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Blogostawienstwo dla ludzi, ktorzy sie kochajg.
Postulat rewizji pogladéw doktrynalnych , Drogi Synodalne;j”
w Niemczech na zjawisko homoseksualizmu

STRESZCZENIE

Czwarta Komisja , Drogi Synodalnej” w Kosciele katolickim w Niemczech, ktérej gléwnym tematem
obrad jest kwestia ,Zy¢ miloscig w seksualnosci i partnerstwie”, przekazata do uchwalenia zgromadze-
niu plenarnemu dokument dotyczacy nowej oceny doktrynalnej zjawiska homoseksualizmu. Przyjety
tekst, wyrazajacy liczne postulaty do obecnie obowigzujacej waloryzacji doktrynalnej sktonnosci i aktéw
homoseksualnych, opiera sie na wynikach badan nauk humanistycznych i spotecznych oraz rezultatach
obszernego raportu dotyczacego naduzy¢ seksualnych w Kosciele katolickim w Niemczech po II wojnie
$wiatowej az czaséw wspodlczesnych przygotowanego przez konsorcjum trzech o$rodkéw badawczych:
(M)annheim, (H)eidelberga i (G)ief3en. Z tych Zrédet, zdaniem cztonkéw SW, wynika konieczno$¢ rewizji
dotychczasowej ewaluacji dokonanej m.in. w Katechizmie Ko$ciota Katolickiego. Gléwnym motywem tej
rewizji jest teza, ze kazdy czlowiek powinien integrowaé swojg seksualno$é¢ z wlasnym stylem i trybem
zycia. Seksualno$¢, wyrazona fizycznymi aktami, ma uwzgledniaé respekt wobec godnosci cztowieka,
prawo do samostanowienia, milosci, wiernosci i odpowiedzialnosci oraz w specyficznym wymiarze ptod-
noéci. Dlatego mandatariusze SW uwazajg, ze te wszystkie cechy implementuja sie w aktach wspétzycia
homoseksualnego, realizowana w nich milo$¢ bez ptodnosci ma swojq warto$é i nie jest grzechem, a akty
homoseksualne nie powinny by¢ traktowane jako grzeszne. Przeciwnicy takiej rewizji oceny homosek-
sualizmu zwracajg uwage na integralno$¢ i czystosé aktu seksualnego w matzenstwie oraz jego wplyw
na rozwdj rodziny.

StOWA KLUCZOWE

»Droga Synodalna”, homoseksualizm, transseksualizm, Katechizm Kosciota Katolickiego, doktryna,
moralno$é
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Blessing for People Who love Each Other. Postulate to Revise the Doctrinal Views of
the “Synodal Path” in Germany on the Phenomenon of Homosexuality
and Transsexuality

ABSTRACT

The Fourth Commission of the “Synodal Path” in the Catholic Church in Germany, whose main focus is
the topic of “Living love in Sexuality and Partnership”, submitted a document on a new doctrinal assessment
of the phenomenon of homosexuality to the plenary assembly for adoption. The adopted text, expressing
a number of postulates for the currently binding doctrinal valorisation of homosexual inclinations and
acts, is based on the results of research in the humanities and social sciences and on the results of an ex-
tensive report on sexual abuse in the Catholic Church in Germany after World War II until the present
day, prepared by a consortium of three research centres: (M)annheim, (H)eidelberg, (G)iefien. Based
on these sources, according to the members of the “Synodal Path”, it is necessary to revise the current
evaluation carried out, among others, in the Catechism of the Catholic Church. The main motive of this
revision is the thesis that every human being should integrate his / her sexuality with his own lifestyle
and way of life. Sexuality, expressed through physical acts, is to take into account respect for human
dignity, the right to self-determination, love, fidelity and responsibility, and — in a specific dimension —
fertility. Therefore, the mandatories of the “Synodal Path” believe that all these features are implemented
in homosexual sexual acts. Thus, love without fertility realised in them has its own value and is not a sin,
and homosexual acts should not be treated as “intrinsece malum”. Opponents of such a revision of the as-
sessment of homosexuality point to the integrity and purity of the sexual act in marriage and its impact
on the development of the family.

KEYWORDS

“Synodal Path”, homosexuality, transsexuality, Catechism of the Catholic Church, doctrine, morality

Wprowadzenie

Okreslenie ,droga specjalna” (Sonderweg) stalo sie hermeneutycznym kluczem rozpo-
czetego oficjalnie w Adwencie 2019 roku procesu synodalnego w Kosciele katolickim
(KK) w Niemczech, nazwanego przez Konferencje Episkopatu Niemiec (DBK) oraz
Centralny Komitet Niemieckich Katolikéw (ZdK) ,Synodaler Weg” (SW), ktéry dla jego
inicjatoréw miat si¢ sta¢ ,droga nawrdcenia i odnowy” Kosciota katolickiego w Niem-
czech!. Oba organy przyjety Statut tego synodalnego procesu prawie jednomyslnie;
po stronie DBK byty vota separatae wyrazone publicznie po tajnym glosowaniu. Mialy
one zwigzek z zastrzezeniami Stolicy Apostolskiej w kwestii kompetencji zgromadzenia
plenarnego SW w sprawie rozstrzygnie¢ i decyzji podejmowanych przez to gremium

1 ,Die katholische Kirche in Deutschland macht sich auf einen Weg der Umkehr und der Erneuerung”.
Jest to pierwsze zdanie z preambuly Statutu SW. Zob. Satzung des Synodalen Weges, www.synodalerweg.de
(2.01.2023), ktdry zostal przyjety na zebraniu plenarnym DBK 25 wrzeénia 2019 r. oraz na zebraniu ple-
narnym ZdK 22 listopada 2019 r.
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dla Kosciota partykularnego w sprawach wladzy rzadzenia, wiary i obyczajéw, ktd-
re dotyczg kompetencji Kosciota powszechnego. Mimo wszelkich zastrzezen prace
SW ruszyly, a dzialania plenarne zakonczyly sie w 2023 roku. Mozna skonstatowac,
ze niemiecka ,droga specjalna” stala sie droga swoistg, gdyz nie poczekata na rozpo-
czecie prac dotyczacych synodalnosci na plaszczyznie Kosciota powszechnego, pod-
jetych przez zapowiadany przez Franciszka synod biskupow. Nalezy tez wspomniec,
ze przyjete dokumenty staly sie powodem intensyfikacji relacji zwrotnych pomiedzy
Stolicg Apostolskg a DBK?2.

W czerwcu 2023 roku prezydium SW wystato Stolicy Apostolskiej wyniki prac zgro-
madzenia plenarnego w formie zbioru przyjetych dokumentéw, zgodnie z zapisami
swojego Statutu. Ten zbiér dokumentéw byt wynikiem tego, ze SW zajela sie czteroma
obszarami zagadnien, powotujac sposrod swoich czlonkow oraz zewnetrznych ekspertow
komisje, ktére nazwalta forami synodalnymi (Synodalforum, dalej: SF). Zgromadzenie
plenarne uznalo, ze te cztery obszary bedg odpowiedzig na wyniki i wnioski ptynace
z projektu badawczego Sexueller Missbrauch an Minderjihrigen durch katholische Priester,
Diakone und minnliche Ordensangehirige im Bereich der Deutschen Bischofskonferenz, zleco-
nego przez DBK trzem o$rodkom badawczym, od ktérych nazw miejscowosci powstat
skrét MHG-Studie®. Czwarte Synodalforum (SF IV) przyjeto nazwe Leben in gelingenden
Beziehungen — Liebe leben in Sexualitit und Partnerschaft i skupilo sie na tematyce relacji
miedzyludzkich, seksualnosci i partnerstwa, oscylujac wokét mitosci jako fundamen-
tu zycia ludzkiego. Zaproponowane przez to forum dokumenty byty przedmiotem
obrad zgromadzenia plenarnego SW. W sumie SF IV zaproponowato pie¢ tekstdw,
w tym jeden podstawowy i cztery wykonawcze. Pierwszy z nich ma taki sam tytut
jak nazwa forum. Na czwartym posiedzeniu plenarnym SW, ktére odbyto si¢ 8-10 wrze-
$nia 2022 roku, nie zostal on przyjety, gdyz nie zostal spetniony warunek wiekszosci kwa-
lifikowanej (dwdch trzecich) glosujgcych biskupéw*. Ten brak zgody obecnych biskupéw
wprowadzit wielkg konsternacje wsrdd pozostatych cztonkéw SW, gdyz gremium to przy-
jeto wszystkie pozostate cztery dokumenty przedstawione do ostatecznego glosowania.

2 Zob. artykul omawiajacy wybrane zdarzenia z tych dwustronnych relacji: G. Chojnacki, Relacje zwrot-
ne pomigdzy Stolicq Apostolskq a Drogg Synodalng w Niemczech, ,Studia Paradyskie” 33 (2023), s. 21-33,
DOI:10.18276/sp.2023.33-02.

3 Wyniki prac przedstawiono w formie raportu petnego i skréconego 28 wrzeénia 2018 r. w Fuldzie.
Zob. MHG Studie Zusammenfassung, 2018, https://www.dbk.de/fileadmin/redaktion/diverse_downloads/
dossiers_2018/MHG-Studie-Endbericht-Zusammenfassung.pdf (2.09.2023).

4 Tekst podstawowego dokumentu Synodforum IV, Leben in gelingenden Beziehungen — Liebe leben in Sexu-
alitit und Partnerschaft, poddany ostatecznemu glosowaniu z wynikiem negatywnym, jest dostepny na:
https://www.synodalerweg.de/dokumente-reden-und-beitraege#c7262 (23.09.2023). Nastepujacy biskupi
glosowali przeciw: Gregor Maria Hanke, Rudolf Voderholzer, Stefan Oster, Kardinal Rainer Maria Woelki,
Dominikus Schwaderlapp, Matthias Heinrich, Florian Worner i Rolf Steinhiuser, a wstrzymali sie od glosu:
Bertram Meier, Wolfgang Ipolt, Stephan Burger, Ansgar Puff, Josef Graf, Nikolaus Schwerdtfeger, Stefan
Zekorn i Rupert Stolberg.
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Owe cztery dokumenty wykonawcze dotyczyly: kwestii podejicia do réznorodnosci
plciowej (Umgang mit geschlechtlicher Vielfalt), zmiany oceny homoseksualizmu w nauczaniu
Kosciota (Lehramtliche Neubewertung von Homosexualitit), ustalenia nowego regulaminu
pracy w instytucjach koscielnych (Grundordnung des kirchlichen Dienstes) i ustanowienia
liturgii blogostawienistwa dla par, ktére sie kochaja (Segensfeiern fiir Paare, die sich lieben).
Wtasnie do tego tytutu nawiazuje tytut tego artykutu. Nalezy dodaé, ze zgromadzenie
SW staneto przed dylematem prawnym dotyczgcym tego, czy mozna uznaé dokumenty
wykonawcze za obowigzujace, skoro dokument podstawowy zostat odrzucony. Ten spér
formalnoprawny zostat zakoniczony werdyktem zgromadzenia plenarnego, ze dokumenty
wykonawcze byty procedowane wiasciwie i s3 one obowigzujace.

Niniejsza analiza dotyczy eksplikacji tekstu wykonawczego Lehramtliche Neubewer-
tung von Homosexualitdt® z uwzglednieniem pozostatych czterech sporzadzonych przez
SF 1V, aby wykazac¢ istote nowego podejécia do problematyki homoseksualizmu i jego
implementacji w doktrynie wiary i moralno$ci oraz nowych pomystéw duszpasterskich.

Glowne postulaty tekstu wykonawczego

Zgromadzenie plenarne SW zlecito SF IV ocene dotychczasowej katolickiej nauki
dotyczacej cielesnosci, zwlaszcza w sferze plciowosci i seksualnosci, i zadanie posta-
wienia postulatéw jej odnowy czy rewizji oraz legitymizacji nowych modeli zwigzkéw
miedzyludzkich, ktére miaty implementowaé postulaty poliamoryczne. Odrzucony
tekst podstawowy, do ktérego odwotuje sie tekst wykonawczy SF IV o nowej ewaluacji
fenomenu homoseksualizmu, zawiera wedtug autoréw implementacje nowych osiggnie¢
badawczych w dyscyplinie nauk teologicznych i nauk humanistycznych. Sg one w ich
opinii na tyle wazkie, zZe nalezy je uwzgledni¢, dokonujac rewizji dotychczasowego
stanowiska UNK w kwestii homoseksualizmu.

Dokument podstawowy SF IV odwotuje sie tez do wynikow ptyngcych ze zleconego
przez DBK dokumentu MHG, ktdry mial wskazywacé na sprzezenie zwrotne pomiedzy
problemem pedofilii a nauczaniem KK w kwestiach etyki seksualnej. Niestety éw doku-
ment nie wykazal $cistego powigzania pomiedzy sklonnosciami czy czynami pedofil-
skimi a np. koniecznoscia zniesienia celibatu lub uczynienia go dobrowolnym. Podobnie
SW nie wykazat legitymizacji zmian w nauczaniu Kosciota dotyczacym cielesnosci
poprzez najnowsze wyniki dyskursu teologicznego i humanistycznego®. Natomiast
nalezy zauwazy¢, ze czesto legitymizacja poliamorii jest oparta na argumencie istnienia

5 Synodaler Weg, Lehramtliche Neubewertung von Homosexualitit, [w:] Beschliisse des Synodalen Weges der katho-
lischen Kirche in Deutschland, red. Sekretariat des Synodalen Weges, Bonn 2023, s. 237-243.

6 Tamze, s. 237-238: ,Die Synodalversammlung empfiehlt dem Papst, lehramtlich eine Prizisierung und
Neubewertung der Homosexualitit vorzunehmen. Dabei miissen folgende Aspekte zum Tragen kommen:
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obecnie pluralizmu obyczajowego, ktéry na trwale zmienia ludzkie oczekiwania wobec
milosci. Stad tez postulat, ze KK nie powinien uznawacé takiej wielo$ci form mitosci
za grzech. Podobnie argumentuje teolozka Linda Landstrom, eksplikujac teze, ze skoro
ludzie tesknig za wieloscig, to nalezy zalozy¢, ze to Bg wlozyt w nich te tesknote. A jesli
tak, to i Koéciét powinien szeroko otworzy¢ drzwi dla np. takich oséb, blogostawiac ich
poliamoryczne zwiazki. Landstrom nie zadaje sobie jednak trudu, aby zapytaé, czy ta
,bogata réznorodnos¢” jest rzeczywiscie dzietem Boga, czy raczej wypaczeniem stworzo-
nej przez Niego natury. Sprawg otwartg jest tez, czy kwestia zwigzkow poliamorycznych
nie stala sie czescig szerszej progresywnej agendy, prowadzgc ostatecznie do ich uznania
przez prawodawstwo tych samych panistw, ktére ochoczo przyznaty prawo do zawiera-
nia malZenstw przez osoby tej samej plci. Skoro jednym z zasadniczych argumentéw,
ktore zdecydowaly o tej zmianie, bylo prawo kazdego czlowieka do samostanowienia,
dlaczego miano by odmawia¢ tego prawa osobom, ktére uwazaja, ze pragng zwigzkow
poliamorycznych? Poniewaz taka narracja staje sie bardzo powszechna, wida¢, ze pro-
gresja postulatéw dotyczacych nie tylko tolerancji, lecz wrecz afirmacji poliamorii jest
na agendzie wielu dgzen politycznych. Wiasnie taka tendencje zauwaza Marian Machi-
nek, dokonujac deskrypcji liberalnych koncepcji moralnosci seksualnej’.

Powracajac do kwestii homoseksualizmu, cztonkowie SW stusznie dostrzegaja,
ze kazda osoba rodzi sie z okreslong orientacja seksualng. Jest to niepodwazalna prawda
oparta naistnieniu pici biologicznej, dajgcej podstawe do catego rozwoju somatycznego
i psychologicznego. Orientacji seksualnej cztowiek nie moze sobie wybra¢ i nie moze
jej zmienia¢, gdyz jest ona mu dana. W omawianym dokumencie stwierdzono, ze Bég
stworzyt tez orientacje homoseksualng, a skoro jest ona dana od Boga, stworzona przez
Niego, to powinna si¢ cieszy¢ takimi samymi prawami jak orientacja heteroseksualna i tak
samo powinna by¢ oceniana od strony etycznej. Bog, dajac wszystkim ludziom godnosé
przyrodzongainadprzyrodzong, chroniich przed wszelkimi przejawami dyskryminacji.

(3) Jeder Mensch ist mit seiner Geschlechtlichkeit von Gott geschaffen und hat in diesem Geschaffensein
eine unantastbare Wiirde. Zu jeder menschlichen Person gehért untrennbar ihre sexuelle Orientierung.
Sie ist nicht selbst ausgesucht und sie ist nicht verinderbar.

(4) Als Gottes Ebenbild gebiihrt jedem Menschen Achtung und Respekt, unabhingig der sexuellen Orien-
tierung. Alle Gliubigen sind dazu verpflichtet, aktiv gegen jede Diskriminierung aufgrund der sexuellen
Orientierung vorzugehen.

(5) Da die homosexuelle Orientierung zum Menschen gehort, wie er*sie von Gott geschaffen wurde, ist sie
ethisch nicht anders zu beurteilen als die heterosexuelle Orientierung.

(6) Jeder Mensch ist dazu berufen, seine*ihre Sexualitit in seine*ihre Lebensfithrung zu integrieren.
Verantwortete genitale Sexualitit in Beziehungen zu einer anderen Person orientiert sich an der Achtung
der Wiirde und der Selbstbestimmung, der Liebe und der Treue, der Verantwortung fiireinander sowie den je
spezifischen Dimensionen von Fruchtbarkeit. Sie vollzieht sich in Beziehungen, die auf Ausschlief3lichkeit
und auf Dauer angelegt sind. Gleichgeschlechtliche — auch in sexuellen Akten verwirklichte — Sexualitit ist
damit keine Siinde, die von Gott trennt, und sie ist nicht als in sich schlecht zu beurteilen. Sie ist vielmehr
an der Verwirklichung der genannten Werte zu messen’”.

7 M. Machinek, Nowy teczowy Swiat. Proba diagnozy, Peplin 2021, s. 49-53.
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Odwotanie sie w dokumencie do kwestii dyskryminowania musi jednak by¢ poddane
eksplanacji. Dyskryminacja dotyczy przede wszystkim odmowy czlowiekowi skorzy-
stania z jego praw podstawowych, nie oznacza to jednak prawa do otrzymania wszyst-
kiego, czego zapragnie. W kontekscie logiki i daru taski nie mozna wywrze¢ presji
na otrzymanie czego$, co moze by¢ czlowiekowi podarowane. Takg logikg kieruje sie
szafarstwo sakramentalne, podobnie sakramentalia. Kazdy, kto chce otrzymac dany
sakrament, musi o to prosi¢, a nie wymagac. Z drugiej strony odpowiedzialni za ich sza-
farstwo nie powinni kierowac sie absolutystycznym poczuciem wtadzy na sakramentami
czy sakramentaliami. Na plaszczyznie proszacy a szafarz musi by¢ przede wszystkim
uswiadomiona etiologia daru taski. Ani szafarz, ani proszacy o sakrament nie posiadaja
go we wladaniu, lecz dzieki materii i formie Bdg udziela tego, co ozywia sity duchowe
cztowieka i daje mu szczegdlne namaszczenie. Pragnacy przyja¢ sakrament, musi w swo-
jej wolnosci by¢ dysponowanym do jego przyjecia, majac §wiadomosé, ze przyjmuje go
w sposdb wazny i godziwy. Jezeli kto$ nie spetnia wymagar co do waznosci przyjecia
sakramentu, to obiektywnie nie moze go przyjac, a jezeli to czyni, to skazuje sie na nie-
wazno$¢, a zarazem na §wigtokradztwo. Pozostajac w logice niedyskryminacji, takie
sytuacje, jak niewazno$¢ i §wietokradztwo, moglyby zaistnie¢, co uderzatoby w istote
wladzy szafarstwa sakramentéw, ktéra dokonuje sie in persona Christi. Zarazem na tym
polega autonomia Kosciota, by dokonywacé dzieta uswiecania, unikajac dziet niewaznych
czy niegodziwych.

W kontekscie dyskryminacji nalezy dokonac jeszcze hermeneutyki poje¢ ,tolerancja”
i ,afirmacja”. Méwigc obrazowo, tolerancja polega na okazywaniu cztowiekowi szacunku
bez wzgledu najego poglady, jezyk, rase itp. Nie mozna okazywac tolerancji ztym czynom
cztowieka. Rozdzielenie osoby od jej czynéw pozwala na zachowanie respektu wobec
godnosci cztowieka, a jednoczesnie brak zgody na tolerancje wobec obiektywnych ztych
czynéw ludzkich — ztych z punktu materialnego czy formalnego. Kolejnym stopniem
w tolerancyjnym podejsciu do osoby ludzkiej jest afirmatywnos$¢ wobec jej stéw, pogladéw
i czynéw. W przypadku afirmacji nauka Kosciota potwierdza konieczno$¢ unikania dys-
kryminacji i przyjecia postawy tolerancji, jednak nie zgadza sie na afirmowanie czynéw
homoseksualnych, jakby byty one ze swojej natury aktami wewnetrznie uporzadkowany-
mi, czyli takimi, ze ich teleologiczny charakter odpowiada prawu naturalnemu. Kosciét
katolicki naucza bowiem, ze nie majg one podporzadkowania metafizycznej celowosci
uzycia sit ptciowych i dlatego w swoim KKK uwypukla jasno, ze akty homoseksualne sa
,Sprzeczne z prawem naturalnym; wykluczajg z aktu ptciowego dar zycia. Nie wynikaja
z prawdziwej komplementarnosci uczuciowej i piciowej. W zadnym wypadku nie beda
mogly zosta¢ zaaprobowane” (pkt 2357). Komplementarno$¢ uczuciowa i plciowa nie
jest wiec realizowana w aktach homoseksualnych, co stwierdza KK. Czlonkowie SW
proponuja natomiast rozdzielenie tych dwdch wymiaréw komplementarnosci, podkre-
Slajac, ze komplementarnos¢ uczuciowa wystarczy, by stworzy¢ relacje pomiedzy ludZmi
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tej samej plci. To stwierdzenie jest punktem zwrotnym w mysleniu o homoseksualizmie,
gdyz wyraznie wida¢ w nim, ze na mocy jednosci emocjonalnej mozna by usprawiedli-
wic brak komplementarnosci plciowej i zakwestionowac to, ze akty homoseksualne sg
grzeszne. W tej konwencji myslenia nie do przyjecia s3 wiec dalsze konstatacje KKK,
ze zycie os6b homoseksualnych, naznaczone brakiem afirmacji z powodu takiej orien-
tacji seksualnej, powinno cechowac sie jego przyjeciem: ,Osoby takie nie wybierajg swej
kondycji homoseksualnej; dla wiekszosci z nich stanowi ona trudne dos§wiadczenie”.
Zarazem ,,0s0by te s3 wezwane do wypelniania woli Bozej w swoim zyciu i — jesli s3
chrzescijanami — do zlgczenia z ofiarg krzyza Pana trudnosci, jakie mogg napotykaé
z powodu swojej kondycji” (pkt 2358). Dlatego wszelkie ruchy promujace afirmacje
homoseksualizmu nie traktujg stanu homoseksualizmu jako szczegdlnie przykrej kon-
dycji. Wrecz przeciwnie, wszelkie akcje zmierzajg ku temu, by akceptowa¢ nie tylko
zachowania homoseksualne, ale i catg kulture LGBT+.

Wydaje sie, ze w takiej promocji homoseksualizmu nauczanie KK o wezwaniu 0séb
homoseksualnych do zachowania czystosci jest oderwane od Zycia oraz — jak podkreslono
w analizowanym dokumencie — kwestionuje najnowsze ustalenia w zakresie nauk hu-
manistycznych i teologicznych. Dlatego autorzy tego dokumentu wzywajg do rewizji
wypowiedzi zawartych w KKK, np. wypowiedzi z pkt. 2359: ,0soby homoseksualne
s3 wezwane do czystosci. Dzieki cnotom panowania nad sobg, ktére ucza wolnosci
wewnetrznej, niekiedy dzieki wsparciu bezinteresownej przyjazni, przez modlitwe
ifaske sakramentalng, mogg i powinny przyblizac sie one — stopniowo i zdecydowanie —
do doskonatosci chrzescijariskiej”. Jesli orientacja homoseksualna nalezy do cztowieka
stworzonego przez Boga, to nalezy jg oceni¢ tak samo jak orientacje heteroseksualng.
Jako znaku dobrej woli w afirmacji homoseksualizmu nalezy uzywaé w jezyku urze-
dowym, takze w dokumentach KK w Niemczech, znaku *, aby wyrazi¢ to, ze sg ludzie,
ktdrzy nie czujg sie przynalezni do pici meskiej lub zeniskiej, lecz wybierajg trzecig pteé,
okreslana w jezyku niemieckim jako divers.

Reasumujac, nalezy zastanowi¢ sie nad tym, jakie skutki niesie ze sobg promocja
catosci postulatéw wyrazonych przez SW i jakie zmiany powinny byé wprowadzone
w fundamentalnych zapisach Kosciota powszechnego w kwestiach wiary i moralnosci.

Implikacje postulatéw inwolwowanych
w dokumencie wykonawczym o homoseksualizmie

Dokument wykonawczy o homoseksualizmie wysuwa cztery postulaty, ktére kore-
spondujg z duchem obrad SW. Nalezy podkresli¢, ze SW w swoim statucie przyjat za-
sade, ze postulaty dotyczace zmian w doktrynie wiary i nauce moralnej odnoszace sie
do calego Kosciota powszechnego nalezy ztozy¢ jako postulat do Stolicy Apostolskiej,
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co uczyniono 22 czerwca 2023 roku przez przekazanie zbioru dokumentéw, ktére
zyskaly aprobate w czasie posiedzen plenarnych SW. Stolica Apostolska do tej pory
(stan na sierpien 2025 r.) nie odpowiedziata na przestane kompendium wszystkich
przeglosowanych tekstow.

Pierwszym z postulatéw jest przepracowanie wraz z usunieciem niektérych wypo-
wiedzi zawartych zaréwno w KKK, jak i w jego , Kompendium”. W przypadku pkt. 492
Kompendium nalezy wykresli¢ z listy grzechéw przeciwko czystosci grzech homo-
seksualizmu. Drugim postulatem jest dezyderat, by Kosciét oficjalnie przyznat sie
do tego, ze ze wzgledu na swoje nauczanie i praktyke duszpasterska w wielu momen-
tach swojej historii przyczynit sie do cierpienia i uderzenia w nienaruszalno$é¢ godnosci
0s6b o orientacji homoseksualnej. Dokument jednak nie wskazuje na chocby jeden
przyktad takiej postawy cztonkéow KK. W kontekscie tego postulatu pojawia sie bardzo
stuszny dezyderat, by zaprzesta¢ przes§ladowania i kryminalizacji homoseksualizmu
czy tez préb wprowadzenia takiego postepowania do prawa lub obyczajéw danego
spoleczenstwa.

Trzeci postulat opisuje konieczno$¢ odrzucenia idei homoseksualizmu jako choroby.
Omawiany dokument nie przytacza zadnego aktu medycznego odnoszacego sie do tej opi-
nii, dlatego warto przywotaé zmiane stanowiska Swiatowej Organizacji Zdrowia (WHO),
ktéra az dolat dziewiecdziesigtych XX wieku uznawata orientacje homoseksualng oraz
biseksualng za zaburzenie, umieszczajac je w Miedzynarodowej Klasyfikacji Choréb.
Od momentu wykreslenia ich z tej listy WHO wyraZnie okresla homoseksualizm jako
naturalng forme ludzkiej seksualnosci i podkresla, Ze nie jest on chorobg ani zaburzeniem
psychicznym. Dlatego opowiada sie za poszanowaniem i ochrong praw oséb LGBT+ oraz
propaguje réwnos$¢ w dostepie do opieki zdrowotnej i zapewnienie wsparcia dla oséb
homoseksualnych bez wzgledu na ich orientacje seksualng. Czlonkowie SW wyrazaja
zatem postulat, by UNK uznatl zmiane kwalifikacji homo- i transeksualizmu przez WHO
i implementowat to do swoich deklaracji doktrynalnych dotyczacych wiary i moralno-
$ci. Implikacjg odejscia od traktowania obu orientacji jako zaburzen jest odrzucenie
tzw. terapii konwersyjnych, co postuluje sie w omawianym dokumencie. Wyrazono w nim
réwniez prosbe, by opinia publiczna wywierata nacisk na wprowadzenie oficjalnego
zakazu ich przeprowadzania, nie ma bowiem dla nich zadnych wskazan medycznych.
Z punktu widzenia pastoralnego nalezy przekona¢ KK, zeby zaczal implementowaé
zasade prawa do samostanowienia. Co wiecej, protagonisci SW uwazaja, ze katolicka
teologia moralna musi powstrzymac sie od oceny orientacji homoseksualnej i czynéw
homoseksualnych jak grzesznych. Podobny postulat wysuwa takze wobec traktowania
homofilii jako czego$ grzesznego, stanowiacego niejako przedsionek do aktéw homo-
seksualnych, nalezy bowiem odeji¢ od takiej ewaluacji homoseksualizmu.
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Ostatni postulat jest konsekwencjg przyjecia poprzednich, a mianowicie dotyczy on
zakazu otrzymywania niektérych sakramentéw i urzedéw w KK oraz sakramentaliéw.
Autorzy dokumentu eksponuja kwestie sakramentu $wiecen, ktéry wedtug obecnych
przepiséw koscielnych moga przyjmowac tylko mezczyzni heteroseksualni. Kongrega-
cja Wychowania Katolickiego w swojej ,, Instrukcji dotyczacej kryteriéw rozeznawania
powotania w stosunku do 0séb z tendencjami homoseksualnymi w kontekscie przyjmo-
wania ich do seminariow i dopuszczania do §wigcen” z 2005 roku dokonata dystynkcji
zwigzanej homofilig i homoseksualizmem, podkreslajgc w pkt. 2: ,W $wietle takiego
nauczania, niniejsza Kongregacja, w porozumieniu z Kongregacja Kultu Bozego i Dys-
cypliny Sakramentéw, uwaza za konieczne oswiadczy¢ wyraznie, ze Kosciét, gteboko
szanujac osoby, ktérych dotyczy ten problem, nie moze dopuszczaé¢ do seminarium
ani do $wiecen oséb, ktore praktykuja homoseksualizm, wykazuja gteboko zakorzenione
tendencje homoseksualne lub wspierajg tak zwang «kulture gejowska». Osoby takie,
w istocie, znajdujg sie w sytuacji, ktéra powaznie uniemozliwia im poprawng relacje
domezczyzn i kobiet. Nie mozna w zaden sposéb zignorowac negatywnych konsekwencji
mogacych zrodzi¢ sie na skutek swiecen oséb o gleboko zakorzenionych tendencjach
homoseksualnych. Inaczej natomiast nalezatoby traktowaé tendencje homoseksualne,
ktore sa jedynie wyrazem przej$ciowego problemu, takiego jak, na przyktad, niezakon-
czony jeszcze proces dorastania. Niemniej jednak, takie tendencje musza by¢é wyraznie
przezwyciezone przynajmniej trzy lata przed §wieceniami diakonatu”. Ta eksplanacja
kwestii spetnienia warunku do przyjecia sakramentu §wiecen jest kontestowana przez
SW, gdyz jego cztonkowie wyrazajg poglad o dyskryminacji 0oséb homoseksualnych,
poniewaz bez sakramentu §wiecen nie mogg oni objaé pewnych urzedéw koscielnych,
atym samym s niejako poszkodowani®. Naturalnie pojawia si¢ w tym kontekscie pytanie,

8  Synodaler Weg, Lehramtliche Neubewertung von Homosexualitit, s. 238-239: 1. Im Zuge dieser Neubewer-
tung von Homosexualitit sollten unter anderem die Passagen 2357-2359 sowie 2396 (Homosexualitit und
Keuschheit) des Weltkatechismus iiberarbeitet werden. Ebenso sollten die entsprechenden Passagen im
Katechismuskompendium (2005; Nr. 492) geidndert werden. Im Kompendium miissen «<homosexuelle
Handlungen» aus der «Liste der Hauptsiinden gegen die Keuschheit» gestrichen werden.

2. Aus dieser Neubewertung folgt, dass die Kirche bekennen soll, dass sie an vielen Stellen durch ihre Lehre
und ihre Praxis in Bezug auf Homosexualitit Menschen Leid zufiigt und ihre Wiirde verletzt. Weiterhin
sollte sie sich von der Verfolgung und Kriminalisierung homosexueller Menschen sowie etwaiger Bestre-
bungen, solche gesetzlich einzufithren bzw. zu legitimieren, klar distanzieren.

3. Homosexualitit ist keine Krankheit. Deshalb sind sogenannte «Konversionstherapien» abzulehnen und
es ist sich gesellschaftlich fiir ein Verbot einzusetzen. Sie sind medizinisch nicht indiziert. In der seelsor-
glichen Begleitung muss die Selbstbestimmung geachtet und die Integration der Sexualitit in die Person
unterstiitzt werden. Niemandem darfeingeredet werden, dass seine*ihre homosexuelle Orientierung und
deren lebensgeschichtliche Verwirklichung aus sich heraus siindhaft sind.

4. Aus dieser Neubewertung der Homosexualitit folgt, dass keiner Person die Ubernahme von kirchli-
chen Amtern sowie der Empfang der Sakramente — insbesondere des Weihesakraments — verwehrt
wird und dass keiner Person, die im kirchlichen Dienst steht, berufliche Nachteile erwachsen diirfen,
weil er*sie homosexuell orientiert ist”.
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czy wladza koscielna ma prawo do stawiania wymagan na ptaszczyznie orientacji sek-
sualnej dla 0s6b majacych przyjaé sakrament §wiecen, wyrazajac tow pkt 1 omawianego
dokumentu w nastepujacy sposob: , Zgodnie ze stata Tradycjg Kosciola, swiecenia waznie
przyjmuje tylko mezczyzna ochrzczony. Poprzez sakrament §wieceri Duch Swiety wiaze
kandydata z Jezusem Chrystusem w nowy i szczeg6lny sposéb: kaptan, wistocie, sakra-
mentalnie reprezentuje Chrystusa Glowe, Pasterza i Oblubienica Kosciota. Z powodu tej
wiezi z Chrystusem, cale zycie kaptana musi by¢ ozywiane oddaniem calej swojej osoby
Ko$ciotowi oraz prawdziwg miloscig pasterska. Kandydat do postugi kaptanskiej musi
wiec osiggnac dojrzatosé afektywng. Taka dojrzatosé pozwoli mu wlasciwie odnosic sie
do mezczyzn i kobiet, rozwijajac w nim prawdziwy zmyst ojcostwa duchowego w sto-
sunku do wspélnoty koscielnej, ktéra bedzie mu powierzona. Dojrzatosé¢ afektywna
wigze sie z przygotowaniem do ojcostwa duchowego, ktdre jest mozliwe, jako natu-
ralna przestanka, przez orientacje heteroseksualno — mesky”. W tym dokumencie KK
potwierdza tez, ze woluntarystyczne oczekiwania kandydata do §wiecen nie wystarcza,
gdyz pragnienie cztowieka nie jest prawem czlowieka do otrzymania sakramentéw:
,Samo pragnienie bycia kaptanem nie wystarczy; nie istnieje takze prawo do otrzyma-
nia §wiecen. Do Ko$ciota nalezy — w jego odpowiedzialnosci za okreslenie niezbednych
wymogdw do otrzymania sakramentéw ustanowionych przez Chrystusa — aby rozezna¢
zdatnos¢ tego, ktdry pragnie wstapi¢ do seminarium” (pkt 3).

W celach poznawczych nalezy teraz eksplanowacé uzasadnienie tych tez, ktére zostaty
dosy¢ lakonicznie sformutlowane w dokumencie. Odwotuje sie ono tez do dokumentu
Grundtext SF IV, ktory — jak juz zostalo wspomniane — nie zostat przyjety przez zgro-
madzenie plenarne SW, co nalezy traktowacé jako uchybienie w catym dukcie hermeneu-
tycznym. Podstawowg tezg tego uzasadnienia jest zalozenie, ze wartosci eksplikowane
bezposrednio lub posrednio z Ewangelii i Tradycji Kosciota dla matzenstwa i rodziny,
jakimi sg milo$¢, wiernos¢, wzajemna odpowiedzialno$é, wytgcznosé, trwatosé i ptodnosé,
mozna przelozy¢ na zasadzie ekstrapolacji na jednoplciowe zwigzki partnerskie. Ta mysl
o plodnosci zostala zaczerpnieta z wypowiedzi Franciszka, ktéry zauwazyl, ze zwig-
zek matzeniski ma tez role spoteczng i wladnie jego stuzba na rzecz spoteczenstwa ma
,plodny” charakter, co mozna przetozy¢ na taka role wszelkich zwigzkéw partnerskich.
Ale nie tylko , plodno$¢” spoteczna jest tu waznym elementem uzasadnieniem zwigzkow
jednoplciowych. Ludzie s stworzeni do interakeji z innymi oraz do dawania i otrzymy-
wania bliskosci, bezpieczenstwa, zaufania i mitosci, co wyraza sie m.in. w seksualnosci,
ktérej cztonkowie SW nie rozumiejg wylgcznie jako heteronormatywna seksualno$é mie-
dzy mezczyzng a kobietg. W toku argumentacji przywotany zostal dokument Papieskiej
Komisji Biblijnej Che cosa é [‘uomo?, ktéry w nowatorski sposéb tworzy systemowg deskryp-
cje antropologii biblijnej, unikajac struktury tezowo-uzasadniowej. W jego pkt 185-195
oméwiono tematyke homoseksualizmu, jednakze w dokumencie SW nie podano,
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ktére tezy Papieskiej Komisji Biblijnej stanowig uzasadnienie pogladu, ze spojrzenie
na akty homoseksualne wymaga nowej perspektywy i reinterpretacji’.

Dokument Lehramtliche Neubewertung von Homosexualitit przywotuje rowniez wyniki
analiz nauk humanistycznych, nie podajac jakichkolwiek Zrédet, ktére miatyby by¢
podstawg do tych stwierdzen. Stwierdza on tylko, ze homoseksualizm, transseksu-
alizm i biseksualizm nie sa chorobg ani zaburzeniem. Nie sg one tez formg orientacji
seksualnej, ktorg mozna sobie wyszukac i wybraé. Autorzy dokumentu przyjmujg zato-
zenie, ze te formy sg naturalnymi strukturami preferencyjnymi ludzkiej seksualnosci,
wyrazajacymi warianty mniejszosciowe. Te naturalne preferencje ludzkiej seksualnosci
wjawniaja sie w okresie dojrzalosci i sg state, méwigc inaczej — niezmienialne. SW afir-
muje te eksplikacje, podkreslajac, ze wszystkich tych wariantéw nie mozna okreslaé
jako gorsze. Co wiecej, te warianty orientacji seksualnej s3 wyrazem Bozego stworzenia,
o ktérym méwimy, ze bylo i jest dobre. Z tego stwierdzenia aksjologicznego wynika im-
peratyw etyczny, ze ocena moralna oséb homoseksualnych i ich czynéw powinna mieé
takq samg miare, jakg oceniamy osoby heteroseksualne. Poniewaz te miary sg jednak
rézne, to dlatego, zdaniem SW, osoby niebinarne do§wiadczaja w KK wiecej i czesciej
niedowarto$ciowania i dyskryminacji. To stwierdzenie pokazuje, ze porzadek badan
humanistycznych ma by¢ wyznacznikiem dla stwierdzen teologicznych, ktére maja
wycofaé wlasny paradygmat oceny zjawiska obu plci, a jedynie przyja¢ konsekutywnie
paradygmat humanistyczno-socjologiczny.

Lehramtliche Neubewertung von Homosexualitit dodaje tez, ze w KKK istnieje pewna
sprzeczno$¢ polegajaca na tym, ze z jednej strony KK wzywa do podejécia z szacunkiem
i tolerancjg do oséb niebinarnych, z drugiej za$ strony traktuje obie nieheteronormatywne
orientacje jako grzech. Méwiac inaczej, KK obie orientacje toleruje, jednak nie afirmuje
ich, a powinien je akceptowaé, gdyz jak twierdzi SW, prowadzi to do powaznych skutkéw
uhomoseksualnych wierzacych, ktérych final moze oznaczaé zagrozenie zycia i zdrowia.
Zwlaszcza gdy hierarchia KK w niektérych krajach nie stopuje przesladowania na po-
ziomie panstwa os6b homoseksualnych, wrecz je popiera ilegitymizuje. Ta wypowiedZ
SW pokazuje tendencje do zréwnywania tolerancji i afirmacji: jesli nie afirmujesz,
jeste$ nietolerancyjny. Natomiast moim zdaniem KK powinien koniecznie wptywaé
na depenalizacje orientacji mniejszo$ciowych, aby wykluczy¢ przesladowania i tortury
takich oséb, jednak nie rezygnowac z odrzucenia afirmatywnosci ich czynéw. Méwigc
inaczej, nalezy promowac szacunek i tolerancje dla tych oséb przy jednoczesnym braku
akceptacji dla czynéw sprzecznych z powszechnym nauczaniem KK.

SW przyznaje posrednio racje tym osobom, ktére uwazaja, ze pozadanie homoseksual-
ne, ktére nie spotyka sie z akceptacjg osoby o takiej orientacji i zarazem nie jest elementem
integratywnym osobowosci, moze prowadzi¢ do niewlasciwych zachowan seksualnych.

9 Por. Che cosa é l'uomo? Un itinerario di antropologia biblica, Roma 2019, pkt 185-195.
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Inaczej formutujac, SW snuje przypuszczenie, ze tylko zintegrowana z osobowoscia
orientacja homoseksualna moze by¢ bezpiecznikiem w zaburzeniach seksualnych.
SW juz w swoich fundamentalnych wypowiedziach upatruje w homoseksualizmie
czy transseksualizmie czego$ naturalnego i normalnego, nie dopuszczajac argumentacji,
ze obie orientacje wymagaja wysitku psychologicznego czy moralnego, by akty wynikajace
z tych preferencji byly minimalizowane na podstawie dobrowolnej terapii medyczno-
-psychologicznej czy kierownictwa duchowego. W sumie SW nie widzi zadnej alterna-
tywy dla postawy i czynéw homoseksualnych jak ich peina akceptacja®®.

10 Przytaczam caly tekst uzasadnienia, aby mie¢ mozliwo$¢ precyzyjnego odwolania do sformutowarn w jezyku
tekstu. Por. Synodaler Weg, Lehramtliche Neubewertung von Homosexualitit, s. 239-241: ,,(8) Die hier vorge-
schlagene Neubewertung der gelebten Homosexualitit beschreitet einen Weg, der Briicken schlagen will
von der bestehenden kirchlichen Lehre und der Traditionhin zu einer Fortentwicklung. Ankniipfungspunkte
sehen wir in den von Evangelium und Tradition starkgemachten Werten, die sich auch in einer gleichge-
schlechtlichen Partnerschaft verwirklichen: Liebe, Treue, gegenseitige Verantwortung, Ausschlielichkeit
und Dauerhaftigkeit sowie — im weiteren Sinne — Fruchtbarkeit (Grundtext B.5). Einen erweiterten Blick auf
Fruchtbarkeit hat zuletzt Papst Franziskus in Amoris laetitia vorgelegt, demzufolge sich Fruchtbarkeit nicht
nur biologisch-generativ manifestiert, sondern etwa auch als Beitrag fiir die Gesellschaft (AL 178 und 181).
Zudem helfen uns Erkenntnisse aus den Bibelwissenschaften und den Humanwissenschaften, den Blick
auf Homosexualitit zu weiten und zu schirfen. So kommt zum Beispiel das jiingste Dokument Che cosa
é l'uomo? (Was ist der Mensch?) der Pipstlichen Bibelkommission zu neuen, differenzierten Bewertun-
gen von gleichgeschlechtlichen Geschlechtsakten, wie sie in der Bibel vorkommen («Che cosa é [‘'uomo?
Unitinerario di antropologia biblica», 2019, Nr. 185-195). Stand der Humanwissenschaften ist: Bei Homo-
sexualitit und Bisexualitit handelt es sich weder um Krankheiten oder Stérungen noch um etwas, was man
sich aussuchen kann. Vielmehr stellen sie natiirliche Minderheitsvarianten sexueller Praferenzstrukturen
von Menschen dar. Diese sexuellen Orientierungen manifestieren sich (wie auch Heterosexualitit) wihrend
der Pubertit und sind stabil, d. h. nicht verinderbar.

Diese Erkenntnisse machen eine Neubewertung von Homosexualitit notwendig. Sie ist eine Normvarian-
te und keine «Minus-Variante» (Grundtext A 2.3). Sie gehort als Normalfall zu Gottes guter Schépfung.
Fiir homosexuelle Menschen muss darum ethisch dasselbe gelten wie fiir heterosexuelle.

(9) Homosexuelle Menschen erfahren hiufig Abwertung und Ausgrenzung in unserer Kirche. Zwar fordert
der Katechismus der Katholischen Kirche in seiner derzeitigen Fassung, diesen Menschen mit Achtung
zu begegnen und sie nicht ungerecht zuriickzusetzen, jedoch wird diesen Geboten an vielen Stellen nicht
Folge geleistet, da die auch in sexuellen Akten verwirklichte Sexualitit gleichgeschlechtlich liebender
Menschen weiterhin als schwere Siinde angesehen wird. Dies kann gravierende Folgen fiir homosexuelle
Glaubige nach sich ziehen, bis hin zur Gefahr fiir Leib und Leben, wenn sich etwa katholische Wiirden-
triager nicht eindeutig gegen staatliche Verfolgung von homosexuellen Menschen positionieren, sondern
diese zuweilen sogar noch unterstiitzen. Wenn homosexuelle Liebesbeziehungen keine Anerkennung
finden, besteht die Gefahr, dass gleichgeschlechtliches Begehren nicht in die eigene Personlichkeit inte-
griert werden kann und wie in vielen anderen Fillen nicht integrierter Sexualitit zu Fehlverhalten fithrt.
Auch Probleme der Identititsfindung sind oft die Folge. Erfahrene Ablehnung im gesellschaftlichen und
im pastoralen Bereich sowie in katholischen Gemeinschaften kann — gerade bei Jugendlichen — negative
Effekte auf die physische und psychische Gesundheit haben.

(10) Die von einigen katholischen Gruppierungen offensiv betriebenen sogenannten , Konversionstherapien*
und dhnliche «Angebote» sind unwissenschaftlich und kénnen nachgewiesenermafien erhebliche psychi-
sche Schiden hervorrufen, weshalb sie in einigen Staaten (u. a. in Deutschland) ausdriicklich verboten
sind. Nicht zuletzt sehen sich viele fir die Kirche titige Katholikinnen und Katholiken (Laien ebenso wie
Geweihte) in ihrer beruflichen Existenz bedroht, wenn ihre sexuelle Orientierung und/oder ihre gleich-
geschlechtliche Partnerschaft vor ihrem Arbeitgeber 6ffentlich werden (Grundtext B.5.5).

16



Btogostawieristwo dla ludzi, ktérzy sie kochaja...

Podsumowanie

Stowo Sonderweg oddaje w pelni charakter obrad i dokumentéw procesu synodalnego
KK w Niemczech, ktéry zostat zainicjowany przez dwa gremia kolegialne: DBK i ZdK
w roku 2019 roku pod nazwg ,Synodaler Weg”, jeszcze przed rozpoczeciem obrad
Synodu Biskupdw na temat synodalnosci Kosciota. W wyniku prac IV Forum tego
procesu synodalnego przyjeto dokument wykonawczy dotyczgcy nowej oceny zjawiska
homoseksualizmu. Powotujac si¢ ogblnie na nowe osiggniecia w zakresie nauk teolo-
gicznych i humanistycznych, ktére rzekomo rzucaja nowe swiatlo na etiologie orientacji
homoseksualnej i biseksualnej, dokonano préby rewizji nauczania KK. W dokumencie
wyrazono jednoznaczny poglad, ze w przypadku tych orientacji nie mamy do czynienia
z chorobg czy zaburzeniem osobowosci lub z czyms, co jest wolnym wyborem czlowieka,
s3 one bowiem naturalnymi mniejszosciowymi strukturami seksualnych preferenciji,
ujawniaja sie w okresie dojrzewania i sg stale, co oznacza, ze nie podlegajg procesowi
zmiennosci, podobnie jak orientacja heteroseksualna. Powolujac sie na takie tezy,
nie podano w dokumencie Zrédet potwierdzajgcych te konstatacje. Poza tym jego autorzy
postulujg dychotomie pomiedzy komplementarnoscia uczuciowq a plciowa. Aby uznaé
akty homoseksualne za normatywnie dobre, wystarczylaby jedynie komplementarnosé
uczuciowa, ktérg mogg stworzy¢ wszystkie kochajace sie osoby. Tym samym bytaby
to tez podstawa do rewizji pogladéw KK na fenomen homoseksualizmu. Konkludujac,
nalezy stwierdzi¢, ze owa rewizja uznataby precedencje¢ hermeneutyki humanistycznej
nad teologiczng oraz odrzucitaby hierarchie zrédet poznawczych charakterystyczna
dla teologii moralnej KK.

(11) Den hier vorgelegten Anderungsvorschligen fiir den Katechismus liegt die Erkenntnis zugrunde, dass
kirchliches Agieren in Fragen der Homosexualitit die Witrde homosexueller Menschen als Geschdpfe Gottes
nicht ausreichend im Blick hatte. Homosexuelle Menschen sind Kinder Gottes und haben aus ihrer Got-
tesebenbildlichkeit heraus einen Anspruch darauf, in und von unserer Kirche vorbehaltlos angenommen
zu sein sowie aktive Teilhabe am Glaubensleben und am kirchlichen Leben zu haben.

(12) Die ablehnende Haltung unserer Kirche hat die Nachfolge Jesu fiir homosexuelle Menschen in der Ver-
gangenheit hiufig erschwert, wenn nicht gar verunmaglicht.

(13) Die aus der bisherigen Sexuallehre der Kirche entstandene Tabuisierung und Angstbesetztheit des Themas
Sexualititim Allgemeinen und Homosexualitit im Speziellen sind systemische Ursachen der Missbrauchs-
verbrechen in der Kirche, da in vielen Fillen dadurch die Entwicklung einer reifen Sexualitit behindert
oder sogar verunmoglicht wird. Dazugehort auch, dass bisher Homosexualitit als Weihehindernisgilt.
Auch vor diesem Hintergrund sehen wir dringenden Handlungsbedarf, damit Menschen, die durch
die derzeitige kirchliche Lehre verunsichert sind, ihre Sexualitit zukinftig positiv und verantwortungsvoll
in ihre Person integrieren kénnen.
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Il simbolismo della nigredo alchemica
nel De partu Virginis di Jacopo Sannazaro,
esaminato nel suo contesto storico, culturale e spirituale®

Symbolika alchemicznego nigredo w De partu Virginis Jacopo Sannazaro,
rozpatrywana w kontekscie historycznym, kulturowym i duchowym

STRESZCZENIE

Departu Virginis to dzieto w facinskim wierszu Wergiliusza, ktére wraz z Arkadig jest uwazane za arcydzielo
Sannazaro, jako intensywny i wyjatkowy wyraz renesansu neapolitariskiego. Ten natchniony poemat
sakralny koncentruje sie na poczeciu, narodzinach i przeznaczeniu Chrystusa, Syna Bozego wedtug wiary
chrzescijaniskiej. Por6d Najswietszej Maryi Panny jest zatem gtéwnym tematycznym centrum dziela,
w ktérym fono Maryi jest ciemnym miejscem, ktére wita cud i odnawia w nim wszystko. Nieformalna
ciemnos¢, ktéra jest czysta potencjalnoscig, pojawia sie jako stala obsesja w poezji Sannazaro. Widzimy
to w opowiesci pasterza Sincero, ktory w Arkadii schodzi w glab ziemi, aby powrécié¢ do ojczyzny, a takze
w opisie morza w Eclogae piscatoriae, jako ptynnosci glebokiej i niezrozumialej, réwniez zwigzanej z magi-
cznymi rytualami wokét tajnych korespondencji pomiedzy réznymi rzeczywisto$ciami. Podgzajac
podobng $ciezka hermeneutyczng, mozna zidentyfikowacé jednolite znaczenie w chrzescijariskim poemacie

Questo studio & dedicato alla memoria del compianto professore Antonio Vincenzo Nazaro (Direttore
Responsabile degli Atti dell’Accademia Pontaniana, Ordinario di Letteratura Cristiana Antica, Gia Preside
della Facolta di Lettere Antiche della Universita Federico II di Napoli) che nel 2018 mi incoraggio ad affron-
tare lo studio dell'opera latina di Sannazaro invitandomi a presentare i miei primi risultati ermeneutici
sul De partu Virginis il 16 febbraio del 2019 a Napoli, nellaula magna del Tempio del Volto Santo, entro il
programma Lectura Patrum Neapolitana a cura della professoressa Suor Antonia Tuccillo (Associazione
degli Studi Tardo Antichi — Istituto Piccole Ancelle di Cristo Re).
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Sannazaro, odnoszac sie do alchemicznej symboliki nigredo i jej teologicznego aspektu typowego dla filo-
zofii franciszkanskiej. Jest to kult paupertas, piaty decydujacy element: siostra $mier¢, jako nasz idealny
cel i ubdstwiajacy powrét.

StOWA KLUCZOWE

Sannazzaro, De partu Virginis, Arcadia, Alchemia, §wiety Franciszek, ub6stwo

The Symbolism of Alchemical Nigredo in Jacopo Sannazaro’s De partu Virginis,
Examined in Its Historical, Cultural and Spiritual Context

SUMMARY

De partu Virginis is the work in Virgilian Latin verse that, together with Arcadia, is considered Sannazaro’s
masterpiece, as an intense and singular expression of the Neapolitan Renaissance. This inspired sacred
poem focuses on the conception, birth and destiny of Christ, the Son of God according to the Chris-
tian faith. The Blessed Virgin’s delivery is therefore the main thematic center of the work, in which
Mary’s womb is the dark place that welcomes the miracle and renews all things in it. The informal
darkness, which is pure potentiality, appears as a constant obsession in Sannazaro’s poetry. We can see
that in the shepherd Sincero’story, who in Arcadia descends into the earth to return to his homeland,
and also in the description of the sea in Eclogae piscatoriae, as a liquidity that is deep and indecipherable,
also associated with magical rituals around secret correspondences among different realities. Following
a similar hermeneutic path, it is possible to identify a unitary meaning within the Christian poem of
Sannazaro, referring to the alchemical symbolism of the nigredo and its theological aspect typical of Fran-
ciscan philosophy. This is, the cult of paupertas, the fifth decisive element: sister death, as our ideal goal
and divinizing return.

KEYWORDS

Sannazzaro, De partu Virginis, Arcadia, Alchemy, Saint Francis, Poverty

1. Un canto di cose mai udite

Il De partu Virginis di Jacopo Sannazaro € un’opera estremamente affascinante e par-
ticolare, afferisce allo specifico ambito della letteratura cristiana e affronta poeti-
camente molteplici temi psicologico-simbolici di una portata universale'. In questo
studio, utilizzando il metodo critico ermeneutico, presenterd un percorso all'interno
del testo in esame considerando I'importanza dellambito culturale e spirituale in cui

1 Cfr. ]. Sannazaro, De partu Virginis / Il parto della Vergine, a cura di S. Prandi, Corona Patrum Erasmiana,
Loescher, Torino 2018.

20



Il simbolismo della nigredo alchemica...

esso si situa e che ne influenza direttamente i significati ruotanti intorno al concetto
ossimorico, di derivazione francescana, della paupertas come ricchezza in senso spirituale
e sapienziale.

Il De partu Virginis, opera poetica quattrocentesca in latino divisa in tre libri di esa-
metri virgiliani dedicati al Papa Clemente VII, & un capolavoro d’ingegno creativo, tutto
incentrato sul concepimento, la nascita e in fine il destino del Figlio di Dio secondo
la fede cristiana. Il parto della Madonna, la madre del Salvatore, & dunque il primo
centro tematico di tutta 'opera che, nonostante la sua dipendenza da modelli classici
e in particolare dalla poesia di Virgilio afferma la sua assoluta originalita tematica
in quanto canto di cose mai udite («nunquam audita»)* che vuole indagare in profondo
il miracolo non solo spirituale ma fisico dell'incarnazione di Cristo nella materia con-
creta, di cui il ventre mariano é emblema centrale. ‘Parto’ deriva, come parola, dal
verbo latino parior cioé fare nascere, dare alla luce, probabilmente legato al phéro greco
e al sanscrito par, radice che forma il termine pr.tukas cioeé il cucciolo, il piccolo delle
bestie. Il termine indica, pit che soltanto il ‘portare’, anche l'idea del ‘portare oltre’,
aldiladi qualcosa®. Allude dunque al passaggio dal buio alla luce, dall'indistinto al formale,
al formato. Il ventre della Vergine ¢ il luogo oscuro che accoglie un tale miracolo del fare
nascere e, in particolare, il concepimento nella materia concreta ed il visibile e assieme
tangibile manifestarsi del Figlio divino, secondo lo svolgersi di operazioni di forza arcana
(«visque arcana leves sensim demissa per auras»)* e Spirito Santo amoroso. In questo fisico
luogo materno, si svolge l'evento fondamentale che ¢é celebrato nell'opera da cui si arti-
cola questo discorso ermeneutico.

Loscurita informale, che é pura potenzialita, & un’ossessione costante ed emble-
matica nella poesia sannazariana. Si pensi al pastore Sincero e al suo viaggio nel buio
dentro una grotta nel capolavoro pit noto del nostro poeta, l'Arcadia’; e inoltre anche
al tema del mare, liquidita che e profonda, oscura e misteriosa, un tratto caratteristico
di molti passi di questo autore napoletano, soprattutto presente nelle Eclogae piscatoriae®;
ma procediamo con ordine, e ora proviamo ad inquadrare brevemente quest'uomo,
il suo tempo e la sua opera.

2 1Ivi, II, 301, p. 99.

3 Cfr. M. De Vaan, “pario, -ere”, [in:] Etymological Dictionary of Latin and the other Italic Languages (Leiden Indo-
European Etymological Dictionary Series — 7), Brill, Leiden / Boston 2008, pp. 445—-446.

4 ]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., II1, 64, p. 114.

5 Cfr.]. Sannazaro, Arcadia, [in:] Opere volgari, a cura di A. Mauro, Laterza, Bari 1961.

6  Cfr.]. Sannazaro, Le Ecloghe piscatorie, a cura di S.M. Martini, Elea Press, Salerno 1995; M. Sirago, La poesia
“piscatoria” da Sannazaro a Parini, [in:] Studi in onore di Francesco Volpe, a cura di G. Imbucci, Editrice Ermes,
Potenza 2007, pp. 203-213.
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2. Sannazaro e il suo contesto storico-culturale

Jacopo Sannazaro, poeta e umanista, visse a Napoli in tutto settantatré anni: dal 1457 al
15307. La sua famiglia aristocratica aveva origini lombarde, e proveniva dall’area pavese
della Lomellina. Una volta perduto il padre, in eta adolescenziale, il poeta crebbe nei
luoghi dei prestigiosi possedimenti materni a Napoli, in citta e nella campagna.
Discepolo di Giuniano Maio e Lucio Crasso, i suoi maestri di arte poetica e reto-
rica, dal 1481 fu al servizio del re Alfonso d’Aragona e aderi alla famosa Accademia
dell'umanista Giovanni Pontano® come Actius Syncerus, secondo il suo assunto pseu-
donimo classicizzante. Nel 1483, dedicandosi alla composizione in lingua volgare,
il poeta ultimava la prima versione di quel prosimetro che diverra il suo capolavoro
pilt noto in tutta Europa, l'Arcadia, in seguito rielaborata, ampliata e corretta fino ai
primi anni del Cinquecento®. Sannazaro deve essenzialmente a quest’opera il suo
prestigio internazionale come modello indiscusso di poesia pastorale moderna®™.

7 Per la biografia di Sannazaro, si vedano: M. Corti, Iacobo Sannazaro, [in:] Dizionario critico della letteratura
italiana, a curadiV. Branca, vol. 3, UTET, Torino 1973, pp. 299-305; Ead., Ma quando é nato lacobo Sannazaro?,
[in:] Collected Essays on Italian Language and Literature Presented to Kathleen Speight, a cura di G. Aquilecchia,
S.N. Cristea, S. Ralphs, Manchester 1971, pp. 45-53; G.B. Crispo, Vita di Giacopo Sannazaro [...] di nuovo
ristampata, et accresciuta, Luigi Zannetti, Roma 1593; Iacopo Sannazaro. La cultura napoletana nell’Europa del
Rinascimento, a cura di P. Sabbatino, Olschki, Firenze 2009; E. Percopo, Per la giovanezza del Sannazaro,
[in:] Miscellanea di studi critici in onore di Arturo Graf, Istituto Italiano di Arti Grafiche, Bergamo 1903, pp. 775-788;
1d., Vita di Iacobo Sannazaro, a cura di G. Brognoligo, [in:] Archivio storico per le province napoletane, LVI (1931),
pp. 87-198.

8 Cfr. Annuario dellAccademia Pontaniana 2005 (DLXXIII dalla fondazione), Sede dellAccademia, Napoli 2015.

9 Sulle fasi di composizione dell’Arcadia si vedano: C. Kidwell, Sannazaro and Arcadia, Duckworth, London
1993; M. Riccucci, Il neghittoso eil fier connubbio. Storia e filologia nellArcadia di Jacopo Sannazaro, Liguori, Napoli
2001; La Serenissima e il Regno. Nel V centenario dell’Arcadia di Iacopo Sannazaro. Atti del Convegno di studi, Bari—
Venezia 2004, a cura di D. Canfora, A. Caracciolo Aricd, Cacucci, Bari 2006.

10 Virgilio si ispira alla poesia bucolica del greco Teocrito di Siracusa, introducendo comunque nel mondo
pastorale aspetti della realta, sia politica che personale spesso angosciosi. Al di 1 dei tormenti d’amore,
il dramma virgiliano si lega all’esproprio di terre settentrionali, tra cui quelle di Mantova e Cremona,
per volonta di Ottaviano Augusto, perché fossero distribuite ai veterani (a partire dal 42 a.C.) dopo la fine
della battaglia di Filippi e la sconfitta dei cesaricidi Bruto e Cassio. Lidillio teocriteo appare pit lieve,
sereno e spensierato a confronto del carattere realistico e dei toni malinconici usati da Virgilio. LArcadia
di Sannazaro si rifa ai modelli classici greco-latini, e inoltre risente da un punto di vista simbolico anche
del modello dantesco. Si mostra infatti come una sorta di Divina Commedia invertita. Il tema dell’esilio
€ certo comune, ma in questa avventura il poeta non ha il coraggio di entrare nel pieno dolore, cioé nell'in-
ferno, e fugge cosi verso un Eden idealizzato nell'arte, provando a calmare 'angoscia e a prepararsi al
raggiungimento di un proprio egoistico ideale di gioia:la conquista nel mondo terreno della donna amata.
Il viaggio sotterraneo del protagonista Sincero guidato dalla ninfa ricorda la dantesca catabasi; ma non
¢ orrendo e dunque in esso manca del tutto quel magico potere del negativo (e della conversione di questo)
che caratterizza l'inferno di Dante e conferisce energia al pellegrino nel mondo dei morti, per innalzarsi
fino alle stelle. La ninfa e Sincero giungono in una grotta sorgiva e poi in un'altra dove si trovano alcune
ninfe sorelle della guida, alcune impegnate a setacciare l'oro dentro la sabbia, altre che stanno tessendo una
tela con fili aurei e dei pitt diversi colori. Sulla tela é ricamata la “doppia morte” di Euridice: prima morsa
da un serpente sulla terra, poi nellAde, quando il suo amato Orfeo si volta a guardarla venendo meno al
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Il posteriore De partu Virginis", del 27, contribui a confermare l'altezza del Sannazaro
anche come sublime poeta latino, capace di gareggiare coi classici, non solo in elegie ed
ironici epigrammi, salaci e crudeli’?, ma anche nell'alto stile dell’epica®. Suoi sonetti
e canzoni, esempi squisiti di petrarchismo, attingeranno poi fama internazionale
dopo la sua dipartita dal mondo®. Avendo colto anche i rustici suggerimenti del Pulci
e del Magnifico, il poeta lasciava a Napoli anche vivaci esempi di poesia dialettale
popolaresca: le Farse e i Gliommeri, cioé a dire i ‘gomitoli’, annodamenti affastellati,
caotici e affascinanti di fatti del giorno, leggende, ricette e proverbi di tradizione
partenopea’.

Nella sua vita il Sannazaro, assieme a Giovanni Pontano, fu tra i maggiori poeti di
corte durante il periodo aragonese”. Segui il re Alfonso anche a Roma, in visita a Sua
Santita Innocenzio VIII e poi, a fine secolo, ottenne in dono da re Federico la Villa
di Mergellina, nel luogo splendido che lui adorava®. Fu col sovrano durante l'esilio
francese, con la calata di Carlo VIII. Resto con lui fino alla morte, nel 1504. Tornato
a Napoli, si trovo a assistere alle diverse trasformazioni politico-culturali del regno
aragonese — dopo la breve parentesi amministrativa francese — nel nuovo e ancora non
ben definito vicereame spagnolo, che assumera poi una sempre pitt chiara fisionomia
in cui, all'indubbia efficienza amministrativa che vide Napoli farsi ben presto uno dei
pitt affluenti centri dell'impero, si univa un chiaro regresso di tipo artistico-spirituale

patto che gli consentiva di riaverla e dunque condannandola ad esser perduta per sempre. Il personaggio
di Orfeo sembra rappresentare sul piano simbolico lillusione dell’arte umana che prova invano a vincere
la morte, ma non puo farlo perché non ricorda perfettamente la Verita Originaria a causa dell'egoismo.
Cfr. ]. Sannazaro, Arcadia, op. cit., Prosa 12, pp. 61-65.

11 Cfr. G. Villani, Iacopo Sannazaro, [in:] Storia della letteratura italiana, 111, Salerno, Roma 1996, pp. 763—-802.

12 Cfr.]. Sannazaro (Azio Sincero), Egloghe — Elegie — Odi— Epigrammi, a cura di G. Castello, Signorelli, Milano
1928.

13 Cfr. M. Corti, Sannazaro, lacobo, op. cit., pp. 82—88.

14 Le Rime si leggono nell'edizione delle Opere volgari (a cura di A. Mauro, Laterza, Bari 1961) che comprende
anche l'Arcadia.

15 Cfr. C. Bozzetti, Note per un'edizione critica del «Canzoniere» di Jacopo Sannazaro [in:] «Studi di Filologia Italiana»,
55 (1997), pp. 111-126; C. Dionisotti, Appunti sulle rime del Sannazaro, [in:] «Giornale storico della letteratura
italiana», 66 (1962), pp. 436—438; PV. Mengaldo, La lirica volgare del Sannazaro e lo sviluppo del linguaggio poetico
rinascimentale, [in:] «La rassegna della letteratura italiana», CXL (1963), pp. 161-122.

16 Ibidem.

17 Cfr. Iacopo Sannazaro La cultura napoletana nell’ Europa del Rinascimento, a cura di P. Sabbatino, Olschki,
Firenze 2009; C.A. Addesso, Teatro e festivita nella Napoli aragonese, Olschki, Firenze 2012; ]. Barreto, La majesté
en images. Portraits du pouvoir dans la Naples des Aragon, Collection de I'Ecole frangaise de Rome, Roma 2013.

18 Cfr. B. Croce, La tomba di lacopo Sannazaro e la chiesa di Santa Maria del Parto, [in:] Napoli Nobilissima,
1892, n. 1, pp. 68-76 (poi in Storie e leggende napoletane, Adelphi, Milano 1990, pp. 209-230); M. Dera-
maix, B. Laschke, ‘Maroni musa proximus ut tumulo’. Léglise et le tombe de Jacques Sannazar, [in:] «Revue
de l'art», 95 (1992), pp. 25-40; M. Sarnelli, Le gesta belliche dell’eroe: biografia — e storiografia — ‘Del Primo
Umanesimo tra Firenze e Napoli’, [in:] M. Fiorilla, V. Gallo, Scrittori di fronte alla guerra, Aracne, Roma 2006,
pp. 31-48.
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in cui cadevano presto in oblio la gran varieta e liberta espressiva dei tempi aragonesi®.
Questi ultimi certo erano stati un momento davvero aureo per creativita e pensiero indi-
pendente: in essi difatti 'ambiente napoletano risentiva ancora e rielaborava, dopo due
secoli, 'enorme influenza dello Stupor Mundi e della atmosfera intellettuale federiciana
pittaperta, interculturale ed affrancata da stretti controlli degli organismi ecclesiastici®.
In questa fase, la scienza giuridica aveva promosso 'indipendenza politica dei regnatori
rispetto alle indicazioni del Papa, secondo un modello che si puo dire di tipo cesaropa-
pistico costantinopolitano?, in base a quella visione pragmatica bizantina che nel Sud
d'Tralia pitt a lungo che altrove lasciava e manteneva i suoi segni. In questo ambiente,
ein particolare all'interno dell’Accademia Pontaniana?, si diffondevano inoltre nel Quat-
trocento le idee del grande Marsilio Ficino che, assieme a Pico della Mirandola, allora
inneggiava ad una prisca theologia®: intelligenza spirituale e fondamento comune alle
varie culture del nostro tempo presente e del nostro passato, anche il pitt remoto, fino
all’Egitto. La verita in questo modo non si mostrava pitt affatto connessa alla dottrina
cristiana, in senso stretto e storicamente determinato come era stato nel Medioevo;
invece, si affermava che in ogni tempo gli illuminati, i sapienti, avevano visto un Vero
costante e immutabile rappresentato nel corso di varie epoche e nelle piu varie cul-
ture in simboli dei pitt diversi, ma tali soltanto in un senso formale?. Nella sostanza
era tutto omogeneo. Oltre quel velo dei segni esteriori, veniva colta in trasparenza
la stessa luce.

19 Cfr. R. Barbieri, E. Rodriguez, Mezzogiorno d’Italia (1559-fine XVII), su Storia dell’ Europa moderna: secoli XVI-XIX,
Jaca Book Milano 1993, pp. 157-159; G. Coniglio, Il viceregno di Napoli nel sec. XVII: notizie sulla vita commerciale
e finanziaria secondo nuove ricerche negli archivi italiani e spagnoli, Edizioni di Storia e Letteratura, Roma 1955,
p. 28; A. Musi, Mezzogiorno spagnolo: la via napoletana allo Stato moderno, Guida Editori, Napoli 1991, pp. 10-11.

20 LUniversita di Napoli fu voluta da Federico II come scuola indipendente dal potere papale: in questo senso,
rappresenta il pitt antico istituto europeo del suo genere. Cfr. C. de Seta, La cittd europea, 11 Saggiatore,
Milano 2010, pp. 173-181.

21 Cfr. K. Pennington, Caesaropapism, [in:] «Ihe New Catholic Encyclopedia», Supplement 2010, vol. 1, Gale
Publishers, Detroit 2010, pp. 183-185.

22 LAccademia, come luogo di incontri e di studi inizialmente denominato Porticus Antonianus, fu creata
per volere di Antonio Beccadelli detto il “Panormita” nel 1458. Successivamente, Giovanni Pontano dette
un carattere pitt ufficiale e formale alle riunioni dei membri raccolti in sodalizio intellettuale. I raduni
filosofico-letterari si tenevano nella sua casa, in cui durante i banchetti venivano declamate composizioni in
latino. In onore dell'illustre ospite, Iistituzione fu definita in seguito Accademia Pontaniana, ed ebbe Jacopo
Sannazaro fra i suoi esponenti pitt illustri. Cfr. S. Furstenberg-Levi. The Accademia Pontaniana: A Model of
a Humanist Network, Brill's Studies in Intellectual History, 258, Brill, Leiden 2016.

23 Inparticolare, sivedalalettera di dedica a Cosimo de’ Medici scritta da Marsilio Ficino nel 1463, precedendo
la traduzione dei primi quattordici opuscoli del Corpus hermeticum (cfr. Argumentum Marsilij Ficini Florentini,
in librum Mercurij Trismegisti, ad Cosmum Medicem, patriae patrem, [in:] Marsilio Ficino, Opera, Basilea,
Hieronymus Froben, 1536, p. 1836: «una priscae theologiae undique sibi consona secta».

24 ].D. Heiser, Prisci Theologi and the Hermetic Reformation in the Fifteenth Century, Repristination Press, Malone
(Texas, U.S.A.) 2011.
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Questo é il momento in cui a Firenze Cosimo il vecchio, il pater patriae, riceve i testi
di Ermete da frate Leonardo pistoiese. Sono dei libri che oggi noi riteniamo composti
nel II-I1I secolo d.C, ma che a quel tempo si immaginavano ancora pit antichi dei testi
platonici; comunque, al di la di una stretta datazione, di essi ben facilmente si puo
presupporre che facciano ampio riferimento a documenti molto pit antichi perduti
e ad un messaggio che negli ambienti sacrali d’Egitto era trasmesso di generazione
in generazione. Questo pensiero tradizionale fu detto d’Ermes dai greci, dio filosofico
in senso dialettico, ingegno creativo, il protettore di artisti e viaggiatore del mondo dei
morti, guardiano di anime e guida: lo pychopompos®. Ed era questi, nei testi ermetici,
Padattamento alla figura famosa del pantheon ellenico del dio Thot egiziano, il maestro
di alta magia. Ermete egizio e poi Orfeo, Platone e anche Plotino — che strenuamente,
nei tempi segnati dai martiri del Cristianesimo, ancora si manteneva fedele al platonismo
e non accettava la vita divina nel corpo, nella materia, sprezzandola? — son tutti i nomi
maggiori di quegli ingegni che prima di Cristo o comunque anche dopo, nell’ ultimo caso,
in un ambiente pagano hanno espresso messaggi spirituali omogenei. Analogamente
a Gesu, questi filosofi incoraggiavano a ricercare la nostra patria piu certa e sincera
in un altrove, in un Regno che certamente non e di questo mondo?. Dunque, non solo
Abramo, Mose, Salomone, i profeti e 'Antico Testamento avevan previsto I'incarnazione del
Verbo divino, ma anche il paganesimo, la Grecia antica, 'Egitto e la Roma repubbli-
cana e imperiale intravedevano quella venuta del Salvatore, raffigurata (velatamente,
senz’altro, comunque sostanzialmente) in quelle visioni e descrizioni dei simboli arcaici?.
Questa é la grande scoperta del tempo nuovo mediceo, quello di Cosimo e di Lorenzo,
di Brunelleschi, Masaccio e Donatello, e poi ancora di frate Lippi, di Alberti e Botticelli:
quell’evo antico pagano, con la sua gioia dei sensi, non ¢ solamente materialismo e bel-
lezza pericolosa. In esso si apre un percorso che parte certo dal corpo e dalledonismo,

25 M. Bernal, Atena nera. Le radici afroasiatiche della civiltd classica, Pratiche, Parma 1992, p. 669; P. Derchain,
Lauthenticité de l'inspiration égyptienne dans le «Corpus Hermeticumy, [in:] «Revue de 'Histoire des Religions»,
161 (1962), pp. 75-198; E. Hornung, The Secret Lore of Egypt: Its Impact on the West, Cornell University Press,
Ithaca (N.Y., U.S.A.) 2001, p. 23.

26 Cfr. E. Mc Mullin (Ed.), The Concept of Matter in Modern Philosophy, University of Notre Dame Press, Notre
Dame (IN, U.S.A.) 1978.

27 Per Ficino, Plotino e Platone devono essere interpretati alla luce di una nuova religione filosofica razionale,
secondo la volonta della divina Provvidenza: l'interpretazione della sapienza dei classici si mostra dunque
ispirata provvidenzialmente. Inoltre, Platone ¢ ritenuto divino, cioé divinamente ispirato, in particolare
nella sua glorificazione filosofica del’amore: si veda su questo Introduzione alle Enneadi di Marsilio Ficino.
Cfr. Commentary on Plotinus, edited by S.E. Gersh, The Tatti Renaissance Library, Harvard University Press,
Cambridge (MA, U.S.A.) 2017.

28 SantAgostino afferma che l'essenza della religione cristiana era presente anche presso gli antichi e che
anzi & sempre rimasta con I'uomo fin dalle origini. Cfr. Retractactionum Libri Duo, 1, 13. 3: «Nam res ipsa, quae
nunc christiana religio nuncupatur, erat et apud antiquos nec defuit ab initio generis humani, quousque ipse Christus
veniret in carne, unde vera religio, quae iam erat, coepit appellari christiana».
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comunque sviluppa in gradualita ideali sempre pitt alti, spirituali. Socrate ama Alcibiade
ed altri squisiti ragazzi, ma oltre quei corpi ricerca purezza di un bello assoluto che si
confonde col buono nell'armonia ideale e rarefatta, smaterializzata entro un cammino
di liberazione, e allora auspicata oltre il corpo: quel soma che é séma, cioé tomba, e non
rappresenta per I'uomo l'approdo ideale?. Marsilio Ficino, nel tempo che i grandi
intellettuali di Grecia sceglievano la nuova patria a Firenze, la nuova Atene*°, fuggiti
dalla gloriosa Bisanzio assediata dall'Islam intollerante e sanguinario, puo dunque offrire
alla sua patria e al mondo un poderoso messaggio di conciliazione fra spiriti illuminati
di tutti i tempi®. Lera cristiana, coi suoi valori pitt puri, puo in questo modo affratel-
larsi col tempo pagano e la sua gioia di vivere corporalmente; ma tale gioia, che non
e certo il sommo a cui agognare, comunque ¢ un piedistallo in tutto degno della natura
dell'uomo, copula mundi, per ben basare serenamente un progetto di evoluzione verso
la meta sublime celeste, intellettuale e spirituale®.

Siamo davanti a un simbolo inconsueto. Ecco Lorenzo, che & invero fanciullo divino,
a rinnovare la profezia virgiliana del tempo aureo in cui alla pace, dentro la sfera che
e pratica e contrastiva dell’esistenza, si unisce la Buona Novella, messaggio cristico
e liberazione dell'anima da ogni lotta interiore entro il mistero d’amore, ben al di
la del dualismo del tempo antico®, ma pure nell'impossibile congiunzione — come
la disse il Machiavelli* — tra cio che e lieve e impegnativo, tra luce e buio, gioia e dolore,
e vita e morte. Ora la morte non é sconfitta di cio che vive nel tempo, ma 'occasione per
trasformare quel tempo nel Tempo con 'iniziale maiuscola, I'Eternita.

29 Secondo lavisione platonica (che mostra seguire in questo l'ispirazione orfica), il corpo & considerato quale
segno, tomba e quindi come prigione dellanima. Quest’ultima in esso sconta la propria colpa originaria,
determinata dallo staccarsi dall'Unitd Assoluta attraverso il suo entificarsi nella materia mortale e nel tempo.
Per favorire un ritorno all’Eterna Assolutezza & inevitabile la penitenza purificante. Cfr. Platone, Cratilo, 400 c.,
[in:] Opere, vol. I, Laterza, Bari 1967, pp. 213-214.

N

30 Fu Poliziano a definire la sua citta “novella Atene” (cfr. Miscel. . 250).

31 J. Gill, Personalities of the Council of Florence, Oxford University Press, Oxford 1964.

32 Per Ficino (Theologia Platonica de immortalitate animorum, 1474) 'anima ¢ tale da cogliere le cose piti alte senza
trascurare quelle inferiori, per un istinto naturale. Si eleva e ricade. Quando sale, comunque, non lascia ci6
che ¢ inferiore e, quando scende, non abbandona le cose alte; infatti, se obliasse il suo equilibrio, scivolerebbe
da un estremo all’altro, perdendo il suo carattere di mediatrice “copula mundi”. Cfr. I.P. Couliano, Eros and
the Magic in the Reinassance, University of Chicago Press, Chicago 1987.

33 Cfr. M.A. Balducci. L«Ambra» di Lorenzo il Magnifico e il suo simbolismo poetico, politico e architettonico, [in:] «Stru-
menti critici», XXXV, 3 (2020), pp. 522-537.

34 Cfr. Istorie fiorentine, VIII: «Né di quello si possono addurre vizi che maculassero tante sue virtit, ancora
che fusse nelle cose veneree maravigliosamente involto, e che si dilettasse di uomini faceti e mordaci,
e di giuochi puerili, pitt che a tanto uomo non pareva si convenisse, in modo che molte volte fu visto, intra
i suoi figliuoli e figliuole intra i loro trastulli mescolarsi. Tanto che, a considerare in quello e la vita leggie-
ra, voluttuosa e la grave, si vedeva in lui essere due persone diverse, quasi con impossibile coniunzione
congiunte».
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L'uomo cosi, a questo punto, non pilt si mostra medievalmente come un oscuro servo
di Dio impaurito e umiliato; al contrario, ci appare in tale momento come un cosciente
e dignitoso collaboratore a cui é affidato il compito grande di riportare il suo mondo,
che é naturale e sensibile, nell'intelletto supremo del Padre, del nostro creatore, dopo
lesilio causato nell’Eden da quel serpente maligno che sara poi condannato a strisciare®.
E la politica dei regnatori del tempo (o di molti di essi) torna ad esigere indipendenza
dalle ingerenze del Papa e della Chiesa Romana. Essa in Occidente — nell’Occidente
che, dopo il crollo di Roma, era invaso dagli uomini-bestia, dai barbari, dall’arro-
ganza ed oblio di ogni legge e rispetto — aveva assunto necessitate cogente il compito
arduo dell’assistenza amministrativa e sacrale dei capi pitt sanguinari, intimoriti
dal numinoso, dalla potenza spirituale dei sacerdoti e dei santi, e poi dal coraggio
e dalla pazienza dei martiri*. Cosia poco a poco la Chiesa di Roma, custode della cultura
e del sacro, acquisiva un determinante ruolo di guida; ma tutto cambia, velocemente,
nel XV secolo. Ora, a Firenze, il tempo torna di Astrea e del fanciullo divino*’; Lorenzo,
dopo la pace di Lodi, con moderazione si fa mediatore della concordia tra i massimi
fra i governanti di varie parti d'Italia*®. E la concordia che instaura seguendo il pro-
gramma di Cosimo il Vecchio, suo avo, dura negli anni e sembra in qualche maniera
congiungersi, nel rifluire dei tempi, con quella pace che in Grecia ad Atene, nel V secolo
avanti Cristo, fu detta la Pentekontaetia: cioé la pace del grande Temistocle, e di Cimone
e di Pericle®.

Nella Cappella dei Medici, Benozzo Gozzoli mostra il viaggio dei Magi verso la grotta
e il bambino*. Uno di essi € Lorenzo, nella finzione dell’arte: il pit bello, il pit giovane,
solo un ragazzo. La sua sapienza politica e filosofica — allievo del sacerdote Ficino inna-
morato del platonismo - la sua magia di poeta ne fanno la guida ideale del nuovo mondo

35 Cfr. Gn. 111, 1-5.

36 C. Azzara, Il papato nel Medioevo, Il Mulino, Bologna 2006, pp. 21-22.

37 L.M. Medri, Il mito di Lorenzo il Magnifico nelle decorazioni della Villa di Poggio a Caiano, Medicea, Firenze 1992.

38 Cosimo de’ Medici, grazie al suo rapporto di fiducia con Francesco Sforza e al suo enorme potere fi-
nanziario, si fece mediatore per la pace fra il ducato di Milano e la Repubblica di Venezia, stipulata
nel 1454 e detta Pace di Lodi. Nella seconda meta del Quattrocento Lorenzo de’ Medici, coadiuvato dal
fratello Giuliano, riusci a mantenere tale pace estendendola a tutta la penisola italica, tramite ur'abilis-
sima politica diplomatica che diede i suoi frutti fino alla cacciata di suo figlio Piero da Firenze, nel 1594.
In questa concordia fra i regnatori, I'Italia divenne 'area pit ricca di Europa e faro di civilta. Cfr. P. Majoc-
chi, Francesco Sforza e la pace di Lodi, [in:] Archivio storico lodigiano, Societa Storica Lodigiana, Lodi 2015,
pp. 187-286.

39 Cfr. V. Ehrenberg, P.J. Rhodes, Pentecontaetia, [in:] S. Hornblower — A. Spawforth (eds.), The Oxford Classical
Dictionary, Oxford University Press, Oxford 1996, p. 1137.

40 Cfr. F. Cardini, The Chapel of the Magi in Palazzo Medici, Firenze, Mandragora, 2001; D.D. Davisson, Secrets of
the Medici Palace and Its Private Chapel: Six Studies in the Early Italian Renaissance, CreateSpace, San Bernardino
(CA, U.S.A.) 2014.
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che accoglie l'eredita di Bisanzio. E questa l'era in cui il Valla dimostra I'inconsistenza
della Donatio Constantini*; e tutto € in attesa dell'auspicata trasformazione dell’Occidente,
in cuila spada, secondo il sogno di Dante e Marco Lombardo, sara divisa dal “pasturale”
e abominazione®. Sembra tornare il tempo imperiale romano di Augusto, o meglio
la Renovatio di Giustiniano. La Chiesa, dunque, pare disporsi ad accettare un ritorno
al suo ruolo originario spirituale, lasciando quindi le redini della gran bestia politica
ai signori del mondo, proprio secondo una linea organizzativa del tipo giustinianeo di
cui si e detto, appunto cesaropapistica®.

Dopo fu un triste risveglio: Lorenzo muore, mentre Colombo svelava un nuovo
mondo ed inquietanti confini, fra pitt copiose ricchezze per i pitt cupidi e civilta san-
guinarie, con gli tzompantli e gli spietati riti di sangue del Messico a Tenochtitlan*.
Ed a Firenze la primavera ¢ fuggita, fra un Botticelli che € inquieto e ora rinnega la pro-
spettiva e geometrie razionali, rinnega la verita — corpo nudo della sua Venere*— mentre
i festosi ed erotici canti carnascialeschi sono banditi nel tempo di lutto e penitenza del
Savonarola, fra gli inquietanti roghi del bello che adesso ¢ emblema di vanita e morte
d’anima*. Leonardo fugge a Milano, dentro il suo mondo ideale di scienza e perfezione

41 Cfr. B. Nardi, La “donatio Constantini” e Dante, [in:] «Studi danteschi», XXVI (1942), pp. 47-95; G.M. Vian,
La donazione di Costantino, Il Mulino, Bologna 2004.

42 Cfr. Purgatorio, XV1, 110.

43 Come mostra per simboli il famoso mosaico bizantino di San Vitale a Ravenna, Giustiniano quale imperatore
(basiléus) riassumeva in sé i tre poteri fondamentali: militare, giuridico-amministrativo e religioso, derivati
direttamente da Dio. Proteggeva dunque la Chiesa orientale e ne gestiva lamministrazione, presiedendo
i concili ecumenici, nominando i patriarchi e stabilendo i confini territoriali della loro giurisdizione.
Egli esercitava un forte controllo sulla gerarchia ecclesiastica e il Patriarca di Costantinopoli non poteva
ricoprire la sua stessa carica se non aveva I'approvazione dellimperatore. Cfr. K.S. Latourette, A History of
Christianity to A.D. 1500, vol. I, Harper & Row, San Francisco 1975, pp. 283, 312.

44 Lo tzompantli in lingua nahuati indicava una rastrelliera o palizzata di legno documentata in diverse civil-
ta mesoamericane, utilizzata per 'esposizione pubblica di teschi umani, in genere quelli di prigionieri
di guerra o altre vittime sacrificali, secondo un preciso scopo intimidatorio utile a mantenere il potere delle
classi dominanti dei governanti e dei sacerdoti aztechi basato sull'arroganza e il terrore. Cfr. B.R. Ortiz
de Montellano, Counting Skulls: Comment on the Aztec Cannibalism Theory of Harner-Harris, [in:] «American
Anthropologist», 85, 2 (1983), pp. 403—406.

45 Cfr. L. Ettlinger, H.S. Ettlinger, Botticelli, Thames & Hudson, London 1976, pp. 96-103; R. Lightbown, Sandro
Botticelli: Life and Work, Thames & Hudson, London 1989, pp. 248-253.

46 Sui roghi delle vanita, incoraggiati dalla predicazione penitenziale del Savonarola e dai suoi seguaci che
furono detti ‘piagnon?’, si veda la testimonianza vasariana (Vita di Fra’ Bartolomeo di San Marco): «[...] il car-
novale seguente, che era costume della citta far sopra le piazze alcuni capannucci di stipa et altre legne,
e la sera del martedi per antico costume arderle queste con balli amorosi... si condusse a quel luogo tante
pitture e sculture ignude molte di mano di maestri eccellenti, e parimente libri, liuti e canzonieri che fu
danno grandissimo, ma particolare della pittura, dove Baccio porto tutto lo studio de’ disegni che egli
aveva fatto degli ignudi, e lo imito anche Lorenzo di Credi e molti altri, che avevon nome di piagnoni».
Si confronti anche: L. Martines, Fire in the City: Savonarola and the Struggle for the Soul of Renaissance Florence,
Oxford University Press, Oxford 2006.
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formale e mistero*. A Roma ed a Firenze rimane tutta 'angoscia — tormento ed estasi —
di Michelangelo, frale due morti: quella dell’'anima, che lui non vuole, causata dalla potente
attrazione dei corpi proibiti e di Tommaso de’Cavalieri, e quella della materia, dell'egoismo
e del piacere dei sensi, per riuscire ad aprirsi ad un Vero che é solo mistero e non si
comprende*®. Questi sono gli anni in cui Lutero, nel suo viaggio romano, tocca con
mano I'immiserimento spirituale delle indulgenze e della chiesa politica, la corruttrice
corrotta®. Nel 1517, affigge le sue famose tesi a Wittenberg e si prepara allo scisma®.
Le sicurezze del Quattrocento col suo ottimismo pagano-cristiano sono scomparse,
in questo mondo pitt grande, americano ed ignoto, in questa Chiesa che oscilla tra inno-
vazione ed un mistico oscurantismo, riconfermando con forza sempre crescente il suo
ruolo di guida pragmatica per i governanti e pretendendo rispetto.

3. Oltre I'Arcadia, alla ricerca del buio per un nuovo inizio

Allora, il De partu Virginis nasce in un tale contesto, in una Napoli spagnoleggiante
e ossessionata da voglia di distanziarsi dalle lusinghe pagane aragonesi e fiorentine,
avvalorando severamente i principi della morale cristiana pitt tradizionale, cioe medie-
vale®. In quest’ambito, il Sannazaro propone poeticamente un estremo progetto di sintesi;
in esso, la renovatio antiqui della sua Arcadia®?, il capolavoro quattrocentesco arago-
nese, ora sembra tornare a proporsi nel tempo spagnolo del Cinquecento napoletano;

47 M. Magnano, Leonardo, Mondadori, Milano 2007, pp. 20-25.

48 Cfr. M.A. Balducci, Arte sacra e letteratura dal Rinascimento al Barocco. Brunelleschi, Lovenzo il Magnifico, Leonardo,
Michelangelo, Caravaggio, Laterza, Bari 2022, pp. 121-145.

49 R.H. Bainton, Lutero, Einaudi, Torino 2003, pp. 22—24.

50 L. Felici, La riforma protestante nell’Europa del Cinquecento, Carocci, Roma 2016, p. 55.

51 G. Coniglio, Il viceregno di Napoli nel sec. XVII: notizie sulla vita commerciale e finanziaria secondo nuove ricerche
negli archivi italiani e spagnoli, op. cit., p. 28.

52 LArcadia di Sannazaro rappresenta un modello fondamentale per la poesia occidentale. Il poeta napole-
tano fu il primo ad associare la brulla terra di Arcadia, descritta raramente e come desertica dalle fonti
classiche, a temi idillici e bucolici, e quindi agli amori pastorali spesso drammatici, comunque immersi
in una natura feconda e accogliente. Sannazaro mostra nei versi questo remoto luogo di Grecia come una
terra incontaminata, rappresentante un perfetto stato di natura originario per tutta I'umanita. Il mito
del buon selvaggio, che piu chiaramente in senso filosofico sara delineato nel Settecento illuminista con
I'Emile di Rousseau, ha alla base la creazione del Sannazaro. Cfr. A. Caracciolo Arico, LArcadia del Sannazaro
nellautunno dell’'umanesimo, Bulzoni, Roma 1995; V. Gajetti, Edipo in Arcadia— Miti e simboli nell Arcadia di San-
nazaro, Guida, Napoli 1977. Si noti inoltre che in questo prosimetro celebre sannazariano la trasfigurazione
dell'arida terra ellenica in un giardino fecondo puo fare pensare a un accostamento simbolico al senso
teologico del deserto nel Cristianesimo, per cui la terra desolata dei progenitori Adamo ed Eva, che solo
col duro lavoro puo offrire dei frutti, diventa luogo di tentazione dove Gesii, superate le prove di Satana,
confermera il suo progetto purificante a beneficio del'umanita, attraverso la sua sapienza, il messaggio
d’amore e la grazia del suo sacrificio, aprendo quindi ai mortali le porte dell’esistenza eternale.
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ma la sorpresa é che un simile rinnovamento adesso ci appare in un senso tutto cri-
stiano, immune da colpa. Questa ¢ la differenza fondamentale fra il capolavoro pitt noto
del Sannazaro I'Arcadia e il De partu Virginis. Si tratta di un percepire diverso di cio che
€ nuovo, cioé veramente innovativo, ristrutturante e purificante.

In quel prosimetro degli anni giovani aragonesi il poeta ha paura: paura del buio.
Incontra 'amore che é doloroso per una donna, e non corrisposto: abbandona Parte-
nope, la sua citta, per recarsi in Arcadia, dove ricerca la pace e consolazione a contatto
con la natura e i pastori armoniosi accompagnati da amene zampogne®. A causa di
un sogno inquietante (simbolico della caduta di Napoli sotto Carlo VIII di Francia, nel 1494,
con la rovina della politica laurenziana dell'equilibrio) e incoraggiato da un canto profetico,
il nostro poeta, che in questa finzione ha nome Sincero, prova cosi a ritornare alla terra
napoletana e alla sua donna, dal Peloponneso. Ora una ninfa lo porta a calarsi nel buio,
dentro la terra, per un rientro veloce. Litinerario della visione dantesca sembra echeg-
giato a questo punto da Sannazaro. Luomo smarrito e amareggiato va dentro I'inferno,
ma non é vero. Sincero infatti non é I'Esiliato, il Fiorentino. Lui nell'Arcadia ricerca’Eden,
senza affrontare l'origine del proprio male nell'egoismo, sempre anelando a una piacevole
soddisfazione, o quantomeno consolazione. Vuole il giardino fiorito, senza gli orrori
della voragine nera. Dunque, il viaggio dentro la terra non é vero inferno, tremendo,
scioccante e ristrutturante in un senso dantesco. Litinerario € piacevole esplorazione
di occulti segreti, accompagnata da giovani ninfe sapienti... ma di sapienza in realta
poco profonda e incapace di realmente difendere il protagonista dal suo destino che
vuole un incontro col vero, con la drammatica morte della sua donna. Siamo lontani
dallavisione di Dante, il pellegrino che affronta direttamente la morte e 'orrore d’inferno
per liberarsi dal male e rigenerarsi: il suo viaggio non e certo quello degli anni aragonesi
del Sannazaro. LArcadia ci mostra un percorso inutile quindi, fallimentare, il cui nostos
porta il poeta che esce presso il Sebéto napoletano verso la tomba di quella che ama,
nella citta devastata dai franchi, abbandonata dagli aragonesi. Eppure, anche in questo
vissuto estetico il Sannazaro ci indica l'inconsapevole urgenza di ricercare un antidoto
al suo dolore esistenziale proprio a partire dalla natura e dalla semplicita, rifuggendo
le squisitezze civili napoletane. La soluzione pili chiara e consapevole arrivera con il tempo,
oltre un profondo travaglio interiore che segue i turbamenti della citta e del destino.
Sincero sente la necessita di un’arte nuova, diversa. La sua Arcadia lo ha consolato ma
non risolve il dramma esistenziale e spirituale dell'uomo. Il sogno laurenziano e ficiniano
é finito. Non e pittil tempo di carnevale e dei vagheggiamenti di una rusticitas rigenerante,
dell’Ambra o della Nencia da Barberino**: gli sconvolgimenti del nuovo secolo e la minac-
cia di distruzione dell'unita, fra i credenti cristiani, ora € concreta e sempre pil forte.

53 Cfr.]. Sannazaro, Arcadia, a cura di C. Vecce, Carocci, Roma 2013.
54 F. Tateo, Lorenzo de’ Medici e Angelo Poliziano, a cura di C. Muscetta, Laterza, Roma—Bari 1972, pp. 15-45.
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I suoi risvolti politici e culturali sono inquietanti. E necessaria una nékyia ancora,
una discesa all'inferno — nel buio, nellombra e nel mistero — per rigenerarsi e portare
un messaggio di autentico rinnovamento alle genti, dal mondo dei morti.

Dunque, il poeta affronta orala storia dell'incarnazione del Figlio Divino nella mate-
ria e la discesa nel buio per la salvezza del mondo, profetizzata dall'ombra di Davide
nell'aldila: «Nascere, magne puer, nostros quem solvere nexus/ et tantos Genitor voluit perferre
labores [...]1»*. A questo punto, la scelta dell'imitatio virgiliana nel De partu Virginis & senza
dubbio emblematica e fondamentale, per Sannazaro. Lui vuol proporre un messaggio
risolutivo, come il maestro latino, un messaggio di palingenesi. Virgilio celebra Roma,
la Roma imperiale pagana e politeista, o meglio enoteista®. Enea ¢ il modello dell'uomo
ideale dell'uomo pater che amministra le cose del popolo, seguendo la luce olimpica
dellaragione e del sacrificio, quel se devovere che lo trasporta e gli impone di lasciare tutto,
anche la donna che ama - Didone — per il bene pubblico, il bene degli altri, suoi figli*”.
Lui nell'inferno comprende da Anchise il segreto dell’arte di Roma®®, quell’arte che nessun
popolo mai ha praticato in maniera perfetta e quindi durevole: I'arte della politica e del
buon governo, basata sulla clementia che porta a risparmiare i supplicanti, coloro che si
sottomettono all'unita delle leggi di Roma, della giustizia per tutti, e chiedono la pieta:
«Tu regere imperio populos, Romane, memento: / hae tibi erunt artes, pacisque imponere morem, /
parcere subiectis et debellare superbos»®.

Enea riesce a dominare i segreti dell’ombra che e distruzione e follia. Lombra infer-
nale difatti ¢ al contempo il furor della Sibilla invasata®, ma anche energia che diventa
purissima luce intellettuale, se padroneggiata da una potenza creativa, la quale é lucida,
forte e razionale, maschile. Enea affronta dunque I'impresa e scopre il simbolo della virtu

55 J. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., I, 245-246 p. 66.

56 Cfr. R. Schilling, Virgilio e la sua concezione religiosa, in Dizionario delle mitologie e delle religioni, a cura
diY. Bonnefoy trad. it. di I. Sordi, Rizzoli, Milano 1989, vol. I11, pp. 1878-1888: «Gia il politeismo virgiliano
si e rivelato diverso dall'Olimpo di Omero: il fatto che Giove abbia acquisito la sua piena sovranita deter-
minando i fata invece di essere loro sottomesso, non € cosa da poco: il suo prestigio non viene pitt messo
in discussione dagli altri dei (ci si ricordi di Zeus alle prese con i suoi rivali in Omero). Cosi questo politeismo
evolve, se non proprio verso il monoteismo, almeno verso I'enoteismo, che afferma la supremazia di un solo
dio tra molti. Al poeta sfuggono delle espressioni che potrebbero trarre in inganno: Dabit deus his quoque
finem (la divinita mettera fine anche a queste sfortune’: Aen. I, 99) esclama Enea nel pieno della tempesta.
Questa invocazione potrebbe essere tradotta sotto la forma di una preghiera moderna: ‘Dio mettera fine
anche alle nostre prove'. Questo dio richiama lo Iuppiter Optimus Maximus della religione ufficiale, ma incarna
soprattutto I'idea di provvidenza: tale ¢ il senso dell'azione di Giove nelle Georgiche».

57 Sulla devotio in Virgilio, si veda: G. Ferri, La devotio: per un'analisi storico-religiosa della (auto)consacrazione
agli déi inferi nella religione romana, [in:] «Mélanges de 'école frangaise de Rome. Antiquité», 129, 2 (2017),
pp. 349-371.

58 Cfr. Aen. VI, 847—853.

59 Ivi, pp. 851-853.

60 1Ivi, pp. 41-123.
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che lui stesso sapra esprimere e comunicare alla veggente, accompagnandola e cosi com-
pletandola razionalmente, per trasformare il suo delirio furente di profetessa in parole
chiare e distinte. Un tale simbolo € il ramo d’oro® che & phallus, nella sua essenza occultata.
Simile emblema ricorda gli antichi miti egiziani e in particolare quel fallo donato
da Thot - il gran mago - alla regina del Nilo che é Iside, sorella e amante di Osiride
ucciso dall'invidioso fratello, colei che genera Horus, il figlio divino, proprio attraverso
quel magico aureo artificio: emblema di scienza, autocontrollo, lucidita intellettiva
ordinatrice e purificante della materia®. Guidato dalla sacerdos, ormai domata, Enea
figlio d’Anchise comprende dal padre che l'arte pit grande ¢ quella di amministrare
lavita, cioe arte politica, votati al bene degli altri, alla concordia delle nazioni®. Questa non
él'arte di Orfeo e di quelli che in Grecia hanno cantato mirabili storie e scolpito, o dipinto
le immagini della bellezza, e perorato le cause eccezionalmente con arte retorica,
o rappresentato nei libri di scienza la danza di tutti i pianeti e le stelle, la musica
delle sfere®*. No, tutto questo € destinato a morire come Euridice, due volte®. Questo
e fittizio e non dura, perché animato dall'egoismo dell'uomo che ha sete di fama egoi-
sta. Orfeo si volta e lui perde la donna, la fonte ispiratrice della sua luce adorata che
e la poesia che puo dargli immortalita, nella fama. Certo ben altro ¢ la gloria impe-
riale, quella che ¢ celebrata dall'arte virgiliana del grande poema: genera pace nel
mondo della politica, la Pax Augusta, e dunque, come ci dice il Sannazaro, prepara per
gli uomini il compimento dei tempi e dunque il parto del figlio divino: «Interea terra
parta iam pace marique/ Augustus pater aeratis bella impia portis/ clauserat et validis arctarat
vincta catenis»©c.

Un tale esito risolutivo, comunque, per il poeta napoletano non é la gloria imperitura
di Roma che genera identita e rispecchiamento qui ed ora fra il mondo alto, divino,
e la gioia degli uomini pacificati e armonizzati sopra la terra, secondo Virgilio e la pro-
fezia di Anchise, nel prodigioso identificarsi di anime belle del mondo e anime belle
nei Campi Elisi®. Il tempo nuovo davvero & il tempo di Cristo. E un tempo che ci sconvolge,
ma apre alla vera divinizzazione dell'uomo. E questo non a partire dal nostro autocon-
trollo, dall'ordine della ragione che & sempre un bene limitato nel mondo e sempre puo
essere soffocato dalla barbarie. Del resto, noi lo sappiamo e ce lo rivela il nostro sangue,
dal tempo degli uomini nordici e di Alarico che diede il colpo mortale a quell'Impero che

61 1Ivi, pp. 124—-211.

62 Cfr. M.I. Forrest, Isis Magic: Cultivating a Relationship with the Goddess 0f10,000 Names, Llewellyn Worldwide,
Woodbury (MN, U.S.A.) 2001; E. Arslan (a cura di), Iside: il mito, il mistero, la magia, Electa, Milano 1997.

63 VI, 825-853.

64 Ivi, pp. 847-853.

65 Geory., IV, 485-503.

66 ]. Sannazaro, De partu Virginis, cit., II, 116118, p. 86.
67 Aen.VI, 752—892.
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si diceva imperituro; perché gli dei di quei tempi — come ci canta Virgilio evocato da
Dante in quella selva e disperazione della Divina Commedia — erano stati “bugiardi”®®.
La Verita e diversa:la vera gioia e la gloria non sono nel nostro riuscire a mantenere la pace
nel mondo, ma a ritrovare la pace dentro la guerra, 'amore nell'odio, il bello nel brutto
e vita dentro la morte, piacere nel nostro dolore, la luce nel nero... «perfetta letizia»®,
come la disse Francesco ai confratelli.

Plotino, nel III secolo, affermava che l'arte nella bellezza ci riconduce all'inizio
immortale, cioé I'hén: il principio unitario che & essenza del tutto™. E l'arte cristiana
accoglie la sfida di celebrare cosi — sullo stesso livello, allo stesso modo — i Re Magi,
che sono ricchi di grande sapienza, di possedimenti e potere, assieme a un misera-
bile figlio dell'uomo: bambino insipiente, dentro una grotta per gli animali. I magi
giungono da un altro mondo - come ricorda il Sannazaro — a celebrare una Verita che
€ sovrana sopra ogni cosa, abbatte le differenze frale culture, € unificante e porta la pace:
«En ridet pax alma tibi: simul ecce potentes, / impulsi coelo divisque authoribus acti, / orbe alio
properant reges [...]»"".

I nuovo tempo si inaugura dunque, e il Cristianesimo offre davvero quella vittoria
agognata da sempre: la pace, non Pax Augusta che ¢ solo eterna nell'illusione, ma Pace
Vera, intellettiva, spirituale e magica - si, taumaturgica — propria di un corpo guarito
dai mali, che & armonizzato con la coscienza profonda, originaria e divina: «Cuius
in adventu tristes discedere morbi/ corporibus passim incipient: iam victa repente/ cessabit,
turpeis squamas maculasque remittet/ dira lues [...]1»". Una simile pace € come un’uscita
dalle opposizioni, da tutti i contrasti: cioe dal dualismo. Cristo mangiala morte, si dona
alla morte e mostra che in essa si puo lottare e poi vincere la Vita Eterna. Larte cri-
stiana puo celebrare il dolore e la sconfitta come se fossero il loro contrario, o meglio
I'inizio della metanoia o trasformazione dei segni. Nella sconfitta, si apre la porta
della vittoria, e dunque il dolore dischiude un germe di gioia e di speranza. Il pungi-
glione del male non é soltanto tortura; diventa un ago, ha una “cruna” (come ci mostra
il Purgatorio di Dante)”, puo ricucire col filo che ritroviamo, in un presagio di luce
e riconquista del bene originario eternale. Nel canto ispirato del Sannazaro, gli angeli
volano sopra la grotta incontaminata a Betlemme e mostrano i simboli della Passione,
lorrore del Golgota: ecco, la vita si unisce alla morte, la gioia al dolore. Ed ogni aspetto
si ricompone nel sacrificio che tutto trascende.

68 Inferno,1,72.

69 Fioretti di San Francesco, VIII.

70 Enneadi, 1, VI, 1-8.

71 ]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., I, 254-256, p. 66.

72 Ivi, I11, 345-348, p. 135.

73 Purgatorio, X, 16.

74 Cfr. ]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., 111, 237-280, pp. 124-126.
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4. Il ventre della Madonna e la paupertas francescana.

Vediamo ora precisamente i contenuti del De partu Virginis che ruotano intorno a quello
che sembra il tema cruciale, da cui I'intera opera germina e prende vita come orga-
nismo poetico. Lidea che insegue il Sannazaro, in senso formale, & quella di offrirci
un’imitazione perfetta dell’'antico stile virgiliano, per riproporci la storia di Cristo
in tre libri, secondo il simbolo trinitario. Il primo di essi mostra I'annuncio angelico
alla Madonna e la profezia di re Davide che, dall'inferno, sente il miracolo dell'incar-
narsi del Figlio Divino e presagisce la propria liberazione secondo il misterioso fato di
morte e resurrezione del Salvatore, che predispone il progetto per la salvezza nel genere
umano e il graduale riassorbimento di questo nell’altro mondo: la Patria, quella pitt vera
e Gerusalemme Celeste.

Il secondo libro presenta inizialmente 'immagine della visitazione, Maria che
¢ accolta come la Madre del Salvatore dalla cugina Elisabetta. Dopo si narra del lungo
viaggio a Betlemme causato dal censimento imperiale augusteo e si conclude, avvenuta
la nascita di Gestt Bambino, con San Giuseppe da solo, nel suo notturno del dies natalis
che ci presenta una meditazione sulla paupertas. Si tratta dell'umilta che connota per
simboli il misticismo del nuovo messaggio di liberazione, a partire dall'oscura grotta,
che é terra, che é buio, impoverimento di pura potenzialita. In questo € incontaminata
(«recessus/ intactos»)™.

Lultimo libro ci mostra in apertura una scena da cui il terzo inno alle Grazie fosco-
liano, nell’episodio famoso del velo, sembra ispirato: qui, 'ampia clamide del creatore
superno é tutta intessuta di vari motivi che ripropongono le meraviglie della creazione
originaria: pietre e metalli preziosi, oro e smeraldi, gli uccelli nel cielo, le selve, i pesci del
mare”. Giungono gli angeli a schiere e si ricorda il peccato originale nell'Eden, che viene
emendato attraverso l'evento miracoloso: la Santa Notte.

Ecco la nascita dell'auspicato fanciullo divino; e 'imitazione delle Bucoliche virgi-
liane (in particolare dell’Ecloga IV) ora & impressionante, con i pastori Licida e Menalca,
saturni regni, caprette colme di latte, il vaticinio cumano e sorrisi di madre” ma,
improvvisamente, una scena inquietante” pare adombrare il Botticelli e la Crocifissione
simbolica, dopo la morte del Savonarola. Come gia abbiamo accennato, ci appaiono
adesso dentro la mente, evocati da esametri aurei, gli emblemi orrendi e anticlassici

75 Ivi, 11, 304—305, pp. 98-99.

76 Cfr. Ivi, 111, 17 — 31, pp. 110-113. Anche nell'Arcadia (prosa 12, 7) notiamo lo stesso motivo della tessitura del
velo da parte di ninfe di luoghi sotterranei che, in questo caso, ci mostrano nei ricami il dramma di Orfeo
ed Euridice: cfr. n. 10.

77 Cfr. Ivi, 62-236.

78 Cfr. C. Rowland, Radical Prophet. The Mystics, Subversives and Visionaries Who Foretold the End of the World,
Bloomsbury Publishing, London 2017, pp. 70-72.
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della Passione cristiana”, fra i canti angelici e i voli festosi dove si celebra il genitore
immortale che ama ogni cosa, ogni aspetto della creazione®. Conclude il libro il Giordano
personificato che, ricordando le rivelazioni di Proteo, canta i miracoli che ora attendono
il mondo, attraverso il taumaturgico potere cristico esercitato da Gesu di Nazaret e dai
discepoli, apostoli e santi futuri®.

A questo punto, il canto ¢ concluso; e segue il congedo del nostro autore che anela il pro-
prio ritorno a Mergellina, dove e la villa, sua patria adorata per l'ozio creativo. Un tale locus
amoenus appare fraicedri, a questo punto — personificato come una donna — e intreccia
al poeta una corona di fronde inconsuete: «et mihi non solita nectit de fronde coronam»*2.
Siamo davanti all’ultima immagine del poemetto pagano-cristiano del Sannazaro,
e il suo valore é fondamentale come indicazione ermeneutica. Infatti, il poeta si sente
un innovatore, ritiene questa sua opera esempio primo di un’arte nuova, e questo, a mio
avviso, non ¢ soltanto per delle ragioni formali. La novita non e solamente nell'utilizzo
dell'alto esametro virgiliano, per dire la storia di Cristo in stile aulico e contrastante
con la parola evangelica e la sua humilitas caratteristica, in senso retorico. Piuttosto,
la novita é nell’approccio alla IV Bucolica e alla figura virgiliana, considerata profetica nel
Medioevo in generale e da Dante, che ne fa emblema di un vate inconsapevole — uomo
con la lanterna dietro le spalle® senz’altro, comunque vate, vate di Cristo — poeta che
sente la nascita di un tempo nuovo di grandi trasformazioni, un tempo che é inaugu-
rato da un bimbo meraviglioso e da una vergine, madre dell'epoca aurea costituenda
avantaggio di tutti gli umani.

Il Sannazzaro € un poeta che imita i classici — si, certamente — ma, nell’essenza
spirituale, lui si congeda in maniera definitiva dal sogno armonioso laurenziano e gia
presagisce nel De partu Virginis la rivoluzione del Cinquecento col nuovo scisma e il tem-
pus horribilis che € ormai alle porte assieme a tutte le sue necessarie trasformazioni.
Un anno dopo la pubblicazione dell'opera, nel 27, avviene infatti il tristemente famoso
Sacco di Roma*, ad opera dei luterani lanzichenecchi. In esso c’¢ sangue e circa ven-
timila morti e spoliazioni: entra la peste, e il fuoco sembra lambire le volte armoniose
della Sistina e di Michelangelo. Poi un evento simbolico: la distruzione dell'imponente
sepolcro di quella donna che fu 'amante del Borgia e tenutaria nel meretricio vicino
al Campo dei Fiori, Vannozza Cattanei. Era la concubina del cardinale, e poi papa.

79 Cfr. 1. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., 111, 251-254.
80 Cfr. Ivi, 111, 237-250, p. 124.

81 Cfr, Ivi, pp. 281-504.

82 Ivi, III, 513, pp. 142—-143.

83  Cfr. Purgatorio, XXII, 67-69.

84 T.]J. Dandelet, Spanish Rome 1500-1700, Yale University Press, New Haven 2001; A. Di Pierro, Il sacco di Roma,
Mondadori, Milano 2003.
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Lei fu la madre di Cesare, il Valentino, e di Giovanni, Goffredo e Lucrezia, tutti stimati
rampolli papali. Peri protestanti, Vannozza era simbolo del deprecato e corrotto potere
romano dell’anticristo, meretrix magna apocalittica, un segno di ipocrisia e avvilimento
spirituale del Cristianesimo fra il sesso illecito e trame oscure della politica. Anche se
morta, la donna doveva soffrire comunque 'umiliazione, e le sue ossa furono sparse nel
Tevere. Cosi di lei era perduta ogni traccia.

In questo tempo inquietante e chiaroscurale, illuminato dalla sapienza poetica
il De partu Virginis ci fa sentire la differenza fra Pollio, per cosi dire, e Gestt Bambino.
Virgilio, nel suo bambino miracoloso che inaugura l'eta dell'oro nella famosa Ecloga IV,
anticipa e presagisce celebrazioni dei fasti imperiali e della Pax Augustea (ne parla il poeta
nel libro I1)* degli anni a venire, che portera 'aureo impero di Roma ad offrire al suo
mondo, per secoli, quellideale di una concordia armoniosa fra le pil varie province,
diverse per lingue e religioni e culture. Il bimbo che nasce a Betlemme per Sannazaro
é un segno contraddittorio, come lo disse nel tempio quel vecchio Simeone, profe-
tizzando®. Non rappresenta il vigore della giustizia romana enoteistica, illuminata,
razionalmente, ordinatrice ed equanime. Si chiama amore: ama tutti, ama tutto, senza
pitt discriminare. Questo bambino & 'amore per chi ci ama e, al contempo, per quelli
accecati che odiano e che ci inchiodano sopra una croce. Questo e 'amore che passa
oltre il dualismo del giusto e dello sbagliato, del bene e del male, del dolce e dell’amaro.
Siamo davanti a una visione in sé trinitaria, dell'essere, della realta. Oltre quel numero
due che connota il nostro mondo e il nostro egoismo, nasce a Betlemme un nuovo modo
di considerare le cose: un modo pazzesco, irrazionale e liberatorio. E questo il senso
dell'episodio sannazariano che abbiamo citato, quello degli angeli del Natale i quali,
fraidolci canti, ci mostrano i chiodi, le verghe le spine, la spugna col fiele, e la colonna
elacroce®. Appunto, il dolce si unisce assieme all'amaro, e tutto é canto, un canto sublime
al Mistero creatore di tutte le cose.

Le parole ‘nuovo’, ‘novita’, ‘inusitato’, ‘diverso’ sono le piti ricorrenti e significanti nel
De partu Virginis. Possiamo dire davvero che il tema centrale dell'opera sia la metamorfosi:
non certo nel senso antico del termine, mitologico, ma in un senso spirituale, connesso al
concetto aristotelico della psyche, cioé dell’anima umana. Sappiamo che, per Aristotele,
questa é «forma del corpo con una vita in potenza»*. La forma aristotelica non é soltanto
daintendersi come un aspetto visibile, ma come idea, un pensiero formante alla base dell'a-
pice della creazione che e 'uomo, come individuo che puo riflettere, interrogarsi sul mondo
e isuoisegreti. Cosi Sannazaro, nel De partu Virginis, va dritto al cuore del rinnovamento
cristiano; inneggia al nostro incontro con il Bambino Divino, principio di metamorfosi.

85 Cfr.]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., 11, 116-124, pp. 86-89.

86 Cfr. Lc.,22-35.

87 Cfr.]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., 111, 243-254, pp. 124-125.
88 Deanima, 11,1, 412ab.
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Laverita rivelata dal verbo di Cristo e dai suoi atti miracolosi e diversa da tutte le altre
mai concepite fino a quel tempo dell'incarnazione. La sua potenza spirituale, la sua
magia prodigiosa, si sintetizzano nella parola concetto che é agape e caritas (in greco,
per la koiné, e poi anche in latino, con la Vulgata di san Girolamo), e questa parola indica
amore. Lo abbiamo detto: questo ¢é il messaggio che unisce di nuovo tutte le cose
ele purifica, per riportarle nel seno del Padre Creatore. Cosi Sannazaro, profondamente
influenzato dalla visione spirituale francescana, pone l'accento sul simbolo della potenza
miracolosa del Cristo: quella sorgente energetica che porta il miracolo della sua nascita
e dei prodigi, con le sue opere taumaturgiche, le sue guarigioni dei mali®. E la sorgente
¢ nella grotta, nel luogo del partorire della Madonna, € nel suo ventre segreto che aveva
accolto 'annuncio di Gabriele — quell’angelo — e poi il respiro divino®. Simbolo ciclico,
certo, questo scurissimo ventre materno € la caverna, la cavita sotterranea che a Betlemme
vede la nascita del Salvatore e poi, alla fine della sua storia nel mondo, a Gerusalemme,
indichera quel sepolcro che & dono del fariseo, cioe Giuseppe d’Arimatea, emblematiz-
zando una gola vorace, diabolica, inferno e morte che inghiotte e distrugge. Si unisce
a un simile emblema, nel De partu Virginis, anche la musa piscatoria del Sannazaro che
indica, direttamente o indirettamente, profondita misteriose e fluidi alvei sotterranei:
il mare all’alba della creazione, la liquidita del Giordano per il battesimo giovanneo”,
le acque soprale quali si inoltra e cammina il Nazareno®?, la marinara esistenza di quegli
apostoli che erano dei pescatori di pesci e saranno da allora dei pescatori di uomini®,
nonché i miracoli moltiplicanti dei pani e del cibo marino che giunge da oscurita di
fondali e di abissi*. Ed ecco il pesce — in greco ichtys — acronimo e segno occultato
del Figlio Divino che poi & un deus absconditus, come in un mare dentro di noi, un mare
dove si muore. E lui & morto, lui sembra morto nella coscienza, ma aspetta solo un nostro
risveglio, come ricorda l'antica Omelia sul Sabato Santo®. Noi lo dobbiamo svegliare,
per iniziare a parlare con lui, per amarlo e confondersi dentro il suo sguardo, riflettersi,
essere lui come Figli Divini.

Il ventre della Madonna é dunque emblema vivente, ineffabile, originario di cio
che mostra il Vangelo diffusamente. Il buio non é il contrario di cio che & luminoso,
non ¢ la morte che riesce a opporsi alla vita. La vita € anche nel buio, e dentro la morte:
nel ventre c’¢ il bimbo divino, nel mare nero c’¢ il pesce. La morte e I'inferno accolgono
Cristo che é luce, sapienza purissima, e inganna gli ingannatori. Cristo € come un ladro,

89 Cfr.]. Sannazaro, De partu Virginis, cit., 111, 369-399, pp. 132-135.
90 Cfr. Ivi, I, 135-224, pp. 58—64.

91 Cfr. Ivi, I1I, 305-329, pp. 128-131.

92 Cfr. Ivi, 470-473, pp. 140-141.

93 Cfr. Ivi, 425-434, pp. 136—137.

94 Cfr. Ivi, 456—469, pp. 138-141.

95 Cfr. PG, 43,439, 451, 462—463.
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e ruba prede dentro la notte, rompe catene dei prigionieri. Questo ricorda re Davide,
nel primo libro sannazariano: «Nunc autem sat tartarei si claustra tyranni/ effringat Rex ille
et caligantia pandat/ atria [...]»°°.

Nel De partu Virginis, due elementi del tema principale che abbiamo detto si mostrano
a mio avviso parecchio significanti. Sono la ‘piccola grotta’ della nativita («secus haud
ingens»)®” e quello che possiamo dire il descensus Mariae ad inferos, cioe la discesa della
Madonna dentro I'inferno, nel cuore del suo dolore e delirio, pregando suo Figlio di non
lasciarla e, dunque, condurla con sé dentro il buio mortale: «vel tu (si tanti est hominum
genus) eripe matrem/ quae rogat et stygias tecum duc, nate, sub umbras»*®. Si tratta invero
di due particolari stranianti, de facto inaspettati e curiosi, che spiccano in tutto il discorso
poetico sannazariano.

Del primo, possiamo dire che sembra un’indicazione spirituale orientale. La grotta,
come 'ambiente preciso della nativita che e suggerito dal Protovangelo di Giacomo®, indica
quello che viene detto nel prologo di Giovanni, al quinto versetto: la luce splende nelle
tenebre ed esse non 'hanno vinta. Questa ¢ la traduzione dal greco, dalla koiné origi-
nale: «xal 0 pdg év ] oxotia paivel, xal § oxotia adto o xatédaPev». La traduzione latina
occidentale di San Girolamo ¢ sostanzialmente diversa, ci dice che allora le tenebre,
quando la luce vi & entrata non I'hanno accolta, 'hanno respinta: «et lux in tenebris lucet,
et tenebrae eam non comprehenderunt». Dunque, la tradizione rappresentativa dell’arte in
Occidente propone generalmente la stalla sul suolo sopra la terra come il luogo in cui
il bimbo divino viene alla luce. Il Cristo allora in questo contesto si pone come salvezza che
irradia chi e disposto umilmente ad accettarla e che la merita; non € potenza redentiva
in un senso totale, dal fondo nero della materia, cioé dalla grotta. Questo, naturalmente,
ha un risvolto pure politico determinante. La Chiesa cristiana occidentale che, a par-
tire dal Grande Scisma dell’XI a secolo con gli ortodossi assume un ruolo sempre pitt
pratico-amministrativo in senso teocratico, con la riforma gregoriana e il Dictatus
Papae, dichiara volontaristicamente il diritto alla scomunica dei regnatori e dei loro
sudditi’®®. Si stabilisce cosi un limite chiaro alla salvezza dell'anima, e il Papa tende
a proporsi come la guida suprema al di sopra di tutti i regnatori e il giudice dei loro
meriti. Questo ovviamente non tocca i cristiani orientali, a Costantinopoli e nel suo
impero: qui sono leggi cesaropapistiche e dunque I'Imperatore, cioé il Basiléus, € capo
politico dei suoi ministri, del suo esercito e della sua Chiesa, come si osserva sintetizzato

96 ]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., I, 387-389, pp. 74-75.

97 Ivi, I1, 284, pp. 96-97.

98 Ivi, 1, 362-363, pp. 72-73.

99 A. Cattabiani, Il simbolismo del presepe, in Calendario, Rusconi, Milano 1993, p. 84.

100 Cfr. E.F. Henderson (ed.), Medieval Sourcebook: Dictatus Papae, [in:] Select Historical Documents of the Middle
Ages, George Bell & Sons, London 1910, pp. 366-367.
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in termini estetici a San Vitale a Ravenna, nel suo famoso mosaico giustinianeo. In senso
formale e legale, non é concepibile entro I'Oriente cristiano un effettivo potere politico
ecclesiastico™.

Vediamo quindi che il Sannazzaro sembra proporci nel suo poema un’immagine tipi-
camente orientale che ci ricorda anche un esempio dell’arte coeva:la nativita nella grotta
della famosa Adorazione dei Magi di Andrea Mantegna, ora agli Uffizi'®. Quest'opera era
all'origine stata creata per i signori di Mantova, nel celebrare il loro legame spirituale con
l'orientale Bisanzio e dunque la loro idea di un potere pragmatico in sé difensore della cri-
stianita e pure indipendente dalle ingerenze papali in materia politica. Cosi Mantegna
mostrava la nascita del tempo nuovo e del figlio divino secondo il simbolo caro alle chiese
d’Oriente: luce che penetra come una spada dentro le tenebre, mentre rinnova ogni cosa
a partire dal fondo pili oscuro che non le resiste, 'inferno. Il Cristianesimo appare come
la fede nell'infinito perdono e redenzione della materia malata, misericordia senza confini.
E che cos’@ quella grotta? Che cos’e il ventre della Madonna? Che cos’e il mare con i suoi
pesci, e I'inferno? Che cosa sono?... Ci rappresentano il buio che € nostra origine e fine,
sono il mistero dell'ombra, la morte, la terra nella sua essenza profonda, la terra prima
dellacqua fecondatrice, prima dei frutti e delle forme, la pura potenzialita. Lincarnazione
si fonda su questo, su questa assenza di linee, sull'assoluta duttilita originaria al dila di
ogni orgoglio satanico, duttilita che ¢ disposta ad assumere aspetti e nature diverse.
Ecco la Vergine Madre, Maria: lei rappresenta 'emblema perfetto di questa materia allo
stato primario che & potenziale in un senso assoluto. E sottomessa, umilissima e pronta
a farsi stupire dall'arte del Padre Celeste, come nell'alba della creazione. Maria & anche
segno dell'ideale di tutta la Chiesa cristiana — la Chiesa povera di San Francesco — solo
arricchita spiritualmente, non attraverso le trame della politica, Chiesa che torna a seguire
I'Oriente, la Luce, e si purifica allora da ogni abominio, nel rinnegare la meretrix magna
latina. Dunque, a quanto si mostra secondo questo percorso ermeneutico, la singolare
glorificazione mariana di Sannazaro, nell'opera che alla Madonna ¢ dedicata e al suo
parto miracoloso, offre di certo una fondamentale indicazione spirituale e anche politica,
incoraggiando la Chiesa a riscoprire le umili proprie radici, ad evitare cosi i compro-
messi contaminanti con i potenti del mondo, istruendoli invece con una fede purissima
e incoraggiandoli spiritualmente a fare il bene dei loro sudditi.

I nostro poeta napoletano non visse al tempo dell’Assisiate, ma conosceva, onorava
e venerava un suo confratello contemporaneo, cioé il fondatore dell'ordine conventuale
e mendicante dei Minimi, il Santo di Paola, un altro Francesco, eremita boschivo selva-
tico imitatore della simplicitas di San Giovanni Battista, modello pre-francescano che,

101 Cfr. K. Pennington, Caesaropapism, op. cit.

102 Cfr. L. Ventura, I crociati di Mantova. I1 Trittico degli Uffizi di Mantegna, [in:] «Art e Dossier», X1V, 151 (1999),
pp. 31-35.
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non a caso, € celebrato nel terzo libro del De partu Virginis'®. Oltre ai tre voti francescani di
castita obbedienza e poverta i Minimi aggiungono un quarto voto quaresimale, perenne-
mente astenendosi da ogni carne se non in caso di malattia’®. In quanto profondamente
legato spiritualmente all'idea teologica della paupertas — in senso pagano arcadico e poi,
sempre pit chiaramente, in senso cristiano — il Sannazaro glorifica lI'ispirazione austera
e severa degli Ordini Mendicanti: cosi al francescano predicatore Giacomo della Marca
egli dedichera una delle elegie pitt sensibili da lui composte, Ad divum Iacobum Picenum'®,
che ¢é certamente il pitt apprezzato componimento della coeva letteratura celebrativa
intorno al tema dell’austerita che e «nivea simplicitas»'°®. Inoltre, presso il sepolcro del
grande Virgilio, di cui era a Napoli considerato 'erede, e la sua villa di Mergellina (la pro-
prieta avuta in dono dal re Federico d’Aragona), Jacopo Sannazaro compose il De partu
Virginis e al contempo decise di far costruire una chiesa che derivo il nome dal suo poema
e che lui volle donare ad altri frati mendicanti, i Serviti, appunto i Servi di Maria'”,
ariconfermare la propria venerazione per 'umilta nella Chiesa. Fra Savonarola e Lutero,
lelogio della paupertas che segnal'opera sannazariana indica anch’esso la volonta di pro-
muovere un rinnovamento civile e spirituale a partire dalle radici selvagge dell'uomo,
alla ricerca di quella loro nascosta ricchezza sempre brillante della purezza originaria
e immacolata dell'Eden. Di questa la Madre Divina appare al poeta come un emblema
assoluto. Si deve inoltre notare che in una simile ammirazione della semplicita di uno
stato di natura, a cui 'uomo viene sottratto dall’'avidita di ricchezze e potere che induce
la corruzione morale, Sannazaro puo pure avere subito influenze da importanti opere
letterarie morali contemporanee, come il dialogo di Antonio Galateo Eremita e il Simia
del salernitano Andrea Guarna'®, in cui si castiga la vanita delle corti papali contem-
poranee e i loro esempi cattivi.

Ora passiamo all’altro particolare straniante di cui si e detto, cioe il descensus Mariae
ad inferos. Nel primo libro del De partu Virginis, viene rappresenta la madre del Salvatore
come se fosse una fanciulla sorpresa all'improvviso da una visione che viene dal mare,

103 Cfr. J. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., 111, 307-317, pp. 128-129.

104 Ordini e congregazioni religiose, 2 voll., a cura di M. Escobar, Torino, SEI, 1951-1953, pp. 547-561.

105 Lopera € raccolta in Elegiarum libri I11 (11, 45).

106 Cfr. Etica e politica: le teorie dei frati mendicanti nel Due e Trecento, Atti del convegno internazionale, Assisi
15-17 ottobre 1998, Spoleto, Fondazione CISAM, 1999; C.H. Lawrence, I mendicanti: i nuovi Ordini religiosi
nella societd medievale, (Storia della Chiesa, Saggi, 15), San Paolo Edizioni, Cinisello Balsamo — Milano 1998;
C. Vecce, Maiora numina. La prima poesia religiosa e la Lamentatio di Sannazaro, [in:] «Studi e Problemi
di Critica testuale», XLII (1991), pp. 42-86; G. Vitolo, R. Di Meglio, Napoli angioino-aragonese: confraternite
ospedali dinamiche politico-sociali, Laveglia e Carlone, Agrolopi—Salerno 2003.

107 A. Carrella, La chiesa di Santa Maria del Parto a Mergellina, Soprintendenza per i Beni Artistici e Storici
di Napoli, Napoli 2009.

108 Cfr. S. Valerio, Per entrare in paradiso. Dialoghi del Rinascimento alle soglie dell'aldila, Loffredo, Napoli 2024,
pp. 1371, 121-130.
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mentre raccoglie conchiglie. E solo un veliero che splende sopra le onde, ma lei ha paura,
€ immobile, é paralizzata e tremante all'interno, nel cuore: «sed trepidans silet obtutuque
immobilis haeret»'®. Si ode quindi 'annuncio dell'angelo. Ora la mente della Madonna
protesta, al cospetto di quella sacra follia. Poi alza gli occhi alle stelle, che sono piu
grandi e brillanti di quella sua poverta intellettuale. Questo é I'istante cruciale: lei non
comprende, non puo capire, ma ora annuisce all'impossibile. Maria francescanamente
diviene “sorella morte”, gia prima del suo morire; € morte di orgoglio intellettuale;
e lapertura a un rinnovamento di tutto cio che non si trova fondato su leggi chiare
e distinte, su precisione abelardiana del sic et non. Maria e poverta, & donna umile
socialmente e culturalmente, eppure assieme ¢ degna di accogliere la Verita perché -
nella stessa paupertas — lei si & lasciata ispirare e generare dal Vento: «arcano intumuit
verbo»'°, come ci canta il Sannazaro. Simbolicamente, Maria si lega alle profondita
della terra e anche al regno dei pesci, all'abisso, si lega al sacramento di morte e vita
dallacqua, cioé al battesimo, di cui ci dice il poeta nel libro III, quando la liquidita
del Giordano assume nuovo sapore, e accoglie miracolosa sostanza: «admirans, videt
insolitos erumpere fonteis / ingentemque undare domum cavaque antra repleri / fluctibus atque
novum latices sumpsisse saporem»', Cosi Maria si unisce anche all'inferno, che non resi-
ste alla luce ma ne &€ dominato e sconfitto, sostanzialmente; perché la Buona Novella
e che la morte non rappresenta una fine, una sconfitta, ma é principio di Vita Nuova
immortale. Maria é donna di carne, € fatta della materia che si corrompe e che muore;
ma il suo Signore, che lei ha accolto umilmente dentro il suo ventre, ha vinto la morte,
ne ha smascherato I'inganno satanico. Il male, 'annullamento, il demonio non sono
un assoluto, perché anche dentro quel buio & nata la luce a Betlemme. Il male non puo
confinare, perché laggit, sotto il Golgota, la sua fortezza di orrore e di paura — I'inferno -
é stata in molti punti crettata dalle ruine dei terremoti? con la discesa di Cristo dentro
la morte, come ci svela la prima parte della visione di Dante, che é francescano nel cuore
della sua ispirazione™.

Cosi Sannazzaro, mentre Lutero € scomunicato e alla vigilia del Sacco di Roma,
incoraggia un movimento purificante nella sua Chiesa Romana che si prepara alla Con-
troriforma; e vuole influenzarlo secondo il principio fondamentale del francescanesimo,
cioe le nozze con la Madonna intesa come paupertas, la poverta: il segreto profondo
ristrutturante che anche precede il ruolo di Madre del Salvatore, oltre il suo nulla,

109 J. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., I, 131, pp. 58—59.
110 Ivi, 190, pp. 62—63.
111 Ivi, 281-329, pp. 126-131.

112 Cfr. M.A. Balducci, Martirio e falsa eternita dell'inferno nella Commedia di Dante, [in:] «Fronesis. Rivista di
filosofia letteratura arte», XII, 24 (2016), pp. 9-46.

113 Ibidem.
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come ¢€ spiegato nel Paradiso dantesco: «si che dove Maria rimase giuso,/ ella con Cristo
pianse in su la croce»™. Paupertas é 'abbandono di quello che abbiamo, in senso fisico;
& un abbandono delle ricchezze, di tutte. E denudamento dell’'uomo, come quel giorno in
quella piazza ad Assisi o sopra il Monte del Cranio; e pure & un abbandono che é annul-
lamento di schematismi intellettuali, & ingresso nel buio, una nox animi terrorizzante,
immiserimento di tutto — anche di fede, in quel contatto perduto col Padre Celeste -
come nel Sitio e nella terribile contemplazione di frate Francesco che vide Gesu crocifisso
allaVerna, e ne provo le ferite'™. In questo senso ben nota il Sannazzaro, quando ci mostra
lanalisi di quell'angoscia mariana a vedere il figlio straziato e quel sangue. Lei vuole
entrare con gli occhili dentro, nelle ferite dell'odio. Vorrebbe essere uccisa da quei crudeli,
al posto dell'adorato; ma poi di nuovo la sua natura va oltre ogni sentire che & umano,
che ¢ razionale, va oltre il dualismo. Vede la morte nella sua forma originaria, in quel
sacrificio supremo: non € pitt un limite, € un nuovo inizio, & 'occasione di una vittoria
che é folle. La morte é distruzione del numero due e meravigliosa ricostituzione trini-
taria attraverso uneversione dell’Erebo, come ci canta il poeta napoletano: «Victor, io;
bellator, io: tu regna profunda, / tu Manes Erebumque potestatesque coérces / aérias letumque tuo
sub numine torques»"¢. Questa e la Vergine del Sannazaro: una creatura che & simbolo
francescano di una materia che € potenziale e preparata da Dio immacolata® — puris-
sima — dentro la notte del nostro peccato originale, una materia che attende la luce fra
lignoranza suprema, per essere attualizzata e farsi oro nei gradi alchemici. E tutto cio
a partire da un’oscurissima base. Siamo davanti alla nigredo, I'«Opera al Nero» degli
alchimisti che — attraverso la putrefazione — da inizio al cammino per la conquista
dell'aurea sostanza™®.

Seguendo una linea teologica immacolista francescana'’, la Madre Divina sanna-
zariana non é creata secondo azioni di leggi umane: «felicemque illam humana nec lege
creatam»'2°. Con lei siamo al cospetto del quinto elemento cantato per noi dal Serafico

114 Cfr. Id., San Francesco, 'India e 'Oriente dell’Eden nella Divina Commedia, [in:] Miscellanea di studi in onore di
Antonio Lanza, [in:] «Letteratura Italiana Antica», XXII, Fabrizio Serra Editore, Pisa—Roma 2021, pp. 151-199.

115 Cfr. Tommaso da Celano, Vita prima di San Francesco d'Assisi (11 parte, 111, 94), Movimento Francescano, Assisi
1978.

116 ]. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., I, 404—406, pp. 74-75.

117 Cfr. S.M. Cecchin, LImmacolata Concezione. Breve storia del dogma, Pontificia Accademia Mariana Interna-
zionale, Citta del Vaticano 2003; M.]. Claude, Immacolata Concezione, promessa di purezza, Libreria Editrice
Vaticana, Citta del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana 2002.

118 Cfr.]. Lindsay, Le origini dell'alchimia nell Egitto greco-romano, Mediterranee, Roma 1984, p. 84. Sul processo
alchemico in generale, rimando anche al mio studio Alchimia dall’inferno al paradiso nella Divina Commedia.
Linflusso su Dante dell'opera alchemica Aurora consurgens, parzialmente attribuita a San Tommaso d’Aquino,
[in:] «Studia Paradyskie», 34 (2024), pp. 5-28.

119 Cfr. La Scuola Francescana e ' Tmmacolata Concezione, Congresso Mariologico francescano, Pontificia Accademia
Mariana Internazionale, Citta del Vaticano 2005.

120 J. Sannazaro, De partu Virginis, op. cit., I, 103, pp. 56—-57.
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Padre, dopo quell’acqua, quel fuoco — fratello — la terra con tutti i fiori, le stelle’'.
Ecco: la Madre é sorella morte, etere e spirito sempre immortale'??, quella potenza che
e dentro ogni cosa. Se nell’'umano tale potenza si affida umilmente e totalmente al
mediatore che é Cristo, puo generare 'impossibile: una completa ristrutturazione del
mondo, la Nuova Gerusalemme che appare a un tratto nel tempo squarciato. Questa
sorella, questa potenza ¢ invero fede francescana originaria, che nasce dall’essere poveri
(anche di scienza), fede in Maria sine labe concepta, Immacolata Concezione e, dunque,
fiducia che tutta la Chiesa possa trionfare, abolire le divisioni, riunificarsi in una perfetta
comunita di credenti universale, amorosa e tollerante. Questo, al di 12 del Grande Scisma
e della moderna Riforma Evangelica, potra un tempo verificarsi se tale Chiesa vorra abban-
donare le sue pretese politiche e dottrinarie, nel farsi umile ventre che accoglie nell'om-
bra l'ispirazione creativa che e Spirito — Spirito Santo — cioe Amore per tutti gli uomini
e Dio che e principio integratore di tutte le cose.
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Na styku nauki i wiary:
cuda w perspektywie interdyscyplinarnej

STRESZCZENIE

Autor artykulu analizuje zjawisko cudéw, rozpatrujac je w kontekscie nauki i teologii. Skupia sie na defi-
nicjach cudéw, metodach ich badania oraz wzajemnych relacjach miedzy poznaniem empirycznym
awiara. Przedstawia r6znorodne perspektywy — filozoficzna, teologiczng i naukows — zwracajac uwage
naograniczenia metod naukowych w wyjaénianiu przyczyn nadprzyrodzonych. Przytacza przyktady badan,
m.in. uzdrowienia w Lourdes oraz cud eucharystyczny w Lanciano, podkreslajac, ze nauka odgrywa
kluczowg role w weryfikacji faktéw, lecz nie jest w stanie rozstrzygna¢ o ich przyczynach. Autor akcentuje
komplementarno$¢ naukii wiary, proponujgc interdyscyplinarne podejscie, ktére taczy analize empiryczng
z refleksja teologiczng. Takie podejscie sprzyja dialogowi miedzy tymi dziedzinamii pozwala na bardziej
wszechstronne rozumienie rzeczywistosci.

StOWA KLUCZOWE

cuda, nauka, teologia, interdyscyplinarno$¢, wiara

At the Intersection of Science and Faith: Miracles in an Interdisciplinary
Perspective

ABSTRACT

Considering the phenomenon of miracles in the context of science and theology, the author of the article
analyzes it. The emphasis is on the relations between empirical knowledge and faith, as well as the defini-
tions of miracles and the methods of their investigation. The author emphasizes the limitations of scien-
tific methods in his attempt to elucidate supernatural causes, offering a variety of viewpoints, including
philosophical, theological, and scientific. Citations are made to illustrate the fact that science is essential
for verifying facts, but it is unable to ascertain the underlying causes, as evidenced by the Eucharistic
miracle in Lanciano and the healings in Lourdes. The complementarity of science and faith is emphasized
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by the author, who advocates for an interdisciplinary approach that integrates empirical analysis with
theological reflection. This methodology promotes communication among these disciplines and facilitates
a more thorough comprehension of reality.

KEYWORDS

miracles, science, theology, interdisciplinarity, faith

Wprowadzenie

W $wiecie dostepnym empirycznemu poznaniu zainteresowanie cudami nie jest niczym
niewlasciwym. Co wiecej, badanie cudéw jest pozadane, poniewaz ukazuje granice
poznawcze nauki uksztaltowanej w o§wieceniu i w pdzniejszych wiekach.

Cud jest pojeciem stricte religijnym i jest wlasciwy doktrynom monoteistycznym.
Teologia podaje rozne definicje cudu i jego znaczenie, nalezy jednak dostrzec potoczny
punkt widzenia, dla ktérego w pierwszej kolejnos¢ s3 to uzdrowienia i objawienia.
Naukowcy szukaja naturalnych wyjasnien zjawisk uchodzacych za cudowne, nato-
miast teologowie badajg je pod katem zgodnosci z doktryng koscielng. Btazej Olzewski,
wychodzac z empiryzmu Johna Locke’a, proponuje podejscie filozoficzne, ktére pomija
zwyklg weryfikacje autentycznosci cudu, zmierza — w namysle nad cudem — do pols-
czenia rozumu i wiary'’.

Inni z kolei widzg w cudzie wydarzenie niewytlumaczalne na gruncie przyczyn
naturalnych, ktére wywoluje zdumienie i domaga sie w procesie wyjasniania odwotania
do przyczyn przekraczajacych ludzkie dziatania i prawa natury. W kontekscie religij-
nym cuda przypisywane s3 Bogu, natomiast na gruncie naukowym sg problematyczne,
poniewaz nie mieszczg si¢ w ramach praw natury?. Per Bjarne Ravna przyjmuje nieco
inne podejscie i definiuje cud jako ,nadzwyczajne i pozgdane wydarzenie, ktérego
nie mozna wyjasni¢ znanymi ludzkimi zdolno$ciami lub innymi zwyktymi sitami
i dlatego przypisuje sie¢ je boskiemu dziataniu”’. Ta perspektywa stanowi odejscie
od oswieceniowej tradycji odwotujgcej sie do poje¢ ,praw naturalnych i naukowych”.
Jest to korzystne dla naukowej refleksji, poniewaz poszerza pole dyskursu i umozliwia ana-
lize Zrédtowo-krytyczng réznych typéw cudow. Wreszcie plaszczyzna teologii fundamen-
talnej proponuje widzenie w cudzie znaku wiarygodnosci objawienia chrzescijaniskiego

1 B. Olzewski, Problematyka cudu w A Discourse of Miracles” Johna Lockea, ,Hybris” 10 (2010), https://doi.org/
10.18778/1689-4286.10.03, s. 31-32.

2 T.McGrew, R. Larmer, Miracles, [w:] Stanford Encyclopedia of Philosophy, red. E.N. Zalta, 2024. https://plato.
stanford.edu/archives/sum2024/entries/miracles (12.06.2025), akapity 2.1 6.

3 P.B. Ravna, Miracles and methods, ,Biblical Theology Bulletin” 51(3) (2021), https://doi.org/10.1177/0146
1079211019195, s. 151.
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i potwierdzenia boskiego postannictwa Jezusa. Teologowie skupiajg sie na biblijnym
rozumieniu i znaczeniu cudéw, w ktérym stanowia one widoczny znak wskazujacy
(znaczenie) na rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong*.

Rola metodologii naukowej w badaniu cudéw

David Hume (1711-1776) odrzucal mozliwo$¢é wystepowania cudéw, przyjmujac za
pewnik, Ze wystgpienie ich stanowiloby naruszenie niezmiennych praw przyrody.
Takie zalozenie bralo sie z przyjecia definicji cudu jako czego$ nadzwyczajnego, swego
rodzaju kuglarstwa, ktérym prawdziwa nauka nie moze sie zajmowa¢. Cud dla Hume’a
byt czyms$ niedorzecznym, poniewaz byl w opozycji do jednolitego doswiadczenia czto-
wieka, a dotyczace go §wiadectwa byly z nim sprzeczne’.

Przedstawiona perspektywa — przy wszystkich jej modyfikacjach i uzupeinie-
niach - stanowi do dzi$ punkt odniesienia nauki do tego typu zjawisk. Uwazam jednak,
ze mimo takiego podejscia przedstawicieli nauki jest miejsce dla ich udziatu w bada-
niu wszystkiego, co mozna zdefiniowa¢ jako przestrzen okototaumatyczna (kontekst
cudu). Samo za$ wydarzenie okre$lane mianem cudu pozostaje przedmiotem decyzji
Kosciota, ktéry zajmuje formalne stanowisko uznajace (lub nie) konkretne wydarzenia
za cud.

Nauka, wykorzystujac wlasciwg sobie i odpowiednig dla badanego zjawiska meto-
dologie, podejmuje badania na gruncie historii, medycyny i fizyki czy choéby socjologii.
Na plaszczyznie historii weryfikuje sie fakt zaistnienia zjawiska, jego okolicznosci,
opierajac sie na dokumentach i wiarygodnosci §wiadkéw. Korzystajac z tej nauki,
postepuje sie tak, jak wobec innych faktéw z przesztosci. Medycyna i fizyka jako nauki
szczegblowe zajmujg sie cudem w aspekcie empirycznym, okreslajac niewyttuma-
czalno$é wydarzen w $wietle znanych im praw natury. Samo stwierdzenie naukowe
o niezwykloséci wydarzenia nie stanowi potwierdzenia, ze byto ono cudem. Medycyna,
badajac nagle uzdrowienia, stosuje kryteria opracowane przez Prospero Lamberti-
niego, pdzniejszego papieza Benedykta XIV. Wykorzystujgc te zasady, za wskazujgce
na cud uznaje sie takie okoliczno$ci, jak: ciezko$¢ choroby, brak skutecznych lekéw
oraz naglosc i trwatos$¢ uzdrowienia, a takze niewyttumaczalnosé¢ w swietle aktualnej
wiedzy medycznej©.

4 R.Tomczak, Biblijna terminologia i pojecie cudu, ,Studia Paradyskie” 5 (1995), s. 181.
5 D. Hume, Badania dotyczgce rozumu ludzkiego, Warszawa 1977, rozdz. 10, cz. IL. Por. P. Lisicki, Prawdziwie
zmartwychwstal. Sledztwo w sprawie najwazniejszego wydarzenia w historii, Warszawa 2024, s. 144-146.

6 E.Kopec¢, Problematyka rozpoznania cudu, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 13(2) (1966), s. 7-15.
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Apologetyka zmagajjca sie z narzuconym w naukach empiryzmem wymaga wiek-
szego angazowania filozofii i jej argumentacji, za$ przede wszystkim dopracowania
metodologii badania cudéw: w pierwszej kolejnosci starannego wypracowania definicji
cudu, ktéra pozwoli w dyskursie z naukami empirycznymi wykazaé jego racjonalnosé
i niesprzeczno$¢. Najbardziej wlasciwa jest analiza cudu z perspektywy podmiotowej
(psychologia cudu), umozliwiajacej obserwatorowi poréwnanie zjawisk cudownych
z niecudownymi, co w konsekwencji prowadzi do zdziwienia, jakie wzbudza nieznana
przyczyna (causa occulta)’. Jest to aspekt psychologiczny badan, ale wpisuje si¢ — mimo
kontekstu bardziej filozoficznego niz empirycznego — w metodologie naukows.

Obserwacje, hipotezy czy testowanie jako narzedzia naukowe bedace podstawa meto-
dologii maja ograniczone zastosowanie w badaniu cudéw, poniewaz cuda z istoty swej
s3 powigzane z teologicznym celem i nie sa powtarzalne. Nauka w ksztalcie nadanym
jej w o8wieceniu i z p6Zniejszymi modyfikacjami w ramach empiryzmu podejmuje sie
badania regularnosci zachodzacych w przyrodzie. Cuda postrzegane s3 jako wyjatkowe
dziatanie Boga, poniewaz wykraczaja poza obszar dziatalnosci nauki: nie mieszczg sie
w dostepnych badaczom wymiarach i kategoriach badawczych®.

Koscidt, mimo $wiadomosci nadnaturalnej przyczyny cuddw, stara sie wykorzystaé
nauke w celu okreslenia wszystkich uwarunkowan i kontekstéw zwigzanych z cudem.
Przyktadem sg uzdrowienia w Lourdes, ktérych proces weryfikacji polega na groma-
dzeniu dokumentacji medycznej poprzedzajacej uzdrowienie i tej po uzdrowieniu.
CzynnoSci te prowadzi Biuro Lekarskie w Lourdes, ktore zbiera informacje pochodzace
z miejsca zamieszkania uzdrowionego, uzyskuje opinie Miedzynarodowej Komisji
Lekarskiej w Paryzu, przeprowadza badania kliniczne, rentgenogramy, audiogramy
i obserwacje lekarskie potwierdzajace uzdrowienie®. W Kosciele katolickim stosuje sie
badania naukowe dotyczace uzdrowien w przypadku proceséw beatyfikacyjnych
i kanonizacyjnych. Kluczows role w tych procedurach odgrywa Konsulta Medyczna
zlozona z lekarzy specjalistéw, ktérzy badajg przypadki uzdrowien, stosujgc badania
medyczne: analize dokumentacji klinicznej, wynikéw badan laboratoryjnych itp. Celem
jest wyeliminowanie uzdrowien, ktére majg naturalne przyczyny'°.

7 A. Andrzejuk, Franciszek von Tessen-Wesierski (1869-1947) i jego tomistyczna teoria cudu, , Rocznik Tomistyczny”
11 (2022), https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=1175882 (12.06.2025), s. 267-269, 272..

8 A.A. Louis, Miracles and science. The long shadow of David Hume, ,The BioLogos Foundation” (2007), https://
cms.biologos.org/wp-content/uploads/2018/03/louis_scholarly essay.pdf (12.06.2025), s. 8.

9 T. Garlej, ,Cudowne” uzdrowienia w Lourdes w Swietle medycyny oficjalnej, ,Notatki Plockie” 38 (1993) 1(154),
s.30-31.

10 L. Fidiasz-Buczek, Nowy regulamin Konsulta Medycznej, ,Ko$ci6t i Prawo” 6(19) (2017), s. 245—247; Jak fachowo
rozpoznaje sig cuda?, ,Contra Gentiles” (2021), https://contragentiles.pl/czytelnia/nauka-a-religia/cuda-a-
-nauka/jak-fachowo-rozpoznaje-sie-cuda/ (12.06.2025), akapit 3-5.
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Nauka nie jest w stanie wyjasnic¢ calej rzeczywistosci, poniewaz jej narzedzia majg
charakter stricte empiryczny. Dlatego warto zwrdci¢ uwage na wszystko, co stanowi
0 jej granicach, na to, co wykracza poza mozliwosci wyjasnienia faktow zwigzanych
z cudem jako takim. Hume blednie zakladal, ze cuda, gdyby miaty miejsce, to naru-
szalyby niezmienne prawa przyrody. Cuda ze wzgledu na ich przyczyne nie naruszajg
praw natury, poniewaz wykraczaja poza nig. W tym sensie nauka staje wobec cudéw
bezradna, bo wyjasnia jedynie naturalne procesy, natomiast nie moze siegna¢ do rzeczy-
wisto$ci majgcej uwarunkowania nadprzyrodzone®. Marian Rusecki uwazal, ze nauki
przyrodnicze i filozoficzne moge bada¢ jedynie zewnetrzne aspekty cudow (element
symbolizujacy), i konstatowal, Ze maja one charakter niezwykly i niewyttumaczalny.
Natomiast aspekt nadprzyrodzony (symbolizowany w cudzie) jest poza zasiegiem
narzedzi badawczych nauki. Rolg nauki jest w istocie uznanie, Ze nie istnieje przyczyna
naturalna (niewytlumaczalno$¢ na gruncie empirycznym), ale to nie daje nauce prawa
do orzekania, czy badany fakt (zdarzenie) byt cudem, poniewaz stanowitoby to przekro-
czenie jej kompetencji. Przejscie do rozumienia cudu jako symbolu religijnego wymaga
uwzglednienia wiary powigzanej z dos§wiadczeniem religijnym, a te wychodza ponad
dyskurs wlasciwy ograniczeniom nauk przyrodniczych®.

W sukurs powyzszemu postrzeganiu ograniczonych mozliwosci nauki przychodzg
stwierdzenia Alberta Einsteina:

Badania naukowe opierajg sie na zalozeniu, ze wszystkie wydarzenia, w tym dziatania
czlowieka, sg determinowane przez prawa natury. Z tego powodu naukowiec zajmu-
jacy sie badaniami raczej nie uzna, ze wydarzenia mogg by¢ ksztaltowane przez modlitwe,
czyli zyczenie skierowane do nadprzyrodzonej istoty. Nalezy jednak przyznaé, ze nasza
obecna wiedza o tych prawach jest jedynie niepelnym dzielem, co sprawia, ze wiara w ist-
nienie fundamentalnych, wszechobejmujgcych praw natury réwniez opiera sie na pew-
nego rodzaju akcie wiary. Niemniej jednak, ta wiara znajduje uzasadnienie w licznych
sukcesach nauki. Z drugiej strony, kazdy, kto powaznie po§wieca sie nauce, dochodzi
do przekonania, ze prawa natury wskazujg na istnienie ducha znacznie przewyzszajacego
ludzkie mozliwosci. W obliczu tego ducha, z naszymi skromnymi zdolnosciami, musimy
odczuwaé pokore®.

Nauka natrafia na ograniczenia w wyjasnianiu cudéw: ich przyczyna ma nadprzy-
rodzong proweniencje i nauka nie jest w stanie ich zrozumie¢, poniewaz nie obej-
muje calej rzeczywistosci®. Poza jej zasiegiem znajdujg sie pytania o rzeczy pierwsze

11 T. McGrew, R. Larmer, Miracles, akapit 6.
12 M. Rusecki, Traktat o cudzie, Lublin 2006, s. 280, 286—287.
13 M. Jammer, Einstein and Religion. Physics and Theology, Princeton University Press 1999, s. 92-93.

14 G. Huynh, M. Rashid, J.L. Foulds, Miracles in medicine. A narrative inquiry exploring extraordinary events in
pediatrics, ,Health Science Reports” 6(e1623) (2023), https://doi.org/10.1002/hsr2.1623, s. 5.

51



Krzysztof R. Kupinski

i ostateczne, ktdre sg przedmiotem metafizyki i religii. Bierze sie to z samoograni-
czenia nauki do zjawisk o powtarzalnym charakterze®. Nie jest ona w stanie dociec
nadprzyrodzonej przyczyny, ktéra mozna rozpoznac i wskazac jedynie przez odwotanie
do objawienia Bozego, a to bierze w nawias wszelkie metody nauk przyrodniczych®.
Jak zauwaza Tadeusz Garlej, ograniczenia poznawcze nauki w wyjasnianiu zjawisk
taumatycznych majg kilka przyczyn: mozliwos¢ bledéw w diagnozie, niedoskonatosé
obserwacji czy postep w rozwoju medycyny, ktdry sprawia, Ze inaczej postrzegane s3
nieuleczalne choroby. Nauka jako taka nie potwierdza nadprzyrodzonych przyczyn
uzdrowien, ale wskazuje ich niewytlumaczalnos$¢ na gruncie naukowym: stwierdza
swoja poznawczg bezradno$é wobec badanego faktu?. Ravna przywotuje rodzaj cudéw,
ktére okresla mianem anomalnych, tj. takich, dla ktérych trudno znajdowaé empiryczne
wyjasnienia. Jako przyktad podat chodzenie Jezusa po wodzie czy przemiane wody
w wino. Mozna badac¢ historyczne §wiadectwa na temat tych wydarzen, ale historia
nie dysponuje metodg, ktéra mogtaby rozwiklaé i wyjasnic te fakty przez odwolanie sie
do przyczyn nadprzyrodzonych™.

Henryk Seweryniak podnosi problem praktyczny zwigzany z badaniem cudéw uzdro-
wien, zwlaszcza w kontekscie Lourdes. Zarzuca nadmierne poleganie Kosciola na wyni-
kach badan naukowych, ktére w istocie przyjmuja pozareligijne kryteria, przez co wiele
rzeczywistych cudéw moglo znaleZ¢ sie poza listg uznanych przez wtadze koscielne®.
Wydaje sie, Ze wyrazona obawa jest z jednej strony stuszna, natomiast z drugiej trzeba
wzig¢ pod uwage obawy Kosciota przed zarzutem epatowania cudownos$ciami. Praw-
dziwie uzdrowiony nie potrzebuje aprobaty Kosciota, poniewaz realnie do§wiadcza
cudu. Jedlijuz, to cud zwigzany z uzdrowieniem konkretnej osoby moze by¢ wsparciem
ewangelizacyjnym przynoszacym korzys¢ wspdlnocie Kosciota.

Przyklady badan cudéw

Ard A. Louis uwaza, ze niektére cuda mogg by¢ wyjasnione przez niezwykle zbiegi oko-
licznosci, ktére sg skutkiem naturalnych proceséw, a przez to moga by¢ akceptowalne
przez naukowcéw. Jest jednak problem z cudami, ktérych nie mozna wyjasni¢ w zaden
inny sposéb jak przez odwotanie sie do nadprzyrodzonej interwencji, a wiec do przy-
czyn przekraczajacych granice naukowego poznania. Rozpoznanie cudéw, takich jak
zmartwychwstanie, wymaga okreslonej wiary, ktéra bierze w nawias naukowy dyskurs.

15 A.A. Louis, Miracles and science..., s. 4, 8.

16 A.Andrzejuk, Franciszek von Tessen-Wesierski..., s. 267-269, 272.
17 T. Garlej, ,Cudowne” uzdrowienia..., s. 32.

18 P.B. Ravna, Miracles and methods, s. 157—159.

19 H. Seweryniak, Semantyka cudu, ,Communio” 9 (1989) 6(54), s. 93.
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Louis okresla cuda zwigzane z przyrodg cudami typu I, a te wykraczajgce poza zbiegi
okolicznosci, jak zmartwychwstanie, cudami typu I1?°. Podobnie Ravna, klasyfikujac
cuda, podzielil je na nieanomalne (np. uzdrowienia) i anomalne. Te pierwsze jego zda-
niem majg silniejsze podstawy zrédlowe i charakteryzuja sie historycznga prawdziwoscia,
natomiast drugie sg zrédlowo stabsze, poniewaz wynikajg z legendarnego przekazu
i wplywu $wiatopogladu autora narracji. Ravna zaleca, aby do zjawisk uchodzacych
za cuda podchodzi¢ z duzg dozg ostroznosci i zwracaé uwage na analize Zrodet?.

Edward Kope¢, analizujac cuda wspdlczesne, a zwlaszcza te zwigzane z Lourdes,
zauwaza, ze medycyna, badajac te przypadki, jedynie stwierdza niewyttumaczalnosé
zjawiska na gruncie nauk przyrodniczych. Same za$ badania nie rozstrzygaja, czy dane
zjawisko bylo cudem, poniewaz jest to poza zasiegiem nauki. Wyniki tych badan
jedynie uwiarygodniajg prawdopodobienstwo zajscia cudu, ktérego stwierdzenie lezy
w gestii Kociota?.

Inny rodzaj cudéw, ktéry jest badany od strony naukowej, cho¢ z wykorzystaniem
innego aparatu naukowego, to wydarzenia zwigzane ze zjawiskami przyrodniczymi.
Jako przyktad mozna poda¢ badania Colina Humphreysa (ur. 1941), profesora nauk
materiatowych, ktéry podjat probe wyjasnienia cudu przejscia przez Jordan opisanego
w Ksiedze Jozuego (3: 14-17). Analizowat on mozliwos¢ osuniecia sie ziemi, ktore cza-
sowo miato zablokowa¢ nurt rzeki. Pretekstem do takiego wyjasnienia byl przypadek
osuniecia sie ziemi w 1927 roku w dolnym biegu rzeki, tuz przed ujsciem do Morza
Martwego. W analizie uwzglednit on dane geologiczne i historyczne, co stanowito kon-
tekst (okoliczno$ci) wystapienia cudu®. Z kolei Ravna, badajac cuda Jezusa, skupia sie
na metodzie zrédtowo-krytycznej dotyczacej $wiadectw. Uwzglednia to, ze $wiadectwo
bylo wielokrotnie poswiadczane w nieodlegltym czasie od wydarzenia, skupia sie na szcze-
gbtach narracji zwigzanej z cudem oraz na tym, ze jest w niej §lad jezyka aramejskiego.
Jako przyktad przywotuje historie cérki Jaira (Mt 9:18-25), syna wdowy z Nain (kk 7: 11-17
czy wskrzeszenie Lazarza (J 11: 1-44), ktdre r6znig sie miedzy soba wiarygodnoscig zrddet.
Historia corki Jaira jest Zrédlowo silna i mozliwa do wyjasdnienia na gruncie nauki przez
przyjecie, ze dziewczynka byta w stanie $pigczki. Mniej wiarygodnie przedstawia sie
historia syna wdowy, ale jest mozliwa dzieki przyjeciu, ze mtodzieniec zapadt na kome
(utracit przytomnos¢). Najtrudniej znalez¢ wyjasnienie dla wskrzeszenia bLazarza, ktére
jest niewytlumaczalne na gruncie nauki?.

20 A.A. Louis, Miracles and science..., s. 8.

21 P.B. Ravna, Miracles and methods, s. 159-160.
22 E. Kope¢, Problematyka rozpoznania..., s. 10-11.
23 A.A. Louis, Miracles and science..., s. 7-8.

24 P.B. Ravna, Miracles and methods, s. 152—158.
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W ten model naukowego zainteresowania wpisujg sie uzdrowienia w Lourdes.
Jak wspomnialem wczes$niej, stosowane sg kryteria Lambertiniego, ale w konkluzjach
badan naukowcy nie stwierdzajg cudu, a co najwyzej niewyttumaczalnos¢ zdarzen
uchodzacych za cudowne?. Stosowanie medycznych badan i gromadzenie dokumen-
tacji nie byto wspoétczesnym pomystem, ale miato miejsce juz w X111 wieku, kiedy papiez
Urban VIII nakazat gromadzenie pelnej dokumentacji medycznej i prawnej w sprawie
uzdrowien. Jako przyktad mozna podaé analize dwéch przypadkéw cudownych uzdro-
wien opisanych przez José Maria Riaze. Konsulta Medyczna po przejrzeniu szczegdtowych
raportéw stwierdzita, Ze nie jest w stanie okresli¢ naturalnych przyczyn uzdrowienia?.
Podobny nadzwyczajny przebieg uzdrowienia opisata Geraldine Huynh: 11-miesieczny
Sam podczas przeszczepu pieciu organdéw przezyl stan krytyczny po utracie doptywu
krwi do jelit i watroby. Lekarze nie byli w stanie wyjasni¢ tego wydarzenia na gruncie
medycyny?.

Najwiekszg uwage przykuwajg uzdrowienia w Lourdes, ktére byly analizowane
z perspektywy nauk medycznych. Do najczesciej podnoszonych i podawanych jako
przyktady niewyjasnionych z naukowego punktu widzenia przypadkéw naleza m.in.:
1) uzdrowienie Tea Angel ze stwardnienia rozsianego (1950); 2) odzyskanie prawidlo-
wej postawy przez dziecko z koslawymi stopami po zanurzeniu w wodzie ze Zrédtla;
3) uzdrowienie z gruzlicy wielonarzadowej (1948) Magdaleny Carinie, u ktérej po dozna-
niu goraca i blogostanu ustgpity objawy, co potwierdzono badaniami; 4) uleczenie
Ludwiki Bigot (1952-1954) z ropnego zapalenia zatok z powiktaniami — chora odzyskata
wzrok, stuch i wladze w nogach. Wymienione przypadki byty doktadnie badane, prze-
prowadzono obserwacje kliniczne i dtugoterminowe kontrole. Medycyna podchodzi
dobadanych przypadkéw ze sceptycyzmem, a zwlaszcza do nadprzyrodzonego sposobu
wyjasdniania takich zjawisk?®. Dotad zgloszono ponad 7 tys. uzdrowien, z ktérych okoto
25 proc. uznano za nadzwyczajne, natomiast do 15 kwietnia 2025 roku za cud Koscidt
uznat tylko 72 przypadki®.

Innym przypadkiem, ktéry budzi zainteresowanie nauk przyrodniczych, jest cud
eucharystyczny w Lanciano we Wioszech, gdzie hostia przemienita sie w ciato, a wino
w krew. W 1970 roku profesor Odoardo Linoli (specjalista anatomii, histologii, chemii
i mikroskopii klinicznej) na zlecenie arcybiskupa miejsca przeprowadzit badania reli-
kwii przechowywanych w klasztorze franciszkanéw. We wspdtpracy z profesorem

25 E. Kope¢, Problematyka rozpoznania..., s. 10-11.

26  Jak fachowo rozpoznaje sig..., akapit 7-8.

27 G. Huynh, M. Rashid, J.L. Foulds, Miracles in medicine..., akapit 2-3.
28 T. Garlej, ,Cudowne” uzdrowienia..., s. 30—32.

29 Lourdes: uznano kolejny cud, 2025, https://info.wiara.pl/doc/9220951.Lourdes-uznano-kolejny-cud
(12.06.2025).
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Ruggero Bertellim z Uniwersytetu w Sienie stwierdzit, Ze hostia zawiera tkanke ludzkiego
mieénia sercowego, a krew jest z grupy AB i nie zawiera §ladu konserwacji**. Podobny
wynik daty badania przeprowadzone w Sokétce (2009). W obydwu przypadkach nauka
stwierdza fakty, natomiast nie rozstrzyga przyczyn ich zaistnienia. W tym miejscu
pojawia sie przestrzen na spotkanie nauki i wiary, ktére na te same zjawiska spogla-
daja z réznych perspektyw i s3 wobec siebie komplementarne. Wtasnie dlatego warto
przyjrze¢ sie relacji zachodzacej pomiedzy naukg a wiarg.

Nauka a wiara: punkty styczne i rozbieznosci

Interesujace podejscie do relacji pomiedzy wiarg a nauka proponuje Michat Heller, ktéry
wskazuje na historyczne uwarunkowania napiecia miedzy nimi oraz na mozliwe spo-
soby ich przezwyciezenia. Jego zdaniem nauki empiryczne za podstawe majg metode
matematyczno-do§wiadczalng, ktéra umozliwia badanie §wiata materialnego, w prze-
ciwienstwie do teologii koncentrujacej sie na wyjasnianiu istnienia przez odwotanie sie
do aktu stworzenia. Nauka i teologia postrzegaja rzeczywistos$¢ z réznych perspektyw,
widzacja w odmiennych aspektach: wartosci i istnienie §wiata (powdd istnienia) s3 poza
mozliwo$ciami nauki, natomiast teologia nie interesuje sie ilo§ciowymi kategoriami
Swiata. Heller zwraca uwage na jeszcze jeden wazny aspekt napiecia miedzy nauka
ateologia: upadek pozytywizmu umozliwit otwarcie nauki na filozofie i stawiane przez
nig pytania, ktére otwierajg droge do dialogu®..

W podobnym tonie wypowiada sie Tomasz Karpeta, ktéry w kontekscie badania
cudéw méwi o napieciu miedzy naukg a wiarg. Widzi w tym punkty styczne i roz-
biezne. Powotujac sie na soborowg konstytucje Dei Filius, twierdzi, ze cuda sg dowodem
na objawienie Boze. Odrzuca argumenty przeciwnikow cudéw, ktérzy uwazaja, ze nauka
wraz z rozwojem bedzie w stanie wyjasnic zdarzenia uznawane za cudowne. Podnosi
rzecz istotng, ktdrg jest stosowana przez nauki przyrodnicze metodologia i stojace u jej
podtoza pierwotne zalozenia wykluczajace istnienie rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej?.
Podobne podejscie reprezentujg inni uczeni przyjmujacy, ze wiara w inteligentny projekt
wspiera badania naukowe, a niektérzy zwracaja uwage, ze medycyna §wiadomie unika
postugiwania sie terminem ,cud” ze wzgledu na jego duchowe konotacje™.

30 Cud w Lanciano i badanie naukowe. Naukowcy przebadali cialo i krew, 2021, https://pl.aleteia.org/2021/01/04/
cud-w-lanciano-i-badanie-naukowe-naukowcy-przebadali-cialo-i-krew (12.06.2025), akapit 31 6.

31 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, Krakéw 2014, s. 27,108-109, 111-112.

32 T. Karpeta, Warto$¢ ,,dowodu z cudu” w procesie kanonizacyjnym, , Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie” 24 (2017),
s.102-104, https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=555166 (2.06.2025).

33 G. Huynh, M. Rashid, J.L. Foulds, Miracles in medicine..., akapit 1-4.
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Timothy McGrew i Robert Larmer zauwazaja, ze obserwowane od czaséw o$wiecenia
napiecie miedzy wiarg a nauka w kwestii cudéw jest poklosiem patrzenia na te zjawiska
przez pryzmat argumentéw Hume’a, a takze wczesniejszych postaw w tym aspekcie
wyrazanych przez Isaaca Newtona i Roberta Boyle’a. Ci ostatni bronili chrzescijanskiej
perspektywy dotyczacej cuddéw. Wskazane podejscia utrzymujg sie do dzisiaj, nie ozna-
cza to jednak, ze nie mozna przetamaé wykluczajgcych sie postaw i spojrzeé na rzeczy-
wisto$¢ z uwzglednieniem réznych perspektyw badawczych i $wiatopoglagdowych?.
Z kolei Ravna zwraca uwage na postawe badaczy, ktérzy bez wzgledu na wyznawany
Swiatopoglad moga w kwestii cudow okazywac stronniczos$¢. Jego zdaniem metody
zrédtowo-krytyczne nie faworyzujg zadnego §wiatopogladu, ale juz same wyniki badan
moga odzwierciedla¢ przekonania badacza®.

W tym miejscu warto przywota¢ opinie teologa cudéw Ruseckiego, ktéry piszac
o napieciu miedzy naukg a wiarg w kontekscie badania zjawiska cudéw, wskazuje, ze nauki
przyrodnicze nie s3 w stanie w pelni wyjasni¢ cudéw. Powodem braku skutecznosci
nauki w tym obszarze badan jest pozbawienie jej wiary i do§wiadczenia religijnego,
ktére stanowia wlasciwy kontekst badania tych zjawisk. Przy wszystkich zastrzezeniach
zwigzanych z mozliwoscig badania cudéw Rusecki krytykuje dwie skrajne postawy:
racjonalistyczne odrzucenie cudéw i podejscie fideistyczne. Stawia je poza obrebem
pola spotkania nauki i teologii pochylajacych sie nad cudem?.

Niektérzy sadzg, ze nauka i wiara, mimo réznych perspektyw badawczych dotycza-
cych cudéw, moga by¢ w tym przedsiewzieciu komplementarne. Nauka jest nieodzowna
w weryfikacji historycznej i empirycznej cudéw, a przez to posrednio wspiera wiare.
Nie moze jednak rozstrzygna¢ na gruncie nakreslonym przez jej metodologie nadprzy-
rodzonego charakteru badanych zjawisk, poniewaz wymagajg one kontekstu religij-
nego i idgcych w §lad za tym teologicznych interpretacji”’. Locke (1632-1704) podzielit
zdania oznajmujace zawarte w objawieniu na zgodne z rozumem, wykraczajace poza
rozum (niedostepne naukom) i sprzeczne z rozumem. Jego zdaniem nauka jest w sta-
nie wyjasnic¢ zjawiska cudowne, ktére sg udziatem subiektywnych przezy¢, natomiast
poza jej zasiegiem s3 cuda wlasciwe i uwierzytelniajgce, ktére wykraczajg poza mozli-
wosci badawcze nauki. Natomiast cuda sprzeczne z rozumem nie moga z istoty mie¢
boskiej sankeji®e.

Garlej, analizujac role nauki w kontekscie uzdrowienn w Lourdes, dostrzega jej funk-
cje wspierajacg wiare przez rygorystyczne badania medyczne. Z jednej strony chodzi
owyeliminowanie takich zdarzen, ktére sg wyjasnialne na gruncie medycyny, z drugiej

34 T. McGrew, R. Larmer, Miracles, akapit 3, 5.

35 P.B. Ravna, Miracles and methods, s. 160.

36 M. Rusecki, Traktat o cudzie, s. 5-7, 286-287.

37 E. Kope¢, Problematyka rozpoznania..., s. 1-6, 17-18.
38 B. Olzewski, Problematyka cudu..., s. 33—34, 37, 39, 42..
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o wskazanie tych, ktére takiego naukowego wyjasnienia nie mogg otrzymaé. W tym
miejscu jest pole do decyzji Kosciota, cho¢ sama nauka, nawet gdy nie jest w stanie
wyjasnic¢ uzdrowienia, kwestionuje jego nadprzyrodzony charakter. Garlej przywotuje
dwa nurty medycyny stajace wobec cudéw: medycyna oficjalna (techno-chemiczna),
ktéra kwestionuje nadprzyrodzony charakter cudéw, i nurt humanistyczny dopusz-
czajacy nadnaturalne czynniki, ktére Albert Schweitzer uwazat za wiare uzdrawia-
jacg®. W nurcie humanistycznym miesci sie opinia Huynh, ktéra twierdzi, ze nauka
moze kwestionowa¢ cuda, jak miato to miejsce w przypadku szczepionek mRNA, ktére
Francis Collins uznawat za cud. Argumentuje, ze cuda nie musza by¢ niewyttumaczalne,
poniewaz nauka i wiara mogg sie uzupetniaé, zamiast wzajemnie kwestionowac swoje
ustalenia*.

Naturalne wyjasnienie cudéw mozna zastosowac do analizy np. przejscia przez Jordan,
ktére mogto by¢ cudownym splotem naturalnych okoliczno$ci i Bozego dzialania. Takiego
wyjasnienia nie mozna zastosowa¢ do Zmartwychwstania, ktére miato nadprzyrodzony
charakter i staje w opozycji do materialistycznych §wiatopoglagdéw. Louis odrzuca takie
podejscie, w ktérym cudowne interwencje Boga wprowadza sie w miejsca bezradnosci
naukowych wyjaénien.. Krytycznie odnosi sie do podejscia ,Boga luk”*.

McGrew i Larmer, powotujac sie na Hume’a, przywotuja funkcjonujace od czaséw
o$wiecenia przekonanie, ze wielo$¢ religii, w ktérych wystepuja cuda, ostabia §wiadec-
two cudéw jako formy ich uwiarygodnienia. R6zne religie i rozne tradycje wzajemnie sie
ostabiaja, dlatego nauka i jej ocena zdarzen stajg w opozycji do wiary. Piotr Sztompka
z kolei, powotujac sie na Floriana Znanieckiego i Maxa Webera, nawigzuje do podejscia
humanistycznego, ktdre polega na analizie subiektywnego znaczenia przypisywanego
zjawiskom (np. cudom), ale bez mozliwosci naukowego potwierdzenia ich nadprzyro-
dzonego charakteru. W ten sposéb nauka jest w stanie wspiera¢ wiare w dostepnych
jej granicach*.

Filozofowie nauki proponuja synteze perspektyw na gruncie teologii nauki, ktéra
prowadzi dyskurs nad znaczeniem i prawomocnoscig nauki w §wietle wiary. Synteza ta
przyjmuje $wiat jako stworzony przez Boga, a wspdlistnienie naukowego i duchowego
podejscia jest mozliwe dzieki analizie stosujgcej metodologie umozliwiajacg rekonstrukeje
jednosci rzeczywistosci a posteriori®. Te linie myslenia wcze$niej wyrazit Kopeé, ktory
juz w latach szesédziesigtych XX wieku uwazat, ze w badaniu cudéw komplementarne
podejscia naukowe i teologiczne sg mozliwe. Nie dos¢, ze moga wspotwystepowacd,

39 T. Garlej, ,Cudowne” uzdrowienia..., s. 32, 34—36.

40 G.Huynh, M. Rashid, J.L. Foulds, Miracles in medicine..., s. 4-5.

41 A.A. Louis, Miracles and science..., s. 153, 157.

42 P. Sztompka, Socjologia. Analiza spoleczenstwa, Krakéw 2002, s. 12-15,17.
43 M. Heller, Nowa fizyka..., s. 27,108-109, 111-112.
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to nadto umozliwiaja zobiektywizowanie podejscia do cudu jako znaku Bozego zbawie-
nia, poniewaz angazuja czlowieka intelektualnie i duchowo*.

Takie podejscie w mysleniu o relacji wiary i nauki w Kosciele jest dos¢ powszechne i nie
jest pomystem zrodzonym w ostatnim czasie. Franz von Cessen-Wesierski (1869-1947)
zajmowal sie problematykg cudéw w ramach apologetyki, ale takiej, ktéra taczyla teo-
logie z filozofig. Cel, jaki sobie stawial, to racjonalizacja zjawisk nadprzyrodzonych.
Nauce wyznaczyt role wspierania analizy naturalnego porzadku, ale samo wyjasnienie
nadprzyrodzonych przyczyn pozostawiat objawieniu Bozemu bedacemu przedmiotem
refleksji teologicznej. Wynikato to z przekonania, ze porzadek naturalny i nadprzyro-
dzony majg jedno zrédlo, jakim jest Bog*. Inni podkreslajg, Ze cuda mozna rozpatrywaé
w ramach refleksji nad nieznanymi jeszcze prawami przyrody, co nie wyklucza podejéé
naukowego i duchowego*. Wazne jest jednak poczynienie zastrzezenia, ze konieczna
jest wspdtpraca w zakresie weryfikacji i wyjasniania cudéw — choé nauce i teologii przy-
stugujg rézne cele, to s3 one wobec siebie komplementarne. Jednak to gléwnie teologii
i wierze przypada rola nadania wtasciwego sensu cudom. Badanie natury gloryfikuje
Boga, a cuda sg jego wyjatkowymi dziataniami®.

Niektérzy autorzy proponujg przetestowanie tezy dotyczacej korelacji miedzy sitg
Swiadectw dotyczacych cudéw a ich naukowa akceptowalnoscig. Potwierdzenie takiej
korelacji ma umozliwi¢ pogodzenie obydwu podejs¢ do zjawiska cudéw*. Rusecki twier-
dzi, ze wspodtistnienie naukowego i duchowego podejscia jest mozliwe tylko na gruncie
analizy przez nauki przyrodnicze i humanistycznych elementéw symbolizujacych
widocznych w cudzie, samo za$ rozpoznanie obecnosci Boga w czynniku symbolizu-
jacym umozliwia wiara®. Z kolei Seweryniak podnosi aspekt niesprzecznosci cudu
z natura i wyrazanie przez niego Bozego planu zbawienia. Na to wszystko naklada si¢
perspektywa historiozbawcza odsuwajgca na bok widzenie ,wyloméw w naturze”,
a to umozliwia wspotprace perspektyw naukowej i teologicznej*°.

Socjolog Sztompka dopuszcza wspétdziatanie nauki i wiary w kwestii cudéw pod
warunkiem, ze wiara ograniczy sie do sfery wartosci, a nauka do sfery faktéw. Nie jest
to gtéwny sposdb myslenia w socjologii, ale stanowi pewng otwarto$¢ na kooperacje
i przyjazne badanie sfery dotyczacej wiary*'.

44 E. Kopeé, Problematyka rozpoznania..., s. 1-6, 17-18.

45 A. Andrzejuk, Franciszek von Tessen-Wesierski..., s. 267—272..

46 B. Olzewski, Problematyka cudu..., s. 33—34, 37,39, 42.

47 Jak fachowo rozpoznaje sig..., akapit 3, 5; A.A. Louis, Miracles and science..., s. 11.
48 P.B. Ravna, Miracles and methods, s. 160.

49 M. Rusecki, Traktat o cudzie, s. 5-7,286—287.

50 H. Seweryniak, Semantyka cudu, s. 93-94, 99.

51 P. Sztompka, Socjologia. Analiza..., s. 1215, 17.
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Podsumowanie

Nauka odgrywa fundamentalng role w systematycznym badaniu zjawisk okreslanych mia-
nem cudéw, oferujac rygorystyczne i obiektywne metody weryfikacji, takie jak szczegé-
towe analizy medyczne, badania historyczne czy krytyczna ocena §wiadectw. Metodologia
naukowa, oparta na zasadach empiryzmu i powtarzalnosci, umozliwia precyzyjne
badanie zjawisk, ktére w pierwszej kolejnosci moga wydawac sie niewyttumaczalne
w kategoriach naturalistycznych. Przyklady oméwione w literaturze przedmiotu wska-
zuj3, Ze nauka jest w stanie potwierdzi¢ brak empirycznych wyjasnien dla okreslonych
zjawisk, co stwarza przestrzen dla rozwazan nad ich potencjalnie nadprzyrodzonym
charakterem, jednak ograniczenia metodologiczne nauk przyrodniczych wynikaja
z ich koncentracji na zjawiskach powtarzalnych i mierzalnych, a to pozwala na bezpo-
$rednie badanie przyczyn transcendentnych, wykraczajacych poza ramy paradygmatu
naukowego. W rezultacie nauka moze analizowac jedynie zewnetrzne, materialne
aspekty cudéw, podczas gdy ich glebsze, duchowe znaczenie wymaga uwzglednienia
perspektywy teologicznej i kontekstu wiary.

Naukowe podejscie do analizy cudéw wzbogaca ich zrozumienie, dostarczajac obiek-
tywnych danych, ktére moga wspieraé wiare, nie podwazajac jej duchowego wymiaru.
Szczegblnym przyktadem sg badania medyczne nad niewyjasnionymi uzdrowieniami,
ktére przez wykluczenie naturalnych przyczyn fizjologicznych pozwalajg zaréwno
pacjentom, jak i lekarzom dostrzec w tych wydarzeniach znaczenie wykraczajace poza
sfere czysto biologiczng. Takie podejscie nie stawia nauki w opozycji do wiary, lecz raczej
tworzy pomost miedzy empirycznym poznaniem a duchowoscia, sprzyjajac dialogowi
miedzy naukg a teologia. W efekcie interdyscyplinarna wspétpraca umozliwia harmo-
nijne wspdlistnienie tych dwdch perspektyw, ktére choé réznig sie metodologig i celami,
moga wzajemnie sie uzupetniad.

W celu dalszego poglebienia rozumienia cudéw konieczne jest rozwijanie interdyscy-
plinarnych metod badawczych, ktére integrujg dorobek nauk przyrodniczych z refleksja
teologiczng. Proponuje si¢ opracowanie nowatorskich ram metodologicznych, ktére taczy-
tyby rygorystyczne analizy empiryczne z interpretacjami narracji religijnych. Przykltadem
mogloby by¢ tworzenie modeli teoretycznych, ktére zestawiajg dane medyczne, takie
jak wyniki badan klinicznych, z historycznymi i teologicznymi §wiadectwami cudéw.
Warto tez podja¢ badania nad korelacjg miedzy wiarygodnoscia swiadectw historycz-
nych aich akceptowalnoscig w $wietle kryteriéw naukowych, co mogloby sie przyczynié
dowypracowania bardziej zintegrowanego podejscia. Takie interdyscyplinarne strategie
nie tylko poszerza wiedze¢ na temat cudéw, ale takze wzmocnig dialog miedzy nauka
awiarg, szanujac ich autonomie, lecz jednoczesnie podkreslajac ich komplementarnosé.
W dtuzszej perspektywie takie podejscie moze przyczynic sie do budowania mostéw
miedzy réznymi paradygmatami poznawczymi, wspierajac bardziej holistyczne zro-
zumienie rzeczywistosci.

59



Krzysztof R. Kupinski

Bibliografia

Andrzejuk A., Franciszek von Tessen-Wesierski (1869-1947) i jego tomistyczna teoria cudu, ,Rocznik Tomi-
styczny” 11 (2022), s. 261-276, https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=1175882 (12.06.2025).

Cudw Lancianoi badanie naukowe. Naukowcy przebadali cialoi krew, 2021, https://pl.aleteia.org/2021/01/04/
cud-w-lanciano-i-badanie-naukowe-naukowcy-przebadali-cialo-i-krew (12.06.2025).
Fidiasz-Buczek L., Nowy reqgulamin Konsulta Medycznej, ,Koscidt i Prawo” 6(19) (2017), s. 241-250.

Garlej T., ,Cudowne” uzdrowienia w Lourdes w Swietle medycyny oficjalnej, , Notatki Plockie” 38 (1993) 1(154),
s. 30-36.

Heller M., Nowa fizyka i nowa teologia, Krakéw 2014.

Hume D., Badania dotyczqgce rozumu ludzkiego, Warszawa 1977.

Huynh G., Rashid M., Foulds J.L., Miracles in medicine. A narrative inquiry exploring extraordinary events
in pediatrics, ,Health Science Reports” 6(e1623) (2023), s. 1-7, https://doi.org/10.1002/hsr2.1623.

Jak fachowo rozpoznaje sig cuda?, 2021, https://contragentiles.pl/czytelnia/nauka-a-religia/cuda-a-nauka/
jak-fachowo-rozpoznaje-sie-cuda/ (12.06.2025).

Jammer M., Einstein and Religion: Physics and Theology, Princeton University Press 1999.

Karpeta T., Warto$¢ ,,dowodu z cudu” w procesie kanonizacyjnym, ,Studia Koszalifisko-Kotobrzeskie”
24 (2017), s. 101-114, https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=555166 (12.06.2025).

Kope¢ E., Problematyka rozpoznania cudu, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 13(2) (1966), s. 5-2.2.

Lisicki P., Prawdziwie zmartwychwstal. Sledztwo w sprawie najwazniejszego wydarzenia w historii,
Warszawa 2024.

Louis A.A., Miracles and science. The long shadow of David Hume, ,The BioLogos Foundation” (2007), 1-13,
https://cms.biologos.org/wp-content/uploads/2018/03/louis_scholarly_essay.pdf (12.06.2025).

Lourdes: uznano kolejny cud, 2025, https://info.wiara.pl/doc/9220951.Lourdes-uznano-kolejny-cud
(12.06.2025).

McGrew T., Larmer R., Miracles, [w:] Stanford Encyclopedia of Philosophy, red. E.N. Zalta, 2024, https://
plato.stanford.edu/archives/sum2024/entries/miracles (12.06.2025).

Olzewski B., Problematyka cudu w ,,A Discourse of Miracles” Johna Locke’a, , Hybris” 10 (2010), s. 31-44,
https://doi.org/lo.18778/1689—4286.10.03.

Ravna P.B., Miracles and methods, ,Biblical Theology Bulletin” 51(3) (2021), s. 149-162, https://doi.org/
10.1177/01461079211019195.

Rusecki M., Traktat o cudzie, Lublin 2006.

Seweryniak H., Semantyka cudu, ,Communio” 9 (1989) 6(54), s. 93-100.

Sztompka P., Socjologia: Analiza spoteczenstwa, Krakéw 2002.

Tomczak R., Biblijna terminologia i pojecie cudu, ,Studia Paradyskie” 5 (1995), s. 181-188.

CYTOWANIE

K.R. Kupinski, Na styku naukiiwiary: cuda w perspektywie interdyscyplinarnej, Studia Paradyskie 35 (2025),
s. 47—60, DOI:10.18276/sp.2025.35-03.

60



. - N
Studia Paradyskie - 35/2025 Wie, opENaAccsss

. . N s =
ISSN (print) 0860-8539 - ISSN (online) 2956-4204 = S
o
DOI:10.1 8276/Sp.2025.35-04 +S.61-80 Tuxo BY SA

Tadeusz KuZmicki

Uniwersytet Szczecifiski
e-mail: tadeusz.kuzmicki@usz.edu.pl
ORCID: 0000-0002-4638-2396

Ethische Aspekte mystischer Erfahrung

Etyczne aspekty mistycznego doswiadczenia

STRESZCZENIE

Mistyke czesto utozsamia sie niemal wylgcznie ze sferg duchowg, co sprawia, ze traci ona swoje istotne
odniesienie do rzeczywisto$ci widzialnej i ludzkiego dzialania. Niniejszy artykul podejmuje prébe uka-
zania etycznych aspektéw wynikajacych z dos§wiadczenia mistycznego — rozumianego jako glebokie
przezywanie obecnosci Boga — na przykladzie trzech postaci: $w. Augustyna z Hippony, §w. Faustyny
Kowalskiej oraz §w. Matki Teresy z Kalkuty. Analize przeprowadzono na trzech osobnych plaszczyznach.

Na pierwszej z nich przedstawiono kontekst biograficzny i mistyczny charakter do§wiadczen badanych
postaci. Ich mistyke ukazano jako:jednorazowe przezycie u Augustyna i Matki Teresy oraz trwajacy przez
kilka lat proces u Faustyny Kowalskiej. Na drugiej ptaszczyZnie badanie koncentrowalo sie na analizie
mistycznego dialogu miedzy Bogiem a cztowiekiem — jako poszukiwanie i odnajdywanie Boga (Augustyn),
zglebianie tajemnicy Bozego milosierdzia (Faustyna) oraz przezywanie duchowych ciemnosci (Matka
Teresa). Na trzeciej plaszczyznie wykazano, w jaki sposéb doswiadczenia mistyczne doprowadzity
do etycznego zaangazowania i mitosci blizniego. W odniesieniu do badanych postaw mamy tu do czynienia
z wewnetrznym wezwaniem uAugustyna, ofiarowaniem siebie w odpowiedzi na mito$é Boga u Faustyny
oraz konkretng postuga najubozszym w slumsach u Matki Teresy.

StOWA KLUCZOWE

etyka, mistyka, mistyczne do§wiadczenie, $w. Augustyn, §w. Faustyna Kowalska, $w. Matka Teresa,
milosierdzie Boze, duchowe ciemno$ci, mito$é blizniego
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The Ethical Aspects of a Mystical Experience

ABSTRACT

Mysticism is frequently identified with, almost exclusively, a spiritual sphere, which deprives it of its
essential reference to an observable reality and human activity. The following article constitutes an attempt
to present the ethical aspects resulting from a mystical experience — understood as a profound experience
of God’s presence — exemplified by three persons: Saint Augustine of Hippo, Saint Faustina, and Saint
Mother Teresa of Calcutta. The analysis has been performed at three separated levels.

First, the biographical context and mystical character of the examined people’s experiences is disclo-
sed. Their mysticism is portrayed as a one-time experience, in case of Augustine and Mother Teresa,
as well as as a few-year-long experience, in case of Faustina Kowalska. Secondly, the research focuses on
the analysis of a mystical dialogue between God and a human being as the search of and finding of God
(Augustine), delving into the mystery of Divine Mercy (Faustina) and the experience of spiritual darkness
(Mother Teresa). The third level, in turn, concerns the means by which mystical experiences generated
ethical commitment and love of neighbor. Regarding the explored attitudes, Augustine’s internal call,
Faustina’s self-sacrifice in response to God’s love, and Mother Teresa’s exact service to the poor in slums
are dealt with.

KEYWORDS

ethics, mysticism, mystical experience, Saint Augustine, Saint Faustina Kowalska, Saint Mother Teresa,
Divine Mercy, spiritual darkness, love of neighbor

Einfithrung

Auch wenn die Frage nach dem Zusammenhang zwischen Mystik und Ethik in erster
Wahrnehmung als etwas Neues fiir theologische Reflexion erscheinen mag, hat sie
doch bereits innerhalb der wissenschaftlichen Forschung Aufmerksambkeit gefunden.!
Daraus ldsst sich schliefden, dass aus dieser Auseinandersetzung gewisse Erkenntnisse
fiir die theologische Analyse erworben werden konnen. Deshalb auch wird im folgen-
den Beitrag der Versuch unternommen, der Frage nachzugehen, ob sich innerhalb

1 So zum Beispiel konnen wir den Zusammenhang zwischen Mystik und Sozialethik wahrnehmen.
Vgl. M. Heimbach, Mystik und Sozialethik. Beobachtungen im Werk Mechthild von Magdeburg als Anregung
zu einem notwendigen Dialog, ,JCSW* 30 (1989), S. 61-84. Die Wissenschaftler fragen unter anderem nach
der Moglichkeit einer Mystik bei Fichte. Vgl. K. Ceming, Mystik und Ethik bei Meister Eckhart und Johann Gottlieb
Fichte, Frankfurt am M. 1999; R. Barth, Ethische Mystik. Albert Schweizers Fichterezeption, [in:] Wissen, Freiheit,
Geschichte. Die Philosophie Fichtes im 19. und 20. Jahrhundert, Bd. 2, (Hg.) J. Stolzenberg u.a., Amsterdam/
New York 2012, S. 217-233; Es wird auch innerhalb der anderen Religionen nach dem Zusammenhang
gesucht. A. Schweizer, Die Weltanschauung der indischen Denker. Mystik und Ethik, Miinchen 2016. Inner-
halb der Philosophie wird diese Verkniipfung ebenfalls wahrgenommen. H.D. Rauh, Wittgensteins Mystik
der Grenze, Berlin 2014.
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einer christlichen Mystik solche Zusammenhinge mit dem menschlichen Handeln
ausloten lassen, dass in diesem Kontext von ethischen Aspekten? bei den Mystikern
gesprochen werden konnte. Die Antwort auf die Frage wird im geistlichen Leben dreier
Heiliger der katholischen Kirche gesucht: Augustinus von Hippo, Schwester Maria
Faustyna Kowalska und Mutter Teresa aus Kalkutta.

Zwar gibt es in der theologischen Diskussion keine allgemein anerkannte Definition
von Mystik,* im folgenden Beitrag ist aber mit der Mystik eine ,Gotteserfahrung im Sinn
besondere Intensitit“* gemeint. Weil diese Erfahrungen der genannten Heiligen im
Sinne von Privatoffenbarungen’® verstanden wird, bezieht sich die Suche ausschliefilich
auf die ethischen Aspekte bei den hier genannten drei Personlichkeiten.

Die Heiligen, die Gegenstand der wissenschaftlichen Analyse sind, unterscheiden sich
in vielerlei Hinsicht voneinander. Das Leben des Augustinus (354—430) fillt in die Zeit
der Patristik und liegt zeitlich weit entfernt vom Leben Schwester Faustyna Kowalskas
(1905-1938) und Mutter Teresas (1910-1997) im 20. Jahrhundert. Diese drei Persdnlich-
keiten lassen sich keiner gemeinsamen geistlichen Schule zuordnen. Und auch wenn
Augustinus als Mystiker bezeichnet wird, werden die beiden heiligen Frauen nicht ohne
Weiteres mit Mystik in Verbindung gebracht.® Gerade wegen dieser deutlichen zeitlichen
und geistlichen Kontraste zeigt sich hier die anspruchsvolle Herausforderung der folgen-
den Untersuchung in der Frage, inwiefern bei den genannten Heiligen eine Spurensuche
nach den ethischen Aspekten innerhalb ihrer Mystik relevante Erkenntnisse bringen
kann. Um auf diese Frage eine Antwort zu finden, werden hier zunichst die mystische
Erfahrung der Gegenwart Gottes, anschlieRend die Auffassung der Beziehung zwischen
Mensch und Gott und zuletzt die Zusammenhinge zwischen Nichstenliebe und Mystik
bei allen drei erortert.

2 Die theologische Reflexion entwickelt Entwiirfe einer Ethik aus der Analyse der Beziehung zwischen
dem Menschen und Gott. E. Schockenhoff, Grundlegung der Ethik. Ein theologischer Entwurf, Freiburg im Br.
22014, S. 674-716.

3 Vgl. B. McGinn, Mystik. I11. Historisch-theologisch, [in:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 7, (Hg.) W. Kasper,
Freiburg im Br. 2006, Sp. 587-593.

4 D. Mieth, Mystik. IV. Systematisch-theologisch, [in:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 7, (Hg.) W. Kasper,
Freiburg im Br. 2006, Sp. 593.

5 Uber die Stellungnahme der katholischen Theologie zum Verstindnis und Bedeutung der Privatoffenbarung
siehe den theologischen Kommentar vom Joseph Ratzinger, den er im Kontext der Botschaft von Fatima
gefasst hatte. Vgl. ]. Ratzinger, Kommentar zum Geheimnis von Fatima, [in:] Kongregation fiir die Glaubenslehre.
Die Botschaft von Fatima. 13. Mai 2000, (Hg.) Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2000,
S.33-44.

6 Vgl. H. Sommer, Die bedeutendsten Mystiker, Wiesbaden 2013.
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Mystische Erfahrung der Gegenwart Gottes

Am 13.11.354 wurde Augustinus von Hippo in der romischen Provinzstadt Thagaste
in Nordafrika geboren und durch seinen heidnischen Vater Patricius zur Ausbildung
und durch seine Mutter Monika zum Glauben gefithrt. Er studierte in Karthago Rhe-
torik, trat nach der Lektiire von Cicero zum Manichiismus iiber und lehrte ab 375
fur ein Jahr Grammatik und Rhetorik in Thagaste, bevor er im Jahr darauf wieder
nach Karthago ging, wo er sich spiter vom Manichdismus enttiduscht zeigte. Er zog
anschliefdend nach Rom, wo er die Predigten des Bischofs Ambrosius horte, der ihn
so in den christlichen Glauben einfithrte. Um den 01.08.386 erlebt er seine Bekehrung
im Garten, woraufhin er in der Osternacht des 24./25. April 387 die Taufe empfing.’
Im Sommer 387, als er in Ostia auf ein Schiff wartete, hatte er eine Gotteserfahrung,
die er im achten Buch seiner Bekenntnisse schilderte.® 388 kehrte er zuriick nach Afrika,
wo er die Priesterweihe empfing. Im Jahr 395 wurde er schliefdlich zum Bischof von
Hippo geweiht.’

Augustinus war ein einflussreicher Gelehrter und einer der vier grof3en Kirchen-
vater der katholischen Kirche, von dem zahlreiche bedeutende theologische Werke
tiberliefert sind. Zu seinem reichhaltigen Oeuvre gehéren rund achthundert Homilien
und ungefihr vierhundert Briefe. Seine Lehre ist zumeist nach vielfiltigen, thematisch
unterschiedlichen, wohl aber systematisch kohidrent aufgebauten Traktaten benannt.
Seine Werke beziehen sich auf grundlegende Themen des Glaubens und des geistli-
chen Lebens, sodass bei ihm vielfiltige Auskiinfte iiber Mystik wahrzunehmen sind.*
Man kann ihn in dieser Hinsicht nicht nur als einen Mystiker, sondern ,sogar als
«Prinz der Mystiker» (so C. Butler) oder «Vater der christlichen Mystik» (so J. Burnaby)
bezeichnen“.

Seine eigene Lebensgeschichte betrachtete Augustinus als eine seit langem vor-
bereitete Fithrung Gottes, bis hin zu dem Punkt, als er im Garten eine Stimme
horte. Mit diesem besonderen Ereignis begann sein mystischer Weg des Glaubens.

7 Vgl. G. Wilhelm, Augustinus. Leben, [in:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 1, (Hg.) W. Kasper, Freiburg
im Br. 22006, Sp. 1240f; K. Flasch, Augustin. Einfilhrung in sein Denken, Stuttgart 1980. P. Brown, Augustinus
von Hippo: eine Biographie, Frankfurt am M. 1973; W.-F. Schiufele, Christliche Mystik, Gottingen 2017, S. 66-75;
K. Ruh, Geschichte der abendlindischen Mystik, Bd. 1, Die Grundlegung durch die Kirchenviter und die Monchtheologie
des 12. Jahrhunderts, Miinchen 22001, S. 85-116.

8 J. P. Kenney, The Mysticism of Saint Augustine. Rereading the Confessions, New York-London 2005, S. 47-86.
9 Vgl. B. McGinn, Die Mystik im Abendland, Bd. 1, Freiburg im Br. 1994, S. 330f.
10 Vgl.ebd., S. 331.

11 Vgl.ebd., S.334. Es gibt auch unterschiedliche Meinungen, die ihn entweder die Bezeichnung Mystiker zu
schreiben oder absagen. Vgl. D. Hattrup, Die Mystik von Cassiciacum und Osita, [in:] Die Confessiones des Augus-
tinus von Hippo, (Hg.) N. Fischer, C. Mayer, Freiburg im Br. 2004, S. 414—417.

12 B. McGinn, Die Mystik..., S. 334.
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In seinen Bekenntnissen fasst er dies mit folgenden Worten zusammen:

Und siehe, ich hore da aus dem benachbarten Hause die Stimme eines Knaben oder eines
Midchens in singendem Tone sagen und 6fters wiederholen: «Nimm und lies, nimm und
lies.» Sogleich veridnderte sich mein Gesichtsausdruck, und aufs angestrengteste begann ich
nachzudenken, ob etwa die Kinder bei irgendeinem Spiele etwas Derartiges zu singen pfleg-
ten, aber ich entsann mich nicht, jemals solches gehort zu haben. Da hemmte ich den Strom
meiner Trinen und stand auf; konnte ich mir doch keine andere Erklirung geben, als daf}
eine gottliche Stimme mir befehle, die Schrift zu 6ffnen und das erste Kapitel, auf das ich
gestofden, zu lesen.

Dies fithrte Augustinus weiter zur Bibellektiire, wie er sie aus dem Leben des Anto-
nius kannte. Bei diesem geistlichen Geschehen war auch sein Freund Alypius anwesend.

