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Ks. Janusz Krolikowski®
Uniwersytet Papieski Jana Pawta 11, Krakow—Tarnow

TEOLOGIA JAKO NAUKA I JAKO MADROSC

Tradycja teologiczna przekazuje nam bardzo jasne przekonanie o statusie nau-
kowym teologii, nie wahajac si¢ jednak podkreslac takze jej wymiaru madroscio-
wego. Do potrzeby rozwijania tego wymiaru powraca si¢ we wspolczesnych
poszukiwaniach dotyczacych metody teologii, zachowujac oczywiscie jej status
naukowy, odpowiednio przystosowany do potrzeb duchowych naszych czasow.
W artykule zostaje zaproponowane, w jaki sposob mozna by dzisiaj kontyn-
uowac¢ w sposob metodycznie uzasadniony takie ujecie teologii. Zostaje pod-
kreslone, ze odniesienie do madrosci odpowiada temu, co dzisiaj nazywa si¢
zaangazowaniem nauki w zycie spoteczne i kulturowe, a tym samym zostaje
takze pokazany aspekt praktyczny teologii, ktéra pozostaje pierwszorzednie
nauka spekulatywna. W takim tez znaczeniu jest ona nauka koscielng znakomi-
cie pozostajaca w stuzbie Kosciota i uczestniczaca na swoj sposob w jego misji.

Teologia katolicka jest naukg sui generis. Wynika to z wielu racji, wsrod kto-
rych jest takze ta, Zze nieodtacznie jest z nig zwigzany wymiar madro$ciowy. Jego
znaczenie podkreslita juz teologia scholastyczna, zwlaszcza $w. Tomasz z Akwinu
i $w. Bonawentura. Zagadnienie to zastuguje na uwage takze dzisiaj, gdy teologia
— z jednej strony — jest kwestionowana w swoim znaczeniu naukowym, a z dru-
giej strony — staje ona przed potrzeba pokazania swojego znaczenia praktycznego
w Kosciele i w §wiecie.

Status epistemologiczny teologii jest kwestig niezwykle wazng, a od kiedy
teologia weszta ponownie na uniwersytety — wrecz fundamentalng. Jest to takze
kwestia, ktora ponad wszelka watpliwos¢ decyduje zarazem o przysztosci teo-
logii. Decyduje o tym zaréwno jej znaczenie koScielne, jak rowniez ciaggle na
nowo podejmowana jej krytyka, najczesciej majaca korzenie ideologiczne, co nie
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zmienia faktu, ze trzeba mie¢ jej $wiadomos¢ 1 na nig zdecydowanie odpowiadac.
W swoim zamierzeniu niniejsza praca ma stanowi¢ odpowiedz na krytyke teologii
z kregu ,,Obywateli Nauki”, sformutowang w konteks$cie przygotowania ,,Konsty-
tucji dla Nauki” (do ktorej nadal si¢ odwotuja). Wysuwaja oni kilka absurdalnych
zarzutow pod adresem teologii jako nauki, nie bedacych w gruncie niczym innym
niczym innym niz syntezg zarzutow, ktore juz w XVIII wieku zaprezentowali
przedstawiciele mys$lenia o§wieceniowego. Wiasciwie jedyny nowy zarzut doty-
czacy wlaczenia teologii do systemu nauk w Polsce glosi, ze uzalezni ono nauke
w Polsce od Watykanu (sic!). Tego nie wymyslitby stalinowski politruk. Na stare
zarzuty takze trzeba odpowiadaé, tym bardziej gdy pojawia si¢ zarzut, zZe teo-
logia jest staroswiecka i nalezy do minionego obrazu $wiata. Czuje si¢ jednak
zwolniony z odpierania zarzutu dotyczacego Watykanu, gdyz jego bezsens jest
niejako automatycznie jego krytyka — jest to kwestia ,,smaku”, jak powiedziatby
Zbigniew Herbert. Takg ide¢ — za $w. Tomaszem z Akwinu — mozna okresli¢ tylko
jako ,,stultissimus est”.

ZAGADNIENIA WSTEPNE

Traktowanie teologii jako nauki o charakterze madro§ciowym nalezy do kla-
sycznych aspektéw jej epistemologii, ktore mozemy znalez¢ juz u $w. Tomasza
z Akwinu!. Pdzniejsza teologia stale do takiego ujecia powracata, dopracowu-
jac jej elementy, zaleznie od do§wiadczen ko$cielnych i potrzeb poszczegolnych
epok. Wydaje sie, ze takie ujecie zastuguje na mocne przypomnienie, skoro od
wspotczesnej nauki oczekuje si¢ zastosowan praktycznych, ktore majg uzasadnié
spolecznie i egzystencjalnie jej prawomocnosc.

TEOLOGIA JAKO NAUKA

Teologowie jako pierwsi z uczonych, miedzy innymi z powodu krytyki, z kt6-
ra si¢ spotykali juz w §redniowieczu, pod wptywem ideatu arystotelesowskiego,
a potem takze nowozytnego, okreslili metodycznie, ze teologia jako nauka jest
poznaniem o charakterze pojeciowym, spekulatywnym, to znaczy racjonalnym,
pewnym, koniecznym i oczywistym?. Teologia nie moze jednak by¢ w petni po-
znaniem opartym na wszystkich zasadach arystotelesowskich, idealistycznych,

' Por. C. Fabro, La teologia come scienza e come sapienza in san Tommaso, ,,Annales Theologici”

1 (1987), s. 95-105; J. Salij, Wiara i teologia, Poznan 2017, s. 51-71.
2 Por. U. Kopf, Die Anfange der theologischen Wissenschaftstheorie im 13. Jahrhundert, Tiibin-
gen 1974.
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oswieceniowych 1 pozytywistycznych, ktorymi kieruje si¢ dzisiejsza nauka.
W zakresie badan racjonalnych w teologii nie dochodzi do gltosu w takim samym
stopniu ostatnia z wymienionych cech wymaganych przez Arystotelesa i przez
wspotczesne metodologie, aby poznanie mogto by¢ nazywane naukowym, to zna-
czy nie zachodzi wymog poznania oczywistego, opartego na dedukcji z zasad,
ktore sa dawane rozumowi bezposrednio i sg prawdziwe w sposob bezposredni.
Zasady przyjmowane przez wiare, stanowiace punkt wyjscia teologii w badaniu
tajemnic wiary, moga jawi¢ si¢ rozumowi ludzkiemu jako pojeciowo i rzeczo-
wo wiarygodne, ale nie jako w sobie oczywiscie prawdziwe. Juz $w. Tomasz
z Akwinu, afirmujac naukowos¢ teologii, tagodzit jej wymogi naukowe, podkre-
slat potrzebe uwzglednienia pokory rozumu jako nieodzownego kryterium meto-
dologicznego, by moéc ja adekwatnie uprawia¢. Odzwierciedla si¢ w tym kryte-
rium wyraznie biblijna teologia poznania Boga, obecna szczegolnie w psalmach’.
W gruncie rzeczy pokora jest aktem kazdego poznania, gdyz moze ono dokony-
wac si¢ tylko pod warunkiem uznania brakoéw i ograniczen w posiadanej wiedzy.

W takiej mierze, w jakiej badanie racjonalne w teologii bierze za swdj przed-
miot, wérod danych uwzglednianych i dostarczanych przez wiare, te elementy,
ktoére nie wykraczaja poza kompetencje czystego rozumu (np. filologiczne, histo-
ryczne, psychologiczne, fenomenologiczne, filozoficzne), a teolog je analizuje,
nawet jesli czyni to jako wierzacy, tylko w ramach czystego rozumu i postugu-
jac si¢ odpowiednio dostosowang metoda, np. metodg nauk historycznych, wow-
czas w takiej samej mierze teologia uwzglednia element naukowy — typowy dla
wspotczesnych nauk. W takim zakresie 1 w takich warunkach teologia jest na-
uka w znaczeniu arystotelesowskim 1 wspotczesnym. Bedzie nig jednak zawsze
w tym sensie, w jakim sg nauka rozmaite dziedziny nauk humanistycznych, ktore
— oprocz rygoru metodologicznego 1 uwarunkowan zewngetrznych, na podstawie
ktorych badaja swoj przedmiot — gdy przechodza do konkluzji, nie moga nie po-
siada¢ wymiaru madrosciowego. Z tego powodu starozytni uwazali histori¢ za
nauczycielke zycia i nie wahali si¢ szuka¢ zastosowan egzystencjalnych wynikow
swoich poszukiwan.

W dziedzinie tajemnic Bozych i wiary nauka nie moze by¢ uznana (jak czyni
odradzajacy sie dzisiaj gnostycyzm*) za wystarczajace narzedzie badawcze, dlate-
go szuka dopetienia w madrosci, ktora tworzy wigz migdzy naukg i zyciem, do-
konujac jego ukierunkowania i uporzadkowania. Teologia, nalezac do dziedzin na-
ukowych o charakterze humanistycznym, nawet jesli zachowuje swoja specyfike

3 Por. .M. Vincent, «Qu est-ce que la théologie?» Une approche par l'interprétation du Ps 116,
»Revue Biblique” 107 (2000), s. 495-525.
4 Por. Franciszek, Adhortacja ,,Gaudete et exsultate” (19.03.2018), nr 36-46.
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i odrebnos$é, juz tym samym sytuuje si¢ na poziomie madrosci. Co wigcej, teolo-
gia niejako wewnetrznie jest nastawiona na madros¢, skoro jest nauka o zbawie-
niu (scientia salutis), czyli o sposobie przekroczenia przez czlowieka ograniczen
tego $wiata i doj$cia do $wiata Bozego®. Czym jednak jest teologia jako madros¢?

TEOLOGIA JAKO MADROSC

Wiedza teologiczna o charakterze madrosciowym wyraza si¢ w postawie, ktora
— obejmujac poznanie w sensie szerszym — uwzglednia takze elementy afektywne
i wolitywne oraz odnosi si¢ do sfery dziatania. Nie chodzi o czyste poznanie poje-
ciowe, ale o pewna postawe calosciowa, w ktorg sg zaangazowane rozumowanie,
intuicja, uczucie, wola, a takze ewentualnie bardzo konkretne postawy, odniesie-
nie do umiejetnego dziatania czy do sposobow postepowania. Sw. Bonawentura
trafnie przestrzegat:

Niech nikt nie wierzy, ze wystarczy mu czytanie bez namaszczenia, badanie bez pobozno-
$ci, dociekanie bez podziwu, rozwazanie bez radosci, pilnos¢ bez czci, wiedza bez mitosci,
pojetno$¢ bez pokory, zapat bez taski Bozej i zglebianie bez wlanej przez Boga madroéci®.

W akcie poznania i w postawie poznawczej jest sktaniany do dziatania caty
i wolny cztowiek, a nie tylko jego intelekt. Wtasnie to, ze teologia jest wewnetrznie
madroscia, czyni z niej nauke praktyczng, poniewaz jej rezultaty majg zastosowanie
w konkretnym zyciu wierzacych. Zycie i wiara nie mogg zosta¢ w petni uchwyco-
ne ani zdominowane czystymi dowodami i oczywisto$ciami, miarami fizycznymi
i wyliczeniami matematycznymi. Wiare mozna przyjac i nig zy¢ tylko cata osoba
i calg egzystencja — nie wystarczy do tego sam rozum i eksperymenty podlegajace
takiemu czy innemu badaniu.

POZNANIE WIARY MIEDZY PEWNOSCIA
I NIEWYCZERPYWALNOSCIA

Naukowo$¢ dyscyplin takich jak teologia, do ktdrych nalezy na pierwszym
miejscu filozofia, rowniez bgdacych przedmiotem studiéw uniwersyteckich, wy-

5 Tomasz z Akwinu, Summa theologiae 1, q. 1, a. 1; R. Latourelle, Théologie, science du salut,

Paris 1968.

6 Por. Bonawentura, Itinerarium mentis in Deum, prol. 4, thim. polskie za: Sw. Bonawentury
, Droga duszy do Boga”, wstep, przekl. i objasnienia S.C. Napidrkowski, w: Mistyka w zyciu
cztowieka, red. W. Stomka, Lublin 1980, s. 130.
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nika z woli postuszenstwa prawdzie, a wigc sg one wyrazeniem postawy nale-
zacej do istotnych decyzji ducha ludzkiego w ogole, a w najwyzszym stopniu
ducha chrzescijanskiego, ktory prawde utozsamia ze zbawieniem (por. 1 Tm 2,4).
Sw. Tomasz z Akwinu, za §w. Augustynem, okre$la zbawienie jako gaudium de
veritate — rado§¢ z prawdy’. Drugim celem takich nauk jak teologia jest obro-
na kultury madro$ciowej w perspektywie bardzo mocno zwigzanej z tradycyjng
kulturg monastyczng, ktdrg ksztattowat i ksztattuje koscielny styl zycia. Polega
ona zarOwno na lectio, to znaczy na medytacji i studium tresci zakorzenionych
w Biblii, jak rowniez na ora et labora. Ta szczegdlna tradycja, uwzgledniaja-
ca zardwno spekulacje, jak i praktyke, stanowi fundament teologii zachodniej
i catej kultury europejskiej, a tym samym ma ona zardbwno wymiar naukowy, jak
i madros$ciowy, ktore powinny zosta¢ zachowane?®.

W dazeniu do okreslenia teoretycznej podstawy wlasciwej naukowosci teolo-
gii trzeba przede wszystkim uwzgledni¢ rzeczywistos¢ mitosci, ktora jest sercem
i zywym spelieniem wiary, a tym samym wyznacza wlasciwg perspektywe dla
refleksji nad nig. Jest faktem, Zze mito$ci nie mozna studiowa¢ ani mierzy¢ za po-
mocg analiz naukowych, wtasciwych dla nauk empirycznych, a On jest mitoscig
(117 4,8) 1 Jego dziatanie jest przede wszystkim jej wyrazem (J 3,16). Odnosi si¢
to takze do Boga. Pewnos$¢ w tych dziedzinach ma inny charakter w stosunku do
mys$lenia obiektywizujacego. Zardéwno wiara, jak i mito§¢ domagaja si¢ jednak
przezywania jako pewnos$ci niepodlegajacej watpliwosciom; nie moga by¢ one
traktowane jako jakie§ ogolnikowe hipotezy robocze, gdyz w takim przypadku
uleglyby rozbiciu. Dzisiaj, niestety, w znacznej mierze traktuje si¢ je w taki spo-
sob, a tym samym znajduja si¢ one w sytuacji kryzysowej, poniewaz hipoteza nie
zaktada jakiej$ okreslonej i powszechnej formy pewnosci i nie przyznaje si¢ zad-
nej istotnej warto$ci temu wszystkiemu, co nie jest udowodnione naukowo. Nie
jesteSmy z tej racji w stanie uchwyci¢ istotnych zjawisk ludzkich i ich pewnosci,
gdy majg calkiem inny charakter. W jeszcze wigkszym stopniu nie da si¢ zobiek-
tywizowac Boga jako jednej z rzeczy nalezacych do porzadku stworzonego, gdyz
oznaczaloby to usytuowanie Go nizej w stosunku do czlowieka, tymczasem Jego
byt wykracza poza zwyczajny porzadek poznania i jego kryteria.

7 Tomasz z Akwinu, De veritate, q. 14, a. 2c.

Por. J. Leclercq, Milos¢ nauki i pragnienie Boga, thum. M. Borkowska, (Zrodla Monastyczne
14), Krakéw 1997; Benedykt XVI, Fundamentem prawdziwej kultury jest poszukiwanie Boga.
Przemowienie w czasie spotkania z przedstawicielami swiata kultury w Kolegium Bernardynow
(Paryz, 12.09.2008), ,,L’Osservatore Romano™ 29 (2008) 10-11, s. 12—16.
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~MYSL PRZYZWALAJACA”

Wiara nie jest zwyczajna opinig, zatozeniem czy przypuszczeniem, ale jest
pewnoscia, ze Bog si¢ objawit i otworzyt cztowiekowi oczy na nowa prawde. Byli
filozofowie, np. Karl Jaspers czy Martin Heidegger, ktorzy podnosili zastrzezenie,
ze wiara nie stara si¢ badac i wiedzie¢, poniewaz uwaza, ze juz wszystko wie. Jej
pewnos¢ — ich zdaniem — nie dopuszcza pytan, poniewaz posiada juz odpowiedzi.
Wszystko wigc, co mozna powiedzie¢ o dziedzinie wiary, musi zatem zmierzaé
do konkluzji, ktére juz sg znane. Z tej racji teologia nie bytaby prawdziwg nauka,
gdyz nie jest otwarta na to, co nowe. Jesli wigc kto§ zaktada taka otwartos¢, to
znajduje si¢ w opozycji do wiary i do funkcji nauczycielskiej Kosciota w relacji
do wiary. Wydaje si¢ wigc, ze odnosnie do wiary pojawia si¢ alternatywa: albo
jesli dopuszcza watpliwosc, to nie jest ona godna zaufania jako wiedza, albo jesli
ma juz gotowe odpowiedzi, to wyklucza uzywanie myslenia. Ten dylemat rodzi
si¢ z tego powodu, ze obydwa stanowiska uwazaja, iz wiedza pewna jest tyl-
ko jednego typu, to znaczy doswiadczalnego, a w konsekwencji nie dopuszczaja
specyfiki poznania zwiazanego z wiara, to znaczy kwestionuja wiarg jako forme
i zroédto prawdziwego poznania. Tymczasem przeciez jest pewne, ze wydala ona
teologig, ktora jest rownoczes$nie wyrazeniem prawdziwej pewnosci i prawdziwe-
go poszukiwania. Natura teologii odpowiada naturze wiary. Sw. Tomasz z Akwi-
nu, za $w. Augustynem, definiuje wiare jako cum assensione cogitatre — ,,my-
slenie okazujace przyzwolenie™. Oznacza to, ze wiara moze stwierdzi¢: tak jest
rzeczywiscie, opowiadajac si¢ za rzeczywistoscig, ktorg ona obejmuje. Wiara jest
wigc pierwszorzednie decyzjg, a nawet pewng determinacja; nie jest cigglym wa-
haniem si¢ w niepewnosci, ale byciem przekonanym i to w sposob ostateczny,
czego najdobitniej dowodza meczennicy, oddajac zycie za wiarg. Warto zwrocié
uwagg, ze ten ,,decyzyjny” aspekt wiary wydobyt w swoich studiach biblijnych
Rudolf Bultmann'®.

Relacja miedzy mysleniem i przyzwoleniem zachodzi jednak w wierze
w inny sposob niz w naukach matematyczno-empirycznych. W nich ma miej-
sce oczywistos¢, wobec czego trudno jest powiedzie¢ ,,nie” w obliczu podsta-
wowych dowodow. Oczywisto$¢ zobowigzuje, a wlasciwie determinuje mysl
do wyrazenia przyzwolenia. W wierze dzieje si¢ inaczej, poniewaz jest ona za-
wsze aktem wolnosci, i to wolnosci najwyzszej. Sw. Tomasz z Akwinu mowi,
ze mysl wierzaca i przyzwolenie woli odgrywaja rownorzedne role i wspieraja
si¢ nawzajem, poniewaz wiara polega rdwnoczesnie na poznaniu i na dziataniu

°  Tomasz z Akwinu, De veritate, q. 14, a. lc.

10" Por. R. Bultmann, A. Weiser, Fede nel Nuovo Testamento, Brescia 1995.
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odpowiednio do osiagnigtego poznania''. W akcie wiary przyzwolenie nastepuje
nie z racji oczywistosci, ale za posrednictwem aktu woli, w stosunku do ktorego
i — co wigcej — dzigki ktéremu mys$l moze kontynuowaé swoja wedrowke i roz-
woj. Nie oczywisto$¢ sprawia przyzwolenie mysli, ale czyni to wola, ktora naka-
zuje przyzwolenie, chociaz mysl jeszcze si¢ rozwija.

Jak jednak mysl moze rownoczesnie by¢ pewna i si¢ rozwijac? U $w. Toma-
sza wola ma szersze znaczenie, niz nadajemy jej wspolczesnie, sprowadzajac ja
do zdolno$ci wybierania. Jest ona zblizona do biblijnego pojecia ,,serca” i — jak
mowi Pascal — serce ma racje, ktorych nie ma serce'?. Chodzi o typ lub poziom
rozumu, ktory wykracza poza jego niejako ,,czysta” postac. Te racje otwieraja
si¢ 1 przemawiaja w takiej mierze, w jakiej nastgpuje poznanie, okazujac pew-
ng przychylno$¢ poznawanemu przedmiotowi. Ma to podstawowe znaczenie
w poznaniu mi¢dzyosobowym. Bez tego zblizania si¢ do siebie, ktore upodab-
nia si¢ do mitosci, nie zna si¢ drugiego. Dlatego wola zawsze w pewnej mie-
rze poprzedza poznanie — co wigcej, jest jego warunkiem, zwtaszcza gdy chodzi
0 poznanie czego$ sytuujacego si¢ ponad czlowiekiem. Sw. Tomasz z Akwinu
przy calym swoim niewatpliwym intelektualizmie stwierdza bardzo zdecydowa-
nie: Intelligo quia volo".

Czlowiek moze wigc okazac przyzwolenie wiary, poniewaz wola (serce) zo-
staje dotknieta przez Boga i jakby zwrdcona do Niego. Dzieki temu nawigzanemu
kontaktowi wola wie, ze jest prawda takze to, co nie wynika jeszcze w sposob
oczywisty z rozumu. W ramach wiary i teologii, ktéra z niej si¢ rodzi, przyzwo-
lenie jest sprawiane przez wole, a nie przez bezposredni oglad rozumu. W tym
miejscu sytuuje sie szczegolna posta¢ wolnosci decyzji wiary. Czlowiek nie moze
wierzy¢ inaczej, jak tylko chcac wierzy¢, to znaczy angazujac catego siebie. Inne
rzeczy mozna robi¢ takze wbrew swojej woli, jak ma to miejsce na przyktad
w matematyce, w ktorej nie zalezy od woli, czy 2 + 2 = 4. W naukach matema-
tyczno-przyrodniczych przyzwolenie jest aktem niemal mechanicznym w odr6z-
nieniu od wiary. W tej dziedzinie rozum, wola i uczucie mogag i muszg aktywnie
i wyraznie wspotdziata¢ w ksztattowaniu podstawowej pewnosci wiary. Zaanga-
zowane energie ludzkie odpowiadaja ,,tak” jedynie wtedy, gdy zostang gteboko
dotknigte przez dziatajacego Boga. Odnosi si¢ to takze do typu prawdy, o ktorym
moéwi si¢ w wierze, a mianowicie o ,,prawdzie zbawczej”, ktora — jak podkresla
wielokrotnie §w. Augustyn — ma swoj pierwszy wyraz w pragnieniu bycia szcze-
sliwym. W kontakcie z Bogiem-Stowem do$wiadcza si¢ tego szczescia za po-
srednictwem wewngtrznej odpowiedniosci, zgodnosci 1 zazytosci, co $w. Tomasz

" Por. Tomasz z Akwinu, De veritate, q. 14, a. 1, ad 10.
12 Pascal, Mysli [nr 477], thum. T. Zelenski (Boy), Warszawa 1983, s. 189.
13 Tomasz z Akwinu, Super Sententiarum, lib. 3, d. 23, q. 1, a. 2, ad 3.
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z Akwinu okre$la jako connaturalitas', w wyniku czego ,,ja” rozpoznaje si¢
w Bogu: On jest tym, ktdrego chciato si¢ poznac. Trzeba jednak od razu dodac, ze
,Ja” pojedynczego cztowieka nie jest w stanie dokonac samodzielnie catej tej ope-
racji, gdyz musza ja wspierac takze racje i czynniki zewnetrzne. Wiara jest wigc
wewnetrznie otwarta na Ko$cidt, w ramach ktérego moze si¢ ona potem wyrazic,
rozwing¢ i osiaggna¢ dojrzatosc.

PEWNOSC WIARY I DYNAMIKA MYSLI

W poznaniu opartym na wierze, pewnym, ale wolnym, dochodzi ostatecz-
nie to tego, ze wola (serce) angazuje uprzednio rozum i obejmuje go przyzwo-
leniem wlasciwym dla wiary. W taki sposob rowniez mys$l zaczyna widzie¢,
a jednak wiara nie rodzi si¢ z widzenia, ale ze sluchania (Rz 10,17), ktore obej-
muje czynnosci refleksyjne. Z tej racji, mimo ze ,,chce”, mysl nie konczy sig,
nie spoczywa — wiara i refleksja na temat wiary, czyli teologia, sg wigc reflek-
sja dopetniong, poniewaz zrodzity si¢ z decyzji, ale zarazem postepuja dalej, aby
te decyzje podtrzymywaé i umacnia¢ nowymi racjami. Sw. Tomasz z Akwinu,
komentujac 2 Kor 10,5, mowi, ze poniewaz mysl nie doszta do przyzwolenia na
drodze rozumowania jako jego konkluzja, ale na drodze dynamiki woli, nie osigga
definitywnego spoczynku — jest in via — w zwigzku z czym kontynuuje refleksje
i poszukiwanie®. Jest prawda, ze mysl zostata sktoniona przez site zewnetrzna, to
znaczy przez Jezusa Chrystusa, ktory mowi i ktoremu okazuje si¢ postuszenstwo,
ale chce ona coraz bardziej uwzglednic, ze wierzy. W tej woli poszukiwania moze
pojawié si¢ wowczas pewne napiecie 1 niepokoj, ktore sktaniajg intelekt do szu-
kania §wiatta poza tym juz otrzymanym ze stowa Bozego. Tak dzieje si¢ w przy-
padku tych, ktorzy schodza na drogg rozumowania przeciwnego wierze (motus de
contrario). Jest to ryzyko zlaczone z wiara, poniewaz jest ona, owszem, pewna,
ale takze zawsze pozostaje wolna w swoim mysleniu.

W tym ztozonym ruchu dialektycznym przyzwolenie wiary i niewyczerpywal-
no$¢ mysli pozostajg w stanie pewnego napigcia. Tutaj sytuuje si¢ caly dramat
wiary w dziejach, a takze dramat teologii, z jej wielko$cig i z jej ograniczeniami.
Tutaj ma miejsce takze akt narodzin relacji miedzy wiarg i teologia. Wiara jest
antycypacja umozliwiang za posrednictwem woli i kontaktu ludzkiego serca z Bo-
giem. Ona antycypuje to, czego jeszcze bezposrednio nie widzimy i czego jeszcze
nie mozemy posiadac na state. Jest to antycypacja, ktora wprawia w ruch, a wigc
musimy za nig is¢.

4 M. D’Avenia, La conoscenza per connaturalita in S. Tommaso d’Aquino, Bologna 1992.

15" Por. Tomasz z Akwinu, De veritate, q. 14, a. 1c.
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Takze mysl, poniewaz przez nia przeszto przyzwolenie, musi nieustannie po-
konywac ruch przeciwny (motus de contrario). Jest to stata sytuacja wiary, dopoki
cztowiek pozostaje w ramach dziejow, czyli in via. Dlatego tez w ciggu dzie-
jow teologia jest konieczna i wlasnie dlatego zadanie teologii w dziejach nigdy
nie jest zakonczone. Mysl wedruje tak, jak cztowiek. Nie ma wigc sprzecznosci
migdzy tym, ze zarowno stowo Boze pozostaje na wieki, jak i teologia moze cia-
gle znajdowa¢ w tym stowie nowe rzeczy do powiedzenia, nie stajac si¢ nigdy
monotonna. Wtasciwie biorac, trzeba to jasno powiedzieé¢, rezygnacja z teologii
bylaby $miercig wiary. Bez antycypacji wiary mysl pograzytaby si¢ w pustce, nie
mogac powiedzie¢ niczego o istotnych dla cztowieka problemach. Bez oparcia
w wierze teologia nie mogtaby si¢ rozwijaé, poniewaz utracitaby swoj przedmiot,
ktory daje jej wiara. W swojej tradycyjnej postaci nie bytaby dzisiaj nawet reli-
gioznawstwem, ktore w swoim nurcie pozytywistycznym domaga si¢ stosowania
w badaniach metod wylacznie empirycznych.

Poznanie oparte na wierze i samo przyzwolenie wiary nie tylko nie zaghusza-
ja myslenia, jak twierdzili Jaspers i Heidegger, ale ciggle na nowo dostarczaja
mu materiatu do nowych i dalszych badan. Z jednej strony czynia to spokojnie
i z wlasciwa sobie pewnoscia, a z drugiej takze z dochodzacym ciagle do glosu
niepokojem, ktory pobudza mysl, dzieki czemu wydaje ona nowe owoce. Teo-
logia jest wiec ludzka przygoda w wierze. Jest ona konieczna dla wiary, gdyz
dokonuje uzasadnienia, opracowanego na sposob naukowy, jej pierwszenstwa
w zyciu cztowieka. Prawdziwa konfrontacja zachodzi wigc nie tyle miedzy teolo-
gia i innymi dziedzinami nauki, czy miedzy réznymi typami teologii, ile migdzy
teologig 1 wiara.

KOMPETENCJANAUKI I MADROSCI W STOSUNKU DO WIARY

Teologia z zasady nie moze i nie musi zmierza¢ do naukowosci typowej dla
nauk empirycznych. Nie oznacza to, Ze nie ma si¢ ona interesowac innymi na-
ukami, a zwlaszcza pojawiajgcymi si¢ zagadnieniami dotyczacymi stosowanych
przez nie metod badawczych. Jest to warunek postulowanego dialogu interdyscy-
plinarnego oraz inspiracja dla wtasciwego prezentowania swoich tresci. Musi ono
zawsze bra¢ pod uwage sytuacje duchowa obecnych czasow, do ktorego nauka
i sposoby jej uprawiania nalezg jako elementy state i niewatpliwie ksztattujace
dominujacg mentalnosé. Teologia jest jednak na pierwszym miejscu wezwana do
takiego samorozumienia, ktore odpowiada jej przedmiotowi, uwzgledniajac jed-
noznacznie, ze sytuuje si¢ ,,pod” nim, bedac mu podporzadkowana. Tylko w ten
sposob bedzie mozna wlasciwie rozumiec i urzeczywistniac jej aspekt naukowy.
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OSWIECENIOWA KRYTYKA TEOLOGII NAUKOWE]

Zwlaszcza od epoki o§wiecenia stawia si¢ pytanie, czy Kosciot jest wrogiem
nauki, jej logiki, postepowania metodycznego, weryfikacji i zdolnosci do autoko-
rekty's. Dla potwierdzenia takiej tezy odwolywano si¢ do r6znych wydarzen z zy-
cia Kos$ciota, na pierwszym miejscu do ,,sprawy” Galileusza. W naszych czasach
jako przyktad odrzucenia postgpowania naukowego ze strony Ko$ciota najczesciej
podaje si¢ zagadnienie egzegezy naukowej!’. Argumentuje si¢, Ze to nie egzegeza
stanowi ostateczng instancj¢ naukowa weryfikujacg teologie, ale interpretacja Pi-
sma Swietego przyjeta przez Kosciot i wyrazana w dogmatach, w zwigzku z czym
teologia, trzymajaca si¢ interpretacji eklezjalnej, nie moze by¢ uznana za nauko-
wa. Co wigcej, w ostatnich czasach sama teologia, uwazajaca si¢ za naukowa,
protestuje przeciw nieuprawnionym interwencjom Kosciota, majacym ograniczac
wolno$¢ prowadzonych badan's. W takiej perspektywie zadawataby si¢ mie¢ zna-
czenie wyltgcznie metoda historyczno-krytyczna jako narzgdzie badawcze wiedzy
teologicznej, w stosunku do ktoérej Kosciot bylby obcy i zewngtrzny, nieupraw-
niony do wchodzenia w proces poznania teologicznego. Pojawia si¢ wigc pytanie
o kompetencje Kosciota i mozliwos$ci jego interwencji w teologii.

Odnoszac si¢ do tego zarzutu, trzeba przede wszystkim zapytaé, czy wiedza
dzisiejsza jest az tak bardzo bezdyskusyjna. Od pewnego czasu z r6znych stron
podnosza si¢ glosy krytyczne pod adresem domniemanej obiektywnosci i neu-
tralnosci nauk empirycznych'. Takze w tych naukach trzeba ostroznie traktowac
przekonanie, ze prosta kompetencja techniczna jest jedyng miara oceny ich wy-
nikow. W ramach samych nauk empirycznych zaczeta si¢ juz pojawia¢ samokry-
tyka, ktora domaga si¢ ich weryfikacji; w jeszcze wigkszym stopniu dotyczy to
nauk humanistycznych. W takiej perspektywie nabiera znaczenia takze Kos$ciot
w relacji do teologii, spetniajac funkcje krytyczna w stosunku do rozumu zaanga-
zZowanego w wiare.

Istnieje takze inny typ krytyki, ktory przeciwstawia si¢ owocnej relacji migdzy
Kosciotem a teologig i ma charakter wewnatrzkoscielny. Tego typu krytyka nosi
rysy fundamentalistyczne, usitujgc naiwnie chroni¢ si¢ w tak zwanej prostej wie-
rze, w schemacie dretwej i uprzedzonej alternatywy miedzy ,,tak” i ,,nie”. Odrzu-
ca ona odpowiednig dyskusj¢ krytyczng i potrzebg weryfikacji w dziedzinie wiary.
Podobny schemat pojawia si¢ w wielu nurtach myslenia o znamionach tradycjo-

Por. B. Minozzi, Illuminismo e cristianesimo, Ravenna 2002, s. 327-359.

Por. G. Colombo, Intorno all’«esegesi scientifica», w: L esegesi cristiana oggi, ed. L. Pacomio,
Casale Monferrato 1991, s. 169-214.

18 Por. G. Chantraine, Vraie et fausse liberté du théologien. Un essai, Paris—Bruxelles 1969.

Por. E. Agazzi, L oggettivita scientifica e i suoi contesti, Milano 2018.

16 TwP 15 (2021) 2



Teologia jako nauka i jako madros¢

nalistycznych, ktore opowiadaja si¢ za bezkrytycznym powrotem do przesztosci,
uwazajac, ze jest to najlepszy, a wlasciwie jedyny sposob zachowania zywotno$ci
wiary. Jeszcze inni uwazaja, ze dla zachowania wiary wystarczy odwotanie si¢ do
samego czytania Pisma Swietego, bez potrzeby jakiejkolwiek interpretacji, wpa-
dajac niewatpliwie w btad biblicyzmu.

Wychodzac z tych dwoch punktow krytyki charakteru naukowego teologii,
a wigc z jednej strony jako nauki eklezjalnej, czyli bronigcej tradycjonalizmu,
a z drugiej strony — z dystansowania si¢ w stosunku do aggiornamento propono-
wanego przez intelektualnych progresistow, trzeba zauwazy¢, ze w krytyce tego
typu dochodzg do glosu tendencje absolutystyczne w dziedzinie spotecznej i in-
telektualnej. Sg one rezultatem o$wiecenia, ktore nie wprowadzito zasadniczych
korekt w swoim mysleniu, a nawet obecnie umocnito si¢ w nurcie tego, co nazywa
si¢ ,,poprawnoscig polityczng”, ktora nie tylko nosi znamiona cenzury, ale repre-
zentuje styl myslenia pretendujacy do wypowiadania w wielu kwestiach ostatniego
stowa. W okresie oswiecenia zostalo przyjete, ze rozum jest wytgcznym kryterium
kontroli postgpowania i ze kazdy jedynie nim ma si¢ kierowac, ale potem taki
rozum zostal faktycznie przyznany tylko wtadcom i ich doradcom, czyli ,,pan-
stwom oswieconym”, ktorzy ze swej strony oswiecajg niedouczone i ciemne masy.
Niestety, tendencje tego typu weszly do Kosciota, czego przyktadem moze by¢
jozefinizm, ktory nie zostat jednostronnie narzucony Kosciotowi przez panstwo,
ale wydatnie wspotpracowali w jego propagowaniu i utrwalaniu ludzie Kosciota,
widzac w tym redukcyjnym ujeciu droge prowadzaca do pomyslnej przysztosci.

W stosunku do tego wszystkiego odpowiedz dana przez tradycje przedoswie-
ceniowg zawiera juz wiele wskazéwek odnosnie do drogi wyjscia z formutowa-
nych obecnie dylematéw. Z jednej strony juz w Kosciele starozytnym byty obecne
instytucje rzeczywiscie demokratyczne, przy czym — z drugiej strony — jest dys-
kusyjna kontestacja tradycjonalistyczna wymogu naukowos$ci (metodologicznej),
z ktorg dzisiaj mozna i trzeba rozmawia¢. Problemy pojawiaja si¢ tylko wtedy,
gdy z zawezonych poje¢ demokracji i naukowos$ci robi si¢ arbitralnie kryteria
absolutne, ktorym wszystko ma zosta¢ podporzadkowane. Jesli chodzi o instancje
demokratyczng w ramach tej ztozonej rzeczywisto$ci, ktora tworzg wiara, teolo-
gia 1 Koscidl, to trzeba powiedzie€, ze postawa czysto negatywna nie jest zgod-
na z wymogami wiary, ale rOwnocze$nie nalezy pamictaé, ze komplementarnie
argumentacja demokratyczna nie ma zadnej wartosci, jesli nie uwzglednia i nie
przekazuje pozytywnej tresci duchowej w swoich afirmacjach, poniewaz opinia
wigkszo$ci nie moze zastapi¢ prawdy ani wypetnic jej braku. Dotyczy to oczy-
wiscie nie tylko KoS$ciota, ale w ogdle kazdej spotecznosci ludzkiej. Widzimy to
bardzo dobrze w kryzysie, ktory przezywaja obecnie demokracje zachodnie. Jesli
za$ chodzi o wymdg naukowosci, to jest na pewno prawda, ze wiara nie moze
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by¢ traktowana jako antyteza w stosunku do rozumu, ale zarazem wiara nie moze
pozwoli¢ sobie na poddanie si¢ absolutnemu panowaniu ,,mys$li oswieconej” i jej
metodzie. Trzeba zatem wyj$¢ od dwojakiego faktu, ktory nie tyle jest oswiece-
niowy, ile nalezy od wewnatrz do samej wiary, to znaczy, ze wiara chrzescijanska
ma wszelkie mozliwosci uzasadnienia swoich racji, jak i stluszne ludzkie racje
majg podstawy, by byly wzigte pod uwage przez wiarg. U podstaw dyskutowa-
nych zagadnien i ponad nimi jest fakt, ze rozum ma swoj fundament w czyms,
co go przekracza i z czego czerpie takze wiara, przy czym ona czyni to w sposob
bardziej bezposredni i fatwiej od samego rozumu. Zasadnicze wyzwanie polega
na lepszej identyfikacji tego ,,czegos$”, co taczy ze sobg wiar¢ i rozum na szczycie,
jak teologia tgczy je u podstaw. Oznacza to, ze trzeba powaznie mowi¢ o Bogu,
nawet jesli nie bedzie to dyskurs wyptywajacy bezposrednio z wnetrza wiary,
ale takze z innych dziedzin nauki, zwlaszcza z filozofii. W zwigzku z tym trzeba
zauwazyc¢, ze jest niezwykle problematyczne dokonujace si¢ dzisiaj eliminowanie
dyskusji o Bogu i o religii z filozofii.

WSPOLZALEZNOSC WIARY I ROZUMU W TEOLOGII

a) Wiara potrzebuje rozumu. Jest ona wewnetrznie zwigzana z rozumem,
zardbwno w swoich poczatkach, jak i w swoich dziejach. Wiara chrzescijanska
od samego poczatku, bedac wiarg w Osobe i Jej stowo, nie zadowalata si¢ nie-
jako ,,czysta ufnoscia” (fides fiducialis), ale stawiata na do$wiadczenie prawdy
o okreslonej zawartosci intelektualnej i zawsze fundamentalnej zawartosci bronita
przed wszelkimi tendencjami antyintelektualnymi. To wyr6znia chrzescijanstwo
i z tego powodu zajmuje ono szczego6lng pozycje w dziejach religii. Dowodzi tego
od samego poczatku troska o ortodoksje, czyli ,,prawdziwg wiarg”, stanowigca
nieodzowng podstawe wspdlnego dziatania wszystkich wierzacych. Chrzescijan-
stwo nie opiera si¢ na jakim$ metnym 1 nieokreslonym poznaniu symbolicznym,
to znaczy nie odsyla do czego$ zawsze niepoznawalnego, ale opiera si¢ na per-
cepcji rzeczywistosci. Wiara chrzesécijanska mocno i racjonalnie utrzymuje, ze
w Jezusie Bog wszedt w $wiat w sposob historycznie weryfikowalny, a nie tylko
w sposob symboliczny. Tego typu nastawienie intelektualne wiary chrzescijan-
skiej oznacza, ze chrzescijanstwo reprezentuje przejscie od poznania symbolicz-
nego do poznania historycznie i filozoficznie uzasadnianego — za pomocg stowa,
poznania obiektywnego — ktore z tej racji moze nawigzac dialog z kazdym innym
rozumem. Oznacza to takze, ze rozum w swoich réznych przejawach i zdolno-
$ciach stanowi wazny element procesu nawrdcenia na wiar¢ chrzescijanska®.

20

Por. J. Krolikowski, Credo — Credimus. Wymiary przedmiotowe aktu wiary, Krakéw 2018,
s. 157-160.
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Poznanie obiektywne i weryfikowalne, ktore jest takie, gdy opiera si¢ na praw-
dzie, jest z zasady otwarte na komunikacje, dlatego Kosciot moze by¢ postany do
wszystkich narodow ze swoim gloszeniem (por. Mt 28,19). To wyjasnia, dlaczego
teologia jest zjawiskiem typowo chrzescijanskim, a nawet katolickim, stanowigc
kluczowy element dziatalnoSci ewangelizacyjnej i misyjnej. Teologia jest racjo-
nalnoscia, ktoéra wewnetrznie nalezy do wiary i ktora uwypukla wewngtrzng spoj-
nos¢ wiary?!. Z tej tez racji od samego poczatku wiara nawigzata dialog z filozofia,
a nie z religiami starozytnymi, dokonujac zastgpienia ,,mitu” ,,logosem”?,

b) Takze rozum potrzebuje wiary. Jesli wiara ma do czynienia z rozumem,
to wynika z tego, ze wiara ma zarazem bezposrednie znaczenie w postgpowa-
niu intelektualnym. Wiara przekazuje rozumowi swoje wilasne racje, dokonujac
ich weryfikacji rozumowej, szukajac ich rozumienia i dokonujac ich wyjasnienia.
Wiara, bedac zasadniczo wiarg w Stowo-Stworce, wptywa na ludzka mysl, gdyz
sama jest mysla, to znaczy racjonalnym rozumieniem rzeczywistosci. Jesli racjo-
nalno$¢ cztowieka odrzuca wktad wiary w rozumienie $wiata, to ulega degradacji
sama racjonalnos$¢ §wiata. Natomiast rozum, ktdry chce pozosta¢ rozumem, zrobi
dobrze, zachowujac wigz z wiara chrzescijanska. Z tej racji bronimy obecnosci
wydziatow teologii na uniwersytetach. W tej obronie nie tylko chodzi o miej-
sce teologii w kompleksie nauk, ale takze wskazanie im ostatecznej perspektywy,
w ktorej si¢ one sytuuja jako owoc wysitku ludzkiego rozumu?.

Zrédlem i gwarancija wiary i rozumu jest wiec Stowo (Logos), sam Bog, praw-
dziwy i obiektywny Rozum $wiata, sama Prawda, ktdra zostaje uchwycona przez
wiarg, to znaczy w osobowej relacji cztowieka z Bogiem. Teologia polega wigc
na ksztatltowaniu wlasciwego podejscia do wiary i jej wyrazania, odwolujac si¢
do rozumu, ktoéry ma swoja genez¢ w Bogu, a wigc kierowanie si¢ nim nie moze
by¢ przeciwne wierze. Bedzie ona tym bardziej naukowa, im bardziej doglebnie
bedzie afirmowac i spdjniej uzasadnia¢ wiarg jako postawe czlowieka jako istoty
rozumnej. Sw. Jan Pawel II stusznie wiec podkreslit, Ze ,,istotny pozytek wiary
polega przede wszystkim na tym, iz cztowiek realizuje przez nig dobro swojej
rozumnej natury”*.

W tym znaczeniu wiara posiada rowniez wymiar §wiadczacy, poniewaz uza-
sadnienie rozumowe jest pierwszym poziomem $wiadectwa, ktorego domaga si¢

2 Por. J. Ratzinger, Formalne zasady chrzescijanistwa. Szkice z teologii fundamentalnej, thum.

W. Szymona, Poznan 2009, s. 441.

Por. S. Morlet, Christianisme et philosophie. Les premiéres confrontations (I°—IV* siecle), Paris
2014.

Por. M. Heller, Nauka i teologia — niekoniecznie na jednej planecie, Krakow 2019.
Przekroczy¢ prog nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin
1995, s. 151.
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przekaz wiary chrzescijanskiej. Co wigcej, trzeba takze uwzgledniaé, ze zadania
rozumu w wierze sg o wiele wieksze, niz na ogot si¢ sadzi i podkresla; pomijanie
tego faktu przyczynia si¢ do obnizenia rangi wiary w ramach kultury. Dzisiaj ma
miejsce niebezpieczne zjawisko wprowadzania emocji w miejsce rozumu, co — nie
tylko w dalszej perspektywie — bedzie miato fatalne skutki dla zycia religijnego.

SPECYFIKA TEOLOGII

Jesli wiara posiada wtasny status naukowy, to w takim razie, na czym powinna
polega¢ odpowiednia do wiary naukowos¢ teologii? Wydaje si¢, ze odpowiedz
na to pytanie mozna oprze¢ na rozumieniu miejsca Pisma Swigtego w Kosciele.
Jak — z jednej strony — ze zrownowazonej relacji (to znaczy opartej na wierze,
ktora poprzedza kazda jej wypowiedz) migdzy tekstem (Pismem Swigtym) i jego
interpretacja wylania si¢ autentyczna teologia zdolna do ciggtego odnawiania sie,
tak — z drugiej strony — przyjecie blednego modelu podejscia do tekstu moze wy-
wota¢ kryzys teologii.

Sa wiec tacy, ktorzy utrzymuja, ze skoro wiara chrzescijanska zalezy od obja-
wienia Bozego, a jest ono spisane przede wszystkim w Pismie Swietym, i skoro
jedynym wtasciwym sposobem czytania Biblii jest studium historyczno-krytycz-
ne i naukowo-literackie, to w takim razie, jesli nie postepuje si¢ zgodnie z jego
kryteriami i nie uwzglednia osiggnigtych za ich pomoca rezultatéw, to tym samym
teologia przestata by¢ nauka, a jej konkluzje stracity znaczenie. W takim pogladzie
odzwierciedla si¢ przesadna ufnos$¢ reprezentowana przez niektorych uczonych,
troch¢ mechaniczna i troche naiwna w stosunku do dominujacej dzisiaj metody
interpretacji Biblii. Nie uwzglednia si¢ w tym przypadku podstawowego faktu, ze
Biblia nie narodzita si¢ po to, aby odpowiedzie¢ na pytania stawiane przez t¢ me-
tode. Biblia nie jest miejscem konfrontacji miedzy czytelnikiem, wyposazonym
w takie czy inne narze¢dzia czytania, a tekstem. Akt wiary nie polega na relacji
miedzy mysla pojedynczego cztowieka i tekstem. Czytanie Biblii zaktada wlasny
akt wiary, ktory nie jest niewlasciwym sposobem czytania, ale przeciwnie — po-
zwala mys$li czytelnika wykroczy¢ poza to, czym jest jego indywidualna, wyjscio-
wa zdolnos¢ czytania. Dzigki podejsciu do tekstu na bazie wiary czytelnik jest
pobudzany do konfrontowania si¢ z Logosem, ktory nadat pewien ksztatt zbioro-
wi ksiag, czyli Biblii, i1 ktory jest Rozumem. Do jego miary musi dostosowywac
si¢ rozum ludzki, a tym samym musi si¢ poszerzy¢, aby dostosowac si¢ do tego,
co w tym teks$cie jest najbardziej ludzkiego i1 uniwersalnego, mogacego stac si¢
swiatlem dla czlowieka i pewng podstawa jego zyciowych decyzji.

Wiedza historyczna i literacka czytajacego ksiegi biblijne nie wystarczy, aby
uchwycit on to, co Biblia chce powiedzie¢ dzisiaj i zawsze w swojej kompletnosci
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i zlozonosci; ona nie wystarcza, by doprowadzi¢ do przejscia od lektury analitycz-
nej do aktu wiary eklezjalnej, witalnej, afektywnej i1 tozsamosciowej. Dzieje si¢ tak
dlatego, ze tres¢ nauczania Ko$ciota wykracza poza to, co moze zosta¢ dostarczone
przez forme literacka. Zadna egzegeza, takze historyczno-krytyczna, ktora niewat-
pliwie posiada duze znaczenie, niec moze zastapi¢ zywej wspolnoty, gdyz to ona
jest pierwsza w porzadku wewnetrznym i okresla miejsce tekstu Biblii. Zgodnie
z tg logika wewnetrzng stowo wiary zaktada wspolnote, ktora je efektywnie prze-
zywa, jest z nim zZywotnie zwigzana i na nim si¢ opiera w przyjmowanych zobo-
wigzaniach. Lektura Biblii, mimo Ze jest przedmiotem studiow uczonych, wyrdznia
si¢ tym, ze zawsze zaklada madros¢ ludu wierzacych, ktora jednoczy w prawdzie.
W ten sposéb z konfrontacji migdzy wiarg i rozumem, mi¢dzy naukg i madroscia,
wytania si¢ podstawowa potrzeba Kosciota. Posiada on zdolnos$¢ taczenia ze sobg
podejscia do wiary za posrednictwem nauki, czyli uwzgledniajac stare i nowe na-
rzedzia poznania, oraz za posrednictwem madrosci, czyli uwzgledniajac serce,
wole, zycie, praktyke itd. Wtasnie dlatego, ze objawienie wykracza poza spisang
liter¢ i poza minione dzieje, aby ozywia¢ wiar¢ w dzisiejszym Kosciele, eklezjalna
pozycja wiary daje mu prawo do prymatu w rozumieniu stowa Bozego. To poznanie
nie moze by¢ zarazem pozbawione udzialu rozumu, gdyz oznaczaloby to, ze wiara
nie jest przeznaczona dla wszystkich. Wiara wspolnoty jest ,,miejscem” rozeznania,
ktérego nie moze wyeliminowa¢ wiedza historyczna. Ko$ciot jest wprost warun-
kiem, aby teologia byta nauka, wyrazeniem przesztosci i terazniejszosci wiary.
Uznanie potrzeby syntezy miedzy naukg i madro$cia wlasciwg dla wspdlnotowe-
go rozumienia wiary w stosunku do wyltacznie naukowej egzegezy tekstu znajduje
fundament w Nowym Testamencie. Dokonuje jej juz $w. Jan w swoim Pierwszym
Liscie, gdy odrzuca doktryny gnostyckie. Oskarzaty one wiare chrzescijan zgro-
madzonych w Kosciele Chrystusa o naiwno$¢ i ignorancj¢ oraz przeciwstawiaty
im obiektywne chrzeScijanstwo oparte na pewnej interpretacji egzegetycznej, ktora
byta jednak skrajnie ptynna, a wiec niepewna i poddana rozmaitym wptywom. Sw.
Jan formutuje jednak zastrzezenie, ze kto jest namaszczony przez Ducha, ten nie
moze postepowac w ten sposob (por. 1 J 2,18-27)%. Kto ma Ducha, nie potrzebuje
innych ,,nauczycieli”. Duch daje takze przedstawicielom prostej wiary zdolnosé¢
rozeznania, poniewaz jest On obecny w Kosciele. Poznanie wynikajace z chrztu jest
normg i kryterium wszystkich interpretacji. Ko$ciot otrzymuje zycie z tego sakra-
mentu, a wraz z nim i z odpowiednig tresciowo katechezg, ktora stanowi element
integrujacy sakramentu, staje si¢ no$nikiem stowa i miejscem jego rozumienia.

2 Por. A. Jankowski, Trwajcie mocno w wierze (1 Kor 16,13). Wolanie Nowego Testamentu

o prawowiernos¢, Krakow 1999, s. 213-217.
% Por. P.G. Sottopictra, Wissen aus der Taufe. Die Aporien der neuzeitlichen Vernunft und die
christliche Weg im Werk von Joseph Ratzinger, (Eichstitter Studien 51), Regensburg 2003.
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Stwierdziwszy specyficzna naukowos$¢ eklezjalnego poznania wiary, a na jej
podstawie szczegolng naukowosé teologii — naukowos$é, ktora w obydwu przy-
padkach posiada charakter madro$ciowy, mozna dokonac¢ zweryfikowania relacji
migdzy teologig i Kosciolem, a $cislej jego Urzedem Nauczycielskim jako au-
torytatywnym organem wspolnoty wiary w stuzbie Ewangelii. Jacques Masson
(Latomus), nawigzujac do dtugiej tradycji, pisat w bezposrednim kontekscie re-
formacji:

Swiety Kosciot katolicki swego rozumienia Ewangelii nie tworzy ani nie narzuca, ale
Ewangelie czytajac, rozumienie Ewangelii wyktada i za nim idzie?.

