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Od redakgji

Jednym ze stow, ktore robig dzi§ zawrotna kariere, jest rzeczownik
»kryzys”. Odmieniany przez wszystkie przypadki, opisywany na set-
ki sposobow, wywolywany i zazegnywany, ,kryzys” stal si¢ integralna
czescig naszej codziennosci. Bolesnie odczuwany na polu ekonomii,
w jej lokalnym i globalnym wymiarze, ,.kryzys” z powodzeniem bywa
uzywany jako pojecie, za pomoca ktérego opisujemy réwniez zjawi-
ska wysoce niematerialne. Kreslac obraz naszych czaséw, méwimy nie
tylko o kryzysie ekonomicznym, ale takze o kryzysie wartosci, kryzy-
sie rodziny czy teologii. Budzac negatywne konotacje, ,kryzys” wyda-
je si¢ niekiedy stowem-kluczem, ktére doskonale pomaga otworzy¢-
-zrozumiec¢ zlozong rzeczywistos¢, z jaka przychodzi nam si¢ mierzy¢.
Niezwykta popularnos¢, jaka zyskalo to pojecie, rodzi z kolei nauko-
wa ciekawos¢: co tak naprawde kryje w sobie ten pochodzacy z jezyka
greckiego termin. Ciekawos¢ ta tylko sie poteguje, kiedy odkrywamy
semantyczne bogactwo rzeczownika ,kryzys”. A stad juz tylko krok do
postawienia sobie pytania: czy 6w kryzys zawsze i wszedzie jest zjawi-
skiem negatywnym? Pytanie to stalo si¢ gtowng inspiracja dla aktual-
nego numeru naszego czasopisma. Oprocz materialéw bedacych owo-
cem refleksji na temat zagadnienia , kryzysu” Czytelnik znajdzie w nim
réwniez artykuly dotyczace m.in. zagadnien zwiazanych z ekumeni-
zmem i dialogiem miedzyreligijnym.

Oddajac do rak Czytelnikoéw nowy numer ,,Sympozjum’, ponawiam
zaproszenie do wspoltworzenia tej plaszczyzny wymiany mysli.

ks. Robert Ptak SCJ
redaktor naczelny
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ks. Matteo Crimella
Facolta Teologica dell’ltalia Settentrionale, Mediolan

LA CRISI DEI MISSIONARI
At 16,6-10

1. 1l contesto

Nel libro degli Atti degli Apostoli la svolta fondamentale, nar-
rativa e teologica, € rappresentata dall'assemblea di Gerusalemme
(At 15,6-35)" nella quale si decide di accogliere i pagani all'interno della
comunita. Quel travagliato momento apre le porte all'ingresso dei gen-
tili nella compagine ecclesiale e spinge i membri della comunita ver-
so la missione universale. Paolo e Barnaba fanno visita alle chiese che
hanno fondato nel precedente viaggio (cfr. At 15,36.41; 16,1) e un nu-
ovo gruppo di missionari prende corpo, essendosi uniti ai due aposto-
li anche Sila (At 15,37-40) e Timoteo (At 16,1b-3). Il breve sommario di
At 16,5 insiste sulla crescita e il rafforzamento della comunita (come
spesso capita nel racconto: cfr. At 2,47; 4,32-35; 5,14; 6,7; 9,31; 11,21;
12,245 13,49; 19,20), prima che il narratore descriva un momento as-
sai singolare per gli evangelizzatori (At 16,6-8), momento che si conc-

' A proposito della centralita dell’assemblea di Gerusalemme cfr. G. BETOR],
«La strutturazione del libro degli Atti: una proposta», RivBib 42 (1994) 3-34, ora in Ip.,
Affidati alla Parola. Ricerche sullOpera di Luca (SRivBib 42), Dehoniane, Bologna 2003,
119-140. Egli considera At 15 il pivot del racconto che permette il passaggio del vange-
lo dall'ambito giudaico a quello pagano.



ks. Matteo Crimella

lude con un intervento notturno, ritenuto dagli stessi personaggi un
messaggio divino (At 16,9-10). Diamo anzitutto una nostra versione
della pericope:

[Paolo, Sila e Timoteo] ®attraversarono la Frigia e la regione ga-
latica, essendo stati impediti dallo Spirito Santo di annunciare la Pa-
rola in Asia.” Venuti poi in Misia, tentavano di incamminarsi verso
la Bitinia, ma non lo permise loro lo Spirito di Gesu; ® percorsa quin-
di la Misia, scesero a Troade. °E di notte apparve a Paolo una visio-
ne; un uomo Macedone era ritto in piedi e lo pregava dicendo: «Passa
in Macedonia e aiutaci!». °E come vide la visione, subito cercammo
di partire per la Macedonia, concludendo che Dio ci aveva chiama-
ti a evangelizzarli.

Il primo momento di questo breve racconto? € caratterizzato da una
notevole velocita narrativa® in poche battute Luca sintetizza un lungo
viaggio (vv. 6-8). Sono menzionate ben cinque regioni (la Frigia, la Ga-
lazia, I'Asia proconsolare, la Misia e la Bitinia) prima che i missiona-
ri giungano nella citta di Troade. Pare che Paolo e i suoi compagni in-
tendano recarsi in qualche luogo ma siano come rintuzzati e sospinti
altrove, dando I'impressione di compiere una serie di faticosi e affan-
nosi tentativi per trovare una meta; su tutto perd domina l'intervento

? Lunita della pericope (At 16,6-10) ¢ data dall'inclusione di due termini della stes-
sa area semantica: «annunciare la Parola (AaAfioel tov AGyov)» (v. 6) e «evangelizzare
(edoyyerioaabut)» (v. 10). Afferma A. BarBI, Atti degli Apostoli (Capitoli 15-28) (Dabar -
- Logos - Parola), Messaggero, Padova 2007, 60: «La ricerca dellevangelizzazione di un
nuovo territorio ¢ la dinamica sottesa a tutto il racconto». Altri criteri ricorda R. PEN-
NA, «Lo “Spirito di Gesu” in Atti 16,7. Analisi letteraria e teologica», RivBib 20 (1972)
241-261: 243-244: «C’ in primo luogo una cesura a parte ante, che viene sottolineata
dal sommario di 16,5. [...] Dall'altro capo, la nostra pericope riceve un'ulteriore delimi-
tazione al v. 10b. Si tratta qui di una chiara affermazione teologica. Essa [...] ha valore
di interpretazione e percio di conclusione di una serie di avvenimenti, che a partire dal
V. 6 trovano appunto nel v. 10 il loro culmine».

> Annota G. GENETTE, Figure III (Poétique), Seuil, Paris 1972, 123: «La vitesse du
récit se définira par le rapport entre une durée, celle de I'histoire mesurée en secondes,
minutes, heures, jours, mois et années, et une longueur, celle du texte mesurée en lignes
et en pages». Nel sommario il tempo del racconto ¢ piu corto del tempo della storia.
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dello Spirito Santo (v.6) e 'impedimento causato dallo Spirito di Gesu
(v. 8). La tensione narrativa* cresce per due differenti motivi: anzitut-
to ve un continuo vagare dei missionari che solo a poco a poco com-
prendono la destinazione del loro cammino; in secondo luogo si pale-
sa un intervento dello Spirito di cui pero il lettore ignora le modalita.
Narrativamente siamo di fronte ad una serie di complicazioni che in-
spessiscono l'attesa di una soluzione.

Lo scioglimento avviene per mezzo di una rivelazione notturna
(vv. 9-10) dove, all'apparizione di un uomo Macedone, segue 'audi-
zione di un messaggio. A seguito della rivelazione, che i missionari ri-
tengono essere di origine divina, essi stessi cercano di partire per la
Macedonia, nuovo campo della loro predicazione: la Parola ha ormai
raggiunto I'Europa’. I missionari, cioe, si rivolgeranno definitivamen-
te anche ai non giudei, dando attuazione alle possibilita aperte dal-
I'assemblea di Gerusalemme. Allo scioglimento narrativo, tuttavia,
si accompagna un improvviso cambio di soggetto: ai quattro missio-
nari subentra anche Luca. Qui ha infatti inizio la prima delle cosiddet-
te «sezioni-noi» (At 16,10-17).

4 Conviene ricordare la definizione offerta da R. BARONTI, La tension narrative. Sus-
pense, curiosité et surprise (Poétique), Seuil, Paris 2007, 18: «La tension est le phénome-
ne qui survient lorsque linterprete d’un récit est encouragé a attendre un dénouement,
cette attente étant caractérisée par une anticipation teintée d’incertitude qui confeére des
traits passionnels a I'acte de réception».

* Precisa C.K. BARRETT, A Critical and Exegetical Commentary on the Acts of the
Apostles. Volume II (ICC), Clark, Edinburgh 1998, 765-766: «Dibelius [...] is right to point
out the stress which the narrative lays on this movement into Greece, but it is mistak-
en [...] to make much of a move from Asia into Europe; Paul and his colleagues re-
mained within the one Greco-Roman world». Di parere contrario molti altri autori:
R.PEscH, Die Apostelgeschichte. 2. Teilband. Apg 13-28 (EKKNT 5), Benziger - Neukirchener,
Ziirich - Neukirchen-Vluyn 1986, 100 dichiara: «Ob Lukas einen ausfiihrlicheren Quel-
lenbericht, der etwa auch tber die Griindung galatischer Gemeinden erzéhlte, gekiirzt
hat, um die Zielstrebigkeit des gottgefithrten Weges hiniiber nach Europa zu betonen,
kann nicht mehr ausgemacht werden»; questa ¢ pure la posizione di M. DIBELIUS, Auf-
sdtze zur Apostelgeschichte, hrsg. H. Greeven (FRLANT 60), Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen 1951, 12-13.128-129 e di E. HAENCHEN, Die Apostelgeschichte (KEK 3), Van-
denhoeck & Ruprecht, Gottingen 1968, 425. Anche per Giuseppe Flavio I'Europa inizia
con il Bosforo (cfr. Antiquitates Judaicee 11,334).
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2. Un viaggio singolare

La questione geografica presenta una serie di complessita: ¢ diffi-
cile ricostruire precisamente I'itinerario compiuto da Paolo e dai suoi
compagni,anche per la concisione con cui Luca racconta il viaggio, fat-
to assai strano e inabituale nel libro degli Atti. Punto di partenza dei
missionari ¢ la citta di Listra (At 16,1); il loro progetto ¢ andare verso
occidente al fine di predicare «in Asia» (At 16,6). Luca intende il termi-
ne «Asia» nella sua accezione geografico-popolare: si tratta cioe delle
citta ellenistiche vicine alla costa egea (Efeso, Smirne e Mileto)®. L'im-
pedimento dello Spirito conduce i missionari a orientarsi a nord-est,
attraversando la Frigia e il territorio galata’ (ovverosia le citta di Pes-

¢ Sul termine ’Acta (cfr. At 2,9; 6,9; 16,6; 19,10.22.26.27; 20,4.16.18; 21,27; 24,19;
27,2) vé una discussione: che senso ha in Atti? In letteratura e nelle iscrizioni il termi-
ne ¢ utilizzato nei seguenti sensi: 1) Designa il continente che si distingue dall’Euro-
pa e che si estende dal Nilo e dal Bosforo ad ovest sino all'India ad est: questa accezio-
ne ¢ limitata ai geografi (cfr. STRABONE, Geographica 2,5,26.31); non ¢ I'uso che ne fa
Luca. 2) Qualche volta il termine «Asia» con I'aggettivo «Minore» ¢ utilizzato per indi-
care la penisola occidentale della moderna Turchia; anche questo non ¢ il senso in Atti.
3) «Asia» ¢ usato nel senso della provincia romana (cfr. STRABONE, Geographica 13,4,2:
«l & émapylay dmédelfar Ty xWpav,” Aclay mpocayopeloavtes, OpwvLpor Th Nrelpw
[i Romani dichiararono provincia una regione, chiamandola Asia, con lo stesso nome
del continente]»). Luca usa il termine in questo senso in At 19,10.26.27; 27,2. 4) Infine
il termine indica le citta greche della costa egea e il territorio loro adiacente: si tratta di
un’area piu piccola della provincia romana. Questo probabilmente ¢ I'utilizzo piu anti-
co, ereditato anche da Luca. Sulla questione cfr. 'ormai datato ma prezioso contributo di
K.LAKE, «Paul’s Route in Asia Minor»,in EJ. FOAKES JaAcksoN — K. LAKE (ed.), The Begin-
nings of Christianity. Part 1. The Acts of the Apostles. Vol. V. Additional Notes to the Com-
mentary, MacMillan, London 1933, 224-240 e I'aggiornamento di P. TREBILCO, «Asia»,
in D.W.J. GiLL - C.H. GEMPF (ed.), The Book of Acts in Its First Century Setting. Volume
2. The Book of Acts in Its Graeco-Roman Setting, Eerdmans - Paternoster, Grand Rapids,
MI - Carlisle 1994, 291-362: 300-302.

7 Lespressione v ®puylav kel Tedatikny ywpoev é discussa. Alcuni ritengono
®puylav un aggettivo, da cui la traduzione: “la regione frigia e galata”; si tratterebbe
di un unico territorio indicante quella parte di Galazia dove la popolazione era frigia;
Paolo e i suoi compagni avrebbero cioe ripercorso la regione di Antiochia di Pisidia e di
Iconio, gia percorsa nel primo viaggio missionario. Altri invece, considerando il termi-
ne un sostantivo, rendono: “la Frigia e il territorio galata” Annota BARRETT, Acts of the
Apostles, 767: «A stronger consideration [...] is the fact that if | ®puyle kel Fedatikn

12



La Crisi dei Missionari

sinunte, Ancira e Dorileo). Luca qui non fa esplicita parola a proposi-
to di un’attivita evangelizzatrice di Paolo in Galazia, anche se la cosa
puo essere forse inferita dall'utilizzo del verbo 6iépyopat®. Dalla Galazia
i missionari ritornano verso occidente, ai confini della Misia, nel desi-
derio di risalire a nord della Bitinia, sul Mar Nero, dove cerano gran-
di citta come Nicea e Nicomedia. Il nuovo impedimento dello Spirito
li obbliga a ripiegare verso occidente, lasciandosi alle spalle la Gala-
zia. Non potendo salire a nord verso la Bitinia ed essendo loro preclu-
sa anche I'Asia (a sud), non rimane che l'ovest: fiancheggiando la Misia
scendono a Troade, sulla costa settentrionale del Mare Egeo (At 16,8).
Lautore di Atti ancora una volta non fa parola circa qualche forma
di attivita missionaria di Paolo a Troade. Nel seguito della narrazione
(At 20,6-12) si verra improvvisamente a scoprire che a Troade esiste una
comunita, probabilmente fondata da Paolo stesso. Il viaggio compiuto
dai missionari ¢ davvero singolare: ai loro progetti si oppone decisa-
mente lo Spirito, rendendo quel lungo percorso, estremamente stiliz-
zato dal narratore’, un viaggio «non-missionario»'.

xwpe means the regio of the province of Galatia called Phrygia Galatica, it is impossible
that Paul’s route through this district brought him out anywhere near Mysia».

§ B il parere di Pescw, Die Apostelgeschichte. 2. Teilband, 100: «,Durchziehen®
[...] ist terminus technicus der Missionssprache und meint kein bloles Hindurcheilen;
beim missionarischen Zug durch Phrygien (vgl. 2,10), die an die Provinz Asia angren-
zende Landschaft im Innern Kleinasiens, und das ,,galatische Land* (vgl. Gal 1,2; 3,1),
das an Phrygien und Bithynien angrenzende, von den Galatern bewohnte Gebiet um
die Stédte Nakolea, Dorylaion, Pessinus und Ankyra, haben die Missionare, wie wir aus
18,23 (und dem Galaterbrief) erfahren, Gemeinden gegriindet». Cfr. anche U. Busse,
«dLépyopaL», in H. Balz - G. Schneider (hrsg.), Exegetisches Worterbuch zum Neuen
Testament. Band 1. Zweite, verbesserte Auflage mit Literatur-Nachtrigen, Kohlhammer,
Stuttgart — Berlin - Koln 1992, 776-778: 777: «Nach Apg 10,38 ist es der t.t. [terminus
technicus] fir das missionarische Wirken Jesu im Judenland, seiner Apostel (Lk 9,6) und
Missionare (Apg 20,25)».

? Tl racconto va posto interamente a livello redazionale come riconosce HAENCHEN,
Die Apostelgeschichte, 425: «<So haben wir also mit der Wahrscheinlichkeit zu rechnen, daf3
der Schriftsteller einen ausfiihrlicheren Bericht fiir seinen Zweck gekiirzt hat».

' Secondo la felice espressione di H. CONZELMANN, Die Apostelgeschichte (HNT 7),
Mohr Siebeck, Tiibingen 19722 97: «Diese Reiseschilderung ist sehr merkwiirdig: eine
gezielte Nicht-Missionsreise!».
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3. Lo Spirito

Il narratore precisa che i missionari hanno ricevuto 'impedimen-
to di proclamare la Parola dallo «Spirito Santo» stesso (kwAvBévteg LTO
10D @ylov mreldpatoc - v. 6)'L. Poi Luca ribadisce che il tentativo di pas-
sare in Bitinia fu bloccato per un intervento dello «Spirito di Gesu»
(obk €looer avtole T0 mvedue Inood - v. 7). La prima menzione ¢ af-
fidata ad un passivum divinum che enfatizza la responsabilita dello
«Spirito Santo» per la mancata evangelizzazione dell’Asia'?. Nella se-
conda menzione «lo Spirito di Gesu» diventa soggetto e la sua azio-
ne si fa ancora piu esplicita. E necessario interrogarsi a proposito del
significato di questa differente terminologia, utilizzata a breve distan-
za. Le due espressioni «Spirito Santo» e «Spirito di Gesu» corrispon-
dono ad una variazione stilistica'® oppure il mutamento fraseologico
ha un senso? Il riferimento allo «Spirito Santo» riflette la prospettiva
tipicamente veterotestamentaria che intende lo Spirito come una po-
tenza divina che interviene nel mondo; tale potenza é capace di impa-
dronirsi di una persona per fargli compiere una serie di azioni parti-
colari. Nel libro dei Giudici spesso lo Spirito s'impossessa di qualcuno
per condurlo ad agire in modo straordinario (cfr. Gdc 6,34; 11,29; 13,25;
14,6.19; 15,14).

" A proposito dello Spirito Santo in Atti cfr. G. BETORI, «Lo Spirito e 'annuncio

della Parola negli Atti degli apostoli», RivBib 35 (1987) 399-441, ora in Ip., Affidati alla
Parola, 163-191; D. MARGUERAT, «Lceuvre de I'Esprit», in Ip., La premiére histoire du
Christianisme (Les Actes des apétres) (LD 180), Cerf — Labor et Fides, Paris - Geneve
20072, 153-179.

1> La proibizione trova un parallelo nel cosiddetto testo occidentale di At 17,15:
il Codex Beze fa notare che Paolo, per giungere ad Atene, attraverso la Tessalia ma
non si fermo in quella regione a predicare perché «gli fu proibito» (Tapfirber d¢ Ty
Oeooariov, ekwAlBn yop elg adtove knpvéul tOv Adyor). Ancora una volta v un pas-
sivum divinum.

1 Sorprendente il commento di BARRETT, Acts of the Apostles, 770: «Luke means
nothing different from what he means by the Holy Spirit in v. 6; why he has a different
expression is not known. It is unlikely that he has a new source of information. He may
simply have been seeking variety of expression as he makes his unchanging assertion: the
Christians did what they did under the instruction and guidance of God, who worked
through his Spirit, here more narrowly defined as the Spirit of Jesus».

14
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Lespressione «lo Spirito di Gesu», invece, «¢ veramente pill uni-
ca che rara»' negli scritti del terzo evangelista. Si tratta di una felice
sintesi del rapporto fra Gesu e lo Spirito secondo la teologia lucana.
Infatti colui che é stato annunciato da Gabriele a Maria come «San-
to e Figlio di Dio» (cfr. Lc 1,35), € lo stesso su cui ¢ disceso lo Spirito
(cfr.Lc 3,22) e che, in forza di quel dono, ha realizzato il proprio compi-
to messianico (cfr. Lc 4,18). Gesu poi € costituito definitivamente Mes-
sia nella sua risurrezione a motivo del dono pieno dello Spirito rice-
vuto dal Padre, come ricorda Pietro nel suo discorso dopo Pentecoste:
«Innalzato alla destra di Dio, avendo ricevuto dal Padre la promessa
dello Spirito Santo, ha effuso questo che voi vedete e udite» (At 2,33).
I Risorto, avendo ormai la pienezza dello Spirito, esercita la sua rega-
lita e la sua signoria messianica sulla chiesa la quale, grazie a quel
dono, ¢ in continua espansione missionaria. Ne consegue che fra la
prima e la seconda espressione v’e un evidente crescendo che pone in luce
la dimensione cristologica dello Spirito. Lo Spirito assume i tratti fisio-
nomici di Gesu: ¢ lo stesso Risorto che, nella pienezza della sua signo-
ria guida la chiesa e interdice ai missionari di entrare in Bitinia. Da una
parte questo € 'unico passo in cui Gesu stesso interviene nell’attivita
apostolica; dall’altra il Signore risorto ¢ presente nella comunita solo
tramite il suo Spirito (cfr. At 1,8; 2,33).

La modalita del duplice intervento dello Spirito non ¢ esplicitata
da Luca: «Cio non lo interessa; importante per lui é di sottolineare che
e lo Spirito a precisare e a guidare il cammino dei tre verso una méta
nuova e ineludibile»'®. Narrativamente v’ piu di un effetto. Anzitut-
to viene a crearsi un blank: un’informazione attesa dal lettore ¢ taciuta
volutamente dal narratore senza poi essere ripresa'®. 1l silenzio deve

4 PENNA, «Lo “Spirito di Gesu”», 241.

15 Ibidem, 248.

' Occorre distinguere fra blank e gap. Precisa M. STERNBERG, The Poetics of
Biblical Narrative. Ideological Literature and the Drama of Reading (ILBS), Indiana Uni-
versity, Bloomington 1985, 236: «[I]s to make distinctions between what was omitted for
the sake of interest and what was omitted for lack of interest: between what I called, for
short, gaps and blanks. Only the former demand closure, while the latter may be disre-
garded without loss, indeed must be disregarded to keep the narrative in focus».
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essere rispettato, evitando di colmare il vuoto con ipotesi che preci-
sino le modalita con cui lo Spirito si € manifestato'. In altre parole al
narratore sta a cuore comunicare proprio che l'itinerario dei missio-
nari ¢ guidato dall’autorita dello Spirito il quale agisce in dialettica
con le loro stesse intenzioni'®. Inoltre si crea un effetto di opacita.
Quando il narratore serba un’'informazione a scapito del lettore o di
un personaggio, nella storia raccontata si produce uno squilibrio
che assegna all'uno un privilegio e all’altro una penalita®. I perso-
naggi cioe percepiscono qualcosa (la manifestazione dello Spirito)
che al lettore ¢ precluso. Si crea cosi una frattura fra la storia raccon-
tata e la costruzione del racconto: il narratore informa infatti a pro-
posito del quid (cioe quanto € accaduto) ma non precisa il quomodo
(Ia sua modalita).

17" Scrive BARBI, Atti degli Apostoli (Capitoli 15-28), 65-66: «Alcuni tentativi di spie-
gare la modalita di questi interventi non convincono. Il pensare che Luca abbia potuto
riferire all’azione dello Spirito particolari avvenimenti storici, come la malattia di Pao-
lo (cf. Gal 4,13s.), possibili situazioni di persecuzione, ostilita da parte delle popolazio-
ni o addirittura fenomeni cosmici, ci sembra non trovare corrispondenza nel modo di
intendere l'intervento dello Spirito da parte dell’autore. Altrettanto inadeguato ci sem-
bra il ricorso a irrefrenabili impulsi o a istruzioni puramente interiori. Pit consono
al modo di pensare lucano potrebbe invece essere il ricorso alla parola profetica su-
scitata dallo Spirito, che negli Atti gioca un ruolo importante nellorientare gli eventi
(cf. At 11,28; 13,2.4; 20,23; 21,4.10s.). Lavvertimento, dettato dallo Spirito, potrebbe es-
sere stato espresso da Paolo stesso o da Sila, che sono presentati da Luca come profeti
(cf. rispettivamente At 13,1 e 15,32). Di piu ci sembra che non si possa ipotizzare, data
la discrezione mantenuta da Luca». Personalmente crediamo che anche quest’ultima
ipotesi sia di troppo.

'® Cosi si esprime HAENCHEN, Die Apostelgeschichte, 425: «Nicht menschliche
Berechnung und Planung hat die paulinische Mission nach Troas und dann nach Ma-
zedonien gebracht, sondern die geheimnisvoll eingreifende providentia specialissima
Gottes».

1 Cfr. D. MARGUERAT - Y. BOURQUIN, Pour lire les récits bibliques. Initiation a lana-
lyse narrative, Cerf — Labor et Fides, Paris - Geneve 2009%, 159-160.
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4. La visione del Macedone

Il duplice ostacolo dello Spirito (vv.6-8) narrativamente rappresen-
ta una doppia complicazione che attende uno scioglimento. La tensio-
ne narrativa, accresciutasi notevolmente, ora ¢ stemperata da un in-
tervento celeste (v. 9). Varia pure la velocita del racconto che rallenta
e assume il ritmo della storia?: sono presentate una visione e un’audi-
zione, cui segue 'immediata decisione dei missionari.

Il soggetto della frase ¢ la «visione» (6papa), qualcosa che si impo-
ne a Paolo dallesterno. Il verbo (&$0n) & un terminus technicus comu-
nemente utilizzato per le esperienze di manifestazione visiva di origine
celeste. Gia nella Septuaginta esso introduce apparizioni di messagge-
ri divini o dello stesso Signore (cfr. Gen 18,1; Es 3,6); Luca poi lo utiliz-
za per caratterizzare visioni di angeli (cfr. Lc 1,11; 22,43; At 7,30), del Si-
gnore risorto (cfr. Lc 24,34; At 13,31) e di Dio (cfr. At 7,2). Anche il setting
temporale notturno evoca episodi dell’ Antico Testamento nei quali Dio
comunica la sua rivelazione agli uomini allorché questi sono nello stato
dell’incoscienza dovuta al sonno (cfr. Gen 15,12; 46,2). Il termine Gpouc
(a prescindere da Mt 17,9) ¢ esclusivo del libro degli Atti; Luca lo uti-
lizza in alcuni momenti fondamentali e strategici della sua narrazione.
Nelle visioni, infatti, Dio stesso oftre alcuni avvertimenti in vista dell’e-
spansione missionaria del vangelo. Nella visione di Anania (At 9,10.12)
ve I'anticipazione della futura missione di Paolo; la duplice visione di
Cornelio (At 10,3) e di Pietro (At 10,17.19) prepara l'apertura del van-
gelo ai pagani; la visione di Paolo a Corinto (At 18,9) anticipa la pre-
senza di un popolo numeroso in quella citta. Le visioni sono dunque
uno strumento narrativo privilegiato da Luca per mostrare I'intervento
divino che guida la storia. La singolarita della visione e tutta nel suo
oggetto: non appare né un angelo né il Signore bensi «un uomo Ma-
cedone» (Gvnp Makebwv tLg) che si presenta «ritto in piedi» (€otwe -
v. 9). Alla visione ¢ associata una parola che qui ha la forma di una
supplica. Se I'indicazione geografica ¢ chiara, resta da comprendere il

2 Nella scena il tempo del racconto ¢ uguale al tempo della storia (cfr. Ibidem,
121).
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senso della domanda di soccorso («Aiutaci»), diretta ma non specifica.
In che cosa consiste infatti 'aiuto di cui parla il Macedone?

La decisione in risposta alla visione ¢ immediata (v. 10) e da ini-
zio alla prima delle cosiddette «sezioni-noi» del libro?'. Non ¢ chiaro
che cosa intenda il narratore con l'espressione «cercammo di partire»

21 Sulle «sezioni-noi» sono stati versati flumi d’inchiostro. Alcuni autori presenta-
no diligentemente tutta la discussione critica concludendo che il problema rimane un
enigma insoluto. £ il caso di Conzelmann, Die Apostelgeschichte, 7 che afferma: «So bleibt
das Rétsel des Wir-Berichtes nach wie vor ungeldst. Sicher ist nur, daf3 durch das ,, Wir”
den Eindruck von Augenzeugenschaft erweckt werden soll». A simili conclusioni giunge
G.Rosst, Atti degli Apostoli. Commento esegetico e teologico (Collana scritturistica), Citta
Nuova, Roma 1998, 50-63: 63: «Lenigma delle sezioni-noi non € ancora risolto. Possiamo
solo indicare dei limiti: € improbabile che si tratti di un puro mezzo stilistico, e cioe di
una finzione letteraria; sarebbe un caso unico nella letteratura antica; ¢ altrettanto im-
probabile che I'autore degli Atti abbia utilizzato i propri ricordi o appunti. La soluzione
¢ da cercare tra questi due estremi». Decisamente piu schierato ¢ V. Fusco, «Le sezioni-
noi degli Atti nella discussione recente», in Ip., Da Paolo a Luca. Studi su Luca-Atti. Vo-
lume primo (StBi 124), Paideia, Brescia 2000, 57-71; Ip., «Ancora sulle sezioni-noi degli
Atti», ivi, 73-84 che nel suo lucido contributo, dopo aver recensito criticamente le diverse
ipotesi interpretative (la spiegazione tradizionale: il narratore ha partecipato personal-
mente a determinati episodi; una prima spiegazione alternativa: le «sezioni-noi» sareb-
bero un residuo di una fonte redatta in prima persona; una seconda spiegazione alter-
nativa: il “noi” & usato dal redattore finale come un espediente stilistico per rendere piu
vivace il racconto, o per far intendere al lettore che si attinge alla testimonianza ocula-
re, o per sottolineare 'importanza di alcuni avvenimenti; infine: le «sezioni-noi» sareb-
bero una deliberata finzione per far credere che l'autore sia stato realmente compagno
di Paolo) conclude: «la spiegazione tradizionale resiste bene ai reiterati assalti e si pre-
senta come la meglio fondata, anzi I'unica veramente plausibile. Entrambi i suoi pilastri
essenziali si rivelano solidi: primo, che il “noi” non puo significare altro se non la par-
tecipazione personale del narratore; secondo, che quel narratore [...] coincide con l'au-
tore dell'intera opera Lc.-Atti» (p. 70, corsivi dell’autore). Contesta questa conclusione
D. MARGUERAT, «Comment Luc écrit I'histoire», in Ip., La premieére histoire, 41: «[O]n
a espéré ainsi placer I'auteur des Actes aux cotés du grand apotre. Tentative avortée : je

ws »

soutiens que I'identification du fueic collectif avec le “je” de Lc 1 est inappropriée, pour
trois raisons : 1, le “j¢” auctorial nest pas assimilable a un “nous” narratif ; 2, le j¢” de
Lc 1, 1 est extradiégétique, alors que le “nous” des séquences est attribué & un personna-
ge (collectif) du récit, le groupe des compagnons de Paul, donc intradiégétique ; 3, a la

différence du “je” de la préface, qui surplombe I'histoire racontée, le “nous” ne s'adresse
pas directement au lecteur et demeure interne a 'histoire racontée».
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(€¢ntroaper €Eebelv). La “ricerca” si riferisce al fatto che Paolo e i suoi
compagni vogliono procurarsi un mezzo di trasporto, oppure ¢ un’in-
dagine per valutare se quella partenza per la Macedonia corrisponda
alla volonta di Dio? Lutilizzo del verbo ouppipalw (“concludere”, “giun-
gere ad una conclusione logica™?) lascia intendere che v’ stato uno sfo-
rzo per comprendere la visione come un segno celeste. Solo ora, infatti,
e per loro evidente che «Dio ci aveva chiamati a evangelizzarli». Il ter-
mine ultimo dei precedenti interventi dello Spirito - interventi presen-
tati dal narratore per mezzo di una voluta reticenza — ¢ proprio «Dio»
(6 Be6c)®. All'indicazione dellorigine divina della chiamata segue, senza
soluzione di continuita, lo scopo dell’appello, espresso per mezzo del-
Tinfinito finale (edeyyeAlonobuL adtotc). Lappello del Macedone trova
nella decisione evangelizzatrice la sua soluzione.

A conclusione del racconto si assiste ad un significativo cambio
di soggetto. La narrazione ¢ stata per intero in terza persona (vv. 6-9),
ma infine (v. 10) v’é un passaggio alla prima persona plurale: a parlare
sono il narratore, Paolo e i suoi compagni. Il passaggio ¢ stato ampia-
mente studiato con i metodi dell’analisi diacronica®; considerazioni dal

2 Tl verbo ha molti significati: cfr. W. BAUER, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den
Schriften des Neuen Testaments und der friihchristlichen Literatur. 6., vollig neu bearbei-
tete Auflage, hrsg. K. Aland - B. Aland, de Gruyter, Berlin - New York 1988, 1552: «sich
zurechtlegen, sich begreiflich machen, schlieflen»; osserva Barrett, Acts of the Apostles,
773: «ouuPLBalewv is used in a variety of ways; cf. 9.22; 19.33. Here it can hardly mean
anything other than conclude».

» Nonostante non pochi manoscritti (fra cui il Codex Bezee e la maggioranza dei
testimoni bizantini) leggano qui 6 Koptog.

# Cfr. a mo desempio, il commento di J. JERVELL, Die Apostelgeschichte (KEK 3),
Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen 1998, 417-418: «Wer sind die ,,wir fiir die Leser?
Es konnten Silas und Timotheus sein. Nun sind sie ja schon ab 15,40 mit Paulus zusam-
men, Silas, 15,40, und Timotheus ab 16,3, aber es wird erst ab 16,10 in der ersten Person
erzdhlt. Unter ,,wir® ist ja selbstverstdndlich auch Paulus selbst zu verstehen, und er al-
lein hat nach V 10a die Vision. Unmittelbar danach kommt das ,,wir®, und so wird der
Eindruck erweckt, dass des Berichterstatter hier mit Paulus zusammentrifft. Also ist
der Verfasser in Troas mit Paulus zusammengekommen und fahrt nun mit ihm nach
Europa, er ist ja hier Augenzeuge. Die Sprache und der Stil sind nicht anders als vor-
her, d.h. es gilt dasselbe fiir alle ,Wir“-Abschnitte der Apg. Es ldsst sich so kaum von ei-
ner Wir-Quelle reden, sondern der Verfasser will seine Kenntnisse besonders betonen.
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punto di vista sincronico possono offrire qualche nuovo risultato. Con-
dividiamo anzitutto quanto afferma Marguerat: «['uso di fjueic segnala
un procedimento narrativo di credibilizzazione del racconto, che si pre-
figge di segnalare la sua origine in un gruppo di cui fa parte il narra-
tore. [...] A livello pragmatico il narratore ha tenuto, per quattro volte,
a porsi in prossimita col suo eroe Paolo»*. Inoltre si possono aggiunge-
re le seguenti osservazioni. Una prima osservazione: il racconto in te-
rza persona (vv. 6-9) ¢ sulle labbra del narratore eterodiegetico®; al ter-
mine (v. 10) vie un passaggio alla prima persona, cosicché il narratore
diventa omodiegetico”. Il narratore, cioe, con I'autorita e I'onniscien-
za che gli & propria, ha raccontato il tortuoso viaggio dei missionari
ma soprattutto ha asserito che lo Spirito ¢ intervenuto per ostacolare
i loro itinerari, orientando diversamente il loro cammino (vv. 6-8).
Questa serie di informazioni godono della massima attendibilita pro-
prio perché sono in bocca al narratore. Egli, come si € visto, non rinun-
cia alla reticenza a proposito delle modalita dell'intervento dello Spiri-
to, ma insieme informa con certezza i suoi lettori. Quando pero Paolo
ha la visione del Macedone e sente la voce (v.9), il narratore onniscien-
te si ritira e lascia spazio alla prima persona come voce narrante. Qual
e leffetto del passaggio dal narratore eterodiegetico a quello omodiege-
tico? La certezza ¢ minore in quanto il lettore percepisce la realta per
mezzo dell'interpretazione offerta dai personaggi e non gode di quan-
to il narratore onnisciente gli comunica®.

Von einem Stilmittel zu reden, das den Leser in engen Kontakt mit dem Erzéhlten
bringen soll, ist abwegig, denn das wiinscht Lukas selbstverstandlich iiberall in seinem
Werk».

% D. MARGUERAT, «Comment Luc écrit histoire», 41-42 (corsivi dell’'autore).

% 1] narratore eterodiegetico ¢ il narratore assente dalla storia che racconta
(cfr. MARGUERAT — BOURQUIN, Pour lire les récits bibliques, 38).

7 11 narratore omodiogetico ¢ il narratore presente nella storia che racconta
(Ibidem, 38).

8 Utili criteri euristici sono stati messi a punto da R. ALTER, The Art of Biblical Nar-
rative. Revised and Updated, Basic Books, New York 2011, 146: «Now, in reliable third-
person narrations, such as in the Bible, there is a scale of means, in ascending order of
explicitness and certainty, for conveying information about the motives, the attitudes,
the moral nature of characters. Character can be revealed through the report of actions;
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Una seconda osservazione: la cronologia dei fatti (nel loro rap-
porto temporale e causale), curiosamente, € invertita cosi da porre in
primo piano l'iniziativa dei personaggi umani. In effetti ¢ la chiamata
di Dio («Dio ci aveva chiamati a evangelizzarli») ad essere all'origine
della decisione di recarsi in Macedonia («cercammo di partire»). Ma
il narratore, essendosi eclissato, da spazio ai personaggi protagonisti
del racconto (Paolo e gli altri), ponendo sotto i riflettori la loro deci-
sione. Il discorso indiretto (introdotto dalla congiunzione «che» [671]
mette enfaticamente in rilievo la percezione di quegli stessi perso-
naggi. La chiamata di Dio, cosl, ¢ riflessa nella coscienza e nella deci-
sione di Paolo e dei suoi compagni. I missionari sono informatori qu-
alificati e presentano la loro visione teologica (¢ Dio stesso ad averli
chiamati), ma la loro affermazione non gode dello stesso grado di cer-
tezza delle dichiarazioni del narratore. In altre parole: 'azione evange-
lizzatrice parte dalla comprensione credente dei missionari; ma in qu-
esto modo il progetto di Dio ¢ riflesso nella coscienza di Paolo e dei
suoi compagni. Dio li chiama, essi pero devono assumere il rischio del-
la fede e rispondere all'appello celeste. Il passaggio dalla voce del nar-
ratore alla voce dei personaggi narranti, dando accesso alla percezione
di Dio necessariamente filtrata dalla loro coscienza, sollecita, di conse-
guenza, anche la coscienza credente del lettore implicito e reale.

5. Tempo di crisi

Cio che sorprende nella narrazione ¢ il contrasto fra i progetti dei
missionari e gli impedimenti dello Spirito. Gli sforzi e i tentativi di Pa-
olo e dei suoi compagni sono frustrati dall'intervento celeste, lascian-
do i personaggi umani nelloscurita e nella sospensione, nonostante
Ientusiasmo che li animava. Il continuo vagare senza trovare una di-

through appearance, gestures, posture, costume; through one character’s comments on
another; trough direct speech by the character; trough inward speech, either summa-
rized or quoted as interior monologue; or through statements by the narrator about the
attitudes and intentions of the personages, which may come either as flat assertions or
motivated explanations».
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rezione corrisponde ad un tempo di crisi. Una simile situazione puo
essere avvertita come un’involuzione che porta ad una paralisi da sub-
ire passivamente. La prospettiva di Luca, tuttavia, & ben differente in
quanto rilegge la frustrazione dei missionari come un tempo provvi-
denziale perché sollecitato dallo Spirito. Il Signore risorto non ¢ estra-
neo alla vicenda della comunita ecclesiale ma la guida nell'ineludibile
compito di attuare le proprie mete di evangelizzazione. A tracciare la
strada della missione ¢ lo stesso Risorto che agisce mediante la poten-
za del suo Spirito. Il nostro tempo, marcatamente segnato dalla crisi
(economica, ma ancor piu spirituale), puo diventare un tempo di gra-
zia se porta la comunita credente a liberarsi dal senso di potenza per
ricondurla alla coscienza della poverta e della debolezza, condizioni che
permettono un maggiore affidamento a Dio e alla potenza della Pa-
rola. Il tempo di crisi si trasforma in tempo di grazia perché si ascolta
la voce dello Spirito, per quanto essa risulti essere voce dissonante dai
pensieri umani. V’é pure un altro risvolto: cio che non ha un succes-
so immediato secondo i progetti umani, puo essere lo Spirito a impe-
dirlo, purificando gli intenti e i desideri, al fine di realizzare il ben pit
decisivo piano di Dio.

Merita pure attenzione il nesso fra la richiesta di aiuto del Mace-
done (v.9) e la comprensione dei missionari di essere chiamati da Dio
a evangelizzare. La genericita della richiesta d’aiuto ¢ intesa come ap-
pello allevangelizzazione. Lopportunita che si ¢ aperta per opera del-
lo Spirito, al di la di ogni calcolo umano, conduce alla missione, la qu-
ale rende presente il Cristo risorto attraverso la proclamazione della
Parola, e, al tempo stesso, attraverso un contesto di segni dello Spirito.
Essa non ¢ semplice enunciazione di un fatto, ma proclamazione del
kérygma in un contesto percepibile; i segni dello Spirito sono le costan-
ti della vita comunitaria di un popolo in pienezza di comunione con
Dio. A questo proposito scriveva C.M. Martini:

Quali valori perenni dell'evangelizzazione sono dunque validi anche
per il nostro oggi? Cosa significa per noi «evangelizzare» nella societa
attuale? Essa designa un duplice aspetto: negativo e positivo. In ne-
gativo, evangelizzare ¢ «salvare dal male»: tirare fuori dal non senso,
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dalla frustrazione e dalla noia, dalla disperazione, dal disgusto della
vita, dalla incapacita di amare, dalla paura del dolore e della morte.
E dare risposta alle invocazioni pit profonde di ogni coscienza umana.
Evangelizzare ¢ gridare la speranza in mezzo a grida di disperazione.
[...I]n positivo, evangelizzare ¢ comunicare il «Vangelo»,la buona no-
tizia su Gesu: la buona notizia che Dio ci ama davvero, tutti e ciascuno,
e che Gesu ¢ morto e risorto per la nostra salvezza per liberarci dal
peccato e dal male; la buona notizia del Regno che viene in Gesu
e che si realizza gradualmente nella nostra adesione a Lui, nel diven-
tare con Lui un solo Corpo, nellentrare nella vita della Trinita. Evan-
gelizzare non ¢ soltanto comunicare verbalmente la buona notizia, ma
comunicare vita, collaborare con lo Spirito del risorto che attrae ogni
uomo per farlo una cosa sola in Gest col Padre. [...] Levangelizza-
re suppone dunque che si sia assimilata nel cuore la realta del «Van-
gelo», la sua ricchezza, la sua gioia, la pienezza di orizzonti che esso
apre, il senso della vita che esso fa scoprire al di la di tutte le delusio-
ni e le sofferenze, al di 1a della morte®.

The Crisis of the Missionaries: Acts 16,6-10

Summary

The passage of Acts 16:6-10 is analyzed according to the meth-

od of Narrative Criticism. The insistence on the Spirit shows that Paul
and his companions are guided by God; but the narrator does not make
explicit how. The vision of the Macedonian points the way to go. But
when the will of God is clarified, there is a shift from the narrator’s
voice to the characters’ voice and the account gives access to the perception
of God filtered by their conscience. It follows that the believing conscience of
the implied reader is urged.

2 C.M. MARTINI, «Portatori di una buona notizia», in Ip., Vivere i valori del Van-

gelo (Contemporanea 47), Einaudi, Torino 1996, 83-106: 95-96.
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KRYZYS TRZYNASTEGO PSALMISTY

Wprowadzenie

Juz przy pobieznej lekturze Ksiegi Psalmow nie trudno natknac¢ si¢
na szereg konfliktow, kryzysow i napiec relacyjnych. Biorac pod uwage
rodzaje podmiotéw, miedzy ktérymi zachodzi relacja, mozna wyréznic
trzy podstawowe napigcia relacyjne: 1) miedzy psalmista a Bogiem';
2) miedzy Bogiem a podmiotami réznymi od psalmisty (najczesciej to
beda jego wrogowie)?; 3) miedzy psalmistg a innymi ludzmi, czyli naj-
czesciej jego wrogami®.

Celem tego artykulu jest analiza sytuacji kryzysowej psalmisty
przedstawionej w Psalmie 13*. Studium bedzie si¢ sklada¢ z nastepu-

' Por. Ps 44,24: ,Ocknij si¢! Dlaczego $pisz, Panie? Przebudz si¢! Nie odrzucaj na
zawsze!”.

% Por. Ps 2,2-3:, Krolowie ziemi powstaja i wladcy spiskuja wraz z nimi przeciw Panu
i przeciw Jego Pamazancowi: «Stargajmy Ich wiezy i odrzuémy od siebie Ich petal»”

* Por. Ps 55,13-14:,,Gdybyz to lzyt mnie nieprzyjaciel, z pewnoscig bym to znosit;
gdybyz przeciw mnie powstawal ten, ktéry mnie nienawidzi, ukrylbym sie przed nim.
Lecz to jestes ty, rtowny mi, przyjaciel, méj zaufany”.

* Problem konfliktu ukazanego w Ps 13 byl podejmowany juz m.in. w: B. JANow-
sk1, Konfliktgespriche mit Gott. Eine Anthropologie der Psalmen, Neukirchen-Vluyn 2003,
s.53-97;]. NawroT, Uslysz, o Panie, mojq modlitwe, odpowiedz mi w swej sprawiedliwosci.
My i v wolaniem w zagrozeniu zycia w psalmach suplikacji, Poznan 2009, s. 23-34.
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jacych etapow: 1) omdwienie problemu definicji kryzysu; 2) lektu-
ra wstepna Ps 13; 3) struktura psalmu; 4) analiza rodzaju wypowiedzi
zdradzajacej konflikt; 5) semantyka jednego pytania; 6) proba okresle-
nia przyczyn kryzysu i sposob wyjécia z niego.

Problem definicji

Problemem natury nie tylko metodologicznej pozostaje pytanie
o scistosc¢ pojec. Co to znaczy konflikt? Czym jest pretensja? Kiedy re-
lacja jest napigciem negatywnym niepozadanym, a kiedy napieciem
pozytywnym koniecznym? Kiedy pretensje przeradzaja si¢ w konflikt,
a konflikt w kryzys? Problem definicji poje¢ zwiazany jest przynaj-
mniej z trzema obszarami:

1) Pierwszy obszar wynika z réznicy miedzy swiatem psalmisty
a naszym. To, co dla nas jest konfliktem albo trudnoscia w relacji,
mogto nie by¢ takowym dla psalmisty. Tam, gdzie wspotczesny czytel-
nik moze bedzie si¢ doszukiwat napie¢ w relacji, niekoniecznie mogty
to by¢ realne napigcia dla psalmisty. Tak jak nie bylo problemem dla
autora biblijnego i jego ludzi pisanie o tym, jak to dzieki Bogu mogli
wymordowac wrogow, a nawet ich kobiety i dzieci’. Trzeba zatem wzia¢
pod uwage fakt, ze analiza konfliktu psalmisty z Bogiem jest nie tylko
analizg konfliktu widziang z perspektywy psalmisty, ale i z perspekty-
wy analizujacego psalmiste.

2) Drugi obszar zwiazany jest z wplywem czynnikéw ,,pozastow-
nikowych” na semantyke. Skad wiemy, czy pytanie ,,Gdzie bytes wczo-
raj?” jest tylko prosba o informacje, a nie wyrazem oburzenia i preten-
sji pytajacego? W jezyku mowionym latwiej okresli¢ charakter takiego
pytania dzieki tonacji gtosu, mimice i gestykulacji. W jezyku pisanym
nie jest to juz tak jednoznaczne.

* Por. np. Pwt 2,32-34: I wyszedt przeciw nam Sichon i caly nardd jego na wojne
do Jahsy. Pan, Bog nasz, wydal go nam i pobilismy jego samego, synéw jego i caly jego
lud. W tym czasie zdobylismy wszystkie jego miasta i klatwa obtozylismy kazde miasto,
mezczyzn, kobiety i dzieci, nie oszczedzajac niczego”.
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3) Trzeci obszar zwigzany jest z ocena sytuacji konfliktowej przez
samego psalmiste. W Ps 119,71 czytamy: ,,Dobrze to dla mnie, ze mnie
doznalem ponizenia, bym si¢ nauczyt Twych ustaw”. Psalmista rozu-
mie zatem, ze doswiadczenie, ktore przeszedt, wyszto mu na dobre. Czy
jednak w momencie ponizenia go przez Boga mial on takie samo zda-
nie? W jakim stopniu pretensje do Boga byly tylko chwilowym wyra-
zem odczug, ktore na zawsze odeszly w niepamieg¢ albo i nawet zosta-
ty odczytane jako dar Boga? Pytanie jest wazne w tym znaczeniu, ze
moze si¢ okaza¢, iz waga przykladana do tematu konfliktu psalmisty
z Bogiem jest nieproporcjonalnie zawyzona w stosunku do rzeczywi-
stej skali problemu. To tak jakby ktos chcial opisywa¢ dramat relacji
dziecko - dentysta i analizowal ze szczegdétami jakos¢ i rodzaje krzy-
kow dziecka, zamiast zwrdci¢ uwagg, ze jest to tylko chwilowy epizod
niezrozumienia na linii uczucie - koniecznos¢.

Lektura wstepna Ps 13°
LTT7 i mEmD
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! Dyrygujgcemu. Psalm. Dawida.
> Dokad, Panie, bedziesz zapominal o mnie? Na zawsze?’
Dokad bedziesz chowal swe oblicze przede mna?

¢ Tekst hebrajski za BHS, thumaczenie wiasne.

7 131 jest interpretowane zazwyczaj w sensie ,,stale, nieustannie” albo w znaczeniu
»ha zawsze”. Propozycja podzielania w. 2a na dwa pytania, chociaz ignoruje punktacje ma-
soretow, byla juz sugerowana przez egzegetow takich jak Kraus czy Dahood. Por.rowniez
tlumaczenie Bible de Jérusalem: Jusques a quand, Yahvé, moublieras-tu? Jusqua la fin?
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> Dokad bede doktadat mysli mojej duszy, udreke sercu codzienng?
Dokad bedzie wynosil si¢ mdj wrég nade mnie?
* Popatrz! Odpowiedz, Panie, mo6j Boze!
Oswie¢ me oczy, bym nie zasnal na smier¢!
> By moj wrog nie mowit: ,,Zwyciezytem go!”,
by moi ciemigzcy nie cieszyli sie, Ze si¢ chwieje.
¢ A ja zaufalem Twej wiernosci;
me serce bedzie si¢ cieszy¢ z Twego wybawienia!
Bede $piewal Panu, ze mi dobro wyswiadczy!®

Psalmista rozpoczyna modlitwe pytaniem skierowanym do Boga
MRV ,dokad, jak dlugo?™. Przesunigcie inwokacji m1m* na drugie
miejsce moze by¢ zamierzone ze wzgledu na emfatyczny charakter
pytania, co potwierdziloby czterokrotne uzycie tego samego pytania,
za kazdym razem na poczatku zdania. Autor zadaje Bogu trzy pyta-
nia: 1) Jak dlugo Bog bedzie zapominal o nim?; 2) Czy zapomni na
zawsze? oraz 3) Jak dtugo bedzie ukrywal si¢ przed psalmista? Wszyst-
kie trzy pytania sa nie tyle prosba o udzielenie informacji, ile wyrazem
bolu z powody bezczynnosci Boga.

Kolejne pytanie psalmisty jest pytaniem do samego siebie. I zno-
wu nie tyle szuka informacji, ile chce wyrazi¢ bol z powodu przedtu-
zajacego sie cierpienia. Wyrazenie ,,ktas¢ mysli (dosl. plany) w swoja
dusz¢” oznacza stan przezywania wahan (i tak thumaczy BT), jednak-
ze tekst hebrajski bardziej obrazowo oddaje proces, w ktoérym cierpia-
cy czlowiek szuka nowych sposobow czy planéw pozwalajacych mu
wyzwolic¢ si¢ z tego, co go ne¢ka. Nie znajdujac rozwiazania sytuacii,
psalmista kazdego dnia przezywa meczarnie. Powigzanie stowa ,,me-
czarnia / udreka” (1) z ,.serce” (:1:'7) podkresla intelektualny wymiar
kryzysu psalmisty.

¢ Problemem pozostaje interpretacja czasownikow 5_:_: 1 7UR w w. 6. Forma su-
gerowataby tlumaczenie optatywno-modalne: ,niech si¢ cieszy” oraz ,,chce $piewac”. Za-
réwno kontekst, jak i wersje starozytne (LXX, Wg) sugeruja jednak interpretacje na linii
czasu przyszlego, ,bedzie si¢ cieszy¢” oraz ,,.bede $piewac”. Podobnie thumacza w swoich
komentarzach Craigie i Goldingay.

° Podobnie w Ps 10,1; 74,1.
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Ostatnie pytanie skierowane jest przynajmniej w sposob posred-
ni do wroga, ktory wynosi si¢ ponad psalmiste, tzn. zachowuje si¢ jak
zwyciezca. Liczba pojedyncza uzyta jest w sensie kolektywnym, a wro-
gow psalmista ma wielu, co sprecyzuje w w. 5 (,,moi ciemigzcy”).

Po czterokrotnym pelnym bolu pytaniu ,,dokad?” psalmista prze-
chodzi do trzykrotnej prosby (w.4). Najpierw prosi Boga, by spojrzal na
niego: ,popatrz!”. Z jednej strony jest to prosba o to, by Bog nie ukrywat
juz przed nim swojego oblicza (por. w.2). Z drugiej — jest prosba o boska
interwencje, bo kiedy Bog patrzy, nigdy nie zostaje obojetny. Spojrze-
nie Boga zbawia uci$nionych i karze uciskajacych'®. Drugi imperatyw
jest prosba o odpowiedz. Chodzi nie tyle o odpowiedz, jak dtugo jesz-
cze bedzie psalmista cierpial, ile o zbawcza interwencj¢ Boga. Wezwanie
Boga stowami ,,Panie, moj Boze!” podkresla osobista wigz migdzy psal-
mista a Bogiem, wigz, ktora czyni prosbg jeszcze bardziej uzasadniona.
Trzecia prosba jest dosy¢ intrygujacym wezwaniem do o§wiecenia oczu
psalmisty. Zazwyczaj interpretowana jest w sensie prosby o wzmocnie-
nie sit psalmisty czy przywrocenie mu petnego zdrowia''.

Po trzykrotnej prosbie nastgpuje trzykrotne uzasadnienie (w. 4b-5).
Jesli Bog nie pomoze proszacemu, czeka go §mierc (w. 4b), jego wro-
gowie beda sig pysznic¢ ze zwycigstwa nad nim (w. 5a) 1 cieszy¢ z jego
przegranej (w. 5b). Stownictwo nie pozwala na doprecyzowanie, o jaki
rodzaj przegranej chodzi i o jakim upadku méwi psalmista. Czy cho-
dzi o $miertelna chorobg? A moze ucisk i niesprawiedliwos¢ spoteczna?
Mozliwa jest rowniez interpretacja narodowa, wedtug ktorej przyczyna
kryzysu tkwi w niepowodzeniach militarnych Izraela.

W ostatnim wersecie psalmista zmienia catkowicie ton modlitwy,
zaréwno uzywajac waw adversativum ("X1), jak i wprowadzajac w pole
semantyczne kwestie ufnoéci ("rmea 770m2). To wlasnie ufno$é w wier-
ng milos¢ Boga kaze mu patrzec¢ z nadziejq w przysztos¢, w ktorej jego
serce zamiast si¢ zadrecza¢ myslami, bedzie si¢ cieszy¢ z pomocy Boga.
Spiew Bogu bedzