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Wprowadzenie

Pontyfikat Jana Pawla II byt momentem przelomowym nie tylko
dla Kosciola, ale i dla calego $wiata, niosac przestanie nadziei, dialo-
gu i odnowy duchowej. Jednak fundamenty tej wielkiej misji zaczety
ksztaltowa¢ si¢ juz na dtugo przed wyborem Karola Wojtyly na Sto-
licg Piotrowa. Ksiazka Pontyfikat odnowy. Jak Jan Pawet II zmieniat
Koscidt, ktorg oddajemy w Paristwa rece, przenosi Czytelnika w po-
dréz przez mysl Wojtyly — od czasu postugi biskupiej i kardynalskiej,
az po jego wielkie reformy jako papieza. To wlasnie w tych weze-
$niejszych latach formowaly si¢ Jego wizje odnowy Kosciota, ktére
p9dzniej jako papiez weielal w zycie z determinacja i mitoscia.

Projekt Karol Wojtyta/Jan Pawet II Reformator, zainicjowany
przez Muzeum Dom Rodzinny Ojca Swietego Jana Pawta IT w Wa-
dowicach, rzuca $wiatlo na t¢ niezwykla droge Wojtyly — droge
czlowieka, ktéry na kazdym etapie swojego zycia nieustannie szukal
nowych sposobéw odpowiedzi na wyzwania duchowe i spoleczne
wspdlczesnosci. Pod kierownictwem ks. dra hab. Damiana Waska,
ks. dra hab. Marka Gilskiego oraz ks. dra hab. Grzegorza Holuba
— profesoréw Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla IT w Krakowie —
projeke ten stara si¢ przyblizy¢ wielowymiarowa postaé Papieza-Po-
laka - od zaangazowanego duszpasterza, poprzez odwaznego mysli-
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ciela i reformatora, po nieztomnego papieza, ktéry zmieniat oblicze
Ko$ciota i $wiata.

Publikacja ta koresponduje réwniez z konferencja naukows, or-
ganizowana we wspolpracy z Uniwersytetem Papieskim Jana Paw-
ta II w Krakowie. Serdecznie zapraszamy do odkrywania na nowo,
jak Karol Wojtyta — Jan Pawel II — na kazdym etapie swojego zycia
wplywal na Koscidl, a jego nauczanie wciaz inspiruje i ozywia du-
chowos¢ wspélezesnego swiata.

Dyrekgeja i Pracownicy Muzeum
Dom Rodzinny Ojca Swictego
Jana Pawta IT w Wadowicach



Robert Tyrafa

Rektor Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta Il w Krakowie

Karol Wojtyta/Jan Pawet Il reformator

apiez Jan Pawet II, bedac juz ksigdzem i biskupem w Krakowie,
Pdai si¢ pozna¢ jako czlowiek patrzacy w przyszlos¢, mozna po-

wiedzie¢ — reformator. Karol Wojtyla, przekonany, ze reforma
Kosciota odbywa si¢ nieustannie kazdego dnia, byt w tym temacie
poddany Duchowi Bozemu, co mocno potwierdzaja jego intelektu-
alne i duchowe dokonania. A jesli podejmowat tematy, o jakich pi-
sza w swoich przedstawieniach Autorzy, to nie szukal w nich siebie
i swojej woli, ale dostrzegal wole samego Boga. Nie mial komplek-
séw w stosunku do historii i ludzi, ktérych spotykal na swojej dro-
dze zycia. By¢ moze jego sitg bylo to, ze w kazdej sytuacji najpierw
stuchal, a dopiero pézniej, co potwierdzaja jego 6wezeéni rozméwey,
dokonywal wlasciwej syntezy i podsumowania podejmowanego
tematu.

Karol Wojtyla byl oredownikiem Soboru Watykanskiego II, kt6-
ry stal si¢ poczatkiem wspdlczesnego otwarcia Kosciota katolickie-
go na $wiat. Przyszly papiez od poczatku byt $wiadom zmian, ktére
w Ko$ciele powinny si¢ dokonaé, czemu dat wyraz akeywnie uczest-



12~ Ks. prof. dr hab. Robert Tyrata

niczac we wszystkich sesjach Soboru i wnoszac duzy wkiad w jego
postanowienia. Wyznawal: ,rozpoczynatem swe uczestnictwo w so-
borze jako mtody biskup. [...] Stopniowo doszedlem do dojrzalszej
i bardziej tworczej formy uczestnictwa w soborze. Tak wiec juz
podczas trzeciej sesji znalazlem si¢ w zespole przygotowujacym |[...]
Gaudium et spes, i moglem uczestniczy¢ w niezwykle ciekawych pra-
cach tego zespotu™. Miat tez powtarzaé, ze uwierzyt Duchowi Swig—
temu, ktéry przeméwit do Kosciota i $wiata przez ten sobér. To on
jako ojciec soborowy na papieskim tronie wskazat Kosciotowi jego
tozsamo$¢ i przysztosé. On podejmowal to w czasie swojego dtugie-
go pontyfikatu, ale mysle, ze jego nauczanie jest nadal zywe.

Nie dziwi wiec fake, ze redaktorzy tej wyjatkowej ksiegi postawili
przed specjalistami z poszczegdlnych dyscyplin, ale i Czytelnikiem,
aktualne i wazne do podjgcia kwestie. A wérdd nich: osadzenie mysli
Wojtyly w pracach Soboru Watykanskiego II oraz recepcje Sobo-
ru Watykanskiego II w Archidiecezji Krakowskiej, relacje papieza
z wiernymi i jego podejscie do zwigzkéw niesakramentalnych, troske
o ochrong praw dziecka oraz podejscie do ludzkiego cierpienia. Dalej
mowa jest o relacji papieza do osiagni¢é nauk przyrodniczych i teo-
logii religii oraz ekumenizmu. Wida¢, ze byt reformatorem struktur
cklezjalnych, dokonat rachunku sumienia Kosciota oraz zajat si¢ po-
rzadkowaniem kluczowych przestrzeni zycia eklezjalnego. Autorzy
okreslili w koncu, na czym polegat personalizm Wojtyly jako perso-
nalizm integralny i jakze aktualne jest spojrzenie na zagadnienie kul-
tury w mysli Karola Wojtyly i Jana Pawta II. Akcentowany jest réw-
niez jego stanowczy glos w obronie godnosci i Zycia osoby ludzkiej

od poczecia do naturalnej $mierci. Bogate zestawienie tematyczne

' R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasiskim II. Zbidr wystgpiesn,
Centrum Mydli Jana Pawta II, Warszawa 2011, s. 181.
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tak wyjatkowych zagadnien nie jest fatwe, ale jak wida¢ mozliwe, za
co nalezg si¢ szczere podzigkowania autorom. Podzigkowania naleza
si¢ takze Muzeum Dom Rodzinny Jana Pawta II w Wadowicach.

Na koniec warto wyrazi¢ nadziejg, ze czytelnik bioracy do reki te
ksigzke nie tylko poglebi swoja wiedze na temat roli Karola Wojtyly/
Jana Pawta II jako reformatora, ale takze uzyska wiele cennych pod-
powiedzi, jak dzisiaj idee te wprowadzaé w zycie.

Krakoéw, 19 czerwea 2024 roku
15-lecie podniesienia PAT do rangi

Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla IT w Krakowie
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Wktad Karola Wojtyty
w soborowy projekt reformy Kosciota

Wprowadzenie

statnie kilkanascie lat przyniosto wzrost zainteresowania
wktadem Karola Wojtyly w Sob6r Watykanski I1. Pojawily si¢
tlumaczenia jego soborowych wystapien na hiszpanski', who-
ski?, francuski® i polski®. Kazdy z tych przekladéw zostal opatrzony

Por. Karol Wojtyta: un estilo conciliar. Las intervenciones de K. Wojtyta en el
Concilio Vaticano II, oprac. G. Richi Alberti, R. Lépez Montero (tlum.), Pub-
licaciones “San Damaso’, Madrid 2010.

Por. Karol Wajtyta: uno stile conciliare. Gli interventi di K. Wojtyta al Concil-
io Vaticano II, oprac. G. Richi Alberti, E. Chiappa (ttum.), Marcianum Press,
Venezia 2012.

Por. D. Lebrun, Interventions de Karol Whajtyla an concile Vatican II, Parole et
Silence, Paris 2012.

Por. Abp Karol Wojtyla, Vaticanum II. Czas twirczego myslenia. Wypowiedzi
soborowe, wybér i opracowanie ks. A. Dobrzynski, Fundacja Jana Pawla II,
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komentarzem. Wktad Karola Wojtyly w debaty soborowe byt przed-
miotem badan z réznych perspektyw. Analizowano zaréwno akta
urzedéw PRLS, wypowiedzi Wojtyly na temat soboru w jego listach
pasterskich, kazaniach, przeméwieniach i konferencjach®, a takze na
tamach ,Tygodnika Powszechnego™, jego wkiad w powstanie nie-
ke6rych dokumentéw soborowych?, jak i obecnos¢ idei soborowych
w nauczaniu Jana Pawta II°.

Dzigki publikacjom Roberta Skrzypczaka i Andrzeja Dobrzyn-
skiego posiadamy w jezyku polskim wszystkie wypowiedzi krakow-
skiego arcybiskupa — zaréwno ustne, jak i pisemne — podczas debat

Rzym 2014; R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykaskim II. Zbidr
wystgpiert, Wydawnictwo AA, Krakéw 2020.

> Por. W. Kucharski, Karol Wajtyla jako uczestnik Soboru Watykasiskiego 11

w oczach pracownikéw Urzgdu do spraw Wyznar, Ministerstwa Spraw Zagra-

nicznych i Ministerstwa Spraw Wewngtrznych PRL, w: M. Biatkowski (red.),

Karol Wojtyta — Jan Pawet I1 czlowiek Soboru Watykasiskiego II. W 60. rocznice

inanguracji obrad, Jagielloriski Instytut Wydawniczy, Torun 2023,s. 181-198.

K. Wojtyta, Odnowa Kosciola i swiata. Refleksje soborowe, wybor i opracowanie

ks. A. Dobrzynski, Fundacja Jana Pawla II, Rzym 2014.

7 Por. M. Strzelecka, Karol Wojtyta o Soborze Watykariskim Il na tamach , Tygo-
dnika Powszechnego, w: M. Biatkowski (red.), Karol Wojtyla — Jan Pawet I1 czto-
wick Soboru Watykariskiego II. W 60. rocznicg inauguracji obrad, s. 153—180.

8 Por. A. Dobrzynski, Karol Wojtyta and ,Dignitatis Humanae”: A Histori-

cal Perspective, ,Communio. International Catholic Review” 2013, vol. 40,

nr 2-3,s. 386-404; R. Skrzypczak, Whkiad Karola Wojtyly w praygotowanie so-

borowej deklaracji o wolnosci religijnej Dignitatis humanae, ,Warszawskie Stu-
dia Teologiczne” 2020, t. 1, s. 84-101; R. Skrzypczak, Personalista na soborze.

Karola Wajtyly klucz do odczytania i realizacji Vaticanum II, w: M. Biatkowski

(red.), Karol Wajtyta — Jan Pawet II czlowick Soboru Watykariskiego II. W 60.

rocznice inauguracji obrad, s. 81-100.

Por. G. Dobroczyniski, Pamigé o Soborze Watykasiskim II w nauczaniu Jana

Pawla II, w: M. Biatkowski (red.), Karol Wojtyta — Jan Pawet Il czlowick Sobo-

ru Watykariskiego I W 60. rocznice inauguracji obrad, s. 199-218.
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na Soborze Watykanskim II. Jak zaznacza Skrzypczak, ,nike dotad
nie zdobyt si¢ na pelne przedstawienie wkladu arcybiskupa krakow-
skiego w dorobek Vaticanum II""°. Pozycja Skrzypczaka — jak dekla-
ruje jej autor — jest wypetnieniem tej luki w badaniach nad wkladem
Wojtyly w Sob6r Watykanski I1.

Z kolei opracowanie Dobrzynskiego zawiera nie tylko nowe thu-
maczenie wystapien ustnych i pisemnych Wojtyly, ale i tekst rozdzia-
tu o ateizmie, kedry ,Wojtyta wprowadzit do projekeu krakowskiego,
udajac si¢ na spotkanie w Ariccia w lutym 1965 roku, gdzie projeke
ten stal si¢ przedmiotem zywej dyskusji”. Dobrzynski przywotuje
takze teksty Wojtyly ,zwiazane z jego praca w podkomisji dokery-
nalnej pracujacej nad schematem XIII™!.

Na wstepie warto odnotowad, ze Wojtyta byl najbardziej akeyw-
nym z polskich biskupéw (noza bene ,tylko dziewigciu z nich uczest-
niczylo we wszystkich czterech sesjach soborowych”?). O$mio-
krotnie wystapil na posiedzeniach plenarnych, a 16 razy zlozyl
wypowiedz pisemna. W sumie 24 wypowiedzi (sze$¢ z nich zostato
zgloszonych z poparciem Episkopatu Polski)". Wojtyla podpisat
takze, wraz z przedstawicielami 23 Konferencji Episkopatéw, prosbe
do Pawla VI o przedtuzenie obrad soborowych o kolejng, czwartg
sesje'%. Najwigcej jego wystapient poswieconych jest kwestii wolnosci
religijnej oraz problematyce Kosciota i jego relacji do $wiata.

Z kilku wzgledéw nie jest tatwo precyzyjnie ukazaé wkiad Woj-
tyly w debaty soborowe. Po pierwsze, wystgpowanie w imieniu Epi-
skopatu Polski badz tez wspélnie z innymi biskupami sprawia, ze

10 R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykasskim 11, s 14.

Abp Karol Wojtyla, Vaticanum II. Czas twérczego myslenia..., s. 39.

Por. Abp Karol Wojtyla, Vaticanum II. Czas twérczego myslenia..., s. 12.
Abp Karol Wojtyla, Vaticanum II. Czas twérczego myslenia..., s. 22.

4 Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykariskim I1, s. 14.
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niezwykle trudno jest wyselekcjonowaé mysl samego Wojtyly; po
drugie, udziat biskupa z Krakowa z ramienia polskiego Episkopatu
»w cotygodniowych spotkaniach w Domus Mariae w Rzymie, gdzie
spotykali si¢ przedstawiciele episkopatdw z catego $wiata™", skutko-
wal z pewnoscia poszerzaniem jego horyzontéw myslowych i czer-
paniem inspiracji od innych; po trzecie, uczestnictwo w nieformal-
nych spotkaniach biskupéw, organizowanych niejako na marginesie
Soboru, pozwalalo nie tylko na zawieranie nowych znajomosci', ale
i na konfrontowanie wlasnych przemyslen z ideami prezentowanymi
przez inne osoby.

Dlatego tez niniejsze studium stawia sobie za cel odczytanie za-
angazowania Wojtyly w debaty z perspektywy jego propozycji na-
destanych przed soborem. Taki klucz pozwoli jeszcze lepiej ocenié
nowatorstwo Wojtyly nie tylko w sugerowaniu zmian w poszcze-
gblnych schematach, ale takze w proponowaniu nowych zagadnien,
nowych obszaréw do dyskusji.

Celem artykutu jest ukazanie wkitadu Karola Wojtyly w prace
Vaticanum II. Tak postawiony problem badawczy sprowadza si¢ do
odpowiedzi na szereg szczegétowych pytan: Jakie byly autorskie pro-
pozycje Wojtyly? W jakie debaty si¢ angazowal? Jakie zagadnienia
szczeg6lnie podkreslat i do ktdrych wielokrotnie wracat w swoich
wystgpieniach, uwazajac je za fundamentalne? Jakie byly finalne
efekty jego zaangazowania?

Wspomniana pozycja Skrzypczaka zawiera wazne z punktu wi-
dzenia tego artykutu elementy. Chodzi o przypisy, w ktérych w na-
wigzaniu do wypowiedzi Wojtyly pokazano ostateczng postaé do-
kumentu soborowego. Nie jest celem tego przedlozenia zestawienie

15

Abp Karol Wojtyla, Vaticanum II. Czas twirczego myslenia..., s. 20.

16

Por. Abp Karol Wojtyla, Vaticanum II. Czas twérczego myslenia..., s. 20.
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wszystkich tych szczegdtowych kwestii — to przekraczaloby ramy ar-
tykulu - ale pokazanie kluczowych idei. Skrzypczak zaréwno w cze-
$ci wstepnej, jak i w przytaczaniu tekstéw wystapien idzie kluczem
chronologicznym. Obecna publikacja porzadkuje te kwestie w klu-
czu tematycznym.

Zrédlem analiz — z racji tatwiejszego korzystania — bedzie wspo-
mniana pozycja Skrzypczaka, ktéra zawiera wersje dwujezyczng ze-
stawiong obok siebie, a nie jak w przypadku ksiazki Dobrzynskiego,
gdzie teksty tacinskie zostaly umieszczone w aneksie.

Wojtyta zaangazowal si¢ w prace soborowe na trzy lata przed
rozpoczgciem Vaticanum II, wysylajac swoje propozycje odno$nie
do kwestii, ktérymi winien si¢ zaja¢ Sobdr Watykanski II. Wystane
pod koniec grudnia 1959 roku pismo - jedno z najdtuzszych, kté-
re naplynely z Polski — zawieralo szereg propozycji. Zdecydowana
wickszoscig z nich sobdr si¢ zajal. Warto je przytoczy¢, poniewaz
prezentuje idee bliskie Wojtyle.

1. Autorskie propozycje nadestane na sobér

Biskupom, uniwersytetom, przelozonym zgromadzen pozo-
stawiono wolng reke w zaproponowaniu tematéw, ktérymi winien
zaja¢ si¢ sobor. Nie chodzilo zatem o odpowiedz na z géry zadane
pytania, ale o zasugerowanie — w oparciu o osobiste diagnozy sytu-
acji i potrzeb Kosciota — najwazniejszych tematéw i wyzwan, przed
kt6érymi stato chrzedcijanstwo.

Tekst Wojtyly zawiera nastgpujace kwestie: personalizm chrze-
Scijaniski jako odpowiedz na zagrozenia wspotczesnego $wiata i fun-
dament calej doktryny etycznej; eklezjologia, ktéra uwydatnia to,
co laczy, a nie dzieli podzielonych chrzescijan; petniejsze wlaczenie
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swieckich w zycie Kosciota; formacja duchowienistwa (wigcej auto-
pedagogii, mniej dekretéw) i pomoc tym, ktérzy nie przestrzegali
celibatu (chodzi o zbawienie wieczne kaptanéw, z grona bylych ka-
planéw wywodza si¢ wrogowie Kosciota, przesladujacy go z najwick-
sz3 nienawiscia); odnowa seminarium (akcent na formacjg intelekeu-
alng, na tworzenie centréw akademickich); nowe spojrzenie na zycie
zakonne w perspektywie pozytywnej relacji do $wiata; zmiany w li-
turgii (uproszczenie, wprowadzenie jezykéw narodowych) i w Ko-
deksie Prawa Kanonicznego'.

Na tle propozycji nadestanych z Polski'® pismo Wojtyly zawiera
kwestie absolutnie oryginalne i nowatorskie. O ile inni polscy bisku-
pi wspominali o kwestiach liturgicznych (uproszczenie obrzgdéw,
wprowadzenie jezykéw narodowych do liturgii)”, nieliczni o wigk-
szym wlaczeniu $wieckich® czy o zmianach w formacji seminaryj-
nej*!, to propozycje personalizmu chrzescijanskiego, autopedagogii,
pozytywnego spojrzenia na relacje ze $wiatem czy pomocy kapta-
nom, ktérzy nie przestrzegali celibatu, nie pojawiaja si¢c u nikogo
poza krakowskim arcybiskupem.

Nawet pobiezny przeglad dokumentéw soborowych pozwala
stwierdzi¢, ze prawie wszystkimi (poza pomoca kaptanom, ktérzy
odeszli) proponowanymi przez Wojtyle kwestiami sobdr si¢ zajal.

17" Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykasiskim II, s. 369-381.
Por. Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano I1 Appamndo. Series I,
vol. I1, Pars II, Typis Polyglottis Vaticanis 1961, s. 644—776.

Por. Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano I1 Appamndo. Series I,
vol. II, Pars I, Typis Polyglottis Vaticanis 1961, s. 674-678, 704, 716-718,
729.

Por. Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano I1 Appamndo. Series I,
vol. IT, Pars II, Typis Polyglottis Vaticanis 1961, s. 674, s. 694.

Por. Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano II Appﬂmndo. Series I,

vol. IL, Pars I, Typis Polyglottis Vaticanis 1961, s. 645-646, 651, 698,703, 705.
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Tak wi¢c dokonana przez krakowskiego biskupa diagnoza sytuacji
Kosciota i jego propozycje kierunkéw refleksji byty bliskie innym oj-
com soborowym.

2. Personalizm chrzedcijanski

Najwiecej miejsca perspektywa personalistyczna zajmuje w de-
klaracji o wolnosci religijnej Dignitatis humanae. Az szesciokrotnie
(25% wszystkich wypowiedzi na soborze) Wojtyla wlaczal sig — ust-
nie badz pisemnie — w debat¢ nad tym dokumentem. Cechg charak-
terystyczng jego wystapien jest faczenie wolnosci czlowieka z praw-
da, odpowiedzialnoscig i sumieniem.

Krakowski arcybiskup zabrat glos na temat wolnosci religijnej
juz wtedy, gdy ta tematyka byta jeszcze traktowana jako czeé¢ doku-
mentu o ekumenizmie. Przemawiajac w auli soborowej podczas trze-
ciej sesji w dniu 25 wrzesnia 1964 roku, podkreslat zwigzek prawdy
i wolnosci, wspominat o zasadzie tolerancji jako niewystarczajacej
w relacjach ekumenicznych, postulujac jednoczesnie, aby méwiac
o wolnosci religijnej, ,kazdemu doktadnie przedstawi¢ osobe¢ ludz-
ka, o ktérej nie mozna mysle¢ zadng miarg jako o instrumencie
w gospodarce i spoleczenistwie, poniewaz to wlasnie osoba jest ich
celem™. Definiowal w tym kontekscie religie jako wolne przylgnie-
cie do Boga. Petna i pewna prawda o cztowicku oznacza — w przeko-
naniu Wojtyly — Ze spetnia si¢ on przez religic. Prawo do wolnego
praktykowania religii $cisle faczy si¢ z prawami osoby ludzkiej.

Dwie wypowiedzi na pi$mie mialy charakter komentarza do ak-
tualnej wersji dokumentu. Chodzilo o piaty rozdzial dokumentu
o ekumenizmie, ktéry podejmowat problematyke wolnosci religij-

2 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasnskim II,'s. 257.



22 -~ Marek Gilski

nej. Pierwsza, krotka wypowiedz, zawierata punkty, ktérymi nale-
zaloby si¢ zaja¢. Wojtyta zwracal uwage na trzy kwestie: wyraznie
rozr6zni¢ dwa rodzaje wolnosci (etyczng i polityczng), podkresli¢
znaczenie prawdy, dzicki keérej czlowiek staje si¢ wolny, wylozy¢
w inny sposéb relacj¢ miedzy porzadkiem natury (z ktdrego wyni-
kaja prawa osoby w panistwie) a porzadkiem przykazania mitosci®.
Druga, dtuzsza wypowiedz zawierata zaréwno propozycje ogdl-
ne, jak i sugestic modyfikacji poszczegdlnych fragmentéw tekstu
dokumentu. Zawarte w schemacie definicje wolnosci byly wedtug
Wojtyly jedynie fragmentaryczne i negatywne. W jego przekonaniu
charakteryzowaly raczej tolerancje religijna anizeli wolno$¢*. Propo-
nowal uzupetni¢ te definicje o element prawdy obicktywnej. Kra-
kowski arcybiskup stwierdzat: ,,Osoba ludzka osiaga swoja doskona-
tos¢ w prawdzie, ktdra odpowiada jej rozumnej naturze oraz stanowi
najpewniejszy fundament prawdziwej wolnosci”*. Naturalne prawo
kazdej osoby do prawdy nalezy — w przekonaniu Wojtyty — polgczy¢
z prawem Kosciota do przekazywania prawdy”. W kwestii sumienia
postulowal, aby poszerzy¢ perspektywe obecng w schemacie — gdzie
byta mowa o postepowaniu zgodnie z sumieniem pewnym, nawet je-

» Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykanskim I, s. 260-261.

*  Odnosnie do réznego rozumienia wolnosci wsréd uczestnikéw soborowych

debat: zob. D.S. Crawford, The Architecture of Freedom: John Paul Il and John

Courtney Murray on Religious Freedom, w: K.L. Grasso, R.P. Hunt (eds.),

Catholicism and Religious Freedom. Contemporary Reflections on Vatican’s 1T

Declaration on Religions Liberty, MD, Lanham 2006, s. 195-221.

3 Por. .E Crosby, Oz Proposing the Truth and Not Imposing It: John Paul’s Per-
sonalism and the Teaching of Dignitatis Humanae, w: K.L. Grasso, R.P. Hunt
(eds.), Catholicism and Religions Freedom. Contemporary Reflections on Vati-
can'’s II Declaration on Religious Liberty, s. 145.

%6 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykatiskim I, s. 264.

¥ Por. R. Skrzypczak, Karol Wajtyla na Soborze Watykariskim 11, s. 265.
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$li bytoby niepokonalnie bfgdne — 0 powinnos¢ postgpowania zgod-
nie z sumieniem pewnym i prawym. Protestowal przeciwko rozdzie-
laniu porzadku natury od porzadku nadprzyrodzonego. Sugerowat,
aby podkresli¢, ze ,.chrzedcijaniski porzadek moralny zawiera w sobie
porzadek natury i wszystkie prawa osoby ludzkiej, a nawet podnosi
je, ozywia i uswieca™.

W kolejnej, pisemnej wypowiedzi Wojtyta proponowat szereg
koreke w projekeie. Chodzilo zaréwno o zmiang¢ pewnych sformuto-
wai, o inne ich uporzadkowanie (kolejno$é zagadnien), pominiecie
nicktérych stwierdzen (autor podaje uzasadnienia takich zmian),
dodanie sformutowan, ostrzezenia, ze niektdre idee obecne w doku-
mencie moga zosta niewlasciwie zinterpretowane przez ateistow®.

Wypowiadajac si¢ 22 wrzesnia 1965 roku, podczas czwartej se-
sji soboru, w imieniu biskupéw polskich, sugerowal, ze dokument
soborowy nie moze si¢ ograniczy¢ do powtarzania tego, co na te-
mat wolnosci religijnej zawarte jest w prawodawstwie cywilnym lub
miedzynarodowych konwencjach. W' jego przekonaniu deklaracji
o wolnosci religijnej oczekuje $wiat wspolczesny i wszyscy ludzie do-
brej woli*. Przestrzegat przed blednym rozumieniem wolnosci, nie
opartej na fundamencie odpowiedzialno$ci osoby ludzkiej*'. ,Kazdy
cztowiek pod wplywem deklaracji soborowej powinien sam okre-
$li¢ nie tyle swoja wolno$, ile raczej swa osobistg odpowiedzialno$é
w kwestiach religijnych (...) Odpowiedzialno$¢ stanowi bowiem
niejako szczyt i konieczne dopetnienie wolno$ci™ > Postulowal, aby

2 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasnskim II, s. 266.

¥ Por. R. Skrzypczak, Karol Wajtyla na Soborze Watykanskim I, s. 315-320.

3 Por. R. Skrzypczak, Karol Wajtyla na Soborze Watykanskim I, s. 322-323.
Por. R. Skrzypczak, Wkiad Karola Wojtyty w przygotowanie soborowej deklarac-
ji 0 wolnosci religijnej Dignitatis humanae, s. 91.

32 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasnskim I, s. 324.
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rozumie¢ deklaracje jako gleboko personalistyczng w sensie chrze-
Scijaniskim, a nie wywodzaca si¢ z liberalizmu lub indyferentyzmu.
W czasie tego wystapienia podkreslat znaczenie ludzkiego sumienia,
poniewaz nawet do religii nie mozna nikogo zmuszaé®.
Perspektywa personalistyczna dochodzi do glosu takze w innych
wypowiedziach Wojtyly, np. dyskusji na temat $rodkéw spolecznego
przekazu. Na pi$mie postulowat on przyjecie jasnej hierarchii warto-
$ci, kedra pozwolitaby unikngé réznych niebezpieczenistw zwigzanych
z uzywaniem medidw. Inaczej, zamiast ich uzywania, bedziemy mieli
do czynieniaz ich naduzywaniem. ,Wartoscig nadrz¢dna jest bowiem
to, co udoskonala osobg ludzky (...) stad dobre uzywanie narzedzi to
takie, ktdre stuzy prawdziwej kulturze ludzkiej i rozwija zycie we-
wnetrzne 4, Wojtyla dostrzegal niebezpieczenistwo instrumentaliza-
¢ji, poniewaz w dokumencie brakowalo odwotania do personalizmu.
Idee personalistyczne wybrzmiewaja jasno takze w wypowie-
dzi Wojtyly przy okazji dyskusji nad projektem De Ecclesia. Osoba
ludzka jest czescig Mistycznego Ciata Chrystusa, dlatego tak wazna
jest $wiadomos$¢ jej nadprzyrodzonego powotania w Kosciele. Bez
tej $wiadomosci nie mozna pojaé odpowiedzialnosci kazdego czton-
ka w Mistycznym Ciele Chrystusa®. Takze w kolejnych wypowie-
dziach w dyskusji o Kosciele Wojtyta podkreslat glteboki osobisty
wymiar powotania do $wigtoéci, ktére dotyczy kazdego cztowieka.
Postulowal uzupetnienie schematu o kwestie godnosci osoby ludz-

kiej, interpretujac $wictos¢ w kluczu relacji z Bogiem™.

Por. R. Skrzypczak, Wkiad Karola Wojtyly w przygotowanie soborowej deklarac-
ji 0 wolnosci religijnej ,, Dignitatis humanae’, s. 91.

3 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykatiskim 11, s. 195.

3 Por. R. Skrzypczak, Karol Wajtyla na Soborze Watykariskim 11, s. 199.

3¢ Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykasiskim 11, s. 228-230.
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Do perspektywy personalistycznej krakowski arcybiskup nawia-
zal takze podczas ostatniej sesji w debacie nad konstytucjg o Kosciele
w $wiecie wspdlczesnym. Wysoko ocenit zawarte w schemacie idee za
polozenie akcentu na osobie ludzkiej*’. Zastanawiajac si¢ nad kwe-
stig ateizmu, Wojtyla dokonal rozréznienia na dwie jego postacie.
Jako sprzeczny z prawem czlowieka ocenit przymus do ateizmu?®.
Zasugerowat jednak glebsza refleksje nad ateizmem jako stanem we-
wnetrznym osoby ludzkiej*”. W jego przekonaniu ateizm to problem
»osoby ludzkiej w jej wnetrzu, problem duszy, umystu i serca™.

W jednej z ostatnich swoich pisemnych wypowiedzi Wojtyla
podkreslat znaczenie kultury dla rozwoju osoby ludzkiej i postu-
lowat glebsze wyjasnienie zasady zawartej w schemacie konstytucji
o Kosciele w $wiecie wspotczesnym: ,czlowiek jest wigcej wart ze
wzgledu na to, czym jest, anizeli ze wzgledu na to, co ma™*!. Koniecz-
no$¢ rozwiniecia tej kwestii uzasadniat zjawiskami obecnymi w kul-
turze w jego czasach. ,,Tendencja do uzywania wydaje si¢ przewazaé
nad tendencja do doskonalenia czlowieka™*.

Wszystkie wypowiedzi Wojtyly na temat osoby ludzkiej kon-
centruja si¢ na wolnosci, rozumianej nie na zasadzie tolerancji, ale
szerzej, w kontekscie prawdy i odpowiedzialnosci. Perspektywa per-
sonalistyczna pojawia si¢ niemal w kazdej jego wypowiedzi. Wojtyta
postuluje uzupetnianie réznych dokumentéw soborowych o ten wy-
miar. To jest rzeczywidcie najblizsza mu idea, do ktérej nieustannie

i na rézne sposoby nawigzywal.

% Por. R. Skrzypczak, Karol Whajtyla na Soborze Watykarskim I, s. 335.
3% Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykarskim I, s. 339.
¥ Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykarskim 11, s. 340.
0 R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim II, s. 341.
4 R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim I1, s. 354.
# R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim I1, s. 354.
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3. Eklezjologia podkreslajaca to, co taczy chrzedcijan

W przeméwieniu na temat wolnosci religijnej, gdy jeszcze idee te
stanowily ostatni rozdzial dekretu o ekumenizmie, Wojtyla podkre-
slat, ze jednym z celéw deklaracji o wolnosci religijnej jest wsparcie
dziatari ekumenicznych®. Ma ona na uwadze wszystkich braci odla-
czonych. Wolnos¢ od roztaméw — w przekonaniu Wojtyly — moze
by¢ osiagni¢ta wylacznie jako ,jedno$é w prawdzie”*. Nie wystarczy
tolerowa¢ innych chrzescijan. To za mato. Celem jest postep w po-
znaniu prawdy.

Wypowiedz Wojtyly nie ma charakteru postulowania plytkiego
irenizmu, ale budowania jednosci opartej na prawdzie. Wojtyta nie
zabiera glosu przy kolejnych schematach i debatach na temat eku-
menizmu. Niemniej jednak powracajaca wielokrotnie w jego wypo-
wiedziach idea dialogu, szukania platformy porozumienia z kazdym
cztowiekiem stanowi kontynuacj¢ nadestanej na trzy lata przed roz-
poczgciem soboru propozycji.

4. Petnigjsze wiaczenie swieckich

Juz w wypowiedzi na temat schematu o Kosciele podczas pierw-
szej sesji soboru (7 grudnia 1962) Wojtyta podkresla $wiadomosé
plynacej z milosci do Kosciota odpowiedzialnosci, ktéra powinna
by¢ zywa nie tylko w biskupach i duchownych, ale i w $wieckich®.
Expressis verbis wyrazil pragnienie, aby ,,schemat o Kosciele bardziej
wskazywal wszystkim na sens odpowiedzialnosci za Kosciét™*. Dla-

# Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykanskim I1, s. 253.

# Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykanskim I1, s. 256.

% Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasskim I1, s. 199-200.
“  R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykarnskim II, s. 200.
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tego tez Wojtyla podczas drugiej sesji (21 pazdziernika 1963) w swo-
im wystapieniu na auli soborowej opowiedzial si¢ w opisie Kosciota
za kategorig Ludu Bozego, do ktdrego naleza wszyscy”. To ona po-
winna poprzedzaé refleksje na temat hierarchicznej strukeury Ko-
Sciota. Dopiero na kolejnych etapach nalezy pokazywaé inne obrazy
Kosciola (Mistyczne Cialo Chrystusa). W dalszej czgéci sugerowat
zaprezentowanie relacji miedzy kaplanstwem powszechnym i sa-
kramentalnym®. Na zakoriczenie tego wystapienia skoncentrowal
si¢ na kwestii apostolatu $wieckich. Chociaz — w jego przekonaniu
— schemat dobrze to zagadnienie wyjasnial, to jednak Wojtyta po-
stulowal poszerzenie tej kwestii o aspekt subiektywny, kt6ry akcen-
towalby wiar¢ i mitos¢, ktdre w duszy chrzescijaniskiej prowadza do
apostolatu. Dlatego na koniec swego wystapienia stwierdzit: ;W po-
jeciu apostolat odniesionym réwniez do czlowicka $wieckiego za-
wiera si¢ $wiadomo$¢ osobistego powotania chrzescijanskiego, ktére
jest czym$ innym niz samo bierne posiadanie wiary”¥. Zapowiadal,
ze pozostale rzeczy przekaze sekretarzowi generalnemu. Pojawita si¢
w nich sugestia, ze kwestie apostolatu $wieckich tylko zaznacza, po-
niewaz szerzej o tym bedzie traktowat odrgbny schemat soborowy™.

W dyskusji o Ko$ciele Wojtyla bardzo mocno podkresla powota-
nie kazdego czlowieka do $wigtosci, postuluje zdefiniowanie $wigto-
§ci i role soboru postrzega jako pobudzajaca wszystkich chrzescijan
do ,poszukiwania drég i metod $wietosci rowniez wewnatrz $wiata,
aby oprdcz ascezy monastycznej rozwija¢ réwniez asceze, ze tak po-

. S »5]
wiem, Sswiatowg .

47 Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykanskim I1, s. 207.

“ Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykarnskim II,s. 211-212.
¥ R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim II, s. 213.

0 Por. R. Skrzypezak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasiskim I, s. 215.

U R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykasiskim II, s. 232-233.
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Podczas trzeciej sesji, w pazdzierniku 1964 r., doszto do dyskusji
nad schematem o apostolstwie $wieckich. W tej debacie 8 pazdzier-
nika zabrat glos arcybiskup krakowski. Podkreslit walory schematu
(zwigzlos¢ i sposdb traktowania zagadnienia), aby nastgpnie zwrdcié
uwage na dwa sposoby realizowania apostolstwa swieckich: poprzez
stowarzyszenia oraz indywidualnie. Ten drugi sposdb jest szczegdl-
nie istotny w krajach, gdzie istnieja ograniczenia w organizowaniu
sic wiernych. Wojtyla taczy apostolstwo z prawami kazdej osoby
ludzkiej, poniewaz ,kazdy ma prawo do poznania prawdy i do jej
przekazywania innym badz to stowem, badZ to na pi$mie, badz to
czynem”. Chociaz w sensie obiektywnym apostolstwo $wieckich
istnieje od poczatku Kosciota, to jednak obecnie wysitek powinien
p9Yjs¢ w tym kierunku, aby to apostolstwo przenikneto do umystow
ludzi. Rodzi si¢ ono z milo$ci do Kosciota i z odpowiedzialnosci za
jego dobro. Jak zaznaczal Wojtyta, ,wylaczeni z niego s3 ci wszyscy,
ktérzy pod pozorem apostolstwa dazg do odmiennych celéw™.
Krakowski biskup dostrzegt znaczacy brak w schemacie o apostol-
stwie. Chodzilo o dialog jako ,$rodek wspoélczesnego apostolstwa’.
Nie miat na my¢li tylko dialogu z osobami na zewnatrz Koéciola,
ale takze dialog wewnatrz Kosciota. Wojtyla zaznaczal, ze chodzi
o dialog zaréwno z Bogiem, jak i z ludZmi, polegajacy na otwarciu
si¢ ,na siebie w pelnej szczerodci”. Krytycznie ocenit schemat za to,
ze w niedostatecznym stopniu zwraca uwage na prawo i obowiazek
mlodych do zaangazowania si¢ w apostolstwo™.

Podczas trzeciej sesji Wojtylaztozyt pisemna wypowiedz na temat
apostolstwa $wieckich. Krytycznie ocenit kolejny schemat za fawo-

52 Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim 11, s. 272-273.
53 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasnskim II, s. 274.
> Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykasiskim 11, s. 274-277.
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ryzowanie stowarzyszeniowej formy apostolstwa. Wyrazit obawe, ze
w krajach, w kt6rych $wieccy maja ograniczone formy stowarzysze-
nia, po lekturze dokumentu soborowego uznaja oni, ze ,w apostol-
stwie nie pozostaje dla nich nic lub prawie nic”. Jako rozwigzanie
tego problemu zaproponowatl wskazanie na chrzest i bierzmowanie
jako korzenie obowiazku apostolstwa kazdego czlowicka. Pierw-
szorzgdnym warunkiem apostolstwa jest — w przekonaniu Wojtyly
— ,optymizm, wynikajacy z tajemnic wiary: Stworzenia, Weielenia
i Odkupienia”¢. Wskazal na przestrzenie realizacji tego apostolstwa:
zycie osobiste, rodzinne, zawodowe i spoleczne. Apostolstwo nie jest
tylko stuzbg dla Kosciota, ale dla calej ludzkosci, ktéra ma swéj cel
i do niego zmierza. Polega przede wszystkim na przykladzie zycia,
ktéry pociaga. Krytycznie ocenit schemat za brak wzmianki o pisa-
rzach, za niedocenianie stuzby prawdzie za pomoca literatury, ktéra
pociaga umysty i serca. Dokument — w jego przekonaniu — wymagat
poszerzenia o apostolskie znaczenie sztuki”. Wojtyla podkreslal, ze
swiecki w swoim apostolstwie nie jest tylko przedmiotem, ale pod-
miotem dziatania duszpasterskiego Kosciota®.

Wojtyta nie tylko postulowat wigksze zaangazowanie $wieckich
w apostolat, ale przede wszystkim budowal w swoich wypowie-
dziach fundament dla takiego zaangazowania. Pokazujac Kosciot
jako Lud Bozy, wskazywal na odpowiedzialnos¢ wszystkich, nie tyl-
ko hierarchii, za Kosciél. Kazdy cztowicek jest powotany do $wigtosci.
Na tym fundamencie budowal konkretne rozwigzania. Apostolstwo
— w przekonaniu Wojtyly — nie jest tylko nakazanym zadaniem do
realizacji, ale ma fundament w wierze i milo$ci do Boga i Kosciota.

%5 R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykariskim I1, s. 280.

¢ Por. R. Skrzypczak, Karol Wajtyta na Soborze Watykasiskim II, s. 281.

57 Por. R. Skrzypezak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasskim I, s. 282-285.
58 Por. R. Skrzypezak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasiskim I, s. 275.
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5. Formacja duchowiefistwa i pomoc kaptanom, ktérzy porzucili
kapfanstwo

Kwestia kaplandw, ktérzy porzucili kaptanistwo, nie zostata przez
sobér podjeta, chociaz pojawita si¢ przed soborem. Byla dyskutowa-
na przez centralng komisj¢ przygotowawcza na kilka miesi¢cy przed
rozpoczeciem soboru. Decyzja papieza Jana XXIII nie weszta pod
obrady. Podj¢to co prawda prob¢ wprowadzenia do auli soborowej
debaty na temat obowigzywalnosci celibatu, jednak papiez Pawet VI
zamknal mozliwo$¢ dyskusji na ten temat™.

W wypowiedzi na pismie na temat zycia kaptanéw Wojtyta pod-
kreslat znaczenie wewngtrznego zycia kaptanéw. Proponowat posze-
rzenie perspektywy koncentrujacej si¢ na uswiecaniu kaptana przez
postuge, poniewaz dzialalno$¢ duszpasterska moze by¢ tak sprawo-
wana, ze kaptan funkcjonuje jako instrument, a jego zycie wewnetrz-
ne zanika. Dlatego istnieje konieczno$¢ pobudzania $wiadomosci
kaptanéw, ze uczestnicza w kaplaristwie samego Chrystusa. Wojtyta
poréwnywal kaptana do herolda milosierdzia Bozego, szczegélnie
podkreslajac znaczenie gloszenia milosierdzia. Kladzie akcent na
wspdtprace miedzy kaptanami i konieczno$¢ wzajemnego duszpa-
sterstwa®.

Chociaz w swojej wypowiedzi soborowej nie podjat kwestii ka-
planéw, kt6rzy porzucili kaptaristwo, co postulowal w propozycjach
nadestanych na sobér na trzy lata przed jego rozpoczgciem, to jednak
skoncentrowat si¢ na tych aspektach zycia kaplaniskiego, ktdre moga
poméc kaptanom pozostaé w kaplanstwie: zwigzek z Chrystusem,
wspOlpraca kaptanéw i konieczno$¢ gloszenia Chrystusa nie tylko

¥ Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim 11, s. 359-360.
% Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykasskim I, s. 361-364.
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swieckim, ale takze sobie nawzajem. Tak wigc ostrze jego pisemnej
wypowiedzi bylo zwrécone bardziej ku prewencji anizeli pomocy
kaptanom, ktérzy odeszli.

Wydaje si¢ jednak, ze kilkakrotne i przy réznych okazjach poja-
wiajace si¢ wzmianki na temat znaczenia kultury i sztuki w ewangeli-
zacji sa kontynuacjg mysli zawartych w nadestanych na sobér propo-
zycjach. W przekonaniu Wojtyly nalezaloby kaptanom umozliwi¢
kontakt z wieloma zjawiskami i wydarzeniami z Zycia codziennego.
Wymienit wéréd nich dostgp do kultury intelektualnej, artystycznej,
a by¢ moze i fizycznej (sport, alpinizm itp.). Ten dostgp rozumiat
jako afirmacje tego, co na taka afirmacje zastuguje, chociazby nie
posiadalo cech religijnych ani sakralnych®. W swoich soborowych
wypowiedziach Wojtyla podkreslat znaczenie kultury dla Kosciota,
nie tylko w formacji kaptanskiej, ale i w innych przestrzeniach zycia
i dzialania Kosciota.

6. Odnowa seminarium

W nadestanej na sob6r propozycji Wojtyla sporo miejsca po-
swiecil odnowie seminarium, trosce o akademickie wyksztalcenie
kandydatéw do kaplanstwa. Kaptan, ktéry koriczy seminarium —
w opinii Wojtyly — powinien by¢ nie tylko autorytetem moralnym,
ale i intelektualnym. Stad plynety kolejne postulaty dotyczace troski
o kwalifikacje naukowe wykladowcéw. Przestrzegal jednak przed
tylko formalnym erygowaniem instytucji, ktore nie posiadalyby od-
powiedniego poziomu, wyrazajacego sic w prawdziwej pracy i bada-
niach naukowych.

' Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasiskim 11, s. 374.
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W toczonych na ten temat debatach nie zabrat jednak glosu.
Prawdg jest, ze ojcowie soborowi te tematy podjeli i dokument sobo-
rowy Optatam totius po$wigca sporo uwagi jakoéci formacji intelek-
tualnej w seminariach®.

7. Pozytywna relacja do Swiata

Podczas trzeciej sesji soboru Wojtyta zabrat glos w kwestii re-
lacji Kosciota do $wiata. Chodzito o debat¢ na temat roli Kosciota
w $wiecie wspdlezesnym. W opinii krakowskiego arcybiskupa jest to
jeden z kluczowych dokumentéw soboru. Gdyby taki nie powstal,
byloby to z wielka szkodg zaréwno dla Kosciola, jak i dla $wiata. Ten
dokument jest niezbedny, poniewaz z jednej strony ,,$wiat pragnie,
aby Ko$ciot byt w nim obecny, a z drugiej domaga si¢ jego nicobec-
nosci w sprawach, co do ktérych uzurpuje sobie wylaczno$é¢, a nawet
w ogéle we wszystkich sprawach”®. Dokument bedzie $wiadectwem
obecnosci Kosciota w $wiecie.

Wojtyla zastanawial si¢ na wstgpie swojej wypowiedzi, czy
w ogdle mozna méwi¢ o jednym $wiecie, czy tez nalezaloby raczej
mowi¢ o wielu réznych $wiatach. W dyskusji krytycznie ocenit uka-
zanie w schemacie Ko$ciota jako pouczajacego $wiat. To oznacza
stawianie siebie ponad $wiatem i zadanie postuszenistwa dla siebie.
Dlatego — w opinii Wojtyly — nalezatoby ukaza¢ Kosciét nie tyl-
ko jako pouczajacy, ale poszukujacy wraz ze $wiatem prawdziwych
i sprawiedliwych rozwigzan trudnych probleméw zycia ludzkiego.
Do przeszkéd w dialogu ze $wiatem zalicza: mentalno$¢ koscielna,

62

Por. D. Wasck, M. Gilski, Opzatam totius, czyli jakiej formacji potrzebuje
wspdtczesny kandydat na ksigdza, Wydawnictwo «scriptum>, Krakéw 2021,
s. 131-148.

8 R. Skrzypczak, Karol Wajtyla na Soborze Watykasiskim 11, s. 288-289.
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ktéra skarzy sie na zto $wiata, pochopne przywlaszczanie sobie przez
Koscidl kazdego dobra istniejacego w $wiecie oraz werbalne wyra-
zy taskawosci wobec $wiata. Prezentujacym takie postawy pozostaje
tylko monolog®. Wojtyla proponuje metodg heurystyczna i przeko-
nywanie sita argumentéw. Podstawa powinny by¢ racje rozumowe
bez moralizowania i napominania. Kosciét — w przekonaniu Woj-
tyly — nie moze tylko przemawia¢ do $wiata, ale powinien pokaza¢
swoja obecno$¢ w $wiecie. Dlatego nalezy zacza¢ od przedstawienia
sic Kosciota i pokazania jego celéw i metod dziatania®.

W kolejnych — tym razem dwéch pisemnych — wypowiedziach
w imieniu Episkopatu Polski Wojtyta prezentuje liczne uwagi do ak-
tualnej wersji schematu o Kosciele w $wiecie wspolczesnym. Prze-
strzega przed terminologia, ktdra moze by¢ niewlasciwie interpreto-
wana (,wyobcowanie”, ,duch krzyza’, ,duch braterstwa”), sugeruje
szereg drobnych korekt w sformulowaniach®, proponuje bardziej
komunikatywny i zrozumialy dla nie-teologa jezyk, przestrzega
przed prowokowaniem niechrzescijan przez zawlaszczanie wszelkie-
go postepu®”.

Podczas ostatniej sesji soboru Wojtyla trzykrotnie zabieral glos
w sprawie obecnos$ci Kosciota w $wiecie wspolczesnym: raz ustnie
i dwukrotnie na pi$mie. Zwrdcit uwage, ze ,,boski sposéb wiaczenia
dzieta stworzenia w dzieto odkupienia przez Krzyz okreslit w jakims
stopniu na zawsze chrzescijaiiski sens $wiata”®®. W przekonaniu
Wojtyly nie ma dialogu bez akceptacji. Stad konieczno$¢ akceptacji
swiata. Kosciol ,,pragnie stuzy¢ swiatu wszelkimi mozliwymi spo-

¢ Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasskim I, s. 289-290.
% Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasskim II, 5. 291-292.
6 Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasskim I, s. 298-299.
& Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasskim I, s. 305-306.
8 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasiskim II, s. 337.
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sobami, zwlaszcza za$ przez stuzbe prawdy i moralnosci™®. Wojtyla
pyta, czy Kosciél nie moze powiedzie¢ o sobie w duchu szczeroéci
iz calym szacunkiem wobec $wiata. Krytycznie ocenia obraz $wiata
zawarty w schemacie. Jest on pokazany nie jaki jest, ale jaki powi-
nien byé. W konsekwencji takze obraz Kosciota nie jest realny. Je-
$li Koscidt ma prowadzi¢ dialog ze $wiatem, to nikt, nawet ateista,
nie moze by¢ z tego dialogu wylaczony. Wojtyta postuluje badanie
natury ateizmu z uzyciem socjologii i psychologii. Ma $wiadomos¢,
ze gdy ateizm polaczy si¢ z relatywizmem i utylitaryzmem moral-
nym, dialog staje si¢ wtedy bardzo trudny. Musi on jednak zawsze
przestrzega¢ wewnetrznej wolnosci osoby”™. Jesli ateizm nie wynika
z osobistych przekonari, ale jest narzucony sila, wtedy ten dialog sta-
je si¢ niemozliwy.

W wypowiedzi pisemnej Wojtyla krytycznie odnosit si¢ do tresci
rozdziatu o malzenstwie i rodzinie, uwazajac, ze nie zawiera on trud-
nych pytan, ktdre stawiajg ludzie zyjacy w malzenistwie. A skoro nie
podejmuje on tych kwestii, to tym samym nie znajduja si¢ w nim od-
powiedzi na te problemy. Przyjmujac dialog jako zasade, przestrze-
gal przed dialogiem z malzenstwem jako abstraktem. Zamiast tego
zachecal do dialogu ze wszystkimi malzenstwami, zalecajac jednak,
aby méwi¢ o malzenstwie jezykiem duszpasterskim. Dlatego defi-
niuje rodzing jako szkote mitoéci, sugerujac, aby sobdr wiecej mowit
o milosci, a nie tylko o doktrynie. Sygnalizujac niepokojace zjawiska
wsrédd maltzonkéw (desperacja z powodu trudnosci moralnych, keé-
ra prowadzi do ostabienia wiary), postulowal, by w rozdziale o mal-
zenistwie i rodzinie taczy¢ wiarg z mitoscia”.

@ R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasiskim I, s. 338.
7 Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykartskim I1, s. 338—-342.
7t Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykartskim I1, s. 345-351.



Wktad Karola Wojtyty w soborowy projekt reformy Kosciota ~ 35

W kolejnej wypowiedzi na pismie bardzo mocno akcentowal
kwestie zwigzane z kultura. Szereg przedstawionych przez niego pro-
pozycji szczegélowych — jak sam deklaruje — podkresla, ze ,,w ludz-
kiej kulturze rzecza fundamentalna wydaje sie to, iz gleboko dotyka
ona relacji czlowicka do wszechéwiata, a zarazem ksztattuje samego
cztowieka w taki sposdb, aby w tej relacji najpelniej rozwinat swoja
wlasng osobowos¢™”2.

Refleksje Wojtyly na temat relacji Koéciota ze $wiatem koncen-
truja si¢ na krytyce uje¢ paternalistycznych, na postulowaniu reali-
zmu w przedstawianiu zaréwno Kosciola, jak i $wiata, na koniecz-
nosci budowania relacji opartej na dialogu, szczerosci i partnerstwie
oraz na niezb¢dnosci podejmowania rzeczywistych probleméw lu-
dzi zyjacych w $wiecie.

8. Zmiany w liturgii

Wojtyta zabrat po raz pierwszy glos w auli soborowej podczas
pierwszej sesji soboru w dniu 7 listopada 1962. Debata po$wigcona
byta kwestii liturgii. Jego wypowiedz koncentrowala si¢ jednak nie
na zagadnieniach technicznych: jezyka liturgii, reformy brewiarza,
koncelebry, Komunii $w. pod dwoma postaciami itp. Biskup z Kra-
kowa méwit wiele o inicjacji chrzescijaniskiej i o znaczeniu sakra-
mentéw’’. Interesowal go w tym kontekscie aspekt duszpasterski.
Proponowal rozszerzenie pojecia ,inicjacja chrzescijanska’, aby nie
bylo rozumiane jako jedynie przyjecie sakramentéw, ale takze jako
katechumenat w powigzaniu z katecheza.

72 R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykasnskim I, s. 353.
73 Por. R. Skrzypczak, Karol Wajtyla na Soborze Watykanskim I, s. 184-188.
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W przeciwienstwie do wielu gloséw i nadestanych na sobér pro-
pozycji, Wojtyta nie koncentrowal si¢ na sprawach szczegétowych,
ale na ideach ogélnych, rzucajac szersze swiatto przede wszystkim na
sakramenty. I nie chodzilo mu o teoretyczny wyklad, ale o perspek-
tywe pastoralng. Stowo ,duszpasterstwo” to najczesciej uzywany
termin w jego wypowiedzi na temat liturgii. Chociaz sam w wysta-
nych na trzy lata przed soborem propozycjach wzmiankowat takze
konieczno$¢ pewnych technicznych zmian (uproszczenia obrzedéw,
jezyki narodowe), ktére utatwilyby uczestnictwo w liturgii, to jed-
nak w wypowiedzi koncentrowal si¢ na znaczeniu chrztu i chrzesci-
janiskiej inicjacji.

Whioski

1. Wojtyta czesto zabieral glos podczas soborowych debat. Paleta
jego zainteresowan byla szeroka. Wiaczat sic w dyskusje na temat po-
lowy dokumentéw soborowych (o liturgii, o Kosciele, o Objawieniu,
o Kosciele w $wiecie wspdtezesnym, o spolecznych srodkach przeka-
zu, o wolnosci religijnej, o postudze i zyciu kaptanéw, o apostolstwie
swieckich). Byl aktywnym uczestnikiem soboru, a nie tylko biernym
obserwatorem. Jego zaangazowanie na ostatnim etapie soboru (mig-
dzy trzecig a czwartg sesjg) zostalo poszerzone o czynny udzial w de-
batach w podkomisji zbierajacej si¢ w Ariccia pod Rzymem, Central-
nej Komisji w Domu $w. Marty oraz w Sali Kongregacji w Watykanie.

2. Wypowiedzi krakowskiego biskupa dotyczyly: uzupelnienia
tekstéw o jakies aspekty, zmian kolejnosci zagadnien, usunigcia nie-
ktérych elementdéw, lepszego wyjasnienia jakichs idei. Czasem jed-
nak byly bardzo krytyczne, jak to mialo miejsce w kontekscie wy-
powiedzi na temat kolegialnosci biskupéw: brak harmonii tekstu,
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niejasnosci, powierzchowne i niezadowalajace uzasadnienia biblijne,
zbyt male odwotanie do Tradycji. Niektdre uwagi Wojtyly byly
bardzo szczegétowe, dotyczyly nawet kwestii jezykowych (zmiany
stéw, usunigcia powtérzen). To pokazuje jego troske o to, aby osta-
teczna posta¢ dokumentéw byta dopracowana pod kazdym wzgle-
dem. W jednym przypadku (projekt krakowski) mamy do czynienia
nawet z przedstawieniem alternatywnego tekstu wobec przygotowy-
wanego schematu dokumentu soborowego.

3. Nie ma watpliwosci, ze zasadnicza perspektywa, ktdra wyzna-
czalo myslenie Wojtyly, bylo jego ujecie personalistyczne. To byla
jego autorska propozycja nadestana na sobér na niemal trzy lata przed
jego rozpoczeciem. Towarzyszyla mu ona podczas kazdej soborowej
wypowiedzi. Wszystko, o czym méwit lub pisal, sycuowal w perspek-
tywie osoby ludzkiej, jej dobra i rozwoju. Dzigki temu — co sam pod-
kre$lal — uniknie si¢ méwienia o jakich$ abstrakeyjnych ideach.

4. Do specyficznych cech wypowiedzi Wojtyly nalezg niewat-
pliwie postulaty wickszego realizmu w prezentowaniu $wiata i pro-
bleméw ludzi w nim zyjacych. Bez tego Kosciél nie odpowie na
rzeczywiste problemy. Trudno oceni¢ w szczegétach wkiad Wojtyly
w tym zakresie. Niemniej jednak byla to jego kluczowa idea. Troska
o wlasciwg diagnoze stanu czlowicka i $wiata byta, w jego przeko-
naniu, niezb¢dna w prowadzeniu dialogu i szukaniu odpowiedzi na
rzeczywiste, a nie tylko pozorne problemy osoby ludzkie;j.

5. Niejednokrotnie i przy réznych okazjach w glosach Wojty-
ly pojawiajg si¢ nawiazania do znaczenia kultury, a czasem bardziej
szczegdlowe odniesienia do literatury i sztuki. Te tematy byly Woj-
tyle bliskie.

6. Dwie wypowiedzi Wojtyly (zaréwno w imieniu Episkopatu
Polski, jak i swoim) odno$nie do Maryi i Jej miejsca w schemacie
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o Koéciele nie znalazly akceptacji ojcdw soborowych. Polscy biskupi
wyrazili sprzeciw wobec umieszczenia refleksji o Matce Pana w ostat-
nim rozdziale Lumen gentium. Takie umiejscowienie oznaczatoby,
ze refleksja 0 Matce Pana jest czym$ sztucznym, dodatkowym i nie
odpowiada miejscu Maryi w Kosciele. Czyms§ bardziej whasciwym —
w przekonaniu polskich biskupéw — byloby umiejscowienie sobo-
rowej mysli maryjnej na poczatku dokumentu (cz¢$¢ rozdziatu I lub
rozdzial IT). Ojcowie soborowi nie podzielili tego sposobu myslenia,
umieszczajac rozdziat o Maryi jako ostatni w Lumen gentium.

7. Chociaz nie wszystkie propozycje Wojtyly trafily do ostatecz-
nych dokumentéw (np. postulat dzialania z sumieniem nie tylko
pewnym, ale i prawym nie pojawia si¢ w ostatecznej wersji Dz'gm'—
tatis humanae), to jednak fundamentalne tezy polaczenia wolnosci
z odpowiedzialnoscig i prawda znalazly si¢ w przyjetej przez sobér
Deklaracji o wolnosci religijnej. Wydaje si¢ zatem, ze kluczowe idee
znalazty akceptacje ojcéw soborowych, podczas gdy propozycje bar-
dziej szczeg6towe (sformulowania, uzupetnienia) niejednokrotnie
nie trafity do koficowych wersji.
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Wktad Karola Wojtyty w soborowy projekt reformy Kosciofa
Abstrakt

Artykul prezentuje wklad Karola Wojtyly w debaty Soboru Watykanskie-
go II. Ustne i pisemne wypowiedzi krakowskiego biskupa analizowane sa
z perspektywy propozycji, ktére nadestal do Sekretariatu Soboru na trzy lata
przed jego rozpoczgciem. Artykul sktada si¢ z cz¢dci wstepnej, ukazujacej au-
torskie propozycje Wojtyly, i siedmiu punkeéw, prezentujacych gléwne idee
obecne w jego soborowych wystapieniach. Do najwazniejszych wnioskéw
naleza: 1. Wojtyla byl najbardziej akeywnym polskim biskupem na Soborze
Watykanskim II. Wzial udzial w dyskusjach na temat potowy dokumentdéw;
2. Jego zaangazowanie polegalo na proponowaniu: uzupelnienia tekstow
o nowe aspekty, zmian kolejnosci zagadnien, usuniecia nicktérych elemen-
téw, lepszego wyjasnienia jakichs idei, zmiany terminéw. Czasem krytykowal
schematy za brak harmonii tekstu, niejasnosci, powierzchowne i niezado-
walajace uzasadnienia biblijne, zbyt male odwotanie do Tradycji; 3. Do spe-
cyficznych cech wypowiedzi Wojtyly naleza: postulaty wigkszego realizmu
w prezentowaniu $wiata i probleméw ludzi w nim Zyjacych, ujmowanie
wszystkiego w perspektywie personalistycznej, docenianie wartodci kultury;
4. Kluczowe idee Wojtyly znalazly si¢ w ostatecznych dokumentach Vatica-
num II, w przeciwiefistwie do szeregu szczegdlowych propozyciji.

Stowa kluczowe: Karol Wojtyla, Sobdér Watykanski II, reforma Kosciota,
Dignitatis humanae

Karol Wojtyla's involvement in the condiliar project for the reform of
the Church
Abstract

This article presents Karol Wojtyla’s involvement in the debates of the Second
Vatican Council. The oral and written interventions of the bishop of Krakow
are analysed from the perspective of the proposals he sent to the Secretariat
of the Council three years before the Council began. The article consists of
an introductory section, showing Wojtyla’s authorial proposals, and seven
points, outlining the main ideas present in his conciliar speeches. Among
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the most important conclusions are: 1. Wojtyla was the most active Polish
bishop at the Second Vatican Council. He took part in discussions on half of
the documents; 2. His involvement consisted in proposing: supplementing
the texts with new aspects, changing the order of issues, removing some
elements, better explaining some ideas, changing terms. Sometimes he
criticised the schemas for lack of textual harmony, ambiguities, superficial
and unsatisfactory biblical justifications, too little reference to Tradition;
3. Among the specific features of Wojtyla’s statements are: demands for
greater realism in presenting the world and the problems of people living in
it, putting everything in a personalistic perspective, appreciating the value of
culture; 4. Wojtyla’s key ideas found their way into the final documents of
Vatican I, in contrast to a number of detailed proposals.

Keywords: Karol Wojtyla, Vatican II, reform of the Church, Dignitatis
humanae
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Recepcja Soboru Watykanskiego Il
w Archidiecezji Krakowskiej na przyktadzie publikacji
w Notificationes w latach 1960-1967

Wprowadzenie

Lata 50. i 60. XX w. to czas, w ktérym splatajg si¢ epokowe
zmiany personalne na stolicy $w. Stanistawa w Krakowie i $w. Piotra
w Rzymie. 28 wrzesnia 1958 administrator apostolski Archidiecezji
Krakowskiej arcybiskup Eugeniusz Baziak konsekruje na krakow-
skiego biskupa pomocniczego ks. Karola Wojtyle'. Kilkanascie dni
pdzniej umiera papiez Pius XII, a doktadnie miesiac po konsekracji
biskupiej Wojtyly, 28 pazdziernika 1958, papiezem zostaje kardynat
Angelo Roncalli, przyjawszy imi¢ Jana XXIII. Niespelna trzy mie-
sigce po elekgji, 25 stycznia 1959, ,,Dobry Papiez Jan” oglasza zwo-

' Por.]J. Urban, Karola Wojtyly — Jana Pawta II katedra na Waweln, Pasaz, Kra-
kéw 2009, s. 43-63.
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tanie nowego Soboru powszechnego?, co budzi nie male zdziwienie.
Pierwsza sesj¢ Soboru zaplanowano na jesient 1962 roku. Zanim jed-
nak do niej doszlo, 15 czerwca 1962 umiera abp Baziak. Zgodnie
z obowiazujacym wowczas prawem kanonicznym 16 czerwca 1962
Krakowska Kapituta Katedralna wybiera biskupa Karola Wojtyte
na wikariusza kapitulnego, ktéry bedzie rzadzit diecezja w czasie
wakatu na krakowskiej stolicy biskupiej. W charakterze wikariusza
kapitulnego krakowskiego Wojtyta udaje si¢ do Rzymu na I sesje so-
borowa. Przed II sesja soborowa, w czerwcu 1963, umiera Jan XXIII
i w jego miejsce wybrany zostaje kardynal Giovanni Battista Mon-
tini, kedry przyjmuje imi¢ Pawet VI. To ten papiez po II sesji sobo-
rowej mianuje Wojtyle arcybiskupem krakowskim, kt6ry odbedzie
swoj ingres do katedry wawelskiej 8 marca 1964. Juz jako arcybiskup
krakowski Wojtyta b¢dzie uczestniczyt w III 1 IV sesji Soboru Waty-
kanskiego II, a pdzniej troszezyl si¢ o jego recepcje w Archidiecezji
Krakowskiej jako jej arcybiskup, a od 1967 takze jako kardynat Ko-
$ciota Rzymskiego®.

W niniejszym studium podj¢ty zostanie problem recepcji So-
boru Watykanskiego II w Archidiecezji Krakowskiej w latach
1960-1967 na podstawie analizy tresci z urzgdowego pisma kurii
krakowskiej: Notificationes ¢ Curia Metropolitana Cracoviensi (dalej:
Notificationes). Takie ograniczenie zrédtowe (Notificationes), czaso-
we (1960-1967) i przestrzenne (Archidiecezja Krakowska) wymaga

2 Zob. A. Kubi$, Papiez Jan XXIII a Sobdr Watykasiski II, Wroctawski Przeglad
Teologiczny” 2013, t. 2/21, 5. 231-240.

Zob. G. Ry$, Krakowskie aggiornamento. Archidiecezja krakowska pod rzqda-
mi arcybiskupa Wojtyly (1963—1978), w: Koscidt krakowski w tysigclecin, Wy-
dawnictwo Znak, Krakéw 2000, s. 451-481; J. Urban, Karola Wajtyly — Jana
Pawla II katedra na Wawelu, s. 63-98; J. Urban, Sw. Jan Pawet II jako biskup
krakowski. Wybrane zagadnienia, Ksiegarnia Akademicka, Krakéw 2020.
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uzasadnienia. Wybor Notificationes jako zrédta do badan nad recep-
cja Soboru w Archidiecezji Krakowskiej wynika z fakeu, ze perio-
dyk ten jest przeznaczony przede wszystkim dla ksi¢zy proboszczéw,
wikariuszy i katechetéw (jak o tym méwi zapis na tylnej oprawie).
Analiza tresci wskazuje, ze najpierw abp Baziak zatroszczyl si¢ o za-
angazowanie wiernych w przezywanie i modlitwe za Sobér, a potem
biskup, a nastepnie abp Wojtyla zadbat takze o jego recepcje w Ar-
chidiecezji Krakowskiej. Notificationes sa namacalnym $wiadkiem
tejze recepcji, a publikacje te nie zostaly dotad przebadane. Analiza
status quaestionis wskazuje bowiem, ze w ostatnim czasie podjeto juz
naukowy refleksje nad historig wprowadzenia reformy liturgicznej
w Archidiecezji Krakowskiej, o czym $wiadcza prace Stefana Ko-
perka, Jacka Urbana, Janusza Mieczkowskiego i Pawla Kummera®,
z tego tez powodu problematyka reformy liturgicznej, cho¢ obecna
w Notificationes, zostanie pomini¢ta w niniejszym artykule. Wydaje
si¢ zatem, ze analiza tresci dotyczacych Vaticanum II z Notificationes
bedzie warto$ciowym dopetnieniem dostgpnych juz wynikéw ba-
dan nad recepcja Soboru w Archidiecezji Krakowskiej. Pozwoli ona

*  Zob.S.Koperek, Protektorat kard. Karola Wojtyly nad rozwojem zycia liturgicz-

nego w Archidiecezji Krakowskiej, w: Karol Wojtyla jako biskup Krakowski, t. 1,
T. Pieronek, R. Zawadzki (red.), Wydawnictwo $w. Stanistawa, Krakéw 1988,
s. 231-248; J. Urban, Katedra na Wawelu po 1918 r., Wydawnictwo Naukowe
Papieskiej Akademii Teologicznej, Krakéw 2008, s. 55-74; J. Urban, Karo-
la Wojtyly — Jana Pawla II katedra na Wawelu, s. 99-107; W stuzbie tradycji
i odnowy liturgicznej. 50 lat Instytutu Liturgicznego w Krakowie (1968-2018),
J. Mieczkowski, P. Nowakowski (red.), Wydawnictwo Naukowe Uniwersytet
Papieski Jana Pawta IT w Krakowie, Krakéw 2019; J. Mieczkowski, Reforma
liturgiczna Soboru Watykasnskiego Il w opinii i Zyciu alumndw Archidiecezjalne-
g0 Seminarium Duchownego w Krakowie w latach jej wprowadzania, ,Liturgia
Sacra” 2020, t. 26, nr 2, s. 187-211; P. Kummer, Karol Wajtyla wobec reformy
liturgicznej w archidiecezji krakowskiej, Ksiggarnia Akademicka, Krakéw 2022.
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uchwyci¢, jakie informacje na temat Soboru przekazywano ksi¢zom
w urzedowym pismie kurii krakowskiej i jak szybko to nastgpowa-
fo. Jedli chodzi o ograniczenie naszych rozwazan do lat 1960-1967,
wynika ono z fakeu, ze lata te obejmujg czas przygotowania (1960—
1962), trwania Soboru (1962-1965) i pierwsze dwa lata wczesnej
fazy jego recepcji (1966-1972) — zgodnie z periodyzacja recepcji
Soboru w Polsce zaproponowana przez Michata Biatkowskiego’.
Wedlug Biatkowskiego rok 1972 jest przetomowy ze wzgledu na
publikacj¢ przez kardynala Wojtyle monografii poswieconej zagad-
nieniom soborowym U podstaw odnowy® i zwolanie Duszpasterskie-
go Synodu Archidiecezji Krakowskiej (1972-1979). Z racji tego,
ze podjgto juz systematyczng refleksje nad tym Synodem, o czym
$wiadcza prace Tadeusza Pieronka, Jana Dyducha, Jézefa Marec-
kiego, oraz zorganizowane sympozjum poéwigcone temu Synodowi
w 2004 1., temat ten réwniez nie bedzie poruszony w niniejszym

> Michat Biatkowski rozréznia trzy fazy recepcji Soboru w Polsce: 1) faza weze-

sna (1966-1978), ktéra dzieli na dwa podokresy 1966-1972 i 1972-1978,

gdzie cezurg jest otwarcie Duszpasterskiego Synodu Archidiecezji Krakow-

skiej, 2) faza dojrzala (1978-1989) i faza pdzna (1989-1999) zwiericzona
poprzez zakonczenie II Polskiego Synodu Plenarnego. Zob. M. Biatkowski,

Poczgtki odnowy posoborowej w Kosciele Katolickim w Polsce (do 1972 roku).

Zarys wybranych problemdw, ,Nasza Przeszio$¢” 2017, nr 128, 5. 233-234.

K. Wojtyla, Upodstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Unum, Kra-

kéw 2003.

7 Duszpasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej: 1972—1979. t. 1, Przebieg prac
synodalnych, Dokumenty Synodu. t. 2, Dokumentacja, Krakéw 1985; T. Piero-
nek, Duszpasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej, ,Ruch biblijny i liturgicz-
ny” 1972, t. 32,s. 16-25; J. Dyduch, Swieccy w pracach i dokumentach Synodu
Krakowskiego 1979-1972, ,,Znak” 1983, nr 344, s. 1126-1145; Synod Kra-
kowski odczytany na nowo: materiaty z sympozjum Duszpasterski Synod Archi-
diecezji Krakowskiej 1972—1979 — XXV lat od zakoriczenia, zorganizowanego
przez Instytut Prawa Kanonicznego Papieskiej Akademii Teologicznej w Krako-
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studium. Przeprowadzona kwerenda wskazuje réwniez, ze w latach
1968-1971 temat Soboru zajmuje szczatkowe miejsce w Notifi-
cationes, dlatego lata te nie beda przedmiotem naszych rozwazan®.
Ponadto 26 czerwca 1967 roku Wojtyla zostal kreowany kardyna-
lem, zatem niniejsze studium obejmuje swoim zakresem czas jego
rzadéw w Archidiecezji Krakowskiej przed jego kreacja kardynalska.
Wreszcie jesli chodzi o ograniczenie przestrzenne naszych analiz na
temat recepcji Soboru wylacznie do Archidiecezji Krakowskiej, wy-
nika ono z faktu, ze cho¢ Karol Wojtyta zajmowat kluczowe miejsce
w episkopacie Polski i (jak pdzniej si¢ okazalo) $wiata, ten biskup-
-ojciec soborowy miat bezposredni wplyw na ksztaltowanie swojej
whasnej diecezji.

Informacje na temat Soboru w Notificationes mozna podzieli¢ na
trzy kategorie: 1) modlitwa za Sobdr, 2) informacje na temat zwota-
nia, przebiegu i dokumentéw soborowych, 3) wypowiedzi biskupa
i arcybiskupa Wojtyly na tematy soborowe. Wykorzystujac t¢ kate-

wie dnia 8 czerwca 2004 ., A. Chrapkowski, A. Wojcik (red.), Wydawnictwo
Naukowe Papieskiej Akademii Teologicznej, Krakéw 2005; J. Dyduch, Rola
i znaczenie Duszpasterskiego Synodu Archidiecezji Krakowskiej (1972-1979),
»Analecta Cracoviensia” 2009, t. 41 s. 441-452; T. Pieronek, ,Uczy( si¢” So-
boru. Diecezjalny Synod Krakowski modelem synodu soborowego, ,Ethos” 2012,
t. 25, nr 4(100), s. 166-185; P. Kummer, Oczekiwania Kardynata Karola
Wojtyly wobec duszpasterskiego synodu archidiecezji krakowskiej (1972-1979),
»Nasza Przeszio$¢” 2019, t. 132, s. 337-361; J. Marecki, Duszpasterski Synod
Archidiecezji Krakowskiej 1972—1979 jako proba recepcji Soboru Watykariskiego
II, w: Studia Soborowe, Historia i recepcja Vaticanum II, t. 2, cz. 1, M. Biatkow-
ski (red.), Group Media, Torus 2016, s. 609-635.
Od 1972 r. w Notificationes znalezé mozna informacje nt. przygotowania
i przebiegu Duszpasterskiego Synodu Archidiecezji Krakowskiej, ktore poz-
niej zostaly wydrukowane takze w tomie ze wszystkimi dokumentami poswie-
conymi Synodowi.
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goryzacje, przejdzmy do studium problematyki soborowej porusza-
nej na tamach Notificationes w latach 1960-1967.

1. Modlitwa za Sobor

Notificationes przekazuja pierwsze informacje na temat Vatica-
num I, zanim ten si¢ jeszcze zaczal, jeszcze za czasu rzadéw abpa
Baziaka w Archidiecezji Krakowskiej. Juz na poczatku 1960 roku
w Notificationes wydrukowano modlitwe za Sobdr: ,Duchu Bozy,
kt6ry zestany przez Ojca w imig Jezusa...”, za ktérej odméwienie przy-
stugiwaly odpusty’. Dwa lata p6zniej, w 1962, wiadomosci kurialne
przekazuja takze tekst adhortacji Jana XXIII wzywajacej do ofiaro-
wania modlitwy brewiarzowej za rozpoczynajacy si¢ Sobér'. ,Do-
bry Papiez Jan” zauwazyl w niej, ze do kaptanéw wszystkich rytow
»nalezy najwickszy obowiazek zanosi¢ do Boga blaganie o szczesliwy
przebieg Soboru™. Z kolei w drugiej czgsci roku 1962 (nr 8-10)
opublikowano papieskg encyklike Paenitentiam agere wzywajaca
juz nie tylko kaplanéw, ale wszystkich wiernych do modlitwy za
Sobér'%. W tym dokumencie Jan XXIII nawiazywat do inicjatywy
wezwania do modlitwy wyrazonej przez Innocentego III przed So-

9

Modlitwa do Ducha Sw. o pomysiny wynik Soboru Powszechnego, ,Notificatio-
nes” 1960, nr 1-4,s. 170-171.
Adbortacja Apostolska Jana XXIII z Bozej Opatrznosci papieza do catego du-
chowieristwa, utrzymujgcego pokd; i jednosé ze Stolicq Apostolskg o odmawianiu
z wigkszq poboznosciq modlitw kaplanskich w intencji pomysinego przebiegu
II Ekumenicznego Soboru Watykariskiego, ,Notificationes” 1962, nr 5-6,
s. 131-138.
Adbortacja Apostolska Jana XXIII z Bozej Opatrznosci papieza..., s. 133.
Encyklika Ojca Sw. Jana XXIII z Bozej Opatrznosci Papieza o ublaganiu przez
zastugi pokuty pomysinego przebiegu Il Powszechnego Soborn Watykasskiego,
»Notificationes” 1962, nr 8-10, s. 201-209.
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borem Lateranskim IV w 1215 i, podobnie jak swoj sredniowieczny
poprzednik, prosit o zintensyfikowanie modlitw za zwolany Sobor.
W tym samym numerze opublikowano takze list Jana XXIII Oecu-
menicum concilium thumaczacy zamyst organizacji Soboru i ponow-
nie wzywajacy do modlitwy, tym razem maryjnej".

Jeszcze przed rozpoczgciem Soboru w numerze 5-6 (1962) opu-
blikowano ore¢dzie Episkopatu Polski do duchowienistwa i wiernych,
w ktérym wyjasniono, czym jest Sobdr i jakie tematy zostana przez
niego podjete'®. Wedlug polskich biskupéw Sobér winien ,naleze¢
do zywych zainteresowan kazdego katolika, kazdy wierzacy powi-
nien si¢ w niego wlaczy¢ na miare swoich mozliwosci’, a zwlaszcza
przez ,modlitwe, umartwienie, ofiar¢”. Jesienia tego samego roku,
15 wrzesnia 1962, biskupi wystali do wiernych list, w ktérym po-
nownie tlumacza, czym jest Sob6r i wzywajg wiernych do czuwan
soborowych wraz z Matka Bozg Czestochowska'®, gdyz w ten spo-
s6b ,wplyniemy na obrady soborowe” . O czuwaniach tych poin-
formowano Stolice Apostolska, ktéra wyrazita wdziecznos¢ za te
duchowg inicjatywe'”.

Warte podkreslenia sa krakowskie inicjatywy modlitewne
w sprawie soboru. Biskup Julian Groblicki, krakowski wikariusz ge-
neralny, w czasie obrad I sesji soboru (11.10-08.12.1962) polecit
odmawiaé po kazdej mszy $wigtej modlitwy (imperatg) do Ducha
List apostolski papieza Jana XXIII ,,Oecumenicum concilium”, ,Notificationes”
1962, nr 8-10, 5. 222-227.

Orgdzie Episkopatu Polski do duchowienstwa i wiernych w sprawie drugiego So-
boru Watykarskiego, ,Notificationes” 1962, nr 56, s. 148—153.

Lata 1957-1966 to czas wielkiej nowenny przed Milenium chrztu Polski.
List Episkopatu Polski do Duchowienstwa i Wiernych przed Wyjazdem na Sobdr
Watykanski II, ,Notificationes” 1962, nr 11, s. 310-315.

Pismo Sekretariatu Stanu ]Sw do Prymasa Polski — podzigkowanie za ,Czuwa-
nie Soborowe” Polski, ,Notificationes” 1962, nr 12, s. 341-342.
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Swigtego w intencji Soboru'®. W czasie trwania pierwszej sesji so-
borowej zorganizowano czuwania soborowe z Maryja Jasnogérska,
w my$] listu Episkopatu Polski z 15 wrzesnia 1962". Na kazdy dzien
I sesji Soboru wyznaczono jeden koscidt w Krakowie, w keérym or-
ganizowano specjalne spotkanie modlitewne w intencji Soboru®.
Wezwanie do imperaty za Sobér powtdrzono takze jesienig 1963,
przed II sesja soborowa. Tym razem jednak bp Groblicki zwrdcil
uwage, ze jest to inicjatywa papieza Pawla VI*!. Do imperaty we-
zwano takze przed III sesja Soboru®. W ten sposéb wierni zostali
zaproszeni do przezywania tego epokowego wydarzenia wraz z ojca-
mi soborowymi i do wzi¢cia duchowej odpowiedzialnoéci za obrady
odbywajace si¢ w Rzymie.

Z kolei po zakoniczeniu Soboru Pawel VI oglosit nadzwyczajny
jubileusz, kt6ry mial by¢ przezywany w dniach 1.01-29.05.1966%.
Co cickawe, jednym z czyndw, za keérych wypetnienie udzielano
odpustu, byl ,udzial w trzech wyktadach o Soborze”. W ten sposéb
Stolica Apostolska zachecata wiernych do poglebiania swojej wie-
dzy na temat odbytego juz Vaticanum II. Zachety do modlitwy za
Sobér i wskazanie na role tychze modlitw w publikacjach w Notifi-
cationes wskazuja, ze autorom krakowskiego periodyku zalezalo na

8 W sprawie imperaty na intencjg Soboru Powszechnego, ,Notificationes” 1962,
nr 8-10,s.270.

Y List Episkopatu Polski do Duchowietistwa i Wiernych przed Wyjazdem na Sobdr
Watykanski II, ,Notificationes” 1962, nr 11, s. 310-315.

Czuwanie Soborowe z Maryjg Jasnogdrskg w kosciotach Archidiecezji Krakow-
skiej, ,Notificationes” 1962, nr 11,s. 318-322.

Oratio imperata w intencji Soboru, ,Notificationes” 1963, nr 11-12, 5. 287.
Zarzgdzenie imperaty na czas 111 sesji Soboru Powszechnego, ,Notificationes”
1964, nr 12, s. 280.

Ojciec sw. Pawet VI ustanowit nadzwyczajny jubileusz, ,Notificationes” 1966,
nr 1-2,s. 34.

20

21

22

23



Recepcja Soboru Watykanskiego Il w Archidiecezji Krakowskiej.. « 51

aktywnym zaangazowaniu duchownych i $wieckich w przezywanie
Soboru i na wzigciu przez nich duchowej odpowiedzialnosci za jego

przebieg.

2. Przebieg i tres¢ prac soborowych

Obok przekazu zachety do podjecia inicjatyw modlitewnych
w intencji Soboru, celem Notificationes bylo takze informowanie
duchowienistwa o watykariskich dokumentach przygotowujacych
do Soboru, o przebiegu jego prac i wreszcie przekazanie polskiego
tlumaczenia dokumentéw soborowych.

Podobnie jak w kwestii zachety do modlitwy za Sobér, pierw-
sze informacje na temat przebiegu Soboru duchowni otrzymuja juz
w numerze 11-12 (1960). Jest to tekst motu proprio Jana XXIII,
ktérym papiez zwolal komisje przygotowawcze do Soboru®’. Pétro-
ra roku pézniej, w numerze 5-6 (1962) opublikowano dokument
papieski wyznaczajacy dzien 11 pazdziernika 1962 jako date rozpo-
czgcia Soboru®. W tym pismie apostolskim Jan XXIII odwotuje si¢
do Konstytucji Apostolskiej Humanae salutis z 25 grudnia 1961 za-
powiadajacej zwolanie Soboru, ktdra zostaje opublikowana dopiero
w kolejnym numerze: 8-10 (1962).

24

Motu proprio Ojca Sw. Jana XXIII, ustanawiajgce komisje przygotowawcze do
Soboru powszechnego, ,Notificationes” 1960, nr 11-12, s. 197-200.
Pismo Apostolskie Ojca Swigtego Jana XXIIT wyznaczajgce date rozpoczecia
II Soboru Watykarskiego, ,Notificationes” 1962, nr 5-6, s. 130-131. Doku-
ment zostal wydany przez Jana XXIII 11.02.1962.
Konstytucja Apostolska Ojca sw. Jana XXIII ,Humanae Salutis’, zapowiadajg-
ca IT Watykanski Sobér Powszechny (25.12.1961), ,Notificationes” 1962, nr
8-10,s.209-214.

25
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Jeszcze przed rozpoczeciem Soboru, w 1962, informowano
o gléwnych etapach przygotowania Soboru®. Z kolei po odbyciu
pierwszej* i drugiej” sesji soborowej informowano o przebiegu prac.
Na rozpoczecie IV sesji Soboru polscy ojcowie soborowi wystali do
wiernych list 11 pazdziernika 1965, w ktérym informowali o stanie
przebiegu prac soborowych i perspektywach nowych dokumentéw
i koniecznosci ich recepcji nad Wista™.

Po trzeciej sesji soborowej zaczgto juz publikowaé pierwsze do-
kumenty Vaticanum II. Pierwszym opublikowanym dokumentem
soborowym na famach Notificationes byta konstytucja dogmatyczna
o liturgii Sacrosanctum Concilium, kedra ukazata si¢ w wersji tacin-
skiejjuzjesienia 1964 roku?®'. Podjeto decyzje, by wszystkie dokumen-
ty Soboru Watykanskiego zostaly jak najszybciej przettumaczone,
a nast¢pnie udostgpniono je w Notificationes w latach 1964-196732
W ten sposéb duchowienstwo diecezjalne miato szybki dostep do
wszystkich tekstéw soborowych w jezyku polskim. W 1966 opubli-
kowano takze krétkie, kilkuzdaniowe syntezy przedstawiajace naj-
wazniejsze tresci wszystkich czternastu dokumentéw soborowych:

27

Gléwne etapy prazygotowania I Powszechnego Soboru Watykasskiego, ,Notifica-

tiones” 1962, nr 8-10, s. 282-283.

Zarys przebiegu obrad I Sesji II Soboru Watykarskiego, ,Notificationes” 1963,

nr 5-6,s. 156-170.

Zarys przebiegu obrad drugiej sesji II Soboru Watykatskiego, ,Notificationes”

1964, nr 5-6,s. 161-168.

30 List Pasterski Polskich Ojcdw Soborowych, ,Notificationes” 1965, nr 11-12,
5. 265-267.

3V Constitutio de Sacra Liturgia (tekst lacinski) ,Notificationes” 1964, nr 8-9,

s. 219-240.

Zob. Dokumenty Soboru Watykariskiego 1I wg chronologicznej kolejnosci ich

28

29

32

uchwalenia podaniem miejsca druku w Notificationes, ,Notificationes” 1967,
nr 10-11, s. 216. Tekst podaje bibliografie dokumentéw soborowych, kedre
ukazaly si¢ w poprzednich latach w Notificationes.
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konstytucji, dekretéw i deklaracji soborowych, umozliwiajace wyro-
bienie sobie przez czytelnikéw ogélnego pojecia na temat dokumen-
téw Vaticanum II°. Taki stan rzeczy wskazuje, ze biskupowi Wojty-
le bardzo lezata na sercu recepcja dokumentéw soborowych wsréd
duchowienstwa Archidiecezji Krakowskiej. Okazuje si¢ jednak, ze
zalezalo mu takze na recepcji dokumentéw soborowych takze wéréd
wiernych $wieckich, o czym $wiadczy trafna krakowska propozy-
cja dwéch rocznych cykli homilii w latach 1967-1968. W pierw-
szym zasugerowano tematy kazan na caly ,rok soborowy”, w czasie
ktérych omawiano wiernym poszczegélne aspekty nauczania Vati-
canum IP*. W ten sposéb dokumenty soborowe, ktére zostaly juz
opublikowane w Notificationes, mialy zosta¢ oméwione wiernym
w czasie mszy $wietych w ciagu catego roku. Oto kilka przyktadéw:
w III Niedziele Wielkiego Postu zaproponowano kazanie ,,O zyciu
i formacji kaptanéw”, w niedziele po Wniebowstapieniu propozycja
nosita tytut ,,Przystosowana odnowa zycia zakonnego”, a w uroczy-
sto$¢ Trojcy Przenajswictszej tematem byla ,,Przystosowana odnowa
Liturgii $w.. Z kolei w roku 1968 zaproponowano cykl kaznodziej-
ski poswiecony odnowionej formie mszy $wigtej*, ktéry to pozwalat
wiernym lepiej zrozumieé zmiany, jakie na ich oczach nastgpowaly
w sposobie celebracji. Krakowska propozycja kaznodziejstwa sobo-
rowego wydaje si¢ skutecznym narzedziem recepcji dokumentéw so-

3% Przeglad prac soborowych, ,Notificationes” 1966, nr 1-2, 5. 37-47.

3 Tematyka kazar w ,Roku Soborowym, ,Notificationes” 1966, nr 11-12,
5.255-269.

Program kaznodziejski na rok 1968. Msza sw. szkolg zycia z_Jezusem i Maryja
c.d., ,Notificationes” 1967, nr 12,5.249-272. Sa to propozycje kazan na temat
soboru od IV niedzieli Wielkiego Postu do XXIV niedzieli po Zestaniu Du-
cha Swigtego. W ,Notificationes” nie ma pierwszej czesci programu kazan na

rok 1968 (od Adwentu do IV niedzieli Wielkiego Postu).
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borowych w Archidiecezji Krakowskiej. Mobilizowata duszpasterzy
do zapoznania si¢ z ich trescig i dawata mozliwos¢ przyswojenia ich

przez prakeykujacych katolikéw.

3. Dziatalno$¢ i nauczanie Karola Wojtyty

W celu zaangazowania wiernych Archidiecezji Krakowskiej
w przezywanie Soboru Powszechnego, przed wyjazdem na I sesje
Soboru, Wojtyla pozegnal si¢ z wiernymi w czasie mszy $wigtej w ka-
tedrze wawelskiej, a po powrocie z sesji przywital si¢ z nimi w czasie
liturgii bozonarodzeniowej sprawowanej w intencji papieza i Sobo-
ru. Te celebracje pozegnania i powitania krakowskiego ojca soboro-
wego w katedrze wawelskiej staly si¢ zwyczajem i mialy miejsce tak-
ze przed i po II, III i IV sesji soborowej*. Byly to doskonale okazje
do tego, by biskup (a potem arcybiskup) Wojtyta mégl powiedzieé
wiernym o roli Soboru i podzieli¢ si¢ swoimi wrazeniami po powro-
cie z kolejnych sesji. Przytoczmy tu jedynie jeden fragment kazania
biskupa Wojtyly z 20 grudnia 1962 r., a wigc po powrocie z I sesji
soborowej. Wydaje si¢ bowiem, ze cho¢ od jego wygtoszenia min¢to
3¢ Zob. Przemdwienie J. Em. Ks. Biskupa Karola Wojtyly wygtoszone w katedrze
na Wawelu po Mszy Sw. Odprawionej przez J. E. Ks. Biskupa Juliana Groblic-
kiego dnia 5. X. 1962 r. wieczorem przed wyjazdem do Rzymu na Sobdr Po-
wszechny, ,Notificationes” 1962, nr 12, s. 357-362; Z kazat J. E. Ks. Biskupa
Wikariusza Kapitulnego wygtoszonych po powrocie z I sesji II Soboru Watykar-
skiego, ,Notificationes” 1963, nr 7-8, s. 211-220; Problematyka drugiej sesji
11 Soboru Watykatskiego. Z kazar Ks. Metropolity po powrocie z obrad Soboru,
»Notificationes” 1964, nr 7, s. 145-161; Przemdwienie ks. Metropolity w kate-
drze wawelskiej w dnin wyjazdu na I sesj¢ soborowg — 10. IX. 1964 1., ,Noti-
ficationes” 1964, nr 10-11, s. 274-251; Przemdwienia ks. Metropolity przed
wyjazdem na IV sesje Soboru, ,Notificationes” 1965, nr 9-10, s. 234-237;
J. Urban, Karola Wojtyly — Jana Pawla II katedra na Wawelu, Krakéw 2009,
s.64,67,72, 85.
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juz ponad 60 lat, refleksja dwczesnego wikariusza kapitulnego jest
wecigz aktualna:

Byly w tonie Soboru wsréd biskupéw uczestniczacych w nim,
wypowiadajacych si¢ na nim, dwie tendencje: tendencje sobie
poniekad przeciwne. (...) Zadna miara nie byly sprzeczne; s3 to
tendencje komplementarne, wzajemnie si¢ uzupelniajace, dzicki
ktérym mysl Kosciota zyje. Gdyby byta ta jakas schematyczna jed-
nolitos¢, to nalezaloby si¢ o zycie tej mysli Ko$ciota obawia¢. A wia-
$nie ta pewna przeciwstawnos$¢, pewna réznica w tendencjach, jak
najbardziej uwydatniala zycie mysli Kosciota. Gdy chodzi o inter-
pretacje tych tendencji (...) musimy zdaé¢ sobie sprawe, ze Kosciét
(...) ma za zadanie podtrzymywal i przekazywaé Prawde; dwie
funkcje, keore si¢ z sobg taczg, ale keore sig takze trochg migdzy sobg
réznia. Z jednej strony chodzi o zachowanie Prawdy, (...) z drugiej
strony chodzi o jej przekazywanie, tzn., aby ta niezmieniona Praw-
da Boza docierata do ludzi, do coraz to nowych generacji, coraz to
nowych pokolen. Zrozumienie tego faktu ufatwi nam takze zro-
zumienie tych wiasnie tendencji. Bo te tendencje zawsze w jakiejs
mierze w Kosciele byly”.

Co cickawe, biskup Wojtyta nie uzywal pojec obarczonych emo-
cjonalnie, takich jak ,progresisci” czy ,tradycjonalidci’, ale méwit
o dwdch tendencjach i celach podtrzymywania i przekazywania
Prawdy. W ten sposdb tlumaczac naturalny przeplyw mysli w czasie
debat soborowych, odzegnywal si¢ i przestrzegal wiernych przed po-
wierzchowng oceng Soboru.

3 Z kazan J. E. Ks. Biskupa Wikariusza Kapitulnego wygloszonych po powro-
cie z I sesji IT Soboru Watykanskiego, ,Notificationes” 1963, nr 7-8 (1963),
s.215-217. Kazanie to opublikowano takze w: K. Wojtyla, Kazanie wyglo-
szone w kosciele sw. Anny w Krakowie 20 grudnia 1962, w: K. Wojtyla, Kazania
1962-1978, Krakéw 1979, 5. 278-279.
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Innym przejawem biskupiej troski o tacznos¢ Kosciota znad Wi-
sty z Kosciolem zgromadzonym nad Tybrem byto wystanie listu pa-
sterskiego przez biskupa Wojtyte w czasie pierwszej sesji soborowe;,
5 listopada 1962. Bazujac na modlitwie soborowej Adsumus, Sancte
Spiritus, zrelacjonowal wiernym udzial biskupéw polskich w Sobo-
rze*. W ten sposob Wojtyla wyrazat swojg troske o to, by wierni
przezywali Sobér réwnie gleboko jak on.

Waznym elementem przekazu nauczania biskupa Wojtyly
w Notificationes na temat przebiegu obrad Soboru Watykanskiego I1
byly transkrypcje wypowiedzi biskupa Wojtyly, a potem takze i kra-
kowskiego biskupa pomocniczego Jana Pietraszki, ktérych udzie-
lili w czasie audycji dla Radia Watykanskiego w czasie ich pobytu
w Rzymie®. Publikacja wypowiedzi radiowych arcybiskupa krakow-

38 List pasterski J. Em. Ks. Biskupa Wikariusza Kapitulnego z I Sesji Soboru Waty-
kariskiego II (5.11.1962), ,Notificationes” 1962, nr 12, s. 362-365.

¥ Wypowiedz J. E. Ks. Biskupa K. Wojtyly w Radio Watykasskim, ,Notifica-
tiones” 1963, nr 1-2, s. 23-26; Wypowiedz ]. E. Ks. Bpa K. Wajtyly w Radio
Watykariskim (25.11.1963), ,Notificationes” 1964, nr 1-2, s. 27-30; Koscidt
wobec wspdtczesnego swiata. Przemdwienie Ks. Metropolity w Radio Watykas-
skim (28.9.1964), ,Notificationes” 1964, nr 12, s. 282-284; Wartos¢ rzeczy
i spraw doczesnych. Przemdwienie Ks. Biskupa J. Pietraszki w Radio Watykan-
skim (7.10.1964), ,Notificationes” 1964, nr 12, s. 284-287; O godnosci osoby
ludzkiej. Przemdwienie Ks. Metropolity w Radio Watykanskim (19.10.1964),
»Notificationes” 1964, nr 12, s. 287-289; Przemdwienie Radiowe Ksigdza Ar-
cybiskupa Metropolity Krakowskiego Communio Ecclesiarum, czyli o uroczystosci
tysigclecia Kosciota w Polsce na tle zblizenia Kosciotéw na Soborze, ,Notifica-
tiones” 1966, nr 1-2, s. 35-37; Przemdwienie Radiowe Ksigdza Arcybiskupa
Karola Wajtyly Metropolity Krakowskiego. Stworzenie a Odkupienie (Schemat
XIII), ,Notificationes” 1966, nr 3—4, 5. 59-62; Sobdr a praca teologdw. Przemd-
wienie Ks. Metropolity w Radio Watykariskim dn. 12.2.1965, ,Notificationes”
1965, nr 3-4, s. 87-88; Przemdwienie radiowe Ksigdza Arcybiskupa Karola
Wojtyly Metropolity Krakowskiego. Naswictlenie deklaracji o wolnosci religij-
nej, ,Notificationes” 1965, nr 11-12, s. 269-271; Przemdwienie radiowe ks.
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skiego $wiadczy o tym, ze cho¢ jego glos byt skierowany do stucha-

czy na calym $wiecie, w sposdb szczegdlny kierowany byt w strone

Kosciota nad Wista. Sposréd tych wypowiedzi radiowych zwréémy

tu uwage na t¢ z 9 stycznia 1966%. Arcybiskup Wojtyla méwit wte-

dy o schemacie XIII, z ktérego powstata Konstytucja Duszpasterska

o Kosciele w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes:

Da ona [konstytucja Gaudium et spes W.B.] z pewnoscia wiele
do myslenia tym wszystkim, kt6rzy w sposob bezposredni sa zwia-
zani z duszpasterstwem: kaplanom, osobom zakonnym - a zwlasz-
cza $wieckim. Fakt, ze Sobdér w ostatnim dniu uchwala konsty-
tucje duszpasterska w jaki$ sposob przybliza ten dzien ostatni do
pierwszego. Kiedy bowiem Sobér si¢ rozpoczynat Ojciec $w. Jan
XXIII wielokrotnie podkreslal, ze bedzie to Sobér duszpasterski.
(...) Mozna powiedzie¢, ze konstytucja ,Kosciot w $wiecie wsp6l-
czesnym” zawiera jaka$ teori¢ dziatania wspotczesnego Kosciota we
wsplczesnym $wiecie. Owg teori¢ stanowig te prawdy, z ktorymi
szczegblnie blisko musi obcowaé mysl chrzescijaniska, aby z kolei
chrzescijaniski czyn byl wyrazem obecnosci Kosciota w $wiecie, to
znaczy, by ptynal réwnoczesnie ze zrozumienia $wiata i ze $wiado-
mosci Kosciota. (...) Do tego celu znaczenie wrecz zasadnicze posia-
da rzetelne ujmowanie stosunku, jaki zachodzi pomi¢dzy Stworze-

niem a Odkupieniem*..

biskupa Jana Pietraszki. Refleksje soborowe, ,Notificationes” 1965, nr 11-12,

40

41

s.271-273.

Przemdwienie Radiowe Ksigdza Arcybiskupa Karola Wajtyly Metropolity Kra-
kowskiego. Stworzenie a Odkupienie (Schemar XIII), ,Notificationes” 1966,
nr 3-4, s. 59-62. Polskie thumaczenie Gaudium et Spes zostalo opublikowane
w ,Notificationes” kilka miesi¢cy pdzniej, w 1966, w numerze 6-10.
Przemdwienie Radiowe Ksigdza Arcybiskupa Karola Wajtyly Metropolity Kra-
kowskiego. Stworzenie a Odkupienie (Schemat XIII), ,Notificationes” 1966,
nr 3—4, s. 59-60.
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W ujeciu arcybiskupa Wojtyly to wlasnie Gaudium et spes jest
kluczem hermeneutycznym do zrozumienia wszystkich dokumen-
téw soborowych, stanowi jakby wyrazenie pierwotnego zamystu
zwolania soboru przez Jana XXIII. Celem Kosciota jest aktywno$é
duszpasterska, ktéra wywodzi si¢ i ostatecznie prowadzi do glebsze-
go zrozumienia prawdy o stworzeniu i odkupieniu oraz dostosowa-
nia zycia wierzacych do tejze prawdy. Reforma soborowa nie polega
na niczym innym, jak na powrocie do zréddet Objawienia i do nasy-
cania prawda Ewangelii wspolczesnego swiata.

Podsumowanie

W czasie ingresu do katedry wawelskiej 8 marca 1964 abp Woj-
tyla powiedzial, ze jego pragnieniem bylo, aby Archidiecezja Kra-
kowska ,zyla duchem Soboru i duchem Kosciota®?. Analiza Noz-
fcationes z lat 1960-1967 wskazuje, ze rzeczywiscie Karol Wojtyta
jako wikariusz kapitulny, biskup i arcybiskup dbat, by Archidiecezja
Krakowska zyla Soborem od momentu jego zwolania. Temu stuzy-
ta wyt¢zona modlitwa za ojcéw soborowych i czuwania soborowe,
temu shuzyto informowanie na biezaco o przebiegu Soboru, a potem
szybkie udostepnienie duchownym tekstéw soborowych oraz zapro-
szenie do cyklu kazan na temat nauczania Vaticanum II i na temat
odnowionej liturgii mszy $wigtej, temu stuzyly spotkania z wiernymi
przed wyjazdem i po powrocie Wojtyly z sesji soborowych oraz bi-
skupie nauczanie na temat Soboru zaréwno na terenie Archidiecezji
Krakowskiej, jak i w Radiu Watykariskim. W ten sposéb soborowe
aggiornamento, czyli ,udzisiejszenie” — jak thumaczyl ten termin Jan

2 K. Wojtyla, Kazania 1962-1978, Krakéw 1979, s. 18; por. J. Urban, Karola
Wojtyly — Jana Pawta II katedra na Wawelu, Krakéw 2009, s. 73-79.
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Pawet II w kazaniu z dnia 6 czerwca 1979 r. w katedrze wawelskiej
— przewidziane przez Jana XXIII dla calego Kosciota zostato zreali-
zowane za czaséw biskupa, a potem arcybiskupa Wojtyly takze we

wsp6lnocie Koéciota krakowskiego.

Recepcja Soboru Watykariskiego Il w Archidiecezji Krakowskiej
na przyktadzie publikagi w Notificationes w latach 1960-1967
Abstrakt

W czasie swojego ingresu do katedry wawelskiej 8 marca 1964 roku arcybi-
skup Karol Wojtyla wyrazit pragnienie, aby archidiecezja krakowska ,zyla
duchem Soboru i duchem Kosciota”. Analiza Notificationes, czyli przegla-
du krakowskiej Kurii Diecezjalnej w latach 1960-1967 wskazuje, ze Karol
Wojtyta, jako wikariusz biskupi-kapitulny i arcybiskup, dbat o to, by archi-
diecezja krakowska zyla Soborem od momentu jego zwolania. Stuzyta temu
usilna modlitwa za Ojcéw Soborowych podczas m.in. czuwan soborowych,
informowanie wiernych o przebiegu Soboru, a nastepnie szybkie udostgpnia-
nie duchowienstwu tekstéw soborowych, spotkania z wiernymi przed i po
wyjezdzie Wojtyly na sesje soborowe oraz publikowanie kazan i wystapien
radiowych Wojtyly na ten temat. W latach 1967-1968 diecezja przygotowata
takze cykl kazan na temat nauki Soboru Watykanskiego I1i odnowionej litur-
gii Mszy $w. W ten sposdb soborowe aggiornamento przewidziane przez Jana
XXIII dla calego Kosciota bylo realizowane pod rzadami biskupa, a pézniej
arcybiskupa Wojtyly takze we wspolnocie Kosciota krakowskiego.

Stowa kluczowe: Karol Wojtyta, Sobdr Watykanski II, archidiecezja krakow-
ska, 1960-1967, Notificationes
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Reception of the Second Vatican Council in the Archdiocese of
Cracow on the example of publications in Notificationes
between 1960 and 1967

Abstract

At the time of his ingress to Wawel Cathedral on March 8, 1964, archbishop
Karol Wojtyla expressed his desire for the Archdiocese of Krakow “to live the
spirit of the Council and the spirit of the Church.” An analysis of the Notifica-
tiones, the review of the Krakow Diocesan Curia, in the years 1960-1967 in-
dicates that Karol Wojtyla, as bishop-chapter vicar and archbishop, made sure
that the Archdiocese of Krakow lived the Council from the moment it was
convened. This was served by strenuous prayer for the Council Fathers during
i.e., Council vigils, by keeping the faithful informed of the Council’s progress
and then quickly making the Council texts available to the clergy, by meetings
with the faithful before and after Wojtyla’s departure for the Council sessions
and publishing Wojtyla’s sermons and radio speeches on this subject. In the
years 1967-1968, the diocese also prepared a series of sermons on the teach-
ings of Vatican II and on the renewed liturgy of the Mass. In this way, the
conciliar aggiornamento envisioned by John XXIII for the entire Church was
realized under bishop and later archbishop Wojtyla also in the community of
the Krakow Church.

Keywords: Karol Wojtyla, Second Vatican Council, Archdiocese of Cracow,
1960-1967, Notificationes
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Wprowadzenie

atrzac z dzisiejszej perspektywy na historig ostatnich dziesigcio-
Pleci, rzecza niezmiernie trudng, prawie niemozliwa, moze by¢

proba wyobrazenia sobie najnowszych dziejéw $wiata i Kosciota
bez osoby $w. Jana Pawla II. Wybér Polaka na papieza wywotat w $ro-
dowiskach ko$cielnych zaréwno oszolomienie, jak i eufori¢. Komen-
tatorzy zauwazali, ze ,prawie nikt nie spodziewal si¢ takiej decyzji
konklawe. Jedli czasami przebakiwano o szansach jakiego$ Polaka
na to, ze zasigdzie na Stolicy Piotrowej, myslano przede wszystkim
o prymasie Wyszynskim. Mato kto zdawal sobie sprawe z geniuszu
biskupa krakowskiego, znanego gléwnie jako autora prac filozoficz-
nych, o ktdrych hermetycznosci krazyly wérédd ksigzy dowcipy (karg
czy$écowa miala by¢ lekeura Osoby i czynu)”'. Z kolei w obozie wia-
' J. Gowin, Religia i ludzkie biedy. Ks. Tischnera spory o Kosciét, Wydawnictwo
Znak, Krakéw 2003, s. 173-174.
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dzy zapanowata konsternacja, catkowicie paralizujaca przywédcow
partyjnych, ktérzy pomimo ,,bratnich” konsultacji, nie wiedzieli, jak
zareagowa¢ na wiesci z Watykanu® Bardzo szybko okazalo si¢, ze Jan
Pawet II jako papiez przekracza granice narodéw, swiatopogladéw
czy wyznan. Sita Jego $wiadectwa jest wyczuwalna od pierwszych
dni pontyfikatu. Powiew Ducha, nowe tchnienie inspiruje Piotra
naszych czaséw. W Jego przestaniu — zauwaza krakowski filozof ks.
Jozef Tischner — jest ,jaki$ jednoczacy ludzi od wewnatrz dziwny
wiatr. Cho¢ jego szum nie dla wszystkich znaczy to samo, to prze-
ciez kazdy ma co$ z niego w swoim sercu. Wiatr, ktdry nie gasi, lecz
roznieca cieplo. Co z tego wiatru powstanie? Co si¢ narodzi? Cze-
mu kaze przeming¢? Nie umiemy odpowiedzie¢ na te pytania. Czas
przyszly jest dla nas tajemnica, ale w nas otwarla si¢ nowa nadzieja™.

Czy dzisiaj jestesmy w stanie uchwyci¢ papieskie przestanie?
Jakim kluczem powinnismy postuzy¢ sie, aby odczytad i zrozumieé
Jana Pawtla I1? Przywolany przed chwilg Jézef Tischner powiedziat,
ze kazdy patrzy na $wiat poprzez wlasne okulary. Jego okularami byta
filozofia i przez nig czytal Papieza®. Z pomocy poetéw, filozoféw
i teologéw mozemy wydoby¢ rézne wizerunki Jana Pawta II, ktére
pozostaja $wiadectwem — jak zauwaza G. Weigel — ,szerokiej mia-

ry” Jego osoby’. Dla intelektualistéw Papiez z Polski byt ,,prorokiem

2 Por. B. Lecomte, Prawda zawsze zwycigzy. Jak Papiez pokonat komunizm,

E.T. Sadowska (tlum.), Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2005.
3 J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Wydawnictwo Znak, Krakéw 20052,
s. 198.
*  Por. J. Tischner, Idgc przez puste blonia, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2005,
s. 24.
»Biograf-zurnalista” B. Lecomte, prébujac wyrazi¢ bogactwo, ktdre krylo si¢
w osobie Jana Pawtla II, nazwal go czlowickiem ,,powszechnym”; por. B. Le-
comte, Pasterz, M. Romanek i in. (thum.), Wydawnictwo Znak, Krakéw 2006,
s. 686.
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odpowiedzialnej wolnosci”, ,,bratem naszego Boga”; ,,masywem mo-
dlitwy”, ,cztowiekiem gestéw”, ,filozofem ludzkiego doswiadczenia’,
»Swiadkiem nadziei”, ,symbolem, kt6ry daje do myslenia”, ,,apolo-
geta ludzkiej cielesno$ci™. Prébujac odezytywaé pontyfikat papieza
Polaka, dobrze jest wktada¢ rozmaite okulary, aby w petni dostrzec
jego wielko$¢, §wiezo$¢ i nowatorskie podejécie do wiernych. Podej-
mujac namyst nad duszpasterskimi relacjami Karola Wojtyly/Jana
Pawta II, skupie si¢ na Jego gestach i stowach, ubranych w rézno-
rodne i nowe formy. Z pewnoscia temu pontyfikatowi towarzyszyta
wyrazna zmiana perspektywy. Papieza Polaka cechowala niebywa-
ta otwartos¢, wolno$¢ i pragnienie zaniesienia Ewangelii wszedzie
i wszystkim. Jan Pawel II nie tylko przekroczyt bramy Watykanu
i Wiecznego Miasta, przestajac by¢ — jak mawiano dawniej — wiez-
niem Paristwa Koscielnego, ale ze swojego pielgrzymowania uczynit
gléwna ide¢ pontyfikatu. W szeregu spotkan, audiencji, wizyt poja-
wialy sic wymowne gesty i stowa, ktdre niosly wiernych. Staja si¢ one
kluczem do odczytania relacji Jana Pawta II do wiernych. Péjde tym
tropem, pozostawiajac na boku tradycyjng charakterystyke relacji
polskiego Papieza z wiernymi, o ktdrej mozna przeczyta¢ w licznych
biografiach i tekstach naukowych analizujacych fenomen papieskich
pielgrzymek czy Swiatowych Dni Mlodziezy’.

¢ Szerzej zob. P. Artemiuk, Oblicza bl. Jana Pawta II, w: Geniusz bi. Jana Paw-
faII, P. Artemiuk, J. Kotowski (red.), Wyzsze Seminarium Duchowne im.
Jana Pawla IT w Lomzy, Lomza 2011, s. 11-27. Na temat wizji teologicznej
Jana Pawta II zob. A. Dulles, Blask wiary. Wizja teologiczna Jana Pawta II,
A. Nowak (tlum.), Wydawnictwo WAM, Krakéw 2005.

Zob. B. Lecomte, Pasterz, M. Romanek i in. (thum.), Wydawnictwo Znak,
Krakéw 2006; M. Malinski, Przewodnik po zyciu Karola Wojtyty, Wydawnic-
two Znak, Krakéw 1997; W. Pottawska, Beskidzkie rekolekcje. Dzieje przyjazni
ksigdza Karola Wojtyly z rodzing Péttawskich, Edycja $wictego Pawla, Cze-
stochowa 2009; A. Riccardi, Jan Pawet II. Biografia, Edycja $wictego Pawla,
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1. Gesty

Czgsto méwiono o Jana Pawle II: ,,Papiez gestéw”. Rzeczywiscie
byto ich wiele. Zaréwno tych spektakularnych, jak wizyta w synago-
dze i w meczecie, prosba o przebaczenie za grzechy ludzi Kosciota,
spotkania w Asyzu i pielgrzymka do Ziemi Swictej; jak i zwyczajnych:
przytulenie, u$miech, ucalowanie ziemi, machniecie reka. Papiez
z Polski, w mlodosci aktor, a potem dramaturg, doskonale zdawal
sobie sprawe z sily gestéw. Obok wypowiadanego stowa, to wlasnie
jezyk ciala stal si¢ nosnikiem jego przestania. Gesty, ktérymi postu-
giwat si¢ Jana Pawet II, wyplywaly naturalnie, $wiadczyly o papieskiej
otwartosci. Trudno jednak nie doceni¢ ich sily, majac w pamieci ak-
torskg przeszto$¢ Karola Wojtyly®. Prof. Wojciech Kaczmarek, znaw-
ca tworczodci teatralnej przyszlego papieza, stwierdza, ze to wado-
wickie doswiadczenie amatorskiego teatru uksztattowato przyszlego
papieza. Redbad Klynstry-Komarnicki dodaje: ,,$rodowisko, w kto-
rym wychowal si¢ Karol Wojtyla, bylo bardzo specyficzne. [...] wie-
lokulturowe. Z jednej strony ci, kt6rzy ksztattowali kulturalny obraz
tego miasta, w zdecydowanej wigkszosci byli to ludzie Koéciota, jakos
zwiazani z calorocznym nurtem dziatan kosciota w liturgii, réznych
uroczystosciach. Mlody Karol Wojtyta bierze w tym czynny udzial.
Natomiast obok jest duze srodowisko zydowskie, Karol Wojtyla ma
tam przyjaciol, z ktérymi nie zerwie kontaktu az do korica swojego
zycia tutaj na ziemi. [...]. Ogromne istotnie dla formacji przyszlego

Czgstochowa 2014; G. Weigel, Swiadek nadziei, Biografie papieza Jana Pawta
11, thumaczenie zbiorowe, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2009; G. Weigel, Kres
i poczgtek. Papiez Jan Pawel IT — zwycigstwo wolnosti, ostatnie lata, dziedzictwo,
M. Romanek (ttum.), Wydawnictwo Znak, Krakéw 2012.
Zob. https://e-teatr.pl/karol-wojtyla-aktor-poeta-dramaturg-a260509 (do-
step: 8.05.2024).
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papieza sa teatralne do$wiadczenia kolejny lat, kiedy rozwija si¢ i jako
aktor i jako tworca™. Po amatorskich doswiadczeniach w Wadowi-
cach, przychodzi czas na Teatr Rapsodyczny, a potem dramaty, ktére
be¢de wychodzily spod pidra Karola Wojtyly.

»Gesty — zauwaza J. Poniewierski — to szczeg6lny rodzaj komuni-
kowania, specjalny «jezyk» — Jan Pawel IT doszedt w nim do perfek-
cji”!. Kiedy trudno uczucia wyrazi¢ stowami, wystarczy spojrzenie
pelne akceptacji czy gest potozonej reki na ramieniu. ,Niewyklu-
czone, ze w takiej powsciagliwosci uksztattowal go ojciec, zawodo-
wy zolnierz, asceta. Niewykluczone, ze tego nauczyl go Mieczystaw
Kotlarczyk: potegi stowa wspartego jednym prostym i czytelnym
gestem. Niewykluczone, ze on - sierota — rozumial, jak wazna jest
mowa ciata. I ze on — filozof, spec od antropologii filozoficznej — po-
jat (i umial to zastosowaé w praktyce), iz budujemy swojg tozsamos¢
poprzez symbole™. Dlatego ,komunikowat si¢ ponad stowami” —
w mowie uniwersalnej, powszechnie zrozumialej.

Papieskie gesty nabieraly szczegdlnego, prawie ze sakramental-
nego znaczenia, stajac si¢ niejako znakami niewidzialnej faski. ,Wi-
dziatem kiedys fotografi¢ — opowiada J. Poniewierski — na ktérej pa-
piez Jan Pawet trzyma reke na barku mojego znajomego. Zwyczajny
gest, a wyglada jak... pasowanie na rycerza. Albo przekazanie dzie-
dzictwa. Tak tez czuje si¢ m6j znajomy: jak kto$ «postany» do swia-
ta. I ja go rozumiem (a to, ze takich zdje¢ sa dziesiatki tysiecy, nie ma
tu nic do rzeczy. Przeciez Papiez méwit do kazdego z nas: «Jestes
moja nadzieja!»; «Wstan, chodzmy»)”'% Bylo w tych gestach cos

> https://trojka.polskieradio.pl/artykul/3144469,teatralna-dzialalnosc-karola-
-wojtyly-to-go-uksztaltowalo (dostep 8.05.2024).

Por. J. Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 5.

Y . Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 5-8.

2 ]. Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 8.
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nowego, co odstaniato zupetnie inne oblicze Papieza — oblicze ojca.
W Genui w trakcie spotkania z dzie¢mi, jedno z nich przywitalo
Jana Pawta II, a on je serdecznie udciskat i pocatowal. Nastepnie po-
deszto do miejscowego arcybiskupa kard. Giuseppe Siri, ktéry pod-
czas konklawe w 1978 roku uwazany byt za jednego z najpowazniej-
szych kandydatéw na papieza. Kardynat jedynie podal mu pierécien
do ucatowania. ,, Ta scenka z Genui — zauwaza J. Poniewierski — jest
dla mnie obrazem przetomu, jaki stat si¢ udzialem Kosciota po II So-
borze Watykanskim. Tego, Ze mozna inaczej: normalnie, bardziej
ewangelicznie, z prostota... Jada¢ positki razem z ludzmi (wezedniej
papieze jadali w samotnosci), rozmawiaé z nimi jak «réwny z row-
nym>» (dawniej w obecnosci papieza milczalo si¢, czekajac na jego
pytanie), by¢ raczej ojcem niz namiestnikiem...”’. Przygladajac si¢
zyciu Jana Pawta I dostrzegamy, Ze mozna Boga objawi¢ za pomoca
zwyczajnych gestdw, takich jak polozenie r¢ki na ramieniu, pogta-
skanie policzka, zabawe z dzie¢mi.

Od gestéw wiedzie droga ku ciatu, keédre staje si¢ w refleksji
filozoficznej i teologicznej najpierw Karola Wojtyly, a potem Jana
Pawta II kluczowe. Papiez jest twércg teologii ciala. Byla ona zna-
kiem rozpoznawczym jego antropologii. Stata si¢ prawdziwg ,teo-
logiczng bomba zegarows™*, wybuchla bowiem z dramatycznymi
i pozytywnymi zarazem konsekwencjami dla Kosciota. Zdaniem
G. Weigla papieska teologia ciafa jest ,jak do tej pory najbardziej
tworczg chrzescijaniska odpowiedzia na seksualng rewolucje i doko-
nane przez nig spustoszenie ludzkiej osoby”. W Katechezach po-
swieconych ludzkiej cielesnosci, prezentujacych te teologie, z jednej
B . Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 40.

4 G. Weigel, Swiadek nadziei, s. 433-434.

B G. Weigel, Introduction, w: W.J. Schu, The Splendor of Love. John Paul II's Vi-
sion for Marriage and Family, Angelico Press, Hartford 2004, s. 22-23.
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strony mamy do czynienia z fenomenologicznym opisem doswiad-
czenia i podmiotowosci czlowieka, w ktérym ujawniajg si¢ wyrazne
poetyckie i stowotwéreze zdolnosci Papieza. Z drugiej za$ Jan Pa-
wel I prowadzi w tekécie intensywny dialog zaréwno z filozoficzna
i teologiczna tradycja Zachodu, jak i ze wspdlczesnymi osiagniecia-
mi w dziedzinie biblijnej, filozofii i teologii'®. Komentatorzy celnie
nazywaja Katechezy, bgdace interpretacja wybranych przez Papieza
tekstéw biblijnych, ,filozoficzna egzegeza” oraz ,translacja obrazéw
biblijnych na pojecia filozoficzne i narracji biblijnej na narracje filo-
zoficzng”". U podstaw tak rozumianej teologii ciata legta dojrzata
wizja antropologiczna Karola Wojtyly. Z niej wytania si¢ obraz czlo-
wieka, ktory u swoich podstaw jest istota plciows, mezezyzng i ko-
bietg. ,,Plciowo$¢ osoby ludzkiej przejawia si¢ naturalng daznoscia
w strong osoby ludzkiej drugiej plci, ktéra prowadzi do zjednoczenia
os6b, przynaleznosci, spetnienia w mitosci'®. Jednym z ulubionych
i czgsto powtarzanych stwierdzen antropologicznych K. Wojtyly
byt cytat z Konstytucji Gaudium et spes Soboru Watykanskiego I1:
~czlowiek (...) nie moze odnalez¢ si¢ w pelni inaczej jak tylko przez
bezinteresowny dar z siebie samego”. Powotanie to zrealizuje dopiero
wtedy, kiedy odkryje znaczenie ludzkiego ciala. Opisujac zjawisko
ludzkiej materialnosci i cielesnosci K. Wojtyta wychodzi od Arysto-
telesa, odrzucajac jednocze$nie platoniskie przekonanie jakoby ciato
bylo wigzieniem duszy. Podkresla réwniez, — co zauwaza J. Kupczak

Por. J. Kupczak, Dar i komunia. Teologia ciata w ujeciu Jana Pawta IT, Wydaw-
nictwo Znak, Krakéw 2006, s. 17.
M. Grabowski, W strong antropologii adekwatnej, w: O antropologii Jana Paw-
fa II, M. Grabowski (red.), Wydawnictwo Uniwersytetu Mikotaja Kopernika,
Torun 2004, s. 20.
J. Kupczak, W strong wolnosci. Szkice o antropologii Karola Wajtyly, Kairos,
Krakéw 1999, s. 87.
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— ze cielesno$¢ czlowieka, ,,poprzez gesty, sposob zachowania, wyraz
twarzy, stanowi jezyk, ktorym komunikujemy si¢ z innymi ludzmi -
«jezyk ciata». Zrozumienie i adekwatne uzywanie tego jezyka jest
szczegdlnie wazne w zyciu malzeriskim™. Prowadzi réwniez do od-
krycia kategorii ,daru” i komunii’, ktére to pojecia sa fundamentem
papieskiej teologii ciata.

Karol Wojtyta, zanim zostal papiezem, przez wiele lat byt pro-
fesorem filozofii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Jego na-
ukowa refleksja skupiata si¢ na czlowieku i na problemach zwigza-
nych z jego zyciem: moralnosci, kulturze, relacji rozumu do wiary®.
Przyszly papiez od czaséw seminaryjnych fascynowat si¢ filozofia,
ktéra pomimo odmiennego jezyka i sposobu myslenia, dawata pick-
ng i harmonijng wizj¢ $wiata. Chociaz prace doktorska poswigcit
zagadnieniu teologicznemu, mianowicie wierze w mysli $w. Jana od
Krzyza®', to w rozprawie habilitacyjnej powrécit do problematyki
filozoficznej, podejmujac prébe zbudowania etyki chrzescijaniskiej
na podstawach systemu Maxa Schelera?. Pomimo negatywnej oce-
ny takiego przedsiewziccia, nie udalo si¢ pogodzi¢ etycznej mysli
chrzeécijanskiej z fenomenologia niemieckiego filozofa, bowiem sys-
tem etyczny Schelera nie moze by¢ narz¢dziem interpretacji etyki
chrze$cijanskiej, Wojtyta doszedt do wniosku, ze stosowana przez
niemieckiego filozofa metoda moze poméc w analizie faktéw etycz-
nych na plaszczyznie do$wiadczenia.

J. Kupczak, W strong wolnosci..., s. 88.
2 Por.J. Merecki, Filozofia ludzkiego doswiadczenia, wstep w: K. Wojtyla, Filozof
i papiez. Wybdr tekstéw, Oficyna Naukowa, Warszawa 2009, s. XL
K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza nauka o wierze, Wydawnictwo KUL, Lu-
blin 2000.
K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Wydawnictwo KUL,
Lublin 2000.
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W ten sposdb narodzita si¢ koncepcja powiazania w jednej wizji
mysli $w. Tomasza i fenomenologii. Idee te rozwijat przyszly papiez
na wyktadach, ktére od roku 1954 podjat na Wydziale Filozofii Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego oraz w licznych publikacjach.
Wojtyta w swoim filozoficznym mysleniu nie czut si¢ zwiazany wa-
skimi granicami poszczegdlnych szkét, lecz otwierat si¢ na spotkanie
z my$licielami odlegtymi od jego sposobu uprawiania filozofii*. Za-
wsze jednak w centrum zainteresowan filozoficznych stawial czlo-
wicka. Chodzito mu nie tyle o pokazanie, ze czlowick jest osoba,
lecz o analizg tego, w jaki sposéb cztowick doswiadcza siebie jako
osoby. ,,Fak, iz czlowick dziata, czyn osoby, stanowi dla niego nie-
jako okno, poprzez ktdre mozna zagladna¢ do ludzkiego wnetrza™*
J. Merecki podkresla, ze K. Wojtyla ,,nie jest zainteresowany budowa
jakiego$ wszechogarniajacego systemu filozoficznego, lecz skupia si¢
na antropologii i etyce. (...) cala intelektualng dziatalno$¢ Wojeyly -
jego tworczos¢ filozoficzna, teologiczna, literacka — charakeeryzuje
glebokie pragnienie zrozumienia tego, kim jest czlowiek™.

Dlatego pierwszym zrédlem jego filozofii staje si¢ doswiadcze-
nie, a $cislej doswiadczenie czlowieka. Refleksja K. Wojtyly odzna-
cza sie tym, zauwaza T. Styczer'l, ze ,na jej wstepie autor ponicka(d nie
wie, jakie beda jego definitywne poglady na czlowieka, wie o nich
tyle, ze muszg one by¢ bez reszty podporzagdkowane doswiadczeniu
cztowieka, czyli wgladom w cztowieka. Na poczatku liczy si¢ tylko
doswiadczenie, tylko wglad. Jest to doswiadczenie $wiata i zarazem
sicbie w nim — poprzez kontakt z nim. (...) do$wiadczenie to, wglad
(Einsicht), wyprzedza poglad (Ansicht) i na $wiat, i na czlowieka,

B J. Merecki, Filozofia ludzkiego doswiadczenia, s. X111
% J. Merecki, Filozofia ludzkiego doswiadczenia, s. XIV.
5 J. Merecki, Filozofia ludzkiego do$wiadczenia, s. XIV.
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wyprzedza $wiatopoglad™. Charakterystyczna cecha antropologii
rozwijanej przez przyszlego papieza jest to, Ze ,Stara si¢ ona uja}c'
czlowiceka nie w kategoriach, ktére zostaly zaczerpniete z szerszego
systemu filozoficznego (czlowiek nie jest tu po prostu jednym z by-
téw, do ktdrego odnosza si¢ ogélne kategorie metafizyczne), lecz
stara si¢ go zrozumie¢ w kategoriach wywodzacych si¢ z samego do-
$wiadczenia czlowicka (pierwsze miejsce zajmuje tutaj oczywiscie
kategoria czynu); jesli za$ stosuje ogélne kategorie metafizyczne,
to czyni to wychodzac od doswiadczenia cztowieka. W ten sposéb
Wojtyta czyni wlasnym wielki postulat mysli nowozytnej (jednocze-
$nie korygujac go w istotnych momentach), ktdry — poczynajac od
Kartezjusza — rozpoczyna filozofowanie od do$wiadczenia i filozo-
fuje w $wietle tego doswiadczenia”’. Nie ma bowiem doswiadczenia
czysto obiektywnego, to znaczy doswiadczenia, w ktére nie bylby
uwiklany sam podmiot, czyli cztowiek, nie ma poznania bez pozna-
jacego podmiotu. Wedlug Wojtyly problem czlowicka, na gruncie
filozoficznym, wyjasnia si¢ tylko wraz z problemem metafizycznym,
w ktérym ludzkie doswiadczenie jest tak istotne.