Daher kehrte ich eiligst auf den Platz zuriick, wo Alypius saf3; denn dort hatte ich die Briefe
des Apostels liegen lassen, als ich aufgestanden war. Ich griff nach ihnen, 6ffnete sie und las
fiir mich das Kapitel auf das zuerst meine Augen fielen: «Nicht in Schmausereien und Trink-
gelagen, nicht in Schlafkammern und Unzucht, nicht in Zank und Neid; sondern ziehet
den Herrn Jesum Christum an und pfleget nicht des Fleisches in seinen Liisten». Ich wollte
nicht weiter lesen, es war auch nicht nétig; denn bei dem Schlusse dieses Satzes stromte
das Licht der Sicherheit in mein Herz ein, und alle Zweifel der Finsternis verschwanden.™

Die personliche mystische Erfahrung der Gegenwart Gottes von Augustinus ergriff
ihn so stark, dass dies nicht nur in seinem Inneren geschah, sondern auch dufierlich
sichtbar wahrzunehmen war. Dies kann aus der Schilderung dieses Ereignisses gegeniiber
seiner Mutter abgelesen werden. Uber diese Erfahrung haben die beiden Weggefahrten
Monika berichtet, obwohl nur Augustinus etwas Besonderes erlebt hatte.

Dann gingen wir zur Mutter und erzihlten ihr; grofd war ihre Freude. Wir erzihlten ihr,
wie es sich zugetragen: sie jubelte und triumphierte und pries dich, der du die Macht hast,
mehr zu tun, als was wir bitten oder verstehen; sah sie doch, dafd du mir weit mehr gegeben,
als sie in ihrem Jammer und ihrem trinenreichen Seufzen fiir mich zu erbitten pflegte.
Denn du hast mich zu dir bekehrt.*

Mit diesen Worten fasste der heilige Augustinus seine wichtigste Erfahrung im Glau-
benslebens zusammen. Bei ihm gab es nur einen solchen individuellen Moment, bei dem
er von einer so personliche Erfahrung Gottes sprach. Wir kénnen also in Augustinus
von Hippo einen tiefgliubigen Gelehrten und einflussreichen Theologen erkennen,
der durch dieses geistige Erlebnis des in sein Herz stromenden Lichts der Sicherheit
seine Bekehrung erlebt hatte. Dieses geistliche Geschehen hat Augustinus zur Freude
am Leben und zur Vertiefung seines Glaubens verholfen. Das gesamte und duflerst

13 Augustinus, Confessiones V111, 12.
14 Ebd., VIII, 12.
15 Ebd., VIIL, 12.
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breit angelegte theologische Erbe des Augustinus ist eng mit diesem einen Geschehen
verbunden. Aus diesem Zusammenhang konnen wir hinsichtlich der Ethik ablesen,
dass in einem unerwarteten und unerklirbaren Erlebnis der Begegnung mit Gott
ein Anfang einer tiefen und einflussreichen Prigung fiir einen Menschen in seinem
Glaubensleben entstehen kann. Eine einzelne Handlung gewinnt hier ihren besonde-
ren Stellenwert durch ihre Tiefe. Bei Augustinus war diese mystische Erfahrung ein
punktuelles Ereignis, was sich von der Erfahrung von Schwester Faustyna Kowalska
unterscheidet:

Die heilige Schwester Maria Faustyna Kowalska, geb. Helena Kowalska, wurde
am 25.08.1905 als drittes von zehn Kindern einer armen, frommen Bauernfamilie im Dorf
Glogowiec in Wojewodschaft E6dz geboren. Zwei Tage nach ihrer Geburt wurde sie in
der Pfarrkirche des Heiligen Kasimir in Swidnice Warckie auf den Namen Helena getauft.
Als siebenjahriges Madchen horte sie zum ersten Mal den Ruf zum klosterlichen Leben.
1917 begann sie ihre Ausbildung in einer Grundschule, in der sie nur knapp drei Jahre
blieb, denn mit sechzehn Jahren musste sie ihr Elternhaus verlassen und als Dienstmad-
chen zum Unterhalt ihrer Familie beitragen.

Sie wollte ihrem Ruf folgen und suchte erfolglos Aufnahme in vielen Klgstern.
TIhr wurden jedoch schliefilich die Tiiren der Kongregation der Schwestern Mutter Gottes
von der Barmherzigkeit ge6ffnet und so begann sie am 01.08.1925 ihr klésterliches Leben
unter dem Namen Schwester Maria Faustyna. Sie lebte als Ordensschwester sehr beschei-
den und keiner bemerkte, dass in ihrem Leben etwas Aufergewdhnliches geschah.”

Am 01.05.1933 legt Schwester Faustyna das ewige Geliibde ab.'® Im Kloster fithrte sie
ein sehr strenges Leben und fastete so oft, sodass sie schon wihrend des Postulats fiir
die Besserung ihrer gesundheitlichen Lage eine Auszeit erhalten hatte. Am 05.10.1938
starb sie im jungen Alter von 33 Jahren. Da im Jahre 1968 in Rom der Prozess der Selig-
sprechung gedffnet wurde, wurde sie am 18.04.1993 von Papst Johannes Paul II. selig- und
am 30.04.2000 heiliggesprochen.”

Fir die Erforschung des geistlichen Lebens Schwester Faustynas steht von ihr nur eine
einzige Quelle zur Verfiigung. Es handelt sich dabei um ihr Tagebuch, das sie in den letz-
ten vier Jahren ihres Lebens fithrte und in dem sie ihr personliches Erlebnis der Begeg-
nungen mit Gott schilderte. Ganz anders als bei Augustinus, der zahlreiche Werke
hinterlassen hat, ist also von Faustyna Kowalska nur ein Tagebuch in Form von hand-
schriftlich geschriebenen Heften als ein Zeugnis ihres (geistlichen) Lebens geblieben.

16 Vgl. E. Siepak, Einleitung, [in:] M.F. Kowalska, Tagebuch der Schwester Maria Faustyna Kowalska aus der Kongre-
gation der Muttergottes der Barmherzigkeit, Hauteville 1990, S. I11f; E. Siepak, Chronologische Daten aus dem Leben
der Schwester Faustyna, [in:] M.F. Kowalska, Tagebuch..., S. XXXIIIf.

17 Vgl. E. Siepak, Chronologische..., S. XXXVI.
18 Vgl. ebd., S. XXXVII.
19 E. Siepak, Einleitung..., S. IVf.
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Sie selbst schrieb, dass sie zur Fithrung dieses Tagebuchs von Jesus aber auch durch
die Einweisungen ihres Beichtvaters Professor Michat Sopocko (2008 Heiliggesprochen)
und Jesuit Jézef Andrasz bewegt wurde. Ihr Beichtvater Sopocko erkannte die Tiefe
ihres geistlichen Lebens und hat ihr empfohlen, ihre inneren Erfahrungen in einem Heft
niederzuschreiben, welches damals nur fiir den Beichtvater zuginglich war. > Kardinal
Andrzej M. Deskur schrieb am 20.12.1980 im Vorwort zur ersten polnischen Ausgabe
dieses Tagebuchs: ,Indem ich diese Ausgabe des Tagebuches von Schwester Faustyna
Kowalska vorstelle, bin ich mir vollauf bewusst, dass ich ein Zeugnis katholischer Mystik
von auflergewdhnlichem Wert prisentiere, und zwar nicht nur fiir die Kirche in Polen,
sondern auch fiir die allgemeine Kirche.“*

Diese einfache Ordensschwester erkannte die geistliche Mission ihres ganzen Lebens
in ihrer Sendung durch Gott. Sie schrieb in ihrem Tagebuch Worte, die sie im Inneren
als Worte Jesu wahrnahm: ,Heute sende Ich dich zu der ganzen Menschheit mit der Bot-
schaft der Barmherzigkeit. (...) Ich will die wunde Menschheit nicht strafen, sondern sie
gesund machen, sie an Mein barmherziges Herz driicken.“?

Nach dem Tagebuch kann die Sendung Schwester Faustynas kurz in drei Aufgaben
zusammengefasst werden: Erstens: die in der Bibel geoffenbarte barmherzige Liebe
Gottes zu jedem Menschen in der Welt zu verkiinden; zweitens: die Barmherzigkeit
Gottes fiir die ganze Welt zu erbitten; und drittens: eine neue Ordensgemeinschaft zur
Verkiindigung der Barmherzigkeit Gottes zu griinden.

Das, was sie itber die Barmherzigkeit Gottes in ihrem Tagebuch hinterlassen hat,
fand sowohl im geistlichen aber auch im theologischen Bereich Resonanz.? Das Thema
der Barmherzigkeit wurde nicht nur von Papst Johannes Paul I1.%, sondern auch von
Papst Franziskus?®, aber auch in der allgemeinen theologischen Auseinandersetzung?
wahrgenommen.

20 Vgl. E. Siepak, Einleitung..., S. V1;]. Mréwczynski, Einfiihrung, [in:] M.F. Kowalska, Tagebuch..., S. XXIII.

21 A. Deskur, Vorwort zur polnischen Ausgabe, [in:] M.F. Kowalska, Tagebuch..., S. XIX.

22 M.F. Kowalska, Tagebuch..., Nr. 1588. Vgl. E. Siepak, Einleitung..., S. V.

23 Ebd.,S.Vf.

24 Vgl. ]. Machniak, Barmherzigkeit-Gottes-Frommigkeit nach der heiligen Faustina Kowalska. Im Kontext der Lehre
von Johannes Paul I und Benedikt XVI, ,Analecta Cracoviensia“40 (2008), S. 205-222; S. Laurs, Die Erfahrung
der Barmherzigkeit Gottes. Zur Aktualitit der Botschaft der HI. Schwester Faustyna, [in:] Barmherzigkeit leben.
Eine Neuentdeckung der christlichen Berufung, (Hg.) G. Augustin. Freiburg im Br. 2016, S. 224-236.

25 Zum Einfluss der Botschaft von Schwester Faustina in der Enzyklika Dives in misericordia vom Johannes
Paul IL. siehe: J. Stimpfle, Vorwort zur deutschen Ausgabe, [in:] M.F. Kowalska, Tagebuch..., S. XVIL.

26 Vgl. Franziskus, Enzyklika Dilexit nos, Nr. 149; Franziskus, Der Name Gottes ist Barmherzigkeit. Ein Gesprich
mit Andrea Tornielli, Miinchen 2016.

27 Vgl. P. Metzlaff, »Barmherzigkeit« bei den Pipsten Johannes Paul II., Benedikt XVI. und Franziskus als
Interpreten des I1. Vaticanums, [in:] Barmherzigkeit heute. Mit offenen Augen leben, (Hg.) P. Metzlaff, M.W. Ramb,
H. Zaborowski, Freiburg im Br. 2019, S. 41-51. Walter Kasper beruft sich ausdriicklich auf die Schwester
Faustyna Kowalska. Vgl. W. Kasper, Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen Lebens,
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Die mystische Erfahrung von Schwester Faustyna Kowalska hatte eine ganze andere
Form als bei Augustinus, bei dem sich nur um ein einziges Ereignis des aufderge-
wohnlichen Eingreifens Gottes in seine Geschichte handelte. Bei ihr kénnen wir von
einer langen Reihe inniger und personlicher Erfahrungen der Begegnungen mit Gott
sprechen, die sie zu einer gehorsamen Haltung gegeniiber der ihr anvertrauten geist-
lichen Vertretern der Kirche bewegte. Sie ging also mit ihren geistlichen Erlebnis-
sen nicht nach dem, was sie selbst meinte, sondern vertraute stets auf die ekklesiale
Begleitung und erkannte den Vorrang der Kirche an. Thre mystischen Geschehnisse
fihrten sie zum Glauben und zu Treue und Ausdauer im eigenen geistlichen Leben,
was damit insbesondere fiir die theologische Ethik von Bedeutung ist. Diese ethischen
Aspekte — das tiefe Vertrauen im Glauben, die ausdauernde Treue in der Berufung und
der Gehorsam gegeniiber den institutionellen Vertretern der weit gefassten lehramtlichen
Kirche - lassen sich als zentrale Merkmale der mystischen Erfahrung bei Schwester
Faustyna erkennen.

Ahnlich wie bei Augustinus verhilt es sich bei Mutter Teresa aus Kalkutta: bei ihr
kénnen wir in Bezug auf mystische Erfahrung der Gegenwart Gottes nur von einem
einzigen punktuellen Geschehen sprechen.

Mutter Teresa, geb. am 26.08.1910 im heutigen Skopje in Nordmazedonien als Anjezé
Gonxhe Bojaxhiu, ist durch ihre Arbeit mit den Armen in Kalkutta und die Griindung eines
neuen Ordens in der ganzen Welt bekannt geworden. Sie erschien oft in der Offentlichkeit
als lachende Nonne und scheint eine lebensfrohe Frau gewesen zu sein. Die Menschen,
die Mutter Teresa gesehen haben, berichteten, dass von ihr eine Art Leuchtkraft aus-
strahlte, die aus ihrer Beziehung zu Gott entsprang.

Als achtzehnjihriges Madchen verlief? sie das Familienhaus in Skopje und ,,am 26. Sep-
tember 1928 fuhr sie nach Irland, um im Institut der Seligen Jungfrau Maria (den Loreto-
Schwestern) einzutreten®.” Schon als zwélfjihriges Midchen hatte sie die Uberzeugung,
dass die Armen ihre Berufung seien.*

Nach ihren Gelitbden wurde sie der Loreto-Gemeinschaft in Kalkutta zugeteilt,
um dort in der Maddchenschule zu unterrichten. In der Schule nahm sie die Arbeit mit
den Kindern auf und sonntags besuchte sie freiwillig die Familien in den Slums. Dies
beeindruckte sie nachhaltig und bereitete ihr gleichzeitig grofle Freude.*! Am 5.09.1997
starb Mutter Teresa im Mutterhaus in Kalkutta.*

Freiburg im Br. ©2019, S. 118f; S. Laurs, Gott in sikularer Zeit. Die Sinnfrage als Gottesfrage in Auseinandersetzung
mit Charles Taylor und Walter Kasper, Freiburg im Br. 2020, S. 378f.

28 Vgl. B. Kolodiejchuk (Hg.), Mutter Teresa. Komm, sei mein Licht, Miinchen 2007, S. 14.
29 Ebd.,S.25.

30 Vgl. ebd., S. 26.

31 Vgl. ebd., S.30-40.

32 Ebd., S.382.
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Nach ihrem Tod, als Informationen fiir ihre Selig- und Heiligsprechungsverfahren
gesammelt wurden, kamen neue Erkenntnisse ihres geistlichen Lebens ans Licht, die bis
dahin nur einigen Personen bekannt waren. Um allen Gliaubigen den Zugang zu ihrer
innigen Spiritualitit zu ermdglichen, wurden im Jahr 2007 einige Texte ihrer Brief-
korrespondenz veroffentlicht und mit einem Kommentar vom Postulator des Heilig-
sprechungsverfahrens und Leiter des Mother Teresa Center Pater Brian Kolodiejchuk
MC versehen.*

Am 10.09.1946 erlebte Mutter Teresa im Zug auf dem Weg zu Exerzitien nach Dar-
jeeling eine entscheidende mystische Begegnung mit Christus, woriiber sie schrieb:*
,Es war eine Berufung in der Berufung. Es war ein zweiter Ruf. ... Es war in diesem
Zug, wo ich den Ruf horte, alles aufzugeben und Ihm in die Slums zu folgen — um Ihm
in den Armsten und Armen zu dienen.“*

Diese mystische Erfahrung vom 10. September gilt als der Tag der Griindung der Mis-
sionaries of Charity. Daran ist zu erkennen, dass der Mystik eine fundamentale Bedeu-
tung bei dem Verstindnis der gesamten Sendung der von Mutter Teresa gegriindeten
Gemeinschaft beizumessen ist. Sie hat ihr Werk Missionaries of Charity als ein Werk Jesu
und fiir Jesus verstanden.? Sie erfuhr im Inneren als von Gott kommende Stimme:
,Come be My light. (...) Will you refuse to do this for Me - to take care of them, to bring
them to Me?“* Fiir sie war klar, dass sie mit der Griitndung einer neuen Gemeinschaft
den Willen Gottes erfiillen wiirde. Die Verwirklichung dieser Aufforderung war jedoch
keine leichte Aufgabe. Es begann eine Zeit grofier Anspannung fiir Mutter Teresa: einer-
seits hatte sie diese mystische Erfahrung der Begegnung mit Gott gemacht, weshalb
sie sofort bereit war, ihr Vorhaben in die Tat umzusetzen. Andererseits aber scheiterte
das Vorhaben zunichst fiir lange Zeit an der stets verschobenen Zustimmung ihres
zustindigen Bischofs.*

Mutter Teresa wartete sehr lange auf die Erlaubnis der kirchlichen Oberen. Es vergin-
gen fast zwei Jahre zwischen ihrer personlichen mystischen Erfahrung und der Neugriin-
dung einer Ordensgemeinschaft. Am 8.08.1948 erhielt Mutter Teresa jedoch die Erlaub-
nis von Papst Pius XII., das Kloster zu verlassen, um die neue Mission anzubauen.*

33 Vgl. B. Kolodiejchuk (Hg.), Mother Teresa. Come be my light. The private writings of the ,Saint of Calcutta“, New York
2007, S. 9f. In der Arbeit werden die Texte von der deutschen Ubersetzung zitiert: B. Kolodiejchuk (Hg.),
Mutter Teresa. Alle veroffentlichten Briefe von Mutter Teresa wurden auf Englisch verfasst, obwohl ihre Mutter-
sprache Albanisch war. Vermutlich schrieb sie die Briefe daher nicht immer grammatikalisch korrekt.
Vgl. B. Kolodiejchuk (Hg.), Mutter Teresa..., S. 22.

34 Vgl.ebd.,S.53.

35 Ebd., S.53.

36 Vgl. ebd., S.55.

37 B. Kolodiejchuk (Hg.), Mother Teresa..., S. 98f.

38 Vgl. B. Kolodiejchuk (Hg.), Mutter Teresa..., S. 71-88.
39 Vgl.ebd., S. 143.
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Am 21.12. ging Mutter Teresa zum ersten Mal als Vertreterin von Missionary of Charity

auf die Straflen von Kalkutta in die Slums. *

Bei dem Verfahren zum Seligsprechungsprozess traten drei Aspekte ihres geistlichen

Lebens ans Licht:*

a) Im Jahr 1942 legte sie Gott ein Gelitbde ab, mit dem sie sich unter der Bindung an eine
Todsiinde verpflichtete, ihm alles zu geben, was er von ihr verlangte, und ihm nichts zu
verweigern;*

b) Ihre mystische Erfahrung, der ihr Sendungsbewusstsein entsprang, welches wiederum
zu dem Vorhaben fithrte, die Missionaries of Charity zu griinden;*

0 lhre Kreuzesmystik wihrend der langen Jahre der inneren Nacht. +
Aus ihrer mystischen Erfahrung lassen sich fiir die Ethik folgende Erkenntnisse

gewinnen: Eine unerwartete und unerklirliche mystische Erfahrung verlieh ihr Kraft

und Ausdauer zur Erfillung ihrer Lebensberufung als Sendung Gottes; zudem bewegte
sie dieses Erlebnis zur Griitndung einer neuen Gemeinschaft in der Kirche.

Dynamik eines mystischen Dialogs des Menschen mit Gott

Die mystischen Erfahrungen des heiligen Augustinus, Schwester Faustyna Kowalskas
und Mutter Teresas spielten wichtige Rollen in ihren Glaubensleben, was insbesondere
in der Dynamik ihrer inneren Dialoge, die sie mit Gott eingegangen sind und die man
als mystisch bezeichnen kann, wahrzunehmen ist.

Innerhalb der wissenschaftlichen Forschung zum gesamten Oeuvre des Augustinus
wird in Bezug auf seine Mystik insbesondere der Begriff ,Schau Gottes“ akzentuiert.
Um zu dieser Schau Gottes zu gelangen, hilft die Fahigkeit, die in seinen Werken als ,Gott
unsichtbar sehen“ bezeichnet wird.* In einem Brief aus dem Jahr um 413/414 antwor-
tete Augustinus Paulinae auf die Frage nach der Schau Gottes und schreibt: ,Der Herr
ist Geist (2 Kor 3,17); so ist, wer dem Herrn anhingt, ein Geist (mit ihm) (1 Kor 6,17).
Wer also Gott unsichtbar sehen kann, der kann Gott unkorperlich anhangen®.*

Dieser Weg zur Schau und Erkenntnis Gottes ist bei Augustinus als ein Weg nach
innen zu verstehen, wohin der Mensch nur dank der Begleitung Gottes gefithrt werden

40 Vgl. ebd., S. 156.

41 Vgl. ebd., S.12.

42 Vgl.ebd., S. 48.

43 Vgl. ebd., S.12.

44 Vgl.ebd., S.12.

45 Vgl. B. McGinn, Die Mystik..., S. 336.

46 Ebd., S.336.Vgl. A. Jasiewicz, , Widzie¢ Boga w spos6b niewidzialny” — pojecie visio Dei u $w. Augustyna, ,Semi-
nare. Poszukiwania naukowe30 (2011), S. 235-245.
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kann, um ,das unwandelbare Licht“ zu sehen.* Dieser Prozess des Glaubens betrifft
jedoch nicht nur die innersten Dimensionen des Menschseins.

Augustinus lehrte, dass «<nach innen gehen heift, tiber sich hinaus zu gehen». D.h. die «ekstati-
sche» Einkehr in den Seelengrund fithrt zur Entdeckung des inwendigen Gottes, der unendlich
grofier als die Seele ist, und so zu einer «ekstatischen» Bewegung iiber sich selbst hinaus —
Intus Deus altus est, «Der inwendige Gott ist der Gott in der Hohe». *®

Diese Schau Gottes ist jedoch fiir Augustinus keine Selbstverstindlichkeit, zu der belie-
big gelangt werden kann. Viel mehr bewegt sich der Mensch wie in der Nacht von
der Dunkelheit des Nicht-Sehens zur Schau Gottes. Dieser geistliche Weg bei Augus-
tinus, Gott zu schauen, erweist sich also als ein Prozess, der wie ein Pendel von einer
dynamischen Bewegung ausgeht.* In diesem Hergang geht es darum, Gott zu suchen
und zu finden. Damit fokussiert er sich auf ein immerwahrendes Glaubensgeschehen.
In seinen Werken zeigt sich eine bestimmte Dynamik hinsichtlich des Suchens und
Findens Gottes:

«Suchet sein Antlitz immerdar?» Ist er etwa, auch wenn er gefunden ist, immer noch zu
suchen? So ist in der Tat das Unbegreifliche zu suchen: nicht soll glauben, nichts gefunden
zu haben, wer finden konnte, wie unbegreiflich ist, was er suchte. Warum also sucht er,
wenn er begreift, dad unbegreiflich ist, was er sucht, warum anders als deshalb, weil man
nicht nachlassen darf, solange man in suchendem Bemithen um die unbegreiflichen Dinge
voranschreitet, und weil besser und besser wird, wer ein so grof3es Gut sucht, das man sucht,
um es zu finden, das man findet, um es weiter zu suchen? Denn es wird gesucht, auf dafd es
stfier gefunden wird, und gefunden, auf daf} es inbriinstiger gesucht wird.*

Die Dynamik des Suchens und Findens Gottes erweist sich als ein offener, geistlicher
Prozess auf dem Weg des Glaubens, in dem sich ein Paradox zeigt. Dies driickt Augustinus
mit den Worten aus: ,Das Suchen der Wahrheit ist wortreicher als das Finden.“* Dieser
fortwahrende Prozess prigt das Glaubensleben, solange der Mensch noch in der irdischen
Perspektive verankert ist. Sobald sich jedoch der Mensch tiber die Grenze des Lebens
hinausbewegt, gewinnt er eine neue Sichtweise. Im letzten Kapitel des letzten Buches
von «De civitate Dei» eroffnet Augustinus eine neue Perspektive dieser Gottesschau:
In der Ewigkeit werden wir von Gott erfiillt und so werden wir ihn schauen von Ange-
sicht zu Angesicht.*? Diese Schau wird uns jedoch erst nach dem Tod zuginglich.

47 Vgl. Augustinus, Confessiones V1I, 10.

48 B. McGinn, Die Mystik..., S. 351.

49 Vgl. L. Boros (Hg.), Aurelius Augustinus. Aufstieg zu Gott, Olten 1982, S. 196-198.
50 Augustinus, De Trinitate XV, 2.

51 Augustinus, Confessiones X1I, 1.

52 Vgl. E. Naab, Einfithrung, [in:] Augustinus, Uber Schau und Gegenwart des unsichtbaren Gottes, Stuttgart—Bad
Cannstatt 1998, S. 34-37.
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,Von ihm wiederhergestellt und durch noch grofiere Gnade zur Vollendung gefiihrt,
werden wir auf ewig feiern, schauend, dafd nur er Gott ist, und erfiillt von ihm, wenn
er alles in allem sein wird.“* Man kann also bei Augustinus einen erst mit dem Tod
endenden mystischen Glaubensprozess erkennen, der mit der mystischen Erfahrung
beginnt und in dem der Mensch den Weg zu Gott und zur Vollendung findet.

Die geschilderte Logik des Glaubenslebens bei Augustinus lisst auf einige ethische
Aspekte schliefien: Erstens: die Vertiefung der theologischen Tugend des Glaubens
im geistlichen Werdegang des Suchens und Findens Gottes. Zweitens: die Ausdauer
der theologischen Tugend der Hoffnung in Bezug auf die ersehnte Schau Gottes in
der Ewigkeit. Drittens: Eine standhafte Haltung im Glauben trotz der Erfahrung,
Gott nicht zu sehen.

Die Kraft dieses mystischen Dialogs mit Gott entfaltete sich bei der heiligen Schwes-
ter Faustyna etwas anders. Sie berichtete in ihrem Tagebuch ausfiihrlich von diesem
inneren Geschehen und brachte es so ihrem Leser in zahlreichen Erzihlungen sehr
detailliert niher.

In den Heften schilderte Schwester Faustyna ihre geistlichen Bemithungen zur
Erkenntnis Gottes zu gelangen. Im Tagebuch schreibt sie: , Ich wollte unbedingt ergriin-
den und erkennen, wer Gott ist.“ Dieser geistliche Weg fiihrte sie zu einem Paradox
des Glaubens. ,,0 Gott, je mehr ich Dich erkenne, desto weniger kann ich Dich begreifen,
aber diese Unfassbarkeit lasst mich ahnen, wie grofd Du, Gott, bist.“** Schon in diesen
ersten Worten ist erkennbar, wie gut diese einfache Schwester die theologische Tiefe
des Verhiltnisses zwischen Mensch und Gott auf den Punkt bringen konnte. Diese Unbe-
greiflichkeit Gottes tibertrigt sie auf seine Eigenschaft. Sie schrieb:

O Jesus, ich verstehe, dass Deine Barmherzigkeit unergriindlich (unfassbar) ist. (...) Gottes
Barmherzigkeit ist unergriindlich und unerschopflich, wie auch Gott selbst nicht zu ergriin-
den ist. Wollte ich auch die stirksten Worter gebrauchen, um diese Barmherzigkeit Gottes
auszudriicken, wire das nichts im Vergleich damit, wie sie in Wirklichkeit ist.*

Die Dynamik der mystischen Begegnung mit Gott fithrte sie zur Erfahrung der geist-
lichen Nacht. Schon zwei Jahre nach dem Eintritt erlebte sie die erste seelische Dunkel-
heit.* Sie schrieb, nach den Gelitbden habe fast ein halbes Jahr Dunkelheit in ihrer Seele
geherrscht.”” Uber diesen Zustand schrieb Sie: ,Die Nacht wurde immer dunkler.“®
Aus diesem seelisch prekiren Zustand fand sie jedoch einen Ausweg, der sie aufbaute.

53 Augustinus, De civitate Dei, XXII, 30.

54 M.F. Kowalska, Tagebuch..., Nr. 57.

55 Ebd., Nr. 692. Siehe auch ebd., Nr. 718 und 836.
56 Vgl. E. Siepak, Einleitung..., S. I11f.

57 Vgl. M.F. Kowalska, Tagebuch..., Nr. 27.

58 Ebd., Nr.57.
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Im Tagebuch notiert sie: ,Mein Jesus, obwohl dunkle Nacht rundherum und dunkle
Wolken mir den Horizont verdecken, weifd ich doch, dass die Sonne nicht erlischt.
O Herr, obwohl ich Dich nicht begreifen und Dein Tun nicht verstehen kann — vertraue
ich trotzdem Deiner Barmherzigkeit.“* Dieser innere Dialog offenbart mit den signifi-
kanten Begriffen der christlichen Mystik - dunkle Nacht, dunkle Wolke, unbegreiflicher
Gott — die theologische Weisheit der bescheidenen Ordensschwester.

Anhand dieser personlichen Einsicht in die Mystik der Faustyna Kowalska kon-
nen folgende ethische Aspekte festgestellt werden: Erstens: die Tugend der Ausdauer
in der Erkenntnis des unbegreiflichen Gottes. Zweitens: eine standhafte Haltung trotz
der seelischen Erfahrung der Nacht. Drittens: die theologische Tugend des tiefen Ver-
trauens als eine Antwort auf die Besonderheit der seelischen Nacht.

Vieles aus dem geistlichen Leben von Schwester Faustyna Kowalska lasst sich
auf dem Glaubensweg der heiligen Mutter Teresa aus Kalkutta wiederfinden. Die auf-
schlussreichen Erkenntnisse aus ihrem inneren Geistesleben schilderte sie erst drei
Jahre nach der Griindung der Missionaries of Charity. Zu diesem Zeitpunkt enthiillte sie
zum ersten Mal, was sie im Inneren bewegte und was bis dahin kaum bekannt war.
Am 18.03.1953 schrieb sie an Erzbischof Périer: , Bitte beten Sie eigens fiir mich, dass ich
Sein Werk nicht verderbe, und dass Unser Herr Selbst sich zeigt — denn in mir ist eine sol-
che Dunkelheit, als ob alles tot wire.“®° Seit dieser Zeit begann sie in dem Briefwechsel
mit Erzbischof Périer und spiter noch mit ihrem geistlichen Begleiter iiber die innere
Erfahrung des Glaubens zu schreiben, die so stark von dem Geheimnis der Dunkel-
heit gepriagt wird. Ein halbes Jahr spiter schrieb sie an den Erzbischof: ,Beten Sie fiir
mich — denn in meinem Inneren ist es eiskalt. — einzig dieser blinde Glaube tragt mich,
denn in Wirklichkeit ist fiir mich alles nur Dunkelheit.“*' In ihrer geistlichen Welt fand
sie Halt in ihrem Glauben, was auf das sehr tiefe und reife Glaubensleben der Mut-
ter Teresa hindeutet. Sie erlebte also eine einzige Situation der Gegenwart Gottes,
die sie sehr stark prigte, aber nach dieser Erfahrung konnte sie sich nur noch aufihren
Glauben stiitzen.

1957 lernte Mutter Teresa den deutschen Jesuiten Joseph Neuner kennen. % In einem
Brief an ihn schrieb sie: ,Es herrscht eine solche Dunkelheit, dass ich wirklich nichts
sehen kann — weder mit meinem Geist noch mit meinem Verstand.“® Ihr menschliches
Erkenntnisvermégen war in Bezug auf die gottliche Gegenwart enorm eingeschrankt.
Die sinnliche und erfahrbare Wahrnehmung Gottes war ihr fern, wohl aber ist sie trotz-
dem standhaft im Glauben geblieben. Sie berichtete ihrem Erzbischof: , Bitte beten Sie fiir

59 Ebd., Nr. 73.

60 B. Kolodiejchuk (Hg.), Mutter Teresa..., S. 177.
61 Ebd.,S.192.

62 Vgl. ebd., S. 243.

63 Ebd.,S.245.
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mich — die Sehnsucht nach Gott ist so schrecklich schmerzhaft, jedoch die Dunkelheit
wird immer grofler. Welche Widerspruch ist doch in meiner Seele.“**

Dieser Widerspruch, den Mutter Teresa in ihrem Inneren auszutragen hatte, gehorte
zu wichtigen Momenten ihrer mystischen Wahrnehmung und wurde sehr oft in vielen
ihrer Briefe thematisiert. Sie hat in dieser tiefgreifenden Erfahrung der geistlichen Dun-
kelheit jedoch trotz allem die hoffnungsvolle Perspektive beibehalten. ,Bei mir leuchtet
der Sonnenschein der Dunkelheit.“®® Dies weist ausdriicklich auf die tiefe Weisheit dieser
bescheidenen Ordensschwester hin, die ihr Leben auf den Strafden von Kalkutta unter
den Armsten der Welt verbrachte.

Pater Neuner wies Mutter Teresa darauf hin, dass in ihrer geistlichen Situation
die einzige mogliche Entgegnung, diesen Widerspruch des innerlichen Lebens zu
itberwinden, in der Hingabe an Gott und der Annahme dieser Dunkelheit in Ein-
heit mit Jesus bestehe. Mit dieser Empfehlung dnderte sich ihr geistlicher Weg; sie
beschrieb dies in einem Brief als Antwort an Pater Neuner folgendermafien: ,Ich kann
meine Dankbarkeit — die ich Ihnen fiir Thre Giite mir gegeniiber schulde — gar nicht
in Worte fassen. — Zum ersten Mal in diesen elf Jahren - fing ich an, die Dunkelheit
zulieben. — Dennich glaube, dass dies ein Teil ist, ein sehr, sehr kleiner Teil der Dunkel-
heit und des Schmerzens Jesu auf Erden.“¥

Mit der Annahme dieser Dunkelheit begann ein neuer Weg in ihrem geistlichen Leben.
In diesem Kontext konnen wir eine ethische Aufforderung zur standhaften Treue im
Angesicht aller Widerstinde wahrnehmen. Obwohl sie so tiefe und ihr ganzes Leben
umfassende Erfahrungen mit der Dunkelheit machen musste, ist sie dennoch stets ihrer
Entscheidung treu geblieben.

In der mystischen Erfahrung der Dunkelheit richtete Mutter Teresa ihren Blick auf
Jesus. In einem Brief an Pater Joseph Neuner S] am 24.07.1967 schrieb sie: ,Beten Sie
fiir mich, dass ich in dieser Dunkelheit nicht mein eigenes Licht entziinde — und diese
Leere auch nicht mit meinem Selbst fiille. — Ich mochte mit meinem ganzen Willen
nur Jesus.“*® Der christozentrische Charakter ihrer Mystik offenbart deutlich, wie sehr
Mutter Teresa daran gelegen war, ihre Handlungen nicht ihren eigenen Vorstellungen
folgend vorzunehmen.

Die mystische Dynamik des geistlichen Lebens von Mutter Teresa offenbart folgende
ethische Aspekte: Erstens: die Standhaftigkeit, ihrer Entscheidung trotz der langjihrigen
Erfahrung der seelischen Nacht treu zu bleiben. Zweitens: die Annahme der Nachter-
fahrung. Drittens: die Vertiefung des Glaubens durch die Erfahrung der Nacht.

64 Ebd.,S.204.
65 Ebd.,S.234.
66 Vgl. ebd., S. 250.
67 Ebd.,S.250.
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Zusammenhinge zwischen Nichstenliebe und Mystik

Die mystischen Erfahrungen der hier untersuchten Heiligen weisen Bezugspunkte
zur Aufforderung zur christlichen Nichstenliebe auf. In der augustinischen Mystik
nimmt diese Liebe einen besonderen Platz ein. Im achten Buch De Trinitate stellt Augus-
tinus das Gebot der Nichstenliebe im Kontext der Vollkommenheit und des Bezuges zu
Gott auf. Er sagt dort:

Und viele andere Stellen finden wir in den heiligen Schriften, an denen nur die Liebe zum
Nichsten als Weg zur Vollkommenheit geboten zu sein und die Liebe zu Gott verschwiegen
zu werden scheint, wihrend doch an beiden Geboten das Gesetz hingt und die Propheten.
Aber auch dashat darin seinen Grund, dafl derjenige, welcher den Nichsten liebt, folgerichtig
vor allem auch die Liebe selbst liebt. «Gott» aber «ist die Liebe, und wer in der Liebe bleibt,
der bleibt in Gott.» Es ist also folgerichtig, daf} er vor allem Gott liebt.®

McGinn zieht daraus die Schlussfolgerung, dass bei Augustinus erst die Liebe Zugang
zur Schau Gottes im Leben eroffnet.” Weil der Begriff ,Schau Gottes* als Haupt-
begriffin der augustinischen Mystik angesehen ist, bekommt die ethische Anforderung,
die Nichstenliebe im christlichen Leben anzuwenden, eine relevante Stellung. Aus dieser
Perspektive kann die vage Konklusion gezogen werden, dass mit der ethischen Hand-
lung der Nichstenliebe der Kreis der Analyse der mystischen Erfahrung bei Augustinus
geschlossen wird. So verliuft der Weg von der Erfahrung Gottes iber den Weg nach
der Schau Gottes durch die Dynamik des Suchens und Findens bis zum ethischen Auf-
ruf der Liebe gegeniiber dem Néchsten.

Ahnlich auch bei Schwester Faustyna Kowalska findet man eine signifikante Ver-
bindung zwischen Nichstenliebe und Liebe Gottes.” Sie hat in ihrem Heft eine drei-
stufige Anweisung Jesu notiert, wie man dem Nichsten Barmherzigkeit erweisen kann:
in der Tat, im Wort und im Gebet.” An der ersten Stelle befand sich der Auftrag zur
Handlung, worauf sie auch weiter einging. Nach Exerzitien notierte sie in ihrem Heft
folgende Auslegungsgedanken zum Verhaltensmuster bei der alltiglichen Verwirklichung
des Aufrufs zur Nichstenliebe: ,erstens: Dienstbereitschaft den Schwestern gegeniiber;
zweitens: iitber Abwesende nicht reden und die Ehre des Nichsten verteidigen; drittens:
tiber des Nachsten Erfolg sich freuen.“” Diese Einladung zur Nachstenliebe verstand
sie als ein Gottesruf.

69 Augustinus, De Trinitate VIII, 7, 10.

70 Vgl. B. McGinn, Die Mystik..., S. 355.
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Selbstverstindlich bezog sich die Nichstenliebe bei Schwester Faustyna Kowalska auf
diejenigen, denen sie jeden Tag begegnete, also auf Mitschwestern im Kloster. Sie wollte
besonders fiir diese Schwestern beten, sogar fiir diejenigen, die sie demiitigten.™ Es gab
im Kloster auch negative Seiten und verschiedene Schwestern wollten Faustyna die Arbeit
erschweren. Sie lief sich jedoch nicht entmutigen und betrachtete solche Schwestern
als Wohltiterinnen, weil sie sie in Geduld iibten.”

Faustyna Kowalska notierte in ihrem Tagebuch einen inneren Dialog, den sie als ein
kurzes Gesprich mit Jesus wahrgenommen hatte: ,, Meine Tochter, du hast Mir mit dieser
Dienstleistung eine grofdere Freude bereitet, als mit langem Beten.“ Woraufhin Faus-
tyna antwortete: , Nicht Dir, o mein Jesus, habe ich gedient, sondern diesem Kranken.“
Dann schrieb sie die Worte, die sie als Jesus Entgegnung annahm: ,Ja, Meine Tochter,
was du deinem Nachsten tust, tust du Mir.“” In diesem geschilderten Dialog spiegelt
sich ein Text aus dem 4o0. Vers des 25. Kapitels des Evangeliums nach Matthius wider,
wo ein Gleichnis vom Gericht des Menschensohnes tiber die Vélker mit folgenden Worten
dargestellt wird: ,Was ihr fiir einen meiner geringsten Briider getan habt, das habt ihr
mir getan.“ Es ist also festzustellen, dass Faustyna Kowalska fiir eigene Handlungen
des Alltags die konkrete Verwirklichung der biblischen Botschaft verstanden hatte.
Die innige mystische Erfahrung fiihrte sie zu konkreten ethischen Handlungen, die sich
in Nichstenliebe manifestierten.

Auf dhnliche Weise erkannte Mutter Teresa aus Kalkutta in der Liebe zu den ande-
ren ein Ausdruck ihres Glaubens. Sie tat alles so fiir die Armen, als tite sie es fiir Jesus.
Diese Aufgabe hatte sie schon in den Anfingen der Kongregation empfangen. Als sie
die mystische Erfahrung am 10.09.1946 erlebte, nahm sie dies als Gottes Aufruf ,alles
aufzugeben und Ihm in die Slums zu folgen — um Thm in den Armsten und Armen zu
dienen.“”” Mutter Teresa betonte immer wieder, dass die ganze Arbeit fir die Armen
eigentlich ein Dienst fiir Jesus sei. In ihrer Lehre besteht eine direkte Verbindung
zwischen anderen Menschen und Jesus. Weil die Schwestern stets bei den Armen und
Kranken waren, konnte sie ihren Schwestern auf3erdem einen praktischen Hinweis
geben. In einem Brief an die ganze Kongregation schrieb sie einmal: ,Denkt an die finf
Finger — das — habt — Thr — Mir — getan.“”® (engl. Remember the five fingers — you -
did - it - to — Me.”) Ahnlich wie Faustyna Kowalska war auch Mutter Teresa sehr

74 Vgl. ebd., Nr. 243.
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stark davon iiberzeugt, dass die ethische Aufforderung aus dem biblischen Gleichnis
des Gerichtes des Menschensohnes iiber die Vélker direkt in den alltidglichen Handlungen
an den Bedirftigen verwirklicht werden soll.

TIhre mystische Erfahrung der Dunkelheit fithrte sie zur innigen Wahrnehmung,
woriiber sie in einem Brief vom 06.03.1962 schrieb: ,Wenn ich jemals eine Heilige
werde — dann ganz gewiss eine “Heilige der Dunkelheit”. Ich werde fortwihrend
im Himmel fehlen — um jenen ein Licht zu entziinden, die auf Erden in Dunkelheit
leben.“®

Die mystische Uberwindung des geistlichen Widerspruchs bewegte Mutter Teresa
dazu, die so oft und tief erfahrene Dunkelheit nicht nur fiir sich selbst zu betrachten,
sondern als eine Aufforderung, sich zu den Menschen zu bewegen. Man kann aus die-
sem Gedankengang die ethische Aufforderung ablesen, dass auf Kosten der eigenen
VerheifSung die Hoffnung anderer Menschen in den Vordergrund gestellt wird.

Zusammenfassung

Der vorgenommene Versuch, einige ethische Aspekte aus den mystischen Erfahrungen
dreier Personlichkeiten der katholischen Kirche herauszulesen, lisst folgende vage
Schlussfolgerungen ziehen:

Ersten ist es wahrzunehmen, dass es zwischen Mystik und Ethik deutlich erkenn-
bare Zusammenhinge existieren. Die mystische Erfahrung der Heiligen zeigt sich als
eine nicht von ihrem alltiglichen Leben getrennte Wirklichkeit. Vielmehr lisst sie ver-
bindliche Haltungen in ihrem menschlichen Handeln erkennen, die meistens innerhalb
der theologischen Ethik eingeordnet werden kénnen.

Zweitens ist festzustellen, dass sich bei allen drei dargestellten Mystikern jeweils
eine mystische Erfahrung ereignet hat, die zwar unterschiedliche Intensititen und vor
allem unterschiedliche Dauern aufwies, jedoch bei allen eine Auswirkung auf das gesamte
Leben hatte. Bei Augustinus und Mutter Teresa gab es nur jeweils ein einziges mysti-
sches Erlebnis einer tiefen und intensiven Gegenwart Gottes. Bei Schwester Faustyna
Kowalska jedoch streckte sich diese Erfahrung iiber einige Jahre. Ein mystisches Gesche-
hen hatte eine tiefe personliche Auswirkung auf das geistliche Leben von Augustinus,
weil er dadurch zu einem tiefen Glauben gekommen war. Bei Schwester Faustyna
Kowalska und Mutter Teresa, die schon als gliubige Frauen im Kloster lebten, war
diese Erfahrung mit einem geistlichen Lebensauftrag (Verkiindigung der Goéttlichen
Barmbherzigkeit und Dienst in den Slums von Kalkutta) verbunden.

80 B. Kolodiejchuk (Hg.), Mutter Teresa..., S. 258.
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Drittens erkennt man, dass eine mystische Erfahrung zu einer Vertiefung der theo-
logischen Tugend des Glaubens und der Hoffnung auf ewiges Leben gefiihrt hat. Diese
Erfahrung initiierte Glaubenswege, auf denen die Heiligen zwar unterschiedlich unter-
wegs, aber im Glauben alle tief verwurzelt waren. Der gelehrte Augustinus betonte ins-
besondere den prozesshaften Charakter des Glaubensweges in der Dialektik des Suchens
und Findens Gottes. Hingegen akzentuierten die heiligen Frauen die seelische Erfahrung
der Nacht auf dem Weg des Glaubens, was besonders in den Beschreibungen bei Mutter
Teresa sichtbar ist. Thre Uberlegungen aus der mystischen Erfahrung im Glaubensleben
deuten auf deutliche Zusammenhinge zwischen den typischen Begriffen aus der klas-
sischen Mystik z.B. bei Nikolaus von Kues (coincidentia oppositorum,® ,in das Dunkel
Eintreten“®?) und der theologischen Auseinandersetzung zum teologia negativa® und
analogia entis hin.* Die hier erkennbare inhaltliche und geistliche Nahe zur christli-
chen Mystik dieser heiligen Frauen lassen auf eine mogliche weitere wissenschaftliche
Untersuchung schlief3en, die sich mit der Frage beschiftigen konnte, inwiefern sie sich
in ihrer geistlichen Ausbildung mit den Texten der Mystik von Nikolaus von Kues oder
Dionysius Areopagita vertraut gemacht haben kénnten.

Viertens ist deutlich geworden, dass die mystischen Erfahrungen die behandelten
Heiligen stark auf das biblische Gebot der Nichstenliebe hingewiesen haben. Bei Augus-
tinus erwies sich der Aufruf zur Nachstenliebe sogar als eine zentrale Figur in seiner
Mystik. Die Verwirklichung des Gebotes der Nachstenliebe war ebenso der Hauptinhalt
der mystischen Erfahrung von Mutter Teresa.

81 Uber die Auffassung des Begriffes ,coincidentia oppositorum* bei Nikolaus von Kues und iiber die Vorge-
schichte dieses Begriffes seit Pseudo Dionysius bis zu Heymeric van den Velde siehe: R. Haubst, Streifziige
in die cusanische Theologie, Miinster 1991, S. 117-140. Siehe auch: K. Flasch, Die Metaphysik des Einen bei Nikolaus
von Kues. Problemgeschichtliche Stellung und systematische Bedeutung, Leiden 1973, S. 155-232.

82 Vgl. R. Haubst, Streifziige..., S. 341-344.

83 Vgl. K. Rahner, Zur Theologie der Menschwerdung, [in:] Sdmtliche Werke, Herausgegeben von der Karl-Rahner-
Stiftung unter Leitung von Karl Lehmann u.a., Bd. 12, Freiburg im Br. 2005, S. 311.

84 Vgl. B.R. Suchla, Dionysius Areopagita. Leben— Werk—Wirkung, Freiburg im Br. 2008, S.114-118. ,Denn zwischen
dem Schépfer und dem Geschdpf kann man keine so grofie Ahnlichkeit feststellen, daf$ zwischen ihnen
keine noch gréfRere Unihnlichkeit festzustellen wire.“ H. Denzinger, Enchiridion symbolorum, definitionum
etdeclarationum de rebus fidei et morum. Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehventscheidungen.
Lateinisch-deutsch, ibers. und hg. von P. Hilnermann, Freiburg u.a. #2007, Nr. 806.
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The relevance of St. Peter the Apostle’s Theology
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ABSTRACT

Theology, from its beginnings, has played a key role in shaping both the early Church and the develop-
ment of emerging societies. It was, a teaching that not only provided the foundations of faith and morals,
but also constituted the foundation of the unity of the Christian community. Saint Peter the Apostle,
as one of the main figures of early Christianity, played an extremely important role in shaping theological
doctrines and messages. His teachings, which can be found in the New Testament, cover a wide range
of topics, from faith to mercy and morality. It is worth noting that Saint Peter’s theology was not only
a historical element of the early Church, but also a foundation that continues to inspire and shape Chris-
tianity to this day. His teachings about God as the Messiah, the loving Father, and Jesus as the Savior
continue to be relevant and influence the understanding of the Christian faith. Nowadays, despite many
cultural, social, and scientific changes, theology still plays an important role. It is a source of spiritual
reflection, morality, and ethics, and also inspires the search for the meaning of life. Saint Peter’s theol-
ogy remains relevant in today’s world, bringing valuable lessons and messages that help people build
more balanced and meaningful lives. The theological heritage of Peter the Apostle is an integral part
of Christian identity and constitutes an irreplaceable contribution to the spiritual and moral heritage
of humanity.
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Znaczenie teologii $w. Piotra Apostota we wspélczesnym swiecie

STRESZCZENIE

Teologia od swoich poczatkéw odgrywata kluczowa role w ksztaltowaniu zaréwno pierwotnego Kosciota,
jak i rozwoju wyltaniajacych sie spoteczenstw. Byla to nauka, ktéra nie tylko dawata podstawy wiary
i moralnoéci, ale takze stanowita fundament jednoéci wspélnoty chrzeécijariskiej. Sw. Piotr Apostol, jako
jedna z gtéwnych postaci wczesnego chrzescijanistwa, odegrat niezwykle wazng role w ksztattowaniu
doktryny i mysli teologicznych. Jego nauczanie, ktére mozna znalez¢é w Nowym Testamencie, obejmuje
szeroki zakres tematdéw, od wiary po milosierdzie i moralno$é. Warto zauwazy¢, ze teologia §w. Piotra
byla nie tylko elementem historycznym pierwotnego Kosciola czyli heri, ale takze fundamentem, ktéry do
dzi$ inspiruje i ksztaltuje chrze$cijanstwo czyli hodie. Jego nauki o Bogu jako Mesjaszu, kochajacym Ojcu
i Jezusie jako Zbawicielu s nadal aktualne i wptywajg na zrozumienie wiary chrzescijaniskiej. Wspét-
czeénie, pomimo wielu zmian kulturowych, spotecznych i naukowych, teologia nadal odgrywa wazng
role. Jest zrédlem refleksji duchowej, moralnoscii etyki, a takze inspiruje do poszukiwania sensu zycia.
Teologia §w. Piotra pozostaje aktualna w dzisiejszym §wiecie, przynoszac cenne lekcje i przestania, ktére
pomagajg ludziom budowaé bardziej zréwnowazone i znaczace zycie. Dziedzictwo teologiczne Piotra
Apostola jest integralng cze$cig tozsamosci chrzescijaniskiej i stanowi niezastapiony wklad w duchowe
i moralne dziedzictwo ludzkosci.

StOWA KLUCZOWE

$w. Piotr, teologia, pierwotny kosciél, wspdlczesnosé

Introduction

Theology, as a field of study that explores God and spiritual matters, has been an inte-
gral part of human history and culture for centuries. It is worth contemplating whether
heri theology (theology of the past), which held paramount significance for humanity
over the past several centuries and played a foundational role, remains important today
as hodie theology (contemporary theology) in the 21st century. Additionally, we should
consider its relevance in the face of 21st-century challenges.

In the modern world, despite increasing secularization and the rapid advance-
ment of science,' spiritual aspects still deeply resonate, and people remain interested
in matters of faith.2 Theology continues to serve as a wellspring of profound meaning
and spiritual reflection about God, allowing individuals to grapple with significant
questions concerning the purpose of life, morality, transcendence, and humanity’s
place in the universe. Moreover, theological reflections can provide the necessary

1 K.B. Osborne, Christian Sacraments in a Postmodern World: A Theology for the Third Millennium, Paulist Press,
Mahwah, New Jersey 1999.

2 ].C. Polkinghorne, One world: The interaction of science and theology, Templeton Foundation Press, West Con-
shohocke, Pennsylvania 2009.
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context for considering contemporary ethical issues, helping to create frameworks that
guide technological development in ways that uphold human dignity and benefit all of
humanity.? For many, theology constitutes a core element of their identity and serves as
awellspring of spiritual support. Furthermore, it plays a pivotal role in the organization
of religious communities and institutions. Even amid shifting social contexts, theology
retains its importance in the lives of many individuals, whose spiritual needs and quest
for meaning remain steadfast despite cultural and societal changes.

The origins of theology can be traced back to the teachings of St. Peter regarding
God, his faith in Jesus Christ as the Messiah and the Son of God, and his insights into
the Church and faith. This body of thought is often referred to as the theology of St. Peter.
The theology of Saint Peter played a pivotal role in the early Church’s development and
contributed significantly to our understanding of faith, mercy, humility, and unity within
the Christian community. Saint Peter, also known as Simon Peter, was one of the fore-
most disciples of Jesus Christ and an apostle, and he played a central role in the early
development of Christianity (John 1: 40-42). Thanks to his teachings and beliefs, theology
continues to wield significant influence in our understanding of reality and morality,
guiding us in finding meaning in our human existence and indicating the direction for
human development.

Methods

The research was carried out using the desk research method, which involves analyzing
and studying available, published materials. The source materials used in the research
included a variety of theological and patristic sources. These materials included:

1. The Holy Bible, which is the foundation and main source of Christian theology, contain-
ing many key texts and teachings regarding faith, morals, and spirituality.

2. The writings of the Church Fathers that accompanied the early development of Chris-
tianity and included commentaries, sermons, and theological reflections on Christian
doctrine and practice.

3. Scientific articles and books, that were a source of contemporary theological interpreta-
tions and analyses, enabling access to current discussions and research in the field of
theology.

4. Unpublished theological and patristic manuscripts and lectures, that provided origi-
nal theological content and perspectives, often based on the works of researchers and
theologians.

3 Antiqua et Nova, Note on the Relationship Between Artificial Intelligence and Human Intelligence, Dicastery for
the Doctrine of the Faith, Dicastery for Culture and Education, Vatican 2025, https://www.vatican.va/
roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_ddf_doc_20250128_antiqua-et-nova_en.html (01.06.2025).
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The desk research method allowed for a holistic approach to studying the theo-
logical perspective on the attitude and actions of St. Peter, taking into account both
classical and contemporary sources, as well as a variety of perspectives and interpre-
tations in the fields of theology and patristics. This approach enabled an in-depth
analysis and understanding of the subject matter, based on a wide range of available
source materials.

One of the main advantages of the desk research method is the broad scope of infor-
mation that can be obtained without the need for costly and time-consuming empirical
research. By utilizing existing sources, the author had access to a vast amount of data,
including both historical texts and contemporary theological analyses. The internet,
libraries, databases, and archives are easily accessible resources that allow for the quick
collection and analysis of materials from different periods and perspectives. This facili-
tates a multifaceted approach to the topic, considering a variety of interpretations and
approaches, which enhances the depth of the analysis.

Another advantage of desk research is the saving of both time and costs. Compared
to empirical methods, which often require the involvement of participants, conducting
field studies, or experiments, desk research is much more economical. This method
allows the researcher to focus on the analysis and interpretation of data rather than on
the logistics of information gathering, thereby speeding up the research process.

Additionally, analyzing multiple sources allows for the verification of information and
triangulation, which increases the reliability and accuracy of conclusions. Comparing
data from different sources enables the identification of any discrepancies and errors,
promoting a more objective assessment of the studied issue.

However, the desk research method also has its drawbacks. One of the main limi-
tations is the dependence on the quality and timeliness of available materials. Some
sources may be inaccurate or incomplete, which can affect the validity and relevance of
the obtained data. To avoid these problems, the author — aware of this risk — carefully
selected the materials used for the analysis.

Literature Review

A review of the most important publications discussing issues related to the theology
and teachings of St. Peter is an important aspect of research aimed at exploring and
understanding the theological heritage left by the apostle Peter. These publications
focus on various aspects of his life, teachings, and influence on the development of early
Christianity, as well as the relevance and importance of his teachings in today’s world.
The most important publications on this subject include many historical and theologi-
cal works. The first of these are often historical analyzes based on biblical sources and
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patristic materials, which seek to recreate the life and activities of Peter the Apostle.
In turn, theological publications focus on the interpretation of the teachings contained
in the Letters of Peter, their theological context, and the impact of these teachings on
developing Christian dogma and doctrine. A review of these most important publica-
tions enables an interdisciplinary analysis of the heritage of St. Peter, which helps to
fully understand its significance in both history and contemporary theological contexts.

Table 1. Selected papers and documents related to the theology and preaching of St. Peter.

The title of the paper The most important issues discussed in the paper

1 2
A homily of Clement of Alexandria: | The blessed Peter, the chosen, the preeminent, the first among the disciples,
Who is the rich man that is saved? | for whom, alone with himself, the Savior paid the tribute.

Epistle of Saint Clement to James Saint Clement, in the Letter to James, presents Peter as the first fruit of Jesus’
teachings and indicates that Peter became the foundation of the Church.’

Against heresies Saint Irenaeus wrote that Peter and Paul laid the foundations of the Church. ¢

Scorpiace: Antidote for the Scorpion’s | The keys to heaven are in the hands of Peter and the Church, and anyone can
sting use them if they make a profession of faith during a court examination.”

Jesus as a loving leader In Christianity, Jesus pointed to love as the most important value and the basis
of allleadership. The main emphasis is on the vital and religious wisdom that
love is good for being a leader, mentor, and entrepreneur.®

Love is just damn good business: Love is not only appropriate in the context of business; it is the basis of perfect
Do what you love in the serviceof | leadership. When love is part of the structure of the company and is opera-
people who love what you do tionalized in an organizational culture, employees and customers feel truly

valued. Employees who approach their work with passion and love are more
loyal, innovative, creative, and inspiring, which translates into higher financial
results and contributes to an excellent customer experience.’

4 Saint Clemet, A Homily of Clement of Alexandria: Who Is the Rich Man That Is Saved?, http://www.povertystudies.
org/TeachingPages/EDS_PDFs4WEB/Clement-of-Alexandria-QDS-1901-complete.pdf (01.05.2024).

5 Saint Clement, Epistle Saint Clement to James, https://[www.biblestudytools.com/history/early-church-fathers/
ante-nicene/vol-8-third-fourth-centuries/pseudo-clementine-literature/epistle-of-clement-to-james.html
(01.05.2024).

6  Saint Ireneus, Against Heresis, https://www.newadvent.org/fathers/0103303.htm (01.05.2024).

7 Tertullian Scorpiace, Antidote for the Scorpion’s Sting, https://www.ewtn.com/catholicism/library/scorpiace-
antidote-for-the-scorpions-sting-11372 (01.05.2024).

8 C.M. Bonnet, Jesus as a Loving Leader, [in:] Biblical Organizational Leadership. Christian Faith Perspectives in
Leadership and Business, ed. ].D. Henson, Palgrave Macmillan, Cham 2021, https://doi.org/10.1007/978-3-
030-69929-1.

9 8. Faber, Loveisjust damn good business: Dowhat you love in the service of people who love what you do, McGraw-Hill
Education, New York 2019.
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1

2

Ethical leadership, religion and
personal development in the context
of a global crisis.

Ethical and authentic leadership leads to personal change, increased organi-
zational effectiveness, improved communication, and interpersonal relations,
and the achievement of a common platform for professional action. In this
type of leadership, instruments of personal development for employees are
also used, which affect responsibility and sustainable development.

Astudy of Peter as a model for servant
leadership.

Peter’s leadership style as a servant is revealed at the end of his ministry.
Alesson can be learned from his leadership by carefully reflecting on his devel-
opment as a leader throughout his ministry. Peter’s commitment to serving
others and following Jesus is evident in the changes observed in him after his
life transformation. In his leadership, Peter demonstrates the fundamental
quality of the servant leadership. He recognizes and indicates the priority of
people over the organization. ™

Peter the Leader: How an imperfect
man became the leader of the Church

Peter was recognized in the early Christian Church as aleader of the disciples.
In the Roman Catholic Church, he was recognized as the first pope. Peter was
full of contradictions - respectful, careless, unbridled, conceited, disrespectful,
irreverent, charismatic, assumptive, unbridled, and impulsive - but he was
born a leader. natural-born leader.

Simon Peter and transformative
leadership: Leadership insights
for today’s leaders.

St. Peter’s leadership and management style was characterized by attachment
to principles, focus on results, love for others, and submission to inner convic-
tions and conscience.”

The acts of the Apostles through
the centuries.

An analysis of individual events described in Acts. This includes Peter’s exten-
sive activity in support of love, mercy, and the principles of the early Church.*

Peter: Fisherman, disciple, apostle.

St. Peter responds to Jesus’ words in a supernatural way and, despite his inner
instability and rebelliousness, thanks to Jesus’ words, he becomes a leader
in the future.”

Source: own elaboration.

By analyzing the key conclusions contained in the literature review, we can now

proceed to discuss the results of our research and start a deeper scholarly discussion
on this topic. The literature review formed the foundation of the desk research method

10

11
12

13

14

15

S. Frunza, Ethical leadership, religion and personal development in the context of global crisis, “Journal for the Study
of Religions and Ideologies” 16 (46), 2021, p. 3-16.

K. Leahy, A study of Peter as a model for servant leadership, “Inner Resources for Leaders”2 (4), 2021, p. 1-10.

J. Maasen, Peter the Leader: How an Imperfect Man Became the Leader of the Church, Charisma Media, Lake Mary,
Florida 2009.

C. Caldwell, M. McConkie, B. Licona, Simon Peter and transformative leadership: Leadership insights for today’s
leaders, “Journal of Management and Strategy” 5 (1), 2014, p. 18. https://doi.org/10.5430/jms.v5n1pl8.

H.J. Hornik, M.C. Parsons, The Acts of the Apostles through the Centuries, John Wiley & Sons, Hoboken, New
Jersey 2020.

F.B. Meyer, Peter: Fisherman, disciple, apostle, Emerald Books, Washinghton 2002.
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used in the study, providing context and relevant information that helped us to better
understand the research area. When discussing the research results, we can now carefully
analyze the collected data. The scientific discussion will allow us to look at the results
in the context of the theological discipline and, at the same time, consider possible fur-
ther directions for research.

Results and discussion

Theology of St. Peter heri et hodie

The Letters of Saint Peter, found within the pages of the New Testament, are not merely
historical documents, but also a rich source of theology and teachings imparted by this
apostle. Saint Peter’s message, which played, according Saint Cyprian, a pivotal role
in shaping the early Church, continues to exert significant influence in contemporary
times. Within these two letters of Saint Peter, we encounter not only religious doctrines,
but also universal values and messages that remain relevant and inspiring in the present
era. The teachings of Saint Peter the Apostle, encompassing faith, mercy, humility, unity,
and community, still hold great significance, fostering spiritual equilibrium and con-
tributing to the construction of a better world. Despite the passage of time and cultures,
this message resonates with hearts and minds, constituting an integral component of
our spiritual and moral heritage.

While these are theological sciences — or perhaps precisely because they are theo-
logical sciences — they contain values and messages that remain pertinent in today’s
society and individual lives. Saint Peter’s teachings often encompass moral and ethical
principles that advocate charity, compassion, and honesty. Peter prohibited the sale of
offices and gifts freely received from God (Acts 8:14—-24), promoted love for one’s neighbor,
and encouraged mercy toward others (1 Peter 3:8). These values retain their relevance
in the contemporary world, shaping people’s attitudes and behaviors toward one another.
The principles of honesty and ethics in public affairs remain valid. The prohibition
against the sale of offices reminds us that integrity and ethics should form the bed-
rock of public activities and politics. In an era where corruption and abuse of power
persist, Saint Peter’s message serves as a reminder of the imperative to combat such
phenomena and strive for transparency, ethical governance, and the functioning of
social and economic life. This prohibition has the potential to shape societal attitudes,
inspiring actions that serve the common good and the interests of the community.

16 Saint Cyprian, Onthe Unity of the Church, https://carm.org/ecf-quotes-by-topic/early-church-fathers-quotes-
on-peter-as-the-rock (01.09.2023).
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This message can motivate individuals to adopt a more engaged and responsible approach
to public affairs. Saint Peter’s teaching against the sale of offices and gifts from God
reminds us of the importance of integrity, ethics, and selflessness in our actions — both
in the realm of politics and in everyday life. This message holds great significance
in the context of the fight against corruption, social injustice, and the preservation of
spiritual values. The modern world stands to gain significantly by drawing inspiration
from these teachings to create a more just and ethical society.

Peter the Apostle was one of the principal disciples of Jesus and possessed strong faith
and hope (Matthew 16:13-20). In today’s world, confronted with various challenges and
difficulties, these teachings can serve as a wellspring of inspiration for individuals to
nurture their faith and hope. Furthermore, Saint Peter was characterized by persever-
ance and the ability to overcome challenges. His story is marked by trials and tribula-
tions, from the moment of walking on water to his denial of Jesus (Matthew 14:28-33;
Mark 14:29-31). Nevertheless, his perseverance, resilience, and willingness to acknowledge
his mistakes (Luke 22:54-62) are sources of inspiration and can motivate people in their
pursuit of goals and resilience in the face of adversity. Love and concern for others held
significant importance in Peter’s theology. Peter the Apostle emphasized love and care
for fellow human beings (1 Peter 2:1-2). These teachings remain relevant in the context of
fostering positive social relationships and advancing the common good (1 Peter 2:13-18).
Peter the Apostle encourages people to live by specific values that can lead to the crea-
tion of harmonious and supportive societies. In today’s world, which often grapples
with conflict, social injustices, and tensions among people of diverse beliefs, Saint
Peter’s message advocates a more compassionate approach. It champions values such as
empathy, mercy, and humility as pathways to constructing a better and more cohesive
community. This message can inspire both believers and those striving to build a more
compassionate and understanding society.

Saint Peter the Apostle recognized the value of community and was an integral
part of a Christian community founded on cooperation, prayer, and mutual support
(1 Peter 2:8-9). The theology of Saint Peter, emphasizing the establishment of a community
grounded in love and mercy, possesses an enduring and universal character that remains
significant and inspiring in today’s world. Saint Peter underscored the significance of
love and care for others. His teachings on brotherly love and mercy promote empathy and
understanding others’ needs. In times when empathy can be scarce, these teachings can
aid in nurturing more supportive interpersonal relationships. The teachings of Saint Peter
inspire us to act for the common good and the welfare of others. This message encourages
individuals to engage in volunteering, charitable work, and social activities, contributing
to societal development and providing support to those in need. Saint Peter’s theological
teachings about love for God contribute to the establishment of interpersonal bonds,
the promotion of social and spiritual values, and inspire people to work for the greater

88



The relevance of St. Peter the Apostle’s Theology in the modern world

good. The value of community remains paramount in today’s world, and these teachings
can serve as a wellspring of inspiration for fostering strong communities.

Another crucial facet of Saint Peter’s teachings is self-awareness, recognizing one’s
limitations and weaknesses, to transform them, with the support of Jesus, into strengths.
Saint Peter’s teachings underscore the importance of self-awareness and introspection
regarding one’s actions and beliefs. Saint Peter, one of Jesus’ principal disciples, pos-
sessed many qualities of a strong leader. However, his journey toward genuine strength
and wisdom was marked by a process of learning and humility. Initially, Peter exhibited
self-assuredness and faith in his own capabilities. An example of this is his belief that he
could walk on water, which, unfortunately, resulted in failure when he began to doubt
whether Jesus could support him. This experience served as a lesson, highlighting his
human frailty. Following these experiences, Peter initiated a transformation in his per-
spective. He came to understand that authentic strength and wisdom emanate from God
and Jesus. He began to place greater trust in Jesus than in himself. This new approach,
grounded in humility and faith in Jesus, became a pivotal element in Peter’s transforma-
tion. It elucidated that strength doesn’t derive from self-assuredness but from humility
and faith in God. However, this transformation was not yet complete. The scene of his
denial of Jesus illustrated that he had once again relied solely on his own strength. It was
only when he finally understood his inherent weakness, leading to profound remorse
(Luke 22:54-62), that a comprehensive transformation occurred within him. Subsequent
to these experiences and having received authority from the resurrected Jesus (John
21:15-19), Peter emerged as one of the principal leaders of the early Church. Nevertheless,
this leadership was grounded in service and love for others. The emphasis on the value
of service and care for others became the bedrock of his endeavors. Saint Peter, despite
his initial self-assuredness, grappled with his human limitations and weaknesses.
This journey of self-discovery taught him that genuine strength stems from God, faith,
and humility. This message remains relevant in today’s world and can serve as a source
of inspiration for many individuals facing their own trials and challenges. Saint Peter’s
story serves as an example of personal evolution, in which learning from one’s experiences
leads to greater wisdom and humility. This message can assist people in today’s society
in understanding that strength doesn’t lie in self-assuredness, but in faith, humility,
and trust in Jesus and spiritual values. This approach continues to hold significance
in contemporary society, where there are high expectations for personal development
and critical thinking. The teachings and theology of Saint Peter encompass universal
moral, ethical, and spiritual values that can be applied in today’s world. While primar-
ily associated with the Christian faith, their messages and values can still inspire and
shape the attitudes and behaviors of individuals across diverse cultures and religions.
A summary of the most salient aspects of Saint Peter’s theology — from both heri and
hodie perspectives — is presented in Table 2.
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Table 2. Theology of heri et hodie in the teaching of St. Peter

Main idea Theology heri Theology hodie
The source of Over the centuries, theology built on the teach- | In many societies, theology has become the sub-
morality and ings of St. Peter was the foundation for morality | ject of criticism, and the phenomenon of secular-
ethics and ethics in many societies. Religious teachings | ization hasled toa reductionin its role in public
and theological beliefs influenced the formation | life. People increasingly express doubts about
of social and ethical norms. religious teachings and doctrines, although
there are still many groups for which theology
is the basis of life.
Communica- Theology was often the main way people com- | Despite the decline in religiosity, spirituality
tion with municated with the divine and the transcen- | remains animportant element of many people’s
transcendence | dental dimension. Religion and theological | lives. Some people continue to seek answers to
teachings offered answers to questions about | questions about the meaning of life and tran-
the existence of God, the meaning of life, and | scendence, often drawing on various religious
life after death. and spiritual traditions.
Community Theology played animportant role in the organi- | In today’s world, theology, based on the teach-
organization zation of religious societies and institutions. | ings of St. Peter, plays animportant role in inter-
and intercultural | It influenced church hierarchy and structures | religious and intercultural dialogue. The search
dialogue and had a profound impact on shaping life in | for common understanding and values is
secular communities. becoming increasingly important in the context
of intercultural coexistence.
The Messiahship | Saint Peter preached and believed in Jesus Christ | Contemporary theology varies in its interpreta-
of Jesus as the Messiah, which is one of the foundations | tions of the Messiah, depending on the specific
of Christian theology. The Messiah, announced | theological trend. Liberation theology focuses
in the Old Testament, was to come to save peo- | on the Messiah as the liberator from oppression
ple and bring them salvation. Peter’s teaching | and social injustice, while ecumenical theol-
reveals a deep faith in the mission and role of | ogy may focus on the unity and reconciliation
Jesus as the Messiah. brought by the Messiah.

Source: own elaboration.

From the analysis of St. Peter’s theology, several key implications emerge that hold
relevance in today’s world. First and foremost, faith serves as the cornerstone. The Church,
science, and faith collectively form the foundation upon which human existence is built,
imbuing it with meaning, purpose, and profound value.?” Saint Peter’s unwavering
belief in Jesus Christ as the Son of God and the Messiah served as a source of strength
and guidance in his daily life. Additionally, the theology of Saint Peter places signifi-
cant emphasis on humility as a Christian virtue (IPeter 3:8). Peter’s acknowledgment
of his own limitations and weaknesses led him to place greater trust in God and Jesus.

17 K. Ward, God, faith and the new millennium: Christian beliefin an age of science, Oneworld Publication, London

2014.
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In a contemporary world that often extols self-confidence and selfishness, the message of
humility as a moral value remains relevant and can facilitate the cultivation of healthier
interpersonal relationships. Peter’s own experience of falling and subsequent redemp-
tion reminds us that everyone is susceptible to error, but also possesses the opportunity
for transformation and forgiveness. In today’s world, rife with conflicts and injus-
tices, the message of forgiveness and the possibility of conversion assume significance
in the endeavor to foster peace and reconciliation.

In his teachings, Saint Peter encouraged people to establish a community grounded
in love and compassion (1 Peter 3:8-12). His teachings underscore the significance of
solidarity and concern for others. In a contemporary society, often marked by division
and self-centeredness, the message of love and care for others can serve as an inspiration
to forge a more supportive and unified society. His teachings were focused on the con-
struction of a community rooted in love, cooperation, and devotion to God. This approach
was not only pivotal in the realm of morality, but also instrumental in the development
of social theology, becoming an integral component of Christian theology.

Numerous theologians and researchers focus on the figure of Saint Peter as a prin-
cipal disciple of Jesus Christ and one of the key architects of the foundational principles
of Christian theology.’ Saint Peter’s role as an instructor and leader in the evolution
of early Christian theology, based on the teachings and messages of Jesus Christ, holds
paramount significance. His intimate relationship with Jesus not only served as a spiritual
mentorship, but also as a source of teachings and messages that laid the groundwork
for the development of Christian theology. Peter bore witness to many pivotal events
in Jesus’ life, including the Transfiguration on Mount Tabor (Mark 9:2-10) and the Last
Supper (John 13-17), which enriched his comprehension of the Master’s teachings
and messages.

Throughout his lifetime, Saint Peter encountered numerous challenges and conflicts.
His denial of Jesus during His arrest, and his involvement in disputes within the early
Christian community, constituted significant moments demanding profound contempla-
tion and theological interpretation (Gal 2:12; Luke 22:54—62). Peter should thus be viewed
as a reconciling figure, influencing the perceptions of Christianity, not only due to his
role as the leading disciple of Jesus, but also owing to his vulnerabilities and strengths,
revealing a relatable character accessible to all Christians. " This underscores that theol-
ogy is not merely a static doctrine, but a dynamic discipline necessitating responses to
evolving situations and challenges.

18 M. Hengel, Saint Peter: The Underestimated Apostle, Wm. B. Eerdmans Publishing, Cambridge 2010.
19  P. Perkins, Peter: Apostle for the Whole Church, T&T Clark, London 2000, http://digital.casalini.it/9780567628664
(01.06.2024).
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Saint Peter’s legacy as a teacher and leader in the development of Christian theol-
ogy holds enormous importance for contemporary theologians and Christians alike.
His role as the guardian of the Church and a proponent of Jesus’ teachings contributed
to the formation of the moral and ethical underpinnings of Christianity, which continue
to underpin modern theology.

The significance of theology

Theology, for centuries, has played a significant role as a source of moral and ethical
norms in shaping human behavior.?® As societies evolve, new ethical and moral challenges
arise, such as cloning, euthanasia, or changing customs. Theology provides the context
and values that help us understand which decisions and attitudes are morally appropri-
ate in today’s ever-changing world. Theology — understood as the science of God and
spiritual aspects of reality — has played a crucial role in shaping human morality and
ethics throughout history. Values and norms derived from theological doctrines have
formed the basis for ethical concepts that have influenced the development of societies
over the centuries. Modern societies face new ethical dilemmas, and, in the face of these
challenges, theology helps us understand which decisions and attitudes are morally
appropriate. In this context, theology can assist in considering whether proposed new
solutions align with the divine order. For many individuals, theology serves as a source
of moral inspiration, helping them make difficult decisions in everyday life. However,
theology not only provides ready-made answers, but also encourages introspection and
discussions about morality.

In the contemporary world, where travel and migration are integral aspects of
many people’s lives, we observe an increasingly intense interplay of cultures and dif-
ferent traditions. In cities and regions with high levels of immigration, and due to
globalization, the presence of various cultures and languages is common. This creates
cultural richness, but also challenges related to communication and social integration.
Theology, as a scientific discipline dealing with the study of God, faith, and spiritual-
ity, plays a significant role in understanding the behaviors and beliefs of people from
different cultures. The modern world is more globalized than ever before. We interact
with people of diverse beliefs and cultures daily. Theology plays a crucial role in intercul-
tural dialogue, helping us comprehend the differences and similarities in our religious
beliefs. Building bridges between various religions and worldviews is essential for pro-
moting peace and mutual understanding.? Through the analysis of religious contexts,

20 H. De Cruz, J. De Smedt, A natural history of natural theology: The cognitive science of theology and philosophy of
religion, MIT Press, Massachusetts 2014.

21 A. Shorter, Toward a theology of inculturation, Wipf and Stock Publishers, 2006.
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beliefs, and value systems, theology enables a deeper understanding of the motiva-
tions and actions of individuals and communities from different parts of the world.
Theological research supports the development of intercultural dialogue, fostering
tolerance, respect, and cooperation among different cultures, which is crucial in today’s
global society.

The value of spirituality in a materialistic world is of great importance. As the world
becomes increasingly dominated by science and technology, theology plays a particularly
significant role in reminding us of the value of the spirit and spiritual aspects of life.?
In an era where numbers and facts dominate our understanding of reality, theology
opens the doors to more subtle, non-material areas of our existence. Technological pro-
gress brings many benefits, but can also lead to the neglect of the spiritual dimension
in people’s lives. This makes the need to understand and experience God even more
urgent. Technological advancements also bring new ethical challenges, such as issues
of privacy, artificial intelligence, and bioethics. Theology can provide valuable ethical
and moral guidance that supports the development of the right approach to these issues.
Spirituality and theology can address these questions, helping individuals find meaning
and value in their lives. In a world filled with technological solutions and daily activities,
people often begin to reflect on the meaningfulness of their lives.

Science and technology provide us with tools to study and control the material world.
They offer precise measurements, empirical evidence, and technical solutions to many of
our problems. However, theology emphasizes that not everything valuable can be sub-
jected to scientific analysis. There are issues that lie beyond the scope of measurements
and experiments, yet they hold immense significance for our emotional and spiritual
well-being. Theology helps us understand that not everything that matters is visible
or measurable. Our beliefs, moral values, love, hope, and the meaning of life often exist
beyond the reach of technological tools. These are internal experiences that cannot be
reduced to mathematical equations or described by computer code.? It is important to
remember that theology does not compete with science or technology. It is a comple-
mentary field that enhances our understanding of reality. Faith and reason are like two
wings on which the human spirit rises to contemplation. ?* Theology helps us make sense
of our experiences, question the purposes of life, and appreciate the spiritual richness
that arises from contemplation, prayer, and spiritual development.

22 ].C. Polkinghorne, One world: The interaction of science and theology, Templeton Foundation Press, West Con-
shohocke, Pennsylvania 2009.

23 A.Zadroga, The social dimension of christian love in the encyclicals Dilexit nos, Deus caritas est and Caritas in veritate,
“Annals of Theology/Roczniki Teologiczne” 71 (4), 2024.

24 John Paul I, Encyclical letter, Fides et ratio, of the supreme pontiff John Paul II: To the bishops of the Catholic Church
on the relationship between faith and reason, Vatican 1998.
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Ultimately, theology reminds us that our existence is more complex than just a col-
lection of facts and data. There is a mystery surrounding our existence, and theology
encourages us to reflect more deeply on it.* It provides us with a space for contemplating
values that go beyond materialism and consumerism, potentially leading to a greater
sense of fulfilment and harmony in our lives. For many people, theology serves as a source
of moral inspiration that leads to a more satisfying and fulfilling life, helping us find
a balance between the material world and the spiritual realm.

Theology offers answers to many existential questions we encounter in life, such
as the meaning of existence, the origin of the universe, and the nature of good and
evil. The contemporary world often presents challenges. Spirituality and theology can
answer these questions, helping individuals find meaning and value in their lives.
In a world full of technological solutions and everyday activities, people often start
to wonder about the meaning of their lives. Theology and the teachings of Saint Peter
can be used in the modern world, full of technology and technology, where spiritual
values also play a significant role and are important also for the younger generation
as well.

Modern society, dominated by rapid technological and scientific development, often
leads to the neglect of the spiritual dimension of life. The young generation, raised in
the digital age, may especially feel the need to find deeper meaning and values beyond
the materialistic world. Theology, as a discipline examining issues of faith, morality,
and spirituality, offers tools for reflection on important existential questions. The teach-
ings of Saint Peter, which emphasizes faith, humility, and community, can serve as
inspiration to seek spiritual fulfilment in a complex technological world. Saint Peter,
with his deep faith and commitment to building community, reminds us of the impor-
tance of interpersonal relationships and spiritual development. His teachings on humility,
love, and compassion can help young people find a balance between material achieve-
ments and spiritual development. In a world where technology often replaces direct
interpersonal contacts, the values promoted by St. Peter can be encouraged to create
more empathetic and supportive relationships. Furthermore, theology can provide young
people with the tools to think critically and reflect on the ethical challenges brought
by technological progress. Issues related to privacy, artificial intelligence, and bioeth-
ics require deep understanding and moral assessment. The teachings of Saint Peter,
with its emphasis on ethics and morality, can provide a solid basis for formulating
responsible and ethical decisions in the face of new technological challenges. Spiritual
and theological values, such as those promoted by Saint Peter, can also support the young
generation in their search for the meaning of life and fulfilment. In a world that often

25 D. Ganc, Navigating the Postmodern Landscape: Embracing Interdisciplinary Openness in Pastoral Theology , “Verbum
Vitae” 42 (1), 2024, p. 39-53.
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places emphasis on material success, theology reminds us of deeper values that can lead
to a lasting sense of happiness and harmony. Spirituality offers a space for introspec-
tion and contemplation, allowing individuals to explore their inner desires and aspira-
tions. Theology and the teachings of Saint Peter have the potential to play a significant
role in the lives of modern people, especially the young generation.?® In a world full of
technological solutions, spiritual values and reflection on life can provide the necessary
balance and deep meaning, leading to a more fulfilled and balanced life.

Conclusions

Saint Peter, as a close disciple of Jesus and a key figure in early Christian theology, played
aninstrumental role in shaping moral and ethical standards based on the Master’s teach-
ings. His deep faith, demonstrated by his unwavering belief in Jesus as the Messiah and
the Son of God, served as a cornerstone for the nascent Christian community. Peter’s
leadership and teachings provided the early Christians with a solid foundation upon
which contemporary theologians continue to build their reflections and interpretations
of Christian doctrines.

The teachings of Saint Peter are characterized by their emphasis on humility, faith,
and communal living. For instance, his exhortation to “be like-minded, be sympathetic,
love one another, be compassionate and humble” (1 Peter 3:8) underscores the importance
of community and mutual support. These principles are not only relevant, but also cru-
cial in today’s materialistic world, where individualism and self-interest often prevail.
For the young generation seeking guidance on how to live meaningfully without losing
the essence of existence, Peter’s theology offers a path centered on spiritual values and
moral integrity.

Peter’s role in the early Church was pivotal. He was one of the first disciples called
by Jesus, and his leadership was evident after Jesus’ resurrection — particularly during
the Pentecost, when he delivered a powerful sermon thatled to the conversion of thousands
(Acts 2:14—41). His contributions, referred to as heri, to the development of the Christian
community laid the groundwork for the spread of Christianity and the establishment of
the Church’s moral and ethical framework.

The legacy of Saint Peter remains a source of inspiration for those who wish to
explore the theological aspects of faith and morals. His teachings about God as a loving
Father and Jesus as the Messiah continue to resonate, offering profound insights into
the nature of the divine and the relationship between God and humanity. Peter’s life,

26 P.F. Borowski, St. Peter, Church and Religion as a Role Model for Modern Entrepreneurs, “The Person and the Chal-
lenges” 14 (1), 2024, p. 273-294.
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marked by moments of doubt and redemption, provides a relatable and encouraging
narrative for modern believers, referred to as hodie, emphasizing that personal failures
can be transformed into strengths through faith and divine grace.

Research results clearly confirm that the theology of St. Peter is still present in the mod-
ern world and has the potential to strengthen faith and build a more humane society that
promotes cooperation and love. His insistence on the centrality of love and forgiveness,
as well as his call for ethical behavior rooted in the teachings of Jesus, offer timeless
principles that can guide individuals and communities toward greater harmony and
understanding.

Saint Peter, who is mentioned over 150 times in the Bible, remains a source of spir-
itual support and inspiration for Christians today. His role in the early Church and his
contributions to Christian identity are undeniable. Peter’s experiences — from his initial
calling to his leadership in the early Christian community - reflect a journey of faith that
continues to inspire and instruct. His legacy is a valuable contribution to the theological
heritage of humanity, providing a rich source of wisdom and guidance for addressing
contemporary ethical and spiritual challenges.

The theology of Saint Peter, rooted in the teachings of Jesus and characterized by
its emphasis on faith, humility, and communal living, offers a timeless foundation
for contemporary reflections on Christian doctrine. For today’s young generation and
beyond, Peter’s legacy provides essential insights into living a spiritually fulfilling life
in a materialized world. His enduring influence underscores the relevance of his teach-
ings in promoting a more humane and compassionate society.
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Prawnoadministracyjne implikacje wystapienia
z Kosciota katolickiego

STRESZCZENIE

Wystapienie z KoSciota katolickiego, zaréwno formalne, jak i faktyczne, rodzi implikacje prawnokano-
niczne polegajace na zaciagnieciu ekskomuniki latae sententiae, ktéra zawiesza ochrzczonego w przystu-
gujacych mu uprawnieniach. Niektére osoby fizyczne chea, by akt odstepstwa miat skutki takze na forum
panstwowym. Domagaja sie zwlaszcza zobowigzania koscielnej osoby prawnej do sprostowania danych
odstepcy w ksiedze chrztéw, zakazu przetwarzania danych osobowych odstepcy oraz respektowania
skuteczno$ci ztozenia o§wiadczenia w inny sposéb niz wskazany w prawie kanonicznym. Wobec odmowy
spelnienia zgdan przez podmioty ko$cielne byly one kierowane do s3déw administracyjnych. Zgodna
linia orzecznictwa Naczelnego Sadu Administracyjnego potwierdza, ze organy pafistwowe odpowie-
dzialne za ochrone danych osobowych nie s3 wladne w dokonywaniu oceny skutecznosci aktu odstepstwa
z Kosciota katolickiego oraz nie moga wydawac decyzji administracyjnych nakazujacych dokonania wpiséw
w ksiegach chrztu prowadzonych przez koscielne osoby prawne. Jest ona oparta na zasadzie autonomii
iniezalezno$ci panstwa i Kosciota katolickiego, ktéra jest zawarta w prawie Rzeczypospolitej Polskiej oraz
w powszechnym i partykularnym prawodawstwie koécielnym.

StOWA KLUCZOWE

prawo kanoniczne, prawo administracyjne, formalne wystapienie z Kosciota katolickiego, ochrona danych
osobowych

Legal and Administrative Implications of Defection from the Catholic Church

ABSTRACT

Defection from the Catholic Church — whether formal or factual — entails consequences under canon law,
specifically the incurrence of a latae sententiae excommunication, which suspends the baptized person
from the rights granted to them by the Church. Some individuals seek for this act of defection to produce
effects also in the state legal order. In particular, they demand that ecclesiastical legal persons be obliged
to correct the defector’s personal data in the baptismal register, to cease processing their personal data,
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and to recognize the effectiveness of a declaration of defection submitted in a form other than that
prescribed by canon law. Due to the refusal of ecclesiastical entities to comply with such requests, these
matters have been brought before administrative courts. The consistent jurisprudence of the Supreme
Administrative Court confirms that state authorities responsible for personal data protection are not
competent to assess the validity of an act of defection from the Catholic Church and may not issue admin-
istrative decisions ordering entries to be made in baptismal registers maintained by ecclesiastical legal
persons. This position is based on the principle of autonomy and independence of the State and the Catholic
Church, as enshrined both in the legal system of the Republic of Poland and in universal and particular
canon law.

KEYWORDS

canon law, administrative law, formal defection from the Catholic Church, personal data protection

Wprowadzenie

Obecne w polskim spoleczenistwie procesy sekularyzacyjne' w swoim wymiarze zewnetrz-
nym przejawiaja sie nie tylko w odchodzeniu wiernych od praktyk religijnych, kontesto-
waniu nauczania Kosciota czy krytykowaniu postaw czesci duchowienistwa, ale réwniez
w decyzjach zmieniajacych status kanoniczny oséb. O ile wczesniej porzucanie wiary
odbywalo sie przede wszystkim w postaci ustnych deklaracji i faktycznego porzucenia
przynaleznosci do Kosciota instytucjonalnego, o tyle obecnie niektérzy wierni korzy-
staja z przepiséw wydanych przez Konferencje Episkopatu Polski, ktére formalizujg akt
porzucenia wspdlnoty Kosciota. Na wstepie wazne jest zatem rozréznienie pomiedzy
faktycznym a formalnym aktem wystgpienia z Kosciota. Faktyczny akt odstepstwa
moze mie¢ postaé apostazji, czyli zgodnie z kan. 751 KPK? catkowitego porzucenia
wiary chrzescijaniskiej, co moze dokonaé sie poprzez wstgpienie do wspdlnoty reli-
gijnej niechrzescijanskiej lub pozostawanie poza jakgkolwiek wspdlnotg religijng,
albo schizmy, ktéra polega na odmowie uznawania zwierzchnictwa Biskupa Rzymskiego
lub utrzymywania wspdlnoty z cztonkami Kosciota uznajacymi to zwierzchnictwo
(kan. 751 KPK). Jednak nie kazda apostazja czy schizma stanowi jednoczesnie formalny
akt wystgpienia z Ko$ciota, ten bowiem moze sie dokonaé jedynie po spelnieniu wymagan
formalnoprawnych. Co prawda obydwa rodzg skutki kanoniczne, ale zastosowanie sie
do zasad formalnych jest potwierdzeniem skutecznosci aktu wystgpienia, a ta stanowi

1 Zob.A.Ochman, Sekularyzacjai przemiany religijnosciw Polsce po 1989 roku w Swietle badari spotecznych, [w:] Wiara
i niewiara w Kosciot. Wyzwania kryzysu i poszukiwanie drig jego przezwyciezenia, red. K. Glombik, Opole 2023;
T. Adamczyk, P. Makosa, Przemiany religijnosci w spoleczenistwie polskim, ,Verbum Vitae” 42 (2024) 1, s. 1-15.

2 Codex Iuris Canonici, auctoritate Joannis Pauli PP. II promulgatus, ,Acta Apostolicae Sedis” 75 (1983), pars 1I,
s.1-317, zaktualizowany przektad na jezyk polski zatwierdzony podczas 391. Zebrania Plenarnego Konfe-
rencji Episkopatu Polski uchwalg nr 19/391/2022 z dnia 14 marca 2022 r. (dalej: KPK).
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dla niektérych wiernych opuszczajacych Kosciét katolicki istotny element podejmowa-
nych czynnoéci.

Zaréwno rzeczywiste, jak i formalne wystapienie z Kosciota rodzi w przypadku
niektérych oséb zadanie przeniesienia skutkdéw kanonicznych na grunt prawa pol-
skiego poprzez prawnoadministracyjne potwierdzenie tej czynnosci. Artykul ma stuzy¢
odpowiedzi na pytanie, czy takie zagdania sg skuteczne na forum prawnoadministra-
cyjnym. W tym celu przedstawiono kanoniczne akty prawne dotyczace formalnego
wystapienia z KoSciota, wskazano podstawy prawne zadan przeniesienia skutkéw
kanonicznych na porzadek prawnoadministracyjny oraz zarysowano judykature polskich
sadéw administracyjnych.

Wystapienie formalne w prawie kanonicznym

Analizujac przepisy dotyczace apostazji, nalezy przede wszystkim zwrdci¢ uwage
na list okélny Papieskiej Rady ds. Tekstéw Prawnych z 13 marca 2006 roku?, przestany
do konferencji episkopatéw. Zwrdcono w nim uwage na elementy konieczne do waznego
podjecia aktu formalnego wystapienia z Kosciota. Nalezg do nich: wewnetrzna decyzja
o formalnym wystapieniu z Kosciota, uzewnetrznienie tej decyzji oraz przyjecie tego
aktu przez kompetentna wtadze koscielng. Wydaje sie, Ze te elementy oddajg zaréwno
wole czlowieka, jak i jej uzewnetrznienie oraz odebranie tego o§wiadczenia przez kom-
petentny organ®.

W odpowiedzi na okdlnik Papieskiej Rady ds. Tekstéw Prawnych Konferencja Episko-
patu Polski 27 wrze$nia 2008 roku wydata Zasady postepowania w sprawie formalnego aktu
wystgpienia z KoSciota®. Dokument ten miat charakter instrukeji, a wiec aktu wykonaw-
czego do ustawy. W jego mysl, skutecznego kanonicznie aktu odstepstwa mogta dokonaé
tylko osoba pelnoletnia, zdolna do czynnosci prawnych, osobiscie, w sposéb §wiadomy
i wolny, w formie pisemnej, w obecnosci proboszcza swego kanonicznego miejsca sta-
tego lub tymczasowego zamieszkania i dwdch petnoletnich swiadkéw. Jednoczesnie
zalecano, by w miare mozliwos$ci przynajmniej jednym ze Swiadkéw byt kto$ z rodzicow

3 Papieska Rada ds. Tekstéw Prawnych, List Okélny z dnia 13 marca 2006 r., ,Miesiecznik Pasterski Plocki”,
91 (2006), s. 242—244.

4  Taostatnia przestanka, konieczna do zaistnienia actus formalis defectionis ab Ecclesia, stala sie przedmiotem
sporu pomiedzy Stolica Apostolska a Konferencja Episkopatu Niemiec w kontekscie podatku koscielnego
i deklarowania przez dotychczasowych katolikéw bezwyznaniowosci wobec przedstawiciela wladzy
panstwowej, co dla Kosciota w Republice Federalnej Niemiec stanowilo wlasciwg forme wystapienia
ze wspélnoty Kosciola. Zob. Grundgesetz fiir die Bundesrepublik Deutschland (23.05.1949), art. 140 inkorporujacy
postanowienia art. 137 ust. 6 Konstytucji weimarskiej z 1919 r.; M.. Kosek, Czy mozliwa jest recepcja niemieckiego
modelu podatku koScielnego w Polsce?, ,Forum Kanoniczne” 7 (2006), s. 49—-62.

5 ,Akta Konferencji Episkopatu Polski” 14 (2008), s. 89-91.
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lub chrzestnych odstepcy (n. 5). Dodatkowo akt ten miat by¢ zlozony osobiscie i zawie-
raé¢ wyrazng wole opuszczenia Kosciola, a takze dane personalne odstepcy i §wiadkéw,
motywacje, doktadne dane dotyczgce daty i parafii chrztu, z zalgczeniem swiadectwa
chrztu oraz informacjg o dobrowolnosci aktu i $wiadomosci kanonicznych konsekwencji
wynikajacych z jego zlozenia (n. 6). WyraZnie przy tym zaznaczono, ze skutkéw kano-
nicznych nie wywotuje oswiadczenie zlozone przed urzednikiem cywilnym lub przestane
drogg pocztows czy elektroniczng (n. 7).

Po przeprowadzonej rozmowie duszpasterskiej, w trakcie ktérej proboszcz prébowat
odwies¢ sktadajgcego dokumenty, oraz po zbadaniu dokumentéw tozsamosci odstepcy
i swiadkéw, a takze zweryfikowaniu, czy o§wiadczenie zawiera wszystkie konieczne
dane, potwierdzal on dokument swoim podpisem i pieczecig parafialng, umieszczajgc
date, a nastepnie uwierzytelniong kopie tego dokumentu przesytat do kurii swojej diece-
zji. Kuria diecezjalna, jesli nie stwierdzita nowych okolicznosci, polecata proboszczowi
parafii chrztu odstepcy dokonanie stosownego wpisu do parafialnej ksiegi ochrzczo-
nych. Prawodawca partykularny stwierdzal réwniez, ze nie jest mozliwe wykreslenie
informacji o przyjetym sakramencie z ksiegi chrztu (n. 11).

Akt ten byt wielokrotnie krytykowany za zbytni formalizm, zwtaszcza w postaci
koniecznosci angazowania §wiadkow i wymagan dotyczacych podania motywacji
dokonania aktu apostazji. W stosowaniu przepiséw kanonicznych pojawit sie jednak
jeszcze inny problem. W 2009 roku papiez Benedykt XVI wydat motu proprio Omnium
in mentem®, w ktérym dokonat nowelizacji niektérych przepiséw kodeksowych, w tym
kan. 1086 § 1, kan. 1117 i kan. 1124, z ktérych usunat sformutowanie actus formalis defectionis
ab Ecclesia catholica. Tym samym pojecie to zostato usuniete z KPK. W zwigzku z tym
nalezy zauwazy¢, ze instrukcja jako akt wydany do ustawy ustata wraz z nowelizacja
KPK i Zasady postepowania w sprawie formalnego aktu wystgpienia z KoSciota przestaty obo-
wigzywac (zob. kan. 34 § 3 KPK). Jednak od momentu wydania Zasad przez Konferencje
Episkopatu Polski niekt6rzy biskupi diecezjalni promulgowali je jako ustawe partykularna
i tym samym niektdre diecezje w Polsce posiadaly procedure formalnego wystapienia
z Koéciota, inne za$ nie, przy czym nawet te ostanie stosowaly Zasady mimo utraty przez
nie mocy prawne;j.

W celu uporzgdkowania tej materii Konferencja Episkopatu Polski wydata 7 pazdzier-
nika 2015 roku dekret ogélny w sprawie wystgpien z Kosciota oraz powrotu do wspdlnoty
Kosciota. Dekret ten po recognitio Stolicy Apostolskiej wszedt w zycie 19 lutego 2016 roku”.
Aktualne przepisy nie réznig sie w znaczacy sposéb od Zasad z 2008 roku®. Nie analizujac

6  Benedykt XVI, List apostolski motu proprio ,Omnium in mentem” na temat zmian w Kodeksie Prawa Kanonicznego,
,LOsservatore Romano. Wydanie Polskie” 31 (2010) 5, s. 13—14.

7 Konferencja Episkopatu Polski, Dekret ogélny w sprawie wystgpiei z KoSciota oraz powrotu do wspélnoty KoSciota
(7.10.2015), ,,Akta Konferencji Episkopatu Polski” 27 (2015), s. 101-104.

8 Zauwazalna zmiana dotyczy braku obecnosci $wiadkéw przy dokonywania aktu wystgpienia z Kosciota.
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catego dekretu ogdlnego, co wykraczaloby poza cele artykutu, nalezy zwréci¢ uwage
na te przepisy, ktére mogg stanowi¢ podstawe roszczen na gruncie prawa panstwowego.
Przyjawszy te optyke, trzeba przede wszystkim zauwazy¢ przestanki majgce wptyw
na wazno$¢ aktu wystgpienia z Kosciota.

Kanoniczy prawodawca partykularny zalicza do nich przyjecie oswiadczenia woli
o wystapieniu z Kosciola przez kompetentng wladze koscielng. Aby moglo by¢ ono
uznane za skuteczne, musi by¢ wyrazone przez osobe pelnoletnig (kan. 98 § 112 KPK),
zdolng do czynnosci prawnych, w sposéb §wiadomy i wolny (kan. 124126 KPK). Ponadto
musi by¢ zlozone osobiscie, w formie pisemnej, wobec proboszcza swego miejsca sta-
tego lub tymczasowego zamieszkania (n. 1). Chodzi tu oczywiscie o kanoniczne miejsce
zamieszkania (kan. 102 KPK), a nie zameldowanie administracyjne®. Jednoczesnie
nie wywoluje skutkéw prawnych oswiadczenie woli przestane droga pocztowa, droga
elektroniczng oraz ztozone przed urzednikiem cywilnym (n. 6)%.

Oswiadczenie woli musi zawiera¢ dane personalne odstepcy, dane dotyczace daty
i parafii chrztu, przy czym jezeli chrzest miat miejsce w innej parafii niz parafia aktu-
alnego statego lub tymczasowego zamieszkania odstepcy, os§wiadczajacy powinien
przedstawié pelne $wiadectwo chrztu. O$wiadczenie powinno zawieraé wole i motywacje
zerwania wspélnoty z Kosciotem katolickim z zaznaczeniem dobrowolnosci tego aktu
oraz $wiadomosci jego konsekwencji kanonicznych, co odstepca poswiadcza wiasno-
recznym podpisem (n. 2).

Jezeli oswiadczenie woli o wystapieniu z Kosciota spelnia wszystkie wymogi formalne,
a proboszcz nabyt pewnosé moralng co do wolnej decyzji odstepcy zerwania wspdlnoty
z Kosciotem, zobowigzany jest do zachowania oryginatu o§wiadczenia woli w archiwum
parafii i przestania jego kopii oraz kopii swiadectwa chrztu odstepcy do kurii swojej
diecezji (n. 4). Dokonanie formalnoprawnej weryfikacji oéwiadczenia woli o wystgpieniu
z Ko$ciota nalezy do ordynariusza miejsca, ktéry po stwierdzeniu poprawnosci formalnej
aktu powinien poleci¢ proboszczowi parafii miejsca chrztu odstepcy dokonanie wpisu
do ksiegi ochrzczonych (n. 7). Jako ze prawodawca koscielny nie przewidzial wysta-
wiania zadwiadczenia potwierdzajgcego fakt wystapienia z Kosciota, akt chrztu wraz
z przywolang adnotacjg jest swiadectwem dokonania aktu odstepstwa.