Jest to wiec kwestia tradycyjna, ale ciggle domaga si¢ nowych dopowiedzen,
powodowanych zwlaszcza naciskami ze strony rozpowszechnionego subiektywi-
zmu wiary i teologii.

Oczywiscie, nie jest zadaniem biskupéw opracowywanie specjalistycznych
narzedzi i metod interpretowania Pisma Swietego oraz wyszukanego wyjasniania
aktu 1 tresci wiary, ale majg oni uosabiac glos prostej wiary z jej zwyczajna i pod-
stawowg intuicja, ktdra poprzedza nauke. Wiara ta jest zagrozona, gdy nauka zo-
staje podniesiona do rangi normy absolutnej. W tym znaczeniu biskupi petnig role
»demokratyczng”, ktéra nie opiera si¢ na glosowaniach, ale na regule wiary zwia-
zanej z chrztem. Urzad Nauczycielski spetnia w Kosciele funkcj¢ madrosciowa,
cho¢ nie abstrahuje od wiedzy teologicznej, w ktorej zostali uformowani, ktorej
domaga si¢ od nich Ko$cidt przy powierzaniu im urzedu i do ktorej poszerzania
ich zobowigzuje. W Kosciele pasterze zajmujg miejsce madrych str6zow prawdzi-
wej wiary, ale na mocy swego urzedu maja takze wiez z teologia naukowa, ktora
interpretuja i stosuja w jej wymiarze madro$ciowym, to znaczy bronig istotnych
wartosci waznych dla wszystkich. Biskupi powinni wigc by¢ teologami reprezen-
tujacymi jej wymiar madro$ciowy, poniewaz teologia w tej formie jest nauka, to
znaczy autentyczng wiedza. Z tej racji w ramach wiary chrzcielnej wktad Urzedu
Nauczycielskiego do teologii nie jest jej ograniczeniem, ale punktem odniesienia
W procesie wyja$niania wiary i uprawiania teologii’®.

Mozna wigc powiedzie¢, ze w Kosciele istniejg dwa typy podejscia do teo-
logii, czyli méwienia o Bogu w wierze i kompetentnie pod wzgledem nauko-

27 J. Latomus, De trium linguarum, et studii Theologici ratione Dialogus, w: Bibliotheca Refor-

matoria Neerlandica, ed. F. Pijper, t. 3, La Haye 1905, s. 57: ,,Nam sancta ecclesia catholica
evangelio sensum suum non affert, nec imponit, sed vangelium leguens evangelii sensum refert,
et sequitur”.

Por. J. Ratzinger, Teologia e governo della chiesa, w: Chi é il vescovo? Ministero e charisma
nella chiesa. Contributi della rivista internazionale Communio, Milano 1984, s. 61-72.
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wym: podejscie naukowo-madrosciowe teologii w sensie Scistym, i podejscie
madro$ciowo-naukowe Urzgdu Nauczycielskiego. Myslenie o$wieceniowe
wprawdzie nie uznaje takiej mozliwo$ci, ale nie zmienia to faktu, ze jest to wi-
zja spojna, shuzaca zarowno teologom, catemu Kosciotowi, jak i spoteczenstwu,
ukazujac mu perspektywy duchowe, ktorych sam rozum nie jest w stanie dostrzec
i otworzyc.

KOMPETENCJA WIARY I TEOLOGIT W STOSUNKU
DO KOSCIOLA

Jednym z bardziej dyskutowanych zagadnien we wspodtczesnej teologii, ale
takze w wypowiedziach publicystycznych jest zagadnienie wiary, zar6wno indy-
widualnej, jak i wspolnotowej, a w konsekwencji takze teologii w stosunku do
Koésciota. Nie sg wazne tutaj przyczyny tego zjawiska, ktore sa oczywiscie ztozo-
ne, ale domaga si¢ ono naszej specjalnej uwagi.

WZAJEMNOSC WIARY I TEOLOGII W RELACJI DO KOSCIOLA

Kosciot jest warunkiem i sSrodowiskiem wolnosci teologii. Zostato to potwier-
dzone wielokrotnie nie tylko w minionych wiekach, ale takze w ostatnim cza-
sie. To przekonanie musi zosta¢ jednak odbudowane w $srodowisku katolickim,
poniewaz wiladza ko$cielna jest niejednokrotnie traktowana jako instancja obca
w stosunku do nauki. Uzasadnia si¢, ze w nauce liczg si¢ argumenty rozumowe
i obiektywne, a nie autorytet. Jest w tym pewna sprzecznos¢, jak juz mogliSmy za-
uwazy¢. Nie mozna ograniczac si¢ tylko do wiernosci dogmatom, a we wszystkim
innym by¢ ,,wolnym”. Trzeba jasno powiedzie¢, ze Kosciot bez teologii jest slepy,
a teologia bez Kosciota staje si¢ polem arbitralnych wypowiedzi. Na nowo trzeba
przemysle¢ relacje migdzy Kosciotem i teologia, gdyz chodzi w tym przypadku
o dobro zar6wno Kosciota, jak i teologii.

Aby uchwyci¢ to zagadnienie, warto siggna¢ do przyktadow teologow, kto-
rych znaczenie w XX wieku jest kluczowe. Pierwszy to Romano Guardini
(1885-1968). Kantyzm zniszczyt jego mlodziencza wiare, ale po pewnym czasie
nawrocit si¢ z kantyzmu, co stato si¢ mozliwe, gdy zaczat stucha¢ stowa Kosciota
i odkryt jego zywotny zwiazek z prawda. Erik Peterson (1890-1960) odrzucit
teologi¢ dialektyczng jako forme liberalizmu. Doszedt do przyjecia katolicyzmu,
zwlaszcza opierajgc si¢ na odkryciu dogmatu jako przedtuzenia wceielenia Stowa.
Karl Barth (1886—1968) w swojej dtugiej wedrowcee teologicznej mogt w koncu
stwierdzi¢, ze albo teologia jest nauka eklezjalng, albo nie jest teologia, czego
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wyraz dal w swojej sumie dogmatycznej zatytutowanej Dogmatyka eklezjalna.
W koncu Heinrich Schlier (1900—-1978), ktéry w ramach ,,Ko$ciota wyznajacego”
przeciwstawiat si¢ nazizmowi, na gruncie studiéw biblijnych, zwlaszcza doty-
czacych Ewangelii $w. Jana, uznal, Ze teologia potrzebuje Ko$ciota, poniewaz
celem teologii jest stuzba jego decyzjom doktrynalnym.. Podobnych przyktadow
mozemy znalez¢ wiele zarowno w przesztosci, jak 1 wspotczesnie. Elementem
wspo6lnym doswiadczenia teologicznego wymienionych teologdéw jest dostrzeze-
nie, ze wiara w Jezusa Chrystusa jest rOwnoczesnie determinujacym wilaczeniem
w Ko$ciol. Zagadnienie to ma bardzo mocne uzasadnienie®.

Swiety Pawet stwierdza: ,, Teraz za$ juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus”
(Ga 2,20). Subicktywne do$wiadczenie Pawla jest rownoczesnie wyrazeniem
tego, co jest obiektywnie chrzescijanskie. Na tym polega jego nawrdcenie. ,,Ja”
zostaje niejako oddzielone od siebie samego 1 wigczone w inny podmiot, podmiot
jednoczacy, do ktérego wchodzi, to znaczy w jedno potomstwo Abrahama (Ga
3,16). Dokonuje sig¢ to przez chrzest (Ga 3,27-29). Zostaje si¢ wigczonym w prze-
strzen obietnicy dzigki komunii Kos$ciola i jakby wzajemnemu przeniknigciu si¢
w nim podmiotéw. W nim zmartwychwstali§my z Chrystusem, wyrzekajac si¢
siebie i przyoblekajac si¢ w niego w sakramencie chrztu. W wymiar sakramental-
ny, ktory ze swej natury jest eklezjalny, jest wlaczony takze element doktrynalny,
ktory w ten sposob jest przekazywany, a rozni ludzie staja si¢ jednym. Jesli jed-
nak Kos$ciot jest rzeczywistoscig sakramentalna, to prowadzi do kogos, kto jest
jeszcze przed nim i jest jeszcze wigkszy od niego, to znaczy do samego Jezusa
Chrystusa, obecnego 1 dziatajacego w Eucharystii.

Takze $w. Jan stawia problem prawdziwego poznania®. Chodzi w jego przy-
padku o wiedzg, skad pochodzi Jezus. Mozna to wiedzie¢, opierajac si¢ na histo-
rii, ale takze przez otwarto$¢ na to, co wykracza poza histori¢. Aby to stato si¢
mozliwe, potrzebna jest jednak interwencja Ducha Parakleta, Ducha Ojca i Syna,
a Duch prowadzi do Kosciota. Jesli Jego zadaniem jest przypominanie, to jest
Jego zadaniem réwniez prowadzenie jednostki do catosci, czyli do Ciata, kto-
rym jest Kosciot. Duch uczy takze stuchaé¢, poniewaz jako pierwszy stucha Ojca
i Syna. Nie dodaje On niczego do tego, co powiedziat Jezus, ale czyni wierza-
cych uczestnikami Jego osoby. Podczas gdy wlacza wierzacego w Kosciot, daje
mu mozliwos¢ stuchania i przypominania, na czym si¢ opiera. To przypominanie

2 W sposob bardzo przejrzysty opisat to zagadnienie, opierajac si¢ na osobistych do§wiadczeniach

i przemysleniach teologicznych, Heinrich Schlier w refleksji autobiograficznej Kurze Rechen-
schaft, w: Bekenntnis zur katholischen Kirche, ed. K. Hardt, Wiirzburg 1955, s. 167-193. Por.
takze Th. Ervens, Keine Theologie ohne Kirche. Eine kritische Auseinandersetzung mit Erik
Peterson und Heinrich Schlier, (Innsbrucker theologische Studien 62), Innsbruck 2002.

30 Por. H. Schlier, Aufsdtze zur Biblischen Theologie, Leipzig 1968, s. 290-302.
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obejmuje dwa aspekty: przypominanie przesztosci i jej aktualizowanie. Jesli na-
lezy si¢ do Kosciota, rozumie si¢ wiar¢ w jej ztozonosci, ktora potem moze by¢
opracowywana naukowo na r6znych poziomach, pozostajac jednak zasadg kaz-
dego rozwoju.

Jesli wigc teologia zaktada wiare, to ze swej strony wiara umozliwia rozwoj
teologii, a nawet si¢ go domaga. Wiara i teologia znajduja jednak w Kosciele wta-
sny teren wzrostu i wzajemnego wspierania si¢ w rozwoju. Wtasnie dlatego, ze
Kosciot jest Swiadomy posiadania prawdy, ze wie, iz buduje na pewnych funda-
mentach, moze popiera¢ rozwoj teologii jako nurtu swojego zycia i swojej misji.
Ta pewnos$¢ uwzglednia takze to, Ze teologia jest obdarzona realng autonomia
w stosunku do Kosciota, tak ze jesli chciatoby si¢, aby ona po prostu utozsamia-
la si¢ z nauczaniem ko$cielnym, to oznaczaloby to jej zagluszenie, co byloby
tez przeciwne duchowi katolickiemu. O tym musi pamigta¢ Urzad Nauczyciel-
ski Ko$ciota. Skoro zachodzi wewngtrzna relacja miedzy Kosciotem i teologia,
a w szczego6lnosci migdzy jego Urzgdem Nauczycielskim i teologia, to w takim
razie ta relacja ma charakter dialektyczny, to znaczy nie separuje od siebie ani nie
upodabnia do siebie tych dwoch rzeczywistosci, co wskazuje na ich state wspot-
dziatanie i dazenie do kreatywnej wzajemnosci. Najwigksi teologowie dowiedli,
ze Kosciot nie jest instancjg zewngtrzng i obcg w stosunku do teologii, ale jest
nicodzownym zalozeniem mozliwosci jej istnienia i rozwoju. Wspolnota wierza-
cych w swojej ztozonosci i przy udziale pasterzy i teologow, jako jej przodujacych
cztonkow, stanowi zywy wyraz wiary, ktorego nikt sam nie osiggnie. Kosciot
obejmuje wigc w sobie dynamicznie charakter naukowy i madrosciowy wiary
i teologii oraz stanowi jej gwarancje.

PROSTA WIARA I TEOLOGIA NAUKOWA AUTENTYCZNYMI
WYRAZENIAMI JEDNEJ WIARY KOSCIOLA

W zwiazku z powyzszymi uwagami pojawia si¢ pytanie: czy Kosciol moze
wskazywac drogg teologom i wyznaczaé¢ im konkretne zadania do podjecia? Czy
jego rola nie powinna ogranicza¢ si¢ do pelnienia postugi pasterskiej? Trzeba
przede wszystkim zauwazy¢, ze wprowadzanie jakiego$ dualizmu we wskaza-
nych dziedzinach jest szkodliwe i niebezpieczne, gdyz prowadzitoby to do przyje-
cia ponownego podziatu miedzy naukowg teologig i wiarg ludzi prostych, jak czy-
nit gnostycyzm, wedlug ktorego wiara jest jednym, a nauka drugim. W Kosciele
zawsze odrzucano taki podziat, gdyz zdawano sobie sprawe, ze ludzie ,,prosci”
takze sg ,,filozofami”, czyli sa zdolni do rozumienia czlowieka, niejednokrotnie
nawet lepiej niz uczeni. Stowa Jezusa o ghupocie medrcéw i madrosci malucz-
kich (Mt 11,25) maja wielkie znaczenie, poniewaz nie dopuscity do uksztattowa-
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nia si¢ Kosciota klasowego, czyli zmierzajg do rozumienia chrzescijanstwa jako
religii powszechne;j.

Idac po tej linii, katecheza i przepowiadanie nie s3 moéwieniem przypadkowym
i nieokreslonym, ale bardzo jednoznacznym treSciowo, a jezyk teologii jest jezy-
kiem naukowym?®!. Przepowiadanie zamierza powiedzie¢ jasno cztowiekowi, kim
on jest oraz co powinien czyni¢, aby by¢ sobg. Zamierza ukaza¢ mu jego praw-
de i to, ze wzgledu na co moze zy¢ i umrze¢. Chodzi o rzeczywisto$¢ zwigzana
z wiecznym przeznaczeniem. Czysta wiedza, jesli taka istnieje, nie zbawia lub —
moéwiace lepiej — nie zbawia jako wiedza, ale wspotdziata w zbawieniu jako nosnik
madros$ciowej wizji cztowieka i §wiata. Oznacza to, ze Koscidt, w ktdorym teolo-
gia spetnia si¢ jako nauka i jako madros¢, ma prawo wypowiada¢ si¢ wigzaco nie
tylko w dziedzinie poboznosci i duszpasterstwa, ale takze w dziedzinie teologii.
Kosciot nie moégltby naucza¢ w sposob wigzacy prawdy, jesli nie mogtby wskazad
wlasciwej drogi takze teologom. Dlatego wypowiedzi Urzgdu Nauczycielskiego
Koéciota muszg by¢ uwazane za zobowiazujace takze dla teologii. Teologia ma
podjac refleksje nad gloszeniem powierzonym Kosciolowi, poniewaz ,,gloszenie
stanowi kryterium teologii, a nie teologia kryterium gloszenia*.

Takze pierwszenstwo wiary ludzi prostych, na ktorych madros¢ nauczycieli
wiary jest szczeg6lnie wrazliwa, ma uzasadnienie antropologiczne. Wielkie rze-
czywisto$ci zycia, $wiata 1 Boga chwyta sig, przede wszystkim postepujac dro-
ga intuicyjng i madro$ciows. Stworca dzialalt w sposob ,,demokratyczny” — nie
wszyscy mogg by¢ uczonymi, ale wszyscy moga nauczy¢ si¢ godnie i madrze
zy¢, a to jest decydujace, bo prowadzi do zbawienia, ktore jest celem wiary (por.
1 P 1,9). Rola Kosciota, a w szczegdlnosci jego Urzedu Nauczycielskiego, z tego
punktu widzenia polega na powaznym potraktowaniu potocznego punktu wyjscia
poznania wiary oraz na bronieniu wspoélnej wiary, w ktorej nie ma i nie moze by¢
zréznicowania klasowego czy kulturowego, gdyz nie nauka jako taka usprawie-
dliwia i zbawia. Wychodzac z tej zasady, teologia moze adekwatnie podjac¢ swoja
wedrowke w wierze eklezjalnej. Z tej racji postuga gloszenia ma pierwszenstwo
w stosunku do teologii, o czym byta doglebnie przekonana juz teologia $rednio-
wieczna®. Nie wyklucza to kompetencji teologicznych, ale sytuuje je we wiasci-
wym miejscu zycia eklezjalnego.

31 Por. M.-D. Chenu, Wybor pism, Warszawa 1971, s. 57-73.

32 J. Ratzinger, Natura e compito della teologia. Il teologo nella disputa contemporanea. Storia
e dogma, Milano 1993, s. 59.

Por. J.-P. Torrell, Recherches thomasiennes. Etudes revues et augmentées, Paris 2000, s. 282—
312.
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ZROZNICOWANY WKEAD TEOLOGII I WIARY DO ZYCIA KOSCIELNEGO

Pierwszenstwo wiary Ko$ciota w stosunku do teologii nie oznacza wywierania
nacisku ze strony Urzedu Nauczycielskiego na teologi¢. Jak juz podkreslilismy,
element eklezjalny nie jest czym$ dodanym do teologii, ale jest jej elementem
wewnetrznym, a zatem tym samym wyplywa takze na owocnos¢ pracy teologicz-
nej. Na przyktad egzegeza naukowa i poznanie historyczne bez odniesienia do
zycia KoS$ciota statyby si¢ czyms$ w rodzaju muzeum archeologicznego, poniewaz
bylyby pozbawione znaczenia aktualnego. Tylko Koscidt wierzacy jest w stanie
nada¢ aktualny sens wydarzeniom i tekstom w ramach swojej liturgii i katechezy.
One mowia nie tylko o tym, co kiedy$ byto, ale przede wszystkim o tym, co takze
dzisiaj jest prawda i co bedzie nig zawsze. Jesli jest stuszne to zatozenie, to zna-
czy warto bada¢ kazda rzecz za pomocg dostosowanej metody naukowej, byle nie
burzyto si¢ jednosci i aktualnego znaczenia catosci.

Egzegeza jest dzisiaj w stanie wyr6zni¢ rozne warstwy tresciowe, ktore po-
zwolity ewangelistom ukaza¢ posta¢ Jezusa za posrednictwem réznych interpre-
tacji. Trzeba jednak w tym wszystkim szuka¢ nowotestamentowej jednosci po-
staci Jezusa, nie zapominajac, ze On staje si¢ rzeczywiscie obecny i skuteczny
w wierze 1 w liturgii Ko$ciola, ktére zawsze poprzedzaja badania erudycyjne i je
weryfikujg. Koscidt nie waha si¢ opowiadaé za historyczno$cia i dostownoscia
tekstu biblijnego. Juz $w. Ireneusz bronit pierwszenstwa stowa pisanego przed
fantazjami gnostykow, a teologowie §redniowieczni konsekwentnie na pierwszym
miejscu stawiali sens dostowny Pisma Swictego. Dogmatyka chetnie korzysta
dzisiaj ze studiéw biblijnych. Od samego poczatku uwaga Kosciota zwrocona
na litere, ktéra powinna przechowywac coraz lepiej to, co i jak rzeczywiscie do-
konato si¢ w dziejach zbawienia, jest zarazem polaczona z chronieniem Biblii
przed fundamentalizmem i przed arbitralnym podej$ciem pojedynczych interpre-
tatorow**. Bez odniesienia do zywego podmiotu litera jest absolutyzowana albo
rozmywa si¢ w nieokreslonosci. Juz intuicja podpowiada, ze Ko$cidt (wiara) nie
moze pozwoli¢ sobie na tego typu sposoby traktowania Biblii, a wigc i teologii.
Jak zatem teologia i Urzad Nauczycielski Kosciota uczestnicza w badaniach teo-
logicznych i jaka jest funkcja teologii w Kosciele?

W ramach dysput teologicznych, zywotnych dla wiary i dla Kosciota, mamy
do czynienia z r6znym wktadem wnoszonym przez teologi¢ — z jednej strony —
i przez Urzad Nauczycielski Kosciota — z drugiej strony. Udzielajac odpowiedzi
w ramach naszych analiz, wystarczy wskaza¢ na dwa bieguny zagadnienia, ktore
zawsze trzeba mie¢ na uwadze. Patrzac na dzieje Kos$ciota, widzimy z tatwoscia,

3 Por. S. Pinto, In nome di Dio. Dai fondamenti al fondamentalismo, Bologna 2018.
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ze oddzielenie teologii od Ko$ciota nigdy nie stuzyto teologii, co wigcej, czyni-
o ja bezowocng (takie zjawisko mozemy na przyktad obserwowaé w teologii
w pierwszej potowie XIX wieku); zakwitala natomiast na nowo, gdy zwracata si¢
do Kosciota, aby uczestniczy¢ w jego misji. Jest jednak rzecza wlasciwag niepo-
mniejszanie zjawiska odwrotnego. Kiedy pojawiata si¢ zbyt §cista kontrola teologii
ze strony Urzedu Nauczycielskiego, w zamiarze majaca przynies¢ dobroczynne
owoce, nastgpowato ostabienie Kosciota. Teologia nie ma by¢ ,.kontrolowana”,
ale dowarto$ciowana. Oznacza to, ze w Kosciele trzeba angazowaé si¢ w popie-
ranie wspolnej wiary, ale takze powotania teologa i funkcji Urzgdu Nauczyciel-
skiego. Nie jest oczywiscie tatwo zachowac rownowagg tych trzech czynnikow.

Moze zdarzy¢ sig, ze abstrahujac od dowodow ,,naukowych”, Kosciot musi
zaja¢ jakie$ okreslone stanowisko w odniesieniu nie tyle do herezji, ile do ta-
kiego czy innego ruchu koscielnego czy tendencji doktrynalnej. Potem, w wy-
niku krystalizowania si¢ sytuacji, moze okazac si¢, ze reakcja byla przesadzona.
W sprawach o charakterze duchowym nie ma wyliczen typu matematycznego,
ktore uzasadnityby, co jest najlepsze w dziedzinie dziatania, dlatego trzeba opie-
ra¢ si¢ na intuicji i na roztropnosci. ,,Naukowo$¢” postawy i dziatania tego rodzaju
polega w tych przypadkach na uczciwosci, z jaka biskupi w Kosciele podejmuja
ryzyko decyzji, ktdra, bedac dramatyczna dla obydwu stron, moze by¢ tylko prak-
tyczna i inspirowana madroscia duszpasterska. Jest jasne, ze decyzje tego rodza-
ju teologia naukowa bedzie niemal zawsze kontestowaé réoznymi argumentami,
utrzymujac, ze mozna byto zrobi¢ inaczej. Trzeba jednak wtedy takze ocenié, czy
mozna byto zrobi¢ inaczej. Magisterium wykazuje swoj zmyst odpowiedzialno-
Sci koscielnej takze post factum, okazujac gotowo$¢, po przeanalizowaniu zagad-
nienia, wyjasnienia bardziej precyzyjnego relacji migdzy zawsze trwala wiarg
i wymogami czasu, az do opracowania przystosowanych formut prawnych, stu-
zacych uzgodnieniu i chronieniu dwoch wymiarow dyskursu — wymiaru oficjal-
nego nauczania i wymiaru udziatu teologow w zyciu Kosciota. Takie jest zadanie
urzedu apostolskiego.

Pozostaje oczywiscie faktem, ze wolnos¢ teologdéw nie jest najwazniejsza.
Pierwszorzednym dobrem Kosciola jest wiara prostych wierzacych (por. Mk
9,42), w zwigzku z czym ich wiara musi by¢ wewnetrznym kryterium kazdej dok-
tryny teologicznej. Teologia nie polega na badaniach i na spekulacjach o charak-
terze prywatnym, ale na studium sytuujacym si¢ w ramach Kosciota i spelnianym
w jego imieniu. Teologowie nie mieliby wladzy i postuchu, gdyby mowili tylko
w swoim imieniu, w zwigzku z czym teologia nie moze naduzywac swojej po-
zycji. Wladza w Kosciele takze nie spetnia swojej roli, jesli spokojnie patrzy na
propagowanie pogladow i postaw, ktore sa sprzeczne z duchem Ewangelii, z dok-
tryng koscielng czy z obyczajami katolickimi. Dla niej troska o wiar¢ matych
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powinna by¢ wazniejsza niz bojazn przed poteznymi przeciwnikami, ktérymi
w naszych czasach sg gtdéwnie rozmaite media.
Warto w tym miejscu przypomniec trafne uwagi Jacques’a Maritaina:

Lud Bozy oczekuje od madrosci teologicznej, by postgpowata naprzod i wysadzita z sio-
dta proznych doktoréw, odnawiajac swa wiasng problematyke tam, gdzie trzeba, i odkry-
wajac, w absolutnej wiernosci prawdom juz dobytym, prawdy nowe, ktore dodadza si¢ do
starych, i nowe horyzonty, ktore wzbogaca i poszerza poznanie, nie przez jakas idiotyczna
probe rozbicia wszystkiego, zeby wszystko readaptowac zgodnie z aktualnymi gustami,
lecz poprzez wysitek umystu dazacy do glegbszego wgladu w tajemnice, ktorej badanie
nigdy si¢ nie skonczy?>.

W Kosciele nie ma problemow, ktore nie moglyby by¢ rozwiagzane, jesli pod-
chodzi si¢ do niech w odpowiednim duchu i z odpowiednig kompetencja. Pasterze
i teologowie sag wezwani do rachunku sumienia odnosnie do petnionej postugi,
uwzgledniajac, ze zarbwno jedni, jak i drudzy moga by¢ pasterzami albo najem-
nikami, rozbdjnikami i wilkami (por. J 10,1-21).

ZAKONCZENIE

Teologia zachowuje swoj charakter naukowy takze we wspodtczesnym kontek-
Scie kulturowo-historycznym i w aktualnej sytuacji duchowej $wiata, pozostajac
takze madroscig wiary, jesli taczy si¢ w niej rygor naukowy oraz zaangazowanie
oparte na wierze, majgce na celu jej wyrazenie zbawcze.

Nauka i madro$¢ sag dwoma sposobami dostepu i badania, wyktadu, $wiadec-
twa 1 przekazu w stosunku do wiary chrzescijanskiej, ktora zachowuje pierwszen-
stwo w stosunku do kazdej formy jej wyrazu, chociaz rownoczesnie nie moze
by¢ pozbawiona jakiej$ konkretnej formy wyrazu wypracowanej w ciaggu wiekow.
W kazdym razie zar6wno nauka, jak i madro$¢ muszg zachowa¢ wierno$¢ w ra-
mach komunii Ko$ciota, ktorego sa funkcjami i narzgdziami. Zaréwno w przypad-
ku nauki, jak i madrosci chodzi wiec o wktad naukowy, jak i wktad madro$ciowy.
W teologii istniejg nadal dwa typu naukowos$ci: nauka uczonego i nauka medrca
oraz dwa typy madrosci: madro$¢ medrca i madros¢ uczonego. Mimo konieczne-
go rozdzielenia metodycznego kompetencji jednego i drugiego nurtu wyktadu nie
ma w gruncie rzeczy rozdzialu migdzy teologia naukowa i teologia madrosciowa,
poniewaz teologia moze by¢ nauka tylko w wymiarze madrosci, to znaczy wiedzy
intuicyjnej 1 wolitywnej, czynnej i praktycznej, oraz moze by¢ madroscia, jesli

35 J. Maritain, Wiesniak znad Garonny. Stary swiecki chrzescijanin snuje refleksje a propos czasow

wspolczesnych, ttum. A. Ziernicki, Poznan 2017, s. 191-192.
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posiada oparcie spekulatywne i odpowiednio uniwersalne. Jest faktem, ze oby-
dwie funkcje muszg by¢ wspotobecne w catosci i niepodzielnosci osoby, ktora je
realizuje, niezaleznie, czy jest pasterzem, czy teologiem. Cho¢ kazdy z nich ma
swoja specyfike dominujaca, ale nie wylaczna, pozostaje w stuzbie catego Ciala
Koéciota. Biskup powinien by¢ teologiem przynajmniej na pewnym poziomie,
tak samo jak teolog powinien by¢ wierzacym, ktory mysli o zbawieniu swoim
i innych. Nauka zobowigzuje madrosc¢, aby byta dobrze uzasadniona i uksztatto-
wana, a madro$¢ prowadzi nauke (jej metody, jej aksjomaty i jej cele) do zgodze-
nia si¢ na jej weryfikowanie ze wzgledu na dobro cztowieka — dobro doczesne
i dobro wieczne.
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THEOLOGY AS A SCIENCE AND WISDOM
Summary

Theological tradition sends a clear message about the scientific status of theology and
at the same time it emphasises its sapiential dimension. The need for the development of
this dimension is recurrently taken up in the discussions over the method of theology, but
of course, with the simultaneous maintenance of its scientific status appropriately adapted
to spiritual needs of our times. This article proposes the way in which today such a per-
spective on theology could be pursued in a methodically justified way. It is highlighted
that the reference to wisdom is relevant to what is today described as the involvement of
science into social and cultural life, and coincidentally the practical aspect of theology
which in the first place remains a speculative science is also demonstrated. In the same
sense theology remains a church science which above all stays in the service of the Church
and participates in its own way in the mission of the Church.

Keywords: theology, science, wisdom, method, Church, Magisterium of the Catholic
Church
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TEOLOGIA MODLITW MARYJIJNYCH JANA PAWLA II

W artykule dokonano analizy teologii obecnej w kilkudziesigciu modlitwach
maryjnych, ktore Jan Pawet Il odméwit w Rzymie, we Wtoszech i w roznych
sanktuariach maryjnych na §wiecie w czasie swych pielgrzymek. Autor wska-
zuje, ze zachowala si¢ w nich specyficzna mariologia — z jednej strony bardzo
rygorystyczna teologicznie, oparta na podstawach biblijnych i teologicznych,
a z drugiej strony zabarwiona mitos$cia, poboznoscig, synowskim oddaniem.
Przywotane sa wszystkie dogmaty mariologiczne, cho¢ najczesciej Boze macie-
rzynstwo oraz macierzynstwo wobec Kosciota. Jest to zatem mariologia do-
brze uzasadniona, cho¢ nie abstrakcyjna, odlegta od cztowieka, lecz taka, ktora
pobudza do dziatania, do modlitwy, do kontemplacji, do wysitku moralnego,
duszpasterskiego, do mitosci synowskiej wobec Matki niebieskiej. Jest to tez
mariologia niejako uprawiana w kontekscie przezywanych spraw i problemow,
a wigc niezwykle egzystencjalna, o czym §wiadcza kierowane do ,,naszej Mat-
ki” prosby o wsparcie w trudnosciach zyciowych. Zawierzenia, jakich papiez
dokonywat w poszczegolnych sanktuariach czy przed ikonami Iub statuami
Najswigtszej Maryi Panny, mialy zapewne na celu takze pozostawienie miej-
scowego ludu pod Jej opieka. Mialy tez znaczenie wychowawcze, apostol-
skie: uczyty modli¢ si¢ do Matki Bozej, wzywac Jej pomocy, zapala¢ mitos¢ do
Niej wsrod ludu. Nie potrzeba wykazywac, jaki ta jego postawa miata ogromny
wplyw na pobozno$¢ maryjng w Kosciele powszechnym i w kazdym lokalnym,
ktory odwiedzal.
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WPROWADZENIE

Po opublikowaniu artykutu o teologii modlitw maryjnych Piusa XII' postano-
wilem w podobny sposob opracowac rowniez modlitwy maryjne §w. Jana Pawla
II. Skorzystatem w tym celu ze strony internetowej Watykanu, gdzie zostaty one
zamieszczone pod hastem ,,preghiere”. Jest ich tam ponad trzydziesci. Papiez od-
mawiat je w Watykanie — Rzymie oraz w réznych sanktuariach we Wtoszech i na
catym §wiecie. Modlitwy te bardzo czg¢sto maja charakter oddania badz zawierze-
nia. Papiez zawierza Matce Bozej Koscidl powszechny, wiernych danego kraju,
rézne inne grupy wiernych czy rozmaite wazne aktualnie sprawy.

Gdy chodzi o samg teologi¢ zawierzenia, to zostala ona w jakims$ stopniu juz
opracowana zaré6wno przez czotowych mariologow §wiatowych?, jak i znakomi-
tych teologdw polskich, ktérzy zorganizowali nawet m.in. poSwigcone sprawie
zawierzenia sympozjum, podczas ktorego przedstawili zasadnicze tezy dotyczace
tego zagadnienia®, a nastepnie na tej podstawie opublikowali tresciwe teologicz-
nie artykuty. I tak ks. R. Rogowski w swej publikacji zaproponowat, aby poje-
cie ,,aktu oddania” odnosi¢ do Maryi, natomiast pojecie ,,zawierzenia” do Boga,
do Chrystusa*. Z kolei o. Tadeusz D. Lukaszuk OSPPE wyrazit przekonanie, ze
zaréwno ,,0ddanie”, jak i ,,zawierzenie” Najswictszej] Maryi Pannie wzajemnie
si¢ uzupetniaja’. Ks. prof. W. Wotyniec poszukiwal za§ motywow zawierzenia
u Jana Pawta I1° i przedstawil je w sposob nastgpujacy: ot6z — wedtug Jana Pawta
II — to przede wszystkim sam Bdog Ojciec w momencie wcielenia zawierza swego
Syna Maryi, jak rowniez Syn w tym samym momencie zawierza Jej siebie same-
go. Umierajac za$ na krzyzu, wcielony Syn Bozy zawierza Matce umitowanego
ucznia, a gdy zawierza ucznia, zawierza Jej rOwnocze$nie Kosciot i catg ludzkos¢.
Maryja wstawia si¢ natomiast za potrzebujacymi pomocy, podobnie jak to po raz
pierwszy uczynita w Kanie Galilejskiej; jak wspierata swymi modlitwami poczat-

' Por. J. Warzeszak, Teologia modlitw maryjnych Piusa XII, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 3
(2020), s. 47-67.

Por. S. de Fiores, Consacrazione, w: Nuovo Dizionario de mariologia, red. S. de Fiores, S. Meo,
Cinisele Balsamo 1985, s. 394-417.

Por. Zawierzenie Maryi ku przyszitosci. Sympozjum mariologiczne, Jasna Gora 6-8.12.1993 r.,
red. Z.S. Jabtonski, Jasna Gora—Czgstochowa 1994; T. Siudy, Sw. Jana Pawla 11 i nasze zawie-
rzenie Maryi, ,,Veritati et Caritati” 3 (2014), s. 199-210; A. Tronina, Idea zawierzenia w Pismie
Swietym, wW: Zawierzenie Maryi ku przysztosci..., s. 39—48.

R. Rogowski, Chrzescijanin cztowiekiem zawierzenia, w: Zawierzenie Maryi ku przysztosci.. .,
s. 55.

> Por. tamze, s. 57-64.

Por. W. Wotyniec, Tajemnica zawierzenia Maryi w nauczaniu Jana Pawta I1, ,,Salvatoris Mater”
7 (2005) 1,s. 316-327.
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ki Kosciota, tak i teraz wstawia si¢ za nim w niebie u swego Syna. Tak rozumie-
li to rowniez wierni, ktorzy od poczatku Kosciota wzywali Jej macierzynskiego
wstawiennictwa inspirowanego mitoscia, ktorej symbolem jest niepokalane Serce
Maryi napetnione Duchem Swietym, bo On rozposciera Jej mito$¢ na wszyst-
kie dzieci Kosciota. Ks. Teofil Siudy zauwazyt nastepnie, ze w akcie zawierze-
nia chodzi o ,,zabezpieczenie naszego chrzescijanskiego dziedzictwa w dtoniach
Dziewicy Maryi, Matki Chrystusa i naszej Matki i Krolowej”’. Chodzi zarazem
0 ustawiczny rozwoj i owocowanie skarbu wiary i dlatego w akcie zawierzenia
odwotlujemy si¢ do ,,macierzynskiej troski Matki Jezusa Chrystusa” i Jej prze-
moznego orgdownictwa, otwieramy nasze zycie na Jej macierzynska obecnosé
w misterium Kosciota i zarazem mobilizujemy ,,sity duchowe”, aby prowadzi¢
zycie religijne zgodnie z wolg Boza.

Przyjeta w tym artykule metoda analizy modlitw maryjnych Jana Pawta II
przypomina analiz¢ aktow zawierzania Ko$ciotow lokalnych w Polsce zastoso-
wang przez bpa Juliana Wojtkowskiego®. Ksigdz biskup wylicza przede wszyst-
kim tytuly maryjne, jakich uzywaja poszczegdlni biskupi diecezjalni, nastepnie
analizuje, jak odnosza one Maryje¢ do Jej Syna (np. Posredniczka), jakie Jej przy-
mioty przywotuja (np. $wigto$¢), w czym winna by¢ Ona nasladowana (np. wia-
ra), a nawet wskazuje, o jakich przymiotach nie wspominajg (np. dziewictwo).
Podkresla tez ,,okruchy katolickiej nauki spolecznej” zawarte w poszczegolnych
aktach zawierzenia. Nie pomija przy tym programu duszpasterskiego, jaki ma by¢
realizowany w najblizszej przysztosci. I stwierdza, ze cho¢ wszyscy biskupi do-
konuja tego samego zawierzenia, to jednak kazdy ujmuje je w nieco inny sposob:
niektorzy na sposob bardziej biblijny, inni za$ stawiajgc na pierwszym miejscu
posrednictwo Maryi, na drugim miejscu $wigtos¢ (cnoty), na trzecim boskie ma-
cierzynstwo. Jeszcze inni opierajg te akty po prostu na dogmatach maryjnych.
U wielu ,,przestrzen maryjng” okreslajg tez sanktuaria maryjne. Podobnie czynit
w swoich modlitwach — aktach zawierzenia Jan Pawel II. Odwotywat si¢ zwy-
kle do réznych Jej tytutdow: jest w nich zarazem teologia uwielbienia Boga, jak
i mariologia biblijna, dogmatyczna, katolicka nauka spoteczna czy zadania ewan-
gelizacyjne. Jego zawierzenia zawierajg przede wszystkim prosby w intencji Ko-
Sciota hierarchicznego, a nastepnie poszczegolnych stanow ludu Bozego. Sa tez
zwykle osadzone w czasie i miejscu zanoszonych modlitw.

Powstaje wigc pytanie: czy jest sens opracowywaé teologi¢ zawierzenia mo-
dlitw maryjnych, skoro zostata juz ona w jakims stopniu opracowana? Otdz wy-

7 T. Siudy, Komentarz do Aktu zawierzenia Matce Bozej w roku 2016, ,Salvatoris Mater” 18
(2016) 1/4, s. 565-567.

J. Wojtkowski, Analiza teologiczna aktow zawierzenia Kosciotow lokalnych w Polsce, w: Za-
wierzenie Maryi ku przysziosci..., s. 79-90.
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daje mi sie, ze mimo wszystko ma to pewien sens. A to dlatego, ze cho¢ mysli
teologiczne beda niekiedy pokrywac si¢ z juz wypracowanymi, zwlaszcza przez
ks. prof. W. Wotynca, to jednak refleksja teologiczna bedzie w tym przypadku
opierala si¢ na zupetnie innych zrodtach. Co wigcej, modlitwy papieskie moga
stanowi¢ niejako egzemplifikacje, tj. konkretne zastosowanie tej teologii odkry-
tej w dokumentach i jednocze$nie uzytej w konkretnych modlitwach maryjnych.
Beda wigc swego rodzaju ilustracja tego, co wspomniani teologowie odnalezli
w dokumentach teologicznych. Juz przeciez ojcowie Kosciota odkryli, ze lex cre-
dendi pokrywa si¢ z lex orandi. Ponadto w modlitwach Jana Pawta Il mozna od-
nalez¢ takze inne aspekty mariologii niz tylko sama teologia zawierzenia.

Teologiczna analiza modlitw papieskich daje przy tym mozliwos¢ lepszego
uchwycenia swiadomosci teologicznej i mariologicznej samego Jana Pawta I wy-
razonej w konkretnych modlitwach. Mozna bowiem w nich dostrzec $cisle prze-
strzegany porzadek teologiczny, a wiec odniesienie roli Maryi do Tréjcy Swie-
tej, do Jej Syna Jezusa Chrystusa — jedynego Zbawiciela, do Kosciota, ktorego
jest najchwalebniejszym cztonkiem czy cztonkinig, a ktory prosi Ja o opieke nad
swa misjg, wreszcie do pojedynczych osoéb, ktore przyjmuja Ja za swa Matke
i w swych troskach oraz nadziejach wzywaja Jej wstawiennictwa. Duza liczba
tego typu modlitw pozwolita papiezowi wykorzysta¢ cate bogactwo jego mysli
mariologicznej.

PREZENTACJA MODLITW

Jak wspomnialem na poczatku, na stronie internetowej Watykanu (preghie-
re) znajduje si¢ okoto trzydziestu modlitw, ktore Jan Pawet 11 odmawiat w roz-
nych miejscach: w Watykanie, przed kolumng Niepokalanej na placu Hiszpan-
skim w Rzymie, w Bazylice Santa Maria Maggiore, w sanktuariach wtoskich
oraz w roéznych innych sanktuariach na $wiecie. Oprocz nich wiele krotszych
lub dluzszych wezwan uzywat papiez w przemoéwieniach, w ktorych powierzat
Maryi sprawy danego miejsca i prosit Jg o opieke nad ludem. Szczegdlnie istot-
ne wydaja si¢ pod tym wzgledem przemowienia papieskie podczas modlitwy
na Aniot Panski.

Jesli zas chodzi o modlitwy maryjne wypowiadane w czasie pielgrzymek do
Polski, to jest ich do$¢ duzo. Natomiast podstawowy wydaje si¢ Akt oddania Mat-
ce Bozej, ktory Jan Pawet I odmowit w czasie pierwszej pielgrzymki, 4 czerwca
1979 roku, na Jasnej Gorze i w ktorym wymienia ,,po imieniu” sprawy zawierza-
ne Matce Bozej. Nalezatoby tez wspomnie¢ modlitwy wznoszone do Pani Jasno-
gorskiej, Krolowej Polski w intencji ojczyzny, a odmawiane w czasie audiencji
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srodowych w czasie stanu wojennego, od 13 stycznia 1982 do 6 lipca 1983 roku’.
Nastepnie trzy modlitwy zwiazane z pielgrzymka w czerwcu 1983 roku, a zwlasz-
cza modlitwa na zakonczenie homilii w Czgstochowie w czasie obchodow Jubi-
leuszu 600-lecia, 19 czerwca 1983 roku. Istnieja tez przemoéwienia, ktore papiez
konczy krotka modlitwag zawierzenia lub prosby skierowanej do Maryi albo tez
przeplata w czasie kazania zwrotami skierowanymi do Maryi, jak np. w przemo-
wieniu podczas Apelu Jasnogorskiego, 12 czerwca 1987 roku.

Oprocz wspomnianych modlitw warto tez moze zaznaczy¢, ze Jan Pawet 11
niektore swoje wysokiej rangi dokumenty konczyt najczes$ciej modlitwami skie-
rowanymi wlasnie do Maryi. I tak dtuzsze modlitwy umiescit w dwoch encykli-
kach (EV 105; VS 120) oraz w dwoch adhortacjach poswigconych zagadnieniom
ogo6lnokoscielnym, tj. kaptanstwu i zyciu konsekrowanemu (PDV 82; VC 112),
oraz w czterech adhortacjach pos§wieconych poszczegolnym kontynentom (EcA
144; EcAs 51; EcO 53; EcE 125). Pozostate encykliki i adhortacje konczg jedynie
krotkie formy zawierzenia poruszanych w nich spraw Maryi.

Moim zamiarem, z jakim przystgpitem do opracowania modlitw maryjnych
Jana Pawta II, byto przedstawienie tresci teologicznych tych zamieszczonych na
stronie internetowej Watykanu, z wyjatkiem trzech aktoéw zawierzenia Pani Fa-
timskiej (13.05.1982, 24.03.1984, 13.05.1991), a to dlatego, ze ich omowienie zo-
stato juz wczesniej opublikowane'®. Ze wzgledu na ograniczong obj¢tos¢ artykutu
nie zostang tu rowniez przedstawione modlitwy 1 akty zawierzenia, ktore papiez
Polak odmowit i wypowiedziat w czasie pielgrzymek do Polski. Podobnie ma si¢
sprawa z modlitwami zamieszczonymi w encyklikach i adhortacjach papieskich.
Zostang one moze opracowane i opublikowane w innym artykule.

MODLITWY OPARTE NA BOZYM MACIERZYNSTWIE
I MACIERZYNSTWIE WOBEC KOSCIOLA

MATKO BOZA, MATKO CHRYSTUSA, MATKO KOSCIOLA

Pierwsza cecha charakterystyczng modlitw maryjnych jest to, ze Jan Pawet
Il zwraca si¢ do Maryi, tytutujac Ja Matka: Matka Boza badz Matka Kosciota.
Okazuje si¢ to bardzo znamienne, jesli by porownywac jego modlitwy z modli-
twami maryjnymi Piusa XII, ktéry — co prawda — nazywat takze Maryje Matka

° Jan Pawel II, BgdZ z nami w kazdy czas! Modlitwa Jana Pawla II za Ojczyzng (w czasie stanu

wojennego), red. ks. S. Dziwisz, ks. J. Kowalczyk, ks. T. Rakoczy, Libreria Editrice Vaticana
1983.

Por. J. Warzeszak, Fatimskie przemowienia papiezy, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 30
(2017) 2, s. 45-48.
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naszg, Matka ludzi i wzywat Jej macierzynskiej opieki, ale samego tytulu Maryja
Matka Kosciota nie uzywal. Jest tez znamienne, ze Jan Pawet Il wychodzi zwy-
kle w swoich modlitwach od Pisma Swigtego, od jakiego$ epizodu biblijnego, na
ktorym dopiero je buduje. Inaczej niz Pius XII, dla ktérego punktem wyjscia byta
prawda teologiczna, np. niepokalane poczgcie czy wniebowzigcie, cho¢ oczywi-
Scie wynikajaca rowniez z Objawienia Bozego. Jan Pawet II nie stosowal takze
tytulu ,,Maryjo Wniebowzieta”, cho¢ oczywiscie kierowal modlitwy do Maryi
jako Krolowej, ktorg prosit o wstawiennictwo u swego Syna.

Jan Pawet II, uzywajac bardzo czesto tytulu ,,Matko Ko$ciota”, wydaje si¢
niejako przesigknigty naukg Soboru Watykanskiego I o macierzynskiej godnosci
Maryi wzglgdem Kosciota. Warto tez zauwazy¢, ze t¢ nazwe stosuje w jednosci
z tytulem Bozego macierzynstwa, ktory to tytul poprzedza zwykle tytut Matki
Koésciota: Matko Boza, Matko Kosciota, Matko Chrystusa, Matko Kosciota.

Jesli chodzi o te kwestie, to swego rodzaju bardzo obszerna, teologiczng
deklaracja Jana Pawtla II byla pierwsza jego encyklika — Redemptor hominis
(4.03.1979), w ktorej bardzo syntetycznie ukazuje $cistag wiez pomiedzy Bozym
macierzynstwem Maryi a Jej macierzynstwem eklezjalnym (RH 22). Maryja jest
bowiem Matka Kosciota, poniewaz jest przede wszystkim Matka Bozg. A jest
Matka Boza dlatego, ze Bog Ojciec wybrat Ja na Matke Syna Bozego; bedac wige
pod szczegdlnym dziataniem Ducha Swigtego, data Bozemu Synowi zycie. Syn
Bozy, a zarazem Jej Syn, zechciat z kolei rozszerzy¢ macierzynstwo swej rodzo-
nej Matki na — szczegblnie rozumiane — macierzynstwo wzgledem wszystkich
ludzi, tj. macierzynstwo duchowe, tatwo dostgpne dla ich dusz i serc. Uczynit to
z wysokosci krzyza, wskazujac Jej swego umitowanego ucznia jako Jej syna. Ta-
kiego macierzynstwa Maryi wzgledem Kosciota chciat takze Duch Swiety, chciat
bowiem, aby uczestniczyta we wspolnej modlitwie z apostotami az do Pigédzie-
sigtnicy oraz by byta obecna przy widzialnym rodzeniu si¢ Kos$ciota, ktory wycho-
dzit wtasnie z ukrycia. A wigc z woli Boga w Trojcy Jedynego Maryja jest Matka
Boza i Matka Kos$ciota. Oczywiscie jest tez Matka Kosciota z woli jego cztonkow,
bo ,,cate pokolenia ucznidow, wyznawcow, mitosnikéw Chrystusa — podobnie jak
apostotowie — zabieraty Ja niejako «do siebie» (J 19,27), a wigc przyjmowaly Ja
za Matke”. Jest wiec Matka od poczatku objawiong w dziejach zbawienia i postan-
nictwie Kosciota. Jako takg wtasnie przyjmujemy Jg rowniez dzisiaj za Matke, to
znaczy chcemy z Nig w sposob szczegdlny si¢ zjednoczy¢. Wiemy bowiem, ze
najgtebsza wiez duchowa pomiedzy ludzmi realizuje si¢ najpetniej w relacji mat-
ka — dziecko. Ale oprocz tego czynimy to z najglebszej potrzeby wiary, nadziei
i milosci. Wiara za$ podpowiada, ze Maryja zostata wprowadzona w tajemnice
odkupienia przez samego Boga i dlatego ,,nikt inny tak jak Maryja, Matka Ko-
$ciofa nie potrafi wprowadzi¢ nas w zarazem Boski i ludzki wymiar tej tajem-
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nicy; na tym polega wilasnie wyjatkowy charakter taski Bozego macierzynstwa”
(RH 22). Nastepnie papiez, przechodzac do ukazania $cistej wigzi Maryi z ta-
jemnicg odkupienia, pisze, ze ona ,,uksztattowata si¢ poniekad pod sercem Dzie-
wicy z Nazaretu, gdy Ona wypowiedziata swoje fiat”. Poniewaz uksztaltowata
si¢ przy udziale Jej woli, dlatego Jej dziewicze, a zarazem macierzynskie serce
znalazto si¢ pod szczegélnym dziataniem Ducha Swictego. Stad Jej Serce, Ona,
cata Jej osoba, podgza za dzielem wtasnego Syna i obejmuje wszystkich, ktorych
Chrystus objal, i to obejmuje niewyczerpang mitoscia. Dlatego tez 1 Jej Serce
jest po macierzynsku niewyczerpane, bo wyraza szczeg6lna blisko$¢ wzgledem
cztowieka i wszystkich jego spraw. Na tym polega tajemnica Matki — konkluduje
papiez. Aby te tajemnic¢ w pelni pojac, nalezy wpatrywac si¢ w nia ze szczegol-
ng mitoscig i nadziejg. Wpatrywanie si¢ Kosciota w t¢ mito§¢ pozwala mu coraz
glebiej przyswajac sobie tajemnic¢ macierzynstwa Maryi, jak 1 swoja tajemnice
wobec cztowieka, tj. macierzynstwo Kosciota. Uczy si¢ on tej postugi od Maryi
i za Jej wzorem wciela w zycie wobec kazdego cztowieka. Odwieczna mitosé
Boga Ojca wypowiedziana w Synu Bozym ,,przybliza si¢ do kazdego cztowieka
poprzez Matke, a przez to nabiera znamion bliskich, jakby tatwiej dostgpnych
dla cztowieka”. Ta obecnos¢ macierzynska w tajemnicy odkupienia i zarazem
w zyciu Kosciota ,,daje Kosciotowi szczegdlng pewnosc, ze zyje zyciem swojego
Mistrza i Pana” i ze od Niego si¢ nie oddala; pozostaje tez bliski cztowiekowi, bo
jest Kosciotem ludu Bozego.

Ot6z ta teologia ukazujaca $cista wigz pomigdzy Bozym macierzynstwem
Maryi a Jej macierzynstwem wobec Kosciota, przedstawiona do$¢ obszernie
w encyklice Redemptor hominis i powyzej zarysowana, pojawia si¢ rowniez
w modlitwach maryjnych Jana Pawta II. Cho¢ nie zawsze w sposob werbalny
przypomniana, stanowi jednak swego rodzaju podtoze, na ktérym opieraja si¢
jego modlitwy, 1 staje si¢ czyms, co niewatpliwie przenika je od wewnatrz.

O DZIEWICO NIEPOKALANA, MATKO PRAWDZIWEGO BOGA I MATKO
KOSCIOLA

Pierwsza modlitwa maryjng Jana Pawtla Il zamieszczong na stronie watykan-
skiej, ktora papiez przygotowat przed pielgrzymka do Meksyku i Ameryki Potu-
dniowej, byta modlitwa datowana na dzien jej rozpoczgcia, tj. 25 stycznia 1979
roku, a skierowana do Matki Bozej z Guadalupe. W tej modlitwie papiez zwra-
ca si¢ do Maryi stowami: ,,O Dziewico niepokalana, Matko prawdziwego Boga
i Matko Kosciota”. A wiec ukazuje Maryje jako zarazem niepokalang Matke
Boza i Matke Kosciota, przywotujac niejako trzy dogmaty oraz Jej tytut oglo-
szony przez Pawla VI. Juz w tej pierwszej modlitwie papiez taczy Scisle Boze
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macierzynstwo Maryi z Jej macierzynstwem wobec Kosciota. Z drugiej za$ strony
nawigzuje do tego, jak Maryja jest w tym sanktuarium postrzegana, a wigc jako
ta, ktoéra w tym $wietym miejscu okazuje swa szczegdlng taskawos¢ i wspotczu-
cie wszystkim Ja wzywajacym. Proszac o wystuchanie modlitw, papiez powotuje
si¢ przy tym na swa postawe duchowa, ktorg okresla jako ,,synowskie zaufanie”,
z jakim On i lud Ameryki jg zanosi. Modlitwa skierowana jest do Maryi z mysla,
by ja przedstawita swemu Synowi Jezusowi, naszemu jedynemu Odkupicielowi.
A zatem wyraza $wiadomos¢ i1 zarazem poucza lud o tym, ze Maryja jest tej mo-
dlitwy jedynie posredniczka do Jezusa, modlitwy bowiem skierowane do Maryi
prowadza do Jezusa, co bywa nazywane chrystocentryzmem. Jan Pawet Il czyni
tu rowniez wzmianke o Chrystusie ,,jedynym Odkupicielu”, co jest nie bez zna-
czenia, jesli pamigta si¢ o tym, ze wlasnie wowczas przygotowywat encyklike
Redemptor hominis (4.03.1979).

Nastepnie papiez zwraca si¢ do Maryi, uzywajac tytutu: ,,Matko mitosierdzia,
ktora znasz ofiar¢ ukryta i cichg”, takg bowiem ofiar¢ Ona sama ztozyla w swym
zyciu na rzecz Odkupienia. I wtasnie jako ta, ktora sama doswiadczyta owej zy-
ciowej ofiary, moze by¢ szczegolnie bliska udreczonemu ludowi i przychodzi na
spotkanie z grzesznikami. Totez tak rozumianej Matce mitosierdzia ,,po$wigcamy
si¢ dzisiaj catym naszym jestestwem i miloscig”, moéwi papiez, poswiccamy si¢
catkowicie zaangazowani bytowo i wolitywnie — miloscia. ,,Po§wiecamy takze
nasze zycie, prace, radosci, stabosci i cierpienia, a wigc wszystko, co przezywa-
my i czym jestesmy, oddajemy Tobie z miloscig”. Rownoczesnie prosi Maryje
o to, czego narodom Ameryki Potudniowej tak bardzo brakuje, a wigc o pokoj,
o sprawiedliwos¢ oraz o polepszenie warunkow bytowych. Oddajac na koniec
tak siebie, jak i lud pod Jej opieke, wzywa Jg jako ,,naszg Panig i Matkg”, tzn.
»Panig”, ktora ma nad ludem wtadzg duchows, a zarazem Matkg, ktorej wtadza
przeniknigta jest macierzynskg troska, co czyni Jg niezwykle bliska ludowi. Pod
Jej macierzynska opieke oddaje takze ,,wszystko, co posiadamy i czym jesteSmy”.
Deklaruje w imieniu ludu, ze chciatby catkowicie do Niej naleze¢. Oswiadcza
wreszcie, ze wierzacy lud Ameryki pragnie razem z Maryja i8¢ naprzod droga
catkowitej wiernosci Jezusowi Chrystusowi i Jego Kosciotowi, a wigc w jednosci
z Kosciolem, czy po prostu w Kosciele. Prosi tez, by Matka mitosierdzia nie po-
zbawiata ludu swej opiekunczej dtoni i nie przestawata okazywaé¢ mu swej mitosci.

W dalszej czgsci modlitwy zwraca si¢ do Maryi, uzywajac tytutu, jakim ob-
darza Ja zwykle lud Ameryki, tj. ,,nasza Pani z Guadalupe, Matko Ameryk”. Tej-
ze Pani i Matce Ameryk przedstawia kolejne prosby w intencji roznych stanow,
poczynajac od biskupow, dla ktorych prosi o gorliwosé pasterska, o to, by byli
pasterzami, ktorzy prowadza lud drogami intensywnego zycia chrzescijanskiego,
mitos$ci 1 pokornej stuzby Bogu i ludziom. A dla catego ludu Bozego prosi, aby
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odczuwat gtdd swigtosci, prowadzenia zycia Swietego i by dzigki temu wydawat
,,obfite owoce powotan kaptanskich i zakonnych, takich, ktorzy bedg silni wiarg
i z tg silng wiarg beda wspaniatomys$lnymi szafarzami tajemnic Bozych”. Dalej
prosi o taske kochania dla ognisk domowych i o poszanowanie poczgtego zycia,
by odnoszono si¢ do niego z takg mitoscig, z jaka Maryja nosita w swym tonie
Syna Bozego. Prosi nastgpnie o opieke Maryi nad rodzinami; zwraca si¢ do Niej,
uzywajac niezwykle trafnego tytutu: ,,Swigta Maryjo, Matko pieknej milosci”,
jako ze chodzi o §wigto$¢ rodzin i o mitos¢ w nich panujaca, ktora stanowi wezet
ich jednosci. Prosi, by byly zawsze zjednoczone, a wigc, by nigdy si¢ nie rozpa-
daly. Prosi takze, by Maryja blogostawita im w wychowaniu dzieci.

Kierujac swa mysl ku waznej sprawie, jaka jest grzech, wobec ktorego ludzie
czuja si¢ bezsilni, oraz konieczne nawrocenie, zwraca si¢ do Maryi jako Matki na-
szej nadziei i prosi Ja, by ze wspotczuciem spogladala na grzesznikow i pomagata
im wyrywacg si¢ z grzechu. Bo rzeczywiscie za cud nawrdcenia chrzescijanie dzie-
kuja najczesciej Matce milosierdzia. Jan Pawet 11 zwraca si¢ tez do Maryi jako
nauczycielki, proszac, by uczyta nas nieustannie podazaé za Jezusem, a w razie
upadku, zeby pomagata powstac i powroci¢ do Jezusa poprzez wyznanie bledow
i grzechdw w sakramencie pokuty, bo tylko On pozwala odzyskaé prawdziwy
pokoéj duszy. Ale papiez prosi nie tylko o pomoc w przystgpieniu do sakramentu
pokuty, lecz takze o wielka mito$¢ do wszystkich sakramentow, sa one bowiem
niejako $§ladami zostawionymi przez Jej Syna na ziemi:

Matko najswigtsza, kiedy serca zostang uwolnione od wszelkiego zta i od wszelkiej nie-
nawisci, a wige kiedy beda §wiete, bedziemy mogli przynosi¢ wszystkim rados$¢ i pokoj,
jakie pochodzg od Twego Syna, naszego Pana Jezusa Chrystusa, ktéry wraz z Bogiem
Ojcem i Duchem Swietym zyje i kroluje przez wszystkie wieki wiekow. Amen.

Konczy modlitwe akcentem chrystologicznym i trynitarnym.
MATKO BOZA, THEOTOKOS, SALUS POPULI ROMANI

W akcie oddania diecezji rzymskiej Matce Bozej, jakie miato miejsce w uro-
czystos¢ Bozego Ciata w Bazylice Matki Bozej Wigkszej'!, Jan Pawet Il zwraca
si¢ do Maryi tytulem: Matko Boza, pdzniej greckim stowem Theotokos, a na-
stepnie nawigzuje do faktu, Zze bazylika ta zostata po Soborze Efeskim w 431
roku poswigcona Bogurodzicy Dziewicy. | prosi Matke Boza, by zawsze byla
z Kosciotem rzymskim na wszystkich drogach prowadzacych do zjednoczenia

" Por. Jan Pawet 11, Akt oddania diecezji Rzymskiej Dziewicy Maryi w uroczystos¢ Ciala i Krwi
Chrystusa w Bazylice Santa Maria Maggiore, 2.06.1988 r.
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z Jej Synem. Po czym dodaje przymiot: ,,mitosierna Matko Boza” i wyznaje, ze
wszyscy $wiadomie do Nigj si¢ uciekaja w chwili, kiedy koncza procesje Bozego
Ciata spod Bazyliki §w. Jana na Lateranie na wzgdrze Esquilinio, w czasie ktorej
celebrowali i wyznawali wiarg w obecno$¢ Chrystusa w sakramencie Eucharystii,
stanowigcym pokarm na ziemskie pielgrzymowanie do niebieskiego Jeruzalem.

Bazylike Matki Bozej Wigkszej papiez postrzega przy tym jako tutejsza Jej
siedzibeg, w ktorej przyjmuje papieza i zgromadzonych wokot niego wiernych,
a ktora przez analogi¢ moze by¢ postrzegana jako nowe Betlejem — czyli ,,dom
chleba”. Prosi, by wciaz przypominata Kosciolowi w Rzymie tajemnice Stowa
Wcielonego, jak to czynita wlasnie w Betlejem, kiedy urodzita Jezusa i pierwsza
Go adorowala. Zwracajac si¢ do Maryi znanym tytulem Salus Populi Romani,
papiez zawierza wszystkich wiernych nalezacych do Kosciota rzymskiego, po-
czynajagc od biskupow, poprzez kaptanow, po $wieckich, wraz z ich rado$ciami
i nadziejami, smutkami i udrgkami, ich terazniejszos¢ i przysztosc. Pragnie, aby
wyprosita dla wszystkich diecezjan zaangazowanie w synod diecezjalny, ktory
wlasnie wtedy si¢ odbywat.

Dalej prosi, aby Maryja — wobec tendencji niektorych katolikow, ktorzy, co
prawda, chetnie angazuja si¢ w rozne akcje charytatywne, ale nie przywigzuja
wagi do uczestnictwa we wspodlnej Eucharystii — przekonata lud, ze prawdziwa
wspolnota jest dzietem Ducha, a nie wynikiem jakichkolwiek $wieckich dziatan
i realizuje si¢ tylko tam, gdzie bracia uczestnicza we Mszy §w., a wiec gdzie scho-
dzg sig, by utrwala¢ wiezy braterstwa, by postepowaé w jednosci wiary, nadziei
i mitosci. Prosi, aby — tak jak w Kanie — nauczyta nas czyni¢ wszystko, co Jej Syn
Jezus Chrystus nakazuje, a wigc nie odrzucac, ale przyjmowac z ufno$cig wole
Boza, tzn. postepowac zgodnie z przykazaniami Bozymi. Wyraza tez pragnienie,
aby wyprosila u Ducha Swictego, ktory konsekrowat Chrystusa na stuge Boga
i ludzi, na gtosiciela Prawdy Bozej, aby wspolnota diecezjalna odkryta na progu
trzeciego tysiaclecia, ze posiada ,,szczegdlng misje gtoszenia Ewangelii i dawania
swiadectwa tej uniwersalnej mitosci, ktora czyni ze wszystkich narodow jeden
Lud Bozy”.

O ile do tego czasu Jan Pawet II kierowat swe prosby do Maryi jako Matki
Bozej — Theotokos — o tyle w ostatnim fragmencie modlitwy zwraca si¢ do Maryi
jako Matki Kosciota i od razu podkresla pierwsza ceche tego macierzynstwa, to
znaczy, ze stanowi Ona ,,wzOr naszego pielgrzymowania w wierze”. Charaktery-
styczne jest zwlaszcza to, ze ta wypowiedz nastapita po opublikowaniu encykliki
Redemptoris Mater, w ktorej papiez koncentruje si¢ na Jej roli jako przodujacej
w wierze.

Modlitwe zawierzenia Jan Pawet Il konczy ostatecznie doksologia, tj. uwiel-
bieniem Trojcy Osob Boskich — podobnie jak Maryja wielbita Boga hymnem
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Magnificat. 1 zaznacza, ze wraz z wiernymi wlacza pokorne glosy w Jej kantyk
chwaly i tak wielbi Boga Ojca — przez Syna, w Duchu Swigtym, zaréwno zyjac
teraz w czasie, jak i kiedy$ w wieczno$ci, dajac w ten sposob Swiadectwo, ze mo-
dlitwa maryjna prowadzi do uwielbienia samego Boga, a zadng miara od Niego
nie oddala.

MODLITWY OPARTE NA MACIERZYNSKIEJ WIEZI MARYI
Z JEJ SYNEM ODKUPICIELEM

MATKO ZBAWICIELA, MATKO MILOSIERDZIA

We wprowadzeniu do modlitwy odmowionej w sanktuarium w Altotting'?
Jan Pawet Il podkresla, Zze przybyt do Niemiec, do kraju bogatego w chrzesci-
janska historig, bo siegajaca czaséw rzymskich, a w VIII wieku prace misjonar-
skg prowadzit tu sw. Bonifacy, co zresztg przypieczetowatl $miercig meczenska.
Swa modlitwe papiez rozpoczyna od ztozenia dwoch deklaracji teologicznych.
Po pierwsze deklaruje, ze drogi jego pielgrzymowania dotaczaja si¢ do Credo
Kosciota, co zawsze jest gtownym zadaniem Piotra i jego nastgpcoéw. Przypomi-
najac zarazem sformutowanie wyznania wiary Soboru Konstantynopolitanskiego
z 381 roku o bostwie Syna Bozego i o uczestnictwie Maryi w tajemnicy wciele-
nia, stwierdza, ze wraz z calym Ko$ciotem chcialby potwierdzi¢, ze Syn Boga
zyjacego, ,,Bog z Boga, Swiatlosé ze Swiatlosci, tej samej istoty co Ojciec [...],
stat sie cztowiekiem za sprawa Ducha Swictego i narodzit si¢ z Maryi Dziewicy”.
Podkresla w ten sposob, ze imi¢ Maryi jest nierozerwalnie zwigzane z Jego imie-
niem. Dlatego zwraca si¢ do Maryi: ,,Twoje powotanie i Twoje «tak» naleza wigc
od tego momentu do konca Twych dni do misterium wcielenia”. Ta mysl bedzie
u niego wcigz obecna i uwypuklana.

Druga deklaracja, ktéra papiez wowczas sklada, stanowi w istocie wyznanie,
a zarazem obwieszczenie wiary, ze Jezus Chrystus jest jedynym posrednikiem
pomiedzy Bogiem a ludzmi, ale ze w tym posrednictwie ma swdj udziat takze Ma-
ryja. Chrystus jest takim jedynym posrednikiem, gdyz ,,Jego wcielenie przynio-
sto synom Adama, poddanym mocy grzechu i $mierci, zbawienie i usprawiedli-
wienie”. Réwnoczesnie Jan Pawel 11 wyznaje: ,,Jestem przekonany, Zze nikt poza
Toba, Matka Zbawiciela, nie zostal powotany do uczestnictwa w tym niezglebio-
nym i niezwyklym misterium”. A wigc Maryja, Matka Zbawiciela, jako jedyna
zostala — wedhug niego — powotana do uczestnictwa w tym niepojetym misterium,

12 Por. Jan Pawel I, Modlitwa do Pani taskawej w Altotting, 18.11.1980 r.
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w ktorym Jej Syn dokonal naszego odkupienia, zbawienia, usprawiedliwienia
i posredniczenia. Bo dzigki swemu macierzynstwu tylko Ona jedna w tym miste-
rium naprawde uczestniczyta.

Totez Jan Pawet Il zwraca si¢ do Maryi:

Nikt nie jest w stanie, jak Ty sama, jedyna, Maryjo, pomo6c nam wnikngé w to misterium
W sposob jasny i oczywisty; nam, ktdrzy je obwieszczamy i w ktérym uczestniczymy.

A zatem Maryja jako uczestniczka tego misterium zbawienia i posrednictwa,
jakie si¢ dokonato, jako Matka Zbawiciela jest — dla papieza — jedyna, najdosko-
nalsza nauczycielka, ktora jest w stanie wyjasni¢ nam to misterium, co wiecej,
moze pomoc w nie wnikngé, aby je potem wiasciwie obwieszczaé i w nim uczest-
niczy¢, oczywiscie nie na sposob jego sprawczosci, lecz by otrzymac jego owoce.
Co do tego zas Jan Pawel Il wyznaje: ,,W tej pewnos$ci wiary zyj¢ juz dtugi czas”,
podkreslajac, Ze nie jest to jego chwilowa opinia, lecz dtugotrwate, gtebokie prze-
konanie. Tego przekonania nie utracit jako biskup Rzymu, ale — jak wyjawia:

Z tym przekonaniem wyruszylem w droge jako biskup tego Kosciota lokalnego, ktory
zatozyt apostot Piotr w Rzymie i ktorego szczegolnym mandatem byto zawsze i jest dzi$
mandat stuzenia ,,communio”, to znaczy jednosci w mitosci pojedynczych Kosciotow lo-
kalnych i wszystkich braci i siostr w Chrystusie.

Nietrudno tu dostrzec akcent ekumeniczny i pragnienie, by wiara w rolg Matki
Bozej w tajemnicy zbawienia i oddawania Jej czci nie dzielita z tego powodu
Kos$ciotéw 1 chrzescijan, ale wreez przeciwnie — aby ich taczyta. Podkresla na-
wet, ze z ta pewnoscig chcialby jako papiez stuzy¢ jednosci w mitosci Kosciotom
lokalnym oraz wszystkim chrzescijanom przybytym do Altétting przed ,,cudow-
ne oblicze Matki mitosierdzia”, otaczane czcig 1 mitoscig wierzacych z krajow
jezyka niemieckiego. Prosi takze, aby wolno mu bylo odnowi¢ to przekonanie
i wypowiedzie¢ przed Maryjg za pomoca specjalnie przygotowanej modlitwy.

Jego modlitwa ma charakter zawierzenia Kos$ciota Matce mitosierdzia. Papiez
uzasadnia to rOwniez tym, ze Maryja byta obecna w Wieczerniku, kiedy Kosciot
zostat otwarcie proklamowany, kiedy to Duch Swiety zstapit na apostotow; byta
wigc niejako u samych poczatkow Kosciota. I zawierza przede wszystkim ten Ko-
$ciol w Niemczech, ktory istnieje od wielu wiekow w tym kraju i ktory odznacza
si¢ wielkg liczba wierzacych. Maryi poleca natomiast zarowno bogactwo prze-
szto$ci tego Kosciota, jak i zadania, z ktérymi musi si¢ zmierzy¢ w dzisiejszym
Swiecie; jego liczne inicjatywy, jak i niezmordowang stuzbe wobec mieszkancow
kraju oraz licznych wspolnot i Kosciotow w $wiecie, ktorym $wiadczy pomoc
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chetnie i wspaniatomyslnie. Widzimy, ze papiez odnosi si¢ z wielkim szacunkiem
do przesztosci i terazniejszosci Kosciota, oraz ufa, ze dzigki opiece Matki mito-
sierdzia bedzie nadal trwat w wierze i rozwijat swa dziatalnoscé.

Odwotujac si¢ do nieztomnej wiary Maryi, dzigki ktorej zostata Ona nazwana
blogostawiong (Lk 1,45), papiez zawierza tez Maryi to, co — jego zdaniem — jest
najwazniejsze w dzisiejszym Kosciele, a mianowicie danie silnego ,,$wiadectwa
wiary wobec nowego pokolenia mg¢zczyzn i kobiet tego ludu, wobec narastajace-
go materializmu i indyferentyzmu religijnego”. Prosi, aby to $wiadectwo byto da-
wane nie wedtug ludzkiej miary i ludzkiego uznania, ale by przemawiato ,,jasnym
jezykiem Ewangelii i w ten sposob, by docierato do serc zwtaszcza mtodego po-
kolenia”. Pragnie jednoczes$nie, by mtodzi ludzie chcieli zy¢ na wysokosci ,,czto-
wieka nowego” 1 z entuzjazmem podejmowali rézne dzieta w winnicy Panskiej,
a wiec, by umieli odkry¢ pigkno roznych form powotania.

W kraju reformacji Jan Pawel II nie pomija takze w modlitwie zawierzenia
intencji ekumenicznej. Przypomina modlitwe Chrystusa — Syna Maryi — o jednos¢
(J 17,11.21). A to z kolei powoduje, ze taczy swa podrdz do tego kraju — od XVI
wieku podzielonego religijnie — ze swoim oraz calego Kosciota ,,glebokim i nie-
ustannym pragnieniem jednosci, jakie zywi Maryja”, ktdra niewatpliwie bardzo
chce, aby speita si¢ modlitwa z Wieczernika Jej Syna o jedno$¢. Papiez z zadu-
ma pyta, czy po podziale, za ktory chrzescijanie obu stron sg

[...] wspdtodpowiedzialni i teraz si¢ modlag o nowa jedno$¢ w mitosci i prawdzie: czyz
nie mozemy mie¢ nadziei, ze Ty, Matko Chrystusa, modlisz si¢ razem z nami? [...] czyz
nie mogliby$my mie¢ nadziei, ze owoc tej modlitwy w pewnym momencie bedzie darem
tej ,komunii” w Duchu Swietym (2 Kor 13,13), ktora jest istotna, aby §wiat uwierzyt
(J17,21).

To udziat Maryi w modlitwie o jedno$¢ Kosciota Jej Syna rodzi nadzieje, ze
ona w koncu si¢ spelni.

W koncowej czesci swojej modlitwy papiez wspomina jeszcze: ,,0 utrapie-
niach ostatniej straszliwej wojny, ktéra pozostawila rany w narodach Europy”,
totez zawierza Maryi pokodj na swiecie. Wyraza zyczenie, aby

[...] wéréd narodow powstat nowy porzadek, ktory opieralby sie na szacunku dla praw
kazdego narodu oraz dla praw kazdego pojedynczego cztowieka w danym kraju. Chodzi
tu o porzadek prawdziwie moralny, w ktorym narody moga zy¢ razem jak w jednej rodzi-
nie poprzez wlasciwa rownowage sprawiedliwosci i wolnoSci.
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Pod koniec papiez zaznacza jeszcze, ze t¢ modlitwe o pokoj, sprawiedliwosé
i szacunek wobec kazdego cztowieka kieruje do Maryi, ktora jest czczona jako
Krélowa Pokoju i Zwierciadto Sprawiedliwosci, a swoja modlitwe pozostawia
jako dziedzictwo czy testament w sanktuarium Altdtting na wieczng pamiatke.

AVE, BADZ POZDROWIONA, MARYJO, MATKO NASZEGO ZBAWICIELA,
MATKO KOSCIOLA I MATKO NASZA

Swa modlitwe w Kevelaer Jan Pawet II rozpoczyna stowami pozdrowienia
aniota Gabriela skierowanymi do Maryi'®, taczac Jej macierzynski udziat w dziele
zbawienia z przyjetym takze przez wiernych macierzynstwem wobec Kosciota.
Nazywa siebie pielgrzymem, ktory wiaczyt si¢ w szeregi licznych innych piel-
grzymow, ktorzy przed Jej obrazem oddawali Jej cze$¢ przez modlitwe i $piew.
W ten sposob za jego przyczyng i przyczyna zebranych pielgrzymow spehniajg
si¢ stowa Pisma Swietego: ,,Odtad wszystkie pokolenia beda mnie nazywaé bto-
gostawiong”. Wyspiewujac Jej chwale i opiewajac Jej wyniesienie w tasce — jako
btogostawionej — wszyscy wraz z Maryja wielbig Boga, naszego Pana, ktory wi-
dzac ne¢dze Iudzi pograzonych w grzechach, uczynit wielkie rzeczy dla nas po-
przez $mier¢ i zmartwychwstanie swego Syna, okreslajac blizej te wielkie rzeczy,
tj. dzieto meki 1 $mierci Chrystusa. Nawet w tych krotkich stowach pozdrowienia
mozna dopatrze¢ si¢ biblijnego uzasadnienia kultu maryjnego i jego ukierunko-
wania na Boga, co okazuje si¢ nie bez znaczenia w kraju protestanckim.

Przechodzac do wypowiadania présb blagalnych, papiez podkresla, ze chcial-
by zwraca¢ si¢ do Maryi jako ,,naszej nadziei i zroédta pocieszenia” nie tyle sam,
ile wspdlnie ze wszystkimi pielgrzymami, ktorzy wlacza si¢ w jego modlitwe. To
przede wszystkim ich zawierza i poleca szczeg6lnej opiece:

Maryjo, Pocieszycielko w strapieniach, modl si¢ za nas. Twej macierzynskiej mitosci
i Twemu wstawiennictwu powierzam wszystkich, ktorzy dzisiaj petni ufnosci zwracaja
si¢ do Ciebie.

Nastepnie wymienia poszczegdlne stany, czy tez grupy ludzi, ktére znajduja
si¢ w roznych, najczesciej pelnych zagrozenia sytuacjach zyciowych. I tak mo-
dli sig, aby Maryja w zdrowych i szczgsliwych podtrzymywata ich zywa radosé¢
i wdzigczno$¢ za dar zycia i zdrowia, wyrazajac przy tym nadzieje, ze takich
0s0b jest posrod zebranych najwiecej; ale prosi zarazem, by te osoby byly gotowe
i chetne do okazywania mitosci tym, ktdrzy moze gdzies w poblizu czy tez daleko

13 Por. Jan Pawet II, Modlitwa w sanktuarium w Kevelaer, 2.05.1987 r.
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cierpig. Po tym wezwaniu wstawia si¢ za chorymi, ktorzy modlg si¢ o zdrowie
duszy i ciala. Btaga Maryje o pomoc dla nich w dzwiganiu cierpienia, o ztagodze-
nie ich bolu i udzielenie im pocieszenia i zbawienia. Wstawia si¢ za samotnymi,
opuszczonymi oraz strapionymi, ktérzy z ptaczem kieruja swoj wzrok ku Maryi.
I prosi dla nich o taske zrozumienia, bo to wtasnie Ona, stojgca u stop krzyza,
stala si¢ naszg Matka i jako taka jest szczegdlnie bliska tym, ktorzy potrzebuja
w cierpieniu Jej pomocy. Mlodym, ktorzy wchodza dopiero w zycie, chcialby
z kolei uprosi¢ u Maryi, by jak $wietlista gwiazda rozjasniata im ustang trudnoscia-
mi drogg, tak by nie zboczyli z drogi wiary. A w imieniu jeszcze mtodszych prosi,
by wchodzac w zycie, nie tracili odwagi, aby ich Maryja utwierdzata w ich obo-
wigzkach i sprawita, zeby stawali si¢ coraz bardziej nasladowcami Jej Syna. Wraz
z osobami starszymi, ktére majg §wiadomosc, ze ich zycie na tej ziemi zmierza juz
ku koficowi, wota: ,,Swieta Maryjo, okaz nam po tym tez padole Jezusa, blogosta-
wiony owoc Twego tona”, nastepnie prosi stowami antyfony o szczesliwa $mierc,
o spotkanie w wiecznosci z Jej Synem. Na zakonczenie Jan Pawetl 11 powraca
do modlitwy za caty Kosciot hierarchiczny: za biskupow, kaptandéw, zakonnikow,
ludzi samotnych, jak i wspolnoty parafialne. Zawierza ich wszystkich macierzyn-
skiej opiece taskawej 1 mitosiernej Dziewicy Maryi. Dla nich wszystkich, tj. dla
wszystkich chrzesécijan, nie tylko katolikow, lecz i protestantow, prosi o wzrost
wiary, nadziei i mitosci. Ale prosi tez, aby wzrastajac w tych cnotach, stawali si¢
za przyczyng Maryi $wiadkami godnymi Jej Syna, Jego wyzwolenczej, zbawczej
prawdy i mitosci, $wiadkami Jezusa, ktory obiecuje zbawienie wieczne wszystkim
ludziom dobrej woli. Majac zapewne na uwadze malejacg liczbg uczestnikow na
niedzielnych Mszach §w. w ostatniej prosbie uzywa zwrotu: ,,Matko Stowa wiecz-
nego” i prosi, by Maryja nauczyta wszystkich wychodzenia na spotkanie z naszym
Panem i Zbawicielem, ktory powraca w liturgii, a z ktorym ,, Ty zyjesz w $wietej
komunii i wstawiasz si¢ za nami teraz, przez wszystkie dni i w wiecznosci”.

MATKO ODKUPICIELA, MATKO NASZA

W czasie wizyty w sanktuarium di Santa Maria ,,ad Rupes” w Castel Sant’Elia'*
— po swym przemowieniu — Jan Pawet 11, kleczac w grocie objawien, kieruje do
Madonny ,,ad Rupes” modlitwe przygotowang na Rok Maryjny. Rozpoczyna ja,
zwracajac si¢ do Maryi jako Matki Odkupiciela. Podkresla, ze tak jego samego,
jak 1 wiernych napelnia rados¢, kiedy za aniotem Gabrielem nazywa Ja blogo-
stawiong. Nastgpnie przypomina, czego dokonat w Niej Ojciec: otdéz wybrat Ja

14

Por. Jan Pawet Il, Modlitwa z okazji Roku Maryjnego, Bazylika Santa Maria Maggiore,
6.06.1987 r.; Modlitwa przygotowana na Rok Maryjny odmowiona w sanktuarium di Santa Ma-
ria ,,ad Rupes” w Castel Sant Elia, 1.05.1988 1.
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przed stworzeniem $wiata dla urzeczywistnienia swego opatrzno$ciowego planu
zbawienia, a Ona uwierzyla Jego miltosci i okazata postuszenstwo Jego stowu.
Przypomina nastepnie, jak odnidst si¢ do Niej Bozy Syn: otdz stajac si¢ cztowie-
kiem dla zbawienia wszystkich ludzi, chciat mie¢ Jg za Matke, a Ona byta gotowa
przyja¢ Go w postuszenstwie i z niepodzielonym sercem. A jak odniodst si¢ do
Niej Duch Swiety? Umitowat I3 jako swa mistyczng Oblubienice i napetnit szcze-
g6lnymi darami, a Ona postusznie pozwolita ksztattowac si¢ Jego przemoznemu
i ukrytemu dzialaniu. Widzimy, jak w tej waznej modlitwie na Rok Maryjny Jan
Pawet Il osadza niejako kult maryjny na fundamencie trynitarnym, ukazujac
w ten sposob i Jej wielko$é, 1 zasadno$¢ oddawania czci, ktorg Bog Ja obdarowat.

W drugiej czeséci swej modlitwy papiez przechodzi do zawierzenia Kosciola
i ludzkosci Maryi — Matce Kosciota. Czyni to w szczegdlnym momencie histo-
rii, bo u progu trzeciego tysigclecia chrzeécijanstwa. Zawierzajac Maryi Kosciot,
stwierdza, ze uznaje Ja za Matke 1 tym tytutem Jg wzywa. Dlaczego to czyni? Bo
Maryja poprzedzita go na ziemi w pielgrzymowaniu wiary, a przez to jest Matka
wiary Kosciota, jest wigc — dla niego — wzorem i fundamentem, czyli oparciem.
Totez prosi Jg, aby umacniata go w trudnosciach i probach wiary oraz sprawita, by
Kosciot dzigki zywotnosci swej wiary stawat si¢ w §wiecie coraz skuteczniejszym
znakiem 1 narzedziem wewngetrznego zjednoczenia z Bogiem 1 jedno$ci catego
rodzaju ludzkiego (KK).

Po wezwaniu Maryi jako Matki Ko$ciota papiez — majac zapewne na wzgle-
dzie cel ekumeniczny — wzywa jeszcze Maryj¢ jako Matke chrzescijan. | zawierza
Jej w sposob szczegolny jubileusze szescsetlecia i tysiaclecia przyjecia Ewan-
gelii, ktore tamtego roku obchodzity niektore Koscioty. Wskazuje, ze ich dluga
historia jest naznaczona nabozenstwem ku Maryi. Dlatego prosi, aby zwrocita ku
tym narodom swe oblicze pelne mitosci i dodata sity tym, ktorzy cierpig za wia-
re. Przechodzac zas do modlitwy za catg ludzkosc, wzywa Maryje jako ,,Matke
ludzi i narodow”, by zawierzy¢ Jej calg ludzkos¢ wraz z jej lgkami i nadzieja-
mi. Prosi tez o $wiatlo madro$ci dla nas wszystkich, o to, by Maryja prowadzila
nas w poszukiwaniu wolnosci i sprawiedliwosci, jakie nalezg si¢ wszystkim, oraz
by kierowata nasze kroki na droge pokoju. Przedstawiwszy te prosby dotyczace
spraw naturalnych, ziemskich, Jan Pawet II prosi nastepnie o $cisle nadprzyro-
dzone, zbawcze dary dla wszystkich. Prosi, aby Ona — wezwana na poczatku jako
Matka Odkupiciela — sprawila, bysmy wszyscy spotkali Chrystusa, ktory jest dro-
ga, prawda i zyciem, raz jeszcze prosi, by Dziewica Maryja podtrzymywata Lud
Bozy w pielgrzymowaniu wiary i wyprosita nam taske zbawienia. Jan Pawet II
konczy swa modlitwe stowami zaczerpnigtymi z antyfony: ,,0 taskawa, o stodka
Matko Boza i Matko nasza, Maryjo”, ponownie taczac w ostatnich stowach Jej
Boze macierzynstwo z macierzynstwem wobec wiernych.
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MODLITWY KONCENTRUJACE SIE WOKOL NIEPOKALANEGO
POCZECIA MARYI

AVE, MARIA GRATIA PLENA

Btogostawiony Pius IX po ogloszeniu w roku 1854 dogmatu o Niepokalanym
Poczeciu pobtogostawit statue Niepokalanej Najswietszej Maryi Panny ustawiong
na wysokiej kolumnie na placu Hiszpanskim w Rzymie. Niemal sto lat p6zniej
Pius XII zapoczatkowat tradycje¢ sktadania przed ta statug synowskiego homa-
gium w uroczystos¢ Niepokalanego Poczecia. Od tamtego czasu kolejni papieze
przybywaja w t¢ uroczystos¢ na plac Hiszpanski, gdzie gromadza si¢ rowniez
liczni mieszkancy Rzymu, a inni tacza si¢ z nimi przynajmniej duchowo. Takze
Jan Pawet II przybywat tu co roku w czasie swego dtugiego pontyfikatu: sktadat
bukiet r6z, modlit si¢ i wygtaszat przemoéwienie. Dwukrotnie, tj. w 1979 1 1980
roku, przemowienia te miaty charakter wlasciwej modlitwy skierowanej wprost
do Niepokalanej Maryi. Za pierwszym razem przyznal, ze wszyscy obecni, od
najmtodszych do najstarszych, spetniajacy rézne zawody i sprawujacy rdézng wila-
dze, poczytuja sobie za szczegdlny przywilej obecnos¢ w tym uroczystym dniu
razem z biskupem Rzymu u stép kolumny maryjnej, aby — jak to ujat — ,,otaczac
Cig, Matko, nasza czcig i nasza mitoscig”">. Wszyscy tu przybywaja, aby pozdro-
wi¢ Maryje, gdyz to Ona zostala ,,wybrana, by by¢ Matka Stowa odwiecznego”.
Przychodza, by Ja pozdrowi¢ stowami aniota Gabriela: ,,4ve, btogostawiona jeste$
petna taski” (Ave Maria, gratia plena), stowami ,,wypowiadanymi przez wszyst-
kie pokolenia Ludu Bozego”, pielgrzymujacego od dwodch tysiecy lat po tej ziemi.
Ale sg to stowa, ktore dyktuja rowniez serca zebranych, zwtaszcza w dniu, kiedy
Kosciot ,,z najwigksza czcig wspomina, jakg petnig taski obdarzyt Ci¢ od pierw-
szej chwili poczgcia”. Papiez i zebrani przezywaja rado$¢ z powodu tej szczego6l-
nej taski Bozej udzielonej Niepokalanej, pomni na to, co napisat §w. Pawetl: ,tam,
gdzie rozlat si¢ grzech, tam jeszcze obficiej rozlala si¢ taska” (Rz 5,20).

Po oddaniu czci i hotdu Maryi Jan Pawet II w dalszej czesci swej modlitwy
przedstawia Niepokalanej prosby zgromadzonych. Prosi, by Niepokalana przyjeta
wszystkich takimi, jakimi sg, by wejrzata w ich serca, objeta wzrokiem ich troski
i nadzieje, a wigc wsparta w ich ziemskich i duchowych sprawach. Nawigzujac
do tego, ze Maryja jest ,,pelna taski”, i podkreslajac, jak to wazne, prosi, by po-
magata wiernym zy¢ w lasce Bozej, wytrwaé w niej, a jesli to konieczne, to po-
wroci¢ do taski Boga zywego, ktora jest najwickszym i nadprzyrodzonym dobrem
cztowieka. Prosi tez, by w ten sposob pomagata wszystkim w przygotowaniu na

15 Por. Jan Pawet I, Modlitwa do Niepokalanej na placu Hiszpanskim, 8.12.1979 r.
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chwalebne przyjscie Swego Syna — Syna Bozego (okres Adwentu). Jako biskup
Rzymu wstawia si¢ wreszcie za swoj lud, uczac go w ten sposob, by w swych
trudnosciach uciekat si¢ rowniez o pomoc do Maryi:

Przyjmij ich ze wszystkimi problemami codziennymi, stabosciami i niedomaganiami,
kryzysami, brakami osobistymi, rodzinnymi i spotecznymi, przyjmij i pomoz je uleczy¢.

Prosi tez, by Maryja nie pozwolita utraci¢ dobrej woli, szczero$ci sumienia
i uczciwosci zycia. | aby przez wstawiennictwo u swego Syna wyprosila spra-
wiedliwo$¢ 1 ocalita pokoj na swiecie. Rozumiejac, ze wszyscy wkrotce rozejda
si¢ do domow, Jan Pawet 11 prosi, aby mogli udac si¢ do swych doméw z radosna
pewnoscia, ze Niepokalana jest zawsze z nimi:

Ty Niepokalana, Ty od wickow wybrana, by by¢ Matka Odkupiciela, badZ z Rzymem,
z Kos$ciotem i §wiatem.

NIEPOKALANA NASZA MATKO

Taki wlasnie tytut stanowi osnowg drugiej modlitwy Jana Pawta II na placu
Hiszpanskim'®. Rozpoczynajac t¢ modlitwe, wspomina, ze w uroczystos¢ Niepo-
kalanego Poczecia przybywa tu wraz z mieszkancami Rzymu, by u stop Niepoka-
lanej, przed ta pamigtkowg kolumna, wyrazi¢ dla Niej swa cze$¢ i mitosé. Czyni to
nie tylko indywidualnie, lecz przede wszystkim jako Ko$ciot miasta Rzymu, ktore
Opatrznos¢ Boza wybrata na siedzibg stolicy $w. Piotra — i $w. Pawla, wspotapo-
stota tego miasta — ,,czynigc ten Ko$ciot szczegdlnym centrum jednosci i mitosci
dla wszystkich Ko$ciotow na calym globie ziemskim”. Cate miasto przychodzi tu
wraz z papiezem, bo czuje si¢ zwigzane z ta wielka tradycja misji i postugi apo-
stolskiej. W poczuciu tej jednosci 1 niezwyktosci, tradycji 1 wybrania gromadza
si¢ u stop Niepokalanej mieszkancy Rzymu, aby ,,jeszcze raz da¢ §wiadectwo
naszej czci 1 naszej mitosci, w dniu, w ktorym Kosciot upamigtnia misterium Jej
niezwyklego wybrania przez Boga”.

Po oddaniu hotdu Niepokalanie Poczetej papiez zwraca si¢ do Maryi, uzywa-
jac tytutu: ,,Matko nasza”. I tej naszej Matce, z ktorg rozmawia jak syn, przed-
stawia nadzieje i rado$ci, niepokoje i troski, utrapienia i zagrozenia. Jest ich tak
wiele, ze niemozliwe bytoby przywotaé je wszystkie w jednej modlitwie. Istnieje
bowiem wiele problemow, ktore trapig dzisiejszego cztowieka, narody, ludzkosc,
jak chocby trzesienia ziemi we Wloszech czy wiesci, jakie docierajg ze Swiata:

16" Por. Jan Pawet I, Modlitwa do Niepokalanej na placu Hiszpanskim, 8.12.1980 r.
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wojny, przemoc, akty terroru, nieszczescia i kataklizmy, ktore pozostawiajg tyle
ofiar i okrywaja zatobg wiele rodzin oraz sieja wielki niepokdj. Wspomina da-
lej o zabdjstwach 0sob zakonnych, jak np. w Salwadorze, ,,skrwawionym przez
bratobdjcze walki”. Podkresla tez, ze jako syn swojej ojczyzny nie mogltby nie
wspomnie¢ o alarmujacych wiadomosciach, co do ktorych chcialby, zeby si¢ nie
sprawdzity. (Jest to grudzien roku 1980 i chodzi zapewne o przekazang przez
Amerykandéw informacj¢ o koncentracji wojsk sowieckich na granicy z Polska).
W tej sytuacji Jan Pawet 11 wola:

Zawierzam Ci, o Niepokalana Matko Boza, moj nar6d, mojg Ojczyzng, tak wierng Chry-
stusowi i Kosciotowi, tak bardzo oddajaca Ci czes¢.

Dalej mowi Niepokalanej, ze jeszcze wiele problemow osobistych kryje si¢
w tajemnicy ludzkich serc i sumien, wiele trosk osobistych, rodzinnych, proble-
moéw srodowiska czy catej wspolnoty wielkiego miasta, w ktorym rowniez zyje
on sam i za ktorg czuje sie¢ odpowiedzialny. Cho¢ czgsto ludzie nie mowig o tym
wszystkim glosno, to jednak: ,, Ty, o Matko, wiesz lepiej, poniewaz matka zawsze
wie”. A zatem Maryja jako Matka wie najlepiej, z jakimi problemami Kos$ciota
i wspotczesnego $wiata przychodzi biskup Rzymu i kazdy z obecnych. Dlatego
Jan Pawet II prosi Maryje, aby te problemy przyjeta, by wystuchata nie tylko tej
modlitwy stownej, lecz takze modlitwy milczenia.

Oproécz intencji blagalnych Jan Pawet II prosi jeszcze, aby Maryja przyjeta
wyrazy zywej wdzigcznos$ci za to, ze jest ,,posrod nas, z nami, ze spotyka si¢
z nami kazdego dnia, zwlaszcza w uroczysty dzien Niepokalanego Poczgcia”.
Dzigkujac za to, ze jest obecna, prosi rownoczesnie, aby nadal pozostawata i coraz
bardziej byta z ludem, by spotykata si¢ z nim coraz czesciej, gdyz wszyscy tego
bardzo potrzebuja. Prosi, by przemawiata swym macierzynstwem, swa prostotg
i $wigtoscig, swym niepokalanym poczgciem, by przemawiata nieustannie, a tym,
ktorzy sg dalecy od wiary, by wypraszata taske, aby nie utracili wrazliwosci na
Jej obecnos¢ posrod ludu, gdyz ta wrazliwos¢ moze doprowadzi¢ do powrotu do
wiary w Jej Bozego Syna.

NIEPOKALANA DZIEWICO MATKO
Rozpoczynajac modlitwe w Nugenzai-No-Sono w Japonii'’, Jan Pawet II na-

wigzuje przede wszystkim do §w. Maksymiliana Kolbego, ktérego pamigé jest
czczona w tym domu, i zapowiada, ze chcialby sie wlaczy¢ w t¢ gorliwosé apo-

17" Por. Jan Pawet I, Modlitwa w Nugenzai-No-Sono w Japonii, 26.02.1981 r.
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stolska, ktora doprowadzita go do tego kraju. Zwraca si¢ nastepnie do Maryi sto-
wami bardzo charakterystycznymi dla §wigtego Polaka: ,,Niepokalana Dziewico”,
bo tak on ja przepowiadat. I stowami ojca Kolbe Jan Pawet II modli si¢:

Ty wybrana odwiecznie, aby by¢ Matka Syna Bozego; Ty, ktdora nie bytas dotknigta przez
znami¢ grzechu pierworodnego, ze wzgledu na Twe §wigte macierzynstwo; Ty, ktora sta-
1as si¢ Jego Matka i Matkg naszej nadziei.

Nastepnie jako biskup Rzymu i nastepca $w. Piotra, a zarazem syn tego sa-
mego, co $w. Maksymilian narodu, o$miela si¢ zawierzy¢ Niepokalanej Kosciot
w Japonii, ktory od czterystu lat wypetnia tam swa misje, a jest to Kosciot Jej
Syna. Jest to ,,stary Kosciot wielkich meczennikdéw i1 nieztomnych wyznawcow”,
ktory dzisiaj buduje swa droge wielkim wysitkiem duchowienstwa, osob kon-
sekrowanych i $swieckich, ktorzy ,,zyja w swych rodzinach i w réznych kregach
spoteczenstwa; ksztattuja swa kulture i cywilizacje kazdego dnia i pracujg dla
wspolnego dobra”. Nastepnie papiez obejmuje tym aktem zawierzenia wszystkie
stany Kosciota, poczynajac od biskupow, poprzez osoby konsekrowane, po osoby
swieckie zyjace w rodzinach i pracujgce dla dobra spoteczenstwa. Co prawda, ten
Koéciot jest jedynie ,,matg trzodg”, ale przeciez sam Chrystus dodawat odwagi
pierwszym uczniom, méwiac: ,,Nie Igkajcie si¢, poniewaz Ojciec wasz upodobat
sobie da¢ wam krolestwo” (Lk 12,32).

W dalszej cze$ci modlitwy Jan Pawet 11 zwraca si¢ do Maryi, odwotujac si¢ do
Jej niepokalanego poczgcia, czy tez do niepokalanej godnosci Matki Kosciota. Na
pierwszym miejscu prosi nie tyle o liczebny wzrost Kos$ciota — co jak wiadomo
w Japonii bytoby trudne — ile o to, by ta mata trzoda stawala si¢ coraz bardziej
wymownym znakiem Kroélestwa Bozego w tym kraju. Stad prosi, by Niepokala-
na sprawita, aby za posrednictwem Chrystusa ,,to Krolestwo zaja$niato bardziej
zywym $wiattem w zyciu ludu”, by wzrastato posrod innych — nieochrzczonych
— poprzez taske wiary i $wiety chrzest, a wigc, by dzieki darom nadprzyrodzonym
wzrastato wewngtrznie, ale tez i zewnetrznie. O ten wzrost duchowy prosi w per-
spektywie eschatologicznej, tj. ,,w oczekiwaniu na przyj$cie Pana, kiedy historia
dopetni si¢ w jednym Bogu”. I podkreslajac jedyno$¢ godnosci Maryi oraz wyjat-
kowos¢ Jej $wigtosci, zwraca si¢ do Niej stowami:

Zawierzam Ci to, o jedyna Niepokalana, i o to blagam od Chrystusa poprzez Twoje wsta-

wiennictwo i rowniez wstawiennictwo wszystkich §wigtych i btogostawionych meczenni-
kéw japonskich 1 §w. Maksymiliana Kolbego, apostota tej ziemi, ktorg bardzo umitowat.
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NIEPOKALANA MARYJO, PATRONKO STANOW ZJEDNOCZONYCH, OKAZ,
ZE JESTES MATKA

Na stadionie Dodger w Los Angeles Jan Pawet 11 odmawiat dtugi akt zawie-
rzenia Standéw Zjednoczonych Ameryki Niepokalanej Maryi'®, ktora jest czczona
w tym kraju jako patronka. Rozpoczyna 6w akt wzmianka, ze kieruje swe my-
sli ku niewiescie wiary — trzeba zaznaczy¢, ze miato to miejsce po ogloszeniu
encykliki Redemptoris Mater, w ktorej wlasnie tak ukazana jest Maryja. Laczy
zarazem Jej macierzynstwo wobec Jezusa i wobec Kosciota z faktem, ze jako
Niepokalana jest patronka Stanéw Zjednoczonych. Rozpoczyna swa modlitwe
od zawierzenia wszystkich wiernych tego kraju, zaréwno pojedynczych osob
z ich osobista szlachetnoscia, jak i catej wspdlnoty Kosciota zyjacego zyciem Syna
Bozego, pielgrzymujacego do Boga, wezwanego, by by¢ swiadomym godnosci
chrzesdcijanskiej swych cztonkéw, powotanego do nawracania si¢; $wietego,
azarazem wcigz uswiecajacego si¢ przez nawrocenie i sakramenty. Po zawierzeniu
Ludu Bozego jako cato$ci papiez zawierza poszczegolne stany, rozpoczynajac od
biskupow w ich stuzbie ludowi Bozemu, ale tez — co wazne w kontekscie niekto-
rych dysydentéw — w ich komunii z nastepca Piotra. Nastgpnie zawierza rodziny
Ameryki w ich dazeniu do $wigtosci, w ich walce z grzechem, w ich powotaniu,
aby byly zywymi komorkami Ciata Chrystusa. Prosi zwtaszcza, by Maryja poma-
gala matzonkom utwierdza¢ si¢ w powotaniu do mitosci i w otwarciu na zycie. Po
rodzicach zawierza Maryi dzieci, proszac zarazem, by Niepokalana zachowywata
je w niewinnosci, by strzeglta przed wszelkim ztem i naduzyciami, aby mogty
wzrastaC w warunkach sprzyjajacych ich rozwojowi, a wigc w $§wiecie pokoju,
sprawiedliwos$ci 1 mito$ci braterskie;j.

Posroéd wezwan papieskich znajduje si¢ tez wezwanie ,,za wszystkie kobiety
Kosciota”, co w kraju, gdzie wystepuje tak silny feminizm, wydaje si¢ bardzo
wazne. Ot6z Jan Pawet II poleca Maryi ,,sprawe ich autentycznego rozwoju ludz-
kiego w $wiecie wraz z ich pelnym uczestnictwem w zyciu KoS$ciota, zgodnie
z autentycznym planem Bozym”, co mozna by odczytac jako wskazanie z jednej
strony na sprawe prawdziwego rozwoju kobiet w cztowieczenstwie, z drugiej zas
jako delikatne odrzucenie zadan, by Kosciot udzielat im $wiecen kaptanskich. Pa-
piez wyraza tez pragnienie, aby kobiety odnajdywaty wolnos¢ dla siebie, wlasnie
biorgc wzor z Maryi i z Jej niepokalanego poczecia, ktore byto najwyzsza wolno-
$cig od zta oraz wolno$cig w Swigtosci.

Nastepnie zawierza opiece Maryi ludzi mlodych, ktérzy w sposdb oczywisty
sg przysztoscig tego kraju. Wyraza zyczenie, aby uczyli si¢ od Jej Syna Jezusa

'8 Por. Jan Pawet II, Akt zawierzenia Madonnie w czasie podrozy do USA i Kanady, Los Angeles,

Stadion Dodger, 16.09.1987 r.
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Chrystusa, jak wielkie znaczenie ma zycie i jak glteboko ludzka jest stuzba bliz-
nim, jak wielkie znaczenie ma zachowanie czystej mitosci, radosci i sity, jaka
daje nadzieja chrzescijanska. Po ludziach mtodych papiez zawierza petnej mitosci
trosce Maryi rowniez osoby starsze, ze wszystkimi ich radosciami i cierpienia-
mi, ale tez wraz z ich nieustanng misjg stuzenia przez modlitwe i pomoc innym
w ,, Twoim” — czyli Maryi — Kosciele. Prosi Jg nastepnie o pomoc i asystencje
bezdomnym tutaczom, ktorych w Stanach jest niemato. Prosi, by odnawiato si¢
w spoteczenstwie poczucie doniostosci zycia ludzkiego w kazdym jego stadium,
takze wowczas, gdy chodzi o stabych i bezbronnych; prosi o szacunek dla kaz-
dego zycia. Prosi, by Niepokalana towarzyszyta zwlaszcza osobom samotnym
z ich szczegdlnymi potrzebami i specjalng misja. Prosi, aby udzielata im sit tak,
by mogly zy¢ zgodnie z blogostawienstwami i by oddawaly si¢ swej stuzbie ze
wspanialomyslnos$cig i radoscia.

Po przedstawieniu Maryi problemow i zadan réznych stanéw Jan Pawet 11
przechodzi nastepnie do zawierzenia Jej tych, ktorzy niezaleznie od tego, kim
sa, zaangazowali si¢ w wielka walke chrzescijanska o zycie, nastgpnie tych, kto-
rzy ,,pomimo swych stabosci 1 bledow staraja si¢ zy¢ zgodnie ze Stowem Bo-
zym”, ale tez wszystkich, ktorzy ,,czujg zamet co do prawdy i sktonni sg nazy-
wac zto dobrem, a ciemnos$¢ $wiattem”, wreszcie tych, ktorzy daza do prawdy
i poszukuja nadziei.