Akcentujac znaczenie gestéw w zyciu Karola Wojtyly/Jana Paw-
ta II, wskazatem, ze stanowily one naturalny sposéb komunikacji,
jakim postugiwat si¢ w dzialalnosci duszpasterskiej papiez na kaz-
dym z etapdw swojego zycia. Réwnoczesnie ten niewerbalny sposéb
porozumiewania si¢ odsyta do kategorii cielesnosci, ktéra przyjmuje
w mysli papieskiej ksztatt teologii ciala. Karol Wojtyly/Jan Pawet II
dowarto$ciowat gesty, pokazujac, jak wiele mozna powiedzie¢ jezy-
kiem ciata. Taki sposéb duszpasterskiego dziatania wynikat z doce-

26 T. Styczen, By¢ sobq to przekraczac siebie, w: tenze, Solidarnosé wyzwala, Wy-

dawnictwo KUL, Lublin 1993, s. 90.
77 J. Merecki, Filozofia ludzkiego doswiadczenie, s. XVIL.
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niania ludzkiego do$wiadczenia, ktére nie tylko mialo podstawowe
znaczenie w kontaktach interpersonalnych Jana Pawta II, ale byto
réwniez kluczowe w filozofii Karola Wojtyty.

2. Stowa

Odgrywaly kluczows role w zyciu Karola Wojtyta/Jana Pawta
I1. Od dziecinstwa pozostaje na nie wrazliwy. Z picknem i glebia
stowa styka si¢ najpierw w poezji i literaturze, potem w teatrze. Nie
pozostaje na nie obojetny. Dlatego siega po piéro, by pisa¢. A na-
stepnie staje na deskach teatru, by deklamowac¢ i graé. Te wezesne,
mlodziericze fascynacje stanowig preludium do przyszlej kaplanskiej
i kaznodziejskiej postugi. O ile twérczos¢ homiletyczna Karola Woj-
tyly/Jana Pawta II jest dosy¢ dobrze rozpoznana®, o tyle wrazliwo$¢
na stowo poetyckie i literature pickng domaga si¢ dowartosciowania.

Tworczos¢ poetycka obok dzialalnosci naukowej, zwlaszcza
filozoficznej, byla dla Jana Pawta II jedng z wielu drég ,,poznawa-
nia i zglebiania rzeczywistosci ludzkiej, by¢ moze najblizsza sercu,
ale nie najwazniejszag w petnieniu kaplanskich obowiazkéw™. Pa-

28

Por. R. Garpiel, Perswazja w przckazach kaznodziejskich na przyktadzie homilii
Jana Pawta II wygloszonych podczas pielgrzymbki do Polski w 1979 roku, No-
mos, Krakéw 2003; M. Jankosz. Sytuacje komunikacyjne publicznych wystapies
Jana Pawta II podczas I pielgrzymki do Polski, ,Polonia Sacra” 2018, t. 50, nr 1,
s. 183-194; M. Jankosz, Zachowania werbalne i niewerbalne Jana Pawta I w ry-
tualnej sytuaci komunikacyjnej w odmianie sakralnej, Wydawnictwo UPJPII,
Krakéw 2022; A. Seul, Niech zstgpi Duch Twdj... Stylistyczno-teologiczna ana-
liza homilii Jana Pawta II (Warszawa, 2 czerwca 1979); https://repozytorium.
theo-logos.pl/xmlui/handle/123456789/9955 (dostep: 13.05.2024).

¥ M. Skwarnicki, Poetycka droga Papieza Wojtyly, w: K. Wojtyla/Jan Pawel II,

Poezje, dramaty, szkice. Tryptyk rzymski, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2004,

s. 10.



78 - Przemystaw Artemiuk

piez niejednokrotnie przyznawal, ze ,poezja to wielka pani, ktérej
trzeba si¢ catkowicie poswigci¢; obawiam sig, ze nie bytem wobec
niej zupelnie w porzadku™. Cwieréwiecze pontyfikatu Jana Pawta
II stalo si¢ doskonalg okazja do przypomnienia $wiatu, ze Papiez jest
poeta. W momencie wyboru Karol Wojtyla catkowicie zaprzestal
tworczosci literackiej, by po 24 latach oglosi¢ poetyckie ,medytacje”
— Tryptyk rzymski. Skad brato sic w Nim takie pragnienie wyrazenia
Tajemnicy?

Potrzeba tworzenia wierszy — zauwaza M. Skwarnicki — wyptywa
z zafascynowania picknem, ktdre niespodziewanie rodzi si¢, wywo-
tane jakim$ wydarzeniem, sytuacja, przez spotkanie z ludZzmi, takze
z my$lami. Impuls jest zawsze niejasny, w trakcie pisania przybiera
dopiero ksztalt tego, co przywolalo autora swym picknem. Utwo-
ry poetyckie sa zawsze dla piszacych niespodzianka, ktéra dopiero
po napisaniu poddaje si¢ $wiadomemu opracowaniu. W ten sposéb
poezja moze spetnial takze role poznawcza, tak jak kazda twérczo$¢
artystyczna, ktdrej inne formy tworczosci czysto intelektualnej czy
naukowej zastapi¢ nie potrafia. Poetycka intuicja niczego w kon-
templowaniu rzeczywistosci nie narusza, a jednoczes$nie wchodzi
w jej tajemnice, ktéra dla Karola Wojtyly zawsze jest swigta®.

Paradoks i nierozsadno$¢ poezji, ktéra pragnie wyrazi¢ to, co
niewyrazalne, a przez ten ruch serca i reki ku Swiathu coé jednak no-
wego nazywa, czyli odkrywa, polega na niewystarczalnosci stéw jej
autora. Zawsze jednak pozostawia $lad dazenia czlowieka do Nie-
skoniczonos$ci®. Jaka jest poezja Karola Wojtyty? M. Skwarnicki za-
uwaza, ze jest w niej ,,dazno$¢ do krystalicznej precyzji, ktora spra-
wia, ze czy to my¢l, czy obraz nie natrafiaja na przeszkodg w jezyku,
30 M. Skwarnicki, Poetycka droga Papieza Wojtyly, s. 8.

31 M. Skwarnicki, Poetycka droga Papieza Wojtyty, s. 10.
32 Por. M. Skwarnicki, Poetycka droga Papieza Wajtyly, s. 11.
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by objawi¢ si¢ odbiorcy. Nie oznacza to, ze poezja Karola Wojtyly
jest fatwa. Jest bardzo dostgpna przecigtnemu czytelnikowi w pierw-
szych, mlodzienczych latach twérczosci, przed samym wyborem na
papieza i w Tryptyku rzymskim. Reszta tworczosci obfituje w strofy
liryczne, ktére z przyjemnoscia potem powtarzamy, i w cale stronice
medytacji poetyckich wrecz trudnych do zrozumienia. Sa to jak gdy-
by «trudnosci norwidowskie». Okazuje si¢ bowiem, ze im wigcej
razy wracamy do lektury wielu z tych wierszy czy ich fragmentéw,
tym glebiej je rozumiemy. Poezja tego twércy cata jest «wyplywa-
niem na glebie» — i tak nalezy do niej podchodzié. Jest to tez poezja,
ktéra sakralizuje petnie ludzkiej egzystencii, przekraczajac glebokie
rozdarcie wspolczesnej kultury na autonomiczne z pozoru strefy sa-
crum i profanum. Ta twérczo$¢ wymaga wige od nas wysitku umy-
stowego i duchowego, niejako wspdtpracy z autorem w odkrywaniu,
poznawaniu i adorowaniu tajemnicy zwiazkéw cztowieka z Bogiem
i $wiata z Nieskoniczonoscia. Poezje w przewazajacej czgsci kontem-
placyjna rozjasnia od wewnatrz $wiatlo mistyczne™.

Wrazliwos$¢ na stowa sprawia, ze papiez na wie$¢ o przyznaniu
Nagrody Nobla Czestawowi Mitoszowi postanawia spotkac si¢ z po-
etg. Rodzi si¢ wtedy relacja, ktora pokazuje wyjatkows wrazliwo$é
rozméwcow, a zarazem papieska forme duszpasterstwa, tym razem
indywidualnego®.

Andrzej Franaszek, charakteryzujac bogaty $wiat Cz. Milosza,
zauwaza ze zdumieniem, ze ten ,nie$mialy chlopczyk, ktéry wsty-
dzit si¢ w wilenskim sklepie powiedzieé, co chee kupié, przeszedt
w ciagu dziewigédziesieciu trzech lat dtuga droge, spotykajac na niej
3% M. Skwarnicki, Poetycka droga Papieza Wojtyty, s. 11.

3 Zob. P. Artemiuk, Papiez i poeta. O relacji Jana Pawta II i Czestawa Mitosza,

w: Geniusz bi. Jana Pawla II, P. Artemiuk, J. Kotowski (red.), Wyzsze Semina-
rium Duchowne im. Jana Pawla II w LEomzy, Eomza 2011, s. 197-209.
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Einsteina i Eliota, Karla Jaspera i Alberta Camusa, Josifa Brodskiego
i Susan Sontag czy wreszcie Jana Pawta I1...”. Na t¢ ostatnia relacje,
najbardziej zaskakujaca, dobrze jest zwrédci¢ uwagg. Jest w niej co$
zupelnie niewiarygodnego. Poeta u kresu zycia w liscie skierowa-
nym do papieza przyznaje: ,wick zmienia perspektywe ikiedy by-
tem mlody, zwracanie si¢ przez poete o blogostawienistwo papieskie
uchodzito za niestosownos$¢é. A to whasnie jest przedmiotem mojej
troski, bo w ciggu ostatnich lat pisatem wiersze z mysla o nieod-
bieganiu od katolickiej ortodoksji i nie wiem, jak w rezultacie to
wychodzito. Prosz¢ wige o stowo potwierdzajace moje dazenie do
wspdlnego nam celu. Oby spetnita si¢ obietnica Chrystusa w dzien
Zmartwychwstania Paniskiego™.

Jesienia 1980 poeta otrzymuje Nagrode Nobla w dziedzinie li-
teratury”’. W uzasadnieniu wyréznienia komitet stwierdza, ze ,,cen-
tralnym punktem jego dzieta s rozwazania nad ludzko$cia wype-
dzona z Raju, kondycja cztowieka wypedzonego, bytujacego poza
biblijnym ogrodem Eden™®. Zatem zostaje dostrzezony w twor-
czo$ci Mitosza wymiar religijny par excellence. Osobiste zmagania
przefozone na strofy, zapisane w poetyckich metaforach, ukryte
w historiach zycia literackich bohateréw, sa znakiem watpliwosci
1 poszukiwania autora, ktc')ry przypomina ,,samotnego Nawigatora,
postugujacego si¢ jedynie tupinka wlasnej osobowosci™. Mitosz —
% A. Franaszek, Mitosz. Biografia, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2011, 5. 9.
3¢ A. Franaszek, Mifosz. Biografia, s. 743.

37 Z tej okazji Jan Pawel IT wysyla do Cz. Milosza depesze nastepujacej tredci:
»Polecam Bogu Pana i jego twérczodé, zyczac, by wnosita trwale wartoéci
w dziedzictwo ducha ludzkiego i dobrze przystuzyla si¢ powszechnej sprawie
czlowieka”; cyt. za: ,Gazeta Wyborcza’, 19 sierpnia 2004.

3% Tygodnik Powszechny” 1981, nr 1.

¥ S. Wyszyniski, List Do swiadkéw promocji doktorskiej laureata nagrody Nobla

Czestawa Mitosza.
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zauwaza kard. S. Wyszynski — ,w tej samotnej wedrdwcee przez dzie-

je niesie siebie, moze niekiedy pokaleczony, ale zawsze — jako obraz

cztowieka XX wieku (...). Unosit sie nad Laureatem — czlowiekiem

o naturze na wskro$ religijnej — Ko$ciét katolicki, ktéry imponowat

swoja olbrzymia budowla i swoja historia. Pod koputy tej budowli

niezmordowany Nawigator przez rodzinng Europe bedzie przebijal
sic wytrwale ku idealnej wizji Cztowicka wolnego. Docierajac dzi$
zda si¢ do jakiego$ kresu, moze o sobie powiedzie¢, ze uratowat sie-
bie. Ponosit wprawdzie kleski, syn Ewy, ale zawsze rychlo wycofat si¢
ze zhudy (...). W wysitku samotnej nawigacji przez dzieje czlowiek
zwany Czestawem Miloszem podtrzymywany jest tu wizja Boga

Weielonego, ktéra jest w kazdym ratowanym z niewoli cztowieku™.

Natychmiast po odebraniu nagrody poeta udaje si¢ do Rzymu na
prywatng audiencj¢ u Jana Pawta II. Biograf Mitosza nie podaje zad-
nych szczegdtéw dotyczacych spotkania oprécz tej zwiezlej informa-
cji*!. A jednak chcieliby$my wiedzieé, o czym rozmawiali dwaj wielcy

Polacy? Jakie znaczenie miala dla papieza twérczosé noblisty*? Czy

Jan Pawet IT dostrzegl ,wieczny moment™ w poezji Milosza?

Pojawiajac si¢ w latach osiemdziesiatych na papieskich sympo-
zjach w Castel Gandolfo, Cz. Milosz przekonal si¢, ze papiez do-

S, Wyszynski, List Do swiadkéw promocji doktorskiej laureata nagrody Nobla
Czestawa Mifosza.

4 A. Franaszek, Mifosz. Biografia, s. 690.

“ Wiemy, ze papiez ja dobrze znal i na biezaco $ledzit poczynania Cz. Milosza.
Orto $wiadectwo samego poety: ,Wzialem do serca twojg wiadomos¢, ze jego
[Papieza] sekretarz zazadal od Ciebie moich ksigzek — czy mam doda¢ jakies
dedykacje?”; List Cz. Mitosza do J. Giedroycia z przetomu listopada i grudnia
1978 r., Archiwum Instytutu Literackiego.

43 TO Wyraienie poety ZaCZerPniQte VA NOfﬂtﬂikﬂ.' Brzegi Lfmﬂﬂﬂ Staio Si? klu‘

czowa formulg pracy A. Fiuta, zob. A. Fiut, Moment wieczny. Poezja Czestawa

Mitosza, Wydawnictwo Literackie, Krakéw 2011% 5. 5-8.



82 ~ Przemystaw Artemiuk

skonale zna i ceni jego twérczosé. W postawie poety Jan Pawet 11
wyczuwal watpliwosci i wahanie. ,Robi pan zawsze krok naprzéd,
stwierdzal papiez, i krok w tyl”; ,a czy dzisiaj mozna inaczej pisaé
poezje religijng?” — bronit si¢ pytajaco Mitosz. ,,Wszystkie moje ru-
chy umystu — przyznawat poeta — s religijne i w tym sensie moja
poezja jest religijna. (...). Cho¢, jesli chodzi o chrzescijaristwo, jest
stale na tak i nie”*,

Momentem przelomowym w ich relagji staje si¢ rok 1998, w kté-
rym Jan Pawel I1 pisze List do artystéw. Reagujac na ten tekst, Milosz
ukazuje jednoznacznie nowe podejécie do samego papieza. Wraz
z uplywem lat docenia w Janie Pawle II postawe obrony katolickiej
ortodoksji oraz jego przenikliwa diagnoze $wiata. ,List, przyznaje
noblista, jest wydarzeniem niespotykanym, cudownym, zachwyca-
jacym. Na koncu stulecia przerazliwych wojen i zbrodni, a zarazem
kolejnych przewarto$ciowan w sztuce, naznaczonych bezustannym
poszukiwaniem nowego, rozlega si¢ gtos madry i spokojny, przy-
pominajacy nam wszystkim, co byto celem i powotaniem sztuki od
zawsze” . Papiez kieruje list do wszystkich, kedrzy z pasja i poswigce-
niem poszukuja nowych ,epifanii pickna”. Charakteryzujac artyste
podkresla, ze ,,tworzac dzielo, (...) wyraza (...) samego siebie do tego
stopnia, ze jego twérczo$¢ stanowi szczegblne odzwierciedlenie jego
istoty — tego, kim jest i jaki jest. Znajdujemy na to niezliczone do-
wody w dziejach ludzkosci. Artysta bowiem, kiedy tworzy, nie tylko

#  Cz. Milosz, Rok mysliwego, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2001, s. 34; na
wymiar religijny, a zarazem gleboko chrzedcijariski tworczosei Cz. Milosza
wskazuje nieustanne zmaganie si¢ ze zfem, obecne na kartach jego poezji; zob.
L. Tischner, Sekrety manichejskich trucizn. Mitosz wobec zfa, Wydawnictwo
Znak, Krakéw 2001.

®  Cz. Milosz, List i jego odbiorcy, w: Cz. Milosz, O podrézach w czasie, Wydaw-
nictwo Znak, Krakéw 2010, s. 142.
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powoluje do zycia dzieto, ale poprzez to dzieto jakos$ takze objawia
swoja osobowo$¢. Odnajduje w sztuce nowy wymiar i niezwykly $ro-
dek wyrazania swojego rozwoju duchowego. Poprzez swoje dzieta
artysta rozmawia i porozumiewa si¢ z innymi. Tak wiec historia sztu-
ki nie jest tylko historia dziet, ale réwniez ludzi. Dzieta sztuki méwia
o tworcach, pozwalaja poznaéich wnetrze i ukazuja szczeg6lny wkiad
kazdego z nich w dzieje kultury”*. Milosza szczegdlnie uderzajg sto-
wa papieza o zwigzku $wiata sztuki i wiata wiary. ,,Sztuka bowiem,
zauwaza papiez, jezeli jest autentyczna, cho¢ niekoniecznie wyraza
sic w formach typowo religijnych, zachowuje wi¢z wewnetrznego
pokrewienstwa ze §wiatem wiary, tak Ze nawet w sytuacji glebokiego
roztamu migdzy kultura a Ko$ciotem wiaénie sztuka pozostaje swego
rodzaju pomostem prowadzacym do do$wiadczenia religijnego. Jako
poszukiwanie prawdy, owoc wyobrazni wykraczajacej poza codzien-
no$¢, sztuka jest ze swej natury swoistym wezwaniem do otwarcia si¢
na Tajemnice. Nawet wowczas, gdy artysta zanurza si¢ w najmrocz-
niejszych otchtaniach duszy lub opisuje najbardziej wstrzasajace
przejawy zla, staje sic w pewien sposdb wyrazicielem powszechnego
oczekiwania na odkupienie””. Pod wplywem papieskiego listu po-
eta przyznaje, ze sztuka otwarcie chrzescijariska jest dzisiaj rzadkim
zjawiskiem, a gleboki roztam pomiedzy kultura a Kosciotem fakeycz-
nie istnieje. I chociaz ,,Jezus Chrystus objawia w pelni czlowieka sa-
memu sobie™®, to jednak ,,my, artysci, proszac o dar wiary, czujemy
jednak ten grymas, t¢ maske, ktéra przyrosta nam do twarzy. Jak si¢

“  Jan Pawel 11, List do artystéw, Watykan 1999, nr 2, https://opoka.org.pl/bi-
blioteka/W/WP/jan_pawel_ii/listy/do_artystow_04041999.html (dostep:
10.09.2024).

47 Jan Pawel I, List do artystéw, nr 10.

8 Jan Pawel II, List do artystéw, nr 14.
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jej pozby¢?”®. Zdarcie maski to dla Milosza synonim nawrécenia,
ktére wymaga zgiecia karku i pokory. Trudno przychodzi, o czym
doskonale wie i poeta, przyznajac si¢ w liscie.

W roku 2000 ukazuje si¢ tom poezji Mitosza 70, w ktdrym znaj-
dujemy drugi, po Liscie, bardzo osobisty papieski akcent. Jest nim
wiersz Oda na osiemdziesigte urodziny Jana Pawta II. Utwor ten —
przyznaje poeta w rozmowie z Krzysztofem Myszkowskim — wynika
»Z mojego bardzo osobistego stosunku do tej postaci. W tej odzie
powiedzialem o zaleznosci mysli papieza od polskiego romanty-
zmu, przede wszystkim od Norwida. Dla mnie to jest wewngtrzna
sprzeczno$¢, bo mialem sceptyczny sad co do ducha romantyzmu
polskiego, natomiast tutaj chwale tego czlowicka, ktéry jest dziec-
kiem romantyzmu polskiego i prawdopodobnie zaczarowat Pola-
kéw na nastgpne sto lat w romantyzmie historiozoficznym (...) te
ode mozna interpretowa¢ tak, ze jest to uznanie wielkiego polskie-
go romantyzmu, mimo ze czuje si¢ w niej watpliwosci sceptyka™".
Wiersz zwraca uwage na papieski fenomen: ,Cudzoziemcy nie
zgadli, skad ukryta sita/U kleryka z Wadowic”; e wielbig Ciebie
mtodzi z niewierzacych krajéw/Gromadza si¢ na placach gtowa przy
glowie/czekajac na nowine sprzed lat dwoch tysigcy”; poeta widzi
w Janie Pawle II $wiadka i proroka: ,uczyles nadziei”, JZe tak bedzie,
wiedziale§”, ,Twdj znak sprzeciwu podobny do cudu”; wie réwniez
»co moze jeden czlowiek i jak dziata $wigtosé™!.

Rok péiniej przychodzi czas na Traktat teologiczny. Poecie,
zauwaza A. Franaszek, ,nie zalezalo juz na urodzie wiersza, chciat
mowi¢ najprosciej, jak najbardziej komunikatywnie, niewiele tez
¥ Cz. Milosz, List i jego odbiorcy, s. 94.

Rozmowa z Krzysztofem Myszkowskim, ,Kwartalnik Artystyczny” 2000, nr 3.

1 Cz. Milosz, Wiersze wszystkie, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2011, s. 1179-
1180.
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majac czasu, szedt na skréty do celu, a za cel najwazniejszy stawial
przeciez zbawienie”2. Krakowski biograf podkresla, ze traktat jest
zwienczeniem ,religijnego nurtu, kedry plynat twérczoscia Mitosza
przez ostatnie trzydziedci lat, i zbiera podejmowane weze$niej wat-
ki: niezgody na $wiat antysensu; poety, ktéry czut rozziew migdzy
soba a swymi wspétwyznawcami kultywujacymi religie narodowa;
wiary, ktéra nie jest spokojem, lecz ciaglym zwatpieniem; ucieczki
przed suchoscia teologii, ale tez przed «szczebiotaniem o stodkim
dzieciatku Jezus na sianku» "> Traktat, zgodnie z zamystem autora,
stal si¢ pomocg dla wierzacych, borykajacych si¢ z wiarg i niewiarg
réwnoczesnie®®. Dla samego Milosza za$, zauwaza I. Kania, wyra-
zem, ze ,ostatnim schronieniem jest wiara — idealizowanych przezen
— prostaczkéw: kadzidla, litanie, piesni, ludowe rozmodlenie pod
posazkiem Matki Boskigj. (...). Ta dziecinna wiara jest kapitulacja
medrca wobec centralnej dlan teologicznej kwestii unde malum?
(-..). Ale ta kapitulacja jest tez moze najwickszym triumfem medrca
— zwycigstwem nad lucyferyczng pycha lichego, oskorupialego «ja»
jednostkowego™.

U kresu zycia poeta nie wstydzi si¢ wyznawaé wiare. Zwracajac
si¢ ku Koéciolowi, w osobie Jana Pawla II widzi ,skale, na ktdrej
moga schroni¢ si¢ czysci. A zewszad napiera ludzkos¢ grzeszna, mo-
ralnie podejrzana, szalona, kr¢caca biodrami w take beatu, wystawio-
na na brednie, zbrodnie i telewizjg”>¢. W roku 2000 $ledzac papieska
pielgrzymke do Ziemi Swigtej, wzruszony modlitwa pod Sciang Pla-

52 A. Franaszek, Mitosz. Biografia, s. 740.

53 A. Franaszek, Mitosz. Biografia, s. 740.

*  J. Bloniski, Duch religijny i mitos¢ rzeczy, ,Tygodnik Powszechny” 2001, nr 47.
L. Kania, Najwigkszy tryumf medrea, ,Tygodnik Powszechny” 2001, nr 47.
Cz. Milosz, Rok mysliwego, s. 38.

w
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czu dzwoni do Marka Skwarnickiego, méwiac z przekonaniem: ,,on
w chwile po swojej $mierci bedzie juz kanonizowany™.

Azwreszcie przychodzi rok 2004 i niezwykly list-prosba z 2 kwiet-
nia. Poeta prosi Jana Pawla II o blogostawienistwo i stowo potwier-
dzajace, ze zmierza droga ku zbawieniu. Odpowiedz przychodzi trzy
tygodnie pézniej. ,Szanowny i Drogi Panie, pisze papiez, List Paniski
z 2 kwietnia br. przeczytalem z wielkim wzruszeniem — raczej czyta-
tem go kilka razy. W tych niewielu bowiem stowach zawarta jest boga-
ta i wieloraka tres¢. Pisze Pan, ze przedmiotem Jego troski bylo «nie-
odbiegania od katolickiej ortodoksji» w Panskiej tworczosci. Jestem
przekonany, ze takie nastawienie Poety jest decydujace. W tym sensie
ciesze si¢, ze moge potwierdzi¢ Pariskie stowa o «dazeniu do wspél-
nego nam celu». Zycze réwniez z calego serca, by w nas wszystkich,
w zyciu tak Panskim, jak i moim, spelnita si¢ ta najwigksza obietnica,
jaka dat catej ludzkosci Chrystus przez swoje Zmartwychwstanie. Zy-
cz¢ Panu w zyciu i tworczosci blogostawieristwa Bozego™®.

Poeta zmart w Krakowie 14 sierpnia 2004 roku o godzinie 11.10.
W telegramie nadestanym z okazji pogrzebu papiez zacytowat po-
wyzsze stowa. Odczytano je podczas mszy $w. w kosciele Mariackim
27 sierpnia 2004 roku.

Jan Pawel I i Czestaw Milosz to dwaj intelektualni ,giganci”
dwudziestego i poczatku dwudziestego pierwszego wicku. Ukazujac
dzieje ich relacji, $wiadomie zaakcentowalem pewng niesymetrycz-
no$¢ wzajemnego zaangazowania. Prezentujac droge wiary Cz. Mi-
tosza, ,,cztowieka niewyrazalnej, nieuchwytnej tajemnicy”’, mierza-
cego si¢ niczym Jakub z Aniofem, chcialem wyraznie zwréci¢ uwage

57 M. Skwarnicki, Mdj Mifosz, Bialy Kruk, Krakéw 2004, s. 181.
% A. Franaszek, Mitosz. Biografia, s. 743.
59 M. Stala, Smieré poety, cyt. za A. Franaszek, Mitosz. Biografia,s. 752.
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na ewolucjg jego postawy wobec Boga, ktdra koriczy si¢ wyznaniem:
»<«Panie, do kogéz péjdziemy? Ty masz stowa zywota wiecznego»
(J 6,69). I na tym bunt si¢ koriczy”®. Milosz, przechodzac ,,intelek-
tualnie przez wszystkie pickla i niektére raje XX wicku™®!, na koniec
pragnie ,jedynie $wiatla®®?, ktére z zycia zostaje. Jest ono synoni-
mem poznania, pokoju Wewnetrznego, wreszcie zbawienia. Papiei
doskonale rozumie poete. Przez lata bowiem dyskretnie towarzyszyt
jego osobie, zaznajamiajac si¢ z twérczoscia rodaka. Ostatnim za$ li-
stem potwierdza dazenie do wspdlnego celu, jakim jest ,jeden jasny
punke, ktéry rozszerza si¢i (...) ogarnia”®.

Chociazks. ]. Tischner nigdy nie napisat ksigzki o Janie Pawle II,
to lata wspotpracy i przyjazni z papiezem zaowocowaly powstaniem
wielu tekstédw, w ktorych krakowski filozof komentowat nauczanie
nastepcy $w. Piotra®. Czytajac je dzisiaj, bez trudu mozemy odna-
lez¢ w nich osobiste odczucia i refleksje ks. Tischnera, ktére rodzity
si¢ z papieskich spotkan. Wylania si¢ z nich obraz Jana Pawla II czlo-
wicka pelnego realizmu, a zarazem symbolu, ktéry daje do my¢lenia.
Dzielac si¢ swoim do$wiadczeniem, krakowski filozof zwraca uwage
na papieskie pielgrzymowanie do ojczyzny, ktére stawalo si¢ niezwy-
ktym spotkaniem z osoba Jana Pawtla II. I to jest klucz do odkrycia
sensu jego obecnosci tutaj. ,Kazdy z nas — zauwaza ks. Tischner —
szed! na to spotkanie z pytaniem: jak pozosta¢ wiernym glosowi su-

mienia chrze$cijanskiego dzis? Jak tu i teraz by¢ soba? Odpowiedz

& Cz. Milosz, Rok mysliwego, s. 290.

' M. Janion, Krofiski — Milosz. Epizod z dziejéw myli i poezji, cyt. za: A. Fra-
naszek, Mitosz. Biografia, s. 9.

6 Cz. Milosz, Wiersze, t. 11, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2002, s. 162.

6 Cz. Milosz, Wiersze, t. V, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2009, s. 201.

¢ Wszystkie papieskie teksty ks. Tischnera zostaly zebrane w jednym tomie, za-

tytulowanym Idgc przez puste blonia.
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niepostrzezenie przychodzita. Wyrastata ona z faktu, ktéry wprawiat
w zdumienie: ze on jest sobg. Jest sobg od poczatku do konca. Jak
zatem by¢ tu i teraz soba? By¢ soba tak, jak on jest soba. Jego bycie
okazalo si¢ zarazliwe. Spotykajac go, spotykaliémy samych siebie”®.
Jan Pawel I, zdaniem krakowskiego filozofa, odstonit samego siebie.
»Przyjechal, wysiadl z samolotu, rozmawial z nami, $ciskal rece, zal
mu bylo rozstawa¢ si¢ z widokiem Krakowa, z nasza ziemia. Poprzez
to, jaki wréd nas byl, ukazal, jaki jest kazdy cztowiek. Ukazujac sie-
bie, ukazywat czlowieczenstwo. Jego mito$¢ Ojczyzny okazata si¢ nie
tylko jego miloscig Ojczyzny, lecz réwniez moja i twoja. Czlowiek
stal si¢ przezroczysty dla czlowieczenstwa. Dzigki temu, co widzie-
lismy, nauczylismy si¢ rozumie¢ siebie. Rozumie¢ siebie znaczy: wi-
dzie¢ siebie poprzez pryzmat ukazanego czlowieczenstwa™. O wa-
dze kazdego spotkania z papiezem $wiadczy to, ze Jan Pawet stawal
sic symbolem, ktéry ,daje do myslenie”. Wedtugks. Tischnera dawa¢
do myslenia, to otwiera¢ horyzonty. Taka szeroka perspektywe uka-
zywaly same spotkania z papiezem. Poprzez nie ,inaczej przezywali-
$my spotkania ze sobg. Inaczej rowniez patrzyliémy na nasze miejsce
na ziemi — ziemi, ktdrej oddat [papiez] tak przejmujacy hotd™®.

Jan Pawet IT posiadat takze, wedlug ks. Tischnera, umiejetnosé
urzeczywistniania niemozliwosci, ktdra sprawiala, ze stawat si¢ wiel-
kim realisty. ,Kiedys, podczas jakiej$ demonstracji w Warszawie
— zauwaza krakowski filozof — studenci wypisali hasto: «Badzmy
realistami, zadajmy niemozliwego». Mysle, ze stowa te znakomicie
przystaja do Zycia i pracy naszego Papieza. To wielki realista. Tylko
ze jego realizm nie polega na biernym przystosowywaniu si¢ do za-

¢ J. Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 22-23.
S . Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 27.
7 ]. Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 27.
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stanych koniecznosci, lecz na realizowaniu tego, co najpierw wszyst-
kim wydaje si¢ niemozliwe”®.

Papieska postawa wobec drugiego, jego relacje z wiernymi, maja
w sobie co$ z Levinasowskej epifanii twarzy. Przypomnijmy, ze filo-
zofia E. Lévinasa® wyrasta z poszukiwania zrédta transcendencji
i chce na nowo przywréci¢ znaczenie metafizyki, ktéra od czaséw
Kanta zostala poddana destrukeji. ,,Jesli nie odnajdziemy istoty
Nieskonczonej, Boga, pochlonie nas uczucie absurdu, bowiem de-
strukcja sensu ma jedno, gléwne Zrédlo: $mieré Boga™®, [bowiem]
»kryzys sensu jest odczuwany przez wspolczesnych jako kryzys mo-
noteizmu””". Francuski filozof wyrasta z wielkiej tradycji zydowskiej
i nie ma zamiaru jej porzuca¢”. Jadrem jego metafizyki, jak zauwaza
J. Tischner, ,,s3 pragnienia, plynace z pragnien wedréwki, niezwykte
oczekiwanie ojcostwa, spory o cztowieka i o podtrzymywanie w nim
nadziei. Podstawowym do$wiadczeniem nie jest abstrakeja, ale od-
czucie konkretu, przede wszystkim za$ konkretu ludzkiego — obec-
noscilub nieobecnosci drugiego cztowicka. Gdy w ontologii greckiej

8 J. Tischner, Idgc przez puste blonia, s. 111.
¥ Opracowania filozofii E. Lévinasa zob. M. Jedraszewski, Wobec Innego. Relacje
migdzypodmiotowe w filozofii Emmanuela Lévinasa, Ksiggarnia $w. Wojciecha,
Poznan 1990; M. Jedraszewski, W poszukiwanin nowego humanizmu J.-P. Sar-
tre-E. Lévinas, Wydawnictwo Naukowe Papieskiej Akademii Teologicznej,
Krakéw 1994; M. Jedraszewski, Homo: capax Alterius, capax Dei. Emmanu-
ela Levinasa myslenie o cztowieku i Bogn, Ksiegarnia $w. Wojciecha, Poznan
1999; D. Rogéz, Anty-Odyseja. Antropologia Emmanuela Lévinasa, Homini,
Krakéw 2012; polska bibliografia E. Lévinasa zob. J. Grzeszczak, J. Migasin-
ski, Polska bibliografia dumaczers pism Emmanuela Levinasa i opracowar: jego

filozofii, ,Filozofia chrzedcijariska” 2007, nr 4, s. 141-162.
J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, s. 186.

70

71

J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, s. 186.
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cztowiekiem zawladneta niepodzielnie substancja, to w metafizyce
zydowskiej czlowiek zepchnal substancj¢ i jej problematyke poza
sicbie, w cien. Wszystko zaczyna si¢ od spotkania czlowicka, ktdry
obiecuje lub odmawia. Kto si¢ mija z czlowickiem, traci raj i Boga™.

Abraham i jego wedrdwka stajg si¢ zwierciadlem ludzkich dzie-
jow, a zydowski filozof na kanwie tej historii buduje swoja koncepcje
filozoficzng. Te biblijng posta¢ zestawia z Odysem i jego powrotem
do Itaki™. Ma jednak $wiadomo$¢ tego kontrastu. Mitologiczny bo-
hater wraca bez wspomnien i wyobrazen. Z kolei wedréwka Abraha-
ma jest naznaczona spotkaniami, ktdre zapisuja si¢ na trwale w jego
sercu. Méwiacymi sa zawsze wystannicy Boga, postaricy, majacy takie
same jak Abraham twarze. One sa dla niego wszystkim. Zapamigtuje
je, odzywaja w jego wspomnieniach, méwia, niosa nadzieje, pozwa-
laja uwierzy¢ Bogu. Filozof koncentrujac si¢ na postaciach, patrzy na
nie poprzez ich Twarze. Dlatego nalezy zgodzi¢ si¢ z J. Tischnerem,
keory stwierdzil, ze ,,gléwny nurt poszukiwan Lévinasa zmierza (...)
w stron¢ poglebienia naszej wiedzy o sposobie do$wiadczenia i prze-
zywania obecno$ci drugiego cztowieka™.

Twarz i jej epifania to glowny watek, leitmotiv calej filozofii
E. Lévinasa’. Czytelnik nie znajdzie odpowiedzi na pytanie, czym
jest twarz, ale moze si¢ przekonad, ze twarz objawia si¢, wykracza
poza wszelkie ,,co”, twarz to po prostu twarz. ,Iwarz, komentuje
J. Tischner, jest poza nazwa. Ona nie przychodzi do mnie jako od-
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J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, s. 188.
7 Zob. D. Rogdz, Anty-Odyseja. Antropologia Emmanuela Lévinasa, Homini,
Krakéw 2012.

J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, s. 188.
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76 Epifanig twarzy myéliciel zajmuje w trzeciej czesci Calosci i nieskorczonoscis
zob. E. Lévinas, Catos¢ i nieskoriczonosé. Esej o zewngtrznosci, M. Kowalska
(ttum.), Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1998, s. 218-300.
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powiedz na pytanie, ktére postawitem $wiatu, bowiem to ona uczy
mnie pyta¢. Twarzy nie mozna posia$¢, nie mozna nig zawladna¢,
mie¢ jej do dyspozycji. Twarz nie znaczy niczego oprécz siebie. Lecz
znaczac siebie, otwiera zarazem droge ku Nieskoriczono$ci™”.

Dzigki Twarzy Drugiego podmiot staje si¢ swiadomy, ze $wiat
sktada si¢ z rzeczy iz bytoéw. Spotkanie z twarza Drugiego sprawia, ze
sam podmiot staje si¢ osobg $wiadoma swej etycznej odpowiedzial-
nosci za Drugiego”™. Czlowick jest zatem homo capax Alterius, bo-
wiem otwierajac si¢ na drugiego, postrzega go jako Mistrza i Nauczy-
ciela. Ale nie tylko to. ,,Droga ku Nieskoriczonemu, komentuje mys]
filozofa J. Tischner, wiedzie poprzez poczucie odpowiedzialnosci,
jakie faczy mnie z drugim cztowiekiem™”. Z kolei M. Jedraszewski
w relacji z Innym widzi jeszcze glebsza konsekwencjg. ,, Ta szczegdlna
jego zdolnos¢ otwartoéci na Drugiego jako Innego sprawia, ze ist-
nieje w nim jeszcze jedna niezmiernie doniosta zdolnos¢: cztowiek
jest zdolny otworzy¢ si¢ na t¢ Innos¢, ktdra jest sam Bog: homo capax
Dei. Co wigcej, droga odstaniajacg te zdolnos¢ i niejako otwierajaca
droge do Boga i prowadzaca ku Niemu jest sam Drugi, a $cislej: moja
odpowiedzialnos¢ za Niego™.

Obok gestéw to stowa stanowia sposéb komunikowania si¢ pa-
pieza z wiernymi®'. Poza tradycyjnymi wypowiedziami, do ktérych
zaliczy¢ mozemy wystapienia oficjalne i urzgdowe, takie jak homilie,

77 J. Tischner, Myslenie wedfug wartosci, s. 194.
78 Zagadnienie podmiotowosci E. Lévinas rozwija i poglebia w kolejnej pra-
cy, zob. E. Lévinas, Inaczej niz by¢ lub ponad istotq, P. Mréwezytiski (thum.),
Aletheia, Warszawa 2000.

J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, s. 197.

M. Jedraszewski, Homo: capax Alterius, capax Dei, s. 161.

Zob. K. Marcynski, Komunikacja religijna i media, Petrus, Krakéw 2016,

5. 59-102.
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kazania, przeméwienia, Karol Wojtyta/Jan Pawet IT kontaktowat sie
z wiernymi poprzez poezj¢, dramat i literature. Biografowie akcen-
tuja oryginalnos¢ i nowatorstwo papieza w tym zakresie. Jego stowa
»dawaly do myslenia’, a on sam stawat si¢ symbolem. Stuchacz byt nie
tylko odbiorca papieskiego nauczania, ale przede wszystkim uczest-
nikiem spotkania. Papiez widzial w nim adresata stowa, ktére miato

moc wyzwolenia i przemiany.

Podsumowanie

Papieskie gesty i stowa stanowia klucz do odczytania relacji Ka-
rola Wojtyly/Jana Pawta II z wiernymi. Idac tym tropem, w czgsci
pierwszej dokonalem charakterystyki jezyka pozawerbalnego. Sku-
pilem si¢ na kategorii gestéw, by nastgpnie przej$¢ do teologii cia-
fa, a potem do$wiadczenia jako kluczowego wymiaru papieskiego
filozofii cztowieka. W czgsci drugiej zajatem si¢ stowem, akcentujac
przede wszystkim jego wymiar poetycki. Nastepnie na przyktadzie
relacji Jana Pawta I z Czestawem Miloszem ukazalem indywidualny
i osobisty wymiar nauczania papieskiego. W ostatnim fragmencie tej
czgdci skupitem si¢ na symbolicznym wymiarze nauczania papieza
Polaka, wprowadzajac kategori¢ Levinasowskiej epifanii twarzy. Za-
mykajac powyzsze analizy, formutuje nastgpujace wnioski.

Po pierwsze, gesty odgrywaly istotng role w papieskiej postudze.
Jan Pawet II, cechujacy si¢ otwartoécia i bezposrednioscig juz w cza-
sach krakowskich, przeniédst ten sposéb bycia na pontyfikat. Dlatego
zaskakiwal, nie tyko wiernych, ktérzy zobaczyli w nim kogo$ bliskie-
go, pelnego uczud i emogji, ale takze hierarchéw i mistrzéw ceremo-
nii, nieumiejacych sobie poradzi¢ z papieskim sposobem bycia.
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Po drugie, za zachowaniem Jana Pawta II stala gleboko prze-
myslana antropologia, bedaca czescia jego myslenia filozoficznego
i teologicznego. Gesty nie byly tanimi sztuczkami, majacymi wywo-
ta¢ aplauz czy przyciagna¢ nowych wiernych. Wyrazaly szacunek do
konkretnego czlowicka, glebie papieskiej teologii ciata, a takze wy-
miar filozofii, ktéra akcentowala ludzkie do§wiadczenie.

Po trzecie, stowa, wypowiadane i zapisane przez Jana Pawta II,
nalezy widzie¢ w relacji do papieskich gestéw i postaw. Obie rzeczy-
wistosci sa komplementarne. Karol Wojtyta/Jan Pawet II doskonale
zdawal sobie sprawe z wagi stowa. Dlatego poza wymiarem oficjal-
nym i urzgdowym, kedry stanowit wyrazny rys jego nauczania, nie
zapomnial o poezji i literaturze. W tej przestrzeni realizowat swoj
szczegblny rodzaj duszpasterstwa wobec wiernych, najpierw w Kra-
kowie, a potem w Watykanie.

Po czwarte, stowa pozwalaly mu nie tylko przemawia¢, ale takze
spotykac si¢ z czlowickiem. Stuchacz stawal si¢ dla niego i adresa-
tem, i darem. Papiez widzial w twarzach wiernych nie tylko oblicza
bliznich, ale epifani¢ Boga, ktéry jest Ojcem. Dlatego tak cenit sobie
spotkania indywidualne, audiencje, relacje. Kazdy mégt poczu¢ sie
przy nim zauwazony i doceniony.
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Gesty i Stowa. Karol Wojtyta/Jan Pawet I wobec wiernych
Abstrakt

Celem artykutu jest ukazanie relacji Karola Wojtyly/Jana Pawla II z wierny-
mi. Autor skupia si¢ na papieskich gestach i stowach. W czgsci pierwszej cha-
rakteryzuje jezyk pozawerbalny. Skupia si¢ na kategorii gestéw, by nastgpnie
przej$¢ do teologii ciala, a potem doswiadczenia jako kluczowego wymiaru
papieskiego filozofii czlowicka. W cz¢éci drugiej zajmuje si¢ stowem, akcen-
tujac przede wszystkim jego wymiar poetycki. Nastgpnie na przykladzie re-
lacji Jana Pawla II z Czestawem Miloszem ukazuje indywidualny i osobisty
wymiar nauczania papieskiego. W ostatnim fragmencie tej czesci skupia si¢
na symbolicznym wymiarze nauczania papieza Polaka, wprowadzajac katego-
ri¢ Levinasowskiej epifanii twarzy. Whioski wynikajace z przeprowadzonych
analiz s nastepujace. Gesty odgrywaly istotna role w papieskiej postudze. Jan
Pawet II, cechujacy si¢ otwartoscig i bezposrednioscig juz w czasach krakow-
skich, przenidst ten sposéb bycia na pontyfikat. Za zachowaniem Jana Pawla
II stala gleboko przemyslana antropologia, bedaca czgécia jego myslenia filo-
zoficznego i teologicznego. Stowa, wypowiadane i zapisane przez Jana Pawla
I1, nalezy widzie¢ w relacji do Jego gestéw i postaw. Obie rzeczywistosci sa
komplementarne. Stowa pozwalaly papiezowi nie tylko przemawiaé, ale takze
spotyka¢ si¢ z czlowickiem. Karol Wojtyla/Jan Pawet II widzial w twarzach
wiernych nie tylko oblicza bliznich, ale takze epifani¢ Boga, ktdry jest Ojcem.

Stowa kluczowe: Karol Wojtyla, Jan Pawel II, gesty, stowa, wierni, doswiad-
czenie, teologia ciala, poezja, literatura

Gestures and Words. Karol Wojtyla/John Paul Il to the faithful

Abstract

The aim of the article is to show the relationship of Karol Wojtyla/John Paul
IT with the faithful. The author focuses on the Pope’s gestures and words. In
the first part, he characterizes non-verbal language. He focuses on the category
of gestures, then moves on to the theology of the body, and then experience
as the key dimension of the Pope’s philosophy of man. In the second part, he
deals with the word, emphasizing primarily its poetic dimension. Then, using
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the example of John Paul II’s relationship with Czestaw Mitosz, he shows the
individual and personal dimension of the papal teaching. In the last fragment
of this part, he focuses on the symbolic dimension of the teachings of the
Polish Pope, introducing the category of Levinas’ epiphany of the face. The
conclusions resulting from the analyzes performed are as follows. Gestures
played an important role in the papal ministry. John Paul II, characterized by
openness and directness already in his Krakow times, transferred this way of
being to his pontificate. Behind John Paul II’s behavior was a deeply thought-
out anthropology, which was part of his philosophical and theological
thinking. The words spoken and written down by John Paul II should be seen
in relation to his gestures and attitudes. Both realities are complementary.
Words allowed the pope not only to speak, but also to meet people. Karol
Wojtyla/John Paul IT saw in the faces of the faithful not only the faces of their
neighbors, but also the epiphany of God who is the Father.

Keywords: Karol Wojtyta, John Paul II, gestures, words, believers, experience,
theology of the body, poetry, literature
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Papiez Rodziny wobec 0s6b zyjacych w zwigzkach
niesakramentalnych

Wprowadzenie

ztowiek jest droga Kosciota — droga, ktéra prowadzi niejako
Cu podstawy tych wszystkich drég, jakimi Kosciét kroczyé powi-

nien, poniewaz czlowiek — kazdy bez wyjatku — zostat odkupio-
ny przez Chrystusa, poniewaz z cztowickiem — kazdym bez wyjatku
— Chrystus jest w jaki$ sposéb zjednoczony, nawet gdyby cztowiek
nie zdawal sobie z tego sprawy” (RH 14). Powyzsza wypowiedz jest
nie tylko motywem przewodnim pierwszej encykliki Jana Pawta II,
ktéra wyrosta z osobistego do$wiadczenia Karola Wojtyly jako na-
ukowca i duszpasterza, lecz takze calego jego pontyfikatu (DM 1;
DV 58-59, 67; CA 53-54; EV 2). Droga Kosciola jest czlowiek,
ktéry nie pozostaje abstrakeja, lecz jest dzieckiem swojego czasu,
cztowiek zyjacy w konkretnych uwarunkowaniach spoteczno-kultu-
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rowych, stawiajacy czota realnym wyzwaniom, cztowiek z wlasnymi
»dziejami duszy”. Zatem tam, gdzie on jest i tworzy swoja rodzing,
tam ze swoim oredziem zbawienia chce dociera¢ Kosciot.

Celem niniejszego artykutu, powstatego w ramach teologii mat-
zenstwa, jest ukazanie drég otwarcia na zwiazki niesakramentalne,
kt6re utorowat Jan Pawel II — nazywany Papiezem Rodziny. Po opi-
saniu rzeczywistosci zwigzkéw niesakramentalnych zostanie ukaza-
ny paradygmat, ktéry poprzez swoje nauczanie zaproponowat pa-
piez Polak: dynamiczno$¢ — towarzyszenie i rozeznanie — integracja.

1. Okreslenie zwigzkdw niesakramentalnych

Po IT Soborze Watykanskim zintensyfikowano troske o umacnia-
nie malzenistw sakramentalnych, ktdra dostrzegamy m.in. w naucza-
niu Jana Pawla IT na temat rodziny, zawarta zaréwno w jego stynnych
katechezach o ludzkiej mitosci, jak i liscie do rodzin Gratissimam
sane, a przede wszystkim w adhortacji apostolskiej Familiaris consor-
tio. Dokument ten nie pomija takze 0séb zyjacych w sytuacjach nie-
prawidlowych i nieregularnych, do ktérych zalicza: a) malzenstwo
na prébe; b) rzeczywiste wolne zwigzki; c) katolikéw zlaczonych
tylko $lubem cywilnym; d) zyjacych w separacji i rozwiedzionych,
ktérzy nie zawarli nowego zwiazku; ¢) rozwiedzionych, ktérzy za-
warli nowy zwigzek (FC 79-84).

Odnoszac si¢ do rzeczywistoéci alternatywnej w stosunku do
malzenistwa, a raczej do préb jego ostabienia, papiez Jan Pawet II
wskazywal w sposéb szczegdlny na rozwijajace si¢ zjawisko tzw. ,,wol-
nych zwiazkéw”, kedre obejmuje zwiazki migdzy mezezyzna i kobie-
t, implikujace intymnos¢ seksualng, bez zadnej uznanej publicznie
wiezi instytucjonalnej, cywilnej lub religijnej (FC 81). Opisujac to
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zjawisko, Papiez Rodziny uzyl okredlenia ,zwiazki faktyczne” Ich
cecha jest ,,[...] tymczasowos$¢ i brak nieodwotalnego zobowiazania,
ktére jest zrédlem praw i obowiazkéw oraz respekeuje godnos¢ mez-
czyzny i kobiety. Probuje si¢ nada¢ wartos$¢ prawng decyzji, kedra da-
leka jest od wszelkiego ostatecznego zobowigzania™'.

Krystyna Slany, badajac zjawisko wolnych zwigzkéw, potwier-
dza, ze te alternatywne formy traktowane sg jako rzeczywiste uktady
zycia, z ktérych wiele jest aprobowanych w spoteczenstwie i legali-
zowanych — zwykle po pewnym czasie, ex post facto — przez prawo.
Poniewaz sa akceptowane i legalizowane, staja si¢ w konsekwencji
wzorami zycia zinstytucjonalizowanymi i daja ,partnerska wytacz-
nos$¢ siebie” W refleksji nad tzw. ,zwiazkami faktycznymi” Jan Pa-
wet II stwierdzit, ze w niektdrych krajach prébuje si¢ narzuci¢ spo-
leczenistwu taki wlasnie sposob relacji migdzy kobieta i m¢zczyzng
oraz wzmocni¢ go przez caly zesp6t gwarancji prawnych, ktére pod-
wazaja najglebszy sens instytucji matzenstwa’.

W ramach duszpasterstwa rodzin Koscidl stara si¢ otoczy¢ opie-
ka osoby zyjace w zwigzkach niesakramentalnych. Waznym w rozwo-
ju tego duszpasterstwa okazal sic wspomniany dokument Familiaris
consortio. Nalezy przypomnieé, ze w ostatnich latach szczegélnym
bodzcem stuzacym zdynamizowaniu duszpasterstwa oséb i rodzin
zyjacych w sytuacjach nieregularnych byly prace dwéch zgromadzen
Y Jan Pawel II, W obronie rodziny i jej praw. Przemdwienie do uczestnikdw
zgromadzenia plenarnego Papieskiej Rady do spraw Rodziny, nr 2, hteps://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/przemowienia/obrona_ro-
dziny 04061999 (dostep: 1.05.2024). Por. takze: Pontifical Council for the
Family, Family, Marriage and ,de facto” Unions, Libreria Editrice Vaticana,
Vatican 2000.

Por. K. Slany, Alternatywne formy pozycia matzerisko-rodzinnego w ponowocze-

snym swiecie, Nomos, Krakéw 2002, s. 92.
3

Por. Jan Pawel II, W obronie rodziny i jej praw..., nr 2.
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synodalnych w Rzymie w 2014 i 2015 r. oraz wienczaca je adhor-
tacja apostolska Amoris laetitia. Nauczaniu eklezjalnemu towarzy-
szy takze refleksja naukowa nad dziatalno$cia pastoralng Kosciota,
wzrost réznych rozwigzan duszpasterskich i modlitwa Kosciota. To
zaangazowanie jest istotne (i szczeglnie pilne) co najmniej z dwéch
powodéw. Pierwszy odnosi si¢ do dobra duchowego wielu wiernych,
ktérych dotyka sytuacja nieregularna, drugi wynika ze stale pogte-

biajacego si¢ zjawiska rozwoddw, takze wiréd oséb wierzacych?.

2. Prawo stopniowosci

W swoim duszpasterskim charakterze adhortacja Familiaris
consortio podkresla dynamiczny charakeer zycia chrzescijanskiego.
W istocie, duszpasterstwo jest sztuka dziatania pasterza, ktéry towa-
rzyszy wierzacemu w jego drodze wzrostu duchowego. Jan Pawel IT
pozostaje Swiadomy, ze ta droga nie jest zakoriczona raz na zawsze,
ale aktualizuje si¢ na kolejnych swych etapach. Dlatego tez w swoim
nauczaniu podejmuje temat stopniowosci. W przypadku adhortacji
traktujacej o zadaniach rodziny we wspétczesnym $wiecie czyni to
w dwdch kontekstach.

Pierwszy z kontekstéw odnosi si¢ do ogélnego podejécia rozwo-
ju zycia chrzescijanskiego, by kolejno stopniowo dochodzi¢ do coraz
pelniejszego poznania tajemnicy Chrystusa. Poczatkiem stopniowo-
$ci, wedlug papieza, s3: nawrdcenie umystu i serca, wyrzeczenie si¢
wlasnego egoizmu i nasladowanie Chrystusa ukrzyzowanego. W na-
wrécenie wpisujg sic dwa komponenty: uznanie, ze Bog jest jedy-
*  Por. M. Habiniak, Towarzyszenie wolnym zwigzkom w przyjmowanin wyma-
gan Ewangelii, w: Towarzyszy¢ matzenstwu i rodzginie. Inspiracje adhortacji

apostolskiej Amoris laetitia dla duszpasterstwa rodzin, J. Golen (red.), Wydaw-
nictewo KUL, Lublin 2017, s. 310.
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nym Panem i Zbawcg, oraz nieustanne nawracanie si¢ w dazeniu do
petni chrzescijanskiej doskonalosci. W zwiazku z tym:

Potrzebne jest ciagte, nieustanne nawracanie, ktére wymaga we-
wnetrznego oderwania si¢ od wszelkiego zta i przylgnigcia do dobra
w jego pelni, a kedre w praktyce dokonuje si¢ czgsto etapami, pro-
wadzacymi coraz dalej. Rozwija si¢ w ten sposob proces dynamicz-
ny, przebiegajacy powoli przez stopniowe wlaczanie daréw Bozych
i wymagan Jego ostatecznej i najdoskonalszej Milosci w cate zycie
osobiste i spoleczne czlowicka (FC 9).

Nawrdcenie czlowieka, a wige znalezienie si¢ w obiektywnie pra-
wej i godziwej relacji z Chrystusem, jest warunkiem postgpu w do-
skonatosci, jest zatem takze warunkiem wszelkiej stopniowosci. Jak
zauwaza Krzysztof Gryz, nie chodzi tutaj o stopniowo$¢, kedra jest
uwarunkowana zewne¢trzng zmiennoscig okolicznosci, do ktérych
dostosowuje si¢ cztowiek, ale o wewngtrzng przemiang serca, ktorg
oddaje pojecie nawrdcenia’.

Drugi kontekst, w ktérym zostata opisana tres¢ tego, co nazywa-
ne jest prawem stopniowosci, odnajdujemy w numerze 34 adhorta-
cji, gdzie Papiez Rodziny nawigzuje do moralnej drogi malzonkéw
i wezwania do ,ustawicznego postepu wiedzeni szczerym i czynnym
pragnieniem coraz lepszego poznawania wartosci, ktére prawo Boze
chroni i rozwija oraz prosta i szlachetna wola kierowania si¢ nimi
w konkretnych decyzjach” (FC 34).

W dalszej czesci adhortacji papiez podaje wlasciwe rozumienie
prawa stopniowosci, ktérego istotg jest niestopniowalnos’c’ prawa.
Papiez odwotywat si¢ juz do niej w swoim przemdwieniu na zakon-
czenie obrad synodalnych, ktérego zasadnicza cz¢$¢ zostata pdzniej

5> Por. K. Gryz, Prawo stopniowosci w posynodalnych adbortacjach o rodzinie Fami-

liaris consortio i Amoris laetitia, ,Teologia i Moralno$¢” 2018, t. 13, nr 1, s. 155.
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wlaczona do tekstu adhortacji. Prawa Bozego nie nalezy traktowaé
jako pewnego ,ideatu” mozliwego do osiagniecia w przyszloéci, ale
jako nakaz i zaproszenie Chrystusa Pana do wytrwalego przekracza-
nia trudno$ci. W zwigzku z tym Jan Pawel IT stwierdza:

W tej dziedzinie nie mozna uznaé tak zwanego ,,procesu stop-
niowosci” inaczej niz ze strony tego, ktdry szczerze stara si¢ o po-
stegpowanie wedle prawa Bozego i o dazenie do tego dobra, jakiego
OWO prawo strzeze i jakie popiera. Tego, co nazywa sie lex gmdu—
alitatis, ,prawem stopniowosci” lub droga stopniowa, nie mozna
utozsamia¢ ze stopniowalnoscia prawa, jak gdyby w prawie Bozym
mialy istnie¢ rézne stopnie i formy nakazu dla réznych oséb i sytu-
acji. Wszyscy malzonkowie sa powotani do $wigtosci w malzenstwie
wedlug woli Boga, a to powolanie realizuje si¢ w miarg, jak osoba
ludzka potrafi odpowiedzie¢ na przykazanie Boze, ozywione spo-
kojna ufnoscia w taske Boza i we whasng wolg®.

W zwiazku z tym prawo stopniowosci nie moze by¢ traktowane
jako tylko pewna forma rozwigzania dla kogos, kto uznat, ze wyma-
gania prawa moralnego w jego konkretnej sytuacji zyciowej sa nie-
mozliwe do zrealizowania, i w konsekwencji moze czu¢ si¢ zwolnio-
ny z jego zobowiazujacego charakteru wobec swojej osoby’.

Odniesienia do prawa stopniowoéci odnajdujemy jeszcze
w trzech innych miejscach w nauczaniu Papieza Rodziny. Pierw-
szym jest Vademecum dla spowiednikéw o niektdrych zagadnieniach
moralnych dotyczqcych zycia chrzescijanskiego, ktére powstalo na
prosbe Jana Pawla IL. Jest ono analizg orzeczern Magisterium doty-
czacych dyscypliny spowiedniczej w sytuacjach matzeriskich. Doku-
¢ Jan Pawel I1, Nikt nie moze realizowaé mitosci inaczej niz w prawdzie (25 paz-
dziernika 1980), nr 8, w: Jan Pawet II, Nauczanie papieskie, t. 111/2, Pallotti-
num, Poznan—Warszawa 1986, s. 520.

Por. K. Gryz, Prawo stopniowosci w posynodalnych adbortacjach..., s. 156.
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ment nie wnosi zadnych nowych elementéw ani kierunkéw inter-
pretacyjnych, powtarza jedynie to, co zostalo juz ukonstytuowane
w Familiaris consortio®.

W drugim tekscie, ktérym jest przemdwienie Jana Pawta IT do
uczestnikéw kursu na temat odpowiedzialnego rodzicielstwa, wy-
raznie podkredla si¢, ze nie mozna traktowaé wymagan moralnych
Kosciota jako pewnego ideatu, ktéry nalezy dopasowad, stopniowad
do ,konkretnych mozliwosci czlowieka” W tym wywodzie zasad-
nicza kwestig dla papieza jest to, o jakim czlowicku méwimy (jest
mowa): czy kierujacym si¢ pozadliwoscig, czy o czlowieku odkupio-
nym przez Chrystusa? Ten drugi otrzymal w darze Ducha Swigtego
i jest w stanie dzigki tasce przezwyci¢za¢ swoja pozadliwosé, a jesli
zgrzeszy, uzyska¢ taske przebaczenia:

Trudnoscig prawdziwg jest to, ze w sercu mezezyzny i kobiety
mieszka pozadliwos¢, a pozadliwos¢ popycha wolno$¢ do tego, zeby
nie zgadzata si¢ na autentyczne wymagania mitosci matzenskiej. By-
loby bardzo wielkim bledem wyciaga¢ z tego wniosek, ze norma,
jakiej uczy Koscidl, jest sama w sobie tylko ,idealem’, ktéry trzeba
potem przystosowywac, dopasowywaé, stopniowaé — méwi sie —
do konkretnych mozliwosci cztowieka wedtug ,wywazenia réznych
dobr, o ktorych mowa”. Ale jakie sa ,konkretne mozliwosci czto-
wicka”? I o jakim cztowieku jest mowa? O czlowieku opanowanym
przez pozadliwo$¢ czy o cztowieku odkupionym przez Chrystusa
[...]. Jezeli cztowiek odkupiony jeszcze grzeszy, to nie z powodu nie-

8 Duszpasterskie »Prawo stopniowos’ci” — nie mozna go mylic’ ze ,stopniowoscia
prawa’, ktdre zmniejsza wymagania — zawiera si¢ w zadaniu zdecydowanego
zerwania z grzechem i stalego podazania ku pelnemu zjednoczeniu z wolg
Boga i Jego milosnymi wymaganiami. Por. Papieska Rada ds. Rodziny, Vz-
demecum dla spowiednikéw. O niektdrych zagadnieniach moralnych dotyczgcych
Zycia malzerskiego (12 lutego 1997), htep://www.spowiedz.pl/vademecum.
htm (dostep: 5.05.2024).
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doskonatosci odkupieniczego aktu Chrystusowego, lecz z powodu
woli cztowieka wymknigcia si¢ z taski, ktéra wyptywa z tego akeu.
Przykazanie Boze jest na pewno dostosowane do zdolnosci czto-
wicka, ale do zdolnosci czlowiceka, ktéry otrzymat w darze Ducha
Swiqtego, czlowicka, ktory, jezeli popadl w grzech, moze zawsze
otrzyma¢ przebaczenie i cieszy¢ si¢ obecno$ciag Ducha’.

Ostatnie, trzecie odniesienie do prawa stopniowosci w naucza-
niu Jana Pawta II odnajdujemy w adhortacji Reconciliatio et paeni-
tentia, w ktorej papiez przywoluje refleksje synodu na temat sytuacji
tych ,chrzescijan, ktérzy pragna kontynuowac¢ religijng praktyke sa-
kramentalna, lecz nie moga tego czyni¢, gdyz pozostaja w osobistym
konflikcie z dobrowolnie przyjetymi obowigzkami wobec Boga
i Kodciola. Sa to sytuacje szczegélnie delikatne i jakby bez wyjscia”
(RP 34). Dlatego tez, dodaje papiez, nalezy bra¢ pod uwage zaréw-
no wspdlistnienie, jak i wzajemne oddziatywanie na siebie dwoch
réwnie waznych zasad. Pierwsza odnosi si¢ do wspélczucia i mito-
sierdzia, wedtug kedrej Koscidl stara si¢ zawsze, na ile to mozliwe,
ukazywaé drogg powrotu do Boga i pojednania z Nim. Druga to za-
sada ,prawdy i wiernosci, dla ktérej Kosciot nie zgadza si¢ nazywad
dobra zlem, a zta dobrem” (RP 34)'.

Podsumowujac temat zwigzany ze stopniowoécia w nauczaniu
Jana Pawtla II, chcialbym odwola¢ si¢ do niezwykle trafnego stwier-
dzenia kard. Jeana-Marie Lustigera, ktéry w analizie posynodalne;j

Jan Pawel 11, Przemdwienie do uczestnikéw kursu na temat odpowiedzialnego
rodzicielstwa (1 marzec 1984), nr 4, w: Jan Pawel II, Nauczanie papieskie,
t. VII/1, Pallottinum, Poznan-Warszawa 2001, s. 267.

Ta zasada zostala potwierdzona koncepcja akribia, podtrzymujaca wiernosé
prawdzie objawionej, ktéra zostata szeroko oméwiona w kontekscie tzw. divo-
rziati-risposati. Por. Congregazione per la Dottrina della Fede, Sulla pastorale
dei divorziati rispostati, LEV, Vaticano 1998.
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adhortacji apostolskiej Familiaris consortio odnidst si¢ whasnie do
prawa stopniowosci. Gléwna stawiang przez niego tez¢ mozna stre-
$ci¢ nastepujaco: wykluczenie stopniowosci prawa jest warunkiem
mozliwosci prawa stopniowosci. Oznacza to, ze tylko w przypadku
zachowania warto$ci obowiazkowosci, a nie jedynie ,idealnosci”
(»idealu”) przykazania Bozego jest mozliwa pedagogika stopniowo-
$ci towarzyszenia, oparta na fasce i nawr6ceniu'.

Rozszerzajac droge prawa stopniowo$ci na duszpasterstwo
tych oséb najbardziej oddalonych od zgodnego z nauka kosciota
malzenskiego ideatu, jak réwniez na tych, kt6rzy pozostaja jedynie
w zwigzku cywilnym lub po prostu zyja razem, poniewaz nie wierza
w malzenistwo lub nie chcg podjaé ostatecznych zobowigzan i utwo-
rzy¢ trwalych wigzi, zauwaza si¢ trzy kwestie. Pierwsza odnosi si¢ do
ryzyka popadnigcia w formy irenizmu i relatywizmu, ktére ostabiajg
profetyczng site Ewangelii rodziny, dlatego Jan Pawel II wyjasniajac
prawo stopniowosci, thumaczy, ze nie moze by¢ ono mylone ze stop-
niowoscig prawa, ale powinno by¢ taczone z gradacja konkretnych
wyboréw u tych oséb, ktére nie sa w stanie aktualnie zrozumied, do-
ceni¢ lub w pelni realizowaé wymogéw tego prawa. Druga kwestia
dotyczy tego, ze stopniowos¢ drogi faczy si¢ z sytuacjami moralnego
nietadu i szczerego pragnienia wypetnienia prawa Bozego'. Trzecia
to $wiadomos$¢ pojmowania tego prawa jako Bozy dar, ktéry wskazu-

je droge do celu (zbawienia), przezywang moca taski®.

Por. J.M. Lustiger, Gradualita ¢ cnoversione, w: AA.V'V., La familiaris Consor-
tio, LEV, Vaticano 1982,s. 31-57.

2 Jan Pawel II podkresla to w: FC 34; VS 1191 EV 75, natomiast papiez Franci-
szek podejmuje ja w adhortacji Amoris laetitia w numerach: 293-295.

Por. M.P. Faggioni, Teologia matzenstwa w adhortacjach Familiaris consortio
i Amoris laetitia. Aspekry duszpasterskie, Verbum Vitae” 2022,t.40,nr 1,s. 141.
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3. Towarzyszenie | rozeznanie

Jan Pawet II, w odniesieniu do oddzialywania duszpasterskiego
wobec niektdrych sytuacji nieprawidlowych (por. FC 79-85), roz-
patruje najpierw przyczyny ich powstawania oraz analizuje zjawisko
kryzysu wigzi'’. Nie ogranicza swojej duszpasterskiej uwagi wylacz-
nie do proceséw zycia duchowego, ale — w ramach zintegrowanej,
holistycznej troski o czlowieka — glosi konieczno$¢ towarzyszenia
rodzinom znajdujacym si¢ w trudno$ciach natury zewnetrznej,
ekonomiczno-spolecznej, ktdre przeciez zgodnie z dynamika zycia
ludzkiego bardzo wyraznie rzutuja na kondycje duchowa, stanowiac
nierzadko znaczace zagrozenie dla wiary.

" Do réznych przyczyn powstawania zwigzkéw niesakramentalnych Papiez Ro-

dziny zalicza m.in. trudne sytuacje ekonomiczne, kulturowe i religijne, ktdre
dla wiclu osdb stanowig powazna przeszkod¢ w zawarciu sakramentalnego
malzenstwa. Nie brakuje tez postawy pogardy, stwierdza papiez, kontestacji
i odrzucenia w spoleczenistwie instytucji rodziny, porzadku spoteczno-poli-
tycznego, albo kierowania si¢ gléwnie dazeniem do przyjemnosci. Przyczyna
powstawania np. wolnych zwigzkéw moze byé nieswiadomo$é, krancowe
ubdstwo, rzeczywista niesprawiedliwo$¢, niedojrzalod¢ psychiczna, ktdra
sprawia, ze osoby sg zbyt niepewne i bojazliwe, by podja¢ decyzje o trwalym
sakramentalnym malzenistwie. Mlodzi ludzie odktadaja $lub z powodéw eko-
nomicznych, braku stalej pracy lub w zwigzku z podjetymi studiami. Nierzad-
ko wystepuja jeszcze inne motywy: wplyw ideologii pomniejszajacej znaczenie
malzefistwa i rodziny; obserwacja niepowodzenia innych malzedstw, na kedre
mlodzi nie chea si¢ narazié; strach przed czyms, co uwazaja za zbyt wielkie,
$wiete — nierozerwalne; ulatwienia socjalne i korzyséci ekonomiczne wyplywa-
jace z tytutu konkubinatu; czysto emocjonalna i romantyczna koncepcja mito-
$ci; obawa przed utratg wolnosci i niezaleznosci; lek przed rodzicielstwem czy
odrzucenie tego, co wydaje si¢ tylko instytucjonalne i biurokratyczne. W kon-
tekscie tzw. divorziati-riposati podkresla si¢ niezrozumienie malzenstwa sakra-
mentalnego i niedojrzalo$¢ oséb wstepujacych w pierwszy (sakramentalny)
zwiazek. Por. M. Habiniak, Towarzyszenie wolnym zwigzkom w przyjmowaniu
wymagan Ewangelii..., s. 312.



Papiez Rodziny wobec oséb.. - 109

Istotnym zagadnieniem w nauczaniu Jana Pawta II jest towa-
rzyszenie narzeczonym'. Papiez szczegdlowo wymienia warunki
rzetelnej katechezy przedmatzeniskiej. Jeden z jej celéw stanowi za-
pobieganie kryzysom wynikajacym z niedojrzalego przezycia okresu
poprzedzajacego moment zaslubin. W tekscie Familiaris consortio
wybrzmiewaja trzy elementy: zrozumienie bogatej rzeczywistosci
ludzkiej i nadprzyrodzonej matzenstwa sakramentalnego; rozwdj
w wychowaniu moralnym i religijnym zmystu wiernosci oraz wycho-
wanie do autentycznej miloéci i do wlasciwego korzystania z plcio-
wosci (FC 81).

W kontekscie os6b zyjacych w separacji i rozwiedzionych, ktére
nie zawarly nowego zwiazku'’, papiez podkresla centralno$¢ sakra-
mentéw w procesie towarzyszenia. To wlasnie w tasce sakramental-
nej dostrzega 6w lapis angularis towarzyszenia ludziom na kretych
drogach ich zycia i wiary.

Odnosnie do 0séb zyjacych w wolnych zwiazkach i 0s6b rozwie-
dzionych, ktére zawarty nowy zwiazek, Jana Pawet I1 stara si¢ pogo-
dzi¢ ze soba dwie z pozoru tylko niekompatybilne rzeczywistosci.

5 Por. FC 65-66; A. Sarmiento, Mafzernstwo chrzescijariskie, Wydawnictwo

»>M’, Krakéw 2002, s. 194-206; P. Kulbacki, Katechumenat przedmatzenski
narzeczonych, ,Studia Pastoralne” 2009, nr 5, s. 134-136; G. Pyzlak, Przygo-
towanie do Zycia matzenskiego i rodzinnego, w: Duszpasterstwo rodzin. Refleksja
nawnkowa i dzialalnosé pastoralna, R. Kamisiski, G. Pyzlak, J. Golen (red.), Bo-
nus Liber, Lublin-Rzeszéw 2013, s. 343-345.

FC 83: ,Przypadek malzonka rozwiedzionego, ktdry — zdajac sobie dobrze
sprawe z nierozerwalnoéci waznego wezla malzeniskiego — nie zawiera nowego
zwiazku, lecz po$wieca si¢ jedynie spelnianiu swoich obowiazkéw rodzinnych
i tych, kedre wynikaja z odpowiedzialnosci zycia chrzedcijariskiego. W takim
przypadku przyklad jego wiernosci i chrzedcijaniskiej konsekwencji nabiera
szczegdlnej wartosci $wiadectwa wobec $wiata i Kosciota, ktéry tym bardziej
winien mu okazywa¢ stala milo$¢ i pomoc, nie czyniac zadnych trudnosci
w dopuszczeniu do sakramentéw”.
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Z jednej strony akcentuje pokorna, zdecydowanie stuzebng wobec
tajemniczego dziatania Boga duszpasterska role Kosciota, z drugiej
za$ koniecznos¢ bezkompromisowego stawiania matzonkom niezre-
latywizowanych, ale tez nieztagodzonych wymagan Ewangelii, pod-
kreslajac:

Bedzie przedmiotem troski duszpasterzy i wspdlnoty lokalnej
poznanie, kazdej oddzielnie, takich sytuacji oraz ich konkretnych
przyczyn; taktowne i z szacunkiem zblizenie si¢ do wsp6izyjacych
ze soba; staranie o to, azeby przez cierpliwe o$wiecanie i pelne mi-
losci upominanie oraz chrzescijariskie $wiadectwo rodzinne utatwi¢
im droge do uregulowania sytuacji (FC 81).

Fragment ten jest szczegdlnie istotny i cenny, gdyz nakierowuje
czytelnika, szczegdlnie duszpasterza, na pewne remedium (czy moze
lepiej — tzw. zloty $rodek) pomiedzy skrajnoscig falszywej ,,pokory
pastoralnej” — podpowiadajacej fagodzenie wymagan w imig Zle po-
jetego niestawiania si¢ na miejscu Boga — a drugim, réwnie niebez-
piecznym krancem, jakim jest zapominanie o tym, ze jedynie Bég do
konca zna serce cztowieka i potrafi najpelniej oceni¢ jego postepo-
wanie, prowadzac go drogami jawigcymi si¢ jako tajemnicze zaréw-
no dla niego samego, jak i dla otoczenia, w tym takze duszpasterzy.
Dlatego w toku swojego rozumowania papiez stwierdza:

Niech wiedza duszpasterze, ze dla miloéci prawdy maja obo-
wiazek wlasciwego rozeznania sytuacji. Zachodzi bowiem réznica
pomiedzy tymi, ktdrzy szczerze usilowali ocali¢ pierwsze matzen-
stwo i zostali catkiem niesprawiedliwie porzuceni, a tymi, ktorzy
z wlasnej, ciezkiej winy zniszczyli wazne kanonicznie matzenstwo.
Sa wreszcie tacy, ktdrzy zawarli nowy zwiazek ze wzgledu na wycho-
wanie dzieci, czgsto w sumieniu subiektywnie pewni, ze poprzednie
malzenstwo, zniszczone w sposdb nieodwracalny, nigdy nie bylo

wazne (FC 84).



Papiez Rodziny wobec oséb.. - 111

W cytowanym numerze 84. odnajdujemy jeszcze co najmnie;j
dwa przejawy niezwyklej intuicji Papieza Rodziny. Pierwszy zwigza-
ny jest z apelem papieza: ,Wzywam goraco pasterzy i cala wspélnote
wiernych do okazania pomocy rozwiedzionym”. Odpowiedz na to
wezwanie byta poczatkiem budowania interdyscyplinarnego charak-
teru duszpasterstwa rodzin, w keérym wazna rol¢ odgrywaja: lekarze
i instruktorzy naturalnego planowania rodziny, psycholodzy, peda-
godzy, seksuolodzy oraz prawnicy jako osoby, ktére swa fachowa
wiedza mogga rozwiazywacé szczegdlnie trudne przypadki, kedrych na
plaszczyznie czysto nadprzyrodzonej, a wige poprzez dziatanie faski
Bozej, nie da si¢ zawsze unormowa¢, szczegélnie na poczatku. Cho-
dziloby m.in. o tak dramatyczne kryzysy jak te wynikajace z przemo-
cy domowej i réznego rodzaju naduzy¢ czy nalogéw'’. Drugi prze-
jaw intuicji wyraza si¢ w postawie Kosciota jako mitosiernej Matki
wobec o0séb zyjacych w zwiazkach niesakramentalnych. ,Niech
Kosciot [...] okaze si¢ milosierng matka, podtrzymujac ich w wierze
i nadziei”. Postawe t¢ mozna okresli¢ jako regula aurea towarzyszenia
zwigzkom tworzacym réznego rodzaju sytuacje nieregularne. Regu-
fa ta wyplywa chociazby z postawy Jezusa wzgledem Samarytanki
(por. ] 4, 1-26), gdzie odnotowuje si¢ transcendentalno-antropo-
logiczng interpretacje podejécia Chrystusa do kobiety z Samarii.
Wyrazenie ,skierowat stowo do jej pragnienia prawdziwej mitosci”
stanowi posrednie nawigzanie do metody uprawiania teologii (ale
tez — w ramach obustronnego warunkowania — praktycznego dusz-
pasterstwa) w oparciu o strukture i charakterystyke ontyczng osoby

ludzkie;j'®.

7 Por. R. Kaminiski, G. Pyzlak, J. Golen, Duszpasterstwo rodzin... Por. AL 296—
300; 304—306.

Zaproponowana przez Karla Rahnera metoda transcendentalno-antropolo-
giczna odnajduje uzasadnienie w sformulowanej przez $w. Irencusza zasadzie
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4. Integracja wiernych

Papiez Jan Pawet II, wyrazajac swoje pragnienie uczestnictwa
rozwiedzionych w nieregularnych zwiazkach we wspélnocie kosciel-
nej, zacheca:

[D]o podejmowania z troskliwa miloécig staran o to, by nie czuli
si¢ oni odtaczeni od Kosciota, skoro moga, owszem, jako ochrzcze-
ni, powinni uczestniczy¢ w jego zyciu. Niech beda zachgcani do
stuchania Stowa Bozego, do uczgszczania na Msz¢ $wigta, do wy-
trwania w modlitwie, do pomnazania dziel milosci oraz inicjatyw
wspdlnoty na rzecz sprawiedliwosci, do wychowywania dzieci
w wierze chrzeécijariskiej, do pielegnowania ducha i czynéw pokut-
nych, azeby w ten sposéb z dnia na dzien wypraszali sobie u Boga

laske (FC 84).

Ta postawa papieza, inspirowana milosierdziem i troska duszpa-
sterska, przezwyci¢za dawna praktyke wykluczania i marginalizowa-
nia rozwiedzionych zyjacych w nowych zwiazkach. Kodeks prawa
kanonicznego z 1917 roku, odznaczajacy si¢ tradycyjna wrazliwo-
$cig, nie brat pod uwage obowiazkowej separacji dla tych, keérzy po

admirabile commercium. Otz poprzez wcielenie Syn Bozy wlaczyl to, co ludz-
kie (oprécz grzechu), w ontologie Trdjcy Swietej, dokonujac nieodwolalnej
aprecjacji czlowieka i otwierajac mu droge do przebédstwienia (ale nie — jak
chca niektére teologie postpelagianistyczne — ,,autodywinizacji”). Odwolanie
si¢ zatem do naturalnego, wpisanego w glebie jestestwa Samarytanki, pragnie-
nia mitosci Jezus dat duszpasterzom jako wzér nie tyle doktrynerskiego pro-
jektowania na innych wlasnej woli czy planéw, lecz pokornego wydobywania
z innych tego, co sam Bég gleboko w nich zdeponowal jako skarb i dar, kedry
Koscidl, w postawie Matki, powinien w poszczegélnych wiernych odkrywad,
doceniad, a jednocze$nie oczyszezaé i rozwija¢ ich dobre z natury pragnienia,
keére prowadza do niezaspokojonego poza Bogiem desiderium naturale amo-
ris. Por. M. Jiers, Postawa antropologiczna w koncepcji teologii Karla Rabnera,

»Filozofia Chrzescijariska” 2010, t. 7, s. 115-134. Por. takze AL 307-312.
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zawarciu sakramentalnego matzenstwa zawarli matzenstwo cywilne,
ale takze nakladal kar¢ ekskomuniki lub interdyktu na tych, kedrzy
po upomnieniu przez swojego biskupa nadal zyli wbrew temu, co
zaktadalo prawo kanoniczne. Jan Pawel II odst¢pujac od rewido-
wanego wowczas kodeksu z 1917 roku, dokonat odwaznego kroku
— wykraczajgc poza normg kanoniczg — stwierdza, ze istniejg sytu-
acje, w ktorych mezczyzna i kobieta — dla waznych powodéw, jak na
przyktad wychowanie dzieci — nie mogga si¢ rozsta¢ i wej$¢ na droge
separacji (por. FC 84).

Drugi krok, ktéry niewatpliwie jest duszpasterskim novum
adhortacji Papieza Rodziny, to mozliwo$¢ dopuszczenia do Komu-
nii eucharystycznej tych, ktérzy nie moga wypetni¢ obowiazku sepa-
racji w zwiagzku cywilnym, natomiast zgodnie ze wskazaniami ,,po-
stanawiajg zy¢ w pelnej wstrzemiezliwosci, czyli powstrzymaé si¢ od
aktéw, ktére przystuguja jedynie matzonkom” (FC 84)%. W doku-
mencie odnajdujemy argumenty bedace podstawa takiego stanowi-
ska. Pierwszy o charakterze dogmatycznym: Kosciét nie dopuszcza
do Eucharystii 0s6b rozwiedzionych i zyjacych w nowych zwiazkach
»0d chwili, gdy ich stan i sposéb zycia obicktywnie zaprzeczajq tej
wiezi migdzy Chrystusem i Ko$ciolem, kt6ra wyraza i urzeczywist-
nia Eucharystia” (FC 84). Drugi zwiazany z kontekstem duszpaster-
skim, tj. bezwarunkowe dopuszczenie do komunii rozwiedzionych

zyjacych w nowych zwiazkach doprowadzitoby do bledu i zamiesza-

Codex Iuris Canonici (1917), kan. 2356: ,,Bigami, id est qui, obstante coniu-
gali vinculo, aliud matrimonium, etsi tantum civile — ut aiunt — attentaverint,
sunt ipso facto infames; et si, spreta Ordinarii monitione, in illicito contu-
bernio persistant, pro diversa reatus gravitate excommunicentur vel personali
interdicto plectantur”

2 Por. Zostalo to pdzniej potwierdzone w: Benedykt XVI, Adhortacja Sacra-

mentum caritatis, Rzym 2007, nr 29.
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nia wérdéd wiernych co do dokeryny Kosciola na temat malzenstwa.
Maurizio Faggioni Wskazuje jeszcze na trzeci powéd, natury etycz-
nej. Otéz katolicki model etyki seksualnej zaktada, ze nierozerwalne
malzenstwo jest jedynym godnym kontekstem zjednoczenia mal-
zonkéw, dlatego tez przezywanie intymnosci malzenskiej poza tym
kontekstem jest falszywym komunikatem®.

W rozstrzyganiu powyzszych sytuacji wazna kwestig pozostaje,
wedtug nauki Jana Pawta II, relacja migdzy mitosierdziem a cnota-
mi moralnymi. Zgodnie z nauczaniem potwierdzonym przez ency-
klike Veritatis splendor warto$¢ moralna czynu, zgodna z wykladnia
$w. Tomasza z Akwinu, ,zalezy przede wszystkim i zasadniczo od
przedmiotu rozumnie wybranego przez $wiadoma wol¢” (VS 78).
Oznacza to m.in. tyle, ze regufa i miara dziatania ma charakter ra-
cjonalny w stosunku do celéw poszczegdlnych cnét moralnych.
Milos¢, ktdra ukierunkowuje ludzkie akty ku ostatecznemu celowi
milo$ci Boga, zaklada t¢ racjonalng miare, ale ona sama nie okresla
charakteru aktu, zastgpujac si¢ norma cnét moralnych. Jak zauwaza
Livio Melina, zadaniem mitosci nie jest stwierdzenie, czy ake, ktory
zabijalby nieuleczanie chorego pacjenta, bytby eutanazjg lub aktem

21 Por. M.P. Faggioni, Teologia matzeristwa w adhortacjach Familiaris consortio

i Amoris laetitia..., s. 143. W tym kontekscie Amoris laetitia w nr 305. su-
geruje: ze ,[z]e wzgledu na uwarunkowania i czynniki lagodzace mozliwe
jest, ze posrédd pewnej obiektywnej sytuacji grzechu osoba, ktdra nie jest
subiektywnie winna albo nie jest w pelni winna, moze zy¢ w tasce Bozej, moze
kocha¢, a takze moze wzrasta¢ w zyciu faski i miloéci, otrzymujac w tym celu
pomoc Kosciola”. Jest to fragment, ktéry wzbudzil wiele kontrowersji i byl
zrédlem polemiki, przez wielu byl kontestowany i niezrozumiany, a oznaczaltby
m.in. tyle, ze wokreslonych przypadkach i bez tworzenia ogélnej reguly
spowiednik méglby rozgrzeszy¢ i dopusci¢ do Eucharystii osobe rozwiedziong
i zyjaca w nowym zwiazku, ktéra z powaznych powodéw nie moze podjaé
zobowiazania do powstrzymania si¢ od stosunkéw malzenskich.
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litosci, tj. to nie mitos¢ powie czlowickowi, czy akt seksualny z oso-
bg inng niz wspéimalzonek, z ktérym jest zwigzany nierozerwalnym
wezlem sakramentalnym, nie powinien by¢ ,juz wigcej” uwazany za
cudzotdstwo, ale podpowie to czlowickowi ake stusznego uczucia.
Milosierdzie stanowi cnote, dlatego ze jest poruszeniem kierowanym
przez rozum?, jest podporzadkowane mitosci i wspomagajac stabo$¢
cztowieka, powinna da¢ si¢ kierowad przez normy cnét moralnych?.

W tym samym dokumencie nastgpca $w. Piotra, ze wzgledu na
zagrozenia arbitralnej kazuistyki i subiektywnej etyki sytuacyjnej,
okre$la graniczne kryterium weryfikacji zgodnosci z wyktadnia
Kosciota, a jest nig: ponowne stwierdzenie powszechnosci i nie-
zmienno$ci przykazan moralnych, a w szczegélnosci tych, ktére bez
wyjatkéw i zawsze zakazujg czyndw wewnetrznie zlych (VS 115);
odrzucenie idei ,podwdjnego statusu prawdy moralnej’, poniewaz
»ujecie to, uwzgledniajace okolicznodci i sytuacje, mogtoby dostar-
cza¢ uzasadnien: dla wyjatkéw od reguly ogdlnej i tym samym po-
zwala¢ w praktyce na dokonanie z czystym sumieniem czyndw, ktére
prawo moralne uznaje za wewngtrznie zle” (VS 56); takze odrzuce-
nie — jako sprzecznej z doktryna Kosciola ,,twérez[ej] interpretaci|i]
sumienia moralnego” (VS 55 nn)*.

Podsumowanie

Powyzsze studium doprowadza nas ostatecznie do nastepujacych
wnioskow. W Familiaris consortio duszpasterstwo osob zyjacych
w zwiazkach niesakramentalnych otrzymalo teologiczne podstawy

2§ Th. LI, q. 30, a. 3.
2 Por. L. Melina, Wyzwania Amoris lacetitia dla teologa moralisty, ,Teologia i Mo-
ralno$¢” 2018, t. 13, nr 1 (23),s. 25-38.

% Por. L. Melina, Wyzwania Amoris laetitia..., s. 33.
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do formalnego powstania, rozwoju i sukcesywnego objecia formacja
coraz wigkszej liczby osob. Papiez Rodziny otacza je troska w para-
dygmacie: dynamicznos$¢ — towarzyszenie i rozeznanie — integracja.

Pierwsza sktadowa, méwiaca o rozwoju zycia moralnego, odnosi
sic do nauczania o prawie stopniowosci, jest ono wylozone w taki
sposdb, by nie zostalo mylone ze stopniowoscig prawa. Natomiast
wymiarem oryginalnym i fundamentalnym w stopniowosci, na co
zwraca uwagge papiez, jest rozpoznawanie chrystocentrycznego cha-
rakteru chrzescijanskiego zycia moralnego, a wiec takze prymatu ta-
ski, ktéra wspiera niezbedne i ciagle nawrécenie czlowieka.

W drugiej czgéci paradygmatu skupiajacego sic wokét towarzy-
szenia i rozeznawania Jan Pawet II diagnozuje najpierw przyczyny
powstawania zwigzkéw niesakramentalnych. Dzieje si¢ tak dlatego,
ze w my$leniu o np. rozwiedzionych katolikach, zyjacych w kolej-
nych zwiazkach bez $lubu koscielnego, uczciwym jest odwrédcenie
perspektywy i patrzenie na nich przede wszystkim przez pryzmat
przyczyn, ktére spowodowaly ich aktualny stan. Zwiazek sakra-
mentalny jest nierzadko wynikiem zyciowego dramatu, sytuacji
uprzedniej, a nie wyborem podstawowym, z czego dobrze zdaje
sobie sprawe papiez, podkreslajac, ze gtéwnym wyzwaniem dusz-
pasterstwa rodzin sa nie tyle zwigzki niesakramentalne, ile wlasciwe
przygotowanie do malzeristwa i umacnianie trwalo$ci zobowiazan
matzenskich. W tej cze¢sci papiez, w swoim pasterskim podejsciu,
ukazuje takze walor medyczny prawdy moralnej, ktéra wymaga,
by byta przedstawiana w sposéb terapeutyczny: powinna nie tylko
ujawni¢ chorobe, ale i oferowa¢ skuteczng mozliwo$¢ uzdrowienia
osoby. W towarzyszeniu zwigzkom niesakramentalnym Jan Pa-
wet II z jednej strony pozostaje wierny prawdzie objawionej, z dru-
giej kieruje do Koéciota wezwanie, aby pozostawala ona milosierng
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Matka, ktéra nie wyklucza, ale odnawiajac si¢, bedzie skuteczng
wspoélnota misyjna.

W procesie integracji, ostatniej czesci paradygmatu, Papiez Ro-
dziny skupia si¢ na integracji wiernych zyjacych w zwiazkach niesa-
kramentalnych. Czyni to poprzez konkretne uregulowania prawne,
jak réwniez poprzez ukazanie mozliwosci przystgpowania do Ko-
munii eucharystycznej chociazby tych, ktérzy nie moga wypetni¢
obowiazku separacji w zwigzku cywilnym. Nade wszystko papiez
uczy patrzeé¢ na to, co kruche, zranione, naznaczone duchowym
ubdstwem oczyma wiary, ktéra widzi w perspektywie odkupienia
Chrystusa i z tego powodu nie rezygnuje i nie dostosowuje prawa
do miary po ludzku przewidywanych mozliwoéci, bowiem ,tylko
w tajemnicy Chrystusowego Odkupienia ukryte sa «konkretne»
mozliwosci cztowieka” (VS 103).

W duszpasterstwie rodzin nie mozna nie zauwazy¢ swoistej har-
monii pomiedzy Amoris laetitia a Familiaris consortio. Wiasciwie
druga adhortacja po$wigcona rodzinie rozwija t¢ pierwsza. Pozostaje
jednak kwestig dyskusyjng w Kosciele, czy t¢ harmoni¢ mozna od-
nie$¢ réwniez do duszpasterskiego podejscia do zwigzkéw niesakra-
mentalnych, ktére odbiegaja w jakis sposéb od ideatu.
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Papiez Rodziny wobec 0s6b zyjgcych w zwigzkach
niesakramentalnych
Abstrakt

Artykul omawia nauczanie Jana Pawla II odnoszace si¢ do duszpasterstwa
o0s6b zyjacych w zwigzkach niesakramentalnych. Papiez Rodziny nie tyl-
ko ktadzie podwaliny pod formalne ustanowienie i rozwéj duszpasterstwa
0s6b zyjacych w sytuacjach nieregularnych, ale takze otacza je opieka w pa-
radygmacie: dynamizm — towarzyszenie i rozeznanie — integracja, co poka-
zuje powyzsze opracowanie. Pierwsza cz¢é¢ tzw. paradygmatu omawia prawo
stopniowosci, druga analizuje elementy skfadowe towarzyszenia, a ostatnia
ukazuje sposoby integracji — wlaczania oséb zyjacych w zwiazkach niesakra-
mentalnych do wspélnoty Kosciota.

Stowa kluczowe: towarzyszenie, Familiaris consortio, integracja, Jan Pawel II,
prawo stopniowosci, zwiazki niesakramentalne, teologia matzenstwa

Pope of Family towards people living in non-sacramental
relationships
Abstract

The article discusses the teaching of John Paul II relating to the pastoral
care of persons living in non-sacramental relationships. Not only does the
Pope of the Family lay the foundations for the formal establishment and
development of pastoral care for people living in irregular situations, but also
he surrounds them with care in the paradigm: dynamism — accompaniment
and discernment - integration, as the above study shows. The first part of the
so-called paradigm discusses the law of gradualness, the second examines the
components of accompaniment, and the latter shows the ways of integration
— including people living in non-sacramental relationships in the community

of the Church.

Keywords: accompaniment, Familiaris consortio, integration, John Paul II,
law of gradualness, non-sacramental relationships, theology of marriage
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Jan Pawet Il wobec naduzy¢ seksualnych
0s6b matoletnich

e zjawiskiem wykorzystywania seksualnego oséb maloletnich,
takze przez osoby duchowne, Kosciét zmagat si¢ od czaséw sta-
rozytnych'. Juz wtedy ochrona dzieci przed seksualng deprawa-

cja byla jednym z fundamentalnych obszaréw chrzeécijaniskiej mo-

ralnosci®. Nie inaczej bylo takze w wiekach pézniejszych?®.
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3
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W czasie pontyfikatu Jana Pawta I doszlo do wielkiej eksplozji
ujawnien wykorzystywania seksualnego oséb matoletnich przez oso-
by duchowne. To wtedy zaczeto si¢ orientowa, jaka jest prawdziwa
skala tego typu naduzy¢. I cho¢ od pontyfikatu polskiego papieza
wiele zrobiono w Kosciele dla ochrony dzieci przed wykorzystywa-
niem seksualnym?®, to jednak skutki tamtej erupcji odczuwalne sa
do dzi$, i do dzi$ nie jeste$my w stanie w zadowalajacy sposdb sobie
z nimi poradzié.

Celem artykutu jest wskazanie tego, co w kwestii ochrony mato-
letnich postulowat Jan Pawet II. Jego wskazéwki mozna usytuowaé
w trzech kluczowych obszarach. Pierwszy z nich to rozstrzygniecia,
ktére mialy miejsce w prawie koscielnym. Tu najistotniejsze teksty
to: zatwierdzony przez papieza nowy Kodeks Prawa Kanonicznego
wydany w 1983 roku, indult skierowany do amerykanskiego episko-
patu w roku 1994, indult skierowany do irlandzkiego episkopatu
w roku 1996, oraz wprowadzone dla Kosciota powszechnego motu
proprio Sacramentorum sanctitatis tutela w roku 2001.

s.73-119; ]. Nowaszczuk, Pedofilia w czasach nowozytnych, w: Wykorzystywa-
nie seksualne 0s6b matoletnich. Ujecie interdyscyplinarne, cz. 11, M. Cholewa,
P. Studnicki (red.), Wydawnictwo «scriptum», Krakéw 2021, s. 121-159.
R. Kaminiski, Ewolucjia norm prawa koscielnego w odpowiedzi na przypadki
wykorzystywania seksualnego matoletnich, w: Wykorzystywanie seksualne oséb
maloletnich. Ujgcie interdyscyplinarne, cz. 111, M. Cholewa, P. Studnicki (red.),
Wydawnictwo «scriptums, Krakéw 2022, s. 147-183; A. Seredyniska, Rola
programéw/wytycznych prewencji w zapobieganin przestepstwom wykorzysty-
wania seksualnego matoletnich, w: Wykorzystywanie seksualne os6b matoletnich.
Ujecie interdyscyplinarne, cz. 111, M. Cholewa, P. Studnicki (red.), Wydawnic-
two «scriptum>, Krakéw 2022, s. 237-254; P. Studnicki, Instytucjonalna od-
powiedz Kosciola w Polsce na dramat wykorzystywania seksualnego oséb matoler-
nichw: Wykorzystywanie seksualne 0séb matoletnich. Ujecie interdyscyplinarne,
cz. II, M. Cholewa, P. Studnicki (red.), Wydawnictwo «scriptum», Krakéw
2021, s.307-342.
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Drugi obszar to papieskie orzeczenie doktrynalne zwigzane
z wydaniem nowego Katechizmu Kosciola katolickiego w 1992 roku’.
Katechizm w czterech punktach zwraca uwage na wage problemu
wykorzystywania seksualnego os6b matoletnich w chrzescijariskiej
moralnoéci®. Wskazuje na wewngtrzne zlo tych czyndéw, ktédre po-
winno by¢ oczywiste dla wszystkich Jezusowych uczniéw, niezalez-
nie od sformulowanych w tym obszarze norm prawnych.

Ostatni obszar to zwyczajne nauczanie papieskie, a szczegdlnie
trzy wazne teksty Jana Pawta II. Pierwszy z nich to list skierowany
do biskupéw Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocnej w 1993
roku. Dwa nastgpne to przeméwienia papieskie do biskupéw Ir-
landii z okazji ich wizyty ,ad limina Apostolorum” w 1999 roku
oraz przeméwienie papieza do kardynatéw Stanéw Zjednoczonych
22002 roku. Te trzy obszary wyznaczaja kolejnos¢ prezentowanych
w ramach artykutu tresci.

1. Normy prawne

25 stycznia 1983 roku Jan Pawel II promulgowal Kodeks Prawa
Kanonicznego. Kwestia wykorzystywania seksualnego oséb mato-
letnich ujeta zostala w nim w: kan. 1395 § 2 KPK. Brzmi on na-
stepujaco: ,Duchowny, ktéry w inny sposéb wykroczyt przeciwko
szostemu przykazaniu Dekalogu, jesli jest to polaczone z uzyciem
przymusu lub grézb, albo publicznie lub z osobg maloletnia ponizej

5 Katechizm Kosciola katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994.

¢ ]. Orzeszyna, Moralne podstawy oceny wykorzystywania seksualnego 0séb ma-
toletnich, w: Wykorzystywanie seksualne 0séb matoletnich. Ujecie interdyscypli-
narne, cz. I, M. Cholewa, P. Studnicki (red.), Wydawnictwo «scriptums,

Krakéw 2021,s. 161-197.
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lat szesnastu, powinien by¢ ukarany sprawiedliwymi karami, nie wy-
taczajac w razie potrzeby wydalenia ze stanu duchownego™.

Kodeks wyraznie wskazuje, ze na zaistnienie przestgpstwa nie
ma zadnego wplywu to, czy ofiara zgadzata si¢ na czyn o charakeerze
seksualnym, czy tez wyrazata wobec niego sprzeciw. Na zaistnienie
przestepstwa nie ma takze Zadnego wplywu to, czy osoba byla $wia-
doma czy nieswiadoma tego, czego dokonat sprawca®.

Z czasem pod wplywem wydarzen, ktdre mialy miejsce w zwiaz-
ku z ujawnianiem przypadkéw wykorzystania seksualnego os6b ma-
loletnich przez niektérych duchownych, prawodawca koscielny pré-
bowat jeszcze bardziej precyzyjnie odpowiadaé na te przestgpstwa,
tworzac nowe regulacje prawne tak dla Kosciola powszechnego, jak
i dla poszczegdlnych Kosciotéw partykularnych’.

W 1994 roku Stolica Apostolska udzielita indultu biskupom
Stanéw Zjednoczonych. Podniesiono w nim do osiemnastu lat wiek
istotny dla zdefiniowania przestepstwa kanonicznego wykorzystania
seksualnego osoby matoletniej. Ponadto czas przedawnienia tego
typu przestgpstw zostal wydtuzony do dziesi¢ciu lat, liczonych od
ukoriczenia przez ofiar¢ osiemnastego roku zycia. Biskupom poleco-
no takze, by procesy kanoniczne przeprowadzane byly w diecezjach,
ale apelacje zostaly zastrzezone dla Roty Rzymskiej. Indult z 1994 1.

7 Kodeks Prawa Kanonicznego, Pallotinum, Poznan 1984.

J. Syryjezyk, Kanoniczne prawo karne. Czgsé szczegdlna, Wydawnictwo UKSW,
Warszawa 2003, s. 165.
R. Kaminiski, Ewolucjia norm prawa koscielnego w odpowiedzi na przypadki

8

wykorzystania seksualnego matoletnich, w: Wykorzystywanie seksualne oséb ma-
loletnich. Ujecie interdyscyplinarne, cz. 111, M. Cholewa, P. Studnicki (red.),
Wydawnictwo «scriptum>», Krakéw 2022, s. 156.
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dla Stanéw Zjednoczonych zostat w roku 1996 r. rozszerzony takze
na Irlandig™.

Zapontyfikatu Jana Pawta Il przelomowym dokumentem w kwe-
stii wykorzystywania seksualnego oséb maloletnich przez osoby
duchowne stalo si¢ motu proprio Sacramentorum sanctitatis tutela
22001 roku. Bardzo surowo potraktowano w nim sprawcg czyndw
wykorzystywania seksualnego matoletnich. Papiez zdecydowal si¢
wprowadzi¢ przestepstwo przeciw széstemu przykazaniu Dekalogu
popetnione przez osob¢ duchowng z osoba nieletnig ponizej osiem-
nastego roku zycia do katalogu najci¢zszych przestepstw kanonicz-
nych, ktérych osadzanie zastrzezone zostalo Kongregacji Nauki
Wiary'’.

W tym dokumencie dziecko zostalo ukazane jako jeden z naj-
wickszych skarbéw, ktory za wszelka ceng nalezy chronié. Krzyw-
da wyrzadzona dziecku w sferze seksualnej zostata uznana za jedno
z najciezszych przestepstw, zrownanych z profanacja Naj$wigtszego
Sakramentu czy tez ze ztamaniem tajemnicy spowiedzi. Aby unikna¢
bagatelizowania tych przestgpstw w ramach Kosciotéw lokalnych,
Papiez na mocy tego dokumentu ustanowit jurysdykeje Stolicy
Apostolskiej nad wszystkimi przypadkami wykorzystania seksual-
nego matoletnich od momentu uprawdopodobnienia si¢ przestep-
stwa i nakazal jego zgloszenie do Kongregacji Nauki Wiary. Odtad
wszystkie postegpowania karne prowadzone w tych sprawach zostaly

Segreteria di Stato, Rescritto ,ex audientia SS.mi” in favore della Conferenza
episcopale degli USA sulla deroga ,ad tempus” di norme penali e processuali rigu-
ardanti i cann. 1395 § 2, ¢ 1362 ¢ 1, 1° 25.1V1994.

Congregatio pro Doctrina Fidei, Le norme del Motu Proprio wSacramentorum
sanctitatis tutela (2001): Introduzione storica, ,Communicationes” 2010, vol.
42, 5. 352; D. Borek, Przestgpstwa zastrzezone dla Kongregacji Nauki Wiary.
Normy materialne i proceduralne, Wydawnictwo Biblos, Tarnéw 2019, s. 32.
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zarezerwowane Stolicy Apostolskiej i po dzien dzisiejszy pozostaja
pod jej $cista kontrola'.

Dodatkowo w tym dokumencie przedawnienie skargi zostato
ustalone na dziesi¢¢ lat, poczynajac od ukonczenia osiemnastego
roku zycia przez ofiarg. Dopuszczono takze mozliwos¢ zawieszenia
tego przedawnienia®.

2. Sformufowania doktrynalne

W czasie pontyfikatu Jana Pawta I w 1992 roku wydany zostal
nowy Katechizm Kosciola katolickiego™. Jego tres¢ to kompendium
podstawowych prawd chrze$cijanskiej wiary. W ramach katechizmu
wykorzystaniu seksualnemu oséb maloletnich po$wigcone zostaly
cztery punkey: KKK 2285, KKK 2353, KKK 2356 i KKK 2389.

Pierwszy z nich (KKK 2285) umieszczony zostal w rozdziale
dotyczacym piatego przykazania Dekalogu w czgéci dotyczacej god-
nosci czlowieka. Zasadniczym pojeciem, ktére zostato tam podjete
jest zgorszenie. Zdefiniowano je jako ,,postawe lub zachowanie, kté-
re prowadzi drugiego czlowicka do popetnienia zta” (KKK 2284).

W tekscie zasygnalizowano, w jakich okolicznosciach zgorsze-
nie staje si¢ powaznym Wykroczcniem. ,Nabiera ono szczegélnego
ciezaru, ze wzgledu na autorytet tych, keérzy je powoduja, lub stabo-
Sci tych, ktdrzy go doznaja. Nasz Pan wypowiedziat takie przeklen-
stwo: Kto by si¢ stal powodem grzechu dla jednego z tych matych...

12

Jan Pawet II a pedofilia, https://jp2online.pl/publikacja/jan-pawel-ii-a-pedo-
filia; UHVibGLYXRpb2460TA= (dostep: 6.06.2024).
Congregatio pro Doctrina Fidei, Le norme del Motu Proprio wSacramentorum
sanctitatis tutela (2001): Introduzione storica, ,Communicationes” 2010,
vol. 42, 5. 353.
Katechizm Kosciola Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994.
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temu byloby lepiej kamiert miynski zawiesi¢ u szyi i utopi¢ go w glebi
morza” (Mt 18, 6). Zapisano wyraznie, ze ,zgorszenie jest szczegdl-
nie cigzkie, gdy szerza je ci, ktérzy, z natury badz z racji pelnionych
funkgji, obowigzani sg uczy¢ i wychowywa¢ innych” (KKK 2285).

Samo slowo pedofilia, lub tez sformulowanie: wykorzystanie
seksualne osoby maloletniej, nie pada tu wprost. Niemniej wyraznie
mowa jest tu o osobach, ktére doswiadczajy stabosci i o matych. Co
wiecej, przytoczono tu Jezusowe przeklenstwo (Mt 18, 6), kedre ad-
resowane zostato do tych, kt6rzy gorsza matych, ktérzy gorsza dzieci.

Katechizm uznaje zgorszenie matych za szczegélnie cigzkie, po-
niewaz dokonuja go osoby, ktére powinny dba¢ o rozwdj, edukacje
i wychowanie tego dziecka. Dotyczy to za$ tak rodzicéw, jak i na-
uczycieli, wychowawcdw czy tez osoby duchowne.

Warto tu dodad, ze w katechizmowej definicji stowa ,,zgorszenie”
jest mowa o doprowadzeniu drugiego cztowicka do popelnienia zta.
Nie zapisano oczywiscie, ze chodzi o grzech, bo do jego zaistnienia
oprdécz materii potrzebna jest jeszcze swiadomo$¢ i dobrowolno$¢
dziatania. Drugi czlowiek, szczegdlnie ten maly i bezbronny, moze
zostaé sprowokowany czy wrecz przymuszony do wykonania ztego
czynu, moze zosta¢ wprowadzony przez gorszyciela w zasadzke czy
putapke.

Te sformufowania: ,zasadzka” i ,putapka” sa w kontekscie zgor-
szenia bardzo wazne, bo wiasnie tak mozna rozumie¢ stowo ,zgor-
szy¢” w jezyku greckim. Stowo ,skandalon” znaczy ,zasadzka”
i ,putapka’, a jest to przeciez jezyk Nowego Testamentu, w ktdrym
zapisane zostaly Jezusowe slowa, takze te: ,Niepodobna, zeby nie
przyszly zgorszenia (skandala), lecz biada temu, przez ktdrego przy-

chodzy” (Ek 17, 1).
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Kolejne dwa punkey (KKK 2353 i 2356) katechizmu, ktére do-
tycza wykorzystania seksualnego oséb matoletnich, umieszczone sa
w rozdziale omawiajacym széste przykazanie Dekalogu, w czgéci
dotyczacej wykroczen przeciwko czystoéci, szczegdlnie zas nierzadu
i gwaltu.

Nierzad okreslony zostal ,jako zjednoczenie cielesne migdzy
wolnym mezczyzng i wolng kobieta”. Cho¢ nie podano tu granicy
wieku, stwierdzono, ze staje si¢ powaznym wykroczeniem, ,gdy po-
woduje deprawacje mlodziezy” (KKK 2353). Deprawacja to za$ ta-
kie dziatanie, keére powoduje, ze kto§ przestaje przestrzegaé norm
moralnych, ktére dotad uznawal. A taki, jak czesto obserwujemy,
jest wptyw wykorzystania seksualnego osoby maloletniej na jej do-
roste zycie®.

Kolejny punkt katechizmu dotyczacy wykorzystania seksualne-
go 0s6b matoletnich przytacza rzeczywisto$¢ gwattu. Gwatt zgodnie
z mysla katechizmu oznacza ,wtargnigcie przemoca w intymnosé
plciows osoby. Jest naruszeniem sprawiedliwosci i mitosci. Rani on
gleboko prawo kazdego czlowicka do szacunku, wolnosci oraz inte-
gralno$ci fizycznej i moralnej. Wyrzadza powazng krzywde ofierze
i moze wywrze¢ pigtno na calym jej zyciu. Jest zawsze czynem we-
wnetrznie ztym. Jeszcze powazniejszy jest gwalt popeltniony przez
rodzicéw (por. kazirodztwo) lub wychowawcéw na dzieciach, kedre

s3 im powierzone” (KKK 2356).

15 W.Badura-Madej, Psychiczne konsekwencje wykorzystywania seksualnego dzieci,

w: Wykorzystywanie seksualne oséb matoletnich. Ujecie interdyscyplinarne, cz. 1,
M. Cholewa, P. Studnicki (red.), Wydawnictwo «scriptum», Krakéw 2021,
s. 43-64; J. Prusak, A. Schab-Przybycien, Psychiczne i duchowe konsckwencje
wykorzystania seksualnego w dzieciristwie u 0s6b dovostych, w: Wykorzystywanie
seksualne 0séb matoletnich. Ujecie interdyscyplinarne, cz.1,s. 65-90.
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I tym razem jasno podkreslono, ze z punktu widzenia moralne-
go gwalt dokonany na dziecku jest szczeg6lnie powaznym przestep-
stwem. Tu pojawia si¢ wprost sformulowanie: ,gwatt popetniony na
dzieciach” I tym razem szczegélng wing obciazeni sg ci, ktdrzy o to
dziecko powinni si¢ zatroszczy¢: rodzice i wychowawcy.

Tekst zwraca uwage na jeszcze jedng bardzo istotng kwestie.
Chodszi o to, ze gwalt, wyrzadzajac powazng krzywde ofierze, moze
takze wywrze¢ pietno na calym jej przysztym zyciu, na jego jakosci,
na zdrowiu osoby. Dzi$ wiadomo, ze nie tylko gwatt moze powodo-
wac takie traumatyczne skutki, ale takze inne przejawy wykorzysta-
nia seksualnego. Wspolczesne badania psychologiczne bardzo moc-
no to podkreslaja'.

Jest jeszcze jeden punke katechizmu (KKK 2389), ktéry odnosi
sic do wykorzystywania seksualnego os6b matoletnich. Znajduje si¢
w rozdziale dotyczacym szdstego przykazania Dekalogu, w czgéci
omawiajacej tak zwane ,inne wykroczenia przeciw godno$ci mal-
zenstwa, a w sposob szczegdlny kazirodztwo”.

Kazirodztwo okre$lone zostato w katechizmie jako ,,intymna re-
lacja miedzy krewnymi lub powinowatymi, w stopniu zakazujacym
pomiedzy nimi malzeristwa” (KKK 2389). I tym razem gwalt na
dzieciach czy mlodziezy uznany zostat za szczegdlnie cigzkie prze-
stepstwo, bo poréwnany zostal w materii do czynu kazirodczego.

Zapisano wprost, ze ,do kazirodztwa zblizone sa naduzycia
scksualne popelniane przez dorostych na dzieciach lub mlodziezy
powierzonych ich opiece. Grzech ten jest jednoczesnie gorszacym

!¢ W. Badura-Madej, Psychiczne konsekwencje wykorzystywania seksualnego dzieci,

w: Wykorzystywanie seksualne oséb matoletnich. Ujecie interdyscyplinarne, cz. 1,
s. 43-64; J. Prusak, A. Schab-Przybycien, Psychiczne i duchowe konsckwencje
wykorzystania seksualnego w dzieciristwie u 0s6b dorostych, w: Wykorzystywanie
seksualne 0séb matoletnich. Ujecie interdyscyplinarne, cz.1, s. 65-90.
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zamachem na integralnos¢ fizyczng i moralng miodych, ktérzy beda
nosi¢ jego pietno przez cale zycie, oraz pogwatceniem odpowiedzial-
nosci wychowawezej” (KKK 2389).

I tym razem zwrdcono uwagg, ze jego ci¢zar bierze si¢ najpierw
stad, ze dokonujg go ci, ktérzy powinni dzieci i mlodziez otaczaé
troskg, dbajac o ich rozwdj i wychowanie. Co wigcej, i to zaznaczo-
no, ze waga tego czynu bierze si¢ takze stad, ze jego skutki wywieraja
pietno na catym dorostym zyciu tego mtodego cztowieka.

3. Nauczanie zwyczajne

Patrzac na nauczanie Jana Pawla IT w kwestii wykorzystania sek-
sualnego matoletnich, warto szczegélng uwage zwrécié na list, keory
papiez napisal do biskupéw Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pot-
nocnej w 1993 roku, oraz na dwa przemdwienia: jedno do biskupéw
Irlandii z 1999 roku i drugie — do kardynatéw ze Stanéw Zjednoczo-
nych z roku 2002. Te teksty sg wazne, poniewaz to wlasnie Irlandia
i Stany Zjednoczone pod koniec XX wieku byly szczegélnie mocno
dotkniete skandalami wykorzystywania seksualnego oséb matolet-
nich przez duchownych.

3.1 List do biskupow Standéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocnej

11 czerweca 1993 roku Jan Pawetl II wysyla z Watykanu List
do biskupéw Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocnej'. Pisze

7 Jan Pawel I, List do biskupdw Standw Zjednoczonych Ameryki, hteps://
jp2online.pl/obiekt/letter-of-his-holiness-john-paul-ii-to-the-bishops-of-
-the-united-states-of-america; T2JqZWNOO;I0MzM=2q=%7B%22fl-
ters%22%3A%7B%22collection%22%3A%5B%22Q29sbGVjdGlvb-
joyNzk%3D%22%5D%7D%7D (dostep: 6.06.2024).
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w nim, ze jest swiadomy cierpienia, jakiego doswiadczaja biskupi
amerykanskiego Ko$ciota z powodu skandali zwigzanych z wykorzy-
stywaniem seksualnym matoletnich przez osoby duchowne i zaist-
niatego w zwiazku z tym wielkiego zgorszenia. ,2W pelni podzielam
Wasz smutek i Waszg troske, zwlaszcza troske o ofiary tak powaznie
zranione przez te wystepki’.

Jan Pawet II zwraca w tekscie uwage na to, ze przy rozstrzyga-
niu tego typu spraw nie powinno poszukiwaé sie sensacji, poniewaz
czyniac z przewinienia moralnego przedmiot sensacji nie dazy si¢
do dobra moralnego. Papiez pisat: ,,Uznajac prawo do naleznej wol-
nosci informacji, nie mozna zgodzic si¢ na traktowanie zta moralne-
go jako okazji do sensacji. Opinia publiczna czgsto karmi si¢ sensa-
cja, a szczegolna role odgrywaja w niej $rodki masowego przekazu.
W rzeczywistosci poszukiwanie sensacji prowadzi do utraty czegos,
co jest niezbedne dla moralnosci spoleczenstwa. Szkodzi si¢ podsta-
wowemu prawu jednostki do tego, by nie by¢ fatwo narazonym na
$mieszno$¢ opinii publicznej; co wigcej, tworzy si¢ znieksztatcony
obraz zycia ludzkiego. Ponadto, czyniac z przewinienia moralnego
przedmiot sensacji, bez odniesienia do godnosci ludzkiego sumie-
nia, dziafa si¢ w kierunku, ktéry jest w istocie przeciwny dazeniu do
dobra moralnego”. Jak pisze ks. Studnicki, jesli papiez widzial w tym
temacie przestrzen do dzialania dla dziennikarzy, to postrzegat je
jako zagrozenie'®.

W liscie tym papiez zwraca uwage na dwa poziomy powaznej
odpowiedzialnosci, ktdre w tej kwestii jawia si¢ przed biskupami.
»Pierwszy z nich to wlaciwe potraktowanie duchownych przez

8 Jan Pawet II i pedofilia wsréd duchownych. Ks. Studnicki: podejscie papieza sig
zmieniato, https://www.pap.pl/aktualnosci/jan-pawel-ii-i-pedofilia-wsrod-du-
chownych-ks-studnicki-podejscie-papieza-sie-zmienialo (dostgp: 6.06.2024).
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ktérych przychodzi skandal, i ich niewinnych ofiar. Drugi poziom
to whasciwe podejécie do catego spofeczenistwa systematycznie za-
grozonego skandalem i odpowiedzialnego za niego. Potrzebny jest
wielki wysitek, aby powstrzyma¢ trywializacje wielkich spraw Boga
i czlowieka™.

Odnosnie do sprawcéw skandali seksualnych, papiez pisze, ze
kazdy grzesznik, ktéry idzie droga pokuty, nawrdcenia i przebacze-
nia, moze wzywa¢ mitosierdzia Bozego. Do przyjmowania takiej
postawy powinni zatem zachecaé sprawcéw biskupi. Powinni tez
pomagaé im w pojednaniu i odzyskiwaniu spokoju sumienia. Papiez
zwraca uwagg, ze konieczne sa do tego takze ludzkie $rodki reagowa-
nia, ze potrzebne sa odpowiednie kary. Pisze: ,W pelni uzasadnione
s3 kary kanoniczne, ktére sg przewidziane za pewne przewinienia
i ktére daja spoleczny wyraz dezaprobaty dla zta. Pomagaja one
W utrzymaniu wyraznego rozréznienia miedzy dobrem a zlem, przy-
czyniaja si¢ do moralnego postepowania, a takze do ksztaltowania
whasciwej $wiadomosci wagi zta”.

W odniesieniu za$ do ofiar i do spoleczenstwa zagrozonego
skandalem i odpowiedzialnego za niego®’, papiez nie wskazuje ja-
kich$ konkretnych rozwigzan. Prosi jednak, by biskupi wraz z kapta-
nami i $wieckimi wspdlnie zastanowili si¢ i odpowiedzieli wszyst-
kimi $rodkami, jakie w tym obszarze s3 do ich dyspozycji, wérdd
¥ ,So then, Venerable Brothers, you are faced with two levels of serious re-
sponsibility: in relation to the clerics through whom scandal comes and their
innocent victims, but also in relation to the whole of society systematically
threatened by scandal and responsible for it. A great effort is needed to halt
the trivializing of the great things of God and man”; Letter of His Holiness John
Paul II to the Bishops of the United States of America, https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/en/letters/1993/documents/hf_jp-ii_let_19930611_
vescovi-usa.html (dostep: 6.06.2024).

2 Spoleczeristwo odpowiedzialne za skandal - tekst niejasny.
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ktérych pierwszym i najwazniejszym jest modlitwa. Cata ta smutna
kwestia, pisze papiez, ,musi zosta¢ umieszczona w kontekscie, ktory
nie jest wylacznie ludzki; musi zosta¢ uwolniona od myslenia o po-
spolitoéci”.

3.2. Przeméwienie do biskupdw Irlandii

26 czerwca 1999 roku Jan Pawel IT wygtosit w Watykanie prze-
moéwienie do biskupéw Irlandii z okazji ich wizyty w Watykanie?'.
Jeden z akapitéw tego przeméwienia poswiecony zostal sytuacii,
ktéra wytworzyta sie w zwigzku z ujawnieniem skandali wykorzysty-
wania seksualnego oséb maloletnich przez niektérych duchownych
w Irlandii.

Papiez méwil: ,W czasach, gdy kaptani cierpia z powodu presji
otaczajacej ich kultury i straszliwego skandalu, jaki zafundowali im
niekt6rzy z ich braci kaptandw, nalezy zaprosi¢ ich do czerpania sily
z glebszego wgladu w ich kaplaniska tozsamos¢ i misje. Jestem blisko
was w cierpieniu i modlitwie, polecajac ,Bogu wszelkiej pociechy”
(2 Kor 1, 3) tych, ktérzy stali si¢c oftarami naduzy¢ seksualnych ze
strony duchownych lub zakonnikéw. Musimy si¢ réwniez modli¢,
aby ci, ktérzy byli winni tego zta, uznali zig nature swoich czynéw
i szukali przebaczenia”.

Papiez w przeméwieniu wskazal w tym kontekscie trzy obszary
troski biskupéw. Zaczat od troski o kaptandéw, ktdrzy cierpia z powo-
du napietnowania ich za haniebne czyny, ktérych dopuscili si¢ ich

2L Jan Pawel IL, Przemdwienie do biskupdw Irlandii z okazji ich wizyty ,ad limina”,
https://jp2online.pl/obiekt/address-to-the-bishops-of-ireland-on-their
-%22ad-limina%22-visit; T2JqZWNOOMwMjY=2q=%7B%22filters% 22%
3A%7B%22collection%22%3A%5B%22Q29sbGVjdGlvbjoOM Tc%3D %22
%SD%7D%7D (dostep: 6.06.2024).
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bracia w kaptanistwie. Pomoc im polega¢ ma przede wszystkim na
pomocy w uzyskiwaniu glebszego wgladu w swoja kaptanska tozsa-
mo$¢ oraz na nowym odkrywaniu zadan, do pelnienia ktérych zo-
stali powolani.

Nastepnie papiez pochyla si¢ nad osobami skrzywdzonymi.
Wskazuje, ze jest im bliski w swoim cierpieniu i w swojej modlitwie.
Te modlitwe wznosi do Boga, ktéry najlepiej potrafi udzieli¢ pocie-
chy w kazdym cierpieniu, takze tym, ktére bierze si¢ z doswiadczenia
wykorzystania seksualnego.

Papiez zachgca takze do modlitwy za sprawcéw wykorzystania
seksualnego matoletnich. To modlitewne wsparcie ma otworzy¢ ich
sumienia na odkrycie i przyj¢cie prawdy o swojej winie, o wyrzadzo-
nej krzywdzie osobom matoletnim. To poczucie skruchy ma ich pro-
wadzi¢ do poszukiwania przebaczenia.

3.3. Przeméwienie do kardynafow Stanéw Zjednoczonych

23 kwietnia 2002 roku miato miejsce przemdwienie Jana Paw-
ta IT do amerykanskich kardynatéw?** podczas spotkania, ktére byto
nastgpstwem fali ujawnien przestgpstw wobec dzieci i maloletnich
dokonanych przez osoby duchowne.

We wstepie papiez po raz kolejny wyrazit swoj gleboki bdl, ze
ksi¢za i osoby zakonne, w kt6érych misje¢ wpisana jest pomoc bliznim
w prowadzeniu $wigtego zycia, stali si¢ powodem wielkiego cierpie-
nia ludzi miodych i powszechnego zgorszenia. Méwit: ,ofiary nad-

22 Jan Pawel II, Przemdwienie do amerykariskich kardynatéw i biskupow zgroma-
dzonych na nadzwyczajnym spotkaniu, https://cod.ignatianum.edu.pl/jan-pa-
wel-ii-przemowienie-do-amerykanskich-kardynalow-i-biskupow-zgromadzo-

nych-w-watykanie-na-nadzwyczajnym-spotkaniu/ (dostep: 6.06.2024).
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uzy¢ oraz ich rodziny, gdziekolwiek si¢ znajduja, pragne zapewni¢
o swojej glebokiej solidarnosci i trosce”.

Nastepnie skierowal do zebranych kardynaléw bardzo mocne
stowa, ktore dotyczyly czterech kwestii tak istotnych dla wiasciwej
ochrony dzieci przed wykorzystaniem seksualnym przez osoby du-
chowne.

Po pierwsze, papiez bardzo jasno okreslit, czym w istocie sg czy-
ny wykorzystywania seksualnego matoletnich. Méwit: ,,Naduzycia
te s3 pod kazdym wzgledem zlem i stusznie uznawane s przez spo-
leczenstwo za zbrodnig; jest to réwniez straszny grzech w oczach
Boga”. Wykorzystywanie seksualne matoletnich papiez wiaczyt wiec
do najciezszych grzechéw, jakie moze popelni¢ cztowiek. Ich zlo zas
polega takze na tym, ze bolesnie ranig nie tylko wykorzystang osoba,
jej rodzing, ale i cala wspdlnote Jezusowych ucznidw, ktéra slyszac
o takich przestepstwach z nieufnoscia zaczyna patrze¢ na Kosciét.

Po drugie, papiez zauwazyt, ze do zgorszenia i oburzenia w Ko-
Sciele doszto takze dlatego, poniewaz jego zwierzchnicy nie zajeli
wlasciwej postawy wobec przestepstw wykorzystywania seksualnego
matoletnich. Tylko w cz¢sci mozna to usprawiedliwiaé tym, ze wply-
neta na to ,ogdlna nieznajomos¢ natury tego problemu, a niekiedy
réwniez porady ekspertéw lekarzy sktonity biskupéw do podjecia
decyzji, ktére — w $wietle pdzniejszych wydarzen — okazaly sie
btedne”. Dlatego tak bardzo potrzeba wypracowania nowych, bar-
dziej niezawodnych kryteriéw, aby podobne bledy, ktdre popetnio-
no w przesztosci, juz si¢ nie powtérzyly.

Po trzecie, papiez pisze, ze wykorzystanie seksualne 0séb mato-
letnich jest takze problemem spotecznym. Jest powaznym objawem
kryzysu, ktéry dotknat nie tylko Koscidl, ale i cale spoleczenstwo.
»Jest to, jak pisze papiez, gleboko zakorzeniony kryzys moralnosci
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seksualnej, czy wrecz wigzi migdzyludzkich, a jego gtéwnymi ofia-
rami sg rodziny i mlodziez. Koscidl, méwiac o naduzyciach seksu-
alnych w sposéb jasny i zdecydowany, pomoze spoteczenstwu zro-
zumie¢ trapiacy je kryzys i go przezwyciezy<”. Terapia dla Kosciola
i spoteczenstwa jest wlasnie przejrzysty, rzetelny i prawdziwy prze-
kaz informacji w tym wzgledzie. Prawda bowiem leczy tylko wtedy,
gdy jest ujawniana, nigdy za$ wtedy, gdy jest skrywana.

Po czwarte, papiez sformulowal wyrazne kwestie, ktdre powin-
ni podja¢ biskupi. Méwit: ,Wszyscy katolicy oraz spofeczenstwo
w ogdle musza by¢ przekonani, ze biskupi i przelozeni troszcza sie
nade wszystko o duchowe dobro wiernych. Ludzie musza wiedzie¢,
ze w kaplanistwie i zyciu zakonnym nie ma miejsca dla osdb, ktd-
re moglyby wyrzadzi¢ krzywde mtodziezy. Ludzie musza wiedzie¢,
ze biskupi i ksi¢za catkowicie utozsamiajg si¢ z pelnig katolickiej
prawdy odnos$nie do spraw z zakresu moralnosci seksualnej; prawdy
niezbednej do odnowy zaréwno postugi kaptanskiej i biskupiej, jak
i matzenstwa i zycia rodzinnego”.

A zatem troska o dobro wiernych, o dobro maloletnich i ich bez-
pieczenstwo stanowi centrum postugi duszpasterskiej, w keérej nie
ma miejsca dla tych, ktérzy skrzywdzili seksualnie maloletnich. Lu-
dzie musza wiedzie¢, ludzie musza by¢ przekonani, to znaczy, musza
nie tylko stysze¢ o takiej postawie koscielnych przetozonych, ale mu-
sz3 ja obserwowal. Bez uzdrowienia kwestii wykorzystywania seksu-
alnego matoletnich przez duchownych nie mozna méwic o uczciwe;j
postudze kaptanskiej czy biskupiej, o owocnym duszpasterstwie mal-

zenistw czy rodzin.
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Whioski

1. Nie jest mozliwe wyeliminowanie z zycia wspSlnoty Koscio-
ta zjawiska wykorzystywania seksualnego oséb matoletnich, mozna
jednak w sposéb jednoznaczny i zdecydowany na nie reagowad, sto-
sujac adekwatne kary wobec sprawcéw tego typu przestgpstw, zas
osoby skrzywdzone i zranione wspdlnoty otaczaé potrzebna troska
i wsparciem.

2. W kwestii wykorzystywania seksualnego oséb matoletnich
papiez stopniowo, zgodnie z rosnaca $wiadomoscig skali problemu,
wprowadzal odpowiednie normy prawne, ukazywat powage moral-
ng tej kategorii przestepstw i jasno wskazywal na odpowiedzialnog¢
biskupéw za odpowiednia reakeje na tego typu przestepstwa.

3. O ile kwestia wlasciwego ukarania sprawcy, wlacznie z wyda-
leniem ze stanu duchownego, byta dla papieza oczywista, to jednak
troska o wlasciwe wsparcie skierowane do 0sob skrzywdzonych byta
mniej akcentowana, prawdopodobnie w zwigzku z istniejaca pod
koniec XX wiecku mniejszg $wiadomo$cia, tak papieza, jak i spote-
czenistwa, odnosnie do destrukcyjnych skutkdw, jakie wykorzystanie
seksualne wywoluje u osoby skrzywdzonej.

4. Papiez widzial takze trudno$¢ odnosnie do komunikacji tego
typu skandali spoleczenstwu. Przestrzegal przed traktowaniem zfa
jako okazji do medialnej sensacji, ktéra jest niebezpieczna dla moral-
noéci. Dziennikarska pracg w tym obszarze generalnie widziat jako
zagrozenie.

5. Wida¢ ewolucje w spojrzeniu papieza na zjawisko wykorzysty-
wania seksualnego 0s6b matoletnich przez duchownych, od mysle-
nia w kategoriach ko$cioléw partykularnych do spojrzenia na zjawi-
sko w kategorii Ko$ciota powszechnego.
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6. Swiadomos¢ Papieza dotyczaca skali i skutkéw tych prze-
stepstw wzrastata zatem wraz z uptywem lat. Stawalo si¢ dla niego
coraz bardziej jasne, ze takze biskupi nie podejmowali adekwatnych
i przewidzianych prawem dzialan, niemniej jednak nie wyciagal
wobec nich prawnych konsekwencji.

7. Kluczowym w pontyfikacie Jana Pawla II bylo wydanie
w 2001 r. dla calego Ko$ciota motu propio Sacramentorum sanctita-
tis tutela. Papiez wigczyt w nim wykorzystanie seksualne osoby ma-
toletniej do najciezszych przestepstw w Kosciele i nakazat kierowa¢
wszystkie tego typu sprawy do Kongregacji Nauki Wiary.

Jan Pawet Il wobec naduzy¢ seksualnych 0séb matoletnich
Abstrakt

Jan Pawel II wypowiadat si¢ na temat ochrony nieletnich przed wykorzy-
stywaniem seksualnym w trzech obszarach. Stopniowo wprowadzat odpo-
wiednie normy prawne, z ktérych najwazniejsza byto motu proprio Sacra-
mentorum sanctitatis tutela z 2001 roku. Wydal réwniez Katechizm Kosciola
Karolickiego, w ktérym w czterech punktach zwraca uwagg na znaczenie pro-
blemu wykorzystywania seksualnego nieletnich w moralnosci chrzescijan-
skiej. Ostatni punkt to zwyczajowe papieskie nauczanie, przeméwienia i listy
skierowane w szczegdlnosci do episkopatéw Stanéw Zjednoczonych i Irlan-
dii. Papiez stopniowo, zgodnie z rosnaca $wiadomoscig skali problemu, wpro-
wadzat odpowiednie normy prawne, ukazywal moralng powage tej kategorii
przestepstw i jasno wskazywat na odpowiedzialno$¢ biskupéw za wiasciwa
reakcje na takie przestgpstwa. Podczas gdy kwestia odpowiedniego ukarania
sprawcy, w tym wydalenia ze stanu duchownego, byta dla papicza oczywi-
sta, troska o odpowiednie wsparcie skierowane do oséb wykorzystywanych
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byta mniej podkreslana, prawdopodobnie z powodu tego, ze pod koniec XX
wicku zaréwno papiez, jak i opinia publiczna byli mniej $wiadomi destruk-
cyjnych skutkéw, jakie naduzycia seksualne wywieraja na osobie wykorzysty-
wanej. Papiez dostrzegl réwniez trudnosci zwigzane z informowaniem opinii
publicznej o takich skandalach. Ostrzegat przed traktowaniem zta jako okazji
do medialnej sensacji, ktdra jest niebezpieczna dla moralnosci. Ogélnie rzecz
biorac, postrzegat prace dziennikarska w tej dziedzinie jako zagrozenie. Moz-
na réwniez zauwazy¢ ewolucj¢ w spojrzeniu papieza na zjawisko wykorzysty-
wania seksualnego nieletnich przez duchownych, od myslenia w kategoriach
poszczegdlnych Koscioléw do patrzenia na to zjawisko w kategoriach Koscio-
ta powszechnego.

Stowa kluczowe: Jan Pawet II, wykorzystywanie seksualne nieletnich, doku-
menty, przemdwienia, Katechizm Kosciota Katolickiego, Kodeks Prawa Ka-
nonicznego

John Paul Il against the sexual abuse of minors
Abstract

John Paul IT spoke out on the issue of protecting minors from sexual abuse in
three areas. He gradually introduced relevant legal norms, the most significant
of which was the 2001 motu proprio Sacramentorum sanctitatis tutela. He
also issued the Catechism of the Catholic Church, where he notes in four
points the importance of the problem of sexual abuse of minors in Christian
morality. The last point is the usual papal teaching, speeches and letters
addressed in particular to the episcopates of the United States and Ireland.
The Pope gradually, in line with his growing awareness of the magnitude of
the problem, introduced appropriate legal norms, demonstrated the moral
seriousness of this category of crimes and made clear the responsibility of
bishops to respond appropriately to such crimes. While the issue of proper
punishment of the perpetrator, including expulsion from the clerical state,
was obvious to the pope, concern for proper support directed toward the
abused was less emphasized, probably due to what was at the end of the 20th
century a lesser awareness, both by the pope and the public, of the destructive
effects that sexual abuse has on the abused person. The Pope also saw the
difficulty regarding the communication of such scandals to the public. He
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warned against treating evil as an opportunity for media sensationalism,
which is dangerous to morality. He generally saw journalistic work in this
area as a danger. One can also see an evolution in the Pope’s view of the
phenomenon of sexual abuse of minors by clergy, from thinking in terms of
particular churches to looking at the phenomenon in terms of the universal

Church.

Keywords: John Paul II, sexual abuse of minors, documents, speeches, Cate-
chism of the Catholic Church, Code of Canon Law
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W poszukiwaniu i odkrywaniu sensu ludzkiego cierpienia.
Wktad Jana Pawta Il

Wprowadzenie

ontyfikat Jana Pawla II w bardzo wielu wymiarach mozna uzna¢
Pza szczegblny i wyjatkowy. Nie mozna w tym spojrzeniu pomi-

na¢ zagadnienia cierpienia i choroby lub czlowiceka cierpiacego,
przezywajacego bol.

Od samego poczatku postuga wobec cierpiacych i chorych byta
wyrdzniajacym si¢ nurtem pracy papieza'. Jak zauwaza Zdzistaw
Ryn, trudno zliczy¢, ile spotkan z ludZmi cierpigcymi i chorymi od-
byl Jan Pawet II czy to w Watykanie, czy podczas podrézy apostol-
skich. Trudno obja¢ wszystkich, ktdrzy wystuchali stéw Papieza za
posrednictwem mediéw. Stanowia wielka rodzing cierpigcych. Nie

1

Por. Cierpienie ma tysigc twarzy. Jan Pawel II i chorzy, Z. Ryn (oprac.), Wy-
dawnictwo Znak, Krakéw 1988, s. 10.
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dzielg ich granice panstw, ustrojéw, réznych jezykéw. Przez tajemne
mroki cierpienia prowadzi ich do $wiatta Jan Pawel I1, Papiez’.

Papiez z Polski, obdarzony charyzmatem poetyckiej wrazliwosci,
nie potrafil przej$¢ obojetnie obok cztowieka chorego, cierpiacego
czy zmarginalizowanego przez ludzka spoteczno$é. Niemal podczas
kazdej audiencji ogélnej Jan Pawel II wypowiadat stowa o ludzkim
cierpieniu i zwracat si¢ do ludzi cierpiacych. Podczas kazdej podrézy
apostolskiej, poczesne miejsce zajmowaly spotkania z ludZzmi cier-
piacymi, chorymi, niepetnosprawnymi. Jego rozumienie cierpienia
wykraczalo poza zakres choroby fizycznej czy psychicznej. Jego wy-
stapienia obejmuja wszystkich, ktdrzy cierpia w jakikolwiek sposdb:
bdl fizyczny, samotno$¢, podeszly wiek, gtdd, pragnienie, ponizenie,
uciemie¢zenie, zastraszenie, upokorzenie, utrata oparcia rodzinnego,
utrata bliskiej osoby, wypadki losowe i katastrofy, niesprawiedliwo$¢
spoleczna, ekonomiczna, polityczna, terroryzm?®.

Potwierdzeniem obecnosci i waznosci tego wymiaru w postudze
Piotrowe;j sa stowa skierowane w pierwszych dniach pontyfikatu do
chorych i cierpigeych: ,(...) u progu mojego pontyfikatu cheg oprzeé
si¢ przede wszystkim na tych, kedrzy cierpia, i ktérzy cierpienia
swoje, swoja meke i bdl facza z modlitwa. Najdrozsi Bracia i Siostry,
chcialbym powierzy¢ sic Waszym modlitwom! Sadzac po ludzku, je-
stescie stabi, chorzy, lecz jestescie takze bardzo potezni, jak potezny
jest Jezus Chrystus ukrzyzowany™. Stowa te wskazuja, iz Papiez nie

Por. Cierpienie ma tysigc twarzy..., s. 9.

Por. Cierpz'enie ma tysigc twarzy..., s. 16; J. Tarnawa, Katecheza o cierpieniu
i umieraniu w nauczaniu Jana Pawla II, Wydawnicewo WAM, Krakéw 2002,
s. 33 i nast.

* A. Podsiad, A. Szafrafiska, Pierwsze dni pontyfikatu Jana Pawla II, Instytut
Wydawniczy PAX, Warszawa 1983, s. 66—67. Podczas or¢dzia Urbi et Orbi,
17 pazdziernika 1978 r., Papiez méwil; ,,Ze szczegdlna miloscia kieruje si¢ ku
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pozostanie na poziomie pozdrowien i wspdtczucia. W tych stowach
zawarte jest zaproszenie do pdjécia ,w glab” podejmowanej proble-
matyki, poszukiwanie i odkrywanie sensu cierpienia.

Niespelna trzy miesigce przed $miercig, 21 stycznia 2005 r.,
schorowany, cierpiacy i staby Papiez spotkat si¢ z uczestnikami sesji
Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa Stuzby Zdrowia’. Papiez dzigko-
wal im za gloszenie ,,Ewangelii nadziei chrzescijanskiej w rozlegtym
swiecie ludzi cierpigcych”. Papiez przypominal o relacji jednosci
cztowieka chorego z cierpiacym Chrystusem, wskazujac na szcze-
golna rolg, ,,(...) jaka czlowick chory odgrywa w Kosciele i rodzinie
dzicki zywej obecnosci Chrystusa w kazdym cierpigcym™.

Przywolane dwa punkty z pontyfikatu, na poczatku dynamiczne-
go i petnego sit oraz przed $miercia schorowanego i cierpiacego Pa-
pieza, s3 symbolicznymi punktami odniesienia do wielkiej i bogatej
refleksji dotyczacej ludzkiego cierpienia, a zwlaszcza odkrywania
jego sensu w $wietle wiary.

najstabszym, biednym, chorym, cierpigcym. To im wiasnie od pierwszej chwili
mego pasterskiego poslugiwania pragne otworzyé moje serce. Przeciez to \Wy,
Bracia i Siostry, poprzez Wasze cierpienie macie uczestnictwo w mece samego
Chrystusa i w pewien sposdb ja dopelniacie...”. Jan Pawet IL, O cierpienin. Wy-
powiedzi Ojica Swigtego do chorych i pracownikdw stuzby zdrowia (1978-1982),
Wydawnictwo Sidstr Loretanek, Warszawa 1985, s. 11.

W 1985 r. Jan Pawet IT oglosil List apostolski motu proprio Dolentium ho-
minum, ustanawiajac Papieskq Rade ds. Duszpasterstwa Stuzby Zdrowia. Por.
S. Dziwisz, Cz. Drazek, R. Buzzonetti, A. Comastri, Pozwdlcie mi odejsé. Sita
w stabosci Jana Pawta II, Swic;ty Pawel, Czgstochowa 2006, s. 31.
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/przemowienia/sl_
zdrowia_21012005.html (dostep: 15.05.2024).
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1. Kontekst filozoficzno-teologiczny zagadnienia cierpienia

Papiez Jan Pawel II nie jest pierwszym, ktéry podjal problema-
tyke cierpienia i poswiecit jej wiele swoich refleksji. Od wiekéw mysl
ludzka zmaga si¢ z problemem sensu bélu i cierpienia. Namyst nad
tym zagadnieniem, niezwykle trudnym, jest rozwijany przez filozo-
fig, teologie, medycyng... Niejednokrotnie podejmowany jest takze
przez zwyklych ludzi, kedrzy dotknigci wlasnym cierpieniem czy
wspdtczuciem dla czyjegos$ nieszczescia formutowali pytanie o nie-
pojeta tajemnicg cierpienia czlowieka’. Pytanie o sens cierpienia jest
stalym motywem wszystkich koncepcji zycia, a wspotczesnie takze
nauk scistych i techniki®.

Wedlug Papieza dwa motywy wokdt tematu cierpienia wydaja
si¢ szczegdlnie zbliza¢ do siebie iz soba taczy<. Jest to potrzeba serca,
keéra kaze przezwycigzaé onie$mielenie i imperatyw wiary (SD 4).
Wspomniane dwa motywy nie pozwalaja przejs¢ obojetnie wobec
zjawiska cierpienia, ktére moze dotkna¢ kazdego niezaleznie od
przyjmowanego $wiatopogladu, wyznawanej wiary, statusu spolecz-
nego, sympatii politycznych, spotecznych, specyfiki kulturowe;.

11 filozoficzny kontekst zagadnienia

Zdaniem Krzysztofa Wieczorka cierpienie jest jednym z naj-
dawniejszych i najtrudniejszych probleméw filozoficznych. Filozofia

7 Por. K. Wieczorek, Czy filozofia wyjasnia fenomen cierpienia?, w: W poszuki-

waniu sensu cierpienia. Dialog interdyscyplinarny, A. Bartoszek (red.), Wydaw-

nictwo Biblos, Katowice 2006, s. 98. K. Wieczorek przedstawia krdtki zarys

dziejéw problemu, jakim jest filozoficzne ujecie sensu cierpienia.

8 M. Graczyk, Cierpienie, w: Wielka Encyklopedia Nauczania Jana Pawta II,
Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne, Radom 2014, http://www.wikijp2.

pl/index.php?title=Cierpienie (dostgp: 15.05.2024).
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starozytna okazala si¢ zasadniczo bezradna, gdy chodzi o zracjonali-
zowanie sensu cierpienia. Mysli tego okresu ograniczano do formu-
lowania praktycznych rad, by tatwiej mozna bylo znies¢ cierpienie.
Prof. Wieczorek glebszy namyst nad miejscem cierpienia w logice
bytu odnajduje w filozofii XIX wieku. Interesujaca préba wyjasnie-
nia problemu cierpienia w oparciu o zasad¢ amor fati znajduje sie
w refleksji Friedricha Nietzschego. Sposréd dwudziestowiecznych
filozoféw do oryginalnych wnioskéw dociera na plaszczyznie etyki
odpowiedzialnosci Emmanuel Lévinas’.

Jak zauwaza Jerzy Brusilo, ,,[i]stnieje wiele antropologii. Mozna
ujaé istote czlowicka w wymiarze platonskim, arystotelesowskim,
stoickim, augustianskim, tomistycznym, kartezjariskim, aw now-
szym wydaniu antropologii — w wymiarze fenomenologicznym czy
egzystencjalnym. Wielu filozoféw prébowato zrozumieé cztowie-
ka na gruncie ewolucyjno-panteistycznym (m.in. GW.E. Hegel),
materialistyczno-socjologicznym (m.in. K. Marks, F. Engels), eg-
zystencjalno-dialogicznym (m.in. K. Jaspers, G. Marcel) czy per-
sonalistycznym (m.in. J. Maritain, E. Mounier)”". Wielu myslicie-
li podjeto kwestie istnienia cierpienia oraz zagadnienie cierpienia
czlowieka.

Z kolei Marek Wojtowicz, podejmujac refleksje dotyczaca sensu
cierpienia, przywoluje dwie koncepcje: Maxa Schelera i Viktora E.
Frankla. Scheler opiera analiz¢ zjawiska cierpienia na metodzie feno-
menologicznej oraz na nowatorskiej teorii zycia uczuciowego. Sens
ludzkiego cierpienia upatruje w ofierze, czyli w poswigceniu dobr
nizszego rz¢du dla urzeczywistnienia wyzszych wartosci. V.E. Frankl

®  Por. K. Wieczorek, Czy filozofia wyjasnia fenomen cierpienia?, s. 108—109.
0 https://www.mp.pl/etyka/podstawy_etyki_lekarskiej/33692,cierpienie-czlo-

wieka-jako-konstytutywny-element-natury-ludzkiej-przyczynek-do-antropo-
logii-personalistycznej (dostep: 20.05.2024).
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natomiast bazuje na analizie egzystencjalnej sytuacji czlowieka,
uznajac droge cierpienia za wyrdzniony sposob zaspokojenia naj-
glebszych ludzkich potrzeb. Wtasnie przez cierpienie osoba moze
w najpelniejszy sposéb nadaé swemu zyciu sens'’.

Zagadnienie cierpienia podejmuje w swojej filozoficznej reflek-
sji/$wiadectwie Edyta Stein. Jak zauwaza Anna Grzegorczyk, E. Ste-
in przezyta wielorakie formy odrzucenia niosace cierpienie. Rady-
kalizm filozoficzny i egzystencjalny Stein wyraza si¢ w jej filozofii
cierpienia, uargumentowanej fenomenologicznie i zweryfikowanej
zyciowo. ,Jedynie niosac krzyz nie umiera si¢”, tym stowom Stein
nadaje pelng zrozumiato$¢. Kategoria cierpienia stuzy wyartykuto-
waniu probleméw dla ludzkiego bytu'.

Przedstawiajac gléwne idee filozoficzne Jana Pawta II, Konrad
Szkocik wyraza przekonanie, iz Papieza mozna uznaé za reformatora
w tym wymiarze. Niezaleznie od sposobu interpretacji filozofii Jana
Pawta I, Szkocik podkresla, iz rozwijane przez Papieza idee filozo-
ficzno-antropologiczno-religijne s3 uzyteczne w skali catej ludzko-
§ci, to znaczy zaréwno dla przedstawicieli innych wyznan, jak i dla
niewierzacych. Papiez otwiera si¢ wyraznie na kwesti¢ praw czlowie-
ka, jego godnosci i wolnoéci'®. Nic zatem dziwnego, ze Szkocik nie

nazywa Papieza przywddca, ale raczej ,,glosem sumienia ludzko$ci”*.

1 Por. M. Wojtowicz, Ofiara sensem cierpienia — koncepcje Maxa Schelera i Vikto-

ra E. Frankla, w: W poszukiwaniu sensu cierpienia..., s. 110-122.

A. Grzegorczyk, Radosna wiedza krzyza Edyty Stein, w: W poszukiwaniu sensu
cierpienia..., s. 136. Odpowiedzig na problem cierpienia jest samo zycie Stein
oraz spuscizna filozoficzna, a szczegdlnie ostatnia jej ksiazka Wiedza krzyza.
Studium o sw. Janie od Krzyza (J. Adamska (ttum.), Krakéw 1994).

K. Szocik, Jana Pawta II idee filozoficzne. Migdzy ortodoksjq a sekularyzacjg,
Wyzsza Szkola Informatyki i Zarzadzania z siedziba w Rzeszowie, Warszawa —
Rzesz6w 2015,s. 11, 13.

" K. Szocik, Jana Pawta Il idee filozoficzne..., s. 8.
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12. Teologiczny kontekst

Problematyka ludzkiego cierpienia jest przedmiotem refleksji
w obszarze religii i teologii. Cierpienie jest jednym z problemdw, na
ktére prébuja odpowiedzied takze religie. Pytanie o cierpienie jest
jednym z podstawowych w wielu religiach, m.in. w buddyzmie®.

W teologii ubieglego stulecia pojawit si¢ szereg inicjatyw rozwi-
jajacych tzw. teologie cierpienia. Pierwszy biskup nowo powstalej
diecezji czgstochowskiej, Teodor Kubina wystosowat do diecezjan
List pasterski na Wielki Post 1931 r. zatytulowany Zagadnienie cier-
pienia*®. Kubina nawigzuje do powszechnodci cierpienia w ludzkiej
historii. W prébie rozumienia cierpienia odwotuje si¢ do Objawie-
nia Bozego. Przestrzega przed odrzuceniem Boga ze wzgledu na cier-
pienie, gdyz ateizm w zadnym wymiarze nie rozwiazuje kwestii zta.
Popycha tylko cztowieka w dalsze obszary niepokojacych pytan'.
Prawda o cztowieku i cierpieniu rozblyska w Krzyzu i cierpieniach
Chrystusa'®.

Literatura teologiczna ubieglego stulecia podejmujaca problema-
tyke cierpienia jest bogata i r6znorodna. Pojawiaja si¢ oryginalne pro-
pozycje teologiczne rozwijajace zagadnienie cierpienia Boga i w tym
kontekscie pojawia si¢ tematyka cierpienia czlowieka w rozumieniu
5 Cierpienie jest kluczowym zagadnieniem w buddyzmie. ,Cztery Szlachetne
Prawdy” buddyzmu méwia o powszechnosci cierpienia, jego przyczynach,
mozliwosci wyzwolenia si¢ z cierpienia i oémiorakiej $ciezce prowadzacej do
ustania cierpies. Por. H. Zimon, Buddyzm, w: Religia w swiecie wspdtczesnym,
Studia religiologiczne, t. 1, TN KUL, Lublin 2001, s. 388-392.

T. Kubina, Zagadnienie cierpienia. List pasterski na Wielki Post 1931 7., na-
ktadem Instytutu Akgji Katolickiej w diecezji czgstochowskiej, Czgstochowa
1931.

T. Kubina, Zagadnienie cierpienia, s. 11-12.

Podobng argumentacje mozna odnalezé w przemdwieniach, a zwlaszcza w Li-
$cie apostolskim Jana Pawta II Salvifici doloris.
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teologicznym. Refleksje te przynosza bardziej pogltebiona refleksje na
ten temat niz proponowala to dwcezesna wersja Katechizmu. Warto
wspomnie¢ tu francuskiego teologa Frangois Varillona, ktéry w la-
tach siedemdziesigtych XX stulecia wskazywal na konieczno$¢ od-
rzucenia infantylnego i magicznego spojrzenia na Boga. W publikacji
La Souffrance de Dieu' precyzowal, ze Bég nie wypelnia za czlowie-
ka jego obowiazkéw. Magiczna rézdzka nie chroni czlowieka przed
cierpieniem. Natomiast Bég cierpi ludzkim cierpieniem w perspek-
tywie tajemnicy Weielenia. W opublikowanej po $mierci Varillona®
publikacji Beauté du monde et souffrance des hommes™, bedacej forma
wspomnien i testamentem duchowym, teolog prezentuje nieprzenik-
niong tajemnice¢ Boga w sercu cierpient ludzkich. W najbardziej mi-
stycznych medytacjach Varillon zarysowuje przeznaczenie czlowicka
w kontekscie trudnego do$wiadczenia cierpienia.

W tym samym czasie problematyke cierpienia zglebia szwajcar-
ski teolog Maurice Zundel. W ponad trzydziestu swoich publika-
cjach i wygtoszonych konferencjach podejmuje zagadnienie cierpie-
nia, okreslajac je jako skandal, ktéry zazwyczaj prowadzi do buntu
i odejscia od Boga. Wynika to z niewlasciwego obrazu Boga, ktéry
prezentuje go jako méciwego i wszechmocnego despote. Natomiast
Zundel ukazuje Boga jako Tréjcg-Mitosé, jako dar, catkowite ubé-
stwo i pelna zyczliwos¢ dla czlowieka. W cierpieniu czlowiek jest
wezwany do stawania si¢ miloscig i darem na wzér Tréjcy Swietej i w
ten spos6b moze prowadzi¢ stworzenie do finalnego wypetnienia®.

¥ F Varillon, La Souffrance de Dieu, Centurion, Paris 1975.

20

E. Varillon zmarl w 17 lipca 1978 r., a zatem przed wyborem Karola Wojtyly na
papieza.

21 F. Varillon, Beauté du monde et souffrance des hommes, Centurion, Paris 1989.
2 Por. Fr. Rouiller, Scandale du mal et de la souffrance chez Maurice Zundel, Saint

Augustin, Saint-Maurice 2002.
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Problem cierpienia w szerokim znaczeniu podejmowali takze inni
teologowie w ubiegtym stuleciu®.

Religie, filozofia, teologia nie sa jedynymi przestrzeniami, w kt6-
rych stawia si¢ pytanie o sens cierpienia. Waznym obszarem stawia-
nia pytania o sens cierpienia jest obszar ludzkiej kultury. Kultura jest
miejscem, w kedrym cztowiek wyraza swoje cierpienia, swoje rozu-
mienie cierpienia oraz swéj wlasny stosunek do cierpienia?’. Naleza-
loby tu dodac takze pytania o cierpienie, ktdre pojawiaja si¢ w obsza-
rze literatury i sztuki®.

23

H. Kiing, Bdg a cierpienie, 1. Gano (tlum.), Instytut Wydawniczy PAX, War-
szawa 1976; P.T de Chardin, O szczgsciu, cierpieniu, mitosci, W. Sukiennicka
(ttum.), Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1981; J.B. Metz, Teologia
wobec cierpienia, J. Zychowicz (thum.), Wydawnictwo WAM, Krakéw 2008.
A.L. Szafranski, Problem cierpienia w teologii, ,,Slqskie Studia Historyczne-
-Teologiczne” 1979, t. 12,5. 39-55.

* A, Bartoszek, Dialog interdyscyplinarny przestrzeniq poszukiwania sensu cier-

pienia, w: W poszukiwaniu sensu cierpienia..., . 24-25.
5 Por. A. Drozdz, Reinterpretacje teologiczne doswiadczenia Hioba w twdrczosci
Karola Wajtyly i Anny Kamietiskiej, w: W poszukiwaniu sensu cierpienia...,
s. 247-260. A. Drozdz przybliza interpretacj¢ dramatu Hiob napisanego
w pierwszych miesigcach IT wojny §wiatowej przez dwudziestoletniego Karola
Wojtyte. Autor ukazuje, w jaki sposéb Hiob w ujeciu Wojtyly stawia glebokie
pytania o znaczenie cierpienia i okrucieistwa wojny oraz jak uzyskuje wymiar
chrystologiczny. Drozdz uwaza, iz dramatu Hioba nie mozna oderwaé od
do$wiadczen zwigzanych z Kalwarig Zebrzydowska oraz jej misteriami pasyj-
nymi. Hiob Wojtyly ma wiele cech teologiczno-pasyjnych, ktére thumacza
najglebszy sens cierpienia. Dramat Wojtyly ma wymowe egzystencjalng. Pi-
sany przez mlodego czlowicka. Rozpoznaé¢ mozna w dramacie watki zar6wno
biblijne, jak i egzystencjalno-historyczne.
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2. Integralna koncepcja chrzescijanskiego rozumienia cierpienia
W nauczaniu Jana Pawfa |l

W nakreslony powyzej kontekst filozoficzno-teologiczny do-
tyczacy cierpienia wpisuje si¢ nauczanie Jana Pawla II o cierpieniu.
Sposréd myslicieli katolickich najbardziej integralng, spdjna i prze-
myslang wizje cierpienia, wedtug K. Wieczorka, zawart w swym na-
uczaniu Jan Pawel II*. Zwarte i wyraziste podsumowanie refleksji
papieskiej zawiera zwlaszcza List apostolski o chrzescijariskim sen-
sie ludzkiego cierpienia Salvifici doloris, podpisany 11 lutego 1984
roku®. Jest pierwszym i by¢ moze fundamentalnym dokumen-
tem, skierowanym do ludzi chorych i cierpigcych, wyjasniajacym
chrzescijaniski sens cierpienia ludzkiego, w tym takze w chorobie®.
Wszystkie wezesniejsze i pdzniejsze wypowiedzi dotyczace cierpie-
nia znajduja swoje odniesienie lub dopetnienie we wspomnianym
Liscie apostolskim.

2.1 Antropologiczne inspiracje w refleksji o cierpieniu

Nauczanie dotyczace cierpienia rozpoczyna Papiez od stwier-
dzen, keore dotycza kazdego cztowieka, niezaleznie od religii, wy-
znania i $wiatopogladu. W tekstach poswieconych problematyce
cierpienia Jan Pawel I wskazuje przede wszystkim na fakt powszech-
nosci fenomenu cierpienia. Na poczatku Salvifici doloris zauwaza:

%6 K. Wieczorek, Czy filozofia wyjasnia fenomen cierpienia?, s. 108-109.
7 Dokument jest adresowany do biskup6éw, kaptanéw, rodzin zakonnych i wier-
nych Kosciota katolickiego. Sklada si¢ z szesciu rozdziatéw, wstepu i zakon-
czenia.

2 Jan Pawel II o cierpieniu, https://www.niedziela.pl/artykul/58513/nd/Jan-
-Pawel-II-o-cierpieniu (dostep: 24.05.2024).
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»(.-.) jest to temat ogdlnoludzki, ktéry towarzyszy czlowickowi
pod kazdym stopniem dtugosci i szerokoéci geograficznej — niejako
wspdlistnieje z nim w $wiecie — i dlatego stale i weiaz na nowo doma-
ga si¢ podjecia” (SD 2)%. S. Thévenot zauwaza ponadto, iz cierpienie
potrafi catkowicie zdestabilizowa¢ zycie osoby ludzkiej i ja w pelni
zdehumanizowad. Dlatego tez podjecie problematyki cierpienia wy-
daje si¢ czyms niezbednym i narzucajacym si¢™.

Papiez zauwaza, iz termin ,cierpienie” wydaje si¢ szczegdlnie
~wspolistotny z czlowickiem”. Odstania glebi¢ whasciwg cztowieko-
wi i na swoj sposob jg przerasta. Cierpienie zdaje si¢ przynaleze¢ do
transcendencji czlowieka. Jest jednym z tych punktéw, w keérych
cztowiek zostaje niejako ,skazany” na to, azeby przerastal same-
go siebie i zostaje do tego w tajemniczy sposéb wezwany (SD 2).
Jak zauwazyt Papiez podczas spotkania z cierpigcymi w Hawanie
w 1998 1., kazdy cztowick doswiadcza bélu i cierpienia i dlatego tez
w kazdym moze pojawic si¢ pytanie o sens cierpienia, ktére wykracza
poza mozliwosci rozumu®.

Doznawanie cierpienia nalezy do fundamentalnych doswiad-
czen egzystencji ludzkiej. Nie ma cztowieka, ktéremu nie towa-
rzyszylyby cierpienia w ciagu zycia czy przynajmniej w jakims jego
okresie. Obszar, w ktdrym cierpienie jest obecne w zyciu czlowieka,
Papiez nazywa ,$wiatem cierpienia” (SD 8)*2. Cierpienie przybiera
¥ Por.]. Tarnawa, Katecheza o cierpieniu i umieraniu w nauczaniu Jana Pawla I1,

Wydawnictwo WAM, Krakéw 2002, s. 11.

3 Por. S. Thévenot, La souffrance a-t-elle un sens?, Don Bosco, Paris 2011.
31 Jean Paul I, Discours au cours de la rencontre avec le monde de la souffrance, nr
3 https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/fr/travels/1998/documents/
hf_jp-ii_spe_19980124_lahavana-san-lazaro.html (dostep: 10.05.2024).

Por. M. Graczyk, Cierpienie, w: Wielka Encyklopedia Nauczania Jana Pawta
II, Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne, Radom 2014, http://www.wi-

kijp2.pl/index.phptitle=Cierpienie (dostep: 15.05.2024).

32
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rozmaite rozmiary, jednakze zdaje si¢ by¢ prawie ,nieodtaczne od
ziemskiego bytowania czlowicka” (SD 3). Cierpienie ludzkie budzi
wspdlczucie, szacunek, moze takze oniesmiela¢. Zawiera si¢ w nim
bowiem wielkos¢ swoistej tajemnicy (SD 4).

Po wstgpnym nakresleniu problematyki cierpienia mozna za-
uwazy¢, iz Papiezowi nie chodzi tylko o opis cierpienia. Poszukuje
innych kryteriéw, wykraczajacych poza sfer¢ opisu. Chodzi o wnik-
ni¢cie w $wiat ludzkiego cierpienia (SD 5). Oznacza to, iz Papiez nie
pozostanie tylko i wylacznie na poziomie naturalnej antropologii.

Uwaza, ze pelny obszar ludzkiego cierpienia jest o wiele rozle-
glejszy, bardziej zréznicowany i wielowymiarowy. Czlowiek cierpi
na rézne sposoby, nie zawsze obj¢te przez medycyne, w jej nawet naj-
dalszych rozgatezieniach. Podkresla, iz cierpienie jest czyms bardziej
jeszcze podstawowym od choroby, bardziej wielorakim, a zarazem
glebiej jeszeze osadzonym w calym czlowieczenstwie (SD 5).

Kontynuujac swoje refleksje, Papiez proponuje rozréznienie
miedzy cierpieniem fizycznym i cierpieniem moralnym. Wskazuje
na to dwoisty wymiar ludzkiego bytu: pierwiastek cielesny i ducho-
wy jako blizszy czy tez bezposredni podmiot cierpienia. Cierpienie
fizyczne zachodzi wowczas, gdy w jakikolwiek sposéb ,boli ciato”,
cierpienie moralne natomiast jest ,bélem duszy”. Chodzi za$ o bol
natury duchowej, a nie tylko o ,,psychiczny” wymiar bdlu (SD 5).
Rzeczywisto$¢ cierpienia wykracza daleko poza jego fizycznosé lub
psychiczno$¢, nie da si¢ w zwiazku z tym stosowa¢ do niego jedy-
nie rozumien medycznych. Cierpienie jest w nauczaniu papieskim
czyms bardziej podstawowym od choroby, bardziej wielorakim®.

3 Por. M. Graczyk, Cierpienie, http://www.wikijp2.pl/index.php?title=Cierpie-
nie (dostep: 15.05.2024). A. Bartoszek, Choroba, w: Wielka Encyklopedia Na-

uczania_Jana Pawta IT, Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne, Radom 2014,
http://www.wikijp2.pl/index.php?title=Choroba (dostep: 15.05.2024).
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Trzeba zgodzi¢ si¢ z M. Graczykiem, ktdry zauwaza, iz w naucza-
niu papieskim trudno doszukiwad si¢ definicji cierpienia. Raczej uka-
zuje cierpienie jako realny fake zycia ludzkiego, sygnalizujac jedynie
pewne aspekty zjawiska cierpienia, konieczne do zrozumienia, czym
ono jest dla cztowicka. Dostrzegajac ogrom cierpienia, podkresla jego
wielowymiarowo$¢ i zréznicowany charakter (SD 3, 5). Sam Papiez
precyzuje, iz ,cierpienie jest rzeczywistoscia o tysigeu twarzy >,

W kontekscie cierpienia doswiadczanego przez cztowieka rodzi
sie pytanie o powéd, 0 racje, zarazem pytanie o cel, a w ostatecznosci
za$ zawsze pytanie o sens cierpienia. Jest to pytanie typowo ludzkie,
poniewaz tylko czlowick cierpiacy wie, ze cierpi i pyta ,dlaczego™?
I cierpi, jesli nie znajdzie zadowalajacej odpowiedzi (SD 9)%. Pyta-
niem pokrewnym do pytania o cierpienie jest to dotyczace zta. Dla
Papieza samo cierpienie jest w pewnym stopniu synonimem zta®®.
Cierpienie jest sytuacja, w ktdrej cztowiek doznaje zta, a doznajac,
staje si¢ podmiotem cierpienia (SD 7).

Pytanie o sens cierpienia i zta czlowiek stawia sobie, ale moze
postawic i Bogu, jako Stworcy i Panu $wiata. Na gruncie tego pyta-
nia, jak zauwaza Papiez, dochodzi nie tylko do wielorakich zataman
i konfliktéw w stosunkach czlowicka z Bogiem, ale bywa i tak, ze
dochodzi do samej negacji Boga. Papiez podkresla, jak donioste jest

pytanie o sens cierpienia i z jakg wnikliwo$cig trzeba traktowad za-

3% Por. Jan Pawel 11, Spotkanie z chorymi w Lourdes, 15.08.1983. Por. Cierpienie
ma tysigc twarzgy. Jan Pawet I1 i chorzy, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1988.

% Por. P. Dumoulin, Une souffrance féconde — De Job a Jean-Paul II, Editions du

Beatitudes, b.m.w. 2010.

Jan Pawet II, PrzemSwienie Sens cierpienia w swietle meki Chrystusa, Rzym,

9.11.1988. Por. M. Graczyk, Cierpicenie.

3 Por. P. Ide, Souffrance. Sens et «sursens», ,FO.I. La Passion de ' Unité. Revue
éditée par la Communauté du Chemin Neuf” 2010, vol. 26, s. 22-25.
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réwno samo to pytanie, jak tez wszelka mozliwg na nie odpowiedz
(SD9).

Jak zauwaza J. Brusilo, wobec wspétczesnych wyzwan najbar-
dziej adekwatnym sposobem opisu czlowieka jest personalizm wy-
pracowany przez Karola Wojtyle, pdzniejszego Jana Pawta II, na
bazie filozofii tomistycznej ($w. Tomasz z Akwinu) i fenomenologii
Maxa Schelera jako rozwiniecie tradycyjnej koncepcji osoby Boecju-
sza (V=VIw., rzymski maz stanu, filozof i poeta). Wychodzac z defi-
nicji Boecjusza: osoba jako jednostkowa substancja natury rozumnej
(persona est rationalis naturae individua substantia), Wojtyla rozwi-
ja poglad o naturze cztowieka wskazujac, ze osoba ludzka realizuje
sic w istnieniu i dziataniu. Osoba ludzka wedtug Karola Wojtyty/
Jana Pawta IT rozpina si¢ na trzech waznych filarach: 1) czlowiek jest
bytem substancjalnym, czyli bytem wewngtrznie jednym, zwartym
i samoistnym; 2) osoba ludzka jest istota o naturze rozumnej, zdolng
do samo$wiadomosci, myslenia, poznawania prawdy, dobra i pickna
oraz dziatania zgodnie z rozumng natura; 3) w osobowej struktu-
rze cztowieka wystepuje wola jako wlasciwo$é osoby wyplywajaca ze
samostanowienia. Wola czlowieka nie jest jednak zwyktym przezy-
ciem ,chcenia’, ale jest to ,wlasciwos¢ osoby, ktéra dlatego zdolna
jest spetnia¢ czyny, ze whasciwos¢ taka posiada” z natury. Trzeba jesz-
cze doda¢, ze rozumno$é moze by¢ rowniez w szerszym znaczeniu
traktowana jako zdolno$¢ do milosci, czyli aktu rozumnego
i wolnego™.

3% Por. T. Kubina, Zagadnienie cierpienia, s. 11-12.

¥ Por. J. Brusilo, Cierpienie czlowicka jako konstytutywny element natury ludz-
kiej. Przyczynek do antropologii personalistycznej, https://www.mp.pl/etyka/
podstawy_etyki_lekarskiej/33692,cierpienie-czlowicka-jako-konstytutyw-
ny-element-natury-ludzkiej-przyczynek-do-antropologii-personalistycznej

(dostep: 20.05.2024).
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Antropologia personalistyczna wypracowana przez Jana Paw-
lall nie prezentuje wystarczajacej odpowiedzi na pytanie o sens
ludzkiego cierpienia. Sam porzadek naturalny nie wystarczy, aby
w sposob zadowalajacy znalez¢ odpowiedZ na pytanie o tajemnicg
cierpienia. Jesli cztowiek nie znajduje wystarczajacych racji w prze-
stankach rozumowych, pytanie o sens cierpienia zazwyczaj kierowa-
ne jest takze do Boga. Stwierdza Papiez, ze ,,[p]ytanie to cztowiek
moze postawi¢ Bogu z sercem rozdartym, gdy umyst jest pefen
przygnebienia i niepokoju” (SD 10). Z refleksji papieskich wyni-
ka, iz cierpienie jest nie tylko wielka tajemnica ludzkiego losu, jest
ono takze wielka tajemnica Boga. Jak podkresla Graczyk, ogromnie
trudne do pogodzenia z Nieskoriczonym Dobrem, jakim jest Bég,
wydaje si¢ wszelkie dotykajace cztowieka zto. Nie sposéb znalezé
zadowalajacej odpowiedzi na to pytanie, rodzace si¢ w zasmuconych
umystach i sercach bez §wiatta wiary®. Nic zatem dziwnego, ze sensu
cierpienia bedzie nastepnie poszukiwal w antropologii chrzescijan-
skiej, naznaczonej ,,nieskoniczonoscia sensu”! Jezusa Chrystusa, jego
Ewangelii i Krzyza.

2.2. Chrzescijariskie inspiracje w pytaniu o sens cierpienie

Szerszej i poglebionej odpowiedzi na pytanie o sens cierpienia
Jan Pawet I poszukuje w Objawieniu Bozym. Pochyla si¢ nad karta-
mi Pisma Swictego, ktére nazywa wielka ksiegg o cierpieniu (SD 6)*.
Siqga najpierw do Starego Testamentu, gdzie Bogu postawiono py-
tanie o sens cierpienia. Znalazlo to swdj najzywszy wyraz w Ksigdze

40

Por. M. Graczyk, Cierpienie.
4 Por. R. Latourelle, L’infini du sens: Jésus Christ, b.w., Montréal 2000.

“ Por. Jan Pawel I1, Chrzescijariski sens ludzkiego cierpienia. Orgdzie na .S;wz'/,ztawy

Dzie#s Chorych 1994 1., nr 3.
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Hioba. Znana jest historia tego sprawiedliwego cztowieka, ktéry bez
zadnej winy ze swojej strony zostaje doswiadczony wielorakim cier-
pieniem (SD 10; EV 30).

Ksigga Hioba, podobnie jak inne ksiegi Starego Testamentu,
ukazuje cierpienie jako kare ze strony Boga za ludzkie grzechy. Cier-
pienie zatem rozumiano jako kar¢ za popetnione zlo. Dlaczego?
Ot6z grzech narusza porzadek pochodzacy od Boga Stworcy i Pra-
wodawcy. Stad wykroczenie poza ten porzadek domaga si¢ kary:
»B0g Objawienia jest bowiem przede wszystkim Stwdrcg, od Niego
pochodzi wraz z istnieniem dobro istotne stworzenia. I dlatego tez
swiadome i dobrowolne naruszenie tego dobra ze strony czlowie-
ka jest nie tylko przekroczeniem prawa, ale réwnoczesnie obrazg
Stworcy, ktéry jest Pierwszym Prawodawca. Takie przekroczenie
ma charakeer grzechu we whasciwym, czyli biblijnym i teologicznym
tego stowa znaczeniu” (SD 10).

Papiez przywoluje takze argumentacje przyjaciét Hioba, kt6rzy
»(...) chcg nie tylko jego przekonacé o moralnej stusznosci zta, ale usi-
tuja niejako sami wobec siebie 0broni¢ moralny sens cierpienia. Cier-
pienie w ich oczach moze mie¢ sens wylacznie jako kara za grzech,
wylacznie wigc na gruncie sprawiedliwo$ci Boga, ktéry odptaca do-
brem za dobro, a ztem za zto” (SD 10).

Jak zauwaza Papiez, w Ksi¢dze Hioba obiektywny tad moralny
domaga si¢ kary za przestgpstwo, za grzech i wing. Z tego punktu wi-
dzenia cierpienie jest niejako ,ztem usprawiedliwionym”. Cierpienie
w Starym Testamencie jest rozumiane jako kara za grzech. Ten tok
myslenia znajduje swe oparcie w porzadku sprawiedliwosci (SD 10).

Sam Hiob jednakze zaprzecza stusznosci zasady, ktéra utozsa-
mia cierpienie z karg za grzech, a czyni to w imie swego do$wiadcze-
nia. Jego cierpienie jest cierpieniem niewinnego; trzeba je przyjqé
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jako tajemnice, ktérej cztowiek nie jest zdolny do konca przeniknaé
swym rozumem (SD 11)%.

Papiez wyraznie podkresla, ze Ksigga Hioba nie narusza podstaw
transcendentnego porzadku moralnego, zwigzanego ze sprawiedli-
woscig — podstaw, ktére zawieraja si¢ w catym Objawieniu. Zauwaza
takze, iz Ksiega ta z cala stanowczoscia ukazuje, ze zasad tego porzad-
ku nie mozna stosowa¢ wylacznie powierzchownie. Jesli prawda jest,
ze cierpienie ma sens jako kara wéweczas, kiedy jest zwigzane z wing
— to natomiast nie jest prawda, ze kazde cierpienie jest nastgpstwem
winy i posiada charakter kary. Objawienie Boze z calg otwartoscig
stawia sprawe cierpienia czlowieka niewinnego: ,cierpienie niezawi-
nionego” (SD 11). Papiez dostrzega tutaj zapowiedZ nowego spoj-
rzenia na cierpienie rozumianego jako ,,pr(’)ba” (SD 1 1)44.

Jak podkresla Graczyk, Papiez dostrzega niewystarczalno$¢ na-
uki Starego Testamentu do udzielenia odpowiedzi na pytanie o sens
cierpienia. Przenosi zatem rozwazania na grunt Nowego Testamen-

tu. Dostrzega tam nowga perspektywe, nowa prawde i nowe spojrze-

# Jan Pawel II, Chrzescijanski sens cierpienia i starosci, Onitsha, 13.02.1982:
»Dopdki odbywamy t¢ ziemska pielgrzymke, dopdty istnie¢ beda cierpienia
i choroby. Sg one cz¢écig kondycji czlowieka i w rezultacie sa wynikiem grze-
chu pierworodnego, lecz nickoniecznie sa wing poszczegdlnej osoby. Wielu
ludzi w réznym wicku cierpi bez zadnej wlasnej winy. Zwlaszcza dzieci sg
wrazliwe na cierpienie, czgsto spowodowane przez bezmy$lno$é ze strony do-
rostych’, ,L'Osservatore Romano” 1982 nr 2, s. 5-6.
#  Jak zauwaza S. Biel, ,[m]yslenie Boga nie jest tozsame z my$leniem czlowieka.
Dla Hioba najwazniejszym pytaniem bylo: «dlaczego» ? Czy i dlaczego istnie-
je cierpienie niezawinione? Dla Boga najwazniejszym pytaniem jest: «jak»?
W jaki sposob mozna i nalezy przezy¢ momenty cierpienia, ktdre sg proba?”,
https://jezuici.pl/2017/11/hiob-najbolesniejsze-pytanie-o-sens-cierpienia/
(dostep: 15.05.2024).
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nie na temat cierpienia. Ta nowg prawda, dzicki ktérej mozna zrozu-
mie¢ sens cierpienia, jest Jezus Chrystus“.

Papiez wyraznie daje do zrozumienia, iz Ksiega Hioba, jak i caly
Stary Testament, nie jest ostatnim sfowem Objawienia na temat sen-
su cierpienia. Jest przestroga, azeby odpowiedzi na pytanie o sens
cierpienia nie wigzaé bez reszty z porzadkiem moralnym, opartym
na samej sprawiedliwosci. Jest zapowiedzia nowego spojrzenia, ktére
przyniesie Nowy Testament zwlaszcza w stowach i czynach Jezusa
Chrystusa (SD 11).

Ksigga Hioba, stawiajac pytanie o sens cierpienia, otwiera nowy
horyzont spojrzenia, zauwazajac, ze cierpienie moze dotkna¢ takze
niewinnego czlowieka. Jednoczesnie Ksiega, anonsujac nows per-
spektywe, nie daje finalnie zadowalajacej odpowiedzi.

W Starym Testamencie Papiez zauwaza takze jeszcze jeden waz-
ny aspekt cierpienia. Dostrzega tam daznos¢ do przezwycigzenia
pogladu, wedtug ktérego cierpienie ma sens wylacznie jako kara
za grzech. Sygnalizowana jest nowa rola czy znaczenie cierpienia,
a mianowicie mozliwo$¢ odbudowania dobra w cierpigcym pod-
miocie. Jan Pawel II podkresla, iz ,,Cierpienie ma stuzy¢ nawrdceniu,
czyli odbudowaniu dobra w podmiocie, ktoéry w wezwaniu do po-
kuty moze rozpozna¢ Milosierdzie Boze” (SD 12). Aspeke ten jest
gleboko zakorzeniony w calym Objawieniu Starego, a zwlaszcza No-
wego Przymierza.

Papiez zauwaza, ze ,[a]by odnalez¢ gleboki sens cierpienia, idac
za objawionym Stowem Boga, trzeba otworzy¢ si¢ szeroko w stro-
n¢ ludzkiego podmiotu w jego wielorakiej potencjalnosci” (SD 13).
Ta wspomniana potencjalno$¢ otwiera cztowieka na szczegdlnego
swiadka cierpienia, jakim jest Jezus Chrystus. Tytul czwartego roz-

% Por. M. Graczyk, Cierpienie.
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dziatu Salvifici doloris przypomina to, nazywajac Chrystusa $wiad-
kiem cierpienia przezwyci¢zonego mitoscia.

Odwotujac si¢ do nauki Soboru Watykanskiego II, a szczegélnie
do Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspdlczesnym
Gaudium et spes, Papiez stwierdza, ze dopiero Chrystus w pelni
objawil cztowicka cztowickowi (por. GS 22)*. W Chrystusie czlo-
wick odnajduje swojg wielkos¢, godnosé i wartosé. Zatem w Jezusie
Chrystusie czlowiek moze znalez¢é odpowiedz na liczne, dreczace go
pytania na temat zycia, w tym réwniez na pytania odnosnie do cier-
pienia. W Chrystusie bowiem dokonalo si¢ nie tyle unicestwienie
cierpienia, ile jego podj¢cie, ktére w ostatecznosci pozwala odczytaé
jego sens i wartosé. W ten sposdb czlowiek refleksyjnie przygladaja-
cy si¢ krzyzowi Chrystusa znajduje zrozumienie prawdy dotyczacej
cierpienia i jednoczesnie zyskuje pocieszenie, ktdre nie jest oparte na
ztudzeniach?.

W czasie swojej mesjanskiej dziatalnosci Jezus przyblizal sig
nieustannie do $wiata ludzkiego cierpienia: czynil dobrze, uzdra-
wial, pocieszal, karmil, wyzwalat od chordb, byt wrazliwy na kazde
ludzkie cierpienie i to zaréwno, cierpienie ciala jak i duszy. W cen-
trum nauczania jest ,Osiem Blogostawienstw”, keére sg skierowane
do ludzi doznajacych réznorodnych przejawdw cierpienia. Papiez
podkresla, ze wymowne jest to, iz Jezus Chrystus nie tylko zblizal
si¢c do $wiata cierpienia, ale ,,(...) sam to cierpienie wzial na siebie”
(SD 16). W przypadku Jezusa Chrystusa dotyka si¢ ,,(...) dwoisto-

$ci natur jednego osobowego Podmiotu cierpienia odkupiericzego.

Por. Jean Paul II, Discours au cours de la rencontre avec le monde de la souffrance,

nr 3: «Il fait partie du mystere de la personne humaine qui ne s’éclaire quen
Jésus-Christ qui révele 2 ’homme son identité. Ce n’est qu’a partir de Lui que
nous pourrons trouver le sens de tout ce qui est humain».

47 Por. M. Graczyk, Cierpienie.
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Ten, ktéry swoja meka i $miercig na Krzyzu dokonuje Odkupienia,
jest Jednorodzonym Synem, ktérego Bég «dat>». Réwnoczesnie za$
ten wspdtistotny Ojcu Syn cierpi jako czlowiek’. Cierpienie Chrystusa
ma ludzkie wymiary, ma tez jedyna w dziejach ludzkosci glebie oraz
intensywnos¢, kedra bedac ludzka, moze by¢ taka nieporéwnywalng
glebia i intensywnoscig cierpienia (SD 17).

Papiez podkresla, ze odpowiedz na pytanie o cierpienie czy o sens
cierpienia daje Chrystus nie samym tylko nauczaniem, ale przede
wszystkim swoim wilasnym cierpieniem. Nauczanie i cierpienie jest
u Chrystusa scalone w spos6b organiczny i nierozerwalny. Syntetycz-
nym i ostatecznym stowem tego nauczania jest ,nauka krzyza’, przy-
wolujac mysl $w. Pawta (SD 18). Jezus przyjmuje cierpienie od poczat-
ku dla zbawienia $wiata. Punktem definitywnym staje si¢ modlitwa
w Ogrojcu. Stowa Jezusa w Ogrédjcu $wiadeza o ,jedynej i niepordw-
nywalnej glebi i intensywnosci cierpienia, ktérej mégt doswiadezy¢
jedynie Czlowick bgdacy Jednorodzonym Synem...” (SD 18).

Na krzyzu wykonalo si¢ to, co zapowiadato Pismo Swigte. Zosta-
ly wypetnione definitywna rzeczywistoécia stowa ,,Piesni cierpiacego
Stugi Jahwe”: ,,Spodobato si¢ Panu zmiazdzy¢ Go cierpieniem”. Cier-
pienie ludzkie osiagneto swoj zenit w mece Chrystusa. Ponadto Pa-
piez zauwaza, iz cierpienie weszlo w nowy wymiar i porzadek. Zosta-
lo zwigzane z miloscia, jaka glosil i praktykowat Chrystus (SD 18)*.

W kontekscie krzyza Papiez stawia na nowo pytanie o sens cierpie-
nia, uwazajac iz z krzyza mozna odczytal pelng odpowiedz na intry-
gujace ludzko$é pytanie (SD 18). W homilii do chorych wygloszone;j
w Gdanisku Jan Pawel II konstatuje, iz ,,[c]ierpienie ludzkie zawsze
jest tajemnica. I bardzo trudno cztowiekowi samemu przedzieraé si¢

“ Jan Pawel II, Chrzescijariski sens ludzkiego cierpienia. Orgdzie na §wiatowy

Dziett Chorych 1994 ¢, nr 5.
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przez jego mroki. Na horyzoncie naszej wiary pozostaje ten jeden
punkt odniesienia — Krzyz Chrystusa — zenit ludzkiego cierpienia
i to cierpienia kogos najniewinniejszego, Baranka bez skazy™.

Wrazz meka Chrystusa cale ludzkie cierpienie znalazto si¢ w nowe;j
sytuacji. Wspominal juz o niej Hiob w Starym Testamencie. W Krzy-
zu Chrystusa nie tylko Odkupienie dokonalo si¢ przez cierpienie. Jak
dodaje Papiez, samo ludzkie cierpienie zostalo odkupione. Dokonujac
Odkupienia przez cierpienie, Chrystus wynosi ludzkie cierpienie na
poziom Odkupienia. W swoim cierpieniu kazdy cztowiek moze sta¢
si¢ uczestnikiem odkupieficzego cierpienia Chrystusa (SD 19). Wska-
zuja na to sfowa Apostoléw Piotra i Pawla w ich listach™®.

Jak Papiez podkreslit podczas spotkania z cierpigcymi w Hawa-
nie, Chrystus nie odpowiada bezposrednio ani w sposéb abstrakcyj-
ny na pytanie o sens cierpienia. Czlowick odnajduje sens cierpienia
stajac si¢ uczestnikiem cierpien Chrystusa®'. W Liscie apostolskim
Salvifici doloris Jan Pawel II precyzuje, iz ,,(...) w cierpieniu kryje si¢
szczegdlna moc przyblizajaca cztowiecka wewnetrznie do Chrystu-
sa, jakas szczegdlna taska” (SD 26). W homilii do chorych podczas
Liturgii Stowa Bozego w Gdansku w 1987 r. Papiez dopowiada, iz
Chrystus utozsamia si¢ z kazda osoba przezywajaca cierpienie®.

¥ Jan Pawet II, Homilia z Liturgii Stowa do chorych, Gdansk 1987 r., nr 6. Por.
K. Panas, Ewangelia cierpienia w nauczaniu Jana Pawla II, hteps://www.
niedziela.pl/artykul/46027/nd/Ewangelia-cierpienia-w-nauczaniu-Jana (do-
step: 24.05.2024).
Zob. SD 20; Jan Pawel IT, Chrzescijanski sens ludzkiego cierpienia, nr 5.
Jean Paul IL, Discours au cours de la rencontre avec le monde de la souffrance, nr 3:
«Le Christ, en effet, ne répond ni directement, ni de maniére abstraite 4 cette
interrogation humaine sur le sens de la souffrance. L’homme entend sa réponse
salvifique au fur et mesure qu’il devient participant des souffrances du Christ>.
52 Jan Pawel II, Homilia z Liturgii Stowa do chorych, Gdarisk 1987 r., nr 5: ,,Nie-
zwykle jest to, co Chrystus méwi. Niezwykle jest to Jego utozsamienie si¢
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Kontynuujac t¢ mysl, Jan Pawel II stwierdza, ze ,,Chrystus bo-
wiem na ludzkie pytanie o sens cierpienia nie odpowiada wprost i nie
odpowiada w oderwaniu. Cztowiek styszy Jego zbawcza odpowiedz,
w miarg jak sam staje si¢ uczestnikiem cierpien Chrystusa” (SD 26).

W perspektywie Jezusa Chrystusa pojawia si¢ nowy wymiar
tematyki cierpienia. Stary Testament zamykal szukanie sensu cier-
pienia w granicach sprawiedliwosci. Ten aspekt przywotywat wspo-
mniany juz Hiob. Natomiast rozmowa Chrystusa z Nikodemem
(por] 3,1-21) przywoluje wymiar cierpienia w jego znaczeniu pod-
stawowym i ostatecznym (SD 14). Papiez przywoluje takze poje¢-
cie ,ostatecznego cierpienia”. Cierpienie doczesne nie jest jedynyrn
przeciwienstwem zbawienia. Czyms o wiele gorszym jest cierpienie
ostateczne, czyli utrata zycia wiecznego, odrzucenie od Boga, po-
tepienie. Jezus Chrystus zostal dany, aby ochroni¢ czlowieka przed
zlem (potepieniem) i ostatecznym cierpieniem (SD 14).

Jesli Jezus dotyka zta u samych korzeni, to oznacza, iz nie chodzi
tylko o cierpienie i zlo ostateczne, pozadoczesne, ale takze o zto i cier-
pienie w jego wymiarze doczesnym, historycznyrn. To ostatnie réw-
niez pozostaje w powigzaniu z grzechem i $miercig. Zbawczy czyn
Chrystusa przynosi cztowickowi nadzieje zycia i $wigtoéci wieczne;.
Przezwycigzenie grzechu i $mierci, dokonanego przez Krzyz i Zmar-
twychwstanie, nie usuwa cierpienia doczesnego, ,,(...) nie uwalnia od
cierpienia calego historycznego wymiaru ludzkiego bytowania - to
jednak i na caly ten wymiar i na kazde cierpienie rzuca nowe $wiatlo,

ktére jest $wiattem zbawienia. Jest to $wiatto Ewangelii, czyli Dobrej

Nowiny” (SD 15).

zkazdym iz kazda z was. To jest zarazem jaka$ ewangeliczna «karta tozsamo-

$ci» dla kazdego i dla kazdej”.
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W Chrystusie cierpienie staje si¢ ,cierpieniem zbawczym”, gdyz
»(...) zostaje wlaczone w misterium nieskoriczonej milosci, ktdra
promieniuje z Boga w Tréjcy Jedynego i staje si¢ wyrazem mitosci
i narzedziem odkupienia”?. Owa zbawcza ekonomia Boza, jak obja-
wit ja Chrystus, niewatpliwie przejawia si¢ w uwolnieniu czlowicka
od tego zta, jakim jest ,fizyczne” cierpienie. Jeszcze bardziej przeja-
wia si¢ jednak w wewngtrznej przemianie tego zla, jakim jest cier-
pienie duchowe, w dobro ,zbawcze”, w dobro uswiecajace samego
cierpiacego, a takze innych za jego sprawa’. Dlatego tez wazne s3
Jezusowe stowa o nasladowaniu, wyglaszane przez tych, kt6rzy byli
swiadkami wydarzen zbawczych. To oni, $wiadkowie Krzyza i Zmar-
twychwstania Chrystusa, pozostawili czlowickowi swoista ewange-
li¢ cierpienia. Zostata ona napisana przez samego Chrystusa swoim
wlasnym cierpieniem podj¢tym z mitoécig. To cierpienie stalo si¢
wraz z nauczaniem obfitym Zrédlem dla uczestnikéw cierpien Jezu-
sowych w pierwszych i kolejnych pokoleniach uczniéw i wyznaw-
céw*’. Stowa Jezusa wzywajace do nasladowania go nie uwalniaja od
cierpienia. Maja jednak moc przemieniajgca. Sq wezwaniem, aby staé
sie¢ nowym czlowiekiem i upodobni¢ si¢ do Chrystusa. Aby w tym
upodobnieniu odnalez¢ poprzez taskg cale wewngtrzne dobro, réw-
niez to, co boli, co ogranicza, co upokarza lub zawstydza®.

Papiez wyraznie wiaze zagadnienie cierpienia z milto$cia. Nawo-
tuje, aby ,,(...) skierowad nasze spojrzenie na objawienie Bozej mito-
§ci, ostatecznego zrédla sensu wszystkiego, co istnieje. Mitos¢ jest tez
najpetniejszym zrédlem sensu cierpienia, ktére pozostaje zawsze ta-
jemnicg” (SD 13). Przypominajac ewangeliczng przypowies¢ o Mito-
Jan Pawel I1, Chrzescijasiski sens ludzkiego cierpienia, nr 3.

Por. Cierpimie ma tysigc twarzy. Jan Pawel I i claorzy, s. 78.

Jan Pawet I1, Do chorych i cierpigcych, s. 22.
Por. Cierpimie ma tysigc twarzy. Jan Pawel I i claorzy, s. 79-80.



166 ~ Stawomir Zielifiski

siernym Samarytaninie, Papiei zauwaza, iz ,,( ) cierpienie, ktére pod
tylu réznymi postaciami obecne jest w naszym ludzkim $wiecie, jest
w nim obecne takze i po to, azeby wyzwalaé w czlowieku mitosé, 6w
wlasnie bezinteresowny dar z wlasnego «ja» na rzecz innych ludzi,
ludzi cierpigcych” (SD 29). Swiat ludzkiego cierpienia przyzywa nie-
ustannie $wiat ludzkiej miloéci. T¢ bezinteresowng milos$¢ cztowiek
zawdziecza cierpieniu. Czlowiek nie moze przejé¢ obojetnie wobec
cierpienia bez podstawowej ludzkiej solidarnosci (SD 29)%.

Papiez przyznaje, ze rzeczywisto$¢ cierpienia $wiat zna od zawsze
i czgsto jest ona obecna w ciele, duszy i sercu kazdego czlowicka.
Poza obszarem wiary bél stanowit zawsze wielka tajemnice ludzkiej
egzystengji. Jednak od kiedy Jezus przez swoja meke i $mier¢ odku-
pit $wiat, otwarla si¢ nowa perspektywa: cierpienie pozwala dosko-
nali¢ czynienie daru z siebie i osiagna¢ najwyzszy stopieri mitosci
(por. J 13,1), dzigki temu, ktéry ,,umilowal i samego sicbie wydal
za nas”(Ef 5,2). Cierpienie jako uczestnictwo w tajemnicy Krzyza
moze by¢ przyjete i przezywane jako wspodtpraca w zbawczym po-
stannictwie Chrystusa®®.

Nic zatem dziwnego, ze Papiez méwi o przywileju rozumienia

6

»ewangelii cierpienia”’, czy tez o ,zbawczym cierpieniu™, czy tak-

57 Por. Jean Paul I, Discours au cours de la rencontre avec le monde de la souffrance,

nr 4: «La dimension chrétienne de la souffrance ne se réduit pas seulement

i sa signification profonde et 4 son caractere rédempteur. La douleur invite

al’amour, c’est-3-dire qu’elle doit engendrer solidarité, dévouement, générosité

chez ceux qui souffrent et chez ceux qui se sentent appelés  les assister et 4 les

aider dans leurs souffrances>.

5% Por. Jan Pawel IL, Do chorych i cierpigcych, s. 21.

> Jan Pawel 11, Do chorych i cierpigcych, s. 24.

€ Jan Pawel II, Chrzescijariski sens ludzkiego cierpienia. Oredzie na Swiatowy
Dziett Chorych 1994 ., nr 2, w: Jan Pawel 11, Do chorych i cierpigcych, Wy-
dawnictwo M, Krakéw 2000.
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ze 0 ,owocnosci cierpienia”. Do chorych i cierpigcych Jan Pawet 11
mowit:
(...) podstawowg zasada wiary chrzescijanskiej jest owocnosé
cierpienia, a wigc powolanie wszystkich cierpiacych do ztaczenia sig
z odkupieniczg ofiarg Chrystusa. W ten sposéb cierpienie staje si¢
ofiarg: tak dzialo si¢ i dzieje nadal, w tylu $wigtych duszach. Zwlasz-
cza ludzie doznajacy cierpien moralnych, ktére mogtyby wydawa¢
si¢ absurdalne, odnajduja w cierpieniach moralnych Jezusa sens
whasnych doswiadczen i wraz z Nim przekraczajg prég Getsemani.
W Nim znajduja site, by zaakceptowa¢ bél ze swictym poddaniem
si¢ i ufnym postuszeristwem woli Ojca®’.

Cierpienie samo w sobie pozostaje zlem i préba. Wyraznie po-
wtarza to Papiez. Dodaje takze, ze moze cierpienie staé si¢ réwniez
zrédlem dobra. ,Staje si¢ nim, jesli jest przezywane dla mitosci
iz milo$cia i jedli jest uczestnictwem — na mocy niezastuzonego daru
Bozego i dobrowolnego wyboru czlowicka — w cierpieniach samego
ukrzyzowanego Chrystusa” (EV 67).

Papiez zauwaza, ze ,,[t]en, kto idzie za Chrystusem, kto przyjmu-
je teologie cierpienia sw. Pawla, wie, ze z cierpieniem zwigzana jest
cenna taska, Boska przystuga, nawet jezeli taska ta pozostaje dla nas
tajemnica, poniewaz kryje si¢ pod pozorami bolesnego przeznacze-
nia. Na pewno nie jest fatwo odkry¢ w cierpieniu autentyczng Boska
milo$¢, ktéra poprzez zaakceptowane cierpienie pragnie wyniesé zy-
cie ludzkie do poziomu zbawczej mitosci Chrystusa”®.

Przemawiajac do chorych, Papiez stwierdza, ze ,(...) cierpienia,
przyjmowane i znoszone z niezachwiang wiarg, zjednoczone z cier-
pieniami Chrystusa, zyskuja niezwykta warto$¢ i stuza zyciu Koscio-

' Jan Pawel I, Do chorych i cierpigeych, s. 23.
6 Jan Pawel I, Do chorych i cierpigcych, s. 24.
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fa i dobru ludzkoéci”®. Dlatego tez w encyklice Evangelium vitae
Papiez dodaje, ze w pracy wychowawczej nie mozna tez pomijaé re-
fleksji nad cierpieniem i $miercia. W rzeczywisto$ci bowiem kazdy
czlowiek ich doswiadcza i daremne jest, a ponadto biedne, przemil-
czaé je czy tez usuwac z pola uwagi. Nalezy raczej dopoméc kazde-
mu w dostrzezeniu ich glebokiej tajemnicy, ukrytej w tej konkretnej
i trudnej rzeczywistoéci. Takze bdl i cierpienie majg sens i warto$¢,
gdy si¢ je przezywa w Scistej wiezi z mitoscia, kedrg si¢ otrzymuje
i ofiarowuje. Dlatego tez Papiez wyraznie akcentuje, iz ,,...zbawczy
charakter ofiary cierpienia, ktére przezywane z Chrystusem, nalezy
do samej istoty Odkupienia” (EV 97).

Sens cierpienia jest rownoczesnie nadprzyrodzony i na wskro$
ludzki. Nadprzyrodzony, poniewaz zakorzenia si¢ w Boskiej Ta-
jemnicy Odkupienia $wiata. Jest réwniez gleboko ludzki, poniewaz
czlowick odnajduje w nim siebie, swoje czlowieczenstwo, swoja
godnos¢, swoje postannictwo (SD 31).

Papiez wyraznie podkresla, iz cierpienie nalezy do tajemnicy
czlowieka. Otoczone jest tajemnicg nieprzenikniona. Jest w tym nie-
jednokrotnie obecny dramat zycia cztowieka. Kiedy jednak wypetni
je do konca w $wietle wiary i cierpieri Chrystusa, jego dramat moze
sta¢ si¢ dla niego blogostawienistwem (SD 31).

Jak zauwaza Wojciech Hanc, poglebiona refleksja Jana Paw-
taII, odwolujaca si¢ do Objawienia Bozego, wyraznie stwierdza, iz
nie mozna wiasciwie odczytaé zbawczego sensu cierpienia bez jego
eschatycznego wymiaru. Niezliczona moc ludzkich cierpien rozpa-
trywanych samych w sobie bytaby naprawde bez sensu, gdyby nie ich
ujecie w kontekscie i na tle cierpienia, $mierci i zmartwychwstania
Chrystusa. Dopiero w $mierci Chrystusa i Jego nowym zyciu Bég

8 Jan Pawel I, Do chorych i cierpigcych, s. 27.
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daje cztowiekowi nowe widzenie i poznanie rzeczywistosci cierpie-
nia $cisle zwigzanego z ludzkg egzystencja®.

3. Zamiast zakoficzenia - kilka sugesti.

Problematyka cierpienia stanowi wyrazny rys nauczania Jana
Pawta II. Nie tylko odkrywal sens cierpienia, ale i sam stal si¢ $wiad-
kiem oraz uczestnikiem przezywania cierpienia®.

Podejmujac zagadnienie ludzkiego cierpienia, Jan Pawel II nie
pozostal na poziomie ukazywania jego przyczyn i skutkéw. Papiez
odkrywa przed cierpiagcym czlowickiem znaczenie przezywanego
cierpienia, poszukujac jego najglebszego sensu. Odkrywa jego nad-
przyrodzong warto$¢ przez upodobnienie si¢ do Chrystusa cierpig-
cego, ukrzyzowanego i zmartwychwstatego. Przezywanie cierpienia
w $wietle wiary jest darem dla $wiata i Ko$ciota®.

Jak zauwaza A. Bartoszek, wraz z przezywanym cierpieniem
i $miercia Jana Pawla II zaczgto zastanawiad si¢ nie tylko nad isto-
ta ludzkiego cierpienia, ale takze nad jego znaczeniem dla zycia po-
szczegdlnych os6b oraz wspdlnoty ludzkiej. Pytanie o sens cierpienia
nie bylo czgsto brane pod uwagg albo uznawane byto za temat wia-
Sciwy jedynie dla teologéw badz filozoféw. W obliczu odejscia z tego

¢ W. Hanc, Eschatologiczny wymiar cierpienia w swietle listu apostolskiego Jana
Pawta I ,Salvifici doloris”, ,Studia Wloclawskie” 2000, nr 3, s. 90.

Por. S. Karczewski, Jan Pawet II. Pielgrzymka przez cierpienie, Veritatis Splen-
dor, Warszawa 2016; F. Angelini, ].L. Redrado, F. Ruffini, Jan Pawet II i cier-
pienie, Velar 1996; K. Bronk, Jan Pawet Il sam pokazal, jak przezywad chorobg
i cierpienie, https://deon.pl/kosciol/jan-pawel-ii-sam-pokazal-jak-przezywac-
-chorobe-i-cierpienie, 1863821 (dostgp: 24.05.2024); S. Trassatti, A. Mari,
Podrdz przez cierpienie, Velar, Bergamo 1981.
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% Por. J. Tarnawa, Katecheza o cierpieniu i wmieraniu w nauczaniu Jana Pawita 11,

s.225.
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$wiata Jana Pawta II problematyka cierpienia stata si¢ przedmiotem
publicznej debaty. Sens cierpienia okazal si¢ tematem spolecznie
znaczacym i medialnie waznym i nieukrywanym®’.

W kontekscie nauczania Jana Pawta II pojawia si¢ poglebione
myslenie na temat sensu cierpienia. Refleksja nad istota i sensem
cierpienia czesto prowadzi do dialogu interdyscyplinarnego. Nie
podaje si¢ gotowych rozwiazan i odpowiedzi. Cierpienie pozostanie
tajemnicg ludzkiej egzystencji. Chodzi o wejscie na wsp6lna droge
poszukiwania sensu cierpienia®.

Jak zauwaza Bartoszek, wszyscy trzej mysliciele — Max Scheler,
Edyta Stein, a takze Jan Pawel II (i wezesniej Karol Wojtyla odwo-
tujacy si¢ do mysli Schelera) — nawigzywali do metody fenomeno-
logicznej, cheacej uchwycid i opisaé to, co bezposrednio i naocznie
dane, aby dotrze¢ do istoty rzeczy. Przywolywani fenomenologowie
opisali do$wiadczenie cierpienia i poprzez cierpienie dotarli do rze-
czywistosci mitosci®.

Bardzo waznym uzupelnieniem sensu cierpienia osoby ludzkiej
jest jego teologiczny wymiar i wykorzystanie cierpienia do zbawie-
nia czlowieka: w Jezusie Chrystusie cierpienie staje si¢ przezwycie-
zone mitoscig. Teologia odnosi problem cierpienia do tajemnicy
Boga. Oznacza to, iz poznanie rozumowe jest otwarte i domaga sie
dopetnienia i poglebienia przez poznanie plynace z Objawienia.
W obliczu tajemnicy cierpienia rozum bowiem otwiera si¢ szerzej
na rzeczywisto$¢ transcendentng’®.

7 A. Bartoszek, Dialog interdyscyplinarny przestrzeniq poszukiwania sensu cier-

pienia, w: W, poszu/eiwaniu sensu cierpienia...,s. 11.
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A. Bartoszek, Dialog interdyscyplinarny przestrzenig..., s. 12.
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A. Bartoszek, Dialog interdyscyplinarny przestrzenig..., s. 19.
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Por. A. Bartoszek, Dialog interdyscyplinarny przestrzenig..., s. 19-20; ]. Brusito,
Cierpienie czlowieka jako konstytutywny element natury ludzkiej. Przyczynek do



W poszukiwaniu i odkrywaniu sensu ludzkiego cierpienia.. - 171

Czy Jana Pawla Il poszukiwanie i odkrywanie sensu cierpienia nie
jest propozycja integralnej koncepcji cztowicka wyrazonej w oparciu
o paradygmat antropologii cierpienia? Pytanie to mozna sformuto-
wac za J. Brusilo, ktéry zauwaza, iz w tradycyjnym (tomistycznym)
i wojtytowskim ujeciu natury ludzkiej cierpienie jest przypadtoscia,
przypadkowa cecha ludzkiego zycia. Natomiast w naturze ludzkiej
sktadnikami substancjalnymi s wolno$¢ i rozumnos¢. Brusito pyta
zatem, czy jest to nadal paradygmat antropologii? Kontynuujac swo-
ja mysl zastanawia sie, czy jest mozliwe wiaczenie cierpienia do istoty
cztowieka, wkomponowanie tej bolesnej, ale i tajemniczej rzeczywi-
stosci do natury ludzkiej? Zdaniem Brusito, biorac pod uwagg tra-
dycje arystotelesowsko-tomistyczng oraz antropologie Karola Woj-
tyly/Jana Pawla I, do takich cech natury ludzkiej jak: podmiotowa
samoistno$¢, wolno$é, rozumnosé¢ (w tym zdolnos¢ do milosci),
prawdopodobnie mozna doda¢ takze swiadome i dobrowolne prze-
zywanie cierpienia we wszystkich wymiarach. Chodziloby zatem
o dowarto$ciowanie cierpienia juz nie tylko w nadaniu mu sensu, ale
w afirmagji cierpienia jako atrybutu cztowieczenistwa’.

Problem nowego miejsca cierpienia w naturze ludzkiej nie jest
tylko kwestig filozoficzno-antropologiczna (dla etyki), nie tylko eg-
zystencjalng (walki z bélem) czy teologiczng (zbawienie przez cier-
pienie). Moze cierpienie jako konstytutywny element natury ludz-
kiej pomoze cztowickowi XXI wieku lepiej zrozumieé swoja wolnosé
i rozumnos¢ oraz szerzej spojrze¢ na godnosé osoby ludzkiej, w ked-
rej wyraza si¢ jedna z naturalnych cech, jaka jest cierpienie”.

antropologii personalistycznej, https://www.mp.pl/etyka/podstawy_etyki_le-
karskiej/33692,cierpienie-czlowicka-jako-konstytutywny-element-natury-
-ludzkiej-przyczynek-do-antropologii-personalistycznej (dostep: 20.05. 2024).

"t J. Brusito, Cierpienie czlowicka jako konstytutywny element natury ludzkiej...
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Por. A. Bartoszek, Dialog interdyscyplinarny przestrzenig, s. 19-20.
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W poszukiwaniu i odkrywaniu sensu luazkiego cierpienia.
Wktad Jana Pawfa Il
Abstrakt

Tekst ukazuje rézne wymiary cierpienia w nauczaniu Jana Pawta II. Koncen-
truje si¢ na jego sensie. Refleksja ma charakeer interdyscyplinarny. Po nakre-
$leniu filozoficznego i teologicznego kontekstu, analizowane sa gléwne frag-
menty nauczania Papieza na ten temat. Usystematyzowano je, wskazujac na
inspiracje antropologiczne i te, ktdre wynikaja z teologii katolickiej. Artykut,
idac za myslg Jana Pawta II, nie podaje gotowych rozwiazari i odpowiedzi.
Chociaz prezentuje liczne drogi wyjasnien, wskazuje, ze cierpienie pozostanie
zawsze tajemnicy ludzkiej egzystencji. Teologiczny wymiar refleksji odnosi
problem cierpienia do tajemnicy Boga. Rozwazania prowadza do wniosku, ze
w Jezusie Chrystusie cierpienie staje si¢ przezwycigzone miloécig, a wigc moze
mie¢ ono walor zbawezy.

Stowa kluczowe: Jan Pawel II, cierpienie, osoba ludzka, Jezus Chrystus, mi-
los¢, zbawienie

In search and discovery of the meaning of human suffering.
The contribution of John Paul Il
Abstract

The text shows the different dimensions of suffering in the teaching of John
Paul II. It focuses on its meaning. The reflection is interdisciplinary in nature.
After outlining the philosophical and theological context, the main passages
of the Pope’s teaching on the subject are analysed. They are systematised,
pointing out anthropological inspirations and those derived from Catholic
theology. The article, following the thought of John Paul I1, does not provide
ready-made solutions and answers. Although it presents numerous ways of
explanation, it indicates that suffering will always remain a mystery of human
existence. The theological dimension of the reflection relates the problem of
suffering to the mystery of God. These deliberations lead to the conclusion
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that, in Jesus Christ, suffering is overcome by love and can, therefore, have
a salvific value.

Keywords: John Paul I1, suffering, human person, Jesus Christ, love, salvation
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Papiez, ktory prosit o przebaczenie: Novum praktyki
koScielnego ,,rachunku sumienia” w nauczaniu
Jana Pawtalll

Wprowadzenie

dy przygladamy si¢ pontyfikatom papiezy drugiej potowy XX
Gwieku, kazdy z nich posiada pewne charakterystyczne rysy,

ktére bywajg w mediach opisywane za pomocg réznych slo-
ganéw. Jan XXIII bywa nazywany ,papiezem dobroci” lub ,papie-
zem aggiornamento’, Pawel VI ,,papiezem burzliwych czaséw”, a Jana
Pawta I zacz¢to nazywal ,papiezem u$miechu” Wiele takich haset
pojawia si¢ réwniez w odniesieniu do Jana Pawla II — jest on znany,
na przyktad, jako ,papiez dialogu”, ,papiez pielgrzym” lub ,,papiez
mtodziezy”. W tym eseju skupimy si¢ na jednym, rzadziej porusza-
nym, lecz nie mniej znaczacym aspekcie jego pontyfikatu — bedzie
nas interesowat Jan Pawel II jako ,,papiez, ktéry prosit o przebacze-



180 ~ Tereza Huspekova CHR

nie”. Prosby o przebaczenie za krzywdy historyczne wyrzadzone
przez ludzi Kosciota powtarzaly si¢ na wszystkich etapach jego pon-
tyfikatu, a ich zwieniczeniem stata si¢ idea jubileuszowego ,rachun-
ku sumienia” Kosciota u schytku tysigclecia. Czasami méwi sig o fe-
nomenie papieskich mea culpa dla okredlenia calosci nauczania Jana
Pawta I na temat trudnych wydarzen przesztosci Kosciota'. Postawa
Jana Pawta II w tym wzgledzie okazata si¢ przelomowa, dlatego ce-
lem mojego opracowania bedzie pokazanie zovum jego podejscia do
historycznych ,,grzechéw Kosciota”, takze jako wzoru dla analogicz-
nych inicjatyw w odniesieniu do probleméw aktualnych.

W pierwszej i drugiej czesci tego tekstu opisze najpierw szerszy
kontekst kulturowy i eklezjalny zjawiska ,,przeproszen” za krzywdy
przesztosci. W nastgpnych fragmentach wskaze inspiracje i rozwdj
owego watku w nauczaniu Jana Pawta II oraz przedstawi¢ wybrane
tematy szczegéiowe jego mea culpa. Wreszcie, w ostatniej czedci, za-
stanowig si¢ nad recepcja papieskiego ,rachunku sumienia” Ko$ciota
oraz nad przestrzeniami, ktére moga stanowi¢ inspiracje w sytuacji
wspolczesne;j.

1. ,Wiek winnych": przeproszenie, pokuta czy prosba o przebaczenie?

Cho¢, jak zobaczymy, mea culpa Jana Pawta 11 s3 osadzone w spe-
cyficznie chrzedcijaniskiej perspektywie teologicznej, wpisuja si¢ one
w szerszy kontekst historyczno-kulturowy oraz klimat intelektualny
swojej epoki. W ostatnich dekadach coraz czgéciej mozna bylo si¢
spotka¢ z fenomenem publicznych przeprosin wyglaszanych przez

1

Zob. L. Accatcoli Kiedy papiez prosi o przebaczenie: Wizystkie ,mea culpa” Jana
Pawta IT, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1999; monografia Accattoliego wyda-
na oryginalnie w 1997 r. jest systematycznym opracowaniem danego tematu
i jako taka stanowi istotne zrédlo danych szczegétowych dla mojego artykutu.
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przywédcéw politycznych lub religijnych za krzywdy wyrzadzone
w przesztosci wzgledem pewnych grup spotecznych. Zjawisko to zo-
stalo przez niektérych autoréw uznane wrecz za jedna z charakeery-
stycznych cech wspélczesnoéci. Mark Gibney w tytule swej obszer-
nej, zbiorowej monografii poswigconej kwestii przeproszen uzywa
zwrotu age of apology (,wick przeproszen”). Ashraf H.A. Rushdy za$
méwi o guilted age (co mozna przettumaczyé jako ,wiek winnych”
lub ,stulecie zawstydzonych”) w odniesieniu do mentalnosci $wiata
drugiej potowy XX oraz poczatku XXI wieku. Jak pokazuje Rushdy,
wzrastajaca liczba oficjalnych przeproszen pojawiajacych si¢ w prze-
strzeni publicznej nie jest tylko jakim$ chimerycznym trendem, lecz
przejawem specyficznej wrazliwosci, ktdra powstala w konkretnym
historycznym momencie po II wojnie $wiatowej: przepraszamy, po-
niewaz zyjemy w guilted age’.

Oficjalne akty przeproszenia w ostatnich kilku dziesigciole-
ciach byly podejmowane przez podmioty takie jak rzady panstw
lub wspélnoty wyznaniowe i dotyczyly réznych kwestii — rasizmu,
przesladowan na tle religijnym, przemocy doznanej przez spolecz-
nosci rdzenne, udziatu w zbrodniach Holokaustu lub eksploatacji
srodowiska naturalnego®. Prosby o przebaczenie byly przewaznie
wyglaszane przez nastgpcoéw oséb, ktdre w przeszioéci byly spraw-
cami krzywd, przy czym odstep czasowy owych wydarzen od aktu
przeproszenia mégt liczy¢ miesiace, lata, dekady, a nickiedy nawet
stulecia. Wedlug Rushdy’ego zwyczaj przepraszania za dawne winy

2 Zob. M. Gibney et al. (eds.), The Age of Apology: Facing Up to the Past, Univer-
sity of Pennsylvania Press, Philadelphia 2008.

3 Zob. A H.A. Rushdy, 4 Guilted Age: Apologies for the Past, Temple University
Press, Philadelphia (PA) 2015, s. xii.

*  Por. R.R. Weyeneth, The Power of Apology and the Process of Historical Recon-
ciliation, ,;The Public Historian” 2001, vol. 23, nr 3, s. 10—11.
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»historyczne” wyewoluowal z przeproszen za wydarzenia bardziej
wspolczesne, poniewaz potrzeba przepraszania za wydarzenia z od-
legtej przesztosci pojawila si¢ na skutek nowej wrazliwosci, ktéra po-
wstata w kontekscie refleksji nad krzywdami niedawnymi’.

W dyskursie popularnym na temat przyjecia odpowiedzialnosci
za zto pojecia takie jak przeproszenie, prosba o przebaczenie, skrucha
lub pokuta bywaja czgsto uzywane zamiennie. Delikatne réznice
mozna jednak zauwazy¢ tak w ich zakresie znaczeniowym, jak i w
»Stodowisku naturalnym’, z ktérego si¢ wywodza. Okrelenia takie
jak skrucha lub pokuta (jezyk angielski uzywa terminu redemption)
powiazane s ze szczegdlng perspektyws teologiczna, ktéra odnosi
si¢ przede wszystkim do Boga — wzgledem Niego zostal popelniony
grzech, aze wzgledu na Niego podejmowana jest pokuta bedaca dro-
ga do pojednania. W przeciwienistwie do tego, pojecie przeproszenia
(po angielsku apology) stosowane jest rowniez w przestrzeni seku-
larnej i dotyczy przede wszystkim ofiar lub ich potomkéw. Prosha
0 przebaczenie za§ moze dotyczy¢ tak Boga, jak i ludzi, w zaleznosci
od kontekstu, w ktérym zostata wypowiedziana.

Cho¢ perspektywa religijna akcentuje przede wszystkim aspeke
pokuty odnoszacej si¢ do Boga, zwykly, ,ludzki” akt przeproszenia
wzgledem ofiar moze mie¢ duze znaczenie w procesie pojednania
réwniez w tym obszarze. Bez przeproszenia ofiar istnieje bowiem za-
grozenie, ze przez wskazanie Boga jako gléwnego adresata zostanie
zmarginalizowane cierpienie skrzywdzonych i przemilczana okazja
do wynagrodzenia za szkody (co — zwlaszcza jedli chodzi o kompen-
sacje finansowe — jest bardziej odczuwalne dla danej wspolnoty ekle-

> Zob. AH.A. Rushdy, 4 Guilted Age, s. xii—xiii.
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zjalnej 1 moze si¢ okazaé zgodniejsze z duchem Ewangelii)®. Jest to
nieco podobne do sytuacji, w ktérej katolik, wyznajac na spowiedzi
krzywde wzgledem blizniego, tak bardzo skupia si¢ na swojej relacji
do Boga, ze zapomina o bracie, ktérego zranit.

Czgsto dyskutowanym problemem jest tez kwestia odpowie-
dzialnosci zbiorowej, czyli pytanie o to, czy ludzie moga ponosié
odpowiedzialnos¢ za czyny swoich przodkéw lub czlonkéw spo-
lecznosci, kedrzy zyli w przesziosei, czesto bardzo odlegtej. Elemen-
tem problematycznym w tym wzgledzie moze si¢ okazaé zwlaszcza
ewentualna prosba o przebaczenie. Nie wszyscy bowiem uznajg, ze
potomkowie lub nastepcy ofiar majg prawo, by przebaczy¢ zto, kté-
re nie dotknelo ich bezposrednio. Na przyktad, w teologii judaizmu
grzech moze odpusci¢ tylko Bég, a przebaczy¢ krzywde moze tylko
osoba, ktdra skrzywdzono. Przy takim spojrzeniu zbrodnie na ofia-
rach Holokaustu stajg si¢ czym$ po ludzku niewybaczalnym, a pros-
by o przebaczenie moga by¢ postrzegane nawet jako kolejna obraza
wzgledem ofiar.

Paradoksalnie, z punktu widzenia chrzescijaniskiej — a w szczegél-
nosci katolickiej — eklezjologii fatwiej uzasadni¢ spoleczny charakter
wykroczen oraz odpowiedzialnosci, ktdra przekracza bezposrednie
ramy przestrzenne i czasowe. Jako biblijne uzasadnienie prakeyki
przeblagania w imieniu wsp6lnoty zwykle bywa przytaczany tekst
Ezd 9,5-15, wktérym Ezdrasz podczas modlitwy spontanicznie
przechodzi do pierwszej osoby liczby mnogiej, przepraszajac Boga
za grzechy swojej obecnej wspdlnoty, jak i za wykroczenia przod-
kéw’. W kontekscie odpowiedzialnosci wspdlnoty za zto jednak
¢ Por.].M. Bergen, Whether, and How, a Church Ought to Repent for a Historical

Wrong, ,Theology Today” 2016, vol. 73, nr 2,'s. 139; 131.

7 Zob. .M. Bergen, Whether, and How, a Church Ought to Repent for a Histori-
cal Wrong, s. 133n.



184 ~ Tereza Huspekova CHR

najbardziej znaczacy wydaje si¢ sakramentalny obraz Ko$ciota jako
»Swietej wspolnoty grzesznych ludzi” — jako Ciata Chrystusowego
sktadajacego si¢ z wielu cztonkéw, potaczonych ze sobg ponad prze-
strzenig i czasem w tajemnicy $wietych obcowania. Dzieci Kosciota
zwigzane s3 ze soba w sposéb niewidzialny poprzez mitos¢ Ducha
Swigtego oraz, w sposob widzialny, poprzez zewngtrzne strukeury
relacji i wladzy. Jak zobaczymy, 6w spoleczny wymiar odpowiedzial-
nosci za czyny braci w wierze, ma duze znaczenie w perspektywie
stanowiacej tlo wypowiedzi Jana Pawla II dotyczacych krzywd hi-
storycznych.

Kiedy Kosciot zaczgt prosic o przebaczenie?

W poprzednim fragmencie zajeli$my si¢ ogdlnie wspotczesnym
zjawiskiem oficjalnych przeproszen za winy przesztosci, teraz nato-
miast przyblizymy sobie perspektywe katolicka, wewnatrzkoécielna.
Cho¢ pontyfikat Jana Pawta II — szczegdlnie w kontekscie wezwania
do koscielnego ,rachunku sumienia” podczas obchodéw Wielkiego
Jubileuszu 2000 r. — byt w tym wzgledzie momentem przelomowym,
katolicki nurt refleksji na temat krzywd historycznych nie wziat si¢
znikad, lecz pojawit si¢ w nastgpstwie dtuzszego rozwoju.

Jak zaznacza dokument Pamig( i pojednanie: Koscidl i winy prze-
szlosci, o ktérym bedzie mowa pdzniej, od pierwszego ogloszenia ju-
bileuszu w 1300 r. za papieza Bonifacego VIII celebracje jubileuszo-
we w Ko$ciele zawsze stanowily okazje do pokuty i byly powiazane
z odpustami. Niemniej, az do jubileuszu 2000 r. nigdy w historii przy
okazji obchodéw jubileuszowych nie wyznawano winy z przesztosci
Kosciota i nie proszono publicznie Boga o przebaczenie za ich po-
petnienie. Ponadto, we weze$niejszych wypowiedziach Magisterium
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nie spotyka si¢ présb o przebaczenie lub przeproszen za winy histo-
ryczne. Chociaz pojawialy si¢ oczywiscie potgpienia poszczegélnych
naduzy¢ dokonanych przez ludzi Koéciota, otwarte przyznanie si¢
do winy przez wladze ko$cielne byto w historii bardzo rzadkie®.

Wyjatkiem w tym wzgledzie byt papiez Hadrian VI, ostatni papiez
nie-Wtoch przed Janem Pawlem II, ktdry, w or¢dziu do Sejmu w No-
rymberdze odczytanym 3 stycznia 1523, przyznal si¢ do naduzy¢
i zgorszen popetnionych przez ludzi Kosciota oraz swoich poprzed-
nikéw. Celem mialo by¢ przekonanie niemieckich ksigzat do odej-
$cia od Reformacji w zamian za zaangazowanie papiestwa w reforme
Kosciota. Inicjatywa jednak okazata si¢ nieskuteczna, co utwierdzito
nastgpcéw Hadriana w przekonaniu o niestosownosci przyznawania
sic do btedéw. Cho¢ Hadrian przez dlugi czas pozostawat postacia
stosunkowo nieznang, wlasnie do jego przykladu odwotat si¢ kilku-
krotnie Jan Pawet II, uzasadniajac swoje prosby o przebaczenie’.

Jak zauwaza Luigi Accattoli, mozna przytoczy¢ wiele fragmen-
téw wypowiedzi papieskich z czaséw potrydenckich az do Soboru
Watykanskiego II, w ktérych wreez przestrzegano przed przyznawa-
niem si¢ do bledéw popetnionych przez ludzi Kosciota. Na przykiad
w encyklice Mirari vos z 1832 r. papiez Grzegorz XVI nazywa ,,ob-
razliwym” proponowanie jakiejkolwiek odnowy Kosciota, bo to su-
gerowatoby, ze Ko$ciét jest podatny na wady i niedoskonatosci'®. Na
ogdt apologetyka tego czasu zbudowana byta jako ,mur obronny’,
ktéry miat chroni¢ Koscidt przed atakami na jego swictos¢, podkre-
$lajac jego boskie pochodzenie i odpierajac zarzuty wrogéw. W ta-

Zob. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamigé i pojednanie: Koscidt
i winy przeszlosci, Wydawnictwo Ksiezy Sercanéw, Krakéw 2000, nr 1.1.

®  Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 19-21.

Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 21.
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kiej perspektywie przyznanie si¢ do jakichkolwick btedéw nie byto
pozadane.

Pierwsza refleksja na temat potrzeby skonfrontowania si¢ z wina-
mi przeszlo$ci pojawita si¢ w srodowiskach protestanckich w pierw-
szej potowie XX wicku. Punktem wyjscia stalo si¢ zgorszenie podzia-
tami i grzechami przeciwko jednosci zauwazone w kontekscie ruchu
ckumenicznego. Po doswiadczeniu zbrodni II wojny $wiatowe;j te-
mat wyznania win byt coraz cz¢dciej podejmowany i zostal wprost
wyrazony podczas powojennych ogélnych zgromadzer Swiatowe;
Rady Kosciotéw. Strona katolicka byla wielokrotnie zachg¢cana do
udziatu w ruchu ekumenicznym, niemniej jednak wypowiedzi pa-
piezy tego czasu dalej zdradzaly retoryke, w kedrej wine dostrzegano
tylko po stronie ,braci odlaczonych”, majacych powréci¢ na tono
Kosciota katolickiego, gotowego zapomnie¢ o wyrzadzonych obra-
zach ($wiadectwem tego jest np. encyklika Morzalium animas Piusa
X1z 1928 r.)"". Na otwarcie ckumeniczne trzeba bylo poczekaé do-
piero na pontyfikaty lat powojennych.

Pierwsze gesty zapowiadajace zmiane podejscia pojawily sie
u papieza Jana XXIII. Cho¢ w jego wypowiedziach nie byly jeszcze
obecne wyrazne prosby o przebaczenie lub oficjalne uznanie win,
warto zwrdci¢ uwage na trzy watki z jego pontyfikatu: po pierwsze,
przeformufowanie tekstu modlitwy za naréd zydowski z liturgii
Wielkiego Piatku i usunigcie prosby o nawrdcenie ,wiarolomnych
Zyd(')w”; po drugie, zaproszenie obserwatoréw z innych Kosciotéw
chrze$cijanskich na Sob6r Watykanski IT, a po trzecie, powolanie Se-
kretariatu ds. Jedno$ci Chrzeécijan.

Kluczowe znaczenie jednak miato dopiero przeméwienie Paw-
ta VIwygloszone na rozpoczgcie drugiej sesji Soboru Watykanskiego

Y Por. L. Accateoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 25.
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I dnia 29 wrzesnia 1963 r. We fragmencie dotyczacym kwestii jed-
nosci chrzescijan Papiez wprost wyraza prosbe o przebaczenie w od-
niesieniu do win, ktére mogta w przesztosci popetni¢ takze strona
katolicka. Znaczace jest, ze owa prosba zwrdcona jest nie tylko do
Boga, lecz réwniez do braci, ktérzy poczuli si¢ zranieni przez Ko-
sciot katolicki' Jak zauwaza Accattoli, w przemdwieniu Pawla VI
znalazly wyraz idee obecne w pierwszym schemacie dekretu o eku-
menizmie z 1962 r. Zostaly one wtedy poddane ostrej krytyce, przy
czym gltéwne zastrzezenia niewiele réznily si¢ od tych, ktére pdzniej
byly wysuwane wobec Jana Pawtla II — chodzito przede wszystkim
o obawy o wizerunek Kosciota i wiare prostych ludzi oraz o mozliwe
wypaczenia na polu eklezjologii.

Pawel VI swoje podejécie pdzniej potwierdzat przez rézne gesty,
takie jak np. wzajemne cofnigcie ekskomunik z czaséw Wielkiej Schi-
zmy dokonane wraz z patriarchg Konstantynopola Atenagorasem
w 1965 r. Cho¢ jego postawa nie spotkata si¢ z aprobata we wszyst-
kich $rodowiskach Kosciota katolickiego, wypowiedzi i dziatania
Pawla VI w kontekscie ekumenizmu staly si¢ jednym z waznych zré-
det inspiracji dla ,,rachunku sumienia” podjgtego przez Jana Pawta IL

W kierunek wskazany przez Pawla VI wpisaly si¢ réwniez nie-
ktére tresci dokumentéw Soboru Watykanskiego I1, do kedrych péz-
niej nawigzywal Jan Pawel IT w kontekscie swoich présh o przebacze-
nie. Jako fundament teologiczny mozna wskazaé przede wszystkim
cklezjologic wyrazona w konstytucji dogmatycznej Lumen gentium,
ktéra ujmuje Koscidl jako $wieta i nieskalang Oblubienice Chry-
12 7Zob. Pawel VI, Solenne inizio della seconda sessione del Concilio Ecumeni-
co Vaticano II: Allocuzione del santo padre Paolo VI (29.09.1963), hetps://
www.vatican.va/content/paul-vi/la/speeches/1963/documents/hf_p-vi_
spe_19630929_concilio-vaticano-ii.html (dostep: 10.05.2024).

B Por. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 33-37.
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stusa, obejmujaca w swoim tonie grzesznikéw: Koscidt jest ,swiety
i zarazem ciagle potrzebujacy oczyszczenia” i jako taki ,podejmuje
ustawicznie pokute i swoje odnowienie” (LG 8). Do tej proklama-
cji potrzeby ciaglego nawrdcenia bedzie si¢ odwotywat Jan Pawet II
w lidcie apostolskim Zertio millennio adveniente, uzasadniajac swoja
jubileuszowg zachete do pokuty i oczyszczenia pamigci przez wyzna-
nie win przeszlosci (TMA 33).

Dokument Pamigé i pojednanie wymienia kilka szczegétowych
obszaréw, ktére zostana pdzniej rozwinicte w nauczaniu Jana Paw-
fa II na temat odpowiedzialnosci Kosciola za winy przeszlosci'®.
Najbardziej znaczacy wydaje si¢ fragment dekretu o ekumenizmie
Unitatis redintegratio, w ktérym wprost zostala wyrazona prosba
o wybaczenie wzgledem Boga i braci (UR 7). W innym miejscu, do
ktérego pézniej Jan Pawet II nawiaze réwniez w liscie apostolskim
Tertio millennio adveniente zapowiadajacym jubileuszowy ,rachu-
nek sumienia” (TMA 34), dokument uznaje, ze rozlamy dokonaly
si¢ ,,nie bez winy ludzi z jednej i drugiej strony” (UR 3). Pozostale
dokumenty soborowe nie zawieraja présb o przebaczenie w sensie
Scistym, niemniej jednak Ojcowie soborowi w kilku tekstach wyra-
zili ubolewanie nad innymi negatywnymi wydarzeniami z historii.
W konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes w nr 36 odniedli si¢
do pewnych postaw umystowych, ktére doprowadzily do przeciw-
stawiania nauki i wiary, a w nr 19 wspomnieli o mozliwej wspétod-
powiedzialnosci chrzescijan, ktdérzy poprzez zaniedbania mogli si¢
przyczyni¢ do genezy zjawiska ateizmu. Warte uwagi sa réwniez
fragmenty deklaracji Nostra aetate dotyczace antysemityzmu (NA 4)
oraz podkreslenie wolnosci sumienia w deklaracji o wolnosci religij-
nej Dignitatis humanae (DH 1, 12).

4 Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamigé i pojednanie, nr 1.2.
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Zasadnicza przemiana retoryki Kosciota katolickiego na te-
mat win przesztosci dokonala si¢ zatem podczas pontyfikatéw Jana
XXTII i Pawta VI oraz w odniesieniu do nauczania Soboru Waty-
kaniskiego II. Waznym czynnikiem byt réwniez — poczatkowo poza-
katolicki — ruch ekumeniczny oraz doswiadczenie II wojny $wiato-
wej i zbrodni Holokaustu. Te wydarzenia pokrywaja si¢ z okresem,
ktory, jak zobaczylismy, mozna okresli¢ jako poczatek guilted age,
w ktérym uksztaltowata si¢ wrazliwos$é wspolcezesnoéei na krzywdy
historyczne oraz pewna globalna solidarnos¢, przekraczajaca granice
epok, narodéw i religii. Linia zarysowana przez Pawta VI, do ktérej
nawiaze Jan Pawel II, nie stanowi jednak tylko prostego odzwiercie-
dlenia klimatu swoich czaséw, lecz wyrasta ze specyficznie chrzesci-
janskiej perspektywy teologicznej. Jej fundamentem jest teologia
i eklezjologia Soboru Watykariskiego II, podkreslajaca bosko-ludzki
charakter wspélnoty Kosciota oraz wi¢zi mitosci miedzy jego czton-
kami w ramach communio sanctorum.

2. Mea culpajako wazny aspekt pontyfikatu Jana Pawta Il

Wypowiedzi Jana Pawta II zawierajace prosby o przebaczenie za
winy z przeszlosci nie sg watkiem zbyt czesto podejmowanym w re-
fleksji teologicznej, niemniej nie stanowia bynajmniej tematu mar-
ginalnego. Accattoli w cytowanej juz monografii Kiedy papiez prosi
0 przebaczenie z 1997 1. méwi az 0 94 wypowiedziach Papieza, doty-
czacych uznania odpowiedzialnosci Kosciota za krzywdy lub zawie-
rajacych wprost prosby o przebaczenie wzgledem Boga lub spotecz-
noéci ludzkich®. Do tego trzeba doda¢ treéci zwiazane z modlitwa
Dnia Przebaczenia z 2000 r. oraz inicjatywy zwiazane z Jubileuszem

5 Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 10.
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(powolanie komisji historycznych, sympozja, wydanie dokumentéw
takich jak wspomniana Pamigé i pojednanie lab Pamigtamy: Refleksje
nad Szoah na temat zbrodni Holokaustu). Nawet podczas ostatnich
lat pontyfikatu pojawilo si¢ jeszcze kilka kolejnych wypowiedzi do-
tyczacych trudnych wydarzen z przesztosci Kosciota: W grudniu
1999 r. Jan Pawel IT odnidst si¢ do postaci czeskiego reformatora Jana
Husa spalonego na stosie podczas Soboru w Konstancji, doceniajac
jego ,odwage moralng”. W maju 2001 r. wobec arcybiskupa Aten
wyrazit ubolewanie nad udzialem katolikéw w ztupieniu Konstan-
tynopola podczas IV krucjaty. W pazdzierniku 2001 r. wspomnial
o bfedach popetnionych podczas misji w Chinach. W adhortacji
Ecclesia in Oceania z listopada 2001 r. potepit naduzycia seksualne
popetnione przez duchownych wzgledem ludnosci rdzennej Oce-
anii. Wreszcie, w kwietniu 2002 r. wyrazit solidarno$¢ z ofiarami
naduzy¢ seksualnych popetnionych przez ksigzy katolickich w Sta-
nach Zjednoczonych (ta ostatnia kwestia jest nietypowa, poniewaz
w odréznieniu od pozostatych dotyczyla krzywd stosunkowo nie-
dawnych, wyrzadzonych wzgledem oséb, z ktérych niektére w cza-
sie wypowiedzi Papieza jeszcze zyly').

Sama liczba wypowiedzi potgpiajacych zlo wyrzadzone w prze-
sztoéci Kosciota $wiadczy o tym, ze mea culpa stanowily wazny
aspekt pontyfikatu Jana Pawla II. Zwiericzeniem owej tendencji byly
wprawdzie obchody Wielkiego Jubileuszu 2000 r., niemniej jednak
prosby o przebaczenie zaczely si¢ w przemdwieniach Jana Pawta 11
pojawiaé stopniowo wiasciwie od poczatku jego pontyfikatu. Ich
kontekstem byly przede wszystkim liczne podréze papieza, ktdre

16 Zob. Jan Pawel 11, Addyess to the Cardinals of the United States (23.04.2002),
https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/speeches/2002/april/docu-
ments/hf_jp-ii_spe_20020423_usa-cardinals.html (dostep: 15.05.2024).
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laczyly si¢ z koniecznoscig odniesienia si¢ do trudnych wydarzen
z przeszlosci, rzucajacych cien na relacje ludnosei miejscowej do Ko-
Sciota katolickiego.

Jeremy M. Bergen w ksiazce Ecclesial Repentance: The Churches
Confront Their Sinful Pasts, zawierajacej takze rozdzial poswigco-
ny Janowi Pawtowi 11, zauwaza, ze szczeg()lne znaczenie ma w tym
kontekscie watek pielgrzymowania. W eklezjologii Lumen gentium
przewija si¢ watek Kosciota pielgrzymujacego, do ktdrego zreszty
Jan Pawet II nawiazal w bulli Incarnationis mysterium oglaszajacej
Wielki Jubileusz, nazywajac histori¢ Kosciota, ,kronika pielgrzym-
ki, ktéra nigdy si¢ nie konczy”". Jubileuszom zawsze towarzyszyly
zachety do podjecia pielgrzymki indywidualnej jako znaku pokuty
i odnowienia wiary. W wizji Jana Pawta II Kosciét u schytku dru-
giego tysiaclecia sam stanal w sytuacji pielgrzyma, ktéry podejmuje
refleksje i bierze odpowiedzialno$¢ za czyny swoich grzesznych dzie-
ci'®. W tej perspektywie, pielgrzymki Papieza zawieraja tak aspekt
pokuty zwiazanej ze skonfrontowaniem si¢ z trudnymi wydarzenia-
mi przeszlosci zaciemniajacymi obraz Kosciola, jak i aspeke nadziei
na pojednanie i pokazanie Kosciota jako wspélnoty godnej zaufania
oraz objawiajacej Chrystusa.

Accattoli ponadto podkresla, ze wazng rolg w odniesieniu do idei
»rachunku sumienia” odegral fake polskiego pochodzenia Papieza
oraz jego udzial w Soborze Watykanskim II. W stosunku do swoich
poprzednikéw Jan Pawet IT mégl z wicksza swoboda méwi¢ o histo-

Y7 Jan Pawel 11, Bulla oglaszajgca Wielki Jubileusz roku 2000 ,,Incarnationis my-
sterium” (29.11.1998), nr 7, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/
bulls/documents/hf_jp-ii_doc_19981129_bolla-incarnationis-mysterium.
html (dostep: 15.05.2024).

8 Por. .M. Bergen, Ecclesial Repentance: The Churches Confront Their Sinful
Pasts, T&T Clark, London 2011, s. 118-119.
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rii papiestwa, jak i o réznych wydarzeniach z historii powszechne;.
Polacy bowiem w wigkszej mierze nie wzigli udzialu w krucjatach
ina ogdl nie uczestniczyli w duzych procesach inkwizycyjnych.
Polska nie nalezata do mocarstw kolonialnych i nie handlowala nie-
wolnikami z kolonii afrykanskich. Poza tym, w Polsce wezesniej niz
w innych krajach Europy w praktyce stosowano ide¢ wolnoéci reli-
gijnej i na szersza skale nie bylo tu dziatan kontrreformacyjnych ani
represji protestantéw'?. Papiez pochodzacy z kraju znajdujacego si¢
na marginesie wielu trudnych wydarzen historycznych i eklezjalnych
byt zatem pod wieloma wzgledami w bardziej korzystnej sytuacji niz
przedstawiciele innych nagji.

Na nauczanie Jana Pawla II znaczaco wplynelo tez wydarzenie
Vaticanum I1. Karol Wojtyla jeszcze jako biskup bral udziat w Sobo-
rze i mial okazje wystuchaé prosby o przebaczenie wzgledem ,,bra-
ci odlaczonych” wygloszonej przez Pawta VI, do ktdérego pdzniej
bedzie wielokrotnie nawigzywat w kontekscie ekumenizmu, m.in.
w swojej encyklice Ut unum sint. Znaczace okazaly si¢ réwniez tre-
Sci deklaracji o wolnoéci religijnej Dignitatis humanae oraz dialog
miedzy biskupami polskimi i niemieckimi w odniesieniu do skom-
plikowanej historii obu narodéw, ktérego wynikiem byta wymiana
listéw zapraszajacych do wzajemnego przebaczenia®. Biskup Woj-
tyla zdazyl ,,przesigkna¢” klimatem Soboru i pézniej wielokrotnie
odwotywat si¢ do niego takze w kontekscie swoich mea culpa.

Podczas gdy tematy szczegdlowe papieskich présb o przeba-
czenie wynikaly przede wszystkim ze spotkan z ludzmi z réznych
krajéw i $rodowisk, ogdlna perspektywa teologiczna jubileuszo-

wego ,rachunku sumienia” byla powiazana z tre$ciami zawartymi

¥ Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 54-55.
2 Por. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 56-59.



Papiez, ktéry prosit o przebaczenie.. - 193

w adhortacji Reconciliatio et paenitentia dotyczacej pokuty i pojed-
nania. Papiez wprost odwotal si¢ do niej w liscie apostolskim Zerzio
millennio adveniente w kontekscie potrzeby refleksji nad przeszlo-
scig Kosciola, Zaznaczajac, ze nawrocenie jest ,wstepnym warunkiem
pojednania z Bogiem zaréwno pojedynczych oséb, jak i wspdlnot”
(TMA 32). Dla zrozumienia motywadji i konsekwencji mea culpa
Jana Pawta II wazna jest m.in. idea ,,grzechu spolecznego” jako rze-
czywistosci, ktora rani caly Koscidl, narusza prawa innych oséb i -
w sensie analogicznym — dotyczy udziatu w grzesznych strukturach
i procesach na poziomie wspélnot i spoleczenstw. Przy podkresle-
niu osobistej odpowiedzialnosci kazdego cztowicka za wiasne czy-
ny i niemozliwosci przypisania winy innym osobom niz sprawcom
zta, perspektywa ,grzechu spolecznego” pozwala zrozumie¢, w jaki
sposob mozliwe sa prosby o przebaczenie za krzywdy wyrzadzone
w przeszloéci przez instytucje Kosciota bez koniecznosci uznania
»winy zbiorowej” wszystkich katolikéw lub przypisania grzechu sa-
memu Kosciotowi.

Przejécie od pojedynczych présb o przebaczenie do ogdlnego
wyznania grzechéw popelnionych w ostatnim tysiacleciu Kosciota
Jan Pawet II zasygnalizowat przy okazji nadzwyczajnego konsystorza
w 1994 r., odwotujac si¢ do tekstu pro memoria wystanego wezesniej
do kardynaléw, ktdry zawieral réwniez paragraf zatytutowany Re-
conciliatio et paenitentia poswigcony kwestii uznania win przeszlo-
$ci*!. Cho¢ nie jest pewne, spod czyjego piéra tekst wyszedt i kiedy
doktadnie powstat, Jan Pawet II autoryzowal go podczas swojego
przeméwienia na otwarcie konsystorza, ktére zakonczyl apelem
o konieczno$¢ metanoi i potrzeby przyznania si¢ do bledéw w kon-

21

Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 62-64.
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tekscie przygotowan do Jubileuszu®. Reakcja na wystapienie papieza
nie byla zbyt entuzjastyczna — wedtug relacji dziennikarskiej Accat-
toliego wigkszos¢ uczestnikéw konsystorza byta przeciwna lub przy-
najmniej sceptyczna, a tylko dwoch kardynatéw (Roger Etchegaray
i Edward Cassidy) wyrazilo si¢ pozytywnie®. Krytyka dotyczyla
podobnych kwestii jak w przypadku prosby o przebaczenie ze stro-
ny Pawta VI trzy dekady wezesniej. W sposéb najbardziej obszerny
wyrazit swoje zastrzezenia kard. Giacomo Bifhi, ktéry w swoim liscie
apostolskim Christus hodie podal w watpliwo$¢ zasadnosé prakeyki
prosb o przebaczenie za winy przeszlosci, podkreslajac $wigtos¢ Ko-
Sciola i osobista odpowiedzialnos¢ czlowicka za grzech?.

Jan Pawet II jednak, bez wzgledu na glosy krytyczne, postano-
wit kontynuowaé swéj zamiar. W listopadzie 1994 r. wydat wspo-
mniany juz list apostolski Zertio millennio adveniente zapowiadajacy
przygotowania do Wielkiego Jubileuszu, ktérego punkty 32-36 po-
$wiecone zostaly w calosci kwestii koscielnego ,,rachunku sumienia”.
Zgodnie z zarysowanym programem w nast¢gpnym roku zostato po-
wolanych kilka komisji nadzorujacych przygotowanie do Jubileuszu,
m.in. Komisja Historyczno-Teologiczna, ktérej przewodniczacym
zostat teolog Domu Papieskiego Georges Cottier.

Bergen zauwaza, ze w podejs’ciu Cottiera i Bifﬁego mozna zna-
lez¢ watki wspélne: obaj zgadzaja si¢, ze Koécidt jest $wiety $wieto-

22 Zob. Jan Pawel I1, Discorso ai cardinali di tutto il mondo convocati in Vaticano

per il concistoro straordinario (13.06.1994), https://www.vatican.va/content/
john-paul-ii/it/speeches/1994/june/documents/hf-jp-ii_spe_19940613_
concistoro-straordinario.html (dostep: 10.05.2024).

2 Zob. L. Accattoli, Pope Who Begs Forgiveness: John Paul II and His ,Mea Cul-
pa’ at the Turn of the New Millennium, w: L. Accatolli et al. (eds.), John Paul
1I: A Pope for the People, Harry N. Abrams, New York 2004, s. 107.

# Por. L. Accattoli, Pope Who Begs Forgiveness..., s. 107-108.
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$cig samego Chrystusa, ze odpowiedzialnos¢ za grzech jest rzeczy-
wistoscig osobista, ze Kosciél nie jest grzesznikiem i ze jakiekolwiek
uznanie win musi by¢ poparte rzetelng oceng wydarzen historycz-
nych. Réznia si¢ jednak w spojrzeniu na relacje Kosciota do grzechu
jego dzieci: Bifh widzi grzech jako rzeczywistos¢ zewngtrzna wobec
swietego Kosciota, ktdrego granica przebiega jakby wewnatrz kaz-
dego poszczegblnego wiernego. W ujeciu Bifhego grzech nie jest
wiec tak naprawde w Kosciele, nawet jedli jego cztonkami sg ludzie
popetniajacy grzechy. W przeciwienstwie do tego, w perspekeywie
przyjetej przez Cottiera grzech obecny jest we wspdlnocie Kosciota
i jest dostrzegalny dla wszystkich. Dlatego nawet jesli spojrzenie wia-
ry nie przypisze zmazy winy samemu Kosciolowi, odmowa uznania
faktu, ze grzech jest rzeczywiscie w Kosciele, ostabia $wiadectwo
Kosciota®. Biorac pod uwage owe réznice eklezjologiczne, nie jest
zaskakujace, iz Bifli obawial si¢, ze papieskie mea culpa moga przy-
¢mi¢ obraz $wigtosci Kosciota dla prostych wierzacych, a Cottier
przeciwnie — uwazal, ze przyjecie odpowiedzialnosci przyczyni si¢
do oczyszczenia obrazu Ko$ciota. Zgodnie z ta linia jednym z celéw
ad extra jubileuszowego rachunku sumienia stalo si¢ wigc przywré-
cenie wiarygodnosci Koéciota i zdystansowanie si¢ od wszystkiego,
co zaprzeczalo jego misji.

Wysitki zwigzane z jubileuszowa refleksja nad historig Koscio-
ta znalazty wyraz w opublikowaniu wspomnianego juz dokumentu
Pamigé i pojednanie: Koscidl i winy przeszlosci Migdzynarodowej
Komisji Teologicznej dnia7 marca 2000 r. W sensie $cistym nie
jest to dokument Magisterium, niemniej jego tres¢ jest wynikiem
pracy komisji powotanych z inicjatywy Jana Pawla II, a sam Papiez
wyraznie o nim powiedzial, ze jest ,,bardzo przydatny jako pomoc

5 Zob.].M. Bergen, Ecclesial Repentance,s. 121-123.
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w prawidfowym zrozumieniu i przedstawieniu autentycznej prosby
o przebaczenie”. W dokumencie tym zostaly w sposéb syntetyczny
zawarte wszystkie istotne watki zwigzane z papieskim ,rachunkiem
sumienia” Kosciota poruszone podczas przygotowan do Jubileuszu.

Zasadnicze znaczenie dla zrozumienia podejscia Papieza, jak
i dla dalszej recepcji jego mea culpa mialy jednak przede wszystkim
tre$ci modlitw Dnia Przebaczenia z 12 marca 2000 r. Podczas litur-
gii pokutnej sprawowanej przy Piecie Michata Aniotfa Papiez, nawia-
zujac do swojej bulli Incarnationis mysterium oglaszajacej Jubileusz,
najpierw w homilii przypomnial potrzeb¢ ,oczyszczenia pamie-
ci” oraz wezwat do tego, by Kosciét btagat Boga o ,,przebaczenie za
dawne i obecne grzechy swoich dzieci””. Nastepnie przewodniczyl
modlitwie skladajacej si¢ z siedmiu cze¢sci dotyczacych siedmiu réz-
nych kategorii wykroczen, w ktérych zawsze jeden z przedstawicieli
Kurii Rzymskiej czytat wezwanie, a Papiez wypowiadal odpowied-
nig prosbe o przebaczenie skierowana do Boga.

Pierwszy fragment liturgii stanowit ogélne wyznanie grzechéw
i zawieral zachete do nawrdcenia i uznania win przeszlosci. Druga
czg$¢ dotyczyla ,win popetnionych w stuzbie prawdy” i odnosita
sic do ,,nieewangelicznych metod” oraz przyzwolenia na ,,prakeyke
nietolerancji’, ktéra przyczynita si¢ do ,,oszpecenia oblicza Koécio-
. W trzeciej kategorii win znalazly si¢ ,grzechy, ktére naruszyly
jedno$¢ ciata Chrystusa” (znaczace jest, ze mowa jest ogdlnie o wi-
nie i pojednaniu wszystkich chrzescijan bez podziatu na ,,my-katoli-
cy” a ,pozostali chrzescijanie” oraz bez rozstrzygania, kto zawinit).

% Jan Pawel II, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej
(12.03.2000), w: Przemdwienia i homilie Ojca Swigtego Jana Pawta II, J. Po-
niewierski (red.), Wydawnictwo Znak, Krakéw 2008, s. 620.

¥ Jan Pawel II, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej

(12.03.2000), s. 619.
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Czwarty fragment modlitwy zawieral wyznanie ,win popelnionych
w stosunku do Izraela” i zawierat prosbe o przebaczenie za postgpo-
wanie chrzescijan, ktérzy przyczynili si¢ do cierpienia cztonkéw Na-
rodu Wybranego. W piatej cz¢éci wspomniano o czynach ,,przeciw
milo$ci, pokojowi, prawom narodéw, godnosci kultur i religii” oraz
o ubolewaniu nad niechgcia chrzescijan wzgledem ,innych” i nad
pogwalceniem praw ludéw i narodéw. Na széstym miejscu wyszcze-
gélniono grzechy godzace ,w godnos¢ kobiety i jednos¢ rodzaju
ludzkiego”. Siédma, ostatnia prosba o przebaczenie za$ dotyczyta
»grzechéw w dziedzinie podstawowych praw cztowieka” w kontek-
$cie przemocy i naduzy¢ wzgledem bezbronnych, maloletnich, dzie-
ci nienarodzonych i ogélnie wszystkich ,,maluczkich™®.

Reakeje na owo wydarzenie w przestrzeni publicznej byly rézne.
Niektdre srodowiska uznaly modlitwe z Dnia Przebaczenia za prze-
lomowe wydarzenie w historii Kosciota katolickiego i jego refleksji
nad przesztoécia. Inne wyrazily ubolewanie nad zbyt ogélnym wyzna-
niem krzywd przesztosci oraz nad fagodnym sformulowaniem win,
odebranym jako przejaw hipokryzji (w drugiej prosbie np. zaznaczo-
no, ze ludzie Kosciota, postugujac si¢ w imi¢ wiary ,nieewangeliczny-
mi metodami’, czynili to ,,w stusznym dazeniu do prawdy””).

Warto j ednak zauwazyc, ze zroznicowana ocena tresci Dnia Prze-
baczenia zwigzana byla réwniez z pewnym przesunig¢ciem akcentéw
w odczytaniu jego przestania. Wielu dziennikarzy bowiem okreslifo
gest Jana Pawla ITjako ,,przeproszenie” za winy Kosciota®. Przy takiej

2 Zob. Jan Pawet II, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej

(12.03.2000), 5. 622n.

Jan Pawel I1, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej (12.03.

2000), 5. 624.

3 Por. ] M. Bergen, Whether, and How, a Church Ought to Repent for a Historical
Wrong, s. 131.
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interpretacji rzeczywiscie mozna odczué pewien niesmak ze wzgle-
du na mgliste okreslenie kategorii win i brak wyraznego wzigcia od-
powiedzialnosci ze strony Kosciota. Niemniej, nie taka byla intencja
Papieza: Jan Pawel II bowiem konsekwentnie méwit o ,,prosbach
o przebaczenie”, a retoryki ,,przeproszenia” unikal. Tresci wlaczone
byty w modlitwe liturgii pokutnej skierowanej do Boga Ojca, ktdrego
Papiez blagal o milosierdzie w imieniu wszystkich Jego grzesznych
dzieci. Dlatego wigksze znaczenie mialo w tym kontekscie staniecie
w prawdzie przed Bogiem niz szczegblowe wyliczanie grzechéw lub
rozstrzyganie, po czyjej stronie jest wina. Charakter ,,przeproszcﬁ”
lub présb o przebaczenie skierowanych takze do ludzi mialy raczej
rozmaite okolicznosciowe wypowiedzi Papieza, wygloszone przy
okazji pielgrzymek lub spotkan z konkretnymi spoteczno$ciami. Ju-
bileuszowy ,rachunek sumienia” za$ stanowit przede wszystkim wy-
darzenie duchowe, koscielne i liturgiczne.

Cho¢, jak wspomniano, po 2000 r. Jan Pawet I wypowiedziat
jeszcze kilka présb o przebaczenie w konkretnych kontekstach kul-
turowych (Oceania, Chiny, Kosciél na Wschodzie itd.), ,oczysz-
czenie pamieci” w czasie obchodéw Wielkiego Jubileuszu stalo sie
zwieniczeniem pewnej linii w nauczaniu Papieza na temat zadania
Kosciota wobec wspélczesnego swiata. W tej perspektywie warun-
kiem utrzymania wiarygodnosci instytucji Kosciota wydaje si¢ by¢
nazwanie i odrzucenie wszystkiego, co w przeszlosci zaprzeczalo
jego misji. Symbolicznie Papiez dokonat tego w podsumowaniu li-
turgii pokutnej z 12 marca 2000 r.:

Bracia i siostry, [niech] ta liturgia... wzbudzi w calym Koscie-
le i w kazdym z nas wole wiernej realizacji niezmiennego oredzia
Ewangelii: nigdy wigcej dziatan sprzecznych z mitoscia w stuzbie
prawdy, nigdy wigcej zamachéw na jedno$¢ Kosciota, nigdy wigcej
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ponizania godnosci naroddw, nigdy wigcej czyndéw podyktowanych
logika przemocy, nigdy wigcej dyskryminacji, odrzucenia, ucisku,
lekcewazenia ubogich i najmniejszych?'.

3. Gtéwne tematy mea culpaw wypowiedziach Jana Pawfa |l

W poprzednim fragmencie przesledziliémy ogélny rozwdj po-
dejscia Jana Pawta II do trudnych kwestii z przeszlosci Koéciota, te-
raz za$ skupimy si¢ na konkretnych tematach jego mea culpa. Nie
zamierzam jednak poda¢ wyczerpujacej listy wszystkich jego wypo-
wiedzi dotyczacych tego tematu, poniewaz systematyczne opraco-
wanie tej kwestii zostalo przedstawione w drugiej czesci przytacza-
nej juz ksiazki Accattoliego Kiedy papiez prosi o praebaczenie. Teksty
i przemdwienia opublikowane po wydaniu owej pozycji zasadniczo
nie wnosza nowych tematdw, dlatego nie bede ich omawiaé szczegé-
lowo. W tym miejscu chee pokaza¢ tylko pare wybranych przykta-
déw ilustrujacych gléwne linie mysli Papieza. Dla utatwienia orien-
tacji podzielitam je na pie¢ kategorii wedlug pieciu ,nigdy wiecej”
z zakonczenia liturgii Dnia Przebaczenia, ktére cytowatam na koncu
poprzedniego fragmentu.

1. Czyny sprzeczne z mitoscig popetnione w stuzbie prawdy. Takate-
goria dotyczy ogélnie konfliktéw miedzy przedstawicielami Koécio-
ta i naukowcami oraz stosowania nieewangelicznych metod w trosce
o czystos¢ doktryny. Jedng z charakterystycznych kwestii stanowila
w tym kontekscie rewizja podejécia do sprawy Galileusza, do ktorej
Jan Pawel II zachecit juz w 1979 r. podczas spotkania z czlonkami

3t Jan Pawel I1, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej, s. 632

[kursywa T.H.].
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Papieskiej Akademii Nauk??, w nastgpstwie czego w maju 1981 r.
powolano komisj¢ historyczna. Jej zadaniem bylo zbadanie historii
Galileusza, ktdry zostal skazany w XVII wieku za zlamanie zakazu
nauczania teorii heliocentrycznej jako faktu i kedry w pdzniejsze;
narracji stal si¢ niejako symbolem przesladowania naukowcéw przez
inkwizycje. Praca komisji trwata okolo 11 lat, przy czym Jan Pawet I1
odnidst si¢ do watkéw bedacych wynikiem jej badan w swoim prze-
moéwieniu do cztonkéw Papieskiej Akademii Nauk z 31 pazdzierni-
ka 1992 r. Papiez wspomnial o swoistym ,,micie Galileusza’, ktdry
w czasach Oswiecenia stal si¢ symbolem odrzucenia przez Ko$ciél
postepu naukowego, i calg sprawe nazwal ,tragicznym wzajemnym
nieporozumieniem™. Cho¢ przez niektérych cala praca komisji
byta krytykowana jako stronnicza i niewystarczajaco rzetelna, prze-
mowienie Papieza zostalo w wielu mediach nazwane aktem ,,rehabi-
litacji” Galileusza przez Kosciét lub ,,przeproszeniem” przez Kosciét
$wiata nauki. To oczywiécie nie oddaje whasciwego znaczenia owego
wydarzenia — poglady Galileusza zniknely z indeksu ksiag zakazanych
w XIX wicku*, a ubolewanie nad przeciwstawieniem wiary i wiedzy
w kontekscie sprawy Galileusza wyrazita juz konstytucja Gaudium

32 Zob. Jan Pawel II, Discorso per la commemorazione della nascita di Albert

Einstein (10.11.1979), https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/spe-

eches/1979/november/documents/hf_jp-ii_spe_19791110_einstein.html

(dostep: 15.05.2024).

Jan Pawet I1, Discorso ai partecipanti alla sessione plenaria della Pontificia acca-

demia delle scienze (31.10.1992), hteps://www.vatican.va/content/john-paul-

ii/it/speeches/1979/november/documents/hf_jp-ii_spe_19791110_ein-

stein.html (dostep: 15.05.2024).

3% Zob. Jobn Paul Il and the Galileo Affair, https://jp2online.pl/en/publication/
john-paul-ii-and-the-galileo-affair; UHVibGljYXRpb246MTES (dostep:
3.03.2024).
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et spes Soboru Watykaniskiego II”°. Waznym wktadem Papieza jest tu
raczej oficjalna afirmacja pozytywnej oceny wkladu Galileusza w me-
todologie relacji nauk i teologii oraz odciecie si¢ od narracji o zacofa-
nym Kosciele katolickim hamujacym postep naukowy.

Cho¢ w tym konkretnym przypadku nie pojawita si¢ wyrazna
prosba o przebaczenie, pdzniej podczas przygotowan do Wielkiego
Jubileuszu kwestia inkwizycji staa si¢ jednym z gtéwnych tematéw
podjetych przez komisje historyczna i sam Jan Pawet II w réznych
przeméwieniach kilkakrotnie potepil btedy i naduzycia w dziatalno-
$ci inkwizytoréw oraz postugiwanie si¢ przemoca w imi¢ wiary™.

2. Naruszenie jednosci Kosciota. Tematem, ktory by¢ moze naj-
czgéciej pojawia si¢ w papieskich mea culpa, to winy zwigzane z roz-
biciem jednosci Ko$ciola. W odniesieniu do historii chrze$cijanstwa
w Europie charakterystyczne byly wypowiedzi Jana Pawla II na
temat Marcina Lutra®”. W tym przypadku réwniez zasadniczo ani
nie pojawily si¢ wprost prosby o przebaczenie, ani nie mialo miej-
sce zdjecie ekskomuniki z Lutra (Papiez bowiem podczas spotkania
z biskupami dunskiego Kosciofa luteranskiego w odniesieniu do
Lutra zaznaczyl, ze ekskomunika ustaje z chwila $mierci®®). Papiez
jednak kilkukrotnie nawiazat do koniecznoséci podjecia dialogu na
temat dziedzictwa Reformatora. Podczas spotkania ekumenicznego
w Moguncji w 1996 r. poréwnat si¢ nawet do Lutra jako pielgrzyma
oraz uznal, ze jedna z przyczyn roztamu w XVI w. byl réwniez brak
odpowiedzi ze strony Kosciola na nawolywanie do reformy i pod-

3 Zob. GS 36, przypis nr 63.

3¢ Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 162-170.

Por. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 179-184.

Zob. Jan Pawel 11, Incontro con i vescovi della Chiesa Luterana di Danimarca
(06.06.1989), https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/1989/
june/documents/hf_jp-ii_spe_19890606_roskilde.html (dostep: 10.05.2024).
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kredlit, ze ,wszyscy jestesmy winni’, wszyscy jestesmy wezwani do
pokuty®. Wotanie o przebaczenie do Boga oraz uznanie wspélnej
odpowiedzialnosci za grzechy podziatu bylo jeszcze bardziej wi-
doczne w wypowiedziach dotyczacych relacji z Kosciotami Wscho-
du®. Kwestii ckumenizmu zostala w calosci poswigcona encyklika
Ut unum sint, a postulat uznania win oraz pragnienie odbudowania
jednosci chrzeécijan stalo si¢ pézniej jednym z wiodacych tematéw
jubileuszowego ,rachunku sumienia™*.

3. Ponizanie godnosci narodéw. Do tej kategorii mozemy zaliczy¢
tak przemdwienia dotyczace niesprawiedliwosci wobec réznych
grup etnicznych i religijnych, jak i wypowiedzi dotyczace ubole-
wania nad antysemityzmem obecnym w historii chrzescijanistwa®.
Cho¢ Papiez podczas swojego pontyfikatu wielokrotnie odnosit si¢
do relacji z wyznawcami judaizmu, dopiero w dokumencie Pamigta-
my: Refleksje nad Szoah Komisji ds. relacji religijnych z judaizmem
2 1998 r., opublikowanym z inicjatywy Papieza, zostal w sposéb
systematyczny podjety problem biernosci chrzescijan i niewystar-
czajacej odpowiedzi Koéciola w obliczu Holokaustu. W wielu $ro-
dowiskach 6w dokument jednak zostat przyjety z rozczarowaniem
ze wzgledu na dosy¢ ogdlne ujecie odpowiedzialnosci Kosciota i,
w opinii niektérych, zbyt tagodna ocene udziatu chrzescijan w wy-

% Jan Pawel I1, Discorso al Consiglio della Chiesa Evangelica (17.11.1980), ht-
tps://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/1980/november/
documents/hf_jp_ii_spe_19801117_chiesa-evangelica.html (dostep: 10.05.
2024).

0 Zob. np. Jan Pawel I1, List apostolski ,,Orientale Lumen” (2.05.1995), Wydaw-

nictwo $w. Stanistawa, Krakéow 1995.

Zob. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 103-104.

Por. L. Accattoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 115-123.
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darzeniu Szoah®. Prawdziwa prosba o przebaczenie do Boga za
grzechy popetnione przez chrzescijan wzgledem Izraela oraz uzna-
nie cierpien, ktére przysporzyli oni wyznawcom judaizmu, znalazly
wyraz dopiero podczas liturgii Dnia Przebaczenia w 2000 r.*.

W odniesieniu do win popelnionych przez chrzescijan wzgle-
dem innych narodéw lub grup etnicznych mozna wspomnieé, na
przyklad, o uznaniu niesprawiedliwo$ci wyrzadzonych przez chrze-
Scijan czlonkom plemion Indian Ameryki Poludniowej®, o pros-
bach o przebaczenie w kontekscie potgpienia handlu niewolnikami,
w ktérym uczestniczyli chrzedcijanie i keéry dtugo byt przez Kosciot
tolerowany®, lub potepienie naduzyé seksualnych, keérych dopuscili
si¢ czlonkowie kleru katolickiego w niektdrych czgdciach Oceanii®.
Tego rodzaju wypowiedzi najczesciej miaty miejsce podczas podrézy
Jana Pawla IT (np. przy okazji beatyfikacji) lub byly wynikiem reakgji
na pewne procesy lokalne.

4. Czyny podyktowane logikg przemocy. Jan Pawel II réwniez
wielokrotnie odnidst si¢ do aktéw przemocy, w ktérych uczestni-
czyli chrzescijanie. Waznym tematem w tym kontekscie byto zdy-
stansowanie si¢ od czynéw popelnionych podczas wypraw krzyzo-
wych oraz od calej perspektywy podyktowanej gorliwoscia o sprawy

# Por. np. P. Henry, The Art of Christian Apology: Comparing the French Catholic

Church’s Apology to the Jews and the Vatican’s ,We Remember”, ,Shofar” 2008,

vol. 26, nr 3, s. 93-99.

Zob. Jan Pawel II, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej,

5. 626-627.

% Zob. L. Accatroli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 149-155.

4 Zob. L. Accatroli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 214-220.

47 Zob. Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,,Ecclesia in Oceania” (22.11.2001),
nr 49, w: Adhortacje apostolskie Ojca Swigtego Jana Pawta II. (t. 2): 1996
2003, M. Romanek (red.), Wydawnictwo Znak, Krakéw 2006.
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$wiata chrzescijanskiego®. Ow temat mial znaczenie w kontekscie
relacji tak z wyznawcami islamu, jak i w odniesieniu do Kosciotéw
wschodnich, szczegdlnie ze wzgledu na pamie¢ o zdobyciu Konstan-
tynopola podczas IV krucjaty”. Na temat wojen religijnych Papiez
wypowiedzial si¢ takze podczas beatyfikacji meczennikéw, kedrzy
poniesli $mier¢ przy okazji konfliktéw miedzy katolikami a prote-
stantami (znaczace jest, ze np. przy okazji beatyfikacji meczenni-
kéw katolickich w Koszycach Papiez wspomnial z uznaniem takze
o ,duchowej wielkosci” 24 ewangelikéw z Preszowa, ktérzy poniesli
$mier¢ podczas zamieszek religijnych®).

S. Dyskryminacja, ucisk, lekcewazenie ,,maluczkich”. W tekstach
i przemdwieniach Jana Pawla II znajduje si¢ wiele wypowiedzi za-
wierajacych ubolewanie nad pogwalceniem praw czlowieka, przy
czym niektére z nich zwigzane sg takze z wzigciem odpowiedzial-
noéci za krzywdy wyrzadzone przez ludzi Kosciota. Szczegdlne
miejsce w tym kontekscie ma problem dyskryminacji kobiet. Papiez
wielokrotnie wypowiedzial si¢ na temat koniecznosci wspierania
obecnosci kobiet w Kosciele i spoleczenstwie oraz przeciwdziatania
wszelkim formom przemocy i niesprawiedliwo$ci wzgledem nich.
Systematyczng refleksj¢ nad sytuacja kobiety w $wiecie i Kosciele Pa-
piez przedstawit w liscie apostolskim Mulieris dignitatem z 1988 1.
Jak zauwaza Accattoli, Jan Pawel II nie wahal si¢ w nim nawet ,,po-
# Zob. L. Accatroli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie, s. 89-92.
9 Zob. Jan Pawel II, Welcome Address to the Ecumenical Patriarch Bar-
tholomew I (29.06.2004), https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/
speeches/2004/june/documents/hf_jp-ii_spe_20040629_bartholomew-i.
html (dostegp:15.05.2024).
Zob. Jan Pawel I, Concelebrazione Eucaristica per la Canonizzazione dei tre
«Martiri di Kosice (02.07.1995), https://www.vatican.va/content/john-paul-

ii/it/homilies/1995/documents/hf_jp-ii_hom_19950702_kosice.html (do-
step: 15.05.2024).
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prawia¢ $w. Pawla”, zwracajac uwage na kontekst kulturowy, w jakim
zostaly napisane sfowa z Listu do Efezjan, ze ,,zony maja by¢ podda-
ne swoim me¢zom”. W Liscie do kobiet z 1995 r. Papiez wprost wyra-
zit ubolewanie nad wszelkimi formami ucisku i dominacji, ktérych
kobiety w historii do$wiadczyly, takze od ,,synéw Kosciota™".

Poza tym, Jan Pawel II wypowiadal si¢ przy réznych okazjach tak-
ze na temat rasizmu, przesladowan ludzi innej wiary Zyjacych na tere-
nie panistw chrzescijaniskich lub niesprawiedliwosci spotecznej, za ked-
re cz¢$¢ odpowiedzialnosci ponosza réwniez katolicy. Cho¢ te kwestie
zostaly ujete w sposob bardziej fragmentaryczny, to jednak stanowia
wazne uzupelnienie kluczowych tematéw papieskich mea culpa.

Ogolnie mozna stwierdzié, ze wypowiedzi Jana Pawta II doty-
czace odpowiedzialnosci za krzywdy wyrzadzone w przeszlosci przez
ludzi Kosciota najczgéciej wyrazone zostaly w formie ubolewania
nad cierpieniem jednostek lub grup spotecznych, czgsto byly powia-
zane z uznaniem odpowiedzialno$ci chrzescijan lub przedstawicieli
Kosciota za popelnione zto, w niektérych przypadkach — szczegél-
nie w odniesieniu do grzechéw podziatu — wskazywaly wing wszyst-
kich uczestnikéw konfliktéw. W zdecydowanej wickszosci papieskie
mea culpa dotyczyly spraw z dalszej lub blizszej przesztosci. Wyrazne
prosby o przebaczenie byly rzadsze, najczgéciej bywaly skierowane
do Boga i stanowily przede wszystkim wotanie o pokute i nawré-
cenie, zwlaszcza w kontekscie liturgicznym. Prosby o przebaczenie
wzgledem ludzi obecne byly najczesciej w kontekscie spotkan z kon-
kretnymi grupami spotecznymi przy okazji pielgrzymek i podrézy,
w ktérych brali udzial przedstawiciele owych grup.

U Jan Pawel I1, Letter to Women (29.06.1995), hetps://www.vatican.va/content/
john-paul-ii/en/letters/1995/documents/hf_jp-ii_let_29061995_women.
html (dostep: 15.05.2024).
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Recepgja, ocena, inspiracje

W odniesieniu do recepcji oficjalnych wypowiedzi Jana Pawta I1
dotyczacych przyjecia odpowiedzialnosci lub présb o przebaczenie
za winy przeszloéci, opinia publiczna byla bardzo zréznicowana.
Nicktére $rodowiska przyjely owe gesty z entuzjazmem, inne pod-
daly je mniej lub bardziej merytorycznej krytyce. Bergen wspomina
o czterech liniach krytyki wyrazanej w odniesieniu do Dnia Przeba-
czenia, ktére zasadniczo mozna odnies¢ do catosci papieskich mea
culpa: chodzito o 1) kwesti¢ oddzielania Kosciota od jego cztonkéw,
2) zbyt ogdlny charakter wyznan, 3) problem osadzania wydarzen
historycznych wedlug wspélezesnych standardéw oraz 4) zarzut
hipokryzji Kosciola katolickiego®*. Glosy krytyczne, z jednej stro-
ny, pojawialy si¢ w srodowiskach tradycjonalistéw, ktérzy nierzad-
ko oceniali papieskie wyznanie win jako zagrozenie dla Kosciota®.
Z drugiej strony, Srodowiska liberalne, ,pozako$cielne” lub zwigzane
z kontekstami, ktdrych dotyczyly prosby o przebaczenie, przewaznie
zwracaly uwage na pominiecie réznych tematéw szczegétowych lub
na nieadekwatnos¢ ,,przeproszen’”

Jak zauwaza Bergen, zar6wno wickszo$¢ medidw, jak i niekedrzy
teologowie i biskupi katoliccy méwili o wydarzeniach zwiazanych
z Jubileuszem jako o ,,przeproszeniu’, cho¢ Jan Pawel 11, szczegdlnie
w kontekscie liturgicznym, takiego okreslenia konsekwentnie uni-
kal. Wedtug standardéw ,,przeproszenia” rzeczywiscie wiele wypo-
wiedzi Papieza byloby niezadowalajacych: brakuje bowiem odnie-
sienia wprost do osoby, ktérg skrzywdzono, winy s3 okreslone zbyt
ogdlnie i brakuje jakiegokolwiek zados¢uczynienia. Cho¢ uznanie

52 Zob. .M. Bergen, Ecclesial Repentance, s. 138.
53 Por. K. Stehlin FSSPX, Mea culpa Kosciota, ,Zawsze wierni” 2000, t. 35, nr 4,
https://www.piusx.org.pl/zawsze_wierni/artykul/290 (dostep: 15.05.2024).
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papieskich mea culpa tylko za ,,przeproszenia” wzgledem ofiar bez
uwzglednienia perspektywy ,prosby o przebaczenie” wobec Boga
jest nieporozumieniem, taka retoryka zostata przyjeta przez wick-
sz0$¢ $rodowisk®®. Ta zmiana w nazewnictwie zdaje si¢ wskazywaé
na specyficzny rys mentalnosci wspélczesnej, ktérym jest szczegdlna
wrazliwo$¢ na prawa czlowieka oraz skoncentrowanie na rzeczywi-
stosci ludzkie;j.

Majac to na uwadze, mozemy wyrdzni¢ co najmniej dwie kwe-
stie bedace konsekwencja rewolucyjnego podejscia Jana Pawta 11
do trudnych spraw z historii Ko$ciola. Jest to, po pierwsze, obszar
cklezjologii, a po drugie, wzorczy charakter papieskich mea culpa.
W kontekscie eklezjologii warto zauwazy¢, ze postawa Jana Pawta II
ujawniona podczas présb o przebaczenie domaga si¢ specyficznej
wizji Koéciota. Przyjmujac kierunek wyznaczony przez teologa Geo-
rgesa Cottiera, nalezy uzna¢, ze grzech jest rzeczywiscie w Kosciele,
nawet jesli nie jest to ,grzech Kosciola” Takie podejécie oznacza, ze
bardzo powaznie potraktowany zostal tu ludzki aspekt bosko-ludz-
kiej rzeczywistosci eklezjalnej. Kosciot wprawdzie jest Cialem Chry-
stusa i jest $wiety swictoscia samego Boga, niemniej jednak jedno-
cze$nie jest bardzo ludzki w tym znaczeniu, ze przejawia takie same
cechy ludzkiej rzeczywistosci indywidualnej i spolecznej jak kazda
inna wspélnota. Perspektywa wyrazona przez Jana Pawta IT domaga
si¢ zatem eklezjologii, w ktérej podkreslone jest misterium weciele-
nia — Stowo weszlo w ludzka histori¢ nie tylko w sposéb jednost-
kowy, indywidualny, lecz przyjmujac nasze czlowieczenstwo wraz
ze wszystkimi odniesieniami psychologicznymi i spofecznymi. Do-
tyczy to réwniez strukeur, w ktérych osadzone jest zycie czlowieka,
w tym takze strukeur eklezjalnych.

% Por. .M. Bergen, Ecclesial Repentance, s. 137-138.
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Takie ujecie wydaje si¢ harmonizowaé z antropologicznymi
akcentami w nauczaniu Jana Pawtla II. Papiez w swojej pierwszej,
~programowe;j” encyklice Redemptor hominis podkreslil, ze Chry-
stus-Odkupiciel ,,objawia w pelni cztowieka samemu czlowieckowi”
i ze czlowiek jest ,pierwsza droga, po ktérej winien kroczy¢ Kosciodt
w wypelnianiu swojego postannictwa” (RH 10, 13). Jak wida¢, ludz-
ki wymiar tajemnicy Odkupienia ma w my¢li Jana Pawta II szcze-
goélne znaczenie, co wielokrotnie zostalo ujawnione w dokumentach
opublikowanych podczas jego pontyfikatu — zreszta nawet bulla
oglaszajaca obchody Wielkiego Jubileuszu, ktérym towarzyszyl
koscielny ,rachunek sumienia’, otrzymata tytul Incarnationis my-
sterium, ,Misterium Wcielenia”, Biorac pod uwage m.in. nauczanie
Jana Pawtla II na temat personalizmu oraz kwestii spotecznych, mo-
zemy — nie negujac obecnosci aspektu boskiego — spojrze¢ na Ko-
$cidl jak na kazda inng spolecznos¢ religijna, ktdra rzadzi si¢ takimi
samymi prawami socjologicznymi i w ktdrej mozna dostrzec analo-
giczne patologie indywidualne i strukturalne, wynikajace ze sklon-
noéci ludzkiej natury zranionej grzechem.

W kontekécie naduzy¢ strukeuralnych znaczaca wydaje sie
wspomniana juz idea ,grzechu spolecznego”. Perspektywa ta po-
zwala zobaczy¢ wspélnote jako cos wiecej niz tylko sume jej czton-
kéw, agrzech pojedynczego czlowicka jako rzeczywistos¢, ktéra
przekracza jego samego. W tym ujeciu grzech nie jest tylko sprawa
osoby, ktéra go popetnita i ktéra ponosi odpowiedzialno$¢ przed
Bogiem i braémi, lecz czyms, co zaburza srodowisko relacji i depra-
wuje struktury, ktore w niewlasciwy sposéb formuja kolejne osoby,
popelniajace kolejne grzechy indywidualne. Przypisanie grzechu
tylko indywidualnym sprawcom dla ochronienia wizji $wigtego,
nieskalanego Kosciota paradoksalnie uniemozliwia jasne wskazanie
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tego, co w Kosciele na poziomie strukturalnym zaprzecza jego misji.
Przyjgcie odpowiedzialnosci za winy dzieci Kosciota pozwala jasno
okresli¢ to, co w Kosciele nie jest Chrystusowe, co jest w nim (nie)
ludzkie i co domaga si¢ reformy.

Druga inspiracja, ktora mozna zaczerpna¢ szczegdlnie z wydarzen
zwigzanych z Dniem Przebaczenia, jest wzorcze znaczenie mea culpa
Jana Pawta II. Krytycy wprawdzie zarzucali wypowiedziom Papieza
zbytnia ogdlnos¢ i zachowawczy jezyk, niemniej jednak papieskie
prosby o przebaczenie nie mialy by¢ jakims jednorazowym, ostatecz-
nym aktem przeblagania, lecz raczej autoryzacja prakeyki koscielne-
go ,rachunku sumienia” oraz wzorem na przyszto§¢>. Sam Papiez
powiedziat zreszta podczas liturgii Dnia Przebaczenia, ze uznanie
»bleddw przeszlosci pozwala uwrazliwi¢ nasze sumienia na wspdleze-
sne uchybienia, otwierajac przed kazdym z nas droge nawrdcenia™c.
Linia wyznaczona przez Jana Pawla II byla kontynuowana podczas
kolejnych pontyfikatéw oraz stala si¢ inspiracjg dla kontekstéw lo-
kalnych na poziomie krajéw i diecezji. Ponadto, jubileuszowa pokuta
za winy przeszlosci podjeta przez Kosciot katolicki zainspirowata do
analogicznych dziafan takze inne wspélnoty wyznaniowe’.

Jak zobaczyli$my, dla papieskich mea culpa charakterystyczne
bylo odniesienie do spraw z przeszlosci, nierzadko stosunkowo od-
legtej. Tematy tego rodzaju byly dalej poruszane przez nastgpnych
papiezy. Przykladem tego moze by¢ sprawa udziatu instytucji pro-
wadzonych przez Kosciét katolicki w naduzyciach popetnionych
wzgledem rdzennych mieszkanicéw Kanady w szkotach rezydencjal-
nych, ktéra podjat tak papiez Benedykt X V1, jak i, w szerszym zakre-
sie, papiez Franciszek.

5 Por. ] M. Bergen, Ecclesial Repentance, s. 146.

¢ Jan Pawet I1, Homilia i modlitwa powszechna w czasie liturgii pokutnej, s. 620.
57 Zob. J.M. Bergen, Ecclesial Repentance, s. 146.
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Niewiele oficjalnych wypowiedzi Jana Pawta II na temat krzywd
wyrzadzonych przez ludzi Kosciota jednak dotyczylo takze naduzy¢
wspdlczesnych, kedrych ofiary jeszeze zyly. Jednym z wyjatkéw byto
wspomniane juz przemoéwienie poruszajace sprawe naduzy¢ seksual-
nych popetnionych przez ksi¢zy w Stanach Zjednoczonych. W ko-
lejnych latach skandale seksualne staly si¢ jedng z kwestii, ktdre naj-
bardziej zaciemniaja obraz Kosciofa jako wspélnoty ustanowionej
przez Chrystusa dla zbawienia czlowieka. Papiez Benedykt pézniej
kilkakrotnie wyrazil ubolewanie w zwigzku z owymi wydarzenia-
mi, mi¢gdzy innymi w kontekscie pedofilii wsréd ksiezy w Irlandii®®
(cho¢, w opinii niektdrych, jego stowa zawieraly tylko potepienie
grzechu indywidualnych sprawcéw, a niewystarczajaco uwzgled-
nialy odpowiedzialno§¢ Koéciota na poziomie strukturalnym®).
Otwarte uznanie winy oraz podjecie systematycznych dziatan, row-
niez w kontekscie uznania niewltasciwego potraktowania ofiar przez
odpowiedzialnych w Kosciele, na szersza skale pojawilo si¢ dopiero
podczas pontyfikatu papieza Franciszka.

W pierwszych dekadach XXI wieku najwigkszym zgorszeniem
okazujg si¢ juz nie krzywdy historyczne, lecz problemy wspétczesne.
Poza skandalami seksualnymi sg to na przyktad aktualne naduzycia
wladzy w Kosciele, spér o przyjmowanie migrantéw, kwestia grze-
chéw ekologicznych itd. Prosby o przebaczenie wyrazone w imieniu
Kosciota przez Jana Pawta II i jego nastgpcéw stanowia w tym kon-
tekscie znaczacy przyktad do nasladowania, niemniej jednak wydaje
sie, ze inicjatywy dotyczace uznania odpowiedzialnosci za naduzy-

8 Zob. Benedykt XV1, Pastoral Letter to the Catholics of Ireland (19.03.2010),
hteps://www.vatican.va/content/benedict-xvi/en/letters/2010/documents/
hf_ben-xvi_let_20100319_church-ireland.html (dostep: 15.05.2024).

¥ Zob. J.M. Bergen, Whether, and How, a Church Ought to Repent for a Histori-
cal Wrong, s. 135.



Papiez, ktéry prosit o przebaczenie.. - 211

cia popetnione przez ludzi Kosciota moga by¢ o wiele bardziej sku-
teczne na poziomie lokalnym. Przykladem tego moga by¢ réznice
w retoryce ,przeproszeri” w odniesieniu do przestepstw seksualnych
w Kosciele irlandzkim. Podczas gdy papiez Franciszek w czasie litur-
gii w Dublinie w 2018 r. w imieniu Kosciota btagat o przebaczenie
Boga®, arcybiskup Eamon Martin pdzniej jako przedstawiciel Ko-
Sciota lokalnego w przemdwieniu opublikowanym na YouTube po-
stanowil zwrdcié si¢ bezposrednio do ofiar:

Nie jest zaskakujace, ze tak wielu osobom, ktére zostaty wyko-
rzystane, tak trudno jest wybaczy¢ lub zaufaé Kosciolowi. Potrze-
buja uslysze¢ od przywddeéw Kosciota takich jak ja, ze zdajemy
sobie sprawe z wyrzadzonej im krzywdy, ze za to przepraszamy i ze
chcemy dokona¢ zado$¢uczynienia. I ja powtarzam to dla nich dzi-
siaj. Przepraszam za to, co was spotkalo. Przepraszam za straszne
zaniedbania i przestepstwa, ktdre mialy miejsce w waszym Kosciele,
i cheg zrobi¢ wszystko, co w mojej mocy, aby nikt inny nie cierpial
w taki sposéb jak wy®’.

Nawet jesli mea culpa papiezy — tak Jana Pawla II, jak i jego
nastepcow — zostaly przez niektérych uznane za zbyt ogélne i nie-
satysfakcjonujace, wzorczy charakter dzialaii Jana Pawla Il otwo-
rzyt przestrzen do ,rachunku sumienia” i podejmowania inicjatyw
przede wszystkim na poziomie lokalnym, wzgledem konkretnych
spolecznosci i konkretnych oséb, ktdre majg twarze i imiona.

€ Zob. Franciszek, Apostolic Visit to Ireland on the Occasion of the IX World
Meceting of Families: Holy Mass — Penitential Act (26.08.2018), hteps://www.
vatican.va/content/francesco/en/homilies/2018/documents/papa-frances-
co_20180826_omelia-dublino.html (dostep: 20.05.2024).

Archbishop Eamon Martin publishes message for Day of Prayer for victims and
survivors of abuse, https://www.catholicbishops.ie/2021/02/19/archbishop-
eamon-martin-publishes-message-for-day-of-prayer-for-victims-and-survi-
vors-of-abuse/ (dostep: 20.05.2024) [tlumaczenie Autorki].

61
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Na podstawie powyzszej refleksji mozna stwierdzié, ze podejscie
Jana Pawtla II do ,grzechéw Kosciota” stanowito pewnego rodzaju
rewolucj¢ oraz wyznaczylo wzdér postgpowania na przyszlosé. Za
szczegdlnie inspirujacy watek uwazam model eklezjologii, ktérego
domaga si¢ praktyka mea culpa zapoczatkowana przez Papieza-Po-
laka. Prakeyka koscielnego ,rachunku sumienia’, dazacego do roz-
poznania naduzy¢ réwniez na poziomie strukturalnym, pozwala
bowiem na przyjecie postawy, w ktérej otwarte uznanie obecnosci
grzechu w Kosciele oraz wypowiedzenie prosby o przebaczenie sta-
nowi nie zagrozenie, lecz szans¢ na odzyskanie wiarygodnosci. Gesty
Jana Pawta II, wedlug jego wlasnych stéw, majg charakter wzorczy,
a jako takie moga zosta¢ odczytane jako zacheta do odwaznych i zde-
cydowanych dzialan w kontekstach lokalnych - nie tylko w odnie-
sieniu do win przeszloéci, lecz takze do zgorszen spowodowanych
wspdtczesnymi naduzyciami w Kosciele.

Papiez, ktory prosit o przebaczenie: Novum praktyki koscielnego
Jrachunku sumienia” w nauczaniu Jana Pawfa Il
Abstrakt

Niniejszy artykul porusza kwesti¢ poszukiwania przebaczenia za historyczne
krzywdy popelnione przez cztonkéw Kosciota i bada koncepcje koscielnego
»rachunku sumienia” w nauczaniu Jana Pawla II. Jego pontyfikat stanowil
amien milowy w refleksji nad godnymi ubolewania arzeniami w histo-
k lowy fleksji nad godnymi ubol wyd hist
rii Kociota. Celem niniejszego tekstu jest zatem zwrdcenie uwagi na nowa-



Papiez, ktéry prosit o przebaczenie.. - 213

torskie podejécie papieza do problemu historycznych ,grzechéw Kosciota”
oraz nakre$lenie potencjalnych inspiracji dla wspélczesnych kontekstow
lokalnych. W pierwszej i drugiej czeéci artykutu przedstawiam szerszy kon-
tekst historyczny, kulturowy i eklezjalny praktyki proszenia o przebaczenie.
W kolejnych czesciach opisuj¢ inspiracje i rozwéj tego tematu w nauczaniu
Jana Pawtla I oraz gtéwne tematy jego mea culpa. Wreszcie, w ostatniej czgéci,
analizuj¢ recepcje i wzorcowy charakter koncepcji ,rachunku sumienia” dla
wspolezesnych kontekstow.

Stowa kluczowe: Jan Pawet II, przeprosiny, Dzient Przebaczenia, rachunek
sumienia, eklezjologia

The Pape who asked for forgiveness: Novum practice of the eccle-
siastical “examination of conscience” in the teaching of John Paul Il
Abstract

This article addresses the issue of secking forgiveness for historical wrongs
committed by members of the Church and explores the concept of ecclesial
“examination of conscience” in the teachings of John Paul II. His pontificate
marked a significant milestone in reflecting on regrettable events in Church
history. Thus, the aim of this text is to highlight the novelty of the Pope’s
approach to the problem of historical “sins of the Church” and to outline
potential inspirations for contemporary local contexts. In the first and second
parts of the article, I present the broader historical, cultural, and ecclesial
context of the practice of asking for forgiveness. In the subsequent sections,
I describe the inspirations and development of this topic in the teachings
of John Paul II and the main subjects of his mea culpa. Finally, in the last
section, I examine the reception and exemplary nature of the “examination of
conscience” concept for contemporary contexts.

Keywords: John Paul II, apology, Day of Pardon, examination of conscience,
ecclesiology
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talnej pt. Teologia w kontekscie antropologii religii. Dialog z myslg Bensona
Salera. Zajmuje si¢ dialogiem teologii i religioznawstwa oraz teologiczna
refleksja nad zjawiskiem religii. Wyklada teologie fundamentalng na Uni-
wersytecie Papieskim Jana Pawta IT w Krakowie.
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nalizujac oczyma prawnika pontyfikat Jana Pawta II, Mirostaw

Sitarz napisal, ze najwigkszym osiggnieciem ustawodawczym

papieza byta kompleksowa reforma prawa kanonicznego, prze-
noszaca w przestrzen przepisdw i norm nauczanie II Soboru Waty-
kanskiego'. Z cala pewno$cia reforma instytucji Synodu Biskupéw,
konferencji episkopatéw krajowych i regionalnych oraz Kurii Rzym-
skiej to najistotniejsze obok kodekséw prawa kanonicznego akcenty
tego dziela.

Celem opracowania jest wskazanie kierunkéw reformy wymienio-
nych wyzej struktur oraz opis wynikéw namystu Jana Pawla I1, kt6re
znalazty formalizacje w konkretnych dokumentach. Do realizacji tak
nakre$lonego celu wybralem metody analizy i syntezy teologicznej,
konteksty opracowane zostaly przy pomocy metody historycznej, aw
sformulowaniu wnioskéw uzywam metody poréwnaweczej.

1

Por. M. Sitarz, Jan Pawet II prawodawca Kosciota powszechnego, ,Roczniki Wy-
dziatu Nauk Prawnych i Ekonomicznych KUL” 2005, t. 1, nr 1, s. 362.
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Na strukture kazdego z opracowan szczegélowych skladaja si¢
trzy grupy zagadnien. Najpierw opisuje geneze historyczna danej in-
stytucji, by pokaza¢, jaki stan prawny i teologiczny zastat Jan Pawet
I1. Drugi, kluczowy etap to analiza rozwiazan wprowadzonych przez
papieza z Polski, obecnych w jego oficjalnych wypowiedziach. Nie
ograniczam si¢ do samej prezentacji, ale wskazuje na obecne tam naj-
istotniejsze réznice w stosunku do ustalen Pawla VI. Ostatni krok to
zarys historii danej instytucji po pontyfikacie Jana Pawla I1, ze szcze-
gblnym uwzglednieniem ostatnich postanowien papieza Franciszka.

1. Synod Biskupow

Jednym z najwazniejszych wspolczesnych form kolegialnego za-
rzadzania Kosciotem jest Synod Biskupéw. Karol Wojtyta byt bez-
posrednim swiadkiem tworzenia si¢ tej instytucji, a jako Jan Pawet I1
nie tylko rozwinat ten projeke, ale wprowadzit go na nowy poziom,
wykorzystujac i rozbudowujac zastane strukeury.

11 Synod Biskupow przed pontyfikatem Jana Pawta Il

Cho¢ pojecie ,,synod” obecne jest od pierwszych wickéw trwania
Kosciota jako okreslenie zgromadzenia biskupéw w celu rozwiazy-
wania biezacych probleméw wspolnot wierzacych, sama instytucja
synodu biskupéw ma stosunkowo krétkg historig. Jego zrédet nalezy
bowiem szukaé w latach szes¢dziesiatych XX wieku, a konkretniej
w Motu proprio Pawta VI Apostolica sollicitudo z 15 wrzesnia 1965
roku oraz w Dekrecie o pasterskich zadaniach biskupéw w Kosciele
Christus Dominus, promulgowanym przez I Sobér Watykaniski z 28
pazdziernika 1965 roku. Zrédtem tych dokumentéw byly, po pierw-
sze, liczne propozycje nadsylane na sobdr, wzywajace do poprawie-
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nia komunikacji miedzy biskupami i stworzenia forum wspé6ipracy
miedzy nimi. Po drugie, bylo to samo doswiadczenie wspdlnego
obradowania ojcéw soborowych, ktére przynosito owoce w posta-
ci bardziej kompleksowych i wielowymiarowych odpowiedzi na
wspodlczesne znaki czasu. Po trzecie, papiez chcial stworzy¢ staty
i prawnie umocowang instytucj¢ doradcza, ktéra w prakeyce reali-
zowataby doktryne o kolegialnosci biskupéw. Jak zaznaczyt Szymon
Janiczek, nie byla to wi¢c forma prawnej legalizacji zgromadzenia
majacego swoje korzenie w Tradycji Koéciota, ale nowy twér, ktéry
wpisywal si¢ w troske biskupéw o caly lud Bozy®.

Analizujac wspomniane wyzej dokumenty zalozycielskie syno-
du, nalezy podkresli¢, ze cho¢ stanowi on instytucje stalg, to po-
dejmuje zadania w sposéb okazjonalny, gdy biskupi gromadza si¢
na wezwanie papieza. O staloéci tego gremium $wiadezy fake, ze
stanowisko sekretarza generalnego synodu jest zawsze obsadzone’.
W $wietle soborowego dekretu do gltéwnych zadan tej instytucji
nalezy udzielanie skutecznej pomocy papiezowi i zamanifestowa-
nie udzialu wszystkich biskupéw w zarzagdzaniu Ko$ciolem po-
wszechnym (CD 5). Bardziej szczegétowe jest Motu proprio, gdzie
czytamy o podziale na zadania ogélne i specjalne synodu. Pierwsze
z nich to podtrzymywanie $cistej wiczi i Zywej wspolpracy miedzy
papiezem a biskupami cafego $wiata, troska o to, by poznad i wia-
Sciwie zdiagnozowaé problemy Kosciota we wspélczesnym swiecie

2 Por. S. Janiczek, Biskup Rzymu a Kolegium biskupdw w swietle nauki Soboru

Watykarskiego II oraz Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 roku, Uniwersytet
Papieski Jana Pawla IT w Krakowie Wydawnictwo Naukowe, Krakéw 2011,
s.241-242.

Por. Pawel VI, Motu proprio ,, Apostolica sollicitudo”, https://opoka.org.pl/
biblioteka/W/WP/pawel_vi/motu/apostolica_sollicitudo_15091965.html
(dostep: 15.02.2022).
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oraz wypracowanie wspdlnego stanowiska biskupéw w kwestiach
doktrynalnych i duszpasterskich. Wérdd zadan specjalnych papiez
wskazal na utworzenie ptaszczyzny skutecznej komunikacji migdzy
biskupami oraz miejsca debaty nad oddolnymi wnioskami ptynacy-
mi z Kosciotéw lokalnych. Co istotne, nie nalezy budowa¢ analogii
miedzy synodem biskupdw a soborem, poniewaz ten pierwszy pelni
jedynie role informujaca i doradcza dla papieza, nie majac kompe-
tengji decyzyjnych®.

12. Karol Wojtyfa/Jan Pawet Il a Synod Biskupow

Soborowa debata na temat synodu biskupéw mocno inspiro-
wata Karola Wojtyle. Jednym z licznych tego potwierdzen jest jego
wypowiedz na pi$mie w sprawie uwag episkopatu Polski do tek-
stu o kolegialnosci biskupéw, nadestana na trzecia sesj¢ soborowa
w 1964 roku’. W imieniu polskich biskupéw Wojtyta wnosi szereg
propozycji zmian do projektu Konstytucji dogmatycznej o Koscie-
le Lumen gentium, keére podkreslatyby wspélna troske biskupéw
o Koscidl, bez przeobrazania go w ,republike biskupia™. Kolegial-
no$¢ wyrazajaca si¢ w instytucji Synodu Biskupéw byla mu bliska,
dlatego jako pasterz archidiecezji krakowskiej nie unikal udziatu
w tym gremium, uczestniczac w czterech zgromadzeniach Synodu
Biskupéw w Rzymie. Jego aktywno$¢ zostata zauwazona w powie-

rzanych mu funkcjach specjalnych. W 1974 roku byl odpowiedzial-
*  Por. Pawel VI, Motu proprio ,, Apostolica sollicitudo’.

> Por. R. Skrzypezak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim II: zbidr wystg-
piert, Wydawnictwo AA s.c., Centrum Mysli Jana Pawla II, Wydawnictwo
Naukowe Uniwersytetu Kardynala Stefana Wyszynskiego, Krakéw—Warszawa
2020, s. 239-247.

Por. R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykarskim II: zbidr wystg-

pien,s. 238.
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ny za przebieg debaty o ewangelizacji jako relator, w 1977 roku byt
sckretarzem specjalnym i trzykrotnie zostal wybrany czlonkiem
Rady Sekretariatu Synodu Biskupéw, raz pelniac role jej przewod-
niczacego. W zakresie wkladu merytorycznego znaczace jest prze-
moéwienie Wojtyly podczas pierwszego Synodu Biskupéw w 1969
roku. Zdecydowanie podkre$lat tam warto$¢ prymatu papieskiego,
sytuujac kolegium biskupéw jako wzmacniajace ten prymat, a nie
zastepujace go. Byl to wazny glos w kontekscie toczacej si¢ juz na
soborze debaty o wzajemnych relacjach pomig¢dzy papiezem a kole-
gium biskupéw, w ktérej niektdrzy przeciwstawiali te dwa osrodki,
akcentujac przede wszystkim znaczenie drugiego z nich. Wojtyla stat
tu na stanowisku propapieskim. Jednocze$nie domagat si¢ w swym
przeméwieniu dalszego rozwoju instytucji kolegialnych zaréwno na
poziomie doktrynalnym, jak i dziatan prakeycznych’.

Petniac funkeje Biskupa Rzymu, Jan Pawel I zwotat i przewodni-
czyt az pietnastu takim spotkaniom o réznym zasiegu i charakterze.
Rozumienie przez niego sensu i znaczenia Synodu Biskupéw bardzo
dobrze wida¢ w przeméwieniu z 1987 roku. Papiez powiedzial:

Moéwiac o kolegialnosci efektywnej i afektywnej, ktére urzeczy-
wistniaja si¢ w Synodzie, nie wprowadza si¢ ani nie sugeruje praw-
nego rozrdznienia migdzy tymi kategoriami; raczej chodzi o to, by
w sposob odpowiadajacy naturze Synodu opisaé owg jedyng w swo-
im rodzaju postawe, ktdra polega na podtrzymywaniu zywotnosci
ducha kolegialnego w konkretnej praktyce caritas pastoralis®.

Por.J. Sarraf (ed.), Karol Wajtyla e il sinodo dei vescovi, Libreria editrice vatica-
na, Citta del Vaticano 1980, s. 161-164.

Jan Pawel I1, Synod — urzeczywistnienie wiezi migdzy kolegialnosciq a prymatem
(20.12.1990), ,L’Osservatore Romano [pl.]” 1990, t. 11, nr 12, 5. 20.
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W wypowiedzi tej pojawiaja si¢ dwa okreslenia kolegialnosci,
ktére wymagaja dodatkowego komentarza, by lepiej zrozumieé
zacytowane przestanie. Kolegialnos¢ efektywna to realizacja mi-
sji eklezjotworczej przez wspdlnote biskupow, ktdrzy w jednosci
z papiezem jako Kolegium Biskupéw rozwiazuja problemy stojace
przed Kosciolem. Jej wyrazem jest przede wszystkim zgromadzenie
soborowe, debata i glosowania nad poszczegdlnymi konstytucjami,
dekretami i deklaracjami. Kolegialno$¢ afektywna to poczucie jed-
nosci migdzy biskupami w podejmowanych przez nich inicjatywach
i przekonanie o wspélnej odpowiedzialnosci za Kosciét i ewange-
lizacje. Wyraza si¢ ona w klimacie jednosci i wspdlnoty, w swoistej
communio episcoporum realizowanej w sposob szczegdlny w okreslo-
nych przez prawo innych formach dzialania kolegialnego’. Myslac
w tym kontekscie o Synodzie Biskupéw, widzimy instytucjg, ktéra
w sposob ciagly stuzy budowaniu u biskupéw klimatu wspierania
si¢ i troski o Ko$ciél rozumiany jako catos¢, przekraczajac opieke
pasterska nad wspdlnotami, gdzie poszczegdlni pasterze posiadaja
kompetencje jurysdykcyjne. Taka uniwersalna postuga nie wynika
jedynie z woli papieza czy soboru, ale wpisana jest w nature sakry
biskupiej. W bardzo celny sposéb podsumowal ten watek Andrzej
Dobrzynski, piszac: ,Bez «zywotnoéci ducha kolegialnego» moty-
wowanej wizjg communio Kosciota i miloscia pasterskg debata syno-
dalna biskupéw czy tez synody prowincjalne i diecezjalne moga sta¢
si¢ kopia dyskusji postéw w parlamencie czy gremiéw decyzyjnych
w korporacjach™.

9

Por. M. Kolodziej, Kolegialne dzialanie biskupdw w aspekcie efektywnym i afek-
tywnym, ,Biuletyn Stowarzyszenia Kanonistéw Polskich” 2023, t. 31, nr 34,
s.93.

A. Dobrzyniski, Synodalnosé w nauczaniu i pontyfikacie Jana Pawta I1, ,,Teolo-
gia w Polsce” 2022, t. 15, nr 2,s. 116.

10
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Zdaniem Jana Pawla II sam fake, ze Synod Biskupéw petni je-
dynie role¢ doradcza dla papieza nie stanowi deprecjonowania tej
instytucji. Docenienie jej znaczenia wida¢ zaréwno w samych wy-
powiedziach Ojca Swigtcgo, w nazewnictwie dokumentéw korico-
wych, jak i w randze probleméw, jakim obrady tego gremium byly
poswiecane. Pierwszy z tych wymiaréw wybrzmial najmocniej w 58.
numerze adhortacji Pastores gregis. Czytamy tam:

To, ze Synod spetnia zwykle jedynie funkcj¢ doradcza, nie
umniejsza jego znaczenia. W Kosciele celem jakiegokolwick organu
kolegialnego, doradczego czy z glosem decydujacym, jest bowiem
zawsze poszukiwanie prawdy lub dobra Kosciota. Kiedy chodzi
o weryfikacje samej wiary, consensus Ecclesiae nie jest wynikiem li-
czenia glosow, lecz owocem dzialania Ducha Swiqtego, stanowia-
cego dusze jedynego Koscioa Chrystusowego. Wtasnie dlatego, ze
Synod stuzy prawdzie i Kosciolowi jako wyraz prawdziwej wspot-
odpowiedzialnosci calego Episkopatu w jednosci ze swoja Glowa
za dobro Kosciota, biskupi i inni czlonkowie Synodu nie obdarzeni
godnoscia biskupia, przedstawiajac glos doradczy lub decydujacy,
wyrazaja w kazdym razie swoje uczestnictwo w rzadzeniu Koscio-

lem powszechnym (PG 58).

W tym samym punkcie adhortacji znajdujemy wzmianke na temat
drugiego z wymiaréw, a wiec sposobu publikacji: ,,Jak méj czcigodny
poprzednik Pawel VI, réwniez i ja zawsze ogromnie cenitem propozy-
cje i opinie wyrazane przez Ojcéw synodalnych, wilaczajac ich w pro-
ces opracowywania dokumentu zawierajacego wyniki Synodu i ke6ry
z tego powodu lubi¢ tytutowad jako «posynodalny” (PG 58). Rze-
czywicie, od pewnego momentu takim wilasnie przymiotnikiem Jan
Pawet IT opatrywat tytuly dokumentéw posynodalnych'.

"' Poszerzonej refleksji na temat zadan Synodu Biskupéw w ujeciu Jana Pawla

I dokonal J. Dyduch, Synod Biskupdw wyrazem troski o Koscidt powszechny,
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Patrzac na tematyke poszczegdlnych zgromadzen, dostrzegamy,
ze rzeczywiscie oddaje ona puls zycia Kosciota w poszczegdlnych
momentach lub obszarach geograficznych. Pierwsze podczas tego
pontyfikatu Zwyczajne Zgromadzenie Ogdlne, zwotane na 25 paz-
dziernika 1980 roku, dotyczylo bowiem zadan rodziny chrzescijan-
skiej w $wiecie wspolczesnym i zakonczyto si¢ adhortacja Familiaris
consortio'*. Drugie, z 29 wrzesnia 1983, dotykato problematyki sa-
kramentu pokuty i pojednania, a dokument konicowy to Reconcilia-
tio et paenitentia®. 1 pazdziernika 1987 biskupi spotkali si¢, by roz-
mawia¢ na temat powolania i misji $wieckich w Kosciele i w $wiecie
w 20 lat po Soborze Watykanskim II, czego efektem byta adhortacja
Christifideles laici'*. W obliczu kryzysu powolai w wielu Ko$ciotach
lokalnych, 30 wrzesnia 1990 rozpoczal si¢ synod o formacji kaptan-
skiej we wspoltczesnym $wiecie, uwienczony Pastores dabo vobis®.
Kolejne Zwyczajne Zgromadzenie Ogdlne zwotano na 2 pazdzier-
nika 1994, by dopelni¢ obraz powotan w Kosciele przez debate na
temat roli zycia konsekrowanego we wspélczesnym $wiecie, co za-

»Prawo Kanoniczne: kwartalnik prawno-historyczny” 2008, t. 51, nr 34,
s. 110-114.

Jan Pawel 11, Adhortacia apostolska ,Familiaris consortio”, http://www.vati-
can.va/content/john-paul-ii/pl/apost_exhortations/documents/hf_jp-ii_
exh_19811122_familiaris-consortio.html (dostep: 20.12.2020).

Jan Pawel I1, Adhortacja apostolska ,Reconciliatio et paenitentia”, hteps:/ [www.
vatican.va/content/john-paul-ii/pl/apost_exhortations/documents/hf_jp-
-ii_exh_02121984_reconciliatio-et-paenitentia.html (dostep: 21.04.2023).
Jan Pawel II, Posynodalna adhortacja apostolska ,Christifideles laici”, heep://
w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/apost_exhortations/documents/
hf_jp-ii_exh_30121988_christifideles-laici.html (dostep: 1.08.2020).

Jan Pawel I1, Posynodalna adhortacja apostolska ,Pastores dabo vobis”, hetp://
www.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/apost_exhortations/documents/

hf_jp-ii_exh_25031992_pastores-dabo-vobis.html (dostep: 21.07.2020).
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owocowalo Vita consecrata®®. Ostatnim ze Zgromadzen Ogdlnych
byto to z 30 wrze$nia 2001 na temat postugi biskupéw we wspotcze-
snym Kosciele i $wiecie, a po obradach opublikowano wspomniang
juz adhortacje Pastores gregis. Widzimy tu palete zagadnien, ktére
w pierwszym rzedzie maja porzadkowaé wewnetrzne zycie Ko$cio-
fa, jego organizacj¢ i reinterpretacj¢ nauczania w obliczu nowych
wyzwan. Warto tez zwrdci¢ uwage na jedna Sesje Nadzwyczajna,
zorganizowang 24 listopada 1985 z okazji 20. rocznicy zakoncze-
nia Soboru Watykanskiego II. Nie byta ona tylko $wictowaniem
kolejnego jubileuszu, ale bardzo wnikliwa analizg wykorzystanych
szans i naduzy¢ we wdrazaniu soboru w dwéch pierwszych dzie-
siecioleciach po jego zamknigciu oraz wyznaczeniu kierunkéw na
przyszto$¢, by zminimalizowaé konflikty miedzy zwolennikami
i przeciwnikami reform soborowych. Jan Pawet II zwolal tez sie-
dem Sesji Specjalnych Synodu Biskupéw, ktdre poswiecono specy-
fice réznych kregéw kulturowych. Byly to zgromadzenia dotyczace
Europy w 1991 roku; Afryki z 1994 roku (dokument posynodalny
to Ecclesia in Africa”); Libanu z 1995 roku (Nowa nadzieja dla Li-
banu'®); Ameryki z 1997 roku (Ecclesia in America®); Azjiz 1998

Jan Pawel 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,Vita consecrata”, hetp:/ [www.
vatican.va/content/john-paul-ii/pl/apost_exhortations/documents/hf_jp-
-ii_exh_25031996_vita-consecrata.html (dostep: 20.12.2020).

7 Jan Pawet 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,Ecclesia in Africa”, hteps://
www.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/apost_exhortations/documents/
hf_jp-ii_exh_14091995_ecclesia-in-africa.html (dostep: 1.08.2020).

Jan Pawel I1, Posynodalna adhortacja apostolska ,Nowa nadzieja dla Libanu”,
https://jp2online.pl/es/Object/nowa-nadzieja-dla-libanu; T2JqZWNO0Oj-
M4NTQ= (dostep: 21.04.2023).

Jan Pawel I1, Posynodalna adbortacja apostolska ,Ecclesia in America”, hteps://
franciszkanska3.pl/index.php/janpawel2/nauczanie/adhortacje/adhortacja-
-apostolska-ecclesia-in-america (dostep: 21.04.2023).
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roku (Ecclesia in Asia®); Oceaniiz 1998 roku (Ecclesia in Oceania®)
i ponownie Europy z 1999 roku (adhortacja wspdlna dla Synodu
z 199111999 roku: Ecclesia in Europa®).

13. Dalsze losy Synodu Biskupdw
Myélac o recepcji idei Synodu Biskupéw po pontyfikacie Jana

Pawta II, trzeba przyzna¢, ze szczegdlnie papiez Franciszek ceni taka
forme udziatu biskupéw w zarzadzaniu Kosciotem. Wyjatkowym
momentem jego pontyfikatu byto zwotanie w dwéch odstonach Sy-
nodu Biskup6éw na temat rodziny (2014 i 2015) oraz posynodalna
adhortacja apostolska Amoris laetitia. O znaczeniu tego wydarzenia
swiadezyly nie tylko kontrowersje i wicloaspektowe debaty teolo-
giczne nad koncowymi konkluzjami, ale i docenienie przez papieza
samej idei synodalnosci, widoczne szczegélnie w punkcie 4. wspo-
mnianego dokumentu. Czytamy tam:

W kazdym razie musz¢ powiedzie¢, ze proces synodalny miat
w sobie wielkie pickno i wnidst wiele $wiatta. Wyrazam wdzigcz-
no$¢ za caly ten wktad, ktéry pomégl mi przypatrzeé si¢ wszech-
stronnie problemom rodzin na $wiecie. Calo$¢ wystapien Ojcow,
keérych wystuchatem z niezmienng uwaga, wydata mi si¢ cennym
wielo$cianem, uksztaltowanym przez wiele stusznych trosk i pytan

2 Jan Pawel 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,Ecclesia in Asia”, hteps://
franciszkanska3.pl/janpawel2/nauczanie/adhortacje/posynodalna-adhorta-
cja-apostolska-ecclesia-in-asia (dostep: 21.04.2023).

2L Jan Pawel 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,Ecclesia in Oceania”, hteps://

franciszkanska3.pl/janpawel2/nauczanie/adhortacje/posynodalna-adhorta-

cja-apostolska-ecclesia-in-oceania (dostgp: 21.04.2023).

2 Jan Pawel 1I, Posynodalna adhortacja apostolska ,Ecclesia in Europa”,

https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/adhortacje/euro-

pa_28062003.html (dostep: 21.04.2023).
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stawianych uczciwie i szczerze. Dlatego uznaltem za stosowne napi-
sanie posynodalnej adhortacji apostolskiej, ktora zebrataby owoce
dwoch ostatnich synodéw o rodzinie, dotaczajac inne rozwazania,
ktére by mogty ukierunkowaé refleksje, dialog czy dziatanie duszpa-
sterskie, a jednoczesnie dawalyby tchnienie, bodziec i pomoc rodzi-
nom w ich po$wigceniu i w ich trudnosciach (AL 4).

To docenienie instytucji Synodu Biskupéw wida¢ réwniez
w przeméwieniu Franciszka w 50. rocznice ustanowienia przez pa-
pieza Pawla VI Synodu Biskupdéw, wygloszonym 17 pazdziernika
2015 r. Czytamy w nim: ,,Od poczatku mojej postugi jako Biskup
Rzymu pragnalem dowarto$ciowaé Synod, ktéry nalezy do najcen-
niejszych dziedzictw ostatniego zgromadzenia soborowego [...].
Wiasnie droga synodalnosci jest droga, ktorej Bég oczekuje od Ko-
Sciota trzeciego tysiaclecia™. W konstytucji apostolskiej Episcopalis
communio z 18 wrzesnia 2018 r. Franciszek uzupelnit swojg myl,
postulujac wlaczanie coraz bardziej bezpo$rednio ludu Bozego
w do$wiadczenie synodalne Kosciota oraz sformulowal na nowo
zadania Synodu Biskupoéw?*. Realizujac konsekwentnie projeke Ko-
Sciota synodalnego, papiez postanowil poswieci¢ synodalnosci od-
rebny Synod Biskupdw, toczacy si¢ z zaangazowaniem réznych sta-
néw Kosciota w latach 2021-2024%.

2 Papiez Franciszek, Przemdwienie podczas uroczystosci upamigtniajgcej SO. rocz-

nice ustanowienia Synodu Biskupdw, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/franciszek_i/przemowienia/synodalnosc_17102015.heml#pl  (dostep:
19.02.2022).
*  Papiez Franciszek, Konstytucja apostolska ,Episcopalis communio” o Synodzie
Biskupdw, https://www.vatican.va/content/francesco/pl/apost_constitutions
/documents/papa-francesco_costituzione-ap_20180915_episcopalis-com-
munio.html (dostep: 15.02.2022).
5 Synod 2021-2024, https://www.synod.va/en.html (dostgp: 24.04.2024).
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2. Konferencje episkopatow

Patrzac na Ko$éciot przez pryzmat poszczegdlnych panstw i re-
gionéw, jedna z istotnych, a przy tym wciaz budzacych dyskusje for-
malno-prawne, form zarzadzania sa konferencje biskupie. Podobnie
jak w przypadku Synodu Biskupéw, i tu Karol Wojtyta brat udziat
w krystalizowaniu si¢ tych instytucji, wspierat je jako papiez i zabie-
ral glos w doprecyzowaniu ich natury i kompetencji.

2.1 Konferencje biskupie przed pontyfikatem Jana Pawfa I/

Cho¢ w wielu wspélnotach lokalnych konferencje biskupie maja
dluzsza histori¢®, oficjalne sformulowanie ich definicji, struktury
i zadan znajdujemy dopiero w cytowanym juz dekrecie IT Soboru
Watykanskiego Christus Dominus. W numerze 37. tego dokumentu
czytamy:

Szczegblnie w dzisiejszych czasach biskupi czgsto nie s w stanie
wlasciwie i owocnie wypetnia¢ swego postannictwa, jesli nie beda
wspotpracowa¢ coraz cislej i bardziej zgodnie i spéjnie z innymi bi-
skupami. Skoro za$ konferencje biskupdéw — ustanowione juz wsréd
bardzo wielu narodéw — dostarczyty wspaniatych dowodéw bar-
dziej owocnego apostolstwa, obecny $wiety Sobdr uwaza za wielce
pozyteczne, aby na calym $wiecie biskupi tego samego narodu badz
regionu faczyli si¢ w jeden zesp6t i spotykali si¢ w statych termi-
nach, aby dzi¢ki wymianie wiedzy i do$wiadczen oraz wzajemnemu
udzielaniu sobie rad, zaistnialo $wigte zespolenie sit dla wspSlnego

dobra Kosciotéw (CD 37).

2% Przedsoborowe konferencje episkopatéw krajowych i regionalnych omawia:
E. Sztafrowski, Konferencje Biskupie: studium bistoryczno-kanoniczne, Akade-
mia Teologii Katolickiej, Warszawa 1984, s. 19-70.
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Ojcowie soborowi dostrzegli wigc koniecznos¢ takiej formy
wspolpracy w lokalnych episkopatach, by postuga biskupéw byta
bardziej owocna. Jeszcze wyrazniej wybrzmiewa to w kolejnym
punkcie soborowego dokumentu: ,,Konferencja Biskupéw jest jak-
by zespolem, w ktérym zwierzchnicy duchowni danego narodu czy
terytorium Igcznie wykonujg swe pasterskie zadania dla pomnoze-
nia dobra, udzielanego ludziom przez Kosciét, gléwnie przez od-
powiednio przystosowane do biezacych okolicznosci czasu formy
i sposoby apostolatu” (CD 38). Celem powolania takich gremiéw
byla wi¢c odpowiedZ na znaki czasu przez wybdr odpowiednich dla
danego regionu narzedzi ewangelizacyjnych. W okresleniu ,,paster-
skie zadania” zdefiniowane zostalo pole kompetendji tej instytucji.
Nie chodzi wi¢c o decydowanie w kwestiach doktrynalnych, ale
duszpasterskich.

Dekret Christus Dominus nie sprecyzowal statusu teologicznego
konferencji biskupich. Zaréwno na auli soborowej, jak i w posobo-
rowych komentarzach znajdujemy echa sporu na ten temat. Nie-
ktérzy obawiali sig, ze ogranicza one kompetencje poszczeg6lnych
biskupéw, wiec odmawiali im jakiegokolwiek glosu decyzyjnego.
Inni widzieli w nich zagrozenie dla prymatu papieskiego przez zbyt
daleko posunieta decentralizacje kompetencji*’. Cho¢ Kongregacja
Biskupéw wydata w 1973 roku dyrektorium Ecclesiae imago na te-
mat pasterskiej postugi biskupéw, definiujac na nowo pewne watki
dotyczace konferencji, debata na ten temat trwala nadal. Pontyfikat
Jana Pawta I byt czasem mierzenia si¢ z opisanymi wyzej i podobny-
mi problemami.

7 Por.S. Janiczek, Biskup Rzymu a Kolegium biskupow..., s. 252-253.
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2.2. Jan Pawet Il a konferencje biskupie

Gléwnym dokumentem Jana Pawta II na temat konferencji bi-
skupich jest List apostolski motu proprio Apostolos suos™®. W pierw-
szej czgéci tego dokumentu papiez przypomniat aktualne nauczanie
Kosciota na temat relacji migdzy prymatem biskupa Rzymu a ko-
legium biskupéw, powtdrzyt zasady dotyczace sposobu realizacji
kolegialnosci i uwagi dotyczace natury wladzy w Kosciele. W tym
kontekscie odpowiedziat na pytanie o status konferencji biskupich:

Kiedy biskupi na jakims obszarze sprawuja razem pewne funkcje
pasterskie dla dobra swoich wiernych, to wspélne spetnianie postu-
gi biskupiej staje si¢ konkretng realizacja ducha kolegialnego (afféc-
tus collegialis), kedry jest «dusza wspSlpracy migdzy biskupami na
szczeblu regionalnym, krajowym i migdzynarodowym>. Jednakze
nie nabiera ono nigdy charakteru kolegialnego wiasciwego dla ak-
téw stanu biskupiego jako podmiotu najwyzszej wladzy nad catym
Kosciotem. Relacja migdzy poszczegélnymi biskupami a Kolegium
Biskupéw jest bowiem catkiem odmienna od ich relacji z instytucja-
mi utworzonymi z mysla o opisanym wyzej wspSlnym sprawowaniu
pewnych funkeji pasterskich®.

Z analizy tego tekstu wynika jednoznacznie, ze konferencje bi-
skupie nie s3 sposobem realizacji kolegialnosci efektywnej, ale afek-
tywnej. W rezultacie nie mozna traktowaé ich postanowient jako
aktéw dziatania kolegialnego, ktére beda nadrzgdne wobec wladzy
biskupa Rzymu czy umniejszajace wladz¢ poszczegélnych biskupow.
Jak zaznaczyla Mariola Lewicka, wladza konferencji biskupich nie

2 Jan Pawel I1, List apostolski motu proprio o naturze teologicznej i prawnej Kon-
ferencji Episkopatdw, https://opoka.org.pl/biblioteka/W /WP /jan_pawel_ii/
motu/konfer_ep_21051998 (dostep: 26.04.2024).
¥ Jan Pawel I1, List apostolski motu proprio o naturze teologicznej i prawnej Kon-
ferencji Episkopatéw, nr 12.
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jest suma uprawnien przynaleznych biskupom, ktérzy biora w nich
udzial*®. W przeciwienstwie do wladzy biskupéw, gremia te nie sa
bowiem umocowane w Tradycji Kosciota, ale wynikaja z decyzji Sto-
licy Apostolskiej, ktdra przyznata im scisle okreslone kompetencje.

O randze tych instytucji wypowiedziat sic Kodeks Prawa Ka-
nonicznego, na ktéry papiez si¢ powotal. W kanonie na ten temat
czytamy: ,,Chociaz biskupi, pozostajacy we wspdlnocie z gltowa
Kolegium i cztonkami, czy to pojedynczy, czy tez zebrani na Kon-
ferencjach Episkopatu lub na synodach partykularnych nie posiada-
ja nieomylno$ci w nauczaniu, s3 jednak w odniesieniu do wiernych
powierzonych ich trosce autentycznymi nauczycielami i mistrza-
mi wiary. Temu autentycznemu przepowiadaniu swoich biskupow
wierni obowiazani sg okaza¢ religijne postuszenistwo™’.

Przepis ten zawiera kilka istotnych uwag. Po pierwsze, biskupi
zebrani na konferencjach nie nauczaja w sposéb nicomylny. Nie
moga wiec oni wydawa¢ dokumentéw o charakterze niezmiennym,
obowiazujacym bezwzglednie caly Koséciol. Kazde postanowienie
tego gremium musi by¢ zgodne z dotychczasowym nauczaniem
Kosciota i wpisywac si¢ w obecne w nim oficjalne interpretacje. Cy-
towane motu proprio wymaga, by w wielu przypadkach promulgo-
wane przez konferencje akty prawne uzyskiwaly recognitio Stolicy
Apostolskiej. Po drugie, nauczanie takich konferencji nie jest bez
znaczenia. Zebrani biskupi dzialaja bowiem jako autentyczni na-
uczyciele wiary. Znaczy to, ze ich stowa powinny by¢ traktowane
przez wiernych powaznie, jako wyraz szczerego zaangazowania pa-
sterzy w prowadzenie do zbawienia. Co wazne, zgodnie z Apostolos

30

Por. M. Lewicka, Kompetencje legislacyjne konferencii biskupdw dotyczgce mu-
nus docends, ,Kosciol i Prawo” 2012, t. 14, nr 1,s. 71.
Kodeks Prawa Kanonicznego, Pallottinum, Poznan 2008, kan. 753.

31
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suos, wypowiedzi konferencji na tematy zwigzane ze sprawami dok-
trynalnymi maja range nauczania autentycznego tylko wtedy, gdy
zostaly podjete jednoglosnie przez wszystkich czlonkéw Zgroma-
dzenia Plenarnego. Jeli brak tej jednomyslnosci, a jaka$ interpreta-
cja ma poparcie dwoch trzecich gloséw, konieczne jest jej zbadanie
przez Watykan, zanim zostanie opublikowana. Postanowienia praw-
ne wymagaja decyzji przynajmniej dwéch trzecich gloséw. Wedlug
Pétera Erdd fake przyznania konferencjom biskupéw ,wladzy da-
wania pouczen z prawomocnoscig doktryny autentycznej” stanowi

I?2. Po trzecie, skoro

zasadnicza nowo$¢ motu proprio Jana Pawla I
biskupi wystepuja na konferencjach jako ,mistrzowie wiary”, tylko te
ich postanowienia posiadaja walor nauczania autentycznego i zobo-
wiazuja wiernych do religijnego postuszenstwa, ktére dotycza prawd
wiary i moralnosci. Wszelkie inne zagadnienia, jedli pojawityby sie
w wypowiedziach konferencji, s3 tylko opiniami zebranych tam bi-
skupow.

Podsumowujac, nalezy postawi¢ pytanie, ktére stanowito najbar-
dziej dyskusyjny aspekt omawianego zagadnienia: Czy konferencje
biskupie sg przejawem kolegialnosci w Kosciele? Jan Pawet IT odpo-
wiedzial, ze w sensie Scistym nie jest to kolegium, ale mozna méwi¢
o kolegialno$ci w znaczeniu szerszym, jako efekt realizacji pragnie-
nia ducha kolegialno$ci®. Samo pojecie owego ,,ducha kolegialno-
$ci” wymaga jednak dalszego doprecyzowania. Jan Dyduch tak pisat

o znaczeniu dokumentu Jana Pawta II:

32 Por. P. Erd8, Uwagi prawnokanoniczne o Liscie apostolskim Apostolos suos Jana

Pawta II, ,Roczniki Nauk Prawnych” 2001, t. 11, nr 2, s. 8.
3% Por. ]. Dyduch, Konférencja Biskupdw w swietle motu proprio ,, Apostolos suos”,

»Prawo Kanoniczne: kwartalnik prawno-historyczny” 1998, t. 41, nr 34,

s. 64.
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Motu proprio Apostolos suos jest kolejnym dokumentem pogte-
biajacym i wyjasniajacym nauczanie Vaticanum II o kolegialnosci
w Kosciele i wyplywajacych z niego prakeycznych skutkach. Konfe-
rencje Biskupie uczestnicza — w sposdb whasciwy sobie — w kolegial-
nosci. Sa jej przejawem i owocem, chociaz kolegialno$ci w znacze-
niu szerszym. Wydaje sie, ze omawiany dokument — umieszczajac
Konferencje w kontekscie kolegialnosci - pozostawia otwarta spra-
we ich relacji z Kolegium Biskupdéw. List Apostolos suos dowarto-
$ciowuje iumacnia pozycje Konferencji Biskupich, zaliczajac ich
jednomyslne nauczanie do autentycznego Magisterium Kosciota.
Konferencje Biskupie swoja dzialalnoscia udowadniaja niezwykla
przydatno$¢ w Kosciele. Dzisiaj trudno byloby wyobrazi¢ sobie zy-
cie Kosciota bez Konferencji Biskupich.

2.3. Dalsze losy konferengji biskupich

Cho¢ wiele kwestii formalnych wymaga dalszego doprecyzowa-
nia, ani Benedykt XVI, ani papiez Franciszek nie wydali dokumen-
téw, ktoére w znaczny sposéb zmienilyby lub rozwinely nauczanie
Jana Pawla II na temat konferencji biskupich. Nie znaczy to jednak,
ze nie doceniali oni znaczenia tych gremiéw.

Patrzac na pontyfikat papieza Franciszka, wydaje si¢, ze debaty
z tych lokalnych instytucji, w kedrych brat udziat jako biskup, mocno
whpisaly sic w podejmowane przez niego papieskie inicjatywy. Biograf
Bergoglio, Massimo Borghesi zapisal: ,, Appericida faktycznie stano-
wi «manifest>» Bergoglia. To «jego» Konferencja, na ktdrej od po-
czatku do korica odcisnat swoje pietno. Tutaj eks-prowincjal jezuitéw,
keéry zostal kardynalem, ordynariuszem Buenos Aires, zrealizowal
linie programowe przyszlego pontyfikatu, te ktére znajda swoja na-

3% ]. Dyduch, Konferencja Biskupdw w swietle motu proprio..., s. 74.
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turalng kontynuacj¢ w Evangelii gaudium. Stoi za tym cale jego zy-
cie”. Borghesiemu chodzilo o V Konferencje Ogoélng Episkopatéw
Ameryki Eacinskiej i Karaibéw, obradujaca w Aparecidzie w Brazylii
w 2007 r. Jego intuicj¢ potwierdza sam papiez w wywiadzie dla hisz-
panskiej gazety ,,El Pais”, méwiac, ze pastoralny ksztalt dla jego po-
stugi nadata adhortacja Pawta VI Evangelii nuntiandi z 1975 r. oraz
dokument z Aparecidy®. O ksztalcie i znaczeniu tego wydarzenia
Franciszek wspomnial, gdy odwiedzit Aparecide w 2013 r.:

W tym sanktuarium, gdzie przed szesciu laty obradowala
V Konferencja Ogdlna Episkopatu Ameryki Laciriskiej i Karaibéw,
wydarzylo si¢ co$ wspanialego, o czym moglem si¢ osobiscie prze-
kona¢: widzialem, jak biskupi — ktorzy rozwazali temat spotkania
z Chrystusem, bycia Jego uczniami i misjonarzami — doswiadczyli
tego, ze wspierajg ich, towarzysza im i w pewnym sensie inspiruja
tysiace pielgrzyméw, przybywajacych kazdego dnia, aby powierzy¢
swoje zycie Matce Bozej; ta Konferencja byta wielkim wydarzeniem
w zyciu Kodciota. I rzeczywiscie mozna powiedzieé, ze Dokument
z Aparecidy zrodzil si¢ wlasnie z tego splotu obrad pasterzy i prostej
wiary pielgrzyméw, pod matczyna opieka Maryi®.

Autor Biografii intelektualnej wéréd najbardziej wplywowych
wydarzen w zyciu Franciszka wymienia takze jego do$wiadczenia
z CELAM w Medellin, a wi¢c z Konferencji Generalnej Episkopatu
Ameryki Eacinskiej, kt6ra rozpoczela sie 4 sierpnia 1968 roku®.

35

M. Borghesi, Jorge Mario Bergoglio. Biografia intelektualna, Wydawnictwo
Franciszkanéw Bratni Zew, Krakéw 2018, s. 459-460.

Por. A. Napiorkowski, Wizja Kosciola w ujeciu Papieza Franciszka, ,Studia
Nauk Teologicznych PAN” 2020, t. 15, s. 31.

Papiez Franciszek, Homilia w Aparecida 24 lipca 2013 7, hteps://www.
vatican.va/content/francesco/pl/homilies/2013/documents/papa-france-
sco_20130724_gmg-omelia-aparecida.html (dostep: 28.04.2024).

% Por. M. Borghesi, Jorge Mario Bergoglio, s. 460.
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Innym dowodem na to, jak bardzo debaty z konferencji bisku-
pich wpisuja si¢ w pontyfikat papieza Franciszka sa przypisy do jego
dokumentéw. Przyktadowo, w encyklice Laudato si’ cytuje on kilka-
naécie konferencji episkopatéw, w tym tak odleglych jak Potudnio-
wa Afryka, Japonia, Ekwador czy Filipiny”’.

3. Kuria Rzymska

Gléwnym centrum zarzadzania Kosciolem powszechnym jest
z pewnoscig Kuria Rzymska, ktéra stanowi podstawowe zaplecze
administracyjne, prawne i doradcze papieza, a jednoczesnie osrodek
wsparcia dla biskupéw i wspdlnot lokalnych. Jan Pawel II nie mial
udzialu w powolaniu tej instytugji, jak to bylo w przypadku Synodu
Biskup6w i konferencji biskupich, ale w znaczacy sposéb wplynal na
modyfikacje jej ksztaltu i poprawit jej funkcjonalnosé.

3.1 Kuria Rzymska przed pontyfikatem Jana Pawta Il

Cho¢ urzedy wspierajace postuge papieska pojawialy si¢ juz
w pierwszym tysiacleciu chrzescijanstwa, szukajac poczatkéw for-
malizowania Kurii Rzymskiej trzeba si¢ cofna¢ do 22 stycznia 1588
roku. Wtedy to papiez Sykstus V proklamowal Konstytucje Apo-
stolska Immensa aeterni Dei, na mocy ktérej ustanowit Kurig¢ Rzym-
ska jako instytucje obejmujaca pigtnascie kongregacji. Z uwagi na
nowe wymogi wewnatrzkoscielne i nowe znaki czasu konieczne byly
kolejne reformy tego urzedu. Najbardziej znaczace z nich wiazaly
si¢ z oglaszaniem konstytucji apostolskich. Przed II Soborem Wa-

¥ Papiez Franciszek, Encyklika ,Laudato si” poswigcona trosce o wspdlny dom,
hteps://www.vatican.va/content/francesco/pl/encyclicals/documents/papa-
-francesco_20150524_enciclica-laudato-si.html (dostep: 17.08.2022).
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tykanskim mamy z taka do czynienia za pontyfikatu Piusa X, kt6ry
w 1908 roku wydat Sapienti Consilio, a ujgte tam rozwigzania wpisa-
no pézniej do Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 roku™.
Obrady Vaticanum II bardzo czgsto dotykaly koniecznosci re-
formy Kurii Rzymskiej. Przykladowo, kardynat Bernard Alfrink
z Utrechtu sugerowal, ze ten urzad nie powinien nadzorowa¢ bisku-
pow, a im stuzy¢. Kardynat Joseph Frings nazwat sposéb dziatania
Kurii staro$wieckim i skandalicznym. Jednym z jego postulatéw
byt zakaz udzielania $wigcen biskupich pracownikom Kurii Rzym-
skiej, poniewaz, jak zaznaczyl, na pierwszy plan wychodzi wtedy nie
teologia biskupstwa, a karierowiczostwo. Byly tez inne glosy, cho¢
one stanowily mniejszos¢. Kardynat Alfredo Ottaviani bronit Kurii,
podkreslajac, ze jej glos jest jak glos samego papicza®.
Uwzgledniajac te debaty, ojcowie soborowi w Dekrecie o paster-
skich zadaniach biskupéw w Kosciele Christus Dominus wezwali do
przemyslenia na nowo struktury tej instytucji i obowiazujacych tam
procedur oraz sformutowali kierunki konkretnych zmian. Dotycza
tego dwa punkty dekretu. W punkcie 9. czytamy o tym, ze ojcowie
zycza sobie, by ,te dykasterie, ktére Biskupowi Rzymu i pasterzom
Kosciota bezsprzecznie przychodzily z wydatng pomoca, zostaly jed-
nak na nowo zorganizowane i bardziej dostosowane do wymagan
czasu, krajéw i obrzadkéw, zwlaszcza w tym, co si¢ tyczy ich liczby,

nazwy, kompetencji i im wlaciwego sposobu postgpowania oraz zor-

40

Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawta II, ,Prawo Kanoniczne” 1990,
t.33,nr 1-2,s.21-26.
4 Por. D. Wasek, Dekret o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele Christus
Dominus, w: Zywe dziedzictwo Soboru. Komentarze do tekstéw Vaticanum I1,
R.J. Wozniak, P. Roszak (red.), Wydawnictwo Znak, Krakéw 2023, s. 368—
369; E. Sztafrowski, Kuria Rzymska: studium bistoryczno-kanoniczne, Akade-
mia Teologii Katolickiej, Warszawa 1981, s. 15-18.
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ganizowanej miedzy nimi wspélpracy” (CD 9). Kolejny z punktéw
sugeruje, by cztonkowie tej instytucji byli dobierani z réznych regio-
néw Kosciola katolickiego, by byli wsréd nich biskupi diecezjalni,
kt6rzy lepiej nakresla papiezowi konteksty lokalne oraz osoby $wiec-
kie ,,odznaczajace si¢ cnota, wiedzg i do$wiadczeniem” (CD 10).
Biorac to pod uwagg, a takze dostrzegajac ,niezwykle szybkie
tempo obecnego zycia oraz zmienne warunki wspdtczesnych czaséw
i samego Ko$ciota”, wkrétce po soborze swoje zmiany zaproponowat
papiez Pawel V1. Juz w grudniu 1965 roku wydat Motu proprio Inte-
graeservandae, modyfikujac Kongregacje Swiete Oficjum*. Kolejnym
z jego dokumentéw odpowiadajacych na soborowe wezwanie do re-
formy bylo Motu proprio Pro comperto sane, na mocy ktérego niekto-
rzy biskupi diecezjalni stali si¢ pelnoprawnymi cztonkami wybranych
kongregacji®. Radykalniejszym i bardziej kompleksowym krokiem
byta promulgacja Konstytucji Apostolskiej Regimini Ecclesiae Uni-
versae. Gléwnymi zalozeniami tej reformy byly zmiany strukturalne,
w wyniku ktérych powstata instytucja zlozona z Sekretariatu Stanu
i Urzgdu Miedzynarodowych Spraw Koscielnych, dziewigciu kongre-
gacji (Nauki Wiary, Koscioléw Wschodnich, Biskupéw, Obrzedéw,
Spraw Duchowieristwa, Zakonéw i Instytutéw Swieckich, Naucza-
nia Katolickiego, Ewangelizowania Narodéw), trzech sekretariatéw
zwiazanych z dialogiem (Jednosci Chrzedcijan, dla Spraw Niechrze-
Scijan, dla Niewierzacych), Rady Swieckich i Papieskiej Komisji Stu-

2 Pawel VI, Motu proprio ,, Integrae servandae” Zmieniajgce nazwe i 0rganizacg

Kongregacji Sw. Oficjum (07.12.1965), w: Ustrdj hierarchiczny Kosciola. Wybdr
Zrodet, W. Kacprzyk, M. Sitarz (red.), Wydawnictwo KUL, Lublin 2006.
# Por. Pawel VI, Motu proprio ,Pro comperto sane” dotyczgce udziatu niektdrych
biskupow diecezjalnych w kongregacjach Kurii Rzymskiej w charakterze czton-
kéw (06.08.1967), w: Ustrdj hierarchiczny Kosciota. Wybdr #rédel, W. Kac-

przyk, M. Sitarz (red.), Wydawnictwo KUL, Lublin 2006.
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diéw ,lustitia et Pax’, trzech trybunaléw (Sygnatura Apostolska,
Rota Rzymska, Penitencjaria Apostolska) i szesciu urzgdéw (Kance-
laria Apostolska, Zarzad Spraw Gospodarczych Stolicy Apostolskiej,
Kamera Apostolska, Administracja Pafistwa Watykanskiego, Zarzad
Domu Papieskiego, Gléwny Urzad Statystyczny Koéciota)™. W po-
réwnaniu z poprzednig strukturg gléwne zmiany dotyczyly wysunie-
cia na pierwszy plan Papieskiego Sekretariatu Stanu, ograniczeniaz 11
do 9 liczby kongregacji i zmiany ich nazw i kompetencji, utworzenie
trzech nieistniejacych wczesniej sekretariatéw i Rady Swieckich.
Niewielkie zmiany dotknely trybunaly®. Po tej reformie Pawel VI
wprowadzal jeszcze drobne zmiany i podzialy, ale to ona wprowadzi-
ta Kuri¢ na kurs odnowy soborowe;.

Nowy Kodeks Prawa Kanonicznego i kolejne wyzwania stojace
przed Kosciolem sprawily, ze rowniez Jan Pawel II zdecydowat si¢ na

podjecie tego zagadnienia.

3.2 Jan Pawet Il a Kuria Rzymska

W 1988 roku Jan Pawel II promulgowal wlasny dokument re-
formujacy Kuri¢ Rzymska, Konstytucje Apostolska Pastor Bonus.
Za tym tekstem staly powody natury historycznej i merytorycznej.
Do pierwszej grupy nalezaly jubileusze. Papiez zdecydowat si¢ na
ogloszenie nowej konstytucji w 400-lecie, wspomnianej juz, pierw-
szej Konstytucji apostolskjej na temat omawianej instytucji, a wiec
“  Pawel VI, Konstytucja apostolska ,Regimini Ecclesiae Universae” (15.08.1967),

w: Ustrdj bierarchiczny Kosciota. Wybdr Zrédef, W. Kacprzyk, M. Sitarz (red.),

Wydawnictwo KUL, Lublin 2006, s. 166—196. Por. E. Sztafrowski, Posoboro-

we prawodawstwo koscielne: Konstytucja Apostolska ,, Regimini Ecclesiae univer-

sae” — o Kurii Rzymskiej, ,Prawo Kanoniczne: kwartalnik prawno-historycz-

ny” 1968, t. 11, nr 3-4, 5. 255-302.

®  Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska: studium bistoryczno-kanoniczne, s. 19.
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Immensa aeterni Dei Sykstusa V. Druga rocznica to 80-lecie Sapienti
Consilio Piusa X, a trzecia to 20-lecie Regimini Ecclesiae Universae
Pawla VI (PB 6).

Zdecydowanie istotniejsze od $wigtowania rocznic sa jednak
przyczyny wynikajace z analizy dwczesnej sytuacji w Kosciele i $wie-
cie. War6d nich Jan Pawel II wymienit konieczno$é¢ poglebionej
aplikacji doktryny II Soboru Watykanskiego. Chodzito mu nie tyl-
ko o dekret Christus Dominus, ktdry — jak zaznaczylismy wezeéniej
— bezposrednio odnosit si¢ do reformy Kurii Rzymskiej, ale takze
o eklezjologic communio, obecna w Konstytucji dogmatycznej o Ko-
sciele Lumen gentium (LG 4, 14). To ona stala si¢ przedmiotem de-
bat na Synodzie Biskupéw w 1985 i w 1987 roku. Nie bez znaczenia
dla omawianego dokumentu byly tez ustalenia komisji kardynatéw,
ktéra zapoznawala si¢ z uwagami szczegdlowymi z fazy konsultacji
i opracowata prawo partykularne dla Kurii Rzymskiej, dostosowujac
niektdre aspekty jej funkcjonowania do nowego Kodeksu Prawa Ka-
nonicznego. Juz u poczatkéw analizowanej Konstytucji widaé wigc
dwie wazne kwestie. Po pierwsze, skoro odnowiona Kuria miata si¢
wpisywaé w komunijny model Kosciota, konieczne byto sprofilowa-
nie jej tak, by zmaksymalizowa¢ mozliwosci budowania wspélnoty.
Mozna to dostrzec zaréwno na poziomie dialogu miedzy poszcze-
g6lnymi kongregacjami, jak i w podkresleniu roli stuzebnej nie tylko
wobec papieza, ale i calego episkopatu. Wspdlnocie stuzy réwniez
zaproszenie do udziatu w pracach kurialnych 0séb z réznych stanéw
w Kosciele i réznych obszaréw geograficznych. Swiadectwem tego
sa sfowa: ,,...odznacza si¢ pewnym stopniem kolegialnoéci, nawet
jesli Kuria nie moze by¢ poréwnywana z zadnym innym rodzajem
instytucji o charakterze kolegialnym. Ta wiasnie cecha uzdalnia ja

do stuzenia kolegium biskupéw i wyposaza w odpowiednie do tego
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srodki” (PB 10). Temu takze stuzy¢ ma wspélpraca biskupéw die-
cezjalnych w ramach poszczegélnych kongregacji oraz ich syste-
matyczne wizyty ad limina Apostolorum, czyli prywatne spotkania
pasterzy Koéciotéw lokalnych z papiezem. Po drugie, uwage zwraca
samo podejécie Jana Pawta IT do tworzenia tego dokumentu. Nie jest
on wynikiem arbitralnych rozstrzygnigé, ale szeroko zakrojonych
konsultacji, stad stowa: ,korzystajac z pomocy ekspertéw, z madrej
rady kardynaléw i biskupdw oraz z ich kolegialnego wsparcia, pole-
citem zredagowanie niniejszej Konstytucji” (PB 14).

W 13. punkcie Pastor Bonus Jan Pawet II napisal syntetycznie
o zasadach i intencjach, jakimi kierowal si¢, piszac ten dokument. Po
pierwsze, chcial odpowiedzie¢ na nowe znaki czasu, z ktérymi Pa-
wel VI nie musial si¢ jeszcze konfrontowad. Po drugie, dopetniat re-
forme prawa kanonicznego, ktérego wyrazem byt nowy Kodeks Prawa
Kanonicznego i Wschodni Kodeks Prawa Kanonicznego. Po trzecie,
odpowiedzial na potrzeb¢ przystosowania tradycyjnych dykasterii
iurzedéw do nowych zadan eklezjalnych. Po czwarte, modyfikowat
specyfike dziatania Kurii na bardziej pastoralna, sprawniej reagujaca
na pytania i wymogi biskupéw diecezjalnych. Po piate, przyczynit sie
do lepszej koordynacji dziatani poszczegdlnych kongregacji, by pomi-
mo realizacji réznych zadan, instytucja ta stanowita jeden organizm.
Jak spuentowal: ,,Jednym stowem staralem si¢ uczyni¢ zdecydowany
krok naprzéd, aby struktura i dziatalnos¢ Kurii stawaly si¢ coraz bar-
dziej zgodne z eklezjologia Soboru Watykariskiego II; aby coraz wy-
razniej byly zdolne do osiagania celéw duszpasterskich wynikajacych
z natury Kurii i by w sposéb coraz bardziej konkretny wychodzily na-
przeciw potrzebom spolecznosci koscielnej i $wieckiej” (PB 13).

Komentujac dokument Jana Pawla II, Szymon Janiczek stusznie
zauwazyl, ze cho¢ dziatalno$¢ Kurii Rzymskiej nosi znamiona kole-
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gialnosci, nie stanowi ona aktu scisle kolegialnego, zdefiniowanego
w soborowej konstytucji Lumen gentium. Cho¢ jest ona instytucja
pomocnicza dla papieza, koncentrowad si¢ powinna na pracy admi-
nistracyjnej, a nie wladzy rzadzenia nad Kosciolem powszechnym.
Mamy tu wige do czynienia jedynie z affectus collegialis, a wigc po-
czuciem kolegialnej wspétodpowiedzialnosci za Kosciot™.

W konstytucji Pastor Bonus po obszernym wstepie teologicznym
znajdujemy normy ogdlne, a pierwsza z nich to definicja Kurii Rzym-
skiej. Czytamy: ,,Kuria Rzymska jest zespotem Dykasterii i Instytu-
cji, ktore $wiadcza pomoc biskupowi rzymskiemu w wykonywaniu
przez niego najwyzszej postugi pasterskiej dla dobra i w stuzbie Ko-
Sciota powszechnego i Kosciotléw partykularnych, przez co umac-
nia si¢ jednos$¢ wiary i wspélnota Ludu Bozego, a takze ozywia si¢
misja wlasciwa Kosciolowi w §wiecie” (PB 1). Jak zaznaczyt Edward
Sztafrowski, definicja ta wyrdznia si¢ na tle dotychczasowych glebia
cklezjalng®. Dalej nastepuje definicja i opis dykasterii, ich strukeu-
ry, sposobu zarzadzania i procedur, opis zadan kardynatéw, relacji
do Kosciotéw partykularnych, charakterystyka centralnego urze-
du pracy i inne uwagi. Poréwnujac te zapisy do poprzednich ak-
téw prawnych w tym zakresie, mozna zauwazy¢ kilka nowosci. Po
pierwsze, w konstytucji Jana Pawla II nastapito zréwnanie prawne
wszystkich dykasterii. Po drugie, poszczegdlne dykasterie rozpatrujg
miedzy innymi sprawy, ktére wierni przesylaja do Stolicy Apostol-
skiej. Pod okresleniem ,wierni” ukryci sa wszyscy cztonkowie Ludu
Bozego, a wicc osoby duchowne, zakonne i $wieckie. Dotychczas nie
bylo mozliwosci, by wierni kierowali swoje zapytania do wszystkich
urzedéw Kurii Rzymskiej. Po trzecie, nowoscia jest odwolywanie si¢

% Por.S. Janiczek, Biskup Rzymu a Kolegium biskupow...,s. 270-271.
47 Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawlta I1, s. 38.
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przy rozstrzygnigciach nie tylko do przepiséw prawa, ale réwniez
czynnikéw duszpasterskich, ,,biorac pod uwage zaréwno sprawiedli-
wos¢ i dobro Ko$ciota, jak i zwlaszcza zbawienie dusz”. Po czwarte,
pozwolono, by do Kurii zwracad si¢ nie tylko w jezyku tacinskim, ale
w kazdym innym, ustanawiajac jednocze$nie centrum thumaczenia
tekstéw. Po piate, konstytucja przewiduje powstanie specjalnego ze-
spotu kardynatéw i biskupdw, udzielajacego konsultacji w sprawach
organizacyjnych i gospodarczych (PB 2-38)*.

W dalszej czesci konstytucji nastgpuje opis Sekretariatu Stanu
i poszczegdlnych kongregacji Kurii Rzymskiej. Sa to: Kongregacja
Nauki Wiary, Kongregacja dla Kosciotéw Wschodnich, Kongrega-
cjads. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Kongregacja Spraw
Kanonizacyjnych, Kongregacja ds. Biskupéw, Kongregacja ds. Ewan-
gelizacji Narodéw*, Kongregacja ds. Duchowieristwa, Kongregacja
ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apo-
stolskiego oraz Kongregacja Seminariéw i Instytutéw Studiéw. Poza
zmiang niekt6érych nazw, znajdujemy tez kilka innych znaczacych
nowosci. Po pierwsze, sekcja druga Sekretariatu Stanu przejeta obo-
wiazki zlikwidowanej Rady Miedzynarodowych Spraw Koscielnych.
Po drugie, do rekrutujacych si¢ dotychczas z kardynaléw cztonkéw
tego gremium dopuszczono takze biskupéw. Po trzecie, w nazwach
kongregacji pominicto przymiotnik sacrae. Po czwarte, w zadaniach
Kongregacji Nauki Wiary na pierwszy plan wysuneta si¢ troska

o rozwdj doktryny, a nie strzezenie jej nienaruszalnoéci. Po piate,

“  Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawla I, s. 38—45.
¥ Szczegdly dotyczace historii tej kongregacii, jej sktadéw osobowych, osiagnieé
oraz recepcji tych przepiséw w réznych kontekstach geograficznych omawia
E. Jablonski, Zerytoria misyjne w swietle Kongregacji Ewangelizowania Naro-
déw w 390. rocznicg jej powstania (1622-2012), Wydawnictwo Missio-Polo-

nia, Warszawa 2012, s. 89-101.
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w ramach obowiazkéw Kongregacji ds. Kultu Bozego i Dyscypliny
Sakramentéw zdecydowanie mocniej niz dotychczas zaakcentowa-
no koniecznos¢ troski o duszpasterstwo liturgiczne (PB 39-116).

Kolejna czgé¢ konstytucji to charakterystyka trybunatéw. Po-
dobnie jak w poprzednich regulacjach prawnych, Jan Pawet IT wy-
réznia trzy tego typu urzedy: Penitencjari¢ Apostolska, Sygnature
Apostolska i Trybunat Roty Rzymskiej. W omawianym dokumen-
cie dostrzegamy kilka modyfikacji zastanego porzadku. Po pierwsze,
zmienita si¢ kolejnos¢, w jakiej trybunaly zostaly wymienione. Pa-
wel VI pisat o Sygnaturze, Rocie i Penitencjarii. Po drugie, w kata-
logu kompetencji Sygnatury poszerzony zostal zakres jej uprawnien
w kwestiach rozpatrywania rekurséw i sporéw administracyjnych.
Po trzecie, w Sygnaturze utworzono dodatkowa, trzecia sekcje do
rozsadzania konfliktéw miedzy osobami prywatnymi a osobami
sprawujacymi wladze w Kosciele (PB 117-130)°".

W piatej czeéci Ojciec Swiety zajmuje si¢ papieskimi radami.
Jest ich dwanascie: Papieska Rada ds. Swieckich, Papieska Rada ds.
Popierania Jednosci Chrzescijan, Papieska Rada ds. Rodziny, Papie-
ska Rada lustitia et Pax, Papieska Rada Cor Unum, Papieska Rada
Duszpasterstwa Migrantéw i Podréznych®, Papieska Rada Duszpa-
sterstwa Pracownikéw Stuzby Zdrowia, Papieska Rada Interpretacji
Tekstéw Prawnych, Papieska Rada ds. Dialogu miedzy Religiami,
Papieska Rada Dialogu z Niewierzacymi, Papieska Rada ds. Kultury
i Papieska Rada Srodkéw Spolecznego Przekazu. W poréwnaniu do
konstytucji Pawta VI ta grupa poszerzyta si¢ w najwickszym stopniu.

50 Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawta 11, s. 45-62.

U Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawta 11, s. 62-65.

Kompetencje tego urzedu i szczegdly dotyczace jego funkcjonowania omawia
W. Necel, Kuria Rzymska wobec dobra duchowego migrujgcych, ,Prawo Kano-
niczne” 2013, t. 56, nr 1, s. 60—63.
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Tam mieli$my jedynie jeden urzad o takim profilu: Rade Swieckich
oraz dopisang do niej Papieska Komisj¢ lustitia et Pax. Pézniej mo-
dyfikowano ten stan rzeczy, a wspomniane tu instytucje wystepowa-
ly pod trzema réznymi nazwami: jako rady, komisje i komitety. Jak
widzimy, ostatecznie zdecydowano si¢ na ujednolicenie i wybrano
okreslenie ,,Papieska Rada”. Nazwe t¢ zastosowano réwniez do trzech
sekretariatéw wymienionych w Regimini Ecclesiae Universae (PB
131-170)%%. Wigkszo$¢ z nowych rad powolywana byla sukcesywnie
przez caly dotychczasowy pontyfikat Jana Pawta II, aw omawianej
konstytucji jedynie sprecyzowano ich kompetengje i struktury*.

Szésty rozdziat opisuje trzy urzedy kurialne: Kamere Apostolska,
Administracj¢ Patrimonium Stolicy Apostolskiej oraz Prefekture
Spraw Ekonomicznych Stolicy Apostolskiej. Po nich nast¢puje czgsé
poswigcona pozostalym instytucjom Kurii Rzymskiej. Zaliczono
do nich: Prefektur¢ Domu Papieskiego i Urzad Uroczystosci Litur-
gicznych Ojca Swigtego. Warto tu wspomnied, ze ostatni z urzedéw
przejat obowiazki nalezace najpierw do Kongregacji Ceremontii,
a pozniej (od 1967 roku) Zarzadu Domu Papieskiego. Pozostale or-
gany istnialy juz wezesniej i w ich strukeurze i kompetencjach nie
znajdujemy znaczacych zmian (PB 171-182)%.

Dokument Jana Pawta II konczy si¢ rozdzialami na temat adwo-
katéw i pozostalych instytucji ztaczonych ze Stolicg Swigta. O adwo-
katach Pawet VI wspominat w réznych miejscach, ale nie pos$wigcit
im odr¢bnej czgéci konstytucji. Wspomniane instytucje z ostatniego

53 Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawta I, s. 65-74.
> Geneze, strukture i szczegdlowe kompetencje poszczegdlnych Papieskich Rad
omawia W. Géralski, Papieskie Rady w strukturze odnowionej Kurii Rzymskiej,
»Prawo Kanoniczne: kwartalnik prawno-historyczny” 1991, t. 34, nr 1-2,

s. 40-51.
> Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawta I, s. 74-77.
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rozdziatu to agencje nienalezace w sensie $cistym do Kurii, ale $wiad-
czace pomoc papiezowi. W Pastor Bonus wymienione s3 z nazwy:
Tajne Archiwum Watykarniskie, Apostolska Biblioteka Watykanska,
Papieska Akademia Nauk, Drukarnia Watykariska, Watykanska
Ksiegarnia Wydawnicza, L'Oservatore Romano, Radio Watykanskie
i Watykanski Osrodek Telewizyjny, Administracja Bazyliki Swiqtego
Piotra i Urzad Dobroczynnosci Apostolskiej (PB 183-193)%.

Z powyzszej prezentacji wynika obraz Kurii, ktéra zmienia si¢
wraz z pojawiajacymi si¢ znakami czasu, ksztaltuje swoje strukeury
w oparciu o katalog potrzeb duszpasterskich i jest mocno zakorze-
niona w soborowym modelu kolegialnosci. O ile pierwszy z tych
czynnikéw byt obecny juz w prognozowaniu koniecznosci reformy
w Christus Dominus, o tyle tak szerokie teologiczno-pastoralne uza-
sadnienie istnienia tej instytucji wydaje si¢ by¢ w Pastor Bonus autor-
skim pomystem papieza.

3.3. Dalsze losy Kurii Rzymskiej

Benedykt XVI przenosit niekt6ére kompetencje migdzy kongre-
gacjami i dokonywat niewielkich zmian w strukturze Kurii Rzym-
skiej, ale dopiero papiez Franciszek zdecydowat si¢ na opublikowa-
nie nowej konstytucji tej instytucji®’.

¢ Por. E. Sztafrowski, Kuria Rzymska Jana Pawta II, 5. 78-79.
7 Dokument ten poprzedzily rézne wystapienia i konsultacje. Uwagi zawarte
w przemowieniach do Kurii zanalizowal W. Ku¢ko, Moralne aspekty reformy
Kurii Rzymskiej w przeméwieniach papieza Franciszka do kurialistéw w la-
tach 2013-2021, ,Teologia i Moralno$¢” 2022, t. 17, nr 2 (32), s. 169-188.
Wezesniejsze zmiany w Kurii zwigzane z reforma finanséw Watykanu opisata
A. Romanko, Nowe struktury ekonomiczno-administracyjne w Kurii Rzymskiej,

»Roczniki Nauk Prawnych” 2016, t. 26, nr 3, 5. 99-120.
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Publikujac 19 marca 2022 roku Konstytucj¢ Apostolska Praedi-
cate Evangelium o Kurii Rzymskiej i jej stuzbie Kosciotowi i $wiatu,
Ojciec Swigty dokonat wielu zmian®. Kilka z nich wydaje si¢ mie¢
szczegdlne znaczenie. Po pierwsze, cztonkowie Kurii Rzymskiej opi-
sani sg jako uczniowie-misjonarze, a co za tym idzie, jednym z gtéw-
nych paradygmatéw jej funkcjonowania ma by¢ synodalnosé. Po
drugie, zalecana jest bardzo bliska wspétpraca tej instytucji z krajo-
wymi i regionalnymi konferencjami episkopatéw. Po trzecie, skoro
Kuria nie jest organem wiadzy, nie ma juz koniecznosci, by na czele
dykasterii stali kardynalowie. Po czwarte, priorytetem w dziafal-
nosci kurialnej jest stuzba ewangelizacji, dlatego powotana zostata
Dykasteria ds. Ewangelizacji, na czele ktdrej stanat sam papiez. Po
piate, stanowiska duchownych w Kurii zaplanowane s3 na pi¢¢ lat
z mozliwoscia odnowienia na drugi piccioletni okres. Po szdste, by
uwydatnié, ze jednym z kluczowych zadan Kosciota jest petnienie
milosierdzia, powotano Dykasteri¢ ds. Postugi Milosierdzia, kto-
ra ma na celu wzmocnienie dziatalnosci Urzgdu Dobroczynnosci
Papieskiej. Po siddme, w ramach odpowiedzi na nowe znaki czasu,
bardziej podkreslono kwestie zwigzane z komunikacja™ i mediami
cyfrowymi®. Warto réwniez zaznaczyé, ze w ramach zmian termi-
nologicznych Franciszek zrezygnowat z nazwy ,.kongregacja’, zaste-
pujac ja stowem ,,dykasteria”".

8 Zestawienie uwypuklajace te zmiany znajdziemy w: M.-A. Nobel, Pastor Bonus
— Pracedicate Evangelium: Synopsis, Independently published, Ottawa 2022.
Por. M. Menke, Dykasteria do spraw Komunikacji w strukturze Kurii Rzym-
skiej, ,Ko$ciot i Prawo” 2022, t. 11, nr 2, 5. 9-25.

Por. A. Romanko, Obecnosé medidw cyfrowych w misji ewangelizacyjnej Koscio-

ta wedlug , Praedicate Evangelium”, “Journal of Modern Science” 2023, t. 52,
nr3,s. 682-694.

6] Do Dottt Tt Ao T opg o J gy ey g .
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Kosciotowi w swiecie ,,Praedicate evangelium”, https://www.vatican.va/con-
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Podsumowanie

Jak pisat Tom4s Halik, Koscidt w swoich ziemskich strukeurach
jest przede wszystkim ludzki®®. Naturalna konsekwencja tej tezy jest
potrzeba nieustannej jego reformy, by w jak najlepszy sposéb realizo-
wal misje ewangelizacji, a wigc byt ,,znakiem i narz¢dziem wewnetrz-
nego zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego”
(LG 1). Analizujac wysitki Jana Pawla II podejmowane w celu do-
stosowania struktur eklezjalnych do nowych znakéw czasu, mozemy
wyciagnad kilka wnioskéw ogolnych.

Po pierwsze, w procesie reformowania struktur za pontyfikatu
papieza Polaka dostrzegamy wyrazny zwrot pastoralny. W pordw-
naniu do poprzednich rozwigzan proklamowane przez niego doku-
menty zawieraja bardzo wiele wskazéwek praktycznych i uzasadnient
odwotujacych si¢ do skutecznosci duszpasterskiej.

Po drugie, zaréwno wprowadzenia do oglaszanych dokumentéw,
jak i rozwiniecia wielu punktéw obejmuja duza dawke tresci teolo-
gicznych. Jan Pawet II nie ograniczal si¢ do sformutowan prawnych
i podania norm, poniewaz byt $wiadomy tego, ze prawo kanoniczne
jest zawsze wtorne wobec teologii i petni wobec niej role stuzebna.

Po trzecie, w kierunkach podejmowanych reform wida¢ u papie-
za fascynacje II Soborem Watykanskim i troske, by poprawi¢ poziom
jego recepcji. Zaréwno ogdlne podejécie, promujace kolegialnos¢
w zarzadzaniu, jak i czeste, szczegdlowe odniesienia do dokumen-
téw soborowych sa tego wyraznym §wiadectwem.

tent/francesco/pl/apost_constitutions/documents/20220319-costituzione-
-ap-praedicate-evangelium.html (dostep: 30.07.2022).

Por. T. Halik, Dotknij ran. Duchowos¢ nieobojetnosci, Wydawnictwo Znak,
Krakéw 2010, s. 138.
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Po czwarte, w pracy nad poszczegdlnymi aktami prawnymi
mozna dostrzec otwarto$¢ papieza Polaka na konsultacje z réznymi
srodowiskami. Bardzo jasno wida¢, ze obce mu byly zapedy autokra-
tyczne czy dyktatorskie.

W ramach tego opracowania skoncentrowalem si¢ na trzech
urzedach kolegialnych. Bardzo ciekawa perspektywa badawczg jest
kwestia reformy prymatu papieskiego, zapoczatkowana w encyklice
Ut unum sint i rozwijana w pézniejszej dyskusji teologicznej. Blizsza
analiza tego zagadnienia bylaby dobrym dopelnieniem powyzszej
charakterystyki®.

6 Zagadnienie to analizowalem w monografii Nowa wizja zarzgdzania Koscio-

tem, Wydawnicewo WAM - Ksieza Jezuici, Krakéw 2014.
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Jan Pawet Il jako reformator struktur eklezjalnych
Abstrakt

Celem opracowania jest analiza kierunkéw reformy Synodu Biskupéw, kon-
ferencji episkopatéw krajowych i regionalnych oraz Kurii Rzymskiej z okresu
pontyfikatu Jana Pawla I1. Kazda z analiz sktada si¢ z trzech krokdéw. Pierwszy
zawiera nakreslenie kontekstu historycznego, a wigc okreslenie prawno-teo-
logicznego stanu zagadnienia przed Janem Pawlem II. Drugi krok to szcze-
goétowa prezentacja wktadu papieza Polaka zrealizowana w kluczu pordw-
nawczym, by ukazaé jego nowatorstwo. Ostatni etap to skrdtowe ukazanie
dalszych loséw omawianej instytucji w dokumentach Benedykta XV1 i Fran-
ciszka.

Stowa kluczowe: Jan Pawel II, Synod Biskupéw, Kuria Rzymska, konferencja
episkopatu

John Paul Il as a reformer of ecclesial structures
Abstract

The study aims to analyse the directions for the reform of the Synod of Bi-
shops, the national and regional episcopal conferences, and the Roman Curia
during the pontificate of John Paul II. Each analysis consists of three steps.
The first includes outlining the historical context, thus defining the legal and
theological state of the issue before John Paul II. The second step is a detailed
presentation of the pope’s contribution realized in a comparative key to show
its novelty. The final step is to briefly show the institution’s fate under discus-
sion in the documents of Benedict XVI and Francis.

Keywords: John Paul II, Synod of Bishops, Roman Curia, episcopal confe-
rence
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Jan Pawet Il jako papiez wielkich syntez.
Papieskie dziedzictwo w Swiecie poZznonowoczesnych
mikronarracji

Wprowadzenie

runtowna i calo$ciowa analiza pastoralnej dziatalnosci papieza
G z Polski domaga si¢ ujecia jego dziedzictwa w kluczu wielkiej

syntezy. Nie chodzi tu o dokonanie syntezy tego, co napisat
i powiedzial, ale o ukazanie oryginalnego i wyjatkowego zamystu
syntetycznego, ktory przy$wiecal mu w czasie calego pontyfikatu
i go charakteryzowal.

W tym wzgledzie nalezy zwrdci¢ szczegdlna uwage na trzy po-
mniki jego dziaalnosci i mysli, jakimi s3 — zgodnie z chronologia
powstania — Kodeks Prawa Kanonicznego, Katechizm Kosciota
Katolickiego oraz zbiér czternastu encyklik po$wigconych réznym

tematom powigzanym z wiarg Kosciola i jej wspolczesnym kon-
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tekstem. Te trzy dzieta — encykliki mozemy bowiem potraktowa¢
jako integralna cato$¢ — zostang poddane w niniejszym przyczynku
analizie pod katem ukazania w nich syntetycznego zamystu papie-
za z Polski. Zamyst ten jest do uchwycenia jedynie w perspektywie
umiejscowienia go w historycznym i ideowym kontekscie. Od niego
wlasnie zaczynam.

1. Papieska misja miedzy Soborem i Jubileuszem:
katalizatory wielkich syntez

Za przelomowe wydarzenia zycia Karola Wojtyly uzna¢ trzeba
jego bezposrednie i czynne uczestnictwo w pracach Soboru Waty-
kanskiego II' oraz przygotowanie i przeprowadzenie Kosciota przez
prog trzeciego tysiaclecia.

Przypomnijmy, ze Sob6ér Watykanski IT byt 21. powszechnym so-
borem Ko$ciota. Zwotany w 1959 roku przez $wictego dzis$ papieza
Jana XXIII rozpoczat swoje prace w 1963. Trwaty one do korica roku
1965. Ich owocem jest szesnascie dokumentéw, w tym cztery wiel-
kie Konstytucje poswigcone naturze Kosciota (Lumen gentium), jego
misji we wspdlczesnym $wiecie (Gaudium et spes), Objawieniu Boze-
mu (Dei Verbum) oraz liturgii $wigtej (Sacrosanctum Concilium).

Ostatnia ze wspomnianych konstytucji byta w ogéle pierwszym
dokumentem opublikowanym przez sobér i promulgowanym przez
papieza $w. Pawla VI, kt6ry kontynuowal soborowe dzieto swojego
poprzednika. Poswiecenie pierwszego dokumentu liturgii whasnie

! Natemat zwigzkéw Wojtyly i Soboru napisano duzo. Dwie najcenniejsze prace

w tym wzgledzie to S. Madrigal Terrazas, Protagonistas del Vaticano II. Galeria
de retratos y episodios conciliares, BAC, Madrid 2016, s. 583-626, szczegélnie
za$ obszerna monografia R. Skrzypczaka, Karol Wojtyta na Soborze Watykan-
skim II, Wydawnictwo AA, Krakéw 2020.
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nalezy rozumie¢ jako co$ wigcej niz zwykly zbieg okolicznosci czy
przypadek. Fake ten jest wyraznym wskaznikiem $wiadomosci oj-
cow, ze zamierzone dzielo odnowy Kosciota, jego, jak wyrazat to
Jan XXIII, uwspdlczesnienia (aggiornamento) powinno zaczaé sig
od reformy liturgicznej. Sprawa kultu Bozego, liturgii, okreslona jest
tym samym jako podstawowy wymiar istnienia Ko$ciola w $wiecie.
Aggiornamento jest mozliwe jedynie na solidnym fundamencie prak-
tycznego teocentryzmu, ktérego wyrazem staje si¢ wlasnie liturgia.
Ogolny zarys reformy liturgii, jaki odnajdujemy w dokumencie, jest
owocem ruchu liturgicznego i szeroko zakrojonego w okresie przed-
soborowym ,,powrotu do zrédel”. Powrét ten przyczynit sie réwniez
do powstania i zawazyl na ksztalcie oraz zawarto$ci pozostatych
dokumentdéw, szczegdlnie konstytucji o Objawieniu i o Kosciele.
Wszystkie te teksty ,oddychaja” zaréwno natchnionym tekstem Pi-
sma Swietego, jak i $wiadectwami patrystycznymi.

W taki sposdb sobér proponuje Kosciolowi potgzna synte-
z¢ historii i wspolczesnoéci, doktryny i prakeyki, zaangazowania
w sprawy spoteczne i liturgii. Ta tematyczna synteza oparta jest na
odkrytych na nowo zrédlach (Tradycja i Pismo Swiete), jakie Ko-
$ciét zawdzieczat ruchom: biblijnemu i liturgicznemu. To wszystko
wzigte razem pozwolilo na zbudowanie do$¢ integralnej wizji chrze-
Scijaristwa i jego miejsca w $wiecie, jakie bez watpienia mozna odna-
lez¢ w tekstach soborowych. Pozostaja one nadal interesujace i waz-
ne, a dla mlodego biskupa Wojtyly staly si¢ prawdziwym zrédlem
odnowy rozumienia Kosciota i jego zaangazowania w ewangelizacje
i powszechne dobro ludzkosci.

Sposréd tekstdw soborowych ogromny wplyw na Wojtyle wy-
warla przede wszystkim konstytucja Gaudium et spes. Przezycia
wojenne powiazane z niemieckim narodowym socjalizmem oraz za-
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nurzenie w doswiadczeniu komunistycznego totalitaryzmu zniewa-
lajacego Polske dynamizowaly Wojtyle do poszukiwania powodéw
nadziei. Konstytucja o Ko$ciele w $wiecie wspotczesnym, przy kedrej
redakcji pracowal osobiscie, dostarczata takich powodéw do opty-
mistycznego spojrzenia na rzeczywisto$¢ spoleczng powojennego
$wiata. Bedac mocng krytykg pewnych aspektdw tej rzeczywistosci,
stanowila jednoczesnie prébe dostrzezenia wszystkich pozytywnych
wymiaréw dojrzewania ludzkosci w obliczu nieszczes¢ ubiegte-
go wicku. Caly pontyfikat, a wezesniej pasterska postuga Wojtyly
w Krakowie, naznaczone byly tym duchowym optymizmem prze-
konania o dojrzewaniu cztowieka. Doktryna Gaudium et spes byta
nieustannym punktem odniesienia duszpasterskiego zaangazowa-
nia polskiego papieza, w tym przede wszystkim jego ewangelicznej
wrazliwosci na czlowieka i jego sprawy w wymiarze indywidualnym
i spolecznym. To wlasnie z Gaudium et spes, z tenoru dokumentu,
z jego gléwnego przestania wynika przekonanie papieza Wojtyly, iz
~cztowiek jest podstawowa droga Kosciola” Powiazanie Kosciota
z czlowiekiem, tak istotne dla Wojtyly, wyptywa wlasnie z przestania
soborowego i jest jego tworczg aplikacja. W duszpasterskiej wizji So-
boru Wojtyta napotkal zaréwno potwierdzenie swoich wezesnych
intuicji, jak i nowy impuls do ich realizacji.

Wspomniana wrazliwo$¢ wyplywala z Wojtylowskiej fascy-
nacji najistotniejszym kontrapunktem wizji soborowej, jakim jest
chrystocentrycznos¢. Chrystologiczny akcent stanowil dominante
pasterskiej dziatalnosci papieza z Krakowa. Postawienie czlowicka
w centrum zainteresowania jest skutkiem tego radykalnego chry-
stocentyzmu soborowego, ktérego papiez Jan Pawel II byt zdecy-
dowanym kontynuatorem i interpretatorem. Nie chodzi tu zatem
o jaki$ $wiecki humanizm, czy jak okresla go Chantal Delsol, huma-
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nitaryzm, ale o prawdziwy ewangeliczny, chrzeécijanski humanizm.
Zainteresowanie cztowiekiem pochodzi w nim z niezbywalnej cen-
tralnosci kwestii Boga i jego Objawienia.

Teocentryzm soborowy gleboko korespondowal z osobistym
doswiadczeniem Wojtyly jako artysty, poety i mistyka. Nie wolno
w tym miejscu zapomnied, ze sobdér odnawia samo$wiadomos¢ Ko-
Sciota w kierunku bardziej wyrazistego wyrazenia jego mistycznego
wymiaru. Koscidl, jak uroczyscie stwierdza Lumen gentium, to ,nie-
jako sakrament intymnego zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego
rodzaju ludzkiego” (nr 2). Trudno byloby znalez¢ wyrazenie istoty
Kosciota, ktére lepiej opisywaloby wszystko to, czym Wojtyta zyt
od swojej mlodosci az po papieska sedziwg staroé¢. Ta mistyczna
swiadomo$¢ misji Kosciota i jego natury, kedra wyrazata si¢ juz we
wezesnej poezji Wojtyly, napotkata w tekstach soborowych, a weze-
$niej podczas soborowych obrad, swoje ostateczne potwierdzenie
i uprawomocnienie. W Kosciele chodzi przede wszystkim o wiare
w Boga i o spotkanie z Nim, jak zdaje si¢ postulowa¢ autorska in-
terpretacja zadania wdrazania odnowy soborowej w konkrecie zycia
Kosciota, jaka kardynal Wojtyla zawart w swoim studium soboro-
wym?” Nie powinniémy w tym miejscu zapomnie¢, ze jako mlody
teolog poswiecit on swéj doktorat zagadnieniu wiary u $w. Jana od
Krzyza. Interpretowal w nim sanjuanistyczne ujgcie wiary w kate-
goriach personalistycznych i mistycznych, jako spotkanie czlowicka
z Bogiem. Jedli zatem kardynat Wojtyta twierdzi, ze najistotniejszym
wymiarem recepcji Soboru jest praca nad wiara, to trudno tutaj nie
dostrzega¢ jakiego$ istotnego powiazania z tematem wspomniane;j

pracy doktorskiej.

2 K. Wojtyla, U podstaw odnowy, Unum, Krakéw 2003.
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Mamy tu do czynienia z organiczng wizja Kosciota: teksty so-
borowe dokonuja gestu zdecydowanego i wigkszego otwarcia si¢
Kosciota na $wiat ludzkich spraw, na ludzkie radosci i nadziejg, Ieki
i smutki. To otwarcie jest wynikiem soborowego chrystocentryzmu,
w ktérego perspektywie Kosciét samorozumie sig jako (quasi) sakra-
mentalna bosko-ludzka tajemnica jednosci catego kosmosu®. Intym-
no$¢, jaka charakteryzuje wedlug Soboru owo zjednoczenie, jest bez
watpienia mistycznej natury. Aby byla mozliwa, potrzebuje i zaklada
wiare. Bez niej prawdziwy chrystocentryzm i autentyczny zwrot do
czlowieka nie s3 mozliwe.

Jak widzimy, dziedzictwo soborowe i wlasne, uprzednie wzgle-
dem soboru, doswiadczenie Karola Wojtyly zaz¢biajg si¢ i wzajemnie
wzmacniaja. Tak wilasnie dochodzi do wytworzenia si¢ papieskiej,
normatywnej interpretacji dziedzictwa soborowego. Opiera si¢ ona
na wspomnianym chrystocentryzmie i jego przyjeciu w wierze Ko-
Sciota. Ten papieski glos, jego osobiste stanowisko w sporze o her-
meneutyke tekstéw soborowych i gtéwnych linii jego nauczania, jak
wskazuje George Weigel, powinno by¢ traktowane jako normatyw-

Zob. LG 1: ,,Poniewaz Chrystus jest $wiatlo$cig narodéw, obecny Sobér $wig-
ty, w Duchu Swietym zgromadzony, pragnie goraco o$wieci¢ wszystkich ludzi
blaskiem Jego jasniejacym na obliczu Kosciota, gloszac Ewangelic wszelkiemu
stworzeniu (por. Mk 16,15). A4 ze Kosciét jest w Chrystusie niejako sakramen-
tem, czyli znakiem i narzedziem wewngtrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci
catego rodzaju ludzkiego, przeto podejmujac nauke poprzednich Soboréw, pra-
gnie on wyjasni¢ doktadniej swoim wiernym i calemu §wiatu natur¢ swoja i po-
wszechne postannictwo. Warunki naszej epoki nadaja temu zadaniu kosciota
szczegdlnie pilny charakeer, chodzi o to, aby wszyscy ludzie zlaczeni dzis éciglej
wiezami spolecznymi, technicznymi, kulturalnymi, osiagneli pelng jednos¢
réwniez w Chrystusie”.
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na hermeneutyka przestania soborowego*. Pontyfikat Wojtyly moze
i powinien zatem by¢ traktowany w funkcji ostatniego Soboru. Wie-
le tekstéw, takze tych z encyklik Jana Pawta II, potwierdza t¢ intuicje
amerykanskiego badacza. Bez soboru nie byloby wielkiego papieza
z Polski. Bez papieza z Polski, Sobdr nadal czekalby na wytyczenie
normatywnej hermeneutyki wlasnych tekstéw i wlasnego przestania.

Drugim istotnym momentem zycia juz papieza Wojtyly byly
przygotowania do Wielkiego Jubileuszu Chrzeécijanistwa celebro-
wanego w 2000 roku. Od samego poczatku Jan Pawel IT ma $wiado-
mos¢ powigzania swojego powotania w Kosciele z tym wydarzeniem.
On sam upatruje gléwnego rysu swojego pontyfikatu we wprowa-
dzeniu Kosciota w trzecie tysigclecie. Warto przytoczy¢ w tym miej-
scu pierwszy punkt programowej encykliki Redemptor hominis:

Odkupiciel cztowicka Jezus Chrystus jest o$rodkiem wszech-
$wiata i historii. Do Niego zwraca si¢ moja mysl i moje serce w tej
doniostej godzinie dziejow, w ktdrej znajduje si¢ Koscidt i cata wiel-
ka rodzina wspétczesnej ludzkosci. Oto bowiem czas, w ktérym
Bég w swoich tajemniczych zamiarach powierzyt mi po moim umi-
lowanym Poprzedniku Janie Pawle I postuge powszechng zwiazang
ze Stolica $w. Piotra w Rzymie, ogromnie si¢ juz przyblizyt do roku
dwutysigcznego. Trudno jeszcze w tej chwili powiedzied, co bedzie
oznaczal 6w rok na zegarze dziejow ludzkosci, jaka okaze si¢ data
dla poszczegdlnych ludéw i narodéw, krajéw i kontynentéw, cho¢
zapewne niejedno staramy si¢ juz teraz przewidywa¢. Dla Kosciota,
dla Ludu Bozego, ktéry — chociaz nierdbwnomiernie — rozprze-
strzenil si¢ juz jednak na cala ziemig az po jej krance, bedzie to rok
wielkiego Jubileuszu. Zblizamy si¢ do daty, ktéra przyjmujac wszel-
kie poprawki wymagane przez Scistos¢ chronologiczng — przypo-
mni nam i odnowi w sposdb szczegdlny swiadomos¢ tej kluczowe;j

* G. Weigel, Uswigcic swiat. Istotne dziedzictwo Soboru Watykasiskiego II, Esprit,

Krakow 2023, s. 26, 447-478.
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prawdy wiary, ktérej dat wyraz $w. Jan na poczatku swej Ewange-
lii: ,,Stowo stalo si¢ cialem i zamieszkalo wéréd nas” (J 1, 14), a na
innym miejscu: ,Tak bowiem Bég umitowat $wiat, ze Syna swego
Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal, ale
mial zycie wieczne” (] 3, 16) (RH 1).

Przytoczony tekst jest doniosty — w pierwszym punkcie pierw-
szej ze swoich encyklik papiez Jan Pawet II wprowadza temat Jubile-
uszu, opisujac go jako istotny moment w zyciu Ko$ciota i $wiata. Pi-
szac juz z perspektywy zakonczonych obchodéw Jubileuszu, widziat
on w jego wydarzeniach, spotkaniach i celebracjach nowy poczatek
»nie tylko wspomnienie przesztosci, ale prorocza zapowiedz przy-
szlosci” (NMI 3).

Papiez Wojtyta faczyt zrédlowo Wielki Jubileusz z Soborem Wa-
tykanskim II. Dat temu wyraz chociazby w tekscie przygotowuja-
cym obchody jubileuszowe juz w roku 1994.

W tym znaczeniu — pisal — mozna stwierdzi¢, iz Sobér Waty-
kanski II byl opatrzno$ciowym wydarzeniem, poprzez ktére Ko-
$cidl rozpoczal swoje blizsze przygotowanie do Jubileuszu drugiego
milenium. Byt to Sobér bardzo podobny do wszystkich poprzed-
nich, a réwnocze$nie tak bardzo od nich rézny: Sobér skoncentro-
wany na tajemnicy Chrystusa iJego Kosciota, a zarazem otwarty na
$wiat. To otwarcie byto ewangeliczng odpowiedzia na wspolczesne
przemiany w $wiecie wraz ze wstrzasajacymi doswiadczeniami XX
wicku, umeczonego przez pierwsza i druga wojng $wiatowa, obozy
koncentracyjne i straszliwe eksterminacje. Wszystkie te wydarzenia
ukazujg, jak nigdy dotad, ze $wiat potrzebuje oczyszczenia, potrze-
buje nawrécenia (TMA 18).

Jak wida¢, dla papieza ostatni sobdr powszechny stat si¢ przy-
gotowaniem Kosciota do wkroczenia w nowe tysiaclecie. W jakze
charakterystyczny dla siebie sposéb, Jan Pawet II dostrzega opatrz-
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no$ciowe wydarzenie soboru w $wietle Jubileuszu. Zaplanowana
przez sob6r odnowa Kosciota musi by¢ rozumiana jako etap w przy-
gotowaniu do $wietowania rocznicy przyjécia Chrystusa na $wiat.
Zauwazmy, iz w obydwu przytoczonych tekstach motyw chrysto-
centryzmu jest nie tylko zauwazalny, ale i dominujacy. To wiasnie
ow rys laczy ostatecznie w wizji Wojtyly Sobér i Jubileusz oraz jego
whasny pontyfikat.

W perspektywie przebytej drogi, mozna postawi¢ w tym miej-
scu teze, ze Sobdr Watykanski II 1 Wielki Jubileusz staly si¢ katali-
zatorami doswiadczenia Karola Wojtyly oraz fundamentalnie i nie-
zbywalnie zorientowaly dzialania jego pontyfikatu. Z jednej strony
wezesniejsze doswiadczenie duchowe i osobisty zmyst syntezy po-
zwolity Wojtyle jak mato komu otworzy¢ si¢ na dziedzictwo soboro-
we, zglebi¢ je i zrozumieé, aby nastepnie weieli¢ je w zycie nie tylko
w papieskim nauczaniu, sposobie zarzadzania Ko$ciolem, ale takze
w celebracji przetomu tysiacleci jako centralnym wydarzeniu catego
pontyfikatu.

Wida¢ to wyraznie w dwéch najwigkszych pomnikach mysli
Wojtyly, jakimi sa Kodeks Prawa Kanonicznego i Katechizm Ko-
Sciota Katolickiego. Z jednej strony sa one konkretna odpowiedzia
na reformg soborowa, préba jej wyraznej artykulacji, z drugiej zas wy-
razem syntetycznej umystowosci papieza, jego zdolnosci do plano-
wania wspélnej pracy oraz wybitnego talentu syntetycznego. W taki
tez sposob oba dokumenty o najwyzszej randze znaczeniowej staly
sic w zamysle papieza i de facto istotnymi punktami pozwalajacymi
na skuteczne i owocne wprowadzanie reform ostatniego soboru i na
tej drodze otwarcia Ko$ciolowi drogi w trzecie tysiaclecie. Wypada
zatem poswieci¢ im w dalszym ciagu niniejszego przyczynku troche

wiecej miejsca.
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2. Nowa kodyfikacja prawa: KPK z 1983 roku

Prawo towarzyszyto Ko$ciolowi nieprzerwanie w jego dziejach
od samego poczatku i jest niezbywalnie powigzane formalnie i mery-
torycznie z teologicznym wymiarem proceséw ewangelizacji®. Jego
elementy odnajdziemy juz w zapisach nowotestamentalnych, szcze-
gblnie w rozlicznych decyzjach apostotéw. Przyktadem paradygma-
tycznym jest tzw. sobdr jerozolimski (Dz 15, 1-6). Wielkie sobory
i synody starozytnosci, sredniowiecza i nowozytnosci w swoich ka-
nonach doktrynalnych i dyscyplinarnych normowaly szereg szczegé-
lowych zagadnien zwiazanych z liturgia, obyczajowoscia, sakramen-
tami chrze$cijaniskimi oraz relacjami pomiedzy réznymi cztonkami
Ciata Chrystusowego pielgrzymujacego jako Lud Bozy w $wiecie.
Historia prawa kanonicznego Kosciola rzymskiego jest do$¢ dtuga
i burzliwa i nie sposdb jej tutaj nawet strescic®. Warto jedynie wyli-
czy¢ jej najistotniejsze punkty dziejowe. Pierwsza powazna i szeroko
zakrojong préba kodyfikacji, a wlasciwie zebrania réznych doku-
mentdw jest Dekret Gracjana (ok. 1140)7. Pelnowymiarowy kodeks
prawny powstat jednak dopiero z poczatkiem dwudziestego wieku:
chodzi o Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus,
Benedicti Papae XV auctoritate promulgatus z 1917 roku. Podjecie

prac nad jego odnowa postulowali ojcowie Vaticanum II. Doczekaly
> Zob. D. Cenalmor, J. Miras, Prawo kanoniczne, Wolters Kluwer, Warszawa
2021, s.39-70.

L. Subera, Historia Zrédet i nauki prawa kanonicznego, Akademia Teologii
Katolickiej, Warszawa 1977, s. 119-124. Zob. Ch. Link, Kirchliche Rechtsges-
chichte: Kirche, Staat und Recht in der europiischen Geschichte von den Anfin-
gen bis ins 21. Jahrbundert, C.H. Beck, Berlin 2008 oraz M. Schmoeckel, Kan-
onisches Recht: Geschichte und Inbalt des Corpus iuris canonici (Kurzlehrbiicher
fiir das Juristische Studium), C.H. Beck, Berlin 2020.

7 Szerzej na temat L. Subera, Historia Zrddet i nauki prawa kanonicznego, s. 84-92.
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si¢ one spetnienia i zakoriczenia za pontyfikatu Jana Pawta II, kt6ry
promulgowat w 1983 roku nowy Codex Iuris Canonici.

Istotne informacje oraz wyjasnienie genezy i natury nowego pra-
wa zawarte s3 w Konstytucji Apostolskiej Sacrae Disciplinae Leges
(25.01.1983)%, ogtaszajacej i promulgujacej nowy Kodeks Prawa Ka-
nonicznego z 1983 roku’. Doktadniejsze przyjrzenie si¢ temu tek-
stowi pomaga w lepszym zrozumieniu charakteru, natury, miejsca,
zadania prawa w Kosciele, tak jak widzi je papiez Jan Pawel I1. Poka-
zuje jednocze$nie jego syntetyczny zmyst, stad bardziej szczegdtowa
analiza wspomnianego dokumentu okazuje si¢ konieczna dla tema-

tu, ktérym tutaj si¢ zajmujemy.

Postanowienie zreformowania Kodeksu zostalo podjete razem
z dwoma innymi, o ktdrych ten Papiez [Jan XXIII] méwit w tym
samym dniu, a mianowicie o zamiarze zwolania synodu diecezji
rzymskiej i ogloszenia Soboru Powszechnego. Z tych wydarzen
pierwsze niewiele wnosi do reformy Kodeksu jednak drugie, mia-
nowicie Sobdr, ma ogromne znaczenie dla naszego zagadnienia
iz jego istoty Scisle si¢ taczy. Jedli chodzi o kwestig, dlaczego Jan
XXIII przeczut konieczno$é zreformowania obowiazujacego Ko-
deksu, odpowiedz znajduje si¢ by¢ moze w Kodeksie ogloszonym
wr. 1917. Jednakze jest takze inna odpowiedz i to o szczegdlnym
znaczeniu: mianowicie reforma Kodeksu Prawa Kanonicznego wy-
data si¢ po prostu pozadana i wymagana przez sam Sobér, ktéry naj-
wiecej swojej uwagi poswiecit Kosciotowi.

Trudno o jasniejsze i bardziej bezposrednie streszczenie pobu-
dek, jakie od czasu Jana XXIII charakteryzowaly Koscidt i jego prace
nad odnowg prawa. Jan Pawel II przypomina, ze Janowi XXIII przy-

8 Cytowania przytaczane w tym ust¢pie pochodza w calodci z tego papieskiego

dokumentu.
Dobre, caloéciowe, organiczne i syntetyczne przedstawienie zawartosci tego
kodeksu mozna znalez¢ w D. Cenalmor, J. Miras, Prawo kanoniczne, s. 70nn.
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$wiecaly trzy cele pontyfikatu: odnowa prawa, zwotanie synodu dla
diecezji rzymskiej oraz zwolanie soboru powszechnego. Wszystkie
trzy oznaczaly gigantyczna pracg. Stala si¢ ona mozliwa szczegdlnie
po zakoriczeniu prac soborowych, kiedy gotowy byt juz dokument
poswiecony Kosciotowi, zawierajacy poglebiony, odnowiony i szcze-
golowy wyktad eklezjologii. Teologia Kosciota, jaka zaproponowal
sobér, byta nie tylko formalnym wymogiem rozpoczgcia bardziej
konkretnych prac nad nowym kodeksem prawa, ale takze zbiorem
istotnych prawd i intuicji teologicznych, bez ktérych wspomniana
praca bylaby bezuzyteczna. Nowe prawo mialo stanowi¢ refleks so-
borowej eklezjologii, by¢ swoistego rodzaju, jak wyraza to papiez, jej
»pasem transmisyjnym”.

Warto zatrzymac si¢ w tym momencie, zeby zauwazy¢ przytoczo-
ng ide¢ ,pasa transmisyjnego”. To atrakcyjne i oryginalne wyrazenie
zawiera w sobie odniesienie do istotnego wymiaru papieza z Polski
wlasnie w kategoriach syntetycznych. Chodzi w nim o $cisty zwia-
zek kultury teologicznej i kultury prawnej. Prawo, zdaniem papieza,
jest w Kosciele wyrazem teologii. Teologia jest jego ideowym zaple-
czem. To pozwala na odkrycie szerszego horyzontu systematycznego
myslenia papieza, dla ktérego istnieje wyrazne powiazanie elementu
teoretycznego i praktycznego w zyciu Kosciota. Idea ,,pasa transmi-
syjnego” pozwala w rzeczywistosci i$¢ nawet dalej i stwierdzié, ze
wyglada na to, ze dla papieza Wojtyly nie istniala Zadna przepas¢
miedzy mysleniem praktycznym, w tym prawnym, a teologicznym.
To co dla myslenia nowozytnego czesto stanowi odrebne dyscypliny
i sposoby myslenia, dla Wojtyly taczy si¢ w jedng calo$¢. Teologia
nie jest dialektycznym przeciwienstwem prakeyki. Ona sama jest
praktyczna, na ile, jak chociazby w interesujacym nas przedmiocie
prawa kanonicznego, determinuje konkretne rozwiazania natury
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praktycznej. To pozwala przekroczy¢ nieuprawnions, cho¢ mocno
rozpowszechniong w nowozytnosci mentalno$¢ rozdzielania teolo-
gii i prakeyki oraz teologii i prawa.

O co w tym wszystkim ostatecznie chodzito? Najprosciej rzecz
ujmujac, papiez stwierdza, ze ,kierujac wigc [...] my$l ku poczatko-
wi owej drogi, to jest do dnia 25 stycznia 1959 r., oraz do samego
Jana XXIII, inicjatora reformy Kodeksu, powinnismy wyznaé, ze
ten Kodeks wyplynat z tego samego postanowienia, mianowicie
odnowy sprawy chrzeécijanskiej; i na tym przede wszystkim posta-
nowieniu opiera si¢ cale dzieto Soboru, jego normy i przebieg”. Za
jednym razem dowiadujemy si¢ na temat wsp6lnej ambicji odnowy
soborowej i kanonicznej: w obydwu chodzi o odnowg zycia i do-
swiadczenia chrzedcijanskiego. Nie bedzie chyba zbyt duzym nad-
uzyciem interpretacyjnym wskazanie, ze zdaniem Wojtyly eklezjolo-
gia soborowa zawierata w sobie nie tylko postulat reformy kanonéw,
ale i przewodnie idee tej reformy.

Jest rzecza godng zauwazenia, ze papiez w dalszej czesci swojej
konstytucji zauwaza, ze istotny wptyw soboru na nowy Kodeks wi-
da¢ nie tylko w jego tresci, ale takze w pracach przygotowawczych
do jego powstania, ktére zaplanowane byto dtugofalowo, dlugoter-
minowo, a przede wszystkim jako dzieto kolegialne. W tym kole-
gialnym charakterze prac, w efekcie ktérych nowy Kodeks ujrzat
swiatlo dzienne, papiez dostrzega bezposredni wplyw dziedzictwa
myslenia w kategoriach Vaticanum II. Slad soborowy wida¢ zatem,
zdaniem papieza Wojtyly, nie tylko w tresci nowych kanonéw, ale
takze w samym procesie ich przygotowania i wspdlnotowego do-
chodzenia do ostatecznej wersji obowiazujacych dzi§ przepisow.
W umysle papieza i pod jego piérem dokonuje si¢ tym samym syn-
teza do$wiadczenia i przestania soborowego i podejscia prawnego.
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Teologia Soboru zostaje przeniesiona na konkretng wizje eklezjal-
nego porzadku prawnego.

Oczywiscie wspomniang kolegialno$¢ widaé réwniez w samej, jak
ja okresla papiez ,,substancji praw”. Tym samym papiez odslania i-
plicite to, co uwaza za gléwny tenor nowego prawa, a co wynika bez-
posrednio z gléwnych zalozeri soborowych, czyli okreslenie Koéciota
w kategoriach wspélnoty i kolegialnoéci. ,Ta za$ cecha kolegialno-
Sci, ktéra proces powstawania tego Kodeksu wybitnie si¢ wyrdznia,
w pelni zgadza si¢ z nauka i duchem Soboru Watykanskiego II. Dla-
tego Kodeks nie tylko ze wzgledu na zawarto$¢, lecz takze w swoim
powstawaniu ukazuje wplyw tego Soboru, w ktérego dokumentach
Koscidl, powszechny sakrament zbawienia (KK 9, 48) jest ukazany
jako Lud Bozy i jego konstytucja hierarchiczna jest przedstawiona
jako majaca oparcie w Kolegium Biskup6éw razem z jego Glows”.

W tym kontekscie powstania nowego Kodeksu warto zwrécié
uwage na samo papieskie rozumienie prawa i jego miejsca w zyciu
Kosciota. Warto przytoczyé w tym wzgledzie fragment, ktéry powi-
nien uchodzi¢ w przedmiocie za klasyczny: ,,Skoro tak jest, wystar-
czajaco jest jasne, ze celem Kodeksu nie jest bynajmniej zastapienie
w zyciu Kosciola lub wiernych wiary, faski, charyzmatéw a zwlasz-
cza mitoéci. Przeciwnie, w Kodeksie chodzi raczej o to, aby rodzit
taki porzadek spotecznosci koscielnej, ktdry — przyznajac gléwne
miejsce mitosci, tasce i charyzmatom — jednoczesnie utatwialtby ich
uporzadkowany postep w zyciu czy to w spolecznosci koécielnej, czy
to poszczegélnych ludzi, ktérzy do niej nalezg”. Spotykamy tu synte-
tyczne polaczenie porzadku taski i kanonicznego ustroju Kosciota.
Bardzo czgsto przeciwstawia si¢ je sobie. W papieskiej wizji chrze-
Scijaristwa integralnego sa one jednak komplementarne. Elementy
prawne stuzg tasce i Zyciu nadprzyrodzonemu. Papiez wyraznie my-



Jan Pawet Il jako papiez wielkich syntez.. - 271

$li tu w duchu dialogu i syntezy porzadkéw: prawnego, konstytucyj-
nego i nadprzyrodzonego. Nowa kodyfikacja praw Kosciota oznacza
tym samym dla papieza narzedzie realizacji misji i natury Kosciola,
tak jak rozumiany on jest w eklezjologii Vaticanum II. ,Narzedzie,
jakim jest Kodeks, stwierdza papiez, w pelni zgadza si¢ z natura Ko-
Sciota, jaka zwlaszcza przedstawia nauka Soboru Watykanskiego II
brana w calosci, z szczegdlnym uwzglednieniem jego doktryny ekle-
zjologicznej. [...] Chociaz nie da si¢ obrazu Ko$ciola w ujeciu dok-
tryny Soboru doskonale przelozy¢ na jezyk kanonistyczny, to jednak
Kodeks powinien si¢ odnosi¢ do tego obrazu jako pierwotnego
wzoru, ktdrego zarys powinien on odpowiednio, o ile to mozliwe,
z samej swej natury wyraza¢”. Papieskie podkreslenie miejsca prawa
w zyciu Kosciota pozostaje aktualne do dzisiaj, by¢ moze dzisiaj na-
wet okazuje si¢ potrzebne jak nigdy dotad. Kodyfikowanie praw, ich
obecnos¢ w zyciu Kosciota zgadza si¢ w pelni z samg naturg Koscio-
fa. Jakickolwiek przeciwstawianie Kosciota, charyzmatu, taski, zycia
nadprzyrodzonego, ewangelizacji, fenomenowi prawa koscielnego
jest w uj¢ciu papieskim nie na miejscu i chyba przeciwne samej natu-
rze i misji Ko$ciota. Faktu tego nie zmienia ograniczonos$¢ mozliwo-
$ci prawnego wyrazenia bogactwa soborowej eklezjologii. Nawet je-
$li normy prawne jedynie cz¢éciowo wyrazi¢ moga prawde Kosciota
ijego rzeczywisto$¢, to samo kodyfikowanie jest niezbedne w ewan-
gelizacji i tworzeniu Kosciota jako konkretu w miejscu i czasie.

W tak zarysowanej fundamentalnej perspektywie rozumienia
sensownosci i zasadnosci prawa dla Kosciota papiez stwierdza, ze
nowy kodeks nie tylko bazuje na eklezjologii dwdch wielkich do-
kumentéw poswigconych Kosciotowi, ale ponickad dopelnia ich
przestania. Na tle wszystkich wyliczonych juz elementéw rozumie-

nia prawa, papiez przystepuje do opisu tego, co w nowym Kodeksie
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uwaza za najbardziej istotne, a co z natury rzeczy jest streszczeniem

wizji soborowej.

Z elementéw za$, ktdre wyrazaja prawdziwa i wlasna nature Ko-
Sciota, zwlaszcza te powinny by¢ uwzglednione: doktryna, w ktérej
Kosciét jest przedstawiony jako Lud Bozy (KK 2), a wladza hie-
rarchiczna jako stuzba (KK 3), a ponadto doktryna, ktéra ukazuje
Koscidt jako Wapdlnote i ustala wzajemne relacje, ktére powinny
zachodzi¢ migdzy Kosciotem partykularnym i powszechnym oraz
miedzy kolegialnoscig i prymatem; takze doktryna, wedtug ktérej
wszyscy czlonkowie Ludu Bozego, w sposéb sobie wlasciwy, par-
tycypuja w potrdjnym zadaniu Chrystusa, mianowicie kaptariskim,
prorockim i krolewskim, do ktérej to doktryny dochodzi takze
wszystko, co dotyczy obowiazkéw i praw wiernych, a szczeg6lnie
0s6b swieckich; wreszcie troska Ko$ciota o ekumenizm.

Akapit ten kongenialnie streszcza i syntezuje eklezjalne naucza-

nie soborowe wyrazajace nieustanne balansowanie mig¢dzy starym

a nowym. Najistotniejszym momentem eklezjologii soborowe;j i jej

prawnego ,pasa transmisyjnego” okazuje si¢ dla papieza kluczowa

idea Ludu Bozego, ze wszystkimi skutkami w rozumieniu konkret-

nej struktury i funkcjonowania Koéciola, jakie zawiera w sobie.

W tym miejscu wypada zapytaé o to, na jakie w ogéle cechy no-

wosci ujecia prawa z 1983 roku w stosunku do poprzedniej wersji

Kodeksu najczgsciej si¢ zwraca? Werdd tych cech zazwyczaj wylicza

sie nastepujace:

Z formalnego punktu widzenia nowy KPK z 1983 roku za-
wiera mniejsza liczbe kanonéw (redukcja z 2414 do 1752):
to istotny i pozadany moment wszelkich kodyfikacji, bo-
wiem cecha dobrego prawa jest jego skromny rozmiar.

Bardziej duszpasterski tenor nowej kodyfikacji prawa wyra-
zany wielokrotnie w réznych kanonach, a streszczony do-
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bitnie w ostatnim kanonie 1752 (salus animarum suprema
semper lex est).

o Teologizacja normy poprzez wprowadzenie kontekstu teo-
logicznego w formutly prawne, ktdrej cecha wyrézniajaca jest
chociazby mniejsza w stosunku do poprzedniej kodyfikacji
ilo$¢ zargonu prawniczego: KPK z 1983 zawiera i dostarcza
pokazna ilo$¢ wiedzy teologicznej.

o Bardziej stanowcze, strukturalne, prakeyczne wyrazenie jed-
noéci i réwnosci poszczegdlnych cztonkéw Ludu Bozego.

W tym wzgledzie nowy KPK (uwzgledniajac wszystkie, liczne

zmiany, jakie sic w nim dokonaly od 1983 roku do dzisiaj) stanowi
swiadectwo cklezjologii soborowej, jej syntezy réznych momentéw
i wymiaréw zycia Kosciota, zamiaru bardziej organicznego ujecia
jednosci i réwnosci catego Ludu Bozego przy zatozeniu konieczne;j
zasady hierarchicznosci.

3. Katechizm Kosciota Katolickiego (1992) i odnowiony wyktad wiary

Podstawowym zadaniem Kosciota jest transmisja zbawienia, kt6-
re dokonane i ofiarowane w Panu Jezusie ma by¢ gloszone na calym
$wiecie. Istotnym elementem wspomnianej transmisji jest nauczanie
prawdy wiary o tym zbawieniu, o jego naturze, dynamice stawania
si¢ i celu. Wtasnie dlatego od samego poczatku caty Kosciot czut sie
w obowiazku gloszenia stowa prawdziwej nauki ewangelicznej, kté-
ra na samym poczatku jej przekazywania okreslano czgsto mianem
prawdziwej filozofii. Z biegiem czasu zacze¢to spisywaé podstawowe
prawdy wiary i dokonywac¢ ich poglebionego rozumienia. Tak po-
wstaly wielkie traktaty syntezujace i objasniajace wiare, jak Wielka
katecheza Grzegorza z Nyssy czy katechetyczne dzietka Augustyna
lub Jana z Damaszku (Wyktad wiary prawdziwej). W tym samym
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czasie, na duzo bardziej zasadniczym poziomie juz nie indywidu-
alnego wyktadu, ale interpretacji urzedowej, sobory okreslaly pod-
stawowe dogmaty i formulowaly swoje wyznania wiary. Procesowi
rodzenia si¢ doktryny chrzeécijanskiej i jej rozwoju coraz bardziej to-
warzyszyla potrzeba uproszczonego, konkretnego, panoramicznego
wyktadu nauczania Kosciota.

W tym wzgledzie istotnym dokumentem, wrecz o paradygma-
tycznym znaczeniu, jest Katechizm Trydencki. Jak wskazuje juz
sama nazwa — Catechismus ex decreto Concilii Tridentini ad parochos
— jest to tekst reprezentujacy nauczanie Soboru Trydenckiego i adre-
sowany do proboszczéw. Ten ogloszony przez Piusa V w 1566 roku
dokument jest réwniez de facto pierwszym pelnoflagowym oficjal-
nym katechizmem katolickim, ktéry streszcza cato$¢ wiary, prakeyk
liturgicznych, sakramentalnych oraz zasad zycia moralnego i ducho-
wego, w tym wypadku zgodnie z doktryna i wyktadnia reformy Ko-
Sciota zaplanowanej przez Tridentinum.

Katechizm ten charakteryzuje si¢ metoda wyktadu oparta na sty-
lu myslenia more scholasticum. Zastosowany w nim schemat pytanie-
-odpowiedz konkretyzuje wyktad wiary, ale nieco go geometryzuje,
ustatycznia, upraszcza i utrudnia osobista, egzystencjalna aplikacje.
Posiada oczywiscie swoje cechy pozytywne, wsréd keérych jeszeze
raz podkresle konkretnos¢, skrétowoéé, jednoznaczno$é i spoj-
no$¢. Za taka jednak $cistos¢ ptaci si¢ wrazeniem schematycznosci
i abstrakcyjnosci. Pierwotnym punktem odniesienia w Katechizmie
Rzymskim jest sama doktryna wiary, nauczanie Koéciota. Prawda
biblijna jest oczywiscie centralna, ale niejako ukryta w zwigzlych
formutach o charakterze definicji. W wykfadzie, co zrozumiate ze
wzgledu na kontekst historyczny, brakuje uwzglednienia historycz-
nego wymiaru rozwoju formut wiary. Katechizm Rzymski skfada si¢
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z czterech czesci, ktdre traktuja w kolejnosci o: Credo, sakramen-
tach, Dekalogu i Modlitwie Panskie;j.

Dzielo ostatniego Soboru réwniez domagalo si¢ swojego ujecia
katechizmowego. Promulgowany w 1992 konstytucja $w. Jana Paw-
YaIl Depositum fidei", zachowuje czteroczgsciowa strukture znang
nam juz z Katechizmu Rzymskiego'". Strukture t¢ mozna uwazaé bez
watpliwosci za podstawowy schemat przekazywania wiary w Koscie-
le. Byla ona znana duzo weze$niej i szeroko stosowana, skodyfikowana
jednak i utrwalona zostala ostatecznie w Katechizmie Trydenckim.

Tyle jednak podobienistw. Oczywiécie substancja przekazywa-
nej wiary nie ulegla zmianie miedzy 1566 a 1992 rokiem. To, co si¢
zmienilo, to przede wszystkim sposéb méwienia o wierze, metoda
katechizowania, praktyka jej wykfadu.

Jak juz wspomniatem, nowy Katechizm przyjmuje czteroczg-
$ciowy podziat znany z Trydenckiego. Trzeba jednak wspomnie¢, ze
dokonuje w niej pewnych zmian. Dotycza one nie tyle kolejnosci
rozdzialéw, ale szeroko$ci ujmowanych w nich zagadnien. Wida¢
to juz w rozdziale drugim, ktéry trakeuje nie tylko o samych sakra-
mentach, ale i o liturgii jako cato$ci, umiejscawiajac w niej teologie
sakramentéw. W rozdziale trzecim chodzi nie tylko o wylozenie
samego Dekalogu, ale i o poszerzenie jego perspektywy, ustawienie
go w s$wietle blogostawienstw ewangelicznych. Cho¢ gtéwna osia
wyktadu chrze$cijanskiej moralnosci pozostaje Dekalog, to jest on
ustawiony w $wietle nowego prawa, prawa Chrystusa i Ducha Swig—
tego, prawa ewangelicznych blogostawienstw. Rozumieniem Deka-
logu i przykazan zarzadza tutaj rzeczywisto$¢ i doswiadczenie taski.

10 Cytaty w tym paragrafic pochodzg wlasnie z tego dokumentu.

1 Ogélnie na temat nowego katechizmu: Ch. Schonborn, J. Ratzinger, Wprowa-

dzenie do Katechizmu Kosciota Katolickiego, Verbinum, Warszawa 1994.
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W koncu ostatnia cz¢$¢ interesuje si¢ nie tylko samym Ojcze nasz, ale
modlitwa w ogéle, modlitwa w jej réznorakich przejawach, zacho-
wujac jednocze$nie wyrazne ukierunkowanie mistyczne.

Ta delikatnie odnowiona struktura integralnego wyktadu calosci
wiary w wieloéci jej aspektdw zostaje dopetniona nowa forma przeka-
zu. Po pierwsze, istotne, decydujace miejsce w wykladzie wiary odzy-
skuje explicite Tradycja i Biblia: nowy Katechizm jest wrecz najezo-
ny cytatami biblijnymi i passusami z Ojcéw Kosciota i swietych. Juz
pobiezna lektura fragmentéw Katechizmu daje poczucie obcowania
nie tylko ze zgrabnie skrojonym wyktadem wiary, ale i wiedza i do-
swiadczeniem $wigtych. Nie chodzi tu tylko o madros¢ ludzks, ale
o wiedze $wigtych, w tym ta, kedra objeta jest Boskim, trynitarnym
natchnieniem. Po drugie, Katechizm ten oferuje definicje, ale przede
wszystkim przyjmuje strategic narracji o prawdach wiary i wydarze-
niach historii $wietej. Od poczatku do samego korica czytelnik od-
najduje w Katechizmie wartka narracje logiki Boskiego Objawienia.
Narracja ta wyraznie zmierza do wyrazenia organicznosci, spojnosci
historycznej i logicznej catego dzialania Tréjcy w historii. W bardzo
dobrym stopniu udaje si¢ wyrazi¢ zasad¢ zwiazku tajemnic wiary. To
wszystko odpowiada historycznemu charakterowi Boskiego dziata-
nia, ktére Katechizm wyraza nie tylko merytorycznie przedstawiajac
poszczegblne prawdy wiary, ale takze w narracyjnej, bardziej wrazli-
wej na historyczno$¢ wiary i egzystencji, metodzie wyktadu.

To wszystko wskazuje na fake, ze Katechizm Jana Pawla II jest
dziefem wybitnie syntetycznym. Z jednej strony uwzglednia on
zdobycze i decyzje Vaticanum II i odnowione $wiadomos¢ i wraz-
liwo$¢ teologiczna powstate na skutek powrotu do Zrédet, z drugiej
odpowiada mozliwosciom odbioru i oczekiwaniom wspoélczesnego

lektora zanurzonego w konkretnym kontekscie charakteryzujacym
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si¢ konkretnymi problemami i szansami. Nalezy w tym miejscu za-
znaczy¢, ze ta odnowiona metoda wykladu wiary i zblizania si¢ do
niej nie powinna by¢ traktowana jako odrzucenie doktryny zawartej
w Katechizmie Rzymskim, ale jej poglebienie, rekontekstualizacja
wynikajaca z poszerzenia spojrzenia i z dyspozycyjnosci nowych me-
tod myslenia. Jest zatem Katechizm $w. Jana Pawta II nowg synteza,
ktéra lepiej, glebiej, bardziej catosciowo i adekwatnie oraz w nowym
kontekscie historycznym prezentuje catos¢ wiary chrzescijanskiej,
probujac podkresli¢ jednos¢ boskiego planu stworzenia i zbawienia
wszystkiego w Chrystusie i Kosciele.

Podobnie jak w przypadku KPK z 1983 roku, dysponujemy kon-
stytucja apostolska, ktora stanowi dobre i syntetyczne wprowadze-
nie autorskie papieza do calego dzieta Katechizmu.

Intencja i celem Soboru Powszechnego Watykariskiego II,
stwierdza Jan Pawel I, uroczyscie otwartego trzydziesci lat temu
przez mego czcigodnej pamieci poprzednika, Papieza Jana XXIII,
byto ukazanie w petnym $wietle apostolskiej i pasterskiej misji Ko-
Sciola, tak aby blask prawdy ewangelicznej sktonit wszystkich ludzi
do poszukiwania i przyjecia mitosci Chrystusa, ktéra przewyzsza
wszelka wiedze (por. Ef 3, 19). Gléwnym zadaniem, jakie Papiez
Jan XXIII powierzyt Soborowi, bylto lepsze ujecie i przedstawienie
cennego depozytu nauki chrzedcijanskiej, by stata si¢ ona bardziej
przystepna dla wierzacych w Chrystusa i dla wszystkich ludzi do-
brej woli. Dlatego Sobér nie miat wiec potepiaé bledéw epoki, ale
w sposob jasny ukazaé moc i pickno nauki wiary. ,Dzigki $wiattu
tego Soboru — méwil Papiez — Kocidl... jak ufamy, pomnozy swoje
duchowe bogactwo, a czerpiac z niego nowa energie, bedzie mégt
$mialo patrze¢ w przysztosé... Musimy dzi§ poswieci¢ sie ochoczo
i bez leku tak bardzo potrzebnemu w naszych czasach dzietu, idac
droga, ktora Kosciél przemierza prawie od dwudziestu stuleci”
Dzi¢ki Bozej pomocy owocem czteroletnich obrad Ojcéw Sobo-
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rowych stal si¢ bogaty zbiér wypowiedzi doktrynalnych i zalecen
duszpasterskich, ktére ofiarowali oni calemu Kosciolowi. Pasterze
iwierni znajdujg w nich wskazania dla owej ,odnowy myslenia,
dziafania, obyczajow i sity moralnej, radosci i nadziei, ktdra byla ce-
lem samego Soboru”

Przytoczony tekst jest wazny, po pierwsze, o ile wyraza bezpo-
$rednio soborowa geneze katechizmu, jego organiczny zwiazek z wy-
darzeniem Vaticanum II. Po drugie, papiez bardzo umiejetnie do-
konuje interpretacji intencji zwolania soboru tak jak wyrazit ja Jan
XXIIL Jesli zazwyczaj przeciwstawia si¢ pastoralny charakter tego
zgromadzenia w opozycji do doktryny czy tez do poprzednich sobo-
6w, ktdre wyraznie stawialy sobie za cel tworzenie doktryny katolic-
kiej, to przytoczony tekst papieski wskazuje, iz intencja Jana XXIII
nadania bardziej pastoralnego charakteru ostatniemu soborowi nie
oznacza wykluczenia watkéw doktrynalnych z tematéw jego obrad.
Zauwazmy, ze Jan Pawel II wyraznie stwierdza, iz bylo intencja jego
poprzednika lepsze wyrazenie caloéci depozytu wiary w nowych
okolicznosciach i kontekstach, w jakich znalazt si¢ $wiat wspéteze-
sny. Jesli KPK byt wyrazem prawnego, jurysdykcyjnego komponen-
tu soborowych tekstéw, to Katechizm jest podobnym wyrazem ich
elementu doktrynalnego. Trudno nie odnie$¢ tutaj wrazenia inte-
gralnosci, syntetycznosci myslenia Wojtyty, keéry chee zapropono-
waé Kosciolowi — w duchu synodalnie umocowanej refleksji i jako
jej owoc — gléwne linie takiej hermeneutyki przestania soborowego,
ktére zgodne byloby z jego duchem i literg pozostawionego przez
ojcéw korpusu tekstéw. KPK jest synteza nowej wrazliwosci praw-
nej wyrazajacej si¢ w tekstach soborowych, za§ KKK synteza odno-
wionego podejscia prawdy wiary. Oba dokumenty s3 syntetyczne
w znaczeniu streszczania dziedzictwa soborowego pod pewnym
aspektem. Co wigcej, bedac w stosunku do siebie komplementar-



Jan Pawet Il jako papiez wielkich syntez.. ~ 279

ne, KPK i KKK razem moga by¢ traktowane jako synteza aspektow
prawnych, doktrynalnych i pastoralnych ostatniego soboru. Gtéwna
hermeneutyka lektury bogactwa tresci soborowej i jego przestania
wyznaczona jest zatem przez syntetyczny i dialogiczny charakeer po-
dejscia papieza Wojtyly. Wré¢my jednak do samego KKK i do kon-
stytucji go promulgujace;.

Za jej istotny punkt nalezy uzna¢ informacj¢ dotyczaca sposobu
redakeji tego ogromnego dziela, ktdra zabrata az szes¢ lat wytezone;j
pracy i wsp6lpracy wielu ludzi. Chodzi przede wszystkim o wsp6t-
pracg. Papiez kfadzie nacisk na ukazanie wspélnotowego charakteru

tego dzieta, jego synodalnej natury:

Projeke stat si¢ przedmiotem rozlegtych konsultacji, obejmuja-
cych wszystkich biskupéw katolickich, ich Konferencje Episkopatu
lub synody, instytuty teologiczne i katechetyczne. Jako catos¢ spo-
tkat si¢ z przychylnym przyjeciem ze strony Episkopatu. Stusznie
mozna powiedzieé, ze Katechizm jest owocem wspélpracy calego
Episkopatu Kosciola katolickiego, ktdry przyjmujac wielkodusznie
moje zaproszenie, zechcial wzia¢ na siebie cz¢$¢ odpowiedzialnosci
za dzieto dotyczace bezposrednio zycia Kosciota. Ta postawa budzi
we mnie gleboka rado$¢. Poniewaz wspétbrzmienie tak wielu gho-
séw pozwolito nam naprawde uslysze¢ to, co mozna nazwa¢ ,,symfo-
nig wiary”. Metoda opracowania Katechizmu odzwierciedla zatem
kolegialng nature Episkopatu; $wiadczy o katolickoéci Kosciota.

Opisywana tu synodalnos¢, rozciagajaca si¢ nie tylko na wspo-
mnianych w tym akapicie biskup6éw i episkopaty, ale takze na teolo-
gow i katechetéw, o ktérych papiez wspomnial w poprzednim uste-
pie, moze by¢ traktowana jako synonim syntezy. W rzeczywistosci,
Katechizm w swojej ostatecznej wersji, jaka ujrzal $wiat w 1993 roku,
jest syntezg calej wiary Kosciota i synteza jej wielu ujeé, wielu per-
spektyw charakterystycznych takze dla Ko$ciotéw partykularnych.
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Wspomniano wezesniej o tym, ze redaktorom Katechizmu uda-
fo si¢ formalnie i merytorycznie wskaza¢ w odnowiony, narracyjny
sposob na organiczny zwiazek wszystkich prawd wiary. Tak pisze
o tym Jan Pawet II:

Czytajac Katechizm Koéciota Katolickiego, mozna dostrzec
przedziwng jedno$¢ Bozego misterium i Bozego zamystu zbawienia,
a takze centralne miejsce Jezusa Chrystusa, Jednorodzonego Syna
Bozego, ktéry zostal postany przez Ojca i za sprawa Ducha Swigte-
go stal si¢ czlowiekiem w fonie Naj$wigtszej Dziewicy Maryi, by by¢
naszym Zbawicielem. Chrystus, kt6ry umart i zmartwychwstal, jest
zawsze obecny w swoim Kosciele, zwlaszcza w sakramentach; jest
zrédlem wiary, wzorem chrzeécijaniskiego postgpowania, Nauczy-
cielem naszej modlitwy.

Nie ulega tym samym watpliwoéci, iz 6w syntetyczny wyktad
zwigzku tajemnic jest dla samego papieza istotng zdobycza nowego
Katechizmu. Poucza on czytelnika nie tylko o konkretnych i po-
szczeg6lnych prawdach wiary, ale, jak zwraca uwage papiez Woijtyta,
pomaga uchwyci¢ jednos¢ prawd wiary i organiczny charakeer same-
go aktu wiary.

4. Encykliki: nowa syntetyczna suma teologii

Myélac o syntetycznym charakterze dziedzictwa pontyfikatu
Jana Pawta II, nie sposéb choéby pobieznie nie wspomnieé o jego
encyklikach'>, W trakcie dwudziestu siedmiu lat sprawowania urze-
du Piotrowego papiez z Polski napisat i zredagowat az czternascie

2 Przeglad caloéci mozna znalezé chociazby w: JLA. Kloczowski, Zawierzyé

prawdzie. O encyklikach Jana Pawlta II, Wydawnictwo Literackie, Krakéw
2006 oraz D. Wasek, R.J. Wozniak, Czytad, zrozumiel, dziatal. Na tropach
mysli Jana Pawla II, Muzeum Dom Rodzinny Jana Pawta IT, Wadowice 2023.
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obszernych encyklik. Ich symultaniczna lektura pozwala na szybkie
uchwycenie wyst¢pujacej migdzy nimi zgodnosci teologicznej wizji.
Encykliki te sa nie tylko syntezg calej mysli Wojtylowskiej, ale razem
stanowig swoistego rodzaju sume teologiczna napisang dla wspét-
czesnosci. Jako takie, co raczej nie ulega watpliwosci, beda one sta-
tym punktem odniesienia Ko$ciota na dlugie lata.

Papieska suma teologiczna operuje wewnatrz $cisle zaplanowa-
nej, przemyslanej logiki syntezy. Jej gléwne punkty to wiara Koscio-
ta w Tréjcg Swieta, chrystocentryzm calej wizji chrzescijaniskiej oraz
teologiczna i duchowa troska o czlowicka. Pierwsza (Redemptor
hominis, 1979), druga (Dives in misericordia, 1980) i piata encykli-
ka (Dominum et Vivificantem, 1985), liczac zgodnie z chronologia
powstania, poswigcone sg zagadnieniom zwiazanym z poszczegélny-
mi osobami Boskimi i ich zaangazowaniem w dziele zbawienia. Bez
watpienia jest to bogata teologia trynitarna, oryginalna i tradycyjna
zarazem, wylozona na sposéb poglebionej medytacji teologiczno-
-duchowo-pastoralnej. Na prézno bytoby szuka¢ tak catosciowego
opracowania zagadnien trynitarnych w dziejach Magisterium papie-
skiego. Te trzy encykliki okreslaja znaczeniowe centrum przestania
papieza Wojtyly, nadaja mu integralny ksztalt, wyznaczaja podsta-
wowy rytm i strukture papieskiej wizji teologicznej i spoleczne;.

Do drugiej grupy encyklik zaliczy¢ trzeba te, ktdre wprost po-
$wiecone s3 tematyce cztowieka w konkrecie wspétczesnego kon-
tekstu i wyzwan moralnych i spotecznych, zawsze z zarysowaniem
perspektywy teologicznej okreslonej w tryptyku trynitarnym. Cho-
dzi przede wszystkim o Laborem exercens (1981), trzecig z kolei en-
cyklike poswiccona w catosci ludzkiej pracy. Zagadnieniom etyki
spolecznej dedykowane sg rowniez encykliki Sollicitudo rei socialis
(1987) i Centesimus annus (1991). Papiez odnosi si¢ w nich do sze-
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rokiej perspektywy kwestii zwigzanych ze wspdtczesna dynamika
zycia wspolnego, wskazujac na zasady jego tworzenia. W dalszej ko-
lejnosci wymienié nalezy encyklike Veritatis splendor (1993), ktérej
przedmiotem staly si¢ podstawy formalne chrzescijariskiego naucza-
nia moralnego, stanowiacego podstawe sumienia i jego oceny w per-
spektywie ludzkiego dziatania. Autor porusza w niej zagadnienia
prawdy i wolnosci. Te dwa jakze charakterystyczne i wazne tematy
dla Wojtyly, filozofa i autora gruntownego studium z antropologii
i etyki filozoficznej Osoba i czyn, stanowia gléwne zagadnienia pro-
blemowe catej nowozytnej filozofii i etyki. Papiez naswietla ich isto-
t¢ z perspektywy teologicznej, oferujac lekarstwo dla nowozytnej
mentalnosci zaklopotanej wobec prawdy i absolutyzujgcej wolnosé.
Drugim istotnym tekstem Wojtyly w kwestii moralnosci jest jego
stanowcza obrona zycia ludzkiego, ktérej poswieca w calosci ency-
klike Evangelinm vitae (1995).

Trzecia grupe encyklik Jana Pawta IT okredlitbym mianem wybra-
nych kwestii teologicznych. Do grupy tej zaliczy¢ nalezy Slavorum
Apostoli (1985), tekst, w keérym Jan Pawel 11, korzystajac z rocznicy
dzieta ewangelizacyjnego Apostoléw Stowian, przedstawia pogle-
biong katechez¢ na temat wymogdw ewangelizacji. Tematem misji
natomiast zajmuje si¢ papiez szeroko w Redemptoris missio (1990),
rozciagajac pojecie misji na srodowiska biedy, ludzi zmarginalizowa-
nych i srodowiska imigrantéw. Wreszcie kwestie wewnatrzchrzesci-
janiskiej jednosci podejmuje papiez w encyklice o ekumenizmie Ut
unum sint (1995), tekscie znanym szczegdlnie z odwaznego wezwa-
nia do pracy w kwestii przemyslenia mozliwosci reorganizacji zagad-
nien prymacjalnych. Wazng encyklika Jana Pawta II, szczegélnie bio-
rac pod uwage jego osobiste doswiadczenie duchowe i kaplanskie,
jest medytacja o miejscu i roli Maryi, Matki Boga, w dziejach zbawie-
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nia (Redemptoris Mater, 1987). Tematem ostatniej encykliki papie-
skiej jest za$ celebracja Eucharystii (Ecclesia de Eucharistia, 2003).
Na sam koniec zostawiam dokument, ktdry osobiscie uwazam za
najwazniejszy sposrod wszystkich encyklik. Jak nietrudno si¢ domy-
sli¢, chodzi o Fides et ratio (1998). Jest to najwazniejsza z encyklik
z dwoch powodéw. Po pierwsze, dlatego, ze adresuje kwesti¢ moz-
liwoéci poznawczych czlowieka, ktére zostaly mocno podwazone
przez postmodernistyczny nurt tzw. stabego myslenia gloszacego
nieobecno$¢ i niemozliwo$¢ prawdy lub w nieco delikatniejszej for-
mie, niemozno$¢ ludzkiego do niej dotarcia. Takie ujecia prowadza
nieuchronnie do relatywizacji podstaw wspélnego zycia. Papiez
bronigc ludzkich zdolnosci poznawczych i mozliwoéci dotarcia do
prawdy przeciwstawia si¢ zatem nieformalnej herezji wspélczesnej,
jaka jest ideowe, arbitralne zakwestionowanie prawdy i rozumu.
Przyjmujac, ze wigkszo$¢ probleméw, jakimi papiez zajmowal sie
w cyklu antropologicznym, wynika wlasnie z takiego postmoder-
nistycznego zakwestionowania, staje si¢ oczywiste, ze Fides et ratio
jest encyklikg o zasadniczej wadze dla zrozumienia papieskiej wizji
catosci teologii oraz zycia duchowego i spotecznego czlowicka, du-
chowej sytuacji czlowicka naszych czaséw. Po drugie, encyklika ta
jest wyrazem syntetycznego ujecia jednosci wiary i rozumu. W tym
wzgledzie posiada ona dziejowa doniostos¢. W perspekeywie poja-
wiajacego si¢ w péznym $redniowieczu i umocowanego w nowo-
zytnosci rozdzielenia wiary i rozumu, Fides et ratio — budujac si¢ na
starozytnej Tradycji — dostarcza gtéwnych argumentéw w sporze ro-
zumu i wiary. Jako ze Bdgjest racjonalny, jest logosem, jako ze Ojciec
ma w sobie Logos Zycia, wiara musi by¢ racjonalna, a rozum wypada
pojac jako stworzony do ogladania Boga, kontemplacji. Fides et ratio
nie tylko broni samej wiary, ale jest jedna z najmocniejszych, jesli nie
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najmocniejszg apologia rozumu w smutnych czasach jego upadku
i zawezenia do rozumu praktycznego i technologicznego.

Juz ten kroétki opis i wyliczenie encyklik papieskich wskazuja
na ogrom podjetej pracy, ale i przede wszystkim na wybitnie syn-
tetyczne aspiracje i zdolnosci papieza Wojtyly. W istocie mamy tu
do czynienia — jak sugeruje tytul niniejszego paragrafu — z pewnego
rodzaju autentyczng, nowg sumg teologiczna, ktéra tym razem nie
reprezentuje tylko indywidualnych pogladéw teologicznych, jakie
w perspektywie zostana uznane przez Kosciél jako dobry sposéb
wyktadu jego wiary i prakeyki, ale z tekstem o bardzo wysokiej ran-
dze magisterialnej, napisanym i przedstawionym Kosciotowi przez
najwyzszy, papieski autorytet nauczycielski.

W tym miejscu warto poczynié¢ uwage metodologiczna. Jest rze-
czg niebudzacy watpliwosci, ze kazda ze wspomnianych czternastu
encyklik jest napisana tak, ze moze by¢ czytana bez odniesienia do
innych, jako dzieto zwarte i prezentujace dane zagadnienie z pew-
na miara wyczerpalnosci. Wypada jednak stwierdzié, ze najlepszym
rodzajem poznawania przestania papieskiego jest swoistego rodzaju
skrutacja tekstéw encyklik. Rozumiem przez nig integralng i ciagly
ich lekture, z zalozeniem, ze stanowia one de facto spdjna jednosé.

Podsumowanie

W powyzszej prezentacji syntetycznego charakteru wizji inte-
lektualno-duchowo-pastoralnej Karola Wojtyly/papieza Jana Paw-
ta II zatozylem, ze przedmiotowo bedg zajmowat si¢ jedynie trzema
wielkimi pomnikami ujawniajacymi dobitnie syntetyczny charakeer
mysli i dziatalnoéci pasterskiej papieza Wojtyly. Sam czytelnik do-
kona osadu mojej propozycji i jej selektywnosci. W tym miejscu zas
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nalezy wyciagna¢ podsumowujace wnioski z catosci zaprezentowa-
nych analiz.

Po pierwsze, syntetyczny charakter pontyfikatu Wojtyly oparty
jest na jego osobistych uzdolnieniach i pewnego rodzaju wszech-
stronnosci jego osobowosci: artysta, poeta, aktor, dramaturg, filo-
zof, myfdliciel, podréznik/pielgrzym, ,radykalnie nawrécony uczen/
chrze$cijanin®®, kaptan, pasterz, czlowiek o uniwersalnej wrazliwo-
sci ludzkiej.

Po drugie, waznym katalizatorem i wzmocnieniem tych synte-
tycznych cech osobowosci Wojtyly staly si¢ doswiadczenia soboro-
we, przygotowujace Koscidt do wejécia w nowe tysiaclecie chrzesci-
janstwa.

Po trzecie, w okresie papieskim dowodem syntetycznych aspi-
racji Wojtyly sa trzy istotne dokumenty wydane przez niego w du-
chu realizacji prac zapoczatkowanych przez Vaticanum II. Chodzi
o nowy Kodeks Prawa Kanonicznego (1983), Katechizm Kosciota
Katolickiego (1992) oraz zbiér — traktowanych przeze mnie orga-
nicznie — czternastu encyklik. Kazde z tych dziel posiada wybitnie
syntetyczny charakter, zaréwno historycznie (Tradycja i wspélcze-
sno$¢), merytorycznie (Pismo Swigte, liturgia, magisterium, mysl
teologiczna) i praktycznie (wybitna jedno$¢ momentéw doktrynal-
nego i pastoralnego). W ten sposob powstaje to, co okresli¢ mozna
jako klucz hermeneutyczny, magisterialny, papieska wyktadnia i in-
terpretacja Vaticanum I1.

Po czwarte, zaproponowana w wymienionych dokumentach syn-
teza papieska odznacza si¢ zardwno powiazaniem z wielka Tradycja

13

To okredlenie przyjmuje od G. Weigla. Zob. G. Weigel, Kres i poczgtek. Papiez
Jan Pawet IT — zwycigstwo wolnosci, ostatnie lata, dziedzictwo, Wydawnictwo

W drodze, Poznan 2024, s. 423—545.
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mysli Zycia chrzedcijanskiego na przestrzeni dziejow i jednocze$nie
wyraznie dostrzegalna, silnie obecng dawka nowoséci. Nowos¢ te
mozna odnalez¢é zaréwno w sposobie prezentacji tresci, jak i w niej
samej.

Po pigte, jako ze papiez oferuje taka syntetyczna wizjg w $wie-
cie zalozeniowo odrzucajacym wszelkie metanarracje, syntetyczny
zmyst Jana Pawta II powinien by¢ traktowany jako proroctwo i za-
cheta papieza do podjecia w kontekscie kryzysu prawdy i globalnego
sensu na nowo proby wyrazania cato$ci wiary chrzescijanskiej na za-
sadzie syntezy fides et ratio. Zadanie to caly czas oczekuje na podjecie
i realizacje. By¢ moze jest ono najwickszym wyzwaniem, jakie pozo-
stawil przed nami pontyfikat wielkiego papieza z Polski.

Jan Pawet Il jako papiez wielkich syntez. Papieskie dziedzictwo
w Swiecie péZnonowoczesnych mikronarragji
Abstrakt

Syntetycznemu charakterowi spuscizny mysli i dzieta Jana Pawta II Wielkiego
poswigcono dotychczas zbyt mato uwagi. Niniejszy artykut jest préba uzu-
petnienia tego braku w badaniach nad pontyfikatem Papieza z Polski. Ana-
lizie poddano nast¢pujace pomniki syntetycznych aspiracji Wojtyty: Kodeks
Prawa Kanonicznego z 1983 roku, Katechizm Kosciola Katolickiego z 1992
roku oraz organiczny zbidr czternastu encyklik papieskich. Analizy tych
trzech pomnikéw mysli i postugi duszpasterskiej papieza wprowadzono na tle
nakre$lenia decydujacej roli Soboru Watykanskiego 111 Wielkiego Jubileuszu
dla syntetycznych dokonari Jana Pawla II. Na koniec wyrazono wazng mygl,
ze syntetyczny charakter dzialalnosci papieza wyrazony we wspomnianych
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pomnikach jest zache¢ta do tworzenia $mialych wizji syntetyzujacych cala rze-
czywisto$¢ z perspektywy Ewangelii i wiary.

Stowa kluczowe: Jan Pawel II, encykliki, prawo kanoniczne, Katechizm Ko-
$ciota Katolickiego, synteza, Sobdr Watykanski II, Wielki Jubileusz

John Paul Il as Pape of the great syntheses.
The papal legacy in a world of late modern micronarratives
Abstract

The synthetic nature of the legacy of the thought and work of John Paul II
the Great has received too little attention to date. The present contribution
is intended as an attempt to touch on this lack in the study of the pontificate
of the Pope from Poland. The following monuments to Wojtyla’s synthetic
aspirations are analyzed: The 1983 Code of Canon Law, the 1992 Catechism
of the Catholic Church and the organic collection of fourteen papal
encyclicals. Analyses of these three monuments of the pope’s thought and
pastoral ministry are introduced against the background of outlining the
decisive role of the Second Vatican Council and the Great Jubilee for John
Paul IT’s synthetic achievements. Finally, the important idea is expressed that
the synthetic character of the pope’s activity expressed in the aforementioned
monuments is an encouragement to create bold visions that synthesize the

whole of reality from the perspective of the Gospel and faith.

Keywords: John Paul II, encyclicals, canon law, Catechism of the Catholic
Church, synthesis, Vatican II, Great Jubilee
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trynitarng, relacjami teologii i filozofii oraz teologicznymi watkami post-
modernizmu. W roku 2008 otrzymal Nagrode Ergo Hestii i Znaku im. ks.
J. Tischnera za ksiazke Przyszlosé, teologia, spoteczeristwo (WAM, Krakéw
2007). Opublikowal réwniez: Primitas et plenitudo. Dios Padre en la teo-
logta trinitaria de San Buenaventura (Eunsa, Pamplona 2007), Desafios de
la vida eclesial en el umbral del nuevo siglo (Roel, Lima 2008), Metafizyka
i teologia. Debata u podstaw (redakcja, WAM, Krakéw 2008), Rethinking
Trinitarian Theology (wspdlnie z G. Maspero, Continuum, London-New
York 2012), Réznica i tajemnica. Objawienie jako teologiczne Zrédio ludz-
kiej sobosci (W Drodze, Poznan 2012), Sekret Credo (Znak, Krakéw 2014),
Szkota patrzenia. Rozmowy w Trdjcy Swigtej (WAM, Krakéw 2018), Dog-
mat i metoda. Wprowadzenie do bada interdyscyplinarnych w teologii dog-
matycznej (WAM, Krakéw 2021) oraz Praca nad dogmatem. W drodze
do odnowy teologii dogmatycznej (WAM, Krakéw 2022). Prezbiter archi-
diecezji krakowskiej.
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Ekumeniczny wymiar pontyfikatu Jana Pawtalll

Wprowadzenie

uz pierwsze przemdéwienie wygloszone przez Jana Pawta IT w Ka-
plicy Sykstynskiej 17 pazdziernika 1978 r.,a wigc nastgpnego dnia
po wyborze na Stolicg Piotrowa, zapowiadalo wrazliwo$¢ nowe-
go papieza na kwestie ekumeniczne. Przeméwienie skierowane do
kardynatéw uczestniczacych w konklawe oraz transmitowane przez
radio jako przestanie ,Urbi et orbi” ukazywato, w jaki sposéb nowy
papiez postrzegal swéj pontyfikat. Jan Pawet II, obok koniecznosci
dalszego urzeczywistniania nauczania Soboru Watykanskiego II
oraz soborowej odnowy Koéciota ad intra i troski o jego wewnetrzna
jednos¢, jako jeden z najwazniejszych celéw ad extra wskazywal da-
zenie do przywroécenia jednosci chrzescijan. Uwazal, ze wlasnie brak
tej jednosci jest jednym z najwickszych powoddw zgorszenia i prze-
szkoda w misji Ko$ciota'.
' Por. Jan Pawel 11, Discorso del Santo Padre Giovanni Paolo II, Capella Sistina
17 ottobre 1978, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches
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Dlatego caly pontyfikat Jana Pawta II bedzie naznaczony gle-
bokim zatroskaniem o to, by na réznych polach i na rézny sposéb
dziala¢ na rzecz zjednoczenia chrzeécijan. Bylo to owocem glebo-
kiego przekonania papieza, ze kwestia ta jest Scisle zwigzana z naturg
Kosciota.

Nalezy doda¢, ze po raz pierwszy termin ekumenizm zostal od-
niesiony do Kosciota jako wspdlnoty przez biskupéw na Soborze
w Konstantynopolu (381). Okreslili oni poprzedni Sobér w Nicei
(325) jako ckumeniczny, czyli powszechny. Dla chrzescijan eku-
menia bowiem odwolywata si¢ do idei jednego wspélnego domu.
W tradycji chrzescijaiiskiej przymiotnik ekumeniczny oznaczat naj-
pierw normatywne i obowiazkowe doktryny oraz zwyczaje akcep-
towane przez wszystkich chrzescijan — i dlatego sobory nazywano
ekumenicznymi®.

Zwyczaj uzywania okre$lenia ekumenizm na wskazanie dazen do
zjednoczenia chrzeécijan laczy si¢ dopiero z wiekiem XX. W tym
czasie luteranski biskup Uppsali Nathan Séderblom zorganizowat
w 1917 r. konferencje¢ okre$lang jako ekumeniczna, a w 1919 r. za-
proponowal utworzenie ekumenicznego soboru Kosciotéw. Od
tego czasu okre$lenia ekumenizm i ekumeniczny zaczely coraz cze-
Sciej pojawia¢ si¢ w wypowiedziach chrzescijan zatroskanych o jed-
nos¢ Kosciota®.

/1978/documents/hf_jp-ii_spe_19781017_primo-radiomessaggio.html
(dostep: 04.01.2024). Por. takze M. Zigba, Jestem z wami. Kompendium twor-
czosci i nauczania Karola Wojtyly — Jana Pawla IT, Wydawnictwo M, Krakéw
2010, s. 63.

Z. Kijas, Ekumenizm, w: Jan Pawet II. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu,
E. Sakowicz (red.), Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne, Radom 2006,
s. 163-164.

3 Z.Kijas, Ekumenizm, s. 164-165.
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By w pelni zrozumieé, na czym polegata troska o ekumenizm
Jana Pawtla IT, konieczne jest najpierw uchwycenie kontekstu, w kté-
rym papiez dostrzegal potrzebe dzialan ekumenicznych. Tak wiec
w pierwszym kroku niniejszego opracowania przedstawiony zosta-
nie zarys ,krajobrazu ekumenicznego” poprzedzajacego pontyfikat
Jana Pawtla II, z uwzglednieniem rozwoju zaangazowania Kosciota
katolickiego w dialog ekumeniczny i najwazniejszych jego owocow.

Na tym tle zostanie przedstawiony ,ekumeniczny bilans” pon-
tyfikatu Jana Pawla II. Zostanie w nim wskazane to, co pozostaje
jego trwalym dziedzictwem (dokumenty i rozpoczete dialogi mie-
dzy Ko$ciofem a innymi wyznaniami chrzescijariskimi) oraz to, co
charakteryzowalo jego pontyfikat i byto zwigzane z jego osobistym
charyzmatem (ekumeniczne podréze i gesty).

1. Dialog ekumeniczny w czasach poprzednich pontyfikatow

Poczatki ekumenicznego zaangazowania Kosciota katolickiego w
dialog ekumeniczny facza si¢ z prywatng inicjatywa. Za zgoda Piusa
XI i arcybiskupa Canterbury Randalla Thomasa Davidsona zaczgto
organizowa¢ na terenie Belgii w Menchellen anglikansko-katolickie
konferencje teologiczne, ktére odbywaly sie w latach 1921-1929.
Cho¢ nie mialy one statusu oficjalnego dialogu, byly pierwsza zapo-
wiedzig eckumenicznego nastawienia Ko$ciota katolickiego®.

W okres przygotowania Kosciota katolickiego na ekumeniczne
otwarcie nalezy réwniez wpisa¢ encyklike Piusa XI Morzalium ani-
mos wydana w roku 1928. Podejmuje ona kwesti¢ stosunku Kosciota
do powstajacych inicjatyw zjednoczeniowych. Dokument ten ne-

4 D.Prasznik, Jan Pawet Il i ekumenizm, ,Politeia” 2014, t. 29, 5. 247-248. DOI:
10.12797/P01iteja.1 1.2014.29.19.
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gatywnie oceniat rodzace si¢ inicjatywy zjednoczenia chrzescijan,
krytykujac tzw. ,,panchristiani’, czyli ludzi chcgeych zjednoczenia za
cen¢ kompromiséw dotykajacych prawdy wyznawanej w Kosciele
katolickim. Papiez stwierdzal, ze takie zjednoczenie nie jest mozliwe
i ze katolicy nie powinni uczestniczy¢ w zgromadzeniach organizowa-
nych przez innych chrzescijan dgzacych do odnalezienia jednosci czy
wlaczad si¢ w ich inicjatywy o charakterze zjednoczeniowym, aby nie
podbudowywa¢ autorytetu fatszywej religii chrzescijanskiej’. W ten
sposob Pius XI, cho¢ pozytywnie ocenial same dazenia i na kartach
encykliki wskazywal, ze stusznie przypominaja one o ewangelicznych
podstawach dazen ekumenicznych, to jednak uwazat, iz Kosciot ka-
tolicki winien zaja¢ wobec ruchu ekumenicznego oraz inicjatyw
ckumenicznych stanowisko obserwatora, a nie czynnego uczestnika.
Doda¢ nalezy, ze papieze nie potepiali samego faktu modlitwy
w intencji zjednoczenia chrzescijan. Nie byta to tylko inicjatywa
»oddolna’, jak choéby w przypadku Ignatiusa Spencera — anglika-
nina, ktéry potem w petni przylaczyt si¢ do Kosciota katolickiego,
aktéry juz w roku 1840 zaproponowal ustanowienie wspélnej mo-
dlitwy w intencji zjednoczenia chrzescijan. Juz papiez Leon XIII
w réznych dokumentach zachecat do przytaczenia si¢ do obchodéw
Oktawy modlitwy o jednos¢ chrzescijan w okresie Pigédziesigtnicy®.
Tenze papiez zapoczatkuje réwniez instytucjonalng obecno$é w Ko-
Sciele katolickim ruchu ekumenicznego poprzez powotanie do zycia

> Pius X1, Encyklika Mortalium animos (06.01.1928), https://www.vatican.va/
content/pius-xi/la/encyclicals/ documents/hf p-xi_enc_19280106_morta-
lium-animos.html (dostep: 03.01.2024).

Dykasteria ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, Date importanti nella storia
della preghiera per 'unita dei cristiani, http://www.christianunity.va/content/
unitacristiani/it/settimana-di-preghiera-per-l-unita/storia.html (dostep:

03.01.2024).
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w roku 1895 Papieskiej Komisji na rzecz pojednania odlaczonych
braci z Koéciofem. Niemniej Komisja ta nie zaznaczyla si¢ jakimis
konstruktywnymi dziataniami’.

Znaczaca zmiana stanowiska Kosciota katolickiego w odniesie-
niu do ekumenizmu nastapi podczas prac Soboru Watykanskiego 11
za pontyfikatu Jana XXIII, cho¢ juz wcze$niej sztywng postawe wo-
bec ekumenizmu zmienit Pius XII, ktdry zrezygnowat z nazywania
innych chrzeécijan ,schizmatykami” albo ,heretykami’, a wprowa-
dzit okreslenie ,bracia odlaczeni™. Jan XXIII podczas swego krot-
kiego pontyfikatu podjal przelomowe dla ruchu ekumenicznego
decyzje. Przede wszystkim w roku 1960 powotat do istnienia Sekre-
tariat do spraw Jednos$ci Chrzeécijan i przez zaproszenie przedstawi-
cieli Ko$ciotéw i Wspélnot koscielnych innych wyznan chrzescijan-
skich do udziatlu w Soborze nadat obradom soborowym prawdziwy
wymiar ekumeniczny’.

Pawet VI nie tylko kontynuowal, ale réwniez poglebit zaangazo-
wanie ekumeniczne Kosciota katolickiego. Wyrazilo si¢ to w kilku
znaczacych obszarach. Pierwszym bylo przeméwienie Pawla VI na
otwarcie drugiej sesji Soboru Watykanskiego II, w ktérym papiez
poprosit o przebaczenie win bedacych powodem podziatu migdzy
chrze$cijanami i przebaczyt winy innych'®. Kolejnym niezwykle
waznym wymiarem bylo przyjecie przez Sobdr dekretu o ekumeni-

7 L. Gérka, Ekumenizm w Kosciele rzymskokatolickim, w: Ku chrzescijanstwn

Jutra. Whrowadzenie do ekumenizmu, W. Hryniewicz, ].S. Gajka, S.J. Koza
(red.), Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1997, 5. 326.

8 Z.Kijas, Ekumenizm,s. 169.

L. Gorka, Ekumenizm w Kosciele rzymskokatolickim, s. 336-337.

0 Pawel VI, Allocuzione del Santo Padre Paolo VI (Domenica, 29 settembre 1963)
nr 6.6, https://www.vatican.va/content/paul-vi/it/speeches/1963/documen-
ts/hf_p-vi_spe_19630929_concilio-vaticano-ii.html (dostep: 17.01.2024).
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zmie, ktéry wnidst radykalng zmiane¢ w rozumieniu przez Kosciét
katolicki jednosci chrzescijan. Dekret ten bowiem odchodzit od tra-
dycyjnej postawy domagania si¢ przejscia na katolicyzm od innych
wyznawcow chrzedcijaristwa i opowiadat si¢ za partnerskim dialo-
giem''. Nastgpnym doniostym ekumenicznie dziedzictwem ponty-
fikatu Pawta VI bylo zniesienie wzajemnej ekskomuniki, w przed-
dzienn zakorczenia Soboru, 7 grudnia 1965 roku, przez Rzym
i Konstantynopol. Wyrazem ekumenicznego zaangazowania Pawla
VI byly takze jego podréze i spotkania z Atenagorasem I (w 1964
w Jerozolimie, aw 1965 w Turcji), z przedstawicielami Swiatowej
Rady Kosciotéw w Genewie (1969 r.), przyjecie wizyty Melitona —
metropolity Chalcedonu, czolowych przedstawicieli wspdlnoty an-
glikanskiej (1966 i 1977), Swiatowej Federacji Luteraiskiej (1976),
Swiatowej Rady Kosciotéw (1964, 1969, 1974)"~

U korica pontyfikatu Pawta VI wrazliwo$¢ na dazenie do odbu-
dowania jednosci chrzescijan byla wiec gteboko wpisana w zycie Ko-
Sciota i stanowila jeden z waznych wymiaréw, ktéremu papieze po-
swiecali uwage. Fake, ze Karol Wojtyla zdecydowat si¢ przyja¢ imie
Jana Pawta II, wyraznie wskazuje, ze Papiez-Polak chciat uczyni¢
swoj pontyfikat kontynuacja pontyfikatéw swych poprzednikéw.

Niemozliwe jest w szczegdtach przedstawi¢ ekumeniczne dzie-
dzictwo 27-letniego pontyfikatu Jana Pawta IL Jest ono zbyt bogate,
mimo ze u poczatku pontyfikatu Jan Pawet II nie mial wielkiego do-
$wiadczenia ekumenicznego, jako ze pochodzit z kraju jednorodne-
go religijnie i Ze z tego powodu nie oczekiwano od niego szczegdlne-
go wktadu w tym wzgledzie®.
Y L. Gérka, Ekumenizm w Kosciele rzymskokatolickim, s. 338.
2 L. Gérka, Ekumenizm w Kosciele rzymskokatolickim, s. 339-340.

'3 B.Lecomte, Pasterz, M. Romanek, H. Sobieraj, D. Zanko (ttum.), Wydawnic-
two Znak, Krakéw 2006, s. S44.
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2. Dziedzictwo dialogdw i dokumentow

Jan Pawel II nazywany byt papiezem dialogu. Znalazto to swéj
wyraz réwniez w tym, ze w trakcie trwania jego pontyfikatu prowa-
dzonych bylo ponad 35 dialogéw pomiedzy Kosciotlem katolickim
a innymi chrzedcijanskimi Kosciotami czy Wspdlnotami kosciel-
nymi'%. W latach 1979-2004 Jan Pawel II podpisal 15 wspdlnych
deklaracji ekumenicznych z przywédecami réznych Kosciotéw
i Wspélnot koscielnych reprezentujacych Koscioly prawostawne
oraz Wspdlnote anglikariska's.

Podejmujac dziedzictwo dialogu ekumenicznego z prawosta-
wiem Jan Pawel II przyczynit si¢ do bardzo duzego rozwoju tego
dialogu. Owocem jego spotkania w Fanarze z patriarchg ekumenicz-
nym Konstantynopola Dimitrosem I w 1979 r. bylo zapoczatkowa-
nie teologicznego dialogu migdzy Kosciolem rzymskokatolickim
a Ko$ciotami prawostawnymi'é. Oprécz tego istniejace dzi relacje
" A. C. Meyer, Pope John Paul Il and His Ecumenical Legacy, “Melita Theologi-

ca” 2020, vol. 70/1, s. S2.

Byly to deklaracje podpisane (w porzadku chronologicznym): z patriarcha eku-
menicznym Konstantynopola Dymitrosem I, z arcybiskupem Canterbury Ro-

15

bertem Runcie, z patriarchg prawostawnym Kosciofa Syryjskiego w Antiochii
Moranem Mar Ignatiusem Zakka I Iwasem, z patriarcha ckumenicznym Kon-
stantynopola Dimitrosem I, z arcybiskupem Canterbury Robertem Runcie,
z katolikosem patriarchg Ko$ciola Asyryjskiego Mar Dinkha IV, z patriarchg
ckumenicznym Konstantynopola Bartlomiejem I, z arcybiskupem Canterbury
Georgem Leonardem Careyem, z katolikosem patriarchg wszystkich Ormian
Karekinem I Sarkissianem, z katolikosem ormiariskim Cylicji Aramem I Ke-
shisianem, z patriarcha prawostawnym Kosciola Rumunii Teoktystem, z kato-
likosem patriarchg calej Gruzji Eliaszem II, z arcybiskupem Aten i calej Gregji
Christodoulosem, dwie kolejne z patriarchg ekumenicznym Konstantynopola
Bartlomiejem I - por. Jan Pawel I, Dziela zebrane. Tom 14. Homilie i przemd-
wienia okolicznosciowe, Wydawnictwo M, Krakéw 2009, s. 677-706.
6 Z. Glaeser, W stuzbie jednosci Kosciota, s. 51.
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bilateralne migdzy Kos$ciotami prawostawnymi tradycji bizantyj-
skiej, Ko$ciolami prawostawnymi tradycji wschodniej oraz Koscio-
tem asyryjskim a Kosciotem katolickim w duzej mierze rozwinely si¢
dzigki trosce Jana Pawta II o te kontakty poprzez pielgrzymki czy
wspdlnie podpisywane deklaracje'”. Posréd tych deklaracji znajduja
si¢ nie tylko te, w ktérych wyrazano wole kontynuowania dialogu
ckumenicznego, ale réwniez okreslajace istniejaca wspdlnote wiary
pomig¢dzy danymi Kosciotami czy tez deklaracja koriczaca 1500-let-
ni spér z nestorianami dotyczacy rozumienia wiary w Chrystusa'®.
Werdd dokumentéw wydanych przez Jana Pawta I wpisujacych
sie w dialog katolicko-prawostawny szczegdlne znaczenie miato kil-
ka. Nalezy najpierw wymieni¢ tutaj List apostolski Egregiae virtuti
(21.12.1980) ogtaszajacy sw. Cyryla i Metodego wspdtpatronami
Europy". List ten stal si¢ waznym momentem w dialogu z prawosta-
wiem, poniewaz podkreslal warto$¢ tradycji wschodniej i jej réwno-
prawnos¢ z tradycja zachodnig®. Znaczenie $w. Cyryla i Metodego
dla dialogu z prawostawiem Jan Pawel II podjat na nowo w ency-

Por. informacje w dziale ,Sezione orientale” na stronie internetowej Dykaste-
rii ds. Popierania Jednosci Chrzedcijan: http://www.christianunity.va/con-
tent/unitacristiani/it/dialoghi/sezione-orientale.html (dostep: 22.01.2024).
Por. Wipdlna Deklaracja ckumeniczna papieza Jana Pawla II i Katolikosa Pa-
triarchy Kosciola Asyryjskiego Mar Dinkha IV, w: Jan Pawel 11, Dziela zebrane.
Tom 14, s. 687—688. Por. takze G. Ferraro, Il cammino ecumenico nella prepa-
razione e nella celebrazione del Giubileo del 2000, ,,La Civilta Cattolica” 1995,
vol. 3475, s. 4-10.

Tekst polski: Jan Pawet I1, List apostolski motu proprio ,,Egregiae virtutis” ogla-
szajacy swigtych Cyryla i Metodego wspdtpatronami Europy, w: Jan Pawel II,
Dzieta zebrane. Tom 4. Konstytucje apostolskie, Listy motu proprio i bulle, Org-
dzia na swiatowe dni, Wydawnictwo M, Krakéw 2007, s. 157-159.

2 Z.Kijas, Ekumenizm,s. 187.
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klice Slavorum Apostoli (02.06.1985)*. Widzial w tych $wigtych
wzor pracy na rzecz jednoéci Kosciota — pracy, w ktdrej szanowali
zobowiazania swego postannictwa i prawa koscielne, a jednocze$nie
nie usitowali narzuca¢ ewangelizowanym ludom wiasnych trady-
cji izwyczajow, lecz przez otwarto$¢ ducha, gotowos¢ wspotpra-
cy wwymianie débr kulturowych i duchowych budowali Kosciot
powszechny faczacy w sobie Tradycj¢ wschodnig i zachodnia (por.
SA13127).

Oprécz tych dwoéch dokumentéw przywota¢ nalezy jeszcze
kolejne dwa. Pierwszym jest List apostolski Euntes in mundum®
(25.01.1988) z okazji 1000-lecia chrzescijaistwa wschodniego,
w ktérym papiez podkreslal, ze jedno$é nie oznacza identycznosci,
lecz ze ,,dwie formy wielkiej tradycji Kosciota — zachodnia i wschod-
nia, dwie formy kultury, dopelniaja si¢ wzajemnie jakby dwa ‘plu-
ca’ w jednym organizmie” (Euntes in mundum 12). Drugim jest
przestanie do katolickiej wspélnoty ukrainiskiej Magnum baptismi
donum® (14.02.1988), w ktérym papiez uznal, ze metoda dazenia

21 Tekst polski: Jan Pawel II, Encyklika ,Slavorum Apostoli”, w: Jan Pawet I,
Dzieta zebrane. Tom 1. Encykliki, Wydawnictwo M, Krakéw 2006, s. 149-
171.

2 Tekst polski: Jan Pawel I1, List apostolski , Euntes in mundum”z okazji 1000-le-
cia Rusi Kijowskiej, w: Jan Pawel 11, Dziela zebrane. Tom 3. Listy, Wydawnic-
two M, Krakéw 2007, s. 143—-155.

2 Tekst polski nie zostal zamieszczony w Dzielach zebranych Jana Pawla I1, a na

stronie internetowej Stolicy Apostolskiej zamieszczony jest jedynie tekst ta-

cinski — zob. Jan Pawel I1, Epistula loannis Pauli Pp. II Myrosiao Ivano Cards-
nali Lubachivsky, Archiepiscopo Maiori Leopolitano Ucrainorum. Ad Catholicos

Ucrainos Millennio Transacto a Baptismo Regionis Rus’ Kioviensis, https://

www.vatican.va/content/john-paul-ii/la/letters/1988/documents/hf_jp-

-ii_let_19880214_card-lubachivsky.html (dostgp: 22.01.2024). Tekst polski

zostal natomiast zamieszczony w: Jan Pawel 11, Postanie do katolickiej wspdl-

noty ukrainiskiej z okazji tysigclecia chrztu Rusi Kijowskiej ,, Magnum Baptismi
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do jednosci drogg ,,uniatyzmu” — bez pomniejszania znaczenia Unii
Brzeskiej — nie odpowiada juz duchowi czaséw (por. Magnum bap-
tismi donum S).

Roéwniez w obszarze dialogu ze Wspdlnotami ko$cielnymi trady-
¢ji protestanckiej Jan Pawet II pozostawit szereg dokumentéw, ktére
moga by¢ uznane za wazne etapy ekumenicznej drogi. Jako pierwszy
przywotaé nalezy list Am 10. November 1983 z okazji S00-lecia uro-
dzin Marcina Lutra** skierowany do kard. Johannesa Wildebrandsa,
Przewodniczacego Sekretariatu do spraw Jednosci Chrzescijan. Pa-
piez podkreslal w nim, Ze wina za zerwanie jednosci musi by¢ uznana
gdzickolwick rzeczywiscie jest oraz ze tam, gdzie polemika zaciem-
nita spojrzenie, musi ono zosta¢ skorygowane, tak by mozna bylo
by¢ nosicielami prawdy?.

Swoj pontyfikat Jan Pawel II rozpoczynal w drugiej fazie dia-
logu luteranisko-rzymskokatolickiego. Dialog ten, przy wyraznym
wsparciu papieza, zaowocowal szescioma wspolnymi dokumentami
i byt potem kontynuowany przez trzecig faz¢ tego dialogu, ktdrej
najwazniejszym owocem bylo podpisanie Wspdinej deklaracji w spra-
wie nauki o usprawiedliwienin w roku 1999%. Byl to jeden z najwaz-
niejszych momentéw w dialogu katolicko-luteraniskim, bowiem
wraz z ta deklaracjg udalo si¢ przezwyciezy¢ wielowickowy spér na

donum” 14 lutego 1988 ., w: Ut unum. Dokumenty Kosciola katolickiego na
temat ekuemnizmu 1982—1998, S.C. Napérkowski, K. Lesniewski, J. Lesniew-
ska (red.), Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2000, s. 690-696.

#  Tekst polski: Jan Pawel II, List Am 10. November 1983 z okazji 500-lecia uro-
dzin Marcina Lutra, w: Jan Pawel 11, Dzieta zebrane. Tom 3, s. 66-67.

3 Por. Jan Pawet I, List Am 10. November 1983 z okazji S00-lecia urodzin Mar-
cina Lutra,s. 67.

%6 Tekst polski: Wipdlna deklaracia w sprawie nauki o usprawiedliwienin, hetps://

ckumenia.pl/czytelnia/dokumenty-ekumeniczne/wspolna-deklaracja-w-
-sprawie-nauki-o-usprawiedliwieniu/ (dostep: 23.01.2024).
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temat rozumienia usprawiedliwienia przez obie wspdlnoty chrze-
Scijaniskie, a ekumeniczne wypowiedzi Jana Pawla II wzmacnialy
prace Rzymskokatolicko-Luteranskiej Komisji Mieszanej nad tym
dokumentem?. Byla to zarazem pierwsza deklaracja ekumeniczna
kanonicznie ratyfikowana przez Kosciét rzymskokatolicki. Wkrétce
tres¢ tej deklaracji przyjely réwniez Swiatowa Rada Metodystyczna
(2006), Swiatowa Wspélnota Koscioléw Reformowanych (2017)
oraz Anglikaniska Rada Konsultacyjna (2017).

3. Ekumeniczna encyklika

Ekumenizm byt jednym z waznych tematéw nauczania Jana Paw-
fa II. Na plaszczyznie doktrynalnej tematyke ekumenizmu papiez
podejmowal w o$miu encyklikach, trzech konstytucjach apostol-
skich, jedenastu adhortacjach, o$miu listach apostolskich, oprécz
wielu oredzi, przemdéwien, homilii i katechez?.

Jednym z najwazniejszych dokumentéw ekumenicznych Jana
Pawta II jest encyklika Ut unum sint wydana w roku 1996%. Jest to
pierwsza w dziejach encyklika poswiccona scisle ekumenizmowi’’.
Jej opublikowanie spotkato si¢ z szerokim pozytywnym echem w to-

27

Por. Z. Glaeser, W stuzbie jednosci Kosciola. Ekumeniczny program pontyfikatu
Sw. Jana Pawla II, ,Polonia Sacra” 2020, t. 24/2, s. 54-55.
2 A.C. Meyer, Pope Jobn Paul II and His Ecumenical Legacy, s. 53.
¥ Por. Z. Glaeser, Ekumenizm w nauczaniu papiezy po Soborze Watykasskim 11,
Instytut Badan Nauczania Papieskiego, Kamien Slqski - Opole 20173, 5. 329—
844. Por. takze A. Skrzy$, Historyczny wymiar encykliki ,Ut unum sint” Jana
Pawta Il w dialogn ekumenicznym, ,Studia Pastoralne” 2019, t. 15, s. 139.
30 Tekst polski: Jan Pawel I1, Encyklika ,,Ut unum sint” o dziatalnosci ekumenicz-
nej, w: Jan Pawel 11, Dziela zebrane. Tom 1. Encykliki, Wydawnictwo M, Kra-
kéw 2006, s. 617-666.

31 A.Nossol, Jan Pawet II - papiez dialogu i pojednania, ,Ethos” 2005, t. 18, s. 66.
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nie ruchu ekumenicznego. Wyrazem tego moze by¢ glos Komisji
»Wiara i Ustrdj” odpowiedzialnej za dialog doktrynalny z ramienia
Swiatowej Rady Koscioléw, ktora wyrazita swa wdzigcznoéé za ten
dokument. W krétkim tekécie podkreslono, ze encyklika kontynu-
uje tematy zapoczatkowane na Soborze Watykanskim II i cechuje ja
duch pokory*.

Nowos¢ tej encykliki polega réwniez na tym, ze skierowana ona
zostala nie tylko do wiernych Kosciota katolickiego, ale réwniez
do innych chrzescijan. Koniczy papiez swoj tekst stowami: ,,Ja, Jan
Pawet II, pokorny servus servorum Dei, o$mielam si¢ przeméwié do
was, wierni Koéciola katolickiego i do was, bracia i siostry z innych
Koscioléw i Wspdlnot koscielnych...” (UUS 103). Wyjatkowy dla
encyklik brak okreslonego adresata na poczatku tego dokumentu
podkresla to jego powszechne przestanie®.

Trzy czedci encykliki sa poswigcone kolejno rozumieniu dialo-
gu ckumenicznego w Kosciele katolickim (nr 5-40), owocom do-
tychczas prowadzonego dialogu (nr 41-76) oraz perspektywom
i wyzwaniom bedacym przeszkoda w osiagnigciu pelnej jednosci
(nr77-99). Nie sposdb przyblizy¢ calg tres¢ tej encykliki, lecz wy-
starczy tutaj wskaza¢ najwazniejsze aspekty, ktore stanowig istotny
wktad Jana Pawta II w dialog ekumeniczny.

Pierwsza czgé¢ encykliki, zawierajgca przypomnienie, ze jedno$é
jest wola samego Boga (UUS 6), wskazuje na jakich fundamentach
t¢ jedno$¢ mozna budowaé. Jest tu podkreslone, ze inne Koscioly
czy Wspdlnoty koscielne réwniez ciesza si¢ prawdziwym zyciem
taski i dziata w nich Chrystus oraz Duch Swigty, a takze ze pew-

32 Por. ,Ut unum sint”: A Response from Faith and Order, ,Ecumenical Review”
1998, vol. 50/2, 5. 250-251.
3 M. Zigba, Jestem z wami, s. 107.
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ne aspekty chrzedcijanskiej tajemnicy sa w nich czasem wyrazisciej
ukazane (por. UUS 12-14). Jednoczesnie przypomniana zostaje
réwniez i ta zasada, ze prawdziwa jedno$¢ moze si¢ urzeczywistni¢
tylko dzigki wierno$ci wobec calej treéci prawdy objawionej (por.
UUS 18). Dlatego Jan Pawet II wskazuje, ze droga do jednosci jest
prymat modlitwy, nawrécenie, prowadzenie dialogu na réznych po-
ziomach, przezwyci¢zanie rozbieznosci oraz praktyczna wspélpraca
(por. UUS 21-40).

W tym rozdziale Jan Pawet II potwierdzit i uwypuklit soborowsa
zasade, ze jedno$¢ nie moze by¢ pojmowana jako powrét odlaczonych
chrzescijan do Kosciota katolickiego, poniewaz oni nigdy go nie opu-
Scili. A jednoczesnie zasada ta nie oznacza rezygnacji z integralnego
wyznania wiary, kere musi by¢ podstawg autentycznego dialogu®.

Drugi rozdziat ekumenicznej encykliki jest bilansem 30 lat, ktd-
re mingly od zakonczenia Soboru Watykanskiego II. Jan Pawet 11
wskazat na podejmowane wspdlnie dziatania na ptaszczyznie ducho-
wej, praktycznej i naukowej na rzecz ekumenii®>. Wsrdd najwazniej-
szych wskazan, kt6re Papiez pozostawil jest podkreslenie, ze istnieje
uprawniona réznorodno$¢ wyrazania tej samej prawdy. I odnoszac
si¢ do Kosciotéw tradycji wschodniej papiez komentuje soborowe
stowa Dekretu o ekumenizmie: ,,«nic dziwnego, ze nicktére aspekty
objawionych tajemnic czasem znajdujg stosowniejsze ujecie i lepsze
naswietlenie u jednych niz u drugich, tak ze trzeba powiedzie¢, iz te
odmienne sformulowania teologiczne nierzadko raczej si¢ wzajem-
nie uzupelniajg, niz przeciwstawiaja» (Dekret o ckumenizmie 17).
Dzi¢ki wymianie daréw migdzy Kosciotami, ktére si¢ nawzajem do-

3 V. Henn, ,,Ut Unum Sint” and Catholic Involvement in Ecumenism, ,,The Ecu-
menical Review” 2009, vol. 52/2, s. 244.
Por. A. Skrzys, Historyczny wymiar encykliki ,Ut unum sint”, s. 145.

35
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pelniaja, komunia przynosi owoce” (UUS 57). W ten sposéb ency-
klika wyraznie wskazuje, ze droga dialogu ekumenicznego przecho-
dzi przez wlasciwe dowartosciowanie bogactwa réznych tradycji.

Réwniez w przypadku dialogu ze Wspdlnotami koscielnymi wy-
rostymi z reformacji encyklika wskazuje na istotne dla dialogu eku-
menicznego elementy. Pomimo stanowiska, ze miedzy Kosciolem
katolickim a tymi Wspdlnotami istnieja rozbieznosci wielkiej wagi,
wskazuje si¢ na pewna wspolnote mysli nalezacej do kultury zachod-
niej (por. UUS 64-65) oraz podkresla si¢ mozliwos¢ praktycznej
wspOlpracy w wielu obszarach zycia spolecznego i kulturalnego czy
zaangazowania na rzecz pokoju (por. UUS 74-75).

Ostatnia czg$¢ encykliki poswigcona jest wyzwaniom, ktére po-
zostaja na drodze dialogu ekumenicznego. Oprécz wyrazanego juz
weczesniej przekonania, ze dotychczasowe osiagniecia ruchu ekume-
nicznego domagaja si¢ ich utrwalenia we wspélnotach chrzescijan-
skich oraz konieczne jest kontynuowanie ekumenizmu duchowe-
go (por. UUS 80-83), mozna znalez¢ tu dwa wskazania, ktére s3
w pewnej mierze szczeg6lnym osobistym wkladem Jana Pawta I

Pierwsze to podkredlenie, ze wyjatkowym punktem odniesienia
dla dialogu ekumenicznego sa meczennicy, poniewaz tutaj komu-
nia jest doskonata w tym, co uwaza si¢ za szczyt zycia taski — w me-
czenistwie (por. UUS 84). Dla Jana Pawla II jest to jeszcze jeden ob-
szar ,wspolnego dziedzictwa” chrzescijan, ktére ich taczy. Te mysl
Jan Pawet II wyrazal juz wezesniej w perspektywie przygotowania
do Wielkiego Jubileuszu 2000-lecia chrzedcijanistwa — jak choc¢by
w Lidcie apostolskim Tertio millennio adveniente®, gdzie napisal, ze

3¢ Tekst polski: Jan Pawet II, List apostolski Tertio millennio adveniente, w:
Jan Pawel I, Dziela zebrane. Tom 3. Listy, Wydawnicewo M, Krakéw 2007,
s. 403-428.
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communio sanctorum méwi mocniej niz podzialy (por. TMA 37).
I dla uczynienia tej zasady rzeczywistoscia weielong Jan Pawel II
przeznaczyl koéciét sw. Bartlomieja na wyspie na Tybrze jako $wiaty-
nie, gdzie byliby upamietniani chrzescijariscy meczennicy XX i XXI
wieku?’.

Drugie istotne miejsce omawianej encykliki to fragment poswie-
cony prymatowi Biskupa Rzymu. Jan Pawel II, wskazujac na jego
istotne dla zycia Kosciota znaczenie, jednoczesnie z odwaga zaprosit
chrze$cijan innych wyznan do pomocy w wypracowaniu takiej for-
my sprawowania tego urzedu, aby nie byta ona przeszkoda dla jedno-
sci (por. UUS 95). Jest to historyczna prosba, w ktérej Biskup Rzy-
mu wyrazil przekonanie, ze forma sprawowania tego urzgdu moze
ulec zmianie.

4. Podroze i szczegblne gesty ekumeniczne

Jan Pawel II nie bez powodu zyskal przydomek Papieza-piel-
grzyma. W czasie swego pontyfikatu odbyl 106 podrézy zagranicz-
nych, podczas ktdrych odwiedzit 129 krajéow™. Niemal kazda z tych
podrézy zawierala jakie$ akcenty ekumeniczne. Niemniej niektdre
z nich oraz niektére z ekumenicznych gestéw Jana Pawla IT wniosty
szczegdlny wklad w rozwdj dialogu ekumenicznego.

Pierwsza wéréd doniostych w ekumeniczne skutki byta podréz
Jana Pawla II do Turcji (28-30.11.1979). Nazwano ja ,,pielgrzym-
ka prawoslawng’. Wizyta ta, przypadajaca w $wigto $w. Andrzeja
Apostola — brata $w. Piotra, dala poczatek dialogowi doktrynalne-
mu migdzy Koéciolem katolickim a prawostawnym, a Jan Pawet 11
3 Por. takze A.C. Meyer, Pope John Paul Il and His Ecumenical Legacy, s. 58-61.

3% Por. B. Lecomte, Pasterz, s. 728—-733; A.C. Meyer, Pope John Paul Il and His
Ecumenical Legacy, s. 54.
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udajac si¢ w te podréz stwierdzil, ze jedzie tam nie jako pasterz, ale
jako brat®.

Druga wérdéd waznych dla dialogu ekumenicznego podrézy mia-
ta miejsce w dniach 15-19.11.1980 r. Byta ,,pielgrzymka do kraju
reformacji”. Papiez odwiedzit Republike Federalna Niemiec z okazji
przypadajacej 450. Rocznicy Konfesji Augsburskiej. Juz sam wyboér
okazji do pielgrzymki byt znaczacy z punktu widzenia dialogu eku-
menicznego. Papiez spotkal si¢ wéwczas w Moguncji z Rada Koscio-
ta Ewangelickiego Niemiec i w przeméwieniu podkreslil, ze przy-
chodzi, aby uczyni¢ to spotkanie znakiem jednosci w centralnych
tajemnicach wiary oraz ze jest dla niego jasne, w $wietle lekeury Listu
do Rzymian, iz wszyscy potrzebuja nawrécenia, a wice ze dla dialogu
ekumenicznego oznacza to, iz nie tyle nalezy wyrokowa¢ o innych,
co umieé przyzna¢ si¢ do wlasnych win®. W komentarzach do tej
pielgrzymki mozna znalez¢ opinig, ze Jan Pawel II w swoim wysta-
pieniu cytowal stowa Marcina Lutra wypowiedziane juz po jego
ckskomunice oraz ze w ten sposdb pokazal, ze nie uznawat juz Mar-
cina Lutra za ekskomunikowanego, poniewaz ekskomunika ustaje
z chwilg $mierci®!.

Wrdd kolejnych znaczacych dla dialogu ekumenicznego podré-
zy nalezy wymie¢ t¢ do Anglii. Miata ona miejsce w dniach 28 maja
— 2 czerwca 1982 1. i byta okre$lana jako ,,pielgrzymka anglikaniska”.
Jan Pawel IT jako pierwszy papiez przekroczyt wowczas prog katedry

¥ Z.Xijas, Ekumenizm,s. 176-177.
“ Por. Jan Pawel II, Przemdwienie podczas spotkania z Radg Kosciola Ewangelic-
kiego ,Wszyscy potrzebujemy nawrdcenia”, w: Jan Pawel 11, Dzicta zebrane. Tom
11. Homilie i przemdwienia z pielgrzymek — Europa, czgsé 3: Niemcy, Austria,
Szwajcaria, Lichtenstein, Wiochy, Irlandia, Wielka Brytania, kraje skandynaw-
skie, batkanskie, Grecja, Malta, Wydawnictwo M, Krakéw 2008, s. 51-53.

4 Por. Z. Kijas, Ekumenizm, s. 177-178.
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anglikanskiej w Canterbury, a podczas nabozenstwa ekumenicznego

wraz ze zwierzchnikiem Kosciota anglikanskiego odnowit przyrze-

czenia chrzcielne®.

Kolejna z waznych dla dialogu ekumenicznego pielgrzymek Jana
Pawta II byla ta do Szwajcarii, a wigc ojczyzny Jana Kalwina oraz Ur-
licha Zwinglego (12-17.06.1984). Juz na poczatku tej pielgrzymki
Papiez odwiedzit siedzibe Swiatowej Rady Kosciotéw (12.07.1984)
iw swoim przeméwieniu podkredlil, Ze jest to braterska wizyta wska-
zujaca na wole dazenia do jednosci®®. W czasie tej pielgrzymki Jan
Pawel II oglosit tez wspélng deklaracje Swiatowej Rady Koscioléw
oraz watykanskiego Sekretariatu ds. Jedno$ci Chrzescijan na temat
wspdlpracy na rzecz jednosci chrzescijan, a takze spotkat si¢ z przed-
stawicielami Federacji Ko$cioléw Protestanckich (14.06.1984)
iw swoim stowie podkreslil, ze ,oczyszczenie pamigci” polegajace
na szczerym uznaniu wlasnych btedéw jest sprawg niezwykle wazna
dla dialogu ekumenicznego™.

Nastepna pielgrzymka o szczegdlnym znaczeniu ekumenicznym
byta papieska podréz do krajéw skandynawskich: Norwegii, Islan-
dii, Finlandii, Danii i Szwecji (1-10.06.1989). Papiez spotykal si¢
wowczas nie tylko z katolikami, ale w kazdym z krajéw byl obecny
na nabozenstwie czy spotkaniu ekumenicznym. Na spotkaniu z bi-
skupami Dunskiego Ko$éciota Luteranskiego podkreslat, ze pomimo
“ Z.Kijas, Ekumenizm, s. 178.
 Por. Jan Pawet 11, Przemdwienie do .fwiﬂtowej Rady Kosciotéw ,,Na drodze ku

jednosci”, w: Jan Pawel 11, Dziela zebrane. Tom 11,s. 329-334.

4 Por. Jan Pawet 11, Discorso di Giovanni Paolo II alla Federazione delle Chie-
se evangeliche di Svizzera, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/
speeches/1984/june/documents/hf_jp-ii_spe_19840614_chiese-protestanti.
heml (dostep: 30.01.2024). Tekst polski nie jest dostepny w Dzielach zebra-

nych ani nie jest zamieszczony na stronie internetowej Stolicy Apostolskiej, na
keérej jest tylko tekst wloski i francuski.
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podziatu katolicy i luteranie s3 nadal zwiazani wspSlnym dziedzic-
twem oraz ze z katolickiego punktu widzenia ekskomunika, ktéra
zostata nalozona na Marcina Lutra, ustata z chwilg $mierci, bo jest
nakfadana jedynie na czas ziemskiego zycia. Stwierdzit takze, ze po-
trzeba nowej oceny probleméw zwiazanych z osoba i nauka Marci-
na Lutra®. Zdaniem niekt6rych komentatoréw byly to stowa, ktére
wsparly wspélne prace nad przygotowana pézniej Wspdlng deklara-
(jg w sprawie nauki o usprawiedliwienin®.

Wirédd pielgrzymek o znaczeniu ekumenicznym nalezy przywo-
ta¢ jeszcze jedng — t¢ do Grecji, Syrii oraz na Malte (4-9.06.2001).
Podczas wizyty w Atenach Jan Pawet II, w odpowiedzi na mocne
stowa Arcybiskupa Aten i calej Grecji przypominajace o krzywdach
zadanych przez katolikéw, pokornie prosil, by Pan przebaczyt wszel-
kie krzywdy zadane przez katolikéw braciom prawostawnym, a tak-
ze podkredlit, ze wszyscy chrzeécijanie czerpia z dziedzictwa wiary,
ktére wyrosto na ziemi greckiej za sprawa apostolskiej dziatalnosci
$w. Pawla oraz pézniejszych sobordw i ze Grecki Kosci6t Prawostaw-
ny jest bogatym zrédlem, z ktérego czerpata liturgia, duchowos¢
i prawodawstwo Kosciota zachodniego®.

W dziedzictwo ekumeniczne Jana Pawla II wpisujg si¢ rowniez
jego szczegblne gesty. Wyraza si¢ w nich przekonanie Papieza, ze au-
tentyczny dialog to nie tylko wymiana mysli, ale réwniez ,wymiana
daréw” (por. UUS 28). Poéréd tych szczegdlnych gestéw mozna

% Por. Jan Pawel 11, Przemdwienie podczas spotkania z biskupami Dusiskiego Ko-

sciofa Luterariskiego ,Nasza droga ku wspdlnej Eucharystii”, w: Jan Pawel II,
Dzieta zebrane. Tom 11,s.575-577.

% Por. Z. Kijas, Ekumenizm, s. 179.

¥ Por. Jan Pawel II, Przemdwienie podczas spotkania z arcybiskupem Aten i calej
Grecji Christodoulosem ,,Gorliwiej szukajmy jednosci, ktdrej pragnie Chrystus”,
w: Jan Pawel II, Dziela zebrane. Tom 11,s. 1072-1074.
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wskaza¢ takie, ktore wydaja si¢ proste — jak na przyktad ustawienie
takich samych tronéw dla Papieza i Patriarchy Ekumenicznego pod-
czas jego wizyty w Rzymie czy poczekanie przez Papieza w czasie
spotkania ekumenicznego w Paryzu w roku 1980, az dla wszystkich
znajda si¢ miejsca siedzace. Te i inne znaczace gesty — jak cho¢by po-
wierzenie rozwazan Drogi Krzyzowej w Koloseum w 1994 1. patriar-
sze Barttomiejowi, w 1995 r. kalwinskiej zakonnicy Minke de Vries,
w 1997 r. ormianskiemu katolikosowi Gareginowi I, a w 1998 r.
prawostawnemu teologowi Olivierowi Clémentowi — byly wyrazem
szacunku Papieza do przedstawicieli innych wyznan®.

Weréd najwazniejszych ekumenicznych gestéw Jana Pawta II
nalezy wskaza¢ jego prosbe o przebaczenie ponawiang wielokrot-
nie. Kulminacja tego byla liturgia Dnia Przebaczenia celebrowana
12.03.2000 r. w pierwsza niedziele Wielkiego Postu i wpisujaca si¢
w obchody Wielkiego Jubileuszu 2000-lecia chrzescijanstwa. W ho-
milii Papiez poprosil o przebaczenie za podzialy, ktére pojawily si¢
pomiedzy chrzedcijanami i jednoczesnie ponowil akt przebaczenia®.
Liturgia ta byla szczegdlnym wydarzeniem dla ekumenizmu, ponie-
waz ostatnim papiezem, ktéry wyznal winy Koéciota byt Hadrian VI
(1522-1523), ostatni papiez nie-Wloch przed pontyfikatem Jana
Pawta IT>°.

Ten doniosly akt poprzedzil jeszcze jeden wymowny gest.
18 stycznia 2000 r., w dzien rozpoczynajacy Tydzien Modlitw o Jed-

“ Por. A.C. Meyer, Pope John Paul Il and His Ecumenical Legacy, s. 56; Z. Kijas,
Ekumenizm, s. 187-188; B. Lecomte, Pasterz, s. 554.

¥ Jan Pawel II, Omelia di Giovanni Paolo II. Santa Messa per la Giornata del Per-
dono dell Anno Santo 2000, https://www.atican.va/content/john-paul-ii/it/
homilies/2000/documents/hf_jp-ii_hom_20000312_pardon.html (dostep:
31.01.2024).

0 Z.Kijas, Ekumenizm, s. 183-184.
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no$¢ Chrzescijan, uroczystego otwarcia Drzwi Swietych w Bazylice
$w. Pawla za Murami dokonali wspdlnie Jan Pawet II, anglikariski
arcybiskup Canterbury George Carey i prawostawny metropolita
Atanazy, delegat patriarchy ekumenicznego®'.

5. Recepcja ekumenicznego dziedzictwa Jana Pawta Il

Pontyfikat Jana Pawta I zakoriczyl si¢ w roku 2005. Jego ekume-
niczny bilans jest imponujacy, cho¢ nie we wszystkim Jan Pawel II
osiagnat to, czego pragnatl. Bez watpienia ogromny i nicoceniony po-
zostaje wklad Jana Pawta II w kontynuowanie lub zapoczatkowanie
dialogéw teologicznych z Kosciotami prawostawnymi i Wspélnota-
mi ko$cielnymi wyroslymi z reformacji. Podpisane dokumenty czy
deklaracje dotyczyly niekiedy zakonczenia wielowiekowych sporéw,
jak cho¢by w przypadku Kosciota Asyryjskiego czy tez rozumienia
usprawiedliwienia z perspektywy katolickiej i protestanckiej. Dialo-
gi dwustronne oraz dialog katolicko-prawostawny i dialog z r6znymi
wspdlnotami wywodzacymi si¢ z reformacji s3 nadal prowadzone.
A fake, ze w roku 1988 Jan Pawet IT zechciat podnie$¢ rangg Sekreta-
riatu ds. Popierania Jednosci Chrzeécijan do statusu Papieskiej Rady,
znalazt swe przedtuzenie w tym, ze w 2022 r. papiez Franciszek Pa-
pieska Rade przeksztalcit w Dykasteri¢ do spraw Popierania Jedno-
$ci Chrzescijan, a wigc w organ o najwyzszej randze w strukeurze
Kurii rzymskiej.

Poprzez swoje pielgrzymki, z keérych niektdre mialy szczegdlne
ekumeniczne znaczenie, Jan Pawet II uczynit dialog ekumeniczny
czyms$ na trwale wpisanym w papieska postuge ,,umacniania braci
w wierze” — i to od samego poczqtku, poniewaz najwazniejsze jego

U Z. Kijas, Ekumenizm, s. 182-183.
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podroze o charakterze ekumenicznym wiaza si¢ z pierwszymi latami
pontyfikatu. Wskazuje to, ze rozumial on ten wymiar zaangazowa-
nia za istotny dla postugi papieskiej. Benedykt XVI podjat ten zwy-
czaj i np. w roku 2006 udat si¢ do Turcji i spotkal z Bartlomiejem I,
aw 2010 udat si¢ do Anglii i spotkat z anglikariskim arcybiskupem
Canterbury®.

Przyczynilo si¢ to takze do zbudowania szczegdlnego autorytetu
papiestwa. Znamienny jest tu komentarz emerytowanego arcybisku-
pa Canterbury wypowiedziany podczas modlitw o pokdj zorganizo-
wanych przez Jana Pawla IT w Asyzu. Anglikanski arcybiskup miat
powiedzieé, ze w Asyzu mozna byto zobaczy¢, iz tylko papiez mégt
zgromadzi¢ razem réznych chrzedcijan na wspélnej modlitwie, by
byli razem, rozmawiali ze sobg i podejmowali wsp6lne dziatania na
rzecz pokoju. Stwierdzil tez, ze nalezaloby przemysle¢, czy i dzis réz-
nym chrzescijanom nie jest potrzebna jakas forma przewodniczenia
w mitosci®.

Najbardziej znaczacym ekumenicznym dziedzictwem tego pon-
tyfikatu jest pierwsza ekumeniczna encyklika Ut unum sint. Wraz
z nig przypieczetowany zostal caly trud Jana Pawta II, aby ugrunto-
wac soborowe nauczanie na ten temat oraz je poglebié. Prezentujac
cato$ciowe rozumienie dialogu ekumenicznego, Jan Pawet II szcze-
gblnie w dwdch wymiarach przyczynit si¢ do poglebienia wrazli-
wosci ekumenicznej. Po pierwsze, przypomniat to, co wielokrotnie
wskazywal: iz inne Ko$cioly i Wspdlnoty koscielne posiadajg auten-
tycznie chrzescijaniskie dobra duchowe. To otwarcie si¢ na duchowe

52 Por. informacje o podrézach Benedykta X VI na stronie internetowej: hteps://

www.vatican.va/content/benedict-xvi/en.html (dostep: 31.01.2024).

53 KJ.P. McDonald, The Legacy of Pope John Paul II: Ecumenical Dialogue, w:
The Legacy of Jobn Paul II, M.A. Hayes, G. O’Collins (eds.), Burns&OQates,

London 2006,s. 110-111.
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wartoéci innych wyznan chrzedcijanskich znalazto swoja kontynu-
acje w pontyfikacie Benedykta XVI, czego najlepszym przykladem
jest Konstytucja apostolska Anglicanorum coetibus. Okreslajac w niej
normy obowiazujace anglikanéw chcacych znalez¢ si¢ w pelnej jed-
nosci z Kosciotem katolickim, Benedyke XVI wskazat, ze w powsta-
jacych ordynariatach personalnych dla anglikanéw mozna bedzie
sprawowa¢ Eucharysti¢, inne sakramenty i liturgie godzin oraz inne
nabozenstwa wedlug ksiag liturgicznych tradycji anglikariskiej za-
aprobowanych przez Stolicg Apostolsky (por. Anglicanorum coeti-
bus § 5)*. Jest to najbardziej wymowny przyklad w tym wzgledzie.
Ponadto poprzez docenienie przez Jana Pawta II w jego encyklice
struktur i dialogéw lokalnych, Kosciét dzi§ kontynuuje droge ku
uwzglednieniu wymiaru synodalnego w pelnym ekumenicznym
znaczeniu®.

Drugi ze wspomnianych wymiaréw dotyczy prosby Jana Paw-
ta IT zawartej w tej ekumenicznej encyklice, by chrzescijanie innych
wyznan pomogli znalez¢ taki sposdb sprawowania prymatu, ktéry
by nie stanowit przeszkody na drodze do jedno$ci. W opinii niekt6-
rych niekatolikéw wiasnie ta encyklika i ta prosba uksztaltowata caly
dialog ckumeniczny i w sposdb istotny posungta go naprzdd>®.

Pomimo tak wielu sukceséw nalezy jednak przyzna¢, ze na polu
ekumenicznym spotkalo Jana Pawla II réwniez rozczarowanie i ze

54

Benedykt X VI, Konstytucja apostolska Anglicanorum coetibus, https:/ /www.
vatican.va/content/benedict-xvi/it/apost_constitutions/documents/hf_ben-
xvi_apc_20091104_anglicanorum-coetibus.html (dostgp: 31.01.2024).
> Por. J. Puglisi, Quanto ¢ lunga la strada? Aspetti teologici-ecumenici della “Ur
unum sint” nei 30 anni dalla sua pubblicazione, ,Studi Ecumenici” 2020,
vol. 3-4,s.711.
¢ Ch. J. Hill, Response to Chapter 6 Archbishop Kevin McDonald The Legacy of

Pope Jobn Paul II: Ecumenical Dialogue, w: The Legacy of John Paul II, s. 138.
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mozna méwié o ,prawostawnej porazce” w dialogu ekumenicznym.
Nie spelnily si¢ bowiem oczekiwania Papieza na szybkie zjedno-
czenie z prawostawiem, poniewaz po upadku komunizmu sprawa
unitéw oraz tworzenia struktur Kosciota katolickiego na terenach
uznawanych za prawostawne mocno poréznita Stolice Apostolska
i Patriarchat w Moskwie oraz prawostawne Ko$cioly w Bulgarii,
Gregji, Rumunii i Serbii. Doszta do glosu nie tyle réznica w wymia-
rze doktrynalnym, co dawna wrogos¢, ktérej gesty Jana Pawta II nie
zdotaly przefamac®.

Roéwniez dialog ze wspdlnotami wyrostymi z reformacji oraz
z anglikanami napotkal trudnosci i przeszedt pewien kryzys.
W pierwszym przypadku byto to za sprawa deklaracji wydanej przez
Kongregacje Nauki Wiary Dominus lesus (2000 r.), w ktérej przypo-
mniano, ze wspSlnoty protestanckie nie moga by¢ w petni uznawa-
ne za Ko$cioly, poniewaz nie zachowaly sukcesji apostolskiej. Nato-
miast kryzys w relacjach z anglikanami nastapit po decyzji podjetej
przez Kosciot anglikanski w Anglii o dopuszczeniu kobiet do $wig-
cent kaplaniskich (1994 r.)%%.

Takze w tych trudnych momentach Jan Pawet IT pokazat si¢ jako
niezmordowany, a zarazem pokorny promotor ekumenizmu. Nigdy
nie cofnat checi kontynuowania dialogu i na rézne sposoby starat sie
go ozywi¢ oraz pokona¢ nowe momenty impasu. Wymownie brzmi
podsumowanie pontyfikatu Jana Pawta II dokonane przez anglikan-
skiego biskupa Guildford, ktéry napisal, ze rado$¢ z wyboru Jana
Pawta II — zaréwno katolicka, jak i ekumeniczna — nie byla nieuza-

sadniona®.

57 Por. B. Lecomte, Pasterz, s. 540-555.
58 Por. B. Lecomte, Pasterz, s. 559-562.
Ch.]. Hill, Response to Chapter 6 Archbishop Kevin McDonald, s. 138.
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Podsumowanie

Troska o kontynuowanie dialogu ekumenicznego zapoczatko-
wanego przez poprzednich papiezy, a zwlaszcza Jana XXIII i Pawta
VI, towarzyszyta Janowi Pawlowi II od poczatku jego pontyfikatu.
Po 27 latach postugi na Stolicy Piotrowej dziedzictwo ekumeniczne
tego pontyfikatu jest ogromne. Sg kontynuowane dialogi bilateralne
z Kosciotami prawostawnymi i Wspdlnotami ko$cielnymi powsta-
tymi na Zachodzie, jak réwniez dialogi z organizacjami reprezentu-
jacymi np. chrzescijaristwo prawostawne, luterariskie, reformowane.
Wyjatkowym owocem sa tu podpisane za czaséw Jana Pawta II dwa
donioste dokumenty: deklaracja wspdlnej wiary chrystologicznej
podpisana z Ko$ciolem Asyryjskim Wschodu koriczaca 1500-letni
sp6r z nestorianami (1994) i deklaracja o nauce o usprawiedliwieniu
koniczaca spér o jego rozumienie z luteranami (1999).

Wsréd wielu dokumentéw wydanych przez Jana Pawla IT maja-
cych duze ekumeniczne znaczenie szczegélnie wazne bylo oglosze-
nie encykliki Uz unum sint (1996) — pierwszego takiego dokumentu
w historii papiestwa. Jan Pawet II nie tylko przypomniat w nim, ze
w Kosciolach i Wspdlnotach koscielnych innych wyznan chrzesci-
jaiskich jest obecne rzeczywiste dziatanie Chrystusa i Ducha Swie-
tego, ale wskazal na uprawniong réznorodno$¢ tradycji w wyrazaniu
prawdy chrzescijaniskiej, nowy sposéb rozumienia dazenia do jedno-
Sci oraz zaprosit chrzeécijan innych wyznan do pomocy w znalezie-
niu takiej formy sprawowania prymatu, by nie byt on przeszkoda na
drodze do jednosci. Encyklika ta stata si¢ kamieniem milowym dla
calego dialogu ekumenicznego.

Dziedzictwo ekumeniczne Jana Pawtla IT to jednak nie tylko do-
kumenty. Swoimi podrézami i wyjatkowymi gestami Papiez pokazat,
ze autentyczny dialog oznacza nawigzanie glebokich, osobistych re-
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lacji. Mozna wrecz powiedzie¢, ze dialog ekumeniczny prowadzony
przez Jana Pawta I zostat gleboko przenikniety duchem humanizmu
i personalizmu. A Papiez — uksztaltowany w nurcie mysli personali-
stycznej — byl wierny temu nastawieniu réwniez w réznych trudnych
momentach tego dialogu. I pozostal wierny temu do konca.

Ekumeniczny wymiar pontyfikatu Jana Pawfa Il
Abstrakt

Ekumeniczne dziedzictwo 27-letniego pontyfikatu Jana Pawta IT jest ogrom-
ne. Juz w pierwszym przemdwieniu Papiez wskazal, ze kwestia ekumenizmu
bedzie dla niego jednym z najwazniejszych zadan. Dla syntetycznego omoé-
wienia tego dziedzictwa zdecydowano, by wyrézni¢ nastepujace obszary,
w ktorych Jan Pawel II pozostawil znaczaca spuscizne ekumeniczna: pro-
wadzone dialogi z wyznawcami innych odlaméw chrzedcijanskich, wydane
dokumenty o charakterze ekumenicznym oraz podréze i gesty ekumeniczne.
Analiza pontyfikatu Jana Pawla II pokazala, ze w jego trakcie prowadzono 35
dialogéw miedzy Kosciotem katolickim a Ko$ciotami i Wspélnotami innych
denominacji chrzedcijariskich. Owocem tego jest szereg deklaracji, wéréd keo-
rych szczegélne znaczenie ma ta koriczaca spor o chrystologiczne wyznanie
wiary z Kodciolem Asyryjskim tradycji nestoriariskiej oraz ta dotyczaca rozu-
mienia nauki o usprawiedliwieniu koniczaca spdr z luteranami. W nauczaniu
wyrazanym przez publikowane dokumenty Jan Pawet II réwniez pozostawil
spore dziedzictwo. Tematyke ckumenizmu Papiez podejmowal w oémiu en-
cyklikach, trzech konstytucjach apostolskich, jedenastu adhortacjach, o$miu
listach apostolskich, oprécz wielu oredzi, przeméwien, homilii i katechez.
Szczegolne znaczenie posréd nich ma encyklika Ur unum sint — pierwszy taki
dokument w historii Ko$ciota. Poprzez wskazanie rozumienia ekumenizmu,
potwierdzenie istnienia elementéw taski w innych Kosciotach i Wspélnotach
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koscielnych, podkreslenie znaczenia ekumenizmu duchowego oraz zapro-
szenie innych chrzeécijan do pomocy w znalezieniu takiej formy sprawowa-
nia prymatu, aby nie byl on przeszkoda na drodze do jednosci, encyklika ta
otworzyla nowy etap w dialogu ekumenicznym. Spojrzenie na dziedzictwo
Jana Pawta IT pozwolito takze zobaczy¢, ze niezwykle istotne dla dialogu eku-
menicznego byly pielgrzymki ekumeniczne i szczeg6lne gesty, ktére wykonat
ten papiez. Wpisaly one w prowadzony dialog ekumeniczny gleboki wymiar
humanizmu i personalizmu. Przypominaly tez, ze dialog ekumeniczny nie
moze pozostaé rzeczywistoscia zamkni¢ta w dokumentach, ale musi zostaé
przeniesiony na plaszczyzne codziennego zycia Kosciota.

Stowa kluczowe: Jan Pawel II, ckumenizm, dialog doktrynalny, gesty ekume-
niczne, podréze ckumeniczne, dokumenty ekumeniczne

Ecumenical dimension of the pontificate of John Paul Il
Abstract

The ecumenical legacy of John Paul IT’s 27-year pontificate is immense.
Already in his first address, the Pope indicated that the issue of ecumenism
would be one of his most important tasks. To synthesize this legacy, it
was decided to distinguish the following areas in which John Paul II left a
significant ecumenical legacy: the dialogues held with adherents of other
Christian denominations, the documents of an ecumenical nature issued, and
ecumenical journeys and gestures. An analysis of John Paul II's pontificate
has shown that 35 dialogues were held between the Catholic Church and
the Churches and Communities of other Christian denominations during his
pontificate. This resulted in several declarations, among which of particular
importance is the one ending the dispute over the Christological creed
with the Assyrian Church of the Nestorian tradition and the one on the
understanding of the doctrine of justification ending the dispute with the
Lutherans. In the teaching expressed through published documents, John Paul
I also left a considerable legacy. The Pope dealt with the subject of ecumenism
in eight encyclicals, three apostolic constitutions, eleven exhortations, and
eight apostolic letters, in addition to many messages, speeches, homilies, and
catechesis. Of particular importance among these is the encyclical Ur unum
sint - the first such document in the history of the Church. By indicating an
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understanding of ecumenism, affirming the existence of elements of grace
in other Churches and ecclesial communities, emphasizing the importance
of spiritual ecumenism, and inviting other Christians to help find a form
of exercise of primacy so that it is not an obstacle to unity, this encyclical
opened a new stage in ecumenical dialogue. Looking at the legacy of John
Paul II also made it possible to see that the ecumenical pilgrimages and the
special gestures that this Pope made were extremely important for ecumenical
dialogue. They inserted a profound dimension of humanism and personalism
into the ecumenical dialogue that was taking place. They also recalled that
ecumenical dialogue cannot remain a reality closed in documents, but must

be transferred to the plane of the Church’s daily life.

Keywords: John Paul II, ecumenism, doctrinal dialogue, ecumenical gestures,
ecumenical journeys, ecumenical documents
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Wktad $w. Jana Pawta Il w dialog migdzyreligijny

twarcie si¢ Ko$ciofa katolickiego na $wiat, w tym réwniez na

dialog z innymi religiami, jest fenomenem doby wspétczesnej,

majacym swoje zrédlo w Soborze Watykanskim II. Gtéwny
dokument soborowy, par excellence dotyczacy dialogu migdzyreligij-
nego, jakim jest Deklaracja o stosunku Kosciola do religii niechrzesci-
Jjariskich ,Nostra aetate”, podkresla nastgpujace czynniki sktaniajace
Koscidl do dialogu z innymi religiami: ludzko$¢ coraz bardziej sie
jednoczy i wzrasta wzajemna zalezno$¢ miedzy narodami; spotecz-
no$¢ ludzka ma jeden poczatek i jeden cel ostateczny; ludzie ocze-
kuja od réznych religii odpowiedzi na gl¢bokie tajemnice ludzkiej
egzystengji (por. NA 1). Temat dialogu chrzescijanistwa z religiami
niechrzescijariskimi zostat podjety i pogtebiony w wielu dokumen-
tach posoborowych Kosciola'. Do intensyfikacji dialogu miedzy-
religijnego i poglebienia jego teologicznych podstaw w szczegdlny
' Zob. J. Urban, Dialog mi¢dzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciota,

Redakeja Wydawnictw Wydzialu Teologicznego UO, Opole 1999.
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sposob przyczynit si¢ Jan Pawel II, kedry w ciagu 27 lat swojego pon-
tyfikatu oglosit szereg dokumentéw i podjat szereg dziatari wprost
lub posrednio odnoszacych si¢ do kwestii stosunku Kosciota do in-
nych religii. W lidcie apostolskim Novo millennio ineunte z 6 stycz-
nia 2001 r. Ojciec Swicty nie tylko poparl zaangazowanie Koéciota
katolickiego na rzecz dialogu migdzyreligijnego, ale wrecz do niego
zobowiazal: ,\W tej perspektywie nalezy tez patrze¢ na wielkie wy-
zwanie dialogu miedzyreligijnego, ktéry bedziemy nadal prowadzi¢
w nowym stuleciu, zgodnie ze wskazaniem Soboru Watykanskie-
go II [...]. Dialog musi by¢ kontynuowany” (nr 55).

Cho¢ zaangazowanie Jana Pawla II w dialog miedzyreligijny
oceniane jest zasadniczo pozytywnie, nie brakuje tez gloséw prze-
ciwnych, oskarzajacych papieza o zerwanie z Tradycjg oraz dziatanie
na szkode misji ewangelizacyjnej Kosciota. Inicjatywy migdzyreligij-
ne Ojca Swictego ostro krytykowaly zwlaszcza niektére $rodowiska
konserwatywne, jak na przyklad Bractwo Kaplaniskie $w. Piusa X
z abp. Marcelem Lefebvrem oraz bp. Antonio de Castro Mayerem na
czele. Stad cel niniejszego opracowania jest podwdjny. Po pierwsze,
zostanie wykazane, ze punktem wyjscia i jednoczesnie nieustajaca
inspiracja dla podejmowanego przez papieza Polaka zaangazowania
na rzecz dialogu miedzyreligijnego bylo nauczanie Soboru Waty-
kaniskiego II, a jego celem — budowanie pokoju i sprawiedliwosci na
swiecie. Dla Jana Pawta II bylo oczywiste, ze pokdj miedzy religiami
jest istotnym elementem pokoju o zasiegu globalnym?.

Po drugie, zostanie pokazane, ze nauczanie i dziatania Ojca Swig-
tego w sferze budowania relacji migdzyreligijnych w wielu punktach
wykraczaly poza ramy wyznaczone przez Vaticanum I1. Papiez Polak
> Z.Kubacki, Wkiad sw. Jana Pawta IT w dialog migdzyreligijny w perspektywie

teologii soborowej, a zwlaszcza deklaracji ,Nostra aetate”. W 100. rocznice uro-
dzin Karola Wajtyly (1920-2005), ,Studia Oecumenica” 1920, t. 20, s. 350.
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nie tylko twérczo rozwijal nauke soborowa dotyczaca dialogu mie-
dzyreligijnego, ale nadto podejmowat szereg inicjatyw, ktére z per-
spektywy dzisiejszej mozna uzna¢ za przetomowe, a nickiedy wrecz
rewolucyjne. Mimo to — taka jest gléwna teza niniejszego opraco-
wania — jego zaangazowanie na rzecz dialogu miedzyreligijnego
znamionuje logika kontynuacji, a nie zerwania. W szerokiej per-
spektywie historyczno-teologicznej Jan Pawel II zrywa oczywiscie
z paradygmatem ekskluzywistycznym, kt6ry przez wieki dominowat
w Kosciele katolickim, jednak zerwanie to dokonalo si¢ juz w nie-
ktérych nurtach teologii katolickiej przed soborem (H. de Lubac,
J. Daniélou, K. Rahner i in.), a potem — formalnie i oficjalnie — na
samym soborze. Papiez Polak byt bez watpienia twérczym kontynu-
atorem tej wicelkiej rewolucji, jaka dokonata si¢ w Kosciele katolic-
kim w odniesieniu do religii niechrze$cijaniskich. Na tym tez, jak si¢
wydaje, polega jego gléwna zastuga: nie zrobit kroku wstecz, nie wy-
hamowat Kosciota, ktéry wraz z soborem wszedt na droge dialogu,
ale powzial jasng decyzj¢: ,,Dialog musi by¢ kontynuowany!”

Aby ukaza¢, na czym polega oryginalny wkiad Jana Pawta II
w dialog miedzyreligijny, nakresle najpierw szeroki horyzont histo-
ryczno-teologiczny, ukazujacy, w jaki sposéb Kosciol katolicki na
przestrzeni dziejéw podchodzit do kwestii religii niechrzescijanskich.
Przelomowym wydarzeniem byt tutaj Sob6r Watykanski II, ktéremu
poswiece osobny punkt. Cze$¢ druga bedzie dotyczyla bezposrednio
Jana Pawta IT i jego dziatalnosci migdzyreligijnej. Po ukazaniu teo-
logicznych podstaw dialogu migdzyreligijnego, ktore papiez Polak
wylozyt przede wszystkim w encyklice Redemptoris missio (1990),
przedstawie rewolucyjna wrecz inicjatywe Ojca Swigtego, jaka byt
Swiatowy Dzieri Modlitwy o Pok¢j, zorganizowany po raz pierwszy
27 pazdziernika 1986 r. w Asyzu. W kolejnych punktach zaprezentu-
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je si¢ dialog Jana Pawta I z judaizmem i islamem, ktéremu papiez po-
swiecil najwigcej miejsca i uwagi. Calos¢ zakonczy krétkie spojrzenie
na dialog z innymi religiami, zwlaszcza z religiami Dalekiego Wscho-
du, ktére Ojciec Swigty darzyt wielkim szacunkiem i uznaniem.

1. Kontekst historyczno-teologiczny

11 Chrzescjaristwo i religie

Teologia chrze$cijaniska zblizata si¢ do problematyki innych reli-
gii bardzo powoli’. Przez wieki byl to problem mozliwosci zbawie-
nia indywidualnych niechrze$cijan w Jezusie Chrystusie. Religiami
jako konkretnymi systemami, w ktérych zyja niechrzescijanie, prak-
tycznie si¢ nie zajmowano. Owszem, zauwazano ich obecnos¢, cze-
sto nawet podejmowano z nimi dyskusje i toczono spory, zwlaszcza
w kontakcie z judaizmem i islamem, jednak ocena tych religii byta
zdecydowanie negatywna: wszystkie one sa religiami fatszywymi,
w przeciwienstwie do jedynej prawdziwej religii, jaka jest chrze-
Scijaristwo. W centrum teologicznych zainteresowan nie stawiano
zatem religii, lecz ich czlonkéw, okreslanych bez wzgledu na wy-
znawang religie mianem pogan (wyjatkiem byli Zydzi, wyznawcy ju-
daizmu)*. Wéréd Ojcédw Kosciota (Justyn, Klemens Aleksandryjski,

Zob. K. Kaluza, Dialog migdzyreligijny a misyjna dziatalnos¢ Kosciota. 400 lat
»Sacra Congregatio de Propaganda Fide”, w: ,,Patrimonium Ecclesiae Christi
tradere” Ksigga pamigtkowa dedykowana ksigdzu biskupowi Janowi Kopcowi
z okazji 75-lecia urodzin, 50-lecia prezbiteratu, 30-lecia sakry biskupiej i 40-le-
cia pracy naukowej, t. 2: Gratulantes, P. Gérecki, J. Pyka (red.), Redakcja Wy-
dawnictw WT UO, Opole 2022, s. 182-183.

K. Kaluza, Jeden Posrednik i wiele posrednictw. Teologia religii wobec zbawczych
roszczen religii pozachrzescijanskich, ,Roczniki Teologii Fundamentalnej i Re-

ligiologii” 2011, t. 3/58,s. 117.
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Irencusz) istnial wprawdzie wyrazny nurt myslowy dostrzegajacy
pewne warto$ci w ,poganistwie’, nie miato to jednak wplywu na jego
ogblna ocen¢’.

W teologii $redniowiecza, poza nielicznymi wyjatkami (Alek-
sander z Hales, Hugon od $w. Wiktora, Piotr Lombard, Piotr Abe-
lard, czg$ciowo Tomasz z Akwinu), dominowalo przekonanie o nie-
mozliwoéci zbawienia bez chrztu, wiary w Ewangeli¢ i formalnej
przynaleznosci do Kosciota, przy czym przyjmowano, ze Ewangelia
zostala juz ogloszona wszystkim narodom, w zwiazku z czym kto jej
nie zna, sam ponosi za to wing badz tez zyje w warunkach uniemoz-
liwiajacych dotarcie dori misjonarza®. W tym ostatnim przypadku
mozna bylo osiagna¢ zbawienie na drodze indywidualnej, badz to
dzigki zyciu zgodnemu z sumieniem, badz to na podstawie specjal-
nego o$wiecenia, ktérego Bog mogt udzieli¢ takiemu cztowiekowi za
posrednictwem aniofa, a nawet pewnych praktyk prorockich.

W konsekwencji teologowie okresu scholastyki i neoscholastyki
koncentrowali si¢ na nadzwyczajnych drogach wiodacych do wiary
w Ewangelie, odchodzac od poszukiwan wartoéci zbawczych w sa-
mych religiach. Sytuacja taka utrzymywata si¢ do XX w. Sprzyjat
temu szereg czynnikdw, zwlaszcza utrwalona w teologii zasada Extra
Ecclesiam nulla salus, czego efektem bylo przekonanie o niemozliwo-
$ci osiagniecia zbawienia bez chrztu i wiary w Jezusa Chrystusa, a tym

samym bez formalnej przynaleznosci do Kosciota. Tak rozumiany ek-

Zob. LS. Ledwon, M. Szram (red.), Wezesne chrzescijarstwo a religie, Wydaw-
nictwo KUL, Lublin 2012.
B. Sesboiié, Ewangelia i Tradycja, A. Kury$ (thum.), Wydawnictwo W drodze,
Poznan 2012, s. 152.
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skluzywizm zbawczy w sposéb oczywisty inspirowal misyjng dziatal-
no$¢ Kosciota, ktérej podstawowym celem bylo ratowanie dusz’.

Czasy nowozytne to czas odkry¢ geograficznych. Poznanie no-
wych ladéw, ludéw i religii bylo wrecz szokujace dla europejskiej teo-
logii i jej tradycyjnych doktryn na temat zbawienia niechrzescijan;
postawito takze pod znakiem zapytania status post Evangelium pro-
mulgatum. Mimo to nic nie bylo w stanie zmieni¢ ugruntowanego
w chrzeécijanistwie przekonania o braku zbawienia poza widzialny-
mi strukturami Kosciota. Z czasem radykalny ekskluzywizm zaczal
stopniowo przeradzaé si¢ w ekskluzywizm otwarty, uznajacy moz-
liwo$¢ zbawienia tych, ktérzy nie poznali jeszcze Chrystusa i Jego
Ewangelii, jednak wylacznie na drodze indywidualnej, tzn. pomimo
religii, w kedrych zyli, a nawet wbrew nim®.

Owej zasadniczej zmianie postawy Kosciola wobec religii
niechrzescijanskich, jaka na dobre dokonata si¢ dopiero w XX w.,
towarzyszyly przemiany w samej teologii. Znaczace byly tutaj dwa
kierunki. Pierwszy, reprezentowany przez Jeana Daniélou, Yve-
sa Congara i Henriego de Lubaca, wyrazal przekonanie, ze religie
niechrzescijanskie zasadzaja si¢ na przymierzu z Noem, czyli przy-
mierzu kosmicznym, ktdre zaktada objawienie si¢ Boga w przyrodzie
iw $wiadomosci, i ktére jest odmienne od przymierza z Abrahamem.
Religie, jako ze zachowuja tres¢ tego kosmicznego przymierza, posia-
7 LS. Ledwon, Magisterialne podstawy teologii religii, w: Urzgd nauczycielski
Kosciota a religie, 1.S. Ledwon, P. Krdlikowski (red.), Wydawnictwo KUL,
Lublin 2015, s. 21. Na temat historii interpretacji formuly ,,Poza Kosciolem
nie ma zbawienia” zob.: B. Sesboiié, Poza Kosciotem nie ma zbawienia. Historia
formuly i problemy interpretacyjne, A. Kury$ (ttum.), Wydawnictwo W drodze,
Poznani 2007; Z. Kubacki, Wprowadzenie do teologii religii, Wydawnictwo
RHETOS, Warszawa 2018, s. 16—42.

8 P.Schmidt-Leukel, Gozt ohne Grenzen. Eine christliche und pluralistische Theo-
logie der Religionen, Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2005, s. 97-107.
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daja wartosci pozytywne, ktére jednak jako takie nie maja wartosci
zbawczej. Sg one ,znakami oczekiwania’, ale takze ,klodami rzuco-
nymi pod nogi” z powodu grzechu. Cho¢ same z siebie prowadza od
cztowieka do Boga, to jednak jedynie w Chrystusie i jego Kosciele
osiagaja swoje dopelnienie i ostateczne wypelnienie (stad kierunek
ten okreslany jest mianem ,teorii wypelnienia”)’.

Drugi kierunek, reprezentowany przez Karla Rahnera, opie-
ral si¢ na przekonaniu, ze dar faski niosacej zbawienie dociera do
wszystkich ludzi i ze maja oni pewna $wiadomo$¢, nieckoniecznie
poddang refleksji, jego dzialtania i jego $wiatla. Religie, dzicki cha-
rakterystycznej dla istoty ludzkiej naturze spotecznej, jako spoteczne
wyrazy stosunku cztowicka z Bogiem, pomagaja swoim wyznawcom
przyja¢ taske Chrystusa, niezbedng do zbawienia, i otworzy¢ si¢ na
milo$¢ blizniego, ktéra Jezus utozsamia z mitoscia do Boga. W tym
znaczeniu mogg one posiadaé wartos$¢ zbawcza, jakkolwiek zawiera-
ja elementy ignorancji, grzechu i przewrotnosci®.

12. Nauczanie Magisterium Ecclesiae do Vaticanum |

Do czaséw Soboru Watykariskiego II Ko$ciot nie wypowiadat
si¢ wprost na temat religii niechrzescijaniskich. Czynit to jedynie
posrednio, zajmujac stanowisko w kwestii zbawienia niewiernych,
indyferentyzmu religijnego, wylacznoéci zbawienia w Chrystusie,
przynaleznosci do Kosciota oraz prowadzenia misji ad gentes.

Tradycyjna doktryna Kosciota w tej materii opierala si¢ na utrzy-
manej w duchu chrzedcijanskiego ekskluzywizmu interpretacji za-

* K. Kaluza, Ein Mittler und viele Vermittlungen. Die Bedeutung des Religions-
begriffs fiir die christliche Theologie der Religionen, Peter Lang, Frankfurt am
Main 2011, s. 176.

0 K. Katuza, Ein Mittler und viele Vermittlungen, s. 182.
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sady Extra Ecclesiam salus nulla, ktdrg zapoczatkowal Fulgencjusz
z Ruspe (zm. 533), a nastepnie potwierdzily sobory: IV Lateraniski
(1215) oraz Florencki (1442). Warto jednak podkresli¢, ze Magiste-
rium zawsze wyraznie odcinalo si¢ od jakiejkolwiek doktryny kwe-
stionujacej udzielanie faski poza widzialnymi granicami Kosciota
(np. Klemens XI potepit w 1713 r. zdanie jansenisty Paschazjusza
%esnella: Extra Ecclesiam nulla conceditur gratia). Oznacza to,
ze posrednio dopuszczano mozliwos¢ osiagnigcia zbawienia przez
niechrzescijan, traktowanych wszakze indywidualnie, niezaleznie
od wyznawane;j religii'’.

W nauczaniu na temat misji wciagz natomiast dominowato prze-
konanie o koniecznosci o$wiecenia prawda Ewangelii ludzi zyjacych
w ciemno$ciach zabobonu, zepsucia i nieprawosci (Leon XIII) oraz
o potrzebie niesienia zbawienia tym, ktérym ze wzgledu na nieznajo-
mo$¢ prawdziwej wiary grozi wieczne potgpienie (Pius X, Benedyke
XV, Pius XI)"2. Sobér Watykanski I (1869-1870) przyznal wpraw-
dzie rozumowi ludzkiemu mozliwo$¢ ,,naturalnego” poznania Boga
ze stworzen, jednak za konieczne do zbawienia uznal ,Objawienie
nadprzyrodzone”, przyjmowane aktem wiary, wyznawanej wylacznie
w Kosciele katolickim (Konstytucja o wierze katolickiej Dei Filius).

Pierwsza wypowiedz magisterialna, odnoszaca si¢ wprost do
kwestii zbawienia niechrzescijan, jakkolwiek nie do ich religii, po-
jawia sic w mowie konsystorialnej Piusa IX Singulari quadam
(1854). Papiez podkreslit w niej, ze chociaz Ko$ciét jest niezbedny
do osiagniecia zbawienia, to jednak niechrzescijanie zyjacy w niepo-
konalnej nieznajomosci Chrystusa moga by¢ zbawieni przez Boga.
W encyklice Piusa XII Mystici Corporis (1943) pojawia si¢ doktry-

11

LS. Ledwon, Magisterialne podstawy teologii religii, s. 23.
12 LS. Ledwoni, Magisterialne podstawy teologii religii, s. 24.
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na o przyporzadkowaniu niechrzescijan do Kosciota na podstawie
»intencji i pragnienia’, i to nawet nieu$wiadomionego'®. Ale dopiero
Pawet VIw encyklice Ecclesiam suam (1964) potraktuje wyznawcéw
innych religii jako partneréw dialogu prowadzonego przez Kosciét
z calym $wiatem. W tym tez dokumencie po raz pierwszy w Kosciele
katolickim pojawia si¢ stowo ,dialog”, aczkolwiek nie jako dialogus,

ajako colloquinm™.

1.3. Sobor Watykanski Il

Przetom w teologicznej ocenie religii niechrzescijanskich
przyni6st dopiero Sobér Watykanski IT (1962-1965), ktéry jako
pierwszy w dziejach poswiecit tej kwestii odrgbny dokument, De-
klaracje o stosunku Kosciola do religii niechrzescijanskich ,,Nostra
aetate”, promulgowang 28 pazdziernika 1965 r.". Warto zaznaczy¢,
ze w momencie rozpoczynania obrad soborowych nie przewidy-
wano zadnego dokumentu podejmujacego problematyke religii
niechrzescijaiiskich. Zamiarem ojcéw soboru byto jedynie okre-
slenie stosunku Kosciota do Zydéw i judaizmu, czemu mial stuzy¢
projekt powstajacej na wyrazne zyczenie papieza Jana XXIII dekla-

B [...] etiamsi inscio quodam desiderio ac voto ad mysticum Redemotoris Cor-

pus ordinetur (DS 3821: De salute hominum extra visibilem Ecclesiam).

LS. Ledwon, Katolickie podstawy dialogu miedzyreligijnego. Podrecznik dla stu-
dentéw, Wydawnictwo KUL, Lublin 2009, s. 75.

Zob. R. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erklirung iiber die Hal-
tung der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen ,,Nostra actate”, w: Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 3, Herder
Vetlag, Freiburg im Br. 2005, s. 591-693; LS. Ledwon, ... i nie ma w innym
gbawienia”. Wyjgthowy charakter chrzescijanstwa w teologii posoborowej, Wy-
dawnictwo KUL, Lublin 2006, s. 182—-195; W. Klausnitzer, ,, Nostra actate” als
Ausgangspunkt einer Theologie der Religionen, ,Roczniki Teologii Fundamen-
talnej i Religiologii® 2013, t. 5/60, s. 97-115.
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racji De Iudaeis, majacej by¢ cz¢sciag dokumentu na temat ekumeni-
zmu. Zmiana tych planéw byla podyktowana kilkoma czynnikami:
przede wszystkim klimat dialogu, jaki powstat po pielgrzymkach
papieza Pawta VI do Betlejem i Bombaju, jego encyklika Ecclesiam
suam, utworzenie Sekretariatu dla Niechrzescijan (1964), a takze
coraz zywsze wérdd ojcéw soborowych przekonanie o koniecznosci
uwzglednienia w wypowiedziach soboru takze innych religii. Przed-
stawiajac 20 listopada 1964 r. ,Relacj¢ o poprawkach” ostatniego
projektu schematu deklaracji Nostra aetate w auli soborowej, kard.
Augustin Bea, przewodniczacy Sekretariatu ds. Promowania Jedno-
$ci Chrzescijan, oswiadczyl, ze jej celem nie jest podanie objasnienia
dogmatycznego o religiach niechrzescijaniskich, lecz przedlozenie
norm praktycznych i duszpasterskich, ufundowanych na objawieniu
i dotyczacych odniesienia do tychze religii'. Taki jest tez zasadni-
czy charakeer i cel przyjetego przez sobdr i promulgowanego przez
Pawta VI dokumentu. Wzywa on katolikéw, ,aby z roztropnoscia
i mitocia przez rozmowy i wspdlprace z wyznawcami innych religii,
dajac $wiadectwo wiary i zycia chrzeécijanskiego, uznawali, chronili
i wspierali owe dobra duchowe i moralne, a takze wartosci spotecz-
no-kulturalne, ktdre u tamtych si¢ znajdujg” (NA 2). Wynika stad,
ze wypowiedzi soborowe s3 jedynie punktem wyjscia w badaniach
teologicznych, a nie ostatecznym kryterium odniesienia i oceny teo-
logii religii czy poszczegélnych opinii teologicznych. Ponadto sobé6r
moéwi raczej o wyznawcach innych religii niz o religiach jako insty-
tucjach. Swiadczy o tym chociazby nauka Lumen gentium o przy-
porzadkowaniu do Kosciota nie religii, ale wlasnie ich wyznawcéw.

' Relacja o poprawkach, w: A.Bea, Objasnienia przedstawiane Ojcom Soboru Wa-
tykarnskiego II przez oficjalnego sprawozdawce schematu (wybrane fragmenty),
Ancks 2: sprawozdania, ,,Christianitas” 2013, t. 51, s. 165.
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Sobér podkresla przede wszystkim pozytywne elementy obec-
ne w religiach niechrzescijaniskich oraz wskazuje na warto$¢ dialogu
miedzyreligijnego, bedacego istotnym elementem misji ewangeli-
zacyjnej Kosciota. Ojcowie soborowi uznaja istnienie w religiach
niechrzescijanskich elementéw prawdy, dobra i autentycznej $wigto-
§ci (,,dobra duchowe i moralne” - NA 2; ,,cenne elementy religijne”
— GS 92). W nawiazaniu do teologii patrystycznej stwierdzaja, iz
religie zawieraja semina Verbi i z tej racji stanowia dla swoich wy-
znawcOw praeparatio evangelica. Elementy te znajduja si¢ nie tylko
w umystach czy sercach ludzkich, ale takze w obiektywnych insty-
tucjach skfadajacych si¢ na religie, tradycje religijne, obrzadki (i
propriis ritibus — LG 17; chodzi tu najprawdopodobniej o obrzedy
czy tez ryty o charakterze religijnym, a wigc o plaszczyzne kultu reli-
gijnego’) czy kultury (LG 17; AG 9).

W deklaracji Nostra aetate wyszczeg6lnione zostaly cztery religie:
hinduizm, buddyzm, islam i judaizm. Odnosnie do hinduizmu sobér
oswiadcza: ,, Tak wigc w hinduizmie ludzie zglebiaja Boska tajemnice
i wyrazaja ja w nieprzebranym bogactwie mitéw oraz we wnikliwych
dociekaniach filozoficznych. Pragng réwniez uwolni¢ si¢ od dotkli-
wych ograniczen naszej egzystencji przez formy zycia ascetycznego
czy gleboka medytacje, czy tez przez uciekanie si¢ z ufng miloécia do
Boga” (NA 2). Szukajacy na tej drodze o§wiecenia cztowiek ucieka sig
w glab samego siebie i zwraca si¢ ku béstwu ukrywajacemu si¢ w glebi
jego jestestwa. Sobdr nie méwi, ze hinduizm jest religia monoteistycz-
n3. Niemniej docenia obecne w nim rézne formy zycia ascetycznego
oraz medytacji, jak rowniez odniesienie do Boga'®.

7 LS. Ledwon, Wprowadzenie do teologii religii. Skrypt dla studentéw, Wydaw-
nictwo KUL, Lublin 2010, s. 92.

Scidle rzecz biorac, ,hinduizm” nalezy rozumie¢ jako pojecie zbiorcze obej-
mujace calg réznorodno§é wierzer, mitéw, form poboznosci i filozofii. Nie
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Druga religia wymieniona w deklaracji jest buddyzm. ,Buddyzm
w roznych swoich formach uznaje radykalng niewystarczalno$¢ tego
zmiennego $wiata. Naucza si¢ wigc w nim drogi, ktéra kroczac w du-
chu ufnej poboznosci, ludzie byliby w stanie albo osiagnaé z trudem
stan doskonalego wyzwolenia, albo — wlasnymi wysitkami lub tez
wsparci wyzsza pomoca — doj$¢ do najwyzszego o$wiecenia” (NA 2).

Sobér, méwiac o ,,réznych formach buddyzmu”, pamigta, ze réw-
niez ta religia nie przedstawia jednolitej calosci. W ciagu calej swojej
historii rozwijala si¢ ona w réznorodny sposéb, doprowadzajac do
uksztaltowania si¢ réznych nurtéw, szkét i tradycji. Wedlug sobo-
ru celem buddyjskiej drogi jest ,doskonale wyzwolenie” lub ,naj-
wyzsze oswiecenie”. Obrazy i pojecia, za pomocg ktdrych tradycja
buddyjska opisuje 6w cel, sg bardzo réznorodne. Centralne pojecie
»nirwany” oznacza rozplyniecie si¢ lub wygasniecie. Dlatego istnieje
zasadnicza réznica miedzy chrze$cijariskim rozumieniem zbawienia
w Jezusie Chrystusie a jego buddyjskim ujeciem. W buddyzmie nie
ma tez miejsca dla Boga Stwércy. Niemniej jednak, jak odnotowuje
Heinrich Dumoulin, ,chociaz buddyzm nie uznaje Boga Stwércy,
swiadom jest jednak wzbudzajacej zachwyt tajemnicy egzystencji
iw zaden sposéb nie moze by¢ zréwnany z zachodnim ateizmem
materialistycznym””’.

Numer trzeci Nostra aetate jest w calosci poswigcony muzutma-
nom. Sktada si¢ on z dwéch czesci. Pierwsza odnosi si¢ do podstaw

oznacza ono zadnej okreslonej tradycji i praktyki kultycznej, lecz calg wielos¢
religijnego $wiata Indii, rozwinietego z pierwotnego braminizmu. Por. H. Biir-
Kle, Czlowiek w poszukiwaniu Boga. Problem réznych religii, M.E. Kowalska
(thum.), Pallottinum, Poznan 1998, s. 118.

H. Dumoulin, Excursus on Buddhism, w: Commentary on the Documents of
Vatican II, Vol. 3, H. Vorgrimler (ed.), Burns and Oates/Herder and Herder,
London — New York 1969, s. 147.
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wiary muzutmanskiej oraz elementéw kultu w islamie, druga wzywa
wyznawcéw obu religii do wzajemnego poznania i wspdtpracy. Naj-
wazniejsze stwierdzenie tego numeru zawiera si¢ w o$wiadczeniu:
»Koscidt spoglada z szacunkiem réwniez na muzutlmandw, czcicieli
]edynego Boga, Zyjacego i samoistnego, miiosiernego i wszechmoc-
nego Stworzyciela nieba i ziemi, ktéry przeméwit do ludzi. Starajg
si¢ rowniez poddawa¢ z calej duszy Jego ukrytym postanowieniom,
tak jak poddat si¢ Bogu Abraham, do ktdrego islamska wiara chetnie
sic odwoluje” (NA 3).

Fragment ten stwierdza przede wszystkim fake, Zze muzulma-
nie oddaja cze$¢ prawdziwemu Bogu. Deklaracja opisuje Go jako:
jedynego, zywego, samoistnego, mitosiernego i wszechmocnego,
Stworce nieba i ziemi. Te imiona Boze z jednej strony pokrywajg sie
z chrzedcijaniska koncepcja Boga, z drugiej za$ bliskie sa muzulma-
nom, gdyz zapisane s3 w samym Koranie®.

Précz tego Nostra aetate podkresla wiare w zycie po $mier-
ci, sad ostateczny oraz Boza sprawiedliwo$¢, ktére — podobnie jak
w chrzescijafistwie — stanowig trzon muzulmanskiej eschatologii.
W deklaracji wyrdzniono takze trzy (sposréd pigciu) filaréw islamu:
modlitwe, jalmuzne i post, ktére odgrywaja istotna role w ducho-
wosci obydwu tradycji. Co ciekawe, dokument nic nie wspomina
o Mahomecie, kluczowej postaci islamu. Réwniez tak specyficzne
islamskie elementy, jak prawo muzulmanskie (szariaz), pielgrzym-
ka do Mekki i Koran zostaly w nim catkowicie pominigte?’. Mozna
by zatem sadzi¢, ze Ojcowie soborowi pragneli podkresli¢ tylko te
elementy, ktére taczg islam z chrzescijanstwem i sprzyjajg budowa-
20

Z. Kubacki, Wkiad sw. Jana Pawta II w dialog migdzyreligijny w perspektywie

teologii soborowej, a zwlaszcza deklaracji ,, Nostra aetate”, s. 352.
21

A.Whas, Dialog chrzescijanstwa z islamem, ,Studia Nauk Teologicznych” 2010,
t.5,s.233.



336 - Krystian Katuza

niu przyjaznych relacji miedzy nimi. Takie podejécie bytoby jednak
nieuczciwe, w zwigzku z czym deklaracja nie pomija réznic, ktére
dzielg chrze$cijan i muzulmandéw. Najwazniejsza dotyczy osoby Je-
zusa Chrystusa, ktérego muzutmanie ,,nie uznaja za Boga, czcza Go
jednak jako proroka” (NA 3). Dokument podkresla takze role, jaka
w religijnosci muzutmariskiej odgrywa Maryja®.

Druga czg$¢ trzeciego numeru Nostra aetate nawotuje do wza-
jemnego poznania i wspdtpracy. Ojcowie soborowi zaapelowali do
chrzedcijan i muzulmanéw o oczyszczenie pamieci historycznej
i wyciagnigcie wnioskéw z bolesnych doswiadczen minionych wie-
kéw. Jedoczesnie zaproponowali wejécie na droge wzajemnego po-
znawania siebie oraz podjecie wspélnych dziatan na rzecz wartosci
ogodlnoludzkich. W deklaracji czytamy: ,Nawet jesli w ciagu wiekéw
powstawaly migdzy chrzescijanami a muzulmanami liczne spory
i uczucia wrogosci, $wicty Sob6r zacheca wszystkich, aby zapomina-
jac o tym, co bylo, czynili szczere wysitki zmierzajace do wzajemnego
zrozumienia i dla dobra wszystkich ludzi dbali wspdlnie o sprawie-
dliwo$¢ spoleczng, dobra moralne, a takze pokdj i wolnos¢ oraz je
wspierali” (NA 3).

Ostatnia religia wymieniona w Nostra aetate jest judaizm. Jak
wspomniano, stosunek Kosciota do Zydéw i judaizmu byt punk-
tem wyjscia, w wyniku ktdrego zrodzita si¢ cata deklaracja. W ar-
tykule czwartym powiedzianych jest kilka istotnych rzeczy, ktére
znajda odzwierciedlenie w nauczaniu Jana Pawta II. Po pierwsze, ze
naréd zydowski nie powinien by¢ postrzegany jako odrzucony lub
przeklety. Nie jest tez formalnie winny $mierci Chrystusa. Po dru-
22 Maryja (arab. Marjam) pojawia si¢ w Koranie 34 razy. Jej imieniem nazwano
tez sur¢ 19. Jako matka Jezusa znajduje szczegdlne miejsce w swietej ksiedze

islamu i wéréd stynnych muzutmariskich kobiet. Zob. A. Was, Dialog chrzesci-
Jjarstwa z islamem, s. 232.
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gie, powolujac si¢ na nauczania $w. Pawla w jedenastym rozdziale
Listu do Rzymian sobér podkresla, ze Bég pozostaje wierny swoje-
mu przymierzu z tym narodem (por. Rz 11, 29). Po trzecie, zacheca
do wzajemnego poznania i poszanowania, ,zwlaszcza przez studia
biblijne i teologiczne oraz braterskie rozmowy” (NA 4). Po czwarte,
deklaracja potgpia wszelkie przejawy antysemityzmu, ktére w jakim-
kolwicek czasie i przez jakichkolwiek ludzi kierowane byly przeciw
Zydom (por. NA 4).

W ostatnim artykule, pigtym, mowa jest o etycznym obowiazku
tolerancji, braterstwa, otwartosci i dialogu z wyznawcami innych re-
ligii. Argumentacja soboru jest w tym wzgledzie nastepujaca: ,,Nie
mozemy wzywaé Boga jako Ojca wszystkich, jesli wobec niektérych
ludzi, stworzonych na obraz Bozy, nie chcemy postgpowaé po bra-
tersku” (NA 5). W dalszej czgéci opracowania pokaze sig, ze naucza-
nie soboru stanowito zasadniczy i nieustanny punkt odniesienia dla
nauczania i zaangazowania Jana Pawta II na rzecz dialogu miedzy-
religijnego, ktdérego teologiczne podstawy najpelniej przedstawit
w encyklice Redemptoris missio (1990).

2. Jan Pawet Il w dialogu z religiami

2.1 Podstawy teologiczne

Nauczanie Jana Pawla II na temat religii niechrzescijaniskich
wpisuje si¢ w perspektywe nakreslong przez Sob6r Watykanski II,
a jednoczesnie przekracza jg i stanowi kolejny wazny krok Magiste-
rium Ecclesiae w kierunku pozytywnego spojrzenia Ko$ciota katolic-
kiego na religie niechrze$cijanskie i dialog miedzyreligijny.

Papieza cechuje przede wszystkim gleboki szacunek dla wyznaw-
céw innych religii oraz przekonanie o obecnosci w nich autentycz-
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nego dobra (RMis 3) oraz wiclu warto$ci moralnych i duchowych
— zwlaszcza modlitwy, bedacej owocem dziatania Ducha Swictego.
Wszystkie te wartosci tworzg i wyrazaja duchowe bogactwo naro-
déw, mimo obecnosci w religiach brakéw, niedostatkéw i bledéw
(por. RMis 55). Papiez uznaje je za ,ziarna Stowa” (semimz Ver-
bi), ,promient owej Prawdy, ktdra o$wieca wszystkich ludzi” (por.
AG 11. 15; NA 2), znaki obecno$ci Chrystusa oraz dziatania Ducha
Swietego (por. RMis 55). Stanowig one pozytywne wyzwanie dla
Kosciota, ktéry — odkrywajac je i rozpoznajac — réwnoczesnie po-
glebia wlasng tozsamos¢ i daje $wiadectwo integralnosci Objawienia
Bozego (RMis 56).

Kreslac podstawy swego rodzaju ,teologii religii’, Jan Pawel IT
wiele miejsca poswigca kwestiom chrystologicznym. Po Soborze
Watykanskim II byly one zywo dyskutowane w kontekscie tzw. plu-
ralistycznej teologii religii (J. Hick, P. Knitter, R. Panikkar i in.),
ktéra kwestionowala jedyne i powszechne posrednictwo zbawcze
Jezusa Chrystusa. Dlatego papiez na rézne sposoby i w réznych
kontekstach podkresla, ze Jezus Chrystus jest jedynym i konstytu-
tywnym Zbawicielem wszystkich (RH 4), jedynym Po$rednikiem
miedzy Bogiem a ludZmi, oraz ze nie mozna rozpatrywaé Bozej eko-
nomii zbawienia w oderwaniu od misterium paschalnego Chrystusa
(RMis 5). Bledne s zatem wszelkie teorie teologiczne, dostrzegajace
w Jezusie Chrystusie jedynie doskonatego cztowieka, ktéry w petni
otworzyt si¢ na obecno$¢ Boga i catkowicie zostat napelniony Du-
chem Swigtym. Jezus jest bowiem kims wigcej niz nauczycielem ma-
drosci i przyktadem do nasladowania®.

3 Por. Przekroczyd prdg nadziei. Jan Pawet I odpowiada na pytania Vittorio Mes-
soriego, RW KUL, Lublin 1994, s. 111: ,,Przede wszystkim trzeba wyjasni¢,

jaka jest nauka chrzescijariska o zbawieniu i o posrednictwie zbawienia, kto-
re pochodzi od Boga. »Jeden jest Bog, jeden tez posrednik migdzy Bogiem
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W encyklice Redemptoris missio zostaje odrzucona jeszcze inna
teza, dotyczaca podziatu migdzy odwiecznym Stowem Bozym a hi-
storycznym Jezusem Chrystusem lub miedzy zbawczg ekonomig od-
wiecznego Stowa Bozego a zbawcza ekonomia Stowa Weielonego,
gdzie ta pierwsza bylaby znacznie szersza i autonomiczna w stosun-
ku do tej drugiej (por. RMis 6). Krétko méwiac, chrystologia Jana
Pawta II jest chrystologia konstytutywna, podkreslajaca jedynos¢
i uniwersalno$¢ zbawcza Jezusa Chrystusa®.

Mimo to, papiez nie wyklucza réznego rodzaju i porzadku
posrednictw w religiach niechrzescijariskich. One istnieja i moz-
na o nich méwi¢, ale pod dwoma warunkami: po pierwsze, nalezy
uznad, ze ,Czerpia one znaczenie i wartosé wylalcznie z pos'rednictwa
Chrystusa”; po drugie, ze ,nie mozna ich pojmowac jako réwnolegte
i uzupetniajace si¢” (RMis 5). Uznanie w religiach mozliwosci istnie-
nia réznych posrednictw zbawczych, zaposredniczonych i uczestni-
czacych w jedynym i powszechnym posrednictwie zbawczym Jezusa
Chrystusa, jest bez watpienia bezprecedensowe nie tylko w naucza-
niu Jana Pawla II, ale w ogéle w dziejach Ko$ciota®.

Istotnym watkiem wspdlczesnej teologii religii jest pneumato-
logia. Wedlug Soboru Watykanskiego II ,Duch Swigty wszystkim
ofiaruje mozliwo$¢ dojécia w sposéb Bogu wiadomy do uczestnictwa
w tej paschalnej tajemnicy” (GS 22). Dekret o dziatalnosci misyj-
nej Kosciola Ad gentes divinitus podkresla, ze Duch Swic;ty dzialal

aludzmi, cztowiek, Chrystus Jezus« (1 Tm 2, 5). » Nie ma w zadnym innym

[Imieniu] zbawienia« (Dz 4, 12)”.

Por. Z. Kubacki, Wktad sw. Jana Pawta Il w dialog migdzyreligijny w perspekry-

wie teologii soborowej, a zwlaszcza deklaracji ,Nostra aetate’, s. 354.

5 Zob. M. Schulz, ,Teilbabende Mittlerschafi” und wechselseitige Inklusion zur
Christozentrik des interreligiosen Dialogs, ,Revista teologica di Lugano® 2001,

vol. 2,5.303-318.

24



340 - Krystian Katuza

na $wiecie, nim jeszcze Chrystus zostal uwielbiony” (AG 4). Jan Pa-
wet I idzie jeszcze dalej, wyraznie uznajac aktywng obecno$é Ducha
Swigtego w zyciu wyznawcdw innych religii. W encyklice Redemptor
hominis zauwaza, ze religijne przekonania niechrzedcijan, ich zdecy-
dowanie i stalo$¢ w wierze, nieraz nawet zawstydzajace wyznawcow
Chrystusa, s3 owocem Ducha Prawdy przekraczajacego w swym
dzialaniu widzialne granice Ko$ciota (RH 6). W Redemptoris mis-
sio dodaje, ze Duch Swigty dziala nie tylko w ludzkich sercach, ale
takze w kulturach i religiach?. Takze wszelka autentyczna modli-
twa jest wynikiem tchnienia obecnego w cztowieku Ducha Swigtego
(DV 65). To powszechne dziatanie Ducha Swictego w calym éwiecie
i w kazdym stworzeniu, w calej ludzkosci, mialo miejsce takze przed
Chrystusem, od poczatku $wiata, szczegélnie zas w ekonomii Stare-
go Przymierza (DV 53, 67; RMis 28), jednakze rozpoznanie, stwier-
dzenie obecnosci Ducha w religiach nalezy ostatecznie do Kosciota;
tylko jemu dana zostala przez Chrystusa obietnica doprowadzenia
do calej prawdy przez tego samego Ducha Swigtego (RMis 29).

Zauwazenie roli Ducha Swigtego w historii zbawienia dopro-
wadzito niektérych teologéw do oddzielenia ekonomii Syna od
ekonomii Ducha. Ta druga mialaby mie¢ szerszy zakres i dotyczy¢
zwlaszcza wyznawcdw innych religii. W encyklice Dominum et Vivi-
ficantem (1986) papiez wyraznie odrzuca taki poglad, podkreslajac
$cisty wiez pomiedzy postaniem Syna a postaniem Ducha Swigtego:
»Nie ma postania Ducha Swigtego (po grzechu pierworodnym) bez
Krzyza i Zmartwychwstania” (DV 24). Ponadto istnicje spéjnosé
miedzy postannictwem Ducha Swictego a postannictwem Syna
%6 Duch objawia si¢ w szczegélny sposéb w Kosciele i w jego czlonkach; tym
niemniej Jego obecnos¢ i dzialanie sq powszechne, bez ograniczen przestrzen-

nych i czasowych. [...] Obecno$¢ i dzialanie Ducha nie dotycza tylko jedno-
stek, ale spoleczeristwa i historii, narodéw, kultur, religii” (RMis 28).
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w dziele odkupienia: ,Postannictwo Syna »wyczerpuje si¢« nieja-
ko w Odkupieniu. Postannictwo Ducha Swigtego » czerpie« z Od-
kupienia: »z mojego wezmie i wam objawi« (J 16, 15)” (DV 24).
Dlatego ,,Duch Swigty [...] nie moze nie mie¢ odniesienia do Chry-
stusa, Stowa, ktdre stalo si¢ cialem za sprawa Ducha [...]” (RMis
29). Inaczej méwiac, ekonomia Ducha Swietego jest $cisle zwigzana
z ekonomig Jezusa Chrystusa i Ko$ciola oraz polega na zasiewaniu
w innych kulturach i religiach ,ziaren Stowa” oraz otwieraniu ich ku
dojrzatosci w Chrystusie?.

Przekonanie o przekraczajacej granice czasu i przestrzeni uni-
wersalnej obecnosci i dzialaniu Ducha Swigtego prowadzi Jana Paw-
ta IT do pozytywnego spojrzenia na religie niechrzescijariskie oraz
podkreslenia znaczenia dialogu migdzyreligijnego. Warto w tym
miejscu zacytowaé dtuzszy fragment jego wypowiedzi:

Dialog nie rodzi si¢ z taktyki czy wyrachowania, ale jest dzia-
laniem majacym swe uzasadnienie, wymogi, godnos¢: wyplywa
z glebokiego szacunku dla tego wszystkiego, co w kazdym cztowie-
ku ,zdziatal ten Duch, ktéry «tchnie tam, gdzie chce»”. Kosciot
zamierza przezen odkrywaé ,ziarna Stowa’, ,promieri owej Prawdy,
ktéra o$wieca wszystkich ludzi’, ziarna i promienie, ktdre znajduja
sie w poszczegdlnych osobach i w tradycjach religijnych ludzkosci.
Dialog opiera si¢ na nadziei i mitosci i przyniesie owoce w Duchu
Swietym. Inne religie stanowig pozytywne wezwanie dla Kosciota:
pobudzaja go bowiem zaréwno do odkrywania i rozpoznawania
znakéw obecnosci Chrystusa i dzialania Ducha, jak i tez do pogte-
biania wlasnej tozsamosci i dawania $wiadectwa integralnosci Obja-
wienia, ktérego jest strézem dla dobra wszystkich (RMis 56).

7 ,Jest to ten sam Duch, ktéry dziatal we wcieleniu, w zyciu, $mierci i zmar-

twychwstaniu Jezusa i dziala w Kosciele. Nie jest zatem alternatywny wzgle-
dem Chrystusa ani tez nie wypelnia swego rodzaju prézni, jaka wedlug pew-
nych hipotez miataby istnie¢ pomigdzy Chrystusem a Logosem” (RMis 29).
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Tak rozumiany dialog nie przeciwstawia si¢ misji ewangeliza-
cyjnej Kosciota, ale jest jej integralnym elementem. Potwierdza to
zaréwno nauka ostatniego soboru, jak i inne wypowiedzi Urzedu
Nauczycielskiego Kosciola, ktére daja jasno do zrozumienia, ze
»zbawienie pochodzi od Chrystusa, a dialog nie zwalnia od ewange-
lizacji” (RMis 55). Dlatego fake, ze ,wyznawcy innych religii moga
otrzymac¢ laske Bozg i zosta¢ zbawieni przez Chrystusa niezaleznie
od srodkéw zwyczajnych, jakie On ustanowil, nie przekresla bynaj-
mniej wezwania do wiary i chrztu, kedrych Bog pragnie dla wszyst-
kich ludéw” (RMis 55). Z kolei koniecznos¢ wiary i chrztu potwier-
dzaja koniecznos¢ Kosciota jako sakramentu zbawienia. Dlatego
dialog miedzyreligijny ,musi by¢ prowadzony i realizowany w prze-
konaniu, ze Ko$ciél jest zwyczajna droga zbawienia i tylko on posia-
da petni¢ zbawczych $rodkéw” (RMis 55).

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze stanowisko Jana Pawta II
w sprawie religii niechrzescijaniskich wpisuje si¢ w paradygmat inklu-
zywistyczny. Jedli z jednej strony religie niechrzescijaniskie nie moga
stanowi¢ per se paralelnych drég zbawienia wzgledem Chrystusa
i Kosciota, jak utrzymuja teologowie opgji pluralistycznej, to jednak
z drugiej strony mozna uznad, ze spetniaja one pewna pozytywna role
w zbawieniu ich wyznawcéw — jako nosiciele ukrytej obecnosci mi-
sterium Chrystusa przez obecnos¢ i dziatanie w nich Ducha Swictego.
Z tg teologiczng podbudowa, wyplywajaca z nauczania Soboru Wa-
tykanskiego II oraz posoborowego nauczania Magisterium Kosciota,
papiez Polak prowadzit i promowat ducha dialogu mi¢dzyreligijnego
z wyznawcami wszystkich religii $wiata. Ow duch dialogu ujawnit si¢
bodaj najmocniej podczas spotkan modlitewnych w Asyzu, podczas
ktérych zaproszeni przez Jana Pawta I przedstawiciele réznych religii
zebrali si¢, aby modli¢ si¢ o pokdj na $wiecie.
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2.2. Spotkania modlitewne w Asyzu

Asyskie spotkania modlitewne w intencji pokoju, na ktére Jan
Pawet II zaprosit przedstawicieli réznych religii (1986* i 2002%),
byly wydarzeniami bez precedensu w catych dotychczasowych dzie-
jach Kosciota katolickiego, a nawet calego chrzescijanstwa®. Pierw-
sze, historyczne spotkanie w miescie $w. Franciszka i $w. Klary zapo-
wiedzial papiez w obszernym przeméwieniu, kedre wygtosit w czasie
tradycyjnego nabozenstwa ckumenicznego na zakonczenie Tygo-
dnia Modlitw o Jedno$¢ Chrzeécijan 25 stycznia 1986 r. w rzymskiej
bazylice $w. Pawta za Murami. Warto wspomnie¢, ze to samo miej-
sce wybral 27 lat weze$niej — 25 stycznia 1959 — $w. Jan XXIII, aby
oglosi¢ zwolanie innego wielkiego wydarzenia koscielnego, jakim
byt Sob6ér Watykanski II. Przeméwienie papieskie bylo ogromnym
zaskoczeniem dla réznych $rodowisk koscielnych i niekoscielnych
na calym $wiecie, przy czym zdecydowanie przewazaly reakcje po-
Zytywne, nickjedy nawet entuzjastyczne. Zwracano uwage, ze papiez

28

Pierwszy Swiatowy Dzieti Modlitwy o Pokdj (27 pazdziernika 1986 r.) zgro-

madzit 150 przedstawicieli 13 najwickszych religii $wiata, Kosciotéw i wspol-

not chrzedcijaniskich, w tym 63 przedstawicieli religii niechrzescijanskich.
¥ Do tych spotkan zaliczany jest cz¢sto Dziert Modlitwy i Postu w intencji poko-
ju na Batkanach, kt6ry odbyt sie w Asyzu w dniach 9-10 stycznia 1993 r. Wy-
darzenie to mialo charakter bardziej lokalny. Papiez zaprosit wéwczas przed-
stawicieli Zydéw, chrzedcijan i muzulmanéw z bylej Jugostawii i innych krajéw.
Najwazniejszym przestaniem tego spotkania bylo gorace wezwanie, skierowane
przez papieza przede wszystkim do narodéw bylej Jugostawii, o pokdj, wyrze-
czenie si¢ nienawisci, budowanie mostéw przyjazni i braterstwa.
3 Zob. LS. Ledwon, Modlitwa migdzyreligijna w perspektywie dialogu doswiad-
czenia religijnego, ,Roczniki Teologii Fundamentalnej i Religiologii” 2012,
2.4/59, s. 143-161; K. Kaluza, Das multireligiose Gebet als Wegweiser fiir
den Dialog der Religionen, ,Roczniki Teologii Fundamentalnej i Religiologii”

2013,z.5/60,s. 117-138.
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Polak po raz kolejny wystapit z niezwykla inicjatywa, ktéra ma szan-
s¢ zapisac si¢ trwale w dziejach Ko$ciola, chrzeécijanistwa i $wiata.

Jak mozna si¢ bylo spodziewad, inicjatywa papieza spotkata si¢
takze z reakcja przeciwng. Gléwnie konserwatywnie i fundamenta-
listycznie nastawione $srodowiska koscielne zarzucily papiezowi syn-
kretyzm religijny oraz wyprzedaz chrzescijaniskiej tozsamosci. Byly
to, jak si¢ okazato, najlagodniejsze argumenty wysuwane przeciwko
papieskiej inicjatywie. Inne zarzuty brzmialy: naruszenie pierwsze-
go przykazania Dekalogu, podwazenie pierwszego artykutu chrze-
Scijaniskiego Credo, zakwestionowanie absolutnosci chrzescijanstwa,
podwazenie misyjnej dziatalnosci Kosciota, odrzucenie pytania
o prawdg, synkretyzm oraz naruszenie zasady communicatio in sacris
badz in spiritualis®'. Pojawily si¢ tez takie okredlenia jak: ,tryumf
wolnomularstwa’, ,wydarzenie o szataniskim podlozu”, ,zdrada’,
»skandal’, ,apostazja” itp.”*

Aby odeprzeé tego rodzaju zarzuty, ktdrych nie brakuje i dzis,
wystarczy odwola¢ si¢ do wypowiedzi samego papieza. Otz jesli
wzigé pod uwage, ze synkretyzm religijny polega na odejéciu od
pierwotnej formy religii na drodze asymilacji obcych elementéw, az
po utrate tozsamosci®, to Jan Pawet II wielokrotnie zwracal uwage,
iz autentyczny dialog religijny nie ma nic wspélnego z tego rodza-
ju postawa. Przeciwnie, w przeméwieniu w Synagodze Wigkszej

w Rzymie (13 kwietnia 1986 r.) zaznaczyl m.in.: ,Nie przybylem do

31

M. Seckler, Synodos der Religionen. Das ,,Ereignis von Assisi“ und seine Pers-
pektiven fiir eine Theologie der Religionen, ,Theologische Quartalschrift” 1989,
vol. 169, s. 16.

32 M. Seckler, Synodos der Religionen, s. 5-6.

3 Por. P. Antes, Synkretyzm religijny, w: Leksykon teologii fundamentalnej,

M. Rusecki, K. Kaucha, LS. Ledwon, J. Mastej (red.), Wydawnictwo M, Lu-

blin — Krakéw 2002, s. 1164.
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was dlatego, ze wszystkie istniejace pomigdzy nami réznice zostaly
przezwyci¢zone. Wiemy dobrze, ze tak nie jest. Przede wszystkim
obie nasze religie, w pelni $wiadome licznych laczacych je wigzéw,
[...] cheg by¢ uznawane i respektowane, kazda w swej wlasnej tozsa-
mosci, bez jakiegokolwiek synkretyzmu i dwuznacznego przywlasz-
czania™. Wczesniej do mlodziezy muzulmanskiej w Casablance
(19 sierpnia 1985 r.) méwil, ze ,,[u]czciwo$¢ wymaga, bysmy uznali
i szanowali to, co nas r6zni”*. Najbardziej za$ jednoznacznie wyrazit
si¢ w czasie audiencji generalnej 22 pazdziernika 1986 r., dajac jed-
noznacznie do zrozumienia, ze ,to, co b¢dzie miato miejsce w Asy-
zu, to z pewnoscia nie synkretyzm religijny, ale szczera postawa
modlitwy do Boga we wzajemnym szacunku™. W przemdwieniu
do cztonkéw Kurii Rzymskiej dwa miesiace pdzniej papiez podtrzy-
mat swoje stanowisko, stwierdzajac, ze poprzez spotkanie w Asyzu
»zdofalismy, z pomocy taski Bozej, wprowadzi¢ w czyn, bez jakie-
gokolwick $ladu konfuzji czy synkretyzmu, wszczepione nam przez
sobér przekonanie o jednosci pochodzenia i przeznaczenia rodziny
ludzkiej oraz o znaczeniu i wartoéci religii niechrze$cijanskich™.
Natomiast Benedykt XVI, ktérego czgsto przeciwstawiano postawie

34

Przemdwienie w Synagodze Wigkszej, Rzym, 13 kwietnia 1986 ., w: Jan Pawel
11, Dlaczego dialog z judaizmem? Wybdr tekstéw, M. Garbol (oprac.), Wydaw-
nictwo M — Znak, Krakéw 1999, s. 103-104.
Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga. Spotkanie z mlodziezq mu-
zutmariskg, Casablanca, 19 sierpnia 1985 r., w: Islam w dokumentach Kosciola
i nauczaniu Jana Pawlta I1 (1965-1996), E. Sakowicz (zbiér i oprac.), Wydaw-
nictwo ATK, Warszawa 1997, s. 125.
3% Ansprache bei der Generalandienz am 22. Oktober 1986, w: Der Dialog muss
weitergehen. Ausgewiblte vatikanische Dokumente zum interreligiosen Dialog,
E. Fiirlinger (Hg.), Herder Verlag, Freiburg im Br. 2009, s. 128.
To, co powinno stal sig kontynuacjg spotkania w Asyzu. Przemdwienie do Kurii
Rzymskiej, ,LOsservatore Romano” (PL) 1986, nr 11-12,s. 15.

35

37
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Jana Pawta II, nazwal wydarzenie asyskie ,,prorockim przeczuciem
i czasem faski™®®, czym rozwial, jak si¢ wydaje, wszelkie watpliwosci
dotyczace jego stanowiska odnos$nie do przedsiewzigcia swojego po-
przednika.

Jan Pawet II zwracal uwage, ze w Asyzu nie chodzito o to, by
si¢ razem modli¢, lecz by ,,by¢ razem, aby si¢ modli¢”; o obecno$é
w czasie modlitwy innych, o szacunek dla ich modlitwy i ich posta-
wy wobec Boga®. Chodzi zatem o otwarcie si¢ na inne religie i na
ich wyznawcdéw, na ich bogactwa duchowe, co bynajmniej nie jest
jednoznaczne z relatywizowaniem chrze$cijaiistwa. Formula ,,bycia
razem, by si¢ modli¢” w miejsce wsp6lnej modlitwy miata bowiem
na celu zachowanie wlasnej tozsamosci, wlasnie ze wzgledu na réz-
nice istniejace migdzy religiami, przy jednoczesnym zdystansowaniu
si¢ zaréwno od relatywizmu, jak i braku tolerancji we wzajemnych
relacjach®. Zreszta, jak pokazuje historia chrzedcijaistwa, otwarcie
si¢ na to, co inne i nowe, roztropna inkulturacja i akomodacja war-

3 Zycie Franciszka bylo wielkim aktem mitosci. Homilia podczas czasz Mszy sw.

przed dolng bazylikg sw. Franciszka, Asyz, 17 czerwca 2007 ., https://www.
zyciezakonne.pl/dokumenty/kosciol/benedykt-xvi/benedykt-xvi-przemowie-
nia-i-homilie/2007-06-17-asyz-pielgrzymka-do-asyzu-zycie-franciszka-bylo-
-wielkim-aktem-milosci-19668/ (dostgp: 21.05.2024). Benedykt XVI podjat
inicjatywe swojego poprzednika, zwolujac 27 pazdziernika 2011 r. trzecie
tego rodzaju spotkanie. Mialo ono poszerzong formule w stosunku do dwéch
poprzednich i okre$lone zostalo jako Dzieri Refleksji, Dialogu i Modlitwy
o Pokdj i Sprawiedliwoé¢ na Swiecie, a odbywalo si¢ pod hastem ,,Pielgrzymi
prawdy, pielgrzymi pokoju”. Zaproszeni na nie zostali nie tylko wyznawcy in-
nych religii, ale takze agnostycy i niewierzacy $wieccy humanisci. Byt to dzien
refleksji i modlitwy, ale bez modlitw wspdlnych.

¥ Ansprache bei der Generalaudienz am 22. Oktober 1986, w: Der Dialog muss
weitergeben, E. Fiirlinger (Hg.), s. 128.

0 Por. LS. Ledwon, Modlitwa migdzyreligijna w perspektywie dialogn doswiad-

czenia relzgijnego, s. 148.
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toéci duchowych i moralnych, niebedacych w sprzecznosci z Ewan-
gelia, nie tylko nie stanowig zagrozenia, ale ukazuja nowe wymiary
IrZeCcZywistosci, stwarzajac nowe mozliwosci rozwoju‘“.

Asyskie spotkania modlitewne byly niewgatpliwie pionierskim
przedsiewzigciem Jana Pawta II, niemajacym odpowiednika nie tyl-
ko w historii Ko$ciota katolickiego, ale i calego chrze$cijanistwa. Za-
razem s3 one doskonalym przyktadem tzw. dialogu doswiadczenia
religijnego, o ktérym juz wezesniej mowily dokumenty koscielne®,
i ktéry zajmuje dzi$§ poczesne miejsce w prakeyce dialogu miedzy-
religijnego. Dialog ten siega korzeniami samych poczatkéw chrze-
Scijanistwa, za$ w naszych czasach wiaze si¢ z takimi nazwiskami jak
Jules Monchanin (1885-1957), Henri Le Saux (1910-1973), Bede
Grifliths (1906-1993) i inni. Najczedciej spotykana forma dialogu
doswiadczenia religijnego jest tzw. dialog miedzymonastyczny, prak-
tykowany na poczatku w benedyktynskich i jezuickich asramach
w Indiach oraz szkotach zen we Wloszech i w Niemczech. Jako cel
tego rodzaju dialogu dokumenty Kosciota katolickiego wymienia-
ja m.in. dzielenie si¢ swymi bogactwami duchowymi, na przyktad

41

Zob. K. Kaluza, Dialog migdzyreligijny a misyjna dziatalnos¢ Kosciota. 400 lat
»Sacra Congregatio de Propaganda Fide”, s. 184-198.
Sekretariat dla Niechrzedcijan, Postawa Kosciola wobec wyznawcdw innych re-
ligii (10 VI 1984 r.), w: Nauczycielski Urzqd Kosciola a religie, 1.S. Ledwon,
P. Krélikowski (red.), Wydawnictwo KUL, Lublin 2015, s. 695-696: ,Gdy

chodzi o glebszg jeszcze warstwe dialogu, ludzie zakorzenieni we wlasnych

42

tradycjach religijnych moga dzieli¢ si¢ ze soba do$wiadczeniami modlitwy,
kontemplacji i uczestnictwa, a takze w zakresic wyrazania si¢ poszukiwarn
Absolutu i prowadzacych ku niemu drég. Ten rodzaj dialogu prowadzi do
obopélnego ubogacenia i owocnej wspolpracy w popieraniu i chronieniu tych
wartosci i duchowych idealéw, ktdre sa w cztowieku najwazniejsze”.
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w dziedzinie modlitwy i kontemplacji, w dziedzinie wiary i poszuki-
wan Boga lub Absolutu®.

Taka postawa ma swoje uzasadnienie w nauczaniu Soboru Wa-
tykanskiego II, ktéry wyrazil szczery szacunek wobec wszystkie-
go, ,co w religiach prawdziwe i $wigte [...]” (NA 2), a co znajduje
odbicie w zyciu i religijnosci niechrzescijan (por. NA 2)*. Jesli za$
w religiach cokolwiek jest prawdziwe, $wigte i wigzace czlowicka
z Bogiem, to z pewnoicia jest to modlitwa. Jak bowiem zauwaza
Jan Pawet II, ,kazdg autentyczng modlitwe wzbudza Duch Swigty,
tajemniczo obecny w sercu kazdego czlowicka” (RMis 29)%. Co

43

Papieska Rada do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego, Kongregacja do Spraw
Ewangelizacji Narodéw, Dialog i Przepowiadanie. Refleksje dotyczgce dialogu
migdzyreligijnego i przepowiadania Ewangelii Jezusa Chrystusa (19 V 1991 r.),
LNurt SVD” 1993, t. 27, nr 3/62, s. 88.

* Stad soborowe zalecenie ewentualnego przyjmowania do chrzescijaniskiego
zycia zakonnego przedchrzescijanskich tradycji ascetycznych i kontemplacyj-
nych: ,Instytuty zakonne [...] niech uwaznie zastanawiajg si¢, w jaki sposéb
ascetyczne i kontemplacyjne tradycje, kedrych nasiona nickiedy Bdg zlozyt
w starozytnych kulturach jeszcze przed gloszeniem Ewangelii, mozna by prze-
ja¢ do zakonnego zycia chrzescijanskiego” (AG 18).

% Cytowane tutaj zdanie pochodzi z przeméwienia Jana Pawta IT do kardynaléw
i Kurii Rzymskiej w dniu 22 grudnia 1986 r., w ktérym papiez odniést si¢
bezposrednio do spotkania modlitewnego w Asyzu. Warto w tym kontekscie
przytoczy¢ przestanie Jana Pawla I do ludéw Azji, skierowane 21 lutego 1981
. w Radio Veritas: ,To, co wydaje si¢ w sposob szczegdlny gromadzi¢ i taczy¢
chrzescijan i wierzacych innych religii, jest uznanie potrzeby modlitwy jako
wyrazu duchowosci czlowieka skierowanej ku Absolutowi. Nawet jesli dla
niektérych jest On Wielkim Nieznanym, niemniej wcigz pozostaje tym sa-
mym zywym Bogiem. Jeste$my pewni, ze za kazdym razem, kiedy duch ludzki
otwiera si¢ w modlitwie na tego Nieznanego Boga, ustyszane bedzie echo tego
Ducha, ktdry znajac ograniczenia i slabosci osoby ludzkiej, sam si¢ w nas i za
nas modli »w blaganiach, keérych nie mozna wyrazi¢ stowami« (Rz 8,26).
Wstawiennictwo Ducha Swiqtego, ke6ry modli si¢ w nas i za nas, jest owocem
misterium Odkupienia Chrystusowego, gdzie pelnia milosci Ojca zostata ob-
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wiecej, wzbudzana przez Ducha Swigtego modlitwa moze by¢ za-
mierzonym przez Boga $rodkiem prowadzacym do jednosci miedzy
ludzmi, jako ze Duch Swic;ty jest duchem jednosci i zjednoczenia.
W takiej perspektywie komunia eklezjalna, bedaca celem misyjnego
zaangazowania Kos$ciola, poprzedzona bytaby juz przez jaka$ forme
komunii w Duchu Swigtym i z Duchem Swietym, sprawiang przez
modlitwe i na modlitwie®.

Dowarto$ciowanie modlitwy jako powszechnego aktu religij-
nego, sprawianego przez Ducha Swic;tego, jest niewatpliwym wkia-
dem Jana Pawta I do teologii religii, wykraczajacym poza nauczanie
Soboru Watykanskiego II, cho¢ niestojacym z nim w sprzeczno-
$ci. Nowsze badania religiologiczne potwierdzaja, ze modlitwa
wystepuje niemal we wszystkich religiach $wiata. Odnosi si¢ ona
do zywego i osobowego Boga, bedac jednoczeénie wyrazem wiary
w Jego istnienie oraz przekonania o Jego obecnosci, bliskosci, do-
broci i opiece. Wedtug niekt6rych badaczy modlitwa zawsze byta
centralnym punktem kazdej religii, stanowi dowdd jej zywotnosci
oraz tworzy osnowe zycia religijnego?. Ostatecznie, jak wyrazit to
Jan Pawet II, jak religie sa odbiciem ludzkiego pragnienia nawiaza-
nia kontaktu z Bytem Absolutnym, tak posréd réznorodnosci religii
modlitwa wyraza zwiazek z tym Bytem, z ta Najwyzsza Potega, ktéra

jawiona”. Jan Pawel 11, Message aux peuples de [Asie (Manille, le 21.2.1981).
Cyt. za: Z. Kubacki, Wktad sw. Jana Pawla II w dialog migdzyreligijny w per-
spekrywie teologii soborowej, a zwlaszcza deklaracji ,Nostra aetate’, s. 356.

% 1.S. Ledwon, Modlitwa migdzyreligijna w perspektywie dialogu doswiadczenia

religijnego, s. 150.

4 Por. M. Rusecki, Istota i geneza religii, Wydawnictwo Diecezjalne, Lublin-

Sandomierz 1997, s. 76-77.
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przekracza mozliwosci czlowicka®. Jest wiec zwrécona ku prawdzi-
wemu Bogu, nawet jesli z perspektywy chrzescijariskiej obraz tego
Boga jest bledny®.

3. Dialog z judaizmem

Dla Jana Pawta II dialog z judaizmem zajmowat szczegélne i wy-
jatkowe miejsce. Najwazniejsze nurty i kierunki jego nauczania wpisu-
ja si¢ w perspektywe nakreslona w soborowej deklaracji Nostra aetate,
zostaly jednak w wielu miejscach rozwinigte i doprecyzowane. Przy-
gladajac si¢ im uwaznie, wida¢ zaréwno osiggniecia we wzajemnym
zrozumieniu, jak i powazne wyzwania, ktorych przezwyci¢zenie wcigz
natrafia na niemate trudnosci. Z ogromnego bogactwa nauczania pa-
pieskiego na temat judaizmu wybrane zostang tylko te wypowiedzi,
ktére potwierdzaja wezesniej sformulowang tezg, ze nauczanie Jana
Pawta II z jednej strony zakorzenione jest w nauczaniu Soboru Waty-

® Ergffnung des Weltgebetstages fiir den Frieden, Basilika Santa Maria degli An-
geli in Assisi, 27 Oktober 1986, w: Der Dialog muss weitergehen, E. Fiirlinger
(Hg.)s. 132.
¥ 1.S. Ledwon, Modlitwa migdzyreligijna w perspektywie dialogu doswiadczenia
religijnego, s. 152-153. Majac to wszystko na uwadze wielu autoréw czyni
krok dalej, nie zadawalajac si¢ ,formulg asyska” i dopuszczajac nie tylko bycie
razem dla modlitwy, ale takze wspélna modlitwe. Postulaty tego rodzaju po-
chodza nie tylko od teologéw, ale takze od biskupéw. Na przyktad Komisja ds.
Dialogu i Ekumenizmu Konferencji Biskupéw Katolickich Indii juz w 1989 r.
oglosita dokument pt. Guidelines for Interreligions Dialogues, w ktérym
stwierdza sie, ze gléwnym celem wspélnej modliewy jest ,kult Boga, ktdry nas
wszystkich stworzyl, by uczyni¢ z nas wielka rodzing. Jestesmy wezwani, by
adorowa¢ Boga nie tylko indywidualnie, ale rzeczywiscie jako wspélnota. Jako
ze w sensie prawdziwym i podstawowym jeste$my jedno z calg ludzkoscia, ad-
orowa¢ Boga razem z innymi jest dla nas nie tylko prawem, ale obowigzkiem”
(84). Cyt. za: J. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie. Od konfrontacji do dialogu,
S. Obirek (ttum.), Wydawnictwo WAM, Krakéw 2003, s. 317.
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kanskiego II, a z drugiej zawiera wiele nowych i oryginalnych watkéw,
wykraczajgcych poza perspektywe nakreslong w Nostra aetate.

We wspomnianej deklaracji znalazto si¢ przefomowe stwierdze-
nie: ,Zglebiajac tajemnice Kosciota, $wigty Sobdr obecny pamie-
ta o wigzi, ktéra lud Nowego Testamentu zespolony jest duchowo
z plemieniem Abrahama” (NA 4). Z tej wigzi, kt6ra sprawia, ze re-
ligia zydowska nie jest dla naszej religii ,zewngtrzna’, lecz w pewien
sposob ,wewngtrzna” (NA 4), wynikaja szczegdlne odniesienia do
judaizmu i jego wyznawcdw, a takze zobowiazanie do poprawy wza-
jemnych relacji i szczerego dialogu, opartego na poglebionej refleksji
teologicznej. Ta wigz ma swoje glebokie uzasadnienie we wspélnym
dziedzictwie duchowym, zakorzenionym w wierze Abrahama i jego
potomstwa. ,Koscidt bowiem Chrystusowy uznaje, iz poczatki jego
wiary i wybrania znajdujg si¢ wedtug Bozej tajemnicy zbawienia juz
u patriarchdw, Mojzesza i Prorokéw” (NA 4).

Wspélnote korzeni i dziedzictwa duchowego chrzescijan i Zy-
déw Jan Pawet IT podkreslit zwlaszcza podczas swojej wizyty w Wiel-
kiej Synagodze w Rzymie 13 kwietnia 1986 r. Wydarzenie to mialo
charakter historyczny i symboliczny, jako ze byta to pierwsza od cza-
séw apostolskich wizyta glowy Kosciota katolickiego w zydowskiej
synagodze®. W przeméwieniu papiez powtédrzyt stowa soborowej
deklaracji: Kosciét ,ubolewa nad nienawiscig, przesladowaniami
i wszelkimi objawami antysemityzmu, skierowanymi przeciw Zy-
dom w kazdym czasie i przez kogokolwiek™". Jednoczesnie zade-
klarowat: ,,Pragniemy, aby dzisiejsza wizyta przyczynita si¢ w sposéb
zasadniczy do utrwalenia dobrych stosunkéw pomi¢dzy naszymi
wspdlnotami zgodnie z przyktadem wielu mezczyzn i kobiet, ktdrzy

0 W 2010 r. rzymska synagoge odwiedzil Benedyke XVI, a w 2016 — Franciszek.
U Przemdwienie w Synagodze Wigkszej, Rzym, 13 kwietnia 1986 1., s. 101.
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z jednej strony pracowali i pracuja nad przezwycigzeniem starych
uprzedzen i zbudowaniem podstaw coraz pelniejszego uznania tej
«wigzi» i tego «wspdlnego duchowego dziedzictwa, jakie istnieja
miedzy Zydami i chrzescijanami”2 W tym wlasnie kontekscie Jan
Pawet IT wypowiedziat znamienne stowa: ,Religia zydowska nie jest
dla naszej religii rzeczywistoscia zewnetrzng, lecz czyms wewnetrz-
nym. Stosunek do niej jest inny anizeli do jakiejkolwiek innej religii.
Jeste$cie naszymi umitowanymi braémi i — mozna powiedzie¢ — na-
szymi starszymi bra¢mi”.

Szczegélny status, jaki — w duchu deklaracji Nostra aetate - Jan
Pawel II przypisywal judaizmowi jako religii bedacej dla chrzescijan
rzeczywistoscia wewnetrzng, wyplywat z jego przekonania, ze pomi-
mo odrzucenia Chrystusa przez wigkszos¢ Zydéw, judaizm wcigz po-
zostaje religia Bozego Przymierza. W chrzescijaniskiej teologii, a tak-
ze w nauczaniu i katechezie, nie zawsze bylo to oczywiste. Przeciwnie,
nie brakowalo gloséw, ze skoro Izraelici okazali si¢ niewierni Bogu,
czego wyrazem byla odmowa wiary w Jezusa jako Mesjasza i Syna Bo-
zego, Bog ich wigcej nie potrzebuje, a przywilej wybrania juz ich nie
dotyczy. Sobér Watykanski I11 mysl posoborowa ida inna droga, pod-
kreslajac nie niewierno$¢ Izraelitéw, lecz niezlomna i niewzruszong
wierno$¢ Boga®. Podazajac za naukami $w. Pawla z Listu do Rzymian,
Sobér oficjalnie naucza, ze Bog jest zawsze wierny swemu przymie-
rzu i swoim obietnicom. Dlatego pradawne przymierze Boga z ludem
wybranym nigdy nie zostalo przez Niego odwolane, gdyz Bég mituje
przodkéw, z kedrymi przymierze zawart i kedrych ustanowit spadko-

52

Przemdwienie w Synagodze Wigkszej, Rzym, 13 kwietnia 1986 r., s. 102.
53 Przemdwienie w Synagodze Wigkszej, Rzym, 13 kwietnia 1986 r., s. 102-103.

54

W. Chrostowski, Nz drogach dialogu Kosciola z Zydﬂmi i judaizmem, ,Peda-
gogia Christiana” 2006, nr 2/26, s. 68.
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biercami swoich obietnic. Ci sami przodkowie s przodkami ludu
Nowego Przymierza, pozostajacego w jednos’ci z Chrystusem.

Mimo wszystko nauczanie soborowe w powyzszej kwestii nie
rozwialo wszystkich watpliwosci. Wystarczy zauwazy¢, ze deklara-
cja Nostra aetate kieruje swoje spojrzenie na judaizm biblijny, nic
natomiast nie méwi o judaizmie rabinicznym, czyli postbiblijnym,
ktéry wyrasta z historycznej destrukeji $wiatyni, diaspory powsta-
lej po rozproszeniu Zydéw i ustanowieniu autorytatywnej tradycji
wylozonej w Tanach — ustnym przekazie Tory, Midraszu i Talmu-
du®. W sposéb naturalny powstato zatem pytanie, czy wspotczesnie
zyjacy Zydzi sa spadkobiercami i kontynuatorami przymierza, ktére
Bég zawart z Izraclem. Nawet we Wskazdwkach i sugestiach w spra-
wie wprowadzania w zycie deklaracji soborowej ,Nostra acetate” nr 4
z 1974 r. nie znajdziemy wzmianki o tym, ze wspdlczesnie zyjacy
Zydzi sa spadkobiercami Bozych daréw i obietnic. Zamiast tego
w preambule jest mowa o ,wi¢zach duchowych i historycznych od-
niesieniach, ktére 13czg duchowo Koscidl z judaizmem”™®. Dopiero
dokument Zydzi i judaizm w gloszeniu stbowa Bozego i w katechezie
Kosciota katolickiego z 1985 r. zawiera tego rodzaju stwierdzenie, po-
wotlujac si¢ na wypowiedzi Jana Pawta I1.

Rewolucyjne przeméwienie papieza mialo miejsce w Niem-
czech, w Moguncji 17 listopada 1980 r. Byto ono skierowane do
Centralnej Rady Zydéw oraz uczestnikéw Konferencji Rabinéw

% Por. G. D’Costa, Zya’zz' w doktrynie Kosciola katolickiego po Soborze
Watykariskim II, W. Edmunds (thum.), Wydawnictwo Franciszkanéw, Krakéw
2022, s. 44-45.

Komisja Stolicy Apostolskiej ds. Stosunkéw Religijnych z Judaizmem, Wika-
Zdwki i sugestie w sprawie wprowadzania w zycie deklaracji soborowej ,, Nostra
aetate” nr 4 (1 X1 1974), w: Zydzi i judaizm w nauczaniu Jana Pawta 1.
1978-2005, W. Chrostowski (zbiér i oprac.), Wydawnictwo Archidiecezji
Warszawskiej, Warszawa 2005, s. 38.
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Niemieckich. Przemowa zawierala dwie kluczowe kwestie, ktére

rzucaly pelne $wiatlo na okres pomiedzy rokiem 1965 (Nostra acta-

te) a 1980. Sobdr potwierdzit rzeczywistos¢ Starego Przymierza na

podstawie autorytetu, jaki Staremu Testamentowi przyznaje Nowy

Testament w subiektywnym rozumieniu chrze$cijanskim. Tajemni-

ca Kosciota zawiera w sobie Tajemnice Izraela®”. Dlatego tez — i to

wlasnie ta prawda zostaje teraz uwypuklona — kazda tradycja, kté-

ra czerpie swéj poczatek ze zrddel biblijnych, jak czyni to judaizm

rabiniczny, i utrzymuje ciaglo$¢ z Tanach/Starym Testamentem jest

spadkobiercy tychze obietnic. Papiez powiedzial:

57

Pierwszy wymiar tego dialogu — a mianowicie spotkanie miedzy
Ludem Bozym nicodwolane przez Boga Starego Przymierza (por.
Rz 11, 29) a Ludem Nowego Przymierza — jest zarazem dialogiem
wewnatrz naszego Kosciola, jakby miedzy pierwsza i druga czescia
jego Biblii. Méwia o tym wskazania wykonawcze do deklaracji so-
borowej Nostra aetate (I1). , Trzeba si¢ usilnie staraé lepiej zrozu-
mie¢ to, co w Starym Testamencie ma wlasna i trwalg warto$¢ [...]
i nie zostalo tej wartoéci pozbawione przez pdzniejsza interpretacie
w $wietle Nowego Testamentu, ktéry nadaje Staremu pelny sens -
tak, Ze nawzajem si¢ oswietlaja i wyjasniaja’”

Drugim wymiarem naszego dialogu — istotnym i centralnym
— jest spotkanie miedzy dzisiejszymi Kosciotami chrzescijanskimi
i dzisiejszym ludem tego Przymierza, ktére Bég zawart z Mojze-
szem. W tym dialogu ,chrzescijanie — wedtug wskazan posoboro-
wych — staraja si¢ lepiej rozumie¢ podstawowe komponenty tradycji
religijnych judaizmu i poznajq te zasadnicze linie jego religijnej rze-

»Przeto nie moze Kosciél zapomnieé o tym, ze za posrednictwem owego ludu,
z ktérym Bég w niewypowiedzianym milosierdziu swoim postanowit zawrzeé
Stare Przymierze, otrzymal objawienie Starego Testamentu i karmi si¢ korze-
niami dobrej oliwki, w ktdrg wszczepione zostaly galazki dziczki oliwnej naro-
déw” (NA 4). Deklaracja soborowa powoluje si¢ w tym miejscu na nauczanie
$w. Pawla zawarte w Liscie do Rzymian 11,17-24.
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czywistosci, ktére we wlasnej jego ocenie sa istotne” (Wskazdwki).
Droga do takiego wzajemnego poznania jest dialog®.

Wyrazenie ,zawarl z Mojzeszem” podkresla réznice w stosunku

do ,zawart z Jezusem” i kfadzie wyrazny nacisk na ,dzisiejszy lud

tego Przymierza™. Sformulowanie to zostalo nast¢pnie powtérzo-

ne przez papieza w innej formie w 1982 r. i dwukrotnie 1986 ., po

czym po raz kolejny w 1991 .. Taki punkt widzenia uwypukla tezg,

ze chrzedcijanie czytajac Stary Testament nie maja monopolu na

jego interpretacje. Od tego momentu wzglad na zydowskie prakty-

ki religijne oraz zydowski sposéb myslenia zostaly wyréznione jako

petnoprawne zrédto zrozumienia Pism, czego przykladem jest wyzej

58
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Przemdwienie do przedstawicieli wspdlnoty zydowskiej podczas pielgrzymbki
apostolskiej do RFN, Moguncja, 17 listopada 1980, w: Jan Pawel I, D/aczego
dialog z judaizmem? Wybor tekstéw, s. 92-93.

G. D’Costa, Zya’zz' w doktrynie Kosciota karolickiego po Soborze Watykariskim
11, 5. 47. W ksiazce Przekroczyé prdg nadziei papiez nie tylko stwierdza, ze Bég
nigdy nie uniewaznit swego przymierza z Izraclem, ale nadto uznaje cierpienie
za endemiczny skladnik tego wybrania — wybrania, ktére jego zdaniem naréd
Izraela dzieli z jednym ze swoich synéw, Jezusem: ,, Ten niezwykly nardd w dal-
szym ciagu nosi w sobie znamiona owego bozego wybrania. [...] Istotnie, Izrael
zaplacil wysoka ceng za swoje «wybranie». Moze stal si¢ przez to bardziej po-
dobny do Syna Czlowieczego, ktdry wedlug ciata byt réwniez Synem Izraela”
(Przekroczyé prog nadziei, s. 87).

6 marca 1982 r. w Rzymie w przemdwieniu do uczestnikdw Zebrania Dele-
gatéw Krajowych Komisji Konferencji Episkopatéw do dialogu i wspéipracy
z Zydami ijudaizmem; 13 kwietnia 1986 r. podczas przeméwienia w Synago-
dze Wickszej w Rzymie; 26 listopada 1986 r. w przemdwieniu do wspélnot
zydowskich w Australii; 15 pazdziernika 1991 r. w odezwie do wspdlnoty
Zydéw w Brazylii.
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wspomniany dokument Zydzi i judaizm w gloszeniu stowa Bozego
i w katechezie Kosciola karolickiego z 1985 r..

Podkreslenie trwatosci wybrania Izraela jest niewatpliwym wkta-
dem Jana Pawta II do chrzescijaniskiej teologii judaizmu. Jednocze-
$nie nie mozna zapominaé, ze odmowa przez wielu czlonkéw na-
rodu zydowskiego uznania Jezusa za oczekiwanego Mesjasza i Syna
Bozego to jedna z najbardziej dramatycznych stron relacji chrzesci-
jansko-zydowskich. Papiez miat tego gleboka swiadomos¢, czemu
dat wyraz w ksigzce Przekroczyd prg nadziei. Zastanawiajac si¢ nad
tajemnicy wcielenia, wyrazil przekonanie, ze jest ona najbardziej ra-
dykalnym przejawem ,zstapienia” i unizenia si¢ Boga, trudnym do
zaakceptowania zaréwno dla Zydéw, jak i dla wyznawcéw islamu:

Wydaje si¢, ze [Bog] poszed! najdalej jak tylko mégl, dalej juz
i$¢ nie mogl. Poszedl w pewnym sensie za daleko...! Czyz Chrystus
nie stal si¢ ,,zgorszeniem dla Zyd(')w, a glupstwem dla pogan” (1 Kor
1,23)? Whasnie przez to, ze Boga nazywal swoim Ojcem, ze Go tak
bardzo objawial soba, iz zaczeto odnosi¢ wrazenie, ze za bardzo.
W pewnym sensie cztowiek juz nie mégt tej bliskosci wytrzymac i za-
czgto protestowal. Ten wielki protest nazywa si¢ naprzdd Synagoga,
a potem Islamem. I jedni, i drudzy nie mogg przyja¢ Boga, ktéry jest
tak bardzo ludzki. Protestuja: ,, To nie przystoi Bogu”, ,Powinien po-
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Por. Komisja ds. Kontaktéw Religijnych z Judaizmem, Zydzi i judaizm w glo-
szeniu stowa Bozego i w katechezie Kosciola katolickiego. Wikazdwhki do wlasci-
wego przedstawiania tych zagadnien (24 czerwca 1985), VL1, hteps://www.
prchiz.pl/1985-06-zydzi-i-judaizm (dostgp: 16.05.2024): ,Historia Izracla
nie konczy si¢ w roku 70 [...]. Bedzie ona trwa¢, zwlaszcza w wielkiej diaspo-
rze, ktéra pozwoli Izraclowi nies¢ na caly $wiat swiadectwo, czesto heroiczne,
jego wiernosci jedynemu Bogu i «wynosi¢ Go pochwalami przed wszystkim,
co zyje» (Tb 13, 4), zachowujac stale w centrum swych nadziei wspomnienie
o ziemi przodkéw (Seder paschalny). Chrzescijan zachgca sie, by zrozumieli tg
wiez religijna, keéra korzeniami swymi siega tradycji biblijnej, choé nie powinni

»

przejmowac szczegdlnej interpretacii religijnej takiego zwiazku [...]".
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zosta¢ absolutnie transcendentny, powinien pozostaé czystym Maje-
statem — owszem, Majestatem petnym milosierdzia, ale nie az tak, ze
sam placil za winy swojego stworzenia, za jego grzech™®.

Refleksja Jana Pawla II w powyzszej kwestii jest niezwykle od-
wazna, ale w gruncie rzeczy przychylna wyznawcom judaizmu i mu-
zulmanom. Papiez sugeruje, ze najglebsza przyczyna nieuznania
Jezusa z ich strony jest préba obrony wizerunku Boga, a méwiac
doktadniej Jego transcendencji. Latwo zauwazy¢, ze skoro Nowy
Testament stanowi $wiadectwo samoobjawienia Boga, Jego auto-
manifestacji i darowania si¢ czlowiekowi w osobie Jezusa Chrystusa,
judaizm i islam sa prébami obrony Boga podejmowanymi niejako
wbrew Niemu samemu. Wiasnie dlatego jest to bodaj najtrudniejszy
punkt obustronnych relacji®.

Dochodzimy w tym miejscu do jednego z najbardziej newral-
gicznych punktéw dialogu chrzescijarisko-zydowskiego. Przez wieki
wielu chrzeicijan zywilo przekonanie, ze Zydzi — nie tylko zyjacy
w czasach Jezusa, ale takze w nastgpnych pokoleniach — ponoszg
bezposrednia odpowiedzialno$¢ za wydanie na Niego wyroku $mier-
ci. Prowadzito to do formulowania straszliwego oskarzenia o Bogo-
béjstwo, kedre przysporzylo Zydom wiele cierpier. W konsekwencji
pojawily si¢ poglady, ze chrzeécijanistwo stalo si¢ podglebiem i po-
zywka dla antyjudaizmu, ktéry w swoich najbardziej niebezpiecz-
nych formach i przejawach prowadzit do antysemityzmu. Oddalenie
oskarzania Zydéw o Bogobdjstwo bylo gléwnym celem soborowej
deklaracji Nostra aetate, w ktdrej czytamy:

A cho¢ whadze zydowskie wraz ze swymi zwolennikami doma-

galy si¢ $mierci Chrystusa (por. J 19, 6), jednakze to, co popetnio-

2 Przekroczyé prog nadziei, s. 61.
6

Por. W. Chrostowski, Nz drogach dialogu Kosciota z Zya’ﬂmi i judaizmem,s.70.
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no podczas Jego meki, nie moze by¢ przypisane ani wszystkim bez
réznicy Zydom wéwezas zyjacym, ani Zydom dzisiejszym. Chociaz
Kosciol jest nowym Ludem Bozym, nie nalezy przedstawia¢ Zydow
jako odrzuconych ani jako przekletych przez Boga, rzekomo na

podstawie Pisma Swictego (NA 4).

Jan Pawet IT wielokrotnie podejmowal temat odpowiedzialnosci
Zydéw za $mier¢ Jezusa, przedstawiajac go w kategoriach historycz-
nych i teologicznych. Czynit to, podejmujac i rozwijajac przekona-
nie wyrazone w soborowej deklaracji:

Sobér podkredlil, ze nie mozna Zydom jako narodowi przypisy-
wac zadnej dziedzicznej i zbiorowej winy za to, co popetniono pod-
czas meki Jezusa [...]. Nie mozna jej przypisa¢ wszystkim bez rézni-
cy Zydom wéweczas zyjacym ani Zydom dzisiejszym. Nie ma wiec
zadnych podstaw do jakiejkolwiek rzekomo teologicznie uspra-
wiedliwionej dyskryminacji czy — co gorsza — przesladowan Zy-
déw. Pan osadzi kazdego ,wedle wlasnych czynéw”, tak Zydéw jak
i chrzescijan (por. Rz 2, 6)%.

Ojciec Swiety wielokrotnie przypominal te stowa, powolujac
si¢ na swoje szczegdlne prawo, wynikajace stad, ze jest synem ziemi
polskiej, na ktorej dokonaly si¢ dramatyczne wydarzenia narodo-
wo-socjalistycznej eksterminacji Zydéw, oraz synem narodu, ktéry
w nastgpnej kolejnosci byt objety planami podobnej eksterminacji.
14 czerwca 1987 r. w Warszawie na spotkaniu z przedstawicielami
polskiej wspolnoty zydowskiej powiedzial:

Wasze zagrozenie bylo i naszym zagrozeniem. To nasze nie zre-

alizowalo si¢ w takiej mierze, nie zdazylo si¢ zrealizowaé w takiej
mierze. Te straszliwg ofiar¢ wyniszczenia poniesliscie wy, mozna

Przemdwienie w Synagodze Wigkszej, Rzym, 13 kwietnia 1986 ., s. 103.
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powiedzied, poniesliscie za innych, ktdrzy takze mieli by¢ wynisz-
czeni®.

Pami¢¢ o Holocauscie byla dla Jana Pawta II nie tylko forma
rozpamigtywania bolesnej przeszloéci, ale nadto wzmacniata w nim
przekonanie, ze dialog z Zydami i judaizmem powinien przyczynié
sic do budowania pokoju i sprawiedliwosci na $wiecie. Warto w tym
miejscu przytoczy¢ jego stowa wypowiedziane podczas pielgrzymki
do Ziemi Swietej w Roku Jubileuszowym 2000. W pozdrowieniu
skierowanym do gtéwnych rabinéw Izracla powiedziat m.in.:

Osobiscie zawsze cheialem zalicza¢ si¢ do tych, ktérzy po obu
stronach pracuja nad przezwyci¢zeniem dawnych uprzedzen i nad
zapewnieniem szczerego i pelniejszego uznania, iz zydowska spu-
Scizna religijna nalezy $ciSle do naszej wiary: ,jestescie naszymi
starszymi bra¢mi” [...]. Ufamy, ze naréd zydowski uzna, ze Kosciét
catkowicie potgpia antysemityzm i kazda forme rasizmu jako catko-
wicie przeciwne zasadom chrze$cijaristwa. Musimy wspSlpracowaé
nad budowaniem przysztosci, w ktérej nie bedzie juz antyjudaizmu
wiérdd chrzescijan lub antychrzescijanskich uczué wséréd Zydow.
Mamy wiele wspélnego. Razem mozemy wiele uczyni¢ dla pokoju,
dla sprawiedliwosci, dla bardziej ludzkiego i braterskiego $wiata®.

Obok pamieci o Holocauscie istotnym elementem wspélcze-
snej tozsamosci zydowskiej jest istniejace od 1948 r. panistwo Izrael,
utworzone po niemal dziewi¢tnastu stuleciach nieistnienia zydow-
skiej panstwowosci. Do czasu pontyfikatu Jana Pawta IT Stolica Apo-

& Jan Pawel 11, Przemdwienie wygloszone w czasie spotkania z przedstawicielami
spolecznosci zydowskiej, Warszawa, 14 czerwca 1987, https://www.ckai.pl/
dokumenty/przemowienie-wygloszone-w-czasie-spotkania-z-przedstawicie-
lami-spolecznosci-zydowskiej/ (dostgp: 16.05.2024).

Jan Pawel 11, Przemdwienia i homilie z pielgrzymki do Ziemi .S‘wigtej, KAI
Warszawa 2000, s. 93-94.
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stolska nie utrzymywata stosunkéw dyplomatycznych z panstwem
Izrael, co wladze tegoz panistwa traktowaly jako przejaw zastrzezen
religijnych i teologicznych wobec zydowskiej suwerennoéci pan-
stwowej. Warto wspomnie¢, ze réwniez w deklaracji Nostra actate
brak jakichkolwick odniesien do panstwa Izrael oraz do dwcezesnej
sytuacji w Ziemi Swietej. Od samego poczatku prakeycznie kazda
przybywajaca do Watykanu delegacja zydowska podkreslata waz-
nos¢ tej kwestii dla Zydéw rozproszonych po calym swiecie. Przelom
nastapit 30 grudnia 1993 r.: w ramach ,,Umowy miedzy Stolica Apo-
stolska i pafistwem Izrael” nastapilo oficjalne uznanie Izraela przez
Watykan. Akt ten, 0 ogromnym znaczeniu historycznym i teologicz-
nym, strona zydowska uznata za znaczace osiagniecie pontyfikatu
papieza Polaka oraz konkretne $wiadectwo nowej postawy Watyka-
nu wobec narodu zydowskiego®. W zawartej umowie stwierdza si¢
m.in., ze powszechne znaczenie Ziemi gwigtej polega na tym, iz B(’)g
Izracla jest zarazem Panem $wiata, a Jego syn Chrystus urodzit sie
w kraju Izrael, gdzie umarl i zmartwychwstal za wszystkich®.
Podsumowujac mozna powiedzie¢, iz dialog chrzeécijanisko-zy-
dowski, motywowany przestankami religijnymi i teologicznymi,
zaklada trzy poziomy: obustronne poznanie siebie, wzajemne posza-
nowanie dla tozsamosci i wrazliwo$¢ kazdej ze stron oraz wspdlprace
wszedzie tam, gdzie jest to potrzebne i mozliwe. Na kazdym z tych
¢ D.M. Gordis, Jan Pawet II i Zydzi, w: Jan Pawel 11 i dialog migdzyreligijny,
B.L. Sherwin, H. Kasimow (wybér i oprac.), E.I. Cassidy (wstep), A. Nowak

(ttum.), Wydawnictwo WAM, Krakéw 2001, s. 143-144.
W 1997 r., na mocy umowy miedzy Stolicg Apostolska a panstwem Izrael, zo-

68
stala w tym panistwie przyznana osobowo$¢ prawna Kosciotowi katolickiemu,
a wiec patriarchatowi greko-melchickiemu, maronickiemu, chaldejskiemu,
aramejsko-katolickiemu i patriarchatowi laciiskiemu w Jerozolimie; diece-
zjom juz istniejacym lub tym, kedre powstang w przyszlosci w obrebie tych
patriarchatéw.
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pozioméw Jan Pawet II dokonat prawdziwego przetomu, pokazu-
jac, ze kultywowanie dialogu to owoc nie tylko respektowania od-
miennych sposobéw myslenia, ale takze odmiennych wrazliwo$ci®.
Z tego tez powodu Ojciec Swiety chetnie nawigzywat do réznych
przejawéw religijnego i duchowego zycia Zydc')w, dajac poznad, ze
je zna i ceni. Ogromnym przetomem, ktéry jak dotad nie zostat na-
lezycie zauwazony, jest to, ze w nauczaniu Jana Pawla II pojawily
sic nawigzania do zydowskich dziet religijnych, nawet do Talmudu,
oraz do zydowskich autoréw i myslicieli”®. Lektura jego wypowiedzi
pokazuje ponadto, ze wiele znaczyly dla niego pamie¢ i doswiadcze-
nia z dziecinstwa, naznaczone blisko$cig koegzystencji polsko-zy-
dowskiej, poszerzone i poglebione w dorostym zyciu, takze dzigki
osobistym kontaktom i przyjazniom. Dobrym podsumowaniem po-
wyzszych rozwazan moga by¢ stowa zydowskiego uczonego, rabina
Byrona L. Sherwina, kt6ry stwierdzit: ,Pod wplywem Jana Pawta I1
Koscidl rozbudowat katolicks teologi¢ judaizmu i w sposéb bardzo
systematyczny przelozyt ja na konkretne dzialania, ktére znacznie

»71]

przyczynily si¢ do poprawy stosunkéw katolicko-zydowskich™".

% W. Chrostowski, Na drogach dialogu Kosciola Zydﬂmi ijudaizmem,s.76-77.
70 W. Chrostowski, Na drogach dialogu Kosciota z Zydﬂmi i judaizmem,s.73.
"t B.L. Scherwin, Katolicka teologia judaizmu w nauczanin Jana Pawla I, w: Jan

Pawet I1 i dialog migdzyreligijny, s. 173.
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4. Dialog z islamem?

Nie ma watpliwosci co do tego, ze Jan Pawet II powiedziat o is-
lamie wigcej niz ktérykolwiek z jego poprzednikéw”. Ma to niewat-
pliwie zwiazek z podrézami apostolskimi, jakie papiez Polak odbyl
do krajéw muzulmarniskich. Nie mniej wazne byly liczne spotkania
z przedstawicielami réznych religii calego $wiata. Przy takich oka-
zjach Ojciec Swiety czesto zwracal sie do przedstawicieli islamu jako
glowa Kosciota katolickiego. Innych przyczyn zainteresowania Jana
Pawta IT muzulmanami i islamem nalezaloby szuka¢ w konfliktach
mig¢dzynarodowych, takich jak wojna domowa w Libanie (1975~
1990), wojny w Zatoce Perskiej (1990-1991; 2003) oraz tragicz-
ny konflike na tle religijnym w bylej Jugostawii (1991-1992). Do
tego dochodzi fakt, ze Watykan utrzymuje stosunki dyplomatyczne
z wieloma krajami muzutmanskimi.

Podobnie jak w przypadku judaizmu, postawa Jana Pawla II wo-
bec islamu czerpata swojg inspiracje gléwnie z dokumentéw Soboru
Watykanskiego II. W opinii papieza chrzeécijanie i muzutmanie po-
trzebuja siebie na plaszczyznie ludzkiej i spolecznej, a takze sg zobo-
wiazani do skfadania $wiadectwa wobec $wiata, ktdry oczekuje od
nich — jako ludzi wierzacych — przyktadu wzajemnego przebaczenia

72 Korzystam w tym miejscu z moich opracowan: K. Katluza, Der Diﬂlog MUss

weitergehen. Christentum und Islam in den Pontifikaten von_Johannes Paul I,
Benedikr XVI. und Franziskus, w: ,Gemeinsam vorangehen'. Das Pontiftkat von
Papst Franziskus in der Diskussion, K. Kaluza, R. Zwick (Hg.), Redakcja Wy-
dawnictw Wydzialu Teologicznego UO, Opole 2020, s. 56-61; [K. Katuza],
Pedagogia tolerancji szkoly poszanowania religijnej wolnosci, w: Z. Glaeser,
W szkole pedagogii tolerancji Karola Wojtyly / Jana Pawla II, Redakcja Wy-
dawnictw Wydziatu Teologicznego UO, Opole 2023, s. 189-197.

7 Islam w dokumentach Kosciola i nauczaniu Jana Pawta IT (1965-1996), E. Sa-
kowicz (zbiér i oprac.), Wydawnictwo ATK, Warszawa 1997.
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i prawdziwego oblicza pokoju. W tym duchu zapewnil muzulma-
néw na Filipinach w 1981 r.: ,,(...) wasi chrzescijaniscy bracia i siostry
potrzebuja was i waszej milosci. I caly $wiat, teskniacy do wigksze-
go pokoju, braterstwa i harmonii, pragnie widzie¢ wspélistnienie
chrze$cijan i muzulmanéw we wspétczesnym, wierzacym i pokojo-
wo usposobionym narodzie filipifiskim””%.

Nawiazujac do deklaracji Nostra aetate i zawartych w niej teo-
logicznych podstaw dialogu z islamem, Jan Pawet II czesto nazywat
muzulmanéw braémi i siostrami w wierze, ktérzy w duchu Abra-
hama oddaja cze$¢ prawdziwemu Bogu. Z okazji otwarcia katolic-
ko-islamskiego sympozjum w Rzymie w 1985 r. papiez powiedziat:
»Wasz i nasz Bog jest jednym i tym samym Bogiem, a my jestesmy
braémi i siostrami w wierze Abrahama””. Podobnie o Bogu islamu
wypowiadal si¢ wielokrotnie. Podczas spotkania z muzulmanami
w Brukseli, 19 maja 1985 r., méwit: ,,Chrzescijanie i wyznawcy Isla-
mu, spotykamy sie w wierze w jednego Boga, naszego Stworce, Mi-
strza, sprawiedliwego i milosiernego Sedziego™. Najbardziej znane
i znaczace sa jego stowa skierowane do dziesigtek tysiecy mlodych
muzutmandéw zgromadzonych na stadionie w Casablance 19 sierp-
nia tego samego roku’””: ,,My, chrzescijanie i muzulmanie, mamy

™ Muzutmanie i chrzescijanie Filipin podrézujg w tej samej fodzi, Davao, 20 lute-

go 1981 ., nr 5, w: Islam w dokumentach Kosciota i nauczaniu Jana Pawta II,
s. 84.

> Cyt. za: Interreligious Dialogue. The Official Teaching of the Catholic Church
Jfrom the Second Vatican Council to John Paul Il (1963-2005). Pontifical Coun-
cil for Interreligions Dialogue, F. Gioia (ed.), Pauline Books and Media, Boston
2006, s. 283, nr 442.

76 Zrozumienie i dialog. Spotkanie z muzutmanami, Bruksela, 19 maja 1985 r., w:

Islam w dokumentach Kosciota i nauczaniu Jana Pawta II, s. 123.

77 W 1992 r. Jan Pawet II uznal przeméwienie w Casablance za ,,szczyt dialogu

z muzulmanami’, w: Johannes Paul II. in einem Gesprich mit Journalisten auf



364 - Krystian Katuza

wiele rzeczy wspélnych jako wierzacy i jako ludzie. Zyjemy w tym
samym $wiecie, naznaczonym wieloma znakami nadziei, ale réwniez
wieloma znakami budzacymi obawy. Abraham jest dla nas tym sa-
mym wzorem wiary w Boga, poddania si¢ Jego woli i ufnosci w Jego
dobro¢. Wierzymy w tego samego Boga, Boga Jedynego, Boga Zyja-
cego, Boga, ktéry stwarza $wiat i swoje stworzenia doprowadza do
doskonatosci™”®.

Doceniajgc wspélne elementy wiary chrzescijaiiskiej i muzul-
manskiej, Jan Pawet II nie pomijat réznic wlasciwych obydwu tra-
dycjom. Réznice te nalezy uzna¢ i respektowaé, gdyz tego domaga
sie uczciwos$¢ i wiernos¢ wlasnym przekonaniom religijnym. Naj-
wazniejsza réznica dotyczy osoby Jezusa Chrystusa. W tym samym
przeméwieniu papiez powiedzial: ,Uczciwo$¢ wymaga, bysmy
uznali i szanowali to, co nas rézni. Najbardziej istotng rdznica jest
oczywiscie sposéb, w jaki patrzymy na osobg i dzielo Jezusa z Na-
zaretu. Wiecie, ze my, chrzes’cijanie, wierzymy, ze Jezus wprowadza
nas w wewnatrz poznania tajemnicy Boga i synowska spdlnote Jego
daréw, tak, ze uznajemy w Nim i glosimy Pana i Zbawce¢””. R6zni-
ce w wierze nie oznaczaja jednak podziatu. , To s3 wazne réznice”
— wyjasnia Ojciec Swicty — ,ktére mozemy przyja¢ z pokora i sza-
cunkiem, w duchu wzajemnej tolerancji; jest w tym tajemnica, co do

ktérej — jestem tego pewny — Bdg nas kiedy$ oswieci™.

dem Flug von Rom nach Dakar, 12. Februar 1992, ,,L’Osservatore Romano”
(Deutsch) 1992, t.22,nr 9, s. 1.
Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga. Spotkanie z mlodziezgq mu-
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zutmariskq, Casablanca, 19 sierpnia 1985 r., w: Islam w dokumentach Kosciola

i nauczaniu Jana Pawla II, s. 125.
79

Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga..., s. 125.

80

Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga..., s. 125.



Wktad $w. Jana Pawta Il w dialog.. - 365

Chrzeécijanie i muzulmanie na ogét zle si¢ rozumieli, toczac ze
soba polemiki i wojny. Tym bardziej nalezy dzi$ zadba¢ o budowanie
mostéw porozumienia: ,Wierzg, ze dzi§ Bog zacheca nas do zmiany
dawnych nawykéw. Mamy si¢ szanowaé, a takze pobudzaé si¢ wza-
jemnie do dobrych dziel na drodze Bozej™'. Dialog mozliwy jest
jednak tylko wtedy, gdy spotka si¢ ze wzajemnoscia. Stad braterskie
napomnienie papieza: ,,Szacuncek i dialog wymagajj (...) wzajemno-
$ci we wszystkich dziedzinach, szczegélnie w tym, co dotyczy pod-
stawowych swobdd, a zwlaszcza godnosci religijnej. One sprzyjaja
pokojowi i zgodzie pomiedzy narodami. One pomagaja we wspdl-
nym rozwiazywaniu probleméw wspétczesnych mezezyzn i kobiet,
szczegdlnie mlodych™.

Majac na uwadze obfitujaca w polemiki i wojny wspdlng prze-
szfoé¢, a takze trwajace weiaz konflikty i nieporozumienia, Jan Pa-
wet II podkreslit w tym samym przeméwieniu, ze ,,dialog pomigdzy
chrze$cijanami a muzulmanami jest dzisiaj bardziej niz kiedykol-
wiek potrzebny”. Dlatego konieczne jest wspélne zaangazowanie
na rzecz pokoju i sprawiedliwosci na $wiecie. Papiez zwrdcil takze
uwage na wspélne dawanie $wiadectwa wiary w Boga w $wiecie co-
raz bardziej zeswiecczonym, a nawet ateistycznym. Swiadectwo wia-
ry winno i$§¢ w parze z postawg tolerancji i szacunku wobec ludzi
niewierzacych oraz wyznawcéw innych religii, kt6rzy idac za glosem
sumienia zblizajg si¢ do prawdy: ,, To $wiadectwo wiary, zywotne dla
nas i nie dopuszczajace ani niewiernosci wobec Boga, ani obojetno-
$ci na prawde, dokonuje si¢ w szacunku dla innych tradycji religij-
nych, gdyz kazdy czlowick oczekuje szacunku za to, czym rzeczywi-
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Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga..., s. 125.
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Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga..., s. 129.
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Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga...,s. 127.
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$cie jest, oraz za to, w O wierzy w swoim sumieniu. Pragniemy, by
wszyscy doszli do petni Prawdy Bozej, ale kazdy moze zrobié to tylko
przez wolna decyzj¢ wlasnego sumienia, bez zewnetrznych przymu-
séw, niegodnych dobrowolnego hotdu rozumu i serca, odpowiadaja-
cego godnosci ludzkiej. Taki jest prawdziwy sens wolnosci religijnej,
szanujacej jednoczesnie Boga i czlowieka™.

Tym samym papiez dotknat trudnego problemu wolnosci religij-
nej. Chociaz w islamie takze jest o niej mowa, rozumienie wolnosci
religijnej w obu religiach jest rézne®. Muzutmanie powotujq si¢ naj-
czgéciej na werset Koranu: ,Nie ma przymusu w religii” (Koran II,
256). Swigta ksiega islamu glosi takze: ,,A gdyby zechcial twéj Pan,
to uwierzyliby wszyscy, ktdrzy sa na ziemi. Czy ty potrafisz zmusié
ludzi do tego, zeby stali si¢ wierzacymi?” (Koran X, 99). Zdania te sg
wyraznym opowiedzeniem si¢ za tolerancja religijna. Niemniej jed-
nak w Koranie obecne sg takze twierdzenia przeciwne, pelne agresji,
jak stawny werset 29 sury o Skrusze (IX): ,Zwalczajcie tych, ktdrzy
nie wierza w Boga i w Dzien Ostatni, ktérzy nie zakazujq tego, co za-
kazal B6g i Jego Postaniec, i nie poddaja sie religii prawdy — sposréd
tych, ktérym zostata dana Ksiega — dopdki oni nie zaplaca daniny
wlasna reka i nie zostang upokorzeni”. W kwestii wolnosci religijnej
Koran pozostaje wigc ambiwalentny®.

Przemawiajgc 10 stycznia 1993 r. do muzutmanéw przybylych
do Asyzu na ,dzien modlitw o pokéj” w Europie dotknietej wojna
na Batkanach, Jan Pawet II ponownie poruszyt kwesti¢ wolnosci re-
ligijnej, ktéra uznat za jeden z warunkéw pokoju na $wiecie: ,,Praw-
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Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga..., s. 128.
% Zob. Z. Kubacki, Walnos¢ religijna w islamie i Kosciele katolickim, ,Przeglad
Powszechny” 2012, nr 5, s. 78-92.

86 Wspodlczesnie islam toleruje inne religie i ich wyznawcéw, jednak nie godzi sig

na to, by muzutmanin opuscit wlasng religie i wybral inna.
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dziwy pokdj nie bedzie mégl zaistnied, jezeli wierzacy zgodnie nie
odrzucy polityki nienawiéci i dyskryminacji i nie uznajg prawa do
wolnoéci religijnej i kulturowej we wszystkich spofeczenstwach™’.

Wsrdd licznych pielgrzymek do krajéw muzutmanskich naj-
czesciej przywoluje sig podréze Ojca Swietego do Maroka (1985),
Izraela (2000) i Syrii (2000). Stowa, jakie wypowiedzial przy okazji
towarzyszacych im spotkan, staly si¢ symbolem papieskiej otwarto-
§ci na islam i potwierdzeniem dialogowych akcentéw jego dlugiego
i niezwykle owocnego pontyfikatu.

6 maja 2001 r. Jan Pawel IT odwiedzil meczet Umajjadéw w Da-
maszku (Syria) - jedno z najstarszych i najbardziej szacownych
sanktuariéw muzutmanskich, miejsce przechowywania relikwii gto-
wy $w. Jana Chrzciciela. W swoim przemdwieniu papiez raz jeszcze
zaakcentowal potrzebe dialogu chrzescijanisko-muzutmanskiego:
,,Zywic; szczerg nadzieje, ze nasze dzisiejsze spotkanie w meczecie
Umajjadéw zostanie odebrane jako znak naszej zdecydowanej woli
dalszego rozwijania dialogu migdzyreligijnego miedzy Kosciotem
katolickim a islamem”™. Aby dialog ten mégt si¢ rozwijaé, wazne
jest, ,aby muzulmanie i chrzescijanie nadal zglebiali wspélnie zagad-
nienia filozoficzne i teologiczne, aby uzyskaé bardziej obiektywna
i rozlegla wiedz¢ o przekonaniach religijnych drugiej strony. Lepsze
wzajemne zrozumienie z pewnoscig uksztattuje — na plaszczyznie
praktycznej — nowy sposdb przedstawiania naszych dwéch religii
nie jako skléconych z sobg, co zbyt czgsto czyniono w przeszlosci,

8 Autentyczna wiarajest Zrddiem zrozumienia i harmonii, Asyz, 10 stycznia 1993

t., w: Islam w dokumentach Kosciota i nauczaniu Jana Pawla Il, s. 181-182.

8 Wipdlny dialog dla dobra ludzkiej rodziny, Damaszek, 6 maja 2001 r., hteps://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/przemowienia/syria_omma-
jad_06052001.heml (dostep: 22.05.2024).
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lecz potaczonych partnerska wigzia dla dobra ludzkiej rodziny™.
Jednoczesnie papiez wezwal do wybaczenia sobie wzajemnych
krzywd, ktére obciazajg historie stosunkéw chrzescijansko-muzut-
marniskich: ,Za wszystkie sytuacje, w ktérych muzulmanie i chrze-
Scijanie krzywdzili si¢ wzajemnie, musimy prosi¢ Wszechmogacego
o przebaczenie i przebaczy¢ sobie nawzajem. Jezus naucza nas, ze
musimy wybaczaé zlo innym, jesli B6g ma nam przebaczy¢ nasze
grzechy (por. Mt 6, 14)™. Jest to niezwykle istotny fragment pa-
pieskiego przeméwienia. Nalezy bowiem zauwazyé, ze Ojciec Swicty
nie wzywa do ,,zapomnienia tego, co bylo” (por. NA 3), jak uczynit
to jeszcze Sobdr Watykanski II, lecz do zainicjowania procesu wza-
jemnego pojednania na tle traumatycznej historii konfliktéw, krwa-
wych wojen i doswiadczonych krzywd.

Gl¢boka refleksja nad bolesng przesztoscig, zwlaszcza nad wy-
darzeniami zwigzanymi z totalitaryzmem nazistowskim i komuni-
stycznym, pozwolily doj$¢ papiezowi do przekonania, ze droga do
zbudowania prawdziwego pokoju na $wiecie nie prowadzi przez
zapomnienie (zadanych ran si¢ nie zapomina), lecz poprzez pamigé
i przebaczenie. Jan Pawet II rozwinat t¢ mysl w swoim oredziu na
Swiatowy Dzien Pokoju 1 stycznia 2002 r., a wigc w chwili, kiedy
$wiat wciaz jeszcze przezywal wstrzas wywolany atakami terrory-
stycznymi na Nowy Jork i Waszyngton w dniu 11 wrzesnia 2001 .
Ponizej niektdre fragmenty tegoz orgdzia”:

¥ Wipdlny dialog dla dobra ludzkiej rodziny, Damaszek, 6 maja 2001 r.
N Wipdlny dialog dla dobra ludzkiej rodziny, Damaszek, 6 maja 2001 r.
Y Nie ma pokoju bez sprawiedliwosci, nie ma sprawiedliwosci bez przebaczenia.
Oredzie Ojca Swigtego Jana Pawta IT na Swiatowy Dzie Pokoju 1 stycznia
2002 7, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/przemowie-

nia/pokoj_01012002.html (dostep: 22.05.2024).
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Wiele razy zatrzymywalem si¢ nad pytaniem: jaka droga pro-
wadzi do przywrécenia petnego porzadku moralnego i spoleczne-
go, tak barbarzynsko pogwalconego? Rozwazajac rzecz w $wietle
Objawienia biblijnego doszedlem do przekonania, ze pogwalcony
porzadek mozna przywréci¢ w pelni jedynie wtedy, gdy ztaczymy
ze soba sprawiedliwos¢ i przebaczenie. Filarami prawdziwego po-
koju sa sprawiedliwos¢ i ten szczeg6lny rodzaj milosci, jakim jest
przebaczenie”.

W dalszej czgéci oredzia papiez zwrdcit uwage na role religii
w budowaniu pokoju na $wiecie. Potepiajac terroryzm zaznaczyl ja-
sno i wyraznie, ze zabijanie z pobudek religijnych jest pogwalceniem
godnosci czlowieka oraz zniewaga samego Boga:

Nikt odpowiedzialny za religi¢ nie moze by¢ pobtazliwy wobec
terroryzmu, a tym bardziej nie powinien go propagowaé. Ogta-
szanie si¢ terrorysta w imi¢ Boga, zadawanie gwattu czlowickowi
w imi¢ Boga jest profanacja religii. Przemoc terrorystyczna jest
przeciwna wierze w Boga, Stwérce czlowieka, ktéry troszezy sie
o niego i kocha go. Stoi ona w sprzecznosci szczegdlnie z wiarg
w Chrystusa Pana, ktéry uczyl swych uczniéw modlitwy: ,Prze-
bacz nam nasze winy, jak i my przebaczamy tym, kt6rzy przeciw
nam zawinili” (Mt 6, 12)%.

W tym kontekscie Jan Pawel II formuluje postulat budowania
~pedagogii przebaczenia’, widzac w niej gléwna droge prowadzaca
do budowania sprawiedliwosci i pokoju miedzy narodami. Szcze-
g6lna role w tym przedsiewzieciu maja do odegrania religie. Papiez
pisze:

%2 Nie ma pokoju bez sprawiedliwosci, nie ma sprawiedliwosci bez przebaczenia...,

nr 2.
% Nie ma pokoju bez sprawiedliwosci, nie ma sprawiedliwosci bez przebaczenia...,

nr7.
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Przywédcey religijni calego $wiata, dajac wspolne $wiadectwo
prawdzie moralnej, wedtug ktdrej dobrowolne zabdjstwo niewin-
nego jest zawsze grzechem ciezkim, i to wszedzie i bez wyjatkdw,
przyczynig si¢ do ksztaltowania poprawnej moralnie opinii publicz-
nej. Jest to konieczny warunek budowania wspdlnoty migdzynaro-
dowej, ktdra zdolna bedzie przestrzega¢ spokojnego tadu w spra-
wiedliwosci i wolnosci. Tego rodzaju wysitek ze strony religii stanie
sic droga wybaczenia, ktéra prowadzi do wzajemnego zrozumienia,
szacunku i zaufania. Przystuga, ktéra religic moga odda¢ sprawie
pokoju, wystepujac przeciw terroryzmowi, polega wtasnie na peda-
gogice przebaczenia, poniewaz czlowiek, ktéry przebacza lub prosi
o wybaczenie, rozumie, ze istnieje Prawda wicksza od niego, a przyj-
mujac j3 moze wyrasta¢ ponad samego siebie™.

Zaréwno tutaj, jak i w wielu innych odezwach i przeméwieniach,
Jan Pawet IT podkreslal, ze religia nigdy nie powinna stuzy¢ jako uza-
sadnienie aktéw przemocy i terroru, gdyz ,jedynie zwyrodnienie
uczud religijnych prowadzi do dyskryminacji i konfliktu. Postugiwa-
nie si¢ religia jako uzasadnieniem niesprawiedliwosci i przemocy jest
straszliwym naduzyciem i musi zosta¢ potgpione przez wszystkich
prawdziwie wierzacych w Boga™”. Najdobitniej to drogie sercu pa-
pieza przestanie wybrzmialo podczas jego pielgrzymki do Kazach-
stanu we wrzesniu 2001 r. Jak wspomina ks. Krzysztof Oldakowski
SJ, keéry przez kilkanascie lat relacjonowat dla polskiego radia i tele-
wizji papieskie pielgrzymki, po atakach terrorystycznych na World
Trade Center wiclu odradzato papiezowi podréz do serca Azji Srod-
kowej. Ojciec Swigty uznat jednak, ze wydarzenia te jeszcze bardziej
przynaglaja go do tego, by wyruszy¢ w droge i modli¢ si¢ o pokdj dla
$wiata, a takze wspdlnie z muzutmanami $wiadczy¢ o innym obliczu
% Nie ma pokoju bez sprawiedliwosci, nie ma sprawiedliwosci bez przebaczenia...,

nr 13.
% Autentyczna wiara jest Zrédiem zrozumienia i harmonii, s. 181.
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islamu®®. W rozwazaniu poprzedzajacym modlitwe ,,Aniot Pariski”
po raz kolejny wezwal chrzeécijan i wyznawcédw innych religii, aby
wspdlnie budowali $wiat wolny od przemocy, mitujacy zycie, soli-
darny i sprawiedliwy:

Nie mozemy pozwolié, aby to, co si¢ wydarzyto, doprowadzito
do poglebienia si¢ podzialéw. Nigdy nie wolno wykorzystywa¢ re-
ligii jako powodu do konfliktu. Z tego miejsca wzywam zaréwno
chrzescijan, jak i muzulmanéw, aby usilnie modlili si¢ do Jedyne-
go, Wszechmogacego Boga, ktdry nas wszystkich stworzyl, o to, by
w $wiecie mogl zapanowaé pokdj, keéry jest dobrem podstawowym.
Aby w kazdym zakatku ziemi ludzie, umocnieni madroscig Boza,
budowali cywilizacj¢ milosci, w ktérej nie bedzie miejsca na niena-
wis¢, dyskryminacje i przemoc”.

5. Dialog z innymi religiami

Dialog z innymi religiami (hinduizmem, buddyzmem, szinto-
izmem, rdzennymi religiami Afryki i innymi) zajmowal zdecydowa-
nie mniej miejsca w nauczaniu i dzialalnoéci Jana Pawta II, niemnie;j
jednak i na tym polu jego nauczanie i podejmowane dziatania stano-
wia wazny wktad w rozwdj dialogu miedzyreligijnego.

Poéréd innych religii, do ktérych bezposrednio odnosit si¢ Jan
Pawel II, na uwage zastuguja religie Dalekiego Wschodu. Krétkie
spotkania przedstawicieli Watykanu i samego papieza z wyznawca-

% K. Otfdakowski, Papiez — pielgrzym na drogach swiata, ,Studia Bobolanum”
2006, nr 3,s.21-22.

Zawierzam was Maryi Krélowej Pokoju. Rozwazanie przed modlitwg ,, Aniot
Partski”, Astana, 23 wrzeénia 2001 r., https://opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/jan_pawel_ii/modlitwy/ap_kazachstan_23092001.heml (dostep: 22.05.
2024).
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mi tych religii mialy miejsce juz za pontyfikatu Pawta VI, jednak do-
piero Jan Pawet II nadal im znamiona prawdziwego dialogu. Warto
zaznaczy¢, ze inicjatywom papieza towarzyszylo zwykle spotkanie
mnichéw buddyjskich, hinduistycznych, szintoistycznych i kato-
lickich, ktérzy spotykali sig, aby wspélnie reflektowaé nad zrédtami
swojej duchowosci. Spotkania tego typu, okreslane dzi$ jako dialog
do$wiadczenia religijnego, byty praktykowane w Rzymie od lat 70.
XX w. To wiasnie te grupy Jan Pawel II czesto przyjmowat na po-
czatku swojego pontyfikatu.

Przeméwienia papieskie z okazji tego rodzaju spotkan byly po-
czatkowo do$¢ krétkie, nierzadko jednak poruszaly istotne kwestie
dotyczace zycia religijnego oraz samego dialogu. Na przyklad pod-
czas spotkania z przedstawicielami szintoizmu 28 lutego 1979 r. pa-
piez powiedzial: ,,Przy okazji takich spotkan chcialbym wyrazi¢ méj
szczegolny szacunek dla religii, do ktérej nalezycie. (...) Szintoizm,
tradycyjna religia Japonii, podkresla na przyklad, ze wszyscy ludzie
s3 rownymi synami Boga, a poniewaz tak jest, wszyscy ludzie sg
bra¢mi”™®. Szintoizm, kontynuowatl Ojciec Swigty, ma szczeg6lng mi-
tos¢ do natury, w ktérej wierzacy réwniez uznajg intymna wiez z Bo-
giem. Jest zrozumiale, ze audiencje te cechowalo do$¢ ostrozne po-
dejscie do raczej nieznanego obszaru kulturowego, nawet dla papieza.

Jak wspomniano, fundamenty dialogu z religiami Dalekiego
Wschodu zostaty polozone w deklaracji Nostra aetate Soboru Waty-
kaniskiego II. Odnos$nie do hinduizmu sobér ten stwierdza, ze ludzie
»badajg i wyrazaja [w nim] boska tajemnice” (NA 2). Okres poso-
borowy przyni6st wiele inicjatyw, umozliwiajacych rozwdj dialogu

% Cyt. za: Johannes Paul IL, Versohnung zwischen den Religionen. Im Gesprich
mit den Religionen, M. Kopp (Hr. und eing.), Verlag Neue Stadt, Miinchen—
Ziirich-Wien 2004, s. 150.
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chrze$cijanstwa z religiami Azji, w tym z hinduizmem. Waznym wy-
darzeniem byta pielgrzymka Pawta VI do Indii z okazji XXXVIII
Migdzynarodowego Kongresu Eucharystycznego w Bombaju
(1964 r.). Jan Pawel I pielgrzymowat do Indii w 1986 i 1999 r. Do
wyznawcow hinduizmu zwracal si¢ takze poza Indiami przy okazji
spotkan z wyznawcami religii niechrzeécijanskich, wszedzie tam,
gdzie spotykat wspdlnoty hinduskie”. Zawsze wtedy podkreslal,
ze wyznawcy wszystkich religii sa dzie¢mi jednego Boga i wspdlnie
cztonkami rodziny ludzkiej.

W swych przeméwieniach do wyznawcdw religii niechrzesci-
janskich w Indiach, gdzie wigkszo$¢ stuchaczy stanowili hindusi,
Jan Pawet II stwierdzil, ze w stuzbie integralnego rozwoju czlowie-
ka Indie spelniajg wazne postannictwo dzigki glebokiemu poczuciu
duchowej natury tego, co najbardziej ludzkie. W jego opinii $wiat
postapi stusznie, przyjmujac t¢ pradawng madros¢, ktéra pozwolita
ludom Indii (jeszcze dtugo przed zetknigciem z apostolami Ewange-
lii czy uczniami Mahometa) uksztaltowaé ,wzniosty, duchowa wizje
czlowieka”, ,czlowieka pielgrzymujacego do Absolutu’, poszukuja-
cego oblicza Boga’, ktéra data ,,przemozne poczucie prymatu religii
i wielkosci Istoty Najwyzszej”. Stanowi ona réwniez ,,potgzne $wia-
dectwo przeciw materialistycznej i ateistycznej wizji zycia”'%.

99

Miedzy innymi w Nairobi (w 1980 i 1985 r.), Rzymie (po pielgrzymce do In-
dii w 1986 r.), w Indonezji (1989), na Mauritiusie (1989), w Tanzanii (1990)
i Burundi (1990). Teksty tych przemdwient zob.: S. Lach, Z.]. Kijas (red.),
Buddyzm i hinduizm w nauczaniu Jana Pawla IT (1978—1999), Papieska Aka-
demia Teologiczna w Krakowie, Krakéw 2000, s. 127, 131-132, 167-169,
175-180, 184-189.

1S, Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawta II...,

s. 144, 146, 160, 179.
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W podobnym tonie papiez wypowiedziat sic wobec przedstawi-
cieli hinduizmu w Nairobi, 7 maja 1980 r., zaznaczajac: ,,Cel zycia,
natura dobra, droga do szczgécia, sens $mierci i koniec naszej ziem-
skiej wedréwki — wszystkie te prawdy s przedmiotem naszej wsp6l-
nej stuzby cztowiekowi”'!. Szczegdlnym uznaniem Ojciec Swiety
darzyt Mahatme¢ Gandhiego, przylaczajac si¢ do powszechnej opinii,
ze dzicki temu czlowiekowi jasniato w Indiach ,$wiatlo, ktdre nie
bylo $wiatlem zwyczajnym”'®. Przy plycie upamictniajacej miejsce
jego kremacji w parku Raj Ghat w Delhi modlit si¢ dwukrotnie, wy-
razajac szacunck wedlug miejscowego zwyczaju poprzez zlozenie
wienca, obejscie pomnika bez obuwia w kierunku ,,zgodnie ze wska-
zéwkami zegara” i symboliczny dar z kwiatéw.

Podobna postawa otwartosci, szacunku i zyczliwoéci cechowata
Jana Pawta II wzgledem innych religii Dalekiego Wschodu, zwtasz-

cza buddyzmu'®. Papiez nie waha si¢ nazywaé konfucjanizmu i bud-

dyzmu ,imponujacymi rzeczywistosciami duchowymi”'*; poczytu-
je sobie za ,specjalny zaszczyt” spotkanie z przywddea buddystow
w Tajlandii'®; sklada buddystom zyczenia z okazji ich $wiat zwigza-

nych z narodzinami Buddy'®; cytuje ich madro$¢ w sprawach do-

191 S. Lach, ZJ. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,
s. 127.

192 S, Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,

s. 161.

Zob. L. Fic, Dialog chrzescijartstwa z buddyzmem, w: Dialog migdzyreligijny,

H. Zimon (red.), TN KUL, Lublin 2004, s. 224-228.

194 S, Lach, ZJ. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,
s. 44.

1958, Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,
s. 63.

1% S, Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,
s. 56.
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tyczacych postaw zyciowych zbieznych ze wskazaniami Ewangelii,
takich jak nauka o czterech ,nieograniczono$ciach” przenoszacych
cztowieka z kregu wcielen do nirwany: serdecznosci, wspélczucia,
zyczliwosci i sprawiedliwosci'”; uwaza za wazne stale pielegnowanie
ich dziedzictwa duchowego i kulturowego'®; uznaje wktad buddy-
zmu w pojednanie réznych grup, w pomoc uchodzcom'®.

Jak zauwaza Zbigniew Kubacki, podejscie Jana Pawta I do bud-
dyzmu i do kwestii dialogu z nim zasadniczo wpisywalo si¢ w per-
spektywe soborowa, nakreslong w deklaracji Nostra aetate. Pewnym
wylomem wobec tego podejscia byla jego ocena buddyzmu, a do-
ktadniej buddyjskiej soteriologii, wyrazona w ksiazce Przekroczyé
prdg nadziei. Wskazujac na réznice migdzy obu religiami, papiez za-
uwaza: ,Posrdd religii, na ktére wskazuje dokument Nostra aetate,
nalezy zwrdci¢ szczegdlna uwage na buddyzm, kedry jest w pewnym
sensie, podobnie jak chrzeécijanstwo, religia zbawienia. Trzeba jed-
nak zaraz doda¢, ze soteriologia buddyzmu stanowi ponickad od-
wrotno$¢ tego, co jest istotne dla chrzescijanstwa™!’. Zdaniem Ojca
Swigtego, tradycja buddyjska reprezentuje ,soteriologie negatywna’,
a wyzwolenie od zta oznacza dla niej ,wyzwoli¢ si¢ od $wiata”, ktéry
jest zty''!. Pojecie ,,nirwany” papiez interpretuje jako ,,wejécie w stan
doskonatej obojetnosci wzgledem $wiata”, a caty buddyzmu jest, we-

7S, Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,
s. 83-84.

198 S. Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawla II...,
s. 102.

198, Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczanin Jana Pawta II...,

s.61.

Przekroczyd prog nadziei, s. 77.

110

111

Przekroczyd prog nadziei, s. 77.
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diug niego, ,w znacznej mierze systemem «ateistycznym» "%, Co
prawda, stowo ,ateistyczny” napisane jest w cudzystowie, niemniej ta
w sumie negatywna ocena buddyzmu jako religii spotkata si¢ z duza
krytyka w srodowiskach buddyjskich!®.

Zdaniem Leonarda Fica, powyzsze wypowiedzi papieza winny
by¢ zréwnowazone z innymi jego wypowiedziami, wygloszonymi
przy okazji réznych spotkan z przedstawicielami buddyzmu. War-
to w tym miejscu zacytowa¢ dtuzszy fragment jego przemdwienia
wygloszonego na lotnisku na Sri Lance 20 stycznia 1995 r., w kilka
miesiecy po opublikowaniu ksiazki Przekroczy¢ prog nadziei:

Przybywam jako pielgrzym dobrej woli, z niczym innym, jak tyl-
ko z pokojem w sercu (...). Pragne aby moja wizyta byta wyrazem
glebokiego szacunku, jaki zywi¢ wobec mieszkaricdw Sri Lanki.
W szczegdlnosci wyrazam swoj gleboki szacunek dla wyznawcéw

Y2 Przekroczyd prog nadziei, s. 78. W religioznawstwie okreslenie buddyzmu jako
systemu ateistycznego nie ma znaczenia pejoratywnego. Buddyzm jest tradycja
a-teistyczng w tym znaczeniu, Ze nie ma w nim miejsca na osobowo pojety Ab-
solut (Boga), bedacy centrum zycia religijnego. Por. H. Kasimow, Wszgp. Jan
Pawet 11 i dialog migdzyreligiiny, w: Jan Pawet II i dialog miedzyreligijny, s. 28:
»Jako czlowiek zaangazowany w dialog z buddystami nie sadz¢, by wszyscy
buddysci czuli si¢ urazeni styszac, ze ktos opisuje ich tradycje jako system ate-
istyczny, nie stawiajacy w centrum idei bytu wyzszego. Wrecz przeciwnie — wie-
lu buddystéw ewierdzi, ze idea Boga jest przywiazaniem, z ktérego powinni$my
sie wyzwolié. Budda bowiem nie wierzyl w osobowa koncepcje Boga, uwazajac
ja za falszywa ide¢ bedaca Zrédlem powaznych probleméw ludzkosei”

13 Jego Swiqtobliwos’c’ XIV Dalajlama, zapytany o to, co sadzi o wypowiedziach
Jana Pawla II, o$wiadczyl: ,Nie wydaje mi sie, zeby Papiez dobrze zrozumial
buddyzm. (...) Buddyzm nie uwaza $wiata za zly; $wiat sam w sobie jest zasad-
niczo neutralny. Natomiast prawdziwym problemem, czy tez zlem, jest posta-
wa przywigzania, egoistycznego przywiazania, ktdra bierze si¢ z ignorancji”
W: Papiez Jan Pawet 11 i dialog chrzescijansko-buddyjski. Z Jego Swigtobliwoscig
X1V Dalajlamg rozmawia Wayne Teasdale, w: Jan Pawet I1i dialog migdzyreli-
gijny, 5. 97.
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buddyzmu, religii dominujacej na Sri Lance wraz z jej Brabmavi-
haras, czterema gléwnymi wartodciami Metta, Karuna, Mudita
i Upekkha: serdecznoscia, wspdlczuciem, zyczliwoscia i sprawie-
dliwoscia; dla jej wartosci transcendentnych i rado$ci Sangha, tak
jasno wyrazonych w Theragathas. Z calego serca zywie nadzieje,
ze moja pierwsza wizyta przyczyni si¢ do umocnienia wsréd was
dobrej woli, i ze bedzie mogta przekonaé wszystkich o pragnieniu
Kosciota katolickiego podtrzymywania dialogu mig¢dzyreligijnego
i wspotpracy w budowaniu $wiata bardziej sprawiedliwego i bra-
terskiego. Do wszystkich wyciagam przyjacielska reke, przytaczajac
stowa z Dhammampada: ,jedno stowo przynoszace pokdj lepsze
jest niz tysiace stéw bezuzytecznych”'*.

Warto dodag, ze w dniach od 31 stycznia do 11 lutego 1986 r.
Jan Pawet II odbyl podréz do Indii. Spotkat si¢ tam z duchowym
przywédea buddystéw tybetaniskich, mieszkajacych na wygnaniu
w Indiach, Jego Swigtobliwosciag XIV Dalajlama. Zaprosit go wtedy
do wzigcia udzialu w Dniu Modlitwy o Pokdj w Asyzu. Wezesniej
za$, w oredziu do ludéw Azji w Manili, 21 lutego 1981 r., powie-
dzial: ,Przychodzac do narodéw Azji (...) spotykam si¢ tu tak samo
z dziedzictwem starozytnych kultur, ktdre zawiera bezcenne elemen-
ty duchowego rozwoju i tworzy wzory zycia i zachowania czesto bar-
dzo zblizone do tych, ktdre znajdujemy w Ewangelii Chrystusa™".
I dodal: ,Wszyscy chrzeécijanie musza wigc zaangazowa¢ si¢ w dialog
z wierzacymi roznych religii, tak aby rozwijaly si¢ wzajemne zrozu-
mienie i wspdlpraca; tak aby warto$ci moralne mogly si¢ umocni¢;
tak aby Bog mégl by¢ czczony przez wszystkie stworzenia”' .

"4 S. Lach, Z.]J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczaniu Jana Pawta I1...,
s. 83-84.

Y5 W Jan Pawet I1 o dialogu miedzyreligijnym, w: Jan Pawet 11 i dialog migdzyre-
ligijny, s. 59.

N6 Jan Pawel Il o dialogu migdzyreligiinym, s. 60.
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Zdaniem Jana Pawla II takze wyznawcy tradycyjnych religii
Afryki zastuguja na szacunek i uznanie. S oni obdarzeni glebokim
zmystem religijnym, poczuciem sacrum, $wiadomoscia istnienia
Boga — Istoty Najwyzszej i Wiecznej, Stworcy, Dawcy i sprawie-
dliwego Sedziego — oraz $wiata duchowego (por. Ecclesia in Africa,
67); odczuwaja rzeczywisto$¢ grzechu we wszelkich jego postaciach,
uznajac rownoczesnie potrzebe aktéw oczyszezenia i zadoséuczynie-
nia. Ich kult przodkéw, wyrastajacy z wiary w zycie wieczne, moze
by¢ nawet uznany za ,przedsmak wiary w Swietych Obcowanie”
(Ecclesia in Africa, 42). Religie te zawieraja wige semina Verbi, a tym
samym stanowig dla swoich wyznawcow praeparatio evangelica (Ecc-
lesia in Africa, 67). Réwniez religie amerykanskich autochtonéw,
»0d Alaski po Ziemi¢ Ognista’, zawieraja wiele autentycznych warto-
$ci. Sa to przede wszystkim prostota, pokora, umitowanie wolnosci,
goscinno$¢, solidarno$¢, przywiazanie do rodziny i do ziemi, zmyst
kontemplacji. Skladaja si¢ one na wizje zycia, ktéra generalnie uznaje
sakralny charakter $wiata i cztowicka. W opinii papieza wartosci te
charakteryzuja ducha latynoamerykanskiego po dzis dzien'"’.

* % X

Podsumowujac mozna powiedzieé, ze Jan Pawel II wyznaczyt
trzy gtéwne kierunki otwarcia Kosciota katolickiego na dialog mie-
dzyreligijny: wewnatrzkoscielny namyst nad znaczeniem partnera
dialogu dla wlasnej tozsamosci religijnej; potrzebe ,oczyszczania pa-
mieci’, tj. wyznania grzechdéw przeszlosci i szukania drég pojedna-
nia; wreszcie uznanie w religiach wartoéci moralnych i duchowych,
mimo obecnosci w nich brakéw, niedostatkéw i bledéw. Wartosci
te papiez uznaje za semina Verbi — nasiona i znaki obecnosci Sto-

W7 LS. Ledwon, Whrowadzenie do teologii religii, s. 110-111.
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wa-Logosu oraz dzialania Ducha gwiqtego, promien tej Prawdy,
keéra ,,oéwieca wszystkich ludzi” (NA 2), odbicie prawdy Chrystu-
sa. Stanowia one swego rodzaju pozytywne wyzwanie dla Ko$ciota,
ktéry — odkrywajac je i rozpoznajac — réwnoczesnie poglebia wia-
sna tozsamos¢ i daje $wiadectwo integralnosci Objawienia Bozego
(RMis 56).

Z teologicznego punktu widzenia najwickszym wkiadem Jana
Pawta II do katolickiej refleksji i praxis w odniesieniu do innych re-
ligii jest — jak si¢ wydaje — podkreslenie aktywnej obecnosci Ducha
Swietego w religiach jako obiektywnych systemach spoleczno-kultu-
rowych. Przefomowy w tej dziedzinie Sob6r Watykanski II nie od-
wazyl si¢ jeszcze na taki krok. Méwigc o dziataniu Ducha Swigtego
poza chrze$cijanstwem, ograniczat je do jednostek, nie wspominajac
o obecnosci Ducha w innych religiach jako takich''®. Jan Pawet II
poszedt dalej, podkreslajac, ze Duch gwigty dziala tez winnych
wsp6lnotach wiary (por. DV 23, RMis 56).

Zupelnie bezprecedensowe jest stwierdzenie Jana Pawta IT, ze nie
mozna wykluczy¢ istnienia w religiach niechrzescijaniskich réznego
rodzaju i porzadku po$rednictw zbawczych, jakkolwiek swoja sku-
tecznos$¢ i moc czerpig one wylacznie z jedynego posrednictwa Jezu-
sa Chrystusa, Odkupiciela i Zbawiciela wszystkich ludzi (RMis 5).
Wiszystkie religie zmierzaja ostatecznie do Chrystusa, ktéry jest ich
odnowieniem i spelnieniem. W tym sensie spetniaja one nie tyle role
praeparatio evangelica, ile praeparatio Christi'"®. W nauczaniu papie-
za wida¢ wigc ostatecznie odejscie od klasycznej teologii wypetnie-

U8 Por. S.J. Zurek, Potrzeba »matych Asyzy”, https:/ /wiez.pl/2016/10/15/potrze-
ba-malych-asyzy/ (dostep: 21.05.2024)
W LS. Ledwon, Magisterialne podstawy teologii religii, s. 29.
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nia na rzecz uznania aktywnej obecnosci w religiach tajemnicy Jezu-

sa Chrystusa, dzialajacego w nich moca swojego Ducha'®.
Szczegdlnym wyrazem aktywnej obecnosci Ducha Swigtego

w religiach jest modlitwa, bedaca boskim ,narzedziem” jednoczenia

ludzkosci i jednocze$nie aktem religijnym par excellence:

Tym, co wydaje si¢ w szczeg6lny sposéb zbliza¢ i jednoczy¢
chrzescijan i wyznawcéw innych religii, jest wspdlne uznanie po-
trzeby modlitwy jako wyrazu ludzkiej duchowosci, skierowanej
do Absolutu. Nawet jesli dla niekedrych jest on Wielkim Niezna-
nym, w rzeczywistosci pozostaje tym samym zywym Bogiem. Ufa-
my, ze gdziekolwiek duch ludzki otworzy si¢ na modlitwie przed
Nieznanym Bogiem, stycha¢ bedzie echo tego samego Ducha, kté-
ry — znajac ograniczenia i stabosci osoby ludzkiej — sam modli si¢
w nas i za nami ,w blaganiach, ktérych nie mozna wyrazi¢ stowami”

(Rz 8,26)12.,

Konkretnym owocem takiego spojrzenia na religie i dialog mig-
dzyreligijny byt zainicjowany przez Jana Pawtla II Dziert Modlitwy
o Pokdj, ktéry po raz pierwszy odbyt si¢ 27 pazdziernika 1986 r.
w Asyzu.

Szczegdlne miejsce w nauczaniu i dzialalnodci Jana Pawta II
zajmowat judaizm. Ta jedyna w swoim rodzaju wiez Ojca Swiete-
go z Zydami i judaizmem miata swoje podloze zaréwno teologicz-
ne, jak i osobiste. W efekcie papiez czgsto okredlal Zydéw mianem
»ludu Boga Starego Testamentu” oraz uznawal ich za ,,naszych star-
szych braci w wierze”. Méwil tez o ,,duchowej wigzi” pomigdzy Ko-
Sciolem a Zydami, uwazajac owa wiez za $wicta, poniewaz powstala

120 J. Dupuis, Chrzescijasistwo i religie, s. 110-115.
2V Jan Pawet 11 o dialogu migdzyreligijnym, w: Jan Pawet Il i dialog mi¢dzyreligij-
ny, s. 60.
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ona za sprawa ,niepojetej woli Boga”'?%. W swoim nauczaniu Ojciec
Swigty wyraznie podkreslal, ze mito$¢ Boga do narodu zydowskiego
jest nicodwotalna, w zwigzku z czym wspélczesnie zyjacy Zydzi sa
spadkobiercami Bozych dardw i obietnic. Stwierdzenie to wykracza
poza nauczanie Soboru Watykanskiego II, ktéry swoje spojrzenie
kierowat na judaizm biblijny, nic nie wspominajac o judaizmie rabi-
nicznym. Doda¢ nalezy, ze papiez Polak zawsze stanowczo odrzucat
oskarzenia Zydéw o Bogobéjstwo i glosno wypowiadal si¢ przeciw-
ko antysemityzmowi.

Potwierdzenie aktualnosci starotestamentalnego Przymierza,
ktére Boég zawart z Mojzeszem, stanowi bez watpienia znaczacy
wktad Jana Pawta II do chrzedcijaniskiej teologii judaizmu. Innym
wydarzeniem o charakterze przefomowym byly uwieniczone sukce-
sem starania papieza w kwestii nawigzania stosunkéw dyplomatycz-
nych Stolicy Apostolskiej z panistwem Izrael.