Niezastosowanie sie do przepiséw formalnych skutkuje niezaistnieniem przestanek
aktu wystapienia z Kosciota katolickiego. Nie znaczy to jednak, ze nie rodzi skutkéw
kanonicznych wtasciwych dla przestepstwa apostazji, o ktérym mowa w kan. 1364 KPK,

9 Art. 25 ustawy z dnia 24.09.2010 r. 0 ewidencji ludnosci, t.j. Dz.U. z 2025 r. poz. 274.

10 Dotyczy to o$wiadczen ztozonych przez obywateli polskich (aktualnych lub bytych) zamieszkujacych teren
Republiki Federalnej Niemiec, a ochrzczonych na terenie Polski, ktérzy tam zlozyli takie o§wiadczenie
wobec urzednika pafistwowego.

11 Tres$¢ wpisu jest nastepujaca: ,Dnia ... w Parafii ... w ... zlozyl(a) formalne o§wiadczenie woli o wystapieniu
z KoSciota katolickiego” (n. 10).
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te bowiem bedg miaty miejsce, jezeli odstepca w widzialny sposéb porzuci wspdlnote
Kosciota katolickiego lub w przypadku schizmy przejdzie do wspdlnoty koscielnej
nieuznajgcej zwierzchnictwa Biskupa Rzymu, jednak do ich stwierdzenia na forum
zewnetrznym konieczne bedzie postepowanie sgdowe lub karnoadministracyjne i wyda-
nie wyroku lub dekretu o zaciagnieciu kary kanoniczne;j.

Akty prawa panstwowego i wspdlnotowego

Badajac mozliwosé prawnoadministracyjnych skutkéw aktu wystgpienia z Kosciota,
nalezy przede wszystkim wskazaé podstawy prawne do przenoszenia kanonicznych
skutkéw odstepstwa na polski porzadek prawny. Zdaniem oséb cheacych widzieé
mozliwo$¢ takiego przeniesienia trzeba odnies¢ sie do aktéw prawa panstwowego
i wspdlnotowego.

Podstawowym aktem jest art. 25 ust. 3 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej'?,
w ktérym ustrojodawca stwierdzit, ze:

Stosunki miedzy panistwem a kosciotami i innymi zwigzkami wyznaniowymi sg ksztaltowane
na zasadach poszanowania ich autonomii oraz wzajemnej niezaleznosci kazdego w swoim
zakresie, jak réwniez wspétdziatania dla dobra cztowieka i dobra wspélnego.

Przywotana zasada konstytucyjna reguluje relacje pomiedzy panistwem a Kosciotami
i innymi zwigzkami wyznaniowymi. Zgodnie z nig takze stosunki miedzy panistwem
a Kosciotem katolickim powinny by¢ ksztattowane na zasadach poszanowania autonomii
tych podmiotéw oraz wzajemnej niezaleznosci kazdego w swoim zakresie, jak rowniez
wspéldziatania dla dobra czlowieka i dobra wspdlnego. Z tej zasady wynika, ze sady
powszechne nie maja prawa ingerencji w wewnetrzne sprawy zwigzkow wyznanio-
wych, a zatem takze w wewnetrzne dzialania prawne Kosciota katolickiego. Do takich
nalezy tez zaliczy¢ kwestie odnoszace sie do przyjmowania albo wykluczania wiernych
ze wspélnoty.

Zbiezny z zasada konstytucyjng jest art. 1 Konkordatu, w ktérym uktadajace sie
strony zapisaly, ze:

Rzeczpospolita Polska i Stolica Apostolska potwierdzajg, ze Paristwo i Kosciét katolicki sg —

kazde w swej dziedzinie — niezalezne i autonomiczne oraz zobowiazuja si¢ do pelnego posza-

nowania tej zasady we wzajemnych stosunkach i we wspétdziataniu dla rozwoju czlowieka

i dobra wspdlnego®.

12 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2.04.1997 r., Dz.U. z 1997 r. Nr 78, poz. 483.

13 Konkordat miedzy Stolica Apostolskg i Rzeczapospolitg Polskg, podpisany w Warszawie dnia 28 lipca 1993 r.,
Dz.U.z1998 r. Nr 51, poz. 318.
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Zasade te nalezy rozpatrywaé wraz z deklaracjami ztozonymi przez strony we wpro-
wadzeniu do umowy" oraz deklaracjg rzadu Rzeczypospolitej Polskiej z 15 kwietnia
1997 roku, w mysl ktorej:

Zasadawyrazona w artykule 1, wedtug ktdrej Paristwo i Kodcidl sq niezalezne i autonomiczne,
jest w istocie nadaniem wyrazu prawnego praktyce, jaka wytworzyta sie w Polsce na prze-
strzeni ostatnich lat. Oznacza ona rezygnacje z takiego pojmowania norm konstytucyjnych,
ktére wyrazalo stosunek antagonistyczny, na rzecz wyktadni zaktadajgcej wspétdziatanie
dla rozwoju cztowieka i dobra wspdlnego®.

Zasada autonomii i niezaleznosci, o ktorej mowa w art. 1, jest dodatkowo wzmoc-
niona przez art. 27 i 28 Konkordatu. W mysl art. 27 sprawy wymagajace nowych lub
dodatkowych rozwigzan powinny by¢ regulowane za pomocg uméw pomiedzy ukta-
dajacymi sie stronami albo uzgodnien pomiedzy rzagdem RP i Konferencja Episko-
patu Polski, przy czym ta musi do nich zosta¢ upowazniona przez Stolice Apostolsky.
Z kolei art. 28 zobowigzuje strony do dyplomatycznego usuwania réznic interpreta-
cyjnych, wyklucza to zatem jednostronnos¢ i arbitralno$¢ dziatan zaréwno panstwa,
jak i Kosciota.

Zasada autonomii i niezalezno$ci pafistwa i Kosciota obecna jest takze w ustawie
o stosunku Panistwa do Kosciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej*. W kontek-
Scie tresci artykutu nalezy zwrdcic¢ uwage przede wszystkim na art. 2 ustawy, w ktorym
prawodawca stwierdza, ze:

Ko$cidt rzadzi sie w swych sprawach wiasnym prawem, swobodnie wykonuje wiadze
duchowna i jurysdykcyjna oraz zarzadza swoimi sprawami.

Przedstawione unormowania prowadza zatem do wniosku, ze panstwo gwarantuje
Kosciotowi samodzielne tworzenie wlasnego prawa oraz postugiwanie sie nim, jednak
instytucje koscielne nie s3 wytgczone spod jurysdykeji organéw paristwowych?”. Nie ozna-
cza to, ze organy te moga oceniac zasadnosc i poprawnos¢ ustawodawstwa koscielnego,

14 ,Stolica Apostolska i Rzeczpospolita Polska — dazac do trwalego i harmonijnego uregulowania wzajemnych
stosunkéw [...] kierujac sie wymienionymi wartoéciami oraz powszechnymi zasadami prawa miedzyna-
rodowego, facznie z normami dotyczgcymi poszanowania praw czlowieka i podstawowych swobdd oraz
wyeliminowania wszelkich form nietolerancji i dyskryminacji z powodéw religijnych’.

15 Os$wiadczenie Rzgdowe z dnia 26 stycznia 1998 r. w sprawie Deklaracji Rzadu Rzeczypospolitej Polskiej
z dnia 15 kwietnia 1997 r. w celu zapewnienia jasnej wykladni przepiséw Konkordatu miedzy Stolica
Apostolska a Rzeczapospolitg Polsks, podpisanego w Warszawie w dniu 28 lipca 1993 r., M.P. z 1998 r.
Nr 4, poz. 51.

16 Ustawa z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku Pafstwa do Kosciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej,
t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 1966.

17 C. Janik, Zasada niezaleznosci i autonomii panistwa i KoSciota w swoim zakresie naczelng zasadg Konkordatu,
[w:] Konkordat Polski 1993, red. M. Winiarczyk-Kossakowska, C. Janik, P. Borecki, Warszawa 2019, s. 79.
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a jedynie ze podmioty koscielne, tak samo jak inne osoby prawne, moga by¢ stronami
postepowan przed sgdami powszechnymi®.

Zagadnienie stanowigce temat artykutu nalezy rozpatrywac réwniez w kontekscie
prawodawstwa dotyczacego ochrony danych osobowych. Juz w 1995 roku Parlament
Europejski oraz Rada Unii Europejskiej wydaty dyrektywe o ochronie oséb w zwigzku
z przetwarzaniem danych osobowych', natomiast ustawodawca polski promulgowat
w 1997 roku ustawe o ochronie danych osobowych?.

Zgodnie z dyrektywa:

1. Panstwa Czlonkowskie zabraniajg przetwarzania danych osobowych ujawniajacych pocho-
dzenie rasowe lub etniczne, opinie polityczne, przekonania religijne lub filozoficzne,

przynalezno$¢ do zwigzkéw zawodowych, jak rdwniez przetwarzanie danych dotyczacych
zdrowia i zycia seksualnego.

2. Ustep 1 nie ma zastosowania w przypadku gdy: [...]

d) przetwarzanie danych jest dokonywane w ramach legalnej dziatalnosci wspartej odpo-
wiednimi gwarancjami przez fundacje, stowarzyszenie lub inng instytucje nienastawiong
naosigganie zysku, ktdrej cele majg charakter polityczny, filozoficzny, religijny lub zwigz-
kowy, pod warunkiem ze przetwarzanie danych odnosi sie wylgcznie do czlonkéw tej
instytucji lub 0s6b majacych z nig regularny kontakt w zwigzku z jej celami oraz, ze dane
nie zostang ujawnione osobie trzeciej bez zgody osdb, ktérych dane dotyczg.

Z brzmienia dyrektywy oraz art. 27 ustawy o ochronie danych z 1997 roku wynika
zatem, ze Koécioty i zwigzki wyznaniowe mogly przetwarzaé dane osobowe, gdy byto to
niezbedne do wykonania zadan statutowych, z zastrzezeniem, ze dotyczy to wylgcznie
ich cztonkéw albo 0séb utrzymujacych z nimi state kontakty w zwigzku z ich dziatal-
noscig oraz ze zapewnione zostaly petne gwarancje ochrony przetwarzanych danych.

18 Zob. Polskie prawo konstytucyjne, red. W. Skrzydlo i in., Lublin 2008, s. 108-111.

19 Dyrektywa Parlamentu Europejskiego oraz Rady Unii Europejskiej nr 95/46 z 24 pazdziernika 1995 r.
o ochronie 0s6b w zwigzku z przetwarzaniem danych osobowych oraz o swobodnym obiegu tych danych,
Dz.U.UE. L. z1995r., 281.31.

20 T.j. Dz.U. z 2016 r. poz. 677. Ustawodawca odnosit sie do interesujgcej nas czesci dyrektywy w art. 27:
,1. Zabrania sie przetwarzania danych ujawniajacych pochodzenie rasowe lub etniczne, poglady poli-
tyczne, przekonania religijne lub filozoficzne, przynalezno$¢ wyznaniows, partyjna lub zwigzkowa,
jak réwniez danych o stanie zdrowia, kodzie genetycznym, nalogach lub zyciu seksualnym oraz danych
dotyczacych skazan, orzeczen o ukaraniu i mandatéw karnych, a takze innych orzeczen wydanych
w postepowaniu sgdowym lub administracyjnym. 2. Przetwarzanie danych, o ktérych mowa w ust. 1,
jest jednak dopuszczalne, jezeli: [...] 4) jest to niezbedne do wykonania statutowych zadan kosciotéw
i innych zwigzkéw wyznaniowych, stowarzyszen, fundacji lub innych niezarobkowych organizacji lub
instytucji o celach politycznych, naukowych, religijnych, filozoficznych lub zwigzkowych, pod warunkiem,
ze przetwarzanie danych dotyczy wylgcznie cztonkéw tych organizacji lub instytucji albo 0séb utrzy-
mujacych z nimi stale kontakty w zwigzku z ich dzialalno$cia i zapewnione sa pelne gwarancje ochrony
przetwarzanych danych”.
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Aktualnie obowigzuja: rozporzadzenie Parlamentu Europejskiego z 27 kwietnia
2016 roku w sprawie ochrony 0séb fizycznych w zwigzku z przetwarzaniem danych
osobowych? oraz ustawa z dnia 10 maja 2018 roku o ochronie danych osobowych?2.
W odniesieniu do mozliwych roszczen dotyczacych wystgpienia z Kosciota katolickiego
nalezy przywotaé przede wszystkim art. 91.1 RODO, zgodnie z ktérym:

Jezeli w panstwie cztonkowskim w momencie wejscia niniejszego rozporzadzenia w zycie
koscioty i zwigzki lub wspdlnoty wyznaniowe stosuja szczegdlowe zasady ochrony oséb fizycz-
nych w zwigzku z przetwarzaniem, zasady takie moga by¢ nadal stosowane, pod warunkiem
ze zostang dostosowane do niniejszego rozporzadzenia.

Nalezy zauwazy¢, ze Koscidt katolicki w Polsce w dniu wejécia w zycie RODO posiadat
uregulowania dotyczace danych osobowych 0sdb fizycznych. Opieraly sie one na wydanej
23 wrzesnia 2009 roku przez Konferencje Episkopatu Polski instrukcji Ochrona danych
osobowych w dziatalnosci Kosciota katolickiego w Polsce?. Do Instrukcji zostaly dotgczone
odpowiedzi Generalnego Inspektora Ochrony Danych Osobowych na postawione mu
pytania dotyczace dziatalnosci Kosciota katolickiego w Polsce. W kontekscie tematu
artykutu interesujace jest pytanie nr 9: ,,Czy osobie, ktéra zamierza wystgpic z KoSciota,
przystuguje prawo zgdania usuniecia danych osobowych z ksigg koscielnych?”. W odpo-
wiedzi Generalny Inspektor Ochrony Danych Osobowych uznat, Ze:

Nie przystuguje, gdyz zasady archiwizowania informacji zawartych w ksiegach koscielnych
wynikaja z innych niz ustawa o ochronie danych osobowych regulacji, a mianowicie z przepi-
séw Kodeksu Prawa Kanonicznego (kan. 535 Kodeksu Prawa Kanonicznego), ktéry wskazuje
na konieczno$¢ statego przechowywania informacji zwigzanych z dziatalnoscig Kosciotaiich
odpowiedniego zabezpieczenia. Fakt wystapienia z Ko$ciola jest odnotowywany w ksiedze
chrztéw. W zakresie nieuregulowanym przepisami wyzej wskazanego kodeksu zastosowanie
znajda zasady wynikajace z ustawy o ochronie danych osobowych — np. prawo do aktualizacji
danych iich poprawiania (art. 35 ust. 1).

21 Rozporzadzenie Parlamentu Europejskiego i Rady (UE) 2016/679 z 27 kwietnia 2016 r. w sprawie ochrony
0s6b fizycznych w zwigzku z przetwarzaniem danych osobowych i w sprawie swobodnego przeplywu takich
danych oraz uchylenia dyrektywy 95/46/WE, Dz.U. UE L 199 z 4.05.2016 1., s. 1 (dalej: RODO).

22 Ustawa z dnia 10 maja 2018 r. o ochronie danych osobowych, t.j. Dz.U. z 2019 r. poz. 1781. Ustawa stuzy
stosowaniu RODO oraz w zakresie swojej regulacji wdraza dyrektywe Parlamentu Europejskiego i Rady
(UE) 2016/680 z 27 kwietnia 2016 r. w sprawie ochrony oséb fizycznych w zwigzku z przetwarzaniem danych
osobowych przez wlasciwe organy do celéw zapobiegania przestepczo$ci, prowadzenia postepowan przy-
gotowaweczych, wykrywania i §cigania czynéw zabronionych i wykonywania kar, w sprawie swobodnego
przeplywu takich danych oraz uchylajaca decyzje ramowa Rady 2008/977/WSiSW.

23 Konferencja Episkopatu Polski, Ochrona danych osobowych w dziatalnosci Kosciola katolickiego w Polsce. Instruk-
cja opracowana przez Generalnego Inspektora Ochrony Danych Osobowych oraz Sekretariat Konferencji Episkopatu
Polski z dnia 23 wrze$nia 2009 ., ,,Akta Konferencji Episkopatu Polski” 16 (2009) 2, s. 53—59. Zob. M. Czelny,
Ochrona danych osobowych w dziatalnosci KoSciota katolickiego w Polsce, ,Studia z Prawa Wyznaniowego” 14 (2011),
S. 241-268.
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Opinia Generalnego Inspektora Ochrony Danych Osobowych zostala zatem oparta
na przepisach kan. 535 KPK, ktéry dotyczy obowigzku prowadzenia ksigg parafialnych,
a zwlaszcza ksiegi chrztu, matzenstw i zmartych?. Jednoczesnie odsytata do ustawy
o ochronie danych osobowych, co korelowato z odpowiedzig nr 1 stwierdzajaca, ze Kosciét
katolicki podlega ustawie o ochronie danych osobowych odnoénie do przetwarza-
nia danych na potrzeby Kosciota i instytucji dziatajacych w jego obrebie, przy czym
w mniejszym zakresie znajduje ona zastosowanie do przetwarzania danych wyltacznie
cztonkéw Kosciota.

Aktualne przepisy kanoniczne dotyczace ochrony danych osobowych znajdujg sie
w wydanym w 2018 roku przez Konferencje Episkopatu Polski dekrecie ogélnym?.
Zostal on wydany przed wejéciem w zycie RODO, ale odnoszgc sie do juz przywotanego
art. 91, nalezy zauwazy¢, ze skoro w momencie jego wejscia w zycie Kosciot miat wlasny
system ochrony danych, ktéry obecnie dostosowat do RODO, to ma on zastosowanie
do oceny zasadnosci zgdan oséb, ktére dokonaty aktu wystgpienia z Koéciota. A zatem
tylko dekret, a nie RODO czy ustawe o ochronie danych osobowych, nalezy stosowaé
do publicznych koscielnych 0séb prawnych w zakresie wykonywania przez nie dziatal-
noéci wewnetrznej, czyli dzialalno$ci: ,w swoim zakresie”?, ,w swojej dziedzinie”?,
»swoich spraw”?®. Natomiast w res mixtae koscielne osoby prawne muszg si¢ stosowac
zaréwno do RODO, jak i ustawy o ochronie danych osobowych, jednak przetwarzanie
danych osobowych zawartych w ksiegach, o ktérych mowa w kan. 535 KPK, do takiej
kategorii nie nalezy.

Powyzsza teza wynika z art. 7 pkt 2 dekretu Konferencji Episkopatu Polski, zgodnie
z ktérym:

Przetwarzanie danych wrazliwych dopuszczalne jest wylgcznie w stosunku do 0séb ochrzczo-

nych w KoSciele katolickim i tych, ktérzy po chrzcie zostali do niego przyjeci (cztonkéw

Kosciota), acznie z tymi, ktérzy ztozyli formalne o§wiadczenie woli o wystgpieniu z Ko$ciota

katolickiego, zgodnie z wewnetrznymi przepisami Kosciota (,,bytych cztonkéw Kosciota”) oraz

0s6b utrzymujacych z nim state kontakty w zwigzku z realizacjg celéw Kosciota w ramach
uprawnionej dziatalnosci prowadzonej z zachowaniem odpowiednich zabezpieczen. Dane te
nie s3 ujawniane poza Kosciotem bez zgody 0séb, ktérych dane dotycza.

»

24 Zob. J. Adamczyk, Ksiggi parafialne w Swietle obowigzujgcych przepiséw, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny”
24 (2016) 2, 5. 167—184.

25 Konferencja Episkopatu Polski, Dekret ogélny w sprawie ochrony oséb fizycznych w zwigzku z przetwarzaniem
danych osobowych w KoSciele katolickim wydany przez Konferencje Episkopatu Polski, w dniu 13 marca 2018 v., podczas
378. Zebrania Plenarnego w Warszawie, na podstawie kan. 455 Kodeksu Prawa Kanonicznego, w zwigzku z art. 18
Statutu KEP, po uzyskaniu specjalnego zezwolenia Stolicy Apostolskiej z dnia 3 czerwca 2017 7., ,Akta Konferencji
Episkopatu Polski” 30 (2018), s. 31-45.

26 Art. 25, ust. 3 Konstytucji RP.

27  Art. 1 konkordatu pomiedzy Stolicg Apostolska a Rzeczapospolita Polsks.

28 Art. 2 ustawy z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku Pafistwa do Ko$ciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej.
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Osoba, ktérej dane dotyczg, w tym takze osoba dokonujgca aktu odstepstwa, ma prawo
z3dania od administratora niezwlocznego usuniecia danych osobowych, a administra-
tor ma obowiazek bezzwlocznego ich usuniecia, jezeli nie sg juz niezbedne do celéw,
dla ktérych zostaly zebrane lub w inny sposéb przetwarzane, lub osoba, ktérej dane
dotycza, cofneta zgode, na ktdrej opiera sie przetwarzanie danych, i nie ma innej pod-
stawy prawnej przetwarzania lub byly przetwarzane niezgodnie z prawem?. Jednak
z3danie to nie przystuguje w przypadku, gdy dane dotycza udzielonych sakramentéw
badZ w inny sposéb odnoszg sie do kanonicznego statusu osoby*.

Skutki administracyjne aktu wystapienia z Kosciola

Zgodnie z przedstawionymi aktami prawnymi zaréwno z obszaru prawa unijnego i pol-
skiego, jak i kanonicznego osoby fizyczne, ktére dokonaty formalnego aktu odstepstwa
badz uwazaly, ze dokonaly takiego aktu, przedstawialy zagdania majace mie¢ skutki
na forum pozakanonicznym. Dotyczyly one: zobowigzania ko$cielnej osoby prawnej
do sprostowania danych odstepcy z ksiegi chrztéw, zakazu przetwarzania danych
osobowych odstepcy oraz respektowania skutecznosci ztozenia o§wiadczenia w inny
sposéb niz wskazany w prawie kanonicznym. Zadania te znalazly swoje odzwierciedlenie
w wyrokach sgdéw administracyjnych.

Egzemplifikacyjne s3 dwa wyroki Naczelnego Saqdu Administracyjnego. Pierwszy
zostal wydany 9 lutego 2016 roku*, a wiec przed zmiang prawodawstwa koscielnego i wej-
Sciem w zycie RODO oraz nowej ustawy o ochronie danych osobowych. Drugi pochodzi
z 6 marca 2019 roku*, a zatem zostal wydany na podstawie zmienionych przepiséw.

Pierwszy z przywolanych wyrokéw odnosit sie do Zzgdania osoby, ktéra zamie-
rzajac wystapi¢ z Kosciota, przestata do proboszcza parafii chrztu pismo, w ktérym
powolujac sie na art. 60 k.c. i art. 2 pkt 2a ustawy o gwarancjach wolnosci sumienia
i wyznania*, poinformowala, ze wystepuje z Kosciota katolickiego, oraz zazadata
naniesienia adnotacji o tym o§wiadczeniu w ksiedze chrztu. Proboszcz parafii odméwit
z3dania, powotujac sie na niezachowanie zasady formalnego wystapienia z KoSciota.
Wobec odmowy odstepca przestal wniosek do Gtéwnego Inspektora Ochrony Danych
Osobowych (GIODO) o wydanie decyzji administracyjnej zobowigzujacej proboszcza

29 Konferencja Episkopatu Polski, Dekret 0gélny, art. 14, pkt 1.
30 Tamze.
31 TOSK2691/15, LEX nr 2036057.

32 Wyrok Naczelnego Sadu Administracyjnego w Warszawie z 6 marca 2019 r., sygn. akt I OSK 1294/17,
LEX nr 2676051.

33 Ustawa z dnia 23 kwietnia 1964 r. — Kodeks cywilny, t.j. Dz.U. z 2024 r. poz. 1061, 1237.
34 T.j.Dz.U.z2023r. poz. 265.
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parafii do dokonania zgdanej adnotacji. GIODO nakazat proboszczowi naniesienie zmian
w ksiedze chrztéw, argumentujac, ze skuteczno$¢ wystgpienia z Kosciota katolickiego
nie moze by¢ rozpatrywana na gruncie jego regulacji wewnetrznych. W dalszej kolejnosci
proboszcz wniést do GIODO o ponowne rozpatrzenie sprawy, ale ten utrzymat decy-
zje. Wobec tego proboszcz parafii wnidst do Wojewddzkiego Sqdu Administracyjnego
o uchylenie zaskarzonej decyzji. Sad uznat zasadnos¢ skargi, stwierdzajac, ze:

nie sposéb zaakceptowaé sytuacji, w ktdrej o przynaleznosci do Kosciota, lub jej braku,
rozstrzygalby organ panstwowy, jakim jest GIODO, na podstawie przepiséw powszechnie
obowigzujacych®.

GIODO wnibdst skarge kasacyjng, ale Naczelny Sad Administracyjny oddalit jg,
stwierdzajac:

Sprawy sporne dotyczace problematyki przynaleznosci do Kosciota katolickiego, w tym wysta-
pienia z tego kosciota, s sprawami koscielnymi, ktére winny by¢ rozstrzygane na zasadach
i w trybie okre§lonym przez prawo koscielne®.

W uzasadnieniu wyroku Naczelny Sad Administracyjny uznal, ze w odniesieniu
do zbioréw danych o0séb nalezacych do Kosciota katolickiego GIODO nie jest wladny
ani do rozpatrywania skarg w sprawach dotyczacych przepiséw o ochronie danych
osobowych*, ani wydawania decyzji administracyjnych dotyczacych przywrécenia
stanu zgodnego z prawem. Tym bardziej nie ma kompetencji do oceny skutecznosci
wystapien z Kosciota, co jest wylgczng prerogatywa organéw koscielnych. Podobnie —
zdaniem NSA - jedynie ustawodawca koscielny reguluje zasady proceduralne formal-
nego wystgpienia, wobec czego wydanie przez GIODO decyzji zobowigzujgcej pro-
boszcza do dokonania na wniosek odstepcy adnotacji w akcie chrztu jest bez watpienia
ingerencja w autonomie Kosciota katolickiego. Sad zauwazyt takze, ze przynalezenie
lub nieprzynalezenie do zwigzkéw wyznaniowych nie lezy w sferze zainteresowania
wladzy publicznej, ktéra nie ustanawia w tej materii regut dotyczacych przystepowa-
nia, nalezenia lub wystepowania. Co warte zauwazenia, Naczelny Sad Administracyjny
dokonat analizy nie tylko aktualnego prawodawstwa koscielnego, ale tez pozytywnie
ocenil magisterium Kosciola, przywotujac nauczanie papiezy, soboréw powszechny
i polskich synodéw partykularnych.

Podobne uzasadnienie mozna znalez¢é w przywolanym wyzej wyroku z 6 marca
2019 roku’®, w ktérym Naczelny Sqd Administracyjny odrzucit skarge kasacyjng osoby
zadajacej sprostowania danych zawartych w ksiedze chrztu poprzez odnotowanie

35 Wyrok Naczelnego Sadu Administracyjnego w Warszawie z 6 marca 2019 r.

36 Tamze.

37 Naczelny Sad Administracyjny odnidst sie tutaj do art. 12 pkt 2 ustawy o ochronie danych osobowych.
38 Sygn. akt I OSK 1294/17.
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wystapienia z Kosciota katolickiego bez zachowania przewidzianych prawem formal-
nosci. Sad podkreslil, Ze jedyna mozliwoscig wykazania wystapienia z KoSciola jest
przedstawienie aktu chrztu z wlasciwa adnotacjg, przewidziang przez prawodawce
koscielnego. Stwierdzit réwniez, ze GIODO* nie jest kompetentny w dokonywaniu oceny
skuteczno$ci wystgpienia, nie moze wydawac nakazéw dokonania wpiséw w ksiegach
ochrzczonych i nie jest organem nadzorczym w odniesieniu do zbioréw danych doty-
czacych oséb nalezacych do zwigzku wyznaniowego o uregulowanej sytuacji prawnej,
ktére ten przetwarza na wlasne potrzeby.

Podsumowanie

Majac na uwadze normy kanonicze, przepisy prawa polskiego i wspdlnotowego, a takze
judykature, nalezy zauwazy¢, ze prawo do zadania usuniecia danych nie miato ani przed
wejéciem w zycie RODO, ani po petnego zastosowania do dziatalno$ci wewnetrznej Kos-
ciota katolickiego. Oczywiscie prawo do zadania usuniecia danych przystuguje, ale nie
w przypadku, gdy dotycza one udzielonych sakramentéw badZ w inny sposéb odno-
sz3 sie do kanonicznego statusu osoby. Wynika to z teologii Kosciota katolickiego i jego
prawodawstwa wskazujgcych na niezatarty charakteru chrztu §wietego (kan. 849 KPK).
Jednak tego typu zgdanie powinno zosta¢ odnotowane w ksiedze chrztéw, co zobo-
wigzuje administratora do niewykorzystywania danych objetych wnioskiem bez zgody
ordynariusza miejsca“.

Do kompetencji Prezesa Urzedu Ochrony Danych Osobowych nie nalezy réwniez
stwierdzanie skuteczno$ci dokonania aktu odstepstwa oraz ocena skutecznosci ztozenia
oswiadczenia o wystapieniu z Kosciota katolickiego w inny sposéb niz przepisany przez
prawodawce koscielnego.

Wydaje sie zatem, ze zaréwno przepisy koscielne dotyczgce formalnego aktu wystg-
pienia z Kosciola, jak i prawodawstwo panstwowe i wspdlnotowe, na podstawie kté-
rych sagdy administracyjne wydaja wyroki w sprawach zadan oséb wystepujacych
z Ko$ciota katolickiego, s3 jasne i nie rodzg specjalnych watpliwosci interpretacyjnych.
Potwierdzeniem tego jest jednolite orzecznictwo Naczelnego Sgdu Administracyjnego.

Rodzi sie jednak inne pytanie: czy w prawodawstwie koScielnym jest miejsce na prze-
pisy okreslajace formalne wystgpienie z Kosciota katolickiego. Moga sie one wydawaé
zbedne z kilku powod6w. Przede wszystkim formalny akt wystgpienia z Ko$ciota nie ma
innych skutkéw niz faktyczne wystapienie z Kosciota — i wjednym, i drugim przypadku

39 Obecnie Prezes Urzedu Ochrony Danych Osobowych.

40 Koscielny Inspektor Ochrony Danych Osobowych, Podrgcznik ochrony danych osobowych w KoSciele katolickim.
Komentarze, wyjasnienia, wzory i wskazowki dla administratorow danych osobowych (glownie parafii) oraz inspektorow
ochrony danych publicznych koScielnych osob prawnych, Podrecznik_wersja_3-RODO.pdf, archiwum autora.
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na odstepce spada ekskomunika latae sententiae, ktéra moze zostaé zadeklarowana i tym
samym spowodowac skutki w zakresie zewnetrznym. Po drugie, prawodawca powszechny
w KPK nie przewiduje aktualnie formalnego wystapienia z Kosciota, a definiuje jedynie
apostazje i schizme (kan. 751 KPK) i traktuje je jako przestepstwo (kan. 1364 § 1 KPK),
zatem nie ma powodu, dla ktérego prawodawca partykularny miatby wprowadzaé taka
procedure. Nastepnie nalezy zauwazy¢, ze zadania odstepcéw wyrazane na forum
administracyjnym dotyczg zasadniczo usuwania i przetwarzania danych osobowych,
co regulowane jest RODO i Dekretem ogélnym Konferencji Episkopatu Polski. Wreszcie
nalezy zauwazy¢, ze kazdy cztonek Kosciota katolickiego moze publicznie oraz wobec
przedstawiciela Ko$ciota deklarowaé swojg przynaleznosé¢ do wspdlnoty badz dokona¢
odstepstwa, co wynika z prawa do wolnosci religijnej, ale mozna mie¢ watpliwosé,
czy taki akt woli musi by¢ obwarowany formalnymi przepisami.
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Prawda i nadzieja. Kondycja wspodtczesnego cztowieka
wedlug Roya Andersona i papieza Franciszka

STRESZCZENIE

Rézne dziedziny nauk prébuja przebadaé i zanalizowad, jakie sa antropologiczne problemy wspéiczesnych
ludzi. Czynia to naukowcy w ramach m.in. socjologii, psychologii czy teologii. Badania przedstawiaja
wielo§¢ odpowiedziiwskazan, gdyz naukowcy ktada nacisk na inne aspekty badanego problemu. W celu
sprawdzenia, czy namyst réznych ludzi moze prowadzi¢ do podobnych wnioskéw, przeprowadzona zostata
analiza twérczos$ci dwdch 0séb z zupelnie innych czesci $wiata oraz reprezentujgcych inny §wiatopoglad.
Pojawia sie na tym polu pytanie, czy szwedzki rezyser Roy Andersson i papiez Franciszek argentynskiego
pochodzenia moga spotka¢ sie nie osobiscie, lecz we wspdlnym namysle nad §wiatem? Okazuje sie, ze tak.
Obaj autorzy mieli w swym zyciu czas odosobnienia i refleksji, ktéry zaowocowal bardzo bogatymi
w konkretne wskazania utworami. W przypadku Roya Anderssona s3 to filmy nazywane , trylogia o byciu
czlowiekiem”, tj. Pie$niz drugiego pigtra (2000), Do ciebie, cztowieku (2007) oraz Golgh przysiadt na gateziiroz-
mysla o istnieniu (2015). Natomiast odno$nie do papieza Franciszka jest to adhortacja apostolska Evangelii
gaudium. O gloszeniu Ewangelii we wspélczesnym Swiecie (2013), ktéra uznawana jest za programowy doku-
ment pontyfikatu, oraz encyklika spoteczna Laudato si’. W trosce o wspolny dom (2015). Takie problemy, jak:
obojetnos¢, samotnos¢, odrzucenie, ptytkosé relacji, konsumpcjonistyczny tryb zycia, wykorzystywanie
ubogich, zle traktowanie zwierzat, sa ich punktami konwergencji. Natomiast egoizm, konsumpcjo-
nizm, brak wrazliwo$ci i empatii sg czynnikami, ktdre czynia czlowieka nieszczesliwym i pozbawionym
sensu zycia. Czy jest jaka$ nadzieja? — obaj autorzy odpowiadaja, ze tak. Szwedzki rezyser dostrzega ja
w rado$ci z malych rzeczy oraz w budowaniu relacji z drugim czlowiekiem, natomiast glowa Kosciota
katolickiego podkresla wiare w czlowieka, ktéry zawsze moze zmieni¢ swoje Zycie, w czym pomoze mu
jego Stworca.

StOWA KLUCZOWE

Roy Andersson, papiez Franciszek, obojetnos¢, samotno$é, odrzucenie
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Truth and Hope: The Modern Human Condition in the Perspective of Roy Andersson
and Pope Francis

ABSTRACT

Various fields of science are trying to examine and analyze what the anthropological problems of con-
temporary people are. Scientists do this within the framework of, among others, sociology, psychology,
and theology. The research presents a multitude of answers and indications, because scientists empha-
size different aspects of the problem being studied. In order to check whether the reflection of different
people can lead to similar conclusions, an analysis of the work of two people from completely different parts
of the world and worldview was carried out. The question arises in this field, can the Swedish director
Roy Andersson and Pope Francis of Argentine origin meet not in person, but in ajoint reflection on the world?
It turns out that they can. Both authors had a time of isolation and reflection in their lives, which resulted
in works very rich in specific indications. In the case of Roy Andersson, these are films called the “trilogy
about being human,” i.e. Songs from the second floor (2000), To you, man (2007), and A Pigeon Sat on a Branch
Reflects on Existence (2015). As for Pope Francis, it is the apostolic exhortation Evangelii gaudium. On the proc-
lamation of the Gospel in the contemporary world (2013), which is considered the programmatic document
of the pontificate, and the social encyclical Laudato si’. In care of our common home (2015). Problems such
as:indifference, loneliness, rejection, shallowness of relationships, consumerist lifestyle, exploitation of
the poor, mistreatment of animals, are their points of convergence. On the other hand, egoism, consumer-
ism, lack of sensitivity and empathy are factors that make a person unhappy and deprived of meaning in
life. Is there any hope? Both authors answer that there is. The Swedish director sees it in the joy of small
things and in building relationships with other people, while the Head of the Catholic Church emphasizes
faith in man, who can always change his life, in which his Creator will help him.

KEYWORDS

Roy Andersson, Pope Francis, indifference, loneliness, rejection

Wprowadzenie

By¢ moze to tylko luzna koincydencja zdarzen, ze znakomity szwedzki rezyser Roy Ander-
son nagrywa po 25-letniej przerwie trzy filmy, ktére chronologicznie przypadaja na pon-
tyfikat Franciszka. W tym czasie spod pidra papieza wyszly dwa dokumenty, w porzadku
chronologicznym pierwsze, ktére staly sie wyrdznikiem jego pontyfikatu: adhortacja
Evangelii gaudium i encyklika Laudato si’.

Filmy Anderssona sa bardzo bogate w symbolike, odniesienia do historii oraz filozo-
fii. Mozna je interpretowaé pod wieloma wzgledami, co czynig naukowcy, cho¢ temat
nie jest popularny, szczegélnie w Polsce’. Czeste natomiast sg publikacje, ktére komentuja

1 Zob. B. Wieczorek, Wizja szwedzkiej apokalipsy w filmie , Piesni z drugiego pigtra” Roya Anderssona, [w:] , Kultura,
Media, Teologia” 14 (2013), s. 48-63; D. Jaszewska, Roy Andersson i piekta nowoczesnosci: analiza kulturoznawczo-
-teologiczna, [w:] Perspektywa teologiczna w badaniach nad filmem, red. B. Wieczorek, Warszawa 2018, s. 61-81.
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nauczanie papieza Franciszka. Brakuje jednak analiz odnoszacych sie do artystéw,
ktérzy w swoich dzietach przedstawiajg wlasng refleksje nad wspétczesnymi spotecznymi
problemami. W artykule podjeto probe przedstawienia namystu nad stanem i problemami
wspolczesnego czlowieka, ktére zostaly zaprezentowane przez szwedzkiego rezysera
oraz w pierwszych dokumentach papieza Franciszka.

W artykule zaprezentowano najpierw sylwetke i historie Anderssona oraz papieza
Franciszka, a takze filmy i dokumenty, ktére poddano analizie, oraz uzasadnienie ich
wyboru. Nastepnie opisano antropologie wspdtczesnego cztowieka wedtug Anderssona
i Franciszka, czyli punkty konwergencji. Kolejng czes¢ artykutu stanowi przedsta-
wienie przyczyn egzystencjalnych dramatéw wspdtczesnego cztowieka. Zakoncze-
nie artykutu jest probg odpowiedzi na pytanie, czy jest jakas nadzieja na to, ze czlo-
wiek powrdci do podstawowych wartosci moralnych, czy jest w stanie zawalczy¢
0 swoja godnoscé.

Rys biograficzny Roya Anderssona i Jorge Mario Bergoglio

Roy Andersson to szwedzki rezyser i scenarzysta urodzony w 1943 roku w Goteborgu.
Stynie z charakterystycznego stylu, absurdalnego humoru oraz melancholijnego przed-
stawiania ludzkiego zycia. Jego filmy sktadajg sie z ruchomych obrazéw i najczesciej sa
to plany pelne badz dalekie. Rezyser ucieka od tradycyjnie przedstawianej w filmach
dramaturgii. Sceny s za to bardzo sugestywne i wymowne. Przez to, ze trwajg diuz-
szy czas, widz ma mozliwo$¢ ich kontemplacji i zrozumienia ich przestania. Postacie
i przestrzenie, w ktérych sie znajduja, ukazane s3 w sposéb groteskowy, podkreslajacy
jednoczesnie szwedzka kulture?.

Historia Anderssona to jedna z najbardziej paradoksalnych karier w kinie europejskim.
Ukonczyt Szwedzki Instytut Filmowy w Sztokholmie i zadebiutowat filmem Milosna
historia (1970), ktéry okazat sie duzym sukcesem i byt doceniany zaréwno przez krytykéw,
jak i publicznosé. Jego kolejny film Giliap (1975) nie zostal tak entuzjastycznie przyjety.
Wrecz przeciwnie, zostal skrytykowany przez ekspertéw i widownie, a takze spowodo-
wal bardzo duze zadluzenie, w zwigzku z czym rezyser postanowit zakonczy¢ kariere
artystyczng. W 1981 roku zatozyl studio filmowe Studio 24 i kolejne 25 lat swojego Zycia
zawodowego pracowal nad spotami reklamowymi, ktére byly wielokrotnie nagradzane.
W tym czasie wyrezyserowal ponad czterysta reklam i dwa filmy krétkometrazowe?.

2 Por. D. Jaszewska, Bar, munduri Bojowy hymn Republiki—symbolika i vetoryka wojny w dwdch scenach filmu Golgb
przysiadl na gatezi i rozmysla o istnieniu Roya Anderssona, w: ,Facta Simonidis”, 17 (2024), nr 2, s. 65—86.

3 Por. Ale kino+ Kino Méwi: Czytaj! — Piesni z drugiego pietra (program) https://www.youtube.com/watch?-
v=WIhRzPFvnéo&t=236s (24.02.2025).
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Powrdcit na duzy ekran filmem Pie$ni z drugiego pigtra (2000), ktdry okazat sie wielkim
sukcesem. Po premierze na Festiwalu Filmowym w Cannes odniést on réwniez miedzy-
narodowy sukces w opinii krytykéw. Zdobyt Nagrode Jury w Cannes i pie¢ nagréd Guld-
bagge (Nagroda Zlotego Zuka) w Szwecji za najlepszy film, rezyserie, zdjecia, scenariusz
i dzwiek. Kolejne filmy cieszg sie duzg popularnoscia i uznaniem na miedzynarodowych
festiwalach filmowych oraz wsrdd szwedzkiej publicznosci. Do dzi§ Andersson tgcznie
stworzyt sze$¢ filméw petnometrazowych.

Papiez Franciszek (wlasc. Jorge Mario Bergoglio SJ) to argentynski duchowny uro-
dzony w 1936 roku w Buenos Aires, w rodzinie wloskich emigrantéw. Po wstgpieniu
do zakonu jezuitéw ksztalcil sie z przedmiotow humanistycznych, a takze zajmowat si¢
nauczaniem. W latach 1973-1979 byt w Argentynie prowincjatem jezuitéw i od tego
czasu zaczeto okresla¢ go mianem glowy Kosciota argentynskiego. Przez Jana Pawta I1
w 2001 roku zostat mianowany kardynatem, a po jego $mierci byl jednym z papa-
bile*. W latach 2005-2011 byt przewodniczacym Konferencji Episkopatu Argentyny,
a od 2013 roku papiezem i 6smym suwerenem Panstwa Watykanskiego.

Bergoglio, podobnie jak Andersson, doswiadczyt kruchosci bytu w egzystencjalnym
skazaniu na samotno$¢. Przypadalo ono nalata 1990-1992 spedzone w gérskim miescie
Kordoba, w srodkowej Argentynie. Ten czas odosobnienia byl szczegdlnie trudny, gdyz
nastapit po ponad dekadzie rzadéw Bergoglio jako dominujacego, charyzmatycznego
prowincjata w latach 1973-1979, a takze rektora jezuickiego domu formacyjnego Colegio
Maximo w prowincji Buenos Aires. Byt to burzliwy okres w argentynskiej prowincji
Towarzystwa Jezusowego. Czas odosobnienia zakoniczyl sie wraz z nominacja Bergoglio
na biskupa pomocniczego Buenos Aires®. Sam papiez wspomina ten okres stowami:
»Wykorzenienie, kiedy z boiska odsytaja ci¢ na tawke rezerwowych, wywraca wszystko
do géry nogami. Nawyki, odruchowe zachowania, punkty odniesienia twojego zycia,
ktére ksztattujg sie z czasem — wszystko to zostaje przewrdcone i musisz sie nauczyé¢
zy¢ na nowo, ponownie uzbroi¢”¢.

Niewatpliwym zwrotem w zyciu Bergoglio byl jego wybdr na zwierzchnika Kosciota
katolickiego. Podczas sprawowania tej funkcji opublikowat cztery encykliki, sze$¢ adhor-
tacji apostolskich, trzydziesci pie¢ dokumentéw w formie listu motu proprio, trzydziesci
osiem konstytucji apostolskich, a takze m.in. bulle oglaszajaca Rok Swiety 2025.

4 Zob. A. Ivereigh, Prorok. Biografia Franciszka, papieza radykalnego, ttum. M. Masny, Bytom 2015.
5 Zob.tamze, rozdz. 5.

6  Franciszek, Powr6émy do marzen. Droga ku lepszej przysztoci. Papiez Franciszek w rozmowie z Austenem
Ivereighem, tlum. P. Guzik, Krakéw 2020, s. 49.
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Rdzen esencjalny wybranych filméw rezysera i dokumentéw papieza

W artykule przeanalizowano wybrane filmy Anderssona oraz dokumenty papieza
Franciszka. Wybdr ten jest argumentowany faktem, ze utwory te powstaly po czasie
namystu i odosobnienia.

Z dorobku Anderssona wybrano tylko trzy pierwsze filmy stworzone po powro-
cie do rezyserowania, tj. Piesni z drugiego pigtra (2000), Do ciebie, czlowieku (2007) oraz
Golgb przysiadt na gatezi i vozmysla o istnieniu (2015). Wybdr ten wynika z przekonania,
ze s3 one wyrazem jego wieloletniego namystu nad stanem ludzkosci. Po okresie zara-
biania na filmach uzytkowych rezyser znéw mogt stworzy¢ film, w ktérym wyrazit
swoje wewnetrzne przekonania, uzywajac specyficznej konwencji. Te trzy filmy s przez
znawcow kina nazywane ,trylogig o byciu czlowiekiem”?, zatem nalezy odczytywac je
w sposdb nieroztgczny i wzajemnie sie uzupelniajacy.

Wymienione filmy stanowig analize zachodniej mentalnosci przeprowadzong
,bez znieczulenia”. Rezyser nie prébuje nic podkoloryzowaé, a wrecz przeciwnie —
przedstawia swoich bohateréw jako postaci bez wyrazu w bezbarwnym $wiecie. Osoby
i ich otoczenie przedstawione sg w taki sposob, ze widz ma wrazenie, ze znajdujg sie
w innej rzeczywistosci i patrzy na nie z ,drugiego pietra”, aczkolwiek sytuacje, w ktorych
zostaly ulokowane, przez swa powszechnos¢ i zgodnos$¢ z realiami wspdtczesnego Swiata
Zachodu powoduja, ze fatwo mozna si¢ z nimi utozsamic. Stusznie zauwaza dr Bartosz
Wieczorek, ze ,wszystkie sceny filmu tworzg jedng zatobng piesn, ktéra rozbrzmiewa
nad zgliszczami zachodniej kultury i chrzescijanistwa®.

Wszystkie trzy filmy byty krecone w siedmioletnich odstepach czasu, widaé wiec,
ze kazdy kolejny jest realizowany z duza uwaga i dbatoscia o szczegdly. Dlatego we wszyst-
kich filmach wchodzacych w sktad trylogii obserwowany jest kunszt rezysera, ktory
dzieki swemu doswiadczeniu nabytemu w trakcie krecenia nagradzanych reklam potrafi
w kazdej ze scen zawrze¢ jak najwiecej przekazu i symboliki. To, co je taczy, to szarosé
i beznadziejnos¢ sytuacji zyciowej, porazajace okrucienstwo polgczone z czarnym
humorem i surrealistycznym ukazywaniem §wiata’.

Wskazujac na wybér dokumentéw papieza Franciszka, nalezy zaznaczy¢, ze pierw-
sz3 jego encyklika jest Lumen fidei, ktéra jednak zostala naszkicowana przez papieza
Benedykta XVI. Stanowi zatem owoc przemyslen dwdch nastepcow §w. Piotra i zamyka

7 Por. P. Czerkawski, Blogostawieni ci, ktérzy siedzg, ,KINO” 8 (2015), s. 18—21.

8  B.Wieczorek, Wizja szwedzkiej apokalipsy w filmie , Piesni z drugiego pigtra” Roya Anderssona, , Kultura — Media —
Teologia” 14 (2013), s. 52.

9 Zob. ]. Socha, , Do ciebie, czlowiekw”, rez. Roy Andersson, https://www.dwutygodnik.com/artykul/1348-do-
ciebie-czlowieku-rez-roy-andersson.html (24.02.2025); tenze, Resztki, https://www.dwutygodnik.com/
artykul/6053-resztki.html (24.02.2025).
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rozwazania na temat wiary, nadziei i mitosci. Nie jest to jednak dokument stricte
napisany przez papieza Franciszka. Takim pierwszym Franciszkowym dokumentem
jestadhortacja apostolska Evangelii gaudium. O gloszeniu Ewangelii we wspotczesnym Swiecie
(2013), ktéra zostata uznana za programowy dokument pontyfikatu nowego papieza.
Odnosi sie do kwestii gloszenia Ewangelii we wsp6lczesnym $wiecie i wskazujac ,, drogi
Kosciota”, jakimi nalezy podazaé, zaprasza chrzescijan do ,nowego etapu ewangeli-
zacji”°. Papiez w tym dokumencie zwraca uwage na liczne problemy wspoétczesnego
$wiata, a takze stojgce przed nim wyzwania. Dokument napisany jest prostym jezykiem,
aby kazdy niezaleznie od wyksztalcenia mogt go przeczytac.

Drugim dokumentem autorstwa Franciszka jest Laudato si’. W trosce o wspdlny dom
(2015) — encyklika spoleczna napisana w pieédziesigty rocznice konstytucji Gaudium
et spes (1965). Laczy ona w sobie dwa nurty nauczania spotecznego: 1) problemy spoteczne
widziane s3 w coraz szerszej perspektywie; 2) problemy §wiatowe wynikaja z probleméw
konkretnego czlowieka. Takie spojrzenie na sprawy spoteczne w sposdb antropologiczny
nazywane jest personalizmem chrzescijaiiskim™. Franciszek w encyklice Laudato si’ ukazat
kwestie spoteczng w perspektywie catego stworzenia. Problemy spoteczne uwidocznit
w kontekscie globalnym i na zasadzie wzajemnych zaleznosci. Co istotne, przyczyna
i rozwigzanie tych probleméw naleza wedlug papieza do cztowieka. Nieporzadek,
ktéry jest w cztowieku, powoduje jego niewtasciwe odniesienie nie tylko do innych
ludzi, lecz takze do catego stworzenia, ktére jest nadmiernie wykorzystywane. To ten
nieporzadek powoduje szerzenie sie obszaréw ubdstwa i podziatéw o charakterze
majatkowym, a takze masowe giniecie gatunkéw roélin i zwierzat czy pogarszanie sie
stanu powietrza i wéd'2. Encyklika Laudato si’ papiez Franciszek podkreslit, jakie kwestie
sg dla niego wazne i ktére z nich bedzie chciat podejmowac w czasie trwania swojego
pontyfikatu.

Oba dokumenty charakteryzuje powrét do fundamentéw, wezwanie do nawrdcenia,
a takze troska o najbiedniejszych i najbardziej wykluczonych. Poprzez prosty jezyk
dokumentéw papiez stara sie dotrze¢ nie tylko do wierzgcych, ale réwniez do wszyst-
kich ludzi dobrej woli — poszukiwacé tego, co faczy, a nie dzieli. Pontyfikat Franciszka
charakteryzuje tez dialog miedzyreligijny oraz misyjnos¢, a takze podkreslanie zna-
czenia synodalno$ci. Papiez nie bat sie podejmowac trudnych zagadnien spotecznych
oraz ekologicznych.

10 Por. abp R. Fisichella, Evangelii gaudium ma prowokacyjng i porywajgcqg wymowe, https://[www.vaticannews.va/
pl/watykan/news/2023-12/abp-fisichella-evangelii-gaudium-ma-prowokacyjna.html (30.03.2025).

11 Por. G. Rys, Koscidl, Franciszek, Swiat. Rozmawia Tomasz Ponikto, Krakéw 2014, s. 85-87.

12 Por. A. Janiszewska, Encyklika Laudato si’ 50 lat po Konstytucji Gaudium et spes, [w:] Ecclesia et societas humana
pro oecologia. Refleksje na kanwie encykliki Laudato si’ papieza Franciszka, red. ]. Kotkowski, Poznari 2016,
s. 85-86.
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Antropologia wspoétczesnego cztowieka
wedtug Roya Anderssona i Franciszka — punkty konwergencji

Filmy Anderssona s3g bardzo mocno przepelnione symbolika, ktdra albo jest ode-
rwana od rzeczywistosci, albo bardzo mocno sie w nig wpisuje. Mimo tego, ze filmowe
klatki przedstawiajg sceny, ktore mogg by¢ oceniane w sposéb moralny badz etyczny,
to nie zostalo to uskutecznione przez rezysera. W filmach ukazane zostaly sytu-
acje z zycia codziennego kazdego cztowieka, czesto w nieco surrealistyczny sposob.
Pojawiaja sie rowniez sceny bardzo brutalne, ktore maja dobitnie zwréci¢ uwage publicz-
nosci na dany problem. Zobrazowane przez rezysera sceny majg da¢ do myslenia i zmusi¢
widza do refleksji nad rzeczywisto$cia, w ktdrej zyje. W artykule zostanie wskaza-
nych kilka istotnych probleméw wspoétczesnego cztowieka, ktére unaocznit rezyser
i papiez Franciszek.

Bardzo ciekawie zostal przedstawiony problem obojetnosci. Zaréwno tej, ktéra
dotyczy zwyczajnych codziennych sytuacji, jak i probleméw globalnych. Zachowa-
nia egoistyczne zostaly ukazane w sposéb mniej lub bardziej dramatyczny. Przykta-
dem tagodniejszym jest scena z filmu Do ciebie czlowieku, w ktérej widaé przystanek
pelen ludzi, trwajgca ulewe oraz biegngcego mezczyzne, ktéry prébuje schronic sie
przed deszczem. Nikt ze stojacych pod wiata nie prébuje sie przesunaé albo naméwicé
do tego innych, aby znalazlo si¢ troche miejsca. Mezczyzna, widzac brak reakeji uludzi
schowanych pod wiata, biegnie dalej w poszukiwaniu schronienia przed deszczem.
Bardziej dramatyczna jest scena z filmu Piesni z drugiego pigtra. Ukazana jest w niej
ulica i przechadzajacy sie mezczyzna, ktéry zaczepia ludzi, gdyz szuka adresu zapi-
sanego na kartce. Ludzie mijaja go bez reakcji, az w konicu podchodzi do niego grupka
mezczyzn, ktérzy zaczynajg go obrazaé. Na koniec zostaje dzgniety nozem, upada
na chodnik, po ktérym zaczyna ptynaé krew. Po drugiej stronie ulicy stojg ludzie
na przystanku i nikt nie reaguje. Patrza w milczeniu na czlowieka lezacego na chodniku
we wlasnej krwi.

Bardzo wymowna jest réwniez scena z filmu Do ciebie czlowieku, w ktérej widaé
ludzi wchodzacych do windy. Gdy drzwi zaczynaja sie zamykac, biegnie w ich kierunku
mezczyzna z teczky. Nikt nie reaguje, drzwi sie zamykajg, winda rusza w gére, mezczy-
zna idzie wiec schodami. W kolejnej scenie wida¢ korytarz, na ktéry wychodzg ludzie
z windy. Zasiadaja oni na krzestach ustawionych pod scianami. W konicu pojawia sie
takze mezczyzna idacy schodami. Okazuje sie by¢ lekarzem psychiatrg tych ludzi, ktérzy
nie poczekali i nie zatrzymali dla niego windy.

W swym nauczaniu papiez Franciszek mocno akcentuje problem panujacej obojetno-
$ci, szczegdblnie w odniesieniu do 0s6b ubogich i wykluczonych. W adhortacji Evangelii
gaudium pisze:
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Tymczasem wykluczeni nadal czekajg. W celu utrzymania stylu zycia wykluczajacego innych,
albo zeby méc entuzjazmowac sie tym egoistycznym ideatem, rozwinela sie globalizacja
obojetnosci. Nie zdajac sobie z tego sprawy, stajemy sie niezdolni do wspdtczucia wobec
krzyku bolesci innych, nie ptaczemy juz wobec dramatu innych, ani nie interesuje nas troska
o nich, tak jakby odpowiedzialno$¢ za to nie dotyczyta nas®.

Uzywajac zwrotu , globalizacja obojetnosci”, wskazuje na problem polegajacy na tym,
ze obojetnos¢ dotyka wszystkich ludzi — zaré6wno wierzacych, jak i niewierzacych.
Osoby biedne i wykluczone nie wywotuja juz wspétczucia, a przekazy medialne przy-
zwyczajaja do ludzkiej krzywdy.

Natomiast w encyklice Laudato si’ Franciszek upomina sie o uchodzcéw uciekajgcych
od ubéstwa do lepszych warunkéw zycia. Podkresla powszechnosé obojetnosci, ktéra
powoduje, ze spoleczenistwo nie tylko nie interesuje sie osobami, ktorych warunki zyciowe
s3 dramatyczne, ale réwniez nie czuje za nich odpowiedzialnosci:

Tragiczne jest zwiekszenie liczby migrantéw uciekajacych od biedy spowodowanej degrada-
cja Srodowiska, ktérzy w konwencjach miedzynarodowych nie s3 uznawani za uchodzcéw.
Noszg oni ciezar swego zycia, pozostawieni samym sobie, bez jakichkolwiek norm dotycza-
cych ochrony. Niestety istnieje powszechna obojetno$é wobec tych tragedii, jakie dziejg sie
w réznych czesciach §wiata. Brak reakeji wobec tych dramatéw naszych braci i sidstr jest
oznakg utraty owego poczucia odpowiedzialnosci za naszych bliznich, na ktdrej opiera sie
kazde spoteczenstwo obywatelskie®.

W interesujgcy sposéb zostal przedstawiony problem samotnoéci w filmie Piesni
zdrugiego pigtra. Motywem przewodnim jest t6zko — miejsce wybitnie prywatne i intymne.
W jednej scenie widzimy mezczyzne, ktdry postanawia spali¢ swojg firme, aby wytu-
dzi¢ odszkodowanie. Z tym dramatycznym wyznaniem, ubrudzony sadzg, przycho-
dzi do tézka, w ktorym lezy jego zona, jednak ona nie odzywa sie do niego ani nawet
nie odwraca w jego stron¢. W innej scenie wida¢ mezczyzne, ktéry pracuje jako ilu-
zjonista. Tego dnia nie udal mu sie wystep, przez co prawie przeciat cztowieka na pét.
Siedzi natézku i zastanawia sie co dalej. W tym czasie jego Zona $pi odwrécona do niego
plecami. W tym filmie ukazana jest takze inna analogiczna scena. Nat6zku siedzi zrezy-
gnowany szef firmy, ktéry tego dnia zwolnit swojego bardzo dobrego pracownika. W reku
trzyma kij do golfa, ale nie wida¢ na jego twarzy rado$ci. W tym czasie jego partner
przyglada sie ulicznemu korkowi. S ze sobg bardzo blisko fizycznie, lecz emocjonalnie
daleko. W analizowanym filmie 16zko ukazane jest nie tylko jako miejsce samotnosci,
ale tez miejsce zniewolenia i prawdziwa klatka — stuletni admirat szamoczace sie w swym
okratowanym 16zku w domu opieki.

13 Franciszek, adhortacja apostolska Evangelii gaudium, Krakéw 2014, nr 54.
14 Franciszek, encyklika Laudato si’, Krakéw 2015, nr 25.
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Papiez Franciszek w Evangelii gaudium przypomina, zZe Jezus utozsamial sie zwtaszcza
z najmniejszymi oraz chrzescijanie s3 powolani do tego, aby troszczyc¢ sie o najbardziej
kruchych mieszkancéw tej ziemi:

Jest rzecza nieodzowng, by by¢ blisko nowych form ubdstwa i kruchosci, w ktérych jestesmy
wezwani do rozpoznania cierpigcego Chrystusa, chociaz to na pozér nie przynosi nam zadnych
namacalnych i natychmiastowych korzysci: bezdomni, narkomani, uchodzcy, ludy tubylcze,
coraz bardziej samotne i opuszczone osoby w podeszlym wieku itd. "

Papiez wzywa do uwaznosci na osoby, ktére z roéznych przyczyn znajduja sie w trudnej
sytuacji zyciowej i potrzebujg wigkszej troski i opieki. Rowna si¢ to z przeciwstawia-
niem sie samotnosci, a otwieraniem na relacje i personalistyczne postrzeganie drugiego
czlowieka.

W filmie Golgb przysiadt na gatezii rozmysla o istnieniu Andersson zastosowat bardzo
ciekawy zabieg, aby zobrazowaé wspodtczesny problem plytkosci relacji mimo nowo-
czesnych form komunikacji. W kilku scenach widaé ludzi, ktérzy rozmawiajg przez
telefon, lecz nalezaloby to bardziej nazwaé monologiem. Osoba, ktéra dzwoni, opowiada
o swoich sprawach, nawet nie pytajac, co stychaé u rozméwcy. Bohaterowie w omawianej
scenie méwig jedynie: ,Ciesze sie, ze u ciebie wszystko w porzgdku”. Co wazne, postaci
te sg ukazane w réznych sytuacjach zyciowych — od normalnych po dramatyczne.
Widzimy ptaczaca kobiete myjaca podloge, kapitana statku zmuszonego do pracy jako
fryzjer, zaspane malzenstwo w kuchni, a takze majetnego mezczyzne trzymajacego
bron w reku prawdopodobnie w celu samobdjstwa. Osoby te maja z kim porozma-
wiaé¢ mimo dzielacej je odleglosci, gdyz posiadajg telefon komérkowy, a jednoczesnie
ta rozmowa pozbawiona jest glebi. Nie ma w niej prawdziwych emocji i budowania
relacji. Rozmowcy styszg sie, lecz nie widzg sytuacji, w jakiej sa, ani prawdziwych
emocji, ktére mozna ukry¢ pod prostym wyrazem zadowolenia z powodzenia w zyciu
interlokutora.

Do ptytkosci relacji i niedostrzegania probleméw drugiego cztowieka mimo nowocze-
snych form komunikacji odnosi sie takze papiez Franciszek. Bardzo celnie zauwaza, ze

obecne $rodki pozwalajg nam komunikowa¢ sie oraz dzieli¢ wiedzg i uczuciami. Jednak
czasami uniemozliwiajg nam bezposéredni kontakt z niepokojem, wstrzgsem, radoscig bliz-
niego oraz ztozonoscig jego do§wiadczenia osobistego. Nie powinno wiec dziwié, ze wraz
z przytlaczajaca podaza tych produktéw narasta gleboka melancholia i niezadowolenie
w relacjach miedzyosobowych czy tez niebezpieczna izolacja®.

15 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 210.
16 Franciszek, Laudato si’, nr 47.
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Papiez celnie podkresla, ze telefony komérkowe czy internet nie sprawiajg, ze ludzie
s3 sobie blizsi. Wrecz przeciwnie, czlowiek latwiej moze ukrywaé swoje prawdziwe
emocje i uczucia. W tym miejscu warto doda¢, ze Franciszek przeciwstawial sie takim
tendencjom. Od poczatku pontyfikatu szokowal, gdyz dzwonit do réznych oséb. Chciat
by¢ blisko zwyktych ludzi, a takze mie¢ wiedze od naocznych §wiadkéw z wydarzen
dziejacych sie w réznych zakatkach swiata.

W filmach Anderssona pojawia sie motyw odrzucenia, pogardliwego traktowania
i niezrozumienia. W filmie Pie$ni z drugiego pigtra wida¢ mezczyzne, ktéry bez stéow
wyjasnienia zostaje zwolniony po trzydziestu latach sumiennej pracy. Jego reakejg jest
uczepienie sie kostki szefa, ktdry ciggnie go po korytarzu, probujac sie go pozby¢. Sytuacji
przez uchylone drzwi przygladajg sie inni pracownicy, lecz nikt nie reaguje. Przytoczy¢
warto takze scene z filmu Do ciebie czlowieku, ktérej bohaterem jest mezczyzna stojacy
z bukietem kwiatéw na korytarzu bloku mieszkalnego. Drzwi sie otwieraja i ukazuje sie
w nich kobieta. Na stowa przywitania reaguje gwaltownym zamknieciem drzwi, a kwiaty
zostaja w nich przytrzasniete. Dodatkowo sasiad szczuje mezczyzne psem. Mezczyzna
odchodzi z ptaczem, méwiac: , Nikt mnie nie rozumie”. Na te stowa reaguje listonosz:
,Ja pana rozumiem”, lecz po pytaniu o to, czy tu mieszka, kaze mu sie tylko przesungé.
Natomiast mezczyzna z filmu Piesni z drugiego pigtra po tym, jak spalifa si¢ jego firma,
asyn trafit do szpitala psychiatrycznego, probuje znalez¢é pocieszenie w kosciele, rozma-
wiajac z pastorem. Wywigzuje sie rozmowa: ,,— Jestem na skraju zalamania. — Na skraju
zalamania? A kto nie jest”. Pastor okazuje sie rowniez osobg zrozpaczona, gdyz stracit
wiele tysiecy przez to, ze od kilku lat nie moze sprzeda¢ swego domu. Sceny nie nalezy
odczytywac jako ataku na religie, lecz pokazanie, ze brak zrozumienia i empatii dotyka
wszystkich grup spotecznych wtedy, gdy cztowiek jest skupiony tylko na wtasnych
problemach.

W Evangelii gaudium papiez Franciszek bardzo stanowczo podkresla problem braku
wrazliwosci i wspotczucia wobec krzywdy innych. Szczegélnie przypomina osobom
wierzacym, do czego zostali powolani:

Kazdy chrzes$cijanin oraz kazda wspélnota powotani sg, by by¢ Bozymi narzedziami wyzwo-
lenia i promocji ubogich w celu pelnej integracji spolecznej; zaklada to, ze jestesmy uwazni
na krzyk ubogiego i gotowi go wesprzec”.

W Laudato si’ ujmuje sie za migrantami, ktérzy opuszczajg miejsca swojego dotychcza-
sowego zycia z powodu degradacji Srodowiska i nie s3 uznawani za uchodzcéw w kon-
wencjach miedzynarodowych:

17 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 187.
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Niestety istnieje powszechna obojetnos$¢é wobec tych tragedii, jakie dziejg si¢ w réznych
czesciach $wiata. Brak reakeji wobec tych dramatéw naszych braci i siéstr jest oznakg
utraty owego poczucia odpowiedzialnosci za naszych bliznich, na ktdrej opiera sie kazde
spoleczenstwo obywatelskie™.

Motyw nastawienia na konsumpcje jest czesto ukazywany w tej trylogii. W filmie
Piesni z drugiego pigtra znajduje sie scena, gdy bohater spotyka na dworcu swego zmar-
tego przyjaciela, ktory popetnit samobdjstwo. Przyznaje sie przed nim, ze ucieszy! sie
z jego $mierci, gdyz dzieki temu nie musiat oddawaé¢ mu pieniedzy. Jednak usprawie-
dliwiajgc swe postepowanie, méwi do zmartego: ,Jestem tylko czlowiekiem. Cztowiek
robi, co moze, walczy, by mie¢ co jes¢ i za co sie bawi¢”. W tym samym filmie padajg
takze znamienne slowa podczas rozmowy rekrutacyjnej dotyczacej objecia funkeji
obwozZnego sprzedawcy krzyzy, ktére w zwigzku z dwutysieczng rocznicg urodzin
Jezusa majg by¢ bardzo popularne i chetnie kupowane. Cho¢ jest to rozmowa starych
znajomych, pracodawca stwierdza: ,Jesli chcesz, abym zrobit cos, co cie uszczesliwi,
ty tez musisz zrobi¢ co$, co mnie uszczesliwi”. W zyciu wiec nie ma nic za darmo
ani po znajomosci. Konsumpcjonistyczne nastawienie do zycia ukazane jest row-
niez w filmie Do ciebie cztowieku. Przedstawiono w nim groteskowg scene — na pierw-
szym planie wida¢ dwdch mezczyzn siedzacych przy kawiarnianym stoliku. Jeden nic
nie méwi, drugi natomiast rozmawia przez telefon i z satysfakcjg opowiada o swoich
sukcesach biznesowych oraz duzej ilosci zarobionych pieniedzy. Podkresla w rozmowie,
zadowolony z siebie: , Bez kasy nie ma zabawy”. Sytuacji przystuchuje sie mezczyzna
przy stoliku z tytu. Wykorzystujac odpowiedni moment, kradnie portfel z marynarki
mezczyzny, ktory osiggnat sukces. Placi rachunek z napiwkiem i wychodzi z restau-
racji. Okradziony mezczyzna w korficu orientuje sie, ze stracit wszystko to, z czego
byt tak dumny.

W Evangelii gaudium papiez Franciszek zwraca uwage na panujacg kulture odrzucenia
wynikajacg z konsumpcyjnego podejscia do zycia.

Samego czlowieka uwaza sie za dobro konsumpcyjne, ktérego mozna uzy¢, a potem je

wyrzuci¢. Dali$my poczatek kulturze ,odrzucenia”, ktéra wprost sie promuje. Nie chodzi

juz po prostu o zjawisko wyzysku i ucisku, ale o co§ nowego: przez wykluczenie dotyka sie
samego korzenia przynaleznosci do spoleczenistwa, w ktorym czlowiek zyje, jako ze nie jest

w nim na samym dole, na peryferiach, lub bez wladzy, ale jest poza nim. Wykluczeni nie s3

,wyzyskiwani”, ale sg odrzuceni, sg ,niepotrzebnymi resztkami”?.

18 Franciszek, Laudato si’, nr 25.
19 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 53.

125



AnnaJaniszewska

Konsumpcjonistyczne podejscie do zycia powoduje, ze drugiego cztowieka traktuje sie
jak przedmiot, ktéry jest wartoéciowy tylko wtedy, gdy jest uzyteczny. Zycie staje sie
wiec handlowa transakcja nastawiong na wtasng przyjemnosé, w ktérej ludzie w trudnej
sytuacji zyciowej stajg sie niepotrzebni i marginalizowani.

Andersson w zaskakujacy sposéb ujat kwestie przyzwolenia na wykorzystywanie
i zabijanie ludzi ubogich. W filmie Golgh przysiadt na gateziirozmysla o istnieniu ukazana
jest scena, w ktérej wida¢ metalowg maszyne w ksztalcie ogromnej beczki przymoco-
wanej do ziemi, z wystajacymi z niej trabkami. Straznicy do maszyny wprowadzaja
sita wychudzone ciemnoskodre osoby z dzie¢mi; prawdopodobnie sg to niewolnicy.
Nastepnie pod maszyna podpalane jest ognisko. Z wnetrza stychaé ptacz oraz uderzenia
wotajacych o pomoc. Z powodu temperatury nagrzanej maszyny ludzie w srodku zaczy-
najg biec, maszyna kreci sie i wydobywa sie z niej subtelny dzwiek. W kolejnej scenie
wida¢ ogromne szklane drzwi, w ktérych odbija sie maszyna. Drzwi powoli sie otwierajg
i wychodzg z nich wytwornie ubrani starsi bogaci ludzie. Przygladaja sie widowisku,
stuchajg dZwieku, a kelnerzy podaja im szampana. W kolejnej scenie ta straszna sytu-
acja okazuje sie snem mezczyzny, w ktoérym uczestniczyt on w roli kelnera. Przerazony
jest tym snem tak bardzo, ze wydaje mu sie, ze byt uczestnikiem wydarzenia, ktére
naprawde sie wydarzylo. Ptaczac, méwi do swojego kolegi: ,Bralem udzial w czyms
przerazajacym. I nikt nie czul si¢ winny, nawet ja. Nikt nie prosit o przebaczenie”.
Jednak jego smutek i zaniepokojenie nie znajdujg zrozumienia u kolegi, ktéry kaze mu
przestac sie mazac.

Papiez Franciszek w Laudato si’ stwierdza: , Ludzko$¢ nigdy nie miala tyle wtadzy
nad sobg samga i nie ma gwarancji, ze dobrze ja wykorzysta, zwlaszcza biorac pod
uwage sposob, w jaki sie nig postuguje”?°. Przypomina o technologiach, ktére byty
wykorzystywane przez rezimy w celu mordowania ludzi na masowa skale oraz w coraz
to nowoczes$niejszych zbrojeniach. Problemem jest wiec to, Ze rozwdj technologiczny,
ktory jest czyms$ pozytywnym, nie jest powigzany z rozwojem moralnym czlowieka.
Dlatego dalej papiez Franciszek pisze:

»cztowiek nowoczesny nie zostal wychowany tak, by umiat sie postugiwaé swg mocg wta-
$ciwie”, poniewaz ogromnemu wzrostowi technologicznemu nie towarzyszyt rozwdj istoty
ludzkiej w odniesieniu do odpowiedzialnosci, wartoéci i sumienia. [..] Z tego wzgledu
jest dzi§ mozliwe, iz ludzko$¢ nie dostrzega powagi pojawiajacych sie przed nig wyzwan
i ,nieustannie wzrasta mozliwo$¢, iz czlowiek bedzie Zle uzywat swej mocy”, kiedy nie jest
ona ,,podporzadkowana obowigzujacym normom regulujgcym wolno$¢, a jedynie pozornie
koniecznym normom, mianowicie pozytku i zabezpieczenia jutra”?.

20 Franciszek, Laudato si’, nr 104.
21 Tamze, nr 105.
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W tworczosci Andersona widoczny jest problem zlego traktowania zwierzat, choé
nie jest on mocno podkreslany. Jako przyktad mozna wskazaé film Golgb przysiadt na gatezi
irozmysla o istnieniu, gdzie przedstawiona jest scena laboratorium badawczego. Na jego
$rodku znajduje sie uwieziona matpa z unieruchomionymi tapami, a jej mézg razony jest
pradem, co wywotuje u niej bol. W tym samym czasie kobieta w biatym kitlu prowadzi
bezsensowng rozmowe telefoniczng. Scena ta ukazuje instrumentalne traktowanie
zwierzat i wykorzystywanie ich do réznego rodzaju eksperymentéw. Takie zachowanie
kobiety ma unaoczni¢, ze cztowiek podchodzi do bdlu zwierzat bez jakiejkolwiek empatii.
Traktuje zwierzeta jak przedmioty, ktére moze wykorzystywac do swych celéw.

Do tej sceny pasujg stowa papieza Franciszka z Evangelii gaudium, w ktérych przy-
pomina o powolaniu czlowieka przez Boga do panowania, ale i czulej troski o cate
stworzenie?*:

Sa takze inne kruche i bezbronne istoty, ktére niejednokrotnie pozostajg na tasce intereséw
ekonomicznych i ktére wykorzystuje sie w sposéb nieodpowiedzialny. Mam na mysli cale
stworzenie. Jako istoty ludzkie, nie jesteémy zwyklymi beneficjentami, lecz strézami innych
stworzen?®.

Cowiecej, w Laudato si’ stwierdza: , Biblia nie daje podstaw do despotycznego antro-
pocentryzmu, nie interesujgcego sie innymi stworzeniami”?. Papiez Franciszek pod-
kresla, ze to, w jaki sposdb traktowane sg zwierzeta, przektada sie na stosunek wobec
innych ludzi:

Dlatego tez prawdg jest, ze obojetno$¢ lub okruciefistwo wobec innych stworzen tego §wiata

zawsze w jaki$ sposéb przeklada sie na sposéb traktowania innych ludzi. Serce jest jedno

ita sama mizeria, ktéra prowadzi do znecania sie nad zwierzetami, niechybnie przejawi sie

w relacji z innymi osobami. Wszelkie okrucieristwo wobec jakiegokolwiek stworzenia

Ljest sprzeczne z godnoscig czlowieka”?.

Etiologia egzystencjalnych dramatow cztowieka

Po wskazaniu réznych probleméw ludzi zyjacych wspélczesnie nalezy zadaé pytanie o to,
z czego wynika taki stan, jaka jest tego przyczyna. Co doprowadzito do sytuacji, w ktorej
zanika to, co jest nazywane godnoscig cztowieka, co przektada sie na odpowiedzialnosé
za innych, czyli solidarnos¢ spoteczng? Gdzie sie podziata wrazliwos¢ i rados¢ z zycia,
ktore cztowiekowi zostato raz tylko dane?

22 Zob. W. Chrostowski, Mito$é do stworzer na kartach Biblii, ,Paedagogia Christiana” 2(28) (2011), s. 65—82.
23 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 215.

24 Franciszek, Laudato si’, nr 68.

25 Tamze, nr 92.
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W filmie Do ciebie cztowieku widaé psychiatre, ktéry po tym, jak nie zostal wpusz-
czony do windy przez swoich pacjentéw, mija ich, idgc korytarzem, z niewzruszonga,
bladg twarza, po czym podchodzi do kamery i rozpoczyna swg specyficzng spowiedz:

Jestem psychiatra. Juz dwadzie$cia siedem lat. Jestem wykoniczony. Rok po roku wystuchuje
moich niezadowolonych z Zycia pacjentéw, ktdrzy cheg sie bawié i oczekujg, ze im w tym
pomoge. Nadwyrezylo to moje sily. Sam tez nie mam tatwego Zycia. Ludzie majg wymaga-
nia. Po latach to zrozumialem. Chcg by¢ szczesliwi, a jednoczesnie sg skupionymi na sobie
egoistami. Nie chca sie z nikim dzielié. Powiem szczerze, sa po prostu zli, przynajmniej wiek-
sz0§¢ z nich. Trace cenne godziny, zeby ztych ludzi uczyni¢ szczesliwymi. To nie ma sensu,
to niemozliwe. Przestatem to robi¢, teraz juz tylko przepisuje pigulki, jak najsilniejsze. I tyle.

Bohaterowie Andersona w pewnym momencie sami dochodza do tego, z czego
wynika ich niezadowolenie z zycia. W filmie Gotgb przysiadl na gatezii rozmysla o istnie-
niu widzimy czlowieka, ktéry w pustym pubie méwi do kelnera: ,Wtasnie zdatem sobie
sprawe, ze przez cale zycie bylem chciwy. Sknerowaty. Przez to statem sie nieszczesliwy.
Cate zycie bytem chciwy. Sknerowaty. Dlatego jestem nieszczesliwy”. Dobra materialne
i ich konsumpcja oraz zabawa mialy by¢ najwazniejsze w zyciu, a ostatecznie staly sie
przyczyna nieszczescia i poczucia zmarnowania zycia.

W omawianych filmach czesto pojawia sie motyw braku sensu w zyciu, a takze
proba ucieczki z tej rzeczywistosci. Najmocniej wybrzmiato to w obrazie Piesni z drugiego
pigtra poprzez ukazanie zakorkowanego miasta. Wszyscy chcg z niego wyjechaé, uciec,
lecz nie moga, gdyz z powodu zbyt duzego ruchu s unieruchomieni w korku ulicznym.
Sytuacji przyglada sie bezdomny grzebigcy w $mieciach oraz przechodzacy odrzucony
kochanek. Bezdomny pyta:, Ciekawe, dokad zmierzajg ludzie. Wiesz, dokad zmierzaja,
dokad jadg?”. ,Nie” — odpowiada mlody mezczyzna. W innej scenie wida¢ przydrozny
bar, w ktérym siedzg ludzie pijacy alkohol. Wchodzi do niego zrozpaczona kobieta
i pyta:,Czy ktos wie, jak si¢ stad wydostac?”. ,Nie” — odpowiada klient. Osoby majetne
probujg uciec z miasta samolotem. W scenie wida¢ terminal oraz ludzi, ktérzy z mné-
stwem bagazy na wézku prébujg dotrzeé¢ do punktu odprawy. Jeden z bohateré6w méwi
do swojego partnera: ,, Bedziemy mogli mysle¢ tylko o sobie i robi¢, co nam sie podoba”.
Mimo wielkiego wysitku wlozonego w pchanie wézka nie s3 w stanie osiggna¢ upragnio-
nego celu. Nadmierne przywigzanie do débr materialnych powoduje, ze nie mogg sie
uwolnic¢ od rzeczywistosci, ktéra ich tak bardzo przyttacza.

Srodkiem znieczulenia, ktéry ma ztagodzié bél zycia, jest alkohol. Motyw jego spozy-
wania jest obecny we wszystkich trzech omawianych filmach Anderssona. Bohaterowie
traktujg alkohol jako Srodek radzenia sobie z rzeczywistoscia, ktéra jest dla nich zbyt
trudna, dlatego czeste s ujecia, w ktérych ludzie przesiaduja w barach do zamkniecia.
Przyktadem jest scena w filmie Golgh przysiadl na galeziirozmysla o istnieniu, w ktérej ma

128



Prawda i nadzieja. Kondycja wspétczesnego cztowieka wedtug Roya Andersona i papieza Franciszka

miejsce wymiana zdan miedzy klientami baru. ,— Czymze byloby zycie bez kieliszeczka
albo dwdch? Az strach pomysle¢. — Cholerna racja”. Natomiast w scenie z filmu Do ciebie
cztowieku wida¢ pare w Srednim wieku, ktora udata sie na obiad do matki mezczyzny.
Starsza kobieta, koriczgc przygotowania, podaje do stotu. W momencie, gdy stawia
na stole piwo bezalkoholowe, nastepuje gwattowna reakcja partnerki syna:

Czlowiek trwa przy zyciu, ktdre jest géwno warte, falszywe i podte. I ma by¢ trzezwy? Ocze-
kujesz, wierzysz, ze kto$ samotny poradzi sobie z tym wszystkim na trzeZwo? To nieludzkie.
Okrutne. Tylko sadysta moze tego chciec.

Podobnie stan wspétczesnego cztowieka przedstawia papiez Franciszek juz na samym
poczatku Evangelii gaudium. Mocno akcentuje rado$¢ ptynaca z Ewangelii, ktéra wypet-
nia serce i zycie czlowieka, czego przeciwienstwem jest grzech, smutek, wewnetrzna
pustka oraz izolacja. Zaraz papiez dopowiada, z czego wynika taki stan. Powodem sg:
przygniatajaca oferta konsumpcji, wygoda i chciwe serce oraz powierzchowne przy-
jemnosci i wyizolowane sumienie:

Kiedy zycie wewnetrzne zamyka sie we wlasnych interesach, nie ma juz miejsca dla innych,
nie licza sie ubodzy, nie stucha sie juz wiecej glosu Bozego, nie doswiadcza sie stodkiej radosci
z Jego milosci, zanika entuzjazm zwigzany z czynieniem dobra?.

Co wazne, papiez podkresla, ze niebezpieczenstwo takiego stanu dotyczy réwniez
0s6b wierzacych, a nie tylko tych, ktorzy nazywajq sie ateistami. Ludzie wierzacy tez
popadajg w Zyciowg apatie i swym smutkiem oraz brakiem nadziei stajg sie antySwia-
dectwem dla $wiata.

Dalej w Evangelii gaudium Franciszek, wskazujac niektére wyzwania wspoétcze-
snego §wiata, podkresla moment historycznego przelomu, ktéry dostrzegalny jest
na réznych polach. Z jednej strony jest to rozwdj sfer poprawiajacych warunki zycia,
takich jak zdrowie, edukacja czy komunikacja, a z drugiej wcigz wiekszos¢ ludzi zyje
w niedostatku.

Lek i rozpacz opanowujg serce wielu oséb, nawet w tak zwanych bogatych krajach. Czesto
gasnie rado$¢ zycia, wzrasta brak szacunku i przemoc, nier6wno$¢ spoteczna staje sie
coraz bardziej oczywista. Trzeba walczy¢, aby zy¢ i czesto zy¢ bez poszanowania swej
godnosci?.

Spowodowane jest to bardzo szybkim postepem nauki i technologii oraz przeptywem
informacji, co skutkuje powstaniem nowych form anonimowej wladzy, a nie przektada sie
na poprawe zycia ogétu ludzkosci.

26 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 2.
27 Tamze, nr 52.
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Natomiast w Laudato si’ przedstawil papiez problemy wspdtczesnego czlowieka
w odniesieniu do naszego wspdlnego domu, czyli ziemi rozumianej w sposéb globalny:

Przemoc, jaka istnieje w ludzkich sercach zranionych grzechem, wyraza sie réwniez w obja-
wach choroby, jakg dostrzegamy w glebie, wodzie, powietrzu i w istotach zywych. Z tego
wzgledu wéréd najbardziej zaniedbanych i zle traktowanych znajduje sie nasza uciskana
i zdewastowana ziemia, ktéra ,jeczy i wzdycha w bélach rodzenia” (Rz 8, 22)%.

Papiez przedstawit takie odniesienie, gdyz czlowiek jest stworzony z tych samych
pierwiastkéw co nasza planeta, a takze nie moze zy¢ bez powietrza i wody, ktére tylko
na niej s dostepne. Te aspekty powoduja, ze wszyscy ludzie sa sobie réwni i tak samo
od ziemi zalezni.

Odnoszac sie do opisu stworczego dzieta zawartego w Ksiedze Rodzaju, papiez
przypomina:

Biblia naucza, ze kazdy cztowiek jest stworzony z milosci, uczyniony na Bozy obraz i podo-

bieristwo (por. Rdz 1, 26). To stwierdzenie ukazuje nam ogromnga godnos¢ kazdej osoby

ludzkiej, ktéra ,nie jest tylko czyms, ale kims. Jest zdolna poznawacé siebie, panowaé nad
sobg, w sposéb dobrowolny dawac siebie oraz tworzy¢ wspdlnote z innymi osobami”?.

Tym stwierdzeniem papiez Franciszek podkresla, ze kazda istota ludzka obdarzona
jest niezbywalng i nieskoniczong godnoscig. Kazdy cztowiek zostat stworzony jako chciany,
kochany i niezbedny. Papiez zacheca, aby wlasnie w tym chrzescijariskim spojrzeniu
odnajdywac nadzieje, ktéra sprzeciwi sie poczuciu beznadziejnosci i bezsensownosci
zycia:

Tak wiec wszelkie stworzenie jest przedmiotem czulosci Ojca, ktéry wyznacza mu miejsce

w $wiecie. Nawet zycie istoty najbardziej efemerycznej, najbardziej nieznaczacej, jest przed-

miotem Jego mitosci, a w tych kilku sekundach istnienia otacza je swg mitoscig™®.

W Laudato si’ papiez wielokrotnie podkresla, ze wspoélczesny kryzys ekologiczny jest
odbiciem kryzysu etycznego, kulturowego i duchowego cztowieka. Dodatkowo nie da sie
uzdrowi¢ relacji ze srodowiskiem naturalnym, kiedy wpierw nie zostana uzdrowione
podstawowe relacje miedzyludzkie: ,Otwarcie na «ty», zdolne do poznania, umitowania
i dialogu, jest nadal wielka szlachetnoscig cztowieka”*. Skoro papiez tak mocno pod-
kresla konieczno$¢ naprawy relacji miedzyludzkich, oznacza to, ze s3 one wspélczesnie
niewlaéciwe i nie ma w nich otwarcia na drugiego czlowieka.

28 Franciszek, Laudato si’, nr 2.
29 Tamze, nr 65.

30 Tamze, nr 77.

31 Tamze, nr119.
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Nadzieja, ktora zawies¢ nie moze

Mimo tego, ze omawiane filmy prezentujg raczej pesymistyczny obraz §wiata, dostrzec
mozna w nich elementy i bohateréw, ktérzy napawajg nadziejg. Wykazujg sie wrazliwo-
$cig, nie sg pozbawieni uczué wyzszych, potrafig cieszy¢ sie z drobnych rzeczy, a takze
podchodza z empatig do drugiego cztowieka.

W filmie Pie$ni z drugiego pigtra wielokrotnie pojawia sie motyw mlodego mezczyzny,
ktory przez swa wrazliwos¢ przezywa zalamanie nerwowe. Jest to poeta, ktéry wlasciwie
jako jedyny z bohateréw filmu kultywuje pierwiastek duchowy Zycia. Z tego powodu
trafia do szpitala psychiatrycznego, gdzie odwiedza go rodzina. Ta sytuacja czesto jest
komentowana przez jego ojca stowami wypowiadanymi jak mantra: ,Pisal wiersze,
az zwariowal”. Ta nadmierna wrazliwo$¢ syna wpierw jest nierozumiana przez pozosta-
tych cztonkéw rodziny, pdzniej powoduje ich namyst nad wtasnym zyciem. W symboliczny
sposodb ojciec tego mezczyzny bierze krzyz na swe ramiona i od tego momentu zaczyna
patrzeé na zycie inaczej. Ta my$l zostala przez rezysera zobrazowana wyjatkowo pomy-
stowo, gdyz mezczyzna podejmuje sie pracy obwoznego sprzedawcy krzyzy (w zwigzku
z rokiem 2000) i ten krzyz, ktéry nosi, jest egzemplarzem pokazowym.

Bardzo wymowna jest rowniez scena z filmu Do ciebie czlowieku, w ktérej ujeto
monolog kobiety wypowiadany po zorganizowanym spotkaniu modlitewnym. Kleczy
ona i opiera sie na krzesle. Skierowana jest w strone krzyza wiszacego nad drzwiami
i wypowiada nastepujace stowa:

Panie, wybacz im. Wybacz. Wybacz tym, ktérzy mysla tylko o sobie. Wybacz tym, kté-
rzy sg cheiwi i skapi. Tym, ktérzy oszukuja i ktamia. Ktérzy bogacy sie, placac innym
glodowe pensje. Dobry Boze, wybacz im. Wybacz tym, ktérzy upokarzajg i zniestawiajg.
Tym, ktdrzy torturujg i zabijajg. Wybacz tym, ktérzy zrzucaja bomby, ktére niszcza mia-
sta i wsie. Wybacz tym, ktérzy sa nieszczerzy i klamig. Wybacz rzagdom, ktére zatajaja
prawde przed swoimi narodami. Dobry Boze, wybacz im. Wybacz tym, ktdrzy sa bez
serc, ktérzy sg bezduszni i zbyt skorzy do osgdzania innych. Dobry Boze, wybacz im.
Wybacz sgdom, ktére zle sgdzg i skazujg niewinnych ludzi. Wybacz im. Wybacz mediom,
ktére podajac mylne informacje, odwracajg nasza uwage od tego, co naprawde wazne.
Dobry Boze, wybacz im”.

Co znaczace, mimo tego, ze nabozenstwo dopiero sie zakoriczyto, a kobieta swa modlitwe
moéwi na glos, prawie nikt nie jest zainteresowany tym, co méwi. Reaguje tylko jeden
mezczyzna, ktéry wlasciwie nie stucha kobiety, a tylko stara sie jg uspokoic i zakonczy¢
jej modlitwe, gdyz czas zamykaé pomieszczenie.

Natomiast w filmie Gotgb przysiadt na gateziirozmysla o istnieniu scena dajaca nadzieje
przedstawia matke z niemowleciem w parku. Mate dziecko znajduje sie w wézku i matka,
aby by¢ blizej niego, wktada gtowe do wézka. Catuje stopy dziecka, ktére sie $mieje.
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Oboje wygladajg na szczesliwych, cieszg sie z czasu, ktéry moga spedzi¢ tylko ze soba.
Scena wydaje sie bardzo prozaiczna, lecz w kontekscie catego filmu daje widzowi nadzieje.
W obliczu catego zta na swiecie, zaniku wartosci i obojetnosci wydaje sie, ze rezyser
wskazuje, ze szczescia trzeba szukaé w matych rzeczach, cieszy¢ sie chwilg i budowaé
relacje z drugim czlowiekiem.

Odnoszgc sie do nauczania papieza Franciszka, nalezy stwierdzi¢, ze w dwdch pierw-
szych dokumentach w sposéb surowy ukazat problemy wspoétczesnego cztowieka, ktére
rzutuja na cale stworzenie. Mimo tego, ze wskazuje na liczne bolgczki, nie nalezy jego
dokumentéw odczytywac jako pesymistycznych. W Evangelii gaudium juz na samym
poczatku zacheca do odnowienia swojej osobistej relacji z Jezusem Chrystusem:

Nie ma racji, dla ktérej ktos mégtby uwazaé, ze to zaproszenie nie jest skierowane do niego,
poniewaz ,nikt nie jest wylgczony z radosci, jaka nam przynosi Pan”. Kto zaryzykuje, by uczy-
ni¢ maty krok w kierunku Jezusa, tego Pan nie zawiedzie, przekona si¢, ze On juz na niego
czekat z otwartymi ramionami?2.

Dodaje dalej papiez z naciskiem:

Bég nigdy nie meczy sie przebaczaniem nam; to nas meczy proszenie Go o milosierdzie.
Ten, ktéry zachecil nas do przebaczenia ,siedemdziesiat siedem razy” (Mt 18, 22), daje nam
przyktad: On przebacza siedemdziesiat siedem razy. Za kazdym razem bierze nas w swoje
ramiona®.

Boég jest tym, ktory daje czlowiekowi nadzieje i uzdalnia go do rozpoczecia swojego
zycia na nowo i przywrdcenia w nim radosci.

Chociaz ocena wspodltczesnego nam $wiata jest surowa, to oba teksty, a szczegdlnie
Laudato si’, sa przesigkniete powiewem nadziei. Pomimo wielu uwag krytycznych
dotyczacych dzisiejszej sytuacji w §wiecie jest to tekst tchngcy optymizmem. Plynie on
z wiary w mozliwo$¢ odwrdcenia i zmiany wszystkich niekorzystnych trendéw, ktére
mozna wspélczesnie zaobserwowad na wielu plaszczyznach®. Dlatego nalezy podkreslic,
ze papiez Franciszek peten optymizmu stwierdza, ze ,nadzieja zacheca nas do uznania,
ze zawsze jest wyjscie, ze zawsze mozemy zmienic¢ kurs, ze zawsze mozemy co$ uczyni¢
dla rozwigzania probleméw”*.

Franciszek dat sie takze poznac¢ jako papiez ufnosci w opatrznosc¢ Boza, ale i w czto-
wieka, ktéry zawsze ma mozliwos$¢ zmiany swojego zycia i wspétdziatania z innymi.
Szczegélnie Laudato si’ ma na celu uswiadomic¢ katolikom i wszystkim ludziom dobrej woli,

32 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 3.

33 Tamze.

34 Por. A. Janiszewska, Encyklika Laudato si..., s. 86
35 Franciszek, Laudato si’, nr 61.
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jakie sg problemy wspétczesnego swiata. Wielu ludzi moze stwierdzié, ze bedzie coraz
gorzej, lecz papiez Franciszek w pocieszajacym tonie méwi: , Stworca nas nie opuszcza,
nigdy nie cofa sie w swoim planie milosci, nie zatuje, ze nas stworzyl. Ludzkos¢ jest jesz-
cze zdolna do wspétpracy w budowaniu naszego wspélnego domu”*. Przypomina tez,
ze Bog stworzyl cztowieka z milosci, a takze do mitosci. Cho¢ otaczajgca rzeczywi-
sto$¢ moze na czlowieka wptywaé negatywnie, ten pierwiastek mitosci zawsze w nim
pozostanie i uzdalnia go do dawania tej mitosci innym. Papiez Franciszek stwierdza,
ze ,cztowiek stworzony do milosci, posrdd swych ograniczen, jest nieustannie zdolny
do gestéw wielkodusznosci, solidarnosci i troski”.

Podsumowanie

Powyzsza analiza miata na celu zaprezentowanie wybranych probleméw wspétczesnego
$wiata oraz probe zastanowienia sie nad tym, z czego wynika taki stan i czy jest jeszcze
jakas nadzieja. W artykule postuzono sie wybranymi filmami szwedzkiego rezysera
oraz dwoma dokumentami zwierzchnika Kosciota rzymskokatolickiego. Interesujace
jest to, ze osoby te pochodza z réznych kontekstéw kulturowych oraz maja zupetnie inne
podejscie do wiary. Spotykajg sie jednak w glebokim namysle nad cztowiekiem i wiele
ich intuicji okazuje si¢ tozsame. Nalezy podkresli¢ chociazby paralele mysli, punkty
konwergencji i punkty dyskrepancji.

W artykule przedstawiono jedynie pojedyncze sceny oraz wybrane fragmenty doku-
mentéw, gdyz wszystkie omawiane utwory sg bardzo bogate w r6znego rodzaju zagadnie-
nia, problemy oraz odniesienia. Dlatego tez zaréwno filmy Anderssona, jak i dokumenty
papieza Franciszka zastuguja na dalszg poglebiong analize. Mozna ja czynié na polu filo-
zoficznym, antropologicznym, etiologicznym, historycznym i kulturowym. Obfita i zto-
zona tre$¢ dziet obu autoréw daje pole do dalszych poszukiwan i namystu.

Niniejszy artykut jest tez zacheta do dialogu, gdyz ukazuje, ze ludzie pozornie tak r6zni
od siebie w sprawach fundamentalnych mogg okazac sie by¢ bardzo podobni i docho-
dzi¢ do tych samych konkluzji. Pojawia sie zatem hipoteza, ze niezaleznie od kontekstu
geograficznego i religijnego ludzie w swych doglebnych przemysleniach spotykajg sie
bardzo blisko. Konkludujac, warto przytoczy¢ sentencje z pierwszego po powrocie filmu
Anderssona: ,Blogostawieni ci, ktérzy siadajg”. Siadajg i myslg.

36 Tamze, nr13.
37 Tamze, nr58.
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Studium relacji miedzy opactwem macierzystym a klasztorem
corkya w wiekach srednich na przykladzie brandenburskiego
opactwa cysterskiego Lehnin i jego pierwszej filiacji
w Paradyzu na terenie Wielkopolski w oparciu o wzmianki
w Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis (1116-1786)

STRESZCZENIE

Celem niniejszego artykulu jest przedstawienie opactwa w Lehnin jako centralnego punktu religijnego
$redniowiecznej Brandenburgii oraz analiza jego znaczenia dla ekspansji zakonu cysterséw, szczegdlnie
w kontekscie fundacji opactwa w Paradyzu, na terenie Wielkopolski. Zbadanie wzajemnych relacji miedzy
opactwem Lehnin a Paradyzem pozwoli ustali¢, czy od momentu fundacji nowego opactwa powigzania
miedzy opactwem macierzystym a nowo utworzonym klasztorem byly trwale i kluczowe dla sukcesu
nowej wspélnoty zakonnej, czy tez ulegly ostabieniu wraz z uptywem czasu. Analizie poddane zostang
takze wystepujace konflikty wewnatrzzakonne oraz ewentualne napiecia miedzy opactwami, ktére mogty
wplynaé na ich wspélprace i rozwéj. Podstawowe zrédio badawcze cytowane w niniejszym artykule sta-
nowig Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis (1116-1786).

StOWA KLUCZOWE

cystersi, opactwo Lehnin, Brandenburgia, opactwo Paradyz, Wielkopolska, Sredniowiecze, opactwo macie-
rzyste, opactwo cérka, relacje, konflike, Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis (1116-1786)

A study of the Relationship between the Mother and the Daughter Abbeys

in the Middle Ages, Based on the Example of the Brandenburg Cistercian Abbey
of Lehnin and Its First Filial Foundation in Paradyz, Located in Greater Poland,
with Reference to Mentions in Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis
(1116-1786)

ABSTRACT

The aim of this article is to present Lehnin Abbey as a central religious centre in medieval Brandenburg
and to analyze its significance for the expansion of the Cistercian Order, particularly in the context
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of the foundation of Paradyz Abbey in Greater Poland. Examining the relationship between Lehnin and
Paradyz will help determine whether, from the moment of the new abbey’s foundation, the ties between
the mother abbey and the newly established monastery remained strong and crucial for the success
of the new monastic community or whether they weakened over time. The analysis will also address
internal monastic conflicts and potential tensions between the abbeys that may have influenced their
cooperation and development. The primary research source cited in this article is Statuta Capitulorum
Generalium Ordinis Cisterciensis (1116-1786).

KEYWORDS

Cistercians, Lehnin Abbey, Brandenburg, Paradyz Abbey, Greater Poland, Middle Ages, mother abbey,
daughter abbey, relations, conflict, Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis (1116—1786)

Wprowadzenie

Opactwo cysterskie w Lehnin, ufundowane w 1180 roku, stanowito jeden z najwazniej-
szych osrodkéw religijnych w §redniowiecznych Niemczech Wschodnich (Brandenburgia).
Jako jeden z pierwszych klasztorow cysterskich w Brandenburgii opactwo odegrato
na tym terenie kluczows role w promowaniu idei cysterskich, a fundacja dokonana
przez margrabiego Ottona I miata na celu wspoméc rozwéj Marchii Brandenburskiej,
ktory dodatkowo podkreslat jego znaczenie strategiczne i gospodarcze.

Zalozone z inicjatywy wywodzacego sie z dynastii askanskiej Ottona I, syna Albrechta
Niedzwiedzia, opactwo cysterskie w Lehnin powstato w celu umocnienia chrzesci-
janstwa na terenach Niemiec Wschodnich, gdzie poganskie tradycje nadal byty zywe.
Od poczatku istnienia opactwa cystersi byli wspierani przez moznowtadcéw Marchii
Brandenburskiej, co przyczynito sie do ich dynamicznego rozwoju, ktéry zawdzieczali
licznym nadaniom ziemskim oraz przywilejom, jakie w pierwszej kolejnosci uzyskali od
swego fundatora, jak réwniez innych lokalnych moznych. Opactwo Lehnin, jako jeden
zwaznych o§rodkéw cysterskich w Niemczech Wschodnich, przyczynito sie do ksztatto-
wania §redniowiecznej Europy pod wzgledem religijnym, kulturowym i gospodarczym.
Co wiecej, klasztor dzieki swojej skutecznej organizacji i zaangazowaniu w rozwdj rol-
nictwa, edukacji i sztuki odegrat strategiczna role w rozkwitu regionu, w ktérych sie
znajdowal.

Lehnin jako opactwo macierzyste miato réwniez decydujacy wplyw na utworzenie
opactwa w Paradyzu, poniewaz to wtasnie mnisi z Lehnin otrzymali zadanie filia-
cji nowego klasztoru na ziemiach polskich. Mimo ze Paradyz nie stanowit pierw-
szego opactwa cysterskiego w Wielkopolsce, jego powstanie pod patronatem opactwa
Lehnin podkresla fakt, iz Kapituta Generalna Zakonu Cysterséw uznata 6w osrodek
za godny poprowadzenia dalszej ekspansji zakonu na wschéd i polecita przygotowanie
procesu filiacji z terenu éwczesnej i obecnej Brandenburgii. Fundacja Paradyza byta
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bezposrednim rezultatem aktywnos$ci misyjnej Lehnin, ktdre nie tylko wysytato swoich
mnichéw do nowo zalozonego klasztoru, ale takze wspierato go, od samego poczatku
do momentu usamodzielnienia sie, zaréwno materialnie, zaopatrujgc w kodeksy litur-
giczne i paramenty niezbedne do sprawowania $wietej liturgii, jak i organizacyjnie.
Przyjmujac regule cysterska i strukture organizacyjng wzorowana na opactwie w Lehnin,
nowo powstate opactwo w Paradyzu moglo liczy¢ na stabilny rozwdj, zgodny z zale-
ceniami kapituly generalnej zakonu. O dobra materialne w postaci nadan ziemskich
i przywilejéw zadbal fundator — comes (wojewoda) Mikotaj Bronisz. Wsparcie organi-
zacyjne ze strony Lehnin zapewnilto nowej wspélnocie stabilnos¢ i mozliwos¢ rozwoju
duchowego oraz gospodarczego. Stosunkowo szybko Paradyz stat sie waznym osrod-
kiem monastycznym, przyczyniajac sie do szerzenia cysterskich idealéw na ziemiach
6wczesnej Wielkopolski.

Opactwo w Lehnin dzieki swojej sile i wplywom stalo sie waznym elementem sieci
klasztoréw cysterskich, ktéra przyczynita sie do szerzenia chrzescijafistwa i kultury
Sredniowiecznej Europy. Badanie historii i dziatalnosci klasztoréow pozwala lepiej
zrozumiec role, jaka odgrywaly w §redniowiecznym $wiecie, oraz ich wktad w rozwdj
cywilizacji europejskie;j.

Kontekst historyczno-gospodarczy dziatalnosci zakonu cystersow
w Niemczech Wschodnich (Brandenburgia)

Zakon cystersow odegrat kluczowg role w procesie kolonizacji i rozwoju terenéw $re-
dniowiecznych Niemiec Wschodnich w XII i XIII wieku. Nie tylko cystersi, ale wszystkie
zakony zwiazane z regulg Benedykta z Nursji prowadzily juz wcze$niej dziatalnosé
na ziemiach Niemiec Zachodnich i Poludniowych, jednak ziemie wschodnie (takie jak
Brandenburgia, Saksonia, Meklemburgia i Pomorze) pozostawaty wéwczas pod kon-
trolg zachodniopotabskich Stowian, zwanych Wieletami, Lutykami bgdz Lucicami,
zamieszkujacych tereny pomiedzy rzeka Elbg (Srodkowa jej czescig) a Odrg. Po ich
zbrojnym wyparciu zaistniata potrzeba zabezpieczenia tych ziem, stad decyzja lokalnych
moznowladcdw, aby podjaé sie trudu fundacji opactw i klasztoréw. Biorgc pod uwage
okolicznosci lokacji wszystkich opactw cysterskich w Brandenburgii, mozna zaryzykowa¢
stwierdzenie, ze dzialalno$¢ cysterséw nie ograniczala sie jedynie do aspektéw religij-
nych, ale obejmowala réwniez szeroko zakrojone dziatania gospodarcze i spoteczne,
ktére miaty na celu stabilizacje i rozwdj tych obszaréw w wiekach srednich.

Cystersi po wystgpieniu z zakonu benedyktynéw i zalozeniu wtasnego reformo-
wanego o§rodka monastycznego w Citeaux dynamicznie zaznaczali swojg obecnos¢
w Europie, zakladajac wlasne opactwa i klasztory. Juz po trzydziestu szesciu latach
od zalozenia istniato siedemdziesiat opactw, z czego pie¢dziesiat pie¢ we Francji.
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W Niemczech do 1150 roku powstalo pie¢dziesigt opactw, a do 1200 roku niemal sto'.
Badajac proweniencje poszczegdlnych opactw ulokowanych w Brandenburgii w XII-
XIII wieku, nie sposéb nie zauwazy¢, ze najbardziej prezng filig z czterech wielkich
opactw filialnych Citeaux byto opactwo cysterskie w Morimond (Francja). Wyrdzniato sie
ono najwiekszg ekspansywnoscig na nowe, niezasiedlone tereny niemieckie, co mozna
ttumaczy¢ potrzebg zabezpieczenia nowych terenéw, dotad nieobjetych dziatalnoscia
innych zakonéw chrzescijariskich. Nie sposdb nie wspomnie¢ takze o niezwyktym cha-
ryzmacie zakonu, ktéry nakazywat lokacje opactw i klasztoréw w miejscach odosob-
nionych, wymagajacych uprzedniego przygotowania poprzez prace wlasnych rak?.
To wlasnie z opactwa w Morimond wywodzg sie, posrednio przez inne opactwa nie-
mieckie zlokalizowane na terenach Niemiec Zachodnich i Potudniowych, wszystkie
cysterskie opactwa meskie w Brandenburgii zatozone w XII-XIII wieku. W tabeli 1
zaprezentowano ich pochodzenie’:

Tabela 1. Cysterskie opactwa meskie w Brandenburgii powstale w XII i XIII wieku

Nazwa Data Data Lo
Opactwo . . . Proweniencja

facifiska zalozenia | zamkniecia

Doberlug vel . .
. Dobraluca 1165/1184 1541 Citeaux — Morimond - Kamp - Volkenroda

Dobrilugk
Zinna Coena S. Mariae 1170 1553 Citeaux - Morimond - Altenberg
Lehnin Leninum vel Lenin 1180 1542 Citeaux - Morimond - Sittichenbach
Chorin Stagnum Sanctae Mariae | 1248 1542 Citeaux - Morimond - Lehnin
Neuzelle Nova Cella 1258 1817 Citeaux - Morimond - Pforta - Altzella
Himmelpfort | Coeli Porta 1299 1541 Citeaux - Morimond - Lehnin

Zrédto: www.cistpedia.org/index.php?id=539&L=560 (11.01.2025).

1 J.W. Thompson, The Cistercian order and colonization in mediaeval Germany, [w:] The American Journal
of Theology, t. 24, nr 1, University of Chicago Press 1920, s. 71, https://www.jstor.org/stable/3155939
(11.01.2025).

2 ]. Canivez, Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis (1116-1786), t. 1, Canivez 1: Free Down-
load, Borrow, and Streaming: Internet Archive (4.02.2025), s. 14: I. Quo in loco sint construenda coenobia.
In civitatibus, castellis, villis, nulla nostra construenda sunt coenobia, sed in locis a conversatione hominum
semotis.

3 Por. Indeks opactw utozonych w kolejnosci geograficznej, [w:] www.cistpedia.org/index.php?id=539&L=560
(11.01.2025).
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W nowo zatozonych opactwach cystersi brandenburscy prowadzili intensywne prace
zwigzane z lesnictwem, rolnictwem, ogrodnictwem i hodowlg zwierzat. Zrédta wspo-
minajg o karczowaniu laséw pod uprawy, osuszaniu terendéw bagiennych i trzesawisk,
budowie rowéw melioracyjnych, tworzeniu systeméw nawadniajacych, budowie drég
i mostéw, ktdre przyczynialy sie do poprawy komunikacji i transportu. W Branden-
burgii cystersi zajmowali sie mtynarstwem (mieli monopol na mtyny wodne i wiatraki),
wydobywali piaskowiec do budowy kosciotéw i budynkéw mieszkalnych (np. w okolicach
Berlina, w miejscowosci Ritdersdorf)*, budowali i utrzymywali spichlerze do gromadzenia
zebranych zbéz (uprawiali pszenice, zyto, jeczmieni, produkowali stéd). Wraz z fundacja
otrzymywali liczne nadania ziemskie, gdzie posiadali prawa do zakladania stawéw
rybnych i potowu ryb, prawo do eksploatacji zt6z soli (np. w okolicach Magdeburga)®,
uprawiali winorosl (nawet w Brandenburgii i Saksonii mimo niesprzyjajacego klimatu).
Prowadzgc liczne hodowle bydta, owiec i koni, produkowali Zywnos¢ (solili i wedzili mieso,
wytwarzali kietbasy), garbowali i wyprawiali skory, z ktérych produkowali obuwie, siodta
oraz pergamin, a takze pozyskiwali welne z owiec na ubrania. Zajmowali sie rowniez
sadownictwem i ogrodnictwem. Od potowy XIII wieku, wraz ze wzrostem znaczenia
pienigdza, produkty stanowigce nadwyzke przestaly by¢ przedmiotem wymiany. Cystersi
otrzymali woéwczas prawa do prowadzenia dziatalnosci targowej. Przyktadem moze by¢
opactwo w Doberlug, ktére w 1221 roku przeksztalcito wie$ Falkenberg w targ, aby han-
dlowaé z Wendami®. W okresie panowania Fryderyka I cystersi zostali na krétko wygnani
z Niemiec na skutek konfliktu cesarza z nowo wybranym papiezem, jednak po 1177 roku
powrdcili, zyskujac reputacje ,,aniotéw pokoju” w oczach lokalnych spotecznosci.

W $redniowieczu nowo ulokowani niemieccy cystersi cieszyli sie takze wieloma
przywilejami, w tym zwolnieniami podatkowymi od nieruchomosci rolnych oraz
od optat za produkty wytwarzane wiasnymi sitami. Papiez Hadrian IV uwolnit zakon od
konieczno$ci ptacenia danin, o ile dochody klasztoru pochodzily z jego wtasnej pracy’.

4 F.Winter, Die Zisterzienser der norddstlichen Deutschlands. Ein Beitrag zur Kirchen- und Kulturgeschichte des Deut-
schen Mittelalters, t. I1, Berlin/Gotha 1868/1871, s. 276. Die Cistercienser des norddstlichen Deutschlands —
Our Digital Library: Free Download, Borrow, and Streaming: Internet Archive (04.02.2025).

5 Tamze, t.III, s. 214.

6 Tamze,t.1I,s.297.

7 Tamze,t.1,s. 92. Por. K. Lamprecht, Deutsches Wirtschaftsleben in Mittelalter. Untersuchungen iiber die Entwic-
klung der materiellen Kultur de Platten Landes auf Grund der Quellen zundchst des Mosellandes, Leipzig 1886-1915,
t. I, cz. I, Deutsches Wirtschaftsleben im Mittelalter. Untersuchungen iiber die Entiwicklung der materiellen Kultur
des platten Landes auf Grund der Quellen zundchst des Mosellandes: Lamprecht, Karl, 1856-1915: Free Download,
Borrow, and Streaming: Internet Archive (04.02.2025), s. 121 — list Aleksandra III do biskupéw Metz, Trier,
Verdun i Liége: Admirati sumus, quod cum fratribus Aureaevallis sicut aliis omnibus Cisterciensis ordinis a patribus
et praedecessoribus nostris concessum sit et a nobis nunc postmodum confirmatum, ut de laboribus, quos propriis manibus
aut sumptibus excolunt, nemini decimas solvere teneantur.
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Zadania stawiane cystersom zasiedlajgcym Niemcy Wschodnie

W swoim artykule traktujgcym o kolonizacji cysterskiej na terenie sredniowiecznych Nie-
miec James Westfall Thompson w do$¢ kontrowersyjny sposéb poréwnuje zakon cysterséw
do osadnikéw Dzikiego Zachodu w USA, sugerujac, ze zakony cysterskie i kartuzjanskie,
miodsze od benedyktynéw i kluniakéw, odczuwaty impuls kolonizacyjny oraz potrzebe
przygdd?. Z tym twierdzeniem mozna polemizowaé, gdyz kluczowym czynnikiem fun-
dacji nowych opactw byta koniecznos¢ posiadania fundatora, ktéry mégtby zapewnicé
srodki na budowe pierwszych obiektow klasztornych, w tym kosciola, oraz terenéw
przeznaczonych do karczowania i uprawy. Dodatkowo konstytucje cysterskie wyraznie
nakladaty obowigzek lokowania nowych klasztoréw w odosobnieniu, z dala od ludzkich
osad, co byto zgodne z ich charyzmatem. W przeciwienistwie do benedyktynéw i klunia-
kéw, ktorzy wezesniej osiedlali sie w bardziej zasiedlonych regionach Niemiec Zachod-
nich i Potudniowych, cystersi kierowali sie ku mniej zaludnionym ziemiom wschodnim,
niedawno odzyskanym przez ksigcia Albrechta Niedzwiedzia od Stowian. Naturalng
granicg pomiedzy obszarami dziatalnosci benedyktynéw a cysterséw byta rzeka Laba.
Poza nielicznymi wyjatkami, takimi jak pojedyncze opactwa benedyktynskie w Polsce
i Czechach, benedyktyni rzadko zakladali nowe filie poza ta granica.

Kolejny zarzut Thomsona stawiany wobec cysterséw jest taki, ze zajmowali sie gléwnie
uprawg ziem, hodowlg zwierzat, a nie celowali w dziatalno$¢ misyjng i nie zajmowali sie
w swoich klasztorach pismiennictwem ani sztuka. Dzialalno§¢ misyjna nie stanowita
nigdy charyzmatu cysterséw, wszak zgodnie z reguly $w. Benedykta mieli pracowa¢
i modli¢ sie, jednak Zrédta wskazujg, ze w opactwach cysterséw dziataty dobrze zorga-
nizowane skryptoria, wiec nie jest to prawda.

Dzialtalnosé¢ cysterséw w Niemczech Wschodnich miata ogromne znaczenie dla
kolonizacji i rozwoju tych terenéw. Ich dziatalnosé gospodarcza, potaczona z zaanga-
zowaniem w budowe infrastruktury i rozwéj rolnictwa, przyczynita sie do trwalego
ugruntowania ich obecnoéci na tych terenach. Cystersi nie tylko zapobiegli ponow-
nemu powrotowi pogan, ale takze stworzyli podstawy do dalszego rozwoju spoteczno-
-gospodarczego regionu.

Poczatki opactwa cysterskiego w Lehnin

Opactwo cysterskie w Lehnin zostalo ufundowane w 1180 roku z inicjatywy mar-
grabiego Ottona I Brandenburskiego, syna Albrechta Niedzwiedzia. Otton I, podob-
nie jak jego ojciec, aktywnie wspierat zakladanie opactw cysterskich na obszarach

8 JW., Thomson, The Cistercian..., s. 77.
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Niemiec Péinocno-Wschodnich. Warto przypomnieé, ze zong fundatora Lehnin byta
ksiezniczka Judyta, cérka ksiecia Bolestawa III Krzywoustego z dynastii Piastéw.

Opactwo Lehnin zlokalizowane jest 25 km na potudniowy zachdd od Poczdamu
i50km od Berlina, na ptaskowyzu Zauche. Po fundacji cystersi przybyli z niemieckiego
opactwa Sittichenbach w 1183 roku, osiedlajgc sie w Brandenburgii. Rok p6Zniej, 7 marca
1184 roku, zmart protektor cysterséw, margrabia Otton I, ktéry zgodnie ze swoja wola
zostat pochowany w kosciele zakonnym w Lehnin®. Od tego momentu opactwo staje sie
nekropolig domu askanskiego.

Wedtug historyka od lat badajgcego byle opactwo cysterskie w Lehnin, Stephana
Warnatscha, nazwa opactwa wywodzi sie prawdopodobnie od stowianiskiego stowa len,
lanye, oznaczajacego lanie jelenia®. Legenda przekazywana przez cysterséw z Lehnin
opisuje sen margrabiego Ottona I, w ktérym fania jelenia pojawia sie jako znak Bozy
wskazujacy na palgcg potrzebe ufundowania opactwa. Po tej jakze chrzescijariskiej wizji
Otton I kontaktuje sie z niemieckimi cystersami w Sittichenbach i proponuje filiacje
w Brandenburgii®. W tradycji biblijnej" oraz wczesnochrzescijanskiej® jelen lub tania
symbolizujg poszukiwanie Boga i tesknote za Nim. Alternatywna hipoteza Warnatscha
sugeruje, ze nazwa mogta pochodzi¢ od plemienia Len, cho¢ brak dowodéw na stowian-
skie zasiedlenie wlasnie tego terenu przed zalozeniem opactwa'. Cystersi z Lehnin
utrzymywali réwniez tradycje ustng, wedtug ktdrej pierwszy opat, Sibold, zostat zamor-
dowany przez Stowian w latach 1184/1185. Mozliwe, Ze jego $mier¢ byta posrednio rezul-
tatem zajecia przez cystersow obiektow kultu stowianskiego na terenach przekazanych
przez Ottona I”.

W momencie fundacji Lehnin bylo oddalonym, podmoktym terenem z jeziorami,
piaszczystymi wyspami i poteznymi potaciami laséw. Znaczne donacje umozliwity
mnichom szybkie osiedlenie sie, mimo trudnych warunkéw srodowiskowych. W $re-
dniowieczu opactwa cysterskie powstawaly w miejscach odizolowanych od ludzkiej
aktywnosci, zgodnie z zasadg okreslong przez Statuta Capitulorum Generalium Ordinis
Cisterciensis: In citatibus, castellis, villis, nulla nostra construenda sunt coenobia, sed in locis

9 S. Warnatsch, Geschichte des Klosters Lehnin 1180-1542, Berlin 2000, s. 85.
10 Tamze, s. 47.
11 Tamze, s. 48.

12 Por. Jak tania pragnie wody ze strumienia, tak dusza moja pragnie Ciebie, Boze!, [w:] Biblia Tysigclecia. Pismo Swigte
Starego i Nowego Testamentu, 2003, Ps 42, https://biblia.deon.pl/rozdzial.php?id=875 (04.02.2025).

13 S. Kobielus, Jelen, [w:] Bestiarium chrzescijaniskie: zwierzgta w symbolice i interpretacji. Starozytno$éisredniowiecze,
Warszawa 2002, s. 132.
14 S. Warnatsch, Geschichte..., s. 48.

15 Tamze, s. 52. Z podobnym przypadkiem spotykamy sie w nie tak odlegtym od Brandenburgii Miedzyrzeczu,
oddalonym od Paradyza zaledwie kilkana$cie kilometréw, gdzie w 1003 r. przez pogan zamordowanych
zostalo pieciu eremitéw.
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a conversatione hominum semoti’®, co wskazuje, ze warunki w Brandenburgii byly dla
mnichéw optymalne.

Cho¢ dokument fundacyjny nie zachowat sie do naszych czaséw?, wzmianki doty-
czace uznania statusu opactwa Lehnin przez papieza Celestyna III'® oraz cesarza
Niemiec Henryka VI® pojawiaja si¢ w Kodeksie Dyplomatycznym Brandenburgii (lata
1193 i 1195). Chociaz nie ma pewnosci co do osoby fundatora, fakt, Ze Lehnin stalo sie
miejscem pochéwku cztonkéw dynastii askanskiej (pochowani zostali tam takze syno-
wie Ottona I: Otton I1 i Albrecht II oraz kolejni sukcesorzy linii askanskiej)?°, sugeruje,
ze to Otton I zainicjowat osadzenie cysterséw w Brandenburgii.

Okres prosperity opactwa przypada na druga potowe XIII wieku. Zarzadzajac majat-
kiem z wybitng umiejetnoscig ekonomiczng, cystersi powiekszali swoje posiadtosci
i zdobywali kolejne nadania. Opactwo pelnito funkcje wsparcia finansowego, a daro-
wizny i inne §wiadczenia naptywaly regularnie. Przed jego rozwigzaniem w 1542 roku
majatek opactwa obejmowat jedno miasto (Werder am Havel), trzydziesci dziewiec wsi,
piecdziesiat cztery jeziora oraz liczne mlyny, lasy i Igki*.

Tak jak wszystkie opactwa w Niemczech Wschodnich, opactwo cysterskie w Lehnin
byto poczatkowo nastawione gléwnie na rolnictwo. Mnisi i konwersi lehnifscy prakty-
kowali uprawe pél w systemie tzw. tréjpolowki (three-field farming), hodowali zwierzeta,
mieli stawy rybne, liczne mtyny oraz korzystali z bogactw naturalnych otaczajacych ich
laséw: wykorzystywali drewno, polowali na zwierzeta zamieszkujace lasy oraz pozy-
skiwali miéd i wosk na potrzeby liturgii i klasztoru. Dodatkowo biali mnisi z Lehnin
warzyli piwo, ktdre dostarczano na jarmarki w Brandenburgu i Berlinie-Célln. Podobnie
jak inne opactwa, cystersi mieli tez wlasne warsztaty, gdzie wytwarzano ubrania i buty
na potrzeby klasztoru, a nadwyzka sprzedawana byta na jarmarkach. Przy klasztorze,
ale réwniez w folwarkach lehninskich, tzw. grangiach, budowano takze kuznie, garbarnie
i inne podobne warsztaty rzemieslnicze. W p6Znym $redniowieczu cystersi postawili
réwniez na handel?.

16 D. Canivez, Statuta Capitulorum..., s. 13.

17 S.Warnatsch, [w:] Brandenburgisches Klosterbuch. Handbuch der Kloster, t. 11, red. H. Heimann, K. Neitmann,
W. Schick, s. 764.

18 Codex diplomaticus Brandenburgensis. Haupttheil 1, Geschichte der geistlichen Stiftungen, der adlichen Familien,
sowie der Stidte und Burgen der Mark Brandenburg, cz.1/10, red. A. Riedel, Berlin 1856, rozdz. 15, s. 184, ‘Codex
diplomaticus Brandenburgensis. Haupttheil 1, Geschichte der geistlichen Stiftungen, der adlichen Familien,
sowie der Stidte und Burgen der Mark Brandenburg, Image 194 of 552, https://www.digitale-sammlungen.
de/en/view/bsb10001026?page=194,195 | MDZ (04.02.2025).

19 Tamze, s. 186.

20 S.Warnatsch, [w:] Brandenburgisches Klosterbuch. Handbuch der Kloster, t. 11, red. H. Heimann, K. Neitmann,
W. Schick, Lowen 1933-1941, s. 764.

21 Tamze, s. 766.
22 Tamze,s. 777.
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Od momentu zalozenia klasztor Lehnin konsekwentnie d3zyt do utrzymania bliskich
relacji z wladcami brandenburskimi. Blisko$¢ ta znajduje potwierdzenie w tym, ze opaci
klasztoru czesto byli cztonkami swity krélewskiej, a ich glos byt istotny w podejmowa-
niu decyzji. Z tego powodu czesto petnili funkcje doradcéw, bedac wymienianymi jako
swiadkowie w licznych dokumentach. Nalezy podkresli¢, ze juz pod koniec XII wieku
znaczenie opactwa Lehnin wykraczato poza funkeje nekropolii domu askanskiego. Opaci
czesto wystepowali jako §wiadkowie w dokumentach wtadcéw Lehnin i brandenburskiej
kapituty katedralnej, co §wiadczy o jego istotnej roli w regionie. Szczegélnie trzej ostatni
opaci z Lehnin wyrdzniali sie aktywng dziatalnoscig doradcza na rzecz wtadcow, a takze
jako asesorzy sadowi, arbitrzy, Swiadkowie zawieranych umoéw i uczestnicy negocjacji
dotyczacych spraw ziemskich. Oprécz tego czesto powierzano im rozstrzyganie delikat-
nych kwestii, takich jak spory pomiedzy szlachta, pratatami czy nawet rozwigzywanie
probleméw osobistych monarchow?.

Filiacja opactwa cysterskiego w Paradyzu oraz relacje
miedzy opactwem macierzystym a jego pierwszg filia w wiekach srednich

W okresie najwiekszej prosperity opactwo w Lehnin rozpoczeto réwniez proces zakladania
nowych opactw filialnych. PrzejdZzmy przez 6w proces na przyktadzie filiacji opactwa
paradyskiego w Wielkopolsce.

Od strony prawnej proces fundowania nowych opactw $cisle okreslata Charta Cari-
tatis, jak rowniez zbiory ustaw zawarte w dokumentach stanowigcych uchwaty kapitut
generalnych, ktére zwotywano co roku i na ktére zobowigzany byl przyby¢, niezalez-
nie od miejsca zamieszkania?, kazdy opat cysterski. Notabene w Statuta odnajdujemy
jedng wzmianke o tym, Ze opat z Lehnin nie przybyt na kapitule i nakazuje mu si¢ przy
kolejnej okazji wyjasni¢ powdd, dla ktérego pozostat w swoim opactwie®. Franz Winter
wskazuje wprawdzie, ze niektére oddalone znacznie opactwa mogly korzystaé z moz-
liwosci opuszczenia niektérych kapitul (opaci hiszpariscy mogli przybywac na kapitute
co dwa lata, wegierscy co trzy, szkoccy, irlandzcy i sycylijscy co trzy, a ci zamieszkujacy
Skandynawie i Inflanty co pie¢ lat), w tej grupie nie znajduja sie jednak opaci z Niemiec.
Najwiekszym zwolnieniem cieszyli si¢ opaci syryjscy, ktorzy mieli obowiazek przyby¢
na kapitule co siedem lat*.

23 Tamze, s. 765.
24 Prolog do I. Statutorum Annovum Precedentium Prima Collectio, [w:] D. Canivez, Statuta Capitulorum...,t.1,s.12.

25 Tamze, s. 218: Abbas de Leni qui hoc anno ad generale Capitulum non venit, omni occasione postposita, sequenti
Capitulo se praesentet, causamque propter quam remansit fideliter exponat.

26 F. Winter, Die Zisterzienser..., s. 174.
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Proces fundacyjny byt identyczny dla wszystkich opactw cysterskich i sktadat sie
z elementéw, ktére nalezalo wypelnié, zaréwno przez fundatora przyszlego opactwa,
jak i opatéw wyznaczonych przez kapitute. Fundator dokonywat wyboru opactwa,
z ktérego mieli przyby¢ ojcowie w celu zatozenia filii, przedstawiajgc opatowi warunki,
ktére zamierzal stworzyé nowemu opactwu. Zgodnie ze statutami cysterskimi, jezeli
liczba mnichéw w opactwie osiggneta wystarczajacy poziom, klasztor mégt wystaé
swoich braci, aby zalozyli nowe opactwo cérke. Nalezy jednak zaznaczyé, ze liczba ta
nigdy nie zostata dokladnie okreslona przez dokumenty prawne zakonu i lezala w gestii
opata, ktéremu sktadano propozycje filiacji¥”. W momencie podejmowania decyzji
o ufundowaniu opactwa w Paradyzu liczba michéw opactwa Lehnin liczyla wedtug
Warnatscha od stu do stu dwudziestu braci, mnichéw i konwerséw?®. Podejmowanie
decyzji samodzielnie przez opata potwierdza rowniez J6zefa Zawadzka, ktéra podkresla,
ze nastepuje to bez jakiejkolwiek ingerencji 0séb trzecich, chociaz wydaje sie, ze kapituta
mogta mie¢ w wyjatkowych przypadkach ostatnie stowo?.

Po podjeciu przez fundatora decyzji o zamiarze ufundowania opactwa nalezato
ubiegac sie 0 aprobate miejscowego biskupa badz arcybiskupa. Nie inaczej przebiegat 6w
proces w przypadku opactwa Lehnin, do ktérego zwrdcit sie komes Bronisz z Wielko-
polski. Slad powyzszych dziatan odnajdujemy w Kodeksie Dyplomatycznym Wielkopolski,
gdzie poza wzmiankg pod numerem 126: Bronissius comes Poloniae 1230 Jan. 29, Posnanie;
confert hereditatem suam dictam Gostekove Henrico abbati de Lenin ad construendam abbatiam
Ordinis Cisterciensis, nomine Paradyz* przeczyta¢ mozna réwniez dos¢ kwiecisty tekst

27 . Zawadzka, Fundowanie opactw cysterskich, ,Roczniki Humanistyczne” 9, s. 129.

28  Brandenburgisches Klosterbuch. Handbuch der Kloster, t. 11, red. H. Heimann, K. Neitmann, W. Schick, Lowen
1933-1941, s. 771.

29 ]. Zawadzka, Fundowanie opactw..., s. 129-130.

30 Codex diplomaticus Majoris Polonia (dalej: Codex), t. 1, red. I. Zakrzewski, Poznan 1877; Kodeks Dyplomatyczny
Wielkopolski T.1 Zawiera numera 1-616 lata 9841287 — Wielkopolska Biblioteka Cyfrowa (4.02.2025), nr 126:
Innomine Patris et Filii et Spiritus sancti amen. Bronissius Dei gracia nobilis comes Polonie. Non absque dolore cordis
nostre condicionis agnicionem nobis memoria suggerit, presertim cum vita hominis quamlibet potens et flovens, sit denuo
tamen vapor ad modicum parens, et quasi fumus vento raptus de fumario. Quapropter, cum multe sint aversiones, restat
ut mittamus manum ad forcia et apprehendatur misericordia abscondens eleemosynam in sinum pauperum Christi
qua possit orare pro nobis; quandoquidem nullum cicius placat et ad veniam movet pium Iudicem, quam opus pietatis,
promissionem habens vite que nunc est et future. Quod attendens ego Bronissius comes et sedula mente pertractans,
de hereditate transitoria et fugaci michi meisque comparare decrevi thesaurum in celis stabilem et permanentem, ubi
nec eruca nec tinea demolitur nec fures effodiunt nec furantur. Igitur constare volo tam presentibus quam posteris uni-
versis, quod in remissionem meorum et uxoris mee peccaminum simul et progenitorum meorum et obtentu vite eterne,
ad honorem Dei et gloriose genitricis sue semperque virginis Marie et sancti Martini confessoris Christi, cum consensu
illustrissimi ducis Polonie Wlodeslay iunioris, et domini Pauli Posnaniensis ecclesie episcopi, et cum consensu Chori dicte
Posnaniensis ecclesie, cum consensu Sandivoy fratris mei et Iavostii filii fratris mei, cum consensu uxoris mee et paventum
meorum, obtuli et contuli locum proprietatis mee qui dicitur Gostekovve domino Henrico abbati et fratribus de Lenin,
ad construendam novam abbaciam Ordinis Cisterciensis cui vocabulum est Paradisus, in suis terminis sic limitatum:
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opisujacy powody, jakie kierowaty komesem Broniszem, kiedy dokonywat przekazania
swojego dziedzictwa opatowi Henrykowi z Lehnin. Z dokumentu wynika, zZe opat Henryk
z Lehnin byl obecny w momencie nadania ziem, jego imie — poza ksieciem Wtadysta-
wem Odonicem, biskupem Pawlem i Wilhelmem, plebanem wsi Goscikowo — widnieje
na dokumencie fundacyjnym. Natomiast informacji, skad powzigt decyzje o wyborze
Lehnin jako opactwa macierzystego badz kto podpowiedziat mu, aby takiego wyboru
dokona¢, w dokumentach nie odnajdziemy.

Pod numerem 128 Codex Diplomaticus Maioris Poloniae pojawia sie kolejna wzmianka
opatrzona tg samg data, wyraznie precyzujaca faktyczng wielko$¢ darowizny: tu komes
Bronisz przekazuje nie tylko caly swéj majatek ruchomy i nieruchomy, ale réwniez
majatek swej malzonki, a takze spuscizne po nim i po malzonce*:

Comes Bronissius 1230 Jan. 29, s. 1; confert coenobio Paradyz, sive Gostichowo, omnia bona sua et uxoris
suae mobilia et immobilia, nec non et hereditates.

To dos¢ istotna informacja, zwlaszcza w kontekscie tego, ze wojewoda Bronisz i jego
malzonka umierajg do$¢ szybko i bezpotomnie. Winter zauwaza, ze aby zabezpieczy¢
swoje interesy gospodarcze i otrzymywac¢ nowe nadania oraz przywileje, zakonnicy
z Paradyza musieli trwale zwigzac sie z nowa linig moznych z Wielkopolski. Poszukiwania
koniczg sie sukcesem, bo na liscie kolejnych moznych wspierajacych klasztor paradyski
znajdujemy wojewode Pribigniewa, Janusiusa, Bozate, Byrska i ksiecia Przemysta I,
najstarszego syna Wiadystawa Odonica. Tym samym mnisi paradyscy mogg rozszerzac
swoj obszar wplywdw, chociaz zauwaza sie, ze od 1256 roku wyraZznie zmniejszyta sie
liczba nabywanych przez klasztor dobr, a od 1277 roku catkowicie ustaty*.

scilicet a valle que dicitur Gnymar in vivulum nomine Paklitz, descendendo per eundem rivulum usque ad fines
dicte hereditatis mee qui vulgariter tramites nuncupantur, cum omni utilitate agrorum, aquarum, molendinorum,
graminum, pratorum et silvarum, melleficiorum, pascuarum, piscacionum ac venacionum, et si que alie sint vel
emergere possunt utilitates que hic non specificantur, universe et universaliter omnes prenominate abbacie, vide-
licet Paradiso sancte Marie, a nobis et ab heredibus nostris mero et pleno iure conferuntur et collata confirmantur.
Ut igitur hec donacio et assignacio nostra, sepe nominate abbacie et fratribus eiusdem loci, qui sunt Ordinis Cistercien-
sis Posnaniensis diocesis, rata et inconvulsa perseveret, ipsam sigilli mei appensione dignum duxi roborandam, cum
bonorum et fidelium virorum attestacione quorum hec sunt nomina: Vlodeslaus iunior dux Polonie, dominus Paulus
episcopus Posnaniensis, dominus Henricus abbas de Lenin, Wilhelmus plebanus de Gostekovve, Sandivoius frater
meus, Wissota filius Hugonis, Theodericus castellanus de Meseritz et Iohannes filius eius, Gotardus notarius meus;
et cum aliorum fidelium attestacione clericorum et laycorum quorum nomina Deus novit. Acta sunt hec et data Posnanie
anno gracie millesimo ducentesimo tricesimo, quarto Kalendas Februarii, Epacta XXVI, Indictione V. (sic). Kodeks
Dyplomatyczny Wielkopolski T. 1 Zawiera numera 1-616 lata 984-1287 — Wielkopolska Biblioteka Cyfrowa,
https://www.wbc.poznan.pl/dlibra/publication/12458/edition/20061/content (04.02.2025).

31 T. Warminski, Urkundliche Geschichte des ehemaligen Cistercienser-Kloster zu Paradies. Eine Beigabe zu der am 50.
Stiftungsfeste des koniglichen Schullehrer-Seminars zu Paradies herausgegeben Festschrift, Meseritz 1886, s. 47.

32 F. Winter, Die Zisterzienser..., t. I, s. 365.
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Réwniez w roku 1230 decyzje wojewody poznanskiego potwierdza i blogostawi biskup

poznanski Pawel poprzez przyznanie i przekazanie dziesieciny od wsi Go$cikowo na rzecz
kosciota, ktéry funduje komes Bronisz:

Paulus episcopus Poznanins. 1230 s.d. et 1.: decimas de villa Goscichowo, ecclesiae quam comes Bro-
nissius ibidem fundaverat confert®.

Komes Bronisz musial by¢ osobg dos¢ wpltywowa, bo juz w latach 1235/1236 Whadystaw

Odonic, ksigze wielkopolski, wzigt pod swg opieke opactwo paradyskie, potwierdzajac
stuszno$¢ fundacji cysterskiej na swoich ziemiach:

Wolodizlaus dux Polonie 1235 s. d., in summa ecclesia Gneznensi; vecipit monasterium Paradyz in
suam tutelam®.

Wlodeslaus dux Poloniae 1236 s.d. in Posnania; protestatur, comitem Bronissium contulisse claustro
Paradyz omnia bona sua et uxoris suae mobilia et immobilia, ipse vero claustrum praefatum sub suam
suscipit protectionem et ab omni iure Polonico absolvit®.

33
34

35

Codex, nr 127.

Tamze, nr 183: In nomine sancte et individue Trinitatis. Wolodizlaus dux Polonie. Cum nos qui in terrenis sublimitatibus
sumus constituti varia prepediant negocia ne proprie animarum saluti libere vacare possimus, expediens nobis videtur,
quamdiu in hac lucis via vacat nobis, queramus amicos, quorum oracionibus et meritis adiuti, et deprimentes peccatorum
fasciculos dissolvere, et eterne felicitatis habitaculum valeamus introire. Hinc est quod universis castellanis, advocatis
ceterisque fidelibus in nostro principatu constitutis significamus, quod dilectos fratres Ordinis Cisterciensis in loco qui
vocatur Paradysus qui olim Gostecowe dicebatur constitutos, in nostram recepimus protectionem simul et tutelam. Signifi-
camus eciam dilectioni vestre, quod predictorum fratrum homines qui nunc sub ipsis resident, vel quos in posterum in suis
terminis vel possessionibus nunc habitis vel adhuc ex donacione fidelium habendis locaverint, in eandem recipimus tutelam
et defensionem. Ut igitur sepedictos fratres de nostra amicitia et protectione quam a nobis sperabant redderemus securos,
presens scriptum super eo iussimus dari et sigilli nostri impressione roborari, testibus nichilominus adhibitis quorum
nomina sunt hec: Henricus abbas de Lenin; Balduwinus decanus Gnezenensis, Cristianus custos, Chartunchus, Thomas,
Mutina, Theodericus, Andreas, Stephanus cancellarius, Martinus canonici Gnezenenses; Boleslaus, Zemomuzle filii nostri,
et alii quam plures tam clerici quam laici. Datum anno gracie M. CC. tricesimo quinto, in summa ecclesia Gnezenensi.

Tamze, nr 194: In nomine sancte et individue Trinitatis amen. Wlodeslaus Dei gracia dux Polonie universis Chri-
sti fidelibus tam presentibus quam futuris notum facimus, quod comes Bronisius cum consensu nostro et fratris sui
Sandivoii et lavostii filii fratris ipsius scilicet Gualonis, et parentum ipsius et uxoris sue omnia bona sua mobilia
et immobilia, familiam et omnes hereditates suas ecclesie Dei et claustro, cuius ipse fundator est, post mortem ipsius
et uxoris sue contulit ad honovem Dei et beate Marie perpetue virginis et sancti Martini confessoris Christi et ad utilita-
tem et sustentacionem fratrum claustri quod Paradisus dicitur, qui locus quondam vulgariter Gostichovo nominabatur,
qui sunt Ordinis Cisterciensis: iure hereditario obtulit et confirmavit in perpetuum possidendas cum bona voluntate
nostra et episcopi Pauli Posnaniensis in cuius diocesi sunt, cum omni utilitate agrorum, pratorum, silvarum, aggerum,
piscationum, graminum, mellificiorum, kastorum, pascuarum et omnium aliarum utilitatum que emergi possunt
que hic non specificantur: plene et universaliter contulit omnia bona sua et uxoris sue post mortem eorum, et omnes
hereditates suas supradictis fratribus, quorum nomina sunt hec: Zaborovo, Zacrevo, Sirotsovo, Chranstovo, Albrechtovo,
Kottovo, Poloviccia, Cunarske, Gorka cum transductu trans Vartam; omnia eodem iuve quo et prima, scilicet Gostichovo
contulit, contulit et confirmavit universa. Nos vero de hiis testimonium plenum supradictis fratribus perhibemus, et ipsos
et omnia ipsorum sub protectione nostra susceptos et ab omni exactione et ab omni iure Polonicali et a teloneo absolutos,
et plenam libertatem ipsius contulisse testamur, sigilli nostri inpressione roborando. Datum in Posnania anno gracie
M.CC.XXX.VI, coram episcopo Paulo et aliis multis.
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Juz w poczatkowych latach dziatalnosci opactwa w Paradyzu kolejny ksigze wielkopol-
ski, Przemyst I, potwierdza protekcje Odonica, sam biorac pod opieke ojcéw paradyskich
i nadajac im nowe przywileje:

Premisl dux Polonie 1247s. d., in Gnesdna; fratres monasterii Goscichow sub suam recipit protectionem

et quibusdam libertatibus munit*s.

Z kolei decyzja o wystaniu wizytatoréw (zwykle opatéw sprawujgcych wladze w pobli-
skich opactwach), ktérych zobowigzywano do odwiedzin miejsca przeznaczonego pod
kolejne opactwo i wyrazenia opinii o przedsiewzieciu, byta podejmowana przez kapitule
generalng zakonu. W przypadku fundacji opactwa paradyskiego odnajdujemy naste-
pujacg wzmianke w Statuta z 1232 roku:

De aedificanda abbatia Paradisi committitur abbatibus de Colbas et de Lugna ut ad locum inspiciendum
accedant et sividerint expedire, intriducendi ibidem conventum habeant potestatem?.

Wspomniani powyzej opaci z opactwa w Kotbaczu i Leknie nie spieszyli sie widocznie
z wizytacja, dlatego w roku 1235 kapituta nakazuje, co nastepuje:

Inspectio loci quivocatur Paradisus in Postnonesi diocesi in quo novilis vir Bronosius palatinus in Polonia
vult fundare monachorum monasterium, committitur de Sicham, de Colba et de Cenna abbatibus ut
ad locum personaliter accedentes, pensatis omnibus quae pensanda sunt secundum formam Ordinis,
de domo de Lenin mittant istuc conventum, non expectato ulterius super hoc mandato Capituli gene-
ralis, et quid inde, etc.*

Z powyzszego tekstu wynika, ze opaci z Kotbacza i Lekna nie staneli na wysoko-
Sci zadania i zadanie zostaje powierzone opatowi ze Sittichenbach wywodzacego sie
rowniez z linii filiacyjnej Morimond, z ktérego z kolei wywodzito sie opactwo Lehnin
w Brandenburgii, ponownie opatowi z Kotbacza oraz opatowi z Zinny, kolejnego opactwa
ulokowanego w Brandenburgii w 1170 roku. Wizytacja musiata przebiec pozytywnie,
bo juz w 1236 roku nowy konwent przybywa w niedostepne ostepy potozone nad rzeka
Paklicg i z pomocg fundatora rozpoczyna budowe murowanego kosciota. Kolejny raz
potwierdza sie reguta okreslona przez ojcéw zakonu cysterskiego, ktéra mowi o potrzebie
lokowania nowych opactw w miejscach dotad niezamieszkanych, oddalonych od gléwnych
traktéw, niepozostajacych w bezposredniej bliskosci z waznymi o§rodkami miejskimi,
jako ze reguta cysterska wyraznie okresla, jak nalezy zakladaé¢ nowe opactwa:

XII. Quomodo novella ecclesia abbate et monachis et ceteris necessariis ovdinetur. Duodecim mona-

chi cum abbate terciodecimo ad coenobia nova transmittantur: nec tamen illuc destinentur donec
locus libris, domibus et necessariis aptetur, libris dumtaxat missali, Regula, libro Usuum, psalterio,

36 Tamze, nr 26.
37 ]. Canivez, Statuta Capitulorum..., t. 1, s. 107.
38 Tamze,t. 2, s. 149-150.
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gymnario, collectaneo, lectionario antiphonario, gradali, domibusque, oratorio, refectorio, dormito-
rio, cella hospitum et portarii, necessariis etiam temporalibus: ut et vivere, et requlam ibidem statim
valeant observare®.

Opat Henryk z Lehnin z dwunastoma bra¢mi przybyt do Paradyza, majac zapewne
do dyspozycji prowizoryczne drewniane zabudowania i tymczasowa §wiatynie do spra-
wowania kultu, przygotowang uprzednio wysitkiem fundatora. Wszelkie niezbedne
kodeksy, z pomocg ktérych mnisi sprawuja msze i oficjum, musialo zgodnie z reguta
zapewni¢ opactwo macierzyste. Zaklada sie, ze wkrétce po przybyciu zakonnikéw
i konwerséw rozpoczeto budowe murowanego kosciota i klasztoru.

Pragnieniem ojcéw zakonu cysterskiego byto to, aby wszystkie klasztory cysterskie byly
wznoszone ku czci Najswietszej Maryi. W Statutach odnajdujemy wzmianke o tym, ze:

XVIIIL. Quod omnia monasteria in honorem beatae Mariae dedcentur. Quia antecessores nostri et patres
de ecclesia Molismensi, quae in honore est beatae Mariae ad Cisterciensem locum, unde et nos exorti
sumus, primitus venerunt, idcirco decernimus ut omnes ecclesiae nostrae ac successorum nostrorum
in memoria eiusdem caeli et terrae reginae sanctae Mariae fundentur ac dedicentur .

Wprawdzie opactwo macierzyste w Lehnin nie ma w swej nazwie imienia Maryi,
to ma je kilka innych opactw, choéby Zinna (Coena Sanctae Mariae) czy Chorin (Sta-
gnum Sanctae Mariae). Tak samo dzieje sie z nowo zalozonym opactwem w Goscikowie,
ktéry wraz z przybyciem mnichéw z Lehnin zostalo przemianowany na Paradisus Beatae
Mariae Virginae (niektére Zrodta podajg nazwe nieco odmienna: Paradisus Matris Dei),
czyli Raj Najswietszej Maryi Panny odtad zwany Paradyzem*.

Wizytacje w modelu organizacyjnym zakonu cysterskiego

Cystersi od poczatku swojego istnienia przyjeli unikalny model organizacyjny, ktéry
réznit sie od modelu innych zakonéw. Sie¢ klasztoréw opierala sie na zasadzie filiacj,
gdzie kazde nowo zalozone opactwo (opactwo cérka) pozostawalo pod zwierzchnictwem
opactwa macierzystego. Ten system hierarchicznej zaleznosci miat na celu utrzymanie
jednosci duchowej, liturgicznej i administracyjnej w zakonie.

Opactwa cérki byly zobowigzane do lojalnosci wobec opactwa macierzystego, ktére
petnito funkcje nadzorczg. Opaci macierzystych klasztoréw mieli prawo wizytowac filie
i ocenia¢, czy przestrzegajg reguty zakonnej. Wspétzaleznos$¢é ta miata na celu nie tylko
kontrole, ale takze zapewnienie wsparcia duchowego i materialnego nowym fundacjom.

39 Tamze,t.1,s.15.
40 Tamze,s.17.
41 G. Dogiel, Paradyz. Opactwo cysterskie i jego zabytkowy zespot, Krakow 1988, s. 6.
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Jednym z kluczowych elementéw relacji miedzy opactwem macierzystym a opac-
twem corky byt obowigzek wizytacji. Zgodnie z regulg cysterska opat macierzysty lub
jego przedstawiciel musial przynajmniej raz w roku odwiedza¢ opactwo cérke. Reguta
doktadnie okreslata prawa i obowigzki opactwa macierzystego wobec nowej filiacji®.
Zasady wizytacji cysterskiej okreglaty cel i sposéb jej przeprowadzenia, postawy i obo-
wiazki wizytowanego opactwa, ale réwniez $cisle wyznaczaty sposéb zachowania
przetozonych w przypadku nieprawidtowosci odkrytej podczas wizytacji — wizytatora
obowiazywal zakaz repres;ji, zalecano wyrozumialo$¢, powscigganie gniewu wobec aber-
racji. Kierujac sie gorliwoscig o zakon i ojcowskg mitoscia, wizytator musial umiejetnie
dokonywac rzetelnej oceny sytuacji celem korekty nieprawidlowosci, a weze$niejsze ich
przypadki nie mogtly by¢ przez niego uniewazniane. W sytuacji wystgpienia konieczno-
$ci poprawy nalezato ja wdrozy¢ przed kolejnym terminem wizytacji. Jezeli wizytator
naruszyl w jakikolwiek sposéb zasady wizytacji, podlegat upomnieniu przez opata
zwierzchniego lub — w przypadku powazniejszych sytuacji — nawet przez kapitule
generalng. Ostatnia zasada dotyczyta sprawowania sakramentu spowiedzi przez wizy-
tatora, ktory mogt jej wystuchad, jedynie gdy byt przetozonym domu, ktéry wizytowat.
Jezeli sprawa byta powazna, mial obowigzek skierowaé spowiadanego mnicha do jego
wlasnego opata.

Wizytacja miata na celu sprawdzenie stanu duchowego i materialnego klasztoru
oraz ewentualne wprowadzenie koniecznych reform. Podczas takich wizyt mnisi mogli
zglaszac swoje uwagi dotyczace funkcjonowania opactwa oraz ewentualnych naduzy¢.

42 ]. Canivez, Statuta Capitulorum..., t. 1, s. 20: XXXIII De forma visitationis. In facienda visitatione cautelam maximam
et diligentiam visitator adhibeat, ut fideliter et prudenter ad corrigendos excessus et conservationem pacis intendat et
quam poterit salva ordinis disciplina, animos fratrum ad amplovem reverentiam proprii abbatis, et gratiam mutuae in
Christo dilectionis inducat. Provideat nihilominus visitandus ut secundum formam ordinis visitatori obediens et devotus
exsistat, et ad emendationem domus suae quantum poterit tamquam Domino rationem redditurus intendat. Igitur in
visitatoris adwentu Abbas domus illius, vel si illum abesse contigerit, prior aut qui tenet locum ipsius, studiosos fratres
admoneat, roget et praecipiat, ut fideliter et fiducialiter publice vel privatim prout melius intellexerint faciendum quae
corrigenda cognoverint suggerant et proponant. Caveat autem ne ullatenus hoc impediat faciendum vel cum factum
fuerit ferat. Caveat ne in praesentia visitatoris vel post eius discessum, cuiquam fratrum aliquam vindictam inferat,
ne improperet, ne indignetur. Quin etiam si minus caute, minus discrete fuerit quis locutus, benigna facilitate ad
consilium visitatoris indulgeat. Ipsum enim visitatorem talem fore convenit, ut non credat omni spiritui: sed causam
quam nescierit diligenter inquirat, cognitam rationabiliter corrigat, zelo ordinis et paternae caritatis affectu. Prohibeat
etiam ne inxipiant retractare quae noverint digne correcta, ne sibi suggerant incomperta: ne vanis suspicionibus turbent
animos patrum sive fratrum suorum. Quod si quis fecerit, digne eum visitator increpet et castiget. Prohibeat etiam ne
quis fratrum ea quae cognoverit emendanda, quasi ad maius scandalum, quod nequissimum est, usque ad visitatoris
adventum differat et veservet, sed opportunis temporibus quae contigerint proclamentur et emendentur. Quod si contra
hanc formam egerit visitator, per superiorem abbatem vel coabbates alios ut mereurit castigetur, sibe etiam puniatur
per generale capitulum. Similiter qui visitatur nis formam eamdem studeat observare, coram Deo graviter se culpabi-
lem, et paterna vel capituli generalis noverit animadversione plectendum. Nullus abbas hospes vel etiam visitator, nisi
pater domus illius quam visitat fuerit, confessiones recipiat. Ipse etiam proprios pater, si gravis est causa, ad propriom
abbatem domus illius eum qui confitetur remittere studeat, et debita fidelitate omnem adhibeat operam, diligentiam
omnem exhibeat, ut proprio abbati sicut debet revelet ille conscientiam suam.
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Opat macierzysty mial obowigzek wystuchaé skarg i podja¢ odpowiednie dziatania
naprawcze. W skrajnych przypadkach, jesli opat opactwa cérki nie wywigzywat sie
ze swoich obowiazkéw lub naruszal regute, mégl zosta¢ odwotany na mocy decyzji
kapituly generalne;.

Z kolei paragraf XXXIV Statuta okresla przezornie, ze réwniez opactwo cérka ma
coroczny obowigzek odwiedza¢ swoj klasztor macierzysty — 6w nakaz spoczywat na opa-
cie, pod warunkiem ze cieszyt sie on zdrowiem w momencie zaplanowanych odwiedzin®.

Konflikty pomiedzy opactwami Lehnin i Paradyzem na podstawie Statuta

Pomimo jasno okreslonej struktury wtadzy stosunki miedzy opactwami macierzystymi
aopactwami cérkami nie zawsze byty harmonijne. W praktyce czesto musialo dochodzi¢
do sporéw dotyczacych zakresu wladzy, przestrzegania reguly, a takze kwestii ekono-
micznych. Wprawdzie w dokumentach kapituly generalnej nie znajdziemy szczegdtowych
informacji dotyczacych charakteru konfliktéw, jednak sytuacje, kiedy kapituta zakonu
musiala interweniowacé, aby pogodzi¢ zwasnione strony, zdarzaty sie dos¢ czesto, nawet
we weczesnym okresie zakladania nowego opactwa, kiedy rola opactwa macierzystego
byta doéé znaczna i nadrzedna. Tak bylo w przypadku opactwa Paradyz.

Konflikt miedzy opactwami z pewnoscig nie mégt wynika¢ z réznic kulturowych
ich mieszkaricow. Nalezy zaznaczy¢, ze w wiekach $rednich w obu klasztorach mamy
do czynienia wylgcznie z zakonnikami pochodzenia niemieckiego. Nie byl to zatem
spor prowadzony miedzy klasztorem polskim a niemieckim: wszak opat paradyski
byt Niemcem pochodzacym z Lehnin. By¢ moze przyczyn narastajacego konfliktu
pomiedzy opactwem Lehnin a opactwem Paradyz mozna upatrywaé we wzmacniajga-
cej sie pozycji tego ostatniego w sieci opactw cysterskich. Podkresla to decyzja kapituty
generalnej zakonu. Do$¢ szybko, bo juz w 1239 roku, a zatem trzy lata po przybyciu
konwentu z Lehnin na ziemie wielkopolskie, opat Paradyza wraz ze swoim opatem
macierzystym z Lehnin zostal zaproszony przez kapitute do zaprowadzenia porzadku
w klasztorze cysterséw w Kotbaczu na Pomorzu:

Correctio et reformatio abbatiae de Colebas, de qua clamosa insinuatio facta est Capitulo generali
committitur de Lamin et de Paradiso Dei, qui ad eamdem domum in plenaria potestate accedentes
personaliter corrigant auctioritate Capituli generalis quae viderint corrigenda, et quid inde, etc.*

Dlaczego zadanie zostaje powierzone opactwom Lehnin i Paradyz? Wszak Kotbacz
pochodzi z zupelnie innej linii filiacyjnej — zostal zalozony przez durniskie opactwo Esrom
w 1174 roku i nalezy do linii Clairvaux, podczas gdy zaréwno Lehnin, i jak i Paradyz

43 Tamze, s. 21: XXXIV. Quod filia per annum semel visitet matrem ecclesiam. Statuit causa humilitatis Cisterciensis
conventus sollerti providentia, quatenus semel in anno saltem matrem ecclesiam per abbatem suum sanus fuerit visitet filia.

44 Tamze,t.2,s.207.
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naleza do linii filiacyjnej Morimond. Odpowiedzi na to pytanie nie znajdziemy w doku-
mentach kapituly z tego roku. Zawieraja one jedynie nawotanie do przeprowadzenia
wizytacji i skorygowania nieprawidtowosci. By¢ moze w dokumentach opactwa Kotbacz
nalezy szuka¢ sprawozdania z przeprowadzonej wizytacji. Tym bardziej, ze rok pdzniej,
w rocznikach z 1240 roku, odnalez¢ mozna oficjalng skarge opata z Kotbacza na opata
z Lehnin i prosbe o mediacje opatéw z diecezji koloniskiej: Altenkamp badZz Kamp (Vetus
Campus) i Altenberg (Vetus Mons). Oba opactwa wywodzg sie, tak jak Lehnin i Paradyz,
z linii Morimond, a Altenberg jest opactwem macierzystym dla opactwa wagrowiec-
kiego w Wielkopolsce, zatozonego w 1143 roku. Rocznik kapituty nie wspomina, czy opat
z Kotbacza kieruje skarge réwniez przeciwko opatowi z Paradyza. By¢ moze przebieg
wczesniejszej wizytacji wplynal na te decyzje opata z kotbackiego klasztoru:

Querela abbatis de Colba contra abbatem de Lannim committur de Herivado et de Novo Campo abba-

tibus, pace vel iudicio terminanda, et quid inde, etc.*

Mimo zaleznosci miedzy opactwem macierzystym a opactwem corka relacje miedzy
Lehnin a Paradyzem nie byly wolne od konfliktéw. Spory te, cho¢ osadzone w ramach
cysterskiej hierarchii, §wiadczyly o napieciach wystepujacych w rozrastajgcej sie sieci
klasztorow. Pomimo obowigzujacych zasad nadzoru i wspélpracy niejednokrotnie
dochodzito do sytuacji wymagajacych interwencji kapituly generalnej.

W rocznikach z 1243 roku, a wiec zaledwie siedem lat po filiacji Paradyza, mnisi
wskazuja na nastepujacg skarge:

Querela abbatis de Paradiso contra patrem suum de Lenim committitur Lubensi et de Camina abba-
tibus pacificanda vel iudicanda, etc., et quid inde, etc. Abbas de Camina hoc collegae suo denuntiet*.

Ze skargi wynika, ze opat paradyski wystepuje przeciwko swojemu opatowi w Leh-
nin, a unormowaniem stosunkéw miedzy klasztorami majg sie zaja¢ opaci z Lubigza
i Wachocka, gdzie ostatni ma powiadomi¢ klasztor w Lubigzu o decyzji kapituly. By¢ moze
opat z Lubigza nie stawit si¢ na kapitule w tym roku. Nie wiemy, czego dotyczyta skarga —
wzmiankiw rocznikach sg dos¢ krétkie i powsciggliwe, jednak opaci wyraZnie otrzymuja
polecenie osadzenia sporu i mozliwego jego zalagodzenia.

W kolejnym roczniku z 1258 roku, dwadziescia dwa lata od zatozenia konwentu w Para-
dyzu, mamy do czynienia ze skargg przeciwko dwom kolejnym opactwom w Wielkopolsce.
Opat paradyski wystepuje przeciwko opatom z Obry i Wagrowca (ten ostatni klasztor
nalezy do archidiecezji gnieznienskiej). Zazegnaniem konfliktu z nakazu kapituly zajaé
ma sie tym razem opactwo macierzyste z Lehnin oraz opactwo Doberlug alias Dobrilugk,
oba z linii filiacyjnej Morimond:

45 Tamze, s. 226.
46 Tamze, s. 268.
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Querela abbatis de Paradiso contra abbatem de Obra, de Lugna et de Lenich et Conbreloch abbatibus
committitur in plenaria Ordinis potestate pace, etc., et quid inde, etc.”

Skargi obejmujace opactwa w Lehnin i Paradyz nie s wyjatkowe. Jeszcze kilka razy
odnalez¢é mozna konflikty obu opactw z innymi klasztorami, ktérych mediacji podejmo-
waly sie inne klasztory. Spodziewac sie mozna, ze niektére z opactw pragnety osiggnaé
wiekszg niezaleznos¢ od opactw macierzystych. Powody mogty by¢ rézne: skargi opatéw
na nadmierng kontrole lub zbyt restrykcyjne podejscie do wizytacji. Mozemy sobie
réwniez wyobrazi¢, ze opactwa macierzyste oskarzaty swoje filie o brak postuszenstwa
lub naruszenie dyscypliny zakonnej. Zdarzaly sie tez przypadki oszustw w opactwach
corkach*. Takie sytuacje musialy wymagac interwencji kapituly generalnej, ktéra petnita
funkcje najwyzszego organu zarzadzajacego w zakonie.

Pomimo konfliktéw i napie¢ system zaleznosci miedzy opactwami byt kluczowy dla
zachowania jedno$ci zakonu cysterskiego. Struktura ta gwarantowala, ze nowe fundacje
rozwijaly sie zgodnie z pierwotnym idealem cysterskim, unikajgc rozproszenia i réznic
doktrynalnych. Wspétpraca miedzy opactwem macierzystym a opactwem corkg obej-
mowala nie tylko kwestie duchowe, ale takze wsparcie materialne. Musimy pamietaé
o tym, ze starsze klasztory czesto pomagaly nowo zalozonym wspélnotom w trudnych
poczatkowych latach, dostarczajac niezbedne ksiegi liturgiczne, sprzety koscielne oraz
$rodki utrzymania. Relacje miedzy opactwem macierzystym a opactwem cérkg byty
istotnym elementem struktury cysterskiej, zapewniajgcym jednos¢ i stabilno$é zakonu.
Cho¢ nie brakowato konfliktow, zasady wizytacji, nadzoru oraz wspétpracy duchowej
i materialnej umozliwiaty skuteczne zarzadzanie rozrastajacy sie siecig klasztoréw.
Dzieki temu cystersi mogli zachowaé swoja pierwotng surowosé reguty oraz wspdlno-
towy charakter zycia monastycznego.

Podsumowanie

Relacje miedzy opactwem macierzystym a opactwem filialnym stanowity fundament
organizacyjny zakonu cystersow, zapewniajac jednosé, stabilnos$¢ i jednolito$¢ prak-
tyk monastycznych. Model ten opierat sie na $cistej zaleznosci hierarchicznej, w kté-
rej klasztory corki podlegaty duchowemu i administracyjnemu nadzorowi klasztoru

47 Tamze, s. 445.

48 Tamze, s. 334: przypadek mnicha z Paradyza przetrzymywanego w Citeaux za falszowanie pieczeci:
Cum frater Iacobus monachus Paradisi qui, ut dicitur, est falsarius plurium sigillorum, apud Cistercium detineatur
auctoritate Capituli generalis; quia de praedictis ad plenum certitudo non habetur, abbati Morimundi committitur
in plenaria Ordinis potestate ut inquirat vel inquiri faciat diligenter, et quid inde fecerit, etc, et eumdem monachum
ad proprium abbatem remittat.
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macierzystego. Regularne wizytacje, kontrola wewnetrzna oraz system wzajemnej
odpowiedzialnosci miaty na celu utrzymanie surowosci reguly oraz promowanie wza-
jemnego wsparcia miedzy wspélnotami.

Jakkolwiek system ten sprzyjal harmonii i spéjnosci, nie byt wolny od napie¢ i kon-
fliktow. Relacje przedstawione na przykladzie opactw Lehnin i Paradyz nie wskazuja
wprawdzie na zrédlo konfliktow, jednak wyraZznie dajg do zrozumienia, ze stosunki
miedzy nimi nigdy nie byly pozbawione napieé. Te z kolei — zgodnie ze wzmiankami
Statuta — musialy by¢ rozstrzygane zar6wno na poziomie lokalnym, jak i w ramach
kapituly generalnej.

Pomimo tych trudnosci system relacji miedzy klasztorem macierzystym a klasztorem
corka wydaje sie by¢ dosé specyficzny: opactwo w Paradyzu, skonfliktowane z opac-
twami wielkopolskimi w Obrze i Wagrowcu, przystaje na mediacje swojego wlasnego
opactwa macierzystego. By¢ moze konflikty opisane w Statuta mialy jedynie przejsciowy
charakter, aich zazegnanie lezalo w interesie wszystkich opactw, poniewaz umozliwiato
przede wszystkim skuteczne zarzadzanie rozrastajacg sie siecig klasztoréw. Pierwotny
uktad mégl by¢ zachowany, jednos¢ zakonu i wzajemne wsparcie podkreslone, a zakon-
nicy zyjacy w pokoju mogli kontynuowaé dazenie do duchowej doskonatosci.

Kolejne wieki przynosza wielkie zmiany dla opactwa Lehnin i opactwa w Paradyzu.
W XVIII wieku polskie opactwa cysterskie zostaja wylgczone spod jurysdykeji swoich
opactw macierzystych. Ni¢ lgczgca oba klasztory zostaje przerwana. Opactwa nie
musza sie juz wzajemnie odwiedzaé i wspierac. Proces wylgczenia polskich opactw byt
posrednio zwigzany z ostabieniem wiezi miedzy filiami a macierzystymi klasztorami
na Zachodzie, jak réwniez z ingerencja Stolicy Apostolskiej i wtadzy §wieckiej w organi-
zacje zakonu. Decydujacym momentem byto breve papieza Benedykta XIV z 23 sierpnia
1772 roku, ktére zniosto zaleznos¢ polskich opactw od zagranicznych macierzy i podpo-
rzadkowato je opatom komendatoryjnym oraz lokalnym biskupom. Byto to wynikiem
zaréwno postepujacego kryzysu cysterskiego w Europie, jak i pierwszego rozbioru Polski,
ktéry wprowadzit nowe podziaty administracyjne i ograniczyt wptywy zagranicznych
zakondéw na terenie Rzeczypospolitej. Ostateczne zerwanie wiezi z opactwami macierzy-
stymi byto czescig szerszego procesu sekularyzacji i reformy zakonéw, ktéry w kolejnych
latach doprowadzit do kasaty wielu cysterskich klasztoréw w Polsce. Po drugim rozbiorze
Polski opactwo znalazlo sie w granicach zaboru pruskiego, a jego wtadze skonfiskowaty
wiekszos¢ majatku paradyskiego. Ostateczna kasata opactwa nastgpita w 1834 roku.
Po szesciuset latach zakonnicy opuscili klasztor na zawsze.

153



Joanna Maria Malczewska

Bibliografia

Zrédla

Biblia Tysigclecia. Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, 2003, https://biblia.deon.pl/rozdzial.
php?id=875 (03.02.2025).

Canivez]., Statuta capitulorum generalium ordinis Cisterciensis ab anno 1116 ad annum 1786, Loéwen 1933-1941.

Codex diplomaticus Brandenburgensis. Haupttheil 1, Geschichte der geistlichen Stiftungen, der adlichen Fami-
lien, so wie der Stidte und Burgen der Mark Brandenburg, red. A. Riede, Berlin 1856, https://www.
digitale-sammlungen.de/en/view/bsb10001026?page=,1 (04.02.2025).

Codex diplomaticus Majoris Polonia, red. 1. Zakrzewski, Poznari 1877, Kodeks Dyplomatyczny Wielko-
polski T.1Zawiera numera 1-616 lata 984-1287 — Wielkopolska Biblioteka Cyfrowa, https://www.
wbc.poznan.pl/dlibra/publication/12458/edition/20061/content (04.02.2025).

Literatura

Brandenburgisches Klosterbuch. Handbuch der Kloster, red. H. Heimann, K. Neitmann, W. Schick, Léwen
1933-1941.

Dogiel G., Paradyz. Opactwo cysterskie i jego zabytkowy zespét, Krakdw 1988.

Kobielus S., Bestiarium chrzeScijanskie: zwierzeta w symbolice i interpretacji. Starozytno$¢ i Sredniowiecze,
Warszawa 2002.

Lamprecht K., Deutsches Wirtschaftsleben in Mittelalter. Untersuchungen iiber die Entwicklung der materiellen
Kultur de Platten Landes auf Grund der Quellen zundichst des Mosellandes, Leipzig 1886—1915 Deutsches
Wirtschaftsleben im Mittelalter. Untersuchungen iiber die Entiwicklung der materiellen Kultur
des platten Landes auf Grund der Quellen zunichst des Mosellandes : Lamprecht, Karl, 1856-1915:
Free Download, Borrow, and Streaming: Internet Archive, https://archive.org/details/ptideut-
scheswirtOllamp (04.02.2025).

Thompson ]J.W., The Cistercian order and colonization in mediaeval Germany, [w:] The American Journal
of Theology, t. 24, nr 1, University of Chicago Press 1920, https://www.jstor.org/stable/3155939
(11.01.2025).

Warminski T., Urkundliche Geschichtedes ehemaligen Cistercienser-Kloster zu Paradies. Eine Beigabe zu
der am 50. Stiftungsfeste des kiniglichen Schullehrer-Seminars zu Paradies herausgegeben Festschrift,
Meseritz 1886.

Warnatsch S., Geschichte des Klosters Lehnin: 1180-1542, Berlin 2000.

Winter F., Die Zistercienser der novddstlichen Deutschlands. Ein Beitrag zur Kirchen- und Kulturgeschichte
des Deutschen Mittelalters, Berlin/Gotha 1868/1871, Die Cistercienser des nordéstlichen Deutsch-
lands: ein Beitrag zur Kirchen- und Culturugeschichte des deustschen Mittelalters: Winter, Franz,
1833-1878: Free Download, Borrow, and Streaming: Internet Archive, https://archive.org/details/
diecistercienselv3wint/page/n5/mode/2up (04.02.2025).

ZawadzkaJ., Fundowanie opactw cysterskich, ,Roczniki Humanistyczne” 9, s. 121-147.

CYTOWANIE

].M. Malczewska, Studium relacji migdzy opactwem macierzystym a klasztorem corkq w wiekach Srednich

na przyktadzie brandenburskiego opactwa cysterskiego Lehnin i jego pierwszej filiacji w Paradyzu na terenie
Wielkopolski w oparciu o wzmianki w Statuta Capitulorum Generalium Ordinis Cisterciensis (1116—1786),
Studia Paradyskie 35 (2025), s. 135-154, DOI: 10.18276/sp.2025.35-08.

154



. - N
Studia Paradyskie - 35/2025 Wie, opguaAccsss

. a Nl 2
ISSN (print) 0860-8539 - ISSN (online) 2956-4204 = S
o
DOI:10.18276/sp.2025.35-09 - 5. 155—174 Tuxo BY SA

Woijciech Oleskow

Zielonog6rsko-Gorzowskie Wyzsze Seminarium Duchowne
wojciech.oleskow@gmail.com
ORCID: 0000-0002-8079-6621

Dialog chrzescijanstwa z religiami Wschodu
w dzielach Thomasa Mertona

STRESZCZENIE

Thomas Merton poprzez spotkania z ludZmi wyznajacymi religie Wschodu ukazuje, ze celem dialogu
miedzyreligijnego jest wzajemne poznanie sie i zrozumienie. Liczy sie szacunek i otwarto$é na drugiego
czlowieka. Dialog ten jest postawg bratersky skierowanga do drugiej osoby. Pomaga w odkrywaniu war-
tosci swojej religii. Chrzescijanin, dzielac sie swoim do$wiadczeniem wiary, daje §wiadectwo o Bogu.
Merton poznaje buddyzm zen i Chuang Tzu. Widzi podobieristwa i analogie miedzy nimi a chrzescijan-
stwem. Dostrzega jedno$¢ ludzi z réznych tradycji religijnych. Zauwaza, ze kazdy cztowiek potrzebuje
zatrzymania i wyciszenia sie, co jest punktem wspdlnym chrzescijanistwa i religii Wschodu.

StOWA KLUCZOWE

Thomas Merton, dialog miedzyreligijny, chrze$cijaristwo, religie Wschodu, podobieristwo, jednos¢,
zrozumienie

The Dialogue between Christianity and Eastern Religions in the Writings
of Thomas Merton

ABSTRACT

By meeting with believers of Eastern religions Thomas Merton shows that the goal of interreligious
dialogue is to meet and understand each other. What counts is respect and openness to other people.
This dialogue is a fraternal attitude towards one another. The dialogue helps to discover the value of one’s
own religion. A Christian gives a testimony for God by sharing their experience of faith. Merton meets
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Zen Buddhism and Chuang Tzu. He sees similarities and analogies between them and Christianity.
He notices unity in people of different religious traditions. Merton observes that everybody needs to stop
and calm down, which is the common point of Christianity and Eastern religions.

KEYWORDS

Thomas Merton, interreligious dialogue, Christianity, Eastern religions, similarity, unity, understanding

Wprowadzenie

Otwarcie sie chrzescijanstwa na inne religie ma swoje Zrédto w II Soborze Watykan-
skim. W deklaracji Nostra aetate wspdlnota Kosciota podejmuje refleksje nad relacja
z niechrzescijaniskimi wspélnotami religijnymi. Ojcowie soborowi zastanawiali sie
nad tym, co moze umocni¢ jednos¢ i mitos¢ miedzy ludZmi. Wychodzili z zatozenia,
ze wszystkie ludy stanowig jedna wspdlnote, majg jeden poczatek i cel, ktérym jest
Bdg. Jego opatrzno$¢ rozciaga sie na wszystkich ludzi. Oczekujg oni od réznych religii
odpowiedzi na glebokie tajemnice ludzkiej egzystencji. W deklaracji odniesiono sie
do buddyzmu, ktéry w réznych swoich formach uznaje radykalng niewystarczalnosé
zmiennego $wiata. Naucza sie w nim drogi, ktérg kroczac w duchu ufnej poboznosci,
ludzie byliby w stanie osiggnaé stan wyzwolenia albo dojs¢ do najwyzszego o§wiecenia.
Réwniez inne religie rozsiane po calym $wiecie prébujg na rézne sposoby zaradzié
niepokojowi ludzkiego serca’.

Thomas Merton, ktéry w zakonie trapistéw przyjat imie Ludwik, angazowat sie
czynnie w dialog miedzyreligijny. Zadawal sobie pytania o jednos¢ z czltowiekiem,
ktéry zyje w innej tradycji religijnej. Staratl sie poznawac religie Wschodu. Spotykat sie
zich przedstawicielami i szukal podobienstw miedzy chrzescijanstwem a buddyzmem
zen i Chuang Tzu.

Dialog miedzyreligijny w spotkaniu z drugim cztowiekiem

Jak podaje Jim Forest, Merton interesowat sie religiami Dalekiego Wschodu od pietna-
stego roku zycia. Kiedy chodzit do szkoly, w jednej z dyskusji opowiedzial sie po stronie
Gandhiego. Pézniej spotkat na swojej drodze zycia hinduskiego mnicha Brahmachariego®.

1 Sobé6r Watykanski II, Deklaracja o stosunku KoSciota do religii niechrzescijaniskich Nostra aetate, [w:] Sobor Waty-
katski 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje, tekst polski, Poznan 2002, nr 1-2.

2 Bankim Dasgupta (1904-1999) urodzil sie w Bengalu (w czesci Indii, ktéra obecnie znajduje sie w Ban-
gladeszu). W 1925 r. dolgczyl do hinduistycznego nurtu religijnego w tradycji Gaudiya Vaisnava (wisz-
nuizm bengalski) i otrzymat imie Mahanambrata Brahmachari. Historia tego nurtu wywodzi sie od
Sri Caitanya, ktéry byt duchownym i reformatorem hinduizmu. Nurt ten czci Boga w okreslonych
inkarnacjach Wisznu-Kryszny. Brahmachari dolgczyl do sekty Mahanam Sampradaya. F. Clooney,
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Wystano go z Indii, z kontemplacyjnego klasztoru, aby wziat udzial w Swiatowym Kon-
gresie Religii w Chicago, ktéry odbywat sie w 1932 roku. Od swoich przetozonych dostat
pieniadze na potowe drogi do Chicago. Niestety, dostat sie do tego miasta po zakoniczeniu
kongresu. Kiedy Merton go poznat, Brahmachari byl juz w Stanach Zjednoczonych pie¢
lat. Osiggnat stopien doktora na uniwersytecie w Chicago. Czesto byt zapraszany na reli-
gijne konferencje, na ktérych miat odczyty, i w ten sposéb zarabial na zycie. W Nowym
Jorku znalazt sie dzieki zonie Seymoura Freedgooda?, ktdry przyjaznit sie z Mertonem*.

Odkad Brahmachari dowiedziat sie, ze Merton szuka drogi zyciowej, staral sie
mu pomde. Mertonowi podobala sie jego ocena spoteczenstwa. Brahmachari miat
przeswiadczenie, ze w §wigtyniach katolickich ludzie sie naprawde modlg. Widziat
w katolikach zywa wiare. Dostrzegal to, ze milo$¢ Boga byta w nich przedmiotem
rzeczywistego przejecia. Dal Mertonowi jedng bardzo wazng rade. Polecil mu prze-
czytaé¢ Wyznania $w. Augustyna i Nasladowanie Chrystusa. Merton po latach stwierdzit,
ze w tej wskazdwee, ktora otrzymal, zauwazyt cel, w ktérym Brahmachari przebyt tak
dtugg droge. Wtedy dostrzegt swéj btad. Chcac dowiedzie¢ sie czegos o mistycyzmie,
zaczal czytad ksigzki dotyczgce religii Wschodu, a w ogdle nie zglebiat mistycyzmu
chrzescijanskiego®. Forest dostrzega, ze to Brahmachari odegrat w zyciu Mertona role
misjonarza®. William H. Shannon wskazuje, Ze to on przypomnial Mertonowi o zna-
czeniu ascetycznej dyscypliny, ktéra byta potrzebna do prowadzenia zycia religijnego’.
Mariusz Rucki twierdzi, ze postawa hinduskiego mnicha wptyneta na pozytywne postrze-
ganie Wschodu przez Mertona. Mnich hinduski stal sie przyktadem najszlachetniejszych
cech wschodniego humanizmus®.

Kolejng okazjg do spotkan z wyznawcami innych religii byt dla Mertona wyjazd
do Bangkoku. Miedzynarodowy zespét ztozony z cztonkéw zakonu benedyktynéw orga-
nizowal konferencje w tym miescie. Celem tego spotkania bylo propagowanie odnowy
monastycyzmu w §wiecie. Jego inicjatorem byl przyjaciel Mertona, Dom Jean Leclercq’.
Merton uzyskat od przetozonych zgode na wziecie w nim udziatu. Pielgrzymka ta byta

In Memoriam: Mahanambrata Brahmachari (25 grudnia 1904 — 18 pazdziernika 1999), , The Merton Annual”
13 (2000), s. 123-126.

3 Seymour Freedgood (1915-1968) byt jednym z przyjaciét Mertona. Poznali sie w czasie studiéw na Uni-
wersytecie Columbia. Byl redaktorem , Fortune New York”. Utrzymywali kontakt az do $mierci Mertona.
T. Merton, The road to joy, New York 2011, s. 225.

T. Merton, Siedmiopigtrowa gora, Poznan 2015, s. 214-215.
Tamze, s. 217-219.

]. Forest, Thomasa Mertona zycie z mgdroscig, Krakéw 2008, s. 88.
W.H. Shannon, Milczgca lampa, Bydgoszcz—Lublin 2002, s. 143.
M. Rucki, Mertona dramat tozsamosci, Krakéw 2000, s. 32.

o 0 N o v b

Dom Jean Leclercq (1911-1993) byt benedyktyfiskim mnichem i uczonym z Clervaux w Luksemburgu.
Regularnie korespondowal z Mertonem. T. Merton, O odnowie zycia zakonnego i kierownictwie duchowym,
Krakéw 2009, s. 43.
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owocem jego dazen do poglebienia wiezi religii z monastycyzmem. Przybywat tam
jako pielgrzym. Pragnat pozna¢ inne tradycje zycia zakonnego i zaczerpnaé z wielo-
wiekowych zrdédet. Chciat przez to stac sie lepszym i bardziej Swiatlym zakonnikiem.
Twierdzit, ze mozna czerpaé z do§wiadczenia hinduizmu czy buddyzmu'. Getsemani
stawalo sie celem wypraw coraz liczniejszych gosci. Z tego wzgledu trapista dostat
propozycje wybrania sobie miejsca, w ktorym moglby zamieszkaé po powrocie z Azji.
Byloby to miejsce, w ktérym mogltby prowadzi¢ zycie pustelnicze®.

W czasie tej pielgrzymki Merton wyglosit referat na sponsorowanej przez Swiaty-
nie Porozumienia konferencji, ktéra odbyla sie w Kalkucie?. Méwit o tym, ze istnieje
mozliwo$¢ kontaktu na bardzo glebokiej ptaszczyznie miedzy tradycjg monastycznego
zycia kontemplacyjnego na Zachodzie a réznymi tradycjami na Wschodzie. Dostrzegt
mozliwo$¢ dialogu miedzy tymi sposréd przedstawicieli réznych tradycji religijnych,
ktdrzy starali sie bada¢ najglebsze podstawy swoich przekonan przez przeksztalcenie
swojej Swiadomosci®.

Mial mozliwos¢ spotkania z mnichami tybetanskimi, m.in. z lama tybetaniskim Gesze
Tenpa Gjaltsanem, ktéry byl nauczycielem i mnichem nalezacym do sekty Gelugpa,
oraz z rimpocze z sekty Ningmapa. Ich rozmowa dotyczyla celu Zycia zakonnego.
Podkreslali idee dyscypliny i oderwania od zycia wypelnionego ziemskimi uciechami
i materializmem. Wedtug nich zaawansowang medytacje moze uprawiac jedynie mistrz.
Uznali potrzebe kontaktu i porozumienia. Zachecali Mertona, aby pomégt ludziom
Zachodu zrozumie¢ medytacje i potrzebe duchowosci*. Merton miat kontakt z Sonamem
Kazi, ktéry pochodzit z Sikkimu. Wyjechat on do Tybetu, aby zasiegna¢ porady lekarza,
rozpoczat medytacje, studiujac pod kierunkiem wielu laméw. Byt §wieckim mnichem
nalezacym do sekty Ningmapa®. Sonam byt przeciwnikiem mieszania tradycji, nawet
tybetariskich. Radzit zakonnikowi korzystanie z jednej tradyciji, jesli chcialby napisaé
antologie tekstéw tybetariskich®.

Zwieniczeniem pielgrzymki Mertona byly spotkania z dalajlamg, ktéry przyjat go
w swojej siedzibie klasztornej koto miasta Dharamsala”. Pierwsza rozmowa dotyczyla
religii i filozofii. Zrobit on duze wrazenie na Mertonie, ktéry méwit mu o swoim zain-
teresowaniu mistycyzmem tybetaniskim. Dalajlama doradzat trapiscie, aby zdobyt
solidne podstawy filozofii madhjamika, czyli Nagardzuna i innych zZrdédet indyjskich.

10 T. Merton, Dziennik azjatycki, Krakéw 1993, s. 6-7.
11 Tamze,s.12.

12 Tamze,s. 6.

13 Tamze, s. 240.

14 Tamze, s. 64—65.

15 Tamze, s. 76.

16 Tamze, s. 79.

17 Tamze,s. 9.

158



Dialog chrzescijanstwa z religiami Wschodu w dzietach Thomasa Mertona

Tlumaczyl Mertonowi, ze trzeba mie¢ wystarczajace podstawy w dziedzinie metafizyki
oraz filozofii madhjamikéw. Dalajlamie zalezato na przekazaniu ojcu Ludwikowi wia-
rygodnej wiedzy na temat buddyzmu tybetanskiego®.

Wiekszo$¢ drugiej audiencji zajela rozmowa na temat epistemologii, a pdzniej
umystu. Merton prébowal méwié o wolnosci i tasce, ale Gesze Tenzin miat problemy
z tlumaczeniem. Omawiali rozmaite teorie wiedzy. Méwili o medytacji. Dalajlama zade-
monstrowal tybetaniska poze medytacyjng, w ktérej prawa reka znajduje sie ponad lews,.
Ttumaczyl, jak nalezy osiggna¢ stan koncentracji umystu. Istnieje pewien podzial, czylija,
ktory sie koncentruje, umyst jako przedmiot koncentracji oraz obserwacja koncentracji.
Tworzg one jeden umyst. Merton zauwazyt, ze dalajlama byt konsekwentny w mysleniu.
Jegoidee dotyczgce zycia wewnetrznego opieraly sie na solidnych podstawach. Dalajlama
podkreslat znaczenie oderwania sie od zycia swiatowego. Widziat rowniez w takim
sposobie egzystencji droge do pelnego zrozumienia probleméw dotyczacych zycia
i $wiata. Méwil, ze wyrzeczenie sie i oderwanie od $wiata powinno by¢ na pierwszym
miejscu. Tesknit do petni zycia zakonnego i zatowal, Ze nie miat wiecej czasu na medy-
tacje i poznawanie samego siebie®.

Trzecie spotkanie z dalajlamg bylo dla Mertona najbardziej udane. Dalajlama pytat go
oto, czy Sluby zakonne majg zwigzek z wtajemniczeniem. Chciat sie dowiedzie¢, czy mnisi
po zlozeniu §lubéw nadal idg tg drogg duchowgy. Byt ciekaw tego, jakie s3 metody ascezy
chrzescijariskiej. Merton zapytat go o marksizm. Dalajlama nie widzial mozliwosci zgody
miedzy mnichami a komunistami. Zauwazyl, ze walczacy ateizm usitowal sttamsi¢
wszystkie formy religijnoéci. Pdzniej rozmawiali o umysle jako §wiadomosci, prajna
lub Dajana oraz o relacji miedzy prajng i sunjatg. Merton uznal, Ze ta rozmowa byta
bardzo serdeczna. Odczut gleboki szacunek dla niego ze strony dalajlamy. Stwierdzit,
ze istniala pomiedzy nimi pewna wiez duchowa. Dalajlama odpowiedzial, ze Merton jest
ykatolickim gesze”, co jest najwyzszg pochwaly, ktérg mozna ustyszeé z ust Gelugpa.

W Bangkoku, tuz przed tym, jak doszto do $miertelnego wypadku Mertona, rozwa-
zal on kwestie relacji miedzy marksizmem a perspektywami zycia monastycznego?.
Moéwil, ze bardzo potrzebne jest odrzucenie §wiata przez zakonnika. Wedtug niego
réznica miedzy zakonnikiem a marksistg polegata na tym, ze poglad marksisty dotyczyt
podstaw przemiany struktur spotecznych i ekonomicznych. Zakonnik dgzy natomiast
do przemiany ludzkiej swiadomosci??. Merton zauwazyt, ze tradycja monastyczna staje
w obliczu tego samego problemu co marksizm, ale patrzy na niego pod innym katem.

18 Tamze,s. 97-99.
19 Tamze, s. 110-111.
20 Tamze, s. 121-123.
21 Tamze,s. 8.

22 Tamze,s. 262.
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Buddyjska i chrzescijafiska tradycja monastyczna wychodzi od problemu, ktéry tkwi
w czlowieku. Obie biorg za punkt wyjscia $wiadomo$¢ czlowieka. Religie te s3 zgodne
co do tego, ze najglebsza przyczyna probleméw czlowieka jest fakt, ze wjego swiadomosci
panuje kompletny zamet i nie u§wiadamia on sobie petnej rzeczywistosci. Taki czlowiek,
gdy na co$ patrzy, to od razu zaczyna to interpretowac w sposéb obcigzony uprzedze-
niami®. Jak zaznacza Shannon, byla to ostatnia podréz duchowa, ktéra odby! Merton.
Zakorzenienie we wiasnej tradycji religijnej dato mu mozliwo$¢ poznania madrosci
religii Wschodu?*. Che¢ poznania innych religii wynikata u niego z przekonania, ze Bég
dziata réwniez w innych kulturach religijnych®.

Dialog chrzescijanstwa z buddyzmem zen

W 1956 roku Merton zaczat czytaé dzieta Daseitzu T. Suzukiego?®, ktéry byt buddystg
zen z Japonii?. Trzy lata pdZniej nawigzal z nim korespondencje. W 1959 roku ojciec
Ludwik konczyl prace nad ttumaczeniem fragmentéw Ksiggi Starcow. Dzieto to zawierato
przypowiesci i alegorie chrzescijaniskich eremitéw z IV i V wieku. Tekst przestat do Suzu-
kiego. Razem zauwazyli podobiefistwa miedzy eremitami i japoriskimi mistrzami zen.
We wspdtpracy z Suzukim Merton opublikowat ksigzke Wisdom of Emptiness. Suzuki
odgrywat wazna role w poznawaniu zen przez Mertona. Dzieki niemu uznat on wielkos¢
mistrza Eckharta. To wlasnie jego teologia mistyczna najbardziej z religijnych zachodnich
doktryn prowadzi do spotkania z do§wiadczeniem zen?. Merton zaproponowat Suzu-
kiemu przygotowanie wstepu do ksigzki poswieconej ojcom pustyni. Suzuki napisat esej
o raju. Ostatecznie tekst ten zostat opublikowany w ,,New Direction 17” oraz w ksigzce
Zen i ptaki zqdzy®. W 1964 roku Merton spotkal sie z Suzukim w Nowym Jorku*.

23 Tamze, s. 264.

24 W.H. Shannon, Milczgca lampa, s. 433.

25 Tamze, s. 439.

26 Daisetzu Suzuki (1870-1966) urodzit si¢ w Kanazawa w Japonii. Wykltadal na uniwersytetach w Japonii,
Europie i Stanach Zjednoczonych. Byt japoriskim myslicielem, profesorem filozofii buddyjskiej, popula-
ryzatorem buddyzmu zen na Zachodzie. Jego pisma stuzyly jako pomost miedzy Wschodem a Zachodem.
Napisat wiele ksigzek o buddyzmie zen, w tym trzy tomy Essays on Zen Buddhism, Introduction to Zen Buddhism,
Mysticism: Christian and Buddhist 1 Outlines of Mahayana Buddhism. Merton odwiedzil Suzukiego na Uniwer-
sytecie Columbia w czerwcu 1964 roku. Wspdtpracowali razem przy tworzeniu wielu dziel. Przyktadem
tego jest ksigzka Zen and the birds of appetite, ktéra ukazala sie w 1968 r. Zawiera ona pochwate Suzukiego,
ktéry zmart w 1966 r. T. Merton, The hidden ground of love, New York 2011, s. 819.

27 . Forest, Thomasa Mertona zycie..., s. 298.

28 M. Rucki, Mertona dramat..., s. 93—96.

29 T. Merton, Zycie w listach, Poznati 2011, s. 407.

30 J. Forest, Thomasa Mertona zycie..., s. 298.
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John Wu®! réwniez przyczynit sie do tego, ze Merton zaczat studiowac zen. W roku
1965 przystal mu swojg ksiazke Zloty wiek zen. Obok Suzukiego i Wu trzeba wymieni¢
inne osoby, ktore pomogty zakonnikowi zglebiaé zen. Jedng z nich byt angielski buddysta
Marco Pallis, z ktérym Merton od 1963 roku utrzymywat kontakt*2. Pallis interesowat sie
sztuka, religig i kulturg tybetariskg®. Druga osobg byl Thich Nhat Hanh, buddyjski
mnich z Wietnamu*. W maju 1967 roku odwiedzit on Thomasa i zainspirowat do dal-
szych poszukiwan®.

Jak dostrzega ojciec Pawet Ogérek, Merton dzieki studiom nad buddyzmem zen
mogt sie staé interpretatorem mistycyzmu chrzescijaniskiego dla Dalekiego Wschodu
i buddyzmu zen dla chrzescijan. Blizsze poznanie go pozwolitlo mu dostrzec réznice
i podobieristwa miedzy nimi*¢. Ojciec Ludwik pisze, ze stowo zen pochodzi od chiniskiego
cz'an, ktére oznacza rodzaj medytacji. Nie jest to metoda medytacji ani rodzaj duchowosci.
Jest to droga, do§wiadczenie oraz zycie. Zen nie jest religia, filozofig, systemem mysli,
doktryng czy asceza?. Jest widoczny na tle historii Chin i Japonii. To rezultat spotkania
buddyzmu indyjskiego z praktycznym taoizmem chiniskim, a nawet z konfucjanizmem?*.
Merton jest zdania, ze nie mozna definiowac zen w kategoriach systemu czy struktury
religijnej. Nie jest on obdarzony charakterystycznym konturem. Nie mozna go zrozu-
mie¢, jesli ukaze sie go oddzielnie od wszystkiego innego.

Merton powotuje sie na stowa Suzukiego, ktéry twierdzi, Ze zen miesci sie poza
Swiatem przeciwienistw. Jest on duchowym §wiatem nierozrdzniania. W jego kon-
cepcji Absolutu nie mozna oddzieli¢ od czego$ nieabsolutnego®. Nie zaprzecza on
istnieniu Najwyzszej Istoty. Niczego nie potwierdza i nie neguje. Jest to ontologiczna §wia-
domosé czystego bytu poza podmiotem i przedmiotem*. Zen znajduje sie na zewngtrz
okreslonych struktur. Nie jest swiadomoscig o strukturze nadanej przez okreslony system.

31 JohnC.H. Wu (1899-1986) urodzit si¢ w Ningpo w Chinach. Wyrdzniat sie zaréwno jako uczony, jak i dyplo-
mataw Chinach, Stanach Zjednoczonych i Europie. Przez trzy lata byt chifiskim ambasadorem w Watykanie.
Autor wielu ksigzek z dziedziny prawa, filozofii i literatury. Pelnit funkcje dziekana Wyzszej Szkoly Kultury
Chinskiej w Tajwanie. Byt profesorem na Seton Hall University w South Orange, w stanie New Jersey. W jego
dziele The golden age of zen wstep napisal Merton. Wu przedstawil mu nauczanie taoistycznego filozofa
Chuang Tzu, wysylajgc mu cztery thtumaczenia oraz wlasny przektad fragmentéw wskazanych przez trapiste.
T. Merton, The hidden ground..., s. 893.

32 M. Rucki, Mertona dramat..., s. 141.

33 T. Merton, Zyciew listach, s. 415.

34 M. Rucki, Mertona dramat..., s. 141.

35 . Forest, Thomasa Mertona zycie..., s. 298.

36 P. Ogbrek, Mistyka wedtug T. Mertona, Warszawa 1996, s. 365—-366.
37 T. Merton, Mysli o wschodzie, Lublin—Krakéw 2003, s. 57.

38 T. Merton, Zen i ptaki 2qdzy, Warszawa 1988, s. 9.

39 Tamze,s. 11.

40 T. Merton, Mysli o wschodzie, s. 57.
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Jest $wiadomoscig ponadkulturowy i ponadreligijng. Nie mozna go uwazacé jedynie za
buddyzm zen, ktéry ukazuje oswiecenie polegajgce na przedarciu sie do tego, co jest
poza wszelkim systemem, strukturami spotecznymi i kulturowymi.

Merton zaznacza, ze w zen, w o§wieceniu satori odkrycie prawdziwej twarzy sprzed
narodzin jest jednoznaczne z byciem Buddg. Jednak nie jest to podobizna, ktéra jest
obecna w §wiatyni. Tym o§wieceniem jest pustka, w ktérej zadnego wizerunku nie da sie
zobaczy¢. Prawdziwe widzenie jest wtedy, gdy go nie ma*. Jest to rozptyniecie sie wszel-
kich przedmiotowo-podmiotowych zwigzkéw w czystej pustce 2. Satori jest sercem i istotg
zen, rewolucyjnym i duchowym doswiadczeniem. Po oczyszczeniu, probie, duchowej
dyscyplinie mnich buddyjski do§wiadcza duchowej eksplozji, ktéra rozsadza jego jazn
zewnetrzna. Pozostawia jedynie prawdziwg, gltebokg jazn, ktéra w zen nazywana
jest ,takowoscig”. Amerykanski trapista zauwaza, ze jest to otwarcie centrum ducha
na objawienie najskrytszejjazni, ktére odbywa sie w atmosferze wewnetrznego pokoju.
Merton przywotuje stowa Suzukiego, ktéry stara sie ukazaé kontrast tego zjawiska
z mistycznym do§wiadczeniem chrzescijanskim. Suzuki pisze, ze w zen mozna obser-
wowacd naturalne i psychologiczne funkcjonowanie jazni gtebokiej. Nie ma tutaj wptywu
dziatanie faski.

Merton podaje przyktad Czao-piena, urzednika z dynastii Sung, ktéry byt swieckim
uczniem jednego z mistrzéw zen. Osiggnat on punkt wewnetrznej dojrzatoéci, w ktérym
gleboka jazi wplywala na zrewolucjonizowanie catego bytu w akcie satori. Kiedy cztowiek
osiaga taki punkt, jakikolwiek przypadkowy dZwiek, stowo czy zdarzenie moze spowo-
dowac¢ eksplozje oswiecenia, ktére polega na zrozumieniu nicosci jazni zewnetrznej.
Merton dodaje, ze s3 to jednak zachodnie okreslenia. W jezyku zen prawdziwa jazn jest
poza podzialem®. Merton ukazuje glebokie ,ja” réwniez w mistycyzmie chrzescijan-
skim, w ktérym jazn gleboka prowadzi cztowieka do odkrycia Boga*. Swiadomoéé zen
nie klasyfikuje rzeczywistosci wedlug standardowych kategorii spotecznych. Nie osgdza
tego, co jest piekne, a co brzydkie. Wskazuje jedynie na czysta pustke. Merton poréwnuje
to do stéw Jezusa z Ewangelii: , Nie sgdZcie, a nie bedziecie sgdzeni” (Mt 7:1).

Merton dostrzega podobienistwo zen do chrzescijanistwa w przelamaniu ograniczen
religii strukturalnej i kulturowej. Widzi to w narodzinach w Duchu Swietym w chrze-
Scijanstwie i intelektualnym przebudzeniu w zen®. Zen atakuje mit i formalizm. Reli-
gijno$¢ konwencjonalng uwaza za przeszkode w dochodzeniu do duchowej dojrzatosci®.

41 T. Merton, Zeni ptaki..., s. 12—13.

42 T. Merton, Mysli o wschodzie, s. 57.

43 T. Merton, DoSwiadczenie wewngtrzne. Zapiski o kontemplacji, Krakéw 2005, s. 33-35.
44 Tamze, s. 39.

45 T. Merton, Zen i ptaki..., s. 14-15.

46 Tamze, s. 40.
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Ojciec Ludwik uwaza, ze nie mozna miesza¢ chrzescijanskiej wizji Boga z buddyjskim
o$wieceniem, jednak dodaje, ze t3czy je duchowa bezkresno$é. Zen i chrzescijanistwo
opisuja je bardzo zblizonym jezykiem. Jest ona préznig, ciemng nocg, doskonatg wol-
noscig, bezumystem i ubdstwem*.

Merton zauwaza, ze mozna dostrzec analogie pomiedzy dos§wiadczeniem pustki
a doswiadczeniem Boga w niewiedzy chrzescijaniskiej mistyki apofatycznej. Jednak
w zen elementy doktrynalne s3 drugorzedne, a liczy sie niewidzialne do§wiadczenie.
Amerykanski zakonnik podkresla, Ze nie mozna zrozumie¢ zen bez buddyjskiej meta-
fizyki, ktéra jest w minimalnym stopniu doktrynalna. Jest ona interpretacjg ludzkiego
doswiadczenia i prostym opisem wnioskdéw z przezytego przez Budde os§wiecenia.

Zen odrzuca wszystkie drobiazgowe konstrukcje, by cofng¢ sie do czystej podstawy
bezposredniego doswiadczenia. Polega ono na bezposrednim uchwyceniu jednosci
rzeczy widzialnych i niewidzialnych. Celem buddyjskiej medytacji w zen, w przeko-
naniu Mertona, nie jest wyjasnianie, ale rozwiniecie pewnego rodzaju §wiadomo-
Sci, w ktorej nie zwiodg czlowieka stowne formuly. Zen dazy do osiggniecia pew-
nosci lgczacej sie z autentyczng intuicjg metafizyczng, ktéra jest zarazem intuicja
egzystencjalng i empiryczng. Jego celem jest doskonalenie i oczyszczanie §wiado-
mosci, by osiggnac te intuicje. Przeszkodg w zrozumieniu zen przez chrzescijanina
jest to, ze skupia sie on na interpretacji doswiadczenia buddyjskiego, a nie na samym
doswiadczeniu.

Merton przypomina, ze patrzac na buddyzm, nie mozna koncentrowa¢ sie na dok-
trynie oraz na sformulowanej filozofii zycia. Dos§wiadczenie jest rdzeniem buddyzmu.
Chrzescijaristwo natomiast opiera sie na Objawieniu. Duzg role przyktada sie do wyra-
zenia Objawienia dzieki precyzyjnym stwierdzeniom. W opinii zakonnika gtéwnym
przedmiotem troski chrzescijan jest zrozumienie stowa Bozego oraz rozpoznanie Obja-
wienia. Owocem tego poznania jest doswiadczenie chrzescijaniskie®®.

Wedtug Mertona zen odrzuca wszelkie idee doktrynalne, usituje odnalez¢ naturalng
oraz ontologiczng podstawe bytu. Na swoj sposob zabiega o wolno$¢ i niezalezno$é
czlowieka. Opiera sie on pokusom fatwej komunikatywnosci. Nie chce gotowego wyttu-
maczenia. Nie chce uwalnia¢ ucznia od doswiadczenia. Jest ono mozliwe do przyjecia
tylko na podstawie absolutnej niepowtarzalnosci. To, co komunikuje sie w zen, nie jest
zadng wiadomos$cig. Nie przynosi informacji, ktérych by sie wczesniej nie mialo.
Nie jest kerygma, lecz $wiadomoscia. Jest poznaniem ontologicznej podstawy bycia tu
iteraz®.

47 Tamze, s. 16.
48 Tamze, s. 41-45.
49 Tamze, s. 50—52.

163



Wojciech Oleskéw

Ojciec Ludwik zauwaza, ze w chrzescijafistwie jest zupelnie inaczej. Nauka krzyza
wyposaza cztowieka w radykalnie nowa §wiadomo$¢ sensu zycia i relacji, jakie zachodzg
miedzy nimi*. Wykracza sie poza zasieg rozumu, aby dostapi¢ duchowej radosci. Nauka
tajest pelnym i egzystencjalnym do§wiadczeniem jednosci z Chrystusem w Jego $mierci,
aby méc uczestniczy¢ w zmartwychwstaniu Pana. W pelni przyja¢ te nauke to nie tylko
przyja¢ dogmat, ale oznacza to zgode na ogotocenie siebie w jednosci z Jezusem®.

Zen unika sadéw wczesniej powzietych i zmienia ztudng rzeczywistosé, aby czlo-
wiek mégt widzieé¢ bezposrednio. Intuicja zen stara sie obudzi¢ bezposrednia §wiado-
mo$¢ metafizyczna poza empirycznym i refleksyjnym ,ja”. Jest to rezygnacja z wiedzy
pojeciowej. Merton przywoluje stowa Suzukiego, ktéry pisze, ze zen dazy do uchwy-
cenia istoty zycia, ktérej nie da sie zrozumie¢ jedynie przez intelekt. Jednak zaprze-
czanie nie stanowi samo w sobie ducha zen. Jego mistrzowie ani nie zaprzeczaja,
ani nie potwierdzaja .

Ojciec Ludwik dostrzega podobienstwo buddyzmu i chrzescijanstwa w wykorzy-
staniu ludzkiej egzystencji jako materiatu do przeksztalcenia swiadomosci. Zwykta
egzystencjaludzka jest pelna zametu i cierpienia. Buddyzm i chrzescijaiistwo wskazuja,
ze cierpienie pozostaje niewytlumaczalne. Jest ono w ujeciu buddyzmu i chrzescijanstwa
czescia tozsamosci osoby ludzkiej zbudowanej wokét ,ja” i fragmentem jej empirycznej
egzystencji. Czlowiek moze rzuci¢ sie w sam $rodek sprzecznosci i zametu i zosta¢
przeksztalcony. W zen jest to wielka $mieré, a w chrzeécijafistwie umieranie i zmar-
twychwstanie w Chrystusie.

Wedtug Mertona nauka widzenia jest podstawowym ¢wiczeniem w buddyjskiej
medytacji. Polega ono na obserwacji. Gdy widzi sie to, co jest przed oczami, nie dodaje sie
zadnego komentarza, interpretacji czy sgdu. Jesli uczen dochodzi do tego momentu,
ze rozumie, to zawodzi. Trzeba przestaé mysle¢, a zacza¢ patrzeé. Merton przywotuje
stowa Suzukiego, ktéry pisze, ze ,Pradznia” jest czystym aktem i do§wiadczeniem.
Nie jest ona racjonalistyczna, nie jest intuicja. Suzuki dodaje, ze intuicja, ktéra wystepuje
w chrzescijanistwie, jest zupelnie inna. Jej obiektem jest Bg™.

Doswiadczenie duchowe w chrzescijanistwie jest uczestniczeniem w zamysle Jezusa.
Ogotocenie i przekraczanie siebie jest przeksztalceniem §wiadomosci w Bogu**. Wiara to
drzwi prowadzace do pelni wewnetrznego zycia Kosciota, ktére daje dostep do glebokiego
doswiadczenia osobistego*. W buddyzmie najwyzszym etapem rozwoju §wiadomosci
jest catkowite opréznienie indywidualnego ,ja” i jego utozsamienia z o§wieconym

50 Tamze, s. 56.
51 Tamze,s. 60.
52 Tamze, s. 54.
53 Tamze,s.56-58.
54 Tamze,s. 79.
55 Tamze, s. 61.
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Budda. Ojciec Ludwik poréwnuje je do ogotocenia wewnetrznego w chrzescijanistwie.
Zaznacza, ze buddyzm jest egzystencjalny i ontologiczny, a chrzescijafistwo — teologiczne
i personalistyczne®®.

Merton zauwaza, ze do dialogu miedzy buddyzmem a chrzescijafistwem mozna
podejéé na trzy sposoby. Pierwszym jest plaszczyzna mistyki, ktéra wydaje sie najbar-
dziej owocna, ale problemem moze by¢ brak tresci teologicznych po stronie buddyzmu.
Kolejnym sposobem jest dialog na ptaszczyZnie etycznej. Wspétczucie buddyjskie mozna
pordéwnacé z chrzescijaniskg mitoécig bliZniego. Z tego wzgledu jednak, Ze mito$é to cnota
teologiczna, mozna zauwazy¢ ten sam problem, czyli brak tresci teologicznej w buddy-
zmie. Trzecim sposobem jest ptaszczyzna metafizyczna. Merton korzysta z pracy Sally
Donnelly, ktéra wskazuje analogie miedzy podstawowymi zasadami buddyzmu i egzy-
stencjalizmu chrzescijaniskiego. Akcentuje ona obecnosé¢ w swiecie, co jest wspdlnym
elementem dwdch religii. Buddyjskie pojecie ,dharmy” jest zblizone do pojecia ,logosu”,
a oba implikujg urzeczywistnienie obecnosci®.

Merton, powotujac sie na esej Donnelly, zauwaza, ze metafizyczne koncepcje czystego
bytu w filozofii chrzescijaniskiej i buddyjskiej sg bliskie. Przypomina, ze buddyzm ma
cztery szlachetne prawdy, za pomocg ktérych cztowiek, trzymajac sie nauk i doswiad-
czenia Buddy, dazy do zrozumienia prawdziwej natury swej egzystencji. Dzieki nim
odkrywa on na nowo korzenie w prawdziwej podstawie wszelkiego bytu. W buddyzmie
fundamentem czlowieka jest autentyczna prawda. Odkrywa sie j3 w prostocie i pelni
nirwany. Jest to doskonale poznanie i wspétczucie. Jest ona madroscig mitosci, ktéra
znajduje oparcie w sobie. Milos¢ i byt sa wielkg préznig siunjaty, ktéra przedstawia sie
tak tylko dlatego, ze bedgc wolna od ograniczen, jest doskonaly petnia. Taka nazwa
wskazuje na to, ze buddyzm nie nadaje nieskonczonej rzeczywistosci ograniczen i defi-
nicji. Sally w swojej pracy nazywa nirwane doswiadczeniem mitosci. Jest to otwarcie sie
na fakt, ze czysty byt jest nieskoficzonym dawaniem, a absolutna préznia — wiecznym
wspotczuciem. Przez nie probuje sie uleczy¢ cztowieka z utomnosci podziatu i ztudzenia.
Znajduje ono petnie w nirwanie, czyli w pustce, ktdra jest absolutng mitoscig. Jest ona
wygasnieciem pragnien i pelnym przebudzeniem sie. Prowadzi do prawdziwego zro-
zumienia §wiata i jego wartosci.

Merton poréwnuje to do stéw Chrystusa, ktéry méwi o Duchu mitosci — Zrédle
wszystkiego, co istnieje. Chrzescijariska mitos¢ jest doswiadczeniem jednoéci z dru-
gim czlowiekiem w Bogu. Celem egzystencji chrzescijanina jest zjednoczenie z Chry-
stusem. Jest to zycie pelne milosci i otwartosci na Ducha Swietego. Merton zauwaza,
ze jedyng droga, aby uzyskaé zbawienie, jest zatracenie siebie i otwarcie sie na jazn
drugiej osoby*®.

56 Tamze,s. 80.
57 Tamze, s. 84.
58 Tamze, s. 87-91.
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Merton powotuje sie na pisma Suzukiego, ktéry pisal, ze celem zen jest wyzwolenie
czlowieka z przekonania, Ze rzeczy przemijajace s3 ostateczne. Poréwnuje to z chrzesci-
janstwem, ktore wskazuje na Boga, ktéry podtrzymuje cztowieka swoja taskg i mitoscig
oraz prowadzi go do jednos$ci wewnetrznej. Widzi w tym fundament zycia kontemplacyj-
nego®. W przekonaniu trapisty silnie personalistyczna tonacja mistyki chrzescijariskiej
nie pozwala jej w petni utozsamic sie z doswiadczeniem zen®.

Dialog chrzescijaistwa z Chuang Tzu

Jak juz zostalo wspomniane, Merton zainteresowat sie¢ antologig pism klasykow chin-
skich®. Miat kontakt listowny z Wu, ktéry po swoim nawrdceniu byt chinskim delegatem
przy Watykanie. Merton prosit go o wskazéwki przy studiowaniu filozofii Wschodu.
Wu pomdégt mu przygotowaé ttumaczenia wybranych tekstéw Chuang Tzu®. Wypisy te
s3 owocem pieciu lat czytania i studiowania przez Mertona. Notatki z czasem staly sie
interpretacjami wybranych fragmentéw. Wyrosty one z czterech przekladéw Chuang
Tzu na jezyki zachodnie. Merton chcial przekaza¢ osobistg i duchowq interpretacje
tych tekstéw®. Chuang Tzu byt jednym z najwybitniejszych pisarzy taoistycznych.
Spadkobiercami jego mysli sg chiiscy buddysci zen. Zen rzuca $wiatlo na Chuang Tzu
i rowniez on ma wplyw na zen®:.

Filozofia Chuanga w przekonaniu Mertona jest oryginalna i zdrowa. Jego mysl
filozoficzna stara sie doj$¢ do istoty rzeczy. Chuanga nie interesujg stowa i zwroty
na temat rzeczywistosci. Interesuje go bezposrednie uchwycenie jej samej. Jest ono
niejasne i nie poddaje sie analizie. To droga zawarta w anegdotach, wierszach i medy-
tacjach. Cechuje j3 upodobanie do prostoty i pokory, usuwanie sie w ciefi i milczenie.
Przeciwstawia sie przebojowosci, ambicji, karierze i dgzeniu do prestizu. Ta droga
nie chce do czegokolwiek dochodzi¢®.

Ojciec Ludwik zaznacza, ze droga Chuang Tzu odwotywata sie do Tao. Cata filozofia
i kultura Chin jest w szerokim sensie taoistyczna. Idea Tao odgrywa wazng role w tra-
dycyjnej mysli chifiskiej. Konfucjusz méwit o swoim Tao. Chcial, aby uczen oddawat sie
Tao catym sercem. Chunag Tzu uwaza, ze Tao Konfucjusza nie jest niewidzialnym i nie-
pojetym Tao. To zawarte w filozofii Ju wedtug stéw Konfucjusza to Tao etyczne czy tez

59 T. Merton, Zrédla kontemplacji, Poznan 1998, s. 190.
60 T.Merton, Zen i ptaki..., s. 132.

61 T. Merton, Dziennik azjatycki, s. 10.

62 T. Merton, Zyciew listach, s. 419.

63 T. Merton, Droga Chuang Tzu, Krakéw 2005, s. 7.
64 Tamze, s. 13-14.

65 Tamze, s. 10.
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ludzkie, ktére urzeczywistnia zasade mitosci i sprawiedliwosci. Jest tozsame ze Zlota
Regulg, ktéra méwi, ze mamy traktowac innych tak, jak sami chcemy by¢ traktowani.
Jednak wedtug Chuanga nie jest to Tao niebios. Konfucjusz nie chciat sie zajmowaé
Tao wyzszym niz ludzkie, dlatego Ze byto ono niepoznawalne. Doktryna Chuang Tzu
moéwi o tym, ze dopdki mamy stycznosé¢ z tajemnym Tao, zaczynamy rozumiec sens
swojego zycia.

Merton pisze, ze Chunag Tzu jest zdania, ze Tao etyczne jest utudg. Odrzuca on
mozliwoé¢é znalezienia szczescia na sposéb hedonistéw. Zycie, ktére hotduje bogac-
twu, ambicji i przyjemnosci, jest rodzajem niewoli, w ktdrej ludzie zyjq dla czegos,
cowciaz sie im wymyka. Tak bardzo chcg przetrwad, ze nie potrafig zy¢ chwilg obecna.
Chunag Tzu uwaza, ze heros cnoty i obowigzku réwniez wikla sie w takie sprzecznosci
jak hedonista. Taki cztowiek d3zy do zdobycia dobra, tak jakby bylto ono rzeczg. Stara sie
wywigzywaé z obowigzkow. Widzi szczedcie i dobro jako osiggalne i umieszcza je
w $wiecie przedmiotéw. Chuang Tzu s3dzi, ze cala koncepcja szczescia jest chybiona,
bo umiejscawia sie w §wiecie przedmiotéw. Dotyczy to rowniez innych poje¢, takich jak
cnota. W chwili, gdy traktuje sie je jako cele do osiaggniecia, wioda one do wyobcowania.
Jesli cztowiek poszukuje dobra poza samym sobg, to staje wobec koniecznosci zglebiania
go. Jesli dobro jest rozpatrywane w kategoriach przedmiotowych, to jest traktowane
jako co$, co mozna osiggnaé za pomocy specjalnych technik etycznych. I8¢ droga Tao
to zaczynaé od prostego dobra, ktdre czlowiek otrzymuje na mocy samego istnienia.
Jest to spokojne wzrastanie w pokorze prostego zycia. Wedtug Chuang Tzu gdy osoba
zyje w harmonii z Wielkim Tao, to nie dziata zgodnie z czysto ludzkimi zamierzeniami,
ale z boska zasadg wu wei, ktdra stanowi sposéb dziatania Tao i jest zrodtem wszelkiego
dobra. Zdaniem Chuang Tzu prawdziwie wielkim czlowiekiem nie jest ten, kto gromadzi
kapitat dobrych uczynkéw i cnét, ale ten, w kim Tao dziata bez przeszkdod .

Merton uwaza, ze nie mozna nazywa¢ Chunag Tzu kontemplatykiem. Nie jest on
kims, kto nieustannie oczyszcza wlasne serce po to, by uzyskac szczegdlne doznania
duchowe. W opinii Chuang Tzu rozmyslna, metodyczna i refleksyjna uprawa duszy
odcina czlowieka od tajemniczego kontaktu z Tao. Kontemplacyjne Zycie wewnetrzne
byloby dla niego utuda. Prawdziwy spokdj ducha ,cztowieka Tao” to Ying-ning, czyli spokéj
zawarty w dzialaniu bez dziatania. To spokéj, ktéry dzieki pojednaniu z bezimiennym
Tao przekracza réznice miedzy zyciem aktywnym a kontemplacyjnym. Wymaga on
uwolnienia sie od zadzy zwyciestwa.

Mistrz Chuang, zdaniem ojca Ludwika, naucza fundamentalnej pokory. Wyznaje
on zasade, ze nikt sie bardziej nie myli niz czlowiek, ktéry zna wszystkie odpowiedzi.
Jest to gleboka pokora osoby, ktéra zdaje sobie sprawe z wiasnej nicosci i catkowicie
zapomina o sobie. Pokore te nazwat kosmiczng, gdyz zakorzenia sie w prawdziwej

66 Tamze, s. 20-26.
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naturze rzeczy. Jest ona pelna zycia i zrozumienia. Wspoétgra z witalno$cig i radoscia
wszystkich istot. Pokora przejawia sie w prostocie i solidarnosci z wszelkim stworze-
niem. W tej doktrynie istnieje tesknota za pierwotng harmonig raju, w ktérym nie byto
zadnego zréznicowania. Osoba zyta w nim w zgodzie z soba, Tao i wszystkimi istotami.

Dla Chuang Tzu raj ten nie jest czyms, co mozna zdoby¢ droga zbawienia. Zycie w spo-
teczenstwie komplikuje istnienie czlowieka. Przez to zapomina on, kim jest naprawde.
Swiadomos¢ wlasnego ,ja”, ktéra prébuje umacniaé, sprawia, ze zapomina o zakorze-
nieniu w prawdziwym Tao. Chuang Tzu nie méwi o rezygnacji ze szczescia. Mozna je
odnalez¢, ale tylko przez niedziatanie. Drogg do niego nie jest program. Kiedy cztowiek
nie nauczy sie i8¢ przez zycie dalekie od trosk, to wtedy nigdzie nie zazna prawdziwego
szczescia. Naturg wu wei jest dzialanie zupelnie wolne, ktdre nie ucieka sie do sity i prze-
mocy. Nie jest ono uwarunkowane indywidualnymi potrzebami. Chuang Tzu od innych
filozoféw odréznia nieuwarunkowany charakter wu wei. Inni filozofowie chifiscy skon-
struowali system, ktéry nadawat dziataniu forme uwarunkowang®.

Ojciec Ludwik zestawia te droge z chrzescijariskim zyciem wedtug wiary. Dostrzega to,
ze w chrzescijanstwie liczy sie zawierzenie Bogu, a nie widzenie jedynie wiasnych wysit-
kéw*e. To, co Ewangelia naucza na temat prostoty, dzieciectwa i pokory, koresponduje
z aspiracjami ksiegi Chuanga. Merton zauwaza podobienstwo tej ksiegi z Dobrg Nowing
W tym, ze utrata wlasnego zycia oznacza réwniez jego zachowanie (kk 9:24). Pragnienie
zatrzymania go dla siebie, jego strate®.

Merton wykazuje rowniez zwigzek migedzy Chuang Tzu a §w. Pawlem. Nauka Chu-
anga o duchowej wolno$ci wu wei i wiezi miedzy cnotg a immanentnym Tao nasuwa
podobienistwo do nauki $w. Pawta na temat wiary i taski, ktére kontrastujg z uczynkami
Starego Prawa. Wedtug chrzescijanskiego mnicha Ksigga Chuang Tzu ma si¢ do Rocznikow
Konfucjuszajak Listy $w. Pawta do Galatéw czy Rzymian do praw w Starym Testamencie™.

Dialog miedzyreligijny
jako braterstwo i solidarnos¢ z drugim cztowiekiem

Nass Cannon dostrzega podejscie inkluzywne w twérczosci Mertona dotyczacej innych
religii i kultur. Kazdy czlowiek wedtug Mertona w calej swej réznorodnosci jest zwig-
zany z Chrystusem w sposéb mistyczny”. Wedlug Jacques’a Gouleta Merton wraz

67 Tamze,s. 28-31.
68 Tamze,s. 25.
69 Tamze,s.11.
70 Tamze, s. 26.

71 N. Cannon, Stand on your own feet! Thomas Merton and the monk without vows or walls, ,The Merton Annual”
25 (2012), s. 155.
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z biegiem swojego zycia coraz bardziej otwierat sie na inne tradycje religijne. Jego zda-
niem ojciec Ludwik wchodzit na droge pluralizmu religijnego z uwzglednieniem wyz-
szoSci chrzescijanistwa oraz z respektowaniem wartosci wyznawanych w innych reli-
giach”. Merton ukazuje duchowg jednos¢ ludzi z r6znych tradycji religijnych”. Goulet
dostrzega to, ze Chrystus pozostaje w centrum duchowosci Mertona. W osobie Jezusa
dostrzega on mozliwos¢ zbawienia wszystkich ludzi, réwniez wyznawcéw innych religii.
W liscie do Philipa Griggsa trapista zauwaza, ze Bog nie ogranicza swoich daréw i kazdy
cztowiek moze byé uswiecony przez Ducha Swietego™. Objawia sie On w kazdej osobie,
ktéra Go poszukuje™.

Zdaniem ojca Wactawa Hryniewicza mistycyzm wskazuje, ze sita ludzkiego intelektu
nie opiera sie jedynie na samym rozumowaniu, ale jest duchowg zdolnoscig wnikania
w glab tajemnic wiary. Wedlug niego Merton ukazuje poczucie braterstwa i solidarnosci
ze wszystkimi ludZmi, wspétczucie dla ich niedoli i cheé niesienia im pomocy. Odnalazt
on powszechng wole zbawczg Boga poprzez sofiologiczne spojrzenie na catoé¢ dziejow
stworzenia. Dotyczy to nadziei, ze w zakrytej przed naszymi oczami tajemnicy kryje sie
wieczny poczatek, czyli Bog nadziei i miltosierdzia”™. W swoim duchowym przezyciu
ojciec Ludwik odnalazt prapoczatek kazdego istnienia. Wedtug niego u kresu pielgrzy-
mowania wszystko znowu bedzie czyste, nieskalane i niewinne. Hryniewicz twierdzi,
ze jest to podstawowa intuicja tego autora dotyczaca powszechnego zbawienia. W cen-
trum czlowieczeristwa odnajduje on czystg prawde, iskre nalezaca do Boga. W osobie
odzwierciedla sie czysta i nieskalana chwata stworcy”. Takie przekonanie buduje mosty
porozumienia i harmonijnego wspétistnienia réznych religii’.

Odkrywajac jednosc¢ i solidarno$é ze wszystkimi ludzmi, cztowiek odkrywa wspét-
czucie i mitosierdzie”. Hryniewicz, komentujac otwarto$¢ Mertona na inne religie,
dodaje, ze chrzescijariska nauka o zbawieniu moze by¢ przezywana i przekazywana
w dialogu z innymi religiami. Czlowiek musi dostrzec powszechnos¢ zbawczego dzia-
tania Boga. W takim podejsciu tozsamos¢ chrzescijaniska nie ponosi uszczerbku, ale jest
otwarta na dialog. Chrystus jest najbardziej wyraznym znakiem powszechnej woli zbaw-
czej. Dziala On we wszystkich miejscach i w kazdym czasie. Czyni to przemieniajgca

72 ]. Goulet, Thomas Merton's journey toward world religious ecumenism, ,The Merton Annual” 4 (1991), s. 121.
73 Tamze, s. 128.
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moca Ducha Swietego, ktéry pobudza ludzi do poszukiwania dobra, prawdy i piekna.
Chrzescijanin $wiadczy o swojej wierze, ale rowniez pozostaje otwarty na §wiadectwo
innych®.

Ks. Tadeusz Domagata przywoluje stowa Mertona, ze kontemplatycy i teologowie
monastyczni sg zdolni do podjecia i realizowania dialogu miedzyreligijnego. Ojciec
Ludwik twierdzit, Ze Boga mozna doswiadczy¢ przez kontemplacje i dzieli¢ sie nim
z wyznawcami innych religii. Wiedzial on, ze dialog wymaga od chrze$cijanina silnej
i dojrzalej wiary. Jest dla niego braterskim spotkaniem, w ktérym trzeba pamietacd
o zachowaniu wlasnej tozsamosci i osobistej wolnosci. Trzeba go jednak podejmowac,
unikajgc niebezpieczenstwa synkretyzmu i indyferentyzmu.

Merton wierzyt, ze jest mozliwy dialog z réznymi tradycjami kontemplacyjnymi
Wschodu. Twierdzil, Ze granice dzielgce ludzi réznych religii sq mozliwe do prze-
kroczenia dzieki pozadyskursywnej sferze swiadomosci®. Dialog wymaga komu-
nikowania sie i dzielenia nie tylko informacjami o doktrynach, ale tez intuicjami
i prawdami religijnymi®.

Ks. Domagata wyréznia trzy watki w tworczosci ojca Ludwika umozliwiajgce powazny
dialog z religiami Wschodu. Pierwszym jest rozpoznanie wartosci do§wiadczenia jako
podloza teologicznej refleks;ji, a drugim — §wiadomos¢ ograniczonosci jezyka jako srodka
wyrazania do§wiadczenia religijnego. Bég, zdaniem Mertona, wymyka sie ludzkim
myslom i wyobrazeniom. Trzecim aspektem wynikajgcym z do§wiadczenia kontem-
placyjnego jest intuicja ostatecznej jednosci®.

W opinii Mertona religie Wschodu przez tysigclecia wypracowaly zlozonga i pelng
dyscypline umystu, ktéra jest nakierowana na poznanie prawdziwego ,ja” i oddzielenie
go od iluzji tworzonej przez spoleczenstwo i wyimaginowane pragnienia. Dzisiaj te
iluzje zauwaza sie szczegdlnie w spoteczenstwie konsumpcyjnym. Jest to kolejny punkt
wspdlny Kosciota i religii Wschodu®.

Merton widzi $wiat z perspektywy, ktora jest podzielana przez wszystkich pustel-
nikéw. Wierzy on, ze istnieje monastyczny poglad wspdlny tym, ktérzy postanowili
zakwestionowacé zycie podporzadkowane tylko $wieckim dogmatom i gonitwie za docze-
snymi rado$ciami. Sg to ludzie, ktérzy uznali, Ze w samotnosci jest cos cenniejszego®.
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Ojciec Ludwik dostrzega odnowe chrze$cijaristwa w otwartosci ludzi wierzacych
na religie Azji. Przywotuje stowa z II Soboru Watykanskiego o ochronie, wsparciu débr
duchowych i moralnych oraz wartosci spoteczno-kulturowych, ktére znajdujg sie w tych
religiach®. Zakonnik odwotuje sie do Jacques’a Maritaina i Reginalda Garrigou-Lagranga,
ktérzy uwazajg duchowe doswiadczenia religii Wschodu za wystepujace na naturalnej,
a nie nadprzyrodzonej plaszczyznie. Jednak przyznaja oni, ze prawdziwie nadprzyro-
dzonaimistyczna kontemplacja jest mozliwa poza widzialnym Kosciotem. Stwierdzaja,
ze BOg jest panem swych daréw i gdzie pojawia sie pragnienie prawdy, to nie odmdwi
On daréw swej taski®.

Wedlug Mertona czlowiek jest wezwany do zjednoczenia z Bogiem, dostrzezenia
Go w Mistycznym Ciele Chrystusa. Jezeli buddysta jest zjednoczony z Bogiem, to jest
zjednoczony z Nim w Chrystusie, cho¢ sobie tego nie u§wiadamia. Merton podaje
przyktad nawrdconych na chrzescijanstwo buddystéw i méwi, ze takie osoby maja
gleboka swiadomosé tego, ze Chrystus jest wypelnieniem tego, do czego zmierzat
buddyzm.

Ojciec Ludwik uwaza, ze w relacji miedzy buddyzmem a chrzescijanistwem trzeba
zwrdci¢ uwage na interpretacje pustki, czyli nicosci. Jest ona dla buddyzmu rzeczywi-
sto$cia ostateczng. Jest to jednak pustka pozytywna, czyli petnia. Niektérzy filozofowie
buddyjscy utozsamili pustke z Bogiem. Zakonnik ukazuje badacza zen, Suzukiego, ktéry
interpretuje pustke podobnie jak Tréjce Swieta. Pisze on o wylaniajacej sie z pustki
inteligencji, o mitosci i madrosci w pustce.

W ocenie Mertona buddysci, ktérzy przeszli na katolicyzm, uwazali Boga za osta-
teczne spelnienie swoich poszukiwan. Kosciét byt dla nich rozwinieciem buddyzmu.
W gtebokiej pustce dostrzegali osobowg relacje z Bogiem. Jest on zdania, ze byta to
reinterpretacja buddyzmu w kategoriach osobowych. Sam w sobie buddyzm jest peten
pokoju i pokory, ale brakuje w nim relacji z osobowym Bogiem. Merton jest przeko-
nany, ze chrzescijanstwo jest wypelnieniem wszystkich religii. Bez objawionej relacji
osobowej religie Wschodu pozostaja niepelne. Dzieki wierze w Jezusa ludzie moga dojsé
do ostatecznej prawdy®®. Merton w referacie wygloszonym w Bangkoku 10 grudnia
1968 roku, czyli w dniu swojej Smierci, wyrazit przekonanie, ze otwierajac sie na bud-
dyzm i hinduizm, czlowiek ma szanse dowiedzenia sie czego$, co tkwi w jego wiasnej
tradycji®. Méwit o tym, ze otwarto$¢ na religie Wschodu pozwala osobie ludzkiej odkry¢
transcendentng wolnos¢*.
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Podsumowanie

Merton wiedzial, Ze poznanie innych religii jest zwigzane ze spotkaniem z drugim
cztowiekiem. Dialog jest postawgq braterska skierowang do drugiej osoby. Wtedy jest
mozliwe szukanie podobienstw i réznic miedzy religiami. Merton wykazuje sie otwar-
toscig na poznawanie tego, co nowe. Pierwsza osobg wyznajaca religie Wschodu, ktdrg
poznal, byt hinduski mnich Brahmachari, ktéry dat mu pewne wskazéwki dotyczgce
jego duchowego wzrostu. To sprawilo, ze Merton zaczat interesowac sie religiami
Wschodu. W czasie pielgrzymki do Tajlandii mégt podzieli¢ sie swoim przekonaniem
o dialogu na ptaszczyznie duchowej. Spotkat sie z mnichami tybetaniskimi, a szczegdl-
nie z dalajlama. Rozmowy z nim sg przykladem tego, ze celem dialogu jest wzajemne
zrozumienie i poznanie sie. Merton chcial zrozumie¢ istot¢ buddyzmu tybetanskiego.
Doceniat rozméwece, byt otwarty na jego spostrzezenia i wskazéwki. Widaé¢ w tym cechy
dialogu, czyli szacunek i otwartos¢ na drugiego cztowieka. Merton dzielit sie swoim
doswiadczeniem wiary w Boga. Dialog pomaga w odkrywaniu wartosci swojej religii.
To zakorzenienie w chrzecijafistwie sprawia, ze cztowiek moze méwic o swojej wierze
i otwierac sie na inne tradycje. Dzielgc sie prawdami wiary, wiezig z Bogiem, potrzeba
medytacji i wyciszenia, daje §wiadectwo o Bogu. Potrzebne jest przywigzanie do swoich
tradycji religijnych i poznawanie ich. Poprzez te spotkania Merton ukazuje potrzebe
otwartosci na partnera i wzajemnego spotkania.

Zainteresowanie buddyzmem zen bylto zwigzane z korespondencjg z Suzukim.
Ich wspétpraca odbywata sie réwniez na polu redakcyjnym. Merton wnikat w istote
buddyzmu zen. Dzieki temu zauwazyt réznice i podobieistwa miedzy chrzescijan-
stwem a buddyzmem. Zauwazyl, ze nie mozna go interpretowac jako religii, ale jako
filozofie czy system mysli. Merton widzi pewne odniesienia buddyzmu zen w chrzesci-
janstwie. Dostrzega glebokie ,ja”, ktére prowadzi cztowieka do odkrycia Boga. Widzi
rowniez te podobienstwa w przelamaniu ograniczen religii strukturalnej i kulturo-
wej, ktére dostrzegamy w narodzinach w Duchu Swietym. Zauwaza pewne analogie
miedzy doswiadczeniem pustki i o§wiecenia a dos§wiadczeniem Boga w chrzescijanskiej
mistyce apofatycznej. Te podobienstwa buddyzmu i chrzescijafistwa ujawniajg sie takze
w sposobie patrzenia na cierpienie, ktdre jest czescig tozsamosci ludzkiej. Co wiecej,
stanie sie o§wieconym Buddg poréwnuje do ogotocenia wewnetrznego w chrzescijan-
stwie. Merton zestawia nirwane, ktéra jest nazywana absolutna mitoscia, ze stowami
Chrystusa, ktéry méwi o Duchu mitosci, ktdry jest zrédtem wszystkiego, co istnieje.
Zjednoczenie z Bogiem jest zyciem pelnym mitosci.

Merton zainteresowat sie tez Chuang Tzu, ktdry byt pisarzem taoistycznym. Spadko-
biercami jego mysli s buddysci zen. Chuang Tzu pisze o tajemnym Tao, ktére jest wyzsze
niz wszystkie rzeczy. Jest zdania, ze cztowiek powinien poszukiwaé dobra poza sobg.
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Byl zwolennikiem zycia w harmonii z Wielkim Tao. Kontemplacyjne zycie to spokdj
zawarty w dzialaniu bez dzialania. Wedlug Mertona wzywa on czlowieka do odna-
lezienia pokory, ktéra sprawia, zZe zapomina on o sobie. Przejawia sie ona w prostocie
i solidarno$ci ze stworzeniem. Szczescie cztowiek moze osiggna¢ jedynie przez nie-
dziatanie. Wtedy odkrywa to, kim jest naprawde. Merton dostrzega w tym droge wiary
w chrzescijanstwie. Najwazniejsze jest zawierzenie Bogu swojego zycia oraz stanie si¢
dzieckiem w mysleniu i dzialaniu.

Merton zauwaza jedno$¢ ludzi z réznych tradycji religijnych oraz dzialanie Ducha
Swietego w drugim czlowieku. Dostrzega poczucie braterstwa i solidarnosci ze wszyst-
kimi ludZmi. Stara sie zrozumie¢ powszechng wole zbawczg Boga oraz Jego dziatanie
w mys$leniu ludzi Dalekiego Wschodu. W centrum zycia kazdego czlowieka widzi
obecnos¢ Boga, Jego troske o kazdego czlowieka. Merton poprzez dialog z religiami
Wschodu zadaje pytanie o Boga. Chce by¢ misjonarzem, ktéry dzieli sie swojg wiarg
z innymi. Poznajgc inne religie, przekazuje im wiare. Przez to jeszcze bardziej buduje
Swiadomos$¢ tozsamosci chrzescijariskiej. Poznaje swojg wiare poprzez zrozumie-
nie réznych obszaréw wiedzy teologicznej. Jest przy tym otwarty na dos§wiadczenia
innych ludzi i stara sie je zrozumieé. Wierzy, ze Duch Swiety dziala w tych osobach,
nawet jesli sobie tego nie uswiadamiaja.

Dialog miedzyreligijny widzi w obszarze duchowos$ci. Zauwaza potrzebe silnej
wiary, aby nie zatraci¢ swojej tozsamosci. Dostrzega potrzebe dzielenia sie intuicjami
i prawdami religijnymi, ktérych cztowiek doswiadcza poprzez medytacje. Wedtug niego
dialog miedzyreligijny polega na rozpoznaniu wartosci do§wiadczenia religijnego,
$wiadomosci ograniczonosci jezyka i intuicji jednosci. Inng plaszczyzna dialogu jest
zycie monastyczne. Merton uwaza, ze cztowiek, ktdry zyje w spoteczenstwie konsump-
cyjnym, potrzebuje zatrzymania i wyciszenia. Jest to punkt wspdlny religii Wschodu
i chrzescijafistwa. Dialog pomaga w oczyszczeniu swoich przekonan i wewnetrznym
nawroéceniu. Dzieki niemu chrzescijanin moze poglebi¢ wlasng tozsamosc i dzielic sie
warto$ciami chrzescijaniskimi z innymi ludZmi. Moze to wptywa¢ na poglebienie
wiasnego doswiadczenia religijnego poprzez kontemplacje, asceze i wyciszenie. Tylko ktos,
kto dobrze zna swojg wiare, moze w sposdb odpowiedzialny uczestniczy¢ w dialogu.
W twérczosci Mertona mozna dostrzec poglebienie zrozumienia wzajemnego dziedzic-
twa religijnego. Nie jest to tylko zdobywanie informacji o innych, ale che¢ zrozumienia
tradycji i duchowosci.
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The natural theology of Jacques Abbadie

ABSTRACT

Jacques Abbadie (c. 1654-1727), a French Huguenot theologian, was a respected preacher and author who
combined religious conviction with intellectual rigor, particularly in his efforts to reconcile reason and faith
during a period of rapid scientific and philosophical developments. Abbadie employed classical proofs for
the existence of God, but the teleological argument was central to his work, by considering the investiga-
tion of the book of nature to be an essential prerequisite for Christian faith. In this approach, he was at
the forefront of physico-theology, that acquired prominence in the 18% century. Abbadie viewed natural
law as dynamic, adapting across history to suit human development — from the Mosaic law to the gospel.
While deeply affirming the value of reason, he maintained that divine revelation ultimately completes
and corrects it. Faith, in his view, transcends reason without contradicting it. Despite his confidence
in human rationality, he warned that passion and imagination can cloud judgment, making divine guid-
ance necessary.

KEYWORDS
Jacques Abbadie, physico-theology, infinity

Teologia naturalna Jacques’a Abbadie

STRESZCZENIE

Jacques Abbadie (ok. 1654-1727), francuski teolog hugenocki, byt szanowanym kaznodzieja i autorem,
ktéry taczyt przekonania religijne z intelektualng rzetelno$cia, zwlaszcza w swoich wysitkach na rzecz
pogodzenia rozumu i wiary w okresie szybkiego rozwoju naukii filozofii. Abbadie postugiwal sie klasycz-
nymi dowodami na istnienie Boga, jednak w jego pracy centralng role odgrywat argument teleologiczny,
uznajacy badanie ksiegi natury za niezbedny warunek wiary chrzeécijaniskiej. W tym podejsciu stal
na stanowisku fizykoteologii, ktéra zyskala na znaczeniu w XVIII wieku. Abbadie odréznial prawo natury
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jako co§ dynamicznego, dostosowujacego sie na przestrzeni dziejéw do rozwoju ludzkosci — od prawa
mojzeszowego i ewangelii. Cho¢ gleboko wierzyl w warto$¢ rozumu, utrzymywal, Ze objawienie Boze go
dopetniaiostatecznie koryguje. Jego zdaniem wiara wykracza poza rozum, nie przeczac mu, jednak mimo
wiary w ludzkg racjonalno$é uwazal, ze namietnosci i wyobraznia mogg zaciemnia¢ osad, a to sprawia,
ze konieczne jest skorzystanie z boskiego przewodnictwa.

StOWA KLUCZOWE

Jacques Abbadie, fizykoteologia, nieskoficzonosé

Introduction

Jacques Abbadie (c. 1654-1727) was a Huguenot theologian born in Nay in southern
France and educated at the Academy of Puylaurens and the Academy of Saumur. In 1671,
he received a doctorate in theology from the Academy of Sedan. After a stay in Paris,
he moved in 1680 to Berlin to become an ordained pastor of a Huguenot congregation.
In 1689, he moved to England and then to Ireland, where he was a chaplain to a French
cavalry regiment. From 1692 to 1699, he was a minister at the French Church of the Savoy
in London. In 1699, he became dean of Killaloe in Clare County, Ireland. In 1726, he moved
to Marylebone in London, where he died at the age of 73.* His life and reputation are well
summarized in one dictionary entry: “He was a strenuous assertor of the orthodox or
primitive doctrine of the Protestants, as appears by his writings, which are numerous.
Besides an uncommon knowledge of the learned languages and the classical authors,
he was well vers'd in ecclesiastical and prophane history. But what rais’d and supported
his reputation was his elevated genius, great penetration, and strong nervous [i.e., pow-
erful] eloquence.”” He authored several successful books, some of them with numerous
editions and several translations, and his theological works have been highly praised by
both Protestant and Catholic theologians.?

1 Essai historique sur la vie et les ouvrages de M. Abbadie, [in:] ].Abbadie, Sermons et panegyriques, Amsterdam:
Francois Changuion 1760, vol. 1, p. III-LVI; E. Haag, E. Haag, La France Protestante, Paris: Bureau de la Pub-
lication 1846, vol. 1, cols. 7-11; R.D. Fowler, The life and political thought of Jacques Abbadie, PhD diss., Lubbock:
Texas Tech University 1978, ch. 2.

2 P.Bayle, A general dictionary, historical and critical, London: James Bettenham 1735, vol. 1, p. 22; the entry was
actually added by the editors in the English translation of Bayle’s Dictionaire; cf. the French translation of all
the additions in the English version, ].G. de Chaufeptié, Nouveau dictionnaire historique et critique, Amsterdam:
Z.Chatelain 1750, vol. 1, p. 7,16—17; Incidentally Bayle did speak rather warmly about Abbadie, A. Baudouin,
Jacques Abbadie, Prediger der franzisischen Gemeinde zu Berlin, in der Geschichte der franzdsischen Literatur, Dresden:
M. Dittert & Co. 1939, p. 44.

3 R.D. Fowler, The life and political thought of Jacques Abbadie, PhD diss., Lubbock: Texas Tech University 1978,
p. 43; A. Baudouin, Jacques Abbadie, Prediger der franzisischen Gemeinde zu Berlin, in der Geschichte der franzo-
sischen Literatur, Dresden: M. Dittert & Co. 1939, pp. 45—47; P.-F. Marquié, Abbadie considéré comme moraliste,
étude sur son Art de se connaitre soi-méme, Montauban: Imprimerie de Forestié neveu et compe 1855, pp. 9-11;
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Abbadie was an orthodox Reformed theologian with a particular devotion to Christ
the Savior, to be acknowledged in the individual lives of people as well as in society,
where he saw Christ as the cornerstone of social and political harmony. It is thus inter-
esting to see the role he assigned to natural religion and human reason in his theology.
His views on this subject are well summarized in the opening lines of his book about
the divinity of Christ: “The essential truths of Religion are so closely connected that
in this respect they resemble the principles of Geometry, some of which serve as steps
leading to the knowledge of others. Thus, ... the truth of the existence of God led us to
that of natural Religion, the truth of natural Religion to the knowledge of the Jewish
Religion, and the Jewish Religion to the truth of the Christian Religion, and all this by
a series of consequences so accurate (justes) that it does not seem possible to dispute
them without renouncing what is purest in the natural light” (V 3.1).* It is interesting
that the more geometrico method, so prominent in Descartes and Spinoza, his theological
adversaries,® should serve Abbadie as an indispensable tool to establish the foundations
of religion, just as much as it was used to the same end by these two philosophers whose
views Abbadie rejected.

Importantly, the above-mentioned epistemological ascendancy replicates the history
of progressive revelation. God leads people to the knowledge of Himself. He leads them
from the senses to imagination, from imagination to spirit. From pagan religions, that
wanted to see the object of their worship, to the Jewish religion, in which God revealed
Himself to imagination in the form of corporeal images (S 1.239), then to the Christian
religion, which revealed God as a spirit; pagans wanted to see, the Jews wanted to imag-
ine, and Christians seek to comprehend this object of worship (240).

The book of nature

Abbadie subscribed to the traditional idea that the book of nature and the book of Scrip-
ture are the sources of knowledge of God, although, interestingly, he extended a bit this
list. In his view, there are four books showing God to people: the book of nature, the book

R. Whelan, From Christian apologetics to enlightened deism: the case of Jacques Abbadie (1656-1727), “The Modern
Language Review” 87 (1992), pp. 59-60.

4 References to the following works of Abbadie are used:
A - Lart de se connoitre soy-meme, ou la recherche des sources de la morale, La Haye: Guillaume de Voys 1711 [1692].
S — Sermons et panegyriques, Amsterdam: Francois Changuion 1760, vols., 1-3.
V - Traité de la vérité de la religion chrétienne, ou l'on établit la religion chrétienne par ses propres caracteres, La Haye:
Jean Neaulme 1763 [1684], vols. 1-3.

5 “I am neither a supporter of Democritus nor of Descartes,” said Abbadie (V 1.27); Spinoza’s anti-Biblical
arguments had been composed “in bad faith, ignorance, inconsideration, and lack of judgment” (1.228).

77



Adam Drozdek

of Scripture, the book of the heart, and God Himself (S 2.241). Somewhat discordantly,
he also spoke about four sources of truth: nature, society, the human heart, and reli-
gion (V 1.18). To reconcile these two lists, society should be associated with the book of
Scripture and religion with God, although it is probably better to see these two lists as
only partially overlapping.

Avery prominent position in Abbadie’s theology is occupied by the teleological proof
of the existence of God, a kind of proof which became a theological fulcrum of phys-
ico-theology, which became very popular particularly in the 18" century. In Abbadie’s
view, to see that there exists a sovereign wisdom, it is enough to consider the marvels
of nature, the regular motion of celestial bodies (V 1.18), the seas, plants, the diversity
of animals, and the structure of the human body. It is impossible to assume that all
parts of nature conspire to fool people by showing signs of wisdom where there is none.
Wisdom implies a design and the means to actualize this design. It would be foolish
to doubt that the eyes are organs enabling people to see, ears to hear (19), the voice to
communicate, legs to walk, and the heart to circulate blood, and that all of them were
designed for their special purposes. This wisdom is seen in individual bodies and in
their multitude. Consider the sun — its proper distance to warm the earth; consider
air — its transmission of light, its transmission of sounds, and its use for breathing,
and clouds that water the earth (20). Consider the interdependencies: light without eyes
is darkness, the eyes without light are blind. Consider fruits, which, after being eaten,
transform into the body of people and animals, consider hunger, which prompts people
to eat to nourish the body. What would all these fruits be for (21), if there were no ani-
mals to eat them (22)? This is the most natural proof that can be best seen by all people.
Unbelievers, to undermine the wisdom of such an arrangement, ask why thunders strike
in uninhabited areas, why hail falls so abundantly on rocks, why lightning breaks rocks,
what insects are for, why are there flies, frogs, caterpillars, and worms, that eat corpses
in tombs, or the small critters that suck human blood?

From the signs of wisdom found in nature, we can conclude that God exists,
but we cannot conclude from the ignorance that prevents us from seeing signs of wis-
dom in other parts of nature that there is no God, since “what we don’t know can never
serve as a principle of reasoning.” From the investigation of the parts of a clock, we can
conclude that someone made it, but we cannot conclude from not seeing the reason for
some of its parts that it was not made by an intelligent craftsman. Also, to see wisdom,
we should ask for a reason for the existence of kinds, not individuals. It is also enough
to consider general laws of nature, not the reason for the existence of each individual.
Moreover, the existence of a physical cause does not exclude the existence of a final cause
(V1.24). Thunder strikes an uninhabited area or a village to show that God comes closer
to the sinner or distances Himself from him. Serpents and other menacing animals
exist for people to know better God’s justice; however, serpent venom can also be used
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as medicine, bees produce honey, flies and spiders purify the air, and insects collect
decay from the earth. Also, if we don’t know the reason of many elements of nature,
it is thus “ridiculous and extravagant” to think that there is none (25); all the more,
people should be careful in questioning reasons that are known only to God. In the end,
“It is not what we are ignorant of in the wonders of Nature, but rather what we know of
them that makes us recognize the wisdom of God” (28).

A complaint has often been made: why God does not prevent people from being bitten
by snakes, struck by lightning, or harmed by other natural events. Abbadie could have
used an argument he made in his discussion of some small errors and misspellings in
some copies of the Scripture. He said that to avoid these small grammatical changes,
God would have to perform a constant, perpetual miracle to inspire not only those who
wrote the text of the Scripture, but also those who copied it in all the centuries: “a con-
stant and perpetual miracle is impossible, because, besides being outside the ways of
God’s Wisdom, it would change faith into sight if it happened, and it would even become
useless if it were continual; for, in that case, it would be just as easy for God to reveal
himself through continual and immediate revelations, without the aid of any Scripture;
moreover, a perpetual miracle contains a kind of contradiction, because a miracle is
an interruption of the laws of Nature, and such along and ordinary interruption would
itself change into a natural law.” (V 1.239). That is, there are usually at least two argu-
ments made to support the veracity of religion: miracles and prophecies (e.g., 1.197, 307,
2.122,170), and in Abbadie’s mind, constant miracles would turn into normalcy and thus
would lose their convincing power.

The fact of human sinfulness is also an element addressed by Abbadie’s theodicy.
In his view, sin gives people an opportunity to exercise virtue and patience (V 1.101).
Sin also allows people to see some virtues of God that would otherwise remain unknown:
His mercy and justice, for which God can be both loved and feared (102). However, God
brings some blessings even through sin (103).

“Nature does not exist only to nourish the body of Man, although the rains, the fer-
tile seasons, and the fecundity of the Earth seem to visibly relate to this end, it is also
to present to our spirit/mind perpetual objects of esteem and admiration, because
what food is to the body, that itself is the knowledge of the wonders of God to our soul.”
The world also contains objects of fear, respect, and hope, which the human soul owes
to God (V1.86). The universe is for God and for intelligent creatures, just as a painting is
for the original that it represents and for those who can appreciate it. God draws human
hearts to Himself through all the beauty of the universe, and this connection of intelli-
gent creatures with God is the end of His works (87). In this, Abbadie is clearly impressed
not only by what everyday observations of nature can provide but also by the results of
the then-burgeoning science (105): anatomy showing the wise arrangement of the parts
of the body; chemistry showing the results of the motion of matter (107); astronomy
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showing God’s sovereignty in the order found in celestial bodies; and jurisprudence
showing common principles of justice in all nations (108).

What can the investigation of nature tell people about God? First, that He exists
necessarily in and of Himself; in fact, the fundamental idea of God is that He is a nec-
essary being existing by Himself (V 1.121). It is so, since the world — or, more generally,
matter — does not exist necessarily in and of itself since, from the fact that it exists
now, it does not necessarily follow that it existed in the previous moment or will exist
in the next moment. “It does not appear to us that its moments of existence have any
essential and natural connection” (V 1.39), and thus, it is a product created by a necessarily
existing God. God is an infinite and perfect being — i.e., unlimited — since where would
any limitation of His perfection come from (41)? If matter is not necessary, its motion is
even more unnecessary; and thus, the motion of matter and its components ultimately
comes from God (41, 45). The makeup of the world shows that God is an intelligent and
supremely wise being (130), while the immensity of the universe points to His power
(134). Reason tells people that God loves them, since they are His creation, a masterpiece
of His visible works, and experience teaches them that they have thousands of goods
as His gift. So, God is goodness (132). The grandeur of the created world should induce
in people awe and admiration for God, and thus, whereby it should become a natural duty
for people to glorify God, admire, trust Him, and pray to Him — a duty to be exercised in
private as well as in public with others (135). So, religion is an indispensable duty (136);
humans are born for religion, and religion is human destiny (138).

Abbadie also used other proofs for the existence of God, mostly traditional ones.
One goes back at least to the first via of Aquinas, that sees God as the prime mover.
Abbadie regards God as the source of constant motion in nature (V 1.28) — the motion
that is organized and coordinated to make and preserve the structure of nature (29).
It is absurd to attribute it all to randomness; it is a wonder that it was ever thought of
it that way. What is the nature of this randomness? If it is the privation of cause, then
we are misled by those who say that chance generated the world, since this is the same
as saying that nothing produced it or that we don’t know the principle of this produc-
tion. Thus, chance is merely our ignorance; chance is a name without meaning (30-31).
For example, a recourse to spontaneous, i.e., random, generation of humans does not work.
Itis absurd to claim that man was formed from the silt or mud in Egypt or that he came
from the sea (73). Why does this not happen today? Whence the wisdom of the silt to
create a man and a woman suited together to generate other humans (74)?

The existence of motion in the material world is used to show the incorporeality
of the soul, and the existence of the soul, in turn, serves as a proof of the existence
of God. The existence of thought cannot be explained as the result of the motion of
matter. It is inconceivable that parts of matter can think because they move (V 1.32).
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There is in us a spirit distinct from matter, and this spirit has an Author - thus, God exists.
But when it is assumed that there is no spirit, then all thought, not being caused by
the motion of matter, is caused by a principle that is above matter — the principle
we call God (36).

With all possible proofs of the existence of God, it appears that, unless belief in God
can be directly induced in a person, even a cursory investigation of nature seems to
be an indispensable prerequisite for faith. This is because the concept of God, accord-
ing to Abbadie, is not inborn — with which view he distanced himself from Descartes
(A 105) and from the incrédules (V 1.94-95). This idea is not inborn, since different
people have different ideas of God (A 114). The idea of God is formed from the material
found in ourselves: being, substance, spirit, intelligence, wisdom, goodness, etc. (112).
Itis, however, unclear how the ideas of being, substance, etc. make their way to the soul.
Are they inborn, or also formed from some other ideas? Moreover, Abbadie agrees that
the sentiment (not an idea) of the existence of God is universally found in all nations.
This cannot be the result of education, since educational systems differ from one nation
to another. Thus, “this sentiment does not come from simple education, but is based
on some natural proportion which is between this first truth and our understanding”
(V 1.10) — which is an explanation that explains very little.

On the other hand, although the idea of God is not inborn, God “has so formed
our spirit that it cannot help but know the existence of its Creator from his characters
[engraved in the universe]” (V 1.141). The idea of God is not inborn, but there is an inborn
cognitive apparatus, which has been so formed by God that it inevitably arrives at
the idea of God - all the more so because human reason “is filled with natural light
which prevents it from making errors when it freely judges objects presented to it” (1.23).
Well, not quite inevitably, since its workings can be undermined by the senses, by imag-
ination, and by passions (1.8). It does not appear that the workings of reason are dam-
aged, but that the voice of reason is pushed aside by the voice of the senses, imagination,
and — most of all — unruly passions. Incidentally, this has eternal consequences, since
unless the voice of reason is restored to take command of passions, the salvation message
cannot penetrate the heart, leading to a somber fate in the afterworld.®

There is a touch of circularity here. “It is also God who is the principle of the knowledge
that we have of his existence, because, on the one hand, he has engraved the characters
of his wisdom in this Universe, and, on the other hand, he has so formed our spirit/mind
that it cannot help but recognize the existence of its Creator in these characters.” (V 1.141).

»

6  Salutary truths “can enter the heart only through reason, that is, knowledge and salvation are inseparable,
R. Whelan, Le Dieu d’Abraham et le Dieu des philosophes: épistémologie et apologétique chez Jacques Abbadie
(1656-1727), [in:] M..-C. Pitassi (ed.), Apologetique (1680-1740), sauvetage ou naufrage de la théologie?, Genéve:
Editions Labor et Fides 1991, p. 67.

181



Adam Drozdek

Thus, the certainty that the existence of God can be recognized through reasoning appears
to presuppose that God exists. Ultimately, the physico-theological approach seems to
have the last word, since even the most uncivilized people can recognize the existence
of God, because “the revelation of Nature is so before their eyes that they cannot draw
the smallest consequence from all that they see, nor know other things, nor know
themselves, nor look at Heaven or Earth, nor open their eyes, so to speak, and turn
them on the World with some reflection, without saying that all this did not happen by
itself: for this thought does not come from some speculation of Philosophy; it is born
from the first idea of things, and from the purest and most common light of common
sense: so that every man necessarily has it, or will have it as soon as he makes use of
his reason” (146).

There seems to be a shadow of a sentiment, if not an idea, of God in the soul, which is
possible since an inborn presence of ideas/sentiments in the soul is not unacceptable for
Abbadie. He does not consider the mind to be a tabula rasa, and, arguably, the strongest
inborn presence belongs to natural law.

Natural law

The natural law is in us. It is the oldest, the most general, the most essential, and the foun-
dation of other laws (A 79).” People have a natural inclination toward goodwill toward one
another — the natural law of equity and justice — the violation of which leads to remorse
(V 1.80). That is, conscience contains the natural law, which is clear from the remorse
it feels when this law is violated (142). This remorse consists of judgments of the spirit
and sentiments of the heart. The spirit has three truths: there are some criminal actions;
a crime should be punished; and God disapproves of criminal behavior (143). There is
aslight contradiction here: if the concept of God is not inborn, how can an inborn truth
refer to God and His disapproval of vice? In any event, the natural law appears to be
fairly elaborate.

The natural law is composed of four rules: the temperance rule, the natural affec-
tion rule, the rule of justice, and the reconnaissance/gratitude rule. The first rule can
be expressed in these four maxims: we should prefer a greater good over a smaller one;
we should endure a small evil to avoid a great one; we should forfeit (perdre) a small good
to avoid a great evil; and we should endure a small evil to obtain a great good (V 1.160).

7 In this way, “the goal of moral activity is therefore no longer outside or above man, it is within himself;
the moral being has within himself his end as his rule,” P. Chaudier, Etude morale sur LArt de se connoitre
soi-méme, par Abbadie, Montauban: Imprimerie Forestié neveu 1862, p. 13.
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The second rule is based on this principle: we should love what belongs to us or is
related to us. This concerns self-love (Camour de nous mémes) and the love of others (161).
The justice rule is contained in this maxim, known today as the golden rule: we should
do to others what we would like them to do to us. The fourth rule says: we should love
those who do something good for us. These four natural rules have to be maintained by
natural motives — the motives of conscience (162).

In hislater book, Abbadie somewhat modified this classification by dividing the gen-
eral natural law into four laws (A 76): the law of temperance, to avoid excess; the law of
justice, to treat others as we want to be treated; the law of moderation, preventing us
from vengeance; and the law of beneficence, prompting us to do good to others (77).

What is interesting in Abbadie’s view of natural law is that this law evolves. Natural
law was given to the first parents (A 80). With the increase of people, God modified
the natural law and gave it to them in a different form to fit new circumstances. The Dec-
alogue includes simple and common principles of natural law; it is a renewed natural law
accommodated to the Israelites delivered from Egyptian bondage (82-83). The Decalogue
is an expression of natural law, commanding people to love themselves and others (98),
and to love God with all their hearts (89). The love of God excludes idolatry (99), and,
where God never wanted to manifest Himself visibly, so, no physical representation
should be done (102).

Just as the Mosaic law is the natural law accommodated to the condition of the Isra-
elites’ life and, more generally, to mortal people, the Gospel is the natural law accom-
modated to the state of immortal people (A 122). It is against human nature to love
enemies, to consider adversity as something positive, and the like (124). But this is
against the perishing nature related to the present life, not against the immortal nature,
where hate has no place — and so, where there is no hatred of enemies (125).

The concept of an inborn natural law is surely not new, but usually it was believed
that this law is the same for all people throughout all the ages and that it was incorpo-
rated into later moral laws, including Christianity. In particular, self-love and the golden
rule were admitted among rules of natural law, but the love of enemies was some-
thing specific and new to Christianity, hardly existing in the original natural law and
hardly ever considered a natural sentiment. By allowing natural law to evolve, Abbadie
seems to have strengthened the position of Christian moral law: if the latter is built
on the foundation of natural law, then - in a way - it could be considered unnatural,
and such a designation could blunt its convincing - i.e., proselytizing — power. If it is
considered normal from the start, then it may be more easily acceptable, at least ter-
minologically. In either case, God’s help is needed to make people sincerely love their
enemies.
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Infinity

One contentious issue in Abbadie’s theological and philosophical investigations is
the problem of infinity, which has been debated on a large scale since at least Aristotle.
Against his authority, Christian theologians — particularly the Scholastics — rejected
the eternity of the world and had to philosophically justify the biblical creation account.

If the world were eternal, said Abbadie, the flow of rivers would create an infinity
of small islands, the sea would be completely filled with gravel brought by rivers, and
all hills and mountains would be reduced to the same level by erosion (V 1.57). It is
clear that humankind has a first person (chef) (58) — an origin. It is useless to resort to
the existence of an infinite number of generations, which is contrary to right reason,
and our imagination rejects infinity (59). There would be an infinity of people, consid-
ering that the first couple, a hundred thousand years ago, could eventually have pro-
duced the current population of the earth (62—63). Resorting to accidents and disorders
does not help, since the earth is far more populated than it was 3000 years ago — a fact
we can state with the utmost certainty (64).

Consider the history: philosophy is unknown before Pythagoras; Thales was the first
astronomer. We know about the beginning of medicine (65) and the laws. Society was
first limited to families, and it grew to villages (66), cities, provinces, and empires.
Commerce gradually developed, and all inventions are relatively recent (67). Memories of
past events extend back 4000 to 5000 years. History goes back to the flood (68). If there
were a flood like the Biblical flood, no one and nothing would have survived without
divine intervention (71). It would be just remarkable indeed if humanity could exist from
eternity in barbarous state, without laws, arts, and science (72).

Basically, the past eternity of the earth is unimaginable and contrary to reason.
Examples Abbadie provided had some convincing power, but his attempt to grapple
with infinity — an infinite duration, in particular — was not philosophically successful.

However, an inkling of infinity — of limitlessness — has also a very positive aspect.
The human heart is the source of truth, and thus the source of the knowledge of God’s
existence. There is “the infinite greed of a heart that is not satisfied with any particular
good, because it is destined for the possession of the Sovereign good, which encompasses
all others,” and “the infinite searches of a mind that seeks to know everything, because
it is destined to know God” (A 72).

The human heart is not satisfied with the earthly things; people direct their desires
beyond time, and they commonly acknowledge the existence of God. Earthly things
cannot satisfy the desire for happiness (V 1.81), because this-worldly happiness is uncer-
tain (A 338), temporary (339), always mixed with misery, and does not fulfill the human
soul (341). And since the desire for happiness is engraved in the soul of all people, it must
be achievable (332).
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How could the heart have developed the capacity to desire this object if it did not
exist? Why would nature put in the heart such a useless desire, which can only cause
anxiety (V 1.82)? The proof relies on the Aristotelian principles that nature does nothing
in vain and, in fact, also on the existence of God — particularly on His goodness, which
theologically guarantees that the inborn desire for happiness can be fully actualized
in the afterlife by God (V 1.51-52).%

Reason vs. faith

Notwithstanding the elevated status Abbadie gives to human rationality, to natural
light and thus to natural religion, the last uncontestable word belongs to Christian
revelation. Truth can be known only through the light of religion. Submission to it is
necessary, and humility (V 2.396), faith, and reason do not contradict one another when
they remain within their limits: faith teaches about truth, reason agrees with it; reason
does not comprehend it, and faith presupposes this incomprehensibility (410).

There are three sources of knowledge: senses, reason, and faith. Senses provide data
for reason, reason provides principles for faith. Senses do not elevate themselves to
the level of reason, and reason judges things the senses cannot perceive; similarly, faith
judges things that reason does not grasp, such as the incarnation. So, faith is superior
to reason just as reason is superior to the senses. Just as reason corrects the errors of
the senses, faith corrects the faults of reason (V 3.427). Ultimately, faith is superior
to reason (2.411).

In the end, Christianity destroyed paganism, which was the corruption of natural
religion. It repaired, reestablished, and supported the principles of uprightness that
God put in the human soul (V 2.433). Abbadie criticized the Socinians for shaping
the Scripture according to their opinions, not vice versa. He said that we will always find
“impenetrable abysms” when measured by the human reason (3.330). Reason leads us to
revelation, since it convinces us that God is infallible and thereby it orders us to accept
with submission what is stated by His authority. The foundation of faith lies in the belief
that what God says is true; the discernment of faith involves examining the spirit to
see that it is God who speaks, and then His statements have to be accepted (333-334).
Mysteries are not a province of religion, there are mysteries in nature and in religion.

8  “The true grandeur of man and his true happiness are based on his immortality,” P.-F. Marquié, Abbadie
considéré comme moraliste, étude sur son Art de se connaitre soi-méme, Montauban: Imprimerie de Forestié neveu
et compe 1855, p. 25; “Through immortality, our heart, a consuming fire that always rises on high and never
says, it is enough, when it receives only the goods of the world as nourishment, will be able to be satisfied
and find that fullness of happiness that alone can satisfy its desires, since God will throw into this immense
void that torments it here below, infinite and eternal goods, the only ones capable of filling it,” p. 28.
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Mysterious are the process of vegetation, the way animals move, and the ebb and flow
of the sea (420). However, mysteries of religion are on a much higher level (421).

There is practical knowledge and knowledge stemming from curiosity. It is practical
to know which waters of which the seas are navigable, it is curiosity-driven to know
the mechanism of the ebb and flow, or why the sea has salty water (V 3.422). The same
applies in theology. To worship Jesus, it is enough to know that He is God; however,
we don’t have to know the mystery of the hypostatic union (423). A full knowledge of
mysteries would only feed our curiosity (424). In religion, ignorance has its uses, just as
knowledge does. The prophets did not know the mystery of the incarnation in the same
the way we do, since this knowledge have stopped the effects of the law, the Sinai event
would not have impressed them (425). It seems that God wanted to prepare the way
of mercy through “the economy of rigor and vengeance, which makes one feel sin and
desire one’s salvation” (426).

Conclusion

Abbadie, much more than any Reformed theologian before him, relied on natural theology,
carrying it to a somewhat theologically perilous extent by claiming that it is a prerequisite
for Christian theology, religion, and morality. This is the case for individual lives, where
moral law and physico-theological conclusions derived even from cursory observations of
nature should lead people to Christianity, that is, to the recognition of Christ as the only
Savior. Itis not a facile statement, since the road can be arduous, considering corrupted
human nature and the power of sin. Abbadie also justified the historical primacy of
natural theology and natural law, as he showing the development of theology in human
life from paradise through the Mosaic religion to Christianity. Revelation was the ulti-
mate authority, but natural theology led to it in the personal history of individuals and
in the social history of nations.

The prominent position given to natural theology was prompted by the develop-
ments of science, particularly from the beginning of the 17 century, which showed
the wonders of nature and the complexity of its operation on the celestial scale detect-
able by the telescope and on the micro scale detectable by the microscope. The bur-
geoning field of physico-theology used results of science to point to the wisdom and
power of the Creator by uncovering “the indisputable characters of wisdom imprinted
throughout the Universe” (V 1.26, 141). However, there was also a strengthening deistic
movement with its bizarre ideas about God (V 1.121) that Abbadie wanted to straighten.’

9  Cf. A. Sabetta, Lapologetica moderna e la necessita non (del tutto) necessaria della rivelazione. Lesempio di Jacques
Abbadie, [in:] S. Gaburro (ed.), Elogio della porositd: per una teologia con-testuale, Roma: Edizioni Studium 2023,
pp- 99, 108.
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Since they were satisfied with the all-sufficiency of natural theology, Abbadie argued
that, important as natural theology is, it is but the first step that should lead to the rec-
ognition of Christian revelation. The influence of Augustinian and Thomistic theologies
on Abbadie is readily recognized, considering the Scholastic leanings of the academies
he attended.™ An influence of Pascal,™ and even Descartes, is also acknowledged,
but the influence of physico-theology, whose strength was growing in the second half
of the 17* century, is usually missed. It seems that Abbadie’s contribution was original.
He wrote his major theological books in Berlin, a few decades before various branches
of physico-theology exploded in Germany, but a few decades after it became very
popular in England- to mention Walter Charleton, Robert Boyle, and Samuel Parker —
whose works may not have reached him. If they did not, his sensitivity and theological
response to the development of science are even more impressive. However, ultimately,
and as the devoted clergyman that he was, his main interest was in the salvation mes-
sage;and physico-theology, important as it was in his investigations, was only a stepping
stone on the way to bring people to Christ.
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Historia architektury kosciola w Kowalowie
od jego powstania do konca XIX wieku

STRESZCZENIE

Kosciét w Kowalowie jest jednym z najstarszych i najcenniejszych zabytkéw sakralnych na Ziemi Lubu-
skiej, ktérego poczatki siegaja XIII wieku. Jego budowa rozpoczela sie od wzniesienia prezbiterium
stanowiacego najstarszg czes¢ $wiatyni. W XIV wieku dokonano rozbudowy obejmujacej dodanie nawy
oraz czesci zachodniej, co nadalo budowli bardziej okazaty charakter. Poczatkowo kosciét stuzyt wiernym
wyznania katolickiego, jednak wraz z nadej$ciem reformacji w XVI wieku zostat przeksztalcony w zbér
protestancki. Ta zmiana miata daleko idace konsekwencje — zniszczeniu uleglo pierwotne wnetrze oraz
wyposazenie §wiatyni, a obiekt dostosowano do nowych funkcji liturgicznych. Jednym z najbardziej
przelomowych momentéw w historii kosciota byt wielki pozar w 1803 roku, ktéry powaznie uszkodzit
budowle. W ramach odbudowy zdecydowano sie na wzniesienie nad nawg czworobocznej, ceglanej
wiezy, ktéra nadata $wiatyni nowy, bardziej monumentalny wyglad. Przez kolejne dziesieciolecia ko$ciét
pozostawal waznym o$rodkiem religijnym i spotecznym, petnigc swoja funkcje az do wydarzen II wojny
$wiatowej. W czasie dzialait wojennych §wigtynia doznata powaznych zniszczen, a po wkroczeniu Armii
Czerwonej zostala spladrowana i cze$ciowo zdewastowana. Po zakoriczeniu wojny w 1945 roku, kiedy na te
ziemie zaczeta naptywacé ludnosé polska, kosciét zostal odbudowany i ponownie po§wiecony w obrzadku
katolickim. Od tego momentu znéw stal sie miejscem kultu religijnego i duchowego zycia lokalnej spo-
tecznosci. Dzieje wiejskiego kosciétka w Kowalowie s3 odzwierciedleniem burzliwej historii regionu,
ktoéry na przestrzeni wiekéw przechodzit liczne przemiany polityczne, religijne i spoleczne. Swiatynia
ta, pomimo licznych zawirowar dziejowych, przetrwala jako wazny element dziedzictwa kulturowego
i historycznego dzisiejszego wojewddztwa lubuskiego. Dzieki swojej architekturze i bogatej przesziosci
stanowi cenny zabytek przypominajacy o skomplikowanych losach tej czesci Polski.

StOWA KLUCZOWE

Kowal6w, koscidt, architektura romarniska, kosciét w Kowalowie, historia regionu, zabytki Lubuskie
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Architectural History of the Church in Kowalow from Its Foundation
to the End of the 19th Century

ABSTRACT

The church in Kowal6w is one of the oldest and most valuable sacral monuments in the Lubuskie region,
dating back to the 13th century. Its construction began with the erection of the presbytery, which is the old-
est part of the church. In the 14th century, the nave and the western part were added, giving the building
amore impressive character. Initially, the church served the Catholic faith, but with the advent of the Ref-
ormation in the 16th century, it was transformed into a Protestant church. This change had far-reaching
consequences — the original interior and furnishings were destroyed and the building was adapted to
the new liturgical functions. One of the most pivotal moments in the history of the church was the great
fire of 1803, which severely damaged the building. As part of the reconstruction, it was decided to erect
a quadrilateral brick tower over the nave, which gave the church a new, more monumental appearance.
Over the following decades, the church remained an important religious and social centre, performing its
function until the events of the Second World War. The church suffered severe damage during the war effort
and was looted and partially devastated after the Red Army entered. After the end of the war, in 1945, when
the Polish population began to arrive in the area, the church was rebuilt and rededicated in the Catholic
rite. From then on, it once again became a place of religious worship and spiritual life for the local com-
munity. The history of the village church in Kowalow reflects the turbulent history of the region, which has
undergone numerous political, religious and social transformations over the centuries. Despite numerous
historical turbulences, the church has survived as an important part of the cultural and historical heritage
of today’s Lubuskie Voivodeship. Thanks to its architecture and rich past, it is a valuable monument that
reminds us of the complicated history of this part of Poland.

KEYWORDS

Kowaléw, church, Romanesque architecture, church in Kowaléw, history of the region, monuments in
Lubuskie

Wprowadzenie

Architektura sakralna na obszarze wspétczesnego wojewddztwa lubuskiego przez dtugi
czas pozostawala poza zakresem szeroko zakrojonych badan naukowych. Przyczyn tego
stanu rzeczy nalezy upatrywacé zaréwno w peryferyjnym polozeniu regionu w stosunku
do gtéwnych centréw kulturowych i artystycznych, jak i w braku dominujgcego osrodka
akademickiego zajmujacego sie systematycznym studium lokalnego dziedzictwa archi-
tektonicznego. W przeszlosci nie uksztaltowat sie tutaj znaczacy osrodek artystyczny,
ktéry méglby wptywaé na rozwdj regionalnej sztuki sakralnej i promieniowac¢ na dalsze
tereny Ziemi Lubuskiej. Przez pewien czas funkcje takg usitowat petnié Frankfurt nad
Odra, jednak jego oddzialywanie pozostalo ograniczone. Pod wzgledem przynalezno-
$ci kulturowej i artystycznej wojewodztwo lubuskie wykazuje znaczng réznorodnosé
wynikajacg z jego historycznych powigzan z s3siednimi regionami. Pétnocna czesé,
od XIII wieku wiaczona w struktury Nowej Marchii, prezentuje wplywy charakterystyczne
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dla Pomorza Zachodniego oraz Brandenburgii. Wschodnie obszary wykazujg z kolei
zaleznosci od tradycji architektonicznych Wielkopolski, natomiast potudniowa czesé
regionu pozostaje pod silnym oddzialtywaniem Dolnego Slaska. To wiasnie tam mozna
zaobserwowa¢ najwieksze nagromadzenie zabytkéw architektury sakralnej. Wyniki
raportu sporzadzonego w 2004 roku w ramach ogélnopolskiego projektu inwentaryzacji
iweryfikacji zasobu zabytkéw nieruchomych wykazaty istnienie 3651 obiektéw wpisanych
do rejestru zabytkéw. Sposrdd nich w czesci potudniowej znajduje sie az 2859 obiektéw,
podczas gdy w czesci pdtnocnej zarejestrowano ich 7561,

Zabytki architektury sakralnej wojewddztwa lubuskiego reprezentujg rézne okresy
i style architektoniczne, poczawszy od epoki romanskiej az po czasy nowozytne. Brak
jednak jednoznacznych §wiadectw materialnych dotyczacych architektury tego obszaru
przed pierwsza potowg XIII wieku. Wprawdzie istniejg przekazy zrédlowe wspominajace
o eremie benedyktynskim w Miedzyrzeczu z 1003 roku, lecz nie odnaleziono dotychczas
jego materialnych §ladéw. Wsrdd zachowanych obiektéw sztuki romariskiej szcze-
gblne miejsce zajmujg wiejskie koscioty w potudniowej czesci wojewddztwa, w takich
miejscowosciach jak Stary Zagan, Itawa czy Biedrzychowice Dolne. Charakteryzuja sie
one typowym dla romarnskiej architektury sakralnej uktadem przestrzennym — jedno-
nawowym wnetrzem na planie prostokata, zakonczonym pétkolistg absydy. Budowle
te wzniesiono z kamienia polnego, z wyjatkiem kosciota w Itawie, ktéry zbudowano
z cegly w watku wendyjskim. W podobnym okresie, okolo 1300 roku, powstaty liczne
koscioty granitowe w péinocnej czesci wojewddztwa lubuskiego, pozostajace pod sil-
nym wplywem architektury Pomorza Zachodniego. Budowle te, wznoszone na planie
prostokata, czesto z wyodrebnionym prezbiterium, charakteryzujg sie typowymi dla
regionu rozwigzaniami stylistycznymi — potréjnymi wysmuktymi oknami ostrotu-
kowymi w $cianie wschodniej oraz uskokowymi portalami w fasadzie i elewacjach
bocznych. Niektére z tych §wiatyn wyposazono w masywne wieze zachodnie, ktére
podkreslaty wertykalny charakter kompozycji. Do najwazniejszych przyktadéw tego
nurtu nalezg koscioty w Lubnie, Radowie, Wojcieszycach i Marwicach. Zestawienie
to zamyka Swigtynia w Kowalowie, ktéra pomimo swojego znaczenia przez wiele
stuleci nie stanowita obiektu szczegdlnego zainteresowania ani ze strony historykéw,
ani badaczy architektury. Dopiero w XX wieku zaczeto gromadzic¢ i publikowaé pierw-
sze informacje na temat tego kosciota, co pozwolito na dalszy rozwéj badan nad jego
historig i strukturg?.

Pierwsze zebrane dane na temat kosciota w Kowalowie pojawity sie w 1913 roku, kiedy
tow ramach ogélnych badan nad obiektami sakralnymi regionu zaczeto dokumentowa¢
istniejgce zabytki. Materialy te, mimo zZe stanowity istotny krok w kierunku katalogowania

1  B. Bielinis-Kope¢, Charakterystyka zabytkow architektury wojewddztwa lubuskiego, Charakterystyka zabytkéw
architektury wojewddztwa lubuskiego - Lubuski Wojewddzki Konserwator Zabytkéw (25.02.2025).

2 Tamze; T. Broniewski, Historia architektury dla wszystkich, Wroctaw 1990.
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obiektéw historycznych, nie byly jednak wystarczajaco szczegbélowe, by mozna byto
na ich podstawie przeprowadzi¢ gtebszg analize architektoniczng czy historyczng
kosciota®. Dopiero w 1964 roku, w wyniku pierwszej systematycznej proby ewidencji
zabytkéw, opracowano pierwszg karte ewidencyjng §wigtyni w Kowalowie*. Dokument
ten, cho¢ znaczacy, nadal nie obejmowat szczegétowej analizy struktury budowli ani jej
wnetrza, a raczej skupiat sie na ogélnym stanie zachowania obiektu. Przelom w badaniach
nad kosciotlem w Kowalowie nastapit dopiero w latach siedemdziesigtych XX wieku,
kiedy to Instytut Historii Architektury Sztuki i Techniki Politechniki Wroctawskiej roz-
poczat szczegélowe badania nad wiejskimi kosciotami na tym obszarze, w tym takze nad
$wigtynig w Kowalowie®. Badania te, oparte na precyzyjnych pomiarach oraz analizach
poszczegdlnych elementéw konstrukeji budowli, umozliwity przeprowadzenie pierwszej
prébnej rekonstrukeji bryty kosciota, obejmujacej caty okres jego istnienia, od momentu
powstania do lat siedemdziesigtych XX wieku. Dzieki tym badaniom udalo sie nie tylko
okresli¢ pierwotng forme kosciota, ale takze zidentyfikowaé pdzniejsze modyfikacje,
ktoére miaty wptyw na jego dzisiejszy wyglad.

W 1976 roku kosciét w Kowalowie zostal ponownie wpisany do rejestru zabytkéw,
co mialo na celu jego ochrone, jednak w tym procesie nie przeprowadzono gruntownej
analizy historycznej ani architektonicznej®. Dopiero w 1983 roku, w wyniku planowa-
nych prac remontowych, Czestaw Wierzbicki, prowadzacy inwentaryzacje budowlang,
podjal sie szczegdtowego opracowania struktury kosciota. Jego opisy stanowity podstawe
dla pdzniejszych prac konserwatorskich i renowacyjnych, pozwalajgc na zachowanie
najwazniejszych elementéw architektonicznych oraz wykonanie niezbednych napraw?’.
W efekcie w roku 1989 opracowano nowg karte ewidencyjng, ktéra uwzgledniata nie tylko
wyniki wczesniejszych prac, ale réwniez nowe ustalenia dotyczace historii i konstrukeji
obiektu®. Ta aktualizacja byla niezbedna, aby dostosowa¢ dane do nowych odkry¢ oraz
zmieniajacych sie standardéw ochrony zabytkéw, jednak nie wyczerpywala materii
zwigzanej z historig obiektu.

3 W.Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler des Kreises Weststernberg, Berlin 1913, s. 109-111.

4 Koscidt filialny pw. $w.éw. Piotra i Pawla — Zabytek.pl (25.02.2025).

5  H.Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Koscié? parafialny w Kowalowie [wyniki badan]. Rysunki, Wroctaw
1975.

6  Archiwum parafii rzymskokatolickiej pw. §w. Apostoléw Piotra i Pawla w Kowalowie, Decyzja w sprawie
wpisania dobra kultury do rejestru zabytkéw, 26.10.1976.

7 C. Wierzbicki, Inwentaryzacja budowlana kosciola parafialnego pw. $w. Piotra i Pawla w Kowalowie woj. gorzow-
skie, Kowaldéw 1983; tenze, Kosztorys szacunkowy na remont kosciota parafialnego w Kowalowie woj. gorzowskie,
Kowal6w 1984.

8 W.Lopuch, G. Selecki, Karta Ewidencyjna Zabytkéw Architektury i Budownictwa — koscié parafialny pw. Sw. Piotra
1 Pawla w Kowalowie, Szczecin 1989.

192



Historia architektury kosciota w Kowalowie od jego powstania do korica XIX wieku

Ostatnie proby spisania loséw zabytkowej $wiatyni podjeto w 1997 roku, w wyniku
prac renowacyjnych prowadzonych po pozarze, ktéry dotknat kosciét rok wezesniej®.
W czesciowo historycznym opracowaniu skupiono sie przede wszystkim na tym, jak pozar
wptynal na strukture budowli oraz jakie zmiany konieczne byty do wprowadzenia w celu
przywrdcenia obiektu do jego pierwotnego stanu. Praca byla uzupeinieniem wezesniej-
szych analiz, ale nadal nie zawierala pelnego obrazu kosciota w kontekscie jego historii
od momentu powstania az do czaséw wspdlczesnych.

Mimo licznych podejmowanych préb do dzis nie powstato kompleksowe opracowa-
nie, ktére w catosci opisatoby dzieje kosciota w Kowalowie, uwzgledniajgc zaréwno jego
historie architektoniczna, jak i kulturowg. Niniejszy artykul ma na celu wypelnienie tej
luki, zbierajgc wszystkie dostepne materiaty dotyczace §wigtyni w Kowalowie, jak row-
niez uzupetniajac je o nowe zZrodta, w tym archiwalne dokumenty, fotografie i raporty
zbadan. Opracowanie to ma zatem stanowic pionierskg prébe stworzenia petnego obrazu
tego obiektu, zaréwno pod katem historycznym, jak i architektonicznym.

Ze wzgledu na obszerno$¢ zagadnien zwigzanych z historig oraz architekturg
kosciota w Kowalowie niniejsze opracowanie zostato podzielone na dwa odrebne seg-
menty badawcze. Pierwsza cze$é, podejmowana w niniejszym artykule, skupia sie
na dziejach §wiatyni od momentu jej powstania az do konca XIX wieku, z dodatko-
wym uwzglednieniem loséw obiektu do konica II wojny Swiatowej. Natomiast druga
czeéé, poswiecona okresowi powojennemu, obejmujgca lata od 1945 roku az do wsp6t-
czesnosci, zostanie przedstawiona w odrebnym opracowaniu, ktdre ukaze sie w przy-
szlosci. Takie ujecie problematyki pozwoli na doglebng analize poszczegélnych eta-
péw rozwoju $wigtyni oraz ich wplywu na obecny ksztatt i funkcjonowanie obiektu
sakralnego.

Powstanie §wigtyni

Poczatki miejscowosci Kowalow nierozerwalnie wigzga sie z budowg pdznoromanskiego
kosciota, ktérej czas przypada na drugg potowe XIII wieku. Doktadna data powsta-
nia §wiatyni pozostaje jednak niepewna, gdyz brak bezposrednich Zrédet pisanych
potwierdzajacych moment jej wzniesienia. W tej sytuacji jedyng podstawg do okreslenia
czasu budowy pozostaje analiza samej struktury architektonicznej obiektu. Charakte-
rystyczne cechy koSciota, takie jak przestrzenny uklad budowli, masywne kamienne
mury pozbawione przypdr, a takze ostrotukowe otwory okienne i portal wejsciowy,

9 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciét parafialny p.w. w. Piotra i Pawla w Kowalowie. Program prac konserwatorskich
opracowany na zlecenie Urzgdu Miasta i Gminy w Rzepinie, Szczecin 1997.
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wskazujg na jego powstanie w drugiej potowie XIII wieku’. Dodatkowym argumentem
wspierajacym to datowanie jest zapis pochodzacy z niemieckich dokumentéw szkolnych,
wedlug ktérego pierwszy koscioét w Kohlow (Kowaléw) zostat zbudowany w 1280 roku™.
Cho¢ informacja ta nie ma petnego potwierdzenia w innych zZrédtach, jej tres¢ pozostaje
spojna z wynikami badan nad architekturg §wigtyni. Mozliwe, ze na decyzje o budowie
obiektu sakralnego w Kowalowie wptyneto przeniesienie siedziby biskupstwa lubuskiego
do pobliskiej Gérzycy, gdzie od 1267 roku rezydowat biskup Konrad. Wzrost znaczenia
tego osrodka sprzyjal powstawaniu nowych budowli sakralnych i administracyjnych
w jego okolicach, a sama Gorzyca wkrotce uzyskata prawa miejskie'?. Brakuje jednak
i w tym przypadku jednoznacznych Zrddet, ktére potwierdzalyby bezposredni wptyw
biskupstwa na powstanie kowalowskiego kosciota. Pewne jednak pozostaje to, ze wie$
musiata w tym okresie petni¢ wazna funkeje, skoro wzniesiono w niej murowang swig-
tynie o stosunkowo duzych rozmiarach, dzi§ uznawang za jeden z najstarszych obiektéow
sakralnych na terenie Ziemi Lubuskiej®.

Budowe kosciota w Kowalowie rozpoczeto od wzniesienia prostokatnego prezbite-
rium, ktérego najbardziej charakterystycznym elementem byta triada ostrotukowych
okien umieszczonych w §cianie wschodniej, ktéra symbolizowaé miata Tréjce Swieta .
Do konstrukeji wykorzystano starannie obrobione kamienie narzutowe, ktdre byly
powszechnie dostepne na tym obszarze®. W elewacji potudniowej rozmieszczono
symetrycznie dwa ostrotukowe okna o nieco mniejszych wymiarach niz te znajdujace sie
w $cianie wschodniej. Dodatkowo umieszczono tam ostrotuczny portal wejsciowy do pre-
zbiterium, ktéry charakteryzowat sie uskokowg formg i byt obramowany kamiennym
tukiem przechodzacym w zwieniczeniu w krzyz uzyskany poprzez wysuniecie grani-
towych blokéw? (ryc. 1). W przeciwienstwie do elewacji potudniowej, pétnocna sciana
prezbiterium pozostata catkowicie pozbawiona otworéw okiennych. Decyzja ta mogta
wynikaé zaréwno z dazenia do zwiekszenia stabilnosci konstrukcji, jak i z przyczyn
liturgicznych”.

10 J. Zysnarski, Stownik gorzowski, Gorzéw Wlkp. 1999; H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Ko$cié?
parafialny..., s. 6.

11 H.W. Linke, Rittergutsdorfer: Kohlow, Zerbow, Schmagorei und Lieben, Norderstedt 2013, s. 141.

12 K. Socha, Zapomniane dziedzictwo... biskupstwo lubuskie w Gorzycy w Swietle badan archeologicznych, ,Colloquia
Lubuskie” 2012, s. 50-60.

13 Pierwsza udokumentowana wzmianka na temat wsi pochodzi z 1360 r. Kolejne zrédlo pisane, z 1405 .,
potwierdza istnienie parafii w Kowalowie znanej wéwczas pod nazwa Caul. Natomiast w Spisie Podatko-
wym Ziemi Torzymskiej z 1461 r. wie§ okreslana jako Kauel obejmowala 64 tany ziemi. Wérdd nich 4 tany
nalezaly do kosciota, ktérego fundacje przypisuje sie najprawdopodobniej éwezesnemu zarzadcy osady —
J. Zysnarski, Stownik gorzowski.

14 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciot parafialny..., s. 5.

15 W. Lopuch, G. Selecki, Karta Ewidencyjna..., s. 2; C. Wierzbicki, Inwentaryzacja budowlana..., s. 2.
16 Tamze; K. Kalita-Skwirzyriska, Koéciét parafialny..., s. 5.

17 Tamze.
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Ryc. 1. Potudniowa elewacja prezbiterium z portalem

Zrédto: W. Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler des Kreises Weststernberg, Berlin 1913, s. 110.

Pomimo braku przypér elewacja kosciota zyskata ciekawg forme dekoracyjng dzieki
zastosowaniu licznych blend, szczegélnie widocznych na §cianie wschodniej*®. Blendy te
rozmieszczono symetrycznie po obu stronach triady okien, po jednej na kazda strone.
W gbrnej czesci $ciany pierwotnie znajdowaly sie jeszcze dwie dodatkowe blendy, z kté-
rych srodkowa byla wyraznie wyzsza®. Warto rowniez zauwazy¢, ze poczatkowo dolna
krawed? triady okien miescita sie o jeden poziom kamieni nizej niz obecnie, co oznacza,
ze jej wysokos¢ byta zgodna z osig bocznych blend? (ryc. 2).

18 H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Koscié parafialny..., s. 2; C. Wierzbicki, Inwentaryzacja budowlana...,
s. 2.

19 Tamze.
20 H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Kosciot parafialny..., s. 4.
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Ryc. 2. Rekonstrukeja pierwotnej elewacji kosciola — §ciana wschodnia prezbiterium

Zrédlo: H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Koscié? parafialny w Kowalowie [wyniki badan].
Rysunki, Wroctaw 1975, rys. 12.

Innym i zdecydowanie najbardziej charakterystycznym detalem architektonicz-
nym §wiatyni byly granitowe glazy z motywem szachownicy, ktére umieszczone
zostaly w naroznikach pétnocno-wschodnim i potudniowo-wschodnim prezbiterium.
Ornament ten wskazuje na mozliwe powigzania budowniczych kosciola z obszarem
Nowej Marchii, gdyz podobne zdobienia spotyka sie na wielu kosciotach w Brandenburgii,
na Pomorzu Zachodnim oraz na Ziemi Lubuskiej. W literaturze naukowej istnieje kilka
interpretacji znaczenia tego motywu. Jedna z teorii sugeruje, ze szachownica symboli-
zuje biblijny kamien wegielny stanowiacy fundament §wigtyni. Inna hipoteza wskazuje
najej apotropaiczne, czyli ochronne znaczenie — miata ona zabezpieczaé budowle przed
dziataniem ztych mocy i zapewnia¢ pomyslnos¢ wspoélnocie wiernych? (fot. 4-6).

W poczatkowym okresie istnienia kosciota jego dach prawdopodobnie opierat sie
na otwartej wiezbie dachowej, a wnetrze przykrywala drewniana kolebka??. Takie
rozwigzanie pozwalalo na zastosowanie stosunkowo wysokich otworéw okiennych
bez koniecznosci wzmacniania $cian dodatkowymi konstrukcjami. Wskazuje na to

21 Z. Miller, Zagadka motywu szachownicy w Sredniowiecznych koSciotach granitowych, ,Nadwarciafiski Rocznik
Historyczno-Archiwalny” 13 (2006), s. 55-91. Apotropaiczny — charakter magiczny, odpedzajacy zlo i zte
duchy.

22 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciét parafialny..., s. 6.
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réwniez wysoko$¢ srodkowego okna triady, ktérej podtucze pierwotnie odpowiadato
wysokosci nawy. Obecnie poziom ten jest obnizony o okoto 1,5 m, co sugeruje pdzniejsze
modyfikacje konstrukeji kosciota® (ryc. 3).

\:{/

I ARCHITERTUKY SZIUN 1 TECHNIX
wwwww ocLAWSKIE.

Ryc. 3. Rekonstrukeja kolebkowego sklepienia

Zrédlo: H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Koscié? parafialny w Kowalowie [wyniki badan].
Rysunki, Wroctaw 1975, rys. 10.

Pierwotny wystrdj wnetrza §wigtyni w Kowalowie nie jest doktadnie znany, jednak
na podstawie analogii do innych zachowanych obiektéw sakralnych z tego okresu mozna
przypuszczaé, ze charakteryzowat sie on typowa dla architektury péznoromanskiej
surowoscig i ascetycznym minimalizmem. Wczesne §wiatynie tego typu cechowaly sie
prostotg formy i oszczedno$cig w dekoracji, co wynikato zaréwno z 6wczesnych zatozen
estetycznych, jak i z ograniczonych mozliwosci warsztatowych lokalnych rzemieslni-
kéw. Centralnym elementem wyposazenia ko$ciota byt najprawdopodobniej drewniany
krzyz, ktéry petnit funkcje gléwnego obiektu kultu. Ottarz mial zapewne forme pro-
stej, kamiennej mensy wspartej na masywnych blokach granitu lub ciosanych kamie-
niach polnych. Mozliwe, ze nad ottarzem znajdowala sie skromna nastawa, by¢ moze
w formie malowanej deski lub niewielkiej rzezby przedstawiajacej Chrystusa w typie
»Majestatu” (Maiestas Domini), charakterystycznej dla sztuki romanskiej. Wyposazenie
liturgiczne ograniczalo sie do niezbednych elementéw — kamiennej chrzcielnicy, prostej
ambony oraz kilku drewnianych taw, ktére moglty pojawi¢ sie w pdzZniejszym okresie.

23 H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Kociot parafialny..., s. 5.
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Sciany wnetrza pozostawaly prawdopodobnie surowe, niepokryte malowidlami, choé
nie mozna wykluczy¢ istnienia polichromii w obrebie ottarza, ktdre pojawily sie w nie-
ktérych romanskich §wigtyniach. Oswietlenie zapewnialy niewielkie, ostrotukowe
okna, przez ktére wpadata ograniczona ilo$¢ Swiatta, co nadawato wnetrzu niemal
mistyczny nastréj*.

Charakter wystroju kosciota wynikat nie tylko z ograniczonych srodkéw i surowych
warunkow budowlanych, ale réwniez z 6wczesnych zalozen teologicznych. Architek-
tura sakralna epoki romanskiej miata przede wszystkim stuzy¢ skupieniu i modlitwie,
dlatego wnetrza byty pozbawione zbednych 0zdéb, a ich kompozycja odznaczata sie
prostotg i monumentalno$cia. Dopiero w pdZniejszych wiekach, wraz z rozwojem gotyku,
wprowadzono bardziej rozbudowane elementy dekoracyjne, takie jak witraze, rzezby
Swietych czy bardziej okazale nastawy ottarzowe?.

Ostatnim elementem pierwotnej §wiatyni, o ktérym nalezy wspomnie¢, jest pod-
ziemna krypta znajdujaca sie pod posadzkg prezbiterium. Niestety, w dostepnych
zrédlach historycznych nie udato sie odnalez¢ informacji precyzujgcych jej rozmiary,
uktad architektoniczny ani tego, kto dokltadnie zostal w niej pochowany. Mozna jednak
przypuszczaé, ze pelnila ona funkcje miejsca spoczynku dla przedstawicieli lokalnej elity —
whascicieli okolicznych débr ziemskich, zamozniejszych mieszkancéw oraz duchownych
petnigcych funkeje proboszcza. Wejscie do krypty umiejscowiono pod posadzky prezbi-
terium, przy wschodniej $cianie §wiatyni, pomiedzy potudniowym a §rodkowym oknem
triady (z perspektywy nawy — miedzy prawym a srodkowym oknem, patrzac w strone
oftarza). Zamkniecie stanowita masywna ptyta, ktérej konstrukeja zostata wyposazona
w specjalny system rolek utatwiajgcych jej unoszenie. Do wnetrza prowadzily solidne
schody, co moze §wiadczy¢ o tym, ze krypta byta stosunkowo gleboka i przystosowana
dowielokrotnego uzytkowania?. Ze wzgledu na ograniczong iloé¢ zachowanych materia-
tow zrédlowych szczegbtowe informacje dotyczace krypty pozostajg nieznane, jednak jej
obecnos¢ wskazuje na kontynuacje tradycji fundowania podziemnych miejsc pochowku
w obrebie §wiatyn, co bylo charakterystyczne dla kosciotéw o wysokim statusie. Mozliwe,
ze przyszle badania archeologiczne lub analiza archiwalnych dokumentéw pozwolg
na lepsze poznanie historii tej struktury i jej pierwotnego przeznaczenia.

24 T. Broniewski, Historia architektury dla wszystkich, Wroctaw 1990.
25 Tamze.

26 'W. Zachariasz, Memoria numquam morvitur. O cmentarzach, kryptach koScielnych i kaplicy cmentarnej we wsi Kowaléw
w wojewédztwie lubuskim, [w:] Adhibenda, t. 11, Zielona G6ra 2024; wywiad z regionalistg Janem Skateckim,
08.07.2022.

198



Historia architektury kosciota w Kowalowie od jego powstania do korica XIX wieku

Rozbudowa kosciola

W X1V wieku nastapila kolejna faza rozbudowy kosciota w Kowalowie, ktéra znaczaco
zmienila jego pierwotng forme?. W ramach tych prac prezbiterium zostalo rozsze-
rzone o korpus nawowy oraz prostokatna, szerszg od nawy czes¢ zachodnig, przy czym
nie uwzgledniono wéwczas budowy wiezy. Proporcje wobec stosunkowo krétkiego kor-
pusu nawy sugeruja, ze pierwotny zamyst mogt zaktadaé wzniesienie kosciota salowego,
pozbawionego wyodrebnionego prezbiterium. Ostateczny efekt przebudowy sprawit,
ze §wiatynia uzyskata nietypowa, rzadko spotykang strukture architektonicznag?.
Na pézniejsze pochodzenie nawy oraz czesci zachodniej wskazuje odmienna technika
budowy zastosowana w tych partiach kosciota. Do ich wzniesienia wykorzystano narzu-
towe glazy granitowe, ktére poddano znacznie mniej starannej obrobce w poréwnaniu
z kamieniami uzytymiw pierwotnym prezbiterium. Kolejnym dowodem §wiadczacym
o0 pdzniejszym pochodzeniu tych elementéw jest odmienny sposéb wykonania muréw.
Prezbiterium zostato skonstruowane w technice warstwowej, polegajacej na uktadaniu
starannie obrobionych kamieni w réwnych warstwach o wysokosci okoto 70 cm, ktére
oddzielano fugami wypelnionymi drobnymi okrzeskami. W przypadku nawy i czesci
zachodniej tej metody nie zastosowano, co moze §wiadczy¢ o zmianie warsztatu budow-
lanego lub dostepnosci surowca?.

W efekcie XIV-wiecznej rozbudowy powstata nowa przestrzen prezbiterialna o wymia-
rach 7,15 m x 8,85 m i grubosci murdw 1,45 m, ktorg od reszty $wigtyni oddzielono tukiem
teczowym. Nawa osiggneta wymiary 7,75 m x 9,20 m, przy czym jej $ciany miaty grubosé
1,35 m. Natomiast zachodnia cze$¢ kosciota, o szerokosci 3,80 m i dtugosci 9,85 m, miata
mury o grubosci 1,35 m na krétszych bokach 11,45 m na dtuzszych?*°. Wprowadzenie tuku
teczowego ograniczylo przestrzen prezbiterium, przez co byto ono mniejsze w stosunku
do obecnego uktadu, jednak wymiary wewnetrzne nawy i czesci zachodniej pozostaty
niezmienione® (ryc. 4).

Na elewacji potudniowej nawy umieszczono dwa okna, miedzy ktérymi znajdo-
wal sie gtowny portal wejsciowy. Otwory okienne w tej czesci byty znacznie mniejsze
niz te, ktére mozna obserwowaé obecnie. O§wietlenie wnetrza zapewniaty rowniez
symetrycznie rozmieszczone podobnych rozmiaréw okna w péinocnej $cianie nawy.
Przy portalu wejsciowym umieszczono kolejny, trzeci juz granitowy gtaz ozdobiony
motywem szachownicy, co moze wskazywac na to, ze za rozbudowe kosciota odpowiadat

27 'W. Lopuch, G. Selecki, Karta Ewidencyjna..., s. 2.

28 K. Kalita-Skwirzynska, Koscié? parafialny..., s. 6.

29 Tamze.

30 H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Kocié? parafialny..., s. 3—-4.
31 Tamze,s.5.
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ten sam warsztat budowlany z Nowej Marchii, ktéry wczesniej wznidst prezbiterium.
Nie mozna jednak wykluczy¢, Ze umieszczenie tego ornamentu miato takze znaczenie
symboliczne, o ktérym w niniejszym opracowaniu juz wspomniano*.

Zupelnie odmienny charakter od prezbiterium i nawy miata cze$¢ zachodnia §wigtyni,
ktérej dostepnos¢ byta ograniczona jedynie poprzez wejscie znajdujace sie w nawie®.
W jej wnetrzu znajdowala sie empora, czyli rodzaj podwyzszonej galerii pelnigcej funkcje
lozy przeznaczonej dla lokalnych wlodarzy wsi, ktérzy uczestniczyli w nabozenstwach
z uprzywilejowanego miejsca. W poréwnaniu do obecnego stanu empora ta byla woéwczas
znacznie cofnieta w glab wnetrza i harmonijnie wkomponowana w $ciane zachodnia
budowli**. Aby zapewni¢ odpowiednie o§wietlenie, rOwnomiernie rozmieszczono w §cia-
nie zachodniej otwory okienne, ktére wyraznie sugerowaly podzial przestrzenny tej
czesci $wigtyni. Trzy nizsze okna zapewnialy oswietlenie dla przyziemia, natomiast
trzy gérne otwory doswietlaly poziom empory, podkreslajac jego odrebnosé i nadajac
mu reprezentacyjny charakter® (ryc. 5).

Zachodnia elewacja, masywna i solidna w swojej konstrukcji, zachowata sie do dzis
w pierwotnym $redniowiecznym ksztalcie jedynie do wysokosci gzymsu wiericzgcego
korpus kosciota. Dawniej byta znacznie wyzsza i wyraznie gérowata nad dachami nawy
oraz prezbiterium. Istnieja przypuszczenia, ze wewnatrz tej wyzszej czesci umieszczone
byly dzwony, ktdre stanowily integralny element funkeji sakralnej $wigtyni, wzywajac
wiernych na modlitwe*¢. Caty koscidt przykryty byt stromym, dwuspadowym dachem,
natomiast wnetrze zwienczono sklepieniem kolebkowym, co pozwalato na uzyska-
nie spdjnej i harmonijnej przestrzeni sakralnej. Posadzka $§wigtyni wykonana byta
w catosci z cegly, co bylo rozwigzaniem praktycznym i trwatym, charakterystycznym
dla budownictwa sakralnego tego okresu®. Jesli chodzi o wystréj oraz wyposazenie
whnetrza kosciota w tym okresie, to nie zachowaly sie zadne doktadne informacje na
ten temat, ktére pozwolityby jasno wskazaé, czy wraz z rozbudowg §wigtyni nadano jej
wnetrzu charakteru bardziej gotyckiego. Jedynym §wiadectwem potwierdzajacym ten
fakt pozostaje srebrny, poztacany kielich mszalny przechowywany w murach §wigtyni
do 1945 roku. Jak podaja Zrédla, zostal on ufundowany jeszcze przed okresem reformacji
i $wiadczyl o bogactwie liturgicznej tradycji Swiatyni oraz o dtugiej historii jej funkcjo-
nowania jako miejsca kultu®.

32 Z.Miller, Zagadka motywu..., s. 55-91.

33 H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Kosciét parafialny..., s. 6.

34 Tamze.

35 Tamze.

36 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciét parafialny..., s. 6.

37 H.Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Kosciél parafialny..., s. 5.

38 K. Kalita-Skwirzynska, Koscié? parafialny..., s. 7; W. Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler..., s. 109-111.
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Ryc. 4. Rekonstrukeja potudniowej elewacji kosciota

Zrédlo: H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Kosciol parafialny w Kowalowie [wyniki badar].
Rysunki, Wroctaw 1975, rys. 13.
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Ryc. 5. Rekonstrukcja przekroju wnetrza $wigtyni — elewacja potudniowa

Zrédlo: H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Koscié? parafialny w Kowalowie [wyniki badan].
Rysunki, Wroctaw 1975, rys. 9.
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Podobnie jak w okresie powstania §wiatyni, tak i przy jej rozbudowie podjeto decy-
zje o zagospodarowaniu przestrzeni pod posadzkg nawy i czesci zachodniej do celéw
pochéwkowych. Wejscie do drugiej krypty zlokalizowano pod schodami prowadzacymi
na empore chérowa w zachodniej czesci $wiatyni. Dostep do wnetrza zapewniata drew-
niana klapa, a zejécie utatwialy wykonane z tego samego materiatu schody. Co istotne,
zaréwno klapa, jak i schody zostaly skonstruowane z wykorzystaniem tradycyjnych
technik ciesielskich, bez uzycia gwozdzi, co $wiadczy o wysokim poziomie éwczesnego
rzemiosta®.

Krypta wyrdzniata sie znacznymi rozmiarami, co pozwala przypuszczad, ze byta
przeznaczona do pochéwku wiekszej liczby 0séb, prawdopodobnie cztonkéw lokalnej
arystokracji lub zastuzonych osobistosci zwigzanych z parafig. W jej wnetrzu znajdo-
waly sie trumny oraz sarkofagi, ktére wedtug relacji swiadkéw miaty pochodzenie nie-
mieckie. Przy miejscach spoczynku ustawione byty kleczniki, co sugeruje, ze przestrzen
ta mogta by¢ uzytkowana takze jako miejsce modlitwy i refleksji. Wsrdd zgromadzo-
nych przedmiotéw znajdowaly sie tez réznorodne pamigtki §$wiadczace o pamiecii czci
oddawanej zmartym*.

Szczegodlnie interesujgcym aspektem sg wzmianki o portretach umieszczonych przy
trumnach, przedstawiajacych pochowane w krypcie osoby. Jest to zgodne z dawna
tradycja upamietniania zmartych poprzez wizerunki, co mozna spotkaé w wielu histo-
rycznych nekropoliach. Niestety, brak szczegbtowych badan i dokumentacji sprawia,
ze doktadne informacje na temat uktadu krypty, jej oryginalnego wystroju oraz tozsa-
mosci pochowanych tam 0séb pozostajg nieznane. Mozliwe jednak, ze przyszte badania
archeologiczne lub analiza zachowanych Zrdédet archiwalnych pozwolg na petniejsze
zrozumienie i udokumentowanie historii tego miejsca*.

Reformacja i pozar §wiatyni w 1803 roku

Kosciét w Kowalowie, wzniesiony zgodnie z obrzadkiem katolickim, od poczatku
swojego istnienia znajdowat sie pod opiekg kolejnych rodéw rycerskich i szlacheckich,
ktére sprawowaly nad nim mecenat i dbaty o jego utrzymanie*. Swiadectwem tego jest
przede wszystkim rozbudowa §wigtyni opisana w poprzednim rozdziale, ktora wskazuje
na zaangazowanie fundatoréw w rozwéj i modernizacje budowli. Nadany wowczas ksztatt
architektoniczny kosciota przetrwat az do XVI wieku, kiedy to w wyniku reformacji
i uznania protestantyzmu za religie dominujgcg w regionie dotychczasowe §wiatynie

39 'W. Zachariasz, Memoria numquam moritur...; wywiad z regionalistg Janem Skaleckim, 08.07.2022.
40 Tamze.

41 Tamze.

42 E. Glosiniska, Rozwdj obszaréw wiejskich: Kowalow wezoraj, dzis, jutro, Poznan 2012, s. 19.
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katolickie zostaly przeksztalcone w zbory ewangelickie. Zmiana obrzadku pociggneta
za sobg istotne przeobrazenia wewnatrz kowalowskiego kosciota. Usunieto z niego
wszelkie elementy wyposazenia liturgicznego nawigzujace do katolicyzmu, w tym ottarz,
obrazy i figury $wietych, zastepujac je prostszym, charakterystycznym dla wyznania
protestanckiego wystrojem. W miejscu dotychczasowego oltarza gtéwnego ustawiono
ambone, ktora stala sie centralnym punktem przestrzeni sakralnej zgodnie z nowymi
zalozeniami liturgicznymi®.

0d 1556 roku Kowal6w znalazt sie w posiadaniu rodziny von Ludwig znanej ze swojego
zaangazowania w zycie religijne regionu. Swiadectwem ich opieki nad lokalnymi §wia-
tyniami byla m.in. fundacja przebudowy kosciota w pobliskiej Lubiechni Matej. Wysokie
prawdopodobienstwo, ze réwniez kowalowska §wigtynia pozostawala pod ich protekcja,
znajduje potwierdzenie w zachowanych Zrédtach, ktére wskazujg, iz to whasnie w tym
okresie zakupiono dla niej nowe dzwony**. Ponadto w 1558 roku powolano pierwszego
pastora miejscowej wspdlnoty protestanckiej, co stanowito kolejny etap przeksztalcania
Swigtyni w zboér ewangelicki®.

Losy kosciota w XVII i XVIII wieku pozostajg czesciowo nieznane, jednak pewne
jest, ze w okresie wojny trzydziestoletniej (1618—1648) zar6wno miejscowos¢, jak i sama
Swigtynia ulegly powaznym zniszczeniom. Zrabowano wéwczas dzwony, a budynek
zostal czeSciowo zdewastowany. Zubozali mieszkaricy nie byli w stanie sfinansowaé
zakupu nowych instrumentéw, dlatego przez ponad dwie dekady wierni byli wzywani
na nabozenstwa w alternatywny sposéb — po wsi wypuszczano owce, ktére za pomoca
niewielkiego dzwonka przymocowanego do szyi oglaszaty rozpoczecie liturgii. Poniewaz
metoda ta byta malo skuteczna — wielu mieszkancéw nie styszato dzwieku dzwonka
i spdzniato sie na nabozenstwa — 6wczesny wlasciciel ziemski z rodu von Ludwig podjat
decyzje o ufundowaniu nowych dzwonéw. Zakup trzech instrumentéw dzwonowych,
sfinansowany kosztem 496 talaréw, przywrdcit §wigtyni jej dawng funkcje liturgiczng.
Odlanie nowego instrumentu zlecono ludwisarni E.F. Vof3 ze Szczecina. W tym samym
okresie najprawdopodobniej dokonano takze odbudowy lub czesciowej rekonstrukcji
kosciota, na co wskazujg widoczne $lady przemurowan w elewacji czesci zachodniej*.

Swiatynia w takiej formie przetrwata do poczatku XIX wieku, kiedy to w okresie
postugi pastora Samuela Koéninga (1776—1806) kosciét w Kowalowie doznat powaznych
zniszczen w wyniku pozaru, ktéry wybucht w 1803 roku®. W tym samym czasie réd

43 K. Kalita-Skwirzyniska, Kocié? parafialny..., s. 7.

44 http://parafiarzepin.pl/filie-parafii/kosciol-podwyzszenia-krzyza-swietego-w-lubiechni-malej.html
(25.02.2025); H.W. Linke, Rittergutsdirfer..., s. 31.

45 H.W. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 142.

46 D. Wiatr, Kosciot i gmina wyznaniowa w Kohlow=Kowaléw — opracowanie, Kowaléw 1998, s. 2; HW. Linke,
Rittergutsdorfer..., s. 35.

47 H.W. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 141-142; W. Jung, W. Spak, Die Kunfidenkmaler..., s. 111.
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von Ludwig, bedgcy wlascicielem miejscowych débr, popadt w dtugi, ktérych przyczyng
byt hazard*. W konsekwencji w 1804 roku majatek zostat sprzedany kapitanowi von
Bergowi, ktdry niemal natychmiast podjat sie gruntownej odbudowy kosciota®.

Pierwszym etapem prac byla rozbiérka pierwotnego dachu oraz stropéw w prezbi-
terium i nawie gtéwnej. Mury obwodowe obnizono, a ich szczyty przemurowano przy
uzyciu cegly ceramicznej. W prezbiterium zachowano oryginalne otwory okienne, ktérych
o$cieza pokryto warstwg tynku i ozdobiono tynkowymi opaskami. Niezmieniona pozo-
stala réwniez forma portalu. W nawie natomiast okna znacznie powiekszono, ich o$cieza
oblicowano ceglg ceramiczng, a nastepnie pokryto zaprawg tynkows. W nowych otwo-
rach osadzono stylizowane neogotyckie witraze. Dotychczasowy portal w potudniowej
$cianie nawy zamurowano i otynkowano, nadajgc mu spdjny wyglad z reszta elewacji.

Nad prezbiterium i nawa wzniesiono nowe dachy o ptaskim nachyleniu, ktére pokryto
ceramiczng dachéwky typu karpiéwka, uktadang w charakterystyczny wzér koronkowy.
Whnetrze §wiatyni takze poddano modernizacji. W prezbiterium i nawie zamontowano
drewniane stropy, ktére nastepnie otynkowano na gladko. Ze wzgledu na obnizenie
murdw i sufitéw srodkowe okno wschodniej elewacji prezbiterium znalazto sie powyzej
poziomu nowego stropu, co wplyneto na jego odbiér architektoniczny. W ramach roz-
budowy wnetrza wprowadzono drewniane empory. Przy zachodniej Scianie powstata
empora organowa, wsparta na czterech kolumnach, i empory boczne, wsparte na
dwdch parach kolumn, ktére polgczono z wiezg za pomocg drewnianych schodéw.
Kolumny te wykonano w stylu korynckim, zdobiac ich glowice motywami lisci akantu.
Bazy wykonano z cementu, trzony z drewna, a glowice pokryto warstwg stiuku, co nadato
im dekoracyjny charakter.

Istotne zmiany zaszly réwniez w zachodniej elewacji kosciota. W jej potudniowe;j
czesci wykonano nowy, ostrotukowy portal z cegly ceramicznej, nad ktérym umieszczono
niewielkie okno. Przeksztalcono tez wejscie prowadzace z wiezy do wnetrza §wiatyni,
tworzac przedsionek, z ktérego przez waskie, masywne drzwi przechodzilo si¢ do nawy.
Pierwotnie przejscie to byto niemal dwukrotnie wezsze niz obecnie. Gérna czes¢ elewacji
zachodniej takze zostata poddana przebudowie. Sredniowieczne zwieficzenie muréw
wyréwnano do poziomu nawy i nadbudowano czworoboczng ceglang wieze o drew-
nianej konstrukeji, zakoriczong namiotowym dachem pokrytym blachg ocynkowang.
W $cianach wiezy umieszczono po dwa waskie, ostrolukowe okna na kazdej z czte-
rech stron, a na naroznikach zastosowano ptaskie lizeny przechodzgce pod gzymsem
we fryz arkadowy. Konstrukcja nadbudowanej wiezy opierala sie na ceglanych stupach
dostosowanych do kamiennej elewacji kosciota. Partie p6inocna i potudniowa zostaty
zadaszone i potaczone z gléwng brylg swigtyni. Zachodnie szczyty wymurowano z cegly
ceramicznej i pokryto wapiennym tynkiem. Na szczycie wiezy umieszczono metalowy

48 H.W. Linke, Rittergutsdirfer..., s. 31.
49 Tamze,s. 52.
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krzyz, do ktérego przytwierdzono choragiewke z inskrypcja ,von Berg 1804 berknot”
upamietniajacg inicjatora odbudowy. W tym samym czasie zamurowano §redniowieczne
otwory okienne w dolnej partii zachodniej elewacji, pozostawiajac jedynie gérne okno,
ktére skrécono do dwéch trzecich pierwotnej wysokosci. Ostatnim etapem prac przy
bryle $wigtyni bylo natozenie cienkiej warstwy wapiennego tynku na elewacje kosciota,
przy czym celowo pozostawiono widoczna strukture kamiennego lica, nadajac $wiatyni
surowy, ale harmonijny wyglad. W trakcie renowacji dokonano réwniez przebudowy
i od$wiezenia krypt grobowych, w ktérych sktadano szczatki przedstawicieli wyzszych
warstw spotecznych®.

Po zakonczeniu prac remontowych kapitan von Berg objat swojg fundacyjng opieks
takze wnetrze §wigtyni, dokonujgc jego catkowitego wyposazenia w nowe elementy.
W tym okresie zakupiono m.in. nowy ottarz ambonowy oraz sprzety liturgiczne, srebrny
krzyz i srebrne §wieczniki. Oprocz ottarza, ktéry wyrdzniat sie stosunkowo prosta forma
wykonania, wnetrze ko$ciola wzbogacito sie tez o nowe stalle oraz tawki. Wszystkie
elementy nowego wystroju zostaty wykonane z drewna o jasnym odcieniu i utrzymane
w stylistyce neogotyckiej, co harmonizowalo z wprowadzonymi zmianami architekto-
nicznymi. Charakterystycznym punktem ottarza byla umieszczona centralnie ambona,
do ktérej prowadzity schodki umieszczone w tylnej czesci konstrukeji. Bezposrednio
pod ambong znajdowat sie ottarz z klecznikiem stanowigcym istotny element catosci.
Wystrdj ottarza uzupelniaty dwie drewniane kolumny zwieniczone kulami, a takze bogato
rzezbione tlo oraz wsparty na kolumnach tympanon, na ktérego szczycie umieszczono
drewniany krzyz. W ramach modernizacji wnetrza zaréwno w prezbiterium, jak i w nawie
uwlozono nowe plytki ceramiczne, stylizowane na czarno-bialg szachownice, co nada-
walo przestrzeni klasyczny i uporzgdkowany charakter. Symbolicznym podkresleniem
sakralnej hierarchii przestrzeni bylo podwyzszenie posadzki prezbiterium o jeden
stopien w stosunku do nawy*.

Istotnym elementem wyposazenia §wigtyni byly réwniez empory, ktére nada-
waly wnetrzu dodatkowy wymiar architektoniczny. Zaréwno empora organowa,
jak i boczne galerie zostaty wykonane z drewna, a ich balustrady zdobily prostokgtne
panele z misternie wyrzezbionymi symbolami biblijnymi. Kazda z empor miata po pie¢
takich paneli, z ktérych dwa skrajne byly szersze od pozostatych. Oryginalna konstrukcja
empory organowej, ktéra w zmodyfikowanej formie przetrwata do lat osiemdziesigtych
XX wieku, pozwala na odtworzenie wygladu balkonéw bocznych. Swiadectwem p6z-
niejszych zmian w strukturze $wigtyni bylo usuniecie bocznych empor w 1960 roku,
kiedy to pozyskane w ten sposéb elementy wykorzystano do wypetnienia powstatych luk.

50 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciét parafialny..., s. 7-8; H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Ko$ci6?
parafialny..., s. 4; C. Wierzbicki, Inwentaryzacja budowlana..., s. 4; E. Glosifiska, Rozwdj obszarow..., s. 35;
H.W. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 31, 141-143.

51 H.W. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 141-143, 284.
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W efekcie cztery z paneli — po dwa z kazdej strony — byly szersze niz pie¢ znajdujacych sie
centralnie. Kolumny wspierajace empory pomalowano w kolorze oliwkowym, natomiast

sufit i §ciany §wiatyni otrzymaly jednolitg bialg kolorystyke, co dodatkowo rozjasniato
whnetrze i podkreslalo jego przestrzenno$¢s2.

Ryc. 6-7. Kosciét i plan $wigtyni w Kowalowie w XIX w.

Zrédlo: Archiwum parafii rzymskokatolickiej pw. §w. Apostotéw Piotra i Pawta w Kowalowie

52 C. Wierzbicki, Inwentaryzacja budowlana...
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Ryc. 8. Rekonstrukcja przekroju podtuznego

Zrédlo: H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Koscié? parafialny w Kowalowie [wyniki badan).
Rysunki, Wroctaw 1975, rys. 4.

W prezbiterium, ponizej bocznych okien triady, zamontowano tablice przeznaczone
na numery pie$ni — element charakterystyczny dla §wigtyn protestanckich. Podobne
tablice umieszczono tez na péinocnej i potudniowej Scianie prezbiterium i nawy, a takze
na balustradach empor bocznych, co wskazuje na starannie przemyslany uktad litur-
giczny wnetrza®.

W czasie prowadzonych prac remontowych doszto jednak do incydentu kradziezy
dzwondéw koscielnych, ktére niegdys ufundowal poprzedni wlasciciel majatku, Peter
von Ludwig. Kapitan von Berg, pomimo zaangazowania w odnowe $wiatyni, najpraw-
dopodobniej nie zdecydowat sie na sfinansowanie nowych dzwonéw, pozostawia-
jac kwestie ich ewentualnej fundacji przysztym pokoleniom. W 1820 roku sprzedat
majatek w Kohlow (Kowaléw) porucznikowi von Doéring, ktéry z kolei w 1836 roku
za 53 400 talaréw sprzedat dobra Kasparowi Eduardowi Theodorowi Wilhelmowi
von Kaphengst**.

53 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciét parafialny..., s. 7-8; H. Golasz, T. Kozaczewski, R. Walczewski, Ko$ci6?
parafialny..., s. 4; C. Wierzbicki, Inwentaryzacja budowlana..., s. 4; E. Glosiniska, Rozwdj obszaréw..., s. 35;
H.W. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 31, 284.

54 Tamze; HW. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 52; W. Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler..., s. 109—-111.
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Kos$ciél na przetomie XIX i XX wieku

Nowi wlodarze otoczyli zabytkowa §wiatynie w Kowalowie réwnie szczegdlng opieky
co ich poprzednicy. W 1866 roku w szczecinskiej odlewni nalezacej do C.F. Vossa wyko-
nano w miejsce brakujacych nowe dzwony koscielne, ktérych fundatorem byta rodzina
von Kaphengst®. Powstaly wéwczas trzy instrumenty o zréznicowanych rozmiarach:
wschodni o $rednicy 0,71 m, srodkowy o $rednicy 0,84 m oraz zachodni o $rednicy
0,62 m*¢. Dzwony te mialy istotne znaczenie dla funkcjonowania §wigtyni, nadajac rytm
liturgii i stanowiac istotny element krajobrazu dzwigkowego lokalnej spotecznosci®.

W kolejnych latach $§wigtynia wzbogacila sie 0o nowy i istotny element wyposazenia.
W 1872 roku ukonczono budowe organéw, ktérych tworcg byt Friedrich Gast — byty kat
prowadzacy warsztat organmistrzowski w Fiirstenbergu nad Odra*®. Niemieckie zrédta
wskazujg, ze organista byl wybierany sposréd nauczycieli posiadajacych umiejetnosé
gry na tym instrumencie, co miato na celu podniesienie jakosci muzycznej oprawy
nabozenstw. Jednym z bardziej zastuzonych organistow byt Max Richter, ktéry po obje-
ciu tej funkcji potozyt szczegdlny nacisk na standaryzacje liturgii w porozumieniu
z proboszczem. Jego dziatalnosc¢ obejmowata takze organizacje chéru szkolnego, ktéry
uswietnial nabozenistwa, w tym uroczystosci bozonarodzeniowe, wzbogacajac muzyczng
tradycje parafii®.

Oproécz tego w kosciele nie bylo wiekszych prac remontowych, ograniczajac sie
do podstawowych zabiegéw konserwatorskich. W okresie miedzywojennym przepro-
wadzono prawdopodobnie jedynie prace kosmetyczne we wnetrzu §wiatyni, polegajace
na od$wiezeniu i czeSciowej renowacji wystroju. Wowczas przemalowano elementy
drewniane oftarza ambonowego, takie jak klecznik, blat ottarzowy oraz kolumny,
nadajacim ciemniejszg barwe. Dzieki zastosowaniu kontrastu czerni i bieli podkreslono
neogotyckie detale dekoracyjne oltarza oraz stall ottarzowych. Analogiczna kolorystyke
zastosowano rowniez w odniesieniu do fawek, ktére — podobnie jak pozostate drewniane
elementy wyposazenia — przemalowano na ciemny kolor. Podobnym przemalowa-
niom poddano takze dekoracyjne elementy balustrady empor bocznych oraz empory
organowej. Dodatkowy ingerencjg we wnetrze Swiatyni byto zamontowanie w dolnej
partii muréw prezbiterium ciemnej ptachty, ktérej zadaniem byto najprawdopodob-
niej zamaskowanie odpadajgcego tynku. Umieszczono jg na wysokosci potowy okien
triady, cho¢ nie ma jednoznacznych zrédet potwierdzajacych, czy podobne rozwiazanie
zastosowano tez w nawie i zachodniej czesci kosciota. W prezbiterium, po prawej stronie

55 K. Kalita-Skwirzynska, Kosciét parafialny..., s. 9.
56 W.Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler..., s. 111.
57 Tamze,s.109-111.

58 H.W. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 145-146.

59 Tamze, s. 151-152.
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oftarza, ustawiono natomiast neogotyckie krzesta patronackie, ktére zwiericzono her-
bami sojuszu rodzin von Kaphengst i von Reder*°.

Na poczatku XX wieku w §wiatyni znajdowalo si¢ wiele cennych naczyn liturgicz-
nych pochodzacych jeszcze z XVIII wieku. Wsrdd nich wyréznial sie wspominany juz
zabytkowy gotycki kielich, srebrna patena ozdobiona reliefem z motywem krzyza oraz
drugi, barokowy kielich z imieniem Jezusa umieszczonym na nodusie. Istotnym elemen-
tem wyposazenia bylo srebrne naczynie na wode §wiecong z inskrypcjg , Kirchenkanne
zu Kohlo ano 17107, wykonane w warsztacie zlotniczym we Frankfurcie nad Odrg oraz
neogotycka chrzcielnica wykonana z odlewanej cyny®.

Pod koniec XIX wieku, na skutek pekniecia, najwiekszy z dzwondéw zostatl przeto-
piony w szczeciriskiej odlewni. Wkrétce podobny los spotkat najmniejszy instrument,
ktory zostal przetopiony w majatku rodziny von Kaphengst. Na koscielnej wiezy pozo-
stawiono jedynie dzwon $redniej wielkosci, ktdry petnit swojg funkcje az do korica
IT wojny Swiatowej 2.

Fot. 1-2. Ko$ci6li wnetrze w 1935 r.

Zrédto: HW. Linke Heinz, Rittergutsdorfer: Kohlow, Zerbow, Schmagorei und Lieben, German,
Norderstedt 2013, s. 282, 284.

60 W. Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler..., s. 111-112. HW. Linke, Rittergutsdorfer..., s. 141, 284.
61 W.Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler..., s. 111-112.
62 D. Wiatr, Ko$ciotigmina..., s. 2.
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Fot. 3. Naczynia liturgiczne — 1913 r.
Zrédlo: W. Jung, W. Spak, Die Kunftdenkmaler des Kreises Weststernberg, Berlin 1913, s. 112.

Zaréwno sama §wigtynia, jak i funkcjonujgca przy niej gmina wyznaniowa Koh-
low przetrwaly w formie uksztaltowanej za czasow kapitana von Berga oraz rodziny
von Kaphengst az do rozpoczecia dzialart wojennych w 1945 roku. W wyniku wkrocze-
nia Armii Czerwonej w pierwszych dniach lutego i grabiezczej dziatalnosci zaré6wno
szabrownikow, jak i pierwszych mieszkancéw kosciét zostal bardzo powaznie uszko-
dzony®. W oknach prezbiterium i nawy powybijano szyby, wnetrze ograbiono i cze-
Sciowo spalono, a organy zniszczono niemal doszczetnie. Toczgce sie walki, szczegdlnie
w pobliskim Rzepinie, spowodowaly powazne uszkodzenia muréw, dachu, a przede
wszystkim elewacji nadbudowanej w XIX wieku wiezy, ktérej pekniecia grozity zawa-
leniem sie konstrukcji. Zniszczenia w 1946 roku oszacowano na poziomie 60 proc.,
co wyraznie wskazywalo na zty stan calego obiektu w pierwszych latach po osiedleniu
ludnosci polskiej na tych terenach®. Mimo to ludno$¢ — z ojcem Michalem Kadziotks,
ktory 29 czerwca 1945 roku poswiecit kosciét w Kowalowie na powrdt w rycie katolic-
kim — bardzo mocno zaangazowala sie w renowacje i odbudowe obiektu, ktéryjuz kilka
miesiecy p6zniej byt gotowy do sprawowania w nim Eucharystii®. Swigtynia wymagata
jednak jeszcze wielu inwestycji, ktére w kolejnych dekadach sukcesywnie podejmowali
kolejni kaplani parafii Rzepin, w ktérej strukturach Kowaléw pozostawat do 1977 roku,
jak réwniez w czasie pdzniejszym pasterze kowalowskiej wspdlnoty parafialnej®.

63 A.Toczewski, Zdobycie przez wojska I Frontu Biatoruskiego przyczotkéw odrzanskich w 1945r., Zielona Géra 1984,
S.244-245.

64 Archiwum parafii rzymskokatolickiej pw. Najéwietszego Serca Pana Jezusa w Rzepinie, Opis inwentarza
majqgthu koScielnego i beneficjalnego — stan na dzieir 1 kwietnia 1946, 1946.

65 Kronika parafii pw. Najéwietszego Serca Pana Jezusa w Rzepinie.

66 'W. Zachariasz, Proces ksztattowania si¢ i powstania parafii pw. Ducha Swigtego w Kowalowie, [w:] Adhibenda,
t. 10, Zielona Géra 2023, s. 129-151.
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Fot. 4-6. Granitowe glazy z motywem szachownicy umieszczone na elewacji kosciota

Zrédto: Archiwum prywatne Wojciecha Zachariasza.
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Podsumowanie

Zabytkowy kosciét w Kowalowie jawi si¢ jako szczegdlnie cenny obiekt dziedzictwa sakral-
nego, ktérego dzieje w sposéb wyjatkowy odzwierciedlajg ztozonosé i wieloaspektowosé
przemian zachodzgcych w sferze religijnej, spolteczneji architektonicznej na przestrzeni
wiekow. Juz sam fakt jego powstania w XIII wieku jako §wigtyni katolickiej wpisuje go
w najstarsze nurty architektury sakralnej na ziemiach polskich, nadajac mu szczegélng
warto$¢ historyczng i kulturowg. Dalsze losy swigtyni — przejecie przez spotecznosc¢
protestancka w okresie reformacji, odbudowa po niszczycielskim pozarze z 1803 roku
oraz ponowne pos§wiecenie w rycie katolickim w XX wieku — ukazuja nie tylko zmiennos¢é
funkcji i uzytkownikéw tego miejsca, ale rowniez jego trwalg obecnoéé w §wiadomosci
lokalnej spotecznosci. Kosciét w Kowalowie, pomimo licznych przeksztalcen, zachowat
swoj status miejsca kultu, a zarazem adaptowat sie do zmieniajacych sie kontekstow
kulturowych, ideologicznych i politycznych, co czyni go wyjatkowym swiadectwem
trwania tradycji w dynamicznie zmieniajacym sie otoczeniu.

Zebrany materiat Zrédtowy oraz dostepna literatura przedmiotu pozwolity na prze-
prowadzenie pogtebionej analizy, ktérej efektem stala sie spdjna, interdyscyplinarna
monografia dokumentujaca rozwdj architektoniczny i funkcjonalny kosciola na prze-
strzeni niemal siedmiuset lat. Szczegdlng uwage poswiecono rekonstrukeji pierwotnego
uktadu przestrzennego $wigtyni oraz identyfikacji elementéw architektonicznych,
ktére — mimo uptywu czasu i licznych przebudéw — przetrwaly w stosunkowo nie-
zmienionej formie. Takie podejicie badawcze umozliwilo nie tylko lepsze zrozumienie
zamierzen fundatoréw i dawnych budowniczych, ale tez pozwolilo na ukazanie ewolucji
$wiatyni jako odpowiedzi na nowe potrzeby liturgiczne, estetyczne oraz organizacyjne,
pojawiajace sie w kolejnych epokach.

Analiza historyczna i architektoniczna §wiatyni w Kowalowie potwierdza, ze mamy
do czynienia z obiektem o wyjatkowej tozsamosci, w ktérym zachowana zostata zaréwno
pamie¢ o jego pierwotnej funkeji, jak i §wiadectwo licznych przeobrazen — bedgcych
odpowiedzig na zmiany spoteczne, religijne i kulturowe. Kosciét ten stanowi zatem
nie tylko wazny punkt odniesienia w badaniach nad lokalnym dziedzictwem kulturo-
wym, ale takze modelowy przykiad cigglosci i zmiennosci w architekturze sakralnej,
ukazujacy, w jaki sposéb przestrzen religijna moze jednoczesnie zachowywac slady
przesztosci i ulegaé przeksztalceniom w duchu nowych czaséw.
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Pomoc duszpasterska skrupulantom
w praktyce sakramentu pokuty i pojednania

STRESZCZENIE

W artykule podjeto zagadnienie postugi spowiednika wobec szczegdlnej kategorii penitentéw, okresla-
nych mianem , skrupulantéw”. W pierwszej kolejnosci nalezy odpowiedzie¢ na pytania dotyczace natury
skruputéw i koncepcji osoby ,skrupulanta” w ujeciu teologii moralnej. Szczegdlng uwage nalezy zwroécié
na tzw. obsesje na punkcie §wiadomego btedu. Kolejnym krokiem jest préba odpowiedzi na pytanie
o zrédlo skruputéw. Scisle z tym zwiazany jest istniejacy model duszpasterstwa skrupulatéw. Szczegélng
role odgrywa tu sakramentalna spowiedz skrupulantéw. W artykule przedstawiono nature sakramentu
spowiedzi (wyraznie odréznionego od psychoterapii). Nastepnie przedstawiono zasady prawne dotyczace
postawy spowiednika oraz wnioski ptynace z obserwacji postaw penitentéw skrupulantéw. Refleksje te
wjednolicajg praktyczne rozwazania dotyczace spowiedzi skrupulantéw — zasady postepowania: kwestia
postuszeristwa sakramentalnego wobec spowiednika, odniesienie do poprzednich spowiedzi, czesto-
tliwo$¢ spowiedzi, kwestia §wiadomosci popelnienia grzechu oraz problem ewentualnego skierowania
na leczenie.

StOWA KLUCZOWE

skrupulatyzm, sumienie, penitent, spowiednik

Pastoral Assistance to the Scrupulous in the Practice of the Sacrament of Penance
and Reconciliation

ABSTRACT

The proposed Paper addresses the issue of the ministry of confessor to the particular category of penitents,
referred to as the “scrupulous.” In the first place, we must answer questions regarding the nature of scruples
and the concept of the “scrupulous” person in terms of moral theology. Special attention should be given to
the so-called “obsession with a deliberate fault.” The next step is the attempt to answer the question about
the source of scruples. Closely related to this is the existing model of pastoral ministry to the scrupulous.
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Sacramental confession of the scrupulous plays a special role in this. The Paper presents the nature of
the sacrament of confession (clearly distinguished from psychotherapy). Subsequently, the legal rules deal-
ing with the attitude of the confessor and the conclusions drawn from the observation of the attitudes of
the scrupulous penitents. These reflections unify the practical considerations regarding the confession of
the scrupulous - rules of conduct: the matter of sacramental obedience to the confessor, reference to past
confessions, the frequency of confession, the question of the awareness of having sinned, and the problem
of a possible referral for treatment.

KEYWORDS

scrupulosity, conscience, penitent, confessor

Wprowadzenie

Opracowanie z pozycji nie tyle psychologicznych, co kanoniczno-duszpasterskich
odnosi sie do zagadnienia postugi spowiednika wobec szczegdlnej kategorii penitentdw,
jakimi sg osoby okreslane mianem , skrupulantéw”. Cele analizy wyznaczaja liczne powia-
zane ze sobg pytania. Gtéwnie dotycza one zdefiniowania natury skruputéw i pojecia
,skrupulant” w ujeciu teologii moralnej. Na szczegdlng uwage zastuguje tzw. obsesja
umyslnego zawinienia. Kolejnym krokiem jest préba odpowiedzi na pytanie o zZrédto
skruputéw. Scisle z tym powiazany jest istniejacy model postugi duszpasterskiej wobec
skrupulantéw, w ktérym szczegdlna role odgrywa spowiedz sakramentalna skrupulan-
téw. W artykule zaprezentowano nature sakramentu spowiedzi (wyraznie odréznionego
od psychoterapii). W dalszej kolejnosci przedstawiono uregulowania prawne dotyczace
postawy spowiednika oraz wnioski ptyngce z obserwacji postaw penitentéw skrupu-
lantéw. Rozwazania wieniczg wskazania praktyczne odnosnie do spowiedzi skrupulan-
téow — reguly postepowania: kwestia postuszenistwa sakramentalnego spowiednikowi,
odniesienie do spowiedzi z przeszlosci, czestotliwos¢ spowiedzi, kwestia §wiadomosci
popelnienia grzechu oraz zagadnienie ewentualnego odestania na terapie.

Fenomen sumienia skrupulatnego

Potocznie mianem ,sumienia skrupulatnego” okreslamy problem stalego, nieuza-
sadnionego i wydawaloby sie nieprzezwyciezalnego leku, ze popetnilo sie albo zaraz
popetni grzech ciezki. W ujeciu teologii moralnej nie chodzi przy tym o sumienie nie-
czule lub btedne (przez poznanie osoba ma tu mozliwos¢ przezwyciezenia niepokoju)
albo zaleknione (poprzez modlitwe istnieje mozliwo$¢ osiggniecia pokoju serca) ani tez
o sumienie uwarunkowane z przyczyn religijno-moralno-duchowych albo sumienie
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dotykane niewykraczajacymi poza norme wyrzutami powodowanymi przez okresowe
kryzysy w rozwoju osobowosciowym'. Zauwaza Stanistaw Kuczkowski: , Kiedy penitent
przejawia peten watpliwosci niepokdj w sprawach sumienia, nie nalezy zbyt pospiesz-
nie konkludowac¢ o skrupulatyzmie. Petne watpliwosci niepokoje mogg bowiem by¢
znakiem $wieto$ci, wyrazem zarliwego dazenia do wielkiej czystosci serca. Przez zbyt
pospieszng diagnoze moglibySmy wyrzadzi¢ danej osobie szkode, a na drodze taski
Bozej postawic¢ zapore”?. Kryterium rozeznania staje sie tutaj obsesja: wspomnienia, idei
(np. dazenia do perfekcjonizmu), ekscytacji, przekraczajgcych granice normy emocjo-
nalnosci, wyrzutéw sumienia, niepokoju i zaleknienia. ,W diagnozie skruputéw musza
wystapic trzy sktadniki: a) musi by¢ obecne owo pelne watpliwosci «by¢ moze»; b) musi
by¢ ono irracjonalne, bezpodstawne; ¢) musi by¢ uporczywe, nieustepliwe”’. Widzimy
w przypadku danej osoby: zaciemniong sfere poznawczg nierozrdzniajacg precyzyjnie
pomiedzy prawdg i falszem, dobrem i zlem; ostabiong i pozbawiong zdolnosci dziatania
sfere wolitywng; w korficu pelng niepokojéw i lekliwych watpliwosci sfere afektywng.
Omawiane zaburzenia emocji w obszarze moralno-psychicznym cztowieka wyrazac sie
zatem bedg w:

- trudno$ciach w podejmowaniu nawet bahych decyzji,

— poczuciu rozbicia wewnetrznego,

— uprzedzaniu krytyki siebie,

— ciagltym samooskarzaniu sie,

- doswiadczaniu ciagtego poczucia winy*.

1 Por. L. Fucek, Le persone scrupolose: manifestazioni e accompagnamento pastorale, Vaticano 2007, s. 5.

2 S. Kuczkowski, Niektore problemy psychopatologii w zakresie doswiadczen, postaw i zachowan religijnych,
[w:] Psychologia religii, red. Z. Chlewiriski, Lublin 1982, s. 243.

3 Tamze,s. 244.

4 Por. K. Wedrychowicz, Patologia poczucia winy — problem psychologii czy teologii? Skruputy, rygoryzm sumienia,
osobowosci skrupulatne, perfekcjonizm, samooskarzanie, samokrytyka, https://www.pcts.com.pl/patologia-
poczucia-winy-problem-psycholoii-czy-teolog-skrupuly-rygoryzm-sumienia-osobowosci-skrupulatne-
perfekcjonizm-samooskarzanie-samokrytyka (17.01.2025). S. Kuczkowski na bazie badan M. Niewiadom-
skiego podkresla, ze ,skrupulaci posiadajg osobowo$¢ infantylng, niedojrzaly. Reagujg silnie, uczuciowo;
s3 drazliwi, wrazliwi, impulsywni, pobudliwi, denerwujacy sie tatwo i niecierpliwiacy. Na zewnatrz — skut-
kiem silnego zahamowania — wydaja si¢ zimni, oschli, nie zainteresowani biezgcymi sprawami. Ulegaja
nastrojom chwili. Silnie przezywajg sytuacje frustracyjne. Latwo tracg wiare we wlasne sily. Zniecheceni,
z poczuciem malowartosciowosci, depresjg i poczuciem pustki zyciowej. Dalsze cechy skrupulatéw: smutni,
zatroskani, zaniepokojeni, z silng potrzeba kontaktu i zrozumienia (dla swej niezréwnowazonej osobowosci),
z tendencjami perfekcjonistycznymi. Sumieniu neurotycznemu (emocjonalnemu) towarzyszy niepokdj
i brak odpowiedzialno$ci, watpliwosci. Charakterystyczne, ze skrupulaci czujac sie winni, uwazajg sie
za niewinnych. Braku odpowiedzialnosci u skrupulatéw nie nalezy utozsamia¢ z brakiem sumiennosci
zyciowej. Sg konwencjonalni, unikajac w ten sposéb podejmowania nowej odpowiedzialnosci”. S. Kuczkowski,
Niektore problemy..., s. 245. Zob. tez: M. Niewiadomski, Cechy osobowosci skrupulatow, ,Roczniki Filozoficzne”
15 (1967) 4, s. 71-94.
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Cho¢ przez wieki wylacznie spowiednicy zajmowali sie skruputami poprzez konfe-
sjonal, dzi$, wraz z rozwojem nauki, jezeli mamy do czynienia z silnymi objawami psy-
chastenii, kiedy osoby nie potrafig sprecyzowac swoich uczué (ambiwalencja) lub wypra-
cowal swojego zdania na pewien temat (ambitendencja), kiedy nie sg pewne siebie
i muszg przemysle¢ kazda swojg akcje, musimy postawié¢ pytanie o mozliwg klasyfikacje
medyczng problemu. Za Wlodzimierzem Szewczykiem nalezy przyjac, ze , skruputéw nie
mozna rozpatrywac jako oderwanych, odrebnych jednostek nozologicznych, ale trzeba
je uyymowac w szerszym kontekscie — zaburzeri osobowosci, z dominacjg cech lekowych
i anankastycznych”. W zwigzku z tym wiekszos¢ autoréw rozpatruje te dolegliwosé
w ramach nerwicy natrectw — zaburzenia obsesyjno-kompulsywnego (OCD — Obsessive
Compulsive Disorder; ICD-10. F 48.8)°.

Mamy tu do czynienia z zaburzeniem sumienia na poziomie osadu (zaktécenie
prawdy czynu i prawdy przykazania) i emocji (patologiczne poczucie winy bez pro-
porcji do realnego czynu). Psychastenik, doszukujac sie zla tam, gdzie go nie ma,
nie potrafi zawierzy¢ wltasnemu osgdowi w rozeznaniu wtasnych czynéw w konkretnych
okolicznosciach.

Nie bedac przeciez specjalistg dokonujgcym wyrafinowanych analiz psychoterapeu-
tycznych, kazdy kaptan — duszpasterz — musi sobie zada¢ pytanie, czy i co moze uczynic,
by pomdc penitentowi wyji¢ z owego koszmaru dokuczliwych, natretnych mysli, uczué
oraz przymusowych czynnosci.

Spotkanie w konfesjonale

Na ewentualny problem penitenta ze skrupulantyzmem, co powinno natychmiast obudzi¢

czujnos¢ spowiednika, wskazywaé moga nastepujace zachowania spowiadajgcego sie’:

a) potrzeba duzej ilosci czasu na kazda spowiedz;

b) drobiazgowe wyliczenie grzechéw przy wyolbrzymieniu ich liczby;

o) grzech wyolbrzymiony lub nieistniejacy, wyznany w sposéb zawity, pogmatwany,
powtdrkowy?;

d) szczegdtowy opis okolicznosci kazdego grzechu;

e) trudno$¢ w ocenie, czy bylo przyzwolenie na grzech;

f) sklonnosé do powtarzania spowiedzi;

5 Por. W. Szewczyk, Sumienie skrupulatne — analiza przypadku, [w:] Podstawowe zagadnienia psychologii religii,
red. S. Glaz, Krakéw 2006, s. 490.

6 1CD-10. Klasyfikacja zaburzen psychicznych i zaburzei zachowania w ICD-10. Opisy kliniczne i wskazniki diagno-
styczne, Krakéw—Warszawa 1997, s. 125-127.

7  Zob. E. Dziala, Skrupulantom na ratunek, Poznan 20022, s. 11-12.
8  Zob. S. Kuczkowski, Niektore problemy..., s. 244.
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g) niezadowolenie ze swego oskarzenia sie;

h) lek przed zapomnieniem i pominieciem grzechu, stad czesto prowadzenie drobia-
zgowych zapiskow;

i) powtarzanie modlitw i praktyk poboznych z leku przed niewtasciwym ich odpra-
wieniem;

j) obawa przed nierzetelnym sprawowaniem czynnosci religijnych wyzszego rzedu

(komunia $wieta, msza $wieta);

k) nakazy wewnetrzne do bluZnierstwa, samobdjstwa czy zabdjstwa;

) bolesne obawy przed utrata wiary i ufnosci w Boga;

m) zbedne i dziwaczne praktyki jako §rodek odpedzania , grzechu”;

n) updr przy swoim nieuzasadnionym zdaniu i argumentach, ktérych nie chcag zmienié

z obawy przed grzechem.

Stowem kluczowym podczas spowiedzi bedzie nieustanna ,watpliwo$¢” penitenta,
,pelna ostrego niepokoju, nieumotywowanego, spowodowana niewydolnoscia woli”’.
Zanim bedzie mozna udzieli¢ odpowiedzi na pytanie dotyczace tego, co czyni¢ w zaist-
nialej sytuacji, konieczne jest dokonanie fundamentalnego zatozenia metodologicznego,
zastugujacego zresztg na odrebne sympozjum interdyscyplinarne. Cho¢ bez watpienia
chrzescijanistwo jest religia terapeutyczna, wszak Jezus przyszedl, by leczy¢ ,wszystkie
choroby i wszelkie stabosci” (Mt 10:1), powotaniem ucznidw jest zatem udzial w ,paster-
skim wspétczuciu Jezusa’ — jednak spowiedz nie jest Bozg sesj3 terapeutyczng,.

Jan Pawet II w przestaniu do Penitencjarii Apostolskiej z 20 marca 1988 r. bardzo
precyzyjnie rozdzielit spowiedz od terapii, nauczajac, iz ,nieuzasadnione sg oczeki-
wania tych, ktérzy chcieliby przeksztalcié¢ sakrament pokuty w praktyke psychoanalizy
lub psychoterapii. Konfesjonal nie jest i nie moze by¢ alternatywg dla gabinetu psycho-
analityka czy psychoterapeuty. Nie mozna tez oczekiwacé, ze sakrament pokuty spowoduje
wyleczenie standéw w Scistym sensie patologicznych. Spowiednik nie jest uzdrowicielem
anilekarzem w technicznym znaczeniu tego terminu; jezeli stan penitenta rzeczywiscie
zdaje sie wymagac terapii medycznej, spowiednik nie powinien wrecz sam podejmowac
problemu, ale odesta¢ zainteresowanego do uczciwych i kompetentnych specjalistow”"".

Przy rozbieznych celach (nie ulga psychologiczna, ale osobowe i trwate pojednanie
z Bogiem [por. KKK 1468] i Kosciotem [por. KKK 1469]), motywacjach (wymiar religijny
sakramentu) i sferach zainteresowan (moralno$¢) chodzi tutaj o wspdlng droge uczestnic-
twa w dramacie czlowieka. , Kosciot w zadnej mierze nie przeciwstawia sie psychoterapii
jako takiej, oddziela jg precyzyjnie od sakramentu. Nie ma zgody na uznanie spowiedzi

9 Tamze,s. 245.
10 C.M. Martini, Biblia i powolanie, Krakéw 2001, s. 136.

11 Jan PawetII, Przestanie do Penitencjarii Apostolskiej, 20.03.1988 r., [w:] Dzieta zebrane Jana Pawta I1, t. V: Oredzia,
przestania, przeméwienia okolicznosciowe, Krakéw 2007.
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zajedng z form terapeutycznych ani na stosowanie jej w ramach sprawowanego sakra-
mentu pojednania i pokuty. Sam spowiednik za$ nie moze przyjmowac roli terapeuty,
aterapeuta «leczyé» sfery duchowej za pomocg procesu terapeutycznego”®?. Jednoczesnie
jednak, jak podkresla Jan Pawet II, bezposrednio zreszta odnoszac sie do probleméw
skrupulantyzmu: ,mozna zaliczy¢ do rezultatéw sakramentu pokuty, jakich wierni
stusznie moga oczekiwac i pragnaé, zlagodzenie pokus cielesnych, usuniecie btedow
myslenia i zaburzen emocjonalnych (jak w przypadku skrupulantéw), wydoskonalenie
calego naszego wolnego dziatania dzieki wptywowi nadprzyrodzonej mitosci, odzyskanej
i stale wzrastajacej. Jak przypomniatem w jednej z poprzednich wypowiedzi, te rezultaty
sakramentu pokuty, nalezace do jego natury, ale drugorzedne, zalezg w duzej mierze
od umiejetnosci i zalet spowiednika”®.

Majac jasno zarysowane granice, wiemy jednak, iz méwiac o sumieniu skrupulat-
nym, dotykamy problemu domagajacego sie wtasciwych kompetencji, ktére zapewnia
wszechstronng pomoc. Przy tym, jak zauwaza Piotr Aszyk, ,dobrze jest }3czy¢ madrosé
wyplywajacg z owych starych podrecznikowych przekazéw z nowoczesng wiedzg psy-
chologiczng, ktéra wnosi duzo §wiatta w mroczng gmatwanine skrupulanckich bezdrozy.
W niektérych przypadkach warto siegaé wprost po pomoc terapeutdéw i psychiatréw”*.
Nadto ,kaptani w przypadku podejrzenia skrupulatyzmu odsytaja czesto osobe na kon-
sultacje psychologiczne — gdy potwierdza sie diagnoza nerwicy natrectw, badZ zaburzonej
osobowosci obsesyjno-kompulsywnej osobie proponuje sie podjecie terapii dtugotermino-
wej. Czesto potrzebne jest dodatkowe wspomaganie farmakologiczne. Dopiero ta dwuto-
rowa pomoc specjalistyczna moze pomoc osobie zredukowac swoje cierpienie i odcigzy¢
innych (osoby s3 zagubione i zdezorientowane obsesjami i rytuatami tychze oséb)”®.

Pozostawiajac specjalistom zajmujacym sie zagadnieniem natrectw cala ich etiologie
(wérdd teorii wyjasniajgcej przyczyny nerwicy natrectw mozna wyrdznic chocby teorie
psychoanalityczng, behawiorystyczng, biologiczng, poznawcza, traumatyczng, kultu-
rowa, osobowosciowa)'¢, warto skoncentrowac sie na mozliwej pomocy sakramentalnej
ze strony duszpasterza.

12 M. Damazyn, Sakrament pojednania to nie psychoterapia, ,Zycie Duchowe” 52 (2007), s. 58.

13 Jan Pawel 11, Przestanie do Penitencjarii Apostolskiej....

14 P. Aszyk, Skrupuly — moralna buchalteria, ,Zycie Duchowe” 64 (2010), s. 12. Zob. tez: J. Prusak, Psychiatria
i religia — partnerzy czy rywale, [w:] Migdzy konfesjonatem a kozetkg, red. K. Jabloniska, C. Gawrys, Warszawa
2010, s. 220-236.

15 K. Wedrychowicz, Patologia poczucia winy...

16 Por. W. Szewczyk, Sumienie skrupulatne..., s. 495—497. S. Kuczkowski wymienia tu: 1) teorie intelektualng —
skrupuly jako natrectwa myslowe, ktérym towarzyszy lek i poczucie winy, przeszkadzajac w doktadnym
rozeznaniu sytuacji moralnej; 2) koncepcje emocjonalng — znaczenie zaburzen w sferze emocjonalnej;
3) teorie psychastenii uwarunkowanej konstytucjonalnie i polegajgcej na braku czy stabosci ogdlnej witalnej,
psychicznej energii — syndrom towarzyszacych objawéw to: niepokdj, niezdecydowanie, mysli natretne,
kompulsja, perfekcjonizm, niepewnos¢; 4) teorie niedojrzalosci emocjonalnej bazujaca na psychoanalizie.
Zob. S. Kuczkowski, Niektore problemy..., s. 245.
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Porady praktyczne

Podjecie przez skrupulanta osobistej walki z dreczacym go koszmarem dokuczliwych,
natretnych mysli, uczué oraz przymusowych czynnosci jest punktem zaczepienia dla spo-
wiednika przyjmujacego zmudng i domagajacg si¢ niezwyktej cierpliwosci oraz opanowa-
nia postuge. Konieczna jest postawa ostro$ci ocen, stanowczo burzac metaforyczne iluzje
nastawienia emocjonalnego skrupulanta czestokroé¢ ,nieprzemakalnego” na logike argu-
mentow przy jednoczesnej postawie zrozumienia, dobroci i braterskiego wspétczucia®.
Co samo w sobie zastanawiajace, kwerenda udowodnila brak wspoétczesnych, obowia-
zujacych dokumentéw duszpastersko-kanonicznych, wskazan, stylu procedowania,
ktore precyzowalyby postawe spowiednika wobec skrupulantéw. Oszczedna jest takze
literatura pomocnicza z zakresu teologii moralnej, zwlaszcza w aspekcie spowiednictwa.
Powtarzajgce sie w opracowaniach, przedstawione ponizej, a wypracowane przez wieki
ogoblne zasady moga by¢ zastosowane, tylko i wytgcznie uwzgledniajgc konkretne, indy-
widualne uwarunkowania osob pozostajacych ,zakladnikami wlasnej nadwrazliwosci”®®.
Spowiednik, pomagajac okresli¢ stopien zaburzen oraz istote problemu, decyduje, jakie
podejscie zastosowad, i ustala podstawowe zasady postepowania®. Przy tym jednak,
za Kuczkowskim, odrzucié¢ nalezy domaganie sie przez spowiednika absolutnego postu-
szenstwa ze strony penitenta, jednym z celéw jest bowiem osiggniecie stanu, gdy sam
skrupulant zacznie podejmowa¢ decyzje i odpowiedzialnos¢ za nie, nie przerzucajac
jej na inne osoby?°.

Swiadomo$¢ swojego stanu

Chronologicznie i logicznie pierwsza kwestiag warunkujaca celowosé nastepnych kro-
kéw jest rozpoznanie symptoméw i u§wiadomienie sobie przez penitenta swojego
stanu, co moze mie¢ miejsce wlasnie najczesciej w dajgcym poczucie bezpieczenstwa
konfesjonale. Ulge niesie brak winy moralnej, co w przyszltosci ma dostrzec sam peni-
tent dokonujacy kwalifikacji i oceny czynu, wszak domniemana niewierno$¢ to tylko
pseudo-wyrzuty sumienia?. Zadanie spowiednika przy dochowaniu reguty jego moralnej
pewnosci zdaje sie oczywiste. Jezeli opisywany stan faktyczny symptoméw zaburzenia
osobowos$ci ma miejsce, nie moze on bezwiednie umacniaé¢ mozliwych mechanizméw
obronnych penitenta, ale ma pomdc w rozeznaniu i uznaniu przez osobe, ze cierpi ona
na zaburzenie i potrzebuje pomocy?.

17 Por. I. Fucek, Le persone..., s. 12.

18 P. Aszyk, Skrupuly —moralna..., s. 10.

19 Por. R.P. Vaughan, Poradnictwo pastoralne a zaburzenia osobowosci, Krakéw 1999, s. 110.
20 Por. S. Kuczkowski, Niektore problemy..., s. 247-248.

21 Por. E. Dziala, Skrupulantom na ratunek, s. 43.

22 Por. R.P. Vaughan, Poradnictwo pastoralne..., s. 113.
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Wizja Boga

Fundamentalna zdaje sie proba odpowiedzi na pytanie o przezywang przez skrupulanta
wizje Boga, ,lek przed Bogiem”? wplywajacy na neurotyczne poczucie grzechu i winy.
Zadaniem spowiednika bedzie zatem przedarcie sie do ,oblezonej” §wiadomosci peni-
tenta z obrazem Boga zgodnym z nauczaniem Ko$ciota, w calej symfonii teologicznej
prawdy o Stwércy kochajacym, wspdtczujacym, bliskim i wychodzacym do cztowieka.
Przekroczenie progu fatszywego schematyzowania Boga tylko w kategoriach suro-
wosci, wymogéw, drobiazgowosci, przy pozbawieniu Go cech mitosci i mitosierdzia,
to dla skrupulanta milowy krok?*. Oznacza on kolosalne przejscie do budowania wiary
opartej nie tylko na emocjonalnosci zapisu wczesniejszych doswiadczen, ale tez na
racjonalizacji poprzez poszukiwanie obiektywnej prawdy. Jest poczatkiem drogi ku
wybawieniu z nieustannego przyttoczenia ,niepokojem o swojg przysztosé, gdyby
mieli w swym obecnym stanie duszy umrze¢; i poczuciem winy z powodu grzechéw,
ktére jak sadzg popetnili. To wlasnie ten niepokdj i poczucie winy prowadzg ich do nie-
ustannego i wcigz ponawianego analizowania swych minionych czynéw, by prébowaé
okresli¢, czy byly grzeszne, a nastepnie i$¢ do spowiedzi, by sie od tych domniemanych
grzechow uwolni¢”?.

Unormowanie spowiedzi skrupulanta

Jak podkresla Ivan Fucek, catkowicie btedna i wywotujgca gorszy od poprzedniego
skutek bylaby idea zwolnienia skrupulanta od obowigzku spowiedzi pod pretekstem
braku odpowiedzialnosci obiektywnej i subiektywnej jako remedium na jego zaburze-
nia sumienia?. Optymalnym wyjsciem i zadaniem spowiednika bedzie unormowanie
spowiedzi skrupulanta w aspekcie wlasciwego odczytania istoty sakramentu pokuty
i pojednania, wprowadzenie stalego kierownictwa duchowego, uregulowania czesto-
tliwosci oraz samej materii spowiedzi.

Zadaniem spowiednika bedzie ksztaltowanie w penitencie poprzez nauczanie i osobi-
ste $wiadectwo §wiadomosci sakramentu pokuty i pojednania jako przestrzeni nie kary,
a spotkania ze sprawiedliwg miloscia i przebaczeniem Boga?. Nie do przecenienia jest
tu madra, cierpliwa i milosierna postawa spowiednika.

23 Por. Z Sujkowski, Wracajcie do domu. Refleksje o sakramencie pojednania, Poznar 2005, s. 76.

24 Por. M. Cmil, Skrupuly, [w:] Spowiedz i kierownictwo duchowe w sytuacjach szczegolnych, red. J. Préchniewicz,
J. Hadry$, Poznari 2012, s. 98—99.

25 R.P. Vaughan, Poradnictwo pastoralne..., s. 111.

26 Por. L. Fucek, Le persone..., s. 12.

27 Por. E. Dziala, Skrupulantom na ratunek, s. 45-46.
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Stala spowiedZ polgczona z kierownictwem duchowym u jednej i tej samej osoby
pozwoli na czuwanie nad prawidlowym rozwojem duchowym penitenta i rozpo-
znaniem na czas niepokojgcych symptoméw remisji zaburzen . Stusznie dostrzega
Richard P. Vaughan: , Niektdrzy skrupulaci objezdzaja wielu spowiednikéw i doradcow
pastoralnych w nadziei dotarcia do absolutnej pewnosci przez gromadzenie licznych opi-
nii lub sprawdzanie poprawnosci poprzedniej rady, jakg otrzymali. Jesli drugi lub trzeci
spowiednik lub doradca udziela odpowiedzi, ktéra rézni sie od pierwszej, wowczas ten
cztowiek doswiadcza wiekszego zamieszania niz przedtem. Jesli spowiednik lub doradca
pastoralny podejrzewa, ze dana osoba ma wielu doradcow, dobrze jest poprosi¢ taka
osobe, a nastepnie na nig nalega¢, by szta za radg jednego tylko spowiednika lub doradcy
i nie korzystala w wielu porad”?.

Niezwykle istotna kwestia jest uregulowanie czestotliwosci spowiedzi poprzez
nalozenie ograniczen i wprowadzenie $cistych odstepéw czasu. ,Osoby skrupulatne
nie powinny przystepowac do spowiedzi czesciej niz co dwa, trzy tygodnie, a w szcze-
gblnych wypadkach jeszcze rzadziej”*°.

Odnoénie do przygotowania penitenta i samej materii spowiedzi skrupulant winien
wystrzegac sie drobiazgowych rachunkéw sumienia®. Najlepiej, co moze wydaé¢ mu sie
skrajnie ciezkie do realizacji, uwzgledniajac tylko czyny i mysli ciezko grzeszne, w sposob
oczywisty powinien ograniczy¢ go do 5 minut tuz przed spowiedzia**. W samej spowiedzi
w prosty, pozbawiony niepotrzebnych dygresji i wyjasnien sposéb* skrupulanci winni
stosowacl tzw. zasade oczywistosci (pozostatych obowigzuje zasada moralnej pewnosci):
,skrupulant nie powinien wyznawaé grzechu, jesli nie jest w stu procentach pewien,
ze go popelnil”*. Chodzi tutaj o ewidentnie ciezkie grzechy opisywane ogdlnie, a nie szcze-
gbétowo. Spowiednicy nie powinni ani wchodzi¢ w dyskusje z penitentem, ani pozwalaé
skrupulatom na zbyt detaliczne opowiesci — powinni im wtedy przerwaé i powstrzymac
wyliczanie niepotrzebnych szczegotéw*. W sposdb szczegdlny winno sie zwrdci¢ uwage na
unikniecie przez penitenta znaczacej putapki blednego kota spowiadania sie ciggle z tych
samych grzechéw z dodatkiem nowych detali majacych zadecydowaé w koricu o ,,owoc-
nosci” spowiedzi*¢. Wazne wydajg sie takze proste wskazania praktyczne dotyczace

28 Por. M. Cmil, Skrupuly, s. 98.

29 R.P.Vaughan, Poradnictwo pastoralne..., s. 112.

30 M. Cmil, Skrupuly, s. 100.

31 P. Aszyk, Skrupuly —moralna..., s. 11.

32 Por. R.P. Vaughan, Poradnictwo pastoralne..., s. 110.
33 Por. E. Dziala, Skrupulantom na ratunek, s. 53.

34 M. Cmil, Skrupuly, s. 100.

35 Por. R.P. Vaughan, Poradnictwo pastoralne..., s. 111.
36 Por. M. Cmil, Skrupuly, s. 99.
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zakoriczenia spowiedzi z kartkg (lub co gorsza — ze skoroszytem) i méwienia grzechéw

z pamieci, skupienia sie przez penitenta na pouczeniu kaptana, zamiast na poszu-

kiwanie niewyznanych grzechéw lub nowych okolicznosci popetnienia juz wyzna-

nych, unikania burzacych wypracowany wewnetrzny pokdj spowiedzi generalnych®.

Przy kazdorazowej zmianie stalego spowiednika penitent skrupulant powinien go infor-

mowac o swoim stanie oraz dotychczas obowigzujacych go zasadach oraz udzielonych mu

tzw. przywilejach’. Wéréd owych ,regut roztropnego postepowania”, zwanych réwniez

,przywilejami skrupulantéw”, udzielanych wedle roztropnej oceny przez spowiednikéw,

mozna wyliczy¢ najbardziej z nich istotne:

a) catkowite zwolnienie cierpigcego na skrupuly z rachunku sumienia (oszczedzenie
lekéw i niepokojéw, by nie poglebiaé choroby);

b) zwolnienie penitenta z wypetnienia specjalnej pokuty sakramentalnej (z perfek-
cjonizmu wpedzataby skrupulanta w btedne koto urojonego niedbalstwa przy jej
wypelnianiu);

0 upowaznienie skrupulanta do przyjmowania komunii §wietej, nawet gdyby sadzit
on, ze popetnit grzech $miertelny*.

Jednak jak trafnie zauwaza Kuczkowski, ,gdy spowiednik zorientuje sie, ze ma do czy-
nienia z osobg bardzo chora, osoba z zaawansowang chorobg obsesyjno-kompulsywna,
wszystko, co moze zrobié, to odesta¢ penitenta do dobrego psychiatry, a ze swej strony
zapewni¢ penitenta, ze jego problem jest w tym wzgledzie raczej natury psychicznej,
emocjonalnej niz moralnej. Jesli pomoc psychiatryczna bytaby niemozliwa, kaptan moze
stosowac technike podtrzymywania, wspierania pacjenta, okazania mu zrozumienia
1 sympatii”*°.

Reasumujac, fundamentalnym zadaniem spowiednika — kierownika duchowego - jest
wzmacnia¢ motywacje i nadzieje penitenta w walce z koszmarem urojonych udreczen,
w dodwiadczaniu istoty otrzymanego przebaczenia usuwajgcego objawy nieuzasadnio-
nego poczucia winy, we wzroscie zaufania w Boga — Mitos¢ wierng i mitosierna, w pra-
gnienie stuzby Chrystusowi nie w osobistym zasklepieniu, a w otwarciu na Boga i ludzi.
To jest whasnie rola humanizujaca sakramentu pojednania, o ktérej pisal Jan Pawet 11
w liscie do kaptanéw na 2002 rok: ,nie mozna nie uzna¢ faktu, ze sakrament pojed-
nania, mimo iz nie jest jednga z wielu terapii psychologicznych, przynosi w obfitosci
znaczgce zaspokojenie rowniez tej potrzeby [osobistego kontaktu]. Czyni to ustanawia-
jac — poprzez przyjacielskie oblicze brata — wiez, ktora taczy skruszonego grzesznika

37 Por. E. Dziala, Skrupulantom na ratunek, s. 53.

38 Por. M. Cmil, Skrupuly, s. 100.

39 Zob. E. Dziala, Skrupulantom na ratunek, s. 57-58.
40 S. Kuczkowski, Niektdre problemy..., s. 248.
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z milosiernym Sercem Bozym. [..] Czasami ludzkie spotkania z Bogiem wydajg sie
by¢ przypadkowe. Nic jednak, co pochodzi od Boga, nie jest dzielem przypadku. [...]
Dla niektérych decyzja o pdjsciu do spowiedzi moze by¢é motywowana jedynie potrzeba,
by by¢ wystuchanym. Dla innych pragnieniem otrzymania porady. Dla innych z kolei,
psychologiczng koniecznoscia uwolnienia sie z «poczucia winy». Dla wielu decyzja ta jest
poparta prawdziwg potrzebg odnowienia wiezi z Bogiem, ale spowiadajg sie bez wystar-
czajacego zrozumienia obowigzkéw, jakie stad wyptywaja, moze tez czyniac rachunek
sumienia w sposob bardzo uproszczony z powodu braku §wiadomosci, jakie s zasady
zycia moralnego inspirowanego Ewangelia. Kt6z ze spowiednikéw nie przezyt tego
doswiadczenia?”.

Podsumowanie

,Skrupuly sg tak bolesng sprawg m.in. dlatego, ze wystepuja one u ludzi, ktdérzy prze-
jawiajg wyjatkowe naturalne pragnienie jasnosci intelektualnej i dgzenie do wysokiej
moralnej doskonatosci”*. Szewczyk, patrzac z perspektywy specjalistycznej terapii,
podkresla, ze cho¢ trudno zmieni¢ osobowos¢ w zakresie zaburzen opartych na skompli-
kowanej, nadwrazliwej psychice, mozna osobe ze skrupuléw wyrwaé, zminimalizowa¢ je
lub tez nauczy¢ je znosic i z nimi zy¢“2. Doswiadczenie sakramentu pokuty i pojednania
moéwi o sztuce nadawaniu sensu cierpieniu, ktére przeciez jako takie samo go zupelnie
nie posiada. Jak zauwaza Aszyk, cierpienie poprzez skrupuly to symptom wewnetrznego
przesilenia, czas proby, ktdrej sprostanie wzmocni cztowieka i otworzy przed nim nowe
horyzonty. Ich doswiadczenie uczy w praktycznym wymiarze pokory, stuzy wewnetrz-
nemu uporzgdkowaniu. Dla wielu §wietych byly one waznym elementem duchowego
oczyszczenia i wzrostu®. Chrzescijanin w pewnosci, ze Bog cierpienie uczynit czescia
planu zbawczego, w wierze, z modlitwg, cierpliwoscia, roztropnoscia, z taski i w tasce
Boga moze odnalez¢ tak bardzo upragniony pokdj i szczescie. Postuga kaptaniska dla
cierpigcych w iluzji mroku, leku, ciemnosci ich codziennosci niech bedzie po prostu
Swiadectwem $wiatta, Swiadectwem piekna Boga.

41 Tamze, s. 244.
42 Por. W. Szewczyk, Sumienie skrupulatne..., s. 500.
43 P. Aszyk, Skruputy —moralna..., s. 12.
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Le prospettive liturgico-pastorali dei sacramenti del battesimo
e della cresima del vescovo Wilhelm Pluta sulla base
delle Gorzowskie Wiadomosci Koscielne

Liturgiczno-pastoralne perspektywy sakramentéw chrztu i bierzmowania
wedlug biskupa Wilhelma Pluty na podstawie Gorzowskich Wiadomosci Koscielnych

STRESZCZENIE

Celem autora niniejszego artykutu jest prezentacja projektu duszpasterskiego oraz jego adaptacji i per-
spektyw liturgiczno-pastoralnych dla Kosciota lokalnego Ziem Odzyskanych w Polsce, opisanych w okresie
episkopatu biskupa Wilhelma Pluty (1958-1986). Fenomen bpa Pluty, jego wizja liturgiczno-pastoralna
i madrosé jako pasterza na tzw. Ziemiach Odzyskanych, zaludnionych Polakami ze Wschodu, ludZmi
ktérych rodziny byly ofiarami holokaustu, ofiarami rzezi Wotynskiej, ktorzy musieli zostawi¢ dorobek
swojego zycia iw bydlecych wagonach jecha¢ w nieznane, orazjako pasterz bronigcy tozsamosci i godnosci
ludzkiej w okresie przesladowan Kosciota w Polsce ze strony wladz komunistycznych, obrazuje jedynie
w telegraficznym skrdcie kontekst geopolityczny, do ktérego zostal postany bp Pluta.

Analiza dostepnych materialéw (listéw pasterskich, ré6znego rodzaju maszynopiséw, instrukcji, dekretéw
i zarzadzen publikowanych w oficjalnym biuletynie koscielnym — Gorzowskie Wiadomosci Koscielne)
prezentuje rzeczywiste podjecie misji liturgiczno-pastoralnej przez bpa Wilhelma Plute. Materialy,
ktérych taczna liczba wynosi cztery tysigce stron, ukazuja nie tylko ogrom pracy intelektualnej éwczesnego
biskupa, ale i wielkie zapotrzebowanie oraz zadanie duszpasterzy, na ktérych spoczywato bezposrednie
wdrozenie zarzadzen biskupa. Tak bogatego zasobu informacji nie da sie wyczerpujgco opisaé w jednym
traktacie, dlatego tez w ukazanym ponizej artykule autor ograniczyt sie do oméwienia jedynie biskupiej
perspektywy liturgiczno-pastoralnej wobec sakramentéw chrztu i bierzmowania.

227



Jakub Wtodarczak

Powyzszy artykul staje sie zatem niejako préba prezentacji pomystu duszpasterskiego bpa Pluty w obliczu
przemian historyczno-kulturowych na Ziemiach Odzyskanych wlatach 19581986, a jednoczesnie refleksja
nad jego [pomystu Pluty] adekwatnoscia, ktérego dzis owoce, z perspektywy czasu, obserwujemy w die-
cezji zielonogdrsko-gorzowskiej.

StOWA KLUCZOWE

Gorzowskie Wiadomosci Koscielne, Wilhelm Pluta, Ziemie Odzyskane, chrzest, bierzmowanie

Liturgical and pastoral perspectives of the sacraments of baptism and confirmation
according to bishop Wilhelm Pluta based on the ‘Gorzowskie Widomosci Koscielne’
[Gorzéw Church News]

SUMMARY

The purpose of this article is to present the pastoral project and its adaptation and liturgical-pastoral
perspectives for the local Church of the Recovered Territories in Poland, described during the episcopate
of Bishop Wilhelm Pluta (1958-1986). The phenomenon of Bishop Pluta, his liturgical-pastoral vision
and wisdom as a shepherd in the so-called Recovered Territories, populated by Poles from the East,
people whose families were victims of the Holocaust, victims of the Volhynian massacre, who had to leave
their life’s work and go into the unknown in cattle wagons, and as a shepherd defending human identity
and dignity during the persecution of the Church in Poland by the communist authorities, illustrates only
in a telegraphic summary the geopolitical context to which Bishop Pluta was sent.

The analysis of available materials (pastoral letters, various types of typescripts, instructions, decrees and
orders published in the official church bulletin — Gorzowskie Wiadomosci Koscielne) presents the actual
undertaking of the liturgical and pastoral mission by Bishop Wilhelm Pluty. The materials, the total number
of which amounts to four thousand pages, show not only the enormous intellectual work of the bishop of
that time, but also the great demand and task of the pastors, who were responsible for the direct imple-
mentation of the bishop’s orders. Such a rich resource of information cannot be exhaustively described
in one treatise. Therefore, in the article presented below, I have limited myself to discussing only the bishop’s
liturgical and pastoral perspective on the sacraments of baptism and confirmation.

The above article is therefore an attempt to present Bishop Pluta’s pastoral idea in the face of the historical
and cultural changes in the Recovered Territories in the years 1958-1986, and at the same time a reflec-
tion on its [Pluta’s idea] adequacy, the fruits of which we can observe today, with hindsight, in the Zielona
Goéra—Gorzéw diocese.

KEYWORDS

Gorzéw Church News, Wilhelm Pluta, Recovered Territories, baptism, confirmation
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Introduzione

Il fenomeno del vescovo Pluta e la sua visione liturgico-pastorale possono essere sin-
tetizzati in un’idea fondamentale: saper vedere I'uomo di oggi come la presenza viva
di Cristo nel mondo contemporaneo. La sua missione pastorale si svolse nelle terre
riconquistate, abitate da polacchi provenienti dall’Est: persone segnate da profonde
ferite storiche — famiglie vittime dell’'Olocausto e del massacro della Volinia, costrette
ad abbandonare la propria terra, i propri beni e la propria memoria, deportate verso
lignoto su carri bestiame.

In questo contesto umano e spirituale cosi drammatico, la presenza e la saggezza
pastorale del vescovo Pluta si rivelarono decisive. Egli seppe interpretare la fede come
forza di consolazione e di ricostruzione.

Gli eventi successivi della sua vita e della Chiesa polacca riflettono, in modo emble-
matico, il destino complesso e sofferto della storia religiosa della Polonia nel XX secolo.

1. Ambiti principali dell’attivita pastorale

Il giovane vescovo (nato nel 1910, fu eletto vescovo all’eta di 48 anni), assumendosi I'impe-
gno di svolgere la propria missione pastorale nelle Terre Occidentali, aveva gia un piano
d’azione ben definito, arricchito nel corso degli anni dalle nuove esperienze personali,
nonché dalle intenzioni del Concilio Vaticano II e della Conferenza Episcopale Polacca.
Anche la sola scelta del motto vescovile: Ut omnes unum sint! lascia intendere ai fedeli
della Chiesa delle Terre Occidentali uno dei suoi maggiori programmi.

Nel discorso d’ingresso, pronunciato il 6 settembre 1958 presso la Cattedrale di Gorzéw
Wielkopolski, Egli sottolineo il seguente concetto: «Vorrei che tutii figli di Dio della regione
di Gorzéw, indipendentemente dalla loro provenienza, creassero un solo popolo Divino
nelle nostre terre, dando vita a una nazione polacca, cattolica, unita e pacifica»'.

Gli insegnamenti relativi alla necessita della preghiera personale, familiare, medi-
tativa, nonché della lettura e della riflessione sulle Sacre Scritture, compaiono molto
spesso nelle lettere e nelle istruzioni pastorali del vescovo Wilhelm. Nel 1959 il vescovo
si rivolse ai religiosi con queste parole: «Invito i sacerdoti che guidano la “Santa Madre
Parrocchia” a concentrare presso l'altare Eucaristico — con I'esempio di una pro-
fonda vita di preghiera — bambini, giovani, coniugi, anime fedeli votate a Dio [...]»2.

1 Przeméwienie J.E. [sic] Ks. Biskupa Dr. Wilhelma Pluty w katedrze gorzowskiej dnia 6.1X.1958 w czasie ingresu
[Discorso di S.E. il Vescovo Wilhelm Pluta presso la cattedrale di Gorzéw, pronunciato il 6.1X.1958 in occasione
dellingresso], «Gorzowskie Wiadomosci Ko$cielne» (d’ora in poi: <GWK»), Gorzéw Wielkopolski 1958, p. 526.

2 List Pasterski Ordynariusza Diecezji [Lettera Pastorale dell'Ordinario della Diocesi], «<GWK», Gorzéw Wielko-
polski 1959, p. 152.
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«Come frutto di quest’intensa preghiera, vorrei che la gente apprendesse nuovamente
la visitazione privata del Santissimo Sacramento»®. Alle famiglie, invece, diceva: «Che
il vostro nucleo familiare si incontri ogni giorno in occasione delle orazioni serali, da reci-
tare insieme sotto al crocefisso di casa, con la partecipazione del padre, della madre
e dei figli»*.

Un elemento molto importante delle attivita pastorali era costituito dagli esercizi
spirituali parrocchiali. Il vescovo cercava di trovare religiosi provenienti dai monasteri,
pronti a condurre gli esercizi spirituali in tutte le parrocchie della diocesi. Nel Decreto
Pastorale L19, emesso dal vescovo Pluta al fine di educare i fedeli a una vita di preghiera personale,
leggiamo le seguenti parole: «Nei prossimi due anni dovranno essere organizzati esercizi
spirituali presso ogni parrocchia, con il chiaro obiettivo di rendere pitt profonda la vita
di preghiera dei parrocchiani»’ ed ancora, «un'occasione di estrema importanza per appro-
fondire la vita di preghiera dei partecipanti sara costituita dalle giornate di raccoglimento
organizzate nelle parrocchie, e in particolar modo nella Casa degli Esercizi Spirituali»®.

Anche per quanto concerne l'aspetto ascetico, il vescovo Pluta non lascia spazio
a fraintendimenti. Il tema dell'ascesi e della mortificazione si ripete pit volte negli
insegnamenti e nelle esortazioni dirette ai sacerdoti e ai fedeli. Lintero percorso di
formazione del cristiano, nella concezione pastorale del vescovo Pluta, si esplica anche
nell’amore attivo e premuroso nei confronti del prossimo. Cio, in pratica, equivale all'a-
postolato, frutto di una vita in condizioni di grazia, nonché condizione necessaria per
lo sviluppo dell'amore e dell'unita con Dio. Il vescovo torno ad affrontare questo tema
in molti casi, nelle lettere quaresimali e in varie occasioni. Nellanno 1967 scrisse che
«il sacrificio e I'ascesi, proprio come I'amore, sono una condizione irrinunciabile per una
vita cattolica e all'insegna del Vangelo»’.

In molti dei suoi interventi, il vescovo Pluta esortava e invitava sacerdoti e fedeli
a mantenere I'unita con il Vescovo e, tramite quest’ultimo, con la Chiesa e con Cristo:
«l'unita del popolo di Dio con i vescovi e il Santo Padre nella Chiesa non é soltanto un ordine

3 W. Pluta, Wyktad Ks. Biskupa Ordynariusza wygtoszony na I1 Sesji Diecezjalnego Komitetu Roku $w. dnia 25 lutego
1974 . [Intervento del Vescovo Ordinario in occasione della II Sessione del Comitato Diocesano per l'Anno
Santo del 25 febbraio 1974], [in:] P. Socha, S. Raba (a cura di), Aby wszyscy byli jedno. Listy pasterskie, Wydaw-
nictwo Sw. Krzyza, Opole 1985, p. 606.

4 Stowo Pasterskie o istocie kaptanistwa i postudze duszpasterskiej [Commento Pastorale sul senso del sacerdozio
e del servizio sacerdotale], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1959, p. 619.

5 Rozporzgdzenie Duszpasterskie L 19 Duszpasterskie poczynania dla wychowania wiernych do osobistego zycia mo-
dlitewnego [Decreto Pastorale L 19 Interventi pastorali per I'educazione dei fedeli a una vita personale di
preghiera], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1974, p. 363.

6 Ivi, p. 365.

7 List Pasterski o wychowaniu do ducha ofiary i pokuty na niedzielg Pigédziesigtnicy 1967 r. [Lettera Pastorale
sull'educazione allo spirito di sacrificio e penitenza per la Domenica di Pentecoste del 1967], «<GWK»,
Gorzéw Wielkopolski 1967, p. 66.
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di Cristo Signore, ma rappresenta il fondamento della Chiesa stessa [...]»*. Il Vescovo met-
teva spesso in guardia da quelle azioni che avrebbero potuto ledere tale unita della Chiesa
nella Diocesi, in Polonia e nel resto del mondo. Non a caso, nell'anno di giubileo del
1966, disse ai fedeli: «Chiunque indebolisce quest’unita, la viola o la distrugge, colpisce
lo stesso Gesti Cristo, o lo tradisce e torna a venderlo!»°.

In questo contesto, il Vescovo parlava di quella speciale unita basata sul substrato
religioso delle parrocchie e delle diocesi, in seguito alla quale sarebbe sorta la pastorale dei
gruppi, ispirata sul modello della comunita. Proprio a tal fine, il vescovo Pluta elaboro
anche il Vademecum del pastore, contenente istruzioni e indicazioni su come praticare
la pastorale dei gruppi e su come preparare i laici all'apostolato. Cosi scrisse: «Uno dei
migliori fattori per attivare una parte pitt o meno grande della parrocchia é costituita da
questi piccoli gruppi. Essi, infatti, resi pitt dinamici dalla vita soprannaturale, possono
trasformare la parrocchia in una vera comunita»'.

Solitamente il vescovo Pluta, in accordo con la linea generale dell’Episcopato Polacco,
non era un fautore di cambiamenti troppo rapidi all'interno della Chiesa. Riteneva che
I'introduzione in modo sconsiderato di tali cambiamenti avrebbe potuto provocare
danni alla Chiesa stessa™. Cio riguardava, pero, precise forme interne. La cura pasto-
rale era un aspetto differente. In questo campo egli cerco di eccellere nell'introduzione
di riforme. Si sono conservati alcuni appunti del vescovo Pluta riguardanti le strategie
pastorali e le assemblee con i collaboratori. Un buon esempio € una bozza, probabilmente
del1976%, nella quale sono enumerate le situazioni particolari da analizzare e le idee da
trovare per laloro realizzazione, dal momento della catechesi, della liturgia, della pasto-
rale dei matrimoni e delle famiglie, dei gruppi laici, della pastorale dei sacerdoti.
Si osserva anche che il Concilio, al quale egli aveva partecipato, divenne per il vescovo
Pluta fonte di ispirazione per il sacerdozio, offrendo nuovi campi d’azione e un'anima
nuova. Appoggiandosi agli insegnamenti del Concilio, egli creo dei piani pastorali che
riusci a portare a compimento.

8 Orgdzie J.E. Ks. Biskupa do wiernych diecezji gorzowskiej [Discorso di S.E. il Vescovo ai fedeli della diocesi
di Gorzéw], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 19581, p. 517.
9 List Pasterski. Po obchodach Millenijnych Diecezji Gorzowskiej [Lettera Pastorale. Dopo le celebrazioni del Mil-
lenario presso la Diocesi di Gorzéw], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1967, p. 39.
10 'W. Pluta, Vademecum wspdtpracy Ludu Bozego i duszpasterza [Vademecum per la collaborazione del popolo di
Dio con il pastore], Wydawnictwo Diecezji Zielonogérsko-Gorzowskiej, Zielona Géra 2009, p. 22.
11 IPN [Istituto Polacco della Memoria Nazionale], BU 0608/241, Charakterystyka ordynariusza diecezji gorzowskiej
biskupa Wilhelma Pluty za okres 1965-1966, 5 XII 1966 [Caratteristica dell'ordinario della diocesi di Gorzéw
il vescovo Wilhelm Pluta per gli anni 1965-1966, 5 XI1 1966 r.], pp. 68—69.
12 W. Pluta, Program ramowy — ku zastanowieniu sig! XX. Biskupom [Programma quadro: spunto di riflessione!
Ai vescovi], mps. [ds.], probabilmente del 1976.
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Con un decreto del 25 gennaio del 1974, il vescovo Pluta diede vita al Consiglio Eccle-
siastico della Diocesi di Gorzéw formato dai sacerdoti diocesani, e dai rappresentanti
delle assemblee degli ordini e del laicato®. Lo stesso giorno nomino anche la Commissione
Diocesana per le Questioni dell’Arte Sacra, la Commissione Diocesana per le Questioni
della Musica Sacra e degli Organisti, la Commissione Diocesana Liturgica e il Consiglio
di Mutua Assistenza dei Sacerdoti’. L'8 maggio 1974 nomino il Consiglio Amministrativo
della Diocesi di Gorzéw™.

Il vescovo Pluta, realizzando fedelmente le indicazioni della Chiesa finalizzate alla lotta
contro i pericoli per la famiglia, si occupo dell'opera di evangelizzazione, il cui senso
profondo consisteva nell'introduzione dei valori Divini nella vita familiare utilizzando
tutti i mezzi pastorali disponibili. Tra di essi ricordiamo l'attivazione della fede, la for-
mazione di una personalita cristiana (sviluppo della coscienza) grazie ad una catechesi
adeguatamente condotta, legata al servizio pastorale sacramentale, con il sacramento
del battesimo, della cresima e dell’Eucaristia.

Con riferimento ai metodi di attivazione della fede proposti dal vescovo Pluta,
risulta originale 'associazione di due metodi (sintesi) di interventi pastorali, a seconda
delle possibilita (intellettuali, morali, spirituali ecc.) dei fedeli. Questi due livelli, riferiti
ai fedeli nel complesso (I livello) e alle varie famiglie (II livello), reciprocamente legati
e suddivisi in anni di paziente e coscienzioso lavoro da parte del sacerdote, permettono
di realizzare il programma pastorale riferito alla famiglia’.

I vescovo prestava molta attenzione all’evangelizzazione della famiglia, legata
alla preparazione dei genitori al sacramento dell'iniziazione cristiana: battesimo, cresima,
prima comunione. A tal proposito, cosi scrisse: «Questi sacramenti, infatti, impartiti nei
momenti chiave della vita umana e della famiglia, facilitano l'attivizzazione della fede
e I'insegnamento della responsabilita verso la Chiesa, rendendo possibile 'educazione
dei bambini in un ambiente cristiano»".

Il vescovo sottolinea, nella creazione di una struttura educativa adeguata, anche
il ruolo di prima importanza delle conferenze educative presentate in occasione degli
incontri di valutazione con i genitori.

13 W. Pluta, Rada duszpasterska diecezji gorzowskiej [Consiglio pastorale della diocesi di Gorzéw], «GWK», Gorzéw
Wielkopolski 1974, p. 135.

14 Ivi, pp. 135-137.

15 Ivi, p. 174.

16  Cfr. Rozporzqdzenie Duszpasterskie L 42, Dla realizacji programu duszpasterskiego na rok 1979/80: ,, Ewangelizacja —
poprzezwychowanie chrzescijanskie dzieci i mlodziezy w rodzinie” [Decreto Pastorale L 42, Per la realizzazione del
programma pastorale dell'anno 1979/80: “Evangelizzazione attraverso I'educazione cristiana dei bambini
e dei giovani nella famiglia”], «<GWK», Gorzéw Wielkopolski 1979, pp. 327-329.

17 K. Helon, Matzenstwo i rodzina w nauce i postudze duszpasterskiej biskupa gorzowskiego dra Wilhelma Pluty [1l ma-
trimonio e la famiglia nell'insegnamento e nel servizio pastorale del vescovo di Gorzéw dott. Wilhelm Pluta],
«GWK>», Gorzéw Wielkopolski 1983, pp. 194-195.
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2. Formule ufficiali scritte

A. Lettere Pastorali

Le Lettere Pastorali, come forma di contatto pitt frequente tra il vescovo e i fedeli della dio-
cesi, riguardano in primo luogo vari gruppi di credenti e le loro necessita spirituali.
Ad esempio, negli anni Sessanta, il vescovo Pluta dedico la massima attenzione al matri-
monio, alla famiglia e alla preparazione per questo sacramento. Il motivo di tutto cio va
ricercato non soltanto nella funzione di Presidente della Commissione Episcopale (Pasto-
rale delle Famiglia), ma anche nel basso livello di tale forma di attivita pastorale su tutto
il territorio nazionale.

Per tutta la durata dell’episcopato del vescovo Pluta, il coinvolgimento del pastore
nella formazione e nell'educazione dei sacerdoti divenne evidente. Quasi ogni Lettera
Pastorale rivolta ai fedeli & preceduta da brevi indicazioni e commenti, espressi sotto
forma di Discorso agli Onorevoli Confratelli Sacerdoti. Inoltre, alcune delle Lettere Pastorali
sono interamente dedicate al sacerdozio e alla vita interiore dei sacerdoti.

Negli anni Settanta diviene visibile una particolare attenzione rivolta dal vescovo
nei confronti dei rischi e delle necessita spirituali dei bambini e dei giovani. Cio e legato
alla situazione generale della catechesi in Polonia. Tra le problematiche sottolineate dal
vescovo Pluta, non soltanto nei Decreti Pastorali ma anche nelle Lettere Pastorali, troviamo
anche la vita sacramentale dei fedeli. Nelle sue Lettere, il vescovo tocca chiaramente
il tema del battesimo, della cresima, dell'Eucaristia e della penitenza.

Inoltre, negli anni Settanta, in seguito allo sviluppo urbano e alla comparsa di interi
nuovi quartieri, quasi ogni anno troviamo una Lettera Pastorale o un’Esortazione in merito
alledilizia sacra.

Ancora unavolta, desidero sottolineare qui il fatto che i temi di cui sopra rappresentano
solo una indicazione delle problematiche pastorali che hanno accompagnato il vescovo in
questo periodo e che meriterebbero di essere analizzati approfonditamente in altra sede.

B. Decreti Pastorali

I Decreti pastorali, indicati dal vescovo Pluta con la lettera , L, costituenti un pacchetto
di misure di carattere non solo consultivo ma anche giuridico, visto I'obbligo dei sacer-
doti di realizzare le indicazioni e le istruzioni in essi contenute, vennero pubblicati per
la prima volta nel 1972. Il primo di essi fu il Decreto relativo al consiglio pastorale settima-
nale dei sacerdoti e alla pianificazione dell'attivita lavorativa L1™.

18  Rozporzgdzenie dotyczgce cotygodniowej narady duszpasterskiej kaptanow i planowanie pracy L1 [Decreto relativo
al consiglio pastorale settimanale dei sacerdoti e alla pianificazione dellattivita lavorativa L1], «<GWKb»,
Gorzéw Wielkopolski 1972, p. 47.
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Un obiettivo fondamentale dei Decreti Pastorali consiste nel fornire ai sacerdoti indi-
cazioni pratiche concrete, da realizzare nei vari ambiti dell'attivita pastorale, adattate
alle condizioni caratteristiche della Diocesi di Gorzéw, nonché nel trasmettere programmi
pastorali tali da rispecchiare la visione del vescovo della diocesi, in qualita di pastore
e insegnante.

Nel periodo compreso tra il 1972 e il 1980 vennero pubblicati 45 Decreti Pastorali.
Laloro raccolta costituisce una sorta di manuale per l'attivita pastorale utilizzato nella zona
della Diocesi di Gorzéw. Molti di essi sono rimasti assolutamente attuali e vengono
realizzati anche ai nostri giorni, nell'odierna Diocesi di Zielona Géra—Gorzéw (ad esem-
pio il Decreto sui consigli pastorali (n. 1), sul matrimonio (n. 4), sulla preparazione per
i matrimoni e la pastorale delle giovani coppie (n. 5), sulle conferenze con i genitori
(n.9), sui rituali del battesimo (n. 13), sulla cresima (n. 22), sul sacramento della penitenza
(n. 32), sulleducazione e sulla formazione del servizio liturgico (n. 38) ecc.

C. Libri pubblicati

Negli ultimi anni di vita il vescovo Pluta scrisse libri contenenti importanti riflessioni
della sua vita. Il primo libro € W trosce o Zycie wewnetrzne [Per la cura della vita interio-
re], pubblicato prima a Poznan nel 1980 e due anni dopo a Gorzéw Wlkp. Questo
libro & un manuale di spiritualita sacerdotale. Un altro libro scritto da Wilhelm Pluta
e O dojrzatosc ludzko-chrzeicijanskq osob w stuzbie apostolskiej i duszpasterskiej Kosciota
$w. [Sulla maturita cristiana delle persone nel servizio apostolico e pastorale della santa
Chiesa]* pubblicato nel 1984 a Gorzéw Wielkopolski Sarebbe il secondo volume delle sue
riflessioni destinato ad una cerchia pit larga di fedeli.

Pensando alla formazione dei laici a Rokitno, un anno prima della morte monsignor
Pluta scrisse un ciclo di dodici conferenze che prima furono pubblicate in forma di dat-
tiloscritto rilegato intitolato Il messaggio evangelico e teologico sulla vita divina nell’'uomo come
organismo — come necessita essenziale del servizio pastorale, e pitt tardi costituirono la prima
parte nel libro O zyciu Bozym w cztowieku [Sulla vita divina nell’'uomo]. Queste conferenze
esaminano proprio l'ontologia della vita divina nell'uomo?. E un’interessante sintesi
della trasmissione della fede cristiana, il che forse ¢ difficile da notare a prima vista
a causa dello stile, piuttosto arduo, del vescovo. La seconda parte del libro riguardava
le catechesi per adulti annotate ancora nel periodo di lavoro in Slesia.

19 W. Pluta, W trosce o zycie wewngtrzne [Per la cura della vita interiore], Poznan 1980.

20 'W. Pluta, O dojrzatos¢ ludzko-chrzescijaiiskg osob w stuzbie apostolskiej i duszpasterskiej Kosciota $w. [Sulla ma-
turita cristiana delle persone nel servizio apostolico e pastorale della santa Chiesa], Gorzéw Wielkopolski
1984.

21 'W. Pluta, O zyciu Bozym w cztowieku [Sulla vita divina nell'uomo], Wydawnictwo Sw. Krzyza, Opole 1985.
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3. Pastorale sacramentale

La dispensazione dei sacramenti e una delle pitt importanti vie di santificazione del
cristiano. Pertanto, un’adeguata preparazione dei fedeli per la fruizione dei sacramenti
e la loro degna e adeguata celebrazione ne condiziona in modo significativo l'utilita.
Un’occasione per riesaminare le questioni teologico-pastorali e liturgiche dei sacra-
menti é consistita nellemissione, da parte della Santa Sede e della Conferenza Episco-
pale Polacca, nel periodo post-conciliare, dei nuovi elaborati relativi all'impartizione
dei vari sacramenti. Non sorprende, pertanto, che il vescovo Pluta, attraverso le Lettere
Pastorali, i Decreti e ancor pitt negli elaborati pastorali per i sacerdoti, presti una parti-
colare attenzione all'aspetto liturgico-pastorale.

A seguire desidero presentare il concetto liturgico-pastorale del vescovo Wilhelm Pluta
in riferimento ai due dei sette sacramenti, ossia: battesimo e cresima. La scelta é collegata,
in particolar modo, alla peculiare attenzione che il vescovo gli dedica. E evidente che,
anche nel compiere una scelta di priorita pastorali, il vescovo non ha mai inteso mettere
in discussione né trascurare alcuno dei sacramenti della Chiesa.

3.1. Battesimo

Il Concilio Vaticano 1I, ricordando il significato del battesimo, ha fornito anche indi-
cazioni relative all'impartizione di tale sacramento. Cio ha originato un impulso per
affrontare nuovamente l'aspetto dottrinale del sacramento del battesimo e la pratica
pastorale legata alla sua impartizione. Lo sviluppo e I'adeguamento della celebrazione
del sacramento del battesimo sul territorio della Diocesi di Gorzéw vennero introdotti
e portati avanti con grande passione dallo stesso vescovo Wilhelm Pluta, che a tal fine
emetteva decreti e istruzioni speciali.

Poiché il battesimo, secondo Pluta, € il sacramento pit formalizzato, il vescovo riteneva
che fosse possibile contrastare tale rischio introducendo un momento personale (keno-
sis), ossia I'associazione del sacramento con la fede, soprattutto nelle fasi fondamentali
dellavita umana (la cosiddetta trascendenza consapevole). Cio e raggiungibile mediante
Iannuncio della Parola, il cui effetto consiste nell’'affidarsi a Dio nella preghiera,
nonché tramite la catechesi degli adulti. Altri aspetti che aiutano nella realizzazione
di questo intento sono il senso di appartenenza alla Chiesa, la pastorale dei gruppi
familiari, la creazione di una Chiesa domestica, la preghiera personale e 'amore votato
al servizio?.

22 Cfr. K. Helon, Matzenstwo i rodzina... [Matrimonio e famiglia...], «<GWK», Gorzéw Wielkopolski 1983,
p. 195.
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Per il raggiungimento di questi obiettivi, il vescovo pubblico il Decreto pastorale L13%,
le Istruzioni per l'impartizione del sacramento del battesimo secondo il rituale rinnovato®, nonché
gli Ausili per la pastorale dei sacramenti nella parrocchia®.

3.1.1. Decreto pastorale L13 e Istruzioni per 'impartizione del sacramento
del battesimo secondo il rituale rinnovato

Nel Decreto pastorale L13 viene sottolineato, in modo particolare, il carattere pasto-
rale e non giuridico del sacramento del battesimo. Questo Decreto, costituito da
una pagina, rappresenta soltanto un’introduzione e un annuncio delle Istruzioni per
Pimpartizione del sacramento del battesimo secondo il rituale rinnovato del vescovo Pluta.
Tuttavia, in questo documento, € presente una frase di grande importanza, che carat-
terizza l'obiettivo principale della Chiesa e, pertanto, presenta il mezzo per raggiungere
il fine della pastorale. Cosi si legge: «Il nuovo rituale del battesimo, nella sua forma
vigente a partire dal Sabato Santo di quest'anno, non é soltanto una bella espressione
dellaliturgia rinnovata, ma anche un metodo intelligente per la pastorale moderna, anche
e soprattutto familiare»?.

Le Istruzioni per 'impartizione del sacramento del battesimo secondo il rituale rinnovato, gia
a partire dalla sezione “Obiettivi delle istruzioni”, riportano espressioni che sottoline-
ano l'enorme consapevolezza dell'autore in merito alla possibilita di introdurre nuove
norme e condizioni pastorali nella sua diocesi. Il vescovo Pluta, parlando degli obiettivi,
si esprime in un modo piuttosto concreto: «La pastorale comune e universale, realizzata
anche nella parrocchia pit piccola, portata avanti anche nelle condizioni pit difficili,
permette anche oggi di raggiungere i grandi obiettivi e di svolgere i compiti pastorali:
approfondimento della fede, finalizzato all'arricchimento della personalita cristiana
attraverso l'iniziazione, connessa al servizio pastorale sacramentale, nonché mediante
il sacramento del battesimo, della cresima e dell’Eucaristia [...]»?".

Allaluce di quest’esortazione, i requisiti imposti ai pastori nei punti successivi diven-
gono pit comprensibili ed efficaci: «Visto quanto sopra, nella pratica pastorale occorre:
rispettare coscienziosamente tutte le rubriche (punto 5°) [...], introdurre in vita tutte
le singole indicazioni (punto 5b)»2:.

23 Dekret duszpasterski L 13 [Decreto Pastorale L 13 (sul rituale del battesimo rinnovato)], «<GWK», Gorzéw
Wielkopolski 1973, pp. 29-30.

24 Instrukcja dotyczgcea przygotowania do sakramentu chrztu wedtug nowego rytuatu [Istruzioni per l'impartizione
del sacramento del battesimo secondo il rituale rinnovato], pp. 30-35.

25 W. Pluta, I Chrzest $w. Pomoce duszpasterskie duszpasterstwa sakramentalnegow parafii [Il battestimo, Ausili per
la pastorale sacramentale nella parrocchia], Gorzéw Wielkopolski 1979, mps. [ds.].

26  Dekret duszpasterski L 13 [Decreto Pastorale L 13], «<GWK», Gorzdéw Wielkopolski 1973, pp. 29-30.

27 Instrukcja dotyczgcea przygotowania do sakramentu chrztu wedtug nowego rytuatu [Istruzioni per l'impartizione
del sacramento del battesimo secondo il rituale rinnovato], pp. 30-35.

28 Ivi, p. 31.
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Il documento é un tentativo coraggioso di elaborazione di un metodo e di contenuti
della catechesi degli adulti non rilevabili nelle altre diocesi. Tale prova e da ritenersi ori-
ginale anche perché riguarda non solo i soggetti direttamente coinvolti nel sacramento
del battesimo, ma anche 'intera comunita parrocchiale, e pertanto sia la parrocchia che
i genitori del bambino, il padrino, o la madrina, e il sacerdote.

3.1.1.1. La parrocchia

Nella preparazione della parrocchia, il vescovo consiglia di far si che 'impartizione
del battesimo sia opera dell'intera parrocchia: «il battesimo viene celebrato dall'intera
parrocchia» (punto 7, 1). Pertanto, tutta la comunita parrocchiale dovrebbe essere pre-
parata per accogliere adeguatamente il battezzando. Cosa significa “adeguatamente”? —
«con grande gioia»*. Come sottolinea lo stesso vescovo: «un’atmosfera di gioia rende pitt
facili le questioni come lo studio, i canti ecc». Inoltre, risulta pitt semplice coinvolgere
Iinterna comunita, anche per quanto concerne l'aiuto «materiale e, addirittura, 'aiuto
spirituale» (punti 7, 1° b, ¢, d). Come se cio non bastasse, un accento gioioso limita
«il fenomeno dell'isolamento e della solitudine, rendendo pitt viva la comunita» (il cui
perno sara costituito dal pastore). Ancora, «La fede, intesa come affidamento e abban-
dono a Dio, € un tesoro di tutta la comunita locale, ossia della parrocchia, ed e legata
alla fede nel battesimo e all'amore dell'Eucaristia. Questa comunita di fede e amore porta
in sé la fede. Essa puo e deve rivelarsi come una comunita di amore fraterno, capace di
sorreggere la fede del battezzato. [..] E pertanto il battesimo viene celebrato dall'intera
parrocchia. Ogni singolo battesimo dev'essere interesse di tutta la comunita parrocchiale,
e non soltanto della famiglia del battezzando»*.

Nei punti successivi vengono aggiunti, tra gli altri, i seguenti concetti: «b) la par-
rocchia deve aiutare la famiglia del nuovo nato (sia dal punto di vista spirituale che,
ove necessario, dal punto di vista materiale): Che i fedeli, a nome della parrocchia, visitino
la famiglia del battezzato e le forniscano un aiuto cordiale [...]; ¢) Lintera parrocchia deve
preparare i canti destinati ad accompagnare il nuovo rituale del battesimo e le preghiere
universali: di tanto in tanto, infatti, occorre impartire il battesimo in corrispondenza di
una festivita di tutta la parrocchia e nella giornata di domenica; d) La parrocchia deve
predisporre, tra i suoi membri, persone in grado di partecipare attivamente alle cele-
brazioni del battesimo (ad es. leggendo testi biblici nel nuovo rito, commentandoli
brevemente, eseguendo i canti tra le letture, prendendosi cura dei bambini, durante
la Parola di Dio e nel corso del battesimo, affinché questi ultimi, radunati in una zona

29 Obrzedy chrztu dzieci dostosowane do zwyczajow diecezji polskich [Rito del battesimo dei bambini adeguati ai
costumi delle diocesi polacche], Katowice 2005, p. 84.

30 Instrukga... [Istruzioni...], «GWK», Gorzdéw Wielkopolski 1973, pp. 31-32.
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definita della chiesa, non rechino disturbo nel corso del rituale; e) il pastore, costituente
il perno della comunita parrocchiale, visitera la famiglia del bambino prima o dopo
il santo battesimo»*.

Pertanto, per accogliere il nuovo battezzato, la comunita parrocchiale deve fornire aiuto
spirituale (e materiale, ove necessario), partecipare alla liturgia del battesimo, visitare,
nella persona del sacerdote e di altri soggetti attivi, la famiglia del bambino. In questo
modo, la parrocchia potra ravvivarsi, rendere piu attiva la propria fede, tutelare le sin-
gole persone o le famiglie dalla formalizzazione della fede e dei sacramenti.

3.1.1.2. Genitori

«I genitori, nella sfera soprannaturale, devono essere genitori»*2. Nella preparazione
della famiglia, I'Istruzione sottolinea, in modo particolare, il ruolo di coloro attorno
ai quali, in misura fondamentale, deve essere portata a termine l'intera preparazione
sacramentale. Come sottolinea lo stesso vescovo, la ricezione del battesimo «deve rap-
presentare, per la famiglia, una sorta di esercizio spirituale domestico e familiare»*.

La famiglia, pertanto, dev’essere circondata di attenzioni nel corso della preparazione,
dell'impartizione del sacramento e nella fase successiva. Il mezzo per approfondire questa
relazione dev’essere costituito da colloqui e incontri individuali con i genitori, condotti
in modo coscienzioso, zelante e paziente**.

Vale la pena ricordare che, nella preparazione della parrocchia e dei genitori del
battezzando e nel coinvolgimento liturgico dei vari gruppi della comunita parrocchiale,
un ruolo di particolare importanza, oltre alla partecipazione in sé, va attribuito allo
sviluppo dei rami sopraccitati della pastorale parrocchiana®.

Le Istruzioni, in particolare, riportano i seguenti suggerimenti: «a) i genitori segna-
lano personalmente al pastore I'intenzione di battezzare il bambino ancora prima che
il piccolo venga alla luce. In questo modo potranno: b) Partecipare ai corsi — conferenze
per i genitori dei bambini battezzati (la loro quantita, per il momento, sara stabilita dal
sacerdote, in modo responsabile nei confronti del Signore). Quella appena citata rap-
presenta una novita nella pastorale dei sacramenti della Chiesa. Loggetto di tali corsi
dovra comprendere la teologia del battesimo, espressa in modo comprensibile [..], testi
biblici del nuovo rituale con accenti e riferimenti alla vita quotidiana, [...] indicazioni sul
metodo di partecipazione dei genitori alla celebrazione. Tali conferenze possono essere
organizzate per pit famiglie nello stesso tempo. In caso di necessita, il pastore dovra

31 Ivi, p. 32.
32 Ibidem.
33 Ibidem.
34 Ibidem.
35 Ivi, pp. 31-32.
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parlare individualmente con i genitori, affinché questi ultimi non chiedano il battesimo
come una pura formalitd, ma con un profondo senso di responsabilita e con la ferma inten-
zione di educare religiosamente i propri figli. Occorre accentuare con forza l'importanza
del ruolo dei genitori nel rituale. Il bambino, infatti, puo essere battezzato solo in base
alla loro fede (alla fede della parrocchia), e sono loro a dover professare la propria fede
davanti alla Chiesa. I genitori, segnalando la propria volonta di procedere al battesimo,
devono dichiarare divoler crescere il proprio figlio o la propria figlia nella fede cattolica;
0) Il sacerdote dovra avvisare i genitori in merito alla propria visita pastorale e alla visita
dei rappresentanti dell'intera parrocchia [...]; d) Agendo con tatto e delicatezza, occorre
invogliare i genitori (e i figli pitt grandi) a prendere parte ai sacramenti in occasione
del battesimo; e) Al fine di mantenere il contatto pastorale con i genitori, assai utile per
I'educazione cattolica dei bambini, il sacerdote dovra annunciare la celebrazione del
I anniversario del battesimo. A tal fine sara possibile definire termini domenicali fissi
(in una parrocchia di piccole dimensioni ogni 4 mesi; in una parrocchia di grandi dimen-
sioni ogni 2 mesi), nel corso dei quali sara celebrata una Messa per i battezzati e periloro
genitori ed educatori, con la benedizione dei bambini secondo il Rituale (Quando i genitori
portanoi figliin chiesa), dopola S. Messa [...]; f) Il sacerdote, con tutta la responsabilita,
lo zelo e la pazienza necessari, dovra spiegare a tutta la parrocchia, dal proprio pulpito
o nel corso di incontri in gruppi pilt piccoli (corsi prematrimoniali), la totalita di que-
ste nuove indicazioni, in modo tale da modificare gradualmente I'approccio dei fedeli
e diabituarli, in modo cordiale e cortese, allo svolgimento di queste opere pastorali utili
ed efficaci»®.

3.1.1.3. Il padrino e la madrina

Le istruzioni riguardano anche i padrini e le madrine, che non dovranno essere scelti
casualmente, bensi in base alla loro fede. Nei limiti del possibile, anche il padrino
elamadrina dovranno partecipare ai corsi. Cio consentira di portare avanti la catechesi
degli adulti (come nel caso dei genitori). Per quanto concerne i corsi di preparazione
al battesimo, risulta molto frequente la suddivisione degli incontri in una prima fase
di carattere informativo e motivazionale, con 'annuncio della visita della famiglia da
parte dei rappresentanti delle famiglie, seguita da incontri di gruppo per facilitare
I'iniziazione (autoeducazione, correlazione dei sacramenti con la vita). In merito a cio,
il Vescovo scrisse: «Occorre far capire ai fedeli la necessita di abbandonare I'abitudine
di scegliere come padrino e madrina per ragioni pressoché casuali (ad es. rapporti di amici-
zia) e di assegnare questo ruolo quasi esclusivamente a laici, che in molti casi non sono
praticanti o non sono addirittura credenti. Il padrino e la madrina, infatti, secondo
il nuovo rituale, devono chiedere il battesimo per il bambino come segno di fede e devono

36 Ivi, pp. 32-33.
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dichiarare espressamente e apertamente la propria fede, giurando assistenza e aiuto
nell’educazione religiosa del battezzando. I fedeli, pertanto, devono essere edotti in
merito alle norme ecclesiastiche attuali e passate relative ai padrini»*.

Nella sezione relativa alla preparazione dei padrini, le Istruzioni forniscono ulteriori
indicazioni pratiche e, pur indicando una leggera riduzione del loro ruolo rispetto
alle vecchie usanze, sottolineano che il loro coinvolgimento e la preparazione per il sacra-
mento possono fornire preziosi frutti pastorali. Pluta riteneva che «il ruolo del padrino
e della madrina, se svolto correttamente e in modo religioso, &€ un’eccellente forma di
catechesi per gli adulti e connette i fedeli con legami di natura religiosa. Tale ruolo
ha un proprio significato pastorale, poiché permette di vivere e di creare il legame
soprannaturale dei figli della Chiesa. Ciascuno di essi, infatti, per mezzo del battesimo,
costituisce un solo corpo in Cristo»>.

3.1.1.4. I sacerdoti

Le Istruzioni sottolineano in modo deciso quanto segue: «Il testo e il tenore di tutte
le indicazioni del nuovo rituale, nonché i principi della psicologia e della pedagogia
pastorali, evidenziano in modo inequivocabile I'importantissimo ruolo del sacerdote
e del celebrante per l'efficacia pastorale dell'iniziazione del padrino»®.

I sacerdoti, pertanto, sono stati invitati ad adoperarsi, in primo luogo, per il «cam-
biamento della mentalita dei fedeli con riferimento alle questioni legate all'impartizione
del battesimo»*. Essi dovrebbero mantenere un contatto pastorale vivo con la fami-
glia, fornendole «il buon insegnamento»* e trasmettendo i valori cristiani, adottando
un approccio «molto cordiale nei confronti delle famiglie»*, affinché la vita di tutti si
arricchisca di fede e dedizione verso la missione Divina.

Il vescovo, volendo aiutare i sacerdoti nello svolgimento degli incontri di gruppo,
ha messo a loro disposizione sette percorsi d'insegnamento metodicamente elaborati, con
proposte di temi e contenuti, sottolineando allo stesso tempo la necessita di elaborazione,
da parte dei sacerdoti, di una forma individuale per la loro trasmissione. La forma di
questi insegnamenti ¢ quella tipica per il vescovo Pluta: «Il vescovo si basa sull'esperienza
umana, la interpreta per mezzo del Vangelo e della teologia, indica le conclusioni risultanti
dalla relazione con il rituale del battesimo. Nell'introduzione troviamo un riassunto di
tale programma, mentre nella parte finale vengono riportati commenti sull'applicazione
nella vita quotidiana, conclusioni relative all'autoeducazione, nonché un programma

37 Ivi, p. 34.
38  Ibidem.
39  Ibidem.
40 Ibidem.
41 Ibidem.
42 Ivi, p. 35.
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di attenzione pastorale nei confronti della parrocchia e della casa. Un elemento molto
importante dell'azione pastorale consiste nel ricordare la necessita di un dialogo con
i fedeli. Tale dialogo, ancorché difficile, permette — in presenza di un approccio cordiale da
parte del pastore — di favorire il processo di attivizzazione della fede»*.

3.1.2. “Situazione sul territorio”

Per completare il quadro e approfondire il concetto liturgico-pastorale del vescovo Pluta,
desidero avvalermi dei materiali inviati alla curia e dei testi corrispondenti del Decreto
pastorale L 13, in cui leggiamo quanto segue: «Dopo un anno di attenta osservazione
e lavoro coscienzioso ai fini della realizzazione delle Istruzioni, le quali non sono altro che
la trasposizione delle indicazioni ufficiali della Chiesa contenute nel nuovo rituale del
battesimo, occorre stendere una relazione scritta (di circa una pagina) sui risultati degli
sforzi pastorali legati allo splendido documento liturgico della Chiesa»*.

Il questionario denominato: La mia esperienza pastorale di realizzazione delle intere Istru-
zioni sul Battesimo e del Decreto Pastorale L13 ha avuto, pertanto, il solo obiettivo di presentare
la situazione sul territorio. Tale documento non ha posto domande concrete. Il suo fine
era quello di creare una possibilita di condivisione delle osservazioni, delle difficolta
e delle possibili proposte di miglioramento.

A seguire vorrei presentare alcuni dei materiali pitt caratteristici inviati alla curia
tramite il questionario. Lintroduzione di tutte le disposizioni del nuovo rituale del
Battesimo, ovviamente, ha comportato delle difficolta.

Leggiamo, tra l'altro, quanto segue: «Vi sono state difficolta legate alla segnalazione
anticipata della volonta di battezzare il bambino, alla sua esecuzione da parte di entrambi
i genitori, alla presenza ai corsi. Sono state adottate varie misure correttive, e la riso-
luzione di tali disagi si é rilevata possibile. Oltre agli annunci, ai frequenti appelli e ai
foglietti con le informazioni necessarie, uno dei questionari parla anche di un contratto
con I'Ufficio dello Stato Civile. Cio ha fornito un notevole aiuto ai fini della segnalazione
anticipata del bambino»*.

Nel questionario n° 4, invece, il vescovo scrisse: «Quando il padrino e la madrina
risiedono troppo lontano dalla nostra parrocchia o quando non possono recarsi al corso
preparatorio, i genitori ricevono, al momento delliscrizione, una scheda per la confes-
sione, con un’istruzione relativa alla necessita di svolgimento del corso, da parte del
padrino e della madrina, presso la parrocchia di provenienza. I risultati sono variabili.

43 K. Helon, Matzefistwo i rodzina... [Matrimonio e famiglia...], «<GWK», Gorzéw Wielkopolski 1983, p. 196.
44 1Ivi, p. 30.

45 'W. Kasprzak, Troska Arcypasterza Diecezji Gorzowskiej o sprawowanie sakramentu chrztu $w. [La preoccupazione
dellarcipastore della diocesi di Gorzéw per la celebrazione del sacramento del battesimo], «<GWK», Gorzéw
Wielkopolski 1979, p. 134.
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Molto dipende dall’anticipo con cui l'intenzione di celebrare il battesimo viene segnalata
presso l'ufficio parrocchialex»®.

Nel questionario n°9, invece, leggiamo: «Non posso lamentarmi della scarsa presenza
agli incontri prima del battesimo e durante la cerimonia battesimale. Vi e un effettivo
interesse? Come si manifesta? Si manifesta con la presenza agli incontri prima del batte-
simo. Con la presenza della famiglia al corso del battesimo (ad es. presenza di un’intera
famiglia numerosa al battesimo, alla confessione e alla Comunione)»*.

I sacerdoti, nel questionario, hanno anche segnalato la necessita di adottare un bat-
tesimo solenne, una o due volte allanno. Loccasione migliore, secondo le indicazioni
fornite, sarebbe il Sabato Santo. «Se non é possibile impartire il battesimo durante
la Messa, meglio farlo prima della celebrazione che dopo. E piti facile, infatti, che vi sia
una maggiore presenza di fedeli giunti in anticipo in chiesa. Dopo la Messa, invece,
vi é labitudine di lasciare frettolosamente il santuario»*.

3.1.3. Manuale - Il Santo Battesimo, Gorzéw 1979

Il nuovo rituale relativo al sacramento del battesimo conferisce all'ordinario della diocesi
la possibilita di preparare le Istruzioni speciali per indicare esattamente tutto cio che
il sacramento del battesimo riguarda e di renderle vincolanti, come previsto dal diritto
diocesano®. Quanto detto riguarda non solo la celebrazione del sacramento, le norme
liturgiche ecc. Laspetto a cui ci si riferisce, infatti, corrisponde in primo luogo alla pre-
parazione dei genitori e dell'intera comunita dei fedeli alla partecipazione a questo
sacramento. Il merito a cio il vescovo Pluta ha elaborato un manuale.

Al suo interno, oltre a omelie e prediche, vi sono indicazioni metodologiche relative
alla fruizione del volume e, soprattutto, materiali concreti per facilitare il contatto con
i genitori e i padrini. Queste conferenze contengono la scienza dogmatica del sacra-
mento del battesimo, la liturgia della celebrazione del battesimo ecc. La metodologia
del materiale presentato nel manuale non costituisce soltanto un’istruzione dottrinale,
ma propone anche conversazioni con brevi chiarimenti dei fondamenti dell'educazione
in famiglia e attraverso la famiglia, della formazione religiosa e dell’'ascesi, da curare
fin dai primissimi anni.

46 Ankieta: Moje doSwiadczenie duszpasterskie z realizacji catej Instrukcji o Chrzcie $w. i Rozporzgdzenia Duszpasterskie-
g0 L 13 [Questionario: La mia esperienza pastorale nel campo della realizzazione dell'Istruzione sul santo
Battesimo e del Decreto Pastorale L 13], n°4, ADZG (Archivio Diocesano di Zielona Géra).

47 1Ivi,n°9.

48 W. Kasprzak, Troska Arcypasterza... [La preoccupazione dell’arcipastore...], <GWK», Gorzéw Wielkopolski
1979, p. 136.

49 Cfr. Instrukcja teologiczno-pastoralna [Introduzione telogico-pastorale], [in:] Obrzgdy chrztu dzieci dostosowane
do zwyczajow diecezji polskich [Rito del battesimo dei bambini adeguati ai costumi delle diocesi polacche],
Katowice 2005, punto 25, p. 27.

242



Le prospettive liturgico-pastorali dei sacramenti del battesimo...

Una parte significativa delle istruzioni riguarda i genitori e ha 'obiettivo di arricchire
laloro vita spirituale. Per farlo, & auspicabile condurre una vita nella grazia, una vita di
preghiera, ricca di sacramenti, basata sullo spirito cristiano delle domeniche e delle festi-
vita trascorse a casa. Questi fattori, infatti, sono condizioni ambientali fondamentali
e costituiscono le basi dell'educazione. Lintera parte formativa € articolata in modo
tale da far si che i genitori, attraverso forme di preghiera brevi e diversificate in com-
pagnia del sacerdote, apprendano i principi di base della spiritualita caratteristici dei
genitori, acquisendo l'arte dell'educazione casalinga dei propri bambini.

3.2. La Cresima

Vista e considerata la visione d’insieme dell'iniziazione cristiana, che prevede, oltre al
battesimo, altri due sacramenti, il vescovo Pluta, prestando attenzione alle indicazioni
conciliari (le indicazioni precedenti relative alla cresima erano state pubblicate nel 1959
enel 19627, pubblico, il 15 gennaio 1975, il Decreto Pastorale L22 - Istruzioni sull’impartizione
del sacramento della cresima® e Appendice e aiuto per la realizzazione delle istruzioni L22%. E bene
ricordare anche un altro piccolo dettaglio. Il vescovo pubblico il proprio Decreto prima che
la Conferenza Episcopale Polacca rilasciasse le Istruzioni relative a questo sacramento,
sulle quali sarebbe stato necessario basarsi nell'elaborazione del programma diocesano.
Quello stesso anno, il 16 gennaio, la Conferenza approvo le Istruzioni pastorali relative
al sacramento della cresima®*. 1l Decreto pastorale L22 e le Istruzioni della Conferenza Episco-
pale si completano a vicenda. Nel 1980, al termine di cinque anni di attivita pastorale,
venne rilasciata la II* Istruzione — Sacramento della cresima®.

3.2.1. Il Decreto pastorale L 22 (1975)

Il Decreto L22 chiarisce tutte le istruzioni emesse fino a quel momento (Vademecum,
lettere, discorsi) e rispecchia I'insegnamento del Concilio Vaticano II che, al punto 59
della Costituzione sulla Sacra Liturgia, segnala l'importanza della comprensione dei simboli
sacramentali da parte dei fedeli e della celebrazione zelante, da parte di questi ultimi,

50 Przygotowanie do bierzmowania [Preparazione per la Cresima], «<GWK», Gorzéw Wielkopolski 1959,
pp. 153-156 e Bierzmowanie w niebezpieczenstwie Smierci [La Cresima in caso di pericolo di morte], «<GWK»,
Gorzéw Wielkopolski 1959, pp. 336-340.

51 Sakrament bierzmowania [11 sacramento della Cresima], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1962, pp. 273-277.

52 Rozporzgdzenie Duszpasterskie L22 — Instrukcje o udzielaniu sakramentu bierzmowania [Decreto Pastorale L22 —
Istruzioni sullimpartizione del sacramento della cresima], «<GWK», Gorzéw Wielkopolski 1975, pp. 298-306.

53 Aneks i pomoc do realizacji Instrukeji o udzielaniu sakramentu bierzmowania L 22 [Allegato e materiali ausiliari
per la realizzazione dell'istruzione L22], pp. 306-321.

54  Instrukcja Episkopatu Polski dotyczqca udzialania sakramentu bierzmowania [Istruzione Pastorale dell’Episcopato
Polacco relativa al sacramento della Cresima], pp. 290-294.

55 W. Pluta, Sakrament bierzmowania [II Sacramento della Cresima], Warszawa—Gorzdw 1980.
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di tali sacramenti, al fine di mantenere la vita cristiana®. In merito a cio, Pluta scrisse:
«Occorre sottolineare che le presenti Istruzioni hanno un carattere tipicamente pastorale.
Non rappresentano soltanto una ripetizione delle norme relative alla cerimonia legata
a tale sacramento. [...] Il sacramento della cresima e l'attivita a esso legata conferiscono
grandi possibilita e vantaggi pastorali, sia ai cresimandi che all'intera parrocchia.
Tra di essi, vale la pena di menzionare: il risveglio della coscienza e 'accettazione, con
tutto il cuore, del fatto che, grazie a tale sacramento: 1 — siamo quantomai simili a Gesut
Cristo, inviato come Salvatore, 2 — siamo incarnati nella Chiesa, che rende presente l'opera
salvifica del Cristo inviato, 3 — siamo responsabili dell'opera di Cristo e della Chiesa»®.

Secondo questo insegnamento, il sacramento della cresima e le attivita connesse diven-
tano un'occasione per ravvivare il lavoro pastorale in parrocchia e per 'arricchimento spi-
rituale degli stessi cresimandi e di tutta la famiglia pastorale. Al fine di innalzare il livello
dellavita religiosa e morale della diocesi, & assai importante preparare, vivere e ricevere nel
modo migliore il sacramento della cresima. Proprio per questo, il vescovo Pluta sottolinea
i seguenti aspetti:la preparazione spirituale dei candidati, 'organizzazione dell'impar-
tizione del sacramento della cresima e l'assistenza spirituale dopo la confermazione.

3.2.1.1. La preparazione spirituale dei candidati

Nella preparazione spirituale é indispensabile che i candidati vivano consapevolmente
il rinnovo delle promesse battesimali e si assumano gli obblighi derivanti da tale sacra-
mento. Il compito dei sacerdoti, invece, consiste nel mostrare il legame di questi sacra-
menti, affinché i giovani comprendano che la cresima rappresenta un complemento
necessario del battesimo, senza il quale lo sviluppo completo della personalita cristiana
sarebbe impossibile. «Desideriamo legare il sacramento della cresima all'iniziazione del
cristiano avviata con il battesimo, in modo tale che i cresimandi vivano questo momento
come il completamento dell’esistenza e dell’azione in Gesu Cristo, iniziata con il santo
battesimo, affinché possano rinnovare con piena consapevolezza le promesse battesi-
mali e assumersi gli impegni derivanti dal sacramento della cresima, ossia l'attenzione
all'autoeducazione e 'approccio apostolico»*®.

Inoltre, il Regolamento L22 invita i cresimandi a realizzare «l'attenzione all’auto-
educazione e I'approccio apostolico nel proseguimento della propria maturita cristiana
mediante: a) 'impartizione, nei giovani, di un’autoeducazione consapevole e 'indicazione
dei metodi concreti per lo sviluppo della vita soprannaturale, nella grazia santificatrice;
b) il risveglio, nei giovani, della consapevolezza di appartenere alla Chiesa e di essere
responsabili di quest’'ultima; ¢) la stimolazione dell'apostolato; d) l'approfondimento

56 Cfr. Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Paulus, Const. Sacrosanctum Concilium, 15 Febr. 1964, Romae,
apud S. Petrum, Const. de Sacra Liturgia, [in:] «Acta Apostolicae Sedis» 56 (1964), p. 116, n° 59.

57  Rozporzgdzenie Duszpasterskie L22 [Decreto Pastorale L22], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1975, p. 298.
58 Ibidem.
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della fede e la dimostrazione del fatto che, attraverso una vita di fede, non si perde nulla,
ma al contrario si acquisiscono grandi ricchezze interne; e) l'estensione dell'arricchimento
con la fede ai genitori dei giovani cresimati, ai testimoni e all'intera parrocchia»®.

3.2.1.2. Lorganizzazione del sacramento della cresima

Per quanto concerne l'organizzazione delle celebrazioni legate all'impartizione del sacra-
mento della cresima, il vescovo Pluta ha fornito le seguenti linee guida per la diocesi
di Gorzoéw:

a)

b)

d)

La classe VII corrisponde allanno di preparazione per il sacramento della cresima,
la cui impartizione ha luogo nel corso della classe VIII (14-15 anni). «A quest’eta,
infatti, i ragazzi conoscono la verita della fede ed entrano in un periodo della vita in
cui possono compiere un atto di fede con cognizione di causa, accettando — in un certo
senso — la fede per scelta e assumendosi gli impegni derivanti dalla scelta consape-
vole della fede. [...] La condizione necessaria per 'ammissione consiste nella parteci-
pazione sistematica alla catechesi, conclusa con un adeguato esame, nella presenza
alla Messa della domenica, nella vita sacramentale, vissuta all'insegna della fede. [...]
Dopo il superamento dell’esame, il candidato al sacramento della cresima annuncia
per iscritto al parroco della parrocchia la propria intenzione di ricevere il sacramen-
to, con una dichiarazione di fede nei confronti della Chiesa. In questo documento
dovra indicare nome, cognome, data di nascita, parrocchia di battesimo, nome del
S. Patrono, dati richiesti del testimone»¢°.

Lanno preparatorio deve iniziare con la lettura del discorso del vescovo relativo al
sacramento della cresima.

Occorre pronunciare un'omelia, all'inizio dell'anno preparatorio, e annunciare le con-
dizioni di ammissione dei candidati. Alla fine dell’anno, invece, & necessario pronun-
ciare due omelie con argomenti adeguati®.

Alle attivita preparatorie dovranno partecipare anche i genitori dei candidati e i te-
stimoni. A tal fine & necessario organizzare opportune funzioni rivolte allo Spi-
rito Santo e incontri finalizzati a creare un’atmosfera religiosa nelle varie case
e nell'intera parrocchia. «L'obiettivo degli incontri con i genitori consiste nel risve-
glio della consapevolezza educativa dei genitori e della generazione piltt anziana,
nello sviluppo di unatmosfera religiosa nelle case e nell'intera parrocchia, tale da
stimolare l'educazione nella fede, nella verifica della partecipazione dei candidati
alla catechesi e alla vita religiosa, nel risveglio dell'interesse e dell’approccio positivo
nei confronti della catechesi in generale»®.

Ivi, p. 299.
Ivi, p. 300.
Ivi, p. 301.
Ibidem.
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e) Isacerdoti devono fare tutto il possibile affinché ogni candidato abbia il proprio
testimone (ove possibile, dovrebbe trattarsi del padrino o della madrina).

f) Organizzare la confessione per i candidati, i genitori e i testimoni.

g) Organizzare la novena allo Spirito Santo.

h) Icandidatidelle parrocchie piu piccole e vicine possono essere riuniti in una sola par-
rocchia in occasione della cresima.

3.2.1.3. Lassistenza pastorale dopo la cresima

Lattenzione nei confronti dei cresimandi, dei loro genitori e dei testimoni, e divenuta
un elemento molto importante della formazione finalizzata alla crescita spirituale dell'in-
tera diocesi. A tal fine, il vesc. Pluta ha disposto quanto segue:

a) Dopo la cresima occorre tornare continuamente al sacramento impartito e agli im-
pegni a esso legati — autoeducazione, apostolato. Per tale ragione «nella catechesi
successiva alla cresima, occorre richiamare continuamente il sacramento ricevuto
e insegnare nuovamente, in modo pratico, il lavoro consapevole su se stessi [...],
ricordando anche l'obbligo dell’apostolato»®.

b) Creare gruppi giovanili allinterno della parrocchia. Scrive Pluta che «con i migliori
cresimati e necessario creare il gruppo giovanile della parrocchia [...] poiché con
un gruppo compatto é pit facile opporsi al male (a scuola, in parrocchia). Occorre
dare vita a un gruppo liturgico giovanile che, per almeno un anno, sara coinvolto
nella preparazione della liturgia domenicale — coro, lettori, chierichetti. I giovani
sono molto pit sensibili allattivita apostolica, qualora essa sia condotta all'insegna
dell’ascesi e abbia compiti precisi»®.

o) Il giorno della Pentecoste deve essere, ogni anno, un'occasione per il rinnovo del-
le promesse derivanti dal sacramento della cresima. Lattenzione pastorale, esorta
il vescovo «deve comprendere i fedeli gia cresimati da tempo. Il giorno della Pen-
tecoste occorre pronunciare un'omelia legata ai temi conciliari: obbligo di ricerca
della santita come condizione per un apostolato efficace [..] Durante la Messa (ogni
anno) é necessario rinnovare le promesse — impegni derivanti dal sacramento del-
la cresima, sotto forma di dialogo con i parrocchiani [..] Infatti, & importante ri-
svegliare nei fedeli la consapevolezza della responsabilita per la Chiesa, facendogli
comprendere 'obbligo dell'ascesi personale, dell'autoeducazione (non solo nei giovani),
dell’apostolato...»%.

63 Ivi, p. 303.
64 Ibidem.
65 Ibidem.
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3.2.2. Istruzione: II Sacramento della Cresima (1980)

Listruzione: II Sacramento della Cresima hanno la forma caratteristica degli scritti del
vescovo Pluta. Sono composte, infatti, da due parti: una di esse & metodologica, mentre
l'altra e pratica, comprende insegnamenti concreti e presenta vari aiuti per la conduzione
degli incontri educativi con i genitori e i testimoni dei cresimandi.

Il vescovo, in base al Decreto e alle Istruzioni II Sacramento della Cresima, impone di
condurre, nella parrocchia in cui si svolgera il sacramento, una preparazione generale,
in modo tale da fornire tutte le informazioni e da creare un’atmosfera positiva ai fini
dell'impartizione degli insegnamenti pastorali legati alla celebrazione di tale sacra-
mento, nonché una preparazione particolare, basata su entrambe le parti del manuale
II Sacramento della Cresima. Tale fase preparatoria e composta di cinque insegnamenti
ed e dedicata alla catechesi dei genitori e testimoni, affinché possano attivarsi nella fede
e consentano, con la loro partecipazione, la cosiddetta socializzazione della fede nel
bambino, sia all'interno della famiglia sia allinterno della parrocchia®.

Il vescovo presta la massima attenzione sia ai contenuti sia alla forma degli incontri.
La forma dello svolgimento proposta, infatti, mira a coinvolgere tutti i partecipanti, poi-
ché sibasa, in primo luogo, sul dialogo con il sacerdote e con gli altri presenti. Lincontro
é costituito da due parti. La prima di esse € incentrata sulla preghiera e sulla meditazione,
mentre la seconda si concentra sulla formazione e sulla trasmissione delle informazioni.
Le esperienze umane e gli esempi tratti dalla vita quotidiana diventano un commento
al Vangelo vivo, ossia un’informazione pedagogica, nonché educativa. Le istruzioni
prevedono 5-6 incontri elaborati metodologicamente, aventi come obiettivo I'inizia-
zione dei genitori e dei testimoni, in modo tale da rendere possibile 'educazione dei
bambini®.

Il vescovo ricorda anche che 'autoeducazione e 'educazione dei genitori per mezzo
degli incontri che precedono la cresima devono essere legate all'insegnamento dei
principi della catechesi, in conformita a particolari elementi della psicologia dello
sviluppo.

In questo momento occorre anche affrontare il tema del ruolo educativo della litur-
gia familiare. Essa, come viene sottolineato dalle Istruzioni, ha l'obiettivo di indicare
il grande ruolo dell'elemento del sacrificio nella risoluzione dei problemi familiari, con
particolare riferimento alla sofferenza, nonché quello di sottolineare i legami tra i gruppi
e la parrocchia, nell'ambito della socializzazione della fede®.

66 Cfr. K. Helon, Matzenstwo i rodzina... [Matrimonio e famiglia...], <GWK», Gorzéw Wielkopolski 1983, p. 197.
67 Ibidem.
68 Ibidem.
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Il vescovo ritiene che, oltre agli incontri per i genitori e i testimoni organizzati prima
della cresima, un elemento di fondamentale importanza sia costituito dalla loro parte-
cipazione alla cresima, mediante la partecipazione alla liturgia di questo sacramento.
Pertanto, l'insieme di misure proposte da Pluta (preparazione generale e particolare
nella formazione finalizzata allimpartizione del sacramento della cresima, estensione
dell’arricchimento della fede ai genitori dei giovani cresimandi, ai testimoni e all'intera
parrocchia, partecipazione alla liturgia della cresima, assistenza pastorale dei genitori,
dei testimoni e degli altri fedeli dopo la cresima, insegnamento continuo e sistematico,
avviamento all’apostolato, ricchezza spirituale dei sacerdote) consente il raggiungi-
mento di grandi vantaggi pastorali, l'evangelizzazione degli adulti e delle parrocchie,
la costruzione di una Chiesa viva®.

3.2.3. “Situazione sul territorio”

Cercando trale risposte inviate alla curia con riferimento all'implementazione dei metodi
di formazioni sopradescritti, finalizzati alla preparazione dei fedeli per 'impartizione
del sacramento della cresima, troviamo i seguenti commenti: «... la questione legata
alla preparazione per il sacramento della cresima é stato trattato con grande zelo dai
sacerdoti, dai candidati e dalle parrocchie. Tutti, nel rispetto del decreto del vescovo,
hanno implementato nelle proprie parrocchie il periodo preparatorio annuale. La pre-
parazione ha riguardato le classi VII e, in alcune parrocchie, le classi VIII e gli altri
ragazzi pit grandi non ancora cresimati. La preparazione si ¢ svolta parallelamente
al programma di catechesi di una data classe. La fase di preparazione ha avuto inizio
dalla lettura del messaggio del vescovo ordinario sulla cresima. I sacerdoti, inoltre,
hanno pronunciato un’'omelia in cui hanno spiegato ai genitori come collaborare con
i sacerdoti nell'opera di preparazione dei propri figli per il sacramento della cresima.
Sono state indicate le condizioni di ammissione al sacramento e, nel corso del lavoro
annuale, soprattutto a livello di catechesi, ha avuto inizio il processo di formazione dei
candidati in base al programma contenuto nel decreto e nei materiali utilizzati come
aiuto alla catechesi. La preparazione si é conclusa con I'esame dei candidati. Un aiuto
nello sviluppo di un comportamento adeguato, indicato da tutti i sacerdoti, devessere
costituito dal contatto con la Parola di Dio contenuta nelle Sacre Scritture. Per questo,
i candidati devono sviluppare il bisogno di pregare regolarmente e di partecipare fre-
quentemente alla confessione e alla Comunione. A tal fine puo essere utile la pratica
della confessione mensile, in occasione del primo venerdi del mese»™.

69 Ibidem.

70 8. Starczynski, Sakrament bierzmowania [11 sacramento della Cresima], «<GWK», Gorzéw Wielkopolski 1979,
p. 138.
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Molti sacerdoti ne hanno approfittato, annunciando, gia all'inizio dellanno prepara-
torio, la confessione mensile come grande novena dello Spirito Santo. Prima della cresima,
invece, tutti hanno organizzato una novena con i rituali per i candidati, i genitori e i testi-
moni. «Una buona iniziativa, anche se piuttosto rara, fu quella dei colloqui personali con
ogni candidato nel corso della preparazione. Lopzione adottata con maggior frequenza,
tuttavia, e stata quella dei colloqui con i candidati meno preparati e seguiti. Si e trattato
di conversazioni a quattr’occhi, in occasione delle quali € stato possibile trasmettere
le proprie osservazioni, parlare della situazione familiare e dell'approccio adottato nei
loro confronti».

Tra i commenti dei sacerdoti troviamo anche delle testimonianze riguardanti
le varie prove di formazione liturgica nel periodo successivo alla cresima: «Nella mia
parrocchia rurale ho creato, presso ogni chiesa, un gruppo di ragazzi che, di tanto
in tanto, svolge la funzione di sacrestano. Essi compiono l'incarico con grande dedi-
zione e forniscono un grande aiuto al parroco. In questi giovani € possibile sviluppare
l'attenzione per la propria chiesa di riferimento. I giovani coinvolti nella vita eccle-
siastica attirano altri ragazzi. Grazie a questi piccoli impegni si sentono responsabili
della Chiesa presso la propria localita di provenienza»’. Ed ancora, «ho organizzato
i giovani in due gruppi: liturgico e caritativo. Il gruppo liturgico prepara la liturgia
della domenica, si occupa degli arredi della chiesa, decora l'altare e mantiene 'ordine
sul piazzale che circonda la chiesa. Il gruppo caritativo offre il proprio aiuto ai bambini
ammalati, li aiuta a fare i compiti, assiste i bambini che si preparano perla I confessione
e la Comunione»”.

Laccento posto dal vescovo Pluta sulla preparazione dei giovani e dei loro geni-
tori, insieme alle esperienze religiose nel corso della formazione, facilita la conti-
nuazione dell’attivita pastorale e il raggiungimento degli obiettivi preposti dopo
la cresima.

3.2.4. Manuale - Il sacramento della cresima. Legame con la pedagogia religiosa,
la didattica e la pratica educativa in famiglia, Gorzow 1981

I Rituali del Sacramento della Cresima, nella loro versione rinnovata, spinsero il vescovo
Wilhelm Pluta a scrivere un ulteriore manuale per aiutare i sacerdoti ad utilizzare al
meglio questo sacramento per la formazione dei fedeli. Questo manuale mostra anche,
in modo pitevidente, le possibilita pastorali derivanti dalla preparazione per il sacramento
della cresima. Ai sensi delle istruzioni, i sacerdoti devono sfruttare i colloqui menzionati

71 Ivi, p. 139.
72 Ivi, p. 140.
73 Ibidem.
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nel Manuale, da organizzare nel corso di tutto I'anno, nell'ambito degli incontri generali
dell'intera comunita parrocchiale, nonché nel corso di quelli con i genitori e i testimoni
dei cresimandi.

Nei primi capitoli, il vescovo affronta la teologia del sacramento, fornendo un chiari-
mento teologico della confermazione. Successivamente, si dedica agli aspetti pedagogici
dell’argomento, e soprattutto al metodo di utilizzo del manuale, indicando, ad esempio,
venti modelli di incontri. Tali suggerimenti hanno l'obiettivo di facilitare l'elaborazione
di nuovo modelli motivazionali da parte del sacerdote.

Il Manuale si concentra, in particolare, sulla collaborazione e sulla partecipazione
allopera di preparazione dell'intera comunita ecclesiastica per la cresima. Per questo
motivo, viene consigliato di richiamarsi a tale sacramento in ogni occasione, nel corso
dellintero anno preparatorio. Cosi leggiamo: «Questo percorso, attraverso i frequenti
cenni al contenuto e al significato del sacramento della cresima, seppur molto brevi,
contribuisce a formare, nelle menti e nei cuori dei fedeli, la consapevolezza dell’enorme
significato delle sue grazie. Cio ha un significato particolare soprattutto per coloro a cui
il sacramento ¢ stato impartito molti anni addietro e che non sono consapevoli del suo
ruolo nella vita del cristiano»™.

La preparazione dei giovani in base al Manuale si svolge nel corso dell'intero anno
di catechesi, sia nelle lezioni impartite agli alunni della classe VII, che nel corso degli
incontri organizzati una volta al mese. Lincontro mensile ha l'obiettivo di preparare
allautoeducazione nella vita spirituale dei candidati. Nel corso di questi incontri, le forme
dilavoro principali sono costituite dalla preghiera e dalla meditazione, dalla possibilita
di fruire del sacramento della penitenza e della riconciliazione, dall'accesso alla Comu-
nione ecc. Tutti questi fattori hanno l'obiettivo di formare una persona umana matura
e responsabile.

I genitori dei giovani cresimandi sono invitati a incontri simili con cadenza bimestrale.
Lo scopo di tali incontri consiste nella formazione del genitore, affinché possa svolgere
i propri compiti in famiglia e in casa, ossia nei luoghi dove deve nascere una comunita
in senso ecclesiastico, creando un ambiente favorevole all'educazione cattolica, come
risultato dell’esperienza religiosa dei membri della famiglia.

Nel corso di sei incontri, i genitori possono essere introdotti, in modo semplice,
al mistero della vita soprannaturale e alla potenza dell'amore genitoriale per i figli (avente
dimensione soprannaturale), poiché proprio in questo periodo i giovani vivono molte
difficolta connesse alla vita sessuale e alla necessita di un amore sincero nel loro nucleo
familiare. Il manuale indica che i genitori debbano essere istruiti dal sacerdote in merito

74 P. Socha, XXV lat pracy pasterskiej ].E. Ks. Bpa Ordynariusza Dra Wilhelma Pluty w Diecezji Gorzowskiej [XXV
anni di lavoro pastorale di S.E. Vescovo Ordinario Dott. Wilhelm Pluta nella Diocesi di Gorzéw], «GWK»,
Gorzéw Wielkopolski 1983, p. 161.
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ai problemi dell’eta della crescita, alle difficolta dei giovani, e alle difficolta incontrate
nel rapporto tra genitori e figli. Il vescovo scrive che «occorre far capire ai genitori che
soltanto lo Spirito Santo, irradiato nei cuori dei genitori stessi, puo garantire il bene di
quei giovani difficili per sé stessi e per i loro tutori. E soltanto i genitori — maturi nello
Spirito Santo — possono guidare questi giovani e fornire loro aiuto»”.

La preparazione proposta dal vescovo Pluta, fortemente basata sui fondamenti
della teologia e della pedagogia attuali, costituisce un grande aiuto per i sacerdoti.
Se ben utilizzato, il Manuale puo costituire un grande aiuto per i genitori e per iloro figli
nell'ambito della formazione di cristiani responsabili. Il manuale termina con i com-
menti pedagogici sulla confessione dei bambini e dei giovani. In questa parte dell'opera,
il vescovo pone 'accento su tutti gli elementi pedagogici e psicologici della formazione
spirituale dei giovani e dei bambini. Nel Manuale, il vescovo Pluta, oltre a fornire indi-
cazioni metodologiche, riporta altresi— nella sezione pastorale — varie preghiere, canti
e istruzioni finalizzate ad aiutare i sacerdoti.

Conclusione

Lattivita del vescovo Pluta é stata ispirata da varie correnti pastorali e scientifiche.
Cio e testimoniato dall'esperienza della ricchezza della Chiesa universale e della Chiesa
in Polonia, confermata dal numero di fonti citate e dalla diversita degli autori a cui
si riferiva e da cui attingeva. La formazione che ha ricevuto, dalla casa di famiglia,
attraverso la scuola, il seminario, il lavoro in varie parrocchie, I'esperienza scientifica
della Chiesa universale e il profondo rapporto con Dio, ha dato origine ad un uomo cosi
impegnato e preoccupato per la vita di Dio e la vita eterna del popolo a lui affidato.
Nei suoi testi, lunghi pitt di 5.000 pagine”, cosi come nella sua opera pastorale alla quale si
e affidato nel suo insieme, possiamo individuare una visione coerente e un quadro
chiaro dell'uomo integrato dalla grazia di Dio. In questo stile formativo possiamo
vedere una grande apertura al nuovo, ma con grande rispetto per tutta la tradizione
della Chiesa. Con particolare attenzione alle questioni liturgiche, va notato che, nono-
stante la possibilita di essere direttamente coinvolto nel movimento liturgico, il vescovo
ha scelto piuttosto la via della pieta individuale e dalla meditazione della Parola di Dio.

75 Ivi, p. 162.

76 Cfr. S. Jaworecki, Przepowiadanie Stowa Bozego w pasterskim postugiwaniu Ks. Biskupa Wilhelma Pluty w latach
1958-1986 ze szczegblniejszym uwzglednieniem listow pasterskich. Studium historyczno-teologiczne [La predicazione
della Parola di Dio nel ministero pastorale del vescovo Wilhelm Pluta negli anni 1958-1986 con particolare riferimento
alle lettere pastorali. Studio storico-teologico], Biblioteka Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu,
Wroctaw 1998 mps. [ds.], pp. 84-97.

77 P. Socha, Biskup Wilhelm Pluta, jako nauczyciel wiary [Il vescovo Wilhelm Pluta, maestro di fede], «Studia Para-
dyskie», 1 (1985), p. 65.
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Su una cosi forte base di pieta individuale, tuttavia, egli & coinvolto nell'applicazione
delle visioni e risoluzioni del Concilio in materia liturgica, con particolare attenzione
alla specificita della realta polacca. Tutto questo ha portato alla creazione di un intero
sistema di catechesi sacramentale presentato in quest’opera. Per molti anni, que-
sto ciclo di catechesi ha formato effettivamente i fedeli della diocesi di Gorzéw e ora
di Zielona Géra—Gorzéw. Purtroppo, nonostante la sua validita, gran parte di questi
materiali non viene utilizzata nella pastorale.

Bibliografia

Ankieta: Moje doSwiadczenie duszpasterskie z realizacji catej Instrukcji o Chrzcie Sw. i Rozporzgdzenia
Duszpasterskiego L 13 [Questionario: La mia esperienza pastorale nel campo della realizzazione
dell'Istruzione sul santo Battesimo e del Decreto Pastorale L13], Archivio Diocesano di Zielona Géra.

Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Const. Sacrosanctum Concilium, 15 Febr. 1964, Const. de Sacra
Liturgia, «Acta Apostolicae Sedis» 56 (1964), pp. 97-138.

Gorzowskie Wiadomosci KoScielne (GWXK), anni: 1958, 1959, 1962, 1967, 1972, 1973, 1974, 1975, 1979, 1979, 1983.

Helon K., Matzenstwo i rodzina w nauce i postudze duszpasterskiej biskupa gorzowskiego dra Wilhelma Pluty
[Il matrimonio e la famiglia nell'insegnamento e nel servizio pastorale del vescovo di Gorzéw
dott. Wilhelm Pluta], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1983, pp. 184-206.

IPN [Istituto Polacco della Memoria Nazionale], BU 0608/241, Charakterystyka ordynariusza diecezji
gorzowskiej biskupa Wilhelma Pluty za okres 1965-1966, 5 X11 1966 [Caratteristica dell'ordinario
della diocesi di Gorzoéw il vescovo Wilhelm Pluta per gli anni 1965-1966, 5 X1 1966 r.].

Jaworecki S., Przepowiadanie Stowa Bozego w pasterskim postugiwaniu Ks. Biskupa Wilhelma Pluty w latach
1958-1986 ze szczegolniejszym uwzglednieniem listow pasterskich. Studium historyczno-teologiczne
[La predicazione della Parola di Dio nel ministero pastorale del vescovo Wilhelm Pluta negli anni
1958-1986 con particolare riferimento alle lettere pastorali. Studio storico-teologico], Biblioteka
Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, Wroctaw 1998 mps.

Kasprzak W., Troska Arcypasterza Diecezji Gorzowskiej o sprawowanie sakramentu chrztu $w. [La preoccu-
pazione dell’arcipastore della diocesi di Gorzéw per la celebrazione del sacramento del battesimo],
«GWK», Gorzéw Wielkopolski 1979, pp. 129-136.

Obrzgdy chrztu dzieci dostosowane do zwyczajow diecezji polskich [Rito del battesimo dei bambini adeguati
ai costumi delle diocesi polacche], Ksiegarnia $w. Jacka, Katowice 2005.

Pluta W., I Chrzest $w. Pomoce duszpasterskie duszpasterstwa sakramentalnego w parafii [11 battestimo.
Ausili per la pastorale sacramentale nella parrocchial], Gorzéw Wielkopolski 1979, mps. [ds.].
Pluta W., O dojrzatos¢ ludzko-chrzescijaniskq osob w stuzbie apostolskiej i duszpasterskiej Kosciota Sw.
[Sulla maturita cristiana delle persone nel servizio apostolico e pastorale della santa Chiesa],

Gorzéw Wielkopolski 1984.

Pluta W., O zyciu Bozymw czbowieku [Sulla vita divina nell'uomo], Wydawnictwo Sw. Krzyza, Opole 1985.

Pluta W., Program ramowy — ku zastanowieniu si¢! XX. Biskupom [Programma quadro: spunto di rifles-
sione! Ai vescovi], mps. [ds.], probabilmente del 1976.

Pluta W., Sakrament bierzmowania [11 Sacramento della Cresima], Warszawa—Gorzéw 1980.

252



Le prospettive liturgico-pastorali dei sacramenti del battesimo...

Pluta W., Vademecum wspotpracy Ludu Bozego i duszpasterza [Vademecum per la collaborazione del popolo
di Dio con il pastore], Wydawnictwo Diecezji Zielonogdrsko-Gorzowskiej, Zielona Géra 2009.

Pluta W., W trosce o zycie wewngtrzne [Per la cura della vita interiore], Pallottinum, Poznar 1980.

Pluta W., Wyklad Ks. Biskupa Ordynariusza wygloszony na II Sesji Diecezjalnego Komitetu Roku $w. dnia
25 lutego 1974 r. [Intervento del Vescovo Ordinario in occasione della II Sessione del Comitato
Diocesano per I'Anno Santo del 25 febbraio 1974], [in:] P. Socha, S. Raba (a cura di), Aby wszyscy
byli jedno. Listy pasterskie, Wydawnictwo Sw. Krzyza, Opole 1985.

Socha P., Biskup Wilhelm Pluta, jako nauczyciel wiary [l vescovo Wilhelm Pluta, maestro di fede],
«Studia Paradyskie», 1(1985), pp. 29-65.

Socha P., XXV lat pracy pasterskiej ]J.E. Ks. Bpa Ordynariusza Dra Wilhelma Pluty w Diecezji Gorzowskiej
[XXV anni di lavoro pastorale di S.E. Vescovo Ordinario Dott. Wilhelm Pluta nella Diocesi di
Gorzéw], «GWK», Gorzéw Wielkopolski 1983, pp. 149-183.

Starczynski S., Sakrament bierzmowania [1l sacramento della Cresima], «GWK», Gorzéw Wielkopolski
1979, pp. 134-142.

CYTOWANIE

]. Wlodarczak, Le prospettive liturgico-pastorali dei sacramenti del battesimo e della cresima del vescovo
Wilhelm Pluta sulla base delle Gorzowskie Wiadomosci Ko$cielne, Studia Paradyskie 35 (2025),
s. 227-253, DOI: 10.18276/sp.2025.35-13.

253






. - N
Studia Paradyskie - 35/2025 Wie, opguaAccsss

) ; S 2

ISSN (print) 0860-8539 - ISSN (online) 2956-4204 = GSQS

DOI: 10.18276/sp.2025.35-14 - 5. 255270 Ao T
Jacek Mleczko CCN

Akademia Katolicka w Warszawie
jacek.mleczko@ik.me
ORCID: 0009-0007-2777-9308

Perspektywy odnowy teologii kaplanstwa stuzebnego

STRESZCZENIE

Poczatek XXIwieku w Polsce i w Europie naznaczony jest spadkiem liczby powotan kaptanskich, jak réwniez
kryzysem zaufania do Ko$ciota instytucjonalnego w zwigzku z ujawnieniem najrézniejszych naduzy¢.
Autor niniejszego artykutu nie stawia sobie za cel przedstawienia przyczyn takiej sytuacji. Chodzi raczej
o spojrzenie na wspodlczesne podejscie do teologii kaptaristwa stuzebnego, aby zobaczy¢, jaki jest jego
ewentualny wkiad w prewencje naduzy¢ i duszpasterstwo powotaniowe. Wybrani autorzy: Etienne Vets,
J6zef Ratzinger / Benedykt X VI oraz papiez Franciszek podejmuja temat w zréznicowany sposéb, ale faczy
ich odmawianie prezbiterom odrebnosci i wyzszosci wobec Ludu Bozego, a takze wezwanie wyswieconych
stug Chrystusa do szczegdlnej radykalnosci i pokory. Podejscie to chroni zarazem przed naduzyciami oraz
wyraznie bierze pod uwage ludzka krucho$¢ kandydatéw do kaptaristwa.

StOWA KLUCZOWE

kaptaristwo stuzebne, kaptafistwo chrzcielne, prewencja naduzy¢, duszpasterstwo powotaniowe

Prospects for a Renewed Theology of the Ministerial Priesthood

ABSTRACT

The beginning of the 21st century in Poland and Europe has been marked by a decline in the number of
priestly vocations, as well as a crisis of confidence in the institutional Church due to revelations of various
abuses. This article does not aim to present the reasons for this situation. Rather, it tries to analyze some
contemporary approaches to the theology of the ministerial priesthood to see what, if any, contribution
it can make to abuse prevention and vocation pastoral care. The selected authors, Etienne Vetd, Joseph
Ratzinger / Benedict XVI and Pope Francis, approach the topic in diverse ways, but they are united
by their denial of the presbyter’s separateness and superiority to the People of God, and by their call
for the ordained servants of Christ to be especially radical and humble. This approach both protects against
abuse and explicitly takes into account the human frailty of candidates for the priesthood.

KEYWORDS

ministerial priesthood, baptismal priesthood, abuse prevention, vocation ministry
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Wprowadzenie

Nie mylg sie ci, ktorzy twierdza, ze z geopolitycznego punktu widzenia XXI wiek nie roz-
poczal sie 1 stycznia, ale 11 wrzeénia 2001 roku. Z perspektywy czasu mozna twierdzié,
ze momentem zwrotnym dla Kosciota katolickiego tamtej epoki byt marzec 2002 roku,
kiedy w Bostonie w USA po raz pierwszy na wielka skale obnazono skandale dotyczace
naduzy¢ seksualnych ze strony duchownych. Nieco pézniej polskim odpowiednikiem
tych wydarzen staly sie rewelacje na temat naduzy¢, o ktdre oskarzono abp. Juliusza
Paetza. W nastepnych latach wielokrotnie mnozyly sie wiadectwa i raporty o podobnych
przestepstwach w réznych krajach. Kontekst ten nie utatwiat przedstawienia pozytywnej
i zrownowazonej wizji kaptanstwa potrzebnej nie tylko w duszpasterstwie powota-
niowym, ale tez w codziennej misji Kosciota. Na poczatku tysiaclecia kryzys powotan
na Zachodzie byl juz gteboko zakorzeniony, ale w Polsce dopiero sie zaczynat. W moim
wyzszym seminarium duchownym w 2001 roku byto nas okoto stu dwudziestu klery-
kéw, dzis jest ich tam trzynastu. Ewolucje mentalne w ciggu tych dwudziestu lat zro-
bity ogromng réznice. Zasadne jest zatem pytanie, co teologia kaptafistwa moze dzi$
zaproponowac, aby we wlasciwy sposéb odpowiedzie¢ Bozemu planowi wobec Kosciota.
Jak przedstawi¢ i realizowaé prezbiterat w Kosciele, aby przynosit on jak najwieksze
owoce i stymulowal nowe powotania? Czy istnieja sposoby méwienia o kaptanstwie, ktore
mogg utatwia¢ unikanie niebezpieczenstw naduzy¢ réznego rodzaju? Jak méwic o nim
poprawnie? Celem autora artykutu jest syntetyczne przedstawienie wybranych propozycji
teologicznych powstatych w ostatnich dwudziestu latach, aby przyczynié sie do popraw-
niejszego méwienia o kaplaristwie stuzebnym. Odwotam sie do refleksji na temat kaptan-
stwa stuzebnego przedstawionych przez papieza Benedykta XVI, papieza Franciszka
oraz biskupa Etienne’a Vetd. Kompleksowe opisanie i zbadanie przyczyn spadku liczby
powotan czy tez kwestia prewencji naduzy¢ seksualnych nie stanowig celu artykutu. Prace
takie wymagataby solidnych, obszernych i niezaleznych badan interdyscyplinarnych’.

Istota kaplafistwa stuzebnego wedlug Etienne’a Vetd

Byly profesor Uniwersytetu Gregorianiskiego w Rzymie, bp Vetd, w swoim artykule
The ‘Truest Essence’ of Ministerial Priesthood” stawia pytanie, czy teologia kaptanstwa moze
chronié przed naduzyciami wobec nieletnich®. Rozpoczyna swe rozwazania od wskazania

1 Przykltadem studiéw nad wykorzystaniem nieletnich w Kosciele mogg by¢ obszerne prace niezaleznej
komisji powolanej biskupéw francuskich — Commission indépendante sur les abus sexuels dans I'Eglise
(CIASE), ciase.fr.

2 E. Vetd, The ‘Truest Essence’ of Ministerial Priesthood, [w:] Safeguarding, Reflecting on Child Abuse, Theology and
Care, red. K. Demasure, K.A. Fuchs, H. Zollner, Leuven 2018, s. 37—-63.

3 Jego przemyslenia o ochronie nieletnich mogg by¢ odniesione do wszystkich oséb, dla ktérych kaptan
przedstawia autorytet.
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pewnych elementéw nauczania i praktyki KoSciota, ktére moga tworzy¢ wieloznacznosé
sprzyjajaca naduzyciom. Najogdlniej rzecz ujmujac, chodzi o sakralizacje osoby kaptana,
w ktorym dokonata sie zmiana ontologiczna poprzez wycisniecie znamienia sakramen-
talnego w momencie §wiecen. Ksigdz moze do tego stopnia utozsamiacé sie ze swoimi
czynami in persona Christi, ze trudno mu bedzie zaakceptowaé i zrozumie¢ whasne stabosci
i bledy. Ta trudnosc bedzie sie narzucac rowniez Swieckim. W kontekscie naduzy¢ Vetod
pyta wprost: jesli ksigdz jest posrednikiem taski, to jak mozna by¢ zbawionym, opiera-
jac sie mu?* Ogdlny postulat sformutowany przez Vetd nie wzywa do zmiany doktryny
o kaplanstwie wyrazonej gtéwnie w Lumen Gentium, ale raczej do dostosowania naszej
nauki, duchowosci i praktyki do tej doktryny®. Swoja refleksje Vet6 prowadzi zasadniczo
na podstawie dokumentéw Kosciota o kaptanstwie.

Vetd odwotuje si¢ do dokumentéw Magisterium, najpierw zatrzymujac sie nad kaptan-
stwem powszechnym i relacjg kaptaristwa stuzebnego do kaptanistwa powszechnego.
Nastepnie proponuje trzy modele zrozumienia prezbiteratu obecne w Lumen Gentium
i w Pastores dabo vobis, ktore jego zdaniem dajg zréwnowazone zrozumienie kaplan-
stwa stuzebnego. W opinii Veto to nie przypadek, ze Lumen Gentium 10 wybiera pewien
porzadek w méwieniu o kaplafistwie: najpierw jest kaptaristwo Chrystusa, nastepnie
kaptanstwo ochrzczonych i potem kaptanstwo stuzebne. Jest tak, gdyz pierwszym
i gléwnym® uczestniczeniem w kaptanstwie Chrystusa jest kaptaristwo powszechne’.
Uczestniczenie w kaplafistwie Chrystusa jest konsekwencjg usprawiedliwienia, uswie-
cenia i synonimem do§wiadczenia zbawienia. Stanie sie podobnym do Chrystusa przez
chrzest zawiera w sobie zdolno$¢ uswiecania innych®. Teolog zauwaza, ze nie wolno
utozsamiac ,ochrzczonych” z ,laikami”, istniatoby bowiem niebezpieczeristwo redukcji
swieckich do pasywnej roli, w odréznieniu od roli prezbiteréw. Ochrzczeni sg powo-
fani do uczestniczenia w kaptanstwie Chrystusa, a okresla sie ich mianem $wiec-
kich wtedy, kiedy wybierajg inng droge powotania niz kaptanstwo stuzebne®. Wedlug
Veto kaptanstwo powszechne powinno wlasciwie by¢ bez przydawek, bo , Kosciét jest
wspdlnotg odkupienia (redemptive), sakramentem jednosci i nasieniem krélestwa,
aby Lud Bozy mégt ofiarowacé samego siebie i §wiat, da¢ $wiadectwo Ewangelii i budo-
wac Cialo Chrystusa”’. Uwagi te sg cenne nie tylko ze wzgledu na samg ich tres¢,
ale réwniez ich bardzo pozytywna wizje Kosciota i §wieckich. Ochrzczony, zakorze-
niony w Chrystusie i w Ko$ciele, ma bowiem role do odegrania w uwieceniu $wiata.

4 E.Vetd, The ‘Truest Essence’..., s. 38.
5 Tamze,s. 39.
6 Tamze,s. 45.
7 Tamze, s. 40.
8 Tamaze,s. 42.
9 Tamaze,s. 41.
10 Tamze, s. 45.
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Tak dynamiczna wizja misji ochrzczonych, ktéra implikuje istotng role ich zZycia modli-
tewnego, rozeznania charyzmatéw i formacji, z pewnoscig sktadataby sie na kontekst
stymulujacy powotania do prezbiteratu.

Piszac na temat réznicy miedzy kaptaristwem stuzebnym a kaptafistwem powszech-
nym ochrzczonych, Vet zauwaza, ze w Lumen Gentium 10 kaptaristwo stuzebne jest
przedstawione w istotnej relacji do kaptanstwa powszechnego, jest pojeciem , gleboko
relacyjnym”" w stosunku do kaptaristwa powszechnego — jest ono stuzebne wobec
Chrystusa, ale przede wszystkim wobec Ludu Bozego, wobec kaptanistwa powszech-
nego. Aby pdjs¢ dalej w swoim rozumowaniu, Vetd proponuje nieco inne ttumaczenie
kluczowych stéw z Lumen Gentium 10: essentia et non gradu tantum different'>. Zazwyczaj
ttumaczy sie je: ,rdznig sie istota, a nie stopniem tylko”. Tu mogg sie zrodzi¢ przynaj-
mniej dwa pytania: Jesli te dwa sposoby uczestniczenia w kaptanstwie réznig sie takze
stopniem, to jakiej dziedziny dotycza te stopnie? Czy nie oznacza to nieuchronnie,
ze kaplaristwo hierarchiczne bedzie zawsze wyzsze, $wietsze niz kaptanstwo powszechne?
Dlatego Vet6 proponuje nieco inne ttumaczenie: ,r6znig sie istotg, a nie tyle stopniem”.
Nie chodzitoby zatem o stopief uczestniczenia w kaptanistwie Chrystusa, ale o istote,
bo istotg prezbiteratu jest stuzebnos¢ wobec kaptanistwa powszechnego. W konse-
kwencji nie ma miejsca na sakralizacje osoby kaptana. Ta oryginalna analiza i ttuma-
czenie Lumen Gentium 10 pozwalaja na wzajemnie réwnowazacg sie wizje kaptanstwa
powszechnego i stuzebnego. To ostatnie ma stuzy¢ pierwszemu, przez co nie ma miejsca
na jego sakralizacje rozumiang jako nadrzednos¢. Mozna jedynie zaznaczy¢, ze na
tym etapie kaptanistwo stuzebne jest definiowane tylko w stosunku do kaplanstwa
powszechnego, bez rozbudowanego bezposredniego odniesienia do jedynego Kaptanistwa
Jezusa Chrystusa.

Po rozwazaniach majacych za punkt wyjscia kaptanistwo powszechne Kosciota Vetd
przechodzi do refleksji nad trzema paradygmatami pozwalajacymi uchwyci¢ wewnetrzng
strukture istoty kaptanstwa stuzebnego. Tradycyjna refleksja nad kaptanstwem sku-
pia sie nad jego trzema munera. Vetd o tym nie zapomina, ale aby lepiej uporzadkowa¢
swoja lekture Lumen Gentium, proponuje potaczy¢ w pierwszym modelu urzad nauczania
i rzadzenia, gdzie wspdlnym mianownikiem bytaby sacra potestas. W drugim wzorcu
nacisk jest potozony na zadanie uswiecania in persona Christi. Tych dwoch wzorcéw
nie nalezy sobie przeciwstawiaé, jednak — w opinii Vet — nie wydajg sie one w pelni
zharmonizowane w dokumentach Vaticanum II i potrzebowaly pewnego uzupelnienia,
ktére znalazty w posynodalnej adhortacji Pastores dabo vobis®.

11 Tamze.

12 Pelne zdanie brzmi: ,Kaptafstwo za$ powszechne wiernych i kaptaiistwo urzedowe, czyli hierarchiczne,
cho¢ rézniq sie istota, a nie stopniem tylko, s3 sobie jednak wzajemnie przyporzadkowane, jedno i drugie
bowiem we wlasciwy sobie sposéb uczestniczy w jednym kaplaristwie Chrystusowym”.

13 Tamze, S. 46.
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Pierwszym wzorcem wyrazenia istoty kaptanstwa stuzebnego jest jego ,postuga
hierarchiczna albo hierarchia jako postuga”. Wyswieceni studzy Kosciota s3 nazwani
pasterzami i przez to wezwani sg do karmienia wiernych stowem. Ich munus docendi jest
skierowany bardziej do wewnatrz KoSciota niz do §wiata. W przypadku munus regendi
chodzi o wtasciwe wykonywanie wtadzy Chrystusa. Por6wnujac ten sposéb méwienia
Lumen Gentium o prezbiterach i o §wieckich, zauwazymy, Ze sa to wyrazenia podobne,
cho¢ nigdy takie same, np. §wieccy s3 ,zwiastunami wiary” (LG 11), a kaplani ,wyswie-
cani s3, aby glosi¢ Ewangelie” (LG 28). Wedlug Veto trudno tu znalez¢ réznice istoty,
a raczej mozna by ewentualnie méwic o réznicy stopnia®. Prezbiter ma zatem funkcje
przewodzenia i nauczania, nie bedac jednak jedynym aktorem misji Kosciota.

Drugim modelem postrzegania kaptanstwa urzedowego jest jego dziatanie ,in persona
Christiiw imieniu KoSciota”*. Munus sanctificandi kaplana przejawia sie przede wszyst-
kim w sprawowaniu Eucharystii in persona Christi capitis bez zapominania, ze wszystkie
trzy munera s3 sprawowane in persona Christi. Niemniej kwestia charakteru sakramen-
talnego wyciskanego w momencie §wiecen (LG 21) czesto przyciagata szczegdlng uwage
teologéw sktonnych do przypisywania mu znaczeri nieobecnych w nauce Kosciota.
Vetd przypomina, ze Trydent méwit o znamieniu wyciskanym przy chrzcie, bierzmo-
waniu i $wieceniach (sakramentach, ktérych sie nie powtarza). Lumen Gentium uczy,
ze jest to dar Ducha Swietego pozwalajacy uobecniaé dziatanie Chrystusa. Katechizm
Kosciota Katolickiego (nr 1584) przypomina natomiast, ze dzieki dziataniu samego Chry-
stusa sakramenty sprawowane przez niegodnego kaplana pozostaja wazne. Niemniej
Vet6 odnotowuje, ze nigdzie Magisterium nie méwi o ,, zmianie ontologicznej”, ,nowym
stworzeniu”, ,nowej osobowosci”, , gtebszej konsekracji niz we chrzcie””. Natura rzeczy
wyswiecony szafarz nie moze sam dokona¢ zadnych sakramentalnych skutkéw, bo tego
dokonuje Bég przez taske Ducha Swietego. Brane caloéciowo dzialania sakramentalne
kaptana s3 w pewnym sensie teandryczne, jednak kaptan nie staje sie nadcztowiekiem,
co bytoby odmiang sakramentalnego monofizytyzmu. Przeciwnie, kaptan powinien
,jasno rozrdzniaé $wieto$¢ swojej funkcji od normalnego cztowieczenistwa i stabosci jego
wlasnej osoby” i ,promowac osobiste i dojrzale zycie wiary wiernych, a nie stawac sie
kotem ratunkowym, ktére wytwarza ich (od niego) zaleznos$¢”*®. Jak tatwo sie domyslic,
dwuznacznosci w tej kwestii mogg prowadzi¢ nie tylko do sytuacji sprzyjajacych nad-
uzyciu autorytetu przez kaptana, ale takze da¢ wrazenie, ze tylko kto$ prawie doskonaty
moze aspirowac do kaptaristwa urzedowego, lub tez wznieca¢ iluzoryczne oczekiwania
wobec skutkow swiecen.

14 Tamze,s. 47.

15 Tamze, s. 48.

16 Tamze.

17 E.Vetd, za:J. Galot, Theology of Priesthood, San Francisco 1984, s. 201-202.
18 E. Vetd, The ‘Truest Essence'..., s. 52.
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Trzeci paradygmat wyrdzniony przez Vetd zostal najpelniej i najjasniej wyrazony
w Pastores dabo Vobis 16—17. Jan Pawet II pisze:

Prezbiter jest catkowicie oddany KoSciotowi i stuzy wspdlnemu kaptaristwu calego Ludu
Bozego [...] Obecnos$¢ i rola prezbiteréw w Kosciele nie zastepujg powszechnego kaplan-
stwa calego Ludu Bozego wynikajgcego z chrztu, lecz stuzg pelnemu urzeczywistnieniu go
w Kosciele i dlatego tez taczg ich z wiernymi swieckimi budujace i twércze wiezy. Kaptani
dzialajg w stuzbie ich wiary, nadziei i mitosci. Jako bracia i przyjaciele uznajg i wspieraja
ich godnosé¢ dzieci Bozych oraz pomagajg im wypelnic szczegdlng role w misji Kosciota [..]
Kaplanstwo urzedowe samo z siebie nie oznacza bowiem wyzszego stopnia §wietoéci w sto-
sunku do powszechnego kaptanistwa wiernych; natomiast w sakramencie §wiecen prezbiterzy
otrzymujg od Chrystusa w Duchu szczegdlny dar, aby pomagali Ludowi Bozemu w wiernym
i pelnym urzeczywistnianiu powszechnego kaptanstwa.

Jak wynika z przytoczonego cytatu, kaptanstwo urzedowe jest ustanowione nie tylko
po to, by stuzyé Ludowi Bozemu, ale by ten Lud mogt urzeczywistni¢ kaptanstwo
powszechne. Innymi stowy, kaptaristwo urzedowe stuzy kaptanstwu powszechnemu.
Szczegdlng jego rolg pozostaje to, ze ,w swojej naturze i sakramentalnej misji kaptan
jawi sie w strukturze Kosciola jako znak absolutnego priorytetu i taski darmo danej
KoSciotowi przez zmartwychwstalego Chrystusa. Dzieki kaptanistwu stuzebnemu
Ko$ciét uswiadamia sobie w wierze, ze nie powstat sam z siebie, lecz jest dzietem taski
Chrystusa w Duchu Swietym” (PDV 16). Nie zmienia to oczywiscie faktu, ze prezbiterzy
sami takze potrzebuja takiego zewnetrznego znaku taski, jak choéby w sakramencie
pojednania czy namaszczenia chorych. Ponadto nie oznacza to, ze ksieza muszg zawsze
by¢ na pierwszej linii zaangazowania duszpasterskiego. Wierni §wieccy moga tez by¢
na pierwszej linii, oczywiscie ze wsparciem prezbiteréw, wedtug ich wiasnego powo-
fania®. I jako ze wszyscy s3 powotani do realizowania kaptanstwa Chrystusa, nie ma
powodu do szczegdlnej sakralizacji kaptanow.

Poprzez opisanie tych trzech mozliwych paradygmatéw w rozumieniu kaptafistwa
sakramentalnego Vet6 dazy do tego, zeby znalez¢ jego istote. Wedtug niego najglebsza
istota kaptanstwa hierarchicznego jest stuzba kaptanstwu powszechnemu, przede
wszystkim poprzez przypominanie wszystkim ochrzczonym, ze zbawienie pochodzi nie
z samej wspdlnoty Kosciota, ale od Chrystusa reprezentowanego przez kaptana in persona
Christi (drugi paradygmat). Oba te paradygmaty harmonizujg pierwszy, ktéry przypomina
pastersky wladze Chrystusa sprawowang przez hierarchie. Biskupi i kaptani sprawuja
pewng wladze, ale nie muszg tego robi¢ zawsze?®. Istota ich zadania jest wspieranie

19 Tamze, s. 58.

20 Matthieu Rougé, biskup Nanterre i uczestnik ostatniego synodu, wskazuje na debate miedzy kardynalem
Ghirlanda a kardynatem Ouellet dotyczaca szczegdlnych zadan ochrzczonych w Kosciele. To prawda,
ze podejmuje sie je nie tylko po przyjeciu $wieceri prezbiteratu, lecz takze wskutek otrzymanej misji kanoni-
cznej, ale rzeczywistym fundamentem jest chrzest i bierzmowanie. M. Rougé, Premiére session du ,, Synode sur
la synodalité”: une relecture théologique, ,Nouvelle révue théologique” 146-1 (2024), s. 112-113.
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kaptanstwa powszechnego wiernych, ktérzy réwniez s3 powolani do sprawowania wladzy
krélewskiej Chrystusa. W kontekscie prewencji naduzy¢ wladzy jest oczywiste, ze takie
rozumienie kaplanistwa ogranicza aspekty sakralizujace kaptanéw poza tym, co nalezy
Scisle do ich misji. Nie rozwigzuje to wszystkich probleméw, jednak bez watpienia daje
duzga jasno$é: wyswiecony szafarz jest stuga kaptanstwa powszechnego wiernych i ma
ich prowadzi¢ do duchowej dojrzatosci zgodnie z ich powotaniem.

Kaplanstwo stuzebne w ostatnich pismach Benedykta XVI

Temat kaptanistwa podjat Jozef Ratzinger / Benedykt XVI takze po ustgpieniu z urzedu
papieskiego w po$miertnym zbiorze What is Christianity? The last writings®. Pierwsza
wersja tego tekstu ukazala sie w ksigzce Z glebi naszych serc? kard. Roberta Sarah sku-
pionej na kwestii celibatu. Jednak Benedykt XVI zmodyfikowat nieco swoj tekst, ktory
nawet w swojej pierwszej wersji miat tematyke szersza niz kwestia celibatu.

Punktem wyjscia refleksji Benedykt XVI jest wspdtczesny kryzys kaptanstwa.
Dalekie jego korzenie sytuuje on w reformacji. Wedtug niego hermeneutyka biblijna
Marcina Lutra polegata na postawieniu w opozycji Starego i Nowego Testamentu:
Stary Testament oraz jego ofiary i kaplafistwo Luter przeciwstawial ofierze Jezusa
Chrystusa i fasce Ewangelii. W opinii Benedykta XVI to prawie marcjonskie? podej-
$cie sprawito, ze dla Lutra kaptanstwo urzedowe Kosciota katolickiego bylo powrotem
do Starego Testamentu. Konsekwencje tego wzmogly sie w XX wieku nie z powodu
Soboru Watykanskiego II, ktéry zrodzit inspirujgce teksty o kaptanstwie, tylko wskutek
dominacji egzegezy historyczno-krytycznej, ktéra ze wzgledu na swoje ograniczenia
nie jest zdolna dostrzec transformacji kultu Starego Testamentu, ktéry nabrat swego
definitywnego ksztaltu juz po zamknieciu kanonu Pisma Swietego. Sam Benedykt XV1
wielokrotnie podkreslal wage metody historyczno-krytycznej. Jej sita lezy w woli szu-
kania takiego znaczenia Pisma, jakie miato ono w zamysle i w kontekscie natchnionego
autora. Niemniej immanentnym ograniczeniem tego podejscia jest to, Ze egzegeza ta
moze zamkna¢ znaczenie tekstu w przeszlosci i nie ulatwia syntetycznego podejscia
do Pisma?*. Dlatego Benedykt XVI postuluje potrzebe uzupelniajgcej, nowej egzegezy
chrystologiczno-pneumatologicznej, ktéra jasniej nakresli kontury kaptanstwa Kosciota
obecne w Nowym Testamencie. Tylko taka egzegeza jest w stanie dostrzec, ze Stary
Testament prowadzi do Nowego i do Jezusa Chrystusa.

21 Benedykt XVI, What is Christianity? The last writings, San Francisco 2023.

22 R. Sarah, Z glebi naszych serc, Warszawa, 2020.

23 Benedykt XVI, What is Christianity..., s. 126.

24 . Ratzinger/ Benedykt XVI, Jésus de Nazareth. 1 Du baptéme dans le Jourdain a la Transfiguration, Paris, s. 10-15.
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Benedykt XVI szkicuje kilka przyktadéw rozwoju miedzy Starym a Nowym Testa-
mentem. Jest faktem, Ze stara Swiatynia Jerozolimska nigdy nie zostala odbudowana.
W Nowym Testamencie Chrystus oczyscil Swiatynie Jerozolimska i zarazem zapowie-
dzial odbudowanie Swiatyni swojego Ciala. W Starym Testamencie mieliémy ofiary
ze zwierzat — w Nowym Testamencie jest ofiara Jezusa Chrystusa. W Starym Testa-
mencie kaplanstwo jest dziedziczne, a w Nowym Testamencie jest zwigzane z powo-
faniem. W Starym Testamencie dostrzegalne jest napiecie miedzy kultem a prorocks
krytykg zaniedban moralnych — w Nowym Testamencie Jezus oddaje swoje zycie
za braci, wzmacniajgc ostatnig wieczerze gestem obmycia nég, a zatem taczac kult
i mito$¢. Taka interpretacja tych transformacji jest zarazem chrystologiczna i pneu-
matologiczna?. To wladnie zarysowujac nowg egzegeze i historie historii nabiera-
nia formy kaptanstwa w Kosciele, Benedykt XVI dochodzi do pierwszych przestanek
o naturze kaptanstwa. Nastepnie komentuje trzy wybrane teksty (Ps 16, 5-6; Pwt 10, 8;
]17,17), ktére byly wazne dla jego osobistej drogi powolania. Wybér ten nie idzie za zadng
rygorystyczng intencjg metodologiczna.

Dwa pierwsze wybrane teksty inspirujg Benedykta XVI do wyrazenia podobnej mysli
o dziedzictwie, ktérym dla wyswieconego prezbitera jest juz w tym zyciu sam Bdg.

Pan cze$cig dziedzictwa i kielicha mego: To wlasnie Ty méj los zabezpieczasz. Sznur mierni-

czy wyznaczyt mi dzial wspanialy i bardzo mi jest mite to moje dziedzictwo. (Psalm 16,5-6)

W tym czasie wybral Pan pokolenie Lewiego do noszenia Arki Przymierza Panskiego,

by stali przy Panu, stuzyli Mu i blogostawili w Jego imieniu, [co dzieje sie] az do tego dnia.

(Pwt 10,8; podobnie Pwt 18,5-8)

Benedykt XVI wskazuje, ze potomkowie Lewiego byli jedynym pokoleniem bez
dziedzictwa ziemi. Cho¢ to inne pokolenia miaty dba¢ o potrzeby materialne kapta-
néw, ostatecznie sam Bég byt dziedzictwem lewitéw. ,Sta¢ przy Panu” i ,Jemu stuzyc¢”
przejete przez LI Modlitwe eucharystyczna obrazowo wyraza czujnos¢, zaleznosé, zycie
dla Boga, zycie wziete przez Boga dla innych, stad potrzeba wyrzeczenia sie zycia sku-
pionego na samym sobie?. Jest to poniekad jeden z przyktadow relacji miedzy Starym
a Nowym Przymierzem, ktdra nie jest kontynuacjg i powrotem do Prawa, ale pokazuje
nowo$¢ w Jezusie Chrystusie: oto kaplani nie nalezg juz do jednego tylko pokolenia,
ale pochodzg z catej ludzkosci; nie chodzi o ofiary w jednej §wiatyni, ale o zjednoczenie
w uniwersalnej mitosci Jezusa Chrystusa; kult i krytyka jego powierzchownosci tworzg
jedno?. ,Sta¢ w obecnosci Pana” to dla Benedykta XVI by¢ dla Niego, reprezentowac
innych, trzymac §wiat otwarty dla Boga, sta¢ prosto i czuwac wobec zta, mie¢ Eucharystie

25 Benedykt XVI, What is Christianity..., s. 134.
26 Tamze,s. 144.
27 Tamze,s. 147.
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W centrum swojego zycia, stuzy¢ braciom, oddac sie catkowicie Bogu, modli¢ sie, kar-
mic¢ sie stowem Bozym, glosi¢ wole Boga, da¢ sie prowadzi¢?.

Trzeci komentowany tekst pochodzi z ] 17,17: ,Uswie¢ ich w prawdzie. Stowo Twoje
jest prawdy”. Stowa Ewangelii $w. Jana sugeruja, ze mial on pewng blisko$¢ z teologia
Swiatyni, podobnie jak List do Hebrajczykéw: Jezus jest przedstawiony jako Arcykaptan.
Te stowa Jezusa przypominajg modlitwe konsekrowania, gdzie zwraca si¢ On do Ojca,
o0 oczyszczenie, podobnie jak to miato miejsce w modlitwach Starego Testamentu.
Zdaniem Benedykta XVI chodzi tu zatem o co$ bardzo dynamicznego: ,by¢ ciggle
oczyszczonym i przeniknietym przez Chrystusa, aby to On byl tym, ktéry méwi i dziata
W nas, a my zawsze mniej. Stalo sie to dla mnie jasne, ze proces stawania sie jednym
z Nim i przezwyciezania tego, co jest tylko nasze, trwa cale zycie i fczy sie z bolesnym
uwolnieniami i odnowami”?®.

Wydaje sie, ze Ratzingerowi chodzi najpierw o obrone kaptanistwa sakramentalnego
zagrozonego od czaséw reformacji, a ktéremu wspdlczesnie ograniczono podstawy
biblijne wskutek dominacji metody historyczno-krytycznej. Postulowana nowa i uzupel-
niajaca egzegeza chrystologiczno-pneumatologiczna pozwolitaby na bardziej syntetyczne
i zakorzenione w calej historii zbawienia ujecie teologii kaptaristwa stuzebnego. Owocem
rozwazan Benedykta XVI jest wizja kaptanstwa wpisanego w misje Chrystusa i nazna-
czonego wielkg dyspozycyjnoscig i ascezg wlasnego ego. Zadania kaptana s wielorakie
i wazne, a mozna by je podsumowac zdaniem: ,Staé przed Tobg i Tobie stuzy¢” — z calg
glebig i réznorodnoscia znaczen opisanych przez Benedykta XVI. Ponadto bycie kapta-
nem ma charakter dynamiczny i zaktada wiele oczyszczen i wyrzeczen. Tu tez mozna
by powiedzie¢, ze jedyng dopuszczalng sakralizacja prezbitera jest ta dokonywana przez
Ojca za posrednictwem Chrystusa, ale jest ona procesem trwajgcym cale zycie i zaklada
ludzkg stabos$é. Zastanawiaé moze nieobecno$¢ w rozwazaniach Benedykta XVItematu
kaptanstwa powszechnego, przy czym godny wspomnienia jest fakt, ze dobrze zna on
te tematyke i widzi poniekad nawet w kaptanistwie powszechnym pewng kontynuacje
Pierwszego Przymierza®°.

Papiez Franciszek
Papiez Franciszek czesto dzielit sie refleksjami na temat kaptanstwa, cho¢ nie wydaje sie

to by¢ najwazniejszym zagadnieniem jego pontyfikatu. W celu przedstawienia jego
mysli analizie podane zostang pod tym katem adhortacja apostolska Evangelii gaudium

28 Tamze, s. 148—152.
29 Tamze, s. 153-154

30 Wj19, 6:,Lecz wy bedziecie Mi krolestwem kaptanéw i ludem $wietym. Takie to stowa powiedz Izraelitom”.
Zob. tez: ]. Ratzinger, The nature of the Priesthood, 1990, https://www.ratzinger.us/The-Nature-of-the-Prie-
sthood/ (07.12.2023).
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oraz homilie, ktére wyglosit on podczas mszy krzyzma $wietego, z okazji $wiecen pre-
zbiteratu czy niektérych innych okolicznosciowych spotkan z klerem.

Adhortacja apostolska Evangelii gaudium jest czesto nazywana manifestem progra-
mowym Franciszka, w ktérym z wielkg siltg ktadzie nacisk na misje Kosciota bedacg jego
racjg bytu. Wszystko ma by¢ zorganizowane tak, aby jak najlepiej wypelni¢ te misje.
Papiez pisze:

Wyjdzmy, wyjdzmy, by ofiarowac wszystkim zycie Jezusa Chrystusa. Powtarzam tu calemu

Kosciotowi to, co wielokrotnie powiedziatem kaptanom i §wieckim w Buenos Aires: wole raczej

Kosciét poturbowany, poraniony i brudny, bo wyszed! na ulice, niz Ko$ciét chory z powodu
zamkniecia sie i wygody z przywiazania do wlasnego bezpieczenstwa (49).

W tym kontekscie pojawia sie kilka mysli o kaptaistwie stuzebnym. Przede wszystkim
Franciszek nie chce, aby utozsamiono wladze sakramentalng z wladzga, ktéra wynika
z funkcji prezbitera, przypuszczalnie dowodzac jego godnosci czy $wietosci. Oswiadcza:
,Upodobnienie kaptana do Chrystusa Glowy - czyli jako gtéwne zrédlo faski - nie zaklada
wyniesienia stawiajacego go na szczycie calej reszty. W Kosciele funkcje nie stanowig
o wyzszo$ci jednych nad drugimi”®. Sg to bardzo jasne stowa dotyczace zrozumienia
hierarchii w Kosciele, ktéra nie jest piramidg. Dziatanie w imieniu Chrystusa Glowy
nie jest powodem, aby uwaza¢ kaplana za kogos lepszego od innych. Ponadto, cytujac
Mulieris dignitatem Jana Pawta II, Franciszek dodaje, ze ,nawet gdy funkcje kaptanstwa
stuzebnego uwaza sie za «hierarchiczna», trzeba pamietaé, ze jest catkowicie podpo-
rzadkowane $wietosci czlonkéw mistycznego Ciata Chrystusa”*. W dokumencie tym
papiez Franciszek dzieli sie jeszcze kilkoma innymi uwagami o kaptanstwie i powotaniu.
Pisze, ze nie chce, aby ,konfesjonat byt miejscem tortur”* lub aby zapelniano semina-
ria osobami o poszukujacymi ,wiadzy, ludzkiej chwaly i dobrobytu materialnego”?*.
Warte odnotowania jest to nazwanie po imieniu niewtasciwych motywacji, ktére pots-
czone ze ztym zrozumieniem wladzy kaptanskiej, moglyby sie sta¢ terenem utatwiajacym
wszelkie naduzycia.

Odnoénie do relacji wobec wiernych swieckich, a zatem kaptanistwa powszechnego,
niezmiernie ciekawa jest propozycja papieza, aby kaptanii diakoni spotykali sie od czasu
do czasu, by porozmawia¢ o przygotowaniu homilii, , by znalez¢é odpowiednie narze-
dzia, by uczynié kazania bardziej atrakcyjnymi”*. Mozna w tym widzie¢ pewng forme
wspétpracy w wykonywaniu urzedu nauczania in persona Christiw liturgii. Cho¢ cytat ten
sugeruje, ze chodzi raczej o forme niz o tre$¢ homilii, to jednak czesto trudno oddzieli¢

31 Evangelii gaudium, 104, cytujac Christifidelis laici Jana Pawta 11, za: www.vatican.va.
32 Tamze.

33 Tamze, 44.

34 Tamze, 107.

35 Tamze, 159.
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jedno od drugiego. Ponadto Franciszek przypomina za Pastores dabo vobis, ze ,kaptan —
tak jak Koscidt — powinien poglebiaé¢ swiadomo$¢, ze sam musi by¢ nieustannie ewan-
gelizowany”*. Stwierdzenie to jest wazne przynajmniej z dwoch powoddw. Po pierwsze,
kaptan jest sam w drodze, i to w drodze do zbawienia. Nie wszystko w nim sie dokonalo,
nie wszystko jest uswiecone i to kaptan sam powinien mie¢ tego §wiadomosci. Po drugie,
kto$ musi kaptana zewangelizowa¢. Moze to by¢ inny kaptan lub biskup, ale nic nie stoi na
przeszkodzie, a raczej bytoby to jak najbardziej naturalne, gdyby to byli wierni §wieccy.
Mieliby$my tu juz drugi przykltad (po przygotowywaniu homilii), kiedy to swieccy
petniliby postuge duchowg wobec prezbiteréw. Zatem nie tylko kaptanstwo urzedowe
jest w postudze kaptaristwa powszechnego, ale kaptafistwo powszechne swieckich jest
w postudze potrzeb nie tylko materialnych ksiedza, ale tez jego kaptanstwa urzedowego
i powszechnego.

Réwniez w swoich homiliach i przeméwieniach Franciszek regularnie przypomina
klasyczng doktryne Ko$ciota o wybraniu niektérych do szczegdlnego uczestnictwa
w misji Chrystusa, a z drugiej strony stawia sie w roli mistrza zycia duchowego, ktéry
daje rady dotyczace zycia i misji kaptanéw. Czestym zatem tematem sg tryptyki task,
o ktére warto prosié, lub pokus, ktérych trzeba unikaé. Jednak najwazniejszym motywem
przewodnim jest blisko$¢ kaptana z Ludem Bozym.

Refleksje Franciszka mozna ujaé¢ w trzech punktach: blisko$é z Ludem Bozym, zycie
duchowe kaptana oraz towarzyszenie duchowe. Papiez nie po§wieca towarzyszeniu
duchowemu wiele miejsca w swoich homiliach, jednak dla problematyki tego opraco-
wania jest to do$¢ ciekawe, poniewaz daje nieco lepszy wglad w sposdb, w jaki kaptan
ma by¢ blisko Ludu Bozego.

Motyw Ludu Bozego powraca wielokrotnie w mysli Franciszka. Pasterz ma zna¢
zapach owiec, by¢ czasem przed nimi, posrodku nich czy za nimi. Kaptan przynalezy
do Ludu, co wiecej, ma mu by¢ postuszny, kiedy wyraza on jakas potrzebe czy zyczenie®.
Jego dyspozycyjnos¢ ma sie okazywac nawet wtedy, kiedy obiektywnie pora na konsultacje
jest zta. Srodek ciezkosci jego serca ma byé poza nim samym. W kontekscie synodalnym
kaptan jest powotany do pelnienia misji Kosciola wraz z innymi, ze wszystkimi>®.

36 Tamze, 164.

37 Franciszek, Homilia na Msz¢ Krzyzma Swigtego, 17 kwietnia 2014, vatican.va, ttum. wlasne.

38 Franciszek, Przeméwienie do ksigzy, 0s6b konsekrowanych i seminarzystéw, 2 sierpnia 2023, vatican.va. Papiez
podkresla: , Ujatbym to tak: nigdy biskup bez swojego prezbiterium i Ludu Bozego; nigdy kaptan bez
wspolbraci; i wszyscy razem — kaptani, zakonnice i zakonnicy oraz wierni §wieccy — jako Kosciét, nigdy
bez innych, nigdy bez §wiata. [...] Niech przyjda wszyscy [...], ale niech najpierw uslysza zaproszenie
Jezusa, nastepnie przyjdzie skrucha, a potem bliskos$¢ Jezusa. Prosze, nie czyncie z Kosciota komory
celnej: tu wchodzg sprawiedliwi, ci, ktérzy sa w porzadku, ktérzy dobrze zawarli zwigzek malzenski,
a tam wszyscy inni. Nie. Kociét nie jest taki. Sprawiedliwi i grzesznicy, dobrzy i zli, wszyscy, wszyscy,
wszyscy”.
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Papiez pisze: ,Namaszczenie kaptana poznaje sie po namaszczeniu Ludu”®. Poja-
wia sie nawet wezwanie: ,Jeste$ daleko od Boga, przybliz sie do Ludu. [...] Jeste$ daleko
od Ludu, przybliz sie do Boga”*. To Lud dopetnia namaszczenia kaptana®. W tych
stowach dochodzi do glosu wewnetrzna zalezno$¢ miedzy kaptanstwem stuzebnym
a kaplaristwem powszechnym, choé tradycyjne role wydajg sie odwrécone: to Lud
dopetnia namaszczenia kaptana i jest miarg tego namaszczenia. Z kontekstu wynika
jasno, ze nie chodzi tu o sam moment §wiecen, tylko o rézne sytuacje duszpasterskie,
w ktérym kaplan powinien byé obecny i dyspozycyjny po to, aby da¢ obecnos¢ i taske
Chrystusa. Jednak to on sam jest wtedy uswiecony, ,namaszczony”.

Nie nalezy temu jezykowi przypisywacé intencji $cisle dogmatycznych, jednak jest
dos¢ jasne, ze Franciszek chce w ten sposéb wyrazi¢ podporzadkowanie kaptaristwa
stuzebnego kaptanstwu powszechnemu. Obraz namaszczenia do tego odwotuje. Ponadto
dynamiczna wizja namaszczenia kaptana czy tez Ludu wskazuje na kaptanstwo lub
chrzescijaiistwo mniej lub bardziej wierne swojemu powotaniu, otwarte na wzrost
w lasce. Takie ujecie sitg rzeczy wyklucza statyczng sakralizacje osoby ksiedza.

Innym wymiarem nauczania papieza jest zycie duchowe kaptana. Cho¢ ofiary Ludu
s3 udoskonalane przez ich zjednoczenie z ofiarg Chrystusa dzieki postudze kaptana®,
to jednak kaptan pozostaje osobg biedna, zraniong i Slepg jak Bartymeusz®. Ksigdz
sam potrzebuje pocieszenia i mitosci, zanim bedzie mégt pocieszaé innych*. W historii
powolania konieczne jest czasem ponowne przyjecie Ducha Swietego, ,nie ze wzgledu
na entuzjazm naszych marzen, ale w kruchosci naszej rzeczywistosci”#. Nie tylko
kaptanskie zmeczenie, ale réwniez jego odpoczynek maja naleze¢ do Boga. To papie-
skie nauczanie §wiadczy o jego znajomosci trudéw kaplanskiego zycia. Kaptan nie jest
nadczlowiekiem i sam potrzebuje taski.

W Homilii na Msze¢ Krzyzma Swigtego z 2023 roku* papiez Franciszek przedstawia
zarys figury kaplana jako towarzysza duchowego. Wzorem tu jest sam Chrystus
W swojej rozmowie z Samarytanka. Otz kaptan ma prowadzi¢ delikatny dialog, ktéry
sprawi, ze grzech drugiego wyjdzie na jaw, nie rzucajgc cienia na jego zycie modlitewne
ani nie stawiajgc przeszkdd jego powotaniu. Znamienne jest samo to, ze Franciszek
wybiera termin ,towarzysza duchowego” zamiast , kierownika” czy , 0jca duchownego”.

39 Franciszek, Homilia na Msz¢ Krzyzma $wigtego, 29 marca 2018, vatican.va.
40 Tamze.
41 Franciszek, Homilia na Mszg Krzyzma $wigtego, 18 kwietnia 2019, vatican.va, ttum. wlasne.

42 Franciszek, Homilia na Msz¢ $wigcenia prezbiteratu, 7 maja 2016; Homilia na Swigcenia prezbiteratu, 22 kwietnia
2018, vatican.va.

43 Franciszek, Homilia na Msz¢ Krzyzma Swigtego, 6 kwietnia 2023, vatican.va, tlum. wlasne.
44 Franciszek, Homilia na IV Niedziele wielkanocng, 21 kwietnia, 2013, vatican.va.

45 Franciszek, Homilia na Msz¢ Krzyzma Swigtego, 6 kwietnia 2023, vatican.va, thum. wlasne.
46 Franciszek, Homilia na Msz¢ Krzyzma $wigtego, 29 marca 2018, vatican.va.
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Autorytet towarzysza zalezy bezposrednio od tego, na ile duchowe bedg jego propozycje,
a takze od stopnia delikatnosci jego funkeji majeutycznej. Kaptan ma zatem i$¢ obok
wiernych, ma réwniez mie¢ podejscie indywidualne i poméc w patrzeniu ,naprzod,
nie do tylu”. Uwagi te s cenne ze wzgledu na ich komplementarny charakter wobec
wizji kaptana zanurzonego w Ludzie Bozym.

Wedtug papieza Franciszka nie moze by¢ mowy o radosci i tozsamosci kaptana
w oderwaniu od jego przynalezno$ci do Ludu Bozego. Nie powinien on nigdy rozumie¢
siebie w opozycji do wiernych $wieckich. Ponadto sam potrzebuje przyjecia Dobrej
Nowiny oraz uswiecenia przez kontakt z Ludem Bozym, cho¢ pozostaje kwestig otwarta,
na czym miatoby to polegaé.

Mysl Franciszka wpisuje sie w ujecie kaptanistwa jako stuzebnego wobec kaptaristwa
powszechnego. Sam kaplan pozostaje cztowiekiem stabym i w tym sensie mozemy
o nim mysle¢ jako tym, ktéry wzrasta w wierze i w postudze. Nowoscia Franciszka jest
podkreslanie tych potrzeb oraz wskazywanie na konieczng wspétprace w wypetnianiu
czynnoSci kaptanskich wraz ze swieckimi.

Podsumowanie

Refleksje trzech wybranych teologéw z okresu ostatnich dwudziestu lat ukazujg duze
réznice w ich podejsciu do tematu. Podczas gdy Veto stawia pytanie o istote kaptanstwa
w kontekscie naduzy¢, Benedykt XVI siega az do czaséw reformacji i debat o wlasciwa
egzegeze w XXI wieku, natomiast Franciszek skupia sie nad kaptanistwem w perspektywie
misyjnego powotania Kosciota. Co do metody, réznice tez s3 znaczne: Vetd analitycznie
spekuluje nad niektérymi ostatnimi dokumentami Magisterium, Benedykt XVI prébuje
zaaplikowa¢ postulowang egzegeze chrystologiczno-pneumatologiczng, pracujac nad
zréznicowanym materialem zawartym w PiSmie §wietym i Tradycji, Franciszek z kolei
sytuuje sie na poziomie teologii pastoralnej i duchowej. Zaden z nich nie pretenduje
do stworzenia kompletnego traktatu o kaptanstwie. Co mozna zatem zachowac z powyz-
szych teologicznych propozycji i jak je zharmonizowaé? Co oznaczajg one dla dusz-
pasterstwa powotan lub prewencji naduzy¢?

Najwazniejszym punktem wspdlnym tych autoréw jest konsekwentne odmawianie
kaptanowi nadludzkiej $wietosci, ontologicznej innosci, tozsamosci odrebnej i niezaleznej
od Ludu Bozego. Kaptan nie jest kim$ nadzwyczajnym i nawet jesli ma wladze dzialania
in persona Christi capitis, pozostaje tylko szafarzem, a nie wtascicielem taski Chrystusa.

Drugim punktem wspdlnym jest podkreslenie koniecznosci pewnej ascezy i rady-
kalnos$ci ewangelicznej u prezbitera. Szczegdlnie w przypadku Benedykta i Franciszka
mozna odnie$¢ wrazenie, ze wzywaja oni kaptanéw do zycia wedtug rad ewangelicz-
nych: Pan, Ko$ci6li misja potrzebujg ich ubdstwa oraz postuszenistwa rozumianego jako
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dyspozycyjnosé. Ta kruchos¢ kaptana (obecna takze u Veto) kontrastuje z wyobrazeniami
oidealnym cztowieczenstwie, ktérego czasem oczekuje sie od kandydatéw do kaptanstwa
czy od samych ksiezy, niekiedy blednie przypisujac im nadzwyczajne prawa.

Istotny jest nastepny aspekt, ktéry odnosi sie do istoty kaplanistwa réznie ujetego
u omawianych autoréw. Dla Vetd i dla Franciszka najistotniejszg funkcjg kaptanstwa
urzedowego jest jego stuzebnos$c wobec kaptanstwa powszechnego. Prezbiter jest niejako
podporzgdkowany kaptanstwu powszechnemu, ktére ciggle pozostaje réwniez jego
wlasnym. I nawet jesli prezbiter ma funkcje wladzy, to nie powinien ich sprawowaé
sam ani nigdy nie zapominac¢ o celu, jakim jest uswiecenie Ludu Bozego i uzdolnienie
go do uswiecania §wiata.

Perspektywa Benedykta jest inna, ale komplementarna. W jego refleks;ji chodzito
przede wszystkim o to, aby na nowo zakorzeni¢ zrozumienie kaptanstwa hierarchicz-
nego w kaptanstwie Chrystusa. To Chrystus jest obecny, kiedy prezbiter sprawuje
publicznie swoja misje w Jego imie. Chrystus jest nie tylko Prorokiem, Panem, Mesja-
szem, Synem czlowieczym, ale takze tym, ktéry wypelnia Stary Testament i ktory
w Ewangelii wedtug $w. Jana i w LiScie do Hebrajczykdw przedstawiony jest jako Kaptan
Nowego Przymierza dajacy dostep do Ojca. Prezbiter wpisany jest w historie zbawienia,
w ktdrej Bég powotuje i tworzy sobie lud, a z tego ludu powotuje niektérych do catko-
witego Mu nalezenia celem uswiecenia innych. Wizja ta jest o tyle wazna, ze wpisuje
kaptanstwo hierarchiczne w szersza wizje niz tylko sama wewnetrzna samoorganiza-
cja Ludu Bozego. W ten sposdb teologia kaptanstwa staje sie¢ zarazem chrystologiczna
i eklezjologiczna.

Wracajac do zwigzku miedzy kaptanistwem hierarchicznym a stuzebnym, mozna
sprobowac sformutowac kilka propozycji odnowy teologii kaptanstwa. Dla Benedykta X VI
bedzie to zakorzenienie w kaptanstwie Nowego Przymierza w Jezusie Chrystusie,
zapowiedzianym juz w Starym Testamencie, a ktére $wiadczy o cigglosci i spéjnosci
historii zbawienia. W tym sensie mozna ufaé, ze Bég da swojemu Kosciotowi nowych
robotnikéw pomimo troski ptyngcej z powodu ich niedostatecznej liczby. Benedykt XV1I
wskazuje poniekad, Ze nie jest to zjawisko nowe.

W aktualnym kontekscie Vetd i Franciszek zdaja sie sugerowa¢ mozliwos¢ odnowy
teologii kaptanstwa przez zaznaczenie jego bliskosci z Ludem Bozego. Jako Ze nie jest
to bezposrednia problematyka podejmowana przez obu autoréw, nie wypowiadajg sie
oni wprost na ten temat. Na pewno mozna jednak wywnioskowac¢, ze odnowa teologii
kaptaristwa nie dokona sie bez odpowiedniej waloryzacji teologii kaptafistwa powszech-
nego. To z ludu, ktéry stucha stowa Bozego, modli sie, uswieca $wiat i jest duchowo
pocieszany przez bliskos¢ ksiedza, bedg mogly narodzi¢ sie nowe powotania. Wierni
$wieccy maja by¢ wspierani przez kaptanéw, aby wiernie i petnie zy¢ swoim powotaniem.
Zarazem papiez Franciszek wskazuje na potrzeby kaptanéw, gdzie swieccy mogg ich
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wesprzec¢ nie tylko w sposdb materialny, ale tez ludzki, duchowy i teologiczny, §wiadczac
oich wierze i ewangelizujac, a czasem formujac. Na pewno kryja sie za tym mozliwosci
nowych form komunii i koscielnej wspétpracy.

Co do duszpasterstwa powotaniowego, aktualnie musi ono odwaznie i z pokorg
uwzglednié¢ doswiadczenie ludzkiej natury, na ktérg sktada sie kruchoéé powotanego
i konieczno$¢ przyjecia taski. I podobnie jak taska nowego stworzenia w Chrystusie
przez chrzest zabiera wine grzechu pierworodnego, ale nie usuwa sktonnosci do grze-
chu, tak samo $wiecenia kaptariskie tego nie czynig. Krucho$¢ oraz konieczno$¢ taski sg
nie tylko wspdlna kondycjg wszystkich ochrzczonych, ale powinny nam przypominac,
ze zasadne jest ustalenie w petnej przejrzystosci zasad prewencji sytuacji potencjalnych
naduzy¢.

Innym wnioskiem ptyngcym z powyzszych rozwazan jest to, Ze nie trzeba by¢ dosko-
natym, aby postawic sobie pytanie o kaptaristwo. Oprdcz czasem niezbednych ludzkich
srodkéw do wzrostu, jak na przyklad terapie, w sferze duchowej warto uwzgledni¢
radykalniejsze zycie zgodnie z radami ewangelicznymi. Jest to element powracajacy
u wymienionych autoréw. Benedykt XVI i Franciszek, kazdy na swéj sposéb, ktada
nacisk na ubdstwo i dyspozycyjnos¢; Franciszek, wskazujac nawet na potrzebe pewnej
formy postuszenistwa wobec Ludu Bozego. Vet6 zauwaza, ze ksigdz moze i powinien
dzieli¢ sie wtadzg. Nie chodzi tu jednak o wladze jako dominowanie innych, tylko o jak
najwierniejsze spetnienie misji u§wiecenia przez Chrystusa. Za papiezem Franciszkiem
i w kontekscie Synodu o synodalnosci oraz szerokiej refleksji na temat wspétodpowie-
dzialno$ci za misje Ko$ciota mozna powiedzie¢, ze braterska i partnerska wspétpraca
prezbiteréw z ochrzczonymi narzuca sie jako standard, gdzie owoce powotania jednych
zaswiadcza o namaszczeniu drugich.
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