Natchniony modlitwg ,,Okaz si¢ Matka”, Jan Pawet Il prosi dalej, aby Maryja
jako Matka okazata raz jeszcze glebokie zatroskanie, podobnie jak to uczynila
w Kanie Galilejskiej. By pomogta zwlaszcza tym, ktorych problemy zyciowe zu-
pelnie przyttaczaja, by stata si¢ pociechg dla cierpigcych, pokrzepieniem dla smut-
nych 1 znajdujacych si¢ w depresji, dla udrgczonych przez duchowy zamet, dla
pozbawionych rodziny, troskliwej opieki i przyjaciot. Prosi tez o Jej asystencje dla
ubogich i potrzebujacych, dyskryminowanych i traktowanych niesprawiedliwie.
Prosi o pomoc bezrobotnym, o uzdrowienie dla chorych, o wsparcie dla niepet-
nosprawnych i inwalidow, aby mogli zy¢ w sposob odpowiedni do swej godnosci
dzieci Bozych. Prosi, aby Maryja obudzita sumienia wszystkich, aby odpowiadali
na potrzeby bliznich przez szerzenie sprawiedliwos$ci, mitosierdzia i mitosci.

Prosi dalej, aby za Jej wstawiennictwem grzesznicy mogli zosta¢ pojednani
z Bogiem i aby caly Kosciot stawal si¢ coraz bardziej otwarty na wezwanie
Chrystusa do nawrdcenia i do $wigtosci zycia. Prosi tez o pojednanie chrzesci-
jan: aby wszyscy ochrzczeni w Chrystusie umocnili si¢ — zgodnie z Jego wolg —
w woli zjednoczenia.

Prosi zarazem o modlitwe Maryi, aby obywatele Stanow Zjednoczonych
wspolnie zwalczali zto dobrem, przeciwstawiali si¢ przemocy, odrzucali wojne
i zbrojenia, zwalczali gtdd, przezwycigzali nienawi$¢, aby przeciwstawiali si¢
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wszelkim formom niesprawiedliwo$ci osobistej, spotecznej, narodowej i mig-
dzynarodowej. Prosi, aby Maryja umacniata katolicki lud w prawdzie i mitosci,
w postuszenstwie przykazaniom Bozym i w wiernosci sakramentom.

W ostatnim wezwaniu modlitewnym Jan Pawet I zwraca si¢ do Maryi sto-
wami: ,,Dziewicza Matko Boza” — odwotujac si¢ do Jej Bozego macierzynstwa,
a takze do tytutlu ,,Pani aniotow”, a tym samym do nazwy miasta, ktore przyjeto
Ja za swa patronke jako Krolowa aniotdw wiasnie. Jej to zawierza caty Kosciot
Ameryki. I prosi rownoczesnie, aby go nadal wspomagata w ofiarnos$ci i stuzbie,
podkreslajac w ten sposob duza ofiarnos¢ Kosciota amerykanskiego, jesli chodzi
o przeznaczanie $rodkow na rézne cele charytatywne narodowe i migdzynarodo-
we. Prosi tez, by Maryja oczyszczata jego mitos¢, odnawiata jego zycie i nawra-
cata nieustannie do Ewangelii Jej Syna, by wreszcie doprowadzita chrzescijan,
a takze braci niechrzescijan ,,do zycia wiecznego, do chwaty Jezusa Chrystusa,
ktory zyje i kroluje z Ojcem w jednosci Ducha Swietego przez wszystkie wie-
ki wiekow” — ukazujac tym samym ostateczny cel dziatania Maryi w Kosciele,
czyli prowadzenie ludzi do udziatu w chwale Tréjcy Swictej. W swej modlitwie
papiez kresli zatem bardzo szczegdlowy obraz zycia Kosciota i spoleczenstwa
amerykanskiego, z uwzglednieniem jego roli w $wiecie. Nie potgpiajac go ani nie
napigtnujac, ale szukajac dla niego ratunku, szukajac drog wyjscia, wlasciwych,
prowadzacych ku przysztosci szlakow, a za jedyng tego rekojmie uznaje oddanie
si¢ Matce Bozej Niepokalanej, patronce tego kraju.

MODLITWY SKIEROWANE DO DZIEWICY MATKI
SWIETA MARYJO, DZIEWICO I MATKO

Modlitwe przygotowana w jezyku hiszpanskim na narodowy Kongres Maryj-
ny w Argentynie, a datowang na 1 stycznia 1980 roku, Jan Pawet II rozpoczyna
wezwaniem: ,,Swieta Maryjo, Dziewico i Matko”, podkre$lajac w ten sposob Jej
dziewicze Boze macierzynstwo!®. Nawigzujgc za$ do tajemnicy dnia i do Ewange-
lii czytanej w liturgii Mszy $w. tego dnia, tj. do sceny zwiastowania, przypomina,
ze Bog — zgodnie ze stowami aniota Gabriela — uczynit Jg btogostawiong po-
srod wszystkich niewiast na ziemi. Dlatego lud Bozy z radosciag swigtuje w dniu
1 stycznia Jej chwatle, Jej wspaniatosé¢, Jej wybranie. Dalej papiez przypomina,
jak doszto do realizacji owego Bozego macierzynstwa:

9 Por. Jan Pawel II, Modlitwa przygotowana na narodowy Kongres Maryjny w Argentynie,

1.01.1980 .
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Poczgtas najpierw w swym sercu przez wiarg, a potem w Twym dziewiczym tonie Syna
Najwyzszego zrodzitas z Ducha Swigtego, stajac si¢ Matka Boza.

Podkresliwszy te trzy prawdy wiary, tj. Swigto$¢ wynikajaca z niepokalanego
poczecia, dziewiczo$¢ 1 Boze macierzynstwo, przechodzi nastgpnie do Jej ma-
cierzynstwa eklezjalnego. Oto6z to macierzynstwo Maryi wobec Kos$ciola mia-
to dokonac si¢ w ten sposob, ze stajac u stop krzyza, na ktorym wisiat Jej Syn,
poczuta, jak bol przeszywa Jej duszg. Jednak w tej tak tragicznej sytuacji oka-
zata nieztomng nadziej¢ i w ten sposob, dzigki tasce Bozej, podjgta wspotprace
w odnowie ludzkosci. Papiez podkresla, ze wlasnie przez to wspotdziatanie Ma-
ryja ,,stala si¢ naszg Matka” 1 jako Matce Bozej oraz Matce KosSciola przedstawia
nastepnie ludzkie prosby. Przywolujac Jej zycie, ktore prowadzita w Nazarecie
i ktore stanowi doskonaly przyktad zycia rodzinnego, prosi Ja o wstawiennic-
two w podstawowej sprawie, jaka jest szacunek do poczetego zycia; aby to zycie
bylo przyjmowane i szanowane. A nastgpnie prosi o zgod¢ i mito$¢ w rodzinach
chrzescijanskich, gdyz Maryja zawsze byla: ,,znakiem nadziei i pociechy dla
wszystkich”. Dalej prosi Ja o pomoc w duchowej odnowie Argentyny, tzn., zeby
pomagata wiernym kochac¢ i szanowac braci oraz by stawali si¢ oni promotorami
prawdy, sprawiedliwosci, wolnosci 1 pokoju. Prosi tez, by wszystkie pokolenia,
ktore nazywaja Maryje blogostawiong, pielgrzymowaty razem w jednosci, az do
momentu, kiedy wszyscy zjednocza si¢ w petni w domu Ojca. | jeszcze raz zwra-
ca si¢ do Niej: ,,Swieta Maryjo, Dziewico i Matko” oraz prosi, by przyjeta stowa
czci 1 dzigkczynienia za to, ze lud Argentyny w ciggu swej historii skutecznie
doswiadczat Jej cennego wstawiennictwa.

W tej stosunkowo krotkiej modlitwie Jan Pawetl II ukazuje rownoczesnie
teologiczne podstawy kultu maryjnego, a takze prosi Maryje o wstawiennictwo
w sprawach tak drazliwych, jak ochrona zycia poczetego, zachowanie tadu ro-
dzinnego, jedno$¢ chrzescijan oraz sprawiedliwos¢ i pokdj.

MARYJO DZIEWICO

Do Madonny Della Corona w Val d’Adige® Jan Pawel II zwraca si¢, uzywajac
tytutu ,,Dziewico bolejaca — bolesna”, do ktoérej przybywaja niezliczone zastepy
pielgrzymow, aby wypraszac¢ potrzebne taski. Ona za§ w swym wizerunku przypo-
mina wszystkim, jak wysoka byta cena odkupienia cztowieka. To wlasnie tej ,,Dzie-
wicy bolesnej” zawierza Jan Pawel II umitowany Kosciot diecezji Werony, o sta-
rozytnych i chwalebnych tradycjach chrzescijanskich. Prosi, aby Dziewica Maryja

20 Por. Jan Pawel 11, Modlitwa do Madonny Della Corona w Val d’Adige, 17.04.1988 .
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strzegla go, umacniala i prowadzita w pielgrzymowaniu wiary. W dalszej czesci
modlitwy papiez zawierza Madonnie Kosciot tej wtasnie diecezji, a wigc miejsco-
wego biskupa, kaptanow, diakonow, osoby konsekrowane, tj. osoby, ktore catko-
wicie poswigcity swe zycie Chrystusowi — Synowi Maryi. Ale takze te, ktore czuja
si¢ powotane do zwyczajnej stuzby bliznim. Dalej poleca Maryi mtodych — wiosne
Kosciota 1 spoteczenstwa — oraz prosi, aby nie dopuscita, by huragan namietnosci
lub chtod przygnebienia zniszczyt ich mtodzienczy entuzjazm, a w rezultacie wyda-
wanie w przysztosci dobrych owocow. Nastepnie w rgce Dziewicy sktada nadzieje
i rozczarowania, radosci 1 smutki rodzin, ktérych mito$¢ zostata udoskonalona za-
warciem sakramentu matzenstwa. Prosi, by bronita matzonkéw przed wszelkimi
zasadzkami, ktore zagrazaja trwatosci ich malzenstwa, a takze, aby pomagata ich
dzieciom, aby byly otwarte na wysilek wychowawczy swych rodzicow, tj. tych, kto-
rzy zrodzili ich do zycia. Wstawia si¢ tez za osobami starszymi i chorymi, proszac,
by je umacniata, ale tez za osobami cieszacymi si¢ dobrym zdrowiem i sitami. Po
wyszczegolnieniu grup wiekowych i stanowych Jan Pawet 11 zawierza Dziewicy
bolesnej caty lud chrzescijanski, ktory tu zyje, zmaga si¢ z trudno$ciami i cierpie-
niami, $wiadczy bliznim mito$¢ na tej ziemi, ksztaltowanej przez licznych $wie-
tych, takze nowo beatyfikowanych. Papiez modli si¢ jeszcze za caty lud, a przede
wszystkim prosi, aby Maryja sprawita, by jego wiara pozostata mocna jak skata, do
czego zreszta w sposob wyjatkowy przyczynia si¢ to sanktuarium.

Nawigzujac do geograficznego potozenia sanktuarium i gorskich okolic, pa-
piez prosi, by wiara pozostala tutaj czysta jak woda zrodlana, ktora sptywa, by
nawadnia¢ doliny, by byla tez Zyzna i owocowata dobrymi dzietami, jak urodzaj-
ne doliny, na ktore spogladaja oczy Madonny nie tylko z wysokosci tego sanktu-
arium, ale zarazem z wysokos$ci dziewictwa, jakby z naturalnego balkonu. Kon-
czac, modli si¢, by Madonna okryta swym opiekunczym ptaszczem t¢ wybrang
czastke trzody Jej Syna i prowadzila ja bezpiecznymi drogami ku pastwiskom
zycia wiecznego. Na koniec zamyka modlitwe stowami antyfony: ,,O taskawa,
o litosciwa, o stodka Dziewico Maryjo!”.

MARYJO DZIEWICO W TAJEMNICY NARODZENIA

Inng modlitwa, w ktorej kluczowa role odgrywa ten sam tytul Maryi Dziewicy,
jest modlitwa odméwiona we Frascatti?!. W tej modlitwie Jan Pawet 1T zwraca
si¢ do Maryi stowami: ,,O rodzaca si¢ (nascente) — zrodzona Dziewico”, czyli
Dziewico w tajemnicy narodzenia, a to dlatego, ze wypowiada swa modlitwe we
wspomnienie liturgiczne narodzenia Naj$wietszej Maryi Panny. Przychodzac na

2 Por. Jan Pawet 11, Modlitwa odmdéwiona z okazji swigta Narodzenia Dziewicy Maryi, Frascatti,

8.09.1980 r.
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$wiat, Maryja stala si¢ bowiem ,,zorza zbawienia” i nadziejg dla catego $wiata.
Jan Pawet 11, pomny tego, kim juz wtedy byta, prosi Ja, aby zwrécita swe taskawe
spojrzenie na wszystkich zebranych, by oddawali Jej nalezng cze$¢, ale zarazem
glosili Jej chwale catemu §wiatu.

W swej modlitwie zwraca si¢ do Maryi czterokrotnie przynaleznym Jej tytu-
tem: ,,Dziewico”, przywotujac jednoczesnie zwigzane z tym tytulem Jej przymio-
ty: ,,Dziewico rodzaca si¢”, ,,Dziewico wierna”, ,,Dziewico przemozna”, ,,Dzie-
wico taskawa”. I tak, kiedy chce prosi¢ o pomoc w zachowaniu wierno$ci wiary,
zwraca si¢ do Maryi stowami: ,,Dziewico wierna”, przypominajac, ze zawsze
byta gotowa i skwapliwa w przyjmowaniu, zachowywaniu i rozwazaniu Stowa
Bozego. Dlatego prosi Jg, aby sprawita, by wierni Ko$ciota réwniez potrafili —
nawet posrod dramatycznych wydarzen — zachowywaé swa nienaruszong, chrze-
Scijanska wiare¢ jako bezcenny, przekazany przez ojcow skarbiec. Kiedy za$ chce
prosi¢ Maryje, by pomagata w pokonywaniu szatanskich pokus i wyrzekaniu si¢
szatanskich dziet i rtownoczes$nie w zachowywaniu na co dzien obietnic chrzciel-
nych, to wzywa Ja jako ,,.Dziewice przemozng”, gdyz wlasnie Ona zmiazdzy-
fa glowe weza kusiciela. Jako taka moze wigc uczy¢ wiernych dawania $wiatu
swiadectwa chrzescijanskiej nadziei na pokonanie zta i zwycigstwa dobra. Aby
z kolei uwydatni¢ Jej gotowos¢ do przychodzenia ludziom z pomoca, Jan Pawet
I wzywa Maryje: ,,Dziewico taskawa”, taczac Jej taskawos¢ — szafarke task —
z Sercem macierzynskim, ktore ,,zawsze byto otwarte na wezwania ludzkosci, tak
czesto podzielonej przez brak mitosci, a takze, niestety, przez nienawis¢ i wojny””.
Dlatego Jej pomoc jest wcigz niezwykle potrzebna, aby wszyscy mogli wzrastaé
w jednosci 1 pokoju, zgodnie z tym, czego uczyt Jej Syn, i aby byli godni by¢ sy-
nami jedynego Ojca niebieskiego. Ostatnie stowa Jana Pawta II ukazuja w sposob
szczegblny, do jakiego stopnia podkresla on stuzebna rolg Maryi wobec Jej Syna
i Boga Ojca; to, jak uczy Ona realizowac¢ wszystko, czego domagat si¢ Syn, i co
zarazem prowadzi do Boga Ojca, tj. podporzadkowanie Ojcu i Synowi. Sama za$
Maryja — jak akcentuje papiez — stuzy jedynie Synowi, Ojcu oraz cztowiekowi.

MODLITWY Z AKCENTEM NA MACIERZYNSTWO MARY]I
WOBEC KOSCIOLA
MATKO, MATKO BOZA, MATKO KOSCIOLA, MATKO NASZA

Potaczenie tylu tytutdéw Maryi w jednej modlitwie jest dla Jana Pawta II bar-
dzo znamienne. Wszystkich zgromadzonych w sanktuarium maryjnym w Bolonii

poréwnuje do Piotra, apostotow i braci zgromadzonych z Maryja w Wieczerniku

58 TwP 15 (2021) 2



Teologia modlitw maryjnych Jana Pawta Il

(Dz 1,14)*. Byli tam zgromadzeni, ale tez duchowo zjednoczeni ,,jednym sercem
i jedna dusza”. Wydaje si¢, ze papiez chcialby w ten sposob podkresli¢, iz nie
modli si¢ wytgcznie w swoim imieniu, ale ze akt zawierzenia wypowiada wraz ze
wszystkimi zgromadzonymi:

Zawierzamy Ci nasze zycie, Tobie, ktora przyje¢tas z absolutng wiernoscia Stowo Boze
i poswigcitas si¢ sprawie planu zbawienia 1 taski, zgadzajac si¢ z catkowita ulegloscia
na dziatanie Ducha Swigtego; Tobie, ktora otrzymatas od swego Syna misje, by przyjaé
i strzec ucznia, ktérego mitowat (J 20,26); powtarzamy Ci, wszyscy i kazdy z osobna,
totus Tuus ego sum (caly Twoj), aby$ przyjela nasze poswigcenie i wlaczyta je w poswie-
cenie Jezusa i Twoje, jako ofiar¢ sktadang Bogu Ojcu za zycie $wiata.

Dalej Jan Pawet Il méwi z uznaniem o miejscu, jakie Maryja zajmuje od wie-
kéw w regionie Bolonii oraz w poboznosci tamtejszego ludu, bo jest jego prze-
wodniczka i ozdoba. Nastgpnie przywotuje wydarzenia z Jej zycia i powotujac sie
na nie, prosi Maryje o podobne wstawiennictwo w dzisiejszych czasach:

[...] aby$ spojrzata na ubdstwo Twych syndw, jak to uczynitas w Kanie, kiedy wzigtas
sobie do serca sytuacj¢ rodziny. Dzisiaj najwigkszym ubostwem Twojej rodziny jest
problem powotan kaptanskich, diakonskich, zakonnych i misyjnych. Dotknij wigc swa
»wszechmocg btagalng” serc wielu naszych braci, aby ustyszeli, zrozumieli i odpowie-
dzieli na gtos Pana. Powtorz im, w glebi ich $wiadomosci, zaproszenie uczynione stugom
z Kany: uczyncie wszystko, co wam powie Jezus (J 2,5).

Zobowigzujac si¢ wraz ze wszystkimi, ze beda stugami Boga i Kosciota, odda-
nymi ewangelizowaniu, u§wiecaniu i opiece duszpasterskiej nad bra¢mi, papiez
prosi zarazem Matke Kos$ciota, aby wyprosita im postawe dobrego pasterza, by
ozywiata 1 powigkszata ich oddanie apostolskie. Wota wrecz:

Umocnij i odradzaj zawsze naszg mito$¢ do tego, kto cierpi; oSwiecaj i ozywiaj zamiar
podjecia dziewictwa dla Krolestwa Bozego; napelnij i strzez w nas poczucie braterstwa
i komunii.

A ,,Matce naszej” zawierza papiez zycie rodzicow i krewnych oraz braci, do
ktorych pojda z postuga, proszac Ja, by swym macierzynskim zatroskaniem towa-
rzyszyta im takze w drodze ,.ku Ojczyznie, jaka przygotowal poprzez swe dzieto
Odkupienia, Chrystus, Twoj Syn, a nasz Pan”.

22 Por. Jan Pawel I1, Modlitwa o powolania, Bolonia, 18.04.1982 r.
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MATKO I KROLOWO

Modlitwa maryjna, ktorg Jan Pawet I1 odméwit w sanktuarium Della Madon-
na del Divino Amore®, ma charakter uwielbienia. Rozpoczyna si¢ podobnie jak
antyfona Salve Regina: ,,Salve, badz pozdrowiona, o Matko, Krolowo §wiata”,
laczac Jej macierzynstwo z godnos$cig krolewska. Dalej papiez mowi, kim jest
w istocie Maryja, wskazujac przede wszystkim na Jej pickno: Matko picknej Mi-
tosci — co mozna by rozumie¢, ze jest Ona Matka Bozej mitosci, a takze Matka
ludzkiej mitosci wobec Boga, wobec swego Syna i wobec wszystkich ludzi. Na-
stepnie ukazuje Maryje w jakby jeszcze wigkszym zblizeniu: ,, Ty jestes Matka
Jezusa, zroédlem wszelkiej taski”, ktorej wszyscy potrzebuja. ,, Ty jestes wonig —
zapachem wszelkiej cnoty”, a wigc szczytem cnoty, ktora przycigga swym powa-
bem, jak przyciggaja swym zapachem pigkne kwiaty. [ Maryja jest tez blaskiem
wszelkiej czystosci.

Po tym wstepie, w ktérym zamierzat ukazaé, kim jest Maryja sama w sobie,
papiez mowi dalej, ze dla udrgczonego ludu jest Ona: ,,radoscig w ptaczu, zwy-
cigstwem w walce, nadziejg w $mierci!”. Bo tak zwykle wzywaja Ja wierni. Dla
ludzi znajdujacych si¢ w trudnych sytuacjach Jej imig¢ jest jak wyborny pokarm,
co daje rado$¢ w ustach; jest imieniem, ktére brzmi dobroczynnie w uszach,
a sercu daje uniesienie szczeSciem. Dzieje si¢ tak dlatego, ze bedac blogostawien-
stwem cierpigcych, napawa ich szczgsciem i1 wspiera ich jako korona megczenni-
kow. Sama przeszta bowiem przez cierpienia jako Matka umgczonego i ukrzyzo-
wanego Syna, dlatego pociaga wszystkich ku niebu swym dziewiczym pigknem,
bo jest picknoscig Dziewic. Tak przedstawiong Maryje Krolowa i Matke prosi
Jan Pawet 11, aby doprowadzita lud po tym ziemskim wygnaniu do posiadania
w wiecznosci Jej Syna.

KROLOWO MECZENNIKOW, MATKO KOSCIOELA

Jan Pawet II po przybyciu na Filipiny, gdzie rozpoczat dtuga pielgrzymke na
Daleki Wschod, odmawia modlitwe w sanktuarium Nieustajacej Pomocy w Bac-
laran**, Zawierza tam Maryi cala swg postuge papieska. Charakterystyczne, ze
zwraca si¢ do Niej jako do Krolowej meczennikdéw, majac w pamieci, jak wie-
lu chrzescijan oddato swe zycie za wiare. Zwraca si¢ do Niej, tytutujac Ja tak-
ze Matka Kosciota, taczac tym samym te dwie Jej godnosci, czyli meczenstwo
i macierzynstwo wobec Kosciota. Z jego modlitwy wynika rowniez, ze nie ma na

2 Por. Jan Pawel 11, Modlitwa odmoéwiona w sanktuarium Della Madonna del Divino Amore,

1.05.1979 1.
2% Por. Jan Pawel 11, Modlitwa w sanktuarium Baclaran na Filipinach, 17.02.1981 r.
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mysli jedynie meczennikow filipinskich, lecz przede wszystkim megczennikow,
ktorzy juz u poczatkow chrzescijanstwa oddawali swe zycie za Chrystusa. Dlate-
go wota do Maryi: ,,To z krwi meczennikéw od samego poczatku Kosciot Twego
Syna zrodzit si¢ 1 wzrastal” jako zywy Kosciot Jezusa Chrystusa. Bo Maryja jako
Matka wspoldziatata z Jego ofiarg na krzyzu, wspoétdziatata zwtaszcza poprzez
macierzynska ofiare swego serca w powstawaniu Kosciota (KK 58) i dzigki temu
nalezy do grona meczennikéw, ktdrzy przyczyniali si¢ do wzrostu Kosciota po-
wszechnego 1 Kosciotow lokalnych; co wigcej, zostata ustanowiona Krolowa me-
czennikow.

Jan Pawet 11, $wiadom bezkresnej pracy, jaka stoi przed nim i Kosciotem, tak
ujmuje to w modlitwie:

[...] z pelng $§wiadomoscia mojej ludzkiej stabosci i niegodnosci pragne, jak to czynig
zawsze, zawierzy¢ Tobie, Matko Chrystusa i Kosciota, aby$ ze swa nieustanng macierzyn-
ska mitoscig czuwata nad Ko$ciolem wszedzie.

A zatem nad calym Kos$ciotem powszechnym jako takim, ale tez nad kazdym
jego cztonkiem, ,,by byt gotowy przychodzi¢ z pomoca kazdemu ludzkiemu sercu
i posrod wszystkich narodéw”. W tych stowach papiez wyznaje, dlaczego w wielu
sanktuariach zawierza siebie 1 Kosciot macierzynskiej opiece Maryi: z jednej bo-
wiem strony stoi wobec bezmiernej ilosci pracy, z drugiej ma poczucie swej ludz-
kiej stabosci i niegodnosci. Z cata ufnoscia liczy wiec tylko na Jej macierzynska
mitos¢, ktdra daje pewnosc¢, ze bedzie przychodzi¢ z pomocag kazdemu, a zwlasz-
cza ,,doswiadczonym przez cierpienie, ubdstwo i jakikolwiek rodzaj utrapienia”.

Po zawierzeniu Matce Odkupiciela wszystkich narodow i ludow Azji oraz ota-
czajacych ja wysp papiez zawierza Jej w modlitwie Ko$ciot, zwlaszcza ten pracu-
jacy na misjach, gdzie przezywa najwieksze trudnos$ci, gdzie jego misja ewange-
lizacyjna oraz stuzba pojedynczym osobom i catym narodom nie jest wlasciwie
rozumiana. Dalej wymienia gos$cinne Filipiny i szczegdlnie mocno zakorzeniony
w tym kraju Kosciol, ktory zreszta nabratl juz przekonania, ze Ewangelig nalezy
dzieli¢ si¢ z innymi krajami, ma wi¢c poczucie odpowiedzialnosci za dziatalnosé¢
misjonarskg. Dlatego Jan Pawet II prosi dla tego Kosciota o sity konieczne do
pracy ewangelizacyjnej, prosi o wytrwanie w stuzbie swemu ludowi, ale i w du-
chu otwarcia na innych, oczekujacych na przyjscie Pana. Konczy modlitwe we-
zwaniem: ,,Matko nicustajacej Pomocy”, proszac Maryje, aby przyjeta t¢ pokorna
ofiar¢ zawierzenia 1 by umiescita ja w sercu swego Syna, podobnie jak wtedy, gdy
stata pod krzyzem na Kalwarii, gdy kazdy zostal Jej zawierzony jako swej Matce.
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MATKO LUDOW I NARODOW, MATKO KOSCIOLA

Sobér Watykanski Il podkresla wyzszos¢ Maryi w stosunku do wszystkich
innych stworzen niebieskich i ziemskich, mowiac jednoczesnie, ze ,,jest (Ona)
w rodzie Adama ztaczona ze wszystkimi ludZzmi, ktoérzy maja dostapi¢ zbawie-
nia, co wiecej, jest po prostu matka cztonkow [Chrystusa]” (KK 53). A nastepnie
stwierdza, ze ,,Bogurodzica jest Matka Chrystusa i Matka ludzi, zwtaszcza wie-
rzacych w Chrystusa” (KK 54)%. Juz Pius XII zwracat si¢ do Matki Bozej jako do
Matki ludow i narodéw. Natomiast Jan Pawet 11 w kilku modlitwach buduje po
prostu swa modlitwe na tym tytule.

Najpierw w sanktuarium Baclaran na Filipinach zawierza Matce Odkupiciela
wszystkie narody i ludy Azji oraz otaczajace jg wyspy?*. Nastepnie uzywa tytutu:
»Matko ludéw i narodow” w modlitwie wypowiedzianej w Bata w Gwinei RoOw-
nikowej*’, nastepnego dnia powtdrzonej zreszta w Libreville w Gabonie, co jest
zrozumiale, gdyz wypowiada t¢ modlitwe w krajach misyjnych Afryki. Powoluje
si¢ na to, ze Maryja byla obecna w Kosciele od samego poczatku jego misji —
tj. od zestania Ducha Swictego —jako ta bedaca u poczatkow jego misji powszech-
nej. Zapewne byta wiec tez od poczatku misji Kosciota w Afryce. Dlatego papiez
prosi Ja, aby wstawiata si¢ za Kosciotem, by — jak tego chciat Chrystus i jak wy-
razil to w swym nakazie misyjnym — nauczat wszystkie narody i gtosit Ewangeli¢
kazdemu stworzeniu. Zapewne czytelnik mogt zwroci¢ uwagg na to, ze praktycz-
nie w kazdej modlitwie Jan Pawet Il zanosi prosby do Krolowej §wiata za cala
ludzkos¢, btagajac dla niej o dobra, jakimi sg pokdj 1 sprawiedliwosc.

MATKO CHRYSTUSA I KOSCIOLA, SWIETA DZIEWICO, SWIETLISTA
GWIAZDO ZARANNA

Na spotkaniu z pielgrzymami przybytymi na kanonizacje bt. Alojzego Orione
Jan Pawet Il wyglasza najpierw przeméwienie, a po nim odmawia akt zawierze-
nia®®. Modlitwg rozpoczyna od wezwania Maryi jako ,,Matki Chrystusa i Koscio-
ta”, taczac Scisle Jej macierzynstwo wobec Chrystusa z macierzynstwem wobec
Koéciota. Kontemplujac $wietos¢ don Orione, zawierza Maryi jego Mate Dzieto,
ktore zresztg — zgodnie z wolg zalozyciela — juz od poczatku bylo dzietem samej

3 A. Stomkowski, Maryja jako Matka nowego Ludu Bozego. Geneza zagadnienia, ,,Studia Gnes-

nensia” 4 (1978), s. 17-32.

2 Por. Jan Pawel 11, Modlitwa w Baclaran na Filipinach, 17.02.1981 r.

27 Por. Jan Pawel 11, Modlitwa w Bata w Gwinei Rownikowej, 18.02.1982 .

28 Por. Jan Pawet 11, Modlitwa zawierzenia Malego Dzieta Opatrznosci Bozej sw. Luigi Orione,
Watykan, 15.05.2004 r.
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Maryi. Prosi jg, aby ze wzgledu na swe zaangazowanie w powotanie tego dzieta
udzielata réwniez jego cztonkom ,,tej niewyczerpalnej zdolnosci kochania, ktora
wyplywa z rozdartego serca Chrystusa ukrzyzowanego”, by wzbudzata w nich
gtdd 1 pragnienie mitosci apostolskiej, podobnej do tej, jaka przezywat sam zato-
zyciel, kiedy wotat: ,,dusze, dusze”. Dalej papiez zwraca si¢ do Maryi, tytutujac
Ja ,$wieta Dziewica”, i prosi, by pamigtata o pokornej rodzinie zakonnej, ktora
modli si¢ przed obrazem podarowanym przez don Orione Kosciotowi. Przypo-
mina, ze to Maryja zechciata postuzy¢ si¢ Matym Dzietem, powotujac cztonkow
Zgromadzenia do najwyzszego przywileju, jakim jest stuzba Chrystusowi obec-
nemu w ubogich. To z Jej woli ma ich ozywia¢ mito$¢ i ufnos¢ w Opatrznosc¢
Boza, dlatego papiez prosi, aby sprawita, by ten ogien mitosci do Boga i ludzi
nigdy nie ostygl. Dalej wylicza rézne ukierunkowania mitosci: po pierwsze, do
nastgpcy Piotra, réwniez poprzez postuszenstwo biskupowi i dyspozycyjnosé
w stuzbie chrzescijanskiej wspolnoty, dalej — przez wrazliwo$¢ na potrzeby bliz-
nich, ushuzno$¢ wobec najubozszych i opuszczonych, odrzuconych spolecznie
oraz niewyczerpane mitosierdzie wobec kazdej ludzkiej biedy, a wigc wylicza
wlasciwie wszystkie cnoty potrzebne do realizacji charyzmatu obranego przez
zatozyciela. Prosi jeszcze Maryje o udzielenie rodzinie orionistow wielkiego
i wspaniatomys$lnego serca, aby jej cztonkowie potrafili dociera¢ do wszystkich
cierpigcych i ociera¢ ich tzy; prosi, aby wylewata obfite taski na tych, ktorzy do
Nigj si¢ modla, by to ,,Mate Dzieto” poswigcalo si¢ dawaniu Chrystusa ludowi,
a ludu Chrystusowi.

W ostatnim wezwaniu Jan Pawet II zwraca si¢ do Maryi jako $wietlistej
Gwiazdy zarannej — Jutrzenki, aby jako postawiona przez Boga na horyzoncie
ludzkosci taskawie rozpostarta swoj ptaszcz nad ludem pielgrzymujacym posrod
licznych niebezpieczenstw, by przychodzita z pomocg w czasie wedrowki, ale
takze w chwili $§mierci. W tej ostatniej prosbie wychodzi poza krag sidstr i braci
orionistow, aby obja¢ wilasciwie cata ludzkos¢. Jak zreszta w kazdej modlitwie
Jana Pawta II, mozemy tu dostrzec otwarcie na potrzeby calego $wiata, a nie tylko
zebranego na tym spotkaniu ludu.

TYTULY ZWIAZANE Z SANKTUARIAMI MARYJNYMI
NASZA PANI Z GUADALUPE, MATKO AMERYK

Jak juz byta o tym mowa, w modlitwie przygotowanej z okazji swej wizyty
w Meksyku Jan Pawet II po uzytych zwrotach maryjnych zwraca si¢ tez do Ma-

ryi, uzywajac tytutu, jakim wzywaja Ja zwykle mieszkancy Meksyku: Nasza Pani
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z Guadalupe, Matko Ameryk. Stosuje rozne formy tego tytutu w modlitwie, ktorg
wypowiada w samym sanktuarium:

Witaj, Matko Meksyku! Matko Ameryki Lacinskiej! Matko z Guadalupe! Matko Boza
z Guadalupe, Matko Ameryki, modl si¢ za nas! ratuj narody!

Nie pomija tego tytutu takze w adhortacji skierowanej do Ameryki: Matko
Boza z Guadalupe, Matko Ameryki, modl si¢ za nas!® Juz w pierwszych stowach
swego przemowienia wygloszonego w sanktuarium Naszej Pani z Guadalupe®
papiez wyraza wobec zgromadzonych rados¢ z tego, ze jako nastgpca Pawta VI
i Jana Pawtla I mogt skierowac pierwsze kroki do Maryi, do sanktuarium ludu
meksykanskiego i catej Ameryki Lacinskiej, w ktorym przez tyle wiekow mani-
festowalo si¢ Jej macierzynstwo. Pod koniec przemoéwienia przypomina tez, ze
to jego poprzednicy, Benedykt XIV i Pius X, oglosili Maryj¢ Patronka Meksyku
i Ameryki Lacinskiej, zawierzajac Jej ten kontynent i zamieszkujace go narody.
Chcac potwierdzi¢ ten akt, Jan Pawetl Il sktada w sanktuarium meksykanskim
diadem, proszac, aby Maryja zachowata ten kontynent pod swa opieka i strzegla
ludzi tak, by zyli w zgodzie i wiernosci Jej Synowi, Jezusowi Chrystusowi.

Pozdrawia nast¢pnie Maryje z wielka mitoscig i szacunkiem stowami: ,,Ave
Maria”, ktore okresla jako proste, a zarazem cudowne pozdrowienie aniota Ga-
briela, nad ktére wspanialszego nikt nie jest w stanie wypowiedzie¢. Powtarza
je potem raz jeszcze, dodajac jego dalsza czgs¢: Ave, Maria, gratia plena, Do-
minus tecum. Owo pozdrowienie jest niezwykle drogie wiernym, wypowiadaja
je bowiem na catym $wiecie. Papiez pozdrawia Maryje wraz ze zgromadzonymi
w sanktuarium biskupami, nazywajac Ja niewiasta odwiecznie wybrang, obiecana
w raju, Matka Stowa, Matka Boga, Madrosci, Matka Syna Bozego. I na koniec
wota: ,,Witaj Matko Boza!”.

Juz sam sposodb pozdrawiania Matki Bozej oraz stowa, jakich Jan Pawet II
uzywa w jednej ze swych pierwszych papieskich modlitw maryjnych, ujawniaja,
ze Boze macierzynstwo Maryi jest dla niego zasadniczym zrodtem Jej godnosci,
wielkosci 1 wszelkich innych przywilejow, a rownocze$nie nakazuje nam, aby Jg
czci¢ 1 mitowac.

Nastepnie papiez przypomina, ze Jej Syn, Jezus Chrystus, jest naszym Od-
kupicielem i Panem, naszym Mistrzem, a zgromadzeni biskupi wraz z papiezem
pozostaja Jego uczniami, nastepcami apostotow, ktorzy urzeczywistniajg misyjny

29

Por. Jan Pawet II, Modlitwa do Naszej Pani z Guadalupe, przygotowana na pielgrzymke
do Meksyku i na wyspy Bahama, 25.01.1979 r.; tenze, Adhortacja ,,Ecclesia in America”,
22.01.1999, nr 76.

30 Jan Pawel I, Homilia w Bazylice Naszej Pani w Guadalupe, Meksyk, 27.01.1979 .
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nakaz (Mt 28,19-20). Zebrani biskupi moga by¢ wiec $wiadkami, jak bardzo ten
nakaz misyjny spehit si¢ wtasnie w Ameryce Poludniowej i ile wydat owocow
w postaci §wietych, tak ze ostatecznie Kosciot katolicki stat si¢ cz¢$cia tozsamo-
$ci tego kontynentu. Gdy za$ przez chrzest tak bardzo pomnozyta sig liczba dzieci
adoptowanych przez Boga, pojawita si¢ za tym i potrzeba Matki.

Jan Pawet II przypomina w zwigzku z tym wydarzenie spod krzyza, kiedy to
Jej Syn ze szczytu krzyza wskazal Jej jednego ze swych ucznidw, moéwiac: ,,0to
syn Twoj” (J 19,26). I w tym wiasnie ,,cztowieku — synu” Jezus powierzyt Jej
kazdego innego cztowieka, kazdego z nas. A Maryja, ktoéra juz w chwili zwia-
stowania odpowiedziata prostymi stowami: ,,Oto ja stuzebnica Panska, niech mi
si¢ stanie wedtug stowa Twego” (Lk 1,38), wyrazita w ten sposob caty program
swego zycia, czyli ze swa opieka obejmuje wszystkich ludzi, do wszystkich przy-
chodzi, wszystkich po macierzynsku szuka. W ten sposob urzeczywistnia si¢ to,
czego uczy sobor o Jej obecnosci w tajemnicy Chrystusa i Kosciota. A Ona prze-
dziwnie trwa w tej tajemnicy Chrystusa, swego Jednorodzonego Syna, bo zawsze
jest obecna tam, gdzie sg Jego bracia, gdzie jest Jego Kosciol. A zatem trwajac
w Kosciele wraz z braémi Chrystusa, Maryja trwa rownocze$nie w tajemnicy
Chrystusa, swego Syna.

Podobnie byto i w przypadku ewangelizacji Ameryki. Misjonarze, ktorzy
przybyli z krajow o starozytnej tradycji maryjnej, przekazujac podstawy wiary
chrze$cijanskiej, uczyli mitosci do Maryi, Matki Jezusa i wszystkich ludzi. A kie-
dy Indianin John Diego opowiedziat o stodkiej Pani z Tepeyac, wowczas Mary-
ja, Matka z Guadalupe, wkroczyta zdecydowanie w chrzescijanskie zycie narodu
meksykanskiego. Niemniej obecna byta takze w innych miejscach, jak przywo-
lywana Matka Boza z Altagracio, Aparecida, Lujan czy z innych miejscowosci,
gdzie narody Ameryki tLacinskiej wyrazaja swe najglebsze oddanie, a Maryja
ochrania je w pielgrzymowaniu wiary.

Zwracajac sie do Maryi: ,,Badz pozdrowiona Matko Boza”, Ojciec Swigty
wspomina, ze sam pochodzi z narodu, w ktorym liczne obrazy — zwlaszcza obraz
jasnogoérski — stanowig znak Jej obecno$ci w zyciu narodu, w catej jego historii,
i ze bardzo go to wyczula na znak Jej obecnosci w Guadalupe, w zyciu ludu Bo-
zego Meksyku, w jego historii, ktora rowniez nie jest tatwa, a niekiedy wrecz dra-
matyczna. Papiez wyznaje nastgpnie, ze czuje w glebi serca, jak szczegdlne wigzy
taczg Maryje z ludem meksykanskim, a ten lud z Nia, co dobrze wyraza czute
stowo la Maronita. Zarbwno nardd meksykanski, a w konsekwencji rowniez caty
kontynent pozostaje w duchowej jednosci mocg Jej macierzynstwa, gdyz jest Ona
Matka, ktora swoja mitoscig tworzy, zachowuje 1 umacnia jedno$¢ migdzy swymi
dzie¢mi. Stad pozdrowienie papieza: ,,Witaj, badz pozdrowiona, Matko Meksyku,
Matko Ameryki Lacinskiej”.
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Dalej Jan Pawet 11, chcac ukaza¢, czym jest konferencja biskupéw potudnio-
woamerykanskich, porownuje ja do zgromadzenia apostotéw na ostatniej wiecze-
rzy — do ustanowienia Eucharystii, a nastgpnie do ponownego ich zgromadzenia
w tym miejscu po wniebowstgpieniu Chrystusa, aby zjednoczywszy si¢ na modli-
twie z Maryja, Matka Chrystusa, przygotowa¢ serca na przyjecie Ducha Swicte-
go w chwili narodzenia Kosciota. Zgromadzeni z papiezem biskupi czekajg wiec
réwniez na $wiatlo Ducha Swietego potrzebne do rozwiazywania trudnych pro-
blemow duszpasterskich.

Po tym przemoéwieniu, ktore Jan Pawel II kierowal cze$ciowo do ,,Pani
z Guadalupe”, a cze$ciowo do biskupdéw i wszystkich zebranych w sanktuarium,
odmawia nast¢gpnie modlitwe zawierzenia. Jednak chciatby odmawia¢ ja nie tylko
sam, ale razem z biskupami reprezentujacymi Kosciot Meksyku i catej Ameryki
Lacinskiej. Wszyscy zawierzajg wigc, a zarazem ofiarujg cate dziedzictwo tego
kontynentu, dziedzictwo Ewangelii, krzyza, zmartwychwstania, ktorego sa $wiad-
kami, apostotami, nauczycielami i biskupami. Zwracajac si¢ do Maryi stowem
,Matko”, Ojciec Swicty prosi, aby wspierata biskupdw, tak by byli wciaz wier-
nymi szafarzami tajemnic Bozych, by uczyli prawdy objawionej przez Jej Syna
i szerzyli mitos$¢, ktora jest zarowno przykazaniem, jak i pierwszym owocem Du-
cha Swictego. Prosi, aby pomagata utwierdza¢ braci w wierze, szerzy¢ nadzieje
na zycie wieczne oraz zachowywa¢ w duszach Ludu Bozego skarby im udzielone.

Wzywajac jeszcze Maryje jako Krolowa pokoju, Jan Pawet 11 ofiarowuje Jej
na wtasnos¢ caly Lud Bozy, Kosciét meksykanski oraz caly kontynent. A jako
ze przez swoj wizerunek w sanktuarium w Guadalupe gteboko wnikneta do serc
wiernych, to prosi, aby na przyszto§¢ uczynita ich serca swoim domem, aby sta-
ta si¢ niemal cztonkiem kazdej rodziny, parafii czy wspolnoty misyjnej, diecezji
oraz wszystkich narodow. I prosi, aby dokonywata tego poprzez swicty Kosciol,
ktory Ja nasladuje jako Matke, ktéry pragnie by¢ takze ze swej strony dobra
matka, jaka towarzyszy duszom we wszelkich potrzebach, gloszac Ewangelig,
sprawujac sakramenty, strzegac zycia rodzin poprzez sakrament matzenstwa,
jednoczac wszystkich na wspolnocie eucharystycznej, sprawujac sakrament ot-
tarza, towarzyszac z mitoécig wszystkim zmierzajacym ku wiecznosci, a row-
nocze$nie czynigc zycie na ziemi bardziej ludzkim, godnym cztowieka. Papiez
zapewnia rownoczes$nie, ze Kosciot dziatajacy posrod narodow Ameryki stara sie
ze wszystkich sit stuzy¢ tej szlachetnej sprawie z odnowionym duchem misjonar-
skim. Zwracajac si¢ ponownie do Maryi tytulem ,,Matko”, prosi, aby sprawita, by
Koéciot potrafit stuzy¢ narodom zgodnie z prawdg i sprawiedliwoscia. Aby spra-
wila rowniez, by biskupi, ktorych zadaniem jest przewodzi¢ na tej drodze, nigdy
nie bladzili i nigdy nie wyprowadzali innych na jakie$ krete $ciezki. Mowi na ko-
niec, ze zarowno on, jak i biskupi ofiaruja i zawierzajg wszystkich powierzonych
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swej odpowiedzialno$ci duszpasterskiej, ufni, ze Maryja bedzie zawsze przy nich
obecna i1 bedzie pomagata wprowadza¢ w zycie to, co Jej Syn im nakazat (J 2,5).

Z bezgraniczng ufnoécia wobec Maryi zardéwno Jan Pawet II, jak i biskupi
deklaruja, ze chcieliby jeszcze Scislej z Nig si¢ zjednoczy¢, wraz ze swa postu-
ga, z KoSciotem oraz zyciem swych narodéw. Dlatego sktadaja wspolnag deklara-
cje, ze pragneliby w Jej rece zlozy¢ cata swa przysziosc i przyszltg ewangelizacje
w Ameryce Lacinskiej. Wzywajac Maryj¢ jako Krolowa apostotow, papiez prosi
jeszcze, aby przyjeta ich postanowienie stuzenia — bez zadnych wahan — sprawie
Jej Syna, sprawie Ewangelii i pokoju, opartego na sprawiedliwosci i na mitosci
migdzy ludzmi i narodami. Prosi tez usilnie Krolowa pokoju, by ratowata narody
i ludy catego kontynentu, ktore tak bardzo poktadaja w Niej ufnosc: ,,ratuj je od
wojen, nienawisci i dzialan wywrotowych”. A jako Krélowa pokoju prosi Maryje,
aby przyczynila sig, by — tak wszyscy rzadzacy, jak 1 poddani — nauczyli si¢ zy¢
w pokoju, wychowywali si¢ do pokoju oraz czynili to, czego wymaga sprawiedli-
wos¢ 1 szacunek dla praw kazdego cztowieka, aby umacniat si¢ poko;.

Prosi wreszcie, aby Maryja, Stuzebnica Panska, przyjeta jego prosby i btaga-
nia. Wyraza pragnienie, aby Jej macierzynska obecno$¢ w misterium Chrystusa
i Kosciota przemieniata si¢ w zrodto radosci i wolnosci kazdego i wszystkich;
aby ta macierzynska obecnos$¢ przemieniata si¢ w zrodto tej wolnosci, do jakiej
wyzwolit Chrystus (Ga 5,1), a takze stawata si¢ zrodtem pokoju, jakiego §wiat nie
potrafi udzieli¢, lecz ktory pochodzi jedynie od Chrystusa (J 14,27).

NASZA PANI Z APARECIDY

Jan Pawet 11, tytulujac Maryje w ten wtasnie sposob, rozpoczyna swojg mo-
dlitwe w tym sanktuarium w czasie pielgrzymki do Brazylii’*'. Rozpoczyna ja
niejako od przedstawienia si¢ ,,Pani z Aparecidy”. Wspomina przede wszystkim
o swym catkowitym Jej oddaniu — Totus Tuus — o swym wyborze przez tajemnicze
zrzadzenie Opatrzno$ci Bozej na wikariusza Jej Syna na ziemi i o tym, ze bru-
natny kolor obrazu w tym sanktuarium tak bardzo przypomina mu obraz czarnej
Madonny z Jasnej Gory.

Po tym wstegpie zwraca si¢ do Pani z Aparecidy, tytulujac Jg ,,Matko Boza i na-
sza”, przez co taczy Boze macierzynstwo Maryi z Jej macierzynstwem wobec nas
wszystkich, tj. macierzynstwem wobec Kosciota, rozumianym jako nam bliskim,
bo obejmujacym nas samych. Prosi Ja, aby strzegta Ko$ciota, papieza, biskupow,
kaptanow i lud wierny, by przyjeta pod swdj opiekunczy ptaszcz zakonnikow,
zakonnice 1 rodziny, dzieci, mtodziez i wychowawcow. Rzecz znamienna, ze

31 Por. Jan Pawel I1, Modlitwa w sanktuarium w Aparecida, 4.07.1980 r.
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zwracajac si¢ bezposrednio do Pani z Aparecidy, papiez uzywa bardziej szacow-
nej liczby mnogiej, a nie pojedynczej. Proszac, by wstawiala si¢ za cierpigcymi
cielesnie 1 duchowo, nazywa Jg jeszcze inaczej: ,,Uzdrowieniem chorych i Po-
cieszycielka strapionych”. Prosi zarazem, by Maryja byta Swiattem dla poszu-
kujacych Chrystusa Odkupiciela cztowieka oraz by dla wszystkich okazata si¢
»Matka naszej ufnosci”. Btagajac zas o wyproszenie trwaltego pokoju dla Swiata
i dla Brazylii, zwraca si¢ do Naszej Pani z Aparecidy stowami: ,,Krolowo pokoju
i Zwierciadto sprawiedliwosci”. Prosi, by ludzie zyli zawsze jak bracia i jak dzie-
ci Boze, a wigc zgodnie z ewangelicznym ideatem. Pod koniec prosi jeszcze, by
Maryja napehniata swym btogostawienstwem to sanktuarium i zeby tym btogo-
stawienstwem byli obdarowani zwtlaszcza ci, ktorzy w nim pracujg, modla si¢
i $piewaja, a wigc wszystkie Jej dzieci, cata Brazylia.

SANTINA DI COVADONGA, DZIEWICO SWIETA Z COVADONGA, MATKO
ASTURII*?

Jan Pawet II w ramach swej pielgrzymki do Santiago de Compostella na Swia-
towy Dzien Mlodziezy w 1989 roku nawiedzit rowniez sanktuarium maryjne
w gorskiej grocie w Covadonga. Rozpoczyna tam swa modlitwe od uczczenia
obrazu Maryi Krélowej 1 Matki mitosierdzia, ktdrg tamtejszy lud nazywa Santina
di Covadonga. [ wraz z zebranym ludem Asturii wiacza si¢ od razu w $piew: ,, Ty
jeste$ Stuzebnicg Pana, nasza Matko i Krolowo”. Podkresla nastepnie, ze przybyt
do Covadonga jako pielgrzym, by przede wszystkim umocni¢ wlasng nadzieje
w sanktuarium, ktore w ciggu wiekow byto dla tamtejszego ludu $swiadkiem nie-
zwyklej wiary i niezawodnym ogniskiem mitos$ci. Maryja utwierdzita bowiem
swg obecnos¢ posrod wzgdrz, rozdzielajac bez wytchnienia dary swego Syna.

Dla wiernych Kosciota Asturii modlacych si¢ w tym sanktuarium Maryja
jest ukojeniem i nadziejg. Dlatego Jan Pawet II prosi Ja o nadprzyrodzone dary,
tj. o rzucajaca $wiatlo na przysztos¢ nadzieje, o nieustanng rado$¢ wiary i o pro-
mieniujacy dar mitosci. Modli si¢ takze, by wspierata wspolnotowe zycie zgro-
madzonego ludu, jako Ze jest on Kosciotem Bozym, Ze zgromadzeni sg bra¢mi
Chrystusa i dzie¢mi Maryi, i pragnie, by mogli dawaé swiadectwo jednosci, a tym
samym ozywiac¢ wiarg innych. Przebywajac w tej grocie — w samym sercu Asturii
— Jan Pawet I obejmuje mys$la rowniez inne sanktuaria tego regionu, ktore sa dla
niego jak morskie latarnie wiary — co ma szczegblng wymowe, jako ze Asturia
lezy nad Atlantykiem — jak latarnie wiary, z ktorych promieniuje moc nadziei. Sa
tez miejscem spotkania synd6w Maryi wokot ottarza Chrystusa.

32 Por. Jan Pawel I1, Modlitwa w grocie Covadonga w Asturii w Hiszpanii, 21.08.1989 .
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Zwraca si¢ nastepnie do Maryi, tytutujac Ja ,,Dziewicg z Covadonga” i przed-
stawia niejako po imieniu ,,wszystkie (Twe) dzieci Asturii”, a sg to ludzie pol,
gornicy — ludzie twardej i surowej pracy, dzieci, osoby starsze, wszyscy, ktorzy
cierpig na duszy i ciele, rodziny, a zwlaszcza mlodzi — nadzieja na przysziosé
— szukajacy sensu swego zycia. Chciatby, aby Matka mitosierdzia wyprosita im
wszystkim task¢ przebaczenia i pojednania, jakg Jej Syn wystuzyl, aby wszyscy
ludzie mogli zy¢ w pokoju z Bogiem i braémi.

Polecajac Maryi nowozencéw, ktorzy rowniez przybywaja licznie do tego
sanktuarium, by zawrze¢ sakrament matzenstwa pod Jej macierzynskim spojrze-
niem, papiez tytutuje Jg ,,Dziewica $wigtag z Covadonga” i prosi, by ich chronita,
by — jak nowozency z Kany Galilejskiej — za Jej wstawiennictwem doswiadczyli
zbawczej obecnosci Jej Syna, by dla zawieranych tam matzenstw wiara stata sie
niezachwianym fundamentem ich rodzin, a prawdziwa mito$¢ umacniata ich jed-
no$¢ 1 otwierala ich na zycie. Z kolei modlgc si¢ za tych, ktorzy wyemigrowali
z tej ziemi, zwraca si¢ do Maryi ,,Matko Asturii”. Bo ku temu wilasnie sanktu-
arium, ku Matce Asturii kieruja oni z daleka swoj wzrok, wyczekujac, kiedy beda
mogli powrdci¢ do swej ojczyzny 1 kontemplowaé Jej oblicze, ktore przyciaga
serca i promieniuje §wiattem.

Nawigzujac do pigkna gor, posrod ktorych znajduje si¢ to sanktuarium, papiez
prosi Santing di Covadonga, ,,przyczyng naszej radosci”, aby przybywajacy tu
pielgrzymi dali si¢ zafascynowac dobrocig i wspaniato$cig Stworcy, ale tez, by
o$wieceni udzielonym przez Maryj¢ Swiattem jeszcze lepiej rozpoznali pigkno
Dziewicy Matki, ktéra przyobleka te gory swym ,,wielkim, ujmujagcym powa-
bem”, bo przeciez Bog uczynit Ja szczytem tak ludzkiego, jak i Bozego pigkna.

Zatroskany o powotania kaptanskie i zakonne, apostolskie i misyjne, zwraca
si¢ z kolei do Maryi tytutem ,,Matko Asturii” i prosi Ja, by sprawila, aby tak
jak dotychczas, synowie i corki tej ziemi podgzali za Jej Synem droga $wigtosci
i rozsiewali ziarno Ewangelii az po krance ziemi.

Pod koniec modlitwy Jan Pawet II wzywa Maryje¢ jako Matke i nauczycielke
wiary katolickiej oraz prosi, by sprawita, zeby wiara nadal pozostawata pulsu-
jacym sercem Hiszpanii. A w imieniu zebranych na modlitwie oraz wszystkich
przysztych pielgrzyméw prosi jeszcze ,,Krolowa naszych gor”, by ukazywata im
Jezusa, btogostawiony owoc swego tona, i zawsze ofiarowywata Go wiernym
jako Zbawiciela i naszego Brata, ,,0 taskawa, o stodka Panno Maryjo!”.

NASZA PANI Z LOURDES, MATKO CHRYSTUSA

Po przybyciu do Lourdes Jan Pawet II wypowiedziat w dniu 14 sierpnia 1983
roku dwie modlitwy: pierwsza stanowi w istocie wygloszony po modlitwie ro-
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zancowej akt zawierzenia, natomiast druga jest aktem uwielbienia Boga za dzieto
objawienia, ktore dokonato si¢ w tym whasnie miejscu®. Na poczatku aktu zawie-
rzenia papiez oznajmia, ze przed ,,Matka Chrystusa, a zarazem przed Jej Niepoka-
lanym Sercem” pragnatby na nowo zjednoczy¢ si¢ z Odkupicielem, ktory ,,ztozyt
siebie w ofierze za ludzkos¢, aby ja odrodzi¢ poprzez przebaczenie 1 zywi¢ swym
zyciem”. Maryja za$ zjednoczyla si¢ z Jego ofiarg za zbawienie $wiata bardziej
niz ktokolwiek inny. A teraz wtasnie Ona wzywa glosem Bernadety, aby wszyscy
przyjeli zaproszenie do pokuty, nawrdcenia i modlitwy. Jan Pawet Il prosi wiec,
aby nie pozwolita, by wierni zapominali o tym Jej wezwaniu, zbaczajac na jakies$
drogi wtasne.

Nastepnie papiez podejmuje modlitwe za Kosciot na swiecie 1 zwraca si¢ do
Maryi, tytutujac Jg: ,,Matka ludzi i narodow”. Bo bedac Matka duchowa synow,
zna ludzkie cierpienia i nadzieje. Co wigcej, po macierzynsku odczuwa skutki ich
zmagan pomiedzy dobrem a ztem, $wiatlem a ciemnoscig. Dlatego Ojciec Swie-
ty prosi, aby pospieszyta z pomoca swym dzieciom przezywajacym czas proby.
W tym kontekscie przypomina tez, ze w Lourdes ponawia raz jeszcze modlitwe
za caty Kosciol, modlitwe, jaka kieruje do Maryi w kolejnych wielkich sanktu-
ariach na $wiecie Jej poswieconych. Dalsza cze$¢ swojej modlitwy Jan Pawet 11
poswigca Francji 1 podczas swego pobytu na tej ziemi zawierza w sposob szcze-
gblny synow i corki tego ludu. Przypomina, Zze byt to przez wieki lud wierny,
ktory nie przestawat oddawac czci Maryi, wyrazajac te cze$¢ w roznoraki sposob,
tj. poprzez zachowywanie tradycji, przez wspanialos¢ wznoszonych katedr, przez
pielgrzymki, przez ludowa pobozno$¢, a nawet przez bogobojnos$¢ piszacych
o duchowosci autoréw. I wszyscy wowczas wierzyli, ze kiedy kontemplujg Mary-
je, stuchajac Jej czy modlac si¢ do Niej, znajdujg si¢ tym samym blisko Chrystusa.
Wielu tez poczytywalo sobie za zaszczyt to, ze poswiecili si¢ Maryi, a byli wérod
nich nawet tacy krolowie, jak Ludwik XIII, ktory uczynit to w imieniu catego
swego narodu. Papiez podkresla jednoczesnie, ze modli si¢ nie tylko w swoim
imieniu, ale takze w imieniu calego Kosciota, w imieniu ludu, posrod ktorego
znajduje si¢ teraz jako najwyzszy Pasterz.

Objawienie, jakiego doznata niepokalana Bernadeta, okresla nastgpnie jako
»pozwolenie picknej, zachwycajacej Pani, na to abysmy mogli doswiadczy¢ Jej
stodkiej obecnosci”. Aby za$ podkreslic, ze oredzie powierzone Bernadecie jest
zgodne z Ewangelia, stwierdza, ze Maryja zawierzyta dziewczgciu oredzie, ktore
jest echem powierzonego Ko$ciotowi stowa Bozego. Natomiast zawierzenie Ma-
ryi, jakiego papiez dokonuje w tej modlitwie, rozumie jako ofiar¢ sktadang ,,Na-
szej Pani” z samego siebie. Zwraca przy tym uwage, ze podobna ofiara powinna

3 Por. Jan Pawel I, Akt zawierzenia wypowiedziany przed grotq Massabielle, 14.08.1983 r.; tenze,

Akt uwielbienia Boga za dzielo Lourdes, 15.08.1983 r.
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by¢ tez osobistym aktem kazdego, kazdej rodziny, kazdej wspdlnoty koscielne;.
Wyznaje wreszcie, ze jego pragnieniem jest, by kazde pokolenie odnawiato 6w
akt w taki sposob, ktory wyrazalby jego wlasne ufne zawierzenie. Owego dnia
papiez dokonuje aktu zawierzenia w tgcznosci ze wszystkimi, ktorzy tego pragna.
Pragnie tego on sam, jako najwyzszy pasterz, ale zarazem nikomu go nie narzuca.
Pozostaje jedynie w taczno$ci z tymi, ktorzy takze tego pragna i chceieliby, zeby
ich wiara zatriumfowata nad zasadzkami zla, aby byta wiernie przekazywana i by
nowe pokolenia mogty ja przeja¢ w nieskazonej postaci. Janowi Pawtowi II cho-
dzito bowiem o to, by poboznos¢ maryjna nie ustawata, lecz byta kontynuowana.
Réwnoczesnie prosi ,,Nasza Panig z Lourdes” o wyznawcoéw w petni do swej wia-
ry przekonanych, zdecydowanych, aby wtasnie tacy wyrastali na tej ziemi usianej
wielka liczbg $wietych, by wyrastali tu takze nowi, ktorzy beda potrafili pociggac
innych do zycia gorliwego, jesli chodzi o mito§¢ Boga i blizniego, aby u wielu
wcigz na nowo rozpalat si¢ zapat misjonarski. Modli si¢ zarazem o najwazniejsze
warto$ci w zyciu Kosciota francuskiego, tj. o mitosé, jednos¢, radosé i nadzieje.
Wyraza tez pragnienie, aby $wiadectwo wyznawcow Chrystusa przyczyniato sie
w catym narodzie do prawdziwego postepu, jakiego Maryja dla niego oczekuje.

W ostatniej swej prosbie Jan Pawel II btaga ,,Nasza Panig z Lourdes”, aby
wymodlita dla braci i siostr Francji dary Ducha Swietego, aby mozna byto ,,nadaé
nowa mtodos¢ wiary tym chrzescijanom i wspolnotom, ktore pragnie zawierzy¢
Jej Niepokalanemu Sercu, Jej macierzynskiej mitosci”. Wynika z tego, ze Ojciec
Swiety taczy zawierzenie Maryi, ktéra objawita sic w Lourdes, z Jej Niepokala-
nym Sercem oraz Jej macierzynskg miloscia.

INNE TYTULY STOSOWANE W MIEJSCOWYCH
SANKTUARIACH

Gdy chodzi o inne tytuly maryjne zwigzane z miejscowymi sanktuariami, to
papiez uzywa ich — co prawda — w swoich modlitwach raz czy dwa razy, ale na
ich podstawie nie buduje juz catej swojej modlitwy, lecz na tytutach ogdlnoteo-
logicznych. I tak w Lourdes wzywa Maryje uzywanym tam najczgsciej tytutem
,Nasza Pani z Lourdes™**, proszac Jg, by wymodlita dla braci i siostr Francji dary
Ducha Swietego, dzigki ktorym bedzie mozna nadaé nowej mlodosci wiary tym
chrzescijanom i wspolnotom, ktoére papiez zawierzyt Jej Niepokalanemu Sercu.
Podobnie w Kalwarii Zebrzydowskiej zwraca si¢ do Maryi tytutem stosowanym

3% Por. Jan Pawel 11, Akt zawierzenia przed grotq Massabielle w Lourdes, 14.08.1983 .
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zwykle przez pielgrzymow: ,Matko Kalwaryjska” czy ,,Pani Kalwaryjska™.
W bazylice Della Vergine del Pilar zwraca sie do ,,Swictej Dziewicy del Pilar™®.

NIECH BEDZIE BOG UWIELBIONY

Nie ulega watpliwosci, ze modlitwy maryjne Jana Pawta II sg bardzo dobrze
uporzadkowane pod wzgledem teologicznym. Z jednej strony ukazuja wielkos¢
Maryi, a z drugiej Jej podlegtos¢ Bogu w Trdjcy Jedynemu w tym Jej Synowi
i Zbawicielowi. Ten trynitarny charakter widoczny jest jakby u poczatku zycia
Maryi oraz u celu, ku ktéremu zorientowana jest modlitwa, bo zawsze prowadzi
do Boga. Gdy chodzi o akcent trynitarny, przewija si¢ on w wielu papieskich mo-
dlitwach?®’, ale najdobitniej jest uwydatniony w modlitwie w Lourdes.

W czasie Mszy $§w. sprawowanej przed grotag Massabielle*® Jan Pawet 1T roz-
poczyna swa homili¢ aktem uwielbienia Ojca, Syna i Ducha Swigtego za usta-
nowienie tego miejsca objawien dla Lourdes, dla okolicznych Pirenejow, Francji
i catego Kosciota jako miejsca modlitwy, gromadzenia wiernych i pojednania si¢
z Bogiem i ludzmi. Wielbi Boga za to, ze tu wlasnie wytrysneto zrodto wody, ale
ze wytrysneto takze zywe zrodto, dzigki ktoremu umacnia si¢ wiara pielgrzymow,
gdzie sg uzdrawiane dusze i ciata, gdzie umacnia si¢ Swiadomos$¢ przynaleznosci
do Kosciota powszechnego. Wielbi tez Boga za to, ze zechciat, by to wszystko
urzeczywistnialo si¢ za posrednictwem Dziewicy Maryi, ktora przyciaga na to
miejsce thumy, podobnie jak pociagneta Bernadete, jednak nie tyle do siebie, ile
do Chrystusa. Mozna dzigki temu zauwazy¢, jak papiez rozumie stuzebng role
Maryi w doprowadzaniu ludzi do Jej Syna Zbawiciela. Konczac swa modlitwe,
dodaje jeszcze: ,,Niech bgdzie blogostawiona Madonna” za to, ze wyprasza dla
wiernych tyle task i ze pozwolita takze jemu — po zamachu, po ktérym zostat ura-
towany — przyby¢ do Lourdes, zblizy¢ si¢ do tego zrodta wody i zarazem umoc-
nienia wiary, oraz ze pozwolita mu speti¢ tutaj misj¢ Pasterza powszechnego,
powierzong apostolowi Piotrowi, misjg, jaka jest gromadzenie wiernych.

35 Por. Jan Pawel 11, Modlitwa w Kalwarii Zebrzydowskiej, 19.08.2002 .

3¢ Por. Jan Pawel 11, Przeméwienie w Bazylice Della Vergine del Pilar, 10.10.1984 r.

37 Por. Jan Pawel 11, Akt oddania diecezji rzymskiej Dziewicy Maryi w uroczystos¢ Ciata i Krwi
Chrystusa w Bazylice Santa Maria Maggiore, 2.06.1988 r.; tenze, Modlitwa przygotowana na
Rok Maryjny (1988) odmowiona w sanktuarium di Santa Maria ,,ad Rupes” w Castel Sant Elia,
1.05.1988 1.

3% Por. Jan Pawel 11, Akt zawierzenia przed grotq Massabielle w Lourdes, 14.08.1983 .
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PODSUMOWANIE

W omoéwionych w niniejszym artykule modlitwach Jana Pawta Il zachowala
si¢ specyficzna mariologia: z jednej strony bardzo rygorystyczna teologicznie,
z drugiej za$ zabarwiona mito$cia, poboznoscig, dziecigcym wrecz oddaniem,
emocjonalnoscig i z tego wzgledu niezwykle cenna. Jednak ta mariologia nie ma
jedynie uczuciowego charakteru. Nie jest ptytka, ale opiera si¢ na glgbokiej teo-
logii, na chrystologii i redemptologii. Patrzac na cato$¢ tych modlitw, widzimy,
ze zostaty w nich przywotane wszystkie dogmaty mariologiczne. Najczgséciej — co
prawda — jest przywotywane jej Boze macierzynstwo oraz macierzynstwo wo-
bec Kosciota. Kiedy wypisze si¢ na kartce tytuty maryjne, jakich papiez uzywa
w swych modlitwach, to mozna zobaczy¢, ze najczesciej, niemal w kazdej mo-
dlitwie, stosuje tytut ,,Matka” — czgsto sam, ale najczgsciej z jakim$ przymiotni-
kiem, Jej przymiotem, jak to zostalo uwidocznione w tytutach poszczegélnych
paragrafow niniejszego artykutu. Kiedy Ojciec Swicty prosi Maryje o jakie$ dary,
to uzywa charakterystycznych zwrotow, aby podkresli¢, ze chodzi tu o sprawe
»Iwego —czyli Jej — Syna”, czy o opieke nad ,,trzoda Twego Syna”. W ten sposob
porusza niejako Jej macierzynska wrazliwos$¢, bedac pewnym, ze podziela Ona
troski swego Syna o zbawienie ludzi, za ktorych Jej Syn ztozyt ofiar¢ na krzyzu,
ze pragnie dla ludzi tego, czego pragnie takze Jej Syn.

Jest to zatem mariologia dobrze uzasadniona, cho¢ nie abstrakcyjna i odlegta
od cztowieka, lecz taka, ktéra pobudza do dziatania, do modlitwy, do kontempla-
cji, do wysitku moralnego, duszpasterskiego, do mitosci synowskiej wobec Mat-
ki niebieskiej. Jest to zarazem mariologia uprawiana niejako w kontekscie prze-
zywanych spraw 1 problemow, a wiec niezwykle egzystencjalna, o czym moga
swiadczy¢ chocby kierowane do naszej Matki prosby o wsparcie w trudnosciach
zyciowych. Uderza bardzo szczegdtowe wyliczanie — nazywanie ,,po imieniu”
potrzeb ludu.

Przygotowujac swoje modlitwy przed konkretng pielgrzymka, papiez uwzgled-
nial — jak wida¢ — zawsze wezwanie, pod jakim powstato sanktuarium, ktore
zamierzal w czasie pielgrzymki nawiedzi¢, jakimi problemami zyje miejscowa
ludnos¢. Modlit si¢ z ludem obecnym i przybywajacym do danego sanktuarium
zaroéwno jako jeden z pielgrzymow, jak i jako gtowa Kosciota katolickiego. Kiedy
za$ oddawat czy zawierzal lud Matce Bozej, czynit to zarowno we wlasnym imie-
niu, jak tez w imieniu Kosciota powszechnego lub Kosciota partykularnego, ktory
nawiedzat. W modlitwach wypowiadanych z wielka wiara, ufno$cia i mitoscia do
Matki Bozej oraz do ludzi, w intencji ktorych sie wstawiat, papiez chciat wyprosi¢
dla nich nie tylko potrzebne taski nadprzyrodzone, ale i doczesne. Zawierzenia,
jakich dokonywat w poszczegdlnych sanktuariach czy przed ikonami lub statu-
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ami Matki Bozej, miaty zapewne na celu takze pozostawienie tamtego ludu pod
opieka Matki Bozej. Jan Pawet II tam byl, modlit si¢ i zostawiat im wielki dar
W postaci przyzywanej obecnosci Matki Bozej z Jej wstawienniczg mocg. Jego
modlitwy mialy tez znaczenie wychowawcze, apostolskie: uczyty modli¢ si¢ do
Matki Bozej, wzywac Jej pomocy oraz zapalaty mitos¢ do Niej wérod ludu. Nie
trzeba nawet specjalnie wykazywac, jak ogromny wptyw miata jego postawa ma-
ryjna na pobozno$¢ maryjng zarowno w Kosciele powszechnym, jak i w kazdym
z Kosciotow lokalnych, ktore odwiedzat.
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THE THEOLOGY OF THE MARIAN PRAYERS OF JOHN PAUL II
Summary

The author of this article analyzes the theology present in several dozen Marian
prayers that John Paul II prayed in Rome, Italy and in various Marian shrines around the
world. The author points out that a specific Mariology has been preserved in them; on one
hand, very theologically rigorous, based on biblical and theological foundations, and on
the other hand, tinged with love, piety and childlike devotion. All Mariological dogmas
are recalled, although God’s motherhood and motherhood towards the Church are most
frequently invoked. It is therefore a well-founded Mariology, though not abstract, distant
from human being, but one that motivates action, prayer, contemplation, moral and pasto-
ral effort, and filial love for the heavenly Mother. It is also Mariology practiced in a way in
the context of experienced matters and problems, and therefore extremely existential, as
evidenced by the requests addressed to “our Mother” for support in life’s difficulties. The
entrustments made by the pope in various shrines or in front of the icons or statues of the
Mother of God were undoubtedly intended to leave the local people under the protection
of the Mother of God. They also had educational significance: they taught to pray to Our
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Lady, to call upon Her help, to ignite among the people love for Her. It is not necessary to
show how his Marian attitude had a profound effect on Marian devotion in the universal
Church and in every local Church he visited.

Keywords: John Paul II, Marian prayers, entrustment, sanctuaries
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LO SPIRITO SANTO NELL’UNZIONE DEGLI INFERMI
(STUDIO SUL RITO ATTUALE)

Il rinnovamento liturgico sanzionato dal Concilio Vaticano II ha come centro
la Sacra Liturgia: esso gia di per s€¢ — come dice la Costituzione Sacrosactum
Concilium (SC 43) — ¢ una grazia dello Spirito Santo. Uno dei frutti piu
significativi di questo rinnovamento puo essere considerato il nuovo ”Ordo”
dell’Unzione degli infermi. Infatti, il nuovo Rituale, con la sua articolazi-
one e ricchezza di prospettive presenta una nuova visione di questo sacra-
mento. La modifica piu importante riguarda il suo nome che da sacramen-
to dei moribondi (sacramentum exeuntium) diventa quello degli ammalati
(unctio infirmorum). Meta della mia ricerca ¢ I’approfondimento della pre-
senza dello Spirito Santo nell’Unzione degli infermi attraverso uno studio
del rito attuale. Analizzeremo il Rituale dal punto di vista pneumatologico
per poi giungere ad una sintesi dottrinale. Il metodo da me utilizzato sara
anche comparativo, perché vorrei mettere in rilievo le differenze tra i testi
dell’antico Rituale (1614) a quelli della liturgia attuale (1972). La domanda
principale ¢ questa: Come viene espressa nel nuovo Ordo la presenza e ’azi-
one dello Spirito Santo.

Il rinnovamento liturgico sanzionato dal Concilio Vaticano II ha come centro la
Sacra Liturgia: esso gia di per s¢ — come dice la Costituzione Sacrosactum Conci-
lium (SC 43) — ¢ una grazia dello Spirito Santo. Uno dei frutti piu significativi di
questo rinnovamento puo essere considerato il nuovo ”Ordo” dell’Unzione degli
infermi. Infatti, il nuovo Rituale, con la sua articolazione e ricchezza di prospettive
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presenta una nuova visione di questo sacramento. La modifica piu importante
riguarda il suo nome che da sacramento dei moribondi (sacramentum exeuntium)
diventa quello degli ammalati (unctio infirmorum).

Meta della mia ricerca ¢ 1’approfondimento della presenza dello Spirito Santo
nell’Unzione degli infermi attraverso uno studio del rito attuale. Analizzeremo il
Rituale dal punto di vista pneumatologico per poi giungere ad una sintesi dottri-
nale. Il metodo da me utilizzato sara anche comparativo, perché vorrei mettere
in rilievo le differenze tra i testi dell’antico Rituale (1614) a quelli della liturgia
attuale (1972).

La domanda principale ¢ questa: Come viene espressa nel nuovo Ordo la pre-
senza e 1’azione dello Spirito Santo? Si tratta di una domanda rilevante, perché
nessuna celebrazione avviene senza lo Spirito Santo. La celebrazione ¢ azione di
Cristo che vi ¢ presente ed agisce,ma secondo il principio enunciato da Ambrogio:
«né Cristo puo esservi senza lo Spirito, né lo Spirito senza Cristo». La liturgia
¢ essenzialmente una manifestazione (epifania) dello Spirito del Cristo glorificato.
Senza di Lui non si ha liturgia. Anche nei segni sacramentali «la potenza dello
Spirito Santo agisce su di noi».

BREVE PRESENTAZIONE DEL RITUALE ATTUALE

Come applicazione delle norme conciliari riguardanti la riforma liturgica, il
30 novembre 1972 ¢ stata pubblicata la Costituzione apostolica «Sacram
Unctionem Infirmorumy», e poi il 7 dicembre dello stesso anno il nuovo Ritu-
ale. Questa “editio typica” in latino oltre al decreto della S. Congregazione e alla
Costituzione apostolica, contiene:

—alcune premesse (nn. 1-41) che costituiscono un ripensamento sistematico di
tutta la teologia del sacramento e nello stesso tempo un vero e proprio direttorio-
-pastorale dell’assistenza agli infermi;

— Visita e la comunione agli Infermi (nn. 42—63);

— Il rito dell’unzione (ordinario — nn. 64-92);

— 11 Viatico (nn. 93-114);

— I’amministrazione dei sacramenti al malato che ¢ in prossimo pericolo di
morte (nn. 115-135);

— il sacramento della confermazione al malato che ¢ in prossimo pericolo di
morte (nn. 136—137);

— La raccomandazione dell’anima (nn. 138-151);

— Testi diversi da scegliere (nn. 152-259).
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Da una lettura attenta dell’Ordo Unctionis Infirmorum (= OUI) emerge che il
rito sacramentale dell’Unzione dei malati viene descritto secondo quattro moda-
litd fondamentali di celebrazione:

— rito ordinario (nn. 68—79);

—rito dell’Unzione in una grande assemblea di fedeli (nn. 86-92);

— rito per conferire i sacramenti a un infermo in pericolo di morte
(nn. 115-135);

— rito dell’Unzione con la Confermazione del malato.

Da cio deriva che sono date molte possibilita per amministrare il sacramento
dei malati, ma noi per la nostra indagine ci limiteremo ad analizzare il testo fon-
damentale, cio¢ il rito ordinario, perché gli altri riti praticamente riprendono le
preghiere del «ritus ordinarius». Per la nostra analisi dobbiamo confrontarci con
la struttura fondamentale del rito sacramentale che si divide in tre momenti: atto
penitenziale, liturgia della parola, rito dell’Unzione. Questi momenti vengono ce-
lebrati attraverso i seguenti elementi.

ANALISI DEL RITUALE

Il materiale pneumatologico, cio¢ i testi che parlano della presenza dello Spiri-
to Santo nel sacramento, si trova disseminato un po’ dappertutto nel testo dell’Or-
do. Sebbene i testi non siano molti essi sono significativi, cio¢ hanno un ricco
contenuto pneumatologico.

Anzitutto ¢ molto importante il n. 6. delle Praenotanda (Premesse), dove il
nuovo Rituale ci da quasi una definizione dell’Unzione degli Infermi. In seguito
bisogna rilevare 1’aspetto pneumatologico nelle eucologie. Tuttavia, dopo aver
analizzato 1’eucologia ed aver visto il suo significato sara necessario soffermarsi
sull’aspetto pneumatologico anche nelle letture bibliche e metterlo in confronto
con il dato pneumatologico del nuovo rito. Si potrebbe poi prendere in esame i tre
formulari di Messe in relazione alla nuova liturgia degli Infermi, o forse sarebbe
ancora piu interessante fare un confronto fra i testi eucologici del nuovo Rituale
e quelli del nuovo Messale Romano. Tuttavia, ci limiteremo ad esporre il tema: Lo
Spirito Santo nel nuovo rito dell’Unzione degli Infermi (1972).

ANALISI DEI TESTI

I primi testi significativi si trovano gia nelle Costituzione Apostolica di Paolo
VI e nelle Premesse del nuovo Rituale. Nel testo della Costituzione viene citata
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I’autorevole sentenza della Sessione XIV «De extrema unctione» del Concilio di
Trento (25 Settembre 1551), perché ivi viene esposto e ribadito cio che concerne
gli effetti e la “realta” del sacramento: fra gli altri I’aspetto pneumatologico del-
la grazia dell’Unzione: “res etenim haec gratia est Spiritus Sancti, cuius uncito
delicta...”. Anche il Praenotanda ci da una definizione della grazia sacramentale,
riprendendo per la maggior parte quella Costituzione e dice: “Questo sacramento
conferisce al malato la grazia dello Spirito Santo; tutto I’'uomo ne riceve aiuto per
la sua salvezza, si sente rinfrancato dalla fiducia in Dio...” (n. 6.). In sostanza,
gia dalla lettura del testo della Costituzione e delle Premesse si prospetta che nel
sacramento la grazia conferita sia opera dello Spirito Santo.

Durante il rito sacramentale, in primo luogo la presenza dello Spirito Santo
¢ visibile nelle formule di benedizione dell’olio (nn. 75 bis, 127, 242). Le diverse
formule hanno un carattere trinitario e citano in particolare «la forza inesuribile»
dello Spirito Santo, che sostiene la nostra debolezza. La formula di benedizione
fondamentale proposta (OUI 275) ¢ quella tradizionale romana, la cui composi-
zione ¢ datata almeno all’inizio del secolo V. La troviamo per la prima volta nel
Sacramentario antico. Nell’OUI il testo ¢ stato in parte trasformato: ha acquisito
un nuovo inizio, che da un contesto piu chiaramento trinitario alla benedizione.
11 testo pneumatologico:

O Dio, Padre [...] manda dal cielo il tuo Spirito Santo Paraclito su quest’olio che ci viene
dal frutto dell’olivo per nutrimento e sollievo del nostro corpo; effondi la tua santa bene-
dizione, perché quanti riceveranno 1’unzione di quest’olio ottengano conforto nel corpo,
nell’anima e nello spirito (OUI 77 bis).

Sulla stessa linea si muove la seconda formula di benedizione dell’olio propo-
sta dall’OUI 242: ,,benedictus Deus, Spiritus Sanctus Paraclite, qui infirma nostri
corporis virtute perpeti infirmas”.

Questa formula riprende nella sua prima parte le invocazioni di OUI 75 bis per
i casi in I’olio ¢ gia benedetto. Dunque, a partire dalla formula antica (Emitte...)
e da quella nuova si puo facilmente rilevare che ¢ proprio la forza dello Spirito San-
to che conferisce all’olio la sua efficacia, cio¢ la guarigione spirituale e corporale.

Fra i testi da considerare il pit importante ¢ la nuova formula dell’OUI. Questo
cambiamento, infatti, ¢ il piu appariscente e significativo — come ha detto 4.G.
Martimort, quando ha presentato il nuovo rito alla stampa nella conferenza tenuta
presso la Sala Stampa del Vaticano. La formula di gran lunga supera la precedente
per il suo squisito senso e fattura pneumatologica. In maniera decisiva viene sot-
tolineata 1’entita del sacramento nella forma dello Spirito Santo:

84 TwP 15 (2021) 2



Lo Spirito Santo nell’Unzione degli Infermi

Per questa santa Unzione e la sua piissima misericordia ti aiuti il Signore con la grazia
dello Spirito Santo. E, liberandoti dai peccati, ti salvi e nella sua bonta ti sollevi (nn. 25,
78, 128, 135).

In modo particolare, come mostreremo in seguito, se mettiamo a confronto
i testi delle formule (cio¢ quella anteriore e la nuova) vedremo subito la novita
e ricchezza dal punto di vista pneumatologico del nuovo Ordo.

La prima orazione dopo I’'unzione (n. 79) riprende la corrispondente preghie-
ra dell’antico rituale, omettendone, pero I’introduzione che faceva riferimento al
testo di S. Giacomo 5,14-16a, a cui il nuovo rito si rifa, invece, subito all’inizio
della celebrazione:

O Gesu, nostro Redentore con la grazia dello Spirito Santo, conforta questo nostro fratello,
guarisci le sue infermita, perdona i suoi peccati, allontana da lui le sofferenze dell’anima
e del corpo, ¢ fa’ che ritorni al consueto lavoro in piena serenita e salute.

Nel capitolo VII troviamo un’altra orazione a scelta dopo 1’unzione: per una
persona anziana (n. 243) il sacerdote chiede "la plenitudo Spiritus” per il malato;
si prega cosi: "Domine... Spiritus tui plenitudine confortatus”. Fra i testi eucologi-
ci si trova una preghiera dopo la comunione dell’ammalato, in cui si tratta dell’in-
fusione dello Spirito Santo (n. 236: ”Domine... ut per infusionem Spiritus tui”).
Nei testi di conclusione, oltre la benedizione trinitaria, nell’invocazione triplice si
legge: ”Illuminet te Spiritus Sanctus” (n. 79).

Quindi, una volta conclusa 1’analisi dei testi eucologici del nuovo rito possia-
mo costatare che I’OUI si riferisce ripetutamente della grazia dello Spirito Santo
e rileva una serie di effetti che si realizzano attraverso la Sua presenza. I diversi
testi richiamano la molteplice azione dello Spirito modulata genericamente come
«gratia» (OUI 25; 76; 128; 135), come «plenitudo» (OUI 243), perché produca,
con la sua presenza e con la sua inesauribile «virfus», sostegno alla nostra
debolezza (OUI 75 bis), e tutta una serie di effetti che vanno dalla «illuminatio»
(OUI 76), al conforto, alla guarigione, al perdono dei peccati, all’allontanamento
delle sofferenze, alla piena serenita e salute, fino al ritorno al consueto lavoro
(OUI 77).

LETTURE BIBLICHE

Gia ben sappiamo che una novita del nuovo rito riguarda il ruolo dato alla
Parola di Dio. In questo possiamo scoprire nella celebrazione dei sacramenti una
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struttura ormai comune, secondo la quale rito e parola di Dio si sono intesi come
intimamente connessi. Nel rito ordinario dell’OUI viene indicate come testo fon-
damentale la guarigione del servo del centurione (Mt 8,5-10.13). Altre letture
bibliche sono proposte nel Lezionario al capitolo VII (OUI nn. 152-229).

E comprensibile che le letture non testimonino molto la presenza dello Spirito
Santo nel sacramento dei malati. Fra di esse troviamo soltanto quattro testi, nei
quali ¢ visibile, seppur implicitamente, I’azione dello Spirito (Is 61,1-30; Rom
8,14-17; Ap 22,17.20-21; Rom 8,18-27). Il tema fondamentale, che si puo
osservare anche da una prima lettura, ¢ quello dell’unione personale, mediante la
fede — e il sacramento — con il Cristo morto e risorto. Da questa comunione deriva
la speranza della salvezza eterna e la partecipazione, gia fin d’ora nel mistero di
Cristo, da cui sgorgano sicurezza, pace ecc. pur nei dolori della malattia.

ANALISI DEI GESTI DELL’UNZIONE

Possiamo affermare, dunque, che I’aspetto pneumatologico si vede in modo
piu concreto nei vari gesti ed atti dell’amministrazione del sacramento; gesti ed
atti che, nello stesso tempo, arricchiscono il dato pneumatologico del Rituale.

Nel sacramento degli Infermi /’imposizione delle mani ¢ 1’atto piu specifico
e rilevante dal punto di vista pneumatologico, anche rispetto all’unzione.
Leggendo il testo e conoscendo I’importante significato nella sacramentaria di
questi simboli, sembra infatti che il contesto epicletico concentri qui tutta la sua
efficacia: questo gesto ¢ “simbolo ¢ mezzo di trasmissione dello Spirito.” Anche
la rubrica sottolinea che il rito raggiunge il suo apice quando dice: “quindi il
sacerdote impone le mani sul capo dell’infermo, senza nulla dire” (cfr. OUI 76).
L’imposizione delle mani, che non ¢ citata nella lettera di Giacomo esisteva nel
rito precedente e aveva un valore di esorcismo. In generale, in tutti i sacramenti
I’imposizione delle mani € un gesto epicletico, che chiede la venuta dello Spiri-
to: & questa I’interpretazione del Catechismo della Chiesa Cattolica. «E ’epiclesi
propria di questo sacramento» (CCC 1519). E chiaro, in questo contesto, che la
presenza dello Spirito esiga il massimo silenzio. «Il silenzio liturgico ¢ richiamo
ad essere disponibili per I’azione dello Spirito. Il silenzio ¢ riempirsi di Spirito»
Questo silenzio mira a fomentare 1’unione del fedele al Cristo crocifisso: azione,
questa, propria dello Spirito.

E un’usanza antichissima della Chiesa quella di pregare per un ammalato
e di ungerlo con olio.Gia nel Traditio Apostolica ¢ tramandato un formulario per
la consacrazione dell’olio.Nell’Euchologion di Serapione di Thmuis parla piu
specificamente sulla consacrazione dell’olio per la guarigione dei malati (app. 17
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e 29). Secondo I’attuale pratica si ungono la fronte e le mani, i quali rappresentano
tutta la persona. E ['unzione, infatti, che ha dato il nome a quest’azione sacra-
mentale sia che si parli di “estrema unzione” sia che si parli di “unzione degli
infermi”. Gia nel Vangelo di Marco c’¢ un riferimento all’unzione con I’olio,
Mc 6,12-13: partiti predicavano che la gente si convertisse, scacciavano molti
demoni, ungevano di olio molti infermi, e li guarivano”. Da questo brano non si
puo dedurre altro che un’attestazione della una prassi generalizzata dell’unzione
con olio. La testimonianza chiara della prassi della comunita cristiana la troviamo
in Ge 614,—15: “Chi ¢ malato chiami a sé i presbiteri della Chiesa e preghino su
di lui, dopo averlo unto con olio, nel nome del Signore.” 1l rapporto tra preghiera
ed unzione puo essere capito in due maniere: 1) la preghiera sarebbe il mezzo per
interpretare il significato del gesto di ungere I’ammalato: allora I’'unzione sarebbe
I’elemento piu importante dell’intera azione sacramentale. 2) L’unzione sarebbe
un’azione simbolica che aiuta a capire cio che avviene nella preghiera

Secondo 1 testi liturgici, poiché era gia avvenuta la discesa dello Spirito Santo
sull’olio benedetto, allo stesso modo per mezzo della duplice unzione, I’effusione
del medesimo Spirito interessa e tocca direttamente il malato (OUI 23). L’olio
benedetto ¢ un simbolo della presenza dello Spirito Santo. «Non si tratta di un
unguento comune. Il pane eucaristico, dopo la invocazione dello Spirito Santo
non ¢ piu pane comune: ¢ Corpo del Signore. Cosi questo unguento dopo 1’invo-
cazione, non ¢ piu unguento usuale: ¢ un dono del Cristo, capace di conferire lo
Spirito Santo. Mentre il corpo viene unto con questo myron visibile, [’anima viene
consacrata con lo Spirito Santo e vivificante».

In conclusione, dal punto di vista sacramentario ¢ possibile rilevare come
questa unzione sia una ripetizione di quella gia conferita nel Battesimo e nella
Cresima. Questo rinnovo dell’unzione manifesta la fondamentale correlazione
tra i sacramenti. Ed ¢ maggiormente per questo — in forza del Sacramento — che
il cristiano perfeziona la sua somiglianza col Cristo e si apre progressivamente
all’azione dello Spirito Santo. In ultima analisi, I’unzione degli infermi, comuni-
cando la «grazia dello Spirito Santo», mette in comunione col Signore sofferente
e glorificato. Tale assimilazione a Cristo viene espressa nella preghiera litanica
che precede la dispensazione del sacramento (nel rito continuo), la quale chiede al
Padre di vedere nell’infermo il volto sofferente del Figlio.

CONFRONTO TRA IL NUOVO ORDO E I’ORDO PRECEDENTE

Si puo avere un’idea migliore di tutto cio che abbiamo gia detto paragonando
la forma del Rituale di Paolo VI con quello di Paolo V. Se mettiamo a confronto
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le celebrazioni nei diversi Ordo, possiamo osservare le congruenze e le differenze
nei due diversi riti, cioé¢ vediamo la novita del nuovo Ordo rispetto a quello pre-
cedente.

Il nuovo rito si presenta con una struttura notevolmente nuova rispetto alla pre-
cedente. I nuovi elementi introdotti: I’allocuzione iniziale, che € un invito a rac-
comandare 1’infermo alla bonta e alla potenza di Cristo; il posto centrale dato alla
Parola di Dio; il nuovo Rituale permette che il sacerdote benedica 1’olio durante
il rito e prevede che ci sia in ogni caso, sia in forma di benedizione dell’olio sia
in forma di rendimento di grazie sull’olio, una formula di preghiera che esprime
molto bene ’aspetto pneumatologico di questo sacramento.

Nel rito attuale, il sacerdote impone le mani sul capo dell’infermo senza dire
nulla (nn. 74). Se vi sono piu sacerdoti, ognuno di essi impone le mani. Il signi-
ficato di questa imposizione delle mani ¢ indicato dall’ultima invocazione nella
litania che la precede: «perché quest’infermo mediante la sacra unzione con I’im-
posizione delle mani ottenga vita e salvezza». E vero che anche il rito precedente
contemplava una imposizione delle mani, ma ora essa acquista un rilievo parti-
colare. Infatti, nel precedente rituale I’imposizione delle mani, anzi della mano
destra, accompagnava una preghiera di esorcismo, mentre ora invoca lo Spirito
Santo sul malato. Dal punto di vista pneumatologico, sembra quindi positiva la
soppressione dell’antica formula di esorcismo.

Il cambiamento piu importante sta nella formula sacramentale. La nuova for-
mula ¢ piu completa e ricca. Se facciamo un confronto fra i testi delle formule ci
appare subito la grande differenza fra le due versioni.

Rituale Romanum, 1614 OUul, 1972

— per istam sanctam Unctionem 1. per istam sanctam Unctionem

et suam piissimam misericordiam et suam piissimam misericordiam

- 2. adiuvet te Dominusgratia Spiritus
Sancti,

- 3. Amen

— indulgeat tibi Dominus 4. ut a peccatis liberatum,

— 5. te salvet,

- 6. atque propitius allevet,

- 7. Amen.

La formula anteriore, che appare per la prima volta nel Pontificale Romano
del secolo XIII, esprime solo un effetto del sacramento: il perdono delle colpe
commesse. E chiaro, dunque, che la nuova formula sia pit completa in particolare
dal punto di vista pneumatologico. Vediamo che le prime parole sono riprese dalla
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precedente formula. La seconda affermazione (adiuvet te) introduce un concetto
importante: la realta comunicata dal sacramento ¢ la grazia dello Spirito Santo.
La struttura del testo sottolinea che il sacramento dell’unzione comunica prima
di tutto la forza dello Spirito. Lo Spirito Santo che da forza al corpo nella lotta
contro il male fisico, finanche al raggiungimento della piena guarigione. Da forza
allo spirito dell’infermo infondendo coraggio e speranza e, quando ¢ necessario,
liberandolo dallo stato di peccato.

Indubbiamente, questo testo ¢ ispirato ad un passaggio del Concilio di Trento
riportato anche dalla Costituzione Apostolica di Paolo VI sul sacramento dell’Un-
zione degli Infermi e da OUI 4.6. Le ultime parole della formula (uf a peccatis) si
rifanno a Giacomo 5,15 e indicano gli effetti del Sacramento con le stesse parole
della Scrittura. Nella nuova formula anche la remissione o liberazione del peccato
ci appare come effetto del dono dello Spirito Santo. Infine, dobbiamo notare la
diversita profonda fra i due Ordo a proposito della presenza dello Spirito Santo:
Nel Rituale Romano anteriore troviamo solo un testo che illustra esplicitamente
I’azione dello Spirito, il quale ¢ stato ripreso dal nuovo rito (cfr. OUI n. 77).

SINTESI DOTTRINALE

«Nella liturgia lo Spirito Santo ¢ il pedagogo della fede del popolo di Dio, I’ar-
tefice di quei “capolavori di Dio” che sono i sacramenti del Nuovo Testamento»
Questa formulazione ¢ abbastanza insolita per noi perché nei manuali dei secoli
scorsi non ¢ stato trattato I’aspetto pneumatologico dei sacramenti. E stato ela-
borato bene la dimensione cristologica ed ecclesiologica, ma ¢ stato dimenticato
che la celebrazione sacramentale, trac la sua efficacia dalla parola di Cristo che
I’ha istituita e dalla potenza dello Spirito che la Chiesa invoca mediante I’epiclesi.
«...Infatti se Cristo parla ai suoi santi, ¢ lo Spirito di lui che parla; se Cristo gu-
arisce ai peccati, ¢ lo Spirito che guarisce; se Cristo santifica, ¢ ancora lo Spirito
di lui che santifica e risana...» Lo Spirito ¢ invocato per santificare sia le azioni
simboliche (sacramenti) sia 1’assemblea coinvolta in esse. Nella liturgia sacra-
mentale, la Chiesa invoca la forza trasformatrice e santificante dello Spirito Santi
sia sugli elementi della creazione come acqua e olio, pane e vivo, sia sui gesti
e parole umane come la formula sacramentale. Il Cristo risorto e glorificato opera
nei simboli della Chiesa non in un modo immediato, ma piuttosto in un mediato
dallo Spirito Santo, che lo rende presente ed efficace tra i suoi. Per questa ragione
alla liturgia dei sacramenti appartiene sempre 1’epiclesi sacramentale.

Dopo aver fatto un’analisi dettagliata della presenza dello Spirito Santo nel
nuovo Rituale, ora tenterd una sintesi della teologia dello Spirito, cosi come la
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presenta I’OUI attraverso i Praenotanda. A conclusione dell’analisi possiamo dire:
Nel rito rinnovato troviamo una teologia rinnovata. L’unzione degli infermi ¢ cer-
tamente un sacramento di Cristo, che permette a chi lo riceve di partecipare al
mistero pasquale della Sua passione e risurrezione, ma puo anche essere meglio
considerato come un sacramento dello Spirito Santo, la cui forza viene comunica-
ta all’uomo indebolito.

Il Rituale attuale afferma cio gia nelle Premesse: «questo sacramento conferi-
sce al malato la grazia dello Spirito Santo» (OUI 6). Il nuovo rito fa riferimento
molte volte all’azione dello Spirito nel sacramento dell’Unzione: nelle formule
di benedizione dell’olio (nn. 75; 75 bis; 242), nella stessa formula dell’unzione,
in una delle orazioni a scelta dopo I’unzione (n. 243) e nella benedizione finale.

Vogliamo sottolineare innanzitutto 1’opportunita della menzione dello Spirito
soprattutto nella formula sacramentale (Per istam sanctam...), di cui abbiamo gia
parlato. La forma del Rituale anteriore non nominava lo Spirito e indicava un solo
effetto del sacramento: il perdono dei peccati. Invece, il rito rinnovato mette al
centro della nuova formula I’azione dello Spirito, sottolineando la presenza dello
Spirito Santo nel sacramento degli ammalati.

La Chiesa prega prima di tutto per la grazia dello Spirito Santo, poiché Egli
viene in aiuto alla nostra debolezza. «...lo Spirito, coadiuvandoci, viene in aiuto
della nostra debolezza; infatti noi non sappiamo che cosa dobbiamo chiedere co-
nvenientemente, ma ¢ lo Spirito stesso che prega per noi con gemiti inespressi.
Ma Colui che scruta i cuori sa quali sono i pensieri e le aspirazioni dello Spirito,
poiché intercede per i santi secondo Dio» (cfr. Rom 8,26s). Queste parole de-
scrivono una situazione umana generale, ma tale situazione ¢ sentita in maniera
particolarmente acuta dal malato: egli soffre, persevera, si sente sottoposta alla
schiavitu della corruzione, non sa come e che cosa chiedere nella preghiera. Al-
lora viene in loro aiuto lo Spirito di Dio e di Cristo attraverso il sacramento de-
gli ammalati. Possiamo dire che il primo effetto della venuta dello Spirito Santo
¢ un conforto, una confermazione dell’infermo, un dono della potenza divina alla
debolezza umana. Anche la struttura della nuova formula sacramentale lo testi-
monia. Nei testi esaminati, lo Spirito funge da catalizzatore per tutti gli effetti
del sacramento. Cosi si esprime 1’insieme dell’OUI dove ripetutamente si parla
di «grazia Spiritus Sancti», per cui I’eucologia invoca dal Redentore conforto
con la grazia dello Spirito Santo (cfr. nn. 75, 77), anzi quasi augura la «plenitudo
Spiritus» (cfr. n. 243).

In breve possiamo dire che I’effetto dell’Unzione degli Infermi sia il dono
dello Spirito Santo. Ma, ovviamente, la Santa Trinita nella sua interezza ¢ coinvol-
ta in questo dono. Si trovano nel testo, infatti, ripetuti riferimenti alla Trinita. Ad
esempio:
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OUI 75; 126; 242: preghiera al Padre per mezzo del Figlio che mandi lo Spirito
sull’olio per I’Unzione.

OUI 69; 118; si prega il Padre che possiamo aderire a Cristo.

OUI 75; 77; 78; 129: intercessione a Cristo che con lo Spirito conforti il malato.

OUI 79; 133: il Padre, Figlio e lo Spirito Santo benedicono i presenti.

Si parla di: «peculiaris gratia Dei» (= del Padre), «gratia Christi» (nn. 70;
241; 243), ma prima di tutto si sottolinea la «gratia Spiritus Sancti» (cfr. 6, 75, 75
bis, 76, 77,79, 127, 242). Anche nel sacramento dell’unzione la Trinita ¢ presente
e operante, nella ricchezza dei rapporti propri a ciascuna delle Persone divine. In
rapporto al Padre 1’unzione ¢ il sacramento dell’offerta della sofferenza dell’in-
fermo e della grazia con cui Dio ’accoglie, valorizzando ’esperienza del dolore
e dell’infermita come via di redenzione e di salvezza. In rapporto al Figlio I’even-
to sacramentale dell’unzione unisce la passione dell’uomo alla passione di Cristo
e applica ad essa i meriti del Salvatore. «Con la sacra unzione degli infermi e la
preghiera dei sacerdoti tutta la Chiesa raccomanda gli ammalati al Signore soffe-
rente e glorificato, perché alleggerisca le loro pene e li salvi (cfr. Ge 5,14—16), anzi
li esorta a unirsi spontanecamente alla passione e alla morte di Cristo (cfr. Rm 8,17;
Col 1,24; 2 Tm 2,11s; 1 Pt 4,13), per contribuire cosi al bene del popolo di Dio»
Infine, in rapporto alla Spirito Sante 1’unzione stabilisce la comunione solidale
degli infermi con tutta la Chiesa nel vincolo operante dal Consolatore.

Tutto cio corrisponde alla tradizione che parla proprio in questo senso. In-
fatti, la presenza e 1’azione dello Spirito nei sacramenti fa parte del patrimonio
teologico dei Padri, specialmente quelli orientali. Tutti gli antichi testi, patristici
e liturgici, testimoniano unanimemente 1’aspetto pneumatologico dei sacramenti
e in modo particolare dell’Unzione degli Infermi. Abbiamo delle formule di be-
nedizione dell’olio dai primi secoli. La formula romana «Emitte» che ancora in
uso oggi abbiamo preso dal Sacramentario Gelasiano (sec. V). Il testo liturgico
sottolinea molto la presenza dello Spirito Santo. La presenza dello Spirito Santo
¢ invocata per spiegare I’efficacia dell’olio. Benedetto, I’olio riceve un’efficacia
nuova: diviene un rimedio per il corpo e per lo spirito.

E da notare che anche nella dottrina di Trento viene messo in rilievo il concetto
di grazia dello Spirito Santo in relazione al Sacramento, precisamente come si
presenta nella Costituzione Apostolica di Paolo VI e nelle Premesse del Ordo
attuale. Nel Catechismo attuale della Chiesa cattolica (1992) ¢ stato menzionato in
primo luogo fra gli effetti del Sacramento il dono particolare dello Spirito Santo.

La grazia fondamentale di questo sacramento ¢ una grazia di conforto, di pace
e di coraggio per superare le difficolta proprie dello stato di malattia grave o della
fragilita della vecchiaia. Questa grazia ¢ un dono dello Spirito Santo che rinnova
la fiducia e la fede in Dio e fortifica contro le tentazioni del maligno, cio¢ contro la
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tentazione di scoraggiamento e di angoscia di fronte alla morte. Questa assistenza
del Signore attraverso la forza del suo Spirito vuole portare (CCC 1520).
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THE HOLY SPIRIT IN THE ANOINTING OF THE SICK
(ASTUDY ON THE CURRENT RITE)

Summary

The liturgical renewal endorsed by the Second Vatican Council has the Sacred Liturgy
as its center: it is already in itself — as the Constitution Sacrosanctum Concilium (SC 43)
states — a grace of the Holy Spirit. The new ”Ordo” of the Anointing of the Sick can be
considered as one of the most significant fruits of this renewal. In fact, the new Ritual,
with its articulation and richness of perspectives, presents a new vision of this sacrament.
The most important amendment concerns its name which from the Sacrament of the dying
(sacramentum exeuntium) becomes that of the sick (unctio infirmorum). The goal of my
research is the deeper understanding of the presence of the Holy Spirit in the Anointing of
the Sick through a study of the current rite. We will analyze the Ritual from the pneuma-
tological point of view and then arrive at a doctrinal synthesis. The method used is also
comparative, because I would like to highlight the differences between the texts of the old
Ritual (1614) to those of the current liturgy (1972). The main question is this: How is the
presence and action of the Holy Spirit expressed in the new Ordo.

Keywords: Anointing of the Sick, current Ritual, Holy Spirit, the presence of the Spir-
it in the anointing of the sick, euchologia the laying on of hands, anointing with oil
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DUCH SWIETY W NAMASZCZENIU CHORYCH
(STUDIUM NA TEMAT OBECNEGO RYTU)

Streszczenie

Odnowa liturgiczna zainicjowana przez Sobor Watykanski I przedstawia swigta litur-
gi¢ jako centrum zycia Kosciota. Liturgia jest juz sama w sobie — jak stwierdza konstytu-
cja Sacrosanctum concilium (SC 43) — taska Ducha Swigtego. Za jeden z najbardziej zna-
czacych owocow tej odnowy mozna uznaé nowe Ordo sakramentu namaszczenia chorych.
W istocie nowy Rytuat ze swoja forma wyrazu i bogactwem perspektyw przedstawia nowa
wizj¢ tego sakramentu. Najwazniejsza zmiana dotyczy jego nazwy — zamiast o0 umieraja-
cych (sacramentum exeuntium) moéwimy teraz o chorych (unctio infirmorum). Celem mo-
ich badan jest glebsze zrozumienie obecnosci Ducha Swigtego w namaszczeniu chorych
poprzez studium aktualnego obrzedu. Rytuat zostanie przeanalizowany z pneumatologicz-
nego punktu widzenia, a nastgpnie dojdziemy do syntezy doktrynalnej. Zastosowatem
rowniez metode pordwnawcza, poniewaz chcialem podkreslic réznice migdzy tekstami
dawnego Rytuatu (1614) a tekstami obecnej liturgii (1972). Gléwne pytanie brzmi: W jaki
sposob w nowym Ordo wyraza si¢ obecnos¢ i dziatanie Ducha Swigtego?

Stowa kluczowe: namaszczenie chorych, aktualny Rytual, Duch Swiety, obecnos¢
Ducha w namaszczeniu chorych, euchologia, natozenie rak, namaszczenie olejem
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JUDEN, CHRISTEN UND DER GESALBTE

Das Verhiéltnis von Juden und Christen wird von der Theologie des Paulus, vor
allem aus deinem Bild vom Olbaum, verstanden. Dort ist von einer gemeins-
amen Wurzel und urspriinglichen (jiidischen) und von aufgepfropften (aus dem
Heidentum kommenden) Zweigen die Rede, wihrend vom Stamm des Olbau-
mes nicht gesprochen wird. Wo ist in diesem Bild fiir die jiidische Wurzel und
die Glaubigen aus Juden und Heiden der Platz fiir Christus? Um nicht von ein-
er gianzlich unpaulinischen christusfreien Konzeption auszugehen, wird nach
dem Stamm des Olbaumes gefragt. Damit wird die bleibende Zugehorigkeit der
Christen zum jiidischen Ursprung betont und eine Anregung zum Verstdndnis
des Messias-Christus gegeben, der einer in Haupt und Gliedern ist.

Auf den ersten Blick scheint die Unterscheidung klar zu sein: Christen glauben
an Jesus Christus als den Sohn Gottes, den Erloser der Welt, Juden halten streng
an der Einheit Gottes fest und verwerfen den Anspruch Jesu, zumal in seiner In-
terpretation durch die Christen, er sei eine gottliche Person und eines Wesens mit
dem Vater. Zwei Religionsgemeinschaften also, deren Glaubensgeschichte zwar
anfangs einige Zeit gemeinsam verlief, die aber schon in der Deutung dieser geme-
insamen Zeit nicht mehr eins sind. Christen sprechen vom Alten Testament meist
als einem Vorlauf, einer Vorgeschichte. Entsprechend werden auch die gemeinsa-
men heiligen Texte sehr unterschiedlich interpretiert. Im Glauben verstehen sich
beide als Monotheisten, und das nicht nur in einem abstrakten Sinn, dass es eben
nur einen Gott gebe und geben konne, sondern beide berufen sich, wie auch der
Islam, auf den einen Gott, der sich Abraham, dem Stammvater in ihrem Glau-
ben, geoffenbart habe. Fiir Christen hat diese Offenbarung als Selbsterschliefung
Gottes im Messias Jesus, dem Christus Jesus, ihren Hohepunkt gefunden. Juden

Prof. Dr. hab. Erich Naab — Dogmatiker i.R., Katholische Universitdt Eichstitt-Ingolstadt,
Schlaggasse 1, 85072 Eichstitt, Deutschland; e-mail: erich.naab@ku.de.
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bestreiten das, aber auch sie erwarten den Messias oder das messianische Re-
ich. Wir brauchen die Unterscheidungen und Beziehungen nicht alle aufzuzihlen.
Zwischen beiden Religionen stehen Jesus und sein Kreuz, fiir die einen Zeichen
des Heils und fiir andere Zeichen der Verwerfung. Hier geschieht ein Bruch,
von dem an beide Glaubensgemeinschaften mit rasanter Geschwindigkeit ause-
inander trifteten. Die Jahrhunderte haben die Trennung verhértet und zu einer —
vor allem fiir die Juden — duBerst leidvollen Geschichte gefiihrt.

So klar diese Unterscheidung in der historischen und sozialen Wirklichkeit
zu sein scheint — entweder ist man Jude oder Christ oder etwas anderes —, so
inaddquat ist sie aber bei genauerem Hinsehen. Jesus, der selbst gldubiger Jude
war, Jude von Geburt, Jude von seiner Religion her, der in der Synagoge und im
Tempel betete und lehrte, der das Gesetz nicht auflosen, sondern erfiillen wollte,
glauben und verehren wir als unseren Frieden, der Juden und Heiden — wie es in
Epheser 2,16 heilit — mit Gott durch sein Kreuz in einem einzigen Leib versohnt
habe. Der, der zum Stein des AnstoBes (vgl. Romer 9,32) und zum Streit gewor-
den ist, habe in seiner Person die Feindschaft getdtet. Diesen einen Leib nennen
wir gewdhnlich die Kirche, die Kirche aus Juden und Heiden. Der Messias tragt
sie ,,in einem einzigen Leib® zusammen; er reprasentiert sie alle. Die Untersche-
idung von Juden und Christen ist also nicht addquat, weil Juden ein konstitutiver
Teil der christlichen Kirche sind, und zwar in Spannung zu einer soziologischen
Sicht, aber nach dem eigenen, sich auf die Schrift berufenden theologischen
Verstiandnis. Oder komplementér gesagt: Weil Christen durch den Christus mit
den Juden untrennbar verbunden bleiben, auch wenn sie sich von der Synagoge
abgespalten haben.

Diese Behauptung erweckt zuweilen Widerspruch; daher will ich einige Punk-
te verdeutlichen. Jesus, das Haupt der Kirche, versteht sich, unbeschadet seines
eigenen Anspruchs, aus dem Glauben Israels heraus. In dem Glauben Israels bil-
det sich sein Anspruch. Die Schrift und die Erwartungen Israels, das verinner-
lichte Gesetz, jenes ganze Herz, die ganze Seele und die ganze Kraft, mit der er
seinen Vater, den Gott Israels liebt (vgl. Deuteronomium 6,5), ist der menschliche
Mutterboden seines Anspruchs. Ich will hier nicht auf die schwierigen und diffe-
renzierten Probleme eingehen, wie der sich bildende und entwickelnde Glaube
der Jesusanhénger und schlieBlich der Kirche das Versténdnis Jesu von sich selbst
aufnimmt und artikuliert. Denn das Selbstverstindnis Jesu haben wir nur in den
Brechungen des Glaubens an ihn, in den Glaubenszeugnissen seiner Jiinger, mit
all den vielen Facetten, in denen eine jede und ein jeder auch den Erldser fiir sich,
in seiner Situation und Not, sieht. Diese Glaubenszeugnisse wollen nicht nachtra-
glich einen jiidischen Rabbi theologisch verkldren, sondern dessen eigenes Wort
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und dessen eigenes Werk sachlich richtig interpretieren!, und zwar aus der fiir
ihn wesentlichen Bezogenheit zu seinem Vater, dem Gott Israels, aus der heraus
er urspriinglich reden und handeln konnte. Von ihm wusste er sich gesandt, von
ihm fiihlte er sich verlassen? und von ihm wurde er auferweckt. Und wenn Jesu
Anspruch im Glauben der Zeugen und ersten Jiinger artikuliert wird, wird er wie-
der auf der Grundlage des Glaubens Israels, als Erfiillung der Schrift verstanden;
tiberraschend, nicht nach den vorgefertigten Schemen religiéser Gruppierungen,
aber doch in einer Evidenz, die in seiner Gegenwart auf einem gemeinsamen Weg
schon ,,den Sinn der Schrift erschloss* (vgl. Lukas 24,32) — in einem, sagen wir,
nicht ganz propositionalen, also nicht ausformulierten Wissen. Aber dieses neue
Verstiandnis der Schrift, das sich im Neuen Testament und im christlichen Glau-
ben niederschlégt, artikuliert sich als lebendige Erfiillung des Vorgegebenen und
Verheiflenen, immer noch ,,auf dem Weg“ zu weiterer eschatologischer Enthiil-
lung. Neu ist hier also nicht der Gegensatz zu Alt, sondern als Erneuerung die Ver-
lebendigung des Urspriinglichen®. Das Gesetz eines neuen Bundes, das im Alten
verheiflen war (vgl. Jeremias 31,31-33), ist kein anderes Gesetz als das alte. Es ist
das Gesetz Gottes, das durch Mose schon iibergeben war und, wie urspriinglich
angezielt, nun aufs Herz geschrieben sein soll (vgl. Deuteronomium 6,6).

ek

Die Kirche ist mitsamt ihrem Glauben auf dem Fundament der Apostel und
der Propheten gebaut (Epheser 2,19). Dieses architektonischen Bild des Ephe-
serbriefes sagt doch, dass die Grundlage, das Fundament der Kirche nicht nur das
alte, urspriingliche Testament mit den Propheten ist, auf dem sich wie auf einer
nicht abgetragenen Unterschicht ein neuer Bau erhebt, sondern mit den Aposteln
wie Séulen und Triger in die Kirche hineinragt und zum Schlussstein Christus,
dem Messias, fiihrt, der den ganzen Bau aus Juden und Heiden zusammenhélt und
wachsen lasst. Die Apostel, die ersten Jiinger Jesu, die ihm nachfolgenden Frauen
und Miénner, die Zeugen seiner Auferstehung, fast alle biblischen Schriftsteller,

' Vgl J. Ratzinger, Dogma und Verkiindigung, Miinchen 1973, S. 134.

2 Vgl. Markus 15, 34 und Psalm 22,2. Es war ein Gebet aus dem unmittelbaren Erleben heraus,
nicht bloB eine kultische Formel. Es erinnert an die Situation Hiobs wie an das verdunkelte
Licht, von dem Edith Stein in Anlehnung an Johannes von Kreuz sprach: “dann verdunkelt ihnen
Gott all dieses Licht, verschliefit ihnen die Tiir und verstopft ihnen die Quelle des siilen Wassers
des Geistes, aus der sie bisher immer, und so oft es ihnen beliebte, getrunken hatten (E. Stein,
Kreuzeswissenschaft, Louvain 1954, S. 44).

3 Die Rede von ,erstem“ und ,,zweitem Testament* (Erich Zenger) scheint mir die Verbindung
dieser beiden Teile weniger zu stiarken. Sie ordnet nach und kdnnte weiteres ein drittes Testa-
ment erwarten.
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Maria, seine Mutter und das Urbild der Kirche, sie alle sind Juden. Im Diaspora-
judentum vor allem breitet sich die frithe Kirche aus. Zur Kirche gehoren nicht nur
auch Juden, sondern sie sind die origindren Glieder.

Ein zweites, differenzierteres Bild findet sich bei den groflen Erdrterungen um
Juden und Heiden im Streit um Gesetz, Glauben und Rechtfertigung, die Paulus
im Romerbrief fiihrt; es ist die Bildrede vom Olbaum (Rém 11,13-24). Da ist
also die Rede von einem edlen Olbaum und seinen Teilen, von der Wurzel und
den eigenen Zweigen, auch von ausgehauenen und von aufgepfropften wilden
Zweigen und vielleicht auch vom Stamm, obwohl der nicht ausdriicklich erwéhnt
wird; aber die Wurzel trigt die Zweige nicht unmittelbar. Der Stamm verbindet
Unten und Oben, Wurzeln und Zweige; er vermittelt die Kraft der Wurzeln in die
Blétter und Bliiten der Zweige. Ohne ihn 16sen sich Wurzeln in der Regel auf und
verdorren die Zweige. Wie wir dieses Bild vom Olbaum verstehen, hiingt stark
davon ab, ob wir es als Gleichnis oder als detailliertere Allegorie deuten, wo es
auf die Deutung der einzelnen Elemente ankommt. Solche allegorischen Ziige
sind schon zu bemerken, wenn die wilden, aufgepfropften Zweige von Paulus auf
die aus dem Heidentum kommenden Gldubigen bezogen werden, und die eigenen
edlen, die jidischen Zweige wieder unterschieden werden in solche, die auf dem
Baum bleiben, und einige, die heraus gebrochen werden, damit wilde Zweige ein-
gepflanzt werden kdnnen. Und von den heraus gebrochenen Zweigen wird weiter
gesagt, dass sie jederzeit wieder eingesetzt werden konnten. Sie verdorren also
nicht, das heifit, sie bleiben lebendig; sie beziechen weiter ihre Lebenskraft auf
ungewohnliche Weise, aus der Kraft, nicht des Stammes, sondern der Wurzel.*
Auch das spricht gegen die iiblichen landwirtschaftlichen Gepflogenheiten, wo
zur Veredelung nicht wilde Zweige in einen edlen Baum, sondern edle Zweige
auf einen wilden Baum gesetzt werden und das Ausgebrochene allenfalls noch
zur Feuerung verwendet wird. Die Zweige des edlen Baums sind die Angehdri-
gen des jlidischen Volkes. Sie bleiben edel, ob sie am Stamm bleiben oder nicht.
,,Wenn du — schreibt Paulus an seine romischen, aus dem Heidentum kommen-
den Adressaten, also an die eingepfropften Zweige — aus dem von Natur wilden
Olbaum herausgehauen und gegen die Natur in den edlen Olbaum eingepfropft
wurdest, dann werden erst recht sie als die der Natur zugehoérigen Zweige ihrem
eigenen Olbaum wieder eingepfropft werden® (Rom 11,24). Eine unverbriichliche
Erwiéhlung und die VerheiBung diirften Paulus zu dieser Aussage bewegen. Denn
Gott steht zu ihr. Sie zu verachten hie3e Gott selbst zu verachten.

Wer ist aber der Olbaum? Da er die jiidischen Zweige trigt, wird er meist
mit ,,Israel oder dem (neuen?) ,,Volk Gottes™ gleichgesetzt. Das ist unter den

4 ROm 11,17: Auch der aufgepfropfte Zweig erhélt seine Kraft nicht von Stamm, sondern von der
Waurzel! Auch der Stamm lebt also aus ihr.
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Exegeten nahezu Konsens. Man beruft sich dabei auf Jeremias 11,16, wo es von
Israel heift, der Herr habe es einen iippigen Olbaum von schéner Gestalt genan-
nt. Diese Deutung fiihrt aber in Ungereimtheiten. Es wiirden dann einige Zweige
einfach ausgebrochen und Israel durch die Kirche ersetzt. Die ausgebrochenen
Zweige wiren dann nicht mehr Israel, gehdrten nicht mehr (oder nur noch poten-
tiell) zum erwéhlten Volk. Wiirden sie nicht verdorren? Weiter: Paulus versteht
die Zweige des Baumes als die Glieder der aus Juden- und Heidentum kom-
menden Gemeinde, zu der die Judenchristen urspriinglich gehoren, da sie Israel
sind, wéahrend die anderen nachtriaglich eingepfropft sind. Soll Israel der Stamm
und die Zweige sein? Paulus selbst sagt aber nie, dass die Christen ein ,,neues®,
das ,,wahre Israel” bildeten’. Er tritt vehement dafiir ein, dass Nichtjuden sich
nicht beschneiden lassen. Israel, ganz Israel (das am Baum bleibende und aus-
gebrochene) ist das erwdhlte Volk, hat die unwiderrufliche VerheiBung und soll
gerettet werde (vgl. Rom 11,26) und hat sogar in seiner ,,Verstockung®, seiner
Verhirtung im Nicht-Glauben an Christus eine heilsgeschichtliche Funktion fiir
die Heidenchristen: ,,Vom Evangelium her gesehen sind sie Feinde Gottes, und
das um euretwillen; von ihrer Erwéhlung her gesehen sind sie von Gott geliebt,
und das um der Viter willen. Denn unwiderruflich sind Gnade und Berufung, die
Gott gewdhrt™ (Rom 11,28). Bestreitet nicht die Leugnung oder nur Abschwé-
chung auch die Géttlichkeit Gottes und entzieht sie nicht jedem Vertrauen auf
Gott die Grundlage?

Die Deutung des Baumes auf Israel fiihrt dazu, dass Israel unter der Hand
durch die Kirche ersetzt wird. Diese Substitutionstheorie, wonach an Stelle Israels
jetzt die Kirche als ,,neues* Israel getreten sei und das ,,alte” sich eriibrigt habe,
ist Paulus fremd. Auch die, die nicht an Christus glauben, ,,haben die Sohnschatft,
die Herrlichkeit, die Bundesordnungen, ihnen ist das Gesetz gegeben, der Gottes-
dienst und die Verheiflungen, sie haben die Viter, und dem Fleisch nach entstammt
ihnen Christus, der iiber allem als Gott steht, er ist gepriesen in Ewigkeit™ (Rom
9,4f). Die von Christen oft vertretene Theorie, dass an die Stelle Israels jetzt die
Kirche getreten sei, und der nichtchristliche jiidische Rest gleichgiiltig und ver-
worfen sei, verachtet die Erwéhlung Gottes und wird deswegen auch Menschen
verachtend. Sie meint, aus der eigenen und unaufgebbaren, lebendig machenden
Treue zu Gottes Willen im Messias Jesus die Treulosigkeit Gottes zu seiner ersten
Liebe folgern zu sollen.

Eine zweite Ungereimtheit wiegt vielleicht noch schwerer: Nennen wir den
Olbaum bzw. seinen Stamm Israel, dann hitte Paulus in diesem Bild das Heilshan-
deln Gottes an den Nichtjuden Christus-frei konzipiert. Paulus hétte in diesem Bild

5 Vgl. allerdings auch Roém 9,6: ,,Nicht alle, die aus Israel stammen, sind Israel.”
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das vergessen, was sein ganzes Denken prégt, dass wir ,,in Christus®, im Messias,
Rechtfertigung, Heil, Freiheit haben. Sollten wir also nicht sagen, der Olbaum
ist der Messias, der aus der Wurzel hervorgeht, aus dem Glauben Abrahams® und
auf dem (oder in dem) alte, urspriingliche und neu eingepflanzte Zweige wachsen
konnen?” Dagegen spricht freilich das schon erwéhnte Jeremiaszitat: Einen tippi-
gen Olbaum von schéner Gestalt hat der Herr dich [Israel] genannt (Jer 11,16).
Andererseits darf man diesen Riickgriff durchaus hinterfragen, der Teil eines
Gerichtswortes iiber Israel ist, wo von Feuer und Zerstorung die Rede ist,
wihrend der Olbaum des R&merbriefes mit bemerkenswerter Kunstfertigkeit
gehegt wird. Dann sind die Olbiume des urspriinglichen Testamentes nicht im-
mer Metaphern fiir Israel®. Ofter stehen sie fiir Einzelgestalten, die messianisch
konnotierbar sind.

Daher halte ich den Vorschlag, den Maria Neubrand und Horst Seidel einge-
bracht haben, im Olbaum Jesus, den Messias Israels zu sehen, zu dem das jiidische
Volk naturgemél gehort und in den die neuen Zweige eingepfropft werden, fiir
sehr bedenkenswert. Das Bild umschreibt demnach, was es heif3it ,,in Christus®
zu sein in einer konkreteren Weise, indem es auf den heilsgeschichtlichen Zu-
sammenhang mit dem Glauben Abrahams und der jiidischen Erwartung des Mes-
sias rekurriert. Es anerkennt die bleibende Erwéhlung Israels und bezieht doch
judische Existenz ihrem Wesen nach (kato guowv) auf den Messias, in den die
abgebrochenen, aber nicht verlorenen Zweige wieder eingepfropft werden. Sie
gehoren zu ihrem Messias und ihr Messias gehort zu ihnen. Thnen gehort zuerst
sein Evangelium: ,,Es ist eine Kraft Gottes, die jeden rettet, der glaubt, zuerst den
Juden, aber ebenso den Griechen® (Rém 1,16).° Die von den Heiden kommenden
Glaubenden werden nicht unmittelbar in Israel integriert, aber doch in den Mes-

¢ Fir die tragende Wurzel gibt es unter den Exegeten verschiedene Auffassungen: Gott und sein
Handeln (N. Walter, 1997); die Judenchristen, die den Beginn der Rettung Israels darstellen
(P. von Osten-Sacken, 1987); eins mit dem Stamm sei sie Israel (Fr. Mussner, 1987); die Erz-
viter und die Patriarchen (vgl. R6m 11,28, Michel, Schlier, Pesch u.a.); die meisten auf Abra-
ham. Die Frage muss hier nicht entschieden werden. Durch Christus haben auch Nichtjuden An-
teil am Segen und der VerheiBung Abrahams (vgl. Galater 3,6-9.14); durch ihre Zugehorigkeit
zu Christus sind auch sie Nachkommen Abrahams (Galater 3,29) und kdnnen in Abraham ihren
Vater sehen (Rom 4,16-18).

7 Vgl. M. Neubrand, J. Seidel, ,, Eingepfiopft in den edlen Olbaum* (Rom 11,24). Der Olbaum ist
nicht Israel, ,,Biblische Notizen“ 105 (2000), S. 61-67.

8 Soauch Hosea 14,7; anders Psalm 52,10: David; Psalm 128,3b: die S6hne des Gottesfiirchtigen;

Jesus Sirach 24,14: die Weisheit; Jesus Sirach 50,10: der Hohepriester Simeon; Richter 9,8f:

der zu salbende (!) Konigskandidat; und schlielich Sacharja 4,3.11f.14, wo zwei in der Vision

gesehene Olbiume auf die beiden Gesalbten (also die beiden Messiasse) bezogen werden, die

vor dem Herrn der ganzen Erde stehen.
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sias Israels, in dem Israels Glaube eine neue Intensitit, eine gewisse Erfiillung
und personale Konkretheit erhdlt. Durch Christus Jesus, den Messias der Juden,
haben sie Zugang zum Glauben Abrahams, im Messias haben sie die VerheiBung,
fiir die ich keinen besseren Ausdruck finde als die Sohnschaft. Vgl. Galater 4,4:
Gott sandte seinen Sohn, damit wir die Sohnschaft erlangen. Wiewohl sie sich in
Christus in hochster Intensitdt und intimster Beziehung 6ffnet, tragt Israel sie doch
schon unwiderruflich in sich triagt (vgl. nochmals R6m 9,4). Mit dieser Sohnschaft
wird all das aufgenommen, was Israel zugesagt ist, die VerheiBung bei all den
vergeblichen Pldanen der Vélker!®: Mein Sohn bist du, heute habe ich dich gezeugt
(Psalm 2, 7).

seskesk

Vielleicht sollten wir vor der christlichen Gleichsetzung des Messias (des Ge-
salbten, n°f1) mit Jesus als dem Christus (dem Gesalbten, Xp16t6c) nach einer
Eigenart dieser Person fragen. Im urspriinglichen Testament konnten bekanntlich
neben Israel auch Israel reprasentierende, heilbringende Personen Messias genan-
nt werden: David, auch der noch nicht gesalbte Konigskandidat, die den Glauben
an Gott durch die Treue ihres Lebens weitergebenden S6hne des Gottesfiirchtigen,
der Hohepriester und schlieSlich sogar zwei Gesalbte, die vor dem Herrn der Erde
stehen (und die ganze Menschheit repriasentieren). Auf ihn geht die Hoffnung,
von ihm kommt das Heil, an ihn ist die messianische Zeit mit dem Konigsreich
Gottes gebunden.!! ,,Messias“ ist kein individueller Hoheitstitel. Er reprasentiert
zunichst Israel auf seinem Weg zu dem Heil, das Israel der ganzen Menschheit
bringen soll und bringen wird, wenn die Vdlker zum Zion wallfahren. Wie der K-
nig oder der Gerechte fiir das ganze Volk steht und in ihm, zwar nicht ,,physisch
real®, aber doch ideell und der Kraft nach (katd dvvauv) alle versammelt sind,
so steht auch der Baumstamm fiir den ganzen Baum, wenn er Wurzel und Zwe-
ige verbindet. Der Gesalbte Israels, zuerst zu den Juden gesandt, er ist der ganze
Christus, Haupt und Leib. Etwas verschlungener liegt die Sache beim ,,alten und
,,neuen Adam*: Seit Augustin das ¢ @ in R6m 5,12 als ,,in quo** verstand und da-
mit ,,alle in ihm, dem Adam, gesiindigt haben‘ und die westliche Erbsiindenlehre
ihren Lauf nahm, konnte auch der erste Mensch als ,,typologische Figur* fiir die

1 Die Verachtung der Leiden des Volkes ist daher zu verstehen als eine Verachtung der Erwéhlung
Gottes. Wenn diese Leiden immer noch als menschlicher Ausdruck seiner freilich abgeschloss-
enen, zur Fiille gekommenen, aber doch nicht authérenden Offenbarung, seiner unbegreiflichen
Zuwendung verstanden werden konnen, dann beriihrt ihre Verachtung auch eine Verachtung des
Kreuzes unseres Herrn und des ewigen Sohnes des Vaters.

T Vgl. Anm. 8.
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Menschheit verstanden werden, auch nicht nur als der Typos des Siinders, sondern
auch als eine kollektive Person, in der alle gesiindigt haben und deswegen die Fol-
gen zu tragen haben. Damit war er dem Messias entgegengestellt (Rom 5,12-21),
»in dem* oder ,,durch den* — wie Paulus immer wieder sagt — wir sind und agieren
und der auch ,,in uns® ist. Es ist eine Inklusion und ein Ineinandersein, eine Cir-
cumincession, um diesen Ausdruck zu gebrauchen, der gewohnlich fiir das Ine-
inandersein der drei gottlichen Personen verwendet wird. Im Unterschied zu den
vorherigen Figuren scheint zwischen altem und neuem Adam zunichst auch ein
Gegensatz (Antitypos), eine Exklusion, vorzuliegen (denn insofern jemand Siin-
der ist, ist er nicht zugleich und in derselben Hinsicht ein Gerechter). Und doch
nennt Paulus den Adam den Vorentwurf, den Typos des Kommenden (R6m 5,14:
Aday, 6¢g Eatv TOTOC ToD PEALOVTOG). Es bleibt nicht bei der Kontradiktion. Durch
die eine Tat des Gerechten kommt es fiir alle zur Gerechtsprechung, zum Le-
ben; die Vielen werden zu gerechten gemacht (R6m 5,18-19). Auch in der Theo-
logie der Ostkirche wird durch den Christus Adam aus der Unterwelt befreit, um
im Befreier, mit ihm und durch ihn zu leben und den Vater zu verherrlichen. Die
Kirchen in Ost und West feiern den Gedenktag des ersten Adam in den Tagen um
die Geburt des zweiten.

Warum, mogen wir fragen, wihlt Paulus gerade den Olbaum als Bild fiir das
Zueinander der Zweige auf der Wurzel, sei sie nun Abraham oder sein Glaube,
die Propheten oder die Verheilung? Konnte nicht auch die Zeder in all ihrer
Pracht, ihrem geschlossenen Wuchs und dem Duft ihres Holzes (vgl. Ezechiel
40) herangezogen werden? SchlieBlich beobachtet auch der Psalm 92,13, dass
der Gerechte und damit der Glaubende wachsen wird wie eine Zeder im Libanon.
Zedern waren mit ihrer Lebenskraft, ihrer Vitalitdt und Standhaftigkeit die Got-
tesbdume schlechthin; sie konnten das Konigtum mit seiner Sorge um Recht und
Gerechtigkeit versinnbilden; die Zeder war der Baum, in dessen Schatten all die
vielen Volker wohnten, deren Schonheit und Grofe kein Paradiesesbaum glich
(vgl. Ezechiel 31,3-9). Der Geliebte des Hohen Liedes (5,15) gleicht der Zeder.
Wir wissen nicht, warum Paulus den Olbaum fiir sein Bild bevorzugte. War es
seine Fruchtbarkeit? Oder konnte es eine Unterscheidung im Wachstum des nur
verschwiegen angefragten Stammes liegen? Zedern wachsen gerade mit einem
einheitlichen Stamm empor. Der Stamm des Olbaumes dreht sich immer wieder
um sich selbst, wird knorrig und zerteilt sich mit seinem Alter. Doch die vielen
Teilbdume bilden einen Baum, getragen vom selben alten Wurzelwerk. Alte Ol-
baume sind ein Bild der Einheit in den Differenzen.
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Uber diesen Fragen der Deutung sollten wir aber nicht die mahnende, parine-
tische Funktion der Bildrede libersehen. Paulus spricht die Heidenchristen an, sie
sollten sich nicht iiber die anderen Zweige erheben. Und damit meint er gerade
die ausgebrochenen Zweige, also die nicht an Christus glaubenden Juden."? Er er-
mahnt die Heidenchristen, im Glauben festzustehen und nicht tiberheblich zu sein.
Die Wurzel trigt sie; sie brauchen die Wurzel. Diese Uberheblichkeit iiber die
Juden, und gerade iiber die nicht an Christus glaubenden Juden, entspricht nicht
der Glaubenswirklichkeit, entspricht nicht dem ,,Sein in Christus®. Sie verachtet
Gottes Zusage. Uberheblichkeit und Anerkennung der erbarmenden Liebe Got-
tes, Uberheblichkeit und die Demut des Glaubens passen nicht zusammen. Wer
tiberheblich ist und insofern auch nicht glaubt, ist selbst in Gefahr, nicht verschont
und herausgehauen zu werden. Das ist eine erschreckend scharfe Mahnung, bitter
im Blick auf die Geschichte des Verhéltnisses von Kirche und Tempel. Dabei sagt
Paulus mit starker Betonung und qualifiziert als Mysterium, als offenbares Heil-
sgeheimnis, dass der Unglaube eines Teils Israels um der Heiden willen eingetre-
ten sei und die unwiderrufliche Erwahlung um der Viter willen nicht aufhebt.
Heif3t das nicht auch, dass der Nicht-Glaube an den Messias Jesus, mit dem Juden
in der Erwartung verharren und sich in ungestillter Sehnsucht verzehren, am Ge-
setz festhalten und den Namen des Herrn heiligen, dass auch ihre unverbriichliche
Treue zu ihrem eigenen Volk — und das durch die ganze Bitterkeit der Geschichte
hindurch — nach Gottes Heilsgeheimnis auch um unseretwillen geschieht, zum
Verstandnis des christlichen Glaubens, so dass wir auch daran erkennen, was es
heif3t, von der Wurzel, dem Glauben Abrahams, und vom jiidischen Messias ge-
tragen und genéhrt zu werden?

Es gibt die Beispiele, wo die gegenseitige Kenntnis und Achtung zur Ver-
tiefung und Befruchtung des christlichen Glaubensverstidndnisses fiihren; aber
sie werden weitgehend verdrangt und tiberdeckt durch eine Verachtung, die bei
Christen bis zur Auflosung ihres Gottesverstandnisses fithren kann. Das geschieht
etwa, wenn der Gott des Alten Testamentes als Gott des Zornes und der Rache in
Gegensatz zum neutestamentlichen liebenden Vatergott gesetzt wird, und dann in
wirklicher Perfidie von diesem christlichen Gott behauptet wird, er bestrafe voller
Zorn erbarmungslos sein verworfenes Volk, wihrend Christen durch Unterdriic-
kung der Juden, deren Verfolgung, Beraubung und durch ein unsigliches Morden

12 Wie oft haben sich Christen sogar tiber die getauften Juden erhoben, sie verddchtigt und tiber
Generationen von Offentlichen Amtern ausgeschlossen!
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Gottes Willen zu erfiillen glaubten'® und selbst in ihren Gebeten iiber die Juden
spotten.!* Demgegeniiber bin ich wirklich dankbar fiir die Erklarung des letzten
Kongzils, dass die geistliche Verbindung mit dem Stamm Abrahams, und zwar dem
Teil, der nicht christlich geworden ist, zum Geheimnis und damit der Heilswir-
klichkeit der Kirche gehort.

13

Diese christliche Perfidie hatte sich gerne auf Matthdus 27,25 (,,Sein Blut iiber uns und unsere
Kinder*) berufen und das als Selbstverfluchung gesehen, die Gott binde. Vgl. H. Schreckenberg,
Die christlichen Adversus-Judaeos-Texte und ihr literarisches und historisches Umfeld, 3 Bd.,
Frankfurt 1982—-1994. Ein Beispiel: Petrus Venerabilis, ein cluniazenser Abt: Adversus Judaeo-
rum inveteratam duritiem, Gegen die eingefleischte Verstocktheit der Juden: man diirfe sie zwar
nicht tdten, solle ihnen aber so zusetzen, dass der Tod fiir sie vergleichsweise ein Wohltat wire.
Es sei vollig legitim, sie zu enteignen.

Vgl. die Riten bei der Karfreitagsfiirbitte. Sie lautete nach dem Rituale Romanum (1570): ,,Ore-
mus et pro perfidis Judaeis, ut Deus et Dominus noster auferat velamen de cordibus eorum, ut
et ipsi cognoscant Jesum Christum Dominum nostrum. Omnipotens sempiterne Deus, qui etiam
judaicam perfidiam a tua misericordia non repellis, exaudi preces nostras, quas pro illius populi
obcacatione deferimus, ut agnita veritatis tue luce, qua Christus est, a suis tenebris eruantur.
Per eundem Dominum nostrum.* Die schwere Last dieser Fiirbitte liegt meiner Meinung nach
nicht nur in dem ungliicklichen ,,perfidus®, bei dem mit Bedeutungsverschiebungen zwischen
ungléubig und treulos gerechnet werden kann. Vgl. E. Peterson, Perfidia judaica, ,,Ephemerides
Liturgicae™ 50 (1936), S. 296-311. Die Ausdeutung durch die Rubriken verdeutlicht die litur-
gische Niedertracht. Die Anweisung, nicht wie bei den anderen Bitten nieder zu knien, hatte
Amalarius von Metz (775—ca 850). Liber officialis I 13,17 (ed. J.M. Hanssens II, Vatican 1948,
Z.24-28, S. 98) begriindet: ,,I1li [Tudaei] enim genu flectebant; opus bonum male operabantur,
qui illudendo hoc faciebant; nos, ad demonstrandum quod fugere debeamus opera quae simu-
lando fiunt, vitamus genu flexionem in oratione pro ludaeis.* Christen wiirden in diesen Tagen
dem entsprechend auch keinen Friedenskusstauschen, fuhr Amalarius fort (ebd. I 13, 18). Die
liturgischen Gepflogenheiten bei der Oration legten unweigerlich nahe, alle Juden mit den an der
Hinrichtung Jesu beteiligten Spottern gleichzusetzen. Zum anderen pragte der damalige Spott
das spétere christliche Beten. Konnte es da verwunderlich erscheinen, wenn dieses Gebet selbst
nur als Spott empfunden werden konnte, vordergriindig als Spott {iber die Juden und tiefer als
Spott vor Gott, an den nur im Spott die Bitte gerichtet wurde? Konsequenterweise fehlte auch
das Amen in dieser Fiirbitte, das teure hebrdische Wort, das unser Bitten bekriftigt. Die Bitte
Jesu an den um Verzeihung mit der Entschuldigung der Téter (Lukas 23,24; ,,Vater, vergib ihnen,
denn sie wissen nicht was sie tun“, eines der kostbaren Worte am Kreuz) war vergessen oder
pervertiert worden. — Nach ausdriicklichem Festhalten an der kirchlichen Tradition und dem
Zugesténdnis, dass es sich nicht um eine Glaubensfrage handele (1928), wurde erst unter Pius
XII. 1955/56 Kniefall und Amen zur Fiirbitte hinzugefiigt, ohne weitere Anderung des Textes;
Johannes XXIII. lie} 1959 bei der Karfreitagsfeier im Petersdom die Worte perfidis und judai-
cam perfidiam weg und noch im gleichen Jahr (also vor dem Konzil) entschied die Ritenkon-
gregation dementsprechend. Im Zuge der Liturgiereform kam es 1965 zu einer ersten und 1970
zu einer zweiten Neufassung. Sie bittet um Treue der Juden zu Gottes Bund und der Liebe zu
seinem Namen. Seit aber ab 1984 immer stérker der alte tridentinische Ritus pépstlich gefordert
wurde (weil auch heute heilig und gro83 sei, was fritheren Generationen heilig war), und damit
auch die alte, héssliche Form der Karfreitagsfiirbitte zugelassen war und sich der Antisemitis-
mus sich gefordert sah, formulierte Benedikt XVI.: ,,Wir wollen auch beten fiir die Juden. Daf}
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Fragen wir noch, was den urspriinglichen Bund und den neuen, in Christus erneu-
erten Bund verbindet? Das wichtigste und in seiner Selbstverstandlichkeit bisweilen
fast tibersehene Antwortelement scheint mir der eine Bundesherr zu sein, der eine
Gott, der Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, der Vater Jesu Christi, der Heilige in
der Mitte seines Volkes (vgl. Hosea 11, 9), und ein zweites Gemeinsames scheint
mir das Ziel, das vollendete Heil in Gott zu sein. Der Bund steht nicht in sich, will
Gottes Licht den Volkern bringen, weil Gott das Heil aller Menschen will. Deswe-
gen sind Umkehr, die Verinnerlichung der Gottesgemeinschaft, Bundeserneuerung
und Vergegenwirtigung des Bundesschlusses unabdingliche Momente des Bundes.

In der Mitte zwischen Ursprung und Ziel steht Jesus Christus, der Juden und
die aus den Heiden kommenden Christen eint und Glaubende und Nichtglauben-
de unterscheidet. In ihm, dem Messias der Juden glauben Christen die unvergle-
ichliche, personale Einheit von Gott und Mensch; durch ihn konkretisiert sich das
schwer fassbare Wort vom ,,vollendeten Heil“, die Sohnschaft. Er verbiirgt den
Bund zwischen Gott und Mensch in Person.'> Er verbiirgt in aller Diskontinuitét

unser Gott und Herr ihre Herzen erleuchte, damit sie Jesus Christus erkennen, den Heiland aller
Menschen.” An die Stelle der Treue zum Bund und der Liebe zu seinem Namen, den vorbildli-
chen Eigenschaften jiidischen Glaubens, trat wieder die Erkenntnis Jesu Christi, des Heilands aller
Menschen. Insofern der heilsgeschichtliche Zusammenhang geradezu unterschlagen wird, ist diese
Einbindung in Christus, den Messias der Juden, problematisch. Zur Diskussion vgl. Walter Ho-
molka, Erich Zenger (Hg.), ,,[...] damit sie Jesus Christus erkennen*: Die neue Karfreitagsfiirbitte
fiir die Juden (Freiburg 2008). M. Theobald, Zur Paulus-Rezeption in der Karfreitagsfiirbitte fiir
die Juden von 2008, in: Das Heil der Anderen. Problemfeld: ,,Judenmission”, Hg. H. Frankemolle,
Freiburg 2010, S. 507-541. M. Theobald, Von der Karfreitagsfiirbitte zur Revision der Formel
vom ,,nie gekiindigten Bund“. Joseph Ratzingers ,,Anmerkungen zum Traktat De Iudaeis®, in:
Grenzen liberschreiten — Verbindendes entdecken — Neues wagen, Hg. A. Strotmann u.a., Stuttgart
2019, S. 254-268. A. Odenthal, Heilsame Liturgie? Die Karfreitagsfiirbitte im Kontext der Miss-
brauchskrise auf dem Priifstand, in: Ohnmacht. Macht. Missbrauch. Theologische Analysen eines
systemischen Problems, Hg. J. Sautermeister u.a., Freiburg 2021, S. 153-173.

Vgl. Hebr 7,22: ko1t tocodto Kol kpeittovog dabnkng yéyovev Eyyvog Inocode. Hebr 8,6: 6o
Kol Kpeittovog éotv dabnkng peoitng. Zur anscheinenden Entgegensetzung von altem und
neuem Bund in Hebr 8,7-13 vgl. K. Backhaus, Der neue Bund und das Werden der Kirche. Die
Diatheke-Deutung des Hebrderbriefes im Rahmen der friihchristlichen Theologiegeschichte,
Minster 1996, S. 157-180, hier 180: ,,Diese ontologische Qualifizierung ist von der hamar-
tologischen Dequalifizierung Israels in der spéteren frithchristlichen Theologiegeschichte strikt
zu unterscheiden. Die Dynamik der verheiungsgeschichtlichen Abfolge deutet der Verfasser
konsequent theozentrisch: das gottliche Wort vollzieht performativ die *Veraltung’ der fritheren
Heilsdisposition in der Gegenwart.” Zu beachten bleibt, dass der erste Bund im Hebréerbrief
ausschlieBlich die sinaitische Kultordnung bezeichnet. Der Hebréerbrief ist keine Abhandlung
iiber verschiedene ,,Biinde”, sondern eine Predigt iiber die eine, eschatologische dwa0xn; so
Backhaus, Der neue Bund 246.
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der Geschichte Gottes unverbriichlichen und geschichtlich spannungsgeladenen,
aber keinesfalls selbstwiderspriichlichen Heilswillen. Durch ihn haben die He-
iden im Glauben in und mit, und dann auch an Christus Zugang zur Verheiflung,
werden von jener Wurzel getragen und haben so vermittelt durch ihn teil an der
Gemeinde Israels, die nicht durch die Kirche ersetzt wird. Die Verséhnung, nicht
nur zwischen Gott und den Menschen, auch unter Menschen, zwischen Juden und
Heiden, geschieht durch in der Selbstlosigkeit seiner Hingabe, seiner Entéuf3e-
rung, in seinem unerschiitterlichen Glauben, an dem die Glaubenden teilhaben.
Glaube vollzieht seine Existenz, seine Sohnschaft mit, nicht nur und auch nicht in
erster Linie intentional. Denn im Glauben geschieht die vertrauende Entéduferung,
auf die nur der Andere Leben schenken kann. Er ist Mitvollzug des menschlichen
Ausdrucks des gottlichen Sohnseins, seines Sterbens und Auferstehens. Aber die
Diskontinuitdt und der Streit unter Menschen, ihre Schwichen, ihr Versagen und
ihre Briiche haben nicht die gleiche Valenz wie Gottes unverbriichlicher Heilswi-
lle, der sich in seinem Gesalbten, seinem Mensch gewordenen Sohn konkretisiert.
Menschen konnen den Bund brechen, aber nicht auflésen. Das gilt fiir die Glieder
des alten wie des neuen Gottesvolkes.
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JEWS, CHRISTIANS AND THE MESSIAH
Summary

The relationship between Jews and Christians is understood in the theology of St. Paul
especially through the image of the olive tree. It speaks of the common root and the orig-
inal (Jewish) and grafted (pagan) branches, but it does not speak of the trunk of the olive
tree. Where is the place for Christ in this picture about Jewish roots and believers from
Jews and Gentiles? In order not to deviate completely from the sense of Paul’s conception,
we ask about the trunk of the olive tree. This emphasizes the permanent belonging of
Christians to their Jewish origin and gives an impulse to understand the Christ-Messiah
who is one in the Head and in the members.

Keywords: Jews, Christians, Messiah, Jesus Christ, olive tree, Church, salvation
7YDZI, CHRZESCIJANIE I MESJASZ
Streszczenie

Relacja miedzy Zydami i chrzescijanami w teologii $w. Pawta pojmowana jest szcze-
gdlnie poprzez obraz drzewa oliwnego. Jest tam mowa o wspolnym korzeniu i pierwotnych
(zydowskich) i zaszczepionych (pochodzacych z poganstwa) odgatezieniach, podczas gdy
nie ma mowy o pniu drzewa oliwnego. Gdzie w tym obrazie o zydowskich korzeniach
i wierzacych z Zydow i pogan jest miejsce dla Chrystusa? Aby nie odchodzi¢ catkowi-
cie od niepawtowej koncepcji Chrystusa, pytamy o pien drzewa oliwnego. Tym samym
zostaje podkreslona trwala przynalezno$¢ chrzescijan do zydowskiego pochodzenia i do
rozumienia pojmowania Mesjasza-Chrystusa, ktory jest jednym w Glowie i cztonkach.

Stowa kluczowe: Zydzi, chrzescijanie, Mesjasz, Jezus Chrystus, drzewo oliwne, Ko-
$cidl, zbawienie
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SYNODALNOSC W NAUCZANIU I PONTYFIKACIE
JANA PAWLA 11

Artykut ukazuje zwigzek synodalnosci z kolegialnoscia, z eklezjologia komunii,
z odnowa Kosciota i z nowg ewangelizacja. W rozumieniu synodalnosci przez
Jana Pawla II istotng role odegrat jego udziat w Soborze Watykanskim II i sobo-
rowa debata o kolegialno$ci. Wraz z recepcja doktryny soboru poprzez synody
lokalne i Synod Biskupow uwidocznit si¢ zwigzek synodalnosci z kolegialno$cia
biskupdw i zarazem ze wspotdziatajaca z hierarchig wspdlnotg Kosciota. Papiez
odwolywat si¢ do synodow jako ,,szkoty” eklezjalnej komunii i misji. W tworze-
niu komunii istotng rolg¢ odegrato ksztaltowanie postawy uczestnictwa w misji
Chrystusa. Synodalne wspotdziatanie biskupow, duchownych i swieckich dzieki
temu teologicznemu ugruntowaniu prowadzi do syntezy struktur oraz postawy
dojrzalej wiary. W ten sposob synody czy tez praktyka synodalna sg istotnym
,.harzedziem” urzeczywistniania komunii Kos$ciota i intensyfikacji jego misji.

Papiez Franciszek uczynil z pojecia ,,synodalnosci” kluczowa ide¢ swojego
pontyfikatu!. Przez zwotanie ,,synodu o synodalnos$ci” zaprosit wszystkich czton-
kéw Kosciota do odkrycia synodalnos$ci jako istotnego wymiaru zycia i funkcjo-
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osmiu blogostawienstw (2016); Synodalnos¢ Kosciola niepodzielonego (2020); e-mail: andrzej.
dobrzynski@upjp2.edu.pl; ORCID 0000-0002-9331-8215.

Por. Discorso del Santo Padre Francesco, w: L. Baldisseri, Sinodo dei Vescovi 50° Anniversario
1965-2015. Commemorazione durante la celebrazione della XIV Assemblea Generale Ordina-
ria (17 ottobre 2015), Citta del Vaticano 2016, s. 73—80.
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nowania Kos$ciota®. Specyfika procesu synodalnego podzielonego na trzy fazy:
diecezjalna, kontynentalng i ogélnokoscielna, z centralnym wydarzeniem, ktorym
bedzie Synod Biskupow w Watykanie w 2023 roku, ma w poméc w doswiadczeniu
»Kosciota synodalnego”. W temacie synodu ,,Ku Ko$ciotowi synodalnemu: ko-
munia, uczestnictwo, misja” wystepuja trzy pojecia, ktore byty szczegdlnie bli-
skie §w. Janowi Pawtowi II. Warto siegna¢ do jego nauczania i zwotanych przez
niego synoddw, by poglebi¢ rozumienie pojecia ,,Kosciota synodalnego”.

Celem artykutu jest nakreslenie teologii synodalnosci na podstawie mysli Ka-
rola Wojtyly — Jana Pawta Il i ukazanie jej rozwoju gtdéwnie w okresie jego pon-
tyfikatu. Karol Wojtyta uczestniczyt w czterech sesjach Soboru Watykanskiego
IT (1962-1965), bedac najbardziej aktywnym z polskich biskupéw?. Jako arcybi-
skup krakowski przeprowadzil Duszpasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej
(1972-1979) oraz zainicjowal I Synod Prowincji Krakowskiej (1975-1983). Jako
arcybiskup krakowski wzigt udziat w czterech zgromadzeniach Synodu Bisku-
pow w Rzymie. Jako papiez zwotat i przewodniczyt pietnastu zgromadzeniom
Synodu Biskupow, zarowno o charakterze ogdlnym, nadzwyczajnym i specjal-
nym*. Odwiedzal diecezje i prowincje koscielne przezywajace proces synodal-
ny, wspomagajac je pasterskim stowem. Spotykat si¢ z patriarchami Kosciotow
wschodnich i z ich synodami, zaréwno tymi w jednosci z Rzymem, jak i tymi
bedacymi w roztamie. Dorobek ten swiadczy o szerokim spektrum refleksji 1 bo-
gatym do$wiadczeniu.

Nie dziwig zatem stowa Jana Pawta Il wypowiedziane spontanicznie do bisku-
poéw Azji w Manili 15 stycznia 1995 roku, ze pomimo iz okre$lany jest ,,papiezem
mtodych” czy ,,papiezem rodziny”, uwaza on, ze w przysztosci zostanie zapamig-
tany jako ,,papiez synodu” i ,,papiez synodalny’”,

Przedmiotem artykutu jest syntetyczne przedstawienie nauczania Jana Pawta 11
i dokonan ukazujacych go jako papieza, ktory oczywiscie zastuguje na przytoczo-
ne okreslenia. Przede wszystkim jednak celem jest ukazanie dokonan, ktore czynig

Por. Discorso del Santo Padre Francesco. Momento di riflessione per l'inizio del percorso si-

nodale (9.10.2021); wersja polska, https://www.vatican.va/content/francesco/pl/speeches/2021/

october/documents/20211009-apertura-camminosinodale.html (dostep: 11.12.2021).

3 Por. A. Dobrzynski, Udzial arcybiskupa Karola Wojtyly w Soborze Watykariskim I1. Wprowadze-
nie, w: Karol Wojtylta, Vaticanum II: czas tworczego myslenia. Wypowiedzi soborowe, oprac.
A. Dobrzynski, Rzym 2014, s. 22.

4 Por. S. Karczewski, Jan Pawel II. Encyklopedia pontyfikatu 1978-2005, Radom 2005, s. 523—

528.

Por. Jan Pawet 1I, Otworzcie Chrystusowi drzwi Azji. Spotkanie z przedstawicielami Federacji

Konferencji Episkopatow Azji (15.01.1995), ,,L’Osservatore Romano” [wyd. pol.] 16 (1995) 3,

s. 29; tekst angielski, Insegnamenti di Giovanni Paolo 11,t. 16/1 (1995), Citta del Vaticano 1997,

s. 161-163.
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go autorytetem w dziedzinie synodalnosci. Nalezy tutaj zaznaczy¢, ze Jan Pawet
II zasadniczo nie uzywat rzeczownika abstrakcyjnego ,,synodalnos¢” ani tez nie
postugiwat si¢ sformutowaniem ,,Ko$ciot synodalny’. Stosowat czesto odwotania
do ,,synodow” i ,,soboroéw” oraz forme przymiotnikowa, np. ,,synodalna metoda™.

W artykule zostanie przedstawionych kilka zagadnien charakterystycznych
dla mysli Jana Pawta II, takich jak zwigzek synodalnos$ci z kolegialnoscig bisku-
pow jako kluczowa problematyka eklezjologii soborowej, z recepcja Vaticanum 11
i z nowa ewangelizacja oraz z eklezjologia komunii, cechujaca si¢ wspotuczest-
nictwem ochrzczonych w zyciu Kosciota oraz wywazong relacja migdzy Koscio-
tem powszechnym i Ko$ciotami lokalnymi. Podjgta problematyka jest wielowat-
kowa i zlozona, stad przekracza ramy niniejszego artykulu, w ktérym pominigto
m.in. wazne zagadnienie synodalno$ci w odniesieniu do relacji z Ko$ciotami
wschodnimi, zarowno bedacymi w jednosci ze Stolicag Apostolska, jak i Koscio-
fami prawostawnymi.

KOLEGIALNOSC W KONTEKSCIE SOBORU WATYKANSKIEGO II

Problematyka synodalnosci u Jana Pawta II jest zwiazana $cisle z jego udzia-
tem w Soborze Watykanskiego II i z doswiadczeniem kolegialnosci, ktore od
tamtego czasu naznaczyto jego dalsza postuge pasterskg. Uwazat, ze Sobor Waty-
kanski II stat sie ,,natchnieniem nowej epoki synodalnej w Kosciele”. Kolegium
episkopatu, ktore winno ,,szukac¢ globalnych §rodkéw” wyrazenia swojego kole-
gialnego dziatania, jest nicodzownym elementem i ,,motorem” praktyki synodal-
nej Kosciota®.

¢ Autorowi znane sg tylko dwa przyktady uzycia terminu ,,synodalno$¢” przez papieza: Jan Pawet
1L, Synodalitas affectiva i effectiva. Przemowienie na zakonczenie obrad, ,,l’Osservatore Ro-
mano” [wyd. pol.] 9 (1987) 11-12, s. 21; por. Jan Pawet II, Otworzcie Chrystusowi drzwi Azji.
Spotkanie z przedstawicielami Federacji Konferencji Episkopatow Azji (15.01.1995), ,,L’Osser-
vatore Romano” [wyd. pol.] 16 (1995) 3, s. 29: ,,Spotykamy si¢ nie tylko oficjalnie na audiencji,
ale takze w kaplicy na Mszy $w., a potem réwniez przy stole w jadalni. To wszystko takze
wyraza kolegialno$¢ i synodalno$¢”. W tekscie angielskim, czyli w oryginalnej wersji wypow-
iedzi papieza, jest jednak roznica. ,,And all that is collegiality. All that is synodal” (Insegnamenti
di Giovanni Paolo I, t. 16/1 [1995], Citta del Vaticano 1997, s. 162).
Por. Przekroczyé prog nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lub-
lin 1994, s. 127. ,.Synodalny klucz”, ,,dziatalno§¢ synodalna”, ,,prace synodalne” czy ,,formy
synodalne”, por. Jan Pawel 1, Synod Biskupow — realizacjq wiezi pomiedzy kolegialnoscig
a prymatem, w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 4/1 (1983), Poznan 1998, s. 524-525.
8 Por. Jan Pawel 11, Otwérzcie Chrystusowi drzwi Azji..., s. 29; R. Stupek, Nauczanie Jana Paw-
ta II o kolegialnosci w Kosciele Chrystusowym, w: Jana Pawla Il inspiracje chrystologiczne,
red. K. Kaucha, J. Mastej, Lublin—Kielce—Krakow 2006, s. 167—168.
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Debata dotyczaca kolegialno$ci, ktora miata miejsce gtownie podczas drugiej
sesji Soboru Watykanskiego 11, tj. jesienig 1963 roku, wywarta trwaly i gleboki $lad
w formacji teologicznej i pastoralnej Karola Wojtyly. Zaproponowat on szczegoto-
we poprawki do rozdziatu o ustroju hierarchicznym Kosciota w konstytucji Lumen
gentium, ktore przestat do Rzymu w styczniu 1964 roku. W zaproponowanych
modi podkreslit wiodaca role biskupa Rzymu w kolegium biskupim i to, ze wola
Chrystusa jest utrzymanie takiego stanu rzeczy do konca czaséw. Zasugerowat
takze, by zaznaczy¢ w tekscie konstytucji, ze od starozytnosci uprzywilejowana
droga realizacji kolegialno$ci byly synody®. O wptywie, jaki ta debata miata na
Wojtyte, §wiadczg rowniez jego wypowiedzi, kazania i przemowienia okoliczno-
sciowe wygloszone migedzy druga i trzecig sesjg soborows. Znaczgca wigkszos¢
z nich dotyczyta kwestii eklezjologicznych, w tym kolegialno$ci'®.

Wedtug Wojtyty ustrdj hierarchiczny odzwierciedla bosko-ludzka naturg Ko-
Sciota, jego sakramentalng i apostolska tozsamos¢. Kolegialno$¢ stanowita kwe-
sti¢ na wskros eklezjologiczna, ktdrej zrozumienie i ujecie decyduje o wizji catego
Koéciota, a nie tylko stanu biskupiego czy wtadzy w Kosciele. Kolegialnos¢ inte-
gralnie wigze si¢ z prymatem biskupa Rzymu, ale tez z calg wspdlnota ludu Bo-
zego!!. Zasada kolegialno$ci ,,wyraza cala rzeczywistos¢ koinonia”'. Kolegium
biskupdw, nastepcoOw apostotow, ktore tworzy caty episkopat, wyraza i ksztattuje
jednos¢ i katolicko$¢ Kosciola. Jest ,,jednig wielosci”, communio Ecciesiarum
w communio Ecclesiae, t]j. stanowi komuni¢ Kosciotow lokalnych w komunii Ko-
Sciota powszechnego!®. Tlustrujac t¢ rzeczywisto$¢, Wojtyta stwierdzit, ze podczas
soboru reprezentowat Kosciot polski 1 Kosciot krakowski, wraz z jego historia,
doswiadczeniem i charyzmatami posrod wielkiej rodziny Kosciotow lokalnych
uosobionych w ich biskupach!4,

> K. Wojtyla, Vaticanum II: czas twérczego myslenia. Wypowiedzi soborowe, oprac. A. Dobrzyn-

ski, Rzym 2014, s. 80-86.
10 Por. Jan Pawet I, Odnowa Kosciota i swiata. Refleksje soborowe, oprac. A. Dobrzynski, wyd. 2,
Rzym 2014, s. 430-431. Na szesnascie wystapien z tego okresu jedenascie wigzalo si¢ z zagad-
nieniami eklezjologicznymi.
Por. Jan Pawet 1I, Kolegialnos¢ biskupow fundamentem jednosci Ludu Bozego (19.01.1964),
w: Odnowa Kosciota i Swiata..., s. 115-120; por. J. Ratzinger, Duszpasterskie implikacje na-
uki o kolegialnosci biskupow, ,,Concilium. Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny” [wybor ar-
tykutow (1966-1966), n. 1-10], s. 59-68.
12 Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, wyd. 3, Krakéw 2003,
s. 107.
Por. Jan Pawel II, Prawda o kaptanstwie przenika Zycie wspolnoty Kosciota (23.01.1964),
w: Odnowa Kosciota i swiata. .., s. 133.
Por. Jan Pawel 11, Soborowa odnowa Kosciota dla Zycia w prawdzie i mitosci (25.12.1965),
w: Odnowa Kosciota i swiata. .., s. 326.
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Kolegialno$¢ biskupow przejawia si¢ w zarzadzaniu calym Kosciotem. Re-
alizuje si¢ to glownie i w sensie $cistym podczas soboru powszechnego przez
nauczanie i akty jurydyczne, ale rowniez — w sensie analogicznym do soboru,
lecz w perspektywie praktycznej zycia codziennego — przez nauczanie oraz szereg
form wspolpracy i solidarnosci biskupow!'®. W pierwszym przypadku, czyli sobo-
ru ekumenicznego, kiedy ,,cate kolegium angazuje si¢ w dziatanie o charakterze
scisle kolegialnym”, chodzi o tzw. kolegialnos¢ efektywna, w drugim przypadku,
kiedy chodzi o wspdtprace biskupow stanowiacych czes¢ kolegium, chodzi o ko-
legialnos$¢ afektywna!'®.

Zasada kolegialnosci, wptywajac na wizje Kosciota, ktora z czasem upo-
wszechniona zostata jako wizja communio Ko$ciota, niosta ze sobg konsekwen-
cje dotyczace wspolnoty eklezjalnej na roznych ptaszczyznach jej zycia. Wojtyla
zwrécil na to uwage w wypowiedzi wygloszonej po drugiej sesji Vaticanum II.

Wysuniecie zasady kolegialnos$ci jest ogromnym krokiem w kierunku realizacji uniwersa-
lizmu i solidaryzmu w KoSciele. [...] Przez jasne postawienie zasady kolegialnosci kazdy
biskup czuje si¢ odtad odpowiedzialny za caly Kosciot. [...] Zasada ta nas wszystkich nie-
jako zmusza do glebszego przezycia uniwersalnosci Kosciota, wspolnoty i jednosci Ko-
Sciota. Wspolnoty i jednosci wszystkich w Kosciele, bez wzgledu na wielo$é, bez wzgledu
na réznice ras, jezykow, kultur, epok. [...] Do realizacji w Kosciele zbawienia jednych
przez drugich, do odpowiedzialnosci jednych za drugich. Zasada kolegialnosci prowa-
dzi nas do glebszego zrozumienia tej zasady moralnej, jaka stanowi przykazanie mitosci.
A mito$¢ jest najglebszym zrodtem jednosci pomiedzy ludzmi'”.

W tej wypowiedzi na pierwszy plan wysuni¢ta zostata egzystencjalna strona
realizacji kolegialno$ci przez przyktady solidarnosci i odpowiedzialno$ci kole-
gialnej, ktore rzutujg na catg wspolnote Kosciota, a nie formalna strona, czyli akt
wladzy zwigzanej z zarzadzaniem Kosciotem. Ten egzystencjalny rys budowania
wigzi miedzy biskupami bedzie réwniez widoczny w pontyfikacie Jana Pawta I1.

15" Por. Jan Pawet II, Sobor od wewngtrz (18.04.1965), w: Odnowa Kosciola..., s. 290-293; tenze,
Prawda o kaptanstwie przenika zycie wspolnoty Kosciota (23.01.1964), w: Odnowa Kosciota.. .,
s. 132-133.

16 Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen gentium”, n. 23;

A. Dulles, Blask wiary. Wizja teologiczna Jana Pawta II, thum. A. Nowak, Krakow 2003, s. 113.

K. Wojtyta, Kolegialnos¢ biskupow fundamentem jednosci Ludu Bozego..., s. 119-120.

17
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KOLEGIALNOSC I SYNODALNOSC W PONTYFIKACIE
JANA PAWLA 11

Kolegialno$¢ byta kluczowa idea eklezjologii soborowej, ale istniaty rézne
formy jej intepretowania, zasadniczo odmiennie rozumiejgce role prymatu bisku-
pa Rzymu'8. Przed pontyfikatem Karol Wojtyly jasno eksponowat role prymatu
Piotra w kolegium episkopatu. Dat temu wyraz m.in. podczas Synodu Biskupow
w 1969 roku, ktéry dotyczyt zwiazku krajowych konferencji episkopatéw ze Sto-
lica Apostolska, poniekad wiec relacji kolegialno$ci do prymatu biskupa Rzymu'®.
Kardynat Wojtyta w swoim wystgpieniu podkreslit, Ze kolegialnos$¢ jawi si¢ jako
wzmocnienie najwyzszego autorytetu w Kosciele, ktory odnosi si¢ do nastepcy
Piotra. Wskazal, ze ten najwyzszy autorytet nie moze by¢ w zadnym wypadku
zastapiony przez kolegium biskupow. Przyznat jednak, ze kolegialno$¢ biskupow
wymaga dalszego rozwoju doktrynalnego oraz rozwoju na ptaszczyznie praktycz-
nego dziatania®. Jego wybor na biskupa Rzymu $wiadczyt o woli konklawe, by
ustabilizowata si¢ wizja kolegium biskupow jako hierarchicznej komunii?'.

Rozwoj kolegialnosci stanowit jeden z priorytetow piotrowej postugi Jana
Pawta I1. Rozumiat kolegialnos¢ w swietle doktryny Vaticanum 11, ktory nie unie-
waznil Soboru Watykanskiego I, lecz uzupehit teologie papieskiego prymatu
o teologi¢ episkopatu. Kolegialno$¢ rozumiat przede wszystkim cum et sub Pe-
tro, czyli z fundamentalng rolg prymatu biskupa Rzymu, i za formg¢ jej realizacji
uwazal synodalnos$¢. Dat temu wyraz nazajutrz po wyborze konklawe, mowigc
o owocach kolegialnosci biskupéw, ktora taczy sie z ,,postgpem instytucji, cze-
Sciowo nowych, czgsciowo przystosowanych do dzisiejszych potrzeb, dzigki kto-
rym osiggnie si¢ jak najwiekszg jedno$¢ umystow, zamierzen, inicjatyw, w dziele

18 Por. Raport o stanie wiary. Z ks. kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Vittorio Messori,

Krakéw—Warszawa 1986, s. 50—54. Na przyktad 28 pazdziernika 1990 roku podczas obiadu,
zegnajac uczestnikow Synodu Biskupdéw na temat przygotowaniu do kaptanstwa, Jan Pawet
II powiedziat, ze po Vaticanum II ,,byty §rodowiska, ktore liczyty na to, ze [Synod Biskupow]
bedzie w stanie przeciwstawié si¢ papiezowi w sposob godny demokratycznej wspdlnoty, ktora
nie jesteSmy” (por. Giovanni Paolo, e i vescovi del mondo, il Sinodo come collegialita, oprac.
A. Ambrogetti, https://www.acistampa.com/story/giovanni-paolo-ii-e-i-vescovi-del-mon-
do-il-sinodo-come-collegialita-11896 [dostep: 14.12.2021]).

19 Por. Enchiridion del Sinodo dei Vescovi, t. 1: (1965-1988), Bologna 2005, s. 313; por. M. Facca-

ni, Collegio e collegialita. Evoluzione dottrinale dal Sinodo dei Vescovi del 1969 al. Magistero

di Giovanni Paolo II, ex Doct. Pont. Univ. Gregoriana, Faenza 1986, s. 53.

Znaczace jest w tym wzgledzie wystgpienie kard. Wojtyly podczas Synodu Biskupow

(15.10.1969), zob. Karol Wojtyta e il Sinodo dei Vescovi, red. G. Sarraf, Citta del Vaticano 1980,

s. 161-164.

Por. Wstepna nota wyjasniajgca, w: Sobdr Watykanski Il, Konstytucje, dekrety, deklaracje,

Poznan 2002, s. 164—166.

20

21

114 TwP 15 (2021) 2



Synodalnos$¢ w nauczaniu i pontyfikacie Jana Pawta I

budowania Ciata Chrystusowego, ktorym jest Koscior 2, Wymienit wowczas Sy-
nod Biskupow, stad mozna wnioskowac, ze wedtug papieza kolegialnos¢ wptywa
na ksztattowanie si¢ komunii Kosciota w duzej mierze przez instytucje synodalne.

Oprocz instytucji Synodu Biskupoéw po Soborze Watykanskim II rozwijaty si¢
inne instytucje kolegialne, jak np. konferencje episkopatow krajowych, regional-
nych, kontynentalnych, synody prowincjalne i plenarne czy tez na ptaszczyznie
Koéciota lokalnego synod diecezjalny i gremia nizszych szczebli, jak rady kaptan-
skie 1 duszpasterskie. Jan Pawet Il podkreslit w encyklice Redemptor hominis, ze
,»mysla Soboru” bylo, aby

[...] struktury Kosciota a zarazem formy kolegialnej wspolpracy biskupow [...] pulso-
waty pelna §wiadomoscia swej tozsamosci i zarazem swej oryginalno$ci w uniwersalnej
jednosci Ko$ciota®.

W jego ujeciu kolegialnos$¢ biskupdéw stanowita impuls do tego, by wzrastat
duch ,,wspolpracy 1 wspotodpowiedzialnosci” oraz zaangazowanie wszystkich
ochrzczonych w ewangelizacje®. Kolegialna wspotpraca biskupéw winna wpty-
wac na instytucje i struktury koscielne r6znych szczebli.

Warto przypomnie¢, ze Jan Pawetl Il oglosit nowy Kodeks prawa kanonicz-
nego ujmujacy eklezjologi¢ Vaticanum II w ramy kanonoéw. Kodeks ten jest
niejako ,,pasem transmisyjnym przenoszacym na jezyk kanonistyczny [...] so-
borowa eklezjologi¢”®. Kodeks uscislit dziatanie kolegium biskupow, Synodu
Biskupow, synodow partykularnych i diecezjalnych oraz gremiéw kolegialnych
nizszych szczebli.

W liscie apostolskim Apostolos suos papiez przedstawil wyktadnie teologicz-
ng i prawng konferencji episkopatow. W §wietle tego dokumentu — zasadniczo
poza soborem powszechnym i aktami nadzwyczajnymi, do ktérych papiez moze
wezwac caly episkopat — biskupi nie sprawuja najwyzszej wladzy w Kosciele,
lecz dziataja w duchu kolegialno$ci**. Moc wigzaca decyzji podejmowanych
przez okreslong konferencje biskupow zakorzeniona jest w ich komunii ze Stolicg

22 Por. Jan Pawel 11, Wiernosé Soborowi. Pierwsze oredzie radiowe i telewizyjne ,, Urbi et orbi”

(17.10.1978), w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 1: (1978), Poznan—Warszawa 1987, s. 3.

Por. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Redemptor hominis™ u poczqtku papieskiej postugi..., n. 5.

Por. tamze.

Por. Jan Pawet 11, Konstytucja apostolska ,,Sacrae disciplinae leges” ogloszona z okazji wpro-
wadzenia nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego, w: tenze, Dziela zebrane, t. 4, Krakéw 2007,
s. 45.

Por. Jan Pawel 1, List apostolski motu proprio , Apostolos suos” o naturze teologicznej
i prawnej konferencji episkopatow (21.05.1998), w: tenze, Dziela zabrane..., t. 4, 3. 199 (n. 5)
1204 (n. 14).

23
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Apostolska i wyptywa z prerogatyw nadanych konferencji przez papieza ,,na fun-
damencie swigtej wladzy poszczegdlnych biskupow™?.

Trzeba podkresli¢, ze w okresie pontyfikatu Jana Pawta Il i przy jego znacza-
cym dzialaniu rozwijata si¢ kolegialno$¢ afektywna, czyli w wymiarze praktycz-
nych relacji, wspdlnego nauczania i wymiany doswiadczen migdzy biskupami.
Nie oznacza to jakiej$ potowicznej czy utomnej realizacji kolegialnosci, poniewaz
kolegium jest integralnie zwigzane z postugg biskupa Rzymu. Papiezowi zaleza-
to, by nie zredukowac kolegialnosci do formalnych aktow podejmowania decyzji
i zarzadzania Ko$ciotem. Ttumaczyl, ze o sensie kolegialnosci, ktora wyrazata sie
np. w pracy Synodu Biskupow, ,,nie moga stanowi¢ domniemane wyzsze upraw-
nienia”, ale jego ,,charakterystyczne whasciwosci, ktore odpowiadajg okresleniom
collegialis affectus, collegialis effectus, pastoralis coniunctio, caritas pastroalis®®.
Wyjasniajac dalej t¢ kwestie, zauwazyt:

Mowiac o kolegialnosci efektywnej 1 afektywnej, ktore urzeczywistniaja si¢ w Synodzie
[Biskupow], nie wprowadza si¢ ani nie sugeruje prawnego rozréznienia miedzy tymi ka-
tegoriami; raczej chodzi o to, by w sposdb odpowiadajacy naturze Synodu opisaé owa
jedyna w swoim rodzaju postawe, ktora polega na podtrzymywaniu zywotnosci ducha
kolegialnego w konkretnej praktyce caritas pastoralis®.

Bez ,,zywotnosci ducha kolegialnego” motywowanej wizja communio Koscio-
a i mito$cia pasterska debata synodalna biskupoéw czy tez synody prowincjalne
i diecezjalne moga sta¢ si¢ kopia dyskusji postow w parlamencie czy gremiow
decyzyjnych w korporacjach.

W perspektywie Kosciola pojmowanego jako komunia i w analogii do kole-
gialnos$ci charakterystyczne jest to, co Jan Pawet 11 powiedzial na zakonczenie
Synodu Biskupow 29 pazdziernika 1987 roku. Stwierdzit wowczas, ze synoda-
litas effectiva winna przedtuza¢ si¢ w czasie jako synodalitas affectiva®. Mozna
te wypowiedz rozumie¢ tak, ze doswiadczenie wspodlpracy kolegialnej biskupow
podczas soboru i podczas zgromadzen synodalnych ma si¢ przektada¢ na kul-
ture wspoldziatania i odpowiedzialnosci catej koscielnej wspolnoty, wszystkich
ochrzczonych, swieckich i duchownych. W ten sposob Kosciot jawi si¢ jako sy-
nodalna komunia.

2 Por. tamze, s. 203 (n. 13).

2 Por. Jan Pawel 11, Synod — urzeczywistnienie wigzi miedzy kolegialnosciq a prymatem
(20.12.1990), ,,L’Osservatore Romano” [wyd. pol.] 11 (1990) 12, s. 20.

Tamze.

Por. Jan Pawet 11, Synodalitas affectiva i effectiva. Przemowienie na zakonczenie obrad, ,,L’Os-
servatore Romano” [wyd. pol.] 9 (1987) 11-12, s. 20-21.
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Trzeba jednak uscisli¢, co oznacza dla Jana Pawta Il dziatanie w duchu kole-
gialnosci czy w duchu synodalnosci. Wedlug niego koinonia to ,.konstytutywny
wymiar istnienia Ko$ciota, obecny we wszystkich jego formach: od wyznania
wiary po praktyczne §wiadectwo zycia, od przekazywania doktryny po ksztatto-
wanie struktur’!. Istotnym spoiwem communio Ecclesiae jest udziat biskupow,
duchownych i $wieckich w communio munerum Christi, w misji jednoczacej
Lud Bozy oraz stanowiacej o tozsamosci KosSciota, ktory pozostaje Mistycz-
nym Ciatem Chrystusa, glosicielem Ewangelii i nosicielem taski zbawienia®.
Dlatego komunia Kosciota $cisle wigze si¢ ze struktura hierarchiczng Kosciota
i z kolegialnos$cig biskupow oraz z communio Ecclesiarum, a zarazem z uczest-
nictwem i odpowiedzialno$cig wszystkich ochrzczonych, communio personarum,
a takze z syntezg wiary i zycia, synteza struktur i postaw, urzedu hierarchicznego
i charyzmatow®. Na tej drodze ksztaltowania dojrzatych postaw i ,,wzajemnych
korelacji” dokonuje sig¢ ,,budowanie Kosciota jako wspolnoty” i rozwijanie ducha
misyjnego®*. Dziatanie w duchu kolegialnosci i w duchu synodalnosci oznacza
realizowanie communio na réoznych plaszczyznach zycia Kosciota — nie tylko
w wymiarze horyzontalnym, tj. ludzkim i spotecznym, ale takze w wymiarze wer-
tykalnym, czyli sakramentalnym i w poglgbieniu wiary apostolskiej*’.

SYNOD BISKUPOW I REALIZACJA SOBORU WATYKANSKIEGO II

Proces recepcji soboru powszechnego przez synody nizsze ranga byl sposo-
bem stosowanym w poprzednich epokach. Karol Boromeusz, biskup Mediolanu,
zorganizowal pig¢ synodow prowincjalnych i dwanascie diecezjalnych dla reali-
zacji reform Soboru Trydenckiego (1545-1563). Jego zapat i gorliwo$¢ w tym
wzgledzie inspirowaty Karola Wojtyte3®.

Kiedy mysle o tej postaci [Korolu Boromeuszu], uderza mnie zbieznos$¢ faktéw i zadan.
On byt biskupem Mediolanu w okresie Soboru Trydenckiego w XVI wieku. Mnie Pan

31 Por. Jan Pawel 1, Synod — urzeczywistnienie wigzi..., s. 20.

32 Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy..., s. 98.

3 Por. tamze, s. 107, 154-191, 259-264.

3 Por. tamze, s. 275-277.

35 Por. Jan Pawel 11, Dalla visione della Chiesa offertaci dal concilio. L autentico rinnovamen-
to della vita cattolica (Los Angeles, 16.09.1987), w: Insegnamenti di Giovanni Paolo II,
t. 10/3 (1987), Citta del Vaticano 1988, s. 552—-557; Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow
Kosciola katolickiego o niektorych aspektach Kosciota pojetego jako komunia, n. 3—6.

Por. Jan Pawet 1I, Zespoleni w prawdzie i milosci dla urzeczywistnienia wskazan soboru
(6.11.1979), w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 2/2, Poznan 1992, s. 506.
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Boég dat by¢ biskupem w XX wieku, a doktadnie w czasie Soboru Watykanskiego II,
w ktorego kontekscie dal mi takie samo zadanie: jego realizacje. Musz¢ powiedziec, ze
w latach pontyfikatu ta realizacja Soboru byta nieustannie w centrum moich mysli*’.

Pontyfikat Jana Pawta Il w wymiarze intelektualnym, jak rowniez w wymia-
rze pastoralnym stanowit realizacj¢ Vaticanum IP3. Szczegdlng instytucja stuzacg
temu dzietu byty synody lokalne, a zwlaszcza Synod Biskupéw w Rzymie. Synod
Biskupow, ustanowiony w 1965 roku przez Pawta VI, stat si¢ instrumentem kole-
gialno$ci biskupiej i w dalszej mierze tworzenia koscielnej komunii®.

Czterokrotny udziat kard. Wojtyty w Synodzie Biskupow byt dla niego szko-
Ia kolegialnos$ci, ale réwniez synodalno$ci. Tym bardziej ze pehit rolg relatora
odpowiedzialnego za przebieg debaty o ewangelizacji w 1974 roku, czy tez se-
kretarza specjalnego w 1977 roku i trzykrotnie zostat wybrany cztonkiem Rady
Sekretariatu Synodu Biskupdw, w tym raz pehit role jej przewodniczacego. Rada
jest gremium wspotpracujacym z papiezem i z Sekretariatem Synodu nad przy-
gotowaniem zgromadzenia biskupow. Trzeba jeszcze dodac, ze osobiscie przy-
jaznit si¢ z bp. Wiadystawem Rubinem, ktéremu Pawel VI zlecit zorganizowanie
Synodu Biskupéw od podstaw i kierowanie tg instytucja przez pi¢tnascie lat. Jan
Pawet II byt wiec papiezem dobrze znajacym metode pracy synodalnej oraz role
i zadanie Synodu Biskupéw w Kosciele posoborowym.

W perspektywie synodalnej recepcji doktryny Vaticanum Il na pierwszym
miejscu nalezy postawi¢ Synod Biskupow z 1985 roku, tzw. nadzwyczajny, czy-
li z udziatem przewodniczacych episkopatow, zwotany wiasnie dla oceny pro-
cesu realizacji nauczania soborowego. Jan Pawet Il wyznaczyl temu synodowi
nastgpujace cele: 1) potwierdzenie autorytetu soboru i poglebienie kolegialno$ci
oraz wspotodpowiedzialnosci za Kosciot; 2) wymiana do$wiadczen zwigzanych
z wprowadzeniem w zycie Vaticanum Il na poziomie Kosciota powszechnego
i Kosciotow lokalnych; 3) wyznaczenie drog dla autentycznej recepcji nauczania
soborowego i jego realizacji*’. Na zakonczenie synodu, za zgodg papieza, zostata
opublikowana Relacja koncowa, w ktérej wskazano na blaski i cienie realizacji
Vaticanum I1 i podkre$lono, ze centralnym pojg¢ciem eklezjologicznym soboru jest

37 Por. Jan Pawel 11, Wstaricie, chodzmy!, Krakow 2004, s. 142—-143.

3% Benedetto VI, IL Vaticano II — una risposta ancora attuale alle domande del nostro tempo
(28.10.2008), w: Cristo, Chiesa, uomo. 1l Vaticano Il nel pontificato di Giovanni Paolo II, red.
Z.J. Kijas, A. Dobrzynski, Citta del Vaticano 2010, s. 16.

3 Por. K. Wojtyta, O Synodzie Biskupow, ,,Tygodnik Powszechny” 10 (XXVI), s. 1 i 5; Jan Pawet II,

Synod Biskupow — realizacjg wiezi..., s. 525.

Por. Zapowiedz Nadzwyczajnego Zgromadzenia Generalnego Synodu Biskupow, ,,L’Osserva-

tore Romano” [wyd. pol.] 6 (1985) 1, s. 32.
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ujecie Kosciota jako komunii*'. Synod ten przyczynit si¢ do ztagodzenia kontro-
wersji 1 sporow wokot Vaticanum 1 1 do bardziej zrownowazonej recepcji soboro-
wego nauczania, z potozeniem silniejszego akcentu na znajomo$¢ doktryny, a nie
odwotywania si¢ do tzw. ducha soboru, usprawiedliwiajacego wszelakie zmiany**.

Soboér Watykanski 11 ukazal Kosciot zasadniczo w dwoch aspektach: ad in-
tra — w jego wewngtrznym zyciu — i ad extra — w jego misji do $wiata. Synody
zwyczajne, w ktorych z mocy prawa biorg udziat delegacje episkopatow, w okre-
sie pontyfikatu Jana Pawta II byly po§wigcone chrzescijanskiej rodzinie (1980),
postannictwu $wieckich (1987), postudze i formacji kaptanow (1990), zyciu kon-
sekrowanemu (1994) i postudze biskupiej (2001). Mozna usytuowac je jako sy-
nodalne odczytanie nauczania Vaticanum I o KoSciele w aspekcie ad intra, czyli
o Kosciele jako Ludzie Bozym, zawartego przede wszystkim w konstytucji Lu-
men gentium. W tej perspektywie mozna tez umiesci¢ synod o pokucie i pojed-
naniu (1983), stanowigcy niejako komentarz do rozdziatu tej konstytucji o po-
wszechnym powotaniu do swigtosci. Wszyscy wierni — duchowni i S$wieccy — sa
powotani do $wigtosci, czyli do walki z grzechem i ztem, Kosciot zas winien by¢
w $wiecie znakiem pojednania.

Synody specjalne po$wigcone poszczegolnym kontynentom mozna rozumieé
jako poglebiong aktualizacj¢ doktryny soborowej o misji Kosciota we wspot-
czesnym $wiecie, zawarte] m.in. w konstytucji Gaudium et spes czy w dekrecie
Ad gentes; misji, ktora ma na celu gloszenie Ewangelii w okre$lonych kontek-
stach kulturowych i spotecznych. W tej perspektywie odbyly sie Synody Bisku-
pow poswigcone Afryce (1994), Ameryce (1997), Azji (1998), Oceanii (1998)
i dwa zgromadzenia dotyczace Europy (1991 i 1999)*. Celem podjetej pracy sy-
nodalnej byto okreslenie programdéw ewangelizacji u progu trzeciego tysigclecia
chrze$cijanstwa i dostosowanie ich do konkretnych sytuacji w danych cze$ciach
$wiata. ,,Bogaty dorobek refleksji synodalnej” wskazuje ,,najwazniejsze kierun-
ki gloszenia Ewangelii dzisiaj w wielorakich kontekstach i w r6éznych kultu-
rach™*. Z ta grupa mozna potaczy¢ rowniez dwa zgromadzenia Synodu Biskupow
o charakterze partykularnym, zwotane dla Kosciota w Holandii (1980) i w Li-
banie (1995).

4 Por. Nadzwyczajny Synod Biskupdw, Relacja koncowa, ,,L’Osservatore Romano” [wyd. pol.]
6 (1985), dodatek do nn. 10-12, s. 5-6 (cz. C).

2 Por. G. Miccoli, In difesa della fede. La Chiesa di Giovanni Paolo Il e Benedetto XVI, Milano

2007, s. 27-28.

Por. Jan Pawet 11, List apostolski ,, Tertio millennio adveniente” w zwiqzku z przygotowaniem

Jubileuszu Roku 2000..., n. 38.

Por. Jan Pawet 11, List apostolski na zakonczenie Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 ,, Novo millen-

nio ineunte” ..., nr 29.
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Owocami pracy Synodu Biskupow sg dokumenty, takie jak oredzia, relacje
koncowe 1 przede wszystkim adhortacje apostolskie. Ten ostatni rodzaj dokumen-
tu jest efektem wspotpracy papieza z synodem i stanowi wykorzystanie zaapro-
bowanych przez niego postanowien synodalnych. Ojciec Swiety otrzymuje Pro-
positiones, czyli wnioski z prowadzonej debaty, przeglosowane przez biskupow.
Wilacza je do redagowanego dokumentu i przez to takze do swojego magisterium.
Warto przy okazji wspomnie¢, ze ,,adhortacje nie sg dokumentami napisanymi
wylacznie przez Papieza — w ich opracowaniu pomaga bowiem specjalna komi-
sja”®. Dlatego tez Jan Pawel II postugiwat si¢ w tytule dokumentu sformutowa-
niem ,,posynodalna adhortacja apostolska”.

Pawet VI, ustanawiajagc Synod Biskupow, przewidzial mozliwos¢ przyzna-
nia przez papieza zgromadzonym biskupom glosu decyzyjnego, a nie tylko
doradczego*. Dotychczas zaden z papiezy tego nie uczynit. W adhortacji Pasto-
res gregis Jan Pawet 11 podkreslit:

To, ze Synod spetnia zwykle jedynie funkcje doradcza, nie umniejsza jego znaczeniu.
W Koéciele celem jakiegokolwick organu kolegialnego, doradczego czy z glosem de-
cydujacym jest bowiem zawsze poszukiwanie prawdy lub dobra Kosciota. [...] biskupi
i inni cztlonkowie Synodu nie obdarzeni godnos$cig biskupia, przedstawiajac glos dorad-
czy lub decyzyjny, wyrazaja w kazdym razie swoje uczestnictwo w rzadzeniu Kosciotem
powszechnym?’.

Wypowiedz ta potwierdza, ze Synod Biskupoéw byt dla Jana Pawta Il przede
wszystkim ,,szkotg” komunii, kolegialnos$ci i synodalno$ci cum et sub Petro. Ro-
zumial, ze ,,to tylko jedna z form doswiadczenia synodalnego”, ktore jest ,,bardzo
pigkne, podobnie jak do§wiadczenie mtodosci czy zycia rodzinnego”, ze istnieja
»~formy bardziej szczegdlne” praktyki synodalnej. Byt przekonany, ze praktyka
ta bedzie ewoluowata, stwierdzajac: ,, Trzeba si¢ zastanowi¢ na tym, jak orga-
nizowac¢ synody, jak gromadzi¢ biskupow zgodnie z najwyzszymi zasadami ich
kultury, tradycji itp.”*®. Zaletg istnienia réznych instytucji synodalnych, takich jak
sobor ekumeniczny, synody partykularne, jest to, ze synodalno$¢ odzwierciedla
jednosc¢ 1 zarazem réznorodnos$¢ Kosciota.

4 A. Dulles, Blask wiary...,s. 42.

4 Por. Pawel VI, List apostolski motu proprio ,,Apostolica sollicitudo”, w: Posoborowe pra-
wodawstwo koscielne, z. 1, oprac., ttum. E. Sztafrowski, Warszawa 1968, s. 155.

Jan Pawet 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Pastores gregis” o biskupie studze Ewangelii
Jezusa Chrystusa dla nadziei swiata. .., n. 58.

#  Por. Jan Pawel 11, Otwérzcie Chrystusowi drzwi Azji. .., s. 29.
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SYNODALNA DROGA ODNOWY I EWANGELIZACJI W POLSCE

Doswiadczenie synodalnosci, ktore Karol Wojtyta wyniost z udziatu w Sobo-
rze Watykanskim II, czyli ,,wspdlnoty, ktdra razem shucha, razem modli si¢, razem
mys$li i tworzy”, miato istotne znaczenie dla ,,nowej ewangelizacji”, bioracej od
tego soboru poczatek®. Communio taczy si¢ i prowadzi do missio, do ewangeli-
zacji. W praktyce wymaga to jednak pewnych zmian w §wiadomosci i postawach
0s6b duchownych i wiernych, ktore dokonuja si¢ w duzej mierze poprzez synody.
Spojrzmy na synodalny projekt Wojtyly dotyczacy Kosciota w Polsce.

Pod koniec lat sze$¢dziesiatych ubieglego wieku kard. Wojtyta wyszedt na fo-
rum konferencji episkopatu z inicjatywa, by recepcja Vaticanum Il dokonata si¢
przez wiele synoddw, poczawszy od poziomu diecezji, poprzez metropolie do sy-
nodu krajowego. Proponowal, by synody te miaty charakter pastoralny.

Byloby to systematyczne spoteczne przemyslenie i przemodlenie tresci soborowych oraz
ich zyciowych konsekwencji w formie zasadniczo duszpasterskiej*.

Krytycznie oceniat synody, ktore odbywaly si¢ w tamtym czasie w krajach
zachodnich, widzac w nich zgromadzenia ,,dyskusyjno-ustawodawcze”. Wojty-
fa myslat o synodach stanowiacych integralne elementy duszpasterstwa. Syno-
dy miaty by¢ w pewnym sensie kontynuacja programu Wielkiej Nowenny w tej
mierze, ze statyby sie¢ ,,uroczysta manifestacja wiary catego Ludu Bozego oraz
ptynacej z niej posoborowej swiadomosci Kosciota”. Po cyklu synodow pasto-
ralnych nastgpityby synody ,.kanoniczne”, to znaczy takie, ktére wprowadzatyby
zmiany prawne w zycie polskiego Kosciota’'. Arcybiskup krakowski nie znalazt
sojusznikdw do zrealizowania tego projektu w gremium catego episkopatu, ale
uskutecznil swoj plan w swojej diecezji i metropolii.

Synod Duszpasterski Archidiecezji Krakowskiej trwat dziewig¢ lat 1 byt po-
taczony z przygotowaniem do 900-lecia meczenstwa $w. Stanistawa. Wojtyla
widziat w nim ,,srodek” do przyswojenia nauczania i pastoralnej orientacji Vati-
canum II, a tym samym do wzbogacenia i poglebienia wiary ludzi w wymiarze
duchowym i spotecznym??. Istotnym elementem byto ,,mozliwe powszechne stu-

¥ Por. Przekroczyé prég nadziei. .., s. 125.

K. Wojtyta, Problem realizacji Soboru w Polsce, w: tenze, Kosciot w tajemnicy odkupienia.
Interpretacja Vaticanum II, oprac. A. Dobrzynski, Rzym 2012, s. 372.

51 Por. K. Wojtyta, Problem realizacji Soboru w Polsce..., s. 371-373.

2 Por. K. Wojtyla, Przeméwienie wygloszonej podczas otwarcia Duszpasterskiego Synodu Archi-
diecezji Krakowskiej (8.05.1972), w: Duszpasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej (1972—
1979), red. T. Pieronek, t. 2, Krakow 1985, s. 55-56.
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dium dokumentoéw soborowych poparte modlitwa” oraz stopniowe wprowadzenie
wskazan soborowych w zycie Kosciota™. Wazna role odegraty w synodzie komi-
sje, ale przede wszystkim zespoty studyjne, ktorych na terenie diecezji dziatato
prawie piecset**. Trzeba podkresli¢, ze zespoty te skladaly si¢ glownie z oséb
swieckich. Synod ten stuzyt integralnej recepcji Vatcianum II, ktéra neutralizo-
wata dwie przeciwstawne tendencje: progresywna, ktorej Wojtyta zarzucat brak
realizmu wiary, i konserwatywna, negujaca perspektywy otwarte przez sobor

i sprowadzajacg jego nauczanie do powtorzenia tego, co juz byto.

Zakonczenia synodu dokonat Jan Pawet Il podczas pierwszej wizyty w Polsce
w 1979 roku. Powiedzial, ze synod stat si¢ sSrodowiskiem ,,szerokich konsultacji”,
»wczytania si¢ w nauke soboru”, sformutowania ,,na kanwie tej nauki swoich do-
swiadczen i propozycji, w ktorych wyrazita si¢ mito§¢ do Kosciota i poczucie
odpowiedzialnosci za caly ksztalt jego zycia w archidiecezji krakowskiej”>.

Synod Prowincji Krakowskiej rozpoczat prace w 1975 roku. Rozwijala sig
ona, opierajac si¢ na komisji koordynacyjnej, sekretariacie i komisjach konsul-
tacyjnych. Kardynat Wojtyta brat czesto udzial w posiedzeniach tych komisji do
chwili wyboru na biskupa Rzymu. Kardynat Macharski wraz z biskupami metro-
polii kontynuowat dzieto synodu jako ,,cze$¢ spuscizny” po swoim poprzedniku,
w ktorej wyrazit przekonanie, ze Kosciot jako communio Ecclesiarum pulsuje zy-
ciem kolegialnym i synodalnym®’. Zamknigcie prac synodu prowincjalnego miato
miejsce w trakcie drugiej wizyty Jana Pawta IT w Polsce w 1983 roku®®. W przy-
padku zakonczenia zarbwno pierwszego, jak 1 drugiego synodu papiez podkreslit
istotng role realizacji postanowien synodalnych®.

3 Por. K. Wojtyla, Problem 900 rocznicy $w. Stanistawa oraz Synodu Prowincjonalnego, w: Dusz-
pasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej..., t. 2, s. 20 1 22; tenze, List pasterski w zwiqgzku
z 900 rocznicg Sw. Stanistawa, w: Duszpasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej..., t. 2, s. 34.

3 Por. T. Pieronek, Ricezione del Concilio Vaticano II nei lavori e documenti del Sinodo di Craco-
via, w: Cristo, Chiesa, uomo..., s. 61-64.

% Por. K. Wojtyla, Przemowienie do cztonkow Sekretariatu Synodu (29.09.1972), w: Duszpaster-
ski Synod archidiecezji Krakowskiej..., t. 2, s. 62—63.

% Por. Jan Pawet I, Na zakornczenie synodu archidiecezjalnego (8.06.1979), w: Pielgrzymka Jana
Pawla II do Polski. Przemowienia, dokumentacja. Tekst autoryzowany, Poznan—Warszawa
1979, s. 173.

57 Por. T. Pieronek, Wprowadzenie, w: Pierwszy Synod Prowincji Krakowskiej, Krakow 1994, s. xi.

8 Por. Jan Pawel II, , Dopetniacie mojej radosci”. Zakorczenie Synodu Prowincjonalnego
Metropolii Krakowskiej (22.06.1983), w: tenze, Pokdj tobie, Polsko! Ojczyzno moja! Znow na
polskiej ziemi, Citta del Vaticano 1983, s. 207-210.

7 urzeczywistnieniem nauki Vaticanum II” wigze ,,zamyst synodu pastoralnego i jego konse-
kwentna realizacja”, por. Jan Pawet 1I, Na zakonczenie synodu archidiecezjalnego..., s. 173.
Przy drugiej okazji papiez mowit o owocach synodu oraz o wcielaniu w zycie jego wskazan
przez wspotdziatanie z Duchem Swigtym. Por. ,, Dopelniacie mojej radosci”..., s. 209.
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Ciekawe byloby ukazanie, w jakiej mierze postanowienia te zostaly wprowadzane
w zycie®,

Idea zwotania synodu plenarnego w Polsce zostala podjeta przez kard. Joze-
fa Glempa po przemianach spoleczno-politycznych w kraju. Jan Pawet 11 wziat
udziat w jego rozpoczeciu w Warszawie przy okazji wizyty w ojczyznie w 1991
roku. Wskazat, ze w pracach synodalnych winno odzwierciedlac sig¢ ,,cale novum
soborowe zwigzane z Vaticanum II”’, odczytywanie znakéw czasu powojennej hi-
storii Polski i ksztattowanie przemian, ktére zachodza w kraju i Europie. Przy-
pomniat, ze synody stuza nie tylko spotkaniu i refleksji, lecz budowaniu ekle-
zjalnej jednosci®!. Podczas wizyty w 1997 roku w oredziu do polskich biskupow
Jan Pawet Il wskazat, by nie zaprzepasci¢ szansy, jaka jest synod plenarny dla
,»ozywienia udziatu $wieckich w zyciu Kosciota”®2. Podobnie papiez apelowat do
polskich biskupow przy okazji wizyt ad limina®. Uwagge t¢ mozna odczytaé jako
ponaglenie ze strony biskupa Rzymu, a z drugiej strony pasterza, ktory byt glgbo-
ko przekonany do drogi synodalnej jako skutecznej metody budowania wspolno-
ty Kosciota, ale rowniez jako realizacje zadania nastgpcy Piotra, by moderowac
praktyke synodalng w Kosciele powszechnym.

Zakonczenie Drugiego Synodu Plenarnego w Polsce odbyto si¢ w 1999 roku
rowniez przy okazji pielgrzymki papieskiej. Wygloszone przemowienie z tej
okazji jest znamienne dla mysli Jana Pawtla II dotyczacej synodow. Odnoszac
si¢ do pracy tego synodu, papiez zawart w swojej wypowiedzi istotne elementy
decydujace o znaczeniu synodalnosci w zyciu Kosciota. Warto je syntetycznie
przedstawic.

Pierwsze 1 drugie tysigclecie ukazuje synody jako ,,wyprobowane narzgdzie
reformy i1 odnowy zycia chrze$cijanskiego” i jako ,,wazny czynnik poglebienia
wiary”. Taka byta ich rola przez wieki rowniez na ziemiach polskich. Zwotywanie
synodow pastoralnych ulegto intensyfikacji po Soborze Watykanskim II. Byto to

% Uchwaly synodu archidiecezji zostaly promulgowane 25 czerwca 1979 r. Dokumenty zostaty
opublikowane w 1985 1. Zob. Duszpasterski Synod Archidiecezji Krakowskiej (1972—1979),t. 1,
Krakéw 1985, s. 174. Ostateczne promulgowanie postanowien synodu prowincjalnego odbyto
si¢ dopiero po siedmiu latach, 26 listopada 1990 r., po uprzednim uznaniu ze strony Stolicy
Apostolskiej. Publikacja tekstu uchwat nastapita w 1994 r. Por. T. Pieronek, Wprowadzenie...,
S. XVi.

¢ Por. Jan Pawet II, Odbudowaé w idgcych pokoleniach umitowanie prawdy i prawa Bozego,

w: tenze, ,, Bogu dzigkujcie, Ducha nie gascie!”. Czwarta wizyta duszpasterska w Polsce 1-9

czerwea 1991 roku, Citta del Vaticano 1991, s. 236-241.

Por. Jan Pawet 11, Odpowiedzialnosé pasterzy za Kosciot, w: tenze, ,,Jezus Chrystus wczorayj,

dzis i na wieki”. Szosta wizyta duszpasterska w Polsce 31 maja—10 czerwca 1997 roku, Citta del

Vaticano 1997, s. 180.

Ktade wam na serce. Wizja polskiego Kosciola Jana Pawta Il i Benedykta XVI, oprac. Z. Ko-

sowski, M. Zboralska, Krakow 2007, s. 95, 101-102, 1251 169.
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potrzebne zaréwno dla szukania nowych drég zycia chrzescijanskiego, dla re-
alizacji uchwat soborowych, jak i dla podjgcia wymogow nowej ewangelizacji.
Kosciot w obliczu trzeciego tysiaclecia wszedt na drogg synodalng, poprzez orga-
nizowanie synodow na réznych szczeblach zycia koScielnego, poniewaz dostrzegt
w nich ,,szkole” wspotodpowiedzialnosci za Koscior™.

Majac na uwadze uczestnikéw Drugiego Synodu Plenarnego w Polsce, w su-
mie szes$¢ tysiecy zespolow studyjnych w skali kraju, papiez podkreslit:

Jezeli dzigki pracom Synodu [Plenarnego] Ko$ciot ma si¢ umocnié jako wspolnota lu-
dzi wierzacych, moze si¢ to tylko dokona¢ poprzez swiadome uczestnictwo wszystkich
W jego zyciu, zgodnie z charyzmatem stanu i wedtug zasady pomocniczo$ci. O tyle wige
Synod spetni zadanie, o ile zdota ozywi¢ w sercach wszystkich — duchownych i wiernych
swieckich — poczucie odpowiedzialnosci za Kosciot i wole aktywnego wspotdziatania
w realizacji jego zbawczej misji®.

Ciekawostka jest to, ze Jan Pawet II przy tej okazji poréwnat prace synodalng
do siewu ziaren czy sadzenia matych krzewow, ktore stopniowo maja staé si¢
»wielkimi drzewami”. ,,Oby tak bylto i z tym Drugim Synodem Plenarnym [...]”
— wyrazit pragnienie®. Postanowienia Synodu Plenarnego, po uzyskaniu aprobaty
Stolicy Apostolskiej, zostaly promulgowane na poczatku 2001 roku®’. Mingto za-
tem dwadziescia lat i warto odpowiedzie¢ na to pytanie, w jakiej mierze przez ten
czas zyczenie papieza sie¢ ziscito.

Dlaczego potrzebny jest ,orachunek sumienia” z realizacji postanowien sy-
nodalnych? Miedzy innymi dlatego, ze ukazuje to zaufanie wiernych do synodu
i autorytet tej instytucji oraz to, w jakiej mierze zalezy nam na odnowie Kosciota
i na ewangelizacji $wiata. Jan Pawet II byl przekonany, ze Vaticanum II sta-
nowi dla Kos$ciola wyzwanie, by prawde Ewangelii glosi¢ i czyni¢ z mitoscia,
potwierdzajac tym samym jej uniwersalistyczng wymowe. Posoborowe syno-
dy, réznego rodzaju — wskazywal — shuzg temu zadaniu, bowiem ,,synodalna
metoda odpowiada oczekiwaniom roéznych srodowisk i przynosi owoce”. Papiez
podkreslit, ze synody po Vaticanum I1

% Por. Jan Pawel II, Jestesmy wszyscy wspotodpowiedzialni za Kosciét (11.06.1999), w: tenze,

,,Bog jest mitoscig”. Siodma wizyta duszpasterska w Polsce 5—17 czerwca 1999 roku, Citta del
Vaticano 1999, s. 145-151.

% Tamze, s. 148.

% Por. tamze, s. 149.

7 Zob. II Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2001; S. Tymosz, Recepcja nauczania Jana
Pawta I w uchwatach Drugiego Polskiego Synodu Plenarnego, Lublin 2010, s. 114.
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[...] jakby spontanicznie pozbyty si¢ dawnej jednostronnosci klerykalnej, a staly si¢ wy-
razaniem odpowiedzialnosci za Ko$ciot ze strony wszystkich. Ta wspolnotowa odpowie-
dzialno$¢ za Koscidt, ktora w naszych czasach czuja szczegdlnie mocno ludzie §wieccy,
jest z pewnoscig zrédlem odnowy. Ksztaltuje zas ona oblicze Kosciota dla nowych poko-
len, w perspektywie trzeciego tysiaclecia®®.

SYNODY SZKOLA COMMUNIO 1 MISSIO KOSCIOLA

Sledzac wypowiedzi i dziatanie Jan Pawta II dotyczace synodéow na szczeblu
diecezjalnym czy prowincjalnym, mozna dostrzec, w jaki sposob metoda uczest-
nictwa spaja communio i missio Kosciota. Przytoczone zostang dwa przyklady
z Wtoch i jeden z Francji.

Na wspomnienie zastuguje niewatpliwie synod diecezji rzymskiej trwajacy od
1986 do 1993 roku, ktorego realizacja doprowadzita do duszpasterskiej inicja-
tywy ,,misji w miescie”, obejmujacej lata 1996—1999. Synod ten, o charakterze
pastoralnym, miat na celu

[...] przezycie soborowej eklezjologii komunii, by umozliwi¢ wspdlng refleksje [...] nad
misja stojaca przed Kosciolem [w Rzymie] u kresu drugiego tysiaclecia ery chrzescijan-
skiej — misja, ktora zawiera si¢ w wielkim wyzwaniu nowej ewangelizacji®.

Synod dzielit si¢ na trzy fazy: przygotowawcza, zbiorowej oceny i ,,spotkania
z miastem”, tj. z przedstawicielami r6znych $rodowisk i kultur oraz ze zgroma-
dzenia plenarnego, ktore przygotowato dokumenty, tzw. Ksiege Synodu’. Pasto-
ralny program ,,misji w miesécie” stanowil realizacje¢ synodalnego zobowigzania
do ewangelizacji ,,we wszystkich §rodowiskach zycia i kultury, w kazdej dzielni-
cy i w kazdym osiedlu” — podkreslit papiez’".

Zwracajac si¢ do wiernych z diecezji Piacenza, ktorzy przezywali czas synodu
(1987-1990), Jan Pawet II podkreslit, ze proces synodalny jako droga wzrastania
w wierze winien mie¢ swoje odniesienie rowniez do nastepcy Piotra w Koscie-
le, ktéremu Chrystus powierzyt zadanie ,,utwierdzania braci w wierze” (por. Lk
22,2). Nalezy przypomnie¢, ze w przesztosci byl zwyczaj przesytania postano-

Por. Przekroczy¢ prog nadziei. .., s. 126-127.

% Por. Jan Pawel II, Na drogach nowej ewangelizacji. Zamknigcie Synodu Diecezji Rzymskiej
w wigilie Pigédziesigtnicy (29.051993), ,,L’Osservatore Romano” [wyd. pol.] 14 (1993) 7, s. 38.

0 Por. tamze; zob. Libro del Sinodo della diocesi di Roma, Roma 1993.

' Por. Jan Pawet I, Jutrzenka naszego odkupienia (8.12.1995), ,L’Osservatore Romano” [wyd.

pol.] 17 (1996) 2, s. 14—15; zob. La Chiesa di Roma attua il sinodo, Roma 1996 (foglio di lavoro).
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wien synodow prowincjalnych innym Kos$ciotom lokalnym, a przede wszystkim
Stolicy Apostolskiej, ktora spetniata role regulatora, a takze propagatora ustaw
synodalnych”™. W tym konteks$cie Jan Pawet II stwierdzit, ze synod diecezjalny,
w jego rzeczywistosci teologicznej i eklezjologicznej, jest ,,wydarzeniem Ko-
$ciota” jako ,.komunii dla misji”. Podkreslit, ze dlatego to kazdy ,,synod winien
by¢ widziany jako moment konsolidacji komunii dla ozywienia misji””*. Synod
lokalny nie jest tylko dobrem konkretnej diecezji czy prowincji koscielnej, ale
w pewnej mierze jest dobrem catego Kosciota.

Jan Pawet II podjat temat znaczenia synodu Kosciota lokalnego dla Koscio-
ta powszechnego w przemdéwieniu do uczestnikow synodu w diecezji Nancy we
Francji podczas swej wizyty w 1988 roku. Papiez przypomniat, ze w Kodeksie
prawa kanonicznego synod diecezjalny stanowi pierwszorzedng instytucje Ko-
Sciota lokalnego. Normy dotyczace synodu poprzedzaja ustawodawstwo odno-
szace si¢ do takich instytucji, jak kuria i jej urzednicy, rada kaptanska i kolegium
konsultoréow czy kapituta™. Wypada wspomnieé¢, ze w 1997 roku Stolica Apo-
stolska oglosita Instrukcje o synodach diecezjalnych, bedaca uszczegodtowieniem
norm prawnych zawartych w kodeksie’.

Przepisy prawne synodu diecezjalnego stanowig ramy — stwierdzit Jan Pawet
IT w Nancy — w ktorych moga si¢ wyrazi¢ rozne podmioty zycia diecezjalnego,
grupy czy stowarzyszenia. Aktywny udzial wszystkich, wzbogacony dzieleniem
si¢ nabytym doswiadczeniem w wolnej dyskusji, prowadzi do potwierdzenia
komplementarnosci postug i rdl, charyzmatow i talentow. Komplementarnosc¢ ta
stanowi 0 komunii Ko$ciota lokalnego i winna wyraza¢ wspotodpowiedzialnos¢
za wiar¢ 1 za dzielo ewangelizacji. Laczy si¢ to z ,,nawroceniem mentalnosci”,
z ,,nawroceniem osobistym” kazdego z uczestnikdw oraz nawrdceniem wspol-
notowym, by wstucha¢ si¢ w to, co ,,Duch méwi do Kosciotow” (por. Ap 2,7)™.

2 Obecnie ustawy synodu plenarnego i prowincjalnego winny by¢ przed promulgowaniem uznane

przez Stolice Apostolska (Kodeks prawa kanonicznego..., kan. 446). W przypadku synodu

diecezjalnego biskup ,,podaje do wiadomosci” ustawy metropolicie i swojej konferencji epis-

kopatu. Por. tamze, kan. 467. Instrukcja o synodach diecezjalnych nakazuje przestanie postano-

wien przez nuncjusza Kongregacji ds. Biskupow (rozdz. V, 5), por. ,,Acta Apostolicae Sedis”

89 (1997), s. 721.

Por. Jan Pawet 11, Consolidare la comunione per rinvigorire la missione (5.03.1988), w: Insegna-

menti di Giovanni Paolo II, t. 11/1 (1988), Citta del Vaticano 1989, s. 568-569; zob. E venne un

uomo. 1l Sinodo Diocesano spiegato dal Papa ai piacentini, oprac. G. Venturini, Piacenza 1989.

" Por. Kodeks prawa kanonicznego..., kan. 460-468.

5 Zob. Congregatio pro Episcopis, Congregatio pro Gentium Evangelizatione, Instructio De syno-
dis diocesanis agendis, ,,Acta Apostolicae Sedi” 89 (1997), s. 706—727.

6 Por. Jan Pawel 11, La scristianizzazione deriva dalla mancanza di rigore spirituale e di forma-
zione alla fede (10.10.1988), w: tenze, Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, t. 11/3 (1988), Citta
del Vaticano 1991, s. 1150-1153.
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Nawrocenie synodalne jest zarazem nawroceniem duchowym, doktrynalnym,
eklezjalnym 1 misyjnym. Oznacza wyptyni¢cie na glebie chrzescijanskie-
go zycia.

Synod lokalny czy synod prowingji koScielnej stuzy umocnieniu tozsamosci
konkretnego Kosciota, ktory jednak ,nigdy nie moze by¢ zamkniety w sobie”
czy skoncentrowany tylko na sobie — podkreslit Jana Pawet II. W przemoéwieniu
w Nancy przywotat zdanie z konstytucji Lumen gentium, ze KosScioty party-
kularne uformowane sg na wzor Kosciota powszechnego, ,,w ktorych istnieje
i z ktorych si¢ sktada jeden i jedyny Kosciot katolicki””’. Kazdy synod bierze po-
czatek od wyznania wiary i prowadzi do poglebienia jej rozumienia, przezywania
i $wiadczenia o niej. Synod buduje tozsamo$¢ Kosciota lokalnego w zgodnosci
z zyciem Kos$ciota powszechnego. Synod lokalny stanowi takze czastke wielkiej
Tradycji, siggajacej $wiadectwa apostotow. Synod jest sposobnoscia, by wyra-
zi¢ to wzajemne oddziatywanie pomigdzy Kosciotem lokalnym a Kosciotem po-
wszechnym. Refleksja synodalna — powiedziat papiez w Nancy — winna takze
stuzy¢ zaangazowaniu Ko$ciota lokalnego w wielkie projekty misyjne innych
wspolnot chrzescijanskich w §wiecie, otwartych na komplementarno$¢ zasobow
duchowych i materialnych.

W tej perspektywie czytelny staje si¢ obraz synodu, ktory wytania si¢ z mysli
papieza. Jest to nie tylko droga odbywana razem przez wspdlnote uczniéw Chry-
stusa, lecz rowniez ,,zbiezno$¢ drog, ktorymi ludzie i ludzkie wspolnoty starajg sie
iS¢ za Chrystusem”, oraz poszukiwanie ,,nowych drog zycia chrze$cijanskiego”,
dajace przez to ,,cenny wktad w rozwoj i dziatalno$¢ Kosciota™”. W tym znacze-
niu o synodzie — jako ,,zbieznosci drog”, bedacych spotkaniem Kosciota i $wiata,
konkretnej wspolnoty wierzacych i spolecznosci — mozna moéwic takze jako
o kulturowym i spotecznym wydarzeniu.

Synody diecezjalne, prowincjalne czy Synod Biskupow w Rzymie wyrazaja
— w takiej czy innej mierze — komuni¢ Kosciota, jego kolegialno$¢ oraz oparcie,
ktorym jest postuga i autorytet nastepcy Piotra, komuni¢ wyrazong we wspot-
uczestnictwie 1 wspotodpowiedzialnosci $wieckich i duchownych za Kosciot
i ewangelizacje. Na fundamencie tej komunijnej struktury poprzez synody ujaw-
niaja si¢ wzajemne przenikania Kosciota powszechnego i Koséciotow lokalnych®.
Synod dla Jana Pawta Il byl szczegdlnym ,narzedziem komunii”. W jednym

7 Por. tamze, s. 1154; Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gen-
tium”...,n. 23.

8 Por. Jan Pawet 11, La scristianizzazione..., s. 1152 1 1154-1155.

7 Por. Jan Pawet I, Odbudowaé w idgcych pokoleniach..., s. 236; tenze, Jestesmy wszyscy

wspotodpowiedzialni za Kosciol..., s. 146.

Por. Jan Pawet 11, Synod — urzeczywistnienie wiezi..., s. 21.
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z przemowien wygloszonych do Kurii Rzymskiej wyrazit t¢ rzeczywisto$¢ w spo-
sob syntetyczny, a przy tym bardzo precyzyjny:

Instytucja, ktora w ramach Kosciota stanowi niezwykle skuteczne narze¢dzie komunii, jest
niewatpliwie synod. Jak wskazuje sama jego nazwa, gromadzi on w jedno$ci wspolnego
pielgrzymowania energi¢ i konkretne dziatania, wiar¢ i nadziej¢ wszystkich dzigki wigzi
mito$ci. Synod, umozliwiajac porozumienie i wymiang, jest konkretnym wyrazem uczest-
nictwa wszystkich w aspiracjach i trudnosciach kazdego; kazdy moze liczy¢ na to, ze zo-
stanie wystuchany i przyjety ze wzgledu na dobro Kosciota, ktore jest dobrem wszystkich.
Synody jawig si¢ zatem jako znaki kos$cielnej komunii, poniewaz gromadzac licznych
cztonkow Kosciota, kieruja ich uwagg i troske ku ogolnym, a takze szczegdtowym potrze-
bom i celom ewangelizacji oraz mitosci blizniego.

PODSUMOWANIE

Dla Karola Wojtyly fundamentalnym dos$wiadczeniem byt udziat w Soborze
Watykanskim II, ktory okreslit jego rozumienie Kosciota, kolegialno$ci i syno-
dalnosci. Doswiadczenie soborowej kolegialnosci stato si¢ impulsem do intensy-
fikacji praktyki synodalne;.

Karol Wojtyta w okresie krakowskim dat si¢ pozna¢ jako zwolennik metody
synodalnej, widzacy w instytucji synodow ,narzedzie” realizacji Vaticanum 11,
szkote kolegialnosci biskupiej, droge odnowy i ksztattowania komunii Ko$ciota,
w ktorej uczestnicza duchowni i §wieccy, bedac razem wspotodpowiedzialni —
w ramach swojego stanu i postugi — za ewangelizacje.

W eklezjologii Jana Pawta II, podobnie jak to ma miejsce w doktrynie sobo-
rowej, komunia stanowi konstytucyjny wymiar Kosciota. Urzeczywistnienie co-
mmunio Kosciota dokonuje si¢ w znacznej mierze na drodze kolegialnosci i syno-
dalnosci biskupoéw przy wspotudziale duchowienstwa i osdb §wieckich, czy to na
ptaszczyznie Kosciota powszechnego, czy tez lokalnego. Fundamentem komunii
jest udziat wszystkich ochrzczonych w potrojnej misji Chrystusa — proroka, krola,
kaptana. Z communio munerum wynika ré6znorodnos¢ powotan, zadan, charyzma-
tow, ale jednos$¢ misji. Wspolnota Kosciota jawi si¢ jako Communio Ecclesiarum
oraz communio personarum, komunia biskupow, duchownych i $wieckich. Syno-
dy stanowig ,,szkote”, w ktorej dochodzi do ,,konsolidacji” communio dla missio.

W liscie apostolskim Novo millennio ineunte Jan Pawet 11 zachecal, by krze-
wi¢ duchowo$¢ komunii przez pobudzanie do funkcjonowania instytucji syno-
dalnych na poszczegdlnych ptaszczyznach zycia Kosciota. Wskazat, Ze ,,teologia
i duchowos$¢ komunii” inspiruje pasterzy 1 $wieckich do ,,uwaznego stuchania

128 TwP 15 (2021) 2



Synodalnos$¢ w nauczaniu i pontyfikacie Jana Pawta I

siebie nawzajem”, do uzgodnienia wspdlnego stanowiska, do szerszych konsul-
tacji, do postawy zaufania i odpowiedzialnosci (por. n. 44—45). Postawy te skta-
daja si¢ na ,kulture” synodalng, utatwiajaca spotkanie i prowadzenie debaty,
wycigganie wnioskow i formowania postanowien. Rozmaitos¢ darow, postug,
kultur, do§wiadczen na drodze synodalnej prowadzi do jednosci w wyznawanej
wierze przekazanej przez apostolow i nauczanej przez kolegium ich nastepcow,
ztaczonych z biskupem Rzymu, 1 wiedzie do §wiadczenia o Ewangelii. Nie jest to
jednos¢ monolityczna, lecz jednos¢ w roznorodnosci.

Jan Pawet Il nie mowit o ,,KosSciele synodalnym”, tzn. nie uzywat tego sformu-
lowania, ale mowit wiele o synodach w Kosciele. Tym samym ukazat, jak bardzo
zycie Kosciota jest naznaczone praktyka synodalng. Byt papiezem licznych syno-
dow. Mozna powiedzie¢, ze byt entuzjastg drogi synodalnej i ekspertem synodal-
nej metody. Jako papiez, niczym ojciec rodziny, laczyt elementy stare z nowym
wyzwaniami (por. Mt 13,52), nawigzujac wielokrotnie do historii synodow, do ich
wymiaru kanonicznego, stanowigcego prawne ramy ich dziatania, wskazywat na
ich aktualng role w Kosciele u progu trzeciego tysiaclecia chrzescijanstwa. Jego
nauczanie i dziatanie w odniesieniu do synodoéw stanowi istotny punkt odniesie-
nia dla refleksji i praktyki dotyczacej synodalnosci.
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SINODALITY IN THE TEACHING AND PONTIFICATE OF JOHN PAUL II
Summary

The article presents the issue by showing the relationship of synodality with colle-
giality, with the ecclesiology of communion, with the renewal of the Church and with
the new evangelization. John Paul II’s understanding of synodality was influenced by his
participation in the Second Vatican Council and the Council’s debate on collegiality. With
the reception of the Council’s doctrine through local synods and the Synod of Bishops,
the connection of synodality with the collegiality of the bishops and at the same time with
the community of the Church working together with the hierarchy became apparent. The
Pope referred to synods as a “school” of ecclesial communion and mission. The formation
of an attitude of participation in Christ’s mission played an important role in creating com-
munion. Synodal interaction between bishops, clergy and laity, thanks to this theological
grounding, leads to a synthesis of ecclesial structures with the attitude of mature faith. In
this way synods, or synodal practice, become important “instruments” for the realization
of the Church’s communion and the intensification of her mission.

Keywords: Synodality, Collegiality, Ecclesiology of Communion, John Paul II, the
Vatican 11
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RECENZIJE

Ks. Marek Jagodzinski, Trynitologia komunijna (Teologia w Dialogu 21),
Wydawnictwo KUL, Lublin 2021, 215 s.

Nowa ksigzka lubelskiego teologa, ks. profesora Marka Jagodzinskie-
go, bez watpienia specjalisty od refleksji nad wiarg w perspektywie komunij-
nej 1 komunikacyjnej, to nie tylko kolejny etap jego bardzo charakterystycz-
nego wyktadu dogmatyki w konkretnym kluczu interpretacyjnym. Napisang
i przedstawiong do recenzji monografi¢ nalezy potraktowac jako bardzo wazna
odpowiedz, jakiej powinna udziela¢ teologia w spotkaniu z egzystencjalnymi pro-
blemami wspolczesnego cztowieka. Nie zawsze pytania te sg przejawem glgbo-
kiego kryzysu, spowodowanego — bedacym juz znakiem czasu — zamykaniem si¢
cztowieka na transcendencj¢ i dostowne pochtonigcie przez doczesnosé. Niejed-
nokrotnie sg one wyrazem poszukiwania, ktéremu brakuje swiatta i przewodni-
ka, tudziez drogowskazow i orientacyjnych punktow lub znakow pozwalajacych
upewniaé si¢, ze w drodze nie btagdzimy. Samo za$ poszukiwanie jest dowodem,
ze owa pochtaniajaca wspoltczesnego cztowieka doczesnose, takze przez wszyst-
kie, bedace wytworem ludzkich rak, tak bardzo zajmujace gadzety, nie daje po-
czucia bezpieczenstwa i nie spelnia poktadanych w niej oczekiwan. Co wiecej,
odrywa cztowieka od cho¢by zwrdcenia uwagi na to, ze w jego Swiecie istnieja
rzeczywistosci niebedace dzietem ludzkich rak i zarazem oddala od zaintereso-
wania samym sobg — przynajmniej takiego, ktore nie ma charakteru na wskro$
utylitarnego lub skoncentrowanego wytacznie na przedmiotach i instrumentach
oraz pozwalajacego ,,dotkna¢” fascynujacej ztozonosci, pickna i zarazem tajem-
nicy ludzkiego bytu.

W tym miejscu moze si¢ jednak pojawi¢ pytanie o zwigzek tych antropolo-
gicznych akcentéw z ksigzka ks. Marka Jagodzinskiego, ktora nie jest przeciez
o cztowieku, ale o Bogu, i to w Jego tajemnicy wewngtrznego zycia. I cho¢ trudno
byloby temu zaprzeczac, to tylko pozornie w mniejszym stopniu autor interesuje
si¢ w niej cztowiekiem, ktoremu Bog w Trojcy Swietej sie objawia i o ktorym
wlasnie przez to wiele mowi. I w tym wydaje si¢ tkwi¢ nieco ukryta wartos$¢
i zarazem aktualno$¢ interesujacej nas ksigzki.

Ks. Marek Jagodzinski zdaje si¢ w niej mowié o Bogu w Trojcy Swietej Jedy-
nym, nie tracac z oczu bytu ludzkiego; tego, co w nim najbardziej wazne i istotne;
co stanowi w nim zrodlo szczegScia i niepokoju; poczucia spetnienia, ale i po-
szukiwan, glebokich rozterek oraz powaznych kryzysow. Nie zmienia tego w ja-
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kim$ zasadniczym sensie takze to, ze rzeczone zrodto nie pozostaje odizolowane
i niezalezne od tego, co niejako przychodzi, dociera do cztowieka z zewnatrz. Ten
tetnigcy i1 raz po raz wydobywajacy si¢ gltos w sprawie cztowieka, natarczywie
powtarzane pytanie o sens istnienia i warto$¢ zycia, zdaje si¢ niejako wydoby-
wac ze wszystkich zdan tej ksigzki. Autor monografii o trynitarnej rzeczywistosci
Boga nie probuje bowiem mowic¢ o Bogu bez problemu cztowieka. Bardzo trafnie
i zarazem przekonujgco pokazuje w niej rowniez, jak stabe, niewystarczajace,
a nawet zwodnicze okazuje si¢ wszelkie mowienie o cztowieku bez Boga. I to
Boga objawienia — jak podkresla — ,,Boga biblijnego”, ktory w Jezusie Chrystu-
sie ukazuje petlnie swojego boskiego bytu, ktora to petnia nie tylko pozwala zro-
zumie¢, kim jest cztowiek, ale stanowi najglebsze do§wiadczenie ,,bycia czlo-
wiekiem”, cho¢ przez swoje zbyt mocne zanurzenie w doczesnosci i wypieranie
problemu Boga wspoélczesny cztowiek tak czesto owego ,,dotknigecia” Boga, Jego
zycia w sobie nie przezywa i nie doswiadcza.

Juz sam tytut tej pracy i tylko pobiezna znajomos$¢ bogatej tworczosci autora
pozwala zorientowac si¢, ze pisanie ks. Marka Jagodzinskiego o Bogu w Trdj-
cy Swietej Jedynym przebiega w dwoch perspektywach — charakterystycznych
dla autora, ale w tym akurat wypadku bardzo wtasciwych i wprost istotnych
w opisywanej rzeczywistosci Trojjedynego Boga — czyli komunijnej i komunika-
cyjnej. Ks. Jagodzinski nie poprzestaje przy tym na zebraniu i usystematyzowa-
niu dotychczasowych rozstrzygnie¢ w teologii trynitarnej, dostosowujac je lub
wykorzystujac obecne w nich rozwigzania w swoim projekcie czy tez modelu
komunijnym, ktory nie przestaje by¢ rowniez komunikacyjnym. Zdecydowanie
— jak wskazuja na to stowa Balthasara, na ktorego powotuje si¢, cytujac Ratzin-
gera — nie tyle usituje o Bogu w Trojcy Swietej Jedynym ,,mowi¢”, ,,zaktadaé
[Go]”, ile raczej stara si¢ na Niego wskazywaé. Niemniej ten termin autor recen-
zowanej monografii rozumie juz przez swoje wlasne, teologiczne doswiadczenie
i poszukiwanie, w perspektywie wtasnie komunijnej i komunikacyjnej. W tej pra-
cy spotyka si¢ ono z konkretnym — jak to wyrazit, odnoszac si¢ do teologii Ratzin-
gera — zainteresowaniem rzeczywisto$cig Boga, ktora wymyka si¢ intelektualnym
dociekaniom i poszukiwaniom, podobnie jak nie przystaje najczesciej do ludzkich
wyobrazen pomijajacych rzeczywisto$¢ czlowieka, jego najglebsze doswiadcze-
nie 1 jego strukture bytows.

Oczywiscie mozna powiedzieé, ze na tej drodze ks. Jagodzinski nie jest osa-
motnionym pionierem. Poprzedza go na niej m.in. juz §w. Augustyn, reprezentu-
jacy sposo6b nie tyle myslenia o Bogu, ile przezywania Jego rzeczywistosci przez
cztowieka i w cztowieku, co juz nieraz i nie tylko w przypadku biskupa Hippony
w refleksji nad objawiona prawda Trojcy Swietej okazato sie bardzo owocne. Nie-
mniej ksigzka ks. Jagodzinskiego to nie tyle model, nawet styl uprawiania teologii
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trynitarnej, ile raczej proba opisania najlepszego sposobu ,,mowienia” o Bogu.
Innymi stowy, odchodzenia, a wlasciwie niepoprzestawania na zaktadaniu Jego
istnienia, obecnosci, ale podazania za Nim i otwierania si¢ na Niego, prowadze-
nia wreszcie z Nim dialogu, ktory za kazdym razem, jesli tylko angazuje catego
cztowieka, prowadzi do zrozumienia, ze dialog okazuje si¢ sposobem — droga do
przezycia, zjednoczenia, czyli komunii zaktadajacej 1 bardzo potrzebujacej komu-
nikacji.

Dzigki takiemu wtasnie sposobowi postegpowania — nawet jesli kto$ chcial-
by go nazwaé ,,modelowym” — autorowi udaje si¢ uniknaé¢ putapki ambiwalencji
w teologicznych propozycjach trynitarnych, polegajacej na jedynie personali-
stycznym lub tylko historycznym ujeciu. Rzeczywisto$¢ Boga objawia si¢ jako
relacja mitosci Osob, ktorej to mitosci komunia jest najgltgbszym wyrazem, po-
dobnie jak komunikacja nie zamyka si¢ tylko w przekazaniu jakiej$, cho¢by bar-
dzo istotnej, informacji. Jak bardzo kruche i nicadekwatne do stawianych przed
teologiag zadan moga by¢ rozwigzania nieunikajgce takich pulapek, ks. Marek
Jagodzinski pokazuje w swojej ksigzce na przyktadzie dotychczasowych, jed-
nostronnych lub parcjalnych sposobow trynitarnej refleksji wiary. Pojawiaty si¢
one jako pomijajace $wiat cztowieka w interpretacji objawionej prawdy o Bogu
w Tréjcy Jedynym lub eksponujace jaki§ wymiar ludzki (np. spoteczny), bez
wrazliwo$ci komunijnej oraz komunikacyjnej i tym samym z pomini¢ciem bo-
gactwa ztozonej struktury osobowe;.

Chcac zwrdci¢ uwage na stabos¢ tego rodzaju jednostronnosci i zarazem uka-
za¢ nie tylko potrzebg, ale rowniez mozliwo$¢ uje¢ wyczerpujacych, to znaczy opi-
sujacych rzeczywisto$¢ komunii na drodze komunikacji, autor zaproponowat dos¢
interesujacg strukturg swojej pracy. Zdaje sobie sprawe, ze catoSciowe ujecie ko-
munijnej relacji Oséb Bozych narazone jest z jednej strony na trudne do uniknigcia
powtorzenia, a z drugiej — z powodu potrzeby wyraznego oddzielenia poszczegdl-
nych czesci opracowania — na nieco sztuczng separacj¢. Lektura jednak tej — jak
sam jg okre$la — propozycji rozwigzania postawionego problemu pozwala nabraé¢
przekonania o uporaniu si¢ z tg trudnoscia w sposob wiecej niz zadowalajacy.

I tak, w pierwszym rozdziale przedstawia podstawy komunijnego ujecia rze-
czywisto$ci Boga, odnoszac si¢ do danych skrypturystycznych, z rozréznieniem
objawienia poszczegdlnych Osob Trojcy Swietej. Siegajac do najwazniejszych
momentow oraz autoréw w historii rozwoju refleksji wiary na ten temat, nie po-
mija btednych lub bardzo jednostronnych propozycji, w ktorych dostrzega nie
tylko wyzwanie wobec teologii trynitarnej, ale takze inspiracj¢ do bardziej pre-
cyzyjnego i wyczerpujacego wyktadu na ten temat, z przywotaniem oczywi-
Scie dorobku w tej kwestii poszczegdlnych epok i zauwazeniem charakterystyki
w rozktadanych w nich akcentach refleksji komunijnej, rzutujacej na wspodtczesne
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opracowania tego zagadnienia. Wreszcie w ostatniej czgsci pierwszego rozdzia-
hu ks. Jagodzinski potwierdza niejako podstawowy klucz swojego rozwazania,
a mianowicie przedstawiajac poje¢cie komunii, wychodzi od uwarunkowan antro-
pologicznych, niezbednych takze w kwestiach terminologicznych.

W drugim rozdziale autor skupia si¢ na komunijnej rzeczywistosci Trojcy
Swietej, odnoszac sie do relacyjnej koncepcji osoby, podkreslajac dynamizm i uni-
kajac zarazem sztucznych konstrukcji, nie najlepiej bronigcych si¢ przed statycz-
nymi ujeciami. Pomocne w tym okazuje si¢ komunijno-trynitologiczne rozwig-
zanie personalizmu dialogicznego 1 trialogicznego. Wreszcie przedstawia Trojce
jako Communio, z uwzglednieniem zardowno komunijnej jednosci, jak i wielo$ci
trynitarnej, poza tym komunijnej rytmiki mitosci trynitarnej i perychoretycznych
wiasciwosci Boskich Oséb. Odnoszac si¢ do bardziej wspotczesnych opracowan,
zwraca uwagge na komunikacyjno-komunijne ujgcie pozwalajace ukaza¢ miedzy-
podmiotowg rzeczywisto$¢ zycia w Bogu, doskonatg mitos¢ i komunikacyjnosc¢
dziatania. Cato$¢ tej czesci pracy zamyka eklezjologiczny kontekst komunijne-
go modelu teologii trynitarnej, z uwzglednieniem wspotczesnych rozwigzan tego
zagadnienia. W trzecim rozdziale autor stara si¢ w komunijnej relacji opisac po-
szczegolne Osoby Trojcy Swictej z whasciwymi im odniesieniami, wskazujac na
wspolczesne rozstrzygnigcia w tej problematyce, zorientowane chrystologicznie
i pneumatologicznie.

Zaroéwno struktura pracy ks. Jagodzinskiego, jak i uktad oraz rozktadane ak-
centy merytoryczne wydaja si¢ wyrazem jego glebokiego przekonania, ze zarow-
no teologiczne mowienie o cztowieku, jak i refleksja wiary na temat objawiaja-
cego si¢ Boga musi stawia¢ w centrum prawde o Trojcy Swietej. To w zasadzie
klucz do rozumienia cztowieka i rozumienia Boga. W jednym i drugim przypadku
— cho¢ w bardzo nieréwnych proporcjach — rozumienie to nie pokrywa si¢ z wie-
dza zupelna i catkowicie znoszaca wymiar tajemnicy. Dlatego zarowno w refleksji
wiary na temat Boga, jak i cztowieka potrzebna jest komunikacja nie tyle pozwa-
lajaca odkrywa¢ komunig, ile raczej prowadzaca do jej przezycia i doswiadczenia,
czyli do relacji milosci, jaka jest zawsze darem, przy czym w Bogu owa mito$¢,
wyrazajaca si¢ w komunii i ukazywana w komunikacji, jest zrodtem, podczas gdy
w cztowieku — jesli wolno sobie pozwoli¢ na bardzo symboliczne okreslenie —
»Wyptywajaca z Niego czysta, orzezwiajaca i zyciodajng woda”, pozostajac przy
tym w Bogu i w cztowieku Darem. Postawienie zatem prawdy o Trojcy Swietej
w centrum kazdej refleksji wiary to nie tylko wtasciwie odczytane przez teologie
zadanie wobec kazdorazowego kontekstu, ale rowniez mozliwo$¢ ksztaltowania
kontekstu jako takiego na podstawie wiary. To znaczy komunijno-komunikacyj-
nych relacji $wiata Boga w rzeczywisto$ci $wiata cztowieka, przez co bardziej
ludzki i bardziej Bozy staje si¢ Swiat jako taki.
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Praca ks. prof. dr. hab. Marka Jagodzinskiego zostata opublikowana w Wy-
dawnictwie Naukowym Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. Przemawia za
tym nie tylko fachowo$¢ prowadzenia przez autora dyskursu naukowego, lecz
takze wysoki poziom opracowania. W nie mniejszym stopniu przemawia aktu-
alnos¢ tej monografii, poniewaz wszedzie tam, gdzie w teologii refleksja wiary
na temat Trojcy Swietej znajduje sie w centrum, czy choéby jest podejmowana
w sposob ambitny i rzetelny, zawsze odnosi si¢ do podstawowego egzystencjal-
nego kontekstu ludzkiego zycia, w najlepszy sposob porzadkujac to zycie na
podstawie wiary. W swojej propozycji komunijno-komunikacyjnego ujecia autor
odwaznie i rzeczowo wychodzi naprzeciw postulatom umieszczania niejako tej
prawdy w centrum zycia i pokonywania przez to wysoce teoretycznych i speku-
latywnych rozwazan.

Ksigzka jest naukowa i nowatorska w sposobie rozwigzywania problematyki
wlasciwej teologii trynitarnej, czego nie zmienia — jak zauwazono na poczatku tej
oceny — specyficzny i whasciwy ks. Jagodzinskiemu w innych jego opracowaniach
model komunijno-komunikacyjny, w pracy na temat Trojcy Swictej sprawdzajacy
si¢ wyjatkowo dobrze. Poza tym dzieto — w swojej zwartej i skondensowanej for-
mule — zostato dobrze udokumentowane zrédtowo oraz bibliograficznie. Wszyst-
ko to przesadza o waznym i potrzebnym, zawartym w tej rozprawie glosie na
drodze poszukiwan oraz prob patrzenia cztowieka na Boga i pochylania si¢ nad
cztowiekiem z komunikowanej perspektywy Boga.

Ks. prof. dr hab. Edward Sienkiewicz

Gerhard Lohfink, Alla fine il nulla? Sulla risurrezione e sulla vita eterna
(Biblioteca di Teologia Contemporanea 200), tr. it. V. Maraldi, Editrice Querinia-
na, Brescia 2020, 278 s.

O ile stwierdzenie stanu §mierci czlowieka laczy si¢ z ustaleniem braku przy-
jetych za podstawowe oznak zyciowych, o tyle pytanie o jego dalszy los pozostaje
jednym z najbardziej nurtujacych pytan. Niemiecki egzegeta Nowego Testamentu
i teolog Gerhard Lohfink zauwaza w swej najnowszej, dotyczacej eschatologii,
monografii (tyt. org. Am Ende das Nichts? Uber Auferstehung und Ewiges Le-
ben, Verlag Herder GmbH, Freiburg im Breisgau 2017), ze dzi$ odpowiedZ na to
pytanie nie wyraza si¢ juz w alternatywie pomigdzy ,,nic” a zmartwychwstaniem
umartych, ale obejmuje duzg liczbe rozwiazan posrednich, bardziej spokojnych
i odpowiadajacych potrzebom wspoélczesnego cztowieka. Aby dzisiejszy czto-
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wiek nie zagubit si¢ posrod brzmiacych innowacyjnie czy atrakcyjnie propozycji,
a zwlaszcza jako chrzes$cijanin, katolik byt swiadomy niezwyklego bogactwa swej
wiary i umiat dzieli€ si¢ nig z innymi, Lohfink prezentuje swoja refleksje o $mierci
i zmartwychwstaniu, o sadzie i czy$ccu, o piekle i zyciu wiecznym, a takze o spet-
nieniu stworzenia jezykiem Biblii i teologii, ktory odlegly jest tak od przesadnej
poboznosci, jak i teologicznych zawitosci. Chcac wyjs¢ naprzeciw czytelnikowi,
Lohfink stara si¢ ustrzec go przed teologicznymi dyskusjami, a zainteresowanych
odsyta do przypisow. Podstawowsg metodg jest dla niego wzajemne przenikanie
si¢ i dopetnianie doswiadczenia wiary refleksja rozumowa (s. 68).

Cato$¢ monografii sktada si¢ z prefacji, pelnigcej funkcje wstepu, pieciu czesci
stanowigcych korpus, bibliografii, indeksu osobowego, podzigkowan oraz spisu
tresci. Poniewaz wickszo$¢ pytan, jakie stawia Lohfink w swym opracowaniu, to
—jak sam zaznacza juz w prefacji — jego wlasne pytania (s. 6), dlatego odpowiedzi
na nie sg dobrze przemyslane i cato$ciowe.

O duzej wszechstronnosci autora jako egzegety §wiadczy juz pierwsza czgsé
monografii, w calosci po§wiecona wyobrazeniom tego, co jest po $mierci. Lohfink
zdaje sobie doskonale sprawe, ze cztowiek wspotczesny dzigki wszechobecnym
mediom ma tatwiejszy dostep do informacji, a na jego $wiatopoglad oddziatuja
roézne 1 odmienne kultury, poglady i idee. W ukazaniu wigc szerszego spektrum
podjetego zagadnienia wychodzi najpierw od znamiennych cech wykopalisk naj-
starszych grobow, pochodzacych z paleolitu, pierwszego okresu epoki kamienia:
pozycja ciala, ekwipunek na dtuga podréz (s. 11). Do starozytnych zwyczajow
nalezy posypywanie ciata zmartego ochra, usytuowanie go ku wschodowi, mumi-
fikowanie zmartych czy spozywanie positkéw przy ich grobach. Zycie po $mierci,
a zwlaszcza niesSmiertelno$¢ duszy jest nicodtaczng czescig refleksji filozoficznej
(np. Platon, ,,Fedon”). Zrédtem wielu informacji sa greckie i rzymskie epigramy
nagrobne, stele i sarkofagi. Maja one formg idiomatyczng i czgsto jako komunikat
zamykajg si¢ w jednym wierszu. Niejednokrotnie sa one potwierdzeniem wyzna-
wanych wowczas pogladow na temat Smierci 1 zaswiatow, wsrod ktorych obok
wierzen w nie$miertelnos¢ duszy dominowat sceptycyzm, sarkazm, zaktopotanie,
a nawet rozgoryczenie.

Lohfink zwraca uwage na ide¢ przetrwania w potomstwie, ktora obecna jest
takze w Starym Testamencie (np. nadawanie tego samego imienia, ktore nie
powinno wygasnac), a ktorej catkowitym zaprzeczeniem byto np. zlorzeczenie, aby
okreslona rodzina przepadta (por. Ps 109,13). Prawdopodobnie z idei przetrwania
w potomstwie w ciggu wiekow zrodzita si¢ idea wedrowki dusz (wedtug niekto-
rych wierzen ,,sity zyciowej”) albo tez idea reinkarnacji (nowego ich wcielenia).
Za jej ojczyzng uznaje si¢ powszechnie Indie, a do jej upowszechnienia przyczy-
nili si¢ takze Pitagoras, Empedokles i Platon (s. 33). W hinduizmie (i nie tylko)

136 TwP 15 (2021) 2



TwP 15 (2021) 2 - recenzje

nauka o reinkarnacji powigzana jest z idg karma (stowo karma pochodzi z jezy-
kéw starozytnych Indii), ktora oznacza pewien rodzaj przyczynowosci wymia-
ny: wszystkie czyny istoty ludzkiej maja swoje konsekwencje w przysztym losie.
W najbardziej ogblnym sensie system karma oznacza, ze kazda istota ludzka musi
pozby¢ si¢ jakichkolwiek deformacji wtasnej duszy, aby ostatecznie, wyzwalajac
si¢ z reinkarnacji, rozptyna¢ w duszy $wiata. W buddyzmie, ktory jest ateizmem
praktycznym (odrzuca jakiekolwiek odniesienie do Boga), system ten taczy si¢
z wieloma wyrzeczeniami. Autorem nowej formy odrodzonej idei wedréwki dusz
i teorii ewolucji jest austriacki antropozof Rudolf Steiner (1861-1925). Dzi$ coraz
czgsciej na Zachodzie serwuje si¢ swojego rodzaju miks religijny, taczacy idee
wschodnie z tradycjg chrzescijanska.

Lohfink akcentuje takze wspolczesnag ideg, ktora istote ludzka widzi jako wia-
czong w cato$¢ wszystkiego, co istnieje. Juz Denis Diderot (1713-1784) mowit,
ze wszech$wiat to ,,jedna wielka osoba”, przez co pozbawit on catkowicie osobe
ludzka jej godnosci. Pod wptywem takiej koncepcji $wiata z wyrazng dezaprobata
dla chrzescijanstwa pozostawali Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832), Ar-
thur Schopenhauer (1788—1860) czy Friedrich Nietzsche (1844-1900). W ostat-
nim rozdziale pierwszej cze¢sci Lohfink podejmuje fenomen znikomego zaintere-
sowania wspotczesnego cztowieka problematyka $mierci. Czlowiek wspotczesny
na tyle zostal oswojony, zwlaszcza przez media, ze $Smiercig, ze nie budzi ona
w nim zadnego leku.

Aby nie zagubi¢ si¢ posréd wielu pogladdw i idei, kultur i religii, Lofhink
druga czes$¢ swojej monografii poswigca bezposrednio przestaniu wiary, gdyz, jak
sam podkresla, jest teologiem katolickim, a nie naukowcem znajacym si¢ na natu-
rze, religiach czy filozofii (s. 67). W pierwszej kolejnosci dowartosciowuje wigc
pojecie objawienia, a wraz z nim koncentruje si¢ na stojacym u podstaw Nowe-
go Testamentu Starym Testamencie 1 na historii Izraela ukazanej na przestrzeni
wielu wiekow. Cho¢ moze to zaskakiwac, to jednak w odniesieniu do przesta-
nia Starego Testamentu o $mierci i o tym, co po niej nastgpuje, nie posiadamy
zbyt wielu informacji. Co wigcej, niektdre czesci Starego Testamentu nie tylko
nic nie mowig o zyciu po $mierci, ale wrecz podkreslaja, ze $mier¢ jest koncem
(por. 2 Sm 14,14; Koh 3,19-20). Dla Izraela podstawowym przekonaniem byta
prawda o tym, Ze jest on ciaggle w r¢gkach Boga, ze Jahwe jest Bogiem zycia,
a $mier¢ jest Mu catkowicie obca, Ze chciat On tego §wiata i nie opuszcza go pomi-
mo chaosu powodowanego przez ludzi. Tozsamos¢ Izraela uwidacznia si¢ jeszcze
bardziej w zestawieniu z innymi wierzeniami. Dla Kananejczykow $mieré miata
swa wlasng boska moc (Mot — bog $mierci), a pozyskanie jej wzgledow mozliwe
bylo dzigki wrozbiarstwu 1 magii. Stary Testament wyraznie dezaprobuje wywo-
tywanie duchow (por. 1 Sm 15,26-28) czy nekromancje (por. Kpt 19,31; 20,6.27;
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Pwt 18,9-13; 1z 8,19; 65,4). Potrzeba byto wielu wiekow, aby Izrael uwolnit si¢
od kananejskich bostw ptodnosci i egipskiego kultu zmartych (s. 76-77). Posrod
ksiag Starego Testamentu na szczeg6lng uwagg zastuguja Psalmy, gdyz w nich zo-
staje zapoczatkowana przyszla wiara w zmartwychwstanie (por. Ps 16; Ps 36,6-8;
Ps 49,14-16). Wyraznie jest ona obecna w tekstach ,,apokaliptycznych” Starego
Testamentu, z ktorych Lohfink analizuje cztery: Iz 25,8; 1z 26,19; Dn 12,1-3;
Ez 37,1-4. Dla wielu Zyddw, tak jak dla saduceuszow z czasoéw Pana Jezusa,
wiara w zmartwychwstanie nie opiera si¢ na Torze.

Trzecig czg$¢ monografii poswigca Lohfink osobie Jezusa Chrystusa i peini
objawienia zwigzanego z Jego osoba. Najpierw analizuje Jego nauczanie i do-
chodzi do wniosku, ze Pan Jezus nie pociesza swoich stuchaczy, odsytajac ich
do innego §wiata, nie nakazuje im zerwac zwiazki z zyciem tego $wiata, ale glosi
przyjscie krolestwa Bozego (por. Mk 1,14-15), ktére oznacza co$ o wiele wigk-
szego od zycia po $mierci. Krolestwo Boze oznacza zasadniczo ostateczne przyj-
Scie Boga, ktory jest obecny w §wiecie, aby go zbawié. Gloszenie krolestwa Bo-
zego jest wigc ,,Ewangelig”, tzn. ,,Dobra, Radosng Nowing”. Krolestwo Boze albo
tez ,,panowanie Boga” jest rzeczywisto$cig, ktora przeksztatca §wiat aktualnie.
Jest napieciem pomiegdzy ,,juz” i ,,jeszcze nie”. Wlasciwg postawa chrzescijanina
jest oczekiwanie na rychte spotkanie z Jezusem, ktory powroci. Pan Jezus uczyt
o krolestwie Bozym w wielu przypowiesciach: o skarbie i perle (Mt 13,44-46),
o ziarnku gorczycy (Mk 4,30-32), o zaczynie (Mt 13,33), o zasiewie (Mk 4,26—
29), o talentach (Mt 25,14-30) czy o obrotnym rzadcy (Lk 16,1-7). Krolestwo
Boze to nie tylko obrazy i stlowa, ale i pelne mocy czyny Jezusa, ktore zwykto
okreslac si¢ jako cuda, zwlaszcza wobec chorych — tredowatych (por. Mk 1,40-45;
Lk 17,11-19) czy opetanych (por. Mt 9,32-34; Mk 1,21-28; £k 10,17-20). Pan
Jezus, spotykajac si¢ z cigzka choroba, ktéra w mentalnosci Starego Testamentu
rownata si¢ ze $miercig, przewyzsza rowniez t¢ ostatnig. Wyraznie widac¢ to we
wskrzeszeniu corki Jaira (Mk 5,21-43) czy mtodzienca z Nain (Lk 7,11-17). Nawet
jesli Ewangelie mowig o ,,wielkich dzietach” Jezusa, to jednak nie milcza takze
0 Jego bezsilnosci wobec wielu oszczerstw przeciw Niemu (por. Mt 11,19; Mk 3,22),
wobec zatwardziatego braku wiary (por. Mk 6,1-16), wobec niektdrych uczniow
(por. J 6,66) czy wobec drwin w momencie $mierci (por. Mk 15,31-32). Solidar-
nos¢ Chrystusa z kazdym cztowiekiem jest tak wielka, ze zstapit On az do pie-
kiet (descendit ad inferos). Smieré nie jest szczytem zycia, ale nedza i cierpieniem.

Lohfink z wielkg uwaga rozwaza prawde o zmartwychwstaniu Jezusa, ktadac
szczegolny akcent na najstarsza formule kerygmatyczng obecng w Nowym Testa-
mencie: ,,Bog wskrzesit Jezusa z martwych” (por. Dz 3,15; 4,10; 13,30.34; 17,31;
Rz 4,28;8,11; 10,9; Gal 1,1; Ef 1,20; Kol 2,12; 1 Tes 1,10; 1 P 1,21). O cielesnym
wymiarze zmartwychwstania mowia najlepiej przekazane relacje spotkan ze
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Zmartwychwstatym: idzie z dwoma uczniami, ktorzy byli w drodze do wsi zwanej
Emaus (por. Lk 24,15), tamie i rozdaje chleb (por. Lk 24,30), pokazuje rece i bok
(por. J 20,20), pozwala Tomaszowi dotykac si¢ palcem i reka (por. J 20,27), poleca
zarzucic¢ sieci (por. J 21,6). Zwlaszcza ewangelista t.ukasz uwidacznia prawde,
ze wybawienie od $mierci jest czyms$ wigcej niz tylko wydarzeniem duchowym,
odkupiony zostaje bowiem caly czlowiek. Zwlaszcza liturgia chrzescijanska
w wielkanocnym Exsultet zestawia powstanie Jezusa z glebin Smierci z wybawie-
niem Izraelitow dzigki przej$ciu przez wody Morza Czerwonego.

Lohfink dostrzega takze, ze uczniowie swoje doswiadczenie paschalne mo-
gli wyrazi¢ innymi formutami, postugujac si¢ np. zydowska ideg ,,porwania”,
aby by¢ strzezonym przez Boga w ukryciu; bycia bezposrednio wskrzeszonym
po $mierci przez Boga tak jak meczennicy; zostania wyniesionym na prawice
Boga (potwierdzajac tym samym swoja sprawiedliwo$¢ wobec tych, ktorzy Go
skazali). Poniewaz zmartwychwstanie nie jest szczytem procesu naturalnego, tak
jakby byto w sposob konieczny ukoronowaniem ewolucji istot zyjacych, dlatego
Lohfink w ostatnim rozdziale tej czg$ci mowi o nowym stworzeniu. Zmartwych-
wstanie jest dzietem zbawczym Boga, ktore jest dla cztowieka czystym darem.
Podobnie jak stworzenie jest aktem ciaglym Bozej mitosci i stanowi zarowno
o powolaniu do istnienia stworzen, jak i ich podtrzymywaniu, tak Lohfink postulu-
je, aby zmartwychwstanie umartych byto interpretowane jako ,,nowe stworzenie”.
Zmartwychwstanie nie jest jakim$ dodatkiem, ktore mogloby istnie¢ lub nie, ale
stanowi czg$¢ — nawet jesli jest czysta taska — zamystu Bozego co do stworzenia
dla jego ostatecznego spetnienia, dla chwaly, by by¢ z Bogiem (s. 123). Ostatecz-
nie ,,stworzenie $wiata” i ,,nowe stworzenie $wiata w zmartwychwstaniu” sg jed-
nolitym wydarzeniem, wyptywajacym z mitosci Boga, ktory daje siebie samego.
Koncepcja,,nowego stworzenia” ma podstawy biblijne (np. [z43,18-19; 65,17-18;
Rz 8,18-25; 2 Kor 5,17; Kol 1,15-17) i pozabiblijne (np. Etiopska Ksiega Heno-
cha 45,4-5;72,1; 91,16-17; Ksiega Jubileuszy 1,29; 4,26; 5,12; 19,25).

Wraz z czwartg czg¢$cig monografii nastgpuje zmiana metody, gdyz przed-
miotem badania staja si¢ teologiczne wypowiedzi na temat okreslonych stwier-
dzen wiary. Nalezy tu podkresli¢, ze o ile o wszystkim, co dzieje si¢ po $mier-
ci, mozemy mowic jedynie jezykiem obrazowym, o tyle wszystkie stwierdzenia
o zmartwychwstaniu umartych przynaleza do jezyka metaforycznego. Poniewaz
teologia postuguje si¢ analogig, stad nalezy wnosi¢, ze w wypowiedziach o Bogu
1 0 zyciu ostatecznym z Bogiem niepodobienstwo jest wieksze od podobienstwa
do tego, co juz teraz jest dostgpne cztowiekowi poprzez taske, mitos¢ czy obda-
rowanie (s. 131).

Zagadnieniem otwierajacym czwartg czgsS¢ jest spotkanie ostateczne z Bo-
giem. Moéwig o nim Ewangelie w sposob niezwykle zwiezly i wywazony
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(np. Mt 5,8; 25,34; 1.k 23,43; Ap 22,4). Lohfink wychodzi od analizy stéw antyfo-
ny na wejscie z Mszy $w. w dniu Zmartwychwstania, ktoére nawiazujg do Psalmu
139 i sa spotkaniem, rozmowg Chrystusa Zmartwychwstalego ze swoim Ojcem
Niebieskim. Idea, ze Bog, spotykajac cztowieka w $mierci, jest dla niego wszyst-
kim, ma podstawy juz w Starym Testamencie (np. Ps 73), ktoéry wyraznie mowi
o obecnym w Izraelu pragnieniu widzenia Boga (por. Ps 27,8; Ps 43,2-5). Waznym
dopethieniem wizji losu cztowieka po §mierci jest odniesienie si¢ przez Lohfinka
do przestania hinduizmu, buddyzmu i islamu, a takze przywotanie swiadectwa
przezy¢ Blazeja Pascala (s. 137-143).

W kolejnych dwu rozdziatach Lohfink mowi najpierw o ,,sadzie”, a nastepnie
o sadzie jako mitosierdziu w spotkaniu z Bogiem. Dialektyka pomiedzy gniewem,
ktory osadza, a niezglebionym mitosierdziem, pomiedzy koniecznym osgdem
a mitoscig ofiarng stanowi tajemnic¢ Boga. W kolejnym rozdziale autor podejmu-
je zagadnienie oczyszczenia w $mierci, ktore jest szeroko dyskutowane pomigdzy
chrzescijanami katolikami a prawostawnymi i ewangelikami. Oprécz podstawo-
wych racji za istnieniem purgatorium rozumianym jako wydarzenie przypomi-
na on takze, ze proces oczyszczenia ma wymiar eklezjalny. Kolejng kwestig jest
problematyka piekta, ktéra dla Lohfinka rowniez pozostaje ostatecznie nieroz-
wigzana. Przypomina on wyraznie, ze wypowiedzi nowotestamentalne o piekle
(np. Mt 25,41; Rz 2,5; Ap 20,15) nie majg charakteru informacyjnego, ale chcg
upomnie¢ i ostrzec. Cho¢ to nie Bog, ale sam czlowiek skazuje si¢ na pieklo,
a prawdy o jego istnieniu nie mozna lekcewazyc¢, to jednak nie mozna tez zapomi-
na¢ o absolutnej woli zbawczej Boga.

W kolejnym rozdziale Lohfink podejmuje obecne w Symbolu Apostolskim
wyrazenie ,,wierze [...] w zmartwychwstanie ciata” i stara si¢ ukazac szerszy jego
kontekst, a nastgpnie wyjasnia, ze zmartwychwstanie dotyczy catego czlowieka
jako catosci, a nie tylko jego czeSci. Zmartwychwstanie oznacza, ze na spotka-
nie z Bogiem przychodzi caty czlowiek, z petng historig swojego zycia (s. 177).
Jeszcze bardziej w kolejnym rozdziale Lohfink przekonuje, ze zmartwychwstanie
umartych nie moze by¢ w zaden sposob zmartwychwstaniem wytacznie indywi-
dualnym. Nawiazujac do innych teologow, opowiada si¢ za ,,zmartwychwstaniem
w $mierci” 1 wskazuje na dwie drogi prowadzace do tego schematu, ktére wycho-
dza z pojecia ,,duszy” lub ,,czasu”.

W 6smym rozdziale Lohfink ukazuje $cisly zwigzek pomigdzy stworzeniem
Swiata a ,,rzeczami ostatecznymi”, dowartosciowujac przy tym zasadg uczestnic-
twa. Caly dziewiaty rozdzial po§wieca autor biblijnemu obrazowi miasta (Jeruza-
lem), ktore odczytane, zwtaszcza w kontekscie apokaliptycznym, oznacza ,,niebo”.

W ostatnich rozdziatach (10-12) tej czgéci Lohfink podejmuje trzy wazne
kwestie: wzglednos$ci czasu, trwania duszy po Smierci oraz uczestnictwa. Lohfink
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nie ma najmniejszej watpliwosci, ze tak jak Jezus Chrystus jest ,,miejscem” osta-
tecznego samoobjawienia si¢ Boga w ludzkiej historii, tak rowniez bedzie On
»~miejscem” ostatecznego spotkania z Bogiem w istnieniu cztowieka poza histo-
rig, w wiecznosci (s. 230).

Ostatnia czg$¢ monografii sktada si¢ zaledwie z trzech rozdziatow. W pierw-
szym z nich Lohfink stara si¢ ukaza¢, na czym polega prawdziwa troska o zmar-
tych. Zaloba chrze$cijan nie moze by¢ taka jak tych, ,.ktérzy nie maja nadziei”
(1 Tes 4,13), a wigc np. tych, ktorzy praktykuja kult przodkow. Wigz solidar-
nosci ze zmarlymi stanowi wazny element zycia wspolnot chrzescijanskich od
najdawniejszych czasow. Lohfink mowi o wiezi taczacej nie tylko Kosciol piel-
grzymujacy na ziemi z KoSciotem niebianskim, ktory osiagnal juz swoja dosko-
nato$¢, ale rowniez z tym Kos$ciotem, ktory znajduje si¢ jakby w ,,przejsciu”, tzn.
jest oczyszczany przed obliczem Chrystusa. Zdaniem autora ta solidarno$¢ winna
obejmowac nie tylko chrzescijan, ale i wszystkich zmartych (s. 235). Nawet je-
sli Lohfink nie uzywa pojecia ,,odpust”, to jednak mowi wyraznie o jego tresci
i uwaza je nie tylko za stuszne, ale i za konieczne. ROwnie wazng kwestig podjeta
przez Lohfinka w kolejnym rozdziale jest samo umieranie chrze$cijanina, ktore
w ciagu wiekow przybierato rdézne formy. Budza niepokdj zwlaszcza wspodtcze-
sne wizje niezaleznosci cztowieka, ktory na rézne sposoby stara si¢ zapewnic so-
bie samowystarczalno$¢. Zycie chrzescijanina tylko w Chrystusie ma swoj sens,
w tym takze jego $mier¢ (s. 246).

Ostatni rozdzial swej monografii poswigca Lohfink wiecznosci (,,Kiedy rozpo-
czyna si¢ wiecznos$¢?”). Z pewna predylekcja rozwaza tres¢ przestania zawartego
w J 5,24-25, gdzie wydarzenia przyszle i ostateczne zostajg przeniesione do teraz-
niejszosci. ,,Eschatologia terazniejszo$ci” wyrasta z tekstow sw. Jana i §w. Pawla
(np. 2 Kor 6,2; Ef2,4-6). Wazna role odgrywaja tu teksty (Rz 6,1-14; 2 Kor 5,17;
Ef2,4-5), wedtug ktorych ,,zycie w Chrystusie” ma swoj poczatek juz w chrzcie.
Eucharystia w swej istocie jest poczatkiem wiecznej uczty weselnej z Bogiem.
W ten sposéb zycie wieczne jawi si¢ jako spetnienie tego, czego na ziemi czlowiek
doswiadcza dzigki sakramentom. Tak wigc ostatecznie wieczno$¢ rozpoczyna si¢
juz dzis, teraz, tu, gdyz krdlestwo Boze jest juz obecne (por. Lk 17,21) i nadszedt
czas upragniony, dzien zbawienia (por. 2 Kor 6,2). Ostatnim terminem, ktorym
postuguje si¢ Lohfink w swoich rozwazaniach o wiecznosci, jest ,,adoracja”. To
wlasnie adoracja jest oddaniem swojego zycia Bogu, pelnym zaufaniem Mu wta-
snego losu, a wraz z nim catego $wiata. Zycia w Bogu jako pelnego szczeécia nie
da si¢ ani w cato$ci wyobrazié¢, ani wyrazi¢ stowami.

Stanowisko, z ktorego wychodzi Lohfink w swej monografii, prowadzi osta-
tecznie do wyraznego potwierdzenia zbawczej prawdy o zmartwychwstaniu Chry-
stusa 1 o0 ostatecznym spotkaniu z Nim cztowieka w $mierci. Biorgc pod uwage
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zamet w powszechnej mentalnosci, a takze mentalnos$ci wierzacych, mysl o zyciu
pozagrobowym i wieczno$ci nie moze znikna¢ z horyzontu zycia chrzescijan, kto-
re juz ,,dzi$” jest zyciem w Chrystusie.

Sylwester Jaskiewicz
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