Réwnie znaczace i w wielu punktach przelomowe byly stosunki
papieza z muzutlmanami. Historia relacji obydwu religii jest w duzej
mierze historia nieporozumien i krwawych konflikeéw. Takze dzisiaj
percepcja stosunkéw chrzedcijanisko-muzulmanskich na $wiecie nie
napawa optymizmem. Aby unikna¢ tego, co Samuel Huntington na-
zwal ,zderzeniem cywilizacji”'??, Jan Pawel II zaproponowat zmiane
sposobu postrzegania relacji miedzy chrzeécijanstwem a islamem,
a konkretnie odejscie od pedagogii leku i uprzedzenia do pedagogii
dialogu i tolerangji. To zdecydowane opowiedzenie si¢ papieza za
dialogiem z ,,mtodszymi braémi w wierze Abrahama” nie byto wy-
razem politycznej taktyki czy religijnego wyrachowania, lecz wyra-
122 Cyt. za: E.J. Fisher, L. Klenicki (eds.), Spiritual Pilgrimage: Text on Jews and

Judaism 1979-1995: Pope John Paul II, Crossroad, New York 1996, s. 55-56.

123 S.P. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego, H. Jan-
kowska (thum.), Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan 2018.
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stalo z przestancek teologicznych. Otéz chrzeécijanie i muzutmanie -
jako ludzie wiary i czciciele jednego Boga, Ojca i Stwércey — poprzez
dialog powinni u$wiadamia¢ sobie, ze sa powotani do wzajemnej
wspOlpracy i do odkrywania wiezi, ktérymi Bog ich obdarzyt. Swoja
postawa Ojciec Swiety nie tylko pokazal, ze tego rodzaju dialog jest
mozliwy, ale wskazat réwniez szczegétowe cele, jakie powinny mu
przyswiecac.

W kontekscie dialogu chrze$cijansko-muzulmarniskiego Jan Pa-
wet I wielokrotnie podkreslat, ze religia nigdy nie powinna stuzy¢
jako uzasadnienie aktéw przemocy i terroru. Warunkiem owocne-
go i autentycznego dialogu mig¢dzy religiami nie jest zapomnienie
doznanych krzywd, ale wzajemne przebaczenie. Postulat budowania
pedagogii tolerancji i przebaczenia oraz jego praktyczna realizacja
stanowia bez watpienia oryginalny wktad Jana Pawta IT w budowa-
nie mostéw porozumienia miedzy chrzeécijanistwem a religiami.

Papiez Polak byt przekonany, ze dialog miedzyreligijny jest droga,
ktéra moze doprowadzi¢ do wickszego szacunku wéréd wyznawceow
réznych religii oraz przyczyni¢ si¢ do szerzenia pokoju i sprawiedli-
wosci w $wiecie rozdzieranym przez wojny i konflikty, gngbionym
przez nedze i zniszczenie $rodowiska naturalnego, zniewolonym
materializmem i sekularyzmem, taknacym poczucia sensu wlasnego
istnienia. W swoim oredziu na XXV Swiatowy Dziert Pokoju stwier-
dzit: ,Mozna powiedzieé, ze zycie religijne, jesli jest autentyczne,
musi wydawaé owoce pokoju i braterstwa, poniewaz religia z samej
swej natury prowadzi do coraz $cislejszej wiezi z Bogiem i sprzyja

ksztaltowaniu si¢ coraz bardziej solidnych relacji miedzy ludzmi™**.

124 Jan Pawel I, Wierzqcy zjednoczeni w budowaniu pokoju, 1 grudnia 1992, w:
Or¢dzia Ojca Swi;z‘ego Jana Pawta II, t. 1, Wydawnictwo M, Krakéw 1998,
s. 126.
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Nalezy jednak wyraznie podkresli¢, ze otwarto$¢ i szacunek,
jakim Jan Pawel II darzyt inne religie i ich wyznawcéw, w zadnym
wypadku nie oznaczaly relatywizacji chrzescijaniskiego oredzia.
Przeciwnie, Ojciec Swigty nigdy nie rezygnowal z gloszenia praw-
dy o Jezusie Chrystusie jako jedynym i powszechnym po$redniku
zbawienia. W konsekwencji dialogu miedzyreligijnego nie pojmo-
wat jako szukania ,wsp6lnego mianownika” oraz rezygnacji z wta-
snych przekonan. W jego rozumieniu dialog miedzy wyznawcami
réznych religii powinien by¢ oparty na wiernosci prawdzie — tak,
jak kazdy z czlonkéw dialogu w swoim sumieniu ja rozumie'”. Na
spotkaniu z przywédcami roznych religii podczas pobytu w Indo-
nezji w 1989 r. ujal to tak: ,Postepowaé wbrew wlasnemu sumieniu
znaczytoby zdradzi¢ zaréwno prawde, jak i samego siebie. Dlatego
od ludzi wierzacych nie mozna nigdy oczekiwaé ustepstwa co do
prawdy, ktérej sa zobowiazani przestrzegaé w swoim zyciu. Jednakze
mocne trwanie przy prawdzie wlasnych przekonan nie musi ozna-
czaé postawy zamkniecia wobec innych. Jest to raczej zaproszenie do
otwarcia si¢ na dialog™'*.

12 Por. Z. Kubacki, Wkiad sw. Jana Pawta Il w dialog miedzyreligijny w perspekty-
wie teologii soborowej, a zwlaszcza deklaracji ,Nostra aetate’, s. 366.

126 Jan Pawel 11, Dialog pomigdzy religiami a wiernosé prawdzie. Spotkanie z przy-
wodcami réznych religii, Dzakarta, 10 pazdziernika 1989 r., ,L’Osservatore

Romano” (wydanie polskie) 1989, nr 12, s. 16.
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Wktad Sw. Jana Pawta Il w dialog miedzyreligijny
Abstrakt

Jednym z istotnych dzialan podejmowanych przez Jana Pawta II byto budo-
wanie mostéw porozumienia miedzy religiami. Aby ukaza¢, na czym polega
oryginalny wktad papieza Polaka w dialog miedzyreligijny, autor podzielil
catos¢ na dwie gléwne czesci. W pierwszej nakreslit szeroki horyzont histo-
ryczno-teologiczny, ukazujacy, w jaki sposob Kosciot katolicki na przestrzeni
dziejéw podchodzit do innych religii. Przez wieki bylo to podejscie zdecy-
dowanie negatywne. Zaktadano, ze wszystkie one sg religiami fatszywymi,
w przeciwienstwie do jedynej prawdziwej religii, jaka jest chrzescijaristwo.
Przelomowym wydarzeniem w tym wzgledzie byt Sob6ér Watykanski II,
ktéry jako pierwszy w historii pozytywnie odnidst si¢ do religii niechrzesci-
janiskich 1 ich wyznawcéw. Cze$¢ druga dotyczy bezposrednio dziatalnosci
miedzyreligijnej Jana Pawta II. Po ukazaniu teologicznych podstaw dialogu
miedzyreligijnego, ktdre papiez Polak wylozyl przede wszystkim w encyklice
Redemptoris missio (1990), autor przedstawil rewolucyjng wrecz inicjatywe
Ojca Swietego, jaka byt Swiatowy Dzieh Modlitwy o Pokéj, zorganizowany
po raz pierwszy 27 pazdziernika 1986 r. w Asyzu. W kolejnych punkrtach za-
prezentowany zostal dialog Jana Pawta II z judaizmem i islamem, ktéremu
papiez pos$wiecil najwigcej miejsca i uwagi. Cato$¢ konczy krétkie spojrzenie
na dialog z innymi religiami, zwlaszcza z religiami Dalekiego Wschodu, ktére
Ojciec Swicty darzyt wielkim szacunkiem i uznaniem.

Stowa kluczowe: Jan Pawel 11, dialog migdzyreligijny, Swiatowy Dziets Mo-
dlitwy o Pokéj w Asyzu, modlitwa miedzyreligijna, judaizm, islam, buddyzm

The contribution of Saint John Paul Il to interreligious dialogue
Abstract

One of the important activities undertaken by John Paul IT was the building
of bridges of understanding between religions. In order to show what the
Polish Pope’s original contribution to interreligious dialogue is, the author
has divided the whole into two main parts. In the first, he outlines a broad
historical and theological horizon, showing how the Catholic Church has
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approached other religions throughout history. For centuries, this approach
was decidedly negative. It was assumed that they were all false religions, in
contrast to the one true religion, Christianity. A watershed event in this
regard was the Second Vatican Council, which was the first in history to deal
positively with non-Christian religions and their adherents. The second part
deals directly with the interreligious activities of John Paul II. After presenting
the theological foundations of interreligious dialogue, which the Polish Pope
articulated above all in the encyclical Redemptoris missio (1990), the author
presents the Holy Father’s revolutionary initiative, namely the World Day of
Prayer for Peace, organised for the first time on 27 October 1986 in Assisi. The
following sections present John Paul IT’s dialogue with Judaism and Islam, to
which the Pope devoted most space and attention. The whole concludes with
a brieflook at the dialogue with other religions, especially the religions of the
Far East, which the Holy Father held in high esteem and respect.

Keywords: John Paul II, inter-religious dialogue, World Day of Prayer for
Peace in Assisi, inter-religious prayer, Judaism, Islam, Buddhism
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W poszukiwaniu ,,nowego" Akwinaty:
Jan Pawet Il a relacje pomiedzy naukg i wiara

Wprowadzenie

rawie dwadziescia lat, ktére mingty od $mierci Jana Pawta I, sta-
Pnowiq dogodna okazje, by ponownie siggna¢ do malo znanego

aspektu jego intelektualnego dziedzictwa, w ramach ktérego
w tworczy sposob podejmowal aktualne takze i dzi§ problemy rela-
cji pomiedzy nauka i wiarg. I cho¢ nie wszyscy uznajg jego rozstrzy-
gniecia za w pelni satysfakcjonujace, to jednak przenikliwos¢ jego
refleksji w tym wzgledzie, Scierajaca si¢ nieustannie z zachowawczy-
mi postawami Watykanu, dostarcza cennych narzedzi dla wydoby-
wania harmonii, jaka pomig¢dzy nauka i wiarg si¢ rysuje. Problem
nauki w mysli polskiego Papieza wybrzmiewa na dwdch poziomach:
(1) filozoficznym, gdyz jako filozof zywo interesowal si¢ wplywem,

jaki agresywna w swoich roszczeniach nauka wywiera na filozofig,
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oraz (2) teologicznym, gdzie pyta si¢ o wplyw nauki na postawy wia-
ry oraz na reinterpretacj¢ sformulowan doktrynalnych. Gtéwny cel
niniejszego studium to zatem: (1) identyfikacja okolicznosci spo-
tkania Papieza z nauka, pozwalajacych mu rozpoznal jej szczegdl-
ng poznawcza warto$é, oraz (2) analiza i ocena jego inicjatyw dla
uwzglednienia naukowego obrazu $wiata w nauczaniu Kosciota po-
wszechnego. W ten sposéb Jan Pawet II ukaze si¢ jako odwazny re-
formator, mierzacy si¢ jednak stale ze swoim $cisle humanistycznym,
a nie naukowym punktem widzenia, oraz zdajacy sobie dobrze spra-
we, ze skostnialych schematéw myslenia nie da si¢ do konca przeta-
ma¢ nawet w czasie bardzo dtugiego pontyfikatu.

Cel przedstawianego opracowania zostanie zrealizowany w pie-
ciu etapach. W pierwszym z nich przywotane zostang ,krakowskie”
czasy Jana Pawta IT, kiedy w jego kontaktach z fizykami ksztattowato
si¢ nie tyle pelne zrozumienie osiagnie¢ nauki, ale unikalna wrazli-
wos¢ na wartosé, jaka nauka wnosi do kultury. Drugi etap poswie-
cony zostanie sprawie Galileusza, gdzie wrazliwos¢ ta okaze si¢ klu-
czowa dla rehabilitacji wloskiego fizyka, a takze dla zainicjowania
ogdlnokoscielnej dyskusji, jak tego typu niechlubnym epizodom
w przysztoéci skutecznie przeciwdzialaé. W trzecim etapie powrd-
ci kwestia fizyki w wymiarze globalnym, kiedy Jan Pawet II wykona
w stosunku do Stephena Hawkinga wymowny gest szacunku poka-
zujacy, ze blask prawdy moze si¢ manifestowaé nawet u tych, ktdrzy
nie akceptuja nauczania Kosciola w jego catosci. Komplementarny
charakter dwéch oficjalnych dokumentéw polskiego papieza, po-
dejmujacych calosciowo relacj¢ nauki wiary, bedzie przedmiotem
analiz w etapie czwartym. W ich skontrastowaniu wybrzmi takze
subtelna, ale gleboka filozoficzna réznica co do statusu metafizyki
w relacji do nauk. I ostatecznie w pigtym etapie pojawi si¢ wzbu-
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dzajacy nadal kontrowersje problem dialogu teologii z ewolucjoni-
zmem, w ramach ktdrego palaca kwestie stanowig dzi§ nauki kogni-
tywne, rzucajace $miale wyzwania antropologii teologicznej. Istnieja
uzasadnione podstawy, by twierdzi¢, ze wktad Jana Pawta IT w ukta-
danie relacji pomiedzy nauka i wiarg moze nies¢ wiele wskazéwek,
jak tym kwestiom odpowiedzialnie sprostaé'.

1. Ksigdz, fizyka i narty

Rok 1953 to rok dla nauki bardzo znaczacy: w tym roku dwoch
biologéw z Uniwersytetu w Cambridge, James Watson i Francis
Crick, odszyfrowato strukture DNA. W nim tez mialo miejsce
z pozoru malo znaczace zdarzenie, kiedy w jednej osobie spotka-
ly si¢ trzy raczej rozlaczne rzeczywistoéci: kaptanstwo, fizyka oraz
narty. To do$¢ nietypowe spotkanie moze z poczatku wrecz zaskaki-
wad, ale, jak pokaze historia, stanowi ono przyczynek do powstania
pojemnej przestrzeni dla integracji nauki i wiary w intelektualnym
profilu ks. Karola Wojtyly, pézniejszego arcybiskupa metropolity
krakowskiego, a ostatecznie Ojca Swictego Jana Pawla II. Trzy lata
po jego powrocie ze studiéw doktoranckich z filozofii w Rzymie do
n¢kanego komunistycznymi przesladowaniami Krakowa zabraklo
na Franciszkanskiej 3 Kardynala Stefana Sapichy, a dwczesny dusz-
pasterz akademicki wigziony byl przez opresyjny rezim. Jak wspo-
! Przed podj¢ciem zamierzonych analiz trzeba dla jasnosci wywodu poczy-
ni¢ dwie uwagi natury terminologicznej. Po pierwsze, termin nauka bedzie
uzywany w angielskim znaczeniu science, czyli nauki przyrodnicze. Po drugie,
w wielu opracowaniach dialog miedzy naukg a teologia, wiara badz religia
traktowany jest de facto synonimicznie, cho¢ miedzy tymi pojeciami sg istot-
ne réznice. Z uwagi na réznorodno$¢ wykorzystywanych zrddet, a takze ich

nietechniczny i publicystyczny charakter, roznice te w niniejszym studium nie

beda brane pod uwagg.
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mina Malgorzata Nowina-Konopka, Ks. Wojtyta wypetnit w ten
sposob powstalg luke, inspirujac wielu rozpoczynajacych swojg aka-
demickg kariere studentéw do twérczego i krytycznego myslenia,
siejac iskry wolnosci posréd mrokéw stalinowskiego totalitaryzmu?.
Jednym z mlodych poszukujacych odpowiedzi na fundamentalne
pytania doktrynalne byt pézniejszy wybitny polski fizyk, prof. An-
drzej Hrynkiewicz, ktéry uczeszcezal na tajne spotkania Katolickiego
Stowarzyszenia Mlodziezy Meskiej, organizowane przez ks. Wojty-
te. Tak wspomina on rok 1953 i pierwsze zaproszenie ks. Karola na
wycieczke na narty w Gorce:

Aby si¢ upewni¢ o umiejetnosciach narciarskich ksigdza Karola,
urzadziliémy uprzednio dwudniowa wycieczka w okolice Zakopa-
nego. Pamigtam, jak w warsztacie Instytutu Fizyki przy Golebiej 13
dopasowywali$my wiazania narciarskie do jego ksi¢zowskich trze-
wikéw?.

Dzi$ ani Instytutu Fizyki, ani warsztatu na Golebiej dawno juz
nie ma, nikt takze nie przypasowuje juz nart do niczyich trzewikéw
(azwlaszcza ksigzowskich). Opisane zdarzenie wydaje si¢ jednak rzu-
towa¢ daleko w przyszio$¢, poniewaz gléwnym organizatorem wyjaz-
déw narciarskich tego $rodowiska byt rowniez fizyk, prof. Jerzy Janik,
ktéry niebawem wszedt w role spiritus movens regularnych spotkan fi-
zykéw, a takze przedstawicieli innych dyscyplin nauki, z ks. Karolem,
a potem biskupem i kardynalem Wojtyla w Krakowie. I co najwaz-
niejsze, prof. Janik rowniez zatroszczyl si¢ o to, by spotkania z Ojcem
Swietym Janem Pawtem II mialy swoja kontynuacje w Rzymie.

2 M. Nowina-Konopka, Kontakty Jana Pawta II z fizykami, ,Postepy Techniki
Jadrowej” 2020, t. 63, nr 3, 5. 29-34.

M. Nowina-Konopka, A. Hrynkiewicz, Natura i barwy swiata z fizykq w tle,
~Postepy Fizyki” 2004, t. 55, nr 2, . 66.

3
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Prof. Janik wspomina, ze powodem, dla ktérego ks. Wojtyta
chetnie angazowal si¢ w dyskusje z fizykami byt styk fizyki z filozo-
fi3, a szczegdlnie metafizyka i ontologia®. Fizykéw, ktérych uprawia-
nie nauki przywodzito do zagadnien filozoficznych, okresla on jako
»filozofujacych” i sam do takiego grona si¢ oczywiscie zalicza. U fizy-
kéw czesto rodzilo si¢ przekonanie (obecne nawet do dzis), ze w ich
obszarze badan padaja odpowiedzi na najbardziej fundamentalne
pytania, a filozofia to jedynie zbiér m¢tnych opowiesci, pozbawio-
nych naukowej precyzji. Filozoficzna erudycja ks. Wojtyly pozwalata
im jednak dostrzec, ze filozofia podejmuje wazkie problemy, nicko-
niecznie dostgpne dla metody naukowe;j i ze otwiera si¢ tu zupetnie
nowe pole do dyskusji oraz poszerzenia horyzontéw. Do najcze-
$ciej poruszanych zagadnien prof. Janik zalicza: (1) kwestig istnie-
nia, czyli miedzy innymi Tomaszowe esse i metafizyczng abstrakcje,
(2) uniwersalia i sposdb ich istnienia, (3) hylemorfizm i prawa fizyki,
(4) jezyk i problem analogicznosci orzekania oraz (5) czas. Sam prof.
Janik zywit przekonanie, ze fizyka dotkneta probleméw ontologicz-
nych dopiero z chwilg powstania mechaniki kwantowej z jej trud-
nym balastem interpretacyjnym i ze nalezy wpisa¢ jej nadbudowe do
wielowiekowych osiagnie¢ filozoféw.

Wydaje si¢ wiec oczywistym, ze oddziatywanie filozofii i nauki
uwrazliwilo ks. Wojtyl¢ na poznawcza wartos¢, jaka niesie w sobie
nauka, i cho¢ sam nie miat okazji zglebi¢ jej tajnikéw, to prawie od
samego poczatku swojej intelektualnej kariery dostrzegat role, jaka
nauka odgrywa w kulturze i jak przemozny moze mie¢ wplyw na
ksztaltowanie si¢ postaw religijnych. Nie ulega watpliwosci, ze to

wczesnie wypracowane przekonanie istotnie rzutowalo na inicjaty-

* JA.Janik, O czym Jan Pawet II dyskutowat z fizykami, ,Foton” 2005, t. 85,
s. 24-28.
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wy, jakie juz jako papiez podejmowal dla krzewienia dialogu nauki
i religii. Jan Pawel II sam osobiscie komentuje ten proces, zwracajac
szczegblnie uwage na typowe dla siebie perspektywiczne postrzega-
nie prawdy i jej blask przezierajacy przez rézne obszary badawcze.
Pisze nastepujaco:

Nauczylem si¢ takze docenia¢ znaczenie innych galezi wiedzy,
w tym réwniez dyscyplin do$wiadczalnych, a stalo si¢ to zwlaszcza
dzigki spotkaniom i dyskusjom z przyrodnikami, fizykami i biologa-
mi, a skadinad réwniez historykami. Tym wszystkim dyscyplinom
zadana jest prawda pod réznymi postaciami. Trzeba wiec, azeby
blask prawdy — veritatis splendor — towarzyszyl im nieustannie, po-
zwalajgc ludziom spotykaé si¢ ze soba i wymienia¢ mysli, wzajemnie
si¢ wzbogacajac. Przyniostem ze soba z Krakowa do Rzymu tradycje
takich spotkan interdyscyplinarnych, ktére odbywaja si¢ regularnie
w okresie letnim w Castel Gandolfo. Tej dobrej tradycji staram si¢

wigc dochowaé wiernosci®.

2. Sprawa Galileusza

Doswiadczenia filozoficznych i teologicznych debat Karola
Wojtyty w gronie krakowskich naukowcéw szybko znalazly swoje
echo w przestrzeni Koéciola powszechnego, zwlaszcza ze wzgledu
na zainaugurowany w 1962 roku przez Jana XXIII Sobér Watykan-
ski II. Jak wiadomo, Sobér ten skoncentrowat si¢ na aggiornamento
misji Kosciola w podlegajacej szybkim przeobrazeniom kulturowym
wspolczesnosci, co wybrzmialo w soborowej konstytucji Gaudium
et spes. W konstytugji tej ojcowie soborowi wprost odniedli si¢ do
relacji pomiedzy nauka i religia, apelujac o ponowne rozwazenie

> Jan Pawel I, Dar i Tajemnica. W pigédziesigtq rocznice moich swigcens kaplar-

skich, Wydawnictwo $w. Stanistawa BM, Krakéw 1996.
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powstatych miedzy nimi konfliktéw, wyniklych z, jak to okreslo-
no, ,nie do$¢ jasno zrozumianej stusznej autonomii nauk” (GS 36).
Cho¢ Galileusz nie zostal wymieniony tutaj wprost, to jednak tekst
konstytucji zawiera referencje do literatury poswieconej jego zyciu
i pracy naukowej. Trudno si¢ wigc dziwi¢, ze jako jeden z aktywnych
uczestnikéw soboru, Jan Pawet II po swoim wyborze na Stolicg Pio-
trowg szybko zajat si¢ nierozwiagzang do tej pory sprawa Galileusza,
ktéra postrzegat nie tylko jako zazegnanie bolesnego konfliktu i re-
habilitacje wloskiego fizyka, ale przede wszystkim jako szans¢ na
podjecie tworczego dialogu pomiedzy nauka i religia®. Impuls do
podjecia konkretnych dziatart w tej materii dat w przeméwieniu do
Papieskiej Akademii Nauk 10 listopada 1979 roku z okazji obcho-
déw setnej rocznicy urodzin Alberta Einsteina. Papiez stwierdzit
miedzy innymi, ze:

Dla dalszego rozwoju tej postawy przyjetej przez Sobér chciat-
bym, aby teologowie, uczeni i historycy, ozywieni duchem szczerej
wspolpracy, poglebili badania sprawy Galileusza i lojalnie uznajac
bledy, z kedrejkolwick strony pochodzace, doprowadzili do usunig-
cia nieufnosci migdzy wiarg i nauka, migdzy Kosciolem i $wiatem.
Dla tego zadania, ktére bedzie moglo przynie$¢ zaszczyt prawdzie

¢ Po szczegblows analize przebiegu rehabilitacji Galileusza i roli, jakg odegrat

w niej Jan Pawel II, warto siegnaé do T. Sierotowicz, Jan Pawet II i sprawa
Galileusza - ,rehabilitacia” Galileusza?, ,Zagadnienia Filozoficzne w Nauce”
2009, t. 45, s. 97-123. Natomiast dyskusja historycznych, filozoficznych oraz
teologicznych uwarunkowan sprawy Galileusza wraz z thumaczeniami orygi-
nalnych dokumentéw Stolicy Apostolskiej znajduje si¢ w: Sprawa Galileusza,
J. Zycinski (red.), Wydawnictwo Znak, Krakéw 1991. Ciekawg analiz¢ nauko-
wej i teologicznej sylwetki Galileusza prezentuje Adam Adamski w: A. Adam-
ski, Galileusza filozofia i teologia nauki, Redakcja Wydawnicew Wydzialu Teo-

logicznego Uniwersytetu Adama Mickiewicza w Poznaniu, Poznar 2002.
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wiary i nauki oraz otworzy¢ drzwi do przyszlej wspdtpracy, obiecuje
moje petne poparcie’.

Przeméwienie Jana Pawla II zaowocowato powotaniem w dniu
1 maja 1981 specjalnej komisji do zbadania sprawy Galileusza, kté-
rej prace trwaly 11 lat i dobiegly konca w 1992 roku. W roku 1983
— pomimo zalecen komisji — udostepniono zaledwie cz¢é¢ archiwéw
watykanskich zawierajacych dokumentacje kongregacji Indeksu
oraz Swietego Oficjum z czaséw Galileusza. W wymienionym okre-
sie papiez nawigzywal w swoich oficjalnych wystapieniach do spra-
wy Galileusza. Przykladowo, w maju 1983 przemawial do uczest-
nikéw sympozjum La Scienza Galileiana oggi, zorganizowanego
z okazji 350. rocznicy publikacji Dialogo sopra i due massimi siste-
mi. Sprawa Galileusza miata réwniez swoje echa poza Watykanem,
skutkiem czego bylo migdzy innymi mi¢dzynarodowe sympozjum,
zorganizowane w Krakowie w 1984 roku przez Osrodek Badan In-
terdyscyplinarnych we wspélpracy z Obserwatorium Watykanskim,
i zatytutowane The Galileo Affair: a Meeting on Faith and Science®.
Podsumowanie prac komisji nastagpito w dniu 31 pazdziernika 1992
roku na zakorczenie posiedzenia Papieskiej Akademii Nauk pod-
czas jej plenarnego zebrania. Przeméwienia wyglosili: kard. Paul
Poupard, przewodniczacy komisji w ostatniej fazie jej prac, oraz Jan
Pawet II. Papiez powiedzial mi¢dzy innymi, ze:

7 Jan Pawel II, Glgboka harmonia gczy prawdy nankowe z prawdami wiary.

Wspomnienie Alberta Einsteina. Przemdwienia z 10 listopada 1979 roku, w:
Nauczanie papieskie, t. 11/2, Pallottinum, Poznan 1992, s. 529-533.

8 GV. Coyne, M. Heller, J. Zycir’lski, The Galileo Affair, a Meeting of Faith and
Science: Proceedings of the Cracow Conference, 24 to 27 May 1984, Specola Va-
ticana, Specola Vaticana 1985.
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[GJeocentryczna wizja $wiata byla powszechnie przyjeta w éw-
czesnej kulturze jako w petni zgodna z nauka zawarta w Biblii,
ktérej pewne stwierdzenia, dostownie interpretowane, zdawaly si¢
stanowi¢ potwierdzenie geocentryzmu. Teolodzy epoki Galileusza
staneli zatem wobec problemu zgodnosci teorii heliocentrycznej
z Pismem Swietym. (...) Rzecz paradoksalna, ze Galileusz, cztowiek
gleboko wierzacy, okazal tu wigksza przenikliwo$¢, niz teolodzy —
jego przeciwnicy. Cho¢ Pismo Swiete nie moze si¢ myli¢ — pisat do
Benedetto Castellego — moze si¢ myli¢, i to na wiele sposobdw, ten,
kto je interpretuje i komentuje’.

W wygloszonych przeméwieniach akcent padt na kilka istotnych
watkdéw. Po pierwsze, o ile sprawe Galileusza uznano za zamknieta,
to pozostaje ona aktualna w takim wymiarze, w jakim stanowi lekcje
dla ukladania relacji pomigdzy nauka i wiara w przysztosci. Po dru-
gie, najwazniejszym watkiem calej sprawy jest zagadnienie epistemo-
logiczne i dotyczy hermeneutyki biblijnej, czyli zasad interpretacji
Pisma Swietego. Jan Pawet II ponowil tez metodologiczny zarzut
wobec Galileusza, ze nie potraktowal on heliocentryzmu jako hipo-
tezy naukowej, tylko za nie podlegajacy zadnym dalszym dyskusjom
pewnik. Po trzecie, sprawa Galileusza posiada wymiar duszpasterski,
gdyz geocentryzm traktowany byl jako integralna sktadowa biblijne-
go nauczania. Papiez zalecat w tym wzgledzie znaczng roztropnosé
i przestrzegal, aby nie podejmowa¢ ,,zaréwno postawy nazbyt lekli-
wej, jak i pochopnego osadu, jedno i drugie bowiem moze wyrzadzié
wiele zfa”. Po czwarte, sprawa Galileusza to tragiczne nieporozumie-
nie, ktdre mozna przezwyciezy¢ przyjmujac szersza perspekeywe.

9

Jan Pawel IL, Sprawa Galileusza lekcjg dla wspotezesnych. Spotkanie z uczestni-
kami sesji plenarnej Papieskiej Akademii Nauk, ,L’Osservatore Romano, wyda-
nie polskie” 1993, nr 1, 5. 23-26.
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Trudno jednak doktadnie rozstrzygna¢, co w rozumieniu Jana Paw-
ta IT taka szersza perspektywa mialaby oznaczad.

W efekcie prac komisji, a takze jej oficjalnych podsumowan,
pojawilo si¢ wiele komentarzy, pochodzacych ze srodowisk teolo-
gicznych oraz naukowych. Ks. prof. Michal Heller podzielit si¢ w tej
materii nast¢gpujaca refleksja:

Nazajutrz po tym wydarzeniu ustyszalem komentarz wloskiego
Radia: Polak Kopernik rozpoczat cala sprawe — Polak Papiez ja za-
mknal. (...) Historii nie da si¢ cofna¢, ani odstawi¢ na pétke ,,spraw
zalatwionych”. I nie to bylo intencjg Papieza. Chodzito o to, by pu-
blicznie przyznaé, czyniac tym samym zado$¢ samemu Galileuszo-
wi, ze popelniono btad — blad polegajacy na wykroczeniu poza kom-
petencje: Kosciét nie ma prawa wyrokowaé sprawach naukowych.
(...) Pozostaje jednak nadal grozny problem réznicy mentalnosci.
Ludzie Kosciota i ludzie nauki myslg dzi$ bardzo odmiennymi kate-
goriami. Co wigcej, odmiennosci te wydaja si¢ raczej poglebiaé, niz
niwelowaé. Sadze, ze nalezatoby z tego punktu widzenia glgboko
przemysle¢ programy nauczania w seminariach duchownych i na
uniwersytetach koécielnych. (...) Nawet, jesli sprawa Galileusza zo-
stala w jakims sensie zamknieta, dialog mi¢dzy teologia a naukami
empirycznymi b¢dzie trwaé nadal'.

Zasygnalizowany przez ks. Hellera problem przekroczenia przez
Kosciot kompetencji w sprawach naukowych pojawit si¢ ze wzmoc-
niong sila w centrum krytyki, jaka poddano same prace komisji,
a takze tres¢ podsumowujacego wystapienia Jana Pawta II'. Anali-
zujac te krytyke, Sierotowicz zwraca uwage w cytowanym powyzej
12 M. Heller, Stare kontrowersje w nowej perspektywie: od sprawy Galileusza do ewo-
lucji mézgu, ,L Osservatore Romano, wydanie polskie” 1993, nr 1, . 28-29.

' Np. GV. Coyne, The Church’s most recent attempt to dispel the Galileo myth, w:
The Church And Galileo, E. McMullin (red.), University of Notre Dame Press,
Notre Dame 2005, s. 340-359.
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artykule na negatywna ocen¢ braku wyraznej dezaprobaty dla au-
torytarnego sposobu dzialania Ko$ciota w XVII wicku, a takze dla
uzywania wladzy koscielnej do celéw politycznych, majacych na
celu ochrong hierarchii ko$cielnej i jej wpltywdw na zycie spoleczne
i religijne. Rozwiazanie sprawy Galileusza nalezy wicc w $wietle tej
krytyki uzna¢ za jedynie czg¢sciowe i nie dajace gwarancji ochrony
przed tego typu konfliktami w przyszlosci. W watpliwo$¢ podano
takze tryb oraz rzetelno$¢ prac samej komisji.

Domykajac watek sprawy Galileusza, warto na chwile siggnaé
do encykliki Jana Pawta II o relacjach wiary i rozumu Fides et Ra-
tio z 1998, w ktérej do sprawy tej powrdcil on jedynie migawkowo,
w przypisie. Wzmianka ta jest jednak o tyle istotna, ze stawia Gali-
leusza w pozytywnym s$wietle jako obronce jednosci prawdy, czyli
przekonania, ze wiara i nauka nigdy nie moga by¢ ze sobg sprzeczne.
Jan Pawet IT traktuje bowiem jedno$¢ prawdy objawionej oraz praw-
dy filozoficznej i naukowej jako podstawowy postulat ludzkiego ro-
zumu, a samo objawienie postrzega jako warunek, dzigki ktéremu
jednos¢ ta uzyskuje swoja pewno$é (FR 34). I cho¢ nie jest to zade-
klarowane wprost, to mozna w takim postawieniu sprawy stusznie
dopatrywac si¢ glosu polemiki ze stynnymi sporami okresu péznego
sredniowiecza, w ktérych forsowano teori¢ dwoch prawd, orzeka-
jaca niezalezno$¢ prawdy objawionej od prawdy ujawnianej przez
naturalne $wiatto ludzkiego rozumu.

3. Jan Pawet Il i Hawking

O ile debaty z krakowskimi naukowcami przebiegaty we wspél-
nym dla wszystkich kontekscie wiary chrzescijaniskiej, to nieco wigk-
sze wyzwanie dla Jana Pawta II stanowily postaci $wiata nauki, dla
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ktérych wiara ta nie przedstawiata istotnego punktu odniesienia. Tak
rzecz miala si¢ z wybitnym brytyjskim fizykiem Stephenem Hawkin-
giem, ktérego Papiez wilaczyt do grona Papieskiej Akademii Nauk
w 1986 roku. Historia tych kontaktéw siega jednak nieco wezesniej,
kiedy w 1981 roku doszto migdzy nimi do wymiany pogladéw w kwe-
stii stworzenia $wiata. Problem ten byt dla Hawkinga o tyle istotny,
ze pracowat on wowczas z Jamesem Hartlem nad modelem Wszech-
$wiata bez brzegdw, wedle ktérego Wszechéwiat miat si¢ wytonié¢ ze
stanu, ktdrego nie ma'. Fakt ten byt przez Hawkinga interpretowany
jako stworzenie z niczego i miat by¢ naukowa odpowiedzig na religij-
ne koncepcje stworzenia $wiata przez Boga. Stanowisko takie bierze
sie niewatpliwie z jego filozoficznych przekonan, ktére umiesci¢ moz-
na pod wspélnym okresleniem instrumentalizmu®.

Nie jest chyba wigc tez przypadkiem, ze na miejsce ogloszenia tej
koncepcji Hawking wybral Watykan, gdzie jako kosmolog zostat za-
proszony do udzialu w konferencji, zorganizowanej w dniach od 28
wrzesnia do 2 pazdziernika 1981 przez Papieska Akademie Nauk,
i poswicconej poczatkom oraz ewolucji Wszech$wiata. Po zakon-
czeniu obrad uczestnicy konferencji zostali w dniu 3 pazdziernika
zaproszeni do Castel Gandolfo, gdzie przemdwienie do nich wygto-
sit Jan Pawet II. Warto odnotowat, ze byto ono jego pierwszym pu-
blicznym wystapieniem po zamachu 13 maja 1981 roku na Placu Sw.
Piotra. W przemdwieniu tym padly nastepujace stowa:

Kazda hipoteza naukowa dotyczaca poczatku $wiata, choéby
taka jak ta, ktora zaklada istnienie pierwotnego atomu dajacego

12 SW. Hawking, J. Hartle, Wave Function of the Universe, ,Physical Review D”
1983, vol. 28, s. 2960-2975.

Zob. np. W.P. Grygiel, Stephena Hawkinga i Rogera Penrosea spdr o rzeczywi-
stos¢, Copernicus Center Press, Krakow 2014, s. 284-316.
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poczatek calemu $wiatu fizycznemu, pozostawia problem poczat-
ku Wszechswiata otwarty. Nauka nie moze samodzielnie rozwikla¢
tej zagadki; do tego jest konieczna wiedza, ktdra jest ponad fizyka
i astrofizyka. Jest to wiedza zwana metafizyka. Ponad wszystko po-
trzebna jest jednak wiedza, ktdra wywodzi si¢ z objawienia Boga'“.

Jak relacjonuja White i Gribbin, do$¢ wymowne i szeroko ko-
mentowane zdarzenie miato miejsce po wygloszeniu tego przemo-
wienia, kiedy wszyscy uczestnicy podchodzili do Jana Pawta II sie-
dzacego na fotelu na $rodku podium, klgkali przed nim, po czym
nastgpowala krétka rozmowa. Kiedy do podium podjechal wézek
inwalidzki z Hawkingiem, papiez wstat z fotela i to on przykleknat
przed fizykiem, rozmawiajac z nim przez chwile. White i Gribbin
pisza:

Zcbrani patrzyli z cickawoscig, jak czlowiek, ktéry pare dni
wezesniej méwil o koncepcji ,nicograniczonego” Wszechswia-
ta iotym, ze stwoérca nie jest mu potrzebny, teraz stanal twarza

w twarz ze zwierzchnikiem Kosciota Katolickiego, i dla milionéw
ludzi Namiestnikiem Boga na Ziemi®.

Gest Jana Pawta IT w stosunku do Hawkinga zostat przez niekt6-
re katolickie gremia skrytykowany jako wyraz nadmiernej uleglosci
przed kims, kto otwarcie glosit poglady sprzeczne z katolicyzmem.
Okazuje sig, ze wiele lat pdzniej, bo w marcu 2006 roku, Hawking
nawiazal do spotkania z Janem Pawtem II i debat o stworzeniu $wia-
ta podczas swojego wykladu na Hong Kong University of Science

' Jan Pawel I, Address to the Plenary Session and to the Study Week on the Subject
‘Cosmology and Fundamental Physics’ https://www.pas.va/en/magisterium/
saint-john-paul-ii/1981-3-october.html (dostep: 18.05.2024).

5 M. White, J. Gribbin, Stephen Hawking — zycie i nauka, Wydawnictwa Nauko-
wo-Techniczne, Warszawa 1995, s. 219.
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and Technology: ,,Papiez nie zorientowal si¢, ze w czasie konferencji
mialem juz prezentacj¢ na temat owych poczatkéw wszechéwiata.
Nie u$miechato mi si¢ p6js¢ w slady Galileusza i trafi¢ w rece in-
kwizycji”. Ks. Heller, ktory uczestniczyl w konferencji w 1981 roku,
uwaza jednak, ze wypowiedz Jana Pawta II nalezalo traktowa¢ jako
zart i ze Hawking najwyrazniej nie zrozumiat intencji Ojca Swicte-
go. W jego opinii papiez tez wcale nie potepiat tych badan i sam byt
zywo zainteresowany ich wynikami'®.

4. List do Coyne'a i Fides et ratio

Czas obecnie poswigci¢ chwile uwagi dwém dos¢ odmiennym
w swojej wymowie i randze dokumentom, w ktérych Jan Pawet II
podjat si¢ istotnego zglebienia relacji nauki i wiary. Prezentacja tych
dokumentéw przebiegnie w trybie poréwnawczym, aby wydoby¢
niektére rysujace si¢ pomigdzy nimi réznice. Dokumenty te to:
(1) Postanie Jego Swigtobliwosci Ojca Swigtego Jana Pawta II do Ojca
Georgea Coynea Dyrektora Obserwatorium Astronomicznego w Ca-
stel Gandolfo z roku 19887, zwane dalej skrotowo List do Coynea,
oraz (2) wspomniana juz powyzej encyklika Fides et ratio, opubliko-
wana w roku 1998. Wyczerpujacemu przedstawieniu tresci obydwu
dokumentéw i ich znaczenia dla dialogu pomiedzy naukg i wiarg
poswigcono wiele opracowan'®.
16 Jan Pawel Il wrogiem nauki?, https://papiez.wiara.pl/doc/373528 Jan-Pawel-
-II-wrogiem-nauki (dostep: 30.05.2024).
17" Jan Pawel I1, Postanie Jego Swigtobliwosci Ojca Swigtego Jana Pawta IT do Ojca
Georgea Coynea Dyrektora Obserwatorium Astronomicznego w Castel Gandol-
/0, »Zagadnienia Filozoficzne w Nauce” 1990, t. 12,s. 2-12.
8 Np. A. Anderwald, St. John Paul IT’s Ideas of Dialogue between the Church and

Science, ,Roczniki Teologiczne” 2016, t. 63, nr 9, s. 81-94; M. Artigas, The
science-faith dialogue in the Encyclical Fides et ratio, ,Filoséfico” 1999, vol. 32,
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Pierwszy z nich jest owocem podjetej w 1987 roku przez Jana
Pawta II inicjatywy upamigtnienia 300. rocznicy publikacji gléwne-
go dziela Izaaka Newtona Philosophiae Naturalis Principia Mathe-
matica (1687). Papiez zwrécil si¢ wéwezas do Watykanskiego Ob-
serwatorium Astronomicznego za posrednictwem Sekretariatu
Stanu, aby z okazji tej rocznicy odbylo si¢ wydarzenie, majace istot-
ny wktad dla dialogu nauki i wiary. W tym celu we wrzesniu 1987
roku zorganizowane zostalo w Castel Gandolfo tygodniowe sympo-
zjum, gromadzace ponad dwudziestu uczonych: naukowcédw, filozo-
téw i teologdw z wiodacych o$rodkéw akademickich catego $wiata.
W czasie tego sympozjum Jan Pawet II zamierzat wygtosi¢ oficjalne
przemdwienie o relacjach nauki i wiary, a prosbe o jego zredagowa-
nie skierowal réwniez do Obserwatorium. O dalszych losach tego
przeméwienia doktadniej jednak za chwile. Rezultatem debat pod-
jetych przez uczestnikédw byta praca zbiorowa zatytutowana Fizyka,
Sfilozofia i teologia — w poszukiwanin wspdlnego zrozumienia®. Pod
koniec tegoz sympozjum zapadta decyzja o jego kontynuacji, w efek-
cie czego odbyto si¢ w latach 1991-2000 pie¢ kolejnych spotkan po-
$wieconych problemowi dziatania Boga w $wiecie, widzianego z per-
spektywy réznych dziedzin nauk przyrodniczych. I tak poswigcone

s. 611-639; M.A. Kopiec, The Main Aspects of John Paul II's Encyclical Fides et
ratio in the Current Historical and Theological Environment, ;Wroctawski Prze-
glad Teologiczny” 2020, t. 18, nr 1, s. 109-131; F. Krauze, Teologiczne znacze-
nie Postania Jana Pawta II do Georgea Coynea, w: Wyzwania Racjonalnosci:
Ksigdzu Michatowi Hellerowi Wspdlpracownicy i uczniowie, S. Wszolek, R. Ja-
nusz (red.), OBIL, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2006, s. 310-317; Z. Wolak,
Jan Pawet II o relacjach migdzy naukq i teologia, »Zagadnienia Filozoficzne
w Nauce” 2014, t. 57, s. 83-110.

¥ RJ. Russell, W.R. Stoeger, G.V. Coyne (red.), Physics, Philosophy, and The-
ology: A Commeon Quest for Understanding, University of Notre Dame Press,
Vatican City State 2000.
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byly one kolejno: kosmologii kwantowej i prawom natury (1991),
chaosowi, ztozonosci i samoorganizacji (1993), ewolucji i biologii
molekularnej (1996), neurobiologii i badaniu mézgu (1998) oraz
mechanice kwantowej (2000). Jak zauwaza ks. Heller:

[P]oruszone tematy i zaproponowane rozwigzania wyznaczy-
ly kierunek wielu nastgpnych badan. Jest rzecza zastanawiajaca,
ze tomy materialéw z tych sympozjow znalazly wickszy oddzwick
w $wiecie nauki (byly recenzowane w czasopismach naukowych,
ktdre na ogét takich publikacji nie recenzuja), niz wérdd teologdéw?.

Powstanie Listu do Coynea ma swoja do$¢ burzliwa historie, za-
czynajacy si¢ od wspomnianego powyzej przemdwienia, o ktdrego
zredagowanie Jan Pawel IT zwrdcit si¢ do Watykariskiego Obserwa-
torium. Histori¢ t¢ relacjonuje obszernie ks. Heller w swoim wy-
wiadzie-rzece Wierzg, aby zrozumie®'. Jest ona z punktu widzenia
niniejszego opracowania o tyle istotna, ze cickawie obrazuje zderze-
nie otwartego myslenia Jana Pawla II z konserwatyzmem watykan-
skiej biurokracji. Warto wigc zapozna¢ si¢ z jej kilkoma gléwnymi
wydarzeniami. Powolana przez Obserwatorium grupa robocza,
keérej cztonkami byli miedzy innymi ks. Heller i abp Jézef Zycinski,
przygotowala taki tekst, ktdry po zasugerowanym przez Sekretariat
Stanu skréceniu zostal ostatecznie zaakceptowany. Ku ogromne-
mu zaskoczeniu i wreez przerazeniu cztonkéw grupy, Jan Pawet II
w trakcie oficjalnego przeméwienia przeczytat tekst, ktéry, jak to
dobitnie podkresla ks. Heller, ,jest zupetnie inny, w duchu takim

2 M. Heller, Kompleks Galileusza, ,Tygodnik Powszechny” 2003, 25 lat pontyfi-
katu Jana Pawla II — numer specjalny, s. 12.

21 M. Heller, W. Bonowicz, B. Brozek, Z. Liana, Wierze, zeby rozumieé. Z Mi-
chatem Hellerem rozmawiajg Wojciech Bonowicz, Bartosz Brozek i Zbigniew
Liana, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2016, s. 296-300.
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strasznie tomistycznym, pokazuje, 7e nauka poszia W strone ateizmu,
zupetnie wbrew temu, co napisaliémy”*. Tekst tego przemdwienia
ukazat si¢ na drugi dzien w L'Osservatore Romano.

Po bezposredniej interwencji w tej sprawie, Jan Pawet II zapro-
sit ks. Hellera i o. Coyne’a na kolacj¢ do Watykanu, podczas kt6-
rej wymownie skomentowal wrazenia z wygloszonego przez siebie
przeméwienia: ,No wlasnie, czytajac ten adres na audiencji, zauwa-
zylem, ze cos jest nie tak, bo ksigdz Heller w swoich ksigzkach pi-
sze inaczej”. Po zapoznaniu si¢ z historycznymi bledami, zawartymi
w przeméwieniu, Jan Pawel II polecil, aby jego tekst uzna¢ za nie-
byly i nie zamieszczaé w Acta Apostolicae Sedis. Fakt jego publikacji
w L’Osservatore Romano papiez skwitowal krétko: ,Nie przejmujcie
si¢, nikt tego nie czyta”. Pomimo niefrasobliwosci papieza, cale zda-
rzenie nabrato jednak do$¢ szerokiego rozgtosu i opisano je miedzy
innymi w brytyjskim dzienniku ,,The Tablet”. Jan Pawet II zdecydo-
wal ostatecznie, ze napisze List do Coynea, ktdrego tres¢, opubliko-
wana 1 lipca 1988 roku, pokrywata si¢ doktadnie ze skrécona wersja
przemdwienia, zaaprobowana przez Sekretariat Stanu, ktérego nie
bylo mu dane wyglosi¢. List ten odbit si¢ szerokim echem w gre-
miach naukowych, doczekujac si¢ licznych opracowan i komenta-
rzy*. Jak podkresla ks. Heller, ,,zdaniem wielu ekspertéw to najwaz-
niejszy dokument, jaki kiedykolwiek w sprawie nauki zostal wydany
przez Stolice Apostolska”. I cho¢ znalazt on swoje nalezne miejsce
w oficjalnych publikacjach Stolicy Apostolskiej, to nie byt cytowany
w kolejnych dokumentach Jana Pawta II, dotyczacych relacji nauki

2 M. Heller, W. Bonowicz, B. Brozek, Z. Liana, Wierzg, zeby rozumiel. Z Micha-
tem Hellerem rozmawiajg..., s. 297.

% Np. RJ. Russell, W.R. Stoeger, G.V. Coyne (eds.), John Paul Il on Science and
Religion: Reflections on the New View from Rome, Vatican Observatory Publi-
cations, Vatican Observatory Publications 1990.
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i wiary. Nie ma tez zadnych odniesiers do niego w najwyzszym ran-
ga dokumencie Papieza w tej materii, jaki stanowi encyklika Fides
et ratio. Pomimo jasno wyrazanego niedosytu, wielu zastrzezen oraz
osobistych rozczarowan, ks. Heller wypunktowuje pozytywne skut-
ki inicjatyw Jana Pawta II w obszarze relacji nauki i wiary:

Cos$ jednak zmienilo si¢ na korzy$¢. Co$ nieuchwytnego i dla-
tego bardzo waznego. Nauka przestala by¢ odszczepienicza corka,
ktéra od czasu do czasu trzeba pouczaé o granicach jej kompetencji;
stala si¢ partnerem, ktdrego zdanie nalezy szanowaé, nawet wéw-
czas, gdy zdaje si¢ méwié co$ na tematy dotychczas zarezerwowane
religii®.

Dla potrzeb niniejszego studium warto zwrdcié uwage na aspeke
poréwnawczy, ukazujacy zdecydowanie odmienne poglady na nauke
i jej relacje do filozofii i teologii, jakie obydwa dokumenty prezen-
tuja. W odmiennosci tej nietrudno zreszta zauwazy¢ echa intelek-
tualnych rozterek Jana Pawla II pomig¢dzy tym, na ile mozna uzna¢
autonomi¢ nauk i jej wplyw na metafizyke, a na ile ocenia¢ nauke
z perspektywy odgérnie przyjetego metafizycznego systemu. Ko-
mentujac Fides et ratio ks. Heller wprost stwierdza, ze ,w encyklice
tej nauka jest przedstawiona tak, jak widza ja filozofowie i teologo-
wie, a nie tak, jak wida¢ ja z wnetrza”®. Oczywicie, nalezy zgodzi¢
si¢ z ks. Hellerem, ze takie ,zewng¢trzne” traktowanie nauki nie prze-
moéwi do naukowcédw i dlatego formuta Listu do Coynea wydaje si¢
by¢ w tym wymiarze korzystniejsza.

W podobnym kluczu wypowiada si¢ ks. prof. Stanistaw Wszolek,
szkicujac réznice pomiedzy obydwoma dokumentami wedle typolo-
gii odniesieri pomigdzy teologia i filozofia, zaproponowanej w Fides

M. Heller, Kompleks Galileusza, s. 13.
5 M. Heller, Kompleks Galileusza, s. 12.
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et ratio. Dochodzi on do wniosku, ze dokumenty te odmiennie okre-
$laja swoje punkty wyjécia: List do Coynea rozpoczyna od sytuacji
problemowej, jaka jest separacja Kosciota od Akademii, i zdaza ku
twierdzeniom teologicznym, znajdujacym si¢ w jego horyzoncie®.
W Fides et ratio rzecz ma si¢ zgota odwrotnie, poniewaz to prawdy
wiary stanowia tutaj punkt wyjscia, ukazane jako istotne rozszerze-
nie dla refleksji metafizycznej, w efekcie czego ujmowany myslowo
$wiat staje si¢ bogatszy. Ks. Wszotek zgadza si¢ wiec z ks. Hellerem,
ze konstrukcja Listu bardziej uzdatnia go do dialogu z ateistami.
Ostatecznie wyraza on poglad, iz oba dokumenty realizuja model
relacji migdzy nauka i wiara, okreslany jako eksplikacja, w ramach
ktérej obie dyscypliny tworza przestrzeni oddzialywania i wymia-
ny”’. Uzupelniajac nieco wnioski ks. Wszotka mozna tez twierdzi¢,
ze obydwa dokumenty sa wzgledem siebie komplementarne w tym
sensie, ze oferuja dwa rézne punkty widzenia na to samo zagadnienie
i wskazujg, jak kazdy z nich moze je wedle swej specyfiki odpowied-
nio ubogaca¢.

W istniejacych opracowaniach Listu do Coynea i Fides et ratio
trudno si¢ jednak doszukaé analizy do$¢ subtelnej, ale wyrazniej
roznicy w ksztaltowaniu relacji pomi¢dzy nauky i filozofia. Rézni-
ca ta znaczgco odzwierciedla bowiem rys osobowosci Jana Pawla II,
wyraznie rozpigtej pomig¢dzy klasycznym profilem filozofa, traktuja-
cego filozofig jako calosciowy i nadrzedny sposéb poznania rzeczy-
wistosci, niesprowadzalny do wycinkowego jej obrazu w naukach
empirycznych, a postawami jego kolegdéw fizykéw, ktérzy dostrze-

% S. Wszolek, List Jana Pawta Il do Georgen Coynea S.J. na tle encykliki Fides et
Ratio,w: Wiara i nauka,]. Maczka (red.), Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiel-
loniskiego, Krakéw 2010, s. 55-67.

D. Lambert, Sciences et theologie - Les figures d’un dialogue, Lessius, Bruxelles
1999.
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gaja istotne roszczenia metafizyczne nauki, wrecz nakazujace rewi-
zj¢ pewnych standardowych uj¢é filozoficznych. Pierwsza opcja daje
o sobie wyraznie zna¢ w encyklice Fides et ratio:

Warto moze teraz przyjrzeé si¢ pokrdtce tym réznym formom
prawdy. Najliczniejsze s3 te, ktore opieraja si¢ na dowodach bezpo-
srednio dostgpnych lub ktére mozna potwierdzi¢ eksperymental-
nie. Jest to rzad prawd wystepujacych w zyciu codziennym i w sfe-
rze badan naukowych. Na innej plaszczyZznie usytuowane sg prawdy
natury filozoficznej, do keérych czlowiek dociera dzigki zdolnosci
spekulatywnej rozumu (FR 30).

Papiez zdradza tutaj pewne niezrozumienie specyfiki metody
naukowej, okreslonej ustaleniami wspélczesnej filozofii nauki, hot-
dujqc najwyrazniej jej neopozytywistycznej koncepcji, programowo
eliminujacej z tej metody element spekulatywnego myslenia. Nawet
pobiezna analiza historii powstania ogélnej teorii wzglednosci jasno
ukazuje, jak wielka rol¢ w ostatecznym sformufowaniu réwnania pola
grawitacyjnego odegraly argumenty natury czysto spekulatywnej.

Zupelnie inne podejécie zidentyfikowaé mozna natomiast w Li-
scie do Coynea, gdzie Jan Pawel II subtelnie kresli wyzwania, jakie dla
klasycznych uje¢ filozoficznych generuje naukowy obraz $wiata. Przy-
ktadowo, zasygnalizowany juz wczesniej temat hylemorfizmu wraca
i, co najcickawsze, jest potraktowany krytycznie. Jan Pawel II pisze:

Hylemorfizm arystotelesowskiej filozofii przyrody zostal za-
adoptowany przez $redniowiecznych teologéw w celu lepszego
zbadania natury sakramentéw i unii hipostatycznej. Nie oznacza
to, ze Koscidt orzekt prawdziwos¢ lub fatszywosé podejécia arysto-
telesowskiego; nie bylo to przedmiotem troski Kosciota. Oznacza

28

Np. W.P. Grygiel, Jak scena stata si¢ dramatem: filozofia w kontekscie teorii
wzglednosci, Copernicus Center Press, Krakow 2021.
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to tylko, ze owo podejscie stanowito jeden z najbogatszych sposo-
béw, ofiarowanych przez grecka kulture, ktére nalezalo zrozumie,
wzigé na serio i poddaé prébie ich warto$¢ w rozjasnianiu réznych
dziedzin teologii. Teologowie mogliby zapyta¢ samych siebie, czy
dokonali tego niezwykle trudnego procesu w stosunku do wspét-
czesnych nauk, filozofii i innych obszaréw ludzkiej wiedzy, tak jak
uczynili to ich $redniowieczni mistrzowie®.

Czyzby zatem ostatecznie gore wzieli fizycy, traktujacy meta-
fizyczne ustalenia jako przednaukowe debaty, wymagajace oczysz-
czenia i krytycznego potraktowania z perspektywy rygoru nauko-
wej metody? A moze Jan Pawel II wrecz dopomina si¢ o ,nowego”
Akwinate?

Majac na wzgledzie istotny wplyw ks. Hellera i podobnie mu my-
Slacych na tre$¢ Listu do Coynea nie trudno zauwazy¢ tutaj bardziej
wspolczesnego podejécia do teorii naukowych, ktérych nie trakeu-
je si¢ jedynie jako narzedzia systematyzacji wynikéw pomiardw, ale
jako ,okna na $wiat”, pozwalajace na wglad w jego najbardziej funda-
mentalne tworzywo™. Stusznie podejrzewaé wigec mozna, ze prakty-
ka nauki prowadzi¢ moze do pytan natury metafizycznej. W swietle
powyzszego cytatu widad, ze o ile Jan Pawel II z wielkim szacunkiem
traktuje dziedzictwo filozofii i teologii sredniowiecza, to jednak nie
uwaza jej bynajmniej jako koscielny dogmat, ale jako zachetg, aby
w oparciu o rezultaty wspolczesnej nauki dokona¢ catkowicie nowe;j
syntezy, na miar¢ tego, co Zaproponowali $redniowieczni mistrzo-
wie. Nie bedzie tez chyba przesadg dopowiedzenie, ze skoro nauka

»  Jan Pawet I1, Postanie Jego Swigtobliwosci Ojca Swigtego Jana Pawta Il do Ojca
Georgea Coynea Dyrektora Obserwatorium Astronomicznego w Castel Gandol-
f0,5.8.

3 Np.J. Ladyman, D. Ross, D. Spurrett, J. Collier, Every Thing Must Go: Meta-
physics Naturalized, Oxford University Press, Oxford — New York 2009.
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dala tak wielkie zrozumienie struktury Wszechswiata, to i powstata
na jej bazie metafizyczna synteza poskutkuje znacznym poglebie-
niem teologicznej refleksji. Wystarczy przeczytaé kolejny akapit,
zeby si¢ przekonaé, jak podobnie mysli Jan Pawet I1:

Jezeli kosmologie starozytnego Bliskiego Wschodu mogly zo-
sta¢ oczyszczone i wlaczone do pierwszych rozdzialéw Ksiegi Ro-
dzaju, to czy wspolczesna kosmologia nie moglaby mie¢ czego$ do
zaofiarowania naszej refleksji nad stworzeniem? Czy perspektywa
ewolucyjna nie rzuca $wiatta na antropologig teologiczna, rozumie-
nie osoby ludzkiej jako imago Dei, na zagadnienia chrystologiczne
— a nawet na rozw6j samej doktryny chrzescijanskiej? Czy, i jakie
s3 eschatologiczne implikacje wspoiczesnej kosmologii, zwlaszcza
w $wietle niezmierzonej przyszlosci naszego Wszechswiata? Czy
metodologia teologii nie mogtaby owocnie zaczerpnaé z osiagnieé
metodologii i filozofii nauki?*!

Eatwo w powyzszym zauwazy¢, ze oprocz potrzeby wzigcia pod
uwage wynikéw wspolezesnej nauki w sformutowaniach doktrynal-
nych, Jan Pawel II sygnalizuje zblizenie nauki i teologii pod wzgle-
dem metody. Stycha¢ tutaj wyraznie echa pogladéw ks. Hellera, kt6-
ry, odpowiadajac na pytanie twércy mechaniki kwantowej Erwina
Schrodingera ,co nauka data religii?”, stwierdzil, ze prawdziwym
darem nauki dla religii jest jej metoda®. Pewne doprecyzowanie
tego stwierdzenia oferuje brytyjski fizyk i teolog John Polkinghorne,

ktéry umieszcza metode nauki i teologii pod wspélnym parasolem

31 Jan Pawet I1, Postanie Jego Swigtobliwosci Ojca Swigtego Jana Pawta Il do Ojca

Georgea Coynea Dyrektora Obserwatorium Astronomicznego w Castel Gandol-
f0,5.8-9.

32 M. Heller, Teologia i wszechswiat, Wydawnictwo Biblos, Tarnéw 2009, s. 313.
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krytycznego realizmu®. Zgodnie z tym stanowiskiem do wlasciwej
istoty przedmiotu poznania dochodzi si¢ w drodze nieustannego
dialogu, skutkujacego sukcesywnym oczyszczaniem mentalnych
reprezentacji z artefaktéw myslenia i w ten sposéb przyblizania si¢
do coraz wierniejszego obrazu poznawanej rzeczywistoéci. Trudno
tez oprzec' si¢ wrazeniu, ze tego typu perspektywa wspélgra Z wyra-
zanym przez papieza apelem o poszukiwanie prawdy, ,zadanej pod
réznymi postaciami’.

Jan Pawel IT wskazuje dalej, ze tego typu oczyszczanie stanowi
wazny element oddzialywania pomiedzy nauka i religia. Przekona-
nie to wyraza w jednym z najczgéciej cytowanych w literaturze wy-
jatkoéw z Listu do Coynea: ,nauka moze oczysci¢ religie z bledéw
i przesadéw; religia moze oczysci¢ nauke z idolatrii i falszywych
absolutéw”**. Ks. Zbigniew Liana poswigca temu sformutowaniu
szczeg6lowe studium, w ramach ktérego oczyszczajacy wpltyw nauki
na teologie ujmuje wykorzystujac hermeneutyczng kategori¢ obrazu
Swiata®. Kategoria ta z kolei $cisle koresponduje z szeroko akcen-
towang w dwudziestowiecznej teologii kontekstualnoscia teolo-
gicznego jezyka, w mysl ktérej kazda ekspresja teologiczna wikta si¢
w kulturowe i religijne uwarunkowania odbiorcy tresci Objawienia.
Moéwiac krétko, teologii nie da si¢ nigdy catkowicie zobiektywizo-
waé, co Karl Rahner ujal w wymownej metaforze amalgamaru®®. Nie

3% J. Polkinghorne, Quantum Physics and Theology: An Unexpected Kinship, So-
ciety for Promoting Christian Knowledge, London 2007.

% Jan Pawet I1, Postanie Jego Swigtobliwosci Ojca Swigtego Jana Pawta II do Ojca
Georgea Coynea Dyrektora Obserwatorium Astronomicznego w Castel Gandol-
fo,s.10.

Z.Liana, Teologia a nankowe obrazy swiata, w: Wiara i naunka, ]. Maczka (red.),
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloriskiego, Krakéw 2010, s. 69-89.

Zob. np. W.P. Grygiel, D. Wasck, Teologia ewolucyjna. Zatozenia — problemy —
hipotezy, Copernicus Center Press, Krakéw 2022.
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ulega wigc watpliwosci, ze pokazanie wplywu nauki na jezyk teologii
przy pomocy fundujacego wazny kulturowy kontekst obrazu $wiata,
ktéry teologia powinna stale aktualizowaé, musialo gleboko harmo-
nizowac z epistemiczng wrazliwoscig Jana Pawla I1.

5. Ewolucjonizm

W przeciwienstwie do sprawy Galileusza problem oddzialywan
pomiedzy teologia a ewolucjonizmem stanowi nadal przedmiot ozy-
wionych dyskusji. W szczeg6lnosci dotyczy to dynamicznie rozwija-
jacych si¢ nauk kognitywnych, ktére, wykorzystujac ewolucjonizm
jako swoje podstawowe narze¢dzie, dostarczajg istotnych wyzwan dla
antropologii filozoficznej i teologicznej”’. Stad tez korzystniej wyda-
je si¢ podja¢ ich oméwienia w zwiericzeniu niniejszego studium. Jak
dobrze wiadomo, w encyklice Humani generis Pius XII uczynit pe-
wien gest otwarcia w kierunku teorii ewolugji, przestrzegajac jednak,
by traktowa¢ ja jedynie jako hipotez¢. Bronil on jednak stanowczo
monogenizmu, czyli tezy o pochodzeniu cztowieka od jednej pary,
ktérej nie da si¢ pogodzi¢ z ewolucyjng geneza gatunku ludzkiego
angazujaca darwinizm. Reinterpretacji wymaga wiec na przykiad
zdogmatyzowana w kosciele zachodnim klasyczna augustiariska
doktryna o grzechu pierworodnym?®. Bardziej szczegdlowej cha-
rakteryzacji odniesien Jana Pawta IT do ewolucjonizmu poswiecono
szereg wnikliwych opracowan, ktére w swoim wydzwicku réznia sie
do$¢ znacznie w zaleznosci od tego, czy dany autor odrzuca lub ak-

37

Np. G.R. Peterson, Minding God: Theology and the Cognitive Sciences, Fortress
Press, Minneapolis 2002.
Zob. np. W.P. Grygiel, D. Wasek, Teologia ewolucyjna. Zatozenia — problemy —
hipotezy, s. 163-173.
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ceptuje teori¢ ewolucji, oparta na darwinowskim mechanizmie do-
boru naturalnego®.

Oprécz swojego najwazniejszego glosu, dotyczacego ewolucjo-
nizmu, ktéry wybrzmiat w stynnym przeméwieniu do Papieskiej
Akademii Nauk w 1996 roku®, Jan Pawel II podejmowal t¢ kwesti¢
kilkakrotnie wezesniej podczas wygtaszanych przez siebie wystapien
i katechez. Najczgéciej przywolywanym fragmentem tej wypowiedzi
jest stwierdzenie papieza, ze postep nauki, ktéry dokonat si¢ przez
ponad czterdziesci lat od czaséw Humani generis, pozwala uznaé
teori¢ ewolucji za wigcej niz hipotez¢*. Rzadziej jednak zwraca sig
uwage na przywolang przez papieza kwesti¢ natury antropologicz-
nej, gdzie Jan Pawet II wyraznie opowiada si¢ za ,ontologicznym
skokiem”, wlasciwym ludzkiej naturze, zgodnie z ktérym aspekt
duchowy jest niesprowadzalny do jakichkolwick wyjasnien fizykal-
nych. Papiez pisze:

W przypadku czlowicka mamy zatem do czynienia z rdznicg
natury ontologicznej, mozna wrecz powiedzie¢ — ze ,,skokiem” on-
tologicznym. Czy jednak, gloszac tez¢ o nieciaglosci ontologicznej,
nie negujemy owej ciagloéci fizycznej, ktéra wydaje sie stanowié nié
przewodnig badan nad ewolucja, podejmowanych na plaszczyznie

¥ GV. Coyne, Evolution and the Human Person: the Pope in Dialogue, w:
Evolutionary and Molecular Biology: Scientific Perspectives on Divine Action,
RJ. Russell, W.R. Stoeger, EJ. Ayala (eds.), The Vatican Observatory, Vatican
City 1998, s. 11-17; P. Rupiniski, Darwinowska teoria ewolucji w wypowie-
dziach Jana Pawta II, ,Filozoficzne Aspekty Genezy” 2021, t. 18, 5. 113-138;
J. Zycir’lski, Bég i ewolucja. Podstawowe pytania ewolucjonizmu chrzescijaiskie-
20, Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin
2002, s. 52-63.

Jan Pawel I, Or¢dzie zycia. Przestanie Ojca Swigtego do czlonkdw Papieskief
Akademii Nauk, ;W Drodze” 1997, t. 9, nr 289, s. 43—46.

Jan Pawel I1, Orgdzie Zycia..., s. 44.
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fizyki i chemii? Analiza metody stosowanej w réznych dziedzinach
wiedzy pozwala pogodzi¢ ze soba dwie wizje, ktére mogtyby sie wy-
dawa¢ catkowicie sprzeczne. Nauki doswiadczalne z coraz wicksza
doktadnoscia badaja i opisuja wielorakie przejawy zycia, umieszcza-
jac je na skali czasowej. Moment przejécia do sfery duchowej nie jest
przedmiotem obserwacji tego rodzaju. Moze ona jednak ujawni¢
— na plaszezyznie doswiadczalnej — caly zespét bardzo waznych
oznak specyficznodci istoty ludzkiej*.

W wypowiedzi tej Jan Pawel I wyraza pewien optymizm co do
mozliwosci pogodzenia rezultatéw nauk do$wiadczalnych z onto-
logiczna nieciagloscia, jaka musi si¢ charakteryzowa¢ sfera ludzkiej
duchowosci. Ks. Heller zwraca uwagg, ze, podobnie jak w przypadku
encykliki Fides et ratio, podejécie Jana Pawta I do ewolucjonizmu nie
jest tutaj z ,wnetrza” nauki, ale z jej ,zewnatrz”*. Wedlug interpreta-
cji wspieranej przez Zyciﬁskiego oraz Stomke, papiez kieruje ostrze
swojej krytyki gtéwnie przeciwko redukcjonizmowi, w ramach keé-
rego nastgpuje catkowite sprowadzenie poziomu mentalnego do
determinant biologicznych. Nie wyklucza to jednak wykorzysta-
nia uje¢, w kedrych kluczowa role odgrywa koncepcja emergencji®.
Za zjawiska mentalne odpowiedzialno$¢ wéwezas bierze wyzszego
poziomu struktura emergentna, majaca swoje podloze w nizszym
poziomie sieci neuronalnych, ale w zaden sposéb do nich nieredu-
kowalna. Warto w tym momencie zaznaczy¢, ze Zycinski podjat sie
réwniez bardziej gruntownych uzasadnieri wspieranej przez siebie
interpretacji a takze jej dalszych teologicznych rozwinie¢, promu-

# Jan Pawel II, Orgdzie zycia..., s. 46.

M. Heller, Kompleks Galilensza, s. 12.
* M. Stomka, Ewolucjonizm chrzescijarski o pochodzeniu cztowieka, Gaudium,
Lublin 2004, s. 71-100; J. Zycir’lski, Bdg i ewolucja. Podstawowe pytania ewo-

lucjonizmu chrzescijariskiego, s. 52—63.
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jac inspirowane gléwnie pracami Arthura Peacocke’a stanowisko,
okreslane mianem monizmu emergentystycznego®. Przy takim po-
dejsciu pojawia si¢ jednak caly szereg probleméw z reinterpretacja
kluczowych zagadnien antropologicznych, do ktdrych zaliczajg sie
godnos¢ i tozsamos$¢ cztowieka jako osoby, wolna wola, $wiadomos¢,
dzialanie Boga a takze kwestie natury eschatologicznej®. Ich osta-
teczne rozwigzanie nadal wymaga wielu wysitkéw badawczych.

Podsumowanie

Podsumowujac wktad Papieza Polaka dla ukfadania relacji po-
miedzy nauka i wiara ks. prof. Michat Heller stwierdza: ,,Papiez Jan
Pawel II zrobit dla zrozumienia relacji migdzy nauka a religia najwie-
cej niz jakikolwiek inny papiez w historii, cho¢ uwaza sig tez, ze nie
zrobil wszystkiego, co mégt i powinien byl w tej kwestii uczyni¢”™?.
Niewatpliwie trudno jest z Hellerem jako bezposrednim uczestni-
kiem wigkszosci odnosnych wydarzen polemizowaé. Pewien dystans

AR Peacocke, Relating Genetics to Theology on the Map of Scientific Knowled-
ge, w: Controlling Our Destinies: Historical, Philosophical, Ethical and Theolo-
gical Perspectives on the Human Genome Project, P.R. Sloan (ed.), University
of Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana 2000, s. 343-365; A.R. Peacocke,
All That Is: A Naturalistic Faith for the Twenty-First Century, Fortress Press,
Minneapolis 2007; J. Zycir’lski, Wszechswiat emergentny. Bég w ewolucji przy-
rody, Wydawnictwo KUL, Lublin 2009.

% N.Murphy, Bodies and Souls, or Spirited Bodies?, Cambridge University Press,
Cambridge 2006; A.R. Peacocke, Emergence, Mind, and Divine Action: The
Hierarchy of the Sciences in Relation to the Human Mind—Brain—Body, w:
The Re-Emergence of Emergence: The Emergentist Hypothesis from Science to
Religion, P. Clayton, P. Davies (eds.), Oxford University Press, Oxford 2008,
s. 257-278; G.R. Peterson, Minding God....

¥ K. Tomasik, Jan Pawel II i swiat nauki, https://opoka.org.pl/News/Pol-
ska/2020/jan-pawel-ii-i-swiat-nauki (dostep: 6.04.2024).
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czasowy, jaki je od wspdlczesnosci dzieli, pozwala jednak ponownie
zauwazy¢ ich doniosto$¢ w obliczu aktualnych wyzwan, niesionych
przez nauki kognitywne. I cho¢ Jan Pawel II wyraznie akcentowal
potrzebe uwzglednienia ,ontologicznego skoku” w preferowanej
przez siebie antropologii, to jego wyrazna zachgta, aby w oparciu
o wspdlczesny stan wiedzy kontynuowal dziedzictwo $redniowie-
cza, pozwala przypuszczaé, iz méglby on ostatecznie przystaé na
argumentacj¢ oferowang przez zwolennikéw stanowisk typu moni-
Zmu emergentystycznego.

Traktujac powyzsze jako cenny i majacy istotne znaczenie dla
przysztych rozstrzygnieé przyktad, warto w zwienczeniu niniejszego
studium pokusi¢ si¢ o kilka wnioskéw natury bardziej ogédlnej. Na
bazie przeprowadzonych analiz da si¢ zauwazy¢, ze podejsciem Jana
Pawta IT do nauk przyrodniczych, a takze jego wizja relacji pomiedzy
nauka i wiarg, steruje specyficzne dla niego rozumienie prawdy nie
jako danej, ale ,zadanej pod réznymi postaciami”. Takie postawienie
sprawy implikuje, ze nie da si¢ méwi¢ o poznaniu petni prawdy, ale
o tym, ze czlowiek stale znajduje si¢ na drodze ku jej odkrywaniu.
Dostrzega on bowiem jej blask, przezierajacy przez rézne obszary
jego intelektualnej aktywnosci, ktérym przystuguje ich badawcza
autonomia. To z kolei podpowiada, ze w odkrywaniu prawdy zawsze
konieczny jest dialog, a rzetelna wiedza zdobywana jest w kluczu in-
terdyscyplinarnoéci. Dialog nauki i wiary byt wicc dla Jana Pawta IT
czyms niezwykle naturalnym, ale i odkrywezym zwlaszcza, ze nauka
bezposrednio odstania stwérczy zamyst Boga zakodowany w przyro-
dzie. Nie ulega watpliwosci, ze dla ksztaltowania takich postaw Jan
Pawet II zdobywat szlify juz bardzo wezesnie, w swoistym laborato-
rium prawdy, jakie stanowila skupiona wokét niego grupa mlodych
naukowcéw w Krakowie. Trudno tez nie dostrzec wplywu tego typu
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myslenia na catoksztatt pontyfikatu Jana Pawtla II, naznaczonego
jego otwarciem dla skrywajacych ziarna prawdy innych kultur i in-
nych religii, famigcym niejednokrotnie sztywne watykanskie proto-
koly. I jeszcze jedna uwaga na koniec. Czytelnik niniejszego opraco-
wania ma obecnie peine prawo niepokoic’ sie, co ostatecznie oznacza
zapowiedziane w tytule i jedynie wspomniane dalej migawkowo po-
szukiwanie ,,nowego Akwinaty”? Na tym etapie odpowiedz wydaje
si¢ prosta: w szerokim sensie nowym Akwinatg staje si¢ praktycznie
kazdy, dzigki komu prawda ukazuje coraz wigcej swojego blasku.

W poszukiwaniu ,nowego” Akwinaty: Jan Pawet Il a relacje pomie-
dzy naukq | wiarq
Abstrakt

W niniejszej pracy badaniu poddano znaczacy wkiad Jana Pawta IT w dialog
miedzy nauka a religia, podkreslajac jego unikalng wrazliwo$¢ na kulturows
warto$¢ osiagnie¢ naukowych. Opierajac si¢ na jego do$wiadczeniach z okre-
su krakowskiego, analiza ukazuje, jak jego kontakty z fizykami ksztaltowaly
jego uznanie dla nauki. Kluczowe momenty badar obejmuja jego role w reha-
bilitacji Galileusza, ktdra zapoczatkowata wazng dyskusje wewnatrz Kosciota
na temat unikania przyszlych konfliktéw miedzy nauka a wiara. Przeprowa-
dzane analizy biora takze pod uwagg oficjalne dokumenty Jana Pawta II, do-
tyczace relacji miedzy naukg a wiara, ujawniajac jego gleboka filozoficzng per-
spektywe na zagadnienie metafizyki. Ponadto praca odnosi si¢ do trwajacego
dialogu migdzy teologia a ewolucjonizmem, koncentrujac si¢ na wyzwaniach,
jakie nauki kognitywne stawiajg wspélczesnej antropologii teologicznej. Uni-
kalne zestrojenie nauki i religii jest mozliwe dzigki pogladom Jana Pawtla II
na nature prawdy, osiaganej poprzez rézne perspektywy intelektualnej akeyw-
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nosci cztowicka. Na ogélnym poziomie, praca podkresla znaczenie i trwaly
wplyw dziafar Jana Pawla II w promowaniu konstruktywnego dialogu mie-
dzy nauka a religia.

Stowa kluczowe: Jan Pawel II, nauka, religia, metafizyka, prawda

In search of the “new” Aquinas: John Paul Il and the relationship
between science and faith
Abstract

This paper explores John Paul IT’s significant contributions to the dialogue
between science and religion, emphasizing his unique sensitivity to the
cultural value of scientific achievements. Drawing on his experiences from
his time in Krakéw, the study highlights how his interactions with physicists
shaped his appreciation for science. Key moments include his role in the
rehabilitation of Galileo, which initiated a crucial Church-wide discussion
on avoiding future conflicts between science and faith. The analysis extends
to John Paul ITs official documents addressing the relationship between
science and faith, revealing a profound philosophical perspective on the
status of metaphysics. Furthermore, the paper addresses the ongoing dialogue
between theology and evolutionism, with a focus on the challenges posed
by cognitive sciences to theological anthropology. The unique alignment of
science and religion is made possible by John Paul IT’s views on the nature
of truth that is attained through different perspectives of human intellectual
inquiry. On a general level, the paper underscores the relevance and lasting
impact of John Paul IT’s efforts in fostering a constructive dialogue between
science and religion.

Keywords: John Paul II, science, religion, metaphysics, truth
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Problem konstytuowania sie kultury w mysli
Karola Wojtyty /Jana Pawta Il

1. Kluczowe prace i pojecia

luczowy artykul, w keérym Wojtyla odnosi si¢ do konstytu-

owania si¢ kultury, byt w swym poczatku wyktadem otwieraja-

cym konferencj¢ w Mediolanie, w marcu 1977 roku. Mozna go
postrzega¢ jako punkt kulminacyjny filozoficznych tematéw, keéry-
mi si¢ zajmowal, zanim zostal papiezem?®. Sam Wojtyta klasyfikuje
go jako prezentacje¢ gléwnych watkéw swojej filozofii w skrdcone;j
formie.

! Artykul oryginalnie ukazal si¢ w styczniu 2017 r.: Problem konstytuowania sig

kultury w mysli Karola Wojtyly/Jana Pawta II, ,, Aporta. International Journal
for Philosophical Investigations” 2016, vol. 12, s. 39-54.

2 R.Buttiglione, Karol Wojtyta: The Thought of the Man Who Became Pope John
Paul IT, William B. Eerdmans Publishing Co., Grand Rapids 1997, 5. 293.
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Prosi swoich stuchaczy, aby rozwazyli te uwagi w kontekscie jego
ogdlnej filozofii, a takze w kontekscie dwdch ostatnich artykutow.
Pierwszy dotyczyt osobowej struktury samostanowienia, podczas
gdy drugi dotyczyl relacji miedzy teoria a praxis®.

Co Wojtyta rozumie przez ,konstytuowanie si¢ kultury”?
W Osobie i czynie oraz powigzanych artykulach® uzywa on okre-
slenia ,,konstytuowanie si¢” w odniesieniu do konstytuowania si¢
czego$ w $wiadomosci. Czyni to zgodnie z zastosowaniem tego po-
jecia w filozofii $wiadomosci i fenomenologii’. Mozna powiedzied,
ze w tym sensie ma ono wiecej wspdlnego z subiektywnymi proce-
sami danej osoby. W innym kontekscie czytamy: ,Cztowiek jako
osoba jest ukonstytuowany w znaczeniu metafizycznym jako byt,
poprzez wlasne «suppositum»”¢. W tym przypadku uzycie stowa
»ukonstytuowany” jest zdecydowanie inne niz to, z ktérym mamy
do czynienia w odniesieniu do konstytuowania si¢ swiadomosci lub
ukonstytuowania si¢ czego§ w $wiadomosci. Konstytuowanie si¢
czlowicka poprzez suppositum ma charakeer formalny. Ma charakter
metafizyczny. Takie konstytuowanie si¢ nie odnosi si¢ do dynami-
zmoéw w $wiadomosci, chyba ze wtérnie. W innym kontekscie ,,kon-
stytuowanie si¢” ma swoista wzajemng, dynamiczng natur¢ zwigzana

z przedmiotowymi i podmiotowymi wymiarami samostanowienia:

3 K. Wojtyla, Osobowa struktura samostanowienia, ,Roczniki Filozoficzne”

1981, t. 21(2); K. Wojtyta, Osoba: podmiot i wspdlnota, ,Roczniki Filozoficz-
ne” 1976, t. 24(2); K. Wojtyta, Teoria-Prassi: Un Tema Umano e Cristiano, w:
Teoria e Prassi: Atti Del Congresso Internazionale, vol. 1, Edizioni Domenicane
Italiane, Genova — Barcelona 1976.

* Zob. K. Wojtyta, K., Subjectivity and the Irreducible in Man, ,,Analecta Husser-

liana. The Yearbook of Phenomenological Research” 1978, vol. VII, A.-T. Ty-

mieniecka (ed.), s. 107-114.

K. Wojtyta, Osoba i czyn, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakéw 1985.

¢ K. Wojtyla, Osoba: podmiot i wspélnota, s. 10.
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» [] na gruncie tego suppositum stopniowo odstania sie, a rbwnocze-
$nie konstytuuje konkretne ludzkie «ja»: odstania si¢ takze przez
to, ze si¢ konstytuuje™.

Powstaje pytanie, do czego Wojtyta odnosi si¢, gdy sugeruje
»konstytuowanie si¢ ludzkiej kultury poprzez ludzka praxis”? Czy
moéwi on o konstytuowaniu si¢ idei kultury w pojedynczej osobie,
jak w przypadku jej wlasnych podmiotowych proceséw, czy tez
moéwi o konstytuowaniu si¢ samej rzeczy — ludzkiej kultury? Co
maja one wspolnego z konstytuowaniem ,,ja” lub formalnym kon-
stytuowaniem czlowieka przez suppositum, osobg ludzka? Mysle, ze
mozemy stwierdzi¢, iz méwi o tym wszystkim w sposéb, ktéry wyka-
zuje wazne wzajemne oddzialywanie. To wzajemne oddzialywanie
nie jest przypadkowe. Nie jest to wynik zastapienia istotnych twier-
dzen nieuchwytna retoryka. To wzajemne oddzialywanie ma na celu
odblokowanie potencjatu stuzacego do rozwiazania aporii trwale
obecnej we wspolczesnej filozofii i nurtach myslowych, zwigzanych
z konstytuowaniem czegos jako idei i rzeczy®.

Moéglbym rozwazy¢ ukonstytuowanie miasta za pomocg czego$
lub poprzez cos. Wojtyta wybiera poprzez. Moge ukonstytuowa’
miasto przy pomocy cegiel, drewna, marmuru lub jakiegos polacze-
nia tych materialéw. Moge zbudowaé miasto przy pomocy wielu
produktéw. Nie moge stworzy¢ miasta poprzez cegly, drewno czy
marmur. Mogg jednak ukonstytuowaé miasto poprzez uzycie wielu

7

Wojtyta, Osoba i czyn,s. 11.
8 Nie zamierzam w tym artykule proponowaé kwestii debaty na temat rzeczy
idealnych i realnych, cho¢ wiedze o tej debacie i sporadyczne odniesienia do
niej mozna znalez¢ u Wojtyly. Chodzi mi raczej o odniesienie si¢ do sporu
dotyczacego jednosci interpretacji znaczenia do$wiadczenia ludzkiego miedzy
filozofig $wiadomosci i filozofig bytu. W takim kontekscie Wojtyla umieszcza

problem idei kultury ludzkie;j.
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srodkéw. Moge ukras¢, moge dokona¢ podboju lub moge zatrudnié¢
ludzi jako sit¢ robocza. Moge zbudowa¢ miasto poprzez uzycie sily
roboczej. Podobnie uzycie przez Wojtyle stowa poprzez wskazuje nie
na uzywane produkty, ale na $rodki, osoby i dziatania zaangazowane
w konstytuowanie kultury. Konstytuowanie wlasciwej idei kultury
odbywa si¢ poprzez analiz¢ osoby ludzkiej w dziataniu. Widzimy
egzystencjalny zwigzek miedzy ideg kultury a konstytuowaniem si¢
kultury w oparciu o nasze idee. To jest wlasnie Jocus problemu i pro-
ponowanego przez Wojtyle rozwigzania, a mianowicie problemu
do$wiadczenia kultury przez podmiot i wlasciwego konstytuowania
si¢ kultury jako idei i rzeczy. Na mocy pogodzenia przedmiotowego
znaczenia ludzkiego doswiadczenia w do$wiadczeniu podmiotu, za
ktérym szerzej argumentuje w kilku weze$niejszych esejach i swojej
gléwnej pracy, taka propozycja jest mozliwa do pomyslenia.

Ze wzgleddéw szczegdlnych dla artykutu o konstytuowaniu si¢
kultury i jako sposdb na polgczenie réznych rozwazan na temat ludz-
kiego dziatania, Wojtyta kaze nam rozwaza¢ ludzkie dziatanie pod
terminem praxis. Jaki zwigzek ma stowo praxis z konstytuowaniem
sie kultury ludzkiej? Praxis ujmuje jego filozofi¢ analizy ludzkiego
dzialania, ktéra wykorzystuje podwdjna tradycje filozofii moznosci
i aktu oraz filozofii swiadomosci, w kontekscie waznych biezacych
wydarzen. Praxis jako termin jest srodkiem do osiagniecia naszego
wgladu. Jest to sposdb, w jaki Wojtyta moze rozwazaé zaréwno pod-
miotowe, jak i przedmiotowe aspekty znaczenia ludzkiego doswiad-
czenia. W praxis laczy arystotelesowskie rozumienie ,aktu ludzkie-
go” z bardziej wspdlczesnym uzyciem praxis jako ,dzieta czlowieka’,
dzieta o specyficznie zewngtrznej naturze. Pozwala mu to odstoni¢
jednoczesne ukazanie przedmiotowosci i podmiotowosci osoby
w unikalnej kategorii doswiadczenia, jaka jest doswiadczenie wha-
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snego »ja~ jako dzialajacego podmiotu. Majac wilasnie to na uwadze
powinni$my rozumie¢ jego odniesienie do ,doswiadczenia czlowie-
ka” jako tego, ktére ujawnia czlowieka zaréwno jako podmiot, jak
i przedmiot dzialania jednocze$nie.

Tuz przed wyborem na papieza Wojtyla byt wplywowym bi-
skupem w komunistycznej Polsce i znanym na calym $wiecie uczo-
nym. Argumentowat przeciwko ateistycznemu, materialistycznemu
marksizmowi jako wlasciwej interpretacii praxis w odniesieniu do
ludzkiego spoleczenstwa i kultury. Zwracat on nasza uwage na to,
ze ,zapomnienie suppositum” w filozofiach $wiadomosci, z ktdrymi
polemizowat w Osobie i czynie, jest rtéwniez obecne w zapomnieniu
subiectum w marksistowskiej praxis’. Zapewne zapomnienie to jest
réwniez obecne w niektdrych teoriach zwigzanych z kapitalizmem,
ktére preferujg akumulacje kapitatu i dobr materialnych kosztem
débr duchowych, a niejednokrotnie kosztem solidarnosci cztonkéw
spoleczenstwa. Richard John Neuhaus przypomina nam, ze wysu-
nigta przez Wojtyle, juz jako papieza, krytyka ,wadliwej maszyne-
rii” kapitalizmu, ktéra pozostawia niektérych bez $rodkéw do zy-
cia, podczas gdy inni majg ich nadmiar, nie zostala dobrze przyjeta
w niektdrych krajach zachodnich’. Obie teorie praxis popelniajg
btad w podobnej priorytetyzacji tego, co materialne, wobec tego, co
duchowe. Wojtyla argumentuje, ze ani kolektywna organizacja pra-
cy, ani akumulacja kapitatu nie s3 podmiotem systemu ekonomicz-
nego. Podmiotem kazdego systemu ekonomicznego musi by¢ zawsze
cztowiek, osoba ludzka. Pézniej bedzie argumentowat na rzecz tego
stanowiska w cyklu encyklik poswieconych pracy i porzadkowi spo-

> L. Colletti, Tramonto dell’ideologia, Laterza, Roma-Bari 1980.
10" R.J. Neuhaus, John Paul IT, “Christian History” 2000, vol. 19(1).
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tecznemu''. W przypadku obu btednych ideologii analiza ludzkie-
go dzialania polega na zastapieniu metafizycznego aspektu huma-
num czyms, co nie uwzglednia odpowiednio transcendencji osoby
w dzialaniu. W przypadku marksizmu to, co metafizyczne, zostaje
zastapione tym, co spoleczne. W przypadku materializmu kapita-
listycznego to, co metafizyczne, zostaje zastapione dowolng liczbg
przemijajacych celéw lub kombinacjg takich celéw. W konsumpcjo-
nizmie to, co metafizyczne i transcendentne, jest w wigkszosci po
prostu ignorowane jako nieistotne'?. Abstrahujac od okreslonych
historycznych okolicznosci widzimy szersze implikacje filozoficzne
rozwijajace role praxis.

Dla Wojtyly praxis, ktéra jest czgsto uzywana w odniesieniu do
»pracy” jako gatunku ludzkiego dziatania, nadal odnosi si¢ do ac-
tus humanus jako kategorii rodzaju, przez co rozumiem, ze jest to

W TJan Pawel I, On Human Work: Laborem Exercens, Libreria Editrice Vaticana,
Vatican 1981; Sollicitudo Rei Socialis, Libreria Editrice Vaticana, Vatican 1987;
Centesimus Annus, Libreria Editrice Vaticana, Vatican 1991.

K. Wojtyla, Problem konstytuowania sig kultury poprzez ludzkg praxis, ,Roczni-
ki Filozoficzne” 1979, t. 27(1), s. 12~13: ,[m]usimy bardzo gruntownie zrewi-
dowa¢ wszystkie formuly, kedre méwig o samym «przetwarzaniu» czy «prze-
obrazaniu $wiata», jako wlasciwym dla ludzkiej praxis. Tym bardziej musimy
zrewidowaé wszystkie programy, ktére caly dzialalnos¢ czlowieka rozpatrujg
pomiedzy biegunem «produkcja» a biegunem «konsumpcja». Nie negujac
zasadnodci tych kategorii jako biegunéw myslenia ekonomicznego, nie negu-
jac ich wielkiej nawet pozytecznosci przy odpowiednich zalozeniach, musimy
strzec si¢ jednego, tego mianowicie, aby sam czlowick nie stat si¢ w tym spo-
sobie myslenia i orzekania «epifenomenem» i ponickad «produktem. Jesli
poprzez ludzka praxis ma konstytuowad si¢ kultura, nie mozna zgodzi¢ si¢ na
taki «epifenomenalny», «ckonomistyczny» czy «produkcjonistyczny» zrab
myslenia o czlowicku i jego dzialaniu. Trzeba zapewni¢ w tym mysleniu czlo-
wickowi pierwszefistwo zaréwno w znaczeniu metafizycznym, jak tez «prak-
seologicznym». Tylko przy scisle okre$lonym sposobie rozumienia ludzkiej
praxis mozna orzekal o konstytuowaniu si¢ przez nia ludzkiej kultury”
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przede wszystkim duchowe dziatanie osoby, a takie duchowe dziata-
nie osoby funkcjonuje jako koekstensywne doswiadczenie duchowej
natury osoby, nawet jedli to doswiadczenie nie jest tak bardzo moz-
liwe do wykazania za pomoca abstrakcyjnego rozumowania, jak jest
mozliwe do wywotania przez to doswiadczenie. Daleki od zamiaru
wykazania, na zasadzie blednego kola, duchowej duszy cztowieka,
Wojtyta zachgca nas do rozwazenia uniwersalno$ci doswiadczenia
osoby jako duchowej i mozliwej do doswiadczenia w duchowym
dziataniu; faktu, ktéry, jesli jest prawdziwy, nie jest bardziej oczy-
wisty ze wzgledu na swa koekstensywna nature jako aspekt naszej
istoty, niz wiedza o wewnetrznym dziataniu naszych narzadéw i cia-
fa przed ich zbadaniem. Kazda analiza proceséw $wiadomosci musi
zawsze pociagaé za soba te wstepne rozwazania. To wlasnie poprzez
analiz¢ osoby w dzialaniu mozemy dojs¢ do petniejszego zrozumie-
nia podmiotu, jakim jest osoba ludzka, zaréwno w jej przedmioto-
wym, jak i podmiotowym wymiarze. Implikuje to stanowisko episte-
mologiczne Wojtyly, ktére jest istotne, a jednocze$nie prowokujace
dlaznacznych obszaréw wspdtczesnej filozofii. To stanowisko episte-
mologiczne wiaze si¢ z przekonaniem, ze formy ludzkiego dziatania,
w jego réznych przejawach i wymiarach, s ze soba powiazane i stu-
z3 jako $rodek do ponownego rozwazenia tematu praxis i kultury.
Ludzkie dzialanie posiada wewngtrzne okno z widokiem na przed-
miotowos¢ oparta na przedmiotowosci osoby dziatajacej'.

Praxis musi by¢ rozumiana aksjologicznie jako zakorzeniona
w metafizycznym podmiocie, suppositum, osobie ludzkiej; prakseo-
logicznie musi by¢ traktowana jako redukowalna do czlowieka jako

B K. Wojtyta, The Constitution of Culture Through Human Praxis, w: Person and
Community. Selected Essays, Th. Sandok (tlum.), Peter Lang, New York 1993,
5. 265-267.
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sprawcy. To poprzez praxis istota ludzka urzeczywistnia siebie, two-
rzy siebie i spelnia siebie. Chociaz prawdg jest, ze osoba ludzka po-
trzebuje i korzysta z przyczyn materialnych, majac na celu doskona-
lenie i spetnienie, prawdag jest réwniez, ze taki warunek sam w sobie
nie jest powodem, sensem ani celem ludzkiego dziatania. To wta-
$nie w oparciu o takie rozumienie praxis Wojtyla pragnie, abysmy
postrzegali kulture jako rzeczywisto$¢ konnaturalna, jedli chodzi
o czlowieka. W tym wlasnie sensie moze on méwié o osobie jako
ontycznej przyczynie ludzkiej kultury, a takze o podmiocie i przed-
miocie kultury ludzkiej, czyli podmiocie angazujacym si¢ w dziata-
nie i przedmiocie dzialania w spelnieniu dziatajacego (a takze zbio-
rowosci dziatajacych)™.

Mozemy réwniez méwié o praxis jako posiadajacej dwojaki wy-
miar — ludzkiego dzialania oraz przezycia®®, przy czym ten drugi
pozostaje we wzajemnej relacji do pierwszego w konstytuowaniu
si¢ osoby i kultury ludzkiej w sposob pojeciowy i faktyczny. Chodzi
o to, ze nie mozemy dziataé, jesli nie doswiadczamy tego, ze to my

14

K. Wojtyla, Problem konstytuowania sig kultury poprzez ludzkqg praxis,s. 11-13.
5 Przegycie — w wyniku konsultacji przeprowadzonych z polskim dyrektorem
Domu Polskiego Jana Pawla II w Rzymie mozemy stwierdzié, ze to polskie
stowo ma w sobie co$ z niemieckiego ,,Erlebnis, a takze co$ z angielskiego ,.en-
dured”. W odniesieniu do kategorii Arystotelesa jest to stowo oznaczajace do-
$wiadczenie, w jezyku polskim najbardziej przydatne do wyrazenia do$wiad-
czenia, w ktérym nastepuje przejscie od moznosci do akeu. Ignatik, w swoim
nowym przekladzie Love and Responsibility (s. 302), zgadza si¢ i przedstawia
wiecej informacji. ,Doswiadczenie” u Wojtyly ma znacznie bogatsze i wigcej
ujawniajace w odniesieniu do struktury osoby ludzkiej niz tradycja filozofii
arystotelesowsko-tomistycznej. U Wojtyly pojecie to wykracza rowniez poza
jego zastosowanie w fenomenologii, wyrazajac szersze znaczenie doswiadcze-
niaizdolnosci osoby ludzkiej do rozumienia, w tym takie pochodne (w jezyku

polskim), jak ,$wiadomos¢”, ,$wiadek” i ,wiadomo$¢”. Odnoszac si¢ do do-
$wiadczenia w szerokim sensie, Wojtyla uzywa stowa doswiadczenia.
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dzialamy. Doswiadczamy bycia ,,tworey” kultury oraz doswiadczamy
bycia ,uczestnikiem” kultury. Moge tworzy¢ kulture lub wnosi¢ do
niej swoj wktad, ale moge tez by¢ przez nia formowany i ksztattowa-
ny. Te do$wiadczenia, w ktdrych doswiadczam siebie jako sprawce
i uczestnika, s3 powszechnymi doswiadczeniami oséb ludzkich. Do-

$wiadczanie ,,ja” w tych do§wiadczeniach ma charakter powszechny.

2. Zasady w konstytuowaniu sie kultury

W konstytuowaniu si¢ kultury uzywam terminu ,zasady”, aby
opisa¢ kilka sktadnikéw owego konstytuowania. Niewatpliwie moz-
na by pokusi¢ si¢ o analize¢ rozmaitych niuanséw znaczenia stowa
»zasada” w dzietach Wojtyly i chociaz uwazam, ze bytoby to warto-
Sciowe zajecie, wole raczej pozostawié to zadanie innym badaczom.
Termin ten jest wystarczajaco trafny, aby opisa¢ kilka elementéw
konstytuowania si¢ kultury zaréwno jako idei, jak i rzeczy u Woj-
tyly, pozostawiajac jednoczesnie miejsce na bardziej szczegélowe
rozwinigcia i wyodrebnienie innych elementéw pézniej. Okreslenie
»zasady” wnosi réwniez swdj wktad, jesli chodzi o mdj cel dotycza-
cy méwienia o ,rusztowaniu analizy Wojtylowej” lub ,szkole ana-
lizy Wojtylowej”. Twierdzenie to wynika z moich wiasnych badan
i zrozumienia obok potwierdzajacej takie ujecie perspektywy innych
autoréw, w szczegdlnosci Seiferta'®, Burgosa'” oraz Guerry'®. Aby
opracowa¢ konkretne zastosowania, musimy opracowaé $rodek,

6 J. Seifert, Karol Wojtyta and the Cracow/Lublin School of Philosophy, ,Ale-

theia” 1981, vol. I, s. 130-199.

J-M. Burgos, Para comprender a Karol Wajtyla, Biblioteca de Autores Cris-

tianos, Madrid 2014, s. 87n.

8 Volver a la persona: el método filosofico de Karol Wajtyta, LR. Guerry (ed.),
Caparrds, Madrid 2002.

17
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ktéry bedzie jednoczesnie wierny temu Wojtylowemu rusztowaniu
i szkole, a jednoczesnie bedzie unikalnym dzielem. ,,Zasada” bardzo
dobrze nadaje si¢ do takiego opracowania.

Termin ten zostal uzyty przez Jana Pawta II podczas jego styn-
nej wizyty w Chile, podczas ktérej prawdopodobnie uratowat Chi-
le” przed wielka tragedia wojny domowej*. Wizyta ta uwypuklita
jego metodg i teori¢ dotyczace problemu idei kultury w taki sposéb,
ze stal si¢ wspdttworea konstytucji kultury chilijskiej w specyficz-
nym czasie kryzysu. Podobna rol¢ odegral w swoim kraju, w Polsce,
wkrétce po tym, jak zostat papiezem. Tam pomdgt w pokojowy spo-
s6b utworzy¢ ruch ,Solidarno$¢”, ktéry przyczynit si¢ do wielkiej
i w duzej mierze pokojowej rewolucji politycznej/kulturowej w Eu-
ropie Wschodniej w 1989 roku i na poczatku lat 90. Mozna powie-
dzie¢, ze zyl tym, czego nauczal. Karol Wojtyla, jako Jan Pawet II,
rozwijal i uczestniczyt w inkulturacji zasad kultury zaréwno teore-
tycznie, jak i praktycznie. Sadze, ze potrzeba bedzie wielu lat, aby
whasciwie sklasyfikowa¢ odkrycia zwigzane z rusztowaniem i szkotg
mysli Karola Wojtyly w odniesieniu do filozofii w ogdle, zwlaszcza
w sposob taczacy i komunikujacy wiele tradycji, w kt6érych pracowat.
Tymczasem ,,zasady” dobrze temu stuza; sa zaréwno ilustracja tego
rusztowania, jak i pozostawiaja je otwarte na rewizje i dookreslenie.

Dziesig¢ lat po wizycie Jana Pawla IT w Chile kardynal Cavada przypomniat
stowa wygloszone przez papieza podczas mszy w Parku im. O’Higginsa, ktdre
wywarly i nadal wywieraja trwale wrazenie w Chile: ,,;El amor es ms fuerte!”.
2 Jan Pawel 11, Solicitudo Rei Socialis; O. Cavada, Recordando una visita de Dios
a nuestra Patria, ;Humanitas. Revista de Antropologia y Cultura Cristiana”

1997, vol. 6,s. 214.
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2.1 Znaczenie ludzkiego doswiadczenia

Pierwsza zasada, w konstytuowaniu si¢ kultury jako idei i rze-
czy, jest znaczaca praca, jaka wykonat nad pogodzeniem znaczenia
do$wiadczenia w filozofii tradycyjnej i wspolczesnej, co znajdujemy
w jego dzielach filozoficznych, a zwlaszcza w jego gtéwnym dziele
filozoficznym oraz w powiazanych i pelniacych rol¢ uzupeiniajaca
artykutach, o ktérych juz wspomniano. Praca ta dotyczy ,rozpo-
znania’, a nastepnie ,wyjasnienia’ poznawczej jednosci organiza-
cyjnej, a takze organicznej jednosci ontycznej znaczenia ludzkiego
doswiadczenia w jego podmiotowym i przedmiotowym wymiarze.
To ,rozpoznanie” mialo kluczowe znaczenie dla wskazania punktu
odejscia wspolczesnego rozumieniu znaczenia ludzkiego do$wiad-
czenia od klasycznego. Owo ,,rozpoznanie” ujawnia przeoczenie
obecnosci ,ja” w jego ontycznej, obiektywnej rzeczywistosci w licz-
nych wspotczesnych rozwazaniach na temat podmiotowosci osoby
i $wiadomosci, w ktdrych subiektywne idealistyczne podstawy sa
akceptowane nie tylko w odniesieniu do pewnych proceséw po-
znawczych, ale takze w odniesieniu do obiecktywnego bytowania
osoby w kosmosie. ,Wyjasnienie” ukazuje to niedopatrzenie w iden-
tyfikacji réznych rodzajéw podmiotowej aktywnosci poznawczej,
ktére opierajg si¢ na lezacym u ich podstaw przedmiotowym sup-
positum osoby ludzkiej zaréwno ontycznie, jak i fenomenologicz-
nie, w takim zakresie, wjakim chodzi o ich dzialanie. Widzimy
to na przyktad w jego rozwazaniach na temat miejsca samowiedzy
w strukturze poznawczej iontycznej osoby ludzkiej*. Wiasciwa

2 K. Wojtyta, Osoba: podmiot i wspdlnota, s. 8: ,Taki stan badari nad czlowickiem,

a w szczegdlnosci dos¢ gruntownie wyprecyzowany i zréznicowany stosunek
do podstawowego zrédla jego poznania, jakim jest cale i wszechstronne do-
$wiadczenie czlowieka, pozwala nam w calej pelni zaakceptowad, a réwnocze-
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-d ﬁk . . d ’,22 f . . .
identyfikacja ,samowiedzy”* oferuje nam rozwigzanie cz¢sto po-
wtarzajacej si¢ sklonnosci do popadania w rozumowanie okr¢zne
w filozofiach $wiadomosci z pédzniejsza sklonnoscia do sceptycy-
zmu i agnostycyzmu.

Poprzez podobng analiz¢ poznawczej i ontycznej struktury
»doswiadczenia moralnego” widzimy u Wojtyly prébe przetamania
subiektywizacji moralnosci w naukach etycznych. Te dwa rodzaje
doswiadczenia, a mianowicie ,,samowiedza” i ,,doswiadczenie moral-
ne’, odgrywaja szczeg6lnie wazna role w konstytuowaniu si¢ kultury
zaréwno jako idei, jak i rzeczy. W powiazaniu z jego filozoficzng ana-
liza do$wiadczenia i réznych rodzajéw doswiadczenia, jego komen-
tarze duszpasterskie, odezyty, encykliki i przeméwienia dotyczace
znaczenia przezwyci¢zenia tendencji do relatywizmu filozoficznego
i etycznego staja si¢ bardziej przejmujace i nabieraja swoistego kon-
tekstu. Jego duszpasterskie komentarze nabieraja filozoficznego, na-
ukowego charakteru, oprécz charakteru swoiécie duszpasterskiego.
Chociaz nie styszymy zbyt wiele o tej fundamentalnej pracy w ar-
tykule na temat konstytuowania si¢ kultury, musimy zrozumie¢,

$nie w nowy sposéb zrozumied stare pojecie «suppositum ». Jezeli moéwimy, ze
czlowiek jest dany w doswiadczeniu jako «suppositum» — i to zaréwno kazdy

«inny» ,jak i «ja» — wéwczas stwierdzamy, ze cale do§wiadczenie czlowieka,

ktére nam go ujawnia jako tego, ktéry istnieje, bytuje i dziala, pozwala nam
i nakazuje prawidlowo mysle¢ o nim jako o podmiocie wlasnego istnienia
idzialania. A to wlasnie zawiera si¢ w pojeciu «suppositum». Pojecie to stuzy
stwierdzeniu podmiotowosci czlowieka w znaczeniu metafizycznym. Kiedy

moéwimy «metafizycznym », to rozumiemy nie tyle «poza-zjawiskowym>, ile

«poprzez-zjawiskowym>, czyli «trans-fenomenalnym»".
2 K. Wojtylta, Osoba i czyn, s. 48, gdzie stwierdza, ze w samowiedzy ,chodzi
o zrozumienie siebie samego, o rodzaj poznawczego przeniknigcia tego przed-
miotu, ktérym jestem sam dla siebie”; zob. takze R. Buttiglione, Karol Wojty-
ta: The Thought of the Man Who Became Pope John Paul II, William B. Eerd-

mans Publishing Co., Grand Rapids 1997, s. 180—181.
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ze jego proby przeprowadzenia obiektywnej analizy idei kultury sg
uzasadnione na tle jego pracy nad naswietleniem przedmiotowosci
suppositum, osoby ludzkiej, w znaczeniu ludzkiego do$wiadczenia
i wynikajacego z tego uzasadnienia przedmiotowosci w ,,samowie-
dzy” i ,do$wiadczeniu moralnym”. Musimy zrozumie¢, ze te wzgledy
sa zawsze tlem jego pracy i wchodza zaréwno formalnie, jak i me-
rytorycznie do wszelkich dociekan. Te spostrzezenia (formalnie) s3
réwniez odpowiedzialne za elementy (merytorycznie) rusztowania

i tematyki eseju Wojtyly.

2.2. Osoba luazka: przyczyna aksjologiczna i przyczyna prakseolo-
giczna ludzkiej kultury

Osobaludzka istnieje jako ontyczna przyczynaludzkiej kultury®.
Aby mogta istnie¢ kultura ludzka, musza istnie¢ osoby ludzkie®. Jest
to kolejna zasada w konstytuowaniu si¢ kultury. Analiza osoby jako
ontycznej przyczyny kultury ludzkiej odbywa si¢ za pomoca analizy
praxis — rozumianej w odniesieniu do ,,pierwszenstwa osoby” zaréw-
no w metafizycznym (lub aksjologicznym), jak i prakseologicznym
aspekcie owego pierwszenstwa®. Pierwszenstwo w sensie metafi-

2 Jan Pawel II, Addyess to UNESCO, http://inters.org/John-Paul-II-UNESCO
-Culture (dostgp: 12.10.2016).

# K. Wojtyla, Osoba: podmiot i wspélnota, s. 255.

5 K. Wojtyla, Problem konstytuowania sig kultury poprzez ludzkg praxis, s. 11:
»Pierwszenstwo czlowicka jako podmiotu dzialania posiada podstawowe
znaczenie dla konstytuowania si¢ kultury [...]7; a na's. 12 stwierdza: ,,Pierw-
szeristwo czlowieka w znaczeniu «metafizycznym» oznacza, ze praxis zakta-
da czlowieka jako swéj podmiot, a nie na odwrét. Pierwszeristwo czlowieka
w znaczeniu «prakseologicznym» kaze nam takze samg istote praxis spro-
wadzi¢ do czlowicka: to mianowicie odpowiada jej istocie, przez co czlowick
urzeczywistnia siebie, i zarazem przez co zewnetrzng w stosunku do siebie
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zycznym odnosi si¢ do suppositum osoby ludzkiej jako podmiotu
dzialania. Istota ludzka jest Zrédlem i podmiotem wszelkiej ludzkie;
praxis. Istnieje pewne metafizyczne pierwszenstwo istoty ludzkiej,
gdy rozwaza si¢ nature ludzkiej praxis. Oczywiste jest réwniez, ze nie
moze istnie¢ ,ontyczno-przyczynowa’ relacja osoby ludzkiej z kul-
turg ludzka bez zwiazku prakseologicznego. Ludzie samym swoim
istnieniem nie ,powoduja” kultury.

Ontyczno-przyczynowa relacja osoby do kultury ludzkiej musi
by¢ rozumiana poprzez fenomenologiczna analiz¢ metafizyki osoby,
a nie tylko poprzez abstrakcje. W miejsce abstrakeji Wojtyla stosuje
indukgje. Indukgja, z ktérej korzysta Wojtyla, nie jest indukcja Milla
badz pozytywistow, ale raczej indukcja Arystotelesa przechodzace-
go od szczegdtu do ogétu®. Konieczne jest, by ta metafizyka osoby
zostala ugruntowana fenomenologicznie w celu utrzymania rozwo-
ju realistycznych, obiektywistycznych odkry¢ Wojtyly dotyczacych
sensu ludzkiego doswiadczenia oraz analizy tego doswiadczenia,
poczynajac od powszechnego, przedmiotowego doswiadczenia by-
cia osoba. Metafizyka osoby oparta na abstrakeji, cho¢ by¢ moze
komplementarna, nie rozwija si¢ sposobem niezbednym dla dialogu
z filozofiami $wiadomosci, ktére starajg si¢ oprzed konstytucjg osoby
i kultury na wiarygodnym ludzkim do$wiadczeniu. Dla przykiadu,
to poprzez uznanie subiecktywnego doswiadczenia obicktywnosci

rzeczywisto$¢, pozaludzka, czyni bardziej ludzka. Tylko tak rozumiana pra-
xis stanowi podstawe do méwienia o kulturze jako rzeczywistoéci naturalnej
w odniesieniu do czlowieka”
% K. Wojtyla, Problem doswiadczenia w etyce, ,Roczniki Filozoficzne” 1969,
t. 17(2), s. 20: ,,Indukcja nie posiada [...] tego znaczenia, jakie przypisuje jej
J. S. Mill oraz pozytywisci, ale to, ktdre przypisal jej Arystoteles. Nie jest ona
metodg uogdlniania pewnej tezy, ale tylko metoda ujmowania wprost prawdy
ogdlnej w faktach szczegétowych”
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»ja, stworzyl on solidne podstawy filozoficzne do przezwyci¢zenia
subiektywizacji wartoéci i prawdy. Te spostrzezenia maja glebokie
konsekwencje dla naszego rozwazania kultury jako idei i rzeczy.
Wszyscy jestesmy osobami i uczestniczymy jako obicktywne, on-
tyczne przyczyny w tworzeniu kultury. Do$wiadczenie, jakie mamy
jako aksjologiczna przyczyna kultury ludzkiej, jest uniwersalne, nie-
zaprzeczalne i stanowi podstawe do rozwazenia znaczenia fenome-
nologii dla powszechnego ludzkiego do$wiadczenia.

Oprécz powszechnego do$wiadczenia naszego aksjologiczne-
go, ontyczno-przyczynowego zwiazku z kulturg ludzka, jako osoby
ludzkie mamy réwniez wspomniane wyzej uniwersalne doswiadcze-
nie jako majacych udzial, na sposéb prakseologiczny, w sprawczo-
$ci kultury. To powszechne do$wiadczenie jest otwarte na wiasng
analize fenomenologiczna, biorac pod uwage rézne wymiary tego
doswiadczenia, ktére cho¢ specyficzne dla jednostki, posiada pew-
ne uniwersalne wymiary. Na podstawie szczeg6lnych doswiadczen,
opartych na pewnych uniwersalnych wymiarach naszego doswiad-
czenia, mozemy dyskutowaé o réznych aspektach kultury z nows
nadzieja na osiagniecie obiektywnych ustalen.

Praxis musi by¢ analizowana zgodnie ze zjawiskami ludzkiego
dzialania, ktdre tworza kulture. Dziatanie ludzkie, w odréznieniu od
egzystencji ludzkiej, istnieje w pewnego rodzaju ,,prakseologiczno-
-przyczynowym” zwigzku z kultura ludzka. Ontyczno-przyczynowa
zalezno$¢ kultury ludzkiej od osoby ludzkiej i dziatania ludzkiego
jest metafizycznie pochodna, ale fenomenologicznie dostepna — on-
tyczno-przyczynowy relacja. Jest to zgodne z rozwojem jego mysli
w kwestii konstytuowania si¢ kultury poprzez ludzka praxis, pod
warunkiem, Ze praxis jest rozumiana jako ontycznie zalezna od sup-
positum, jakim jest osoba ludzka.
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W ten sam sposdb, w jaki konstytuowanie si¢ ,,ja” obejmuje wza-
jemng relacj¢ miedzy ontologicznym faktem osoby jako suppositum
a prakseologicznym faktem osoby konstytuujacej i tworzacej siebie,
tak samo konstytuowanie si¢ ludzkiej kultury zalezy od podobnej
wzajemnej relacji migdzy ontyczng sprawczoscia osoby do ludzkiej
kultury a faktycznym konstytuowaniem si¢ kultury poprzez ludzkie
dzialanie.

3. Przechodni i nieprzechodni wymiar praxis w konstytuowaniu sie
kultury

Istnieja dwa wymiary praxis, ktore mozna uznaé za zasady w kon-
stytuowaniu si¢ kultury. Sa one przechodnie” i nieprzechodnie®.
Metafizyczne ontyczne suppositum humanum przejawia si¢ jako
ontyczna przyczyna kultury ludzkiej, podczas gdy prakseologiczna
przyczyna przejawia si¢ w spelnieniu® sposobem, ktéry jest jednocze-
$nie przechodni i nieprzechodni. Opierajac swoja my$l na kilku tek-
stach tomistycznych®, Wojtyta méwi nam, ze ,nurtem zasadniczym

27

K. Wojtyta, Problem konstytuowania si¢ kultury poprzez ludzkq praxis.
28 Jan Pawel I1, On Human Work: Laborem Exercens, cz. 11.

¥, Spelnienie” u Wojtyly ma trzy podstawowe znaczenia: 1. Realizacja pewne-
go dzialania wlasciwego osobom ludzkim. 2. Satysfakeja osiagnieta w wyniku
realizacji jakiego$ dzialania. 3. Udoskonalenie osoby osiagniete wskutek reali-
zacji dzialania. Drugi sens jest uwazany za rozstrzygajacy w konstytuowaniu
si¢ kultury w sytuacji zapewnienia prawdziwego dobra i udoskonalenia os6b
w przeciwienistwie do czego$, co jest mylace lub co obejmuje falszywe badz
pozorne dobro. Napiecie powstale w wyniku wlasciwego rozeznania prawdzi-
wego dobra jest istotnym aspektem walki o wlasciwe idee w konstytuowaniu
si¢ kultury.

30 K. Wojtyla, Problem konstytwowania sig kultury poprzez ludzkg praxis, nas. 11
cytuje Akwinate, Summa Theological,23,2ad 151,56, 1;1,18,3 ad 1; 1, 85, 2;
-1, 31,5;and I-1L, 1, 6 ad 1.
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[kultury] jest nie tyle ludzkie «wytwarzanie», ile przede wszystkim
«tworzenie siebie, ktdre z kolei promieniuje na $wiat wytworéw”!.

Nasze dziatania sa przechodnie w takim stopniu, w jakim wykra-
czaja poza nas i wplywaja na $wiat zewngtrzny. Sg natomiast nieprze-
chodnie®* w takim stopniu, w jakim pozostaja w nas jako podmio-
tach, determinujac naszg wewngtrznos, strukeure i konstytucje jako
os6b. Na przyktad, poprzez nasza pracg, ktéra jest wymiarem praxis,
zaspokajamy zaréwno nasze potrzeby, jak i uzasadnione pragnienia.
Poprzez nasza prace dokonujemy inkulturacji i ustanowienia sensu
w kulturze. Wynika z tego, ze to nie tyle zewnetrzny efeke stanowi
kulture, ale raczej sposdb, w jaki zaréwno to, co zewngtrzne, jak i to,
co wewnegtrzne, czyni nasz $wiat bardziej ludzkim. Z biegiem czasu
praca w swoim wymiarze przechodnim porzuca czlowicka poprzez
nieistotno$¢ lub zwraca si¢ przeciwko niemu poprzez niszczace sity,
ktére zostajg uwolnione, gdy osoba zostaje zatracona jako centrum
uwagi. Aspekt nieprzechodni natomiast nie opuszcza nas z czasem;
nie staje si¢ nieistotny. Nie obraca si¢ przeciwko nam, jak zdaja si¢
to robi¢ przechodnie aspekty naszych wytworéw. Musimy uznad, ze
istnieje zwiazek miedzy ideg celu a cechami ludzkiego dziatania, kt6-
re wynikaja z idei celu. Cel, jaki mamy na mysli, ksztaltuje $ciezke,
ktéra podazamy, aby go osiagna¢. Te rzeczy, ktére cenimy i te, ktd-

31 K. Wojtyla, Problem konstytuowania si¢ kultury poprzez ludzkg praxis, s. 11.
K. Wojtyta, Problem konstytuowania sig kultury poprzez ludzkg praxis, s. 13:

»[...] czlowiek nie moze by¢ pozbawiony swej autoteleologii, nie moze by¢

32

rozpatrywany jak srodek czy narzedzie swej wlasnej praxis, ale musi zachowad
w stosunku do niej wlasciwa dla siebie nadrzednos¢, czyli pierwszenstwo w zna-
czeniu wlasnie prakseologicznym. Owa nadrzedno$¢ utozsamia si¢ z uznaniem
tego, co «nieprzechodnie» w dzialaniu czlowicka, co warunkuje jego wartos¢
i zarazem konstytuuje istotowo ludzka «jakosé jego dzialania, za wazniejsze
od tego, co «przechodnie, co obicktywizuje si¢ w jakichkolwiek wytworach,
co stuzy «przeobrazeniu $wiata» lub tylko jego eksploataciji”
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rych nie cenimy jako zwiazane z tym celem, definiuja nasze warto-
$ci. Bezposrednie ,,cele”, ktdre wyznaczamy, okreslajg rowniez rodzaj
kultury, ktéra tworzymy. Musimy zada¢ sobie wazne pytania dotycza-
ce relacji miedzy celami przechodnimi i nieprzechodnimi. To jest ten
pelniejszy sens pierwszenstwa osoby w kontekscie ludzkiej kultury. To
wlasnie fake, ze osoba ludzka jest jednoczesnie prawdziwym podmio-
tem i zelos kultury, stanowi o tym pierwszenistwie. To wlasnie uznanie
tego powszechnego, fenomenologicznie weryfikowalnego charakteru
tej rzeczywistosci i relacji czyni dzielo Wojtyly tak istotnym dla roz-
wazan nad problemem konstytuowania si¢ kultury jako idei i rzeczy.

Zgodnie z tradycyjng etyka Arystotelesa, Augustyna i Akwinaty,
dlaktérych wartos¢ ludzkiego dziatania jest okreslana nie tylko przez
cel, ale takze przez srodki, Wojtyta odwraca nasza uwage od tenden-
cji do konstytuowania si¢ idei kultury dla okreslonych pragmatycz-
nych celéw — jak ma to miejsce w idei kultury prezentowanej przez
marksizm, konsumpcjonizm, post-metafizyczne i pragmatyczne mo-
dele kultury — w kierunku $rodkéw, za pomoca ktérych konstytuuje-
my nasza ide¢ kultury.

Ponadto Wojtyla wykracza poza rozwazania nad wlasciwym kon-
stytuowaniem si¢ idei kultury w pojedynczym podmiocie, faczac to
pojecie z wlasciwym rozumieniem faktycznego konstytuowania sie
kultury w $wiecie. Wyjasnia to nasza potrzebg rozumienia roli dok-
tryny wzorczosci w jego mysli. Wojtyta umieszcza byt osoby ludzkiej
w $wiecie lub w kosmosie*®. Nie rozpatruje on osoby ludzkiej jedy-
nie w kategoriach subiektywnej konstytucji. Jest to wazne, poniewaz
doktryna wzorczosci jest podstawa do uzasadniania wszelkiej kry-
tyki przedstawionej w odniesieniu do wiasciwych idei zwigzanych
z kulturg ludzka w $wiecie realnym. Aksjologiczne pierwszenstwo

3% K. Wojtyla, Problem doswiadczenia w etyce,s. 76.
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osoby w konstytuowaniu si¢ kultury, w zakresie na$wietlania przez
jej warto$¢ cennej krytyki dotyczacej aspektdéw tego, co znajduje si¢
w kulturze, bytoby do pewnego stopnia pozbawione jakiejkolwiek
rzeczywistej tresci bez roli doktryny wzorczosci. Bez doktryny wzor-
czo$ci mozemy z pewnoscia potwierdzi¢ ontyczno-przyczynows
relacje migdzy istotg ludzka a kulturg ludzka, ale ,kultura ludzka”
bylaby pozbawiona tresci bez srodkéw, za pomoca ktérych mozna by
oceni¢ to, co nalezy do humanums, a co nie.

Praxis jest $wiadectwem koniecznoéci $mierci i naszej z nia walki.
Walka ta podkresla znaczenie relacji migdzy kultura a pracg, kulturg
a praxis**. Podkresla potrzebg wlasciwego rozréznienia, koordynacji
i wyrazenia ludzkiego znaczenia w kulturze w calej naszej ziemskiej
pracy. Przypomina nam o potrzebie wlasciwego uporzadkowania
tych aspektéw. Walka ze $miercia, ktéra znajduje wyraz w naszych
pracach, przypomina o potrzebie rozréznienia i koordynacji w od-
niesieniu do tego, co przechodnie i nieprzechodnie. W walce ze
$miercig wyraza si¢ metafizyczne znaczenie osoby. Istnieje aspekt
nieprzechodni, ktérego znaczenie musi by¢ zachowane i porzadko-
wane przez cale zycie, aby nieprzechodnia warto$¢ i cel naszej walki
ze $miercig nie zostaly utracone w zmaganiu o posiadanie tego, cze-
go ostatecznie nie mozna mie¢ ani posiadal. Przechodni cel naszej
praxis w og6le i w zwiazku z kultura ludzka odnosi si¢ do bezposred-
niego felos dziatania. Nadawanie znaczenia naszym produktom i in-
kulturacja naszego $wiata poprzez kulture, naznaczong nasza walka
ze $miercia, jest przejawem nieprzechodniego wymiaru ludzkiej pra-
xis. Ten nieprzechodni wymiar ma inny #elos niz wymiar przechodni.
Wedlug Wojtyly 6w zelos jest tym, kedry jest konnaturalny wzgledem

34

K. Wojtyta, Problem konstytuowania si¢ kultury poprzez ludzkg praxis, s. 19,
nr 18: ,[Kultura] jest szyfrem, wskazujacym na Transcendencje’.
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ostatecznego celu czlowieka, ktéry odzwierciedla $miertelnosé, na-
dziej¢ na wieczno$¢ i zmartwychwstanie®.

To wiasnie poprzez wlasciwe rozwazenie nieprzechodniego zna-
czenia dzialania ludzkiego i kultury ludzkiej dostrzegamy zbieznos¢
kluczowych elementéw Wojtylowej filozofii osoby ludzkiej, takich
jak umieszczenie sumienia w jego praktycznej roli w rozumie®, re-
ligijne poznanie osoby w poszukiwaniu sensu® oraz transcendencja
osoby w dziataniu. Podczas gdy istnieje tryb zachowania odpowied-
ni do urzeczywistnienia dowolnego skutku przechodniego, istnieje
réwniez tryb zachowania, ktéry musi towarzyszy¢ temu dzialaniu,
aby zagwarantowa¢ prowadzenie osoby do ludzkiego spetnienia cha-
rakterystycznego dla tego, co nieprzechodnie, a nawet moralnego
spelnienia osoby. To sumienie ujawnia ten szczegdlny tryb praw-
dy, ktéry jest tym, co nieprzechodnie. Techniczny know-how moze
ujawni¢ osobie tryb prawdy dotyczacy spelnienia pozadanych prze-
chodnich skutkéw dzialania, ale zupelnie inna rzecz jest potrzebna,
aby ujawni¢ nam tryb prawdy dotyczacy spetnienia tego, co nieprze-
chodnie®. Nieprzechodnie spelnienie osoby zalezy od tej relacji
miedzy prawda a wolnoscia, ktéra jest rozjasniana przez sumienie
w jego roli praktycznego osadu. Spetnienie osoby w dziataniu, po-
legajace na samo-posiadaniu®, wskazuje zatem na transcendencje
osoby w dzialaniu.

w

5

K. Wojtyla, Problem konstytuowania sig kultury poprzez ludzkqg praxis, s. 18-19.
3¢ Wojtyla, Zagadnienie katolickiej etyki seksualnej: refleksje i postulaty, ,Roczni-
ki Filozoficzne” 1965, t. 13(2), na s. 6 pisze: ,Rol¢ bezposrednio praktyczna
w poznaniu ludzkim spelnia aktualnie sumienie, habitualnie za$ sprawnog¢
zwana roztropnoscia.

7 Jan Pawel II, Veritatis splendor, s. 98.

3% K. Wojtyla, Osoba i czyn, s. 188.

¥ K. Wojtyla, Osoba i czyn, nas. 131 i nn. widzimy, ze ,samo-panowanie’, zwane

réwniez ,samo-posiadaniem”, jest unikalng cecha 0séb i nie wystepuje wirdd
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Odkrycie ,zmystu religijnego” lub ,$wiadomosci religijnej”™*
osoby dostarcza nam, jak si¢ wydaje, filozoficznej podstawy do wla-
czenia transcendentnego znaczenia do naszej koncepcji kultury ludz-
kiej. Chociaz nie uzasadnia ona, na gruncie filozoficznym, takich
koncepcji wiary, jak te, ktére mozna znalez¢é w konkretnym twier-
dzeniu o objawieniu, miejsce wiary jako wyraz transcendentnego
i nieprzechodniego znaczenia dziatania ludzkiego znajduje podatny
grunt, na keérym moze si¢ zamanifestowa¢ jako aspeke ludzkiej kul-
tury. Filozofia odgrywa kluczowe znaczenie jako posrednik miedzy
»zmystem religijnym” a rzeczywistymi formami ekspresji religijne;.
Dla Wojtyly filozofia odgrywa rol¢ w tworzeniu, ksztattowaniu i za-
chowaniu kultury ludzkiej, gdy odzwierciedla nieprzechodnie, me-
tafizyczne aspekty osoby ludzkiej. Nie moze tego jednak czynié, jesli
utraci swoj wymiar madrosciowy i zadowoli si¢ przyziemnymi lub
jedynie formalistycznymi aktywnos$ciami (grami) jezykowymi®..

zwierzat. Czgéciowo wlasnie dlatego nie odnosimy si¢ do zwierzat jak do os6b.
Osoby ze wzgledu na swoja strukture posiadaja siebie i korzystaja z tego posia-
dania na wiele sposobéw zwigzanych z samostanowieniem. Musimy rozwazy¢
samo-panowanie przed takimi rzeczami jak samostanowienie i samokontrola.
Te ostatnie s3 wynikiem samo-panowania i samo-posiadania. Samo-pano-
wania nie mozna zredukowa¢ do jakiegokolwiek indywidualnego aktu woli,
takiego jak cho¢by akt samokontroli. Méwimy tu o strukturze czlowicka jako
tego, ktéry jest ,w posiadaniu” samego siebie. Samokontrola pojawia si¢ do-
piero pdzniej, gdy méwimy o konkretnych aktach woli ukierunkowanych na
powstrzymanie czlowicka przed brakiem umiaru. Niemniej osoba wykazuje
juz samo-panowanie w swojej strukturze jako ktos, kto moze stanowic o sobie.
“ Na podstawie duchowego suppositum osoby ludzkiej taka koncepcja obej-
mowalaby kontemplacje transcendentaliéw, docenienie kultu i jego miejsce
w kulturze, a takze wolno$¢ ograniczong prawda.
4 Jan Pawet II w encyklice Fides et ratio w punktach 81 i 83 pisze: ,[...] filozo-
fia musi przede wszystkim odzyska¢ wymiar madrosciowy jako poszukiwanie

ostatecznego i calodciowego sensu zycia”. Pisze réwniez: ,[...] potrzebna jest



446 ~ John Corrigan

Podsumowanie

Na poczatku tego krotkiego streszczenia naszych dociekan zo-
baczylismy, jak Wojtyta rozpoznat napiecie migdzy podmiotows
a przedmiotowa interpretacja znaczenia ludzkiego do$wiadczenia.
Po zidentyfikowaniu miejsca pozornej sprzecznosci jego rozrdznie-
nia i wyjasnienia przyniosty nam nowe kategorie do$wiadczenia,
dzigki ktérym mozna rozwiaé pozorna sprzecznos¢ i otworzy¢ droge
do odkry¢ uniwersalnej obiektywnosci. Podobnie widzimy tutaj, ze
rozpoznaje on napiecie i pozorng sprzeczno$¢ miedzy znaczeniem
horyzontalnej i wertykalnej transcendencji osoby w dziataniu, mie-
dzy horyzontalng transcendencja ludzkiej kultury a jej transcenden-
cja wertykalna. Mozemy to réwniez wyrazi¢ jako pozorne napiecie
miedzy przechodnim i nieprzechodnim celem i znaczeniem ludz-
kiego dziatania i kultury ludzkiej. Koncepcje kultury ludzkiej, kedre

filozofia o zasiegu prawdziwie metafizycznym, to znaczy umiejaca wyjséé poza
dane do$wiadczalne, aby w swoim poszukiwaniu prawdy odkry¢ cos abso-
lutnego, ostatecznego, fundamentalnego. Wymog ten wpisany jest zaréwno
w poznanie o charakterze madro$ciowym, jak i analitycznym; w szczegdlnosci
za$ jest to wymog typowy dla poznania dobra moralnego, ktdrego ostatecz-
nym fundamentem jest najwyzsze Dobro, czyli sam Bég. Nie chee tutaj mo-
wi¢ o metafizyce jako o konkretnej szkole lub okreslonym nurcie powstalym
w przeszlodci. Pragne jedynie stwierdzi¢, ze rzeczywisto$¢ i prawda wykraczajg
poza granice tego, co faktyczne i empiryczne; cheg tez wystapi¢ w obronie
ludzkiej zdolnosci do poznania tego wymiaru transcendentnego i metafizycz-
nego w sposob prawdziwy i pewny, cho¢ niedoskonaly i analogiczny. W tym
sensie nie nalezy uwaza¢ metafizyki za alternatywe antropologii, jako ze to
wlasnie metafizyka pozwala uzasadni¢ pojecie godnosci osoby, wskazujac na
jej nature duchows. Problematyka osoby stanowi szczegélnie dogodny teren,
na keérym dokonuje si¢ spotkanie z bytem, a tym samym z refleksja metafi-
zyczng. Widzimy tutaj, ze idee Wojtyly dotyczace kultury ludzkiej najbardziej
odbiegaja od tych idei kultury ludzkiej, ktdre pozostajg ograniczone lub zre-
dukowane do tego, co czysto transcendentne i przyziemne.
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s3 nam oferowane, na przyklad w koncepcji materialistycznej lub
konsumpcyjnej, wydaja si¢ niezdolne do integracji w tym wzgle-
dzie. Nie podsuwaja sugestii integracji opartej na zasadach wiasci-
wego konstytuowania si¢ kultury ludzkiej zgodnie z aksjologicznym
i prakseologicznym wzgledem na osobg ludzka w dziataniu; osobe
ludzka, ktéra jest podmiotem i przedmiotem kultury ludzkiej; oso-
be ludzka uwazang za istotg o transcendentnym celu wykraczajacym
poza obecny $wiat. Dla Wojtyly napigcie to zostaje rozwiazane, gdy
to, co zostalo powiedziane do tej pory, zostanie wykorzystane jako
pryzmat, przez ktéry mozna dojrzeé petniejsze znaczenie transcen-
dencji osoby w dzialaniu, w jego aspekcie zaréwno przechodnim, jak
i nieprzechodnim, zaréwno w horyzontalnym, jak i wertykalnym
aspekcie transcendencji*.

Ustanawiajac ontyczno-przyczynowy relacje osoby ludzkiej do
kultury ludzkiej w taki sposéb, aby przywotaé nasze rozumienie tej
relacji jako zawierajacej zaréwno wymiar aksjologiczny, jak i prak-
seologiczny, mys’lg, ze rozsqdnie jest zasugerowaé rozrdznienia za-
warte implz'cite w Wojtylowym pojeciu ,,ontyczno—przyczynowej”
zaleznosci kultury ludzkiej od osoby ludzkiej. Owa ontyczno-przy-
czynowa zalezno$¢ powinna by¢ rozpatrywana w dwéch aspektach
korelujacych z tym, co aksjologiczne, oraz tym, co prakseologiczne.
Chodzi o to, ze musimy rozrdznié¢ nie dwie rzeczy, ale dwa aspekty
tej rzeczy, osoby ludzkiej w odniesieniu do kultury ludzkiej, a mia-
nowicie bycie osobg i dzialanie osoby.

Jako ontyczna przyczyna ludzkiej kultury, idea ludzkiej kultu-
ry, ktora posiadamy, musi zawieraé ide¢ osoby, ktéra odpowiednio
uwzglednia podmiotowe i przedmiotowe aspekty ludzkiego do-

“ Wigcej na temat réznych rodzajéw transcendencji u Wojtyly zob. J. Seifert,

Karol Wojtyta and the Cracow/Lublin School of Philosophy, s. 130.
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$wiadczenia. Musimy zyskaé zdolno$¢ zintegrowanego rozumienia
znaczenia ludzkiego doswiadczenia w ogdle i w odniesieniu do kul-
tury ludzkiej. Aby tego dokona¢, nasze rozumienie ludzkiego do-
$wiadczenia musi wykazywaé jedno$é zaréwno ontyczng, jak i kon-
stytutywng. Musi réwniez obejmowa¢ w pewnym sensie wertykalna
transcendencje¢ osoby w dziataniu w odniesieniu do kultury. Jedynie
wlaczenie koncepcji wertykalnej transcendencji osoby w dziataniu
moze ukonstytuowa¢ kulture ludzkg w sposéb dokladniej i wier-
niej odpowiadajacy pelniejszemu znaczeniu ,,0soby ludzkiej”. Nasza
analiza i do$wiadczenie ludzkiej historii w odniesieniu do znaczenia
kultury potwierdzaja to jednocze$nie.

Niniejsze krétkie rozwazanie problemu konstytuowania si¢ kul-
tury w mysli Karola Wojtyly jest jedynie wprowadzeniem do tematu.
Ma na celu zasugerowanie pewnego kierunku odczytywania Wojty-
towej analizy filozoficznej i metodologii, ktéry mozna zastosowa¢
w wielu dziedzinach. Sugeruje réwniez inspirowane Wojtyta spo-
strzezenia wskazujace na mozliwos¢ bardziej zintegrowanej relacji
miedzy odkryciami filozofii bytu i filozofii $wiadomosci w odniesie-
niu do filozofii w ogdle, a w szczegblnosci do problemu idei kultury.
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Problem konstytuowania sie kultury w mysli
Karola Wojtyty /Jana Pawta Il
Abstrakt

Celem niniejszego artykutu jest rozwazenie problemu zwigzanego z idea ludz-
kiej kultury, tak jak rozwija si¢ ona w mysli Karola Wojtyly. Artykul porusza
problemy ,do$wiadczenia” oraz ,humanum’. Aby rozwazy¢ konstytuowanie
si¢ naszych idei w sposdb istotny dla konstytuowania si¢ kultury w $wiecie,
Wojtyta czerpie z rozmaitych filozofii $wiadomosci oraz filozofii bytu, aby
umiesci¢ te dwie formy konstytuowania si¢ w ich ontycznej i prakseologicz-
nej zaleznosci od osoby ludzkiej. Ponadto artykut ma stuzy¢ jako wprowadze-
nie do mniej zbadanych aspektéw filozofii Karola Wojtyly i zacheca nas do
zastanowienia si¢, czy Wojtylowa metoda badania i analizy moze daé poczy-
tek szkole filozoficznej.

Stowa kluczowe: konstytuowanie si¢ kultury, kultura, do§wiadczenie, huma-
num, ontyczno-przyczynowy, osoba, prakseologiczny, praxis, zasady, prze-
chodnio$¢, nieprzechodnio$é, transcendencja

The problem of the constitution of culture in the thought of
Karol Wojtyla/John Paul Il
Abstract

This article considers the problem of the idea of human culture as it develops
in the thought of Karol Wojtyta. It proceeds through the problems of
“experience” and the “humanum”. In order to consider the constitution of
our ideas in a manner relevant to the constitution of culture in the world,
Wojtyta draws on the philosophies of consciousness and the philosophies of
being to place these two forms of constitution in their ontic and praxeological
dependency on the human person. In addition, the article seeks to serve as an
introduction to less investigated aspects of the philosophy of Karol Wojtyla
and encourages us to consider whether the Wojtylian method of investigation
and analysis could give rise to a school of philosophy

Keywords: constitution of culture, culture, experience, humanum, ontic-
causal, person, praxeological, praxis, principles, transitive, intransitive,
transcendence
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W obronie osoby. Przesztos¢ i terazniejszos¢

Wprowadzenie

zy naprawde musimy broni¢ osoby? — kto$ mégtby zapytaé. Ist-

nieje ona sama z siebie, a jej istnienie i dzialania same jej bro-

nig. Dlaczego konieczne jest stosowanie dodatkowych strategii
w celu jej ochrony? Fake, ze osoba jest w niebezpieczenstwie, nie jest
tak oczywisty. Na pierwszy rzut oka wydaje sig, ze jest odwrotnie.
Czasy, w ktorych zyjemy, obfitujg w rozmaite inicjatywy majace na
celu promocje osoby: jej niezaleznosci, autonomii i nowych praw.
Jednak przy blizszym przyjrzeniu si¢ zdajemy sobie sprawe, ze przed-
miotem promocji nie jest osoba w jej petni, ale jednostka odmien-
nie rozumiana przez rézne nurty wspofczesnej kultury. Wylania sie
zatem roznica mig¢dzy czlowiekiem w jego zlozonosci, obejmujace;
oblicze metafizyczne, aksjologiczne i spoleczne, a obrazem cztowie-
ka promowanym przez nurty liberalne i scjentystyczne. W $wietle
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tego ostatniego ujecia osoba jawi si¢ jako relikt przesztosci, ktéry ma
zostaé zastgpiony nowym wecieleniem istoty ludzkiej, bardziej poste-
powym i dostosowanym do postmodernistycznej (suflujacej post-
-prawde) kultury anektujacej coraz wigcej sfer naszego zycia.

Ten nie-personalistyczny nurt nie jest zupetnie nowy. Od dtuz-
szego czasu ewoluowal na bazie réznych filozoficznych i spolecznych
szkét mysli modernistycznej i postmodernistycznej. W odpowiedzi
na to niektérzy filozofowie opowiedzieli si¢ za koniecznoscia po-
nownego przemyslenia rzeczywistosci osobowosci i przedstawienia
nowych rozwigzan zdolnych do odparcia wysuwanej krytyki. Wy-
wodgzili si¢ z réznych $rodowisk filozoficznych, co oznacza miedzy
innymi, ze tym, czego chcieli broni¢, nie byta ta czy inna teoria oso-
by, ale sama istniejaca osoba. Wystarczy wspomnie¢ cho¢by takie na-
zwiska jak Emmanuel Mounier, Jacque Maritain, Gabriel Marcel czy
Karol Wojtyta.

W niniejszej prezentacji skoncentrujemy si¢ na realistycznej oce-
nie pracy Karola Wojtyty, ktéry pod koniec lat 60. ubiegtego wicku
zdat sobie sprawe, ze osoba stoi w obliczu wielu zagrozen, a filozofia
w ogole, a antropologia filozoficzna w szczegélnosci, musi odpowie-
dzie¢ na to wyzwanie; nalezy zatem powrdci¢ do teorii osoby, ale
w nowy sposdb, aby poméc wspéczesnemu czlowiekowi w radzeniu
sobie z réznymi skierowanymi przeciwko niemu atakami. Zamierza-
my pokrétce wymienié zagrozenia, na ktére zwracat uwage Wojtyla,
a takze przyjrzed si¢ blizej tym bardziej wspotczesnym; jak si¢ okaze,
maja one wiele wspdlnego, ale te wspélczesne niosa ze sobg réwniez
co$ nowego i pod tym katem chcemy je zbadad. Nastepnie zapytamy
o to, jakie inicjatywy nalezy podja¢ w celu obrony osoby. Jednym
z punktédw odniesienia bedzie dorobek i metodologia Wojtyty.
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1. Z troski 0 osobe ludzka

Karol Wojtyla zyt w czasach wielkich wstrzaséw, kiedy popel-
niono wiele zbrodni przeciwko istotom ludzkim, zwlaszcza podczas
II wojny $wiatowej. Nie powinno wiec dziwié, ze on i wielu innych
filozoféw zainteresowalo si¢ teoria osoby ludzkiej; ich troska stal
si¢ sposdb, w jaki nalezatoby odzyska¢ i podkresli¢ jej wyjatkowos¢
iwarto$¢. W pewnym sensie byla to préba podobna do tego, co
wydarzyto si¢ po I wojnie $wiatowej, kiedy Emmanuel Mounier za-
inicjowal swoj ruch personalistyczny. Wojtyta miat jednak $wiado-
mos¢, ze nie tylko wojna niesie ze sobg zagrozenia dla osoby; s one
obecne takze w czasie pokoju i moga by¢ nawet bardziej podstepne
niz fizyczny bél lub $mieré.

Karol Wojtyla rozpoczat prace nad swoim najwazniejszym trak-
tatem Osoba i czyn w latach 60. ubieglego wicku, najprawdopodob-
niej po Soborze Watykariskim II. W owym czasie byl bardzo zajety
ze wzgledu na pelnione przez siebie obowiazki arcybiskupa krakow-
skiego i wyktadowcy etyki na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.
Swymi korzeniami ksigzka ta si¢gata gteboko do jego dziatalnosci
naukowej i wyrazata jego gtéwne zainteresowanie, a mianowicie oso-
be ludzka i sposdb, w jaki ja poznajemy. Tre$¢ Osoby i czynu ukazuje,
ze Wojtyta byt przede wszystkim filozofem osoby ludzkiej, a jego za-
interesowanie ztozonoscig i tajemnica osoby wzrastalo poprzez stu-
dia w zakresie teologii duchowosci (praca doktorska) i etyki, ktére
prowadzit latami.

Swiadomy atakéw na osobe ludzka, jakie mialy miejsce w kultu-
rze i filozofii XX wieku, Wojtyla ujawnit jeden z motywéw swojej
pracy w liscie wystanym do Henri de Lubaca, stynnego francuskiego
teologa tamtych czaséw. Wyznajac temu wielkiemu francuskiemu
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uczonemu najglebszy powdd swojego pisarskiego zajecia, Wojtyta
stwierdzit:

[B]ardzo rzadkie wolne chwile po§wigcam pracy bliskiej memu
sercu, zwigzanej z metafizycznym sensem i tajemnicg osoby. Wydaje
mi si¢, ze dzisiejsza debata rozgrywa si¢ wlasnie na tym poziomie.
Zto naszych czaséw polega przede wszystkim na pewnego rodzaju
degradacji, a nawet starciu w proch fundamentalnej wyjatkowosci
kazdej osoby ludzkiej. To zto przejawia si¢ w znacznie wickszym
stopniu w porzadku metafizycznym niz w porzadku moralnym.
Wobec tej dezintegracji planowanej niekiedy przez ateistyczne ide-
ologie musimy zaproponowac, zamiast jalowej polemiki, swego ro-
dzaju ,,rekapitulacj¢” nienaruszalnej tajemnicy osoby'.

Co mial na mysli Wojtyta, piszac te stowa? Co doktadnie ozna-
cza degradacja i starcie w proch osoby? Myfliciel ten nie rzucil na to
wiecej $wiatla, ale wspomnial jedynie, ze zagrozenia te wiazaly sie
z pewnymi planami sformulowanymi przez ateistyczne ideologie. Ta
ostatnia kwestia jest stosunkowo fatwa do ustalenia: Wojtyta mial na
mysli ideologi¢ nazistowska i komunistyczna, poniewaz dominowa-
ly one w kulturze w owym czasie i sam do$wiadczyt ich reperkusji.
Mamy jednak powody, by przypuszczaé, ze rowniez inne czynniki
przyczynily si¢ do tych atakéw na osobg, cho¢ nie byly one otwar-
cie wymieniane przez polskiego personaliste, pochodzity bowiem
z kregéw intelektualnych, zwlaszcza kregéw filozoféw. Mozemy tu
wskaza¢ na marksizm, neopozytywizm, strukturalizm i egzystencja-
lizm. Te szkoly filozoficzne s3 stosunkowo dobrze znane, wigc nie za-
mierzam ich tu teraz omawia¢; przejde do wspdlczesnych projekeow
antypersonalistycznych.

' H. de Lubac, At the Service of the Church. Henri de Lubac Reflects on the Circu-
mstances that Occasioned His Writings, A. Englud Nash (tlum.), Ignatius Press,
San Francisco 1993,s. 171-172.
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2. W kierunku wspétczesnych zagrozeh

Uswiadomienie sobie przez Karola Wojtyle, ze gléwny spér
o osobe toczy si¢ dzi$ na poziomie struktur fundamentalnych, czyli
metafizycznych, potwierdzito si¢ w kolejnych latach po ukazaniu si¢
jego traktatu Osoba i czyn. Pojawily si¢ tez inne nurty filozoficzne,
ktére kwestionowaly istnienie osoby jako niezaleznej, wyjatkowej
i warto$ciowej istoty. Dobrze jest wskazaé na niektére z nich i wydo-
by¢ kolejne elementy wykorzystywane jako narzedzia podwazajace
metafizyk¢ osoby. W naszych analizach zamierzamy nakregli¢ tylko
niektére z popularnych obecnie trendéw w mysleniu o cztowieku.
Cho¢ bedzie to wskazanie tylko na niektdre usifowania anty-perso-
nalistyczne, wykaza one, ze spostrzezenie Wojtyly nie byto spowo-
dowane éwczesnym stanem mysli filozoficznej, lecz podkreslato sil-
niejsza tendencje¢ ugruntowang w dtuzszym okresie dziejow filozofii,
w tym takze we wspolczesnych czasach. W naszych analizach odnie-
siemy si¢ do trzech ruchéw spolecznych i intelektualnych: jednego,
ktéry kwestionuje wiarygodnosé i trwalo$¢ naturalnej plci czlowie-
ka; drugiego, ktéry dazy do ostabienia roli cztowiecka w srodowisku;
oraz trzeciego, ktéry proponuje przeksztalcenie cztowieka w istote
postludzka.

Jesli chodzi o pierwszy z nich, w spoleczenistwach zachodnich
istnieje silna tendencja do umniejszania roli wrodzonej, naturalnej
i biologicznie uwarunkowanej plci cztowieka; zamiast niej nacisk
kladzie si¢ na ple¢ umowna/kulturowo-spoteczng (gender). Ple¢ ta
jest raczej produktem interakgji spotecznych i osobistych wyboréw.
W konsekwencji zanika dwubiegunowe rozréznienie miedzy mez-
czyzna a kobieta i pojawiaj si¢ nowe, plcio-podobne orientacje, ktd-
re idg znacznie dalej w kategoryzacji jednostek ludzkich. Wydaje sie,
ze stanowig one otwartg liczbe, poniewaz dana osoba moze wymysli¢
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dla siebie nowg ple¢ lub moze jg zmienié, przechodzac z jednej plci
nadruga, a potem jeszcze inna i tak dalej. Nalezy przy tym zauwazy,
ze tego typu ple¢ ma luzny zwigzek z genotypem decydujacym o by-
ciu m¢zezyzng lub kobietg i jest raczej wynikiem wplywéw spolecz-
nych i osobistych wyobrazen o sobie, w ktérych biologiczny i odzie-
dziczony wktad jest tylko surowcem.

Promowanie kultury gender jest solidnie podbudowane przeko-
naniem, ze w ten sposdb oddajemy sprawiedliwo$¢ osobom niebi-
narnym i otwieramy przestrzen, w ktérej wszelkiego rodzaju ludzkie
Wybory, W tym te nietypowe, moga znalez¢ swoje urzeczywistnienie.
Nie ulega watpliwosci, ze w tle tej kultury genderowej znajduje si¢
bardzo moralistyczna mentalno$¢. Zwykle dotyka ona idei tolerancji
i sprawiedliwosci: respektowania wszelkich ludzkich wyboréw i od-
dawania sprawiedliwosci ich projekcjom na temat tego, kim chca
by¢, jedli chodzi o ich seksualno$¢. Wszystkie te tendencje opieraja
si¢ oczywiscie na przekonaniu, ze nie istnieje stabilna orientacja sek-
sualna stanowigca cze$¢ naszej ludzkiej natury, a kreatywnos¢ i wy-
bér w tym zakresie sa nieuniknione.

Na pierwszy rzut oka wydaje si¢, ze nie ma sprzecznosci migdzy
taka teorig gender a szkola personalistyczng. Osoba ludzka nie jest
ukonstytuowana na poziomie swojej plci, ale posiada okreslong orien-
tacje seksualna jako ceche drugorzedna. Innymi stowy, niezaleznie od
tego, jaka orientacj¢ seksualng kto$ reprezentuje, nadal jest osoba. Ta
niesprzeczno$¢ jest jednak tylko pozorna, a kultura gender niesie ze
sobg co$ powazniejszego i grozniejszego dla osoby ludzkiej jako ta-
kiej. Ignorowanie naszego genotypu warunkujacego nasza orientacje
seksualng jest sprzeczne z nasza natura, ktéra w terminologii Woj-
tyly nazywana jest zewngtrznoscia. Ale nawet wewnetrznosé jest za-

grozona, poniewaz orientacja seksualna determinuje sposéb, w jaki
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postrzegamy rzeczy i reagujemy na nie emocjonalnie. Wt6rnie wy-
myslone plcie nie moga zmieni¢ tych predyspozycji, ale prowadza do
nienaturalnych mutacji. W rezultacie nie mamy nowych sposobéw
postrzegania rzeczy, ale mieszanki starych. Sytuacje pogarszaja czeste
zmiany orientacji plciowej. Zrozumiale jest, ze wptywa to na psycho-
logiczna tozsamos¢ osoby i ostabia jej podmiotowos¢ i sprawczosé.

Drugi trend wytania si¢, gdy rozwazamy relacje migdzy ludzmi
a §rodowiskiem. Jest ono zagrozone wskutek dziatan i interwencji
cztowieka, ktére charakteryzuja si¢ brakiem umiaru, wyzyskiem
i niedbatoscia. Skutek jest taki, ze od dtuzszego czasu cierpimy z po-
wodu kryzysu ekologicznego, a zmiana naszego podejécia do swiata
przyrody jest bardzo oczekiwana i konieczna. Dostepnych jest juz
wiele badan i sporo literatury na temat tego niekorzystnego kom-
pleksu zjawisk, a takze sposobéw radzenia sobie z nim; owa dostep-
no$¢ moze przyczyni¢ si¢c do zbudowania nowej swiadomosci eko-
logicznej, a takze korzystnie zmodyfikowa¢ postawy ludzkie w tym
zakresie. Wiele gloséw uczestniczacych w tej debacie jest wywa-
zonych i konstruktywnych, choé¢ nie brakuje rowniez radykalnych
propozycji. Niektdrzy filozofowie srodowiska twierdza, ze potrzeba
czego$ wiecej, aby odwrdci¢ kryzys ekologiczny. Na przyktad bio-
centrysci i zwolennicy glebokiej ekologii proponuja catkowite prze-
warto$ciowanie roli cztowieka w $wiecie. Kryzys ekologiczny — jak
twierdza — jest nie tylko wynikiem blednej polityki i egoistycznego
dazenia do zdobycia wigkszej ilosci débr materialnych; wynika on
z blednego rozumienia tego, czym jest $wiat przyrody i jakie jest na-
sze w nim miejsce. Rodzi to okreslone radykalne idee dotyczace sa-
mej istoty ludzkiej, a tym sposobem stanowisko to wkracza w obszar
zainteresowania personalistow.
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W biocentryzmie istnieje poglad, ze $wiat przyrody jest zamiesz-
kany przez rézne gatunki naturalne, a istoty ludzkie sa jednym z nich.
To, co znajduje sie w centrum uwagi reprezentantéw tego stanowi-
ska, to te elementy, ktére czynia ludzi podobnymi do innych, a mniej
te, ktdre czynia ich odregbnymi. W rezultacie promowany jest rodzaj
egalitaryzmu $rodowiskowego: wszystkie gatunki sa réwne i zaden
z nich nie moze by¢ uwazany za gorszy lub lepszy. Biocentrysci, tacy
jak Paul W. Taylor, odrzucaja ide¢ wyzszosci ludzi i twierdza, ze
powinni$my uczy¢ sie, jak zy¢ nie jako stworzenia unikalne, ale po
prostu jako inne stworzenia nie-czlowiecze wydane przez ten sam
naturalny system ewolucyjny?. Twierdzenie to jest przedluzeniem
projektu etyki ziemi Aldo Leopolda, przedstawiajacego ludzi jako
zwyktych obywateli tego $wiata, a nie zdobywcédw i panéw?. Bio-
centrysci obwiniaja czlowieka za kryzys ekologiczny nie tylko z po-
wodu podejmowanych przez nas dziatan, ale takze z powodu naszej
obecnosci na tym $wiecie; ich zdaniem jeste$my zbyt liczni i stano-
wimy zbyt duze obcigzenie dla srodowiska. W zwiazku z tym pro-
ponuja zmniejszenie liczby ludzi do poziomu innych ssakéw, takich
jak niedzwiedzie polarne. Nasza ograniczona obecnos¢ w $wiecie
powinna przynie$¢ srodowisku pewnego rodzaju ulge i umozliwi¢
przywrécenie rytmu naturalnej witalnosci tego $wiata®.

Projekt biocentryczny jest gleboko zakorzeniony w oczekiwa-
niach etycznych; w pewnym sensie ma on na celu uczynienie nas

2 PW. Taylor, Respect for Nature. A Theory of Environmental Ethics, Princeton
University Press, Princeton 1986, s. 112.

3 Jak ujal to Leopold, ,etyka ziemi zmienia role Homo sapiens ze zdobywcy, kté-

ry podporzadkowuje sobie ziemska wspdlnote w jej petnoprawnego czlonka

i obywatela”. Zob. A. Leopold, 4 Sand County Almanac, Ballantine Books,

New York 1970, s. 240.

*  PW. Taylor, Respect for Nature. A Theory of Environmental Ethics, s. 144 inn.
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bardziej $wiadomymi moralnie w naszych interakcjach ze $wiatem
nie-czlowieczym, w szczegdélnosci ze wszystkimi innymi zywymi
stworzeniami. Postawy proekologiczne, jesli sa na swoim miejscu, sg
oznakami ekologicznego nawrdcenia, ktére nalezy wszelkimi sposo-
bami promowa¢. Etyka stanowi zatem tutaj punkt wyjécia, a zmiany
nastepujace w naszym postrzeganiu siebie oraz rdl, ktére sobie przy-
pisujemy, s3 w znacznym stopniu uwarunkowane etycznymi wyma-
ganiami ze strony srodowiska.

Ze stanowiska personalistycznego, w tym filozofii Karola Woj-
tyly, nalezy zauwazy¢, ze osoba ludzka zostaje tu zredukowana do
wymiaru naturalnego, czyli biologicznego. Egalitaryzm srodowisko-
wy wchodzi w konflikt z personalizmem, poniewaz to, co naprawdg
stanowi osobe i jej wyjatkowos¢, jest odsuwane na bok, a nawet po-
strzegane jako czynnik mogacy zrodzi¢ pewna sprzeczno$¢ — jako
element ukazujacy nie tylko odmiennos$¢ osoby, ale jej wyzszy status
w krolestwie przyrody. Musimy przyzna¢, ze cala sfera wnetrza oso-
by dzieli ten sam los, poniewaz dowodzi, ze jeste$my istotami, ktére
wykraczajg poza sfer¢ biologiczna, a zatem nie mozna ich zreduko-
wacé do jednego z gatunkéw zamieszkujacych ten $wiat. Dlatego tez
biocentryzm jest wyraz’nie anty—personalistyczny W swej naturze,
przynajmniej w silnej wersji zarysowanej powyzej.

Glgboka ckologia z kolei podkresla koniecznos¢ zmiany naszej
koncepcji biocentrycznej lub biosferycznej réwnosci i samorealiza-
cji. Arne Nass, ojciec zatozyciel tej szkoly ekologicznej, byt przeko-
nany, ze nadszed! czas, aby porzuci¢ waskie rozumienie tych poje¢
i znacznie je zmodyfikowa¢. Zdaniem Nassa wszystkie istoty natu-

ralne tworzace srodowisko powinny by¢ uwazane za réwne’. Miat

5

A. Ness, The Shallow and the Deep, Long Range Ecology Movement. Summary,
»Inquiry” 1973, vol. 16, s. 95-96.
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na myéli nie tylko stworzenia obdarzone procesami zyciowymi, ale
takze inne elementy, ktére sg ich pozbawione, takie jak nicozywione
rzeki, skaly i ekosystemy. Samorealizacja z kolei wymaga nowej samo-
identyfikacji, a mianowicie wyjscia poza granice naszego bytu. Neass
jest przekonany, ze powinni$my poszerzy¢ nasza identyfikacje i spro-
bowad utozsamid si¢ z ,, Jaznig $wiata”. Tak wi¢c nasza samorealizacja
powinna obejmowaé wszystko, co sklada si¢ na t¢ Jazn. W efekcie
moja jazii ma zostaé wlaczona w Jazn calego wszechswiata, stajac sie
jej czgécia; moje spetnienie jako istoty ludzkiej dokonuje si¢ tylko
wtedy, gdy wszystkie inne stworzenia osiagna swoje spelnienie. Jak
ujmujg to Bill Devall i George Sessions, chodzi o ,urzeczywistnienie
«jazni w Jazni», gdzie «Jazii» oznacza organiczng calo$¢”; ,nike
nie zostanie zbawiony, dopdki wszyscy nie zostaniemy zbawieni™.
Tym sposobem zmienia si¢ nasze podstawowe podejscie do $rodo-
wiska, poniewaz — jak twierdza zwolennicy glebokiej ekologii —
alienacja migdzy $wiatem cztowieczym a nie-czlowieczym zostanie
zniesiona, a przynajmniej radykalnie ztagodzona; nasza blisko$¢ ze
$wiatem przyrody ulegnie wzmocnieniu i poprawie’.

Gi¢boka ekologia w duzej mierze dotyczy etyki wzajemnych
relacji miedzy ludZzmi i $wiatem pozaludzkim; stara si¢ uwrazliwia¢
ludzi i budzi¢ ich wspélczucie dla $rodowiska do stopnia, ze ,,mi-
tos¢” i ,,przyjazn’” stajg si¢ przewazajacymi i dominujgcymi postawa-
mi. Tak wigc stanowisko to jest w duzym stopniu ukierunkowane
przez wymogi etyczne i na nich oparte, ale sama etyka ma szersze
znaczenie. My, istoty ludzkie, posiadamy pewne moralne i etyczne

¢ B. Devall, G. Session, Deep Ecology, w: Environmental Ethics. What really
Matters, What really Works, D. Schmidtz, E. Willott (eds.), Oxford University
Press, New York 2002, s. 122.

7 F.Mathews, Value in Nature and the Meaning in Life, w: Environmental Ethics,
R. Elliot (ed.), Oxford University Press, New York 2002, s. 144-145.
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zobowiazania wobec $rodowiska, nawet jesli ono ich nie odwzajem-
nia; mozemy powiedzieé, ze w calej swojej ztozonosci srodowisko
jest tylko podmiotem nie w petni moralnym.

Z personalistycznego punktu widzenia projekt glebokiej ekolo-
gii ma pewne zalety. Uswiadamia nam, ludziom, ze stanowimy cz¢$¢
natury, a przynajmniej jeste$my w niej gteboko zakorzenieni. Perso-
nalizm realistyczny, reprezentowany przez Karola Wojtyle, zawsze
podkresla ucielesniony charakter osoby ludzkiej, a tym samym jej
nieodzowny zwigzek ze $wiatem natury, srodowiskiem. Co wiecej,
nasze ludzkie spelnienie jest nie tylko uwarunkowane przez $wiat
przyrody, ale ma miejsce pos$rdéd niego i w wielu przypadkach jego
pozytywny wynik jest niemozliwy w oderwaniu od tego, co nie jest
ludzkie, a takze jego dobrego funkcjonowania.

Dostrzec mozna jednak pewne oznaki, ktére s3 mniej optymi-
styczne w tym ekologicznie zorientowanym podejsciu. To, co ude-
rza nas w projekcie glebokiej ekologii, to jego naturalistyczny aspekt
i tendencja do zacierania tego, co typowo ludzkie i osobowe. Oczy-
widcie, wiele zalezy od interpretacji glebokiej ekologii; samo stano-
wisko jest przez jego zwolennikéw wyrazane niejasnym i poetyckim
jezykiem. W silnej wersji moze oznaczaé, ze im bardziej jestesmy
zanurzeni w naturalnosci (cokolwick to znaczy), tym lepiej. Pro-
blem polega na tym, ze trudno jest wyjasni¢, czym jest Jazni $wiata
i co w praktyce oznacza utozsamianie si¢ z nia. Dla personalistow
niepokojaca jest tendencja do oslabiania scisle ludzkiej i osobowej
tozsamosci, ktéra w duzej mierze dotyczy $wiata wewnetrznego i du-
chowego, a zamiast tego do dostosowywania si¢ do rytmu natury.
Ostateczny rezultat gloszony przez glebokich ekologdw jest godny
pochwaly, ale pytanie brzmi, czy w tym celu powinni$my pos$wigcié
tak wiele, a mianowicie nasza wyjatkowos¢ i odrebnosé, czy tez roz-
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cienczy¢ ja w organicznej catosci? Jesli odpowiedz jest pozytywna, to
gleboka ekologia stoi w uderzajacej sprzecznosci z personalizmem,
w tym z projektem Karola Wojtyly.

Trzecia tendencja dotyczy przeksztalcania czlowicka w istote
postludzka; scenariusz ten jest zasadniczo rozwazany w ramach de-
baty na temat radykalnego ulepszania cztowieka i transhumanizmu.
Zwolennicy tego ruchu twierdza, ze istoty ludzkie moga poprawi¢
swoja egzystencje poprzez przezwyciezenie roznych niedociagnieé
i niedoskonalosci, a co wazniejsze, moga stal si¢ ,lepsi” niz tylko
»dobrzy” dzicki rozwojowi nauki i technologii. W Deklaracji tran-
shumanistycznej (2012) transhumanisci dajg wyraz takiej nadziei
najpierw w sensie negatywnym, twierdzac, co nastgpuje: ,wyobraza-
my sobie mozliwo$¢ poszerzenia ludzkiego potencjatu poprzez prze-
zwyciezenie starzenia si¢, niedostatkéw poznawczych, mimowolne-
go cierpienia i naszego uwigzienia na planecie Ziemia™. Nastepnie
wyrazajg wiar¢ w lepsza kondycje ludzkich stworzen, promujac tak
zwana wolnos$¢ morfologiczna. W tym samym o$wiadczeniu ujmuja
to nast¢pujaco: ,opowiadamy si¢ za wolnoscig morfologiczng — pra-
wem do modyfikowania i ulepszania wlasnego ciata, wladz poznaw-
czych i emocji. Wolno$¢ ta obejmuje prawo do korzystania badz
niekorzystania z technik i technologii stuzacych wydluzeniu zycia,
zachowaniu siebie dzigki krionice, transferowi umystu i innym $rod-
kom, a takze wyborowi dalszych modyfikacji i ulepszen™.

U podloza tego stanowiska lezy niezadowolenie z réznych ogra-
niczeni nalozonych na ludzkie stworzenie w jego obecnym stanie.
Moze ono zatem i powinno przejé¢ transformacje i staé si¢ kims wie-
cej niz jest teraz. Z tego rodzi si¢ idea postludzkiej istoty, ktéra jest
8 Transhumanist Declaration (2012), w: The Transhumanist Reader, M. More,

N. Vita-More (eds.), Wiley-Blackwell, Malden—Oxford 2013, s. 54.
> Transhumanist Declaration (2012),s. 55.
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doskonalsza i bardziej zaawansowana w swoim bycie. Odktadajac na
bok dyskusj¢ miedzy transhumanistami i posthumanistami na temat
tego, czy postczlowieck powinien by¢ przedluzeniem istoty ludz-
kiej, czy tez zupelnie nowym stworzeniem, musimy powiedzieé, ze
promowany jest nowy porzadek istot. Chodzi w nim o wspieranie
dobrostanu kazdej istoty na $wiecie, czy to zdolnej do odczuwania
(w tym czlowieka), czy tez przyszlych sztucznych i zmodyfikowa-
nych form zycia lub innych inteligencji stworzonych dzicki postepo-
wi technologicznemu i naukowemu'’. Nie ma szczegdlnego miejsca
dla osoby ludzkiej w jej obecnej formie, a przyszte osoby moga by¢
bardzo rézne, biorac pod uwage scenariusz, w ktérym moze dojé¢ do
pewnego rodzaju naturalno-sztucznej hybrydy (czego nie wyklucza-
ja transhumanisci).

W jakim stopniu ten sposdb myslenia wiaze si¢ z etyka? Jesli ich
celem jest promowanie dobrostanu wszystkich stworzen, czy to na-
turalnych, czy sztucznych, oznacza to, ze ich stanowisko wyraznie za-
wiera swoisty komponent etycznego réwnosciowego podejscia (kté-
re idzie dalej niz biocentryzm), choé nietrudno zdaé sobie spraweg, ze
rodzajem etyki, ktéra wchodzi w gre, jest etyka utylitarystyczna. Ta
etyczna orientacja zawarta w transhumanizmie rzuca sie w oczy, gdy
przygladamy si¢ najnowszemu elementowi w rozwoju tego ruchu,
zwanemu ulepszeniem moralnym. Osoby zwigzane z tym trendem
myslenia sg przekonane, ze tradycyjna edukacja moralna jest niewy-
starczajgca i powinni$my zastosowaé nowe sposoby ulepszania po-
staw moralnych ludzi, w szczeg6lnosci altruizmu, poczucia sprawie-
dliwosci i obnizonego poziomu agresji''. Te nowe sposoby czynienia

Y Transhumanist Declaration (2012), s. 54.
Y L Persson. ]. Savulescu, Unfit for the Future. The Need for Moral Enbancement,
Oxford University Press, Oxford 2012.
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nas lepszymi moralnie polegaja zasadniczo na stosowaniu srodkéw
farmakologicznych, srodkéw narkotycznych i uzywek, ale takze na
powazniejszych interwencjach. Jako przyktad mozemy wskaza¢ ideg
Boga Maszyny'%. Chodzi w niej o pot¢zny biokomputer (komputer
kwantowy), ktéry po zintegrowaniu z ludzkimi wewngtrznymi ukla-
dami biologicznymi miatby swoista wladz¢ nad my$lamiiintencjami
prowadzacymi do powazniejszych przestepstw, takich jak morder-
stwo czy gwalt. W zamysle zwolennikéw tej innowacji mieliby$my
by¢ tym sposobem chronieni przed powaznymi btedami moralnymi.

Personalistyczna ocena transhumanizmu nie jest prosta. Pojawia-
ja si¢ jednak wyrazne oznaki, ze osoba ludzka, jaka znamy z naszego
do$wiadczenia, nie jest traktowana pozytywnie przez transhumani-
stéw i dlatego opowiadaja si¢ oni za jej post¢pujaca zmiang i mo-
dyfikacja. Istota postludzka — jesli kiedykolwiek si¢ pojawi — bedzie
albo bardziej zaawansowang wersja czlowicka, albo radykalnie inna.
W obu scenariuszach mamy tendencj¢ do przezwyci¢zania strukeury
osoby ludzkiej w celu wzmocnienia i uwydatnienia istnienia tej no-
wej istoty. Istnieje réwniez dazenie do zagwarantowania wyzszego
poziomu standardéw moralnych nie tylko w spotecznosci postludzi,
ale w calym wszechswiecie, w tym w innych bytach nie-czlowie-
czych. Ogélnie rzecz ujmujac, transhumanizm obejmuje pragnienie
urzeczywistnienia pewnego rodzaju super-cztowieczenistwa (w wer-
sji migkkiej lub twarde;j), ale zawsze jest ono proponowane kosztem
realnej osoby ludzkiej; w tym sensie transhumanizm jest antyperso-
nalistyczny i pozostaje w wyraznym konflikcie z Wojtylowym pro-
jektem osoby.

12 1. Savulescu, 1. Persson, Moral Enbhancement, Freedom and the God Machine,
“Monist” 2012, vol. 95, no. 3, s. 412.
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Ku wnioskom koficowym

Z naszych wybranych analiz wynika szereg wnioskéw. Po pierw-
sze, Karol Wojtyta mial racje, twierdzac, ze filozofia jego czaséw
zmagala si¢ z kryzysem dotyczacym rozumienia osoby ludzkiej; co
wiecej, kryzys ten mial charakter bardziej metafizyczny niz etyczny.
Préba ponownej oceny tej diagnozy w naszych czasach prowadzi
do podobnych wnioskéw, ale pojawiaja si¢ pewne réznice. Patrzac
krytycznie na genderyzm, propozycje ekologiczne i transhumanizm,
nalezy przyzna¢, ze w pierwszej kolejnoséci samo istnienie i profil on-
tologiczny osoby sa relatywizowane i kwestionowane; chociaz etyka
odgrywa tu istotng role i wydaje sie, ze dzieje si¢ to nawet bardziej
intensywnie, niz Wojtyla mégt sobie wyobrazi¢. We wspétczesnych
atakach na osobg strona etyczna jest bardziej aktywna i by¢ moze
dominujaca. Po drugie, okazuje si¢, ze w genderyzmie, inicjatywach
ekologicznych i transhumanizmie etyka nie jest drugorzednym, lecz
pierwszorzednym punktem odniesienia. Aby uzyskaé tolerancje
i akceptacje dla nowych plci i bytéw postludzkich lub nie-cztowie-
czych, status osoby ludzkiej musi zosta¢ zakwestionowany i zmody-
fikowany w znacznym stopniu. Aby by¢ bardziej etycznym w sto-
sunku do innych gatunkéw w srodowisku, aby doceni¢ jego moralne
znaczenie, cztowiek musi utozsami¢ si¢ z tymi gatunkami na pozio-
mie metafizycznym i by¢ moze stworzy¢ dla nich wiecej fizycznego
miejsca poprzez samoogranicznie i depopulacje. Zdaje sie, ze po-
stulaty etyczne dyktuja zmiany w ramach fundamentalnego, filozo-
ficznego projektu osoby ludzkiej; lub méwiac inaczej, w imie etyki
mamy ,,przebudowad” nasza metafizyczng strukture w skromniejszy
sposéb, a mianowicie po prostu ograniczy¢ to, kim jeste$my teraz.
Czy taki eksperyment jest naprawde mozliwy?
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W historii myéli filozoficznej spotykalismy si¢ z podobnymi
propozycjami. Na przyklad Emmanuel Lévinas opowiadal si¢ za
pierwszenstwem etyki przed metafizyka. Jego intencja bylo jednak
podkreslenie roli doswiadczenia czyjej$ twarzy, co mialo oznaczad
podmiotowos¢ tej osoby. Wedtug Lévinasa twarz jest bezposred-
nio dana, oznacza i manifestuje sama siebie i ma zawsze pozytywna
warto$¢"; jest dana w zrédlowym doswiadczeniu, zanim jestesmy
w stanie okresli¢ struktury metafizyczne osoby; to do$wiadczenie
moéwi kazdemu, na przyklad, ,nie zabijesz mnie”. W naszym przy-
padku sytuacja wyglada inaczej. Etyka jest stawiana nie tylko przed
metafizyka (w porzadku poznawczym), ale jest jej przeciwstawiana,
jakby w rodzaju dialektycznej kontrapozycji. Wyglada na to, ze to, co
wiemy z operacji typowych dla rozumu praktycznego, dyktuje, jak
powinien dziata¢ rozum teoretyczny. Jesli tak jest, to jest to catko-
wita i zbyt daleko idaca zmiana znacznej czgsci zachodniej filozofii.

Na koniec warto zauwazy¢, ze takie agresywne podejscie etyczne,
oderwane od metafizyki i opresyjne wobec niej, jest do$¢ watpliwe.
Etyki nie mozna catkowicie oddzieli¢ od metafizyki, poniewaz na
pewnym etapie musimy wiedzie¢, dlaczego powinnismy lub nie po-
winnis’my czynié tego czy tamtego, a mianowicie potrzebujemy uza-
sadnienia dla naszych decyzji etycznych. Same deklaracje, ze istnieje
taki a taki imperatyw moralny, nie s3 wystarczajace; jestesmy racjo-
nalnymi stworzeniami i musimy zna¢ glebokie uzasadnienie naszego
moralnego postgpowania. Chociaz poznawczy dostgp do tego, co
moralne, jest dany bezposrednio, jego racjonalne uzasadnienie musi

13

E. Lévinas, Totality and Infinity, A. Lingis (thum.), Duquesne University Press,
Pitesburgh 1969, s. 71-74; wersja polska: Catost i nieskoriczonosé. Esej o ze-
wnetrznosci, M. Kowalska (ttum.), Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
1998.
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pojawic¢ si¢ i zostaé predzej czy pdzniej wyartykulowane, a metafizy-
ka jest tego niecodzowng cz¢icia.

Tym sposobem ponownie znajdujemy si¢ w Wojtylowym punk-
cie wyjscia i musimy stawi¢ czota podobnym, cho¢ bardziej zaawan-
sowanym zagrozeniom dla osoby ludzkiej. Nie mozemy zapropo-
nowaé standardowej, jalowej polemiki, aby przeciwstawié si¢ tym
negatywnym tendencjom, co bylo jasnym przekonaniem Wojtyty,
ale powinni$my sprébowaé dokonaé ,,pewnego rodzaju rekapitu-
lacji nienaruszalnej tajemnicy osoby”. Szukajac nowych sposobéw,
mozemy podej$¢ do tego z dwdch stron. Od strony negatywnej po-
winni$my unikaé przyjmowania skrajnych stanowisk, a mianowicie
umniejszania roli etyki lub dialektycznego przeciwstawiania meta-
fizyki etyce. Bytby to btad analogiczny do tego popelnionego przez
genderystéw, ekologéw i transhumanistéw. W zwiazku z tym wyma-
gane jest rowniez podejscie pozytywne. Od tej strony powinnismy
stara¢ si¢ pokaza¢, dlaczego winni$my mysle¢ w kategoriach osoby
ludzkiej, nie tylko dla nas samych, ale takze dla $wiata, w ktdrym
zyjemy. Osoba i czyn Wojtyly stanowi dobry przyktad tego, jak jego
podejécie otwiera pozytywny wzorzec myslenia o osobie i jak mozna
filozoficznie wydoby¢ i ukazaé bogactwo osoby, cho¢ istnieja takze
inne préby, ktére nalezy polaczy¢ z projektem Wojeyly'.

14

Dobrym tego przykladem jest ksiazka George’a Kateba o ludzkiej godnosci.
Zob. G. Kateb, Human Dignity, Belknap Press. An Imprint of Harvard Uni-
versity Press, Cambridge (MA) 2014.
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W obronie osoby. Przesztos¢ i terazniejszos¢
Abstrakt

Jako filozof Karol Wojtyta zdawal sobie sprawe, ze jednym z gléwnych proble-
méw wspolczesnej kultury jest rozumienie osoby ludzkiej. Rézne ideologie
totalitarne, a takze nicktdre wspélczesne szkoly filozoficzne, przyczyniajg si¢
do pewnego rodzaju degradacji osoby ludzkiej. Dlatego personalizm i filozo-
fia chrzescijaiska musza odpowiedzieé na ten atak, kedry zdaniem Wojeyly
ma charakter bardziej metafizyczny niz moralny. Niniejszy rozdzial przedsta-
wia oceng zagrozen dla osoby, jakiej Wojtyla dokonal w swoich czasach, a ked-
re tym bardziej ujawniajg si¢ w czasach obecnych. Staje si¢ jasne, ze polski
mysliciel mial racje, a to, co dzieje si¢ w naszej kulturze, potwierdza t¢ oceng,
a nawet ja zaostrza. Wcigz maja miejsce rézne ataki na osobe ludzka, kedre sg
bardziej natury metafizycznej niz moralnej. Jednak analizy ostatnich trendéw
pokazuja szczegdlnie wyraznie, Ze w imie uczynienia nas bardziej moralny-
mi istotami ludzkimi, metafizyczny profil osoby ludzkiej jest relatywizowany
i kwestionowany; wydaje sig, ze etyka jest przeciwstawiana metafizyce i trak-
towana priorytetowo kosztem tego, kim jestesmy.

Stowa kluczowe: osoba ludzka, metafizyka, etyka, kryzys antropologiczny,
rekapitulacja pojecia osobowosci

In defence of the person. Past and present
Abstract

Karol Wojtyla, as a philosopher, was aware that one of the main problems of
contemporary culture is related to the understanding of the human person.
Various totalitarian ideologies, as well as some contemporary philosophical
schools, contribute to a kind of degradation of the human person. Hence,
personalism and Christian philosophy must respond to this attack, which,
in Wojtyla’s view, is more of a metaphysical than a moral nature. This chapter
presents Wojtyla’s assessment of the threats to the person in his time, and
even more so in our time. It becomes clear that the Polish thinker was right,
and what is happening in our culture confirms and even exacerbates this.
Various assaults on the human person are still taking place and are more of
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a metaphysical than a moral nature. But what analyses of recent trends make
particularly apparent is that, in the name of making us more moral human
beings, the metaphysical profile of the human person is being relativised
and challenged; it seems that ethics is being pitted against metaphysics and
prioritised at the expense of who we are.

Keywords: human person, metaphysics, ethics, anthropological crisis, recapi-
tulation of the concept of personhood
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Personalizm Woijtyly jako personalizm integralny'.
Przysztos¢ projektu intelektualnego

Wprowadzenie

elem niniejszego eseju jest proba zdefiniowania personalizmu

C\Wojtyly oraz przedstawienia mozliwosci kontynuacji i rozwoju

jego dzieta poprzez to, co nazywam personalizmem integral-
nym.

Zawsze wydawalo mi si¢, ze najlepszym sposobem na zrozumie-

nie mysli Wojtyly jest ukazanie ztozonej intelektualnej drogi, ktéra

doprowadzita go do jego arcydzieta — Osoby i czynu. Zatem od tego

wlasénie miejsca zaczniemy.

! Artykul ukazal si¢ oryginalnie w czasopi$mie »Quaestiones Disputatae” 2019,

vol. 9, no.2,s.91-111.
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1. Biografia intelektualna Karola Wojtyty

Powszechnie wiadomo, ze Wojtyla rozpoczat swojg intelektual-
ng podroz jako student filologii polskiej na Uniwersytecie Jagiellon-
skim w Krakowie, gdzie przejawial zainteresowanie §wiatem teatru
i poezji. To jednakze decyzja o zostaniu kaptanem wprowadzita go
w $wiat filozofii, a zgodnie z dwczesnymi programami nauczania
przeszedt solidng tomistyczna formacj¢, ktérej kulminacja byta dy-
sertacja na temat koncepcji wiary u $w. Jana od Krzyza, napisana
w 1948 roku pod kierunkiem wybitnego tomisty Réginalda Garri-
gou-Lagrange’a na Angelicum w Rzymie.

Powrdcit do Polski, gdzie przystapit do pracy nad rozprawa ha-
bilitacyjna poswiecona twérczosci Maxa Schelera, a dokladniej —
wartosci, jaka przedstawia etyka Schelera dla etyki chrzescijariskiej.
Poza konkretnymi rezultatami, ktére Wojtyla juz wéwczas osiagnat,
badania te mialy decydujacy wplyw na jego dalsza droge, poniewaz
zmienily jego intelektualne itinerarium, co sam potwierdzit:

Tej pracy [na temat Schelera] osobiscie bardzo duzo zawdzig-
czam. Na gruncie mojej wezesniejszej formacji arystotelesowsko-to-
mistycznej zostala teraz zaszczepiona metoda fenomenologiczna.
Pozwolito mi to podjaé szereg twérczych préb w tym zakresie. Mam
tu na mysli przede wszystkim ksiazke Osoba i czyn. W ten sposdb
wlaczylem si¢ w nurt wspétezesnego personalizmu filozoficznego,
a to studium wydaje takze pewne owoce duszpasterskie®.

Scheler wprowadzit Wojtyle w filozoficzny nurt fenomenologii,
a za jego posrednictwem w caly nurt mysli wspolezesnej. Ponadto
dzigki zanurzeniu si¢ w t¢ filozofi¢ mégt zauwazy¢, ze zawiera ona
teoretyczne propozycje o wielkim znaczeniu, ktére warto podjaé,
2

Jan Pawel IL, Dar i tajemnica, Wydawnictwo Sw. Stanistawa BM Archidiecezji
Krakowskiej, Krakow 2005, s. 65.
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w tym: rehabilitacje podmiotowosci, autonomie, gleboka wizje
sumienia itp. Wojtyta juz wczesniej dostrzegal pewne niedostatki
tomizmu w wymiarze jego orientacji obiektywistycznej, ale dopie-
ro doglebne studium fenomenologii i jej korzeni (zwlaszcza Kanta
i Hume’a) pozwolito mu uswiadomi¢ sobie, ze filozofia nowozytna
dostarczata waznych wskazan umozliwiajacych zaradzenie tym bra-
kom, tak ze nie mozna jej bylo zby¢ — jak to czynili niektdrzy neo-
scholastycy — prosta zbiorowa odmowa rozumienia jej, postrzegajac
ja jako bledna pochodng cogizo nurtu idealistycznego z jego poczat-
kéw. Wojtyla zawsze uwazal, ze filozofia nowozytna, wychodzac od
podmiotu niezakorzenionego w bycie, ma bledne i problematyczne
przestanki, ale nie przeszkadzalo mu to uznaé, ze znaczna cz¢é¢ jej
tez antropologicznych przedstawia aspekty godne uwagi, do tego
stopnia, ze w jaki$ sposdb dokladniej odzwierciedlajg ,,czym” — albo
lepiej — ,kim” jest cztowiek, poniewaz méwig o nim od wewnatrz,
od osobowego ,ja’, a nie od zewnetrznosci podatnej na asymilacje
przez $wiat natury. Byto to wielkie odkrycie, ktérego dokonat dzicki
pracy Schelera; mialo ono stopniowy, aczkolwiek decydujacy wplyw
na myslenie Wojtyly’.

Poczatkowo wywarto wplyw na jego studia etyczne, poniewaz
w owym czasie byt profesorem tego przedmiotu na Uniwersytecie
Lubelskim, a jego badania byly ukierunkowane na stworzenie ety-
ki personalistycznej majacej na celu odnowienie etyki tomistyczne;j
poprzez Schelera i cz¢dciowo przez Kanta. Niektére z zagadnien,
ktére Wojtyta rozwijal — a kedre daly poczatek tak zwanej Lubelskiej
Szkole Etyki — dotyczyly wzglednej autonomii etyki w stosunku do

3 Praca zostata opublikowana w 1959 roku pod tytulem Ocena mozliwosci zbu-

dowania etyki chrzescijanskief przy zatozeniach systemu Maksa Schelera, Towa-
rzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1959.



476 ~ Juan Manuel Burgos

antropologii, podj¢cia doswiadczenia moralnego jako punktu wyj-
Scia dla etyki, opracowania normy personalistycznej, badania relacji
miedzy wola a rozumem praktycznym, reperkusji subiektywizmu
w etyce, znaczenia wzorcdw, perfekcjonizmu, itd.%. Rezultaty byly
zadowalajace, ale im dalej podazat tg $ciezka, tym bardziej oczywiste
stawalo si¢, ze etyka domaga si¢ uprzedniej i nieuniknionej refleks;ji
antropologicznej. Opracowanie etyki personalistycznej jako zloze-
nia elementéw tomistycznych i fenomenologicznych bylo po prostu
niemozliwe, jesli nie istniata solidna koncepcja osoby o tych samych
cechach. Przypominato to prob¢ posadowienia budynku na rucho-
mych fundamentach; zadanie takie bylo skazane na niepowodzenie.
Tylko przy uprzednio zatozonej koncepcji osoby, ktéra osiagneta owa
integralno$¢, mozliwe byto opracowanie etyki o podobnych cechach.

Pierwszym krokiem w tym kierunku bylo dzieto Mifos¢ i odpo-
wiedzialnos¢ (1960)°. Ksiazka ta byla oryginalnym esejem na temat
etyki seksualnej opartej na adekwatnej wizji relacji migdzy osobami
mezczyzny i kobiety. W pracy tej Wojtyla pisze z perspektywy swiata
zar6wno pojeciowego, jak i osobowego: z personalizmu ontologicz-
nego, ktory przyjat wspdlczesne pojecia podmiotu, subiektywnosci,
$wiadomosci, samostanowienia, osoby jako celu samego w sobie, itd.
I na tej propozycji rozwija oryginalne zagadnienia, takie jak norma
personalistyczna, moralny zakaz seksualnej instrumentalizacji oso-
by, seksualno$¢ jako dar, itd. Jednak pomimo tych osiagni¢¢ (znaj-
dujacych odzwierciedlenie w sukeesie ksiazki), zasadniczy problem
pozostawal nietkniety: podstawowe pojecia antropologiczne zostaly
ledwo nakreslone. Wojtyla wykorzystal te koncepcje do wytozenia

*  Studia te zostaly zebrane w jezyku hiszpanskim w: K. Wojtyla, Mi visidn del

hombre: Hacia una nueva ética, Palabra, Madrid 2010.
> K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, TN KUL, Lublin 1960.
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swojej innowacyjnej wizji seksualnosci, ale ich nie objasnit ani nie
rozwingt. Kwestia ta stafa si¢ jednym z punktdw, nad kedrymi rozpra-
wiano na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim przy okazji publikacji
ksiazki. Niektorzy profesorowie domagali si¢ solidniejszych podstaw
antropologicznych dla powstalej perspektywy etycznej. Wydaje sie,
ze ta sytuacja stala si¢ ostatecznym impulsem, ktéry popchnat Karola
Wojtyle w kierunku systematycznego opracowania antropologii.

2. Projekt Osoba i czyn

Ksigzka Osoba i czyn® ukazala si¢ po raz pierwszy w 1969 roku
i stanowi dopelnienie refleksji, ktorag opisalismy powyzej. Etyka
personalistyczna potrzebowata antropologii personalistycznej, wo-
bec czego Osoba i czyn stala si¢ odpowiedzig Karola Wojtyly na to
ogromne wyzwanie intelektualne. Byla to znakomita i oryginalna
odpowiedz zaréwno pod wzgledem koncepciji, jak i realizacji. Za-
cznijmy od koncepdji.

Koncepcja ta ma na celu ni mniej, ni wigcej tylko odrodzenie
antropologii realistycznej w $wietle wspdlczesnej mysli, a zwlaszcza
fenomenologii w kluczu personalistycznym. Jak juz wspomnialem,
wyksztalcenie Wojtyly bylo ugruntowane w tomizmie i z tej wlasnie
filozofii przejat wiele zatozen — w szczegélnosci jej realizm; z bie-
giem czasu zdat sobie jednakze sprawe, ze opracowanie nowoczesne;j
antropologii przy uzyciu technicznych poje¢ systemu arystotele-
sowsko-tomistycznego (substancja i przypadlosci, potencja i ake,
hylemorfizm itp.) po prostu nie jest mozliwe. Kiedy zostalyby one
wykorzystane jako strukturalny fundament antropologii, uniemoz-
liwityby zadowalajacg integracj¢ nowych elementéw, keédre chciat

¢ K. Wojtyla, Osoba i czyn, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakéw 1969.
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wlaczyé: podmiotowosci, samoswiadomodci, autoreferencyjnosci,
»ja, itd. Jednoczesnie zdawal sobie sprawe, ze nie moze bezkrytycz-
nie przyjmowaé wktadu wspétczesnych myslicieli, poniewaz w kil-
ku przypadkach ich analizy prowadzily do idealizmu w takiej czy
innej formie. Jego odpowiedz na ten ztozony problem byla réwnie
$miata, co ryzykowna: catkowita rekonstrukcja podstawowych pojeé
antropologicznych w oparciu o tradycyjne i wspéfczesne elementy,
generujaca tym samym nowg antropologie o charakterze personali-
stycznym. Jej punktem wyjécia sa podstawowe zalozenia realistyczne
i substantywna cz¢s$¢ jej tresci, ale nie koncepcje arystotelesowsko-to-
mistyczne. Przy takich zatozeniach integruje ona nowozytny wkiad,
dezaktywujac jego idealistyczny komponent. W kazdym przypadku
proces jest dostosowany do okreslonych cech danego pojecia, takich
jak $wiadomos¢, dziatanie, wolnos¢, potencjalno$é, zdolnosé itd.
Nietrudno jest wyobrazi¢ sobie ztozonoé¢ i ryzyko operacji pod-
jetej w Osobie i czynie. Moim zdaniem Wojtyla byl w stanie zrealizo-
waé swoj program dzieki bardzo precyzyjnemu zalozeniu metodo-
logicznemu: zaangazowaniu w antropologie ontologiczna, ktéra nie
jest ani metafizyczna, ani fenomenologiczna, ale czerpie elementy
z obu. Zatrzymam si¢ teraz na konkretnym przypadku, aby lepiej
unaoczni¢ znaczenie tych stwierdzen. Kiedy Wojtyta zastanawia si¢
nad tym, jakiego pojecia dziatania uzyje, jako pierwszy punkt od-
niesienia przyjmuje, jak zawsze, filozofi¢ tomistyczna i rozwaza — co
wydaje si¢ logiczne i naturalne — czy powinien uzy¢ tradycyjnego
pojecia aktu, na ktérym opartby swoje pojecie ludzkiego dziatania.
Nastepnie szczegdétowo analizuje pojecia aktu/moznoéci i zauwaza,
ze bardzo adekwatnie odzwierciedlaja one dynamizm rzeczywisto-
Sci. Jak dotad wszystko zdaje si¢ prowadzi¢ do tradycyjnego zabie-
gu ugruntowania ludzkiego dziatania w pojeciu aktu, ale Wojtyta
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na tym nie poprzestaje. Jego analiza idzie dalej i prowadzi go do
wniosku, ze pomimo tych pozytywnych przestanek, pojecia te nie
s3 tak naprawdg¢ adekwatne do opisania dynamizmu podmiotu, po-
niewaz nie uwzgledniajg ,ja” —- sprawcy dziatania. Akt i mozno$¢ sa
pojeciami bezosobowymi, ktére nie moga odzwierciedla¢ specyfiki
ludzkiego dziatania: sprawstwa ,ja” zdolnego do samostanowienia.
W zwiazku z tym Wojtyla postanawia ich nie uzywa¢, zastgpujac je
nowg koncepcja dzialania, ktdrg okresla jako actus personae, i kt6-
ra polega na personalistycznym przysposobieniu klasycznego actus
humanus poprzez wyrazng integracje samo$wiadomego podmiotu.

Mysle, ze ten przyktad jasno pokazuje trzy kroki, ktére zazwy-
czaj podejmuje w swojej filozoficznej metodologii: (1) aspeke trady-
cji (akt/moznos¢), (2) wlaczenie elementu wspdtezesnego (dziatanie
spowodowane przez ja-podmiot), oraz (3) wygenerowanie nowej
koncepcji integrujacej oba elementy — actus personae. Jest to proces,
kt6ry zostanie wykorzystany w bardzo podobny sposéb w podsta-
wowych pojeciach tej pracy: podmiotowe suppositum w opozycji do
substancji, wola-wolno$¢ w opozycji do appetitus, sumienie, natura,
itd. Calosciowym rezultatem jest opracowanie kompletnej i nowej
ontologicznej antropologii personalistycznej, ktdra nie jest ani me-
tafizyka, ani fenomenologia.

Stwierdzenie, ze Wojtyta nie zajmuje si¢ metafizyka, moze by¢
zaskakujace, a nawet szokujace, i jako takie domaga si¢ pewnych
wyjasnien. Przede wszystkim chee wyjasnié, iz moim zamierzeniem
nie jest twierdzi¢, jakoby Wojtyta rozwijat filozofie, ktéra porzuca
poszukiwanie absolutnych i niewzruszonych prawd. Wrecz przeciw-
nie, Wojtyla stara si¢ ustali¢ absolutne i centralne prawdy o osobie.
Chee powiedzieé, ze Wojtyla nie postuguje si¢ kluczowymi kate-
goriami metafizyki bytu, z wyjatkiem istoty i aktu bytu. Jest to po
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prostu fakt, ktéry mozna fatwo zweryfikowaé poprzez lekture tekstu
Osoby i czynu, w ktérym na prézno szuka¢ — by poda¢ cho¢by dwa
przyklady — analizy materialnych i formalnych aspektéw rzeczywi-
stosci lub opisu struktury arystotelesowskich przyczyn w ludzkim
dzialaniu. Wojtyta w rzeczywistoéci nie przeprowadza tego typu
analizy i wyraznie stwierdza: ,W $wietle tego, co powiedziano juz
we wstepie w studium chodzito o wydobycie z do$wiadczenia czy-
nu tego, co $wiadczy o czlowicku jako osobie, co te osobe niejako
unaocznia — nie chodzilo natomiast o zbudowanie teorii osoby
jako bytu, o metafizyczna koncepcje cztowieka™. I w $wietle tego,
co dotychezas stwierdzono, nietrudno jest zrozumie¢ jego powody.
Metafizyka bytu jest wyrazana w kategoriach poprzez pojecia, kté-
rych Wojtyta chce unikaé, poniewaz uniemozliwiaja mu osiagniccie
jednego z jego gtéwnych celéw: opracowania antropologii, ktéra
miesci w sobie podmiotowo$¢. Pojecia te dobrze stuzyly filozofii, ale
sa niezgodne z odkryciami wspélczesnej mysli na temat podmioto-
wosci osobowej i jej wymiaru wewnetrznego. Dlatego nie chce i nie
moze ich uzywaé. Gdy jednak metafizyka przekroczy plaszczyzne
kategorialna, sytuacja ulega zmianie. Wojtyla nie ma nic przeciwko
przyjeciu perspektywy metafizycznej w bardziej radykalnej warstwie
(istota/akt bytu), chociaz nie zajmuje si¢ tym zagadnieniem obszer-
nie, poniewaz interesuje go antropologia.

Co$ podobnego dzieje si¢ z fenomenologia. Wojtyta zna ja bar-
dzo dobrze i w duzej mierze si¢ nig inspiruje, nie jest jednak feno-
menologiem: nie uzywa epoché, owego punktu wyjécia, kedry jest,
naszym zdaniem, nieunikniony u kazdego fenomenologa®. Wojtyle

7 K. Wojtyla, Osoba i czyn, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakéw 1985, s. 369.
8 . Seifert, Discours des Méthodes: The Methods of Philosophy and Realist Pheno-
menology, Ontos Verlag, Heusenstamm 2009.
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przekonuje nie metoda intuicji istoty, ale raczej indukeja arystotele-
sowska. Opowiada si¢ nie za poszukiwaniem jakiegokolwick 4 prio-
71, ale za badaniem doswiadczenia (koncepcja wyraznie odrzucona
przez Edmunda Husserla w niektdrych jego pracach); optuje za per-
spektywa ontologiczng dalekq od fenomenologii. Wojtyta jest, krot-
ko méwiac, mydlicielem oryginalnym, zakorzenionym w tomizmie
i fenomenologii, ale potrafiacym na tych podstawach zbudowa¢ co$
nowego, solidnego i wywazonego: ontologiczna antropologig perso-
nalistyczng na fundamencie tomistycznym i fenomenologicznym’.

3. Niektore kluczowe kategorie Osoby i czynu. doswiadczenie,
Swiadomo$¢, wolnos¢, uczestnictwo

Aby lepiej zrozumieé i uzasadni¢ charakeerystyczny rys Wojty-
lowej antropologii personalistycznej, pokrétce oméwimy niektore
z kluczowych kategorii Osoby i czynu. Tym sposobem zyskamy réw-
niez dodatkowe dane, ktdre postuza nam do oceny jego personalizmu.

3.1 Doswiadczenie

Wojtyia W swoisty sposéb pojmuje poznanie, oparte na powia-
zaniu dwoch proceséw: doswiadczenia i rozumienia'®. Doswiadcze-
nie jest elementem podstawowym i gléwnym, gdyz laczy cztowieka

°  Por. ].M. Burgos, The Personalist Philosophy of Karol Wojtyta, Palabra, Madrid
2011. S tu réwniez pewne elementy Kantowskie, zwlaszcza w etyce.
Szczegblowy opis znajduje si¢ w: .M. Burgos, The Method of Karol Wajty-
ta: A Way between Phenomenology, Personalism, and Metaphysics, ,Analecta
Husserliana” 2009, vol. 104, s. 107-129; a takze szerzej w: J.M. Burgos, La
experiencia integral: Un método para el personalismo, Palabra, Madrid 2015.
Zob. takze .M. Burgos, La via de la experiencia o la salida del Laberinto, Rialp,
Madrid 2018.
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z rzeczywisto$cia w sposdb do$wiadczeniowy. Doswiadczenie w rze-
czywistoéci nie jest jedynie dzialaniem poznawczym, lecz dziala-
niem, w ktdre zaangazowany jest caly cztowiek, poczawszy od jego
»ja. Oznacza to migdzy innymi, ze dla Wojtyly doswiadczenie nie
jest ani tylko subiektywne, ani tylko obicktywne, ale jednoczesnie
takie i takie, poniewaz wiasnie tym jest cztowiek — obiektywng re-
alno$cia obdarzong subiektywnoscia. Z tego powodu twierdzi on,
ze ,[d]oswiadczenie kazdej rzeczy, ktdra znajduje si¢ poza czlowie-
kiem, laczy si¢ zawsze z jakim$ doswiadczeniem samego cztowieka.
Cztowick nigdy nie do$wiadcza czego$ poza soba, nie doswiadczajac
w jakis$ sposéb siebie w tym doswiadczeniu™'. Mamy tu do czynienia
z majaca kluczowe znaczenie cechg epistemologiczna, ktéra oddziela
Wojtyle od fenomenologii, w szczegdlnosci od fenomenologii Hus-
serlowskiej. Bo cho¢ prawdg jest, ze Husserl rozpoczyna budowanie
swojej koncepcji od odwolania si¢ do doswiadczenia, faktem jest tez,
ze koriczy j3 porzucajac je na rzecz intuicji istoty: ,[Z]a doswiad-
czenie podstawiamy co$ ogélniejszego — «naoczno$é>» — i tym sa-
mym odrzucamy utozsamienie nauki w ogéle z nauka doswiadczal-
ng’ 2. Nie jest trudno ustali¢, dlaczego tak si¢ dzieje. Epistemologia
Husserla rozpoczeta si¢ od jego dobrze znanej epoché, ktéra bierze
rzeczywisto$¢ w nawias. A przeciez koncepcji doswiadczenia whasci-
wy jest bezposredni zwiazek z rzeczywistoécia jako taka, a nie tylko

11

K. Wojtyla, Osoba i czyn, s. 5. Wojtyla kontynuuje: ,musi zrodzi¢ si¢ prze-

$wiadczenie, ze jakakolwiek absolutyzacja jednego z dwéch aspektéw do-
$wiadczenia czlowicka musi ustapi¢ wobec potrzeby ich wzajemnej relatywi-
zacji”. Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 25.
E. Hussetl, Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii, ks. 1.G. So-
winiski thum., IFiS PAN, Warszawa 2011, s. 63. Stanowisko Husserla rézni si¢
od fenomenologii realistycznej (Scheler, Reinach, Seifert). Szczegétows anali-
z¢ tych kwestii przedstawia: J. M. Burgos, La experiencia integral.
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z czyms, co jest dane jedynie intencjonalnie. Dlatego Husserl, kt6ry
chcial odlozy¢ $wiat na bok, zdecydowat si¢ zastapi¢ model episte-
mologiczny oparty na rzeczywistosci jako takiej modelem opartym
na intuicji istoty oderwanej od kwestii istnienia.

Druga oryginalng cecha stanowiska Wojtyly jest postawienie na
zwiazek rozumu i zmystéw od samego poczatku wiedzy. Rozum i in-
teligencja nie czeka, az zmysty zaoferujg jakas tres¢, kedra za chwile
zrozumie. Wrecz przeciwnie, od samego poczatku wspolpracuje ze
zmystami. Jest to kwestia, ktéra oddziela zatem Wojtyle od Arystote-
lesa i Akwinaty, dla ktérych poznanie rozpoczyna si¢ jedynie poprzez
zmysly®.

Wojtyla jest natomiast $wiadom fakeu, iz do$wiadczenie zawsze
si¢ zmienia, wobec czego musi zosta¢ ustabilizowane, aby utrwa-
li¢ nasza wiedze i bySmy mogli komunikowac si¢ z innymi. Uwaza
on, Ze proces ten odbywa sie poprzez to, o nazywa zrozumieniem,
ktére, w bardzo ogélnym ujeciu, realizowane jest poprzez dwa me-
chanizmy: (1) indukcji oraz (2) eksploatacji lub badania. Zadaniem
indukgji jest ustanowienie jednosci znaczeniowej (eidos) w wielosci
do$wiadczenia, co wiaze si¢ z co najmniej dwiema funkcjami: po
pierwsze, umozliwienie kategoryzacji rzeczywistosci w sposdb, kté-
ry uczyni $wiat bardziej zrozumiatym, a po drugie, umozliwienie in-
tersubicktywnej konstrukeji wiedzy poprzez komunikacj¢ ujednoli-
conych znaczen, czyli kategorii ogélnych lub powszechnych.

B W epistemologii Akwinaty rozum poznaje #ylko to, co powszechne. Z tego

powodu abstrakeja jest absolutnie niezb¢dna do intelektualnego zrozumienia:
»Intellectus noster speciem intelligibilem abstrahit a principiis individuan-
tivus: unde species intelligibiles nostri intellectus non potest esse similitudo
principiorum individualium. Et propter hoc, intellectus noster singularia non
cognoscit”. Thomas Aquinas, Summa Theologiae, San Paolo Edizioni, Torino

1999,1,q. 14,a.12,ad 1.
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Indukeji musi towarzyszy¢ eksploatacja badz badanie, ktére po-
lega na odkrywaniu bogactwa do$wiadczenia w celu zakoriczenia
procesu rozumienia. Indukcja odnosi si¢ do badania i odwrotnie
— badanie do indukeji, w procesie sprz¢zenia zwrotnego. Jednosé
znaczeniowa, eidos, powstaje poprzez ustabilizowanie tresci bada-
nia, ktére wydajg si¢ posiadaé wspdlne elementy. Z kolei stabilizacja
eidos przez indukcje wymaga dalszych badan, poniewaz kazdy po-
step w wiedzy zaktada pojawienie si¢ nowych pytan: czy istnieje inny
eidos podobny do tego, ktory zostal ustanowiony? Czy ten nowy byt
nalezy do tego typu eidos? Czy opis tego eidosu jest wlasciwy, czy
wrecz przeciwnie, nalezy go przeformutowaé lub nawet odrzuci¢?
Odpowiedzi na te pytania mozna znalez¢ jedynie w badaniu pier-
wotnego zrédta wiedzy, czyli w badaniu doswiadczenia. Tym sposo-
bem proces zaczyna si¢ od nowa.

3.2. Swiadomos¢

Przechodzac teraz do analizy koncepcji swiadomosci, znajduje-
my w niej réwniez bardzo oryginalna perspektywe. Z jednej strony
Wojtyla zdaje sobie sprawe, ze tradycja filozoficzna dysponuje pew-
nym rozumieniem $wiadomosci w relacji do aktu, na co zwraca uwa-
ge m.in. Tomasz z Akwinu: ,,Zdaje sobie sprawe, ze wykonuje dzia-
tania” Wojtyta jednak réwniez przekonany, ze to zrozumienie jest
bardzo stabe. Ludzka $wiadomos¢ jest znacznie pot¢zniejsza i bar-
dziej znaczaca — co z wielka sila i powodzeniem podkresla wspét-
czesne mys’lenie, poczawszy od Kartezjusza i jego cogito. W rzeczy-
wistosci Kartezjusz, za zgoda $w. Augustyna, otworzyl filozofi¢ na
rozwazanie $wiadomosci rozumianej jako samos$wiadomos¢, jako

do$wiadczenie jazni, a takze jako wymiar zwigzany z jaznia. Wojty-



Personalizm Wojtyty jako personalizm integralny -~ 485

la rozumie, ze ten wymiar ma fundamentalne znaczenie dla mozli-
wosci uzasadnienia, ze czlowiek jest osoba. W rzeczywistosci tylko
wowczas, gdy czlowiek posiada wlasciwa i swoista podmiotowosé,
mozna uzasadnié, ze jest wyjatkowy i niepowtarzalny — ze jest kims
(tj. osoba) — nie tylko ogélna istota ludzka, zwyklym przedstawicie-
lem gatunku, ale wyjatkowym kims.

Jak wiadomo, Kartezjanskie cogito nie jest pozbawione proble-
moéw. Konstytuujac si¢ jako radykalny poczatek filozofii i zrywajac
mosty z rzeczywistoscia, dalo poczatek idealizmowi, a jazn ewolu-
owala ku jazni transcendentalnej (kantowskiej), odrézniajacej si¢ od
jazni empirycznej. Wojtyla z pewnoscig cheial uniknad tej sytuacji
za wszelka cene i uwazal, ze najlepszym sposobem na osiagniecie
tego celu jest integracja wkladu tradycji oraz idei wspdlczesnych.
S to podstawy, na ktérych konstruuje swoja koncepcj¢ swiadomo-
$ci, badz samoswiadomosci, ktéra sklada si¢ z dwdch wymiaréw —
pierwszego, dzicki ktdoremu cztowiek zdaje sobie sprawe z tego, co
robi; drugiego i najwazniejszego, dzigki ktéremu czlowick doswiad-
cza siebie jako podmiot: ,,Zasadnicza funkcjg $wiadomosci jest to,
ze ksztaltuje ona przezycie, co pozwala cztowickowi w szczeg6lny
sposdb doswiadczy¢ wlasnej podmiotowosci”™.

Warto jednak zwréci¢ uwage na jeszcze jedna wazng kwestie.
Swiadomo$é¢ dla Wojtyty, w przeciwienistwie do tego, z czym mamy
do czynienia w fenomenologii, ie jest intencjonalna. Nie jest jasne,
dlaczego Wojtyta rozumie $wiadomo$¢ w ten sposéb. Prawdopo-
dobnie chce unikng¢ idealizmu, ktéry mégtby sie zrodzi¢ poprzez
swiadomos¢ zdolng do ukonstytuowania swojego przedmiotu wie-
dzy. W kazdym razie jego stanowisko staje si¢ jasne. Dla Wojtyly

swiadomo$¢ nie jest intencjonalna — $wiadomos¢ nie wie. Ludzka

1 K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 55.
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mocg zdolna do poznania jest rozum i z pewnoscia to on dokonuje
tego w sposéb intencjonalny. Swiadomos¢ u Wojtyly nie jest inten-
cjonalna; jest tylko i zawsze autoreferencyjna. By¢ moze moglibysmy
ujaé $wiadomosé Wojtyly jako studnie, do ktérej wiedza wrzuca to,
co wie, aby moglo zosta¢ przeksztatcone w zywe doswiadczenie. In-
nymi stowy, zyj¢ jako podmiot poprzez moja swiadomo$¢ badz sa-
mos$wiadomos¢; poprzez to, co wiem dzicki mojej wiedzy.

3.3 Wolnos¢

Wojtyta wypracowal réwniez oryginalng koncepcje wolno-
sci, opierajaca si¢ na pojeciu transcendencji rozumianej jako zdol-
no$¢ czlowicka do oddzielenia lub zdystansowania si¢ od swojego
dzialania — ten przymiot ma swdj fundament w czlowieku, ktory
(w przeciwienistwic do zwierzat) moze podejmowaé dzialania i by¢
ich pierwotng przyczyna, przez co mozna odrézni¢ osoby od zwie-
rzat. Transcendencja ta ma dwa wymiary: horyzontalny, utozsa-
miany z wyborem, ktérym tradycyjna filozofia zajmowata si¢ dos¢
szczegblowo, oraz autoreferencyjny lub wertykalny, na ktéry sklada
sic samostanowienie, ktdre jest nie tylko podstawowym, ale gléw-
nym wymiarem wolnosci. Osoba jest zasadniczo wolna, poniewaz
moze decydowa¢ o sobie — czyli budowaé (w pewnych granicach) na
podstawie wlasnych decyzji. By¢ wolnym to przede wszystkim méc
decydowaé o sobie, co z kolei jest mozliwe do urzeczywistnienia,
poniewaz osoba charakteryzuje si¢ w swej strukturze samo-panowa-
niem i samo-posiadaniem: ,,Osoba to ktos, kto sam siebie posiada”

Wagg tego przymiotu w antropologii Wojtyty mozna pojaé w ra-
dykalny sposéb tylko wéwczas, gdy zrozumie sie, ze okreslajac wol-
no$¢ w ten sposob, Wojtyta jednoczesnie okresla osobe. W istocie,
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w jego koncepcji posiadanie struktury samostanowienia i bycie oso-
bg sa poj¢ciami réwnowaznymi. Tylko osoba ma te¢ strukture, wigc
posiadanie tej struktury oznacza bycie osoba. Zadna inna istota na
$wiecie jej nie posiada. To pozwala nam lepiej zrozumied jego stwier-
dzenie, ze ,dzialanie ujawnia osobg¢”. Ujawnia osobe w tym sensie, ze
to wlasnie proces samostanowienia — kt6ry zachodzi tylko w dziata-
niu — pokazuje nam, kim jest podmiot-osoba.

Z drugiej strony, samourzeczywistnienie to rozwéj samostano-
wienia zorientowany na petnie badz spelnienie osoby. Zdolnos¢ do
samostanowienia ma charakter strukturalny, ale jej realizacja moze
przybra¢ charakter pozytywny lub negatywny. Méwienie o samo-
urzeczywistnieniu jest zatem moéwieniem o etyce, cho¢ nie zawsze
w sposéb bezposredni. Zeby natomiast rozmawia¢ o etyce, trzeba
naprawd¢ rozmawiaé. Krétko méwiac, samourzeczywistnienie po-
lega na samostanowieniu zgodnie z prawda o osobie przejawiang
przez inteligencj¢ za po$rednictwem sumienia moralnego. Sumienie
moralne nie ukazuje jednak prawdy jako czegos jedynie zewngtrzne-
go, ale ujawnia wewnetrzne powiazanie osoby z nia, stanowigc w ten
sposob zrédto normatywne. Takie jest pochodzenie — nie heterono-
miczne — poczucia powinnosci pojmowanego jako wezwanie do sa-
mourzeczywistnienia w oparciu o pojmowanie samej prawdy. Jest to
réwniez zréddlo odpowiedzialnosci, ktéra jest niczym innym jak ak-
tywng odpowiedzig — a nie tylko tendencja — cztowieka na wartosci
poprzez samostanowienie. Tym samym w ztozony, ale blyskotliwy
sposob Wojtyla tworzy bogaty splot poje¢, ktdre razem wyjasniaja
ludzkie dzialanie jako transcendentne: samostanowienie, spetnie-
nie, odpowiedzialno$¢, powinnosé, prawda, sumienie moralne oraz
szczgscie.
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3.4. Uczestnictwo

Wskazujemy wreszcie na pojecie wuczestnictwa, kedre Wojtyla
rozwija w celu zrozumienia ludzkiego dziatania w kontekscie spo-
tecznym, a takze w bardzo precyzyjnym sensie. Nie odnosi si¢ to do
prostego wykonywania dziatan razem z innymi, ale do zdolnosci do
samospetnienia poprzez dziatania podejmowane wspélnie z innymi.
Dlatego nie kazde dzialanie podejmowane z innymi jest uczestnic-
twem, a jedynie takie, ktére prowadzi do urzeczywistnienia osoby,
co jest mozliwe tylko wtedy, gdy uwzglednia jej podmiotowosé.
Wojtyta ma tu na mysli dwa mozliwe bledy. Mysli on o konstrukeji
spolecznej, ktdrej brak jakiegokolwiek wpltywu na podmiotowos¢
podmiotu, co prowadzi do idei abstrakcyjnego dobra wspélnego,
ktére moze nic nie znaczy¢ dla ludzi. Mysli rowniez o niefortunne;j,
ale takze realnej mozliwosci relacji miedzyludzkich, ktére negatyw-
nie wplywaja na osobg lub — uzywajac terminologii marksistowskiej
- alienujg. Innymi stowy, relacja interpersonalna lub spoleczna moze
uwzglednia¢ uczestnictwo, gdy prowadzi do osobowego samourze-
czywistnienia i dobrostanu spolecznego, ale nie jest bezosobowa
badz alienujaca.

Poniewaz w ramach zalozonego celu nie sposéb, bym wyczerpat
to zagadnienie, powyzej przedstawiony zestaw poje¢ daje przyblizo-
ne wyobrazenie o tonie i stylu Wojtyly. Mysle jednak, ze nalezy go
mie¢ w pamieci, gdyz pozwala lepiej zrozumie¢ moje stwierdzenie, iz
w swojej antropologii Wojtyla nie uzywa arystotelesowskich katego-
rii, ale zamiast nich — poj¢¢ wspomnianych powyzej (doswiadczenia,
$wiadomosci, wolnosci i uczestnictwa) a takze innych zblizonych.
Jak juz zauwazylismy, nie znajdziemy u niego kategorii aktu i poten-
cji, czterech przyczyn, formy i materii itp. Wobec tego stwierdzenie
zawarte w zakonczeniu jego dzieta nie jest pompatycznym zwiencze-
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niem, ale refleksja nad wykonang praca: ,[...] chodzito o wydobycie
z do$wiadczenia czynu tego, co $wiadczy o czlowieku jako osobie, co
t¢ osobe niejako unaocznia — nie chodzilo natomiast o zbudowanie
teorii osoby jako bytu, o metafizyczng koncepcje czlowieka™.

4. Ktéry personalizm?

Nadszedt czas, by postawi¢ pytanie o personalizm Karola Woj-
tyly: o jakim personalizmie méwimy? Pytanie to ma sens z dwoch
powoddw. Po pierwsze, cho¢ personalizm jest jednolita tradycja fi-
lozoficzng, to jednoczesnie cechuje go réznorodnosé. Istnieje wiele
rodzajéw personalizmu i byloby interesujace dowiedzie¢ si¢, w kto-
rej z form tej tradycji personalistycznej mozna umiejscowi¢ Karola
Wojtyte. Po drugie, pytanie to ma znaczenie ze wzgledu na przy-
szto$¢ intelektualnego projektu Wojtyly. Skoro Wojtyta doskonale
wpisuje si¢ w jeden z nurtéw personalizmu, to mozna zalozy¢, ze
rozwoj jego projektu da si¢ wkomponowa¢ w rozwdj owego nurtu.
Ale co, jedli tak nie jest?

Zacznijmy od odnotowania gléwnych nurtéw personalizmu’®:
1. Personalizm angloamerykanski. Historycznie rzecz ujmujac,

byt to pierwszy zaproponowany personalizm systematyczny.

Jego gléwnym przedstawicielem jest Borden Parker Bowne,

5 K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 369.

¢ Zob. J.M. Burgos, An Introduction to Personalism, Catholic University of
America Press, Washington (DC) 2018. Zob. takze J. Norgaard Mortensen,
The Common Good: An Introduction to Personalism, Vernon Press, Wilming-
ton 2017. Osobiscie odrzucam zbyt ogdlne koncepcje personalizmu obej-
mujace kazdg teori¢ ukierunkowang na obrong godnosci osoby ludzkiej. Dla
przyktadu pozycja Thomasa O. Buforda, Personalism, w: Internet Encyclopedia
of Philosophy, http:/ /www.iep.utm.edu/personal/ (dostgp: 15.04.2016).
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a jego najbardziej charakterystyczng cechg jest idealizm: ist-
niejg tylko osoby ludzkie i osoba boska.

Personalizm fenomenologiczny. Nurt ten obejmuje filozoféw,
ktérzy podazali za wezesnym Husserlem i opracowali reali-
styczng fenomenologi¢ oparta na osobie. Do nich zalicza sig,
miedzy innymi, Max Scheler i Dietrich von Hildebrand.
Personalizm wspdlnotowy. Nurt ten podaza za postulatami
i postawg Emmanuela Mouniera. Charakteryzuje si¢ naci-
skiem potozonym na dziatanie i przemiang spoteczna, ktadac
zarazem mniejszy nacisk na akademickie i filozoficzne aspek-
ty personalizmu.

Personalizm dialogiczny. Filozofowie dialogu ktada nacisk
na interpersonalnos¢, a jego najbardziej emblematycznym
reprezentantem jest Martin Buber.

Personalizm tomistyczny lub klasyczny personalizm ontolo-
giczny. Ta wersja personalizmu jest zakorzeniona w filozofii
klasycznej, zwlaszcza w tomizmie. Jego gléwnym oredowni-
kiem jest Maritain.

Istotne pytanie brzmi: czy Karol Wojtyla miesci si¢ w ktdrym-

kolwiek z tych nurtéw personalizmu?

1.

Personalizm angloamerykasski. Ten typ personalizmu jest
idealistyczny. Nie mozna powiaza¢ Wojtyly z tg tradycja,
zwazywszy fake, iz akcentuje on realizm. Bez watpienia moga
si¢ tu pojawi¢ pewne zbieznosci w okreslonych cechach per-
sonalistycznych, ale nalezy odrzuci¢ mozliwos¢ przynalez-
nosci Wojtyty do tego nurtu.

Personalizm fenomenologiczny. Przypadek personalizmu feno-
menologicznego lub fenomenologii realistycznej jest bardziej
ztozony, poniewaz Wojtyla trzyma si¢ dosy¢ blisko Schelera.
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Ta blisko$¢ nie oznacza jednakze tozsamosci. Wojtyla przyj-
muje perspektywe ontologiczna, ktéra jest trudna do po-
godzenia z fenomenologia, co prowadzi go na przyklad do
krytyki aktualizmu Schelera w jego koncepcji osoby, a takze
jego niezdolnosci do uznania, ze urzeczywistnienie moralne-
go dobra lub zta zmienia czlowieka, ktdry si¢ ich podjat: ,,Ze
wzgledu na swoje fenomenologiczne zatozenia system Sche-
lera nie moze ani uchwyci¢, ani bezposrednio wyrazi¢ fakeu,
ze osoba ludzka realizuje to samo dobro lub zto moralne™”.
Istniejg rowniez, jak pokazali$my, znaczace réznice w episte-
mologii, poniewaz Wojtyla, na przykfad, nigdy nie postuguje
si¢ epoché i odrzuca wszystkie rodzaje wiedzy aprioryczne;j.

3. Personalizm wspdlnotowy. Personalizm wspSlnotowy, ktd-
rego punktem odniesienia jest Mounier, jest réwniez odle-
gly od Wojtyly, poniewaz w jego twérczosci nie znajdujemy
zadnego bezposredniego cytatu z Mouniera. Oczywiscie, nie
chodzi tu po prostu o nazwiska, cho¢ skadinad jest to istot-
na kwestia. Chodzi przede wszystkim o to, ze Wojtyla, kto-
ry zna Mouniera, prébuje — co mu si¢ udaje — wypracowa¢
antropologie odmienng od antropologii Mouniera, znacznie
bardziej spdjna z jego tomistycznymi korzeniami.

7 K. Wojtyla, Max Scheler y la ética cristiana, BAC, Madrid 1980, s. 111-112.
W przekladzie na jezyk angielski jest to Valuation on the Possibility of Con-
structing Christian Ethics on the Basis of Max Scheler’s System. Ta sama idea
zostala rozwinicta w Wyktadach lubelskich: ,Scheler nie wyjasnia wewnetrznej
strukeury tego prostego aktu: tego, ze czlowick postgpuje dobrze lub postepu-
je zle, ze czuje si¢ sprawca dobrych lub zlych czyndw i ze stad wynika zasluga
lub wina”. K. Wojtyta, Lecciones de Lublin, Palabra, Madrid 2014, s. 53. Do-
chodzi wi¢c do wniosku, ze Scheler ,zagubit w swoim podejéciu konkretny
akt etyczny, to znaczy to do§wiadczenie, w ke6rym z dziatania osoby rodzg si¢
prawdziwe wartosci etyczne”, K. Wojtyla, Lecciones de Lublin, s. 61.
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4. Personalizm dialogiczny. Personalizm dialogiczny (Buber,
Ebner, Levinas, Guardini) kladzie mocny nacisk na znacze-
nie interpersonalnosci, kluczowej kwestii w caltym persona-
lizmie, a zatem takze w personalizmie Wojtyly. Jednak wielu
dialogicznych personalistéw przykiada tak wielka wage do
relacji, ze zdaja si¢ sugerowa¢ pewien rodzaj relacjonizmu,
w ktérym osoba jest postrzegana jako wukonstytuowana po-
przez relacj¢. Wojtyla odrzuca ten punkt widzenia. Nie tra-
cac z oczu relacji, nie ulega watpliwosci, ze istnieje ontolo-
giczne pierwszenistwo osoby wobec relacji, co jest wyraznie

wyartykulowane w Osobie i czynie:

W dyskusji, keéra zostata opublikowana w ,, Analecta Craco-
viensia’, t. 5-6 1973-1974 [...] zostala wysunigta kontrpropozy-
cja zardwno merytoryczna, jak i metodologiczna Osoby i czynu.
Ze stanowiska tej kontrpropozycji podstawowym poznaniem
cztowieka, jako osoby jest to, ktére wytania si¢ w jej relacji do in-
nych oséb. Autor docenia znaczenie takiego poznania, jednakze
po przemysleniu kontrargumentéw nadal stoi na stanowisku, ze
gruntowne poznanie podmiotu w nim samym (osoby poprzez
czyn) otwiera droge do gruntowniejszego zrozumienia ludzkiej
intersubiektywnosci. Bez takich kategorii jak ,samo-posiada-
nie” czy ,samo-panowanie” nigdy nie potrafimy we wilasciwej
proporcji zrozumie¢ osoby w relacji do innych os6b'.

S.  Personalizm tomistyczny lub klasyczny personalizm ontologicz-
ny. Wreszcie mamy nurt, ktdry w zasadzie mozna by uznad za
blizszy stanowisku Wojtyty — personalizm tomistyczny lub
klasyczny - to znaczy nurt wychodzacy od tomizmu otwar-
tego i uznajacy za stosowne zintegrowanie elementéw per-
sonalistycznych zawierajacych idee wniesione przez nowo-

8 K. Wojtyla, Osoba i czyn, s. 334, p. 74.
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zytno$¢. Przedstawicielem par excellence tego nurtu jest bez
watpienia Maritain, poniewaz jego dojrzale stanowisko filo-
zoficzne bylo wilasnie takie: byt myslicielem tomistycznym
starajacym si¢ wlaczy¢ do odnowy tomizmu nowe elementy
typu doswiadczeniowego, egzystencjalnego i osobowego, ale
zawsze byl uwazany za tomistg, poniewaz wierzyl, ze tomizm
oferuje najlepsze wyjasnienie rzeczywistosci. Wojtyta nie jest
jednak myglicielem tomistycznym, dlatego nie mozna go
réwniez zaliczy¢ do tego nurtu personalistycznego.

Po wyjasnieniu, dlaczego moim zdaniem Wojtyly nie mozna
uznaé za tomiste, powracam do tego ponownie, poniewaz jest to
kluczowy punkt mojej argumentacji.

5. Karol Wojtyfa a Jacques Maritain:
Personalizm integralny a personalizm tomistyczny

Powszechnie wiadomo, ze Maritain byl jednym z czolowych
neotomistéw XX wieku i ze rozwinat nowe podejécie tomistyczne
o zabarwieniu personalistycznym. Wskutek ztozonego procesu inte-
lektualnego Maritain skrystalizowal swoja mysl w tym, co mozemy
okresli¢ mianem tomizmu otwartego, czyli tomizmu otwartego na
filozoficzne spostrzezenia XX wieku. Maritain byt przekonany, ze
istota tomizmu jest, by tak rzec, ,transcendentna’, czyli niezalezna
od okresu i epoki. Jednoczesnie tomizm musiat by¢ dostosowywany
i odnawiany w $wietle nowych filozoficznych kierunkéw i rozstrzy-
gnie¢ kazdego okresu. Zatem ci¢zko pracowat nad odnowieniem to-
mizmu przy pomocy takich zagadnien personalistycznych jak pod-
19

Na temat ewolucji mysli Maritaina zob. J.M. Burgos, Para comprender a Jacqu-
es Maritain: Un andlisis histdrico-critico, Mounier, Salamanca 2006.
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miotowos¢, glebsze zastosowanie pojecia osoby, nowe rozumienie
moralnosci opartej na doswiadczeniu®, bardziej egzystencjalistycz-
ne spojrzenie na stara metafizyke, wizja prawa naturalnego, ktére
jest mniej legalistyczne i statyczne®', nowa i wspdlczesna koncepcja
dobra wspdlnego®, personalistyczne spojrzenie na relacj¢ migdzy
osoba a spoleczeristwem, itp.

Maritain zawsze jednak pozostawal tomista. Zawsze twierdzit,
ze filozofia $w. Tomasza z Akwinu nie potrzebuje modyfikacji swo-
ich fundamentéw, gtéwnych filaréw i podstawowych pojeé. Nic wige
dziwnego, ze jego opinia o personalizmie jako nurcie filozoficznym

byta chtodna:

Nic nie moze by¢ bardziej odlegte od faktéw niz przekonanie, ze
»personalizm” jest jedna szkota lub doktryna. Jest to raczej zjawisko
polegajace na reakcji na dwa przeciwstawne bedy, ktére nieuchron-
nie zawiera wysoce nieréwnowarto$ciowe elementy. Nie mamy do
czynienia z doktryng personalistyczna, ale z personalistycznymi
dazeniami. Istnieje co najmniej tuzin doktryn personalistycznych,
ktére niekiedy nie maja ze soba wigcej wspdlnego niz sam termin
»osoba”. Niektdre z nich w rozmaity sposob sklaniaj si¢ ku jednemu
lub drugiemu z owych przeciwstawnych bledéw, miedzy keérymi
sytuuja swoje stanowiska. Niektore wspdlczesne personalizmy maja
skrzywienie nietzscheanskie, inne proudhonowskie; niektére zmie-
rzaja w kierunku dyktatury, a inne anarchii. Zasadniczo personalizm
tomistyczny dba o to, aby unika¢ obu tych skrajnych stanowisk®.

20 Zob. J. Maritain, Az Introduction to Basic Problems of Moral Philosophy, Magi,

Albany 1990.

Zob. ]. Maritain, Lectures on Natural Law, W. Sweet (tlum.), University of

Notre Dame Press, Notre Dame 2016.

22 Zob. ]. Maritain, The Person and the Common Good, ]. Fitzgerald (ttum.), Uni-
versity of Notre Dame Press, Notre Dame 1966.

2 J. Maritain, The Person and the Common Good, s. 12—13.

21
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Nie jest to jednak opinia Karola Wojtyly. Dla niego personalizm
jest nurtem z wlasng osobowoscig, w ktérym oczywiscie dla Nietz-
schego nie ma zadnego miejsca. Jakzeby autor doktryny nadcziowie-
ka mégt by¢ jego czescia? Wypowiedz Maritaina wskazuje, ze dla
niego personalizm jest uzupetnieniem jego filozofii, a nie jej centrum.
Jego niewatpliwym fundamentem jest Tomasz z Akwinu, a zatem so-
lidny personalizm nie jest niezb¢dny. Nie jest tak jednak w przypad-
ku Wojtyly, dla ktérego Akwinata jest waznym wsparciem, cho¢ nie
ostatecznym fundamentem. Jest to punkt wyjscia, ale nie punke doj-
$cia, poniewaz Wojtyla rozumie, ze musimy i$¢ dalej, co jest mozliwe
tylko wtedy, gdy zostanie stworzony nowy paradygmat filozoficzny.

Zilustrujmy te rozwazania bardzo istotnym pytaniem: pytaniem
dotyczacym podmiotowosci. Otdz mozemy stwierdzié, ze Wojtyta
zauwaza znaczacy niedostatek tomizmu w tej kwestii. ,[...] kon-
cepcja osoby, z jaka si¢ spotykamy u $w. Tomasza — pisze Wojtyta
— jest obiektywistyczna. Prawie si¢ moze wydawad, ze nie ma w niej
miejsca na analize $wiadomosci i samos$wiadomosci jako zupetnie
specyficznych przejawdw osoby-podmiotu. Dla $w. Tomasza osoba
oczywiscie jest podmiotem, i to szczegdlniejszym podmiotem istnie-
nia i dzialania, posiada bowiem subsystencje w naturze rozumnej,
dlatego jest zdolna do $wiadomosci i samoswiadomosci. Jednakze
$w. Tomasz zaledwie ukazuje t¢ dyspozycj¢ osoby ludzkiej do $wia-
domosci i samoswiadomosci. Natomiast na sama analiz¢ $wiadomo-
$ci i samo$wiadomo$ci — co przede wszystkim zajeto uwage filozofii
i psychologii nowozytnej — jakby nie byto miejsca w jego obiektywi-

stycznym widzeniu rzeczywistosci”.

24

K. Wojtyla, Personalizm tomistyczny, w: K. Wojtyla, Aby Chrystus si¢ nami
postugiwat, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1979, s. 435n.
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Stanowisko Wojtyly jest jasne. Jego zdaniem w tomizmie nie ma
miejsca na podmiotowos¢ rozumiang jako samoswiadomo$¢, co pro-
wadzi nas do trzech mozliwych odpowiedzi: (1) mozna potwierdzi¢
(tomizm tradycyjny), ze teza ta nie jest prawdziwa lub ze nie jest
istotna dla antropologii, tak ze tradycyjna struktura tomistyczna jest
nadal stuszna; (2) mozna potwierdzi¢ (personalizm tomistyczny), ze
teza ta jest prawdziwa, ale mozna ja rozwigza¢ w ramach tomizmu,
rozszerzajac jego struktury i czyniac je bardziej elastycznymi, ale bez
ich zmiany (przypomnijmy, ze dla Maritaina tomizm mial pewna
transcendentng strukture, kedra pozwalata mu dostosowywaé si¢ do
réznych czaséw i kultur); lub (3) teza ta jest prawdziwa, a ponad-
to nie da si¢ jej rozwiaza¢ w ramach tradycyjnych kategorii tomi-
stycznych (arystotelesowskich), poniewaz kategorie te nie sq w stanie
pomiesci¢ ludzkiej podmiotowosci. Dlatego musimy skonstruowaé
nowe kategorie, ktére zdefiniujg nowy paradygmat antropologiczny
typu personalistycznego. Oczywiscie, kategorie te musza zachowaé
ontologiczny lub realistyczny charakter — tj. musza zachowa¢ nie-
keére z kluczowych cech, ktére gwarantowaly arystotelesowskie ka-
tegorie, takie jak na przykiad subsystencja lub substancjalno$¢ bytu
osobowego.

Krétko méwiac, Wojtyta podziwia Tomasza, ale nie jest ani to-
mista, ani tomistycznym personalistg. Kim zatem jest?

6. Personalizm integralny

Wojtyla jest po prostu Wojtyls. Stoi na stanowisku osobowym,
ktére zostato okreslone i sformalizowane w Osobie i czynie. To jest
jego odpowiedz na to pytanie i — dodajmy — jego jedyna odpowiedz,
poniewaz Wojtyla nie wyrazil wprost swojej opinii na temat perso-
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nalizmu. Proponuje antropologi¢ personalistyczna, ale w Zadnym
miejscu nie wskazuje, co rozumie przez personalizm, jak jego sta-
nowisko filozoficzne jest usytuowane w stosunku do nurtéw perso-
nalistycznych, jak je rozumie itd. Istnieje znaczaca luka kontekstu-
alizacyjna, ktéra naszym zdaniem miata negatywny wplyw na jego
pracg, umieszczajac j3 na ziemi niczyjej. Nie bedac ani tomista, ani
fenomenologiem, nie zwiazal si¢ z zadna z tych tradycji; nawet per-
sonalisci nie moga unikna¢ pewnego wrazenia ,dystansu’, gdy nie
moga umiesci¢ go w zadnym konkretnym nurcie. Czy istnieje jakies
rozwiazanie tego problemu?

Po latach badan nad dzielem Wojtyly doszedlem do wniosku, ze
najlepszym i prawdopodobnie jedynym sposobem na zaradzenie tej
sytuacji jest stworzenie nowego rodzaju personalizmu, ktéry podaza
za mysla Wojtyly. Antropologia Wojtyly jest zaréwno wystarczajaco
potezna, jak i oryginalna, by uzasadni¢ taka decyzje. Do podjecia
tego kroku potrzebny byt jednak jeszcze jeden element: teoria perso-
nalizmu zdolna wyjasni¢, czym jest personalizm, jakie s jego gléwne
nurty, a w ich ramach miejsce i rola antropologii Wojtyly. Pracowa-
lem nad tym zadaniem przez ponad dekadg, a kilka lat temu praca ta
doprowadzita mnie do wniosku, ze mogg zaproponowaé nowy nurt
personalistyczny: personalizm integralny, ktérego podstawa jest an-
tropologia Karola Wojtyly oraz moja wlasna teoria personalizmu.

Wymienig niektédre cechy strukturalne tej nowej teorii persona-
listycznej, ktdre wraz z przedstawionymi tutaj aspektami antropolo-
gicznymi pozwalaja mi zaproponowac calosciows wizje wprowadza-
jaca do personalizmu integralnego®.

3 Poczatkowo okrelitem ten nurt jako ,wsp6lczesny personalizm ontologicz-

ny”. Bardziej kompletny jego wyklad mozna znalez¢é w: J.M. Burgos, E/ per-
sonalismo ontoldgico moderno: Arquitecténica, ,,Quiién” 2015, vol. 1, 5.9-27;
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6.1 Strukturalne znaczenie nowozytnej koncepcji osoby

Jedng z gtéwnych cech charakteryzujacych personalizm jest
strukturalna centralno$¢ pojecia osoby w teoretycznej architekeurze
jej antropologii. Oznacza to, ze osoba jest (i musi by¢) kluczowym
pojeciem antropologii oraz etyki. W rzeczywistosci istnieje wiele fi-
lozofii, w ktérych pojecie osoby jest istotne, ale nie jest centralnym
pojeciem antropologii filozoficznej. W tym przypadku mogliby$my
nazwac je filozofiami osoby, ale nie filozofiami personalistycznymi
w sensie personalizmu, ktdry aktualnie przedstawiam?®. Wazne jest
réwniez podkreslenie, ze koncepcja osoby w moim personalizmie
jest wspolczesna, a nie teologiczng czy sredniowieczng koncepcja
osoby. Jest to koncepcja, ktdra zostaje odnowiona poprzez uwzgled-
nienie waznych elementéw filozofii wspélczesnej, takich jak pod-

miotowo$é, samoswiadomosé, samostanowienie itp.

6.2. Myslenie wedtug Osoby: Kategorie personalistyczne

Dla starozytnych Grekéw czlowiek byt rzecza w $wiecie przyro-
dy, z pewnoscia wyjatkowa, ale jednak tylko jedna z rzeczy natural-
nych. W kulturze zachodniej, pod wptywem chrzeécijanistwa, czto-
wiek wylonit si¢ ze $wiata przyrody jako cos radykalnie odmiennego.
To radykalne wylonienie si¢, ktére ustanowilo nieprzekraczalng
przepa$¢ mi¢dzy osobami a innymi istotami, miato istotne konse-
kwencje filozoficzne, kedrych nie pojela filozofia klasyczna (w tym fi-

JM. Burgos, El personalimo ontoldgico moderno: Claves antropoldgicas,
,,Quiién” 2015, vol. 2,s.9-31.
26 Z punktu widzenia personalizmu integralnego kazda filozofia personalistycz-
na musi zawiera¢ t¢ ceche, choé niekt6rzy personalisci majg znacznie szersza
wizje personalizmu, wiec moze si¢ zdarzy¢ tak, ze to, co dla nich jest filozofig

personalistyczna, dla personalizmu integralnego jest tylko filozofia osoby.
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lozofia $redniowieczna), nadmiernie zalezna od postulatéw greckiej
metafizyki. Zgodnie z tymi postulatami pierwszym i gléwnym po-
jeciem byl byt, a pozostale wynikaly z zastosowania analogii. Mine-
raly, roéliny, zwierzgta i w koncu istoty ludzkie — wszystkie byly spe-
cyficznymi rodzajami istot. Jednak rozumienie 0séb poczawszy od
najbardziej ogélnego pojecia bytu jest zbyt dtuga i bolesna droga, na
ktérej osoby sa rozumiane poprzez ogélne i abstrakeyjne kategorie,
ktére nie oddajg sprawiedliwosci niektérym z naszych najbardziej
unikalnych cech, takich jak podmiotowo$¢, intymnos¢, relacyjnosé
itp. Aby rozwigza¢ ten problem, personalizm uznaje, ze konieczna
jest zmiana procesu analizy filozoficznej, poczawszy od bezposred-
niej analizy osoby, bez pojeciowej ingerencji ze strony innych kon-
tekstéw, ktéra powinna prowadzi¢ do opracowania specyficznie per-
sonalistycznych kategorii — czyli do kategorii wylacznych dla osoby
ludzkiej, ktére beda odpowiednio odzwierciedlaé cechy charakeery-
zujace osobe jako unikalny rodzaj bytu.

6.3. Doswiadczenie integralne: metoda filozoficzna personalizmu
integralnego

Wojtyta byt gleboko $wiadomy znaczenia kwestii metodologicz-
nej. I tak, we wstepie do Osoby i czynu przedstawil nowa metodolo-
gi¢, ktdrej celem byto stworzenie nowej $ciezki nie prowadzacej ani
do obiektywizmu, ani do subicktywizmu. Sciezka ta zostala wyty-
czona w oparciu o integralng koncepcje doswiadczenia, co oznacza,
ze doswiadczenie zawiera jednocze$nie elementy przedmiotowe, jak
i podmiotowe. Elementy przedmiotowe wyptywaja z wiedzy i percep-
cji $wiata zewnetrznego wobec podmiotu, a elementy podmiotowe
pochodza z naszego wlasnego intymnego $wiata podmiotowosci.
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Wojtyla uwazal, ze oba elementy s3 zawsze i jednoczesnie obecne
w doswiadczeniu, poniewaz ,,[d]oswiadczenie kazdej rzeczy, ktéra
znajduje si¢ poza czlowickiem, taczy si¢ zawsze z jakim$ doswiad-
czeniem samego czlowicka. Cztowiek nigdy nie doswiadcza czego$
poza soba, nie doswiadczajac w jakis sposob siebie w tym doswiad-
czeniu™”. Zgodnie z propozycja Wojtyly réwniez zmysly i rozum
dzialaja jednoczes$nie; istnieja tez dwa rézne poziomy wiedzy pier-
wotnej: do$wiadczenie i zrozumienie.

Poniewaz jednak Wojtyta przedstawil swoja metodologie jedy-
nie w sposob bardzo syntetyczny i skrétowy, konieczne bylo glebsze
jej rozwinigcie, jedli personalizm integralny miatby wykorzystaé te
propozycje jako swoja charakterystyczng metodologie. Staralem si¢
zrealizowal to zadanie, rozszerzajac teorie Wojtyly i tworzac cos, co
nazwalem metoda doswiadczenia integralnego®.

6.4. Personalizm integralny i metafizyka

Wreszcie, mozemy stwierdzié, ze istnieja dwa znaczenia ,,metafi-
zyki” szczegélnie wazne dla personalizmu. Pierwsze z nich rozumie
metafizyke jako radykalng i fundamentalng wiedzg, ktdra jest w sta-
nie da¢ pewnos¢ wbrew zmiennosciom czasu i historii, aby osiagna¢
istotne zrozumienie rzeczy, ktore jest w stanie dotrze¢ do ich osta-
tecznych rdzeni (FR 83)%. We wszystkich tych aspektach persona-
lizm integralny moze by¢ rozumiany jako filozofia o orientacji me-

27

K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 5.
2 Por. Burgos, La experiencia integral. Zob. takze krétka wersje w jezyku angiel-
skim, J.M. Burgos, Integral Experience: A New Proposal on the Origin of Know-
ledge, w: In the Sphere of the Personal: New Perspectives in the Philosophy of Per-
sons, S. Smith, J. Beauregard (eds.), Vernon Press, Wilmington 2016, s. 41-59.

¥ Zob.FR 83.
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tafizycznej lub ontologicznej. Jest to filozofia, ktéra dazy do ujecia
tego, co ostateczne.

Drugie znaczenie, bardziej powszechne w kontekscie filozofii
klasycznej, rozumie metafizyke jako filozofi¢ bytu Tomasza z Akwi-
nu (i Arystotelesa). W tym przypadku stanowisko personalizmu
mozna podsumowaé w dwdch punkreach. Po pierwsze, personalizm
akceptuje filozofi¢ bytu jako ostatnia zasad¢ wyjasniajaca rzeczywi-
sto$¢ za pomoca pojec istoty i aktu bycia®, ale nie zgadza si¢ z uzy-
ciem arystotelesowskich kategorii rozumianych jako powszechniki
lub z ,,deduktywistycznym” wyjasnianiem rzeczywistoéci. Powodem
tego odrzucenia jest to, ze kazdy rodzaj bytu — a zwlaszcza osoby
— jest na tyle odmienny, ze potrzebuje wlasnych kategorii. Swobodne
stosowanie ogo6lnych poje¢ — takich jak cztery przyczyny, przypa-
dlosci i substancja — do kazdego rodzaju bytu jest nieuzasadnionym
uproszczeniem; prowadzi do nieporozumienia i ostabia ujgcie wkra-
czajacych w tym miejscu kwestii antropologicznych?'.

7. Refleksje podsumowujace

Przedstawilem powyzej personalizm antropologiczny Karola
Wojtyly, co pozwolito nam dojs¢ do dwéch waznych wnioskéw. Po
pierwsze, jest to projekt intelektualny o wielkim zasi¢gu, ale niewy-
starczajaco znany, miedzy innymi z powodu niemozno$ci wpisania
go w ktérykolwiek z obecnych lub przesztych nurtéw personalizmu.

30

Nie jest tak w przypadku innych podejé¢ personalistycznych, ktére nieko-
niecznie odczuwajg potrzeb¢ odwolywania si¢ do esse w taki czy inny sposéb.

31 Ten rodzaj problemu zostal zauwazony przez wickszos¢ personalistow. Jako
przyktad mozna poda¢ krytyke Bowne’a wobec klasycznej koncepcji przyczy-
nowosci i jego zamiar opracowania koncepcji bardziej personalistycznej. Zob.
B. Parker Bowne, Personalism, Riverside Press, Cambridge (MA) 1908, rozdz.

4, ,Mechanical or Volitional Causality”
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W tej sytuacji postanowilem stworzy¢ nowy nurt personalizmu,
zdolny pomieéci¢ stanowisko Wojtyly, do czego konieczne byto wy-
pracowanie ogélnej teorii personalizmu i szczegdlnej teorii tego nur-
tu. Nazwalem go personalizmem integralnym.

Na zakonczenie mozemy przedstawi¢ kilka pomystéw na temat
roli, jaka chrzescijanistwo odgrywa w personalizmie integralnym.
Pierwszy zwigzek jest tatwy do ustalenia, poniewaz mozemy rozumieé¢
projekt Wojtyly jako jedng z préb podjetych przez dwudziestowiecz-
nych myslicieli chrzescijaniskich (Maréchal, Maritain, Stein, Mounier,
Guardini i Marfas), majacych na celu unifikacje realistycznych zalozent
klasycznej tradycji filozoficznej z my$leniem wspo6iczesnym. Potrzebe
tej unifikacji dostrzegal zreszta nie tylko Wojtyta. Wielu chrzedcijan-
skich mydlicieli XX wieku bylo w pelni §wiadomych tego, ze filozofia
inspirowana chrze$cijaiistwem lub z nim zgodna wymaga glebokiej
odnowy, bowiem w przeciwnym razie ryzykuje, ze zostanie pokonana
przez ogdlnie antychrze$cijaniski trend wspolezesnej filozofii.

Chociaz nie mamy czasu, aby przestudiowaé wyniki kazdejz tych
prob*?, wystarczy wskazaé, ze moim zdaniem préba podjeta przez
Wojtyle byla jedng z najbardziej udanych, poniewaz (1) analizowa-
ta wkiad wspoétczesnej filozofii z perspektywy nie tylko krytycznej,
ale otwartej na mozliwe pozytywne ubogacenie, (2) jego powiazanie
fenomenologii z tomizmem nie doprowadzilo do zwyktego zesta-
wienia pradéw, ale do nowej syntezy filozoficznej, (3) osiagnat an-
tropologi¢ zgodna z chrzescijanstwem, ale réwniez ze oczekiwania-
mi filozofii wspélczesnej, co naszym zdaniem czyni ja doskonalym
elementem formacji mlodych katolickich intelektualistow, oferujac
nowoczesne narzedzia filozoficzne, ktére s3 filozoficznie pewne i we-
wnetrznie spdjne, aczkolwiek nie wprost z chrzescijanstwem.

32 Zob. m.in. G.A. McCool, From Unity to Pluralism: The Internal Evolution of
Thomism, Fordham University Press, New York 1992.
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Osobiécie uwazam, ze w dzisiejszych czasach ten rodzaj glebo-
kiego, cho¢ tez nie w pelni wyraznie zarysowanego zwiazku migdzy
chrze$cijanstwem a filozofig jest czyms, czego chrzescijafistwo naj-
bardziej potrzebuje. Kto§ méglby pomysled, ze tego typu zwiazek
moze by¢ motywowany strachem przed ujawnieniem lub upublicz-
nieniem swoich chrzescijaniskich przekonan, ale tak nie jest. Moty-
wy sa inne: (1) implicytny zwiazek z chrzescijanstwem zobowiazuje
do zbudowania rygorystycznej filozofii, w ktdrej to, co moze istnieé
jako chrzescijanskie, nie jest negowane, ale musi by¢ potwierdzone
w doswiadczeniowym (integralnym) zrddle; (2) posiadanie tego ro-
dzaju filozofii pozwala na rozsadng argumentacj¢ w sferze publicznej
bez koniecznosci uciekania si¢ do otwarcie chrze$cijaniskich sformu-
lowan, co skadinad moze by¢ dzisiaj bardzo problematyczne, zwlasz-
cza w Europie; (3) jesli dana osoba posiada tego rodzaju podstawy,
moze, jesli chce, ustanowi¢ wyrazny zwiazek z chrzescijanstwem,
podczas gdy odwrotna sytuacja jest znacznie trudniejsza. Keokol-
wiek posiada jedynie wyraznie chrzescijariskg antropologi¢ nie be-
dzie w stanie argumentowa¢ wylacznie w kategoriach filozoficznych.

Moim zdaniem tego rodzaju podejscie jest dos¢ powszechne
w personalizmie (pomyslmy o Maritainie, Mounierze lub Julidnie
Mariasie), ale uwazam, ze jest ono szczegdlnie obecne u Wojtyly,
keéry oferuje nam (1) tekst filozoficzny Osoba i czyn, w ktdrym reli-
gia nie jest w centrum uwagi, a takze (2) tekst z dziedziny antropolo-
gii teologicznej zatytulowany Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Za-
ktada to istnienie u Wojtyly — by tak rzec — pewnej dwujgzycznosci,
czyli mozliwosci uzywania dwoch jezykéw do méwienia o tej samej
rzeczywistosci. Wiemy, ze kazdy jezyk jest w stanie wyrazi¢ pewne
idee lepiej, wyrazniej lub pickniej niz inne, oraz ze tylko niektére je-
zyki s w stanie wyrazi¢ pewne konkretne idee. Ale tylko ten, kto jest
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poliglota lub osoba dwuj¢zyczng moze zdecydowad, w jakim czasie
i w jakim kontekscie kazdy z nich powinien by¢ uzywany. Uwazam,
ze owa dwujezycznos¢ jest cecha, ktéra powinien dzis legitymowaé
si¢ kazdy chrze$cijaniski mysliciel.

O ile nam wiadomo, Wojtyta nie wyrazit publicznie swojego sta-
nowiska w tej kwestii. Wydaje mi si¢ jednak, ze idee, o ktérych wia-
$nie wspomnieliémy, dobrze odzwierciedlaja jego sposéb myslenia.
W kazdym razie uwazamy, ze w dzisiejszych czasach jest to dobry
sposob na sformalizowanie i zrozumienie relacji miedzy filozofia
a chrzescijaristwem, szczegdlnie w Europie, gdzie, jak wspomnialem,
wyraznie chrze$cijanskie sformulowania nie zawsze s dobrze przyj-
mowane. Wskazali$my juz jednak, ze to odrzucenie nie jest ani je-
dynym, ani gléwnym powodem. Kazda filozofia musi by¢ krytyczna
wobec swoich korzeni i fundamentéw; jest to cz¢s¢ DNA filozofii.
Taki krytycyzm musi by¢ réwniez czescia personalizmu integralne-
go, poniewaz jest to jedyny sposdb na wypracowanie radykalnego
fundamentu dla filozofii i antropologii. Jesli jednak cel ten zostanie
osiggniety, mozna go z kolei przenie$¢ na inne obszary antropolo-
giczne, takie jak neuroetyka® czy psychologia®. Z drugiej strony, je-
$li ta filozoficznie ugruntowana antropologia jest w swej strukturze
chrzeécijanska w tym sensie, ze jest zgodna z antropologicznym prze-
staniem chrzeécijanistwa, bedziemy w posiadaniu poteznego instru-
mentu kulturowego, ktéry moze mieé ogromny wplyw, jesli zostanie
odpowiednio rozpowszechniony.

3% J. Beauregard, Neuroscientific Free Will: Insights from the Thought of Juan Ma-
nuel Burgos and John Macmurray, “Journal of Cognition and Neuroethics”
2015, vol. 3, nr 1, s. 13-37; takze J. Beauregard, Philosophical Neuroethics:
A Personalist Approach, Vernon Press, Wilmington 2019.

R. Zapién, La psicologia integrativa personalista: Hacia un nuevo paradigma de
intervencion clinica, ,,Quiién” 2016, vol. 4,s. 113-137.
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Personalizm Wojtyty jako personalizm integralny.
Przysztos¢ projektu intelektualnego
Abstrakt

Niniejszy esej podejmuje probe zdefiniowania personalizmu Wojtyly oraz
przedstawienia mozliwosci kontynuacji i rozwoju jego dziela poprzez to,
co autor eseju nazywa personalizmem integralnym. W tym celu najpierw
przedstawimy niektdre z kluczowych zalozen filozofii i antropologii Karola
Wojtyly, tak jak zostaly one rozwinigte w jego gléwnym dziele Osoba i czyn.
Nastepnic poréwnamy je z réznymi typami personalizméw, aby pokazaé, ze
jego filozofia nie pasuje dokfadnie do zadnego z nich, zwlaszcza do personali-
zmu tomistycznego Jacquesa Maritaina. Wreszcie postulowany bedzie nowy
nurt personalizmu — personalizm integralny, kedry zdaniem autora nie tyl-
ko postuzylby do precyzyjnego ukazania gléwnych tez filozoficznych Karola
Wojtyly, ale takze moglby je rozwinaé.

Stowa kluczowe: osoba, personalizm, Karol Wojtyla

Wojtyta’s Personalism as Integral Personalism.
The Future of an Intellectual Project
Abstract

This essay attempts to define Wojtylas personalism and to present the
possibilities for the continuation and development of his work through what
the author of the essay calls integral personalism. To do so, we present first
of all some of the main keys of the philosophy and anthropology of Karol
Wojtyla as they have been developed in his main work, The Acting Person.
Later we compare them with the different types of personalism to show that
his philosophy does not exactly fit any of them, particularly the Thomistic
personalism of Jacques Maritain. Finally, a new stream of personalism is
postulated, Integral personalism, which according to the author not only
would be able to show with precision the main philosophical theses of Karol
Wojtyta but could also develop them.

Keywords: person, personalism, Karol Wojtyta
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MUZEUM
DOM RODZINNY OJCA SWIETEGO JANA PAWEA Ii
W WADOWICACH

Zapraszamy do odkrywania bogactwa mysli papieskiej Jana
Pawta II. Niech dobrym poczatkiem tej podrédzy w jej glab be-
dzie osobiste odwiedzenie jego rodzinnego domu. W miejscu,
gdzie ponad sto lat temu przyszedt na $wiat Karol Wojtyta obec-
nie znajduje si¢ Muzeum Dom Rodzinny Ojca Swigtego Jana
Pawta IT w Wadowicach.

W 2014 roku w kamienicy przy ul. Koscielnej 7 zosta-
la otwarta nowa wystawa stala, prezentujaca caly droge zycia
$w. Jana Pawta II: od jego narodzin az do ogloszenia go $wietym
Kosciola katolickiego. Sercem Muzeum jest mieszkanie, wynaj-
mowane przez rodzicéw przysztego Papieza od 1919 roku. To
tam Karol nie tylko przyszedl na $wiat, ale takze spedzit pierwsze

LT




osiemnascie lat swojego zycia. Mieszkanie sktada sie z trzech po-
mieszczen w uktadzie amfiladowym: z duzego salonu, mniejszej
sypialni oraz kuchni. Wyposazono je w meble z epoki i auten-
tyczne przedmioty uzywane niegdy$ przez rodzing Wojtytéw,
m.in. haftowane przez mame¢ Emili¢ ozdobne serwetki, jej po-
srebrzang torebke oraz zloty wisiorek z czterolistng koniczyn-
ka, a takze zastawe stolowg i forme¢ na wielkanocnego baranka.
Na $cianie w sypialni wisi pamigtka komunijna malego Karola.
Calosci dopetniaja archiwalne fotografie z rodzinnego albumu
Wojtytéw, wéréd nich m.in. zdjecie slubne rodzicéw oraz zdjecia
komunijne braci Edmunda i Karola.

Nowoczesna, narracyjna i multimedialna ekspozycja prowa-
dzi przez kolejne etapy zycia Karola Wojtyly - Jana Pawta II: od
domu w rodzinnych Wadowicach po dom, ktérym stal si¢ dla
niego caly $wiat. Muzeum jest swoista podréza w czasie i opo-
wiescig o cztowieku, ktdry dorastajac w niewielkim matopolskim
miasteczku uczyl si¢ szacunku, dialogu, otwartosci i zrozumienia
dla innych kultur; dla kedrego rozwéj duchowy i intelektualny
mial ogromne znaczenie; ktéry w picknie i sile natury widzial
pickno i potege Boga. Jest to opowies¢ o cztowieku petnym pasji
i radosci zycia, sportowcu, aktorze i poecie; czlowieku szlachet-
nym, madrym i odwaznym; o kaplanie i pasterzu kochajacym
mlodziez, ktdrg nazwal swoja nadziejg i nadziejg Kosciola, i dla
ktérej zainicjowal Swiatowe Dni Mlodziezy. Jest to opowiesé
o prawdziwym $wictym, catkowicie oddanym Bogu i ludziom.

Po wigcej szczeg6low, takze tych zwigzanych
z rezerwacja biletéw,
zapraszamy na strong internetowa:

www.domjp2.pl
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