
spoteczenstwa traktowana jest jak magia lub mylona z ateistycznymi pragdami
filozofii Wschodu. Udato sie dekadenckiej kulturze mediéw wyrwa¢ ducho-
wosci pierwiastek osobowego Boga. Musze tez otwarcie przyznac i uczynic¢
swoisty rachunek sumienia, wskazujac na brak odpowiedniej kadry personalnej
— 0s6b dobrze wyksztatconych, oddanych wiernie sprawie teologii. Brakuje
specjalistéw, ktérzy juz w czasie katechezy i zaje¢ ze studentami stoczg batalie
dialogu wiary o Kosciele, duchowosci i osobie.

* * *

Nie doceniamy prawdy Bozej, ze taska dana jest konkretnemu cztowieko-
wi i na wyznaczony czas. Zatrzymujemy percepcje na stwierdzeniu: ,Wzmogt
sie grzech”, nie zauwazajac dalszej czesci nauki sw. Pawta o wylaniu taski
Boga (por. Rz 5, 20). Miasto jako srodowisko zycia nie jest demonicznym

wszystkim od uznania, ze stanowia jedng rodzine, wspélpracujaca w prawdziwej komunii
i sktadajacg sie z podmiotéw, ktdre nie zyja po prostu jeden obok drugiego.

Pawel VI zauwazal, ze «$wiat cierpi z powodu braku myséli». Stowa te zawieraja stwier-
dzenie, ale przede wszystkim zyczenie: potrzebny jest nowy rozmach w mysleniu, by lepiej
zrozumie¢ konsekwencje faktu, ze jesteémy jedna rodzina; oddzialywanie miedzy ludami
na Ziemi zacheca nas do tego rozmachu, aby integracja odbywata sie raczej pod znakiem
solidarnos$ci niz marginalizacji. Podobna prawda zobowiazuje do krytycznego i uwzglednia-
jacego wartosci pogtebienia kategorii relacji. Chodzi o zadanie, ktérego nie mozna spetni¢
tylko z pomoca nauk spotecznych, poniewaz wymaga wktadu takich dyscyplin, jak metafizyka
i teologia, aby w sposéb jasny poja¢ transcendentng godnosé cztowieka”. Benedykt XVI,
Encyklika Caritas in veritate, 29 VI 2009, n. 53.

3 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Lublin 2000, s. 229-230.

34 Bartnik, Odzyskad Polske, s. 22.
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pustkowiem, a raczej miejscem postania i odkrywania stwoérczego ducha
Tréjcy Swietej. To miejsce jest kazdemu z nas zadane jako misja ukazania
Chrystusa Jedynego Zbawcy swiata. Nie dzielimy przestrzeni zyciowej czto-
wieka na fatwiejsza czy trudniejsza dla ewangelizacji, lecz pytamy: Dlaczego
jeszcze nas katolikéw tam nie ma? Wymiar duchowy $cisle zwigzany jest
z integralnym rozwojem czltowieka i nie mozemy pozbawié¢ osoby ludzkiej
mozliwosci spelniania na kazdym polu jego integralnych potrzeb. Zycie
w wielkim mie$cie musi zaktada¢ zycie miloscig na wzor relacji postania
Ducha Swietego od Ojca i Syna. Taki obraz $wiata zapewni dokoniczenie
kreacji $wiata zgodnie z wola Boga — stwarzanie dobra nawet tam, gdzie
go nie ma. Im bardziej cztowiek wejdzie $wiadomie na droge rozwoju zycia
duchowego — zycia Boga w sobie — tym bardziej bedzie mo6gt wypetniaé te
misje, jak zauwazyli ks. Antoni Stomkowski, ks. Jozef Krasinski i ks. Alfons
Nossol, wskazujac na exodus czlowieka ku cywilizacji mitosci.

STRESZCZENIE

Miasto jest naturalnym miejscem zycia, dziatania i rozwoju cztowieka. Praca,
ktéra wykonuje, relacje i kultura, ktora tworzy, muszg miec personalistyczny
wyraz. Bez personalistycznego podejscia nie jesteSmy w stanie zrozumied
ludzkich potrzeb.

Ulotno$¢ otoczenia i przekaz, jaki cztowiek czerpie z medidw, reklam i wy-
magan korporacji, stwarzajg realne zagrozenia duchowe. Ostabione relacje
matzenskie w konsekwencji prowadza do kryzysu tozsamosci.

Miasto jako Swiat ludzki jest dla mnie stowem-kluczem, ukazujgcym potrzebe
odzyskania godnosci cztowieka, ktéry swoim istnieniem tworzy $wiat. Miasto
jest naszym celem jako wyzwanie, aby przeksztatci¢ je w Miasto Boga.
Inspiracja jest uniwersalistyczny personalizm prof. Czestawa Bartnika, ktory
systematycznie ujmuje cztowieka jako ,.klucz” do zrozumienia $wiata.
Cztowiek zawsze wota o Boga, jednak odpowiedz jest echem pustki miasta
i tworzy fatszywy obraz Boga.

Duchowos$¢ personalistyczna, doceniajaca niezbywalng godnos¢ cztowieka,
jest jedyna odpowiedzig na fakt, ze cztowiek potrzebuje Boga, aby w petni
zrozumiec siebie.

Stowa kluczowe: miasto, osoba, dialog, personalizm.

ABSTRACT

The presence of a human being in a city is his natural place of living, acting
and growing. The work he does, his relations and culture he makes must
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have personalistic expression. Without personalistic approach we can not
understand human needs.

Ephemerality of the surroundings and a message that a man can get from the
mass media, commercials and corporation requirements cause real spiritual
threats. Weaken marriage relations in consequence leads to identity crisis.
City as a human world, for me, is a key word presenting the need to get the
dignity of the human being who makes the world by his existence. The city is
our aim as a challenge to change it into the City of God.

The inspiration comes from universalistic personalism by prof. Czeslaw Bartnik,
who resumes a person systematically, as a “key” to understand the world.
A person always calls for God, however the answer is an echo of emptiness
of the city and makes a false picture of God.

Personalistic spirituality appreciating a human irreducible dignity is the only an-
swer for the fact, than a human being needs God to entirely understand himself.

Key words: city, person, dialogue, personalism.

BIBLIOGRAFIA

Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspotcze-
snym Gaudium et spes, 7 XII 1965.

Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris missio, 7 XII 1990.
Benedykt XVI, Encyklika Caritas in veritate, 29 VI 2009.
Franciszek, Adhortacja Evangelii gaudium, 24 XI 2013.

Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 2020.

Bartnik C.S., Kultura i swiat osoby, Lublin 1999.

Bartnik C.S., Odzyskac Polske, Lublin 2014.

Bartnik C.S., Osoba i personalizm, Lublin 2012.

Bartnik C.S., Personalizm, Lublin 1995; Warszawa 2000.

Cantalamessa R., Eucharystia nasze uswigcenie, thtum. A.J. Zebik, Warszawa 2008.

Gacka B., Bdg i cztowiek wobec splendoru natury. The relation of God and man
to the splendor of nature, Warszawa 2011.

Gacka B., Personalizm europejski. European Personalism, Warszawa 2014.

Gacka B., Stosowanie jasnej zasady personalizmu w mass mediach, w: Wizualiza-
cja a ewangelizacja. Przesztosé i teragniejszosé, red. W. Cisto, D. Jaszewska,
A. Piwko, Warszawa 2015, s. 139-147.



176 KS. MACIEJ BEDZINSKI

Kowalczyk S., Czlowiek i B6g w nauce sw. Augustyna, Lublin 2007.

Macala P, Nacrt personalizmu Slovanov. Prispevok k anatomii vychodnych pluc
Europy sv. Jana Pavla, Bratislava 2015.

Meisner J., O wragliwosci wiary. Rozmyslania nad reewangelizacjq Europy, Tar-
néw 2000.

Piasecki P, Duchowos¢ misyjna w posoborowej nauce Kosciota katolickiego, Po-
znan 2013.

Possenti V., Rewolucja Ducha. Doktryna spoteczna Kosciota widziana oczyma kard.
Karola Wojtyty, ttum. R. Skrzypczak, Warszawa 2007.

Sarah R., Moc milczenia. Przeciw dyktaturze hatasu, Warszawa 2017.

Skrzypczak R., Karol Wojtyta na Soborze Watykariskim II. Zbiér wystqpien,
Warszawa 2011.

Skrzypczak R., Lek na odcztowieczenie, ,Go$¢ Niedzielny”, 5 11 2017.

Stomkowski A., Teologia zycia duchowego w swietle Soboru Watykanskiego II,
Zabki 2000.

Tatar M., Misyjne Przeobrazenie wspélczesnego Kosciola wedtug Evangelii gaudium,
w: Kosciét wobec wyzwan wspélczesnych, red. M. Jagodzinski, J. Wojtkun,
Radom 2015, s. 67-89.

Wojtyta K., Osoba i czyn, Lublin 2000.



JAROSEAW ROZANSKI OMI

Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyrskiego
@ https://orcid.org/0000-0002-1678-2487
e-mail: j.rozanski@uksw.edu.pl

POKOJ I POJEDNANIE

W SEUZBIE DOBRA WSPOLNEGO
Sw. Jan Pawel Wielki i papiez Franciszek

w Republice Srodkowoafrykanskiej!

Dostrzezenie i wyodrebnienie dobra wspdlnego jako waznej wartosci
w zyciu spotecznym zawdzieczamy starozytnym Grekom i Rzymianom. Pa-
trzono na nie jako na wspolny pozytek obywateli (Platon), dobre uksztatto-
wanie catosci obywatelskiego zycia (Arystoteles) czy dobro rzeczpospolitej,
rozumiane w wymiarze calego panstwa i poszczegélnych obywateli (Cyceron).
Z tradycji greckiej i rzymskiej pojecie dobra wspélnego przenikneto do mysli
chrzescijanskiej, m.in. do $w. Augustyna, ktéry traktowat je jako formute pokoju
i uporzadkowanej zgody, oraz do sw. Tomasza z Akwinu, ktéry okreslat je jako
fad i doskonato$¢ wszechswiata, ktére staja sie udzialem pojedynczego cztowie-
ka, dgzacego do szczesécia. W czasach bardziej wspoétczesnych nauka o dobru
wspolnym pojawiata sie m.in. w encyklikach spotecznych, poczawszy od Rerum
novarum (1891) Leona XIII, poprzez Quadragesimo anno (1931) Piusa XI,
Mater et magistra (1961) Jana XXIII, Populorum progressio (1967) Pawta VI,
az do Sollicitudo rei socialis (1987) i Centesimus annus (1991) Jana Pawta II.

W nauczaniu Kosciota rozwijano dwa aspekty dobra wspdlnego. Pierw-
szy z nich dotyczyt rozwoju osobowych doskonatosci jednostek (oséb)
tworzacych spoteczenstwo, drugi natomiast podkreslat element instytucjo-
nalny - instytucje i urzadzenia spoteczne determinujace rozwéj osobowy.
Dobro wspélne prowadzito zatem do doskonatosci osobowej cztonkéw
spoleczenistwa, aby cztowiek w nim zyjacy mogt osiggnaé swoje ludzkie

! Tekst przygotowany w ramach projektu badawczego: ,,Personalistyczny model teologii
w stuzbie komunikacji miedzyosobowe;j” (lipiec 2023 — czerwiec 2025). Nr rejestracyjny:
POPUL/SP/0218/2023/01.


http://www.wikijp2.pl/index.php?title=Pa%C5%84stwo
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cele i jednoczesnie wypetni¢ swoje zadania spoteczne. W nauczaniu tym

podkreslano m.in., ze dobro wspdlne:

1) implikuje redystrybucje, czyli powinno sie ono kierowa¢ korzyscia
wszystkich cztonkéw danej spotecznosci i przyczynia¢ sie do ich oso-
bowego rozwoju;

2) zaktada stworzenie wlasciwego fadu spotecznego, co w konsekwencji
oznacza powotanie odpowiedniej wtadzy spolecznej, ktéra czuwataby
nad owym tadem;

3) spelnia wymogi sprawiedliwos$ci, ktorych strzezenie jest naczelnym
zadaniem wtadzy panstwowej, dbajacej o korzy$¢ wszystkich obywateli
i kazdego cztowieka z osobna.

1. Sw. Jan Pawet Wielki w Republice Srodkowoafrykanskiej

Jan Pawet II przybyt 14 sierpnia 1985 roku do Bangi, stolicy Republiki
Srodkowoafrykanskiej, z Kamerunu. Powitali go pronuncjusz apostolski
i przewodniczacy Konferencji Episkopatu arcybiskup Bangi Joachim N'Day-
en, prezydent Republiki ptk André Kolingba oraz inni dostojnicy, a takze
tlumy mieszkancéw.

1.1. Kontekst spoteczno-polityczny pielgrzymki
$w. Jana Pawta Wielkiego

0d czasu uzyskania niepodlegtosci w 1960 roku Republika Srodkowo-
afrykanska targana byta przez zamachy stanu i nieustanne zmiany w struk-
turach panstwowych. Kryzys ten miat nie tylko korzenie wojskowe, ale
takze polityczne i spoteczno-ekonomiczne. Do czasu pielgrzymki §w. Jana
Pawta Wielkiego kraj ten doswiadczyt trzech zamachow stanu, po ktérych
nastepowatly zmiany strukturalne, w tym uchwalenie nowych konstytucji.

Emblematyczng postacig niepodlegtosci kraju byt Barthélemy Boganda
(1910-1959), nazwany po uzyskaniu niepodlegtosci ,,0jcem zalozycielem
narodu”. W dniu 29 marca 1959 roku zginat on w katastrofie lotniczej w zale-
sionej sawannie Lobaye, tuz przed uzyskaniem niepodlegtosci od Francji. Dnia
13 sierpnia 1960 roku Republika Srodkowoafrykanska uzyskata niepodlegtosé.
Pierwszym jej prezydentem zostat David Dacko. W obliczu probleméw pan-
stwa Dacko chciat uzyska¢ pomoc zagraniczna. Jego rzad odstapit od polityki
profrancuskiej i rozpoczat poszukiwanie alternatywnych zrédet dla rozwoju
kraju, skfaniajac sie ku Chinom. W dniu 31 grudnia 1965 roku putkownik
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Jean Bédel Bokassa, spokrewniony z prezydentem, dokonat zamachu stanu,
przejmujac wtadze w kraju. Zamach ten odbyt sie z przyzwoleniem Francji.
Dnia 4 grudnia 1976 roku Jean Bédel Bokassa ogtlosit sie cesarzem, a republika
stata sie Cesarstwem Srodkowoafrykanskim. Nastepnie wprowadzit bardzo
represyjna polityke w catym kraju, a w polityce zagranicznej zblizyt sie do
putkownika Kaddafiego z Libii, ktérego polityka, zwlaszcza w Czadzie, byta
catkowicie sprzeczna z francuskimi interesami. W nocy z 20 na 21 wrze$nia
1979 roku zorganizowana przez Francje operacja Barracuda przywrdcita do
wladzy Davida Dacko. Panstwo na powrdt stato sie republika.

Dnia 1 wrze$nia 1981 roku Dacko zostat ponownie obalony w wyniku
zamachu stanu przeprowadzonego przez szefa sztabu armii, generata An-
dré-Dieudonné Kolingba, ktéry zawiesit konstytucje i ustanowit dyktature
wojskowa. Z pewnoscig ten zamach stanu byt autoryzowany przez Francje,
a niektorzy twierdzg nawet, ze dokonat sie z francuska pomoca. Po zamachu
stanu gen. Kolingba ustanowit wojskowy komitet ds. odbudowy narodowej,
aby rzadzi¢ krajem, ale w rzeczywistos$ci rzadzit jako dyktator wojskowy,
bardziej skorumpowany niz brutalny. To za jego rzadéw administracja
panstwowa i wojsko zostaty objete polityka plemiennosci. Zyskali na tym
zwlaszcza Yakoma, z ktérych wywodzit sie prezydent. Yakoma — podobnie
jak i spokrewnieni z nimi Sango? — tkwili u samych zrédet jezyka sango
i panstwowosci dzisiejszej Republiki Srodkowoafrykanskiej, chociaz nie byli
i nie sa liczni na terenie tego kraju. Wiekszos$¢ z nich mieszka na terenie
Demokratycznej Republiki Kongo. Jednak ich znaczenie — podobnie jak
i znaczenie jezyka sango — zwigzane jest z rozpoznawaniem interioru Afryki
przez Europejczykow, dzieki dostepnym w tym regionie szlakom wodnym.
Jednym z gtéwnych szlakéw w tym regionie byta rzeka Ubangi. Zmierzajac
do jej zrodet, odkrywcy i kolonizatorzy zatrzymali sie najpierw na bystrzynie
(katarakcie) dzisiejszego miasta Bangi, a nastepnie szli dalej na wschéd, az
dotarli do ,,zrédel” rzeki Ubangi, czyli zbiegu rzek Bomu i Uele.

Kolingba umiescit swoich bliskich krewnych i cztonkéw swojej grupy et-
nicznej (Yakoma) na czele strategicznych organéw kraju, w dziedzinie obrony
i bezpieczenstwa, a takze w departamentach rzadowych i przedsiebiorstwach
panstwowych. Na poczatku lat dziewieédziesiatych ubiegtego wieku wiek-
szo$¢ gwardii prezydenckiej sktadata sie z Yakoma, a 29 z 36 panistwowych

2 Basango, Bosango, Sangho, Sangos - ich jezyk stat sie jezykiem wehikularnym w Ubangi,
a pézniej narodowym w Republice Srodkowoafrykanskiej. Jezyk sango — podobnie jak i jezyk
yakoma — nalezg do grupy jezykéw ngbandi.
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i mieszanych firm w kraju bylo zarzadzanych przez Yakoma. Podobnie jak
on jego nastepcy grali kartg etniczna nie bez podsycania ptomieni konfliktu
w celu zmonopolizowania zasobéw panstwowych i stuzenia wtasnym par-
tykularnym interesom, a takze interesom poszczegdlnych grup etnicznych.
W czasie jego prezydentury (1981-1993) takze wykrystalizowata si¢ opozy-
cja miedzy mieszkancami Potudnia, ,,mieszkanicami rzek”, a mieszkancami
Pétnocy, ,mieszkaricami sawanny’.

André Kolingba w 1986 roku poddat pod referendum narodowe nowa
Konstytucje. Dokument zostat zatwierdzony z niewiarygodnym wynikiem
92%. Na mocy jej postanowien Kolingba zostat automatycznie wybrany na
prezydenta na szescioletnig kadencje. Zalozyt réwniez Srodkowoafrykanski
Sojusz Demokratyczny (Rassemblement Démocratique Centrafricain, RDC)
—jedyna legalna partie w kraju. W 1987 roku odbyly sie wybory parlamen-
tarne, w ktérych wyborcom przedstawiono jedng liste kandydatéw RDC.
Z wszystkimi kandydatami wyznaczonymi de facto przez Kolingbe skutecznie
sprawowat on catkowitg kontrole polityczna nad krajem. Jego rezim miat
pod $cista obserwacja politycznych przeciwnikéw, takich jak Abel Goumba,
i wykluczat ich z formalnej polityki*.

Ta trudna sytuacja spoteczno-polityczna sprawita, ze w roku wizyty papie-
skiej Republika Srodkowoafrykanska byla jednym z najbiedniejszych krajéw
$wiata. Jej gospodarka opierata sie giéwnie na rolnictwie. Kraj byt tez stabo
zaludniony. Ludno$¢ kraju tworzyto ponad 80 grup etnicznych, méwiacych
wiasnymi jezykami, z ktérych najliczniejszymi byli Baya (23%) i Banda (19%).

W 1985 roku Republika Srodkowoafrykanska liczyta ok. 2 400 000
mieszkancéw, z tego ok. 432 000 ochrzczonych katolikéw i ponad 53 000
katechumenoéw. Wsréd nich pracowato 248 ksiezy (w tym 45 rodzimych),
46 braci zakonnych (6 rodzimych) oraz 260 siéstr zakonnych (20 rodzimych)?®.

1.2. Dobro wspdlne — prorocze wyzwanie dla mieszkancow
Republiki Srodkowoafrykanskiej

Jan Pawet I, méwigc o dobru wspdlnym, najczesciej ujmuje je w aspekcie
praktycznym, uwypuklajac jego znaczenie w ksztattowaniu Zycia spotecznego.

8 Por. E. Chauvin, Rivalités ethniques et guerre urbaine au coeur de UAfrique — Bangui
(1996-2001), ,,Enjeux”, 2009, nr 40, s. 30-38.

4 Por. P. Kalck, Histoire centrafricaine: des origines a 1966, Paris 1992; P. Saulnier, Le
Centrafrique: Entre mythe et réalité, Paris 1998.

® Annuario Pontificio per Uanno 1986: pubblicazione ufficiale, Citta del Vaticano 1986.
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Wedlug niego najwazniejszym elementem dobra wspélnego pozostaje po-
szanowanie osoby ludzkiej, jej godnosci i praw. Dlatego tez stuszne wydaje
sie stanowisko Mirostawa Sadowskiego z Uniwersytetu Wroctawskiego,
ktéry w swojej monografii habilitacyjnej potaczyt odczytywanie idei ludzkiej
godnosci i dobra wspolnego w nauczaniu papieskim, podkreslajac, ze te
dwie kategorie stanowia rdzen nauczania spotecznego nastepcéw $w. Piotra,
poczawszy od Leona XIII do Jana Pawta II. Stusznie przy tym zauwaza, ze
papieska nauka spoteczna rozwaza, a takze rozstrzyga ,,cate spektrum fun-
damentalnych zagadnieni dotyczacych religii, moralnosci, filozofii, kultury,
prawa, polityki, a nawet ekologii. W nauczaniu papieskim dostrzec mozemy
prébe wprowadzenia do dyskursu publicznego, w kontekscie ludzkiej god-
nosci i dobra wspdlnego, takich klasycznych idei i wartosci, jak: prawda,
dobro, sprawiedliwo$¢, sumienie, mito$¢, mitosierdzie czy cnota. Ludzka
godnos¢ i dobro wspdlne w nauczaniu papieskim potraktowali$my tacznie,
uwazamy bowiem, Ze obie te kategorie czesto wystepuja razem, wzajemnie
sie stymuluja i dopetniajg. [...] Uwazamy, ze dobro wspdlne pojmowane
w zgodzie z nauczaniem papieskim chroni i wzmacnia ludzka godno$é
i vice versa, dzialania na rzecz godnosci czlowieka chronig dobro wspdlne
i wspierajg jego rozwoj”.

Juz w przemédwieniu powitalnym $w. Jan Pawet Wielki nawigzat do
powigzania dobra wspélnego i praw cztowieka, a takze do trudnej historii
kraju i trudnej sytuacji spoteczno-gospodarczej Republiki Srodkowoafrykan-
skiej w czasie papieskiej pielgrzymki. W swoim nauczaniu na temat dobra
wspdlnego papiez podkreslat czesto, ze prawdziwym dobrem wspélnym moze
by¢ tylko takie, ktére bierze pod uwage dobro catego cztowieka. Oznacza
to, ze na tre$¢ dobra wspdlnego beda sktadaty sie wszelkie elementy z tym
zwigzane, w tym rowniez dobrobyt i ekonomiczny rozwoj danej spotecznosci,
a takze pokoj rozumiany jako trwato$é¢ okreslonego porzadku spotecznego
i zwigzanego z tym poczucia bezpieczenstwa spolecznego’. ,Tu, w stolicy,
w obecnosci 0séb odpowiedzialnych za wspélne dobro, wyrazam zyczenia
dla catego narodu srodkowoafrykanskiego. Na drogach swego przeznaczenia
zaznat on wiele cierpien, ktére, miejmy nadzieje, naleza juz do przesziosci.
Wszyscy jeste$cie w pelni swiadomi trudno$ci, na ktére wciaz napotyka

¢ M. Sadowski, Godnos¢ cztowieka i dobro wspédlne w papieskim nauczaniu spotecznym
(1878-2005), Wroctaw 2010, s. 361.

7Por. Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor, 6 VIII 1993, w: tenze, Encykliki Ojca
Swietego Jana Pawta II, Krakéw 2007, n. 95-101.
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utrwalanie pokoju przy zachowaniu zasadniczych wolnos$ci, umacnianie
klimatu zaufania i braterstwa przy poszanowaniu praw kazdego cztowie-
ka, a takze aktywna i lojalna wspdipraca na rzecz wspoélnego dobra oraz
zapewnienie takiego rozwoju gospodarczego, ktéry oznaczatby stworzenie
jednakowych warunkéw zycia dla wszystkich i poszukiwanie dr6g pomocy
najbardziej potrzebujacym. Jestem jednak przekonany, ze naréd wasz nosi
w sobie bogactwa duchowe, konieczne do tego, by podja¢ to wyzwanie
z godnoscig™®.

Dobro wspédlne ze wzgledu na tak szeroki zakres tresciowy sprawia, ze
to przede wszystkim na panstwie spoczywa obowigzek stworzenia kazdemu
z cztonkow spotecznosci odpowiednich warunkéw do wypetniania jego
powotania. Nawigzujac do sytuacji w kraju wskazat, ze ,Sobér Watykan-
ski IT potozyt wielki nacisk na uczestnictwo chrze$cijan w zyciu spoteczno-
-gospodarczym i politycznym, majace przyczynic sie do jego ,humanizacji”
wedlug Bozego planu. Dlatego ,,nic bardziej nie sprzyja odnowieniu zycia
politycznego na prawdziwie ludzkich zasadach, jak popieranie glebokiego
poczucia sprawiedliwodci i zyczliwosci oraz stuzby dobru wspdlnemu, a tak-
ze umacnianie podstawowych pogladéw na prawdziwa nature wspdlnoty
politycznej, jej cel, i na praworzadnos¢ oraz zakres wladzy panstwowej”
(Gaudium et spes, n. 73 § 5, por. takze n. 43). Trzeba zrobi¢ wszystko,
zeby rozwigzywac spory na drodze dialogu i w duchu sprawiedliwosci, by
zapanowal prawdziwy pokéj i by szanowano godnos$¢ kazdej osoby®. Do
samodzielnosci, solidarnosci i pokoju nawigzywat takze w przemoéwieniu
pozegnalnym w Bangi: ,Wraz z panem, ze wszystkimi, ktérym lezy na ser-
cu wspolne dobro narodu i szczescie wszystkich rodakéw, pragniemy, aby
Republika Srodkowoafrykanska zyla w duchu pelnego pojednania i pokoju,
zarowno wewnetrznego, jak i zewnetrznego; aby mobilizowata wszystkie
swe sity, dazac w atmosferze wolnosci i lojalnej wspétpracy do rozwijania
wtasnych zasobéw i wszechstronnego ludzkiego postepu wszystkich oby-
wateli. Pragniemy, aby stopniowo rozwigzywata pomyslnie problemy, ktére
stanowig czasem prawdziwe wyzwanie”'°, Zapewniat takze, ze katolicy,

8 Tenze, Przemowienie powitalne Spotykam tu Kosciél zywy i pelen zastug, Bangi,
14 VIII 1985, w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 8/2: 1985 (lipiec — grudziert), przyg. do druku:
E. Weron, A. Jaroch, Poznan 2005, s. 193.

° Tenze, Homilia podczas Mszy sw. W stuzbie wspdlnego dobra, Bangi, 14 VIII 1985,
w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 8/2, s. 193-199.

10 Tenze, Przemdéwienie pozegnalne Samodzielnosé, solidarnosé, pokdj, Bangi, 14 VIII 1985,
w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 8/2, s. 200.
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ktérzy w Republice Srodkowoafrykanskiej stanowig znaczna cze$é ludnosci
,»,5a zdecydowani walczy¢ ze ztem, ktére mogtoby paralizowaé rozwéj kraju
i zagraza¢ sprawiedliwosci i pokojowi. Wyciagaja dion do braci, chrzescijan
i niechrzescijan, aby dziata¢ w duchu poszanowania drugiego cztowieka,
uczciwosci, wzajemnej pomocy i wspélnego dobra”*!.

Kategoria dobra wspdlnego zaktada takze, niejako ze swej natury, ist-
nienie takich elementéw jak wspoélnota natury rozumnej, cel taczacy ludzi,
afirmacja okre$lonych warto$ci, wzajemne respektowanie swych uprawnien
i obowigzkéw oraz funkcjonowanie odpowiednich struktur i instytucji ko-
niecznych dla zycia danej spotecznosci. W Bangi $w. Jan Pawel II méwit:
,Wiem jednak, ze oprécz rodziny katolikow, ktérzy w petni podzielaja moja
wiare, wiele innych os6b przyszio tutaj, aby mnie powita¢ w chwili mego
przyjazdu, ze beda towarzyszyly naszemu modlitewnemu zgromadzeniu,
lub Ze w jaki$ sposob interesuja sie moja pasterska wizyta. Niektorzy z nich
razem z nami uznajg sie za uczniéw Chrystusa Zbawiciela. Inni sa synami
islamu. Jeszcze inni sg przywigzani do tradycyjnych religii tego kraju. Zbliza
nas do siebie pewien zmyst religijny, podobnie jak poszukiwanie prawdzi-
wego dobra cztowieka, ktore jest takze darem”!2,

W nauczaniu $w. Jana Pawta Wielkiego dobro wspdlne wymaga od
cztowieka wyjscia poza zbyt indywidualistyczne ujecie dobra wspélnego.
Stanowi ono warto$¢, ujmowana jako pewnego rodzaju sume débr po-
szczegoOlnych jednostek tworzacych dang spotecznosé. A zatem zaktada
ona poszanowanie praw innych ludzi. To takze — w ujeciu chrze$cijanskim
faczy sie z mitoscig blizniego, wykluczajaca bezgraniczng afirmacje wtasnej
korzys$ci z pominieciem wymiaru spotecznego (por. Centessimus annus,
n. 27; 47). Nie moze to jednak prowadzi¢ do tendencji kolektywistycznych,
gdzie w imie racji nadrzednych, pozornie ujmowanych w kategoriach
dobra wspélnego, dobro jednostki zostaje catkowicie podporzadkowa-
ne dziataniu mechanizmu ekonomiczno-spotecznego. Czlowiek zostaje
w tym przypadku pozbawiony wtasnej podmiotowosci, a podstawowym
dobrem staje sie nie dobro wspolne catej spotecznosci, lecz — jak miato to
miejsce w systemach totalitarnych — korzysci okreslonej grupy spotecznej
(por. Centessimus annus, n. 13-14; 44). Prawdziwe dobro jednostki i praw-
dziwe dobro wspdlne nie sg sobie przeciwstawne. Dlatego sw. Jan Pawet
Wielki zachecat wiernych do dziatania na rzecz dobra wspélnego: ,Takie

1 Tamze.
12Jan Pawel II, Przeméwienie powitalne Spotykam tu Kosciot zywy i peten zastug, s. 193.
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dziatanie, absolutnie konieczne w poszczegoélnych srodowiskach, musi by¢
powigzane z dzialaniami rozwijanymi w calym kraju w réznych dziedzi-
nach, majgcymi na celu poszukiwanie powszechnego dobra wszystkich,
to znaczy awansu wszystkich grup spotecznych i polepszenie warunkow
koniecznych dla rozwoju, solidarnosci i pokoju. Chrzescijanie musza by¢
pierwsi wsrdd tych, ktérzy wychowuja do takiego pojmowania wspélnego
dobra, przekraczajacego interesy jednostkowe, i ktérzy sami sie do niego
przyczyniaja. Bedzie im lezato na sercu zdobycie prawdziwych kompetencji,
skrupulatne wykonywanie pracy zawodowej oraz, jesli uczestniczg w spra-
wowaniu funkcji publicznych, wypelnianie ich tak, by stuzy¢ wszystkim
rodakom, zwtaszcza najubozszym, nie godzac sie na kumoterstwo, nietole-
rancje miedzy grupami etnicznymi i przekupstwo”!3. Doceniat takze to, co
juz zostato zrobione: ,Wiem, ze dzieki ruchom chrzescijariskim z wielkim
oddaniem pracujecie na wsi i w miescie. Podejmujecie liczne konkretne
inicjatywy majace na celu, na przyklad, wiercenie studzien, umozliwienie
korzystania ze zrédel, poprawe stanu dréog, podniesienie wydajnosci ziemi
uprawnej, organizacje spétdzielni, walke z analfabetyzmem, rozwdj szkoty,
nauke rzemiosta, ksztatcenie w zakresie gospodarstwa domowego i szycia,
wszechstronny awans kobiety, zaktadanie przychodni, szkét pielegniarskich,
walke z alkoholizmem, ulepszanie sposobu zasiedlania, solidarng obrone
waszych praw... Tak, trzeba, by kazdy z pomoca braci odkryt swoje prawa,
obowiazki i mozliwosci, by poczut che¢ przystapienia do wspdtpracy, zawsze
po to, aby by¢ coraz bardziej odpowiedzialnym, jak tego chce Bdg, i aby
stuzy¢ wspdlnocie w zaspokajaniu jej podstawowych potrzeb. To jest dzieto
mitosci braterskiej, ktore przystoi chrzescijanom”**,

2. Pielgrzymka papieza Franciszka
do Republiki Srodkowoafrykanskiej

Wizyta papieza Franciszka w Republice Srodkowoafrykanskiej rozpoczeta
sie 29 listopada 2015 roku od wizyty kurtuazyjnej w patacu prezydenckim,
gdzie papiez spotkat sie z panig Sambie-Panzie oraz z przedstawicielami
rzadu i korpusem dyplomatycznym. Z patacu papiez udat sie do powstatego
przy kosciele Najswietszego Zbawiciela obozu dla uchodzcéw, a nastepnie
do nuncjatury apostolskiej, gdzie odbylo sie spotkanie z biskupami. Po po-

13 Tenze, Homilia podczas Mszy sw. W stuzbie wspédlnego dobra, s. 195-196.
4 Tamze, s. 195.
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tudniu w siedzibie Ewangelickiego Wydziatu Teologicznego (FATEB) spotkat
sie ze wspélnotami ewangelikalnymi, a nastepnie w katedrze pw. Matki
Bozej Niepokalanie Poczetej otworzyt Drzwi Swiete i odprawil Msze $wieta
30 listopada rano papiez Franciszek udat sie do meczetu w Koudoukou,
dzielnicy Bangi. Po tym spotkaniu z muzutmanami odprawil uroczysta Msze
$wieta na stadionie im. Barthélemy’ego Bogandy.

2.1. Kontekst spoteczno-polityczny pielgrzymki papieza Franciszka

Pod koniec lat osiemdziesigtych XX wieku w Afryce rozpoczat sie
ruch demokratyzacyjny, ktory nasilit sie w latach dziewiec¢dziesigtych po
upadku Muru Berliniskiego. Doprowadzito to do lokalnego, francuskiego
i miedzynarodowego nacisku na przeprowadzenie wyboréw prezydenckich.
W 1991 roku przywrécono system wielopartyjny. W 1993 roku prezydentem
zostat Ange-Félix Patassé, z pochodzenia Gbaya z p6tnocnej czesci kraju. Za
jego rzadéw doszio do wielu préb zamachu stanu, z ktérych najgrozniejsze
zostaly przeprowadzone w roku 1995, 1996 oraz 2001. W tym ostatnim
zamachu stanu bezpieczenstwo prezydentowi Patassé zapewnily wojska
libijskie. O zorganizowanie nieudanego zamachu stanu oskarzono André
Kolingbe, bytego prezydenta kraju. O sprzyjanie zamachowcom zostat
wowczas oskarzony takze generat Francois Bozizé, z pochodzenia Gbaya,
dotychczas wierny prezydentowi Patassé. Przeczuwajgc nadchodzacy ko-
niec, gen. Francois Bozizé uciekt do sgsiedniego Czadu, by w nastepnym
roku (2002) wystapic¢ juz otwarcie przeciwko prezydentowi. W pazdzierniku
rebelianci zaatakowali stolice — Bangi. W dniu 15 marca 2003 roku Bozizé
zajat stolice i zmusit do ucieczki prezydenta Patassé. Francois Bozizé oglosit
sie ,tymczasowym prezydentem”. Dnia 8 maja 2005 roku zostal wybrany
demokratycznie na prezydenta. Wyniki wyboréw nie podlegaty zasadni-
czo kontestacji. W dniu 23 stycznia 2011 roku w kraju odbyty sie kolejne
wybory prezydenckie, ktére Komisja Sprawiedliwosci i Pokoju, dziatajaca
przy Konferencji Episkopatu Srodkowoafrykanskiego, jak i organizacje
miedzynarodowe uznaly za wazne, pomimo pewnych nieprawidtowosci'®.
W wyborach zwyciezyt Francois Bozizé.

15 Por. Agence Fides, Déclaration de la Commission Justice est Paix: «Les élections sont
valides, méme si elles ont été viciées par des irrégularités», 1 11 2011, https://www.fides.org/
fr/news/29491-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Declaration_de_la_Commis-
sion_Justice est Paix Les_elections_sont valides meme_si elles ont ete viciees par des ir-
regularites [13.07.2025].
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W 2012 roku Michel Djotodia stanat na czele nowej koalicji rebelian-
téw, nazwanej Seleka (seleka w j. sango ,,przymierze”). Ta koalicja zbrojna
23 marca 2013 roku zajeta Bangi. Francois Bozizé uciekt do Kamerunu.
Dnia 24 marca 2013 roku prezydentem Republiki Srodkowoafrykanskiej
oglosit sie Michel Djotodia, przywodca Seleka. Jednak nowy prezydent
nie potrafil zapanowaé¢ nad rabunkami i terrorem swoich oddziatéw.
Wtedy do walki z sitami Seleka wtaczyty sie takze oddziaty nowego
ruchu — Antibalaka. Rozpoczeta si¢ tzw. trzecia wojna domowa, czesto
prezentowana w mediach jako wojna religijna islamsko-chrze$cijanska.
Ze wzgledu na chaos polityczny i gospodarczy juz w sierpniu 2013 roku
ONZ oglosito Republike Srodkowoafrykanska panstwem upadilym, czyli
de facto pozbawionym wtadzy centralnej, gdzie nie obowigzuje zaden
porzadek prawny.

Wsrod masakr udokumentowanych przez Human Rights Watch w pierw-
szych miesigcach nowych rzadéw byly m.in.: zamordowanie siedemnastu
0s6b w dzielnicy Damala w Bangi (27 marca), osiemnastu oséb bioracych
udzial w pogrzebie w poblizu dzielnic Ouango i Kassai (13 kwietnia),
osiemnastu oséb — w tym dzieci — podczas grabiezy mienia w dzielnicy
Boy-Rabe (13 i 14 kwietnia). Do grabiezy i zabdjstw ze strony bojowni-
kéw Seleka dochodzito takze poza stolica. Human Rights Watch ustalita,
ze w okresie od lutego do czerwca 2013 roku w co najmniej 34 wioskach
na potnocy kraju zniszczono ponad tysigc doméw. W jednym przypadku
samozwancze wiadze Seleka koordynowaly zabdjstwa pieciu mezczyzn,
ktorzy zostali zwigzani przed egzekucja. Odnotowano takze wiele gwat-
téw'®. Michel Djotodia, nowy prezydent Republiki Srodkowoafrykanskiej
i zarazem przywodca Seleka, szybko utracit kontrole nad podlegtymi mu
sitami, ktore siaty spustoszenie w kraju. Do walki z sitami Seleka wtaczyty
sie takze oddzialy nowego ruchu — Antibalaka. Kim byli jego bojownicy?
O ile historia powstania i rozwoju koalicji Seleka miata w poczatkowym
okresie wiele spojnosci organizacyjnej oraz wiodgcego przywoédce — Michela
Djotodia, o tyle moéwienie o tzw. Antibalaka — jako zorganizowanej grupie —
jest juz bardziej konstruktem medialnym i propagandowym. Poczatkéw tych
ugrupowan mozna szukacé jeszcze w latach dziewieédziesiatych XX wieku,
kiedy to na dtugim pograniczu kamerunskim, na terenie Kamerunu, Czadu
oraz na pétnocy i zachodzie Republiki Srodkowoafrykanskiej pojawili sie

16 Por. Human Rights Watch, «Je peux encore sentir l'odeur des morts». La crise oubliée des
droits humains en République centrafricaine, [New York] 2013, s. 37-65.
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bandyci drogowi, nazywani powszechnie w Kamerunie — w lokalnym jezyku
francuskim - coupeurs de route — ,,odcinacze drég”"’.

Jednak mimo pozoréw bezposredniej konfrontacji miedzy réznymi
wyznaniami religijnymi, wojna ta nie nosita znamion typowych dla wojny
religijnej. Religia tez nie stanowila przyczyny konfliktu, nawet trzeciorzed-
nej. Ta wojna domowa — podobnie jak i inne kryzysy w Republice Srodko-
woafrykanskiej XXI wieku — wynikta ze ztozonej sieci czynnikéw, ktorych
kombinacje w ciggu czasu nieprzerwanie destabilizuja kraj, nie pozwalajac
mu zbudowac¢ solidnych struktur panstwowych. Sa to zaréwno czynniki
historyczne, jak i strukturalne. Czynniki strukturalne kryzyséw zwigzane
sg przede wszystkim z wykorzystywaniem zamachow stanu jako sposobu
dojécia do wladzy oraz ze ztym rzadzeniem krajem, ktéry od lat wykazuje
symptomy panstwa dysfunkcyjnego, a w ostatnich latach typowe symptomy
panstwa upadtego. Przez to wladza panstwowa nie moze objg¢ catosci kraju,
a kryzys spoleczno-gospodarczy, w wyniku ktérego dominuje wielka bieda,
korupcja, zle zarzadzanie i rabunek zasobéw naturalnych, w tym na przyktad
diamentdw, ztota i kosci stoniowej, na state pograzyt ludnos¢ kraju w upoka-
rzajacej nedzy. Kryzys demokratyczny natomiast przejawia sie m.in. brakiem
struktur mediacyjnych, ktére potrafityby skutecznie zazegnywaé konflikty.
Tej sytuacji nie potrafity zaradzi¢ interwencje miedzynarodowe. Ponadto
wydaje sie, ze obecnie jedyng, funkcjonujaca instytucja w kraju, posiadajgca
struktury organizacyjne takze na terenach rzadzonych przez poszczegélne
grupy rebeliantéw, pozostaje Ko$ciét katolicki. Podczas tego dtugiego konfliktu
potrafit on wypracowac formy wspoétpracy miedzyreligijnej, grupujacej ré6zne
wyznania chrze$cijanskie, a takze miejscowych muzutmanow.

2.2. Apel o zatrzymanie przemocy

By mozliwa byta owocna praca na rzecz dobra wspolnego, potrzeba
najpierw wyeliminowania przeszkdd tak zewnetrznych, jak i wewnetrznych.
Z pewnoscia do najwiekszych przeszkdd zewnetrznych nalezata w tym cza-
sie w Republice Srodkowoafrykanskiej wszechobecna przemoc. Dlatego tez
papiez Franciszek, podczas Mszy $w. z kaptanami, osobami konsekrowanymi
i zaangazowanymi $wieckimi, odprawianej w katedrze w Bangi skierowat

17 Por. Mamoudou, Les lamidats de TAdamaoua a Uépreuve du processus démocratique
et du gangstérisme rural, w: H. Adama, De '’Adamawa a UAdamaoua: histoire, enjeux et per-
spectives pour le Nord-Cameroun, Paris 2014, s. 183-199.
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apel do wszystkich tych, ktérzy niesprawiedliwie uzywaja broni: ,odiézcie te
narzedzia $mierci; uzbrdjcie sie raczej w sprawiedliwo$¢, mitos¢ i mitosierdzie
— rzeczywiste gwarancje pokoju”*8, Podkreslit tez, ze chrzescijaniskie wezwanie
do doskonatosci zaktada ,,mitos¢ nieprzyjaciot, ktéra przestrzega przed pokusg
zemsty i przeciwko spirali niekoniczacego sie odwetu. Jezus stale nalegatl na
ten szczegdlny aspekt $wiadectwa chrzescijanskiego (por. Mt 5, 46-47)"*°. Do
innego aspektu katolickiej teologii odwolywat sie nastepnego dnia, w homilii
na stadionie Barthélemy’ego Bogandy w Bangi: ,Wszyscy ochrzczeni musza
nieustannie zrywac z resztkami starego Adama, cztowieka grzechu, zawsze
gotowego do powstania pod natchnieniem diabta. Jakze czesto dzieje sie to
w naszym $wiecie i w tych czasach konfliktéw, nienawisci i wojen! Jakze tatwo
jest da¢ sie wciggnac w egoizm, nieufnosé, przemoc, destrukcyjnosé, zemste,
obojetnos¢ i wyzysk tych, ktérzy sa najbardziej bezbronni”*.

Z podobnym wezwaniem do wspolnego zatrzymania przemocy w kraju
zwrdcit sie podczas spotkania z muzutmanami w meczecie w Bangi: ,,Ra-
zem musimy powiedzie¢ «nie» nienawisci, zem$cie i przemocy, zwtaszcza
tej przemocy, ktorej dopuszcza sie w imie religii lub samego Boga. Bog jest
pokojem, Bég salam”'. W swoim slowie, skierowanym do muzutlmandw,
papiez Franciszek przeciwstawil sie tez religijnym uzasadnieniom walki
zbrojnej, prowadzonej w Republice Srodkowoafrykanskiej. ,Wiemy dobrze, ze
ostatnie wydarzenia i akty przemocy, ktére wstrzasnety waszym krajem, nie
byty podyktowane wtasciwie religijnymi pobudkami. Ci, ktérzy twierdza, ze
wierza w Boga, muszg by¢ réwniez mezczyznami i kobietami pokoju. Chrze-
$cijanie, muzulmanie i wyznawcy tradycyjnych religii od wielu lat zyja razem
w pokoju. Powinny one zatem zachowa¢ jednos¢ w dazeniu do polozenia
kresu wszelkim dziataniom, ktére bez wzgledu na to, z jakiejkolwiek strony

8 Franciszek, Msza sw. z kaptanami, osobami konsekrowanymi i zaangazowanymi
Swieckimi, Bangi, katedra, 29 XI 2015, http://www.vatican.va/content/francesco/pl/homi-
lies/2015/documents/papa-francesco 20151129 repcentrafricana-omelia-cattedrale-bangui.
html [13.07.2025].

19 Tamze.

2 Franciszek, Homélie du Saint-Pére, Complexe sportif Barthélemy Boganda, Bangui
(République centrafricaine), 30 XI 2015, http://www.vatican.va/content/francesco/fr/ho-
milies/2015/documents/papa-francesco_20151130_repcentrafricana-omelia-stadio-bangui.
html [13.07.2025].

21 Tenze, Rencontre avec la communauté musulmane. Discours du Saint-Peére, Mosquée
centrale de Koudoukou, Bangui (République centrafricaine), 30 XI 2015, http://www.vatican.
va/content/francesco/fr/speeches/2015/november/documents/papa-francesco 20151130 _re-
pubblica-centrafricana-musulmani.html [13.07.2025].
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znieksztatcaja oblicze Boga, a ktorych ostatecznym celem jest obrona party-
kularnych intereséw wszelkimi srodkami, ze szkoda dla dobra wspélnego™.
Za$ na spotkaniu ekumenicznym na Wydziale Teologii Ewangelickiej w Bangi
zdecydowanie wskazal na zrédto tej nienawisci, z teologicznego punktu
widzenia: ,,B6g nie czyni réznic miedzy tymi, ktorzy cierpia. Czesto nazywa-
fem to «ekumenizmem krwi». Wszystkie nasze wspdlnoty cierpia jednakowo
z powodu niesprawiedliwosci i $lepej nienawisci, rozpetanej przez diabta”,
Papiez Franciszek docenit takze dotychczasowe wysitki przywodcow
miejscowych wspoélnot religijnych, ktérzy starali sie zatrzymac spirale
przemocy. W 2013 roku, gdy w Republice Srodkowoafrykanskiej nasilily sie
akty przemocy, najwazniejsi przywodcy wspolnot katolickich, ewangelickich
i muzutmanskich potaczyli sity w celu deeskalacji kryzysu za pos$rednictwem
Platformy Wyznan Religijnych Republiki Srodkowoafrykanskiej (Platefor-
me des Confessions Religieuses de Centrafrique — PCRC). Razem, w wielu
przypadkach skutecznie, roztadowywali napiecia na szczeblu lokalnym. Za
pomoca tej platformy prowadzono takze szkolenie przywddcdw religijnych
i innych spotecznosci w zakresie zapobiegania prowokacjom i podzega-
niu do star¢. ,W tych dramatycznych czasach przywodcy chrzescijanscy
i muzulmanscy starali sie sprosta¢ wyzwaniom chwili. Odegrali oni wazna
role w przywroceniu harmonii i braterstwa miedzy wszystkimi. Chciatbym
wyrazi¢ za to mojg wdziecznos$¢ i uznanie. Mozemy réwniez przypomnie¢
liczne akty solidarnosci, jakie chrzescijanie i muzulmanie okazali swoim
wspotobywatelom innych wyznan religijnych, przyjmujac ich i bronigc ich
w czasie ostatniego kryzysu w waszym kraju, a takze w innych czesciach
$wiata” — méwil papiez Franciszek do zgromadzonych w meczecie®*.

2.3. Apel o przebaczenie i pokdj

Podczas Mszy $w. z kaptanami, osobami konsekrowanymi i zaangazowa-
nymi $wieckimi w katedrze w Bangi, stolicy Republiki Srodkowoafrykanskiej,
papiez Franciszek uczynit z tego dalekiego, ogarnietego walkami i bieda
miasta miejsce wyjatkowe. Otwierajgc w symbolicznym geécie Drzwi Swiete

22 Tamze.

Z Franciszek, Spotkanie ze wspdlnotami ewangelickimi. Przeméwienie, Bangi, Wy-
dziat Teologii Ewangelickiej, 29 XI 2015, http://www.vatican.va/content/francesco/pl/
speeches/2015/november/documents/papa-francesco_20151129 repubblica-centrafricana-
-comunita-evangeliche.html [13.07.2025].

2* Tenze, Rencontre avec la communauté musulmane.
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mowil po wlosku: ,,Bangi staje sie duchowg stolica modlitwy o mitosierdzie
Ojca. Wszyscy chcemy pokoju, mitosierdzia, pojednania, przebaczenia,
mitosci. Dla Bangi, dla Republiki Srodkowoafrykanskiej, dla catego $wiata,
dla krajow, ktére doznaja wojny, prosimy o pokdj! Wszyscy razem prosimy
o mitos¢ i pokdj. Wszyscy razem! (w jezyku sango) Doyé Siriri!”*. 1 wszyscy
zebrani powtérzyli razem: Doye Siriri!

Dla wloskiego kard. Fernando Filoniego otwarcie Drzwi Swietych w Ban-
gi bylo ,,proroczym gestem, nawet z eklezjologicznego punktu widzenia”,
w kraju, ktory byl i nadal jest wstrzasany bezprecedensowg przemoca,
w sercu kontynentu ,cierpigcego z powodu licznych wojen, partyzantki,
korupcji i kradziezy, ale jednocze$nie mtodego w wierze i entuzjazmie”. W tej
zlozonej sytuacji, ,w ktérej problemy i piekno przeplataja sie”, Bangi — jak
powtdrzyt kardynat Filoni, nawigzujac do obrazu uzytego przez papieza —
,stalo sie na jeden dzien duchowa stolica Swiata”?°,

W homilii w katedrze natomiast papiez podkreslat, ze w Republice
Srodkowoafrykanskiej — podobnie jak w innych miejscach — wielu mezczyzn
i kobiet pragnie szacunku, sprawiedliwosci, uczciwosci, nie widzac na ho-
ryzoncie sygnatow pozytywnych. ,Zatem takze pos$réd bezprecedensowych
wstrzasow Jezus chce ukazaé¢ swoja wielka moc, niezréwnana chwate
(por. £k 21, 27) i moc milosci, ktéra przed niczym sie nie cofnie, ani przed
wzburzonym niebem, ani przed ziemig pograzong w ogniu, ani tez przed
rozszalatym morzem. Bog jest silniejszy niz cokolwiek. To przekonanie daje
wierzgcym spokéj, mestwo i moc do wytrwania w dobru, w obliczu najgor-
szych przeciwnosci. Nawet wtedy, gdy rozpetaja sie sily zta, chrzescijanie
musza odpowiedzie¢ na wezwanie, z wysoko uniesiong glowa, gotowi
przeciwstawi¢ sie tej walce, w ktdérej Bég bedzie miat ostatnie stowo. A tym
stowem bedzie stowo mitosci i pokoju!” 7.

Wezwanie do przekraczania podziatéw, przebaczenia i budowania pokoju
skierowat takze podczas spotkania z uchodzcami w obozie Saint-Sauveur
w Bangi: ,,Ale bez mitosci, bez przyjazni, bez tolerancji, bez przebaczenia,
pokdj nie jest mozliwy. Kazdy z nas musi coé zrobié. Zycze wam pokoju,
wam i wszystkim mieszkaficom Afryki Srodkowej, wielkiego pokoju mie-

% Tenze, Msza sw. z kaptanami, osobami konsekrowanymi i zaangazowanymi swieckimi.

26 Agence Fides, Témoignage du Préfet de la Congrégation pour UEvangélisation des Peuples
apres le voyage en Afrique, 1 XII 2015, https://www.fides.org/fr/news/58990-VATICAN Te-
moignage du_Prefet de la_Congregation pour | Evangelisation_des_Peuples_apres le voy-
age en_Afrique [13.07.2025].

27 Tamze.
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dzy wami. Aby$ mégt zy¢ w pokoju bez wzgledu na miejsce, pochodzenie
etniczne, kulture, religie czy status spoleczny. Wszyscy w pokoju! Kazdy!
Bo wszyscy jesteSmy braé¢mi i siostrami. Chciatbym, aby wszyscy razem
powiedzieli: «Wszyscy jeste§my braé¢mi i siostrami»”"?. Na ten apel papieza
Franciszka zebrani odpowiedzieli, powtarzajgc gromko: ,Wszyscy jesteSmy
braémi i siostrami”.

2.4. Apel o wspolprace dla dobra wspdlnego

Papiez Franciszek, podobnie jak i $w. Jan Pawet Wielki, dostrzegat i pod-
kreslat potrzebe pracy na rzecz dobra wspélnego. Zatrzymanie przemocy,
pokdj, pojednanie — to elementy nieodtacznie zwigzane z tym wysitkiem.
Dlatego tez jeszcze przed podréza do Republiki Srodkowoafrykanskiej, w vi-
deo-oredziu przekazanym jej mieszkancom, papiez Franciszek powiedziat:
,Celem mojej wizyty jest przede wszystkim niesienie wam, w imie Jezusa,
pociechy i nadziei. Szczerze mam nadzieje, ze moja wizyta przyczyni sie,
w taki czy inny sposob, do ukojenia waszych ran i stworzenia warunkéw dla
pokojowego wspétistnienia Republiki Srodkowoafrykanskiej i wszystkich jej
mieszkancow”. Zwracajac sie do wiernych ,wszystkich religii i grup etnicznych”
w tym kraju, papiez kontynuowat: ,Pragne wspiera¢ dialog miedzyreligijny,
aby sprzyja¢ pokojowemu wspolistnieniu w waszym kraju. Wiem, ze jest to
mozliwe, poniewaz wszyscy jeste$Smy bra¢mi i siostrami”. ,,Przestanie papieza
jest jasne — skomentowat jego stowa abp Nzapalainga — to przestanie pokoju,
ktore dotyczy wszystkich religii, grup etnicznych i plemion”?. To przestanie
papiez Franciszek kontynuowat podczas wizyty kurtuazyjnej w patacu prezy-
denckim, gdzie spotkatl sie z panig Sambie-Panzie oraz z przedstawicielami
rzadu i korpusem dyplomatycznym, nawigzat on do motta Republiki $rodko-
woafrykanskiej, ktére wyrazato marzenie ojcéw zatozycieli: Jedno$¢ — Godnosé¢
— Praca. ,,Jednos¢, godno$¢, praca! Trzy bardzo znaczace stowa, z ktérych
kazde reprezentuje w réwnym stopniu projekt budowlany, co niekonczacy sie

2 Franciszek, Visite au camp de réfugiés Saint-Sauveur. Salut du Saint-Pere, Bangui
(République centrafricaine), 29 XI 2015, https://www.vatican.va/content/francesco/en/
speeches/2015/november/documents/papa-francesco 20151129 repubblica-centrafricana-
-campo-profughi.html [13.07.2025].

29 Agence Fides, Présentation du Message vidéo du Pape Francois aux musulmans de la part
de U'Archevéque de Bangui, 23 XI 2015, https://www.fides.org/fr/news/58980-AFRIQUE_RE-
PUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Presentation_du_Message video du_Pape Francois_aux_mu-
sulmans_de la_part de_ 1 Archeveque de Bangui [28.06.2025].
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program, co$, co nalezy nieustannie tworzy¢. Pierwsza jedno$¢. Wiemy, ze jest
to kardynalna warto$¢ dla harmonii miedzy narodami. Trzeba jg przezywac
i budowa¢ w oparciu o przedziwng réznorodnos¢ naszego srodowiska, uni-
kajac pokusy leku przed innymi, przed tym, co nieznane, przed tym, co nie
nalezy do naszej grupy etnicznej, naszych pogladéw politycznych czy naszego
wyznania religijnego. Jedno$¢, przeciwnie, wymaga tworzenia i rozwijania
syntezy bogactwa, ktore kazda osoba ma do zaoferowania. Jedno$¢ w rézno-
rodnosci jest nieustannym wyzwaniem, ktére wymaga kreatywnosci, hojnosci,
poswiecenia i szacunku dla innych. A potem godno$¢. Ta warto$¢ moralna jest
stusznie réwnoznaczna z uczciwosécia, lojalnoscia, taskawoscig i honorem, ktére
charakteryzuja mezczyzn i kobiety $wiadomych swoich praw i obowigzkéw
i ktore prowadza ich do wzajemnego szacunku°. Méwigc o godnym zyciu,
papiez wskazywal na pewne minimalne warunki do godnego zycia, zwigzane
m.in. z dostepem do edukacji i opieki zdrowotnej, walka z niedozywieniem
i wysitkiem na rzecz zapewnienia wszystkim godnych warunkéw mieszka-
niowych. ,Wreszcie praca. To dzieki pracy jestescie w stanie poprawi¢ zycie
swoich rodzin. [...] Praca nad budowaniem zamoznego spoteczenstwa musi
by¢ wspdlnym wysitkiem. [...] Bez watpienia zbyteczne jest podkre$lanie
zasadniczego znaczenia uczciwego postepowania i uczciwego zarzadzania
ze strony wladz publicznych. Musza by¢ pierwszymi, ktérzy konsekwentnie
ucieles$niajg wartosci jednosci, godnosci i pracy, stuzac jako wzér dla swoich
rodakow™!.

Bardzo wymownie papiez Franciszek zachecit tez mtodych do pracy na
rzecz dobra wspdlnego, zaktadajacej przebaczenie i pokdj. Podczas spowiedzi
i czuwania modlitewnego z mtodymi na Placu Katedralnym w Bangi nawigzat
on do stéw przedstawiciela miejscowej mtodziezy, ktéry méwit, ze symbolem
miejscowej mtodziezy jest bananowiec, poniewaz jest on symbolem zZycia:
»Zawsze roé$nie, zawsze sie odtwarza, zawsze wydaje owoce posiadajace duza
warto$¢ odzywcza. Bananowiec jest réwniez wytrwaly. Sadze, ze wskazuje
to jasno proponowang wam droge w tym trudnym czasie wojny, nienawisci,
podziatu: droge wytrwatosci”. I wskazywal, ze na tej drodze wytrwatosci
umacnia cztowieka ,przede wszystkim modlitwa. Modlitwa jest poteznym
$rodkiem! Modlitwa pokonuje zto! Modlitwa przybliza was do Boga, ktéry

30 Franciszek, Rencontre avec les autorités et le corps diplomatique. Discours du Saint-
Pere, Palais Présidentiel, Bangui (République centrafricaine), 29 XI 2015, https://www.
www.vatican.va/content/francesco/en/speeches/2015/november/documents/papa-france-
sco 20151129 repubblica-centrafricana-autorita.html [13.07.2025].

31 Tamze.
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jest wszechmogacy”. Nastepnie polecit mtodym, by dziatali na na rzecz
pokoju. Gdyz ,,pokéj nie jest dokumentem, ktdry sie podpisuje i pozostaje.
Pokdj czyni sie kazdego dnia! Pokdj jest dzielem, ktére wykonuje sie wtasny-
mi rekoma, wtasnym zyciem”. Poké6j wyklucza wrogo$¢, nienawisé. Zaktada
on przebaczenie. Przychodzi on przez mitos¢. I wtedy dopiero czlowiek jest
zwyciezca, gdyz ,,zwycieza sie jedynie na drodze mito$ci™*2.

o
x

Apele $w. Jana Pawta Wielkiego i papieza Franciszka o pokdj i pojed-
nanie oraz o prace na rzecz dobra wspoélnego znalazly mocny oddzwiek
w Republice Srodkowoafrykanskiej. Zwlaszcza apel papieza Franciszka,
gdyz w tym czasie nikt z wielkich przywdédcéw $wiata nie interesowat sie
wizyta w tym zagubionym w chaosie kraju. ,,Papiez przybyt jako pielgrzym,
aby zaprosi¢ nas do pokoju. Teraz my sami musimy sta¢ sie pielgrzymami
pokoju w naszym kraju” — powiedziat abp Dieudonné Nzapalainga, arcybiskup
Bangi, stolicy Republiki Srodkowoafrykanskiej, w rozmowie z agencja Fides,
wyjasniajgc swoja decyzje o przejsciu przez muzulmanska dzielnice KM5 po
napieciach ostatnich dni. ,Wczoraj zatrzymatem samochéd i poszediem pieszo
przez dzielnice KM5 z mtodymi ludzmi, w kondukcie zatobnym, witajac sie
z napotkanymi po drodze. Musimy przetamac¢ mur strachu i nieufnosci, aby
dotrze¢ do innych, wita¢ ich i rozmawia¢ z nimi” — wyjasnit abp Nzapalainga.
,Przeszedtem przez dzielnice niczym pielgrzym pokoju, zachecajgc wszyst-
kich do wzajemnego przyjecia sie, do przebaczenia sobie i do odbudowy
kraju na podstawie pojednania, ktére mozemy przettumaczy¢ jako termin
milosierdzie, ktéry papiez Franciszek przybyt nam zaproponowac¢”. Odno-
szac sie do wizyty Ojca Swietego w tym kraju, powiedziat on, ze ,to przede
wszystkim muzutmanie méwia: «Papiez przybyt, chcemy pokoju, nie chcemy
juz wojny». Papiez wywarl gteboki wptyw na spoteczno$é¢ muzulmanska.
Znamienne jest, ze mlodzi muzutmanie z dzielnicy KM5 ztozyli bron, aby
rozmawiac ze swoimi chrzescijanskimi bra¢mi”.

%2 Franciszek, Spowied? i czuwanie modlitewne z mlodymi. Przemdwienie, Bangi, Plac
Katedralny, 29 XI 2015, http://www.vatican.va/content/francesco/pl/speeches/2015/no-
vember/documents/papa-francesco 20151129 repubblica-centrafricana-veglia-preghiera.
html [13.07.2025].

33 Agence Fides, Pour UArchevéque de Bangui, «le Pape a profondément marqué la com-
munauté musulmane», 10 XII 2015, https://www.fides.org/fr/news/58826-AFRIQUE_REPU-
BLIQUE_CENTRAFRICAINE Pour 1 Archeveque de Bangui le Pape a profondement ma-
rque_la_communaute_musulmane [13.07.2025].
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STRESZCZENIE

W historii Republiki czesto przemoc byta stosowana jako najskuteczniejszy
sposdb siegniecia po wtadze i najlepsza strategia sprawowania rzgddw. Prze-
jecie rzaddéw dawato waskiej grupie obywateli dostep do bogactw kraju bez
liczenia sie zdobrem ogdtu i bez budowania trwatych struktur panstwowych.
Dlatego tez, jak za czaséw kolonialnych, zaden rzad nie zbudowat solidnych
struktur administracyjnych paristwa, nie moéwiac juz o jego rozwoju gospo-
darczym. Wybuch rebelii w marcu 2013 roku pograzyt kraj w nowym kryzysie
gospodarczym, politycznym i humanitarnym. Pielgrzymki $w. Jana Pawta Il
i papieza Franciszka do Republiki Srodkowoafrykanskiej byty nie tylko waznym
wydarzeniem w zyciu miejscowego Kosciota, ale takze w zyciu catego kraju.
Obydwaj papieze przypominali w nich o potrzebie dobra wspdlnego. Przypo-
minali tez o tym, ze dobro wspdlne wymaga nie tylko odrzucenia przemocy,
ale takze stwarzania klimatu pojednania i pokoju.

Stowa kluczowe: Republika Srodkowoafrykariska, $w. Jan Pawet Il, papiez
Franciszek, dobro wspodlne, Seleka, Antibalaka.

ABSTRACT

Throughout the history of the Republic, violence has often been seen as the
most effective way to seize power and the best strategy for governing. Taking
over the government gave a small group of citizens access to the country’s
wealth, without regard for the common good and without building lasting
state structures. Therefore, as in colonial times, no government has built solid
administrative structures for the state, let alone its economic development. The
outbreak of rebellion in March 2013 plunged the country into a new economic,
political, and humanitarian crisis. The pilgrimages of St. John Paul Il and Pope
Francis to the Central African Republic were not only important events in the
life of the local Church, but also in the life of the entire country. Both popes
reminded us of the need for the common good. They also reminded us that the
common good requires not only the rejection of violence, but also a climate
of reconciliation and peace.

Key words: Central African Republic, St. John Paul Il, Pope Francis, common
good, Seleka, Antibalaka.
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KSZTALXTOWANIE SIE POLSKIEJ
TERMINOLOGII MISYJNEJ W POLOWIE XIX WIEKU
NA PODSTAWIE PIERWSZEGO NUMERU
,~ROCZNIKOW ROZKRZEWIANIA WIARY” (1840)

W czasie rozbioréw Polacy nie tylko musieli walczy¢ o zachowanie kultury
i rodzimego jezyka, ale rowniez — nawet w tak trudnych dla zycia narodu
czasach — rozwija¢ i ksztalttowaé jezyk, bo pojawiaty sie nowe wynalazki
i odkrycia, poznawano tez nowe czesci $wiata. Kazda zdrowa kultura, a taka
byta kultura polska w czasie zaboréw, obok zachowywania swych najwazniej-
szych cech, musi réwniez stale dostosowywac sie do nowych wyzwan, w tym
przypadku jezykowych. Mato badany jest fakt, ze réwniez w XIX wieku, gdy
nie byto polskiej edukacji, kiedy nie byto polskich instytucji wyznaczajacych
standardy jezykowe, ukazywaty sie publikacje, ktére tworzyty nowe pojecia,
nowe nazwy wilasne i nazwy geograficzne w jezyku polskim, gdy teksty byty
tlumaczone z innych jezykéw, w tym przypadku niemieckiego i francuskiego.

Na potrzeby tego artykutu przeanalizujemy fragmenty pierwszego
numeru najstarszego polskiego czasopisma misyjnego , Roczniki Rozkrze-
wiania Wiary”, ktore w jezyku polskim zaczeto ukazywac sie w roku 1840
i w kilka razy zmienianej formie przetrwato do odzyskania niepodlegtosci.

Interesujgce nas czasopismo na potrzeby niniejszego tekstu nazwane
bedzie ,,Rocznikami Rozkrzewiania Wiary”. Faktycznie zmieniato one nieco
swoja nazwe. W latach 1840-1842 nazywato sie ,,Rocznikami Towarzystwa do
Rozszerzania Wiary na Catej Kuli Ziemskiej” (Poznan), w latach 1843-1844
»Rocznikami Towarzystwa do Rozszerzania Wiary Katolickiej na Catej Kuli
Ziemskiej” (Poznan). W latach 1846-1873 byly to ,,Roczniki Rozkrzewiania
Wiary. Periodyczny zbidr listéw pisanych przez biskupéw i missyonarzy [!]
z réznych misyj [!] obydwdch czesci $wiata i wszelkich tak do missyéw [!],
jak i dzieta rozkrzewienia wiary sciggajacych sie pi$miennych dowoddéw”
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(Chetmno; od 1851 Poznan). Od 1883 r. wychodzity w Krakowie z podtytutem:
,Zbior listéw missyonarzy [!] catego $wiata oraz dokumenta [!] odnoszace
sie tak do missyj [!], jak i do Stowarzyszenia Rozkrzewienia Wiary naktadem
Stowarzyszenia Lugdunskiego Rozkrzewiania Wiary™!.

Katalog Biblioteki Narodowej o interesujacym nas czasopismie podaje, ze
,Roczniki Rozkrzewiania Wiary: zbiér listéw missyonarzy [!] catego $wiata oraz
dokumenta [!] odnoszace sie tak do missyj [!], jak i do Stowarzyszenia Roz-
krzewiania Wiary”? wydawane byly przez [Papieskie]® Dzielo Rozkrzewiania
Wiary w latach 1883-1922, a redaktorami w odpowiednich latach byli Marcin
Czerminski i Marian Ignacy Morawski. Informacja ta pochodzi z publikacji:
Encyklopedia wiedzy o jezuitach na ziemiach Polski i Litwy 1564-1995, oprac.
Ludwik Grzebien, Krakéw 1996. Na s. 571 czytamy tam: ,,Pismo ukazywato
sie w Krakowie do 1921 i obejmuje 38 tomow™.

! Poniewaz w wyniku zniszczen wojennych nigdzie nie zachowat sie komplet tych ,Rocz-
nikéw”, a opisy szczeg6téw zmian miejsc, redaktoréw i dostepnosci poszczegdlnych numerdéw
réznia sie miedzy soba, tu podajemy za Polskie czasopisma religijno-spoteczne w XIX wieku.
Materiaty do katalogu, red. B. Lesisz, C. Drapinska, D. Olszewski, K. Marciniak, Warszawa
— Lublin 1988, s. 623-627. Gwoli $cistosci doda¢ trzeba, ze jeszcze w okresie rozbiorowym
pojawily sie tez inne periodyki misyjne. W latach 1859-1874 i 1906-1922 ukazywaly sie
w Poznaniu ,Roczniki Towarzystwa $w. Wincentego a Paulo”. W latach 1891-1893 w Mikotowie
na $lasku ,Misyonarz [!] Katolicki: czasopismo ilustrowane dla ludu katolickiego, po$wiecone
sprawom missyjnym [!] i nawr6ceniu ludéw poganskich oraz wiadomosciom koscielnym
i socyalnym [!] z catego $wiata” (dwa razy w miesigcu) a w latach 1914-1919 w Krakowie
,Roczniki Stowarzyszenia $w. Dzieciectwa Pana Jezusa”. Nieco inne dane podaje Andrzej Ka-
leta, Polskie katolickie czasopismiennictwo misyjne w II Rzeczypospolitej, Kalisz 2001, s. 59-64.
Por. tez T. Dusza, Czasopisma misyjne w polskich bibliotekach, Warszawa 1980, s. 129-130.

2 Chociaz podaje tez alternatywne wersje tytutu jako , Roczniki Rozkrzewiania Wiary”
czy tez ,Rozkrzewianie Wiary Sw.” Zgodnie z opisem na okladce t. 1 (marzec/kwiecier
1883). Jest tam tez informacja, ze ,,Roczniki sa przewaznie przedrukiem artykutéw z wyd.
lyoniskiego “Annales de la Propagation de la Foi”.

3 Papieskim stato sie dopiero w roku 1922.

4 Nie wspominajg o tym czasopi$mie takie klasyczne opracowania jak: Prasa polska w la-
tach 1661-1864, red. J. Lojek, Warszawa 1976; Prasa polska w latach 1864-1918, red. J. Lojek,
Warszawa 1976; C. Lechicki, Polskie czasopismiennictwo katolickie w latach 1833-1914,
»,Kwartalnik Historii Prasy Polskiej”, 22(1983), nr 1, s. 19-42 czy J. Lojek, J. My$linski,
W. Wtadyka, Dzieje prasy polskiej, Warszawa 1988. ,Rocznikéw” nie wspominaja nawet
autorzy opracowan zwigzanych z prasa na ziemiach zaboru pruskiego, jak J. Walkusz,
Twdrczos¢ literacka duchowieristwa polskiego na ziemiach zaboru pruskiego w XIX-XX wieku
(1848-1939), Lublin 2002; H. Szatkowski, 160 lat czasopismiennictwa katolickiego w Wiel-
kopolsce (1836-1996), w: Ecclesia Posnaniensis: opuscula Mariano Banaszak septuagenario
dedicata, red. E. Lenort i K. Lutynski, Poznan 1998, s. 203-209, a Marcin Wrzos w artykule
Jezuickie ,,Missye Katolickie” (1882-1891). Poczqtkowy okres dziatalnosci pierwszego polskiego
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Niekiedy czasopismo to bywa mylone z ,Misjami Katolickimi”, ktére
ukazywaly sie od 1882 do 1939 roku. Wychodzity najpierw w Krakowie,
a od roku 1936 w Warszawie®. Stanowily one w pewnym sensie kontynuacje
»Rocznikéw”, ale zaczely one ukazywac sie od roku 1882, a wiec przez pewien
czasy byly w pewnym sensie konkurencyjnymi. Zanim jednak przejdziemy do
istoty interesujacego nas zagadnienia, konieczne jest ukazanie kontekstu®.

1. Pierwsze polskojezyczne publikacje misyjne

Tematy misyjne i polskojezyczna terminologia geograficzna na innych
kontynentach w czasach zaboréw nie wywodzila sie z zupetnej pustki. Juz
w czasach I Rzeczypospolitej ukazato sie nieco polskojezycznej literatury
na tematy misyjne. Najstarsza znana polskojezyczna publikacja misyjna
pochodzi z roku 1603. Bylo to O rozszerzaniu wiary sw. chrzescijanskiej, ka-
tolickiej w Ameryce na Nowym Swiecie, zwtaszcza w krdlestwie Peru opisanie
krétkie ksiedza Jakuba Torres Societatis Jesu, prokuratora prowincji Peru.
Na koniec przydany list roczny wysep Filipin roku 16007. Poprzedza ona

czasopisma misyjnego, ,,Studia Wioctawskie”, 25(2023), s. 290-314, napisat nawet o ,Misjach
Katolickich”: , Byt to pierwszy polskojezyczny periodyk, ktéry powstal, gdy Polska byta pod
zaborami” (s. 290). ,Roczniki” wspomina za to J. Jarowiecki, Studia nad prasq polskq
XIX i XX wieku, t. 2, Krakéw 2006, na s. 39, cho¢ odnoszac je jedynie do lat 1883-1921.

° W r6znych latach tez zmieniata si¢ pisownia tytutu tego czasopisma: ,Missye Katolic-
kie”, ,Misye Katolickie”, ,Misje Katolickie”.

¢ Pierwotna wersja tego opracowania, podajaca przyktady innych tekstéw niz zamiesz-
czone w tej publikacji zostata przygotowana na konferencje ,Jezyk. Religia. Tozsamo$¢”
w Akademii im. Jakuba z Paradyza w Gorzowie Wielkopolskim w 2022 r.

7 Szerzej to zagadnienie opracowat J. Kepinski, Idea misyjna w literaturze polskiej w latach
1585-1800, Warszawa 2015. Jest to mato znana publikacja wydana w bardzo niskim naktadzie.
Stanowi ona poprawiong wersje jego pracy doktorskiej obronionej w 1979 r. na ATK. Wedtug tego
opracowania, poza tg wspomniana, do czaséw rozbioréw ukazaly sie jeszcze nastepujace pozycje
ksiazkowe o misjach (zestawienie podano wediug miejsc wydania). Krakéw: L. Cerquer, No-
winy pewne z Nowego Swiata, mianowicie z Japonu, to jest o chwalebnej smierci szesciu szlachetnych
Japoriczykow, ktorq podjeli dla Jezusa Chrystusa Pana i Boga naszego R.P. 1603 ksiezyca grudnia.
Powies¢ listowna do Rzymu postana od najwielebniejszego Ludwika Cerquera biskupa Japonerni-
skiego, 1608; J. Rodriguez, M. Ricci, Nowiny abo dzieje dwuletnie z Japonu y z Chiny krain
pogariskich Nowego Swiata, przez list ks. Jana Rodrigueza i ks. Mateusza Ricciego Societas Jest,
Roku Pariskiego 1606 y 1607 do przewielebnego oyca Claudiusa Aquaviva, tegoz zakonu generala
opisane, 1611; Opisanie chwalebnego meczeristwa dziewiqci chrzescijan japoriskich, podjetego dla
wiary chrzescijaniskiej w krélestwach tamecznych, w Fingu, Sussamie i Mirandzie, przestane do
wielebnego ojca prowincjala Soc. Jesu w Japonii miesigca marca w r. 1609 i 1610 przewielebne-
mu ojcu Klaudiuszowi Aquaviva generalowi tegoz zakonu, 1612; S. Amatus, Postowie japoriscy
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publikacje pierwszego polskiego czasopisma. ,,Merkuriusz Polski” powstat
dopiero w 1661 roku a wiec ponad pét wieku po publikacji najstarszej

do Pawla V biskupa rzymskiego, nardd i droga ich, Krakéw 1616; Nowiny abo dzieje dwuletnie
chinenskie, przez list ks. Mikolaja Trigawta Societatis Jesu, Roku Pariskiego 1610y 1611 do prze-
wielebnego oyca Claudiusa Aquaviva, tegoz zakonu generata opisane, 1616; A. Andrade, Tybet
wielkie paristwo w Azyey, do ktérego oycowie Societatis Jesu nie dawno przybywszy, wiare swigtq
chrzescijanskq, btedami wielkimi pogariskimi w nim zfatszowang, do jej szczerosci przywodzq. To
jest krdtkie opisanie zwyczajow, nabozeristwa y wiary narodéw tybetskich, przez jednego kaptana
tegoz zakonu, z pism do wielebnego oyca swego Generala o tym ztamtqd postanych, a w Rzymie
drukiem $wiatu wszystkiemu ogloszonych roku terazniejszego 1628, 1628; Tunquin krélestwo
moszne w Azyey, do ktérego opowiadaniu Ewangeliey Swietej, swieze Pan Bdg droge otworzyt
przez oyce Societatis Jesu. Z relacyey w Rzymie Roku teraZniejszego 1629, jezykiem wloskim
wydrukowany a z Makao w Chinie Roku 1626 postany krétko opisane od jednego kaptana tegoz
zakonu, 1629; L. Hansen, Réza Indyjska albo przedziwny zywot bl. Rézy Indiariskiej trzeciego
habitu sw. Dominika, 1666, 1667; M.I. Ttuczynski, Szkartatna réza Boskiego raju, to jest
gywot 1 smier¢ swiqtobliwej pamieci ks. Wojciech Meciriskiego Societatis Jesu, ktéry dla wiary
$w. Katolickiej w Japonii pospolu ze czterema ojcami tegoz zakonu okrutnie byt zabity Roku Pan-
skiego 1643 dnia 23 marca, 1672, 1699; Poznan: Widok statecznosci japoniskiej przez ktérq
sto osiemnascie zacnych meczennikéw okrutnymi mekami dla Jezusa Chrystusa zamordowant,
przez miecz, ogiert i wode korony chwaly niesmiertelnej dostqpili roku 1622, 1625; J.L. Miske,
Swiatlo Nowego Swiata i Kosciota Chrystusowego, znamienitymi wstawione cudami w wielkim
Indyjskim i Japoriskim Apostole sw. Franciszku Ksaweriuszu Societatis Jesu, 1725; Zycie doczesne
pieciu wielebnych kaptanéw Zakonu Kaznodziejskiego. To jest Piotra meczennika Sans, biskupa
Maurykastreriskiego, namiestnika apostolskiego w paristwie chineriskim w prowincji Fokieriskiej,
Franciszka Serrano obranego biskupa Typazytariskiego, Joachimo Royo, Jana Alkober i Franciszka
Dyaz misjonarzéw chiriskich, na ogtoszenie w tychze krajach wiary $w. chrzescijariskiej katolickiej
mocq Stolicy Apostolskiej destynowanych. W ycie niesmiertelne przez okrutne meki i okrucieristwa
wymyslne odmienione w Roku Pariskim 1747 i po nim nastepujgcym 1748, o ktérych smierci podjeciu
relacje w Rzymie po wtosku drukowano Roku Panskiego 1752, 1753; J. Juwencjusz, Historia
przesladowania wiary chrzescijaniskiej w Japonii w dziejach Towarzystwa Jezusowego od Jézefa
Juwencjusza tego zakonu kaptana opisana, 1763; tenze, Historia o pomnogeniu wiary chrzesci-
janskiej w paristwach chiriskich z doktadng wiadomosciq tychze paristw, z dziejow Towarzystwa
Jezusowego wyjeta, 1765. Wilno: M. Wojnitowicz, Blogostawiona Réza Indianka Zakonu
Kaznodziejskiego Dominika sw. krdtko opisana, 1668; Zbawienne zabawy z listow sw. Ksawera
Indyjskiego Apostola, 1754. Warszawa: Listy rozne ku chwalebnej ciekawosci i chrzescijariskiemu
gbudowaniu stuzqce z Azji, Afryki, Ameryki, niegdys od misjonarzéw Societatis Jesu w rozmaitych
jezykach do Europy przeslane... polskiemu swiatu jezykiem ojczystym komunikowane roku 1756
przez jednego kaplana Societatis Jesu., cz. 1-3, 1756, cz. 4-6, 1767; Relacja o cudownym uleczeniu,
ktére stato sie¢ w Sycylii dnia 7 stycznia 1762 za przyczyng Indyjskiego Apostola sw. Franciszka
Ksawerego, 1763; C. Dorville, Opisanie naturalne, historyczne i polityczne réznych krajéw
Swiata, 1774; E. Avril, Podréz do réznych krajéw Europy i Azji przez misjonarzéw Societatis
Jesu w roku 1690 odprawiona koricem odkrycia nowej drogi do Chin, 1791. Kalisz: Franci-
szek Ksawery, Listy, cz. 1, 1777, cz. 213, 1778; R. Skrzynecki, Zywot wielebnego ksiedza
Wojciecha Meciriskiego Societatis Jesu meczennika japoriskiego, 1781.
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polskojezycznej publikacji na temat misji. Tak wiec pierwsze polskojezycz-
ne pojecia dotyczace innych kultur czy religii zaczety sie juz ksztattowaé
w I Rzeczypospolite;j.

Patrzac na daty ukazywania sie polskojezycznych publikacji misyjnych
w XVII wieku mozemy podziwia¢ tempo ich ttumaczen. Raport z Japonii
z 1603 roku ukazat si¢ po polsku juz w 1608 roku, raport Ricciego i Rodri-
gueza z Chin z 1607 roku ukazat sie w 1611 roku, opis meczenstwa me-
czennikéw japonskich z 1610 roku w 1612 roku, raport z Chin z 1611 roku
w 1616 roku. Natomiast opisy o Tybecie z 1628 roku i Tonkinie z 1629 roku
ukazaty sie w tym samym roku po polsku.

Najwiecej ksigzek o misjach, ktére ukazaty sie do rozbioréw, dotyczyto
misjonarzy-meczennikéw w Azji, zwtaszcza Japonii i Chinach, ale réwniez
w Indochinach i na Filipinach. Wiekszos$¢ tych pozycji dotyczyta misji je-
zuickich. Kilka pozycji poswiecono pierwszemu polskiemu meczennikowi
w Japonii 0. Wojciechowi Mecinskiemu SJ. W 1773 roku zakon jezuitéw
zostal jednak rozwigzany i dalej misji prowadzi¢ nie mégt. Dominikanie
pisali réwniez o $w. Rézy z Limy i misjach w Ameryce, ale tych pozycji nie
byto az tak duzo. Rozbiory oraz kasata jezuitow w znacznym stopniu ostabity
mozliwos$ci dalszego rozwoju polskojezycznych publikacji na temat misji.

Jezuici stworzyli jednak pewien wzor pisania o misjach. W latach
1702-1776 ukazaty sie 34 tomy listéw misjonarzy jezuickich pisane z r6z-
nych czeéci $wiata. Zatytutowane one byly Lettres Edifiantes et Curieuses.
Byta to pierwsza tego typu kolekcja udostepniona w Europie opowiadaja-
ca o pozaeuropejskich kulturach i zwyczajach. Z dzisiejszej perspektywy
moga nas dziwi¢ a nawet $mieszy¢ pewne opisy, jednak trzeba wzia¢ pod
uwage, ze wtedy nie byto jeszcze rozwinietych studiow etnologicznych czy
antropologicznych (to m.in. misje przyczynity sie do ich rozwoju). Szes¢
tomdéw tych listow ukazato sie w Polsce, w Warszawie, w latach 17561 1767.
W okresie przedrozbiorowym polskojezyczne publikacje misyjne ukazywaty
sie wiec do$¢ szybko. Nie musimy mie¢ w tej kwestii zadnych komplekséw.
Czas rozbioréw przyniost jednak w tej dziedzinie zastd;j.

W latach dwudziestych dziewietnastego wieku, w nurcie odnowy re-
ligijnej we Francji, z inicjatywy ludzi $wieckich, m.in. bt. Pauliny Jaricot,
w 1822 roku zrodzito sie Dzielo Rozkrzewiania Wiary, ktére wkrétce zaczeto
wydawac swdj periodyk ,Les Annales de la propagation de la foi”. Dzielo to
dos¢ wezesnie zaczelo sie rozwija¢ rowniez podczas rozbioréw na terenach
polskich. Nic wiec dziwnego, ze wkrétce pojawito sie tez polskie ttumaczenie
rocznikdéw tego stowarzyszenia.
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Ta proba wydawania polskiej wersji tychze rocznikéw miata miejsce
w bardzo trudnym okresie, kiedy to Kosciét katolicki na terenach polskich
znajdujacych sie pod zaborami zmagat sie m.in. z wyzwaniami germaniza-
cyjnymi. Z poczatku czasopismo byto wydawane w Wielkopolsce, gtéwnie
w Poznaniu, ale p6zniej jego druk przeniesiono do Krakowa. Na inicjatywy te
trzeba wigc patrze¢ z jednej strony jako na pozostalosci misyjnego otwarcia
I Rzeczypospolitej, ale takze na misyjng swiadomos$¢ Kosciota katolickiego
w Niemczech w XIX wieku®.

2. Pierwszy numer ,,Rocznikéw” z roku 1840

Digitalizacja dawnych zbioréw czasopism polskich dokonana przez
Wielkopolska Biblioteke Cyfrowa umozliwita dotarcie do niektérych nu-
merow interesujacego nas periodyku. Zasoby cyfrowe Wielkopolskiej Bi-
blioteki Cyfrowej zawieraja skany setek stron (cho¢ tez nie kompletu) tego
czasopisma, poczynajac od roku 1853. Z informacji na stronie tytutowej
najstarszego numeru (zdigitalizowanego) wida¢, ze to nie byt pierwszy,
ale juz 56 zeszyt®. Biblioteka w Koérniku nie posiada niestety kompletu
tego czasopisma.

Jeszcze niedawno uwazano pierwsze numery polskiej wersji ,,Roczni-
kéw” za zupelnie zaginione. Szukajgc informacji o tym pierwszym polskim
czasopi$mie misyjnym, ze zdumieniem odkrytem, ze antykwariat Tezeusz
wystawia na sprzedaz egzemplarz pierwszego numeru tego czasopisma'®
pochodzacy az z roku 1840. Niniejszy tekst stanowi wiec pierwsza probe
analizy ksztaltowania sie polskojezycznego stownictwa misyjnego w potowie
XIX wieku w pierwszym numerze tego czasopisma.

Polska wersja na stronie tytutowej zawiera opis: ,, Roczniki Towarzystwa
do Rozszerzenia Wiary na catéj kuli ziemskiej. Pierwszy zeszyt. Ttamaczo-
ne [!] z niemieckiego!. W Poznaniu 1840”. W stopce na dole strony podano:

8 Czyli wtedy politycznie w ramach Zwigzku Niemieckiego i Cesarstwa Niemieckiego.
Cho¢ Kosciot katolicki nie mial tam uprzywilejowanej pozycji, byt jednak otwarty na nowe
idee misyjne.

° Por. https://www.wbc.poznan.pl/dlibra/publication/edition/277926/content [4.07.2025].
O niektoérych innych publikacjach z tego czasopisma por tez w: W. Kluj, Pierwsi polscy oblaci
i ich zaangazowanie misyjne, w: Polska Prowincja Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepokalanej
1920-2020, red. P. Zajac, Poznan 2024, s. 24-26.

10 Chociaz tez nieco zdekompletowany.

11 By¢ moze bylo to tlumaczenie z francuskiego poprzez jezyk niemiecki, a moze po
prostu dodano w celu unikniecia probleméw z niemieckim cenzorem.
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LW komissie [!] ksiegarni Karéla Reyznera, na ulicy Garbary Nro. 17”. Na
odwrocie strony tytutowej znajduje sie informacja: ,,Imprimatur: Posen, den
15. April, 1840, Czwalin, Censor”.

Pierwszy polski numer tego czasopisma stanowi ttumaczenie nu-
meru styczniowego (pierwszego) z roku 1834 wersji francuskiej, ktéry
nosit numer 35. Pelny opis na stronie tytulowej tego czasopisma to:
,Annales de I’Association de la Propagation de la Foi. Recueil périodique.
Des lettres des Evéques et des missionnaires des missions des deux mon-
des, et de tous les documens relatifs aux missions et a ’Association de
la Propagation de la Foi. Collection faisant suite a toutes les éditions des
Lettres Edifiantes”2,

Poniewaz niemozliwe jest przeanalizowanie w krétkim tekscie catosci
pierwszego numeru czasopisma, dlatego zatrzymamy sie nad najdawniej-
szymi zachowanymi fragmentami. Pamieta¢ trzeba, ze w historii Polski okres
ten odpowiada czasom juz po powstaniu listopadowym, ale jeszcze przed
Wiosng Ludéw i powstaniem styczniowym. Starsi ludzie pamietali jeszcze
czasy przedrozbiorowe, a na terenach zaboru pruskiego byt to jeszcze okres
przed ostrg germanizacja za rzagdéw Bismarcka.

3. Przyktady polskojezycznej
terminologii geograficznej z 1840 roku

W obecnej czesci podane zostana najpierw przyktady spolszczenia
niektorych nazw geograficznych wystepujacych w tym pierwszym roczniku
omawianego czasopisma, a nastepnie przytoczone zostang dwa przyktady
tlumaczenia publikacji misyjnych. W pierwszym z nich, poza sfera jezykowa
widaé¢ réwniez éwczesne rozumienie teologiczne, a w drugim éwczesne
stownictwo zwigzane z zawieraniem matzenstw.

Przyktady spolszczenia nazw geograficznych (nazwy miast)

Nazwy z roku 1840 Nazwy wspolczesne
Hong — Quang Hongkong

Peking Pekin

Bang — Kok Bangkok

Sijam Syjam

Sai — Gon Sajgon

12 Por. https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k5687862p/f3.item [4.07.2025].
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Kwebek Quebec

Montrial Montreal

Lugdun Lyon

w Baltimorze w Baltimore

w Destroit w Detroit

w Cyncynnacie w Cincinnati

w Jndostanie w Indiach
Przyktady spolszczenia nazw ludnosci

Okreslenia z roku 1840 Wspélczesnie

Koreanin / Koryanin Koreanczyk

Malajczykowie Malajowie

Laowczykowie Laotanczycy

Kochinchinczyk Mieszkaniec Kochinchiny (dzi$

poludniowa cze$¢ Wietnamu)

Mandarynowie Mandaryni

Jndijanin Mieszkaniec Indii

Turkomani Turcy

Beduinowie Beduini

Mahumetanczyk Muzulmanin (wspdtczesnie nie uzywa

sie okre$lenia ,Mahometanin”)

z kazdym Muzulmanem

z kazdym muzutmaninem

oddziat wojska z Egypcyan

oddziat wojska Egipcjan

historyja japonska wspomina
o pewnym Koreaninie

historia japonska wspomina
o pewnym Koreanczyku

w czasie wojny Angielczykéw
przeciw Birmanom

w czasie wojny Anglikow
z Birmanczykami

4. Przyktady ttumaczenia
z odniesieniem do misyjnej wizji teologicznej

W latach trzydziestych XIX wieku kazdy kolejny numer wersji francu-
skiej czasopisma rozpoczynat sie od opisu konkretnej misji. W tym wypadku
byta to misja Su-Tchuen. Po krétkim opisie nastepowaty listy. Pierwszy list
w polskiej wersji pochodzi z ,,Rocznikéw” z roku 1840, nr 1, s. 5-6%.

Missya w Su-Tchuen*

13 Tekst oryginalny pochodzit z francuskiej wersji ,,Annales”, 1934, nr 1, s. 499-501.
Byt to list bp. Fontany, wikariusza apostolskiego Su-Tchuen do dyrektoréw seminarium misji
zagranicznych w Paryzu z dnia 5 wrze$nia 1831, czego nie odnotowano w polskiej wersji.
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[Przypis dolny: * ,Su-Tchuen, Takze Se-Thuen, Suet-Schuen, Suet-schuen
prowincya na zachodzie Chin nad granicg Tybet, a na péinoc z prowincyja
Schensi a na wschodzie z Hou-Quang, z potudniowo-wschodniej strony
z Yun-Nan zlgczona, rozlegta do 10,425 mil [kwadratowych]. Miasto sto-
feczne Tsching-tu-fue”].

,Po ostatniem naszem'* doniesieniu nic sie waznego dotychczas w tej
missyi nie wydarzylo. Prze$ladowanie, ktore sie w roku 1830 podnio-
sto, w czasie ktérego dwoch chrzescijan w meczarniach na turturach [!]
umartlo; szczesciem sie juz u$mierzyto. W roku 1831 (otrzymato chrzest
dorostych 310. Wielkie dobro, ktére w nas zywy udzial obudzaé¢ powinno,
i ktérego zaniedba¢ nie mozna, pokazuje sie ustawicznie dziatalnem [!];
mowie tu o znacznej liczbie poganskich dzieci, ktére w nagtych przypadkach
$mierci bywaja chrzczone. W roku 1831 wynosi ich liczba 6845. Gdyby
postancy ewangielii [!] w tym kraju zadnych, nad te owoce swej pracy,
odnie$¢ nie mieli, czyz nie beda juz przez to obfite zniwo dusz, w ktérym
brame niebios otwieraja, wynagrodzeni? Temu btogiemu dzietlu sa po czesci
wsparcia poswiecone, ktére missyi w Su-Tchuen posytamy.

Podtug naszego mniemania musi to by¢ dla cztonkéw towarzystwa
bardzo pocieszajaca mysla, ze ich jalmuzna przyczynia sie do zgotowania
zycia wiecznego wielu nieszczesliwym. Spodziewam sie wiec, ze ich udziat
tem gorliwszym i wspanialszym bedzie. Narody chinskie sa powszechnie do
religii chrzescijanskiej usposobione; z fatwos$cia poznaja jej prawdziwos¢
i bo-//-ski poczatek, chetnieby ja przyjeli, gdyby ich surowos¢ przesladowa-
nia od niej nie odstraszata; poddaliby swoj rozsadek wierze chrzescijaniskiej
wzgledem wielozenstwa chetnieby [!] zachowali; ttumnieby [!] odstepowali
od bozyszcz i zaniechaliby [!] zabobonnej czci swych przodkéw; ktorej sie
tak mocno trzymaja; gdyby nie byli wystawieni na wszelkie udreczenia,
nie tylko od Mandarynéw i ich trabantéw, lecz takze i z strony sasiadéw,
przyjaciot i rodzicow.

Na jakiez politowanie nie zastuguja ci, ktérzy w utrapieniu nie od-
stepuja, lecz wiare chrzescijaniska przyjmuja? Prawda, ze od kilku lat nikt
nie byt skazanym na $mier¢; lecz bardzo czesto zdarzaja sie ciezkie kary
i nie rzadko umierajg cierpigcy na torturach. Mimo to znajduja w tej lub
owej okolicy nowo-ochrzczeni [!], ktérzy bywaja schwytanymi, wykupio-
nymi lub tez uwiezionymi. Tylko przez nasze jalmuzny moga by¢ z rak

14W celu utatwienia lektury uwspdtczesniono pisownie znakéw z akcentem: ,,é” jako
»,€” (ostatniém naszém), ,,z” jako ,;z” (mezczyzni), ,,0” jako ,,6” (poki).
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trabantéw uwolnieni. Lecz trzeba tu przyznadé, ze ci, ktérzy dla wiary tyle
cierpia, bardziej jeszcze pomocy misjonarzy, niz pieniedzy potrzebuja;
niosg swe zycie Bogu za nawrocenie swej ojczyzny, a umierajac widza sie
by¢ pocieszonymi, gdy im sie doniesie o przybyciu europejskich ksiezy,
ktérzy przybywaja, aby nad zbawieniem swych braci pracowali. Liczba
missyonarzy [!] w Su-Tchuen wynosi z dwiema Biskupami tylko dziesigé¢
0s6b. Spodziewamy sie, ze ich liczba powoli sie powiekszy i ze, w razie tak
wielkiej niedoli, niektérzy ksieza tak szlachetnego przedsiewziecia chwy-
ci¢ sie nie zaniedbaja, by pomocy swego urzedowania ludziom udzielié,
ktérzy jej tak wielce pragna”.

5. Przyklad tlumaczenia z odniesieniem
do poje¢ etnologicznych i antropologicznych

W drugiej czesci niniejszej prezentacji ukazemy pewne pojecia, jakie
byly tworzone dla zagadnien, ktére nie miaty jeszcze dobrze uksztattowa-
nej polskiej terminologii. List opisuje zwyczaje zwiazane z zawieraniem
matzenstwa, oczywiscie tak jak je widziat europejski misjonarz w pierwszej
potowie XIX wieku. List pochodzi ze stron 11-21 (brak stron 15-16)'°.

List X. Bochet, Missyonarza Apostolskiego w Chinach do X. Deboa, Dyrek-
tora Seminarium Zagranicznej MissyiHing-Hoa-Fou (Fo-Kien)*

[Przypis dolny:* ,Miasto w chinskiej prowincyi Fu-tkien, niedaleko
morza, przy 25° sz. pot.”].

,Drogi méj wspdtkolego, zyczysz sobie obszernego doniesienia o obycza-
jach i zwyczajach chinskiego narodu; lubo to pole jest obszerne, a ja ciekawosci
Jego w jednym liscie nie moge zaspokoi¢, bede atoli chciat o tyle; o ile mi sie
sposobnosci nadarzy i czasu mie¢ bede, zadosy¢ [!] Zyczeniom Jego uczynic.
Ta raza [!] chce Panu o zwyczajach przy obchodach $lubéw donies¢.

Czesto sie zdarza, ze dzieci sie zareczaja, ktérych jeszcze nie ma na
$wiecie, tak ze dwie brzemienne niewiasty wzajemnie sobie przyrzekaja
dzieci, ktére w zywocie swym nosza, z sobg potaczyé, wyjawszy // to
gdyby bylo tej samej plci; aby za$ takowe umowy tem $cislejszemi [!]
uczynié, sktadaja w zastaw, pierscien i naramienniki dla tej, ktéra ma corke
porodzi¢ i dwie skrzyneczki réwnego ksztattu i koloru dla tej, ktéra ma
syna porodzi¢. Gdy sie juz raz z sobg uloza, natenczas ugody rozerwac

15>'W wersji oryginalnej byl to list ks. Bohet do ks. Dubois, zamieszczony na stronach
506-517 wersji francuskiej.
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nie moga. Potem zapisuja umowe matzenska w ksiazeczke ze ztotemi [!]
brzegami, ktéra sie tylko z jednej sktada karty. Po urodzeniu sie corki,
zapisuja jej imie, ojca i matki, jakotez [!] miejsce urodzenia. Ksigzke te
posylaja uroczyscie rodzicom syna, ktérzy ja przyjmuja, i réwniez inna
posylaja rodzicom corki od siebie. Gdy juz takowe formalnosci zostaty
uskutecznione, natenczas [!] nie mozna sie wiecej cofnaé, i $lub musi
przyj$¢ do skutku, wyjawszy tylko to, kiedyby [!] ktore z przysztych mat-
zonkéw byto tradem zarazone. Widzisz przeto Pan, ze $lubne stosunki
nie zalezg od zobopolnego [!] umoéwienia bioracych sie oséb, gdyz te od
rodzicéw uktadane zostang, nim owi mtodzi moga na nie zezwoli¢. Dla
tego widzie¢ mozna czesto w Chinach wiele niestosownych matzenstw,
i tak wiele zameznych kobiet, ktére dla swego domowego ztego pozycia
innego sposobu nie wiedza, jak sie powiesi¢ lub utopi¢. Zazwyczaj nie sa
to rodzice, ktdrzy ten pierwszy krok czynia, aby matzenstwa zawieraé; jest
wiele w kraju swatow z professyi, to jest kobiet i mezczyzn, ktorzy sie tem
trudnig, aby dziewczetom chtopcow, a chtopcom dziewczeta naméwicé. Jest
to dla nich professya, z ktérej sie utrzymuja; czesto sie czem innem nie
trudnig. Stosunki $lubne sg podobne do handlu, do ktérego swaty maja
swdj przywilej. Réwniez dzieje sie i w innych handlach; a poniewaz w tym
kraju nie ma zadnych publicznych targowisk, gdzieby bydto wystawiaé¢
mozna, udaja sie wiec ci, ktérzy maja na sprzedaz wotu, bawotu, swinie
it. p. do tych, ktérzy sie handlowi tegoz rodzaju poswiecili i nim sie jako
sprawunkiem sobie powierzonym // trudnia; trzeba tu nadmienié, ze
ajentom sprzedazy i kupna bydta nie wolno by¢ swatami.

Byloby to hanba panien, gdyby w dziesiatym roku nie mialy by¢ za-
reczonymi, a gdy sie taka rzecz ma, natenczas méwia: iz handel Zle idzie.
Jezeli panna doszta do lat trzynastu lub czternastu, natenczas nie moze juz
z domu wychodzi¢. Przebacza sie¢ jej jednak, gdy z ciekawosci tedy owedy
na $wiat z domu wyglada; lecz gdy kto obcy do domu ich przyjdzie, naten-
czas corki chowaé sie musza w najodleglejsze czesci mieszkania. Gdy maja
nastapi¢ zareczyny, natenczas uwiadomiaja [!] rodzice mtodzienica rodzi-
c6w panny mtodej, aby dzieni naznaczyli, a gdy ten dzien sie zblizyl, udaje
sie swat z dwoma mezczyznami i tylez kobietami (ostatnie sa najczesciej
z mottochu, znane pod nazwa: kobiety z dtugiemi [!] stopami; gdyz nogi
ich sg naturalnej wielkosci) do domu przysztej zony z zwyczajnemi [!] po-
darunkami, ktére w réznych koszykach przynosza: w jednym znajduja sie
obie ze ztotemi [!] brzegami ksigzeczki ktére obtozone sg réznego rodzaju
owocami, a na czterech rogach koszyka znajduja sie piastry. W innym za$
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koszyku jest szynka $wieza wazaca do dwunastu funtéow. Noga zas od tej
szynki musi by¢ tesciowi panny mtodej postang. W trzecim koszu znajduje
sie makaron. W czasie przyniesienia koszykow puszczajq petardy dla oznaj-
mienia swym sgsiadom; zapalajg dwie wielkie swiece malowane czerwono
i stawiajg w przysionku [!] mieszkania. Potem czestuje panna mtoda szynka
wszystkich przytomnych gosci, ktérych czesto znajduje sie tak wiele, ze sie
zaledwie po kawatku kazdemu dostanie. Jej powinnoscia jest takze swemu
narzeczonemu postac ksigzeczke, w ktorej umowa przedslubna jest zapisa-
na; a jej rodzice posytaja mu réwniez tyle koszykéw ile odebrali, w ktorych
podarunki sg tej samej wartosci. Podarunki te sa jednak rézne i sktadaja
sie // tylko z samych owocéw podzielonych na szesnascie paczkéw; kazda
paczka musi mie¢ na czterech rogach kwiatek na czerwonym papierze.
Zareczony dostaje jeszcze od teSciowy [!] matej wartosci podarunki, ktdre
zaraz rozdziela miedzy przytomnych. Do tych podarunkéw nalezy nasienie
melonéw, wysuszone na stoncu. Po zareczynach nie wolno jest panu mtodemu
pod zadnym pozorem zbliza¢ sie do domu, w ktérym sie jego narzeczona
znajduje; ktdrej jeszcze ani razu nie widzial i nie widzi az w dzien $lubu.
Ojciec panny mtodej nie zpdznia [!] sie z zadaniem pieniedzy, jezeli jesz-
cze tego nie uczynit. Najmniejsza kwota za zone wynosi okoto czterdziestu
piastrow. Zwyczajng jest siedmdziesiat [!] do o$émdziesigt [!] Taels; taels
wynosi 12 ztot. i 8 gr. pol.

W kazdym razie nie moze narzeczony pierwej swej zony odebra¢,
dopdki nalezny summy [!] do ostatniego grosza nie wyptaci, réwniez jest
obowiagzany wszystkie koszta ponosi¢, wynikte z przeprowadzki zony od
rodzicéw do domu swego. Gdy potem zblizy sie czas zaslubienia, scho-
dza sie do domu pana mtodego, by $lub uroczyscie obejs¢. Zwykle idzie
naprzdd laufer, niesacy [!] lektyke w towarzystwie jednej kobiety, ktérej
jest obowigzkiem naucza¢ nowozeficowa [!]; jednakowoz nim sie tem
zajma, radza sie astrologéw, aby sie od nich dowiedzieli, czyli ten dzien
jest pomy$lnym lub nie. Na koniec [!] zaopatruja sie w kawat $winskiego
surowego miesa, by nim demona, gdyby ich w postaci tygrysa na drodze
miat napas¢, zabawili, a tymczasem spokojnie, bez wszelkich przeciwnosci
i$¢ mogli.

Panna mtoda wstaje jeszcze przed $witem i zaczyna sie stroi¢ z wielkim
przepychem; ubiera sie we wszystkie swe klejnoty i najbogatsze suknie;
suknie najdrozsze ktadzie na sie najprzod [!] a potem inne na te mniejsze
wartosci. Nareszcie okrywa sie §lubng suknig, ktéra jest niczem innem, jak
tylko ptaszczem //
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[brak stron 15-16].

// ,zaprasza. Bilety zapraszajace sa szczegdlnej formy; sa one za-
zwyczaj wielka czerwong karta, ztozong w 12 matych kartek w for-
me listu, na ktérym nic nie ma napisanego. Tylko osoby odbierajace
podobne karteczki moga by¢ uczestnikami wesela. Zwykle mezczyzna
sam bilety zapraszajace roznosi, i gdy je gosciom wrecza, daje zarazem
podarunek, sktadajacy sie z dwoch butek chleba ryzowego, w wodzie
czerwono zarobionego. Zaproszone osoby sg obowigzane dwa lub trzy
dni przed takowa uroczystoscia podobna i niekiedy wieksza summe [!] na
wydatki przystaé, ktéreby [!] mogli uczyni¢. Najmniejsza summa wynosi
80 sapeques (40 sous) na dzieci; 140 za$ przeszto na dorostych. Sktadka
ta stuzy na to, aby nie tylko [!] wydatki weselne, ale takze poboczne
zaspokoi¢ mozna.

Drugiego dnia po weselu zanosi mezczyzna do tych samych go$ci inny
zapraszajacy bilet z podobna formalnoscia jak pierwsza raza [!], i wszyscy
sie znowu schodza, jak dnia poprzedzajacego. Tegoz dnia o$wiadcza no-
wozencowa [!] swoje ukontentowanie kobietom, ktére uroczystos¢ te swa
przytomnoscig zaszczycily, i oddaje kazdy swdéj ukton; z tych zas nawzajem
daje jej kazda pierscien w podarunku albo inny jaki przedmiot wigkszej lub
mniejszej warto$ci; najmniejszy podarunek musi kosztowaé 40sapeques.
Mtodziez zaproszona na wesele gromadzi sie po obiedzie i sktada mtodemu
panu w ofierze dwie latarnie chinskie. W nocy zbiegaja sie goscie i przyno-
sz3 nowozencom szarywary [!]. Wéréd ttumu, gdy mniemaja, ze zasneli,
staraja sie dosta¢ do ich pokoju sypialnego, zapomoca [!] wystawienia
drzwi lub tez zrobionego otworu w murze, aby odzienie mtodozencéw lub
tez co$ innego potajemnie wzig¢ mogli. Gdy im sie uda, tedy musi miody
pan wziete rzeczy nazad wykupi¢. Sréd [!] swietno$ci otaczajacej akt we-
selny, nie dozwala powaga chinskich obyczajéw za-//-dnych szumigcych
i zywych zapeddw rozkoszy, jakich czesto u nas przy podobnych obchodach
dostrzedz [!] mozna; lecz z innej strony dopuszczajg sie bez zaplonienia
niegrzecznosci i nieprzystojnosci, co sie z naszych obyczajow wykorzenia,
przynajmniej w towarzystwach wyzszego tonu. Instrumenta muzyczne
nie przestaja brzmie¢ przez caly czas tej uroczystosci; konczy sie zwykle
na komedyi [!], przedstawianej przez artystow, ktérych sztuki teatralne

16 Tre§¢ mozna doczyta¢ w wersji francuskiej https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bp
t6k5687862p/f12.item [4.07.2025]. Naszym celem jest jednak analiza polskiego stowotwér-
stwa misyjnego, a te strony zostaly wyrwane z zachowanego egzemplarza.
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réwnaja sie sztukom btaznéw naszego panstwa widczacych sie po wsiach,
by swemi figlami lud zabawi¢.

Przed rozej$ciem sie robig z papieru lub innej materyi [!] pupe przed-
stawiajacg dziecko, i zanosza do toza miodozencéw w nadziei, ze ceremonia
ta sprawi im to szczescie, iz najprzdd syna mie¢ beda. Potem jg komedy-
antom [!] oddaja z pelnemi garsciami sapeques w nadgrode [!]. — Jezeliby
ojciec przypadkiem lub matka jednej z narzeczonych os6b umrze¢ miata,
tedy ich $lub na dwa lata odtozonym by¢ musi; tak dtugo trwa zatoba. Ten
sam zakaz zame$cia [!] ogloszonym bywa w catem panstwie w przypadku
$mierci cesarza.

Zamezcia [!] za$ ubogich odbywaja sie skromniej: kupuja sobie czesto
mate dziewcze za mala cene, ktére wychowuja na przysztag swoja synowa,
a w takim razie koszta ich daleko sa mniejsze. Gdy za$ ubodzy maja juz
zamowiong [!] corke i nie sa w stanie jej utrzymywac posylaja ja bez wszel-
kiej ceremonii do rodzicéw przysziego meza, ktérych obowigzkiem jest ja
przyjac i utrzymywac.

Dzieni 12. 13 i 14. chinskiego miesiaca sa dnie $wigteczne, poswiecone
czci geniuszow lub duchéw opiekunczych, do ktérych lud sie ucieka, by
sobie u nich uprosi¢ zdrowia i dostatkéw, jedynych débr ktére te poganskie
narody znaja i pragng. W tym // samym czasie zgromadzaja sie po wsiach,
gdzie sie znajduja osoby, ktére w przeciagu tego roku weszty w zwiazki
malzenskie, wszyscy mieszkancy, mezczyzni i niewiasty, i ida na jednym
z tych dni $wiatecznych w nocy odwiedzi¢ nowozenicowa [!]; poniewaz
zamknieta w swym domu, z ktérego sie oddali¢ nie moze, nie jest jeszcze od
nikogo na ustroniu swego mieszkania osobiscie znang. Mioda pani przyjmuje
odwiedziny, stojac przed tozem swego meza. Najprzéd wchodza mezcezyzni,
i kazdy wpatruje sie w nig pilnie, lecz zadnemu nie wolno do niej przeméwic,
i ona takze milczy; tylko jej maz zabiera glos, i ma do niej okazala mowe,
szczegblniej na pochwate jej zewnetrznych przymiotéw: zwraca uwage na
jej zgrabne n6zki, na jej pickne rece i t. d., z odchodzacymi i przychodza-
cymi nie ma konca, i dla ich natretnego obejscia sie, moznaby ich uwaza¢
za ludzi, ktérzy nieznane im w menazeryi [!] zamkniete zwierzeta widzie¢
pragna. Przy oddaleniu sie odwiedzajacych, czestuja ich filizanka herbaty
i fajka tytuniu [!]. Gdy juz mezczyzni swoja nasycili ciekawos¢, nastepujg
kobiety. Zaraz odchodzi m3z i zostawia im swoja mtoda zone. Przypatruja
jej sie badawczem [!] okiem od stép do gtow, i §ledza potem kazdy szczegdt
jej stroju az do najmniejszej rzeczy. Mozna sobie wystawi¢, ze podobne $le-
dzenie dla osoby ktora jego przedmiotem by¢ musi, jest bardzo tkliwem [!]
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doswiadczeniem. Wystrzega¢ sie bardzo musi, nie traci¢ przytomnosci i by¢
nieostr6zna w mowie. Bo jej osoba, jej rozmowy, jej postaé, wszystko bywa
$ledzonem [!], rozgtaszanem [!] i z nienawisci przesadzonem [!]. Cokolwiek
tylko u niej niedostatecznego spostrzezono, jest powszechnym przedmiotem
rozmo6w na diugi czas miedzy osobami jej pici; mozna nawet powiedzieé, ze
od tej chwili stawa catego jej zycia zalezy. Wrescie [!] niechby jej obejscie
sie raz jeszcze szlachetniejsze, stowa raz jeszcze roztropniejsze byty, jej
osoba jeszcze // raz bardziej udoskonalona, zte jezyki zawistnych niewiast
znajda zawsze materya [!] do zkrytykowania [!]. Miodozencowa [!] dobrze
wiedzac, ze catemu $wiatu podoba¢ sie trudno, chwyta sie niekiedy tego
sposobu, ze nic nie méwi, zasepiona i nieporuszona, jak filar stoi, z za-
krzywiona twarza, na p6t zamknionemi [!] i na ziemie spuszczonemi [!]
oczyma, nie odpowiadajac na zadne zapytanie, i zezwala na ogladanie nic
nie moéwiac, ani stowa.

Po weselu nie przychodzi zie¢ wiecej juz w dom swego $wiekra i prze-
ciwnie, jezeli sie pierw na jakg zwyczajna biesiade nie zaprosili, od ktorej sie
nie mozna wymoéwic¢. Po wypetnieniu tej powinnosci moga sie widywaé. Lubo
ojciec meza uwaza sie za okupiciela kwota pieniezna swej synowy, ztad [!]
naturalnie wypada, ze, gdy owdowieje, do niego nalezy, i stuzy mu prawo
zarzadzania nig. Zdarza sie niekiedy, ze niektorzy swe owdowiate synowe
za mala cene innym ustepuja. Jezli [!] wdowa ma potomstwo z pierwszego
malzenstwa, nalezy ono natenczas prawem jej $wiekrowi, i nie moze ich
z sobg wzig¢. Odtad nie naleza te dzieci do niej wiecej, ani tez przeciwnie
nie uwazaja jej za matke.

W Chinach familia z linii Zony nie uwaza sie i dla tego [!] dzieciom
siostr wolno jest nawzajem sie taczy¢ slubem matzenskim; familja [!] zas
z linii meza albo brata jest bez granic, i spokrewnieni z linii mezowskiej [!],
chociazby o sto pni [!] od pierwszego pokolenia byli odlegtymi, zadnym
sposobem Zeni¢ sie nie moga. Prawa krajowe zakazuja tego surowo; i po-
dobne matzenstwo nie ma znaczenia.

Mtodej-zenicowy [!] nie wolno swych rodzicéw odwiedzi¢, az dopiero
po uptynionym [!] roku po slubie, chybaby [!] ja wazne okolicznosci, jak
na przyktad $mier¢ ojca lub matki, do tego zniewolily. Nim ich odwiedza,
// uwiadomiaja [!] ich $wiekr i te$ciowa o tem. Udaje sie do nich z swym
mezem, przynosi niektére podarunki i wstepuje do swych rodzicéw w wielkiej
$wietnosci z krzestem, muzyka i t. d. Do swego $wiekra nie wraca predzej,
poki jej uroczyscie na powrdt nie wzywa, i dopoki podarunkéw nowych
nie zlozyta”.
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STRESZCZENIE

Brak archiwum polskojezycznej prasy misyjnej z XIX wieku uniemozliwia
petna analize jezykowa tworzacych sie wtedy pojec. Zachowane egzemplarze
»Rocznikow Rozkrzewiania Wiary” oraz innych periodykdw misyjnych z tego
okresu sg niestety niekompletne i rozproszone w réznych bibliotekach.
Niniejsze opracowanie opiera sie na zachowanym egzemplarzu pierwszego
rocznika.

Jesli chodzi o gramatyke i zapis jezyka polskiego, to cho¢ w dziewietnasto-
wiecznej wersji, do$¢ ograniczonej w czasach rozbioréw, istniaty juz zapisy
z czasOw przedrozbiorowych, trzeba byto jednak wypracowywac pisownie geo-
graficznych nazw wtasnych, ktdre jeszcze nie posiadaty polskich standardéw.
Przy analizie przedstawionych przyktaddw trzeba braé pod uwage éwczesna
teologie oraz antropologie. W tym kontekscie nalezy rozumie¢ stosowanie
stow wzietych z teologii w rodzaju ,poganski” albo tez przypisywanie kulturze
chinskiej ,,dzikich” zwyczajow, jak to byto przyjete w Europie w odniesieniu
do nieznanych zwyczajow.

Przy kolejnych, pogtebionych opracowaniach trzeba bedzie pamietac o umiesz-
czeniu polskiej terminologii misyjnej w kontekscie historycznym i spotecznym
badan nad kulturami pozaeuropejskimi w XIX wieku. Tak jak udato sie niespo-
dziewanie dotrze¢ do tego pierwszego numeru ,,Rocznikow”, wyrazi¢ mozna
nadzieje, ze w jakich$ mniejszych bibliotekach znajda sie rowniez kolejne
numery tego unikalnego czasopisma, ktdre pozostaje prawie niezauwazone
w dotychczasowych opracowaniach.

Stowa kluczowe: misje w XIX wieku, jezyk polski w XIX wieku, ,Roczniki Roz-

4

krzewiania Wiary”, ,Les Annales de la propagation de la foi”.

ABSTRACT

The lack of an archive of Polish-language missionary press from the 19th
century prevents a complete linguistic analysis of the terms that were form-
ing at the time. The surviving copies of the Polish version of ,Les Annales
de la propagation de la foi” [,,Roczniki Rozkrzewiania Wiary” - ,Yearbooks
of the Propagation of Faith”] and other missionary periodicals of the period
are unfortunately incomplete and scattered in various libraries. The present
study is based on the surviving copy of the first yearbook.

As for the grammar and notation of the Polish language, although a 19th-
century version, which was quite limited at the time of the partitions of Poland,
already existed up to some extent in pre-partition records, it was necessary to
establish the spelling of geographical proper names, which did not yet have
established Polish standards. When analyzing the provided examples, one
must consider the theology and anthropology of the time. The use of words
taken from theology, such as “pagan” or the attribution of “savage” customs
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to Chinese culture, as was accepted in Europe for unknown customs, should
be understood in this context.

In subsequent in-depth studies, it will be necessary to situate Polish mis-
sionary terminology within the historical and social context of the study of
non-European cultures in the 19th century.

Just as it was possible to reach this first issue of the Yearbooks unexpect-
edly, one can express the hope that some smaller libraries will also discover
further issues of this unique journal, which has remained largely unnoticed
in the studies so far.

Key words: Missions in 19th century, Polish language in 19th century, ,Roczniki

)

Rozkrzewiania Wiary”, ,Les Annales de la propagation de la foi”.
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_ MISJA I DIALOG
W SLUZBIE WOLNOSCI RELIGIJNEJ

Pontyfikat papieza Franciszka

Pontyfikat papieza Franciszka od poczatku wyrdzniat sie misyjnym ukie-
runkowaniem. Ojciec Swiety nie postrzegat dziatalnosci misyjnej jako jednego
z wielu mozliwych aspektéw zycia Kosciota, lecz jako jego istote — gléwna dro-
ge, ktoéra powinien on nieustannie podgza¢. W centrum jego nauczania znajduje
sie wezwanie do odnowionego zaangazowania w gloszenie Ewangelii oraz
poszukiwanie nowych sposobéw dotarcia do oséb pozbawionych zywej wiary.

W tym duchu Franciszek podkreslat znaczenie Evangelii gaudium — adhor-
tacji apostolskiej, ktéra stanowita swoisty program misyjny jego pontyfikatu.
Dokument ten ukazuje rado$¢ ptynaca z wiary jako zZrédto autentycznej ewan-
gelizacji oraz zachete do odwaznego i radosnego $wiadczenia o Chrystusie
w $wiecie. Jednocze$nie papiez proponowat konkretne, wspolczesne metody
misyjne, ktére sa odpowiedzig na duchowe i kulturowe wyzwania naszych
czasow. Szczegolne miejsce w tej strategii zajmuje dialog — zaréwno wewnatrz
wspolnoty Kosciota, jak i z przedstawicielami innych wyznan, religii oraz oséb
niewierzacych. Franciszek widziat w nim narzedzie budowania pokoju, wza-
jemnego zrozumienia oraz przestrzeni, w ktérej moze realizowa¢ sie wolnos¢
religijna jako fundament godnosci kazdego cztowieka.

Celem niniejszej pracy jest podkreslenie, ze misja i dialog w ponty-
fikacie papieza Franciszka mogly stuzyé promocji wolnosci religijnej we
wspdtczesnym $wiecie.

1. Adhortacja apostolska Evangelii gaudium

Opublikowana na zakoriczenie Roku Wiary, dnia 24 listopada 2013 roku,
adhortacja apostolska Evangelii gaudium. O gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym
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Swiecie byta pierwsza adhortacja papieza Franciszka. Jest dokumentem po-
wstatym jako zbiér posynodalnych refleksji, jakie pojawity sie podczas obrad
XIII Zwyczajnego Zgromadzenia Ogdlnego Synodu Biskupéw poswieconego
nowej ewangelizacji. Mimo zawartego w dokumencie gtebokiego paradyg-
matu misyjnego, blizszy jest powstatej w 1974 roku adhortacji Pawta VI
Evangelii nuntiandii po$wieconej ewangelizacji niz encyklice Redemptoris
missio Jana Pawta II, zawierajacej przestanie misyjnej dziatalnosci Kosciota®.
Wydaje sie, ze z tego réwniez powodu zdecydowanie czesciej papiez uzywa
terminu ,,ewangelizacja” niz ,misje”. W Evangelii gaudium Franciszek blisko
43 razy poruszal tematyke misji i ewangelizacji, wyraznie skupiajgc sie na
ewangelizacji ad intra, odchodzac od rozumienia misji ad gentes na rzecz
odnowy wewnetrznej Kosciota2. Papieskie przestanie moze by¢ odczytywane
jako program pontyfikatu Franciszka, zawierajacy praktyczne wskazania
dla prowadzonego przez niego Ko$ciota. Jak pisze w pierwszych stowach
swojego przestania, za jego pomocg starat sie ,,zwréci¢ sie do wiernych
chrze$cijan, aby zaprosi¢ ich do nowego etapu ewangelizacji [...] i aby
ukaza¢ drogi Ko$ciota w najblizszych latach™.

Odnoszac sie do tytutu swojej adhortacji, Franciszek probowat odpowie-
dzie¢ na pytanie, czym powinno charakteryzowac sie wspoétczesne glosze-
nie Ewangelii. Papiez poszukiwal odwiedzi na pytania, przed kim zadanie
ewangelizacyjne zostato postawione i jakie cechy powinny charakteryzowac
rzeczywistego glosiciela Ewangelii. Wydaje sie, Ze najwazniejszymi z nich
sg: rados$¢, pasja, cierpliwosé, otwarto$é, wyrazisto$¢, empatia i zaanga-
zowanie*. Kolejnym, rownie waznym elementem, bez ktérego nie mozna
mowi¢ o prawdziwym gloszeniu Ewangelii jest osobista wiez z Jezusem
Chrystusem. To intymne spotkanie stanowi niezbywalny fundament, ktéry
w rezultacie umozliwia realizacje misyjnego zadania, powierzonego wszyst-
kim cztonkom Kosciota. Zaproszenie do otwartosci i pozostania w gotowosci
na spotkanie z Panem jest skierowane do wszystkich ludzi. Nikt nie moze
czu¢ sie wykluczonym z dostepu do taski i mitosierdzia, ktore ofiarowat
Bég kazdemu ze swych uczniow. Osobiste spotkanie ze zmartwychwstatym
Panem powinno réwniez prowadzi¢ do indywidualnego nawrécenia, ktére

''W. Kluj, Perspektywa misyjna adhortacji Evangelii gaudium, ,Lumen Gentium”,
2(2016), s. 9.

2 B. Lysik, Duszgpasterstwo misyjne wedtug papieza Franciszka, ,Nurt SVD”, 137(2015),
nrl,s. 11.

3 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium (EG), 24 X1 2013, n. 15.

4T. Szyszka, Misyjne impulsy papieza Franciszka, ,Nurt SVD”, 140(2016), nr 2, s. 148.
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dzieki dziatalno$ci Ducha Swietego naklania do wyjscia poza wtasne sche-
maty i granice, pokonujac trudnosci i wyzwania pojawiajace sie na drodze
ewangelizacji. Spotkanie ze Zbawicielem i osobiste nawrdcenie, prowadzi
do rozpoczecia procesu przyjmowania postawy prawdziwego ucznia Chry-
stusa. Rzeczywiste spotkanie z milo$cig Boga umozliwia wspétprace z Nim
w dziele odkupienia przez stawanie sie prawdziwym misjonarzem. Dlatego
tez, jak zauwazat Franciszek: ,kazdy chrzescijanin jest misjonarzem w ta-
kiej mierze, w jakiej spotkat sie z mitoscia Boga w Chrystusie Jezusie. Nie
méwmy juz wiecej, zZe jestesmy «uczniami» i «misjonarzami», ale zawsze, ze
jeste$my «uczniami-misjonarzami»"®. Kazdy wiec, kto spotkat Jezusa Chry-
stusa odczuwa przymus, aby o Nim glosi¢ ludziom, ktorzy zyja wokot niego.
Papiez Franciszek podkreslat takze podwdéjnag role, jaka zostata powierzona
kazdemu chrzescijaninowi. Z jednej strony jako uczen Chrystusa powinien
stale wstuchiwac¢ sie w Jego gtos. Z drugiej strony, kazdy jest powotany do
tego, aby ,wychodzi¢ na peryferia”, gtoszac swoim zyciem Dobra Nowine.
Ten, kto spotkat Pana, ma wewnetrzny przymus dzielenia sie Nim z innymi.

Szczegdlnie bliski papiezowi Franciszkowi wydaje sie by¢ nakaz misyjny
zawarty w zakonczeniu Ewangelii wg $w. Mateusza. Stowa wypowiedziane
przez Jezusa: ,ldZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody, udzielajac im
chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (Mt 28, 19) przez niektérych
teologdw nazywane sg rowniez: ,jedenastym przykazaniem”, ,teologia
stawania sie uczniem” lub ,teologia uczniostwa Bozego”®. Stowa te zostaty
skierowane do uczniéw przed wniebowstgpieniem Jezusa jako Jego ostatnia
wskazéwka dla tych, ktérzy byli Mu najblizsi. Franciszek dostrzegat istote
stéw przekazanego przez Jezusa nakazu misyjnego, odczytujac je w jed-
noznaczny sposéb. Zauwazat, ze zadanie niesienia innym Dobrej Nowiny
stawia¢ nalezy przede wszystkim przed samym soba. Papiez przedstawit
trafna diagnoze sytuacji, z jaka dzisiaj spotyka sie Ko$cidt, realizujac misje
ewangelizacyjna. Franciszek zauwaza, ze ,,Jan Pawet II zachecit nas do uzna-
nia, ze «nalezy troszczy¢ sie zywo o przepowiadanie» skierowane do tych,
ktérzy stoja z dala od Chrystusa, «gdyz jest to pierwsze zadanie Ko$ciota».
Dziatalno$¢ misyjna «stanowi takze dzi$§ najwieksze wyzwanie dla Kosciota»,
a «sprawa misji winna by¢ na pierwszym miejscu». Co by sie stato, gdyby$my
rzeczywiscie potraktowali powaznie te stowa? Po prostu uznaliby$Smy, ze

5 EG, n. 120.
6J. Chmiel, ,Idqc czyncie uczniami wszystkie narody” (Mt 28, 19), ,,Ruch Biblijny i Li-
turgiczny”, 44(1991), nr 4-6, s. 128.
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dziatalno$¢ misyjna stanowi wzorzec kazdego dzieta Kosciota”’. Franciszek
ze zdziwieniem zauwazal, ze najwieksze wyzwanie Kosciota, jakie réwniez
dzisiaj przed soba odkrywa, przez wielu jego cztonkéw zostaje odebrane
z brakiem zrozumienia czy nalezytej uwagi.

Franciszek nawigzujac do nakazu misyjnego dostrzegat pilng potrzebe
wzbudzenia w Kosciele ,,dynamizmu wyjscia”. W mysl Franciszka zadaniem
Ko$ciota bedzie ponowne rozbudzenie we wszystkich wiernych ducha mi-
syjnego. Papiez zachecajac wiernych do przyjecia postawy ,wyjscia w dro-
ge”, pragnat zainspirowac stuchaczy do stawiania sobie nowych wymagan
zmuszajacych do ciaglego rozwoju. W czasie Mszy Swietej po wyborze
na Stolice Piotrowg, Franciszek przedstawit ludzkie zycie jako wedrowke,
proces zmuszajacy do ruchu i cigglej przemiany. W czasie homilii wyjasnit,
ze: ,nasze zycie jest wedrowka i nie jest dobrze, kiedy sie zatrzymujemy.
Trzeba wedrowa¢ nieustannie, w obecnos$ci Pana, w $wiattosci Pana, sta-
rajac sie zy¢ tak nienagannie, jak B6g wymagat od Abrahama, w swojej
obietnicy”®. Dalej Franciszek prosit stuchaczy, aby mieli odwage podazac
za Panem, towarzyszac Mu w niesieniu Jego krzyza. Rowniez w tekscie
Evangelii gaudium zauwazalne jest podkreslenie wartosci $wiadectwa, jakie
chrze$cijanin niesie swoim zyciem: ,,uczniowie Pana powotani sa do zycia
jako wspodlnota, ktora jest solg ziemi i $wiatlem $wiata (por. Mt 5, 13-16).
Sa powotani do dania $wiadectwa o przynaleznosci ewangelizujacej
zawsze W nowy sposob™. Bég poszukuje prawdziwych wyznawcéw, kto-
rzy beda gotowi pos$wieci¢ wszystko, co dla nich najwazniejsze, aby ich
zycie bylo zgodne z gloszong Ewangelig. Swiadectwo chrzescijanskiego
Zycia jest pierwszym i najwazniejszym zadaniem ewangelizacyjnym, od
ktérego wszystkie inne dziatania powinny wychodzi¢. Cztowiek, ktory
zyje zgodnie z warto$ciami i wymaganiami niesionymi przez wyznawang
wiare, realizuje pierwszy i podstawowy wymiar dawanego $wiadectwa'®.
Drugim wymiarem niezbednym do ewangelizacji jest czynna obecno$¢
wsrdd innych ludzi, aktywne wspétuczestniczenie w ich chwilach radosci
i smutkéw!!. Cenne jest zycie pelne bezinteresownej mitosci okazywanej

7EG, n. 15.

8 Franciszek, Homilia z Mszy Swietej z udzialem kardynatéw, 14 111 2013, ,Osservatore
Romano” (OsRomPol), 34(2013), nr 5, s. 8.

? EG, n. 92.

10 Por. Katechizm Kosciola katolickiego (KKK), n. 2044.

1P Makosa, Dynamika ewangelizacji wedtug adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium
papieza Franciszka, ,Studia Pastoralne”, 10(2014), s. 266.
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drugiemu cztowiekowi, a wiec nie tylko chrzescijanom, lecz réwniez wy-
znawcom innych religii. Réwnie wazne sa takze: wyrozumiatosé¢, wrazliwo$é
i przebaczenie, przyciggajace ludzi, pos$rdéd ktorych zyja ewangelizatorzy.
Wydaje sie wiec, ze wskazéwki dotyczace ewangelizacji i istoty chrzesci-
janskiego $wiadectwa przekazane w papieskim dokumencie, powinny
mobilizowa¢ odbiorcéw, aby przykladem swojego zycia poruszaé¢ innych
do refleksji i przemiany.

Franciszek wskazywat na pilna potrzebe, aby Kos$cioét realizowat obo-
wigzek towarzyszenia wszystkim wiernym w ich trudnos$ciach i upadkach.
Papiez zaznaczal, ze nalezy pomoc szczegdlnie tym, ktorzy sie od Kosciota
odwrdcili i znalezli inng droge!?. Jak zaznacza Franciszek, osobiste towa-
rzyszenie cztowiekowi powinno odbywa¢ sie w atmosferze wyrazajacej
sie w klimacie bliskosci, bez ktérej nie jest mozliwe rzeczywiste spotkanie
duchowe. Papiez zachecat, aby$my przyjeli na ,,naszej drodze zdrowy rytm
bliskosci ze spojrzeniem okazujacym szacunek i pelnym wspoéiczucia, ale
ktéry jednoczesnie leczy, wyzwala i zacheca do dojrzewania w zyciu chrze-
$cijanskim”'®. Jak zauwaza Barbara Kmiecik, towarzyszenie realizowane
przez uczniow Chrystusa ,jest zawsze postuga w drodze, ma charakter dy-
namiczny, misyjny i prowadzi do otwarcia na realizacje wtasnego powotania
w Ko$ciele osoby prowadzonej”*4.

Mysl o uniwersalnym wymiarze zadania ewangelizacyjnego Kosciota
wielokrotnie pojawiata sie w nauczaniu Franciszka. Papiez podkreslat, ze
,wyrazanie prawdy moze przybiera¢ rézne formy. Wiasnie odnowa form
wyrazu wydaje sie by¢ konieczng, aby mozna byto efektywnie przekazywaé
wspdlczesnemu cztowiekowi ewangeliczne oredzie w jego niezmiennym
sensie”’®. Jak dalej zauwazatl, niezwykle waznym etapem uwspoicze-
$niania form ewangelizacyjnych Kosciota jest odnowa jezyka, za pomocg
ktérego przekazywane jest oredzie o Chrystusie'®. W czasie prowadzenia
misji ewangelizacyjnej nieumiejetny przekaz ustny, btedna terminologia
i ni zrozumiate stownictwo moga prowadzi¢ do przektamania obrazu
Boga, przekazujac jedynie Jego wyobrazenia. Waznym jest, aby postugiwacé
sie czytelnym i zrozumiatym jezykiem, prébujac unikaé technicznych oraz

12 EG, n. 46.

13 Tamze, n. 169.

14 B. Kmiecik, Towarzgyszenie duchowe matzonkom i osobom w sytuacjach nieregularnych
w swietle adhortacji Amoris laetitia, ,,Family Forum”, 7(2017), s. 110-111.

5 EG, n. 41.

16 Tamze.
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specjalistycznych pojec¢'’. Wydaje sie wiec wlasciwe, ze opisujac rzeczywi-
sto$¢ Kosciola, Franciszek niejednokrotnie postugiwat sie charakterystycz-
nymi okresleniami, takimi jak: Kosciét bedacy ,w drodze”, przyjmujacy
»postawe wyijscia”, ,towarzyszacy”’, zmuszajacy do ,otwarcia drzwi” czy
,wychodzacy na peryferie”!®, Wielu odbiorcom wstuchanym w glos papieza,
prezentowany obrazowy styl wypowiedzi oraz specyficzny i tatwo zrozu-
mialy jezyk, jakim postugiwat sie Franciszek, utatwialy zrozumienie tresci
i jej odbior. Jak wskazywat, réwnie wazne jest poszukiwanie odpowiedzi
na rzeczywiste pytania i potrzeby, ktore pojawiaja sie wsrod oséb ewan-
gelizowanych. W innym przypadku istnieje obawa, ze gloszona Ewangelia
stanie sie utuda pozbawiona kontaktu z rzeczywisto$cig!®.

Kolejna kwestig dotyczaca odnowy form ewangelizacji jest potrzeba
wiekszej otwarto$ci na nowoczesne $rodki masowego przekazu, bazujace
na nowoczesnej technologii, takie jak srodki masowego przekazu. Jak za-
znaczyl, stanowia one doskonate miejsce dla prowadzenia dzisiejszej misji
ewangelizacyjnej Kosciota. Papiez Franciszek w swojej posynodalnej adhor-
tacji przedstawil media jako jedno z istotnych miejsc nowej ewangelizacji.
Jednym z dzisiejszych podstawowych wyzwan, przed jakimi staje Ko$ciot
w swoim ewangelizacyjnym dziataniu sg wtasnie srodki masowego przeka-
zu®, Narzedziem odnowy form ewangelizacyjnych Ko$ciota powinien by¢
rowniez Internet?'. Ewangelizacyjna obecno$¢ w Internecie réwniez moze
by¢ srodkiem utatwiajacym wyrazenie blisko$ci i towarzyszenie cztowieko-
wi oraz do przyjecia postawy , Kosciota w drodze”, otwartego na kazdego
cztowieka. ROwniez sam papiez Franciszek przyjmowat taka postawe, pro-
wadzac w wirtualnym $wiecie misje ewangelizacyjng??.

Papiez dostrzegat sens stéw Jezusa ,,Ja jestem droga i prawda, i zyciem”
(J 14, 6), starajac sie bardzo dostownie odczytywaé znaczenie postawy

7P Makosa, Dynamika ewangelizacji wedtug adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium
papieza Franciszka, ,Studia Pastoralne”, 10(2014), s. 269.

18P Btasiak, Paradygmat misyjny papieza Franciszka, ,,Studia Paradyskie”, 27(2017),
s. 19.

P Drozdzewicz, Misyjne przeobrazenie Kosciola i nawrdcenie duszpasterstwa w Swietle
adhortacji Evangelii gaudium, ,Rocznik Teologii Katolickiej”, 1(2015), s. 29.

20 M. Chmielewski, Ewangelizacyjna misja Kosciola a social media, ,Studia Leopo-
liensia”, 10(2017), s. 192.

2 Franciszek, Oredzie na XLVIII Swiatowy Dzienn Srodkéw Spotecznego Przekazu
2014 r. Przekaz w stugbie kultury spotkania, 24 12014, OsRomPol, 35(2014), nr 2, s. 7.

22 Makosa, Dynamika ewangelizacji wedtug adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium
papieza Franciszka, s. 269.
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,wyjscia”, do ktérej tez zachecat wszystkich wiernych. Franciszek rozumiat
droge jako ,,miejsce radosnego gloszenia Ewangelii, stawia misje Kosciota
pod znakiem «chodzenia», wedrowania, pod znakiem «ruchu», a nigdy
bezruchu”?. Franciszek przypomniat, ze ,,rado$¢ Ewangelii jest dla catego
ludu, nie moze z udziatu w niej wykluczaé¢ nikogo”?*. W tytule adhortacji
Franciszek starat sie podkresli¢ prawde, ze nikogo nie nalezy wykluczaé
z mozliwosci otrzymania przekazu Dobrej Nowiny. Zwracajac sie do wszyst-
kich chrze$cijan, papiez Franciszek prosit, aby ewangelizacja nie byta dla
nich niechcianym obowiazkiem, lecz by wynikata ona naturalnie z potrzeby
serca, napawajac innych radoscia, mitoscia i zyczliwoscia. Tylko ewange-
lizacja majaca zrédlo w tchnieniu Ducha Swietego moze by¢ efektywna
i wartosciowa®. Opisywana przez autora adhortacji ewangelizacyjna rado$¢
powinna wynika¢ z gloszenia Dobrej Nowiny oraz $wiadomosci mitosci,
jaka Bog kieruje do cztowieka. Spojrzenie to przeksztatca perspektywe oraz
niesie z sobg pokdj i nadzieje?. Chrzes$cijanin, ktory posiada poczucie bycia
cztowiekiem bezwarunkowo kochanym, ma w sobie zapat do ewangelizacji
wyzwalajacej radosé.

Zaproszenie do ewangelizacji pelnej radosci kierowane przez Franciszka
wyplywa z przestania, jakie niesie ze sobg Ewangelia. Wydaje sie jednak, ze
moze by¢ to jedno z najtrudniejszych wyzwan, przed ktérymi stajg wspot-
cze$ni chrzescijanie. Wielu z nich jeszcze nie odkryto, ze wyznawana wiara
jest odpowiedziag na bezwarunkowa mito$¢, jaka Bég kieruje do kazdego
cztowieka. Istotg chrzescijanstwa jest przepelniona miloscia relacja, jaka
faczy petnego mitosierdzia Boga i cztowieka sktonnego do upadkéw. Utrud-
nieniem dla wielu moze by¢ réwniez przezywany lek i smutek wynikajacy
z posiadanego w sobie btednego obrazu Boga, ktérego nie utozsamiajg z mi-
losierdziem, lecz z bezdusznym sedzig?’. Ostatecznie w swoim dokumencie
Franciszek inspirowat do przemiany my$lenia na temat ewangelizacji oraz
zachecat, aby z cata odpowiedzialnos$cia zaangazowali sie w nig wszyscy
chrzescijanie.

Z Franciszek, Rozwazanie przed modlitwa ,,Aniol Panski” Uzdrowienia i cuda majq
prowadzi¢ nas ku wierze w Jezusa, 4 11 2018, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franci-
szek i/modlitwy/ap 04022018.html [18.03.2020].

2 EG, n. 23.

2> Tamze, n. 261.

26 Tamze, n. 11.

27 Makosa, Dynamika ewangelizacji wedtug adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium
papieza Franciszka, s. 264.
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Franciszek dokonat préby zainicjowania procesu misyjnego przeobraze-
nia Kosciota. Papiez inicjujac odnowe koscielna, czerpat inspiracje z dwdch
zrodet. Pierwszym z nich jest encyklika Ecclesiam suam Pawta VI, gdzie
papiez podkreslit, ze: , Ko$ciét winien w siebie wniknaé, przemysle¢ swoja
tajemnice”?®, Kolejnym zrédiem, z ktorego czerpat Franciszek, sg tresci
wypracowane w czasie Soboru Watykanskiego II, ktére nawotuja do ciggtej
odnowy Kosciota i jego reformy®. Waznym tematem, ktéry w adhortacji
Evangelii gaudium porusza papiez Franciszek, jest potrzeba wzbudzenia
w Kosciele duszpasterstwa misyjnego, ktére ,wymaga rezygnacji z wygod-
nego kryterium pasterskiego, ze «zawsze sie tak robito»"3°, Jest ono nowym
zjawiskiem wystepujacym na styku teologii pastoralnej i misjologii, ktére
wczesniej czesto nie bylo podejmowane. Programowy dokument Fran-
ciszka zdaje sie na nowo definiowa¢ tematyke duszpasterstwa misyjnego
i zarliwie zacheca¢ odpowiedzialnych za prowadzenie duszpasterstwa do
zaangazowania sie w ten rodzaj dziatalno$ci Kosciota. Papiez zachecal, aby
udac¢ sie w ,,droge duszpasterskiego i misyjnego nawrdcenia”, starajac sie
przemieni¢ znane do tej pory zwykle dziatania duszpasterskie w przepel-
nione misyjnym duchem postugiwanie®!. Papiez zauwazyt, ze Ko$ciot nie
moze pozostawaé w miejscu, lecz powinien stale poszukiwa¢ nowych drég,
ktore poprowadza go do czlowieka i pozwolg na zrozumienie go w nowym,
wspolczesnym kontekscie. Dlatego tez podkredlit, ze ,,nie potrzeba nam
«zwyczajnego administrowania». Bagdzmy we wszystkich regionach ziemi
W «permanentnym stanie misji»"32.

Franciszek wymienil instytucje koscielne, w ktérych konieczne bedzie
docenienie misyjnego wymiaru Ko$ciola. Pierwszym miejscem, do ktdrego
papiez sie odnosi, jest parafia, ktora jest lokalng wspdlnota Kosciota. Powin-
na ona posiada¢ swiadomos¢ swojej przynaleznosci do szerokiej wspdlnoty
Kosciota oraz realizowa¢ jego misyjny charakter. Papiez zachecit, aby parafie
,ukierunkowaty sie catkowicie na misje”*3, wykorzystujac potencjat lezacy
w koscielnych ruchach i wspélnotach. Nie nalezy wiec traktowa¢ misji jako
dodatku do codziennego zycia parafii, lecz dostrzega¢ istotny jej wymiar.

2 Pawel VI, Encyklika Ecclesiam suam, 6 VIII 1964, n. 9-10.

2 B. Lysik, Duszpasterstwo misyjne wedlug papieza Franciszka, ,Nurt SVD”, 137(2015),
nr1,s.10.

30 EG, n. 33.

31 Tamze, n. 25-26.

32 Tamze, n. 25.

3 Tamze, n. 28.
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W kolejnym obszarze odnowy jest Ko$ciot partykularny ze swoim biskupem.
Franciszek nawolywat, aby w diecezjach nastepowat proces misyjnego nawrd-
cenia oraz zapraszal do podjecia czasu rozeznania, oczyszczenia i reformy.
Papiez zaznaczyl, ze gtéwnym obowigzkiem biskupa jest ewangelizacja oraz
troska, aby Dobra Nowina dotarta do wszystkich ludzi.

Wartym podkreslenia jest fakt, ze Franciszek nie pomija konieczno$ci
wlasnego, osobistego nawrdcenia, lecz rowniez papiestwu i centralnym
strukturom Ko$ciota niezbedne jest nawrdcenie. Papiez podkreslit istotny wy-
miar misyjnosci w duszpasterstwie, wysuwajac na pierwszy plan dziatalnosé¢
parafii i diecezji, na koncu opisujgc obszar papiestwa. Zgodnie z powyzszym
schematem to z peryferii wychodzi misja Kosciola, a nie z jego centrum?®*.

Istotnym elementem, ktéry wielokrotnie pojawia sie w nauczaniu
papieza Franciszka, jest zacheta do otwarcia sie Kosciota na ludzi, kto-
rzy sa ,na peryferiach”. Ludzie biedni, zagubieni i wykluczeni, wszyscy
zaliczani do powyzszej kategorii oséb, sa szczegdlnymi odbiorcami Do-
brej Nowiny, jaka przynidst Jezus. Przedstawiong przez Franciszka wizje
Ko$ciota mozna przyréwnaé do postaci mitosiernego ojca wystepujacej
w przypowiesci o synu marnotrawnym (bk 15, 11-32). Kosciét powinien
przyja¢ postawe ,milosiernego ojca” i ,matki o otwartym sercu”, ktérzy
oczekujg na powr6t zagubionych oraz tych, ktérzy od Boga sie oddalili.
Papiez podkreslil, ze kazdy cztowiek moze w réznym stopniu uczestniczy¢
w zyciu wspélnoty Kosciota, ktérego ramiona powinny by¢ szeroko otwarte
dla ludzi bedacych na peryferiach. Znamienne jest, ze papiez wyrdznia
nowy rodzaj i kierunek misji, ktéry jak zauwaza Jan Gorski mozna okresli¢
terminem in mission®>.

Papiez w czlowieku znajdujacym sie na ,peryferiach” widziat zaréw-
no osobe wykluczong i potrzebujaca. Papiez podkresla uprzywilejowane
miejsce, jakie posiadaja w Kosciele ubodzy. W swojej adhortacji zapisat:
,pragne Kosciota ubogiego dla ubogich. Oni mogg nas wiele nauczy¢. [...]
Jest rzecza konieczna, aby$my wszyscy pozwolili sie przez nich ewange-
lizowa¢™®. Jednoznacznie Franciszek zaznaczyl, ze wszyscy chrzescijanie
powinni otworzy¢ sie na ubogich, aby od nich sie uczy¢ i nieustannie sie
reewangelizowa¢. Papiez nie widziat w ubogich wylgcznie odbiorcéw Ewan-
gelii, ale zauwazyt w nich potencjat do gloszenia Chrystusowego oredzia.

34 Lysik, Dusgpasterstwo misyjne wedtug papieza Franciszka, s. 17.
% J. Gorski, Misjologia w swietle Evangelii gaudium, ,,Nurt SVD”, 144(2018), nr 2, s. 34.
3¢ EG, n. 198.
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Dostrzezenie kluczowej roli ubogich w ewangelizacji $wiata to zasadnicza
nowo$¢ wyrazona w adhortacji.

Franciszek zachecat chrzescijan przede wszystkim do zmiany my$lenia
oraz postrzegania $wiata i KosSciota. Papiez wciaz inspiruje do przyjecia
statej postawy bycia w drodze, aby zauwazy¢ na niej bedacego w potrzebie
drugiego czlowieka. Dlatego tez wotlal: ,wyjdzmy, wyjdzmy, by ofiarowa¢
wszystkim zycie Jezusa Chrystusa [...]. Wole raczej Kosciét poturbowany,
poraniony i brudny, bo wyszedt na ulice, niz Kosciét chory z powodu za-
mkniecia sie i wygody z przywigzania do wlasnego bezpieczenstwa. Nie
chce Kosciota troszczacego sie o to, by stanowi¢ centrum [...]"%".

2. Dialog papieza Franciszka

Istotnym narzedziem wykorzystywanym w pelnieniu misyjnej dziatal-
nosci Kosciota jest dialog. W szczegélny sposéb zostal on doceniony i wy-
promowany w czasie obrad Soboru Watykarnskiego II. Od tego momentu
Koscidt stara sie go intensywnie wiacza¢ w swojg ewangelizacyjna postuge.
Wsréd efektéw soborowych obrad nalezy podkresli¢ wzrost misyjnego
dynamizmu, charakteryzujacego sie dostrzezeniem potrzeby wzbudzania
otwartosci Ko$ciota, przejawiajacej sie miedzy innymi w dzialaniach na
rzecz prowadzenia i wzmacniania dialogu. Jak zaznaczono w soborowym
dekrecie: ,,Jego uczniowie, przejeci gteboko duchem Chrystusowym, pozna-
ja ludzi, wsréd ktérych zyja i niech tak z nimi przestaja, aby si¢ oni przez
szczery i cierpliwy dialog dowiedzieli, jakimi bogactwami szczodrobliwy
Bég obdarzyt narody™®. Cytowany tekst dekretu stanowi jeden z pierwszych
oficjalnych koscielnych dokumentéw prezentujacych pozytywny stosunek
do religii niechrze$cijanskich®®. Podobnie konieczno$¢ statego odkrywania
ludzkiej relacyjnosci, zawierajacej dialog, wyrazono w Katechizmie Ko$ciota
katolickiego: ,,przez wymiane z innymi, wzajemna stuzbe i dialog z bra¢mi
cztowiek rozwija swoje mozliwosci; w ten sposéb odpowiada na swoje
powotanie”®. Jednym z pierwszych i najwazniejszych zadan chrzescijani-
na jest gloszenie Dobrej Nowiny $wiatu, co jest umozliwiane za pomoca

57 Tamze, n. 49.

38 Sobor Watykanski I1, Dekret o dziatalno$ci misyjnej Kosciota Ad gentes divinitus, 18 XI
1965, n. 11.

39 M. Rzym, Dialog czy misja? Dokumenty misyjne Kosciola wobec dialogu miedzyreligij-
nego, ,Annales Missiologici Posnanienses”, 24(2019), s. 103.

40 KKK, n. 1879.



Misja i dialog w stuzbie wolnosci religijnej « Pontyfikat papieza Franciszka 225

lepszego poznania i zrozumienia odbiorcy oredzia. Moze realizowa¢ sie
ono za pomoca dialogu, ktéry ,jest okazja — daleka od prozelityzmu — do
ewangelizacyjno-inkulturacyjnego i misyjnego urzeczywistnienia wiary
i wspdlnoty chrzesdcijanskiej”!.

Dialog jest podstawowa czynno$cig wyrazajaca wole komunikowania sie
i wyrazania mys$li, niezbedna do budowania jednosci i wspélnoty. W Pismie
Swietym przedstawiono dialog Boga z czlowiekiem, stanowigcy pierwowzoér
autentycznego i budujacego dialogu, jaki winni prowadzi¢ chrzescijanie.
Z czasem objawienie, rozumiane jako dialog Boga z czlowiekiem, prze-
ksztatca sie w modlitwe, bedaca formg dialogu z Bogiem inicjowana przez
czlowieka, a takze kierujaca na potrzebe kontaktu z bliznimi*?. Dialog, ktory
kontynuuje Koscidl, ,jest wejsciem w zycie samego Boga [...], nie jest wiec
zwyklym spotkaniem czy rozmowa, nie jest tez wysitkiem naukowym czy
dyplomatycznym - jest spotkaniem w Bogu, w Jego Imie”*. Dialog jest wiec
sposobem podzielenia sie sobg, wzajemnego radosnego obdarowania, ktére
dzieki partnerskiej wzajemnosci stuzby obustronnemu ubogaceniu sie*t.
Stuzacy ewangelizacji dialog nie stanowi celu samego w sobie, lecz jest jej
nieodzownym elementem z powodu szybko zmieniajacej sie rzeczywistosci,
w ktorej Kosciot funkcjonuje.

Wspétczesng rzeczywisto$¢ swiata i funkcjonujacego w nim Kosciota,
a takze warunki i sposoby prowadzenia dialogu wyrazat papiez Franciszek
w swoim nauczaniu. Od poczatku pontyfikatu wyraznie doceniat wartosé¢
dialogu w réznych obszarach chrzescijanskiego zycia*®. Papiez wielokrotnie
podkreslat, ze niezbedne jest prowadzenie dialogu, zawierajacego w sobie
szacunek do wszystkich dialogujacych, aby Ewangelia dotarta ,na wszyst-
kie krance ziemi”. W sposob szczegdlny kwestie dialogu papiez podkreslat
w swoich czterech encyklikach. Franciszek podkreslat, ze dzieto ewangeli-
zacji powinno realizowac¢ sie w drodze dialogu, niezbednego do wtasciwego
rozwoju cztowieka oraz budowania dobra wspoélnego. W tym celu wyr6znit
trzy obszary, w ktérych odgrywa on istotne znaczenie: dialog na ptaszczyznie

41 A. Pietrzak, Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii latynoamery-
kariskiej, Lublin 2013, s. 174.

4 8. Jankowski, Biblijne podstawy dialogu, ,,Paedagogia Christiana”, 26(2010), nr 2, s. 48.

4 J. Gorski, Biada mi, gdybym nie gtosit Ewangelii (1Kor 9, 16). Audycje emitowane na
antenie Radia eM 107,6 FM, Katowice 2013, s. 38.

4 1. Kamykowski, Pojecie dialogu w Kosciele katolickim. Wnioski z doswiadczeri Kosciota
w XX wieku, Krakéw 2003, s. 64.

4 K. Miiller, Teologia misji. Wprowadzenie, Warszawa 1989, s. 136.
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miedzynarodowej; dialog spoteczny, zawierajacy relacje ze $wiatem kultury
i nauki; a takze dialog z innymi wierzacymi, ktérzy nie naleza do Koscio-
ta katolickiego*®. Zachecajac do podjecia autentycznych, a nie wytacznie
deklaratywnych inicjatyw, papiez proponowal réwniez zapoczatkowanie
dziatan wzbudzajacych dialog wewnatrzeklezjalny.

Mozna zatem wyrdzni¢ obszary dialogu, ktére wedtug papieza Fran-
ciszka odgrywaja duza role we wspoéliczesnej misji ewangelizacyjnej. Pierw-
szym z nich jest dialog prowadzony ze $wiatem kultury i nauki. Podkresla,
ze ,nasza kultura stracita zdolno$¢ dostrzegania konkretnej obecnosci
Boga, Jego dziatania w $wiecie”, dlatego tez nalezy wzmocni¢ wszelkie
wysiltki i dzialania misyjne podejmowane we wspétpracy ze wspétczesnym
$wiatem?*’. Nastepnie nakre$lajac wzor dla wspoéiczesnych dialogujacych,
papiez nawiazuje do historii pierwszych chrze$cijan, ktérzy zyjac w swie-
cie hellenskim odnalezli wtasciwe $rodowisko do prowadzenia dialogu.
W ten sposéb rozumiane spotkanie mysli filozoficznej oraz chrzescijanskiej
umozliwilo prowadzenie procesu gloszenia Dobrej Nowiny w $wiecie. Co
wazne, w podobny sposéb przez Jana Pawta II zostata przedstawiona zasada
wzajemnego oddziatywania rozumu i wiary*®. W tym wiec wzgledzie, jak
zauwaza papiez Franciszek, nalezy wzmocni¢ wysitek Kosciota katolickie-
go w prowadzeniu dialogu miedzykulturowego*. Spotkanie to umozliwia
wypracowanie wspélnego porozumienia, ktére przez troske o okazywanie
wzajemnego szacunku, bronigcego przynalezacej kazdemu czlowiekowi
osobowej godnosci, umozliwi budowanie §wiatowego pokoju*°. Prowadzgc
dialog nalezy przede wszystkim dostrzega¢ oraz chroni¢ wiasng tozsamos¢,
ktoéra stanowi fundament rozpoczynajgcy proces budowania petnej szacunku
réznorodnosci. Uznanie wysokiej wartosci dialogu nie moze skutkowac od-
stepowaniem od charakteryzujgcej czlowieka i przynalezacej mu tozsamosci.
W tym celu nalezy rozwija¢ dojrzala samoswiadomos¢ oraz pielegnowaé
umiejetno$¢ empatycznego spojrzenia na drugiego czlowieka®'.

46 EG, n. 238.

¥ Franciszek, Encyklika Lumen fidei, 29 VI 2013, n. 17.

48 Tamze, n. 32.

4 EG, n. 239.

S0 Franciszek, Spotkanie z przedstawicielami paragwajskiego spoteczenistwa obywa-
telskiego w Asuncion Spoleczeristwo bardziej ludzkie jest mozliwe, 11 VII 2015, OsRomPol,
36(2015), nr 9, s. 33.

51 Zob. tenze, Spotkanie z biskupami azjatyckimi w sanktuarium w Haemi W jaki sposéb
prowadzi sie dialog?, 17 VIII 2014, OsRomPol, 35(2014), nr 8-9, s. 18-20.
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W czasie podrozy apostolskiej do Bosni i Hercegowiny papiez Franci-
szek zachecat, aby w wystepujacych miedzy ludzmi réznicach dostrzegaé
rozwijajace mozliwos$ci*2. Papiez Franciszek w prowadzeniu miedzykultu-
rowego dialogu widzial mozliwo$¢ wyruszenia droga zaangazowania na
rzecz $wiatowego pokoju. Spoteczenstwo otwarte na dialog wyrazajacy
szacunek dla kazdego czlowieka jest celem, do ktérego realizacji zache-
cat Franciszek. Wszelkie dziatania misyjne podejmowane w imie Jezusa
Chrystusa, ze szczegélnym uwzglednieniem nowej ewangelizacji, winny
inspirowac chrzescijan do stawania sie ,narzedziem pokoju i wiarygodnym
$wiadectwem pojednanego zycia”®. W ten sposéb mogaq oni wypelnia¢ misje
,przekonanych $wiadkéw, budowniczych pokoju otwartych na dialog, bez
wykluczenia i manipulacji. Nie mozna bowiem naprawde osiagnaé poko-
ju, jesli nie bedzie pelnego przekonania dialogu mezczyzn i kobiet, ktorzy
szukaja prawdy, pomijajac ideologie i rézne opinie™>*.

Papiez Franciszek wzywal, aby codziennym zaangazowaniem budowa¢
kulture spotkania, przejawiajaca sie w dialogu, otwartosci, wzajemnym zro-
zumieniu i szacunku. Unikajac wspotczesnie coraz bardziej powszechnego,
niezdrowego egoizmu i wykluczenia mozna wnie$¢ wktad w budowanie
spoleczenstwa dazacego do powszechnego pokoju, umozliwiajacego rozwoj
spoteczenstw najbardziej wykluczonych i najbiedniejszych>.

Dialog miedzykulturowy zwiazany jest silnie z wysitkiem na rzecz dia-
logu miedzyreligijnego, ktérego potrzebe zintensyfikowania wielokrotnie
podkreslat papiez Franciszek. Proponowany przez niego obraz dialogu
zakorzeniony jest w my$li Soboru Watykanskiego II, a takze w dorobku
jego poprzednikdéw, zaangazowanych w dialog miedzyreligijny®¢. Wiacza-
jac go w obszar ewangelizacyjnej misji KoSciota, papiez dostrzegal w nim
narzedzie krzewienia pokoju na peryferiach wspotczesnego swiata. Wszy-
scy chrzescijanie zostali juz wczesniej zacheceni Deklaracja o stosunku
Ko$ciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate, aby ,,z roztropnoscia
i mito$cig przez rozmowy i wspétprace z wyznawcami innych religii [...]

%2 Tenze, Spotkanie z przedstawicielami wladz w patacu prezydenckim Postawmy na
nadzieje, 6 VI 2015, OsRomPol, 36(2015), nr 6, s. 9.

S EG, n. 239.

st Franciszek, Oredzie na 53. Swiatowy Dzien Pokoju 2020 r. Pokdj jako droga nadziei
— dialog, pojednanie i nawrdcenie ekologiczne, 8 XII 2019, OsRomPol, 41(2020), nr 1, s. 5.

55 S. Gérzna, Dialog miedzykulturowy w ujeciu papieza Franciszka, ,,Ars Inter Culturas”,
6(2017), s. 127.

%6 Rzym, Dialog czy misja?, s. 114.
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uznawali, chronili i wspierali owe dobra duchowe i moralne, a takze war-
to$ci spoteczno-kulturalne”, ktére szczeg6lnie nalezy ceni¢ u muzutmanéw
i Zydéw”. Franciszek, nazywany papiezem dialogu, gteboko utozsamiat
sie z powyzszymi stowami, intensywnie angazujac sie w dialog z przed-
stawicielami najwiekszych religii monoteistycznych.

W programowym dokumencie papieza Franciszka, adhortacji Evangelii
gaudium, wyraznie podkreslono bliskie zwigzki taczace chrze$cijanstwo
z judaizmem. Papiez opisujac te relacje, zaznaczyl, ze ,dialog i przyjazn
z synami Izraela stanowi czes¢ zycia uczniéw Jezusa”®. Cennym spostrze-
zeniem, wskazujacym wlasciwa perspektywe chrzescijaniskiego spojrzenia
na judaizm, byto wyznanie, ze ,B6g nadal dziala w narodzie Starego Przy-
mierza i sprawia, ze istniejg skarby madro$ci wyptywajace z jego spotkania
ze Stowem Bozym. Dlatego rowniez Kosciol sie ubogaca, gdy przyjmuje
wartosci judaizmu”®. W niezwykle stanowczy sposob papiez przeciwstawiat
sie pokusie antysemityzmu, bedacego dla chrzescijanina postawa sprzeczna
wobec korzeni, jakie ma religia chrzescijanska®®. Wiréd wielu form dialogu
miedzyreligijnego Franciszek akcentowat dialog ze swiatem judaistycznym
przezywany we wspotuczestnictwie w modlitwie, zyczliwych codziennych
kontaktach wyznawcéw réznych religii w ich miejscach zycia i pracy, a takze
we wspolnym zaangazowaniu spotecznym®!.

Wyznawcy islamu byli dla papieza Franciszka istotnymi partnerami
w prowadzeniu dialogu miedzyreligijnego. Wielu chrzescijanom wy-
znawcy islamu kojarza sie z zagrozeniem, co czesto spowodowane jest
trudno$ciami w zrozumieniu ich kultury i religii. Nierzadko jest to efekt
braku wtasciwej formacji, ktéra winna prowadzi¢ do zmiany stereotypow
oraz schematéw myslowych negatywnie przedstawiajgcych muzutmandw.
Franciszek stawial sobie za cel prowadzenie chrze$cijan do rezygnacji
z postaw islamofobicznych, dyskryminujacych wyznawcédw islamu oraz
religijnego fundamentalizmu i stosowania przemocy z powodu wyznawanej
wiary. Papiez w tym celu przypominat, ze ,prawdziwy islam i poprawna

57 Sobér Watykanski II, Deklaracja o stosunku Kosciofa do religii niechrzescijanskich
Nostra aetate, 28 X 1965, n. 2—4.

%8 EG, n. 248.

5 Tamze, n. 249.

% Franciszek, Przestanie z okazji 70. rocznicy deportacji Zydow rzymskich do obozéw
zaglady, 11 X 2013, OsRomPol, 34(2013), nr 12, s. 16.

61'S. Gorzna, Dialog z judaizmem w nauczaniu papieza Franciszka, ,Nurt SVD”, 142(2017),
nr 2, s. 533-534.
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interpretacja Koranu sprzeciwiajg sie wszelkiej przemocy”®. Nierzadko
muzulmanie moga dla chrze$cijan réwniez stanowi¢ wzér postuszenstwa
Bozej woli®,

Waznym znakiem prowadzonego dialogu chrzescijanisko-muzutman-
skiego bylo spotkanie w Abu Zabi w roku 2019, w ktérym udzial wzieli:
Wielki Imam Al-Azharr Ahmad Al-Tayyeb oraz papiez Franciszek. Podpisany
w czasie spotkania Dokument o ludzkim braterstwie dla pokoju swiatowego
i wspdlistnienia rozpoczyna tworczy etap na drodze dialogu z islamem.
Bezposrednim owocem miedzyreligijnego spotkania w stolicy Zjednoczo-
nych Emiratéw Arabskich byta ogloszona w 2020 roku encyklika papieza
Franciszka Fratelli tutti. Celem jej byto podkreslenie réwnosci wszystkich
ludzi, niezaleznie od wyznawanej wiary w ich prawach, obowiazkach i po-
siadanej godnosci®. Franciszek w wielu swoich inicjatywach przynaglat
do prowadzenia konstruktywnego dialogu, opartego na relacjach petnych
braterstwa, jedno$ci oraz wzajemnej wspolpracy.

Nastepnym obszarem dialogu, jednym z priorytetowych w pontyfikacie
papieza Franciszka, byt ekumenizm. Jego szczegdlnym aktem posiadajacym
uprzywilejowana pozycje jest wspélna modlitwa, ukierunkowujgca wierza-
cych do budowania jednosci we wspoélnocie chrzedcijanistwa. Chrzescijanie
w ten sposéb zjednoczeni, uczg sie pelnego mitosci ekumenicznego spotkania,
kierujac swoje wezwania do jednego Boga®.

W czasie swojego pontyfikatu papiez spotkat sie niemalze ze wszystkimi
zwierzchnikami religijnymi oraz przedstawicielami Kos$cioléw i wspolnot
chrzescijanskich, a wiele z nich zakonczylo sie podpisaniem wspdlnych
deklaracji®. Czerpigc z dorobku Soboru Watykanskiego II oraz kontynuujgc
droge rozpoczeta przez swoich poprzednikéw, Franciszek zintensyfikowat
zaangazowanie Ko$ciota na rzecz wspdlnego dialogu — kulturowego, miedzy-
religijnego i ekumenicznego. W swoim nauczaniu zwracal uwage na pilng
potrzebe wychodzacej na peryferia $wiata kultury spotkania, przejawiajacej

62 EG, n. 253.

% A. Was, Papiez Franciszek wobec islamu. Nowe akcenty w dialogu z muzutmanami?,
w: O co chodzi w ekumenizmie? Czym jest dialog? Podstawowe idee Vaticanum II pét wieku
pdgniej, red. M. Kita, Krakéw 2015, s. 180.

% Franciszek, Encyklika Fratelli tutti, 4 X 2020, n. 5.

% A. Nossol, Ekumenizm jako imperatyw chrzescijariskiego sumienia: przez dialog i po-
jednanie ku ekumenicznej jednosci, Opole 2000, s. 174.

% P Btasiak, Zaangazowanie papieza Franciszka w dialog ekumeniczny w latach
2013-2018, ,,Studia Paradyskie”, 29(2019), s. 39.
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sie w trosce o wzajemny szacunek i ochrone naleznej godnosci, unikajac
uczestniczenia w grozacej wspdtczesnemu $wiatu kulturze wykluczenia.

* * *

Pontyfikat papieza Franciszka jawi sie jako czas intensywnego powrotu
Kosciota do jego misyjnych korzeni, a jednoczesnie otwarcia sie na $wiat
poprzez szczerze prowadzony dialog. Ewangelizacja, rozumiana nie tylko
jako gloszenie Dobrej Nowiny, ale takze jako styl zycia peten radosci, em-
patii i bliskosci z drugim cztowiekiem, staje sie centralnym przestaniem
wspdlczesnego Kosciota. Misja nie jest zarezerwowana dla wybranych, lecz
jest powotaniem kazdego ochrzczonego, ktéry spotkat Chrystusa i pragnie
dzieli¢ sie tym do$wiadczeniem z innymi.

W duchu adhortacji Evangelii gaudium papiez Franciszek ukazywat ko-
nieczno$¢ przemiany duszpasterstwa i jezyka Kosciota, by uczyni¢ go bardziej
dostepnym, zrozumiatym i autentycznym. Metody misyjne zaproponowane
przez papieza Franciszka opierajg sie na swiadectwie zycia, solidarnosci
z ubogimi, miedzypokoleniowej odpowiedzialnosci i gotowosci do wyjscia
na peryferie — zaréwno geograficzne, jak i egzystencjalne. Szczegolna role
w tej wizji odgrywa dialog — z innymi religiami, kulturami, tradycjami
i samym wspdtczesnym cztowiekiem. To wtasnie poprzez dialog mozliwe
jest budowanie prawdziwego pokoju i braterstwa, ktére sg nieodtacznym
elementem autentycznej wolnosci religijnej. Franciszek nie postrzegat jej jako
abstrakcyjnej idei, lecz jako konkretne prawo kazdej osoby do poszukiwania
prawdy, zycia zgodnie z wlasnym sumieniem i uczestnictwa w spotecznosci
opartej na szacunku.

Misja i dialog, splecione w pontyfikacie papieza Franciszka, stuza jako
narzedzia obrony i promocji wolnosci religijnej, stajac sie wyrazem dojrza-
tego, otwartego i odpowiedzialnego chrze$cijanstwa. To zaproszenie do
budowania Kosciota, ktory idzie, stucha, towarzyszy i dzieli sie — Ewangelia,
nadziejg i mitoscia.

STRESZCZENIE

Celem niniejszej pracy jest ukazanie, w jaki sposob papiez Franciszek promowat
wolnos¢ religijna poprzez misyjny charakter swojego pontyfikatu, szczegdlnie
uwidaczniajacy sie w adhortacji Evangelii gaudium, dziataniach duszpaster-
skich oraz otwartosci na dialog miedzyreligijny. Analizie poddano kluczowe
aspekty misyjnej tozsamosci papieza oraz jego metody ewangelizacji, ktére
nierozerwalnie tacza sie z poszanowaniem wolnosci sumienia i wyznania.
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Wskazano réwniez, w jaki sposdb Franciszek budowat mosty porozumienia
miedzy religiami, promujac kulture spotkania i wzajemnego szacunku, co czyni
jego pontyfikat znaczacym wktadem w rozwéj wolnosci religijnej we wspét-
czesnym $wiecie. Artykut dowodzi, ze wedtug papieza Franciszka autentyczna
wolnos$¢ religijna prowadzi do spotkania, braterstwa i pokoju.

Stowa kluczowe: Evangelii gaudium, dialog, Koscidt katolicki, misyjnosé,
papiez Franciszek, wolnosc.

ABSTRACT

The aim of this paperis to present how Pope Francis promotes religious
freedom through the missionary character of his pontificate, particularly as
expressed in the apostolic exhortation Evangelii gaudium, his pastoral initia-
tives, and openness to inter religious dialogue. The analysis focuses on the
missionary identity of the Pope and his methods of evangelization, which are
closely linked to respect for freedom of conscience and belief. The paperal so
high lightshow Francis builds bridges between religions, fostering a culture of
encounter and mutual respect, there by making a significant contribution to
the advancement of religious freedom in the modern world. The article dem-
onstrates that, in Francis’s vision, true religious freedom leads to encounter,
fraternity, and peace.

Key words: Evangelii gaudium, Catholic Church, dialogue, pope Francis,
freedom, mission.
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ZMAGANIA O UZNANIE WOLNOS'QI
LUDOW INDIANSKICH AMERYKI £ACINSKIEJ

Ludno$¢ autochtoniczna Nowego Swiata przedstawiata wielka, bardzo
zréznicowana mozaike spoteczno-kulturowa w odniesieniu do pochodze-
nia etnicznego, ale tez poziomu rozwoju cywilizacyjnego i kulturowego
(np. Inkowie i Indianie Chibcha versus ludy Amazonii albo Patagonii),
pozycji spolecznej (arystokracja indianska versus indios bravos, czyli dzicy,
barbarzyniscy) czy tez wyksztalcenia.

Pytajac o role i zakres dziatania Kosciota katolickiego wobec spoteczno-
$ci indianskich w ciggu kilku wiekéw, nalezatoby zwréci¢ uwage na zakresy
o charakterze religijnym (nawracanie), cywilizacyjnym (podnoszenie poziomu
zycia poprzez edukacje), asymilacyjnym oraz integracyjnym. Poczatkowe
wysitki zmierzaty do dookreslenia roli i miejsca Indian w spoteczenstwie ko-
lonialnym, a péZniej republikanskim. Wtedy pojawito sie zasadnicze pytanie
o miejsce Indian w spolfeczenistwie narodowym, w sektorze gospodarczym,
spotecznym, kulturowym. Ciaggle aktualnym, poczawszy od kotica XIV wieku,
pozostaje zakres wolnosci i suwerennosci ludno$ci pochodzenia indianskiego.

INluzoryczna suwerenno$¢ ludéw autochtonicznych

Tematyka indianskosci jest obecna w dyskursie naukowym (prawnym,
teologicznym, filozoficznym, etnologicznym, antropologicznym, gospo-
darczym itp.) od pieciu stuleci. Ow dyskurs zostal zapoczatkowany juz
w ostatniej dekadzie XV wieku i zyskat na znaczeniu w wieku XVI. Wybitnym
przedstawicielem tegoz intelektualnego fermentu byt Bartolomé de las Ca-
sas, ale tez wielu innych misjonarzy i teologéw oraz filozoféw i prawnikéw.
Bardzo waznym okresem byt wtasnie wiek XVI, kiedy to z wielkim mozotem,
ale tez determinacja wypracowywano zreby prawno-teologiczne kwestii
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indianskiej. Juz w roku 1512 prawa Burgos prawnie potwierdzaty ludzki,
a nie bestialski charakter Indian amerykanskich®.

Ciekawym przykladem jest Pldtica para todos los indios autorstwa
Fray Domingo de Santo Tomds, ktéry po omoéwieniu tematu natury fauny
wspomina, ze w przeciwienistwie do zwierzat Indianie sg ludZmi. Innymi,
ktérzy domagali sie sprawiedliwos$ci i poszanowania dla Indian, byt Metys
Garcilaso Inca de la Vega lub Garcilaso Chimpu-Ocllu de la Vega, autor
pozycji La Florida del Inca (1605) oraz Comentarios reales (1609).

W roku 1629 prawnik Soldrzano Pereira glosit, ze kazdy cztowiek bez
wzgledu na to, jak dziki moze sie wydawaé obserwatorowi, zawsze posiada co
najmniej odrobine $wiatta rozumu. Oznacza to, ze kazdego czlowieka, w tym
wypadku Indianina, nalezy cierpliwie nauczac i niestrudzenie wprowadzac¢
w arkany zycia cywilizowanego?. Powyzsze przekonanie byto bardzo bliskie
wielu misjonarzom Towarzystwa Jezusowego. Wybitnym przedstawicielem
takie spojrzenia byt jezuita José de Acosta z Peru, autor takich dziet jak De
procuranda indorum salute (1588) czy Historia natural y moral de las Indias
(1590). Wielu autoréw byto przekonanych o intelektualnych zdolno$ciach
Indian, a zarazem o sile i przewadze adekwatnie przeprowadzonej edukacji
nad rzekomo naturalnymi (wrodzonymi) przeszkodami (jakoby niedoro-
zwojem duchowym i intelektualnym Indian).

Wicekrol Toledo, positkujac sie miedzy innymi dzietami Solérzano
Pereiry De Indiarum Iure i Politica Indiana, dazyt do sfinalizowania pro-
cesu asymilacji spotecznosci indianskich. Temu celowi przy$wiecat proces
,redukowania Indian” (gromadzenia Indian w wioskach). Realizacja tego
zadania spoczeta gtéwnie na barkach misjonarzy. W wymiarze misyjno-
-duszpasterskim dziatalno$¢ Kosciota przektadata sie bowiem na funkcjo-
nowanie doctrinas, misiones oraz reducciones po stronie Indian oraz parafii
i tradycyjnego duszpasterstwa po stronie spoteczenstwa kolonialnego.
Niebagatelna role odegrali w tym procesie jezuiccy, franciszkanscy, ka-
pucynscy i dominikanscy misjonarze. Pomimo krytycznej oceny poziomu
kulturowego i religijnego ludnos$ci autochtonicznej oraz wielorakich
przeszkdd natury obiektywnej i subiektywnej misjonarze niemal zawsze
z wielka gorliwo$cig podejmowali sie prowadzenia dzieta chrystianizacji.

'E Herndndez Astete, La concepcién de hombre entre los incas, “Allpanchis”, 41(2010),
nr 75, s. 33-39; PJ. Vargas Manrique, Los indigenas en las crénicas de Indias. Una apro-
Xximacién a su comprension desde los estudios criticos, Bogota 2015, s. 63.

2S. Zavala, Por la senda hispana de la libertad, Madrid 1992, s. 47-48.
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Tym samym realizowali zadania wyznaczone i stymulowane przez Koro-
ne, a mianowicie: cywilizowanie oraz schrystianizowanie spoteczenstw
indianskich w catym Nowym Swiecie. Nie mniej waznym zadaniem przez
nich realizowanym byta ochrona Indian przed fowcami niewolnikéw oraz
nieprawidtowos$ciami i naduzyciami.

Spoteczenistwo kolonialne traktowalo spolecznosci indianskie przed-
miotowo, z nastawieniem na wykorzystanie Indian jako efektywnej sity
roboczej. Indian traktowano jako ludzi nizszej kategorii spotecznej, dazac do
ich catkowitego uzaleznienia i pelnej nad nimi kontroli z powodu jakoby ich
niskiego stopnia racjonalnos$ci. Natomiast Ko$ciét zawsze starat sie trakto-
wac¢ Indian jako wielkie i istotne wyzwanie cywilizacyjne i ewangelizacyjne.
Misjonarze wychodzili bowiem od fundamentalnej zasady okre$lajacej nie-
rozdzielno$¢ miedzy tozsamoscia chrzescijanska a zasadami cywilizowanego
spoteczenstwa. Cywilizacja (cywilizowanie) to wyrazenia, ktére oznaczajg
to samo: zy¢ racjonalnie zgodnie z nakazami prawa naturalnego.

Przedstawiciele spoteczenstwa kolonialnego na rézne sposoby podwa-
zali sensowno$¢ zadan podejmowanych przez misjonarzy, natomiast Ko$ciét
wskazywat zasadnos¢ tychze wysitkow. Starano sie uformowa¢ odpowiednia
liczbe misjonarzy oraz wypracowa¢ adekwatng metodologie pracy misyjnej
posréd spotecznosci indianskich.

Kronikarze Indii oraz niektérzy europejscy intelektualisci z XVI wieku,
przypisali pewne psychologiczne, fizyczne i kulturowe cechy tozsamosci,
aby skonceptualizowaé¢ rdzenng ludnos$é. Wéréd najwazniejszych byty
brzydota, niegodziwos¢, tchorzostwo, kanibalizm, batwochwalstwo, skta-
danie ofiar z ludzi, czary, sodomia, poganstwo, praktykowanie grzechow
$miertelnych itd.> To wlasnie te cechy wskazane przez kolonizatoréow
w XVI wieku okreslaja Indian jako istote nizszg, ktora nie osiagneta jeszcze
w petni kategorii cztowieka. Podkreslano ich brak abstrakcyjnego myslenia,
brak wyzszych uczu¢ i odniesien, opieszatos$¢ i brak samodzielno$ci. Stad
tez zrodzita sie potrzeba i konieczno$¢ ,zredukowania” Indianina do wiary
chrze$cijanskiej i kultury europejskiej, ktore sa srodkami do osiggniecia
cywilizacji, a tym samym kategorii petni cztowieczenstwa*.

Kolejnym okresem wzmozonej refleksji prawnej byt wiek XIX i pierw-
sza potowa XX wieku, z dalszg polityka depersonalizacji Indian, w tym na
poziomie lingwistycznym.

3Vargas Manrique, Los indigenas en las crénicas, s. 249.
4 Tamze, s. 256.
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Podczas pierwszego spotkania z Indianami w Meksyku Jan Pawet II
przywotal posta¢ nieustepliwego obronicy Indian z XVI wieku — bp. Barto-
lomé de las Casas (wspolczesnie diecezja San Cristobal de las Casas)®. Jest
on postrzegany jako prekursor norm pracy misyjno-ewangelizacyjnej po$roéd
Indian. Jego postulaty mozna zawrze¢ w 5 punktach (uzywajac wspétcze-
snych sformutowan): a) uznanie godnosci osobistej Indian i wypracowanie
sprawiedliwych praw dla spotecznosci autochtonicznych; b) ewangelizacja
musi si¢ opiera¢ na znajomosci jezykéw indianiskich oraz wysokim stopniu
znajomosci poszczegdlnych kultur przez misjonarzy; c) jedynym adekwatnym
sposobem gloszenia Ewangelii i nauczania prawd wiary jest ewangelizacja
pokojowa, bez odwolywania sie do jakiejkolwiek przemocy; d) praca ewan-
gelizacyjna posrod Indian wymaga statej obecnosci ewangelizatoréow, jak
réwniez ich petnej dyspozycyjnosci oraz bezinteresownosci; e) Kosciét musi
wzig¢ na siebie zadanie ,,prorockiego oskarzania”, szczegélnie wzgledem
wszelkich niesprawiedliwosci i naduzy¢, jakich do$wiadczali Indianie ze
strony encomenderos czy tez hiszpanskich osadnikéw. Sformutowane w po-
towie XVI wieku, czyli w poczatkach ewangelizacji Nowego Swiata, normy
ewangelizacyjne nie tylko sie nie zdezaktualizowaty, ale mozna je potrakto-
wac jako wazne kryteria dla misyjnej dziatalnosci wspétczesnego Kosciota.

Salus animarum suprema lex

Autochtoni Nowego Swiata niemal od samego poczatku byli postrze-
gani przez misjonarzy i Ko$ciot jako istoty rozumne, a przez to zdolne do
przyjecia wiary chrzedcijanskiej, do czego odnosi sie motto salus animarum
suprema lex. Status prawny Indian opierat sie na uznaniu ich za osoby.
Korona Hiszpanska nigdy nie dazyta do zastgpienia jednego $wiata innym
ani nawet do radykalnej transplantacji, czyli przeszczepienia Hiszpanii do
Nowego Swiata i uczynienia Indian Hiszpanami. Dazenie Korony Hiszpafiskiej
polegaty na zharmonizowaniu tych dwéch swiatéw pod zwierzchnictwem
Korony i Kosciota. Owe dwa tak odrebne $wiaty miaty by¢ zjednoczone w tej
samej wierze i sztandarze monarchii.

Prosty (nierzadko prymitywny) styl zycia Indian wymagal, wedtug
oceny misjonarzy, ucywilizowania, co okreslano jako wprowadzenie re-

5A. Maestre Sanchez, “Todas las gentes del mundo son hombres”. El gran debate entre
Fray Bartolomé de las Casas (1474-1566) y Juan Ginés de Septilveda (1490-1573), “Anales
del Seminario de Historia de la Filosofia”, 21(2004), s. 91-134.
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gul racjonalnego zycia, przy jednoczesnym wyplenieniu barbarzynstwa
(batwochwalstwa i przesaddéw, ofiar z ludzi i jedzenia ludzkiego miesa,
grzebania zywych oséb, sodomii, poligamii, pijanstwa i nago$ci; zwalczenia
wszelkich przejawéw nieporzadku, zemsty, lenistwa, bezczynnosci)®. ,By¢
czlowiekiem racjonalnym” oznaczalo dostosowanie sie do okreslonych
parametrow zachowan: przestrzeganie zasad wynikajacych z prawa natu-
ralnego, racjonalne i prospoteczne zachowanie, akceptacja i uczestnictwo
w strukturach organizacyjnych spoleczenistwa, pielegnowanie zycia rodzin-
nego, kierowanie sie w zyciu zasadami i warto$ciami religijnymi, sprawne
postugiwanie sie jezykiem, bycie zaangazowanym w pomnazanie débr ma-
terialnych, zajmowanie sie handlem, zdolnos¢ do obrony itd.” Innymi stowy,
aspektami §wiadczacymi o stopniu alienacji z czlowieczenstwa (niskiego
poziomu czlowieczenstwa) bytyby brak uczestnictwa w zyciu spotecznym
i politycznym czy tez nieumiejetnos¢ przestrzegania i kierowania sie w zyciu
warto$ci wyzszymi.

W czesci hiszpanskojezycznej Nowego Swiata Indianie wedtug prawa
byli wasalami Korony Hiszpanskiej, mieli podmiotowos¢ prawng i przy-
najmniej teoretycznie cieszyli sie pewnymi prerogatywami. Zadaniem
urzednikéw krélewskich oraz biskupéw i misjonarzy byta ochrona Indian
przed réznorodnymi naduzyciami. Zatem ogo6lna zasada odnosnie do In-
dian z Nowego Swiata brzmiata: Indianie sa wolni (s3 wasalami Korony
Hiszpanskiej), a wiec nie moga by¢ zniewalani, aczkolwiek niemal catly
XVI wiek byl naznaczony dramatem sumienia chrze$cijaiiskiego. To wtasnie
,kwestia sumienia” data poczatek wieloaspektowemu procesowi teologicz-
nemu, filozoficznemu, politycznemu i legislacyjnemu, koncentrujacemu sie
na legalnosci ewangelizacji oraz podboju. Waznym punktem odniesienia
byta filozoficzno-teologiczno-prawna debata w Valladolid (1550-1551)
o duszy i racjonalnosci oraz wolnosci, dzikosci i barbarzynstwie Indian,
czyli ,,osobliwosci Indian”®. Kategoria ,ludzie” w odniesieniu do Indian byta
niekiedy podwazana ze wzgledu na trudno$¢ zidentyfikowania ich jako
dobrze zdefiniowanych indywidualno$ci®.

6 J.M. Garcia, Iglesia e indigenismo, “Hispania Sacra”, 54(2002), nr 110, s. 444-446;
E Castafieda Salamanca, El indio: entre el bdrbaro y el cristiano. Ensayos sobre filosofia
de la Conquista en Las Casas, Septilveda y Acosta, Mexico 2002, s. 71-73.

7 Tamze, s. 110-111.

8 Maestre Sadnchez, “Todas las gentes del mundo son hombres”, s. 91-134; H. Grenni,
El lugar del indio en el Derecho Indiano, “Teorfa y Praxis”, 2008, nr 12, s. 49-54.

°Vargas Manrique, Los indigenas en las crénicas de Indias, s. 63.



240 TOMASZ SZYSZKA SVD

Derecho Indiano w Recopilacion de Leyes de los Reynos de Indias (w szcze-
gblnosci cata ksiega szdsta drugiego tomu) sa pieknym przyktadem hisz-
panskiego humanizmu tamtych czaséw. Ow zbiér praw byl préba wyeks-
ponowania cztowieczenstwa Indian a zarazem zrekompensowania poprzez
ustawodawstwo Korony wielorakich nieréwnosci spotecznych, aby zapewnié¢
im stosowne miejsce w systemie kolonialnym?°. Na bazie prawa kolonialnego
powstat byt polityczno-spoteczny, okreslany jako Republika Indian, ktérego
przeciwstawienstwem byta Republika Hiszpanska!!. Wspdtistnienie dwéch
republik oznaczato budowanie wspélnego dobra, czyli wspétprace. Indianie
byli podporzadkowani i uzaleznieni politycznie, spotecznie i gospodarczo
od Republiki Hiszpanskiej. Taki model umozliwiat w miare pokojowa ko-
egzystencje dwdch tak odrebnych, aczkolwiek zaleznych od siebie swiatow.
Rezultat oddziatywan kulturowych czy tez wykluczenia kulturowego w tam-
tym okresie mozna ocenia¢ bardzo réznorodnie. Spotecznosci indianskie byty
pod wptywem albo tez byty odciete od modernizacyjnego projektu Korony
Hiszpanskiej. Tym samym byly bardziej lub mniej poddawane wptywom
kultury zachodniej albo méwigc inaczej, w wigkszym lub mniejszym stopniu
zachowywaty swoja kulturowa tozsamos¢.

Tak wiec prawo hiszpanskie respektowato i promowato cztowieczenstwo
Indian Nowego Swiata, aczkolwiek codzienna praktyka pozostawiala bardzo
wiele do zyczenia. Zbyt czesto bowiem dbano o optymalizacje obowigzujg-
cego prawa i systemu gospodarczego, natomiast mniejsze znaczenie przypi-
sywano realnej humanizacji Indian'2. El Indio byt postrzegany jako podmiot
dziatania systemu kolonialnego, aby stat sie jego aktywna (produktywna)
czescig. Takie ujecie bylo klarownym przejawem koncepcji utylitarystyczne;j.

W okresie kolonialnym status ludnosci autochtonicznej byt okreslany jed-
noznacznie przez prawa Korony Hiszpanskiej i Portugalskiej. Spoteczenstwo
kolonialne Nowego Swiata miato strukture piramidalna. Indianie znajdowali
sie wprawdzie w dolnych partiach drabiny spotecznej, jednakze ich status,
prawa i obowigzki byty precyzyjnie okreslone przez prawo kolonialne (usta-
wodawstwo krdlewskie). Ludy autochtoniczne z pewnoscia nie stanowity
warstwy uprzywilejowanej w spoteczenstwie kolonialnym, tym niemniej
przystugiwaty im liczne prawa, pozwalajgce nawet na znaczny awans spo-
feczny. Znane sg bowiem liczne przypadki, gtéwnie z XVII i XVIII wieku,

19 Grenni, El lugar del indio, s. 33-34.
' Garcia, Iglesia e indigenismo, s. 455-456.
12 Grenni, El lugar del indio, s. 68.
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kiedy to Indianie jako wykwalifikowani rzemieslnicy i budowniczowie, ar-
tysci i muzycy, a nawet urzednicy, stawali sie istotnym elementem systemu
kolonialnego. Byli przez to ludZzmi w petni wolnymi i suwerennymi.

Kreowanie nowych uzaleznien

W okresie kolonialnym Korona Hiszpanska podejmowata i stymulowata
konkretne procesy modelowania spotecznosci indianiskich wedtug lansowa-
nych kryteriow dla projektéw cywilizacyjnych, swoich potrzeb i oczekiwan.
Podejmowano wielorakie i wielokrotne proby dookreslenia statusu Indianina
jako istoty racjonalnej i wolnej. Proces ten oznaczat sie spora doza enigma-
tycznosci i byt prowadzony w oparciu o przestanki biblijno-teologiczne oraz
filozoficzno-prawne dwczesnej epoki. Indianie musieli zmagac sie z szerokim
zakresem natozonych na nich wymogoéw i obowiazkdéw, ale tez cieszyli sie
wieloma prawami okre$lonymi przez prawo kolonialne.

Zywot wielu spotecznosci autochtonicznych w okresie kolonialnym nie
byt fatwy ani bezproblemowy, aczkolwiek status prawny i spoteczny Indian
byt jasno okre$lony i istniaty wielorakie mozliwosci awansu spotecznego.
Zatem ,Indianin nie stanowit problemu”, poniewaz byt wazna czescig spo-
feczenstwa kolonialnego. Nawet nazwa el indio miserable nie byla epitetem,
ale nazwa projektu, majacego zapewni¢ Indianom prawo do godnego zycia
i integralnego rozwoju's.

Na poczatku XIX wieku sytuacja Indian ulegta zasadniczej zmianie:
yIndianin stal sie problemem?”, z ktérym nie potrafiono sobie przez dtugi
czas poradzi¢, natomiast préby zdefiniowania, ,kim jest Indianin” albo ,.kogo
mozna uwazacé za Indian” ciagnety sie dtugimi dekadami w XIX i XX wieku'*.

Dobra znajomo$¢ Indian jezyka hiszpanskiego mogta by¢ bardzo po-
mocna, za$ nieznajomos¢ jezyka urzedowego pozbawiata Indian $rodkéw
niezbednych do wej$cia w proponowang im progresywnos$¢ kultury i cywili-
zacji zachodniej. Wychodzono jednak z zatozenia, ze dobrze zorganizowany
system edukacji pozwoli na wzrost samo$wiadomosci Indian, a tym samym
odpowiedzialnego ich zaangazowania na poziomie polityczno-gospodarczym,
spoleczno-kulturowym oraz religijnym.

1BE, Cebreiros-Alvarez, La condicion juridica de los indios y el derecho comiin:
un ejemplo del ,,favor Protectionis”, w: “Panta rei”: studi dedicati a Manlio Bellomo, vol. 1,
Roma 2004, s. 471-472.

4 G. Bonfil Batalla, El concepto de indio en América: una categoria de la situacién
colonial, “PLURAL. Antropologfas desde América Latina y El Caribe”, 2019, nr 3, s. 17-21.
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Nalezy mie¢ na uwadze, ze od pierwszej potowy XX wieku, stosunko-
wo powszechne byly opinie, ktére gtosno wyrazit José Carlos Mariatequi:
,Przekonaniem moim jest, ze uswiadomienie i prawdziwa waloryzacja In-
dianina dokona¢ sie¢ moze w drodze socjalizmu”>. W dalszej czesci swojego
wywodu powoluje sie na pisarza Valcérela, ktéry twierdzil, ze ,indianski
proletariat oczekuje swojego Lenina”. Twierdzit tez, ze akcja rewindykacyj-
na Indian to nie tyle kwestia filozofii i kultury, ale dziatanie o charakterze
ekonomicznym i politycznym. ,,Socjalizm nauczyt nas rozumienia kwestii
indianskiej w nowych kategoriach. PrzestaliSmy ja rozpatrywac¢ w sferze
abstrakcyjnych probleméw etnicznych czy moralnych, uznajac jg konkretnie
za problem spoteczny, ekonomiczny i polityczny. Po raz pierwszy mozemy
powiedzie¢, ze kwestia indianiska stata sie jasna i $cisle okreslona”®, Tym
samym sprawa ludéw autochtonicznych nabrata wyraznych cech ideologii
lewicujacej, jakoby jedynej, ktora jest gotowa zadbaé¢ o godno$é, wolnosé¢
i suwerennos¢ Indian.

Wydaje sie symptomatyczne nastepujace podejscie, przedstawione w pu-
blikacji Horas de la Lucha przez Gonzalesa Prada: ,Mozna dwoma drogami
polepszy¢ dole Indianina: albo przez wzruszenie serca ciemiezcéw do tego
stopnia, ze sami zaczna uznawac¢ prawa uciskanych, albo przez odwage
uciskanych, ktérzy wymusza na ciemiezcach respektowanie swych praw™’.
Podejscie do kwestii indianiskiej moze by¢ zatem bardzo réznorodne i by¢
interpretowane diametralnie r6znie.

Wiek XIX i XX to liczne dywagacje, publikacje naukowe oraz popularne
na temat indiansko$ci. Okazato sig, ze indiansko$¢ mozna opisywac i roz-
wazaé¢ w zakresie czysto etnologiczno-antropologicznym albo promowac
poprzez opisy publicystéw. Jeden z myslicieli peruwianskich w potowie
XX wieku okreslit to ,,bezptodnymi igraszkami teoretycznymi — nierzadko
wylacznie werbalnymi — niezastugujacymi na uwage”'8. Wiekszo$¢ autoréw
poswiecata bowiem sporo uwagi na aspekty folklorystyczne i frapujaca
egzotyke. Poruszano tez tematy zwigzane z marginalizacja, alienacja, wy-
kluczeniem spolecznym czy tez zacofaniem Indian. Eksponowano nizszo$¢
kulturowg, gospodarcza i spoteczna Indian, ekscytujac sie prostota i zyciem
na fonie natury. Taki nieco romantyczny, ale mato realny obraz spoteczenstw

15 J.C. Mariategui, Kwestia indiariska i agrarna w Peru, w: Spory o historig. Ameryka
Indianska, red. R. Romano, Warszawa, 1971, s. 238.

6 Tamze, s. 238.

17 Tamze, s. 243.

18 Tamze, s. 237.
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indianskich, byt powielany w kolejnych dekadach z przetomu XIX i XX wieku
i utrwalat w kulturze zachodniej pewne stereotypy (nie)dotyczace zycia,
kultury i tozsamo$ci ludéw autochtonicznych. Naukowcy i podrdznicy, ale
tez pisarze i dziennikarze potrzebowali czasu, aby dojrze¢ do zrezygnowa-
nia z postugiwania sie terminami o charakterze ogélnikowym i przejscia na
poziom postugiwania si¢ nazwami poszczegdlnych ludéw (Ajmara, Guarani,
Mapucze), dostrzegajac tym samym ich odrebnosé kulturowa i swoistos¢
tozsamos$ciowa. Stanowilo to swoiste wyzwolenie Indian z gorsetu dzie-
wietnastowiecznej terminologii.

Tematyka dotyczgca indiansko$ci byta podejmowana juz od XIX wieku
przez intelektualistow poszczegdlnych panstw latynoamerykanskich albo
tez na forach naukowych w XX wieku. Przyktadem takich $rodowisk sa Mie-
dzyamerykanskie Kongresy Spraw Tubylczych (pierwszy w meksykanskim
Patzcuaro w roku 1940), Miedzyamerykanski Instytut Spraw Tubylczych
(zatozony w roku 1940) albo cyklicznie odbywajace si¢ Kongresy Amery-
kanistéow. Organizacje te, o zasiegu krajowym lub miedzynarodowym, byly
pomyslane jako platforma spotkan do wymiany pogladéw i doswiadczen,
ale tez popularyzacji dazen ludéw tubylczych na arenie narodowej. Rzady
niektérych panstw latynoamerykanskich powotywaty do zycia stosowne
ministerstwa. Powstawatly rozmaite gremia majace za zadanie ochrone
i obrone spraw Indian.

Sami Indianie twierdzili, ze poczucie bycia ,,obcokrajowcem” (cudzo-
ziemcem) w kraju zamieszkania towarzyszyto wielu ludom indianskim
przez bardzo dtugi okres. Paradoks polegatl na tym, ze w niektorych krajach
spotecznosci autochtoniczne stanowity polowe albo tez wiekszo$¢ wszystkich
mieszkancéow. Nie zmieniato to faktu, ze to mniejszo$¢ rzadzita wiekszoscia,
kontrolujac awans spoteczny ludnosci pochodzenia indianskiego.

Przez dtugi okres kwestig sporng i dyskutowana w kregach politykow
i intelektualistéw byta klasyfikacja Indianina: komu przynalezy sie tozsamo$é¢
autochtoniczna, tj. jakie nalezaloby przyjaé¢ kryteria ,bycia Indianinem”,
ktérego okreslano tez jako autochtona, tubylca, krajowca albo po prostu
indio (z wielka doza pogardy i lekcewazenia). Debaty na temat ,.kto (nie)
jest Indianinem” (czystej krwi), byly prowadzone z réznym natezeniem
w poszczegdblnych krajach latynoamerykanskich. Poszukiwano czy tez
chciano wypracowa¢ kryteria klasyfikacji i przynaleznosci do grupy auto-
chtonéw. Wysitki zmierzaty ku temu, aby wskazaé, kto jest, a kto nie jest
autochtonem, tj. komu nalezg sie takie czy inne przywileje, a komu one
nie przystugujg. Dyskusje na ten temat przetoczyly sie przez cata Ameryke
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Facinska, poczawszy od lat czterdziestych XX wieku. Z wielka wnikliwos$cia
podejmowano ten temat w Meksyku oraz w Chile, gdzie w roku 1950 po-
wstaty specjalne Komisje Rzadowe, ktérych zadaniem byto przygotowanie
projektu dotyczacego praw ludéw autochtonicznych. W tym samym roku
w Gwatemali zostal powotany do zycia Instytut Spraw Tubylczych. Tym
tropem podazaty réwniez inne kraje.

Poszczegolne gremia akademickie wypracowywaty swoje kryteria do-
tyczace stopnia indianskos$ci. Oscylowaty one wokdét podobnych aspektéw:
etnicznych i rasowych (przynalezno$¢ rasowa wedtug czynnikéw biologicz-
nych — cechy somatyczne); kulturowych (obyczaje; aspekty kultury duchowej
i materialnej); organizacji spotecznej (poczucie przynaleznosci grupowej,
sposoby produkcji i handlu); czynnika psychologicznego (§wiadomos$¢ gru-
powa); dziedziczenia ziemi; kryterium religijnego (przynaleznosci religijnej,
praktyk o charakterze religijnym, stopnia synkretyzmu) oraz oryginalnosci
w odniesieniu do twdérczosci artystycznej i muzycznej. Owa debata dotyczaca
indianskos$ci nie zostata w petni ukonczona i jest kontynuowana réwniez
obecnie. Chodzi gtéwnie o przywileje, z jakich mozna skorzysta¢, majac
(mogac sie wykazac) przynaleznos$¢ etniczng do ktérejs ze spotecznosci
autochtoniczne;j.

Spojrzenie Jana Pawla II

Wspomniane wyzej zauroczenie ideologig lewicowa i upatrywanie gtow-
nie w niej skutecznej transformacji i pomocy stanowito wielkie wyzwanie dla
nauczania Jana Pawta II, poczawszy od jego pierwszej podr6zy apostolskiej
do Meksyku (1979). Owczesne, silnie zakorzenione idee lewicowe oraz
wplyw teologii wyzwolenia, poniekad nie sprzyjaly nauczaniu papieskiemu
skierowanemu ku kwestii indianskiej, ale tez nie okazaty sie przeszkoda nie
do pokonania. Jan Pawet II zmierzyt sie z tym trudnym wyzwaniem, za$
jego wysitki nie okazaty sie zupetnie bezowocne.

Wazne wydaja sie stowa Jan Pawla II wypowiedziane w Meksyku:
,dzialalnos$¢ Kosciota w takich dziedzinach, jak promocja cztowieka, roz-
woj, sprawiedliwos¢, prawa osoby, ma by¢ zawsze stuzba cztowiekowi, i to
czlowiekowi widzianemu w $wietle akceptowanej w tymze Kosciele chrze-
$cijanskiej antropologii. Ko$ciot nie potrzebuje zatem systeméw ideologii,
zeby kocha¢ i broni¢ cztowieka oraz wspoétdziata¢ w jego wyzwoleniu:
w samym sercu tego oredzia, ktorego jest depozytariuszem i glosicielem,
znajduje inspiracje do dziatania na rzecz braterstwa, sprawiedliwosci, poko-
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ju, do wystepowania przeciwko wszelkim formom dominacji, zniewolenia,
przemocy, dyskryminacji, gwaltu, zamachéw na wolno$¢ religijna, agresji
przeciwko cztowiekowi i wszelkich zamachow na zycie”?.

Wydaje sie, ze dla wielu wspétczesnych srodowisk polityczno-spotecz-
no-gospodarczych gtéwng motywacja zainteresowania sie ludami autochto-
nicznymi jest ich udzial w rozwoju produkcji, a tym samym pomnazaniu
bogactwa i znaczenia warstw uprzywilejowanych oraz rzadzacych. Cecha-
mi charakterystycznymi nad wyraz wyrazistymi sa w wielu przypadkach
dalsze lekcewazenie i wyzysk, nieprzychylno$¢ i manipulowanie, ale tez
nierzadko opieszalo$¢, bagatelizowanie czy tez gnusnos¢ stosownych in-
stytucji i urzednikéw oskarzajacych Indian o ,opornos$¢ na cywilizacje”.
Indianie nadal zbyt czesto sa traktowani wybitnie przedmiotowo. Ta
charakterystyka odnosi sie niestety rdwniez do wielu duszpasterzy, na
ktérych spoczywa obowigzek podmiotowego traktowania Indian, w tym
ich obrony przed wykorzystywaniem i niesprawiedliwym traktowaniem
oraz wspierania w rozwoju wedtug nauki spotecznej Kosciota. ,W ciggu
dziejéw niemato byto takich «pasterzy» — wladcéw, wodzéw, dyktatordw,
ideologéw, twércéw opinii czy kierunkéw myslenia — ktérzy prébowali
«pasé» lud i prowadzi¢ go ku sztucznym rajom i obiecanym ziemiom wol-
nosci, dobrobytu, sprawiedliwo$ci, realizacji wszystkich dazen, a wszystko
to z pominieciem Boga i Jego $wietego prawa. I jeden po drugim — gdy
pojawialo sie niebezpieczenstwo, gdy niepowstrzymany bieg historii przy-
blizat godzine prawdy — okazywali sie fatlszywymi pasterzami, stugami nie
prawdy i dobra, ale partykularnych intereséw, ideologii i systeméw, ktore
zwracaja sie przeciw cztowiekowi”?.

Tak jak w historii okresu kolonialnego Kosciét wykazat sie wielka intuicja,
madroscia i zaradnos$cia w ochronie ludéw autochtonicznych, tym wieksza
inicjatywa i zaangazowaniem powinien wykazaé sie obecnie. Wskazuje
na to tradycja oraz nauka KoSciota i papiezy, w tym Jana Pawtla II oraz
Franciszka. W okresie kolonialnym Ko$ciot wykazat sie wielka inicjatywa
i rozwinat wielorakie strategie misyjno-duszpasterskie wzgledem Indian. Od

¥ Jan Pawel II, Przeméwienie inaugurujace I1I Konferencje Ogoélna Episkopatéw Ame-
ryki tacinskiej (CELAM) Mie¢ odwage prorokéw i ewangeliczng roztropnosé pasterzy, Puebla,
2811979, w: tenze, Dziela zebrane, t. 12: Homilie i prgzemdwienia z pielgrzymek — Ameryka
Pétnocna i Potudniowa, Krakéw 2009, s. 286.

20 Tenze, Homilia podczas Mszy $w. na placu Xico del Valle de Chalco dla wiernych
diecezji Netzahualcoyotl Kiedy bieg historii przyblizyl godzineg prawdy, Meksyk, 7 V 1990,
w: tenze, Dgiela zebrane, t. 12, s. 309.
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XVI wieku Indianie byli postrzegani jako adresaci przepowiadania misyjnego,
a z biegiem czasu duszpasterskiego. Pozostaje nadal kwestig dyskutowana,
czy byli oni traktowani jedynie jako bierny i mato wdzieczny przedmiot
dziatalno$ci misyjnej, czy tez jako ekscytujacy, a zarazem bardzo wymagajacy
podmiot misji Kosciota w Nowym Swiecie, ktéry nalezy dowarto$ciowad
i wypromowa¢ ku prawdziwej wolnosci w duchu ewangelicznym?

STRESZCZENIE

Debata na temat wolnos$ci i suwerennosci spotecznosci indianskich w Amery-
ce tacinskiej trwa od pieciu wiekdw i nadal pozostaje frapujacym aspektem
w wymiarze polityczno-spotecznym oraz ewangelizacyjnym. W kontekscie
iluzorycznej suwerennosci ludéw autochtonicznych w okresie kolonialnym
niezwykle waznga role w obronie wolnosci Indian odegrat Ko$ciét. Misjona-
rze walczyli o godnos¢ Indian i podkreslali koniecznos¢ podmiotowego ich
traktowania. Zadanie to jest realizowane réwniez wspétczesnie i ma swoje
niepodwazalne miejsce w nauczaniu papieskim.

Stowa kluczowe: Nowy Swiat, Indianie, ewangelizacja, Kosciét, prawo hisz-
panskie, Jan Pawet II.

ABSTRACT

The debate on the freedom and sovereignty of Indian communities in Latin
America has been going on for five centuries and still remains an intriguing
aspectin the political, social and evangelizing dimension. In the context of the
illusory sovereignty of indigenous peoples in the colonial period, the Church
played an extremely important role in defending the freedom of the Indians.
The missionaries fought for the dignity of the Indians and emphasized the
need to treat them subjectively. This task is also carried out today and has
its indisputable place in the papal teaching.

Key words: New World, Indians, evangelization, Church, Spanish law, John
Paul Il.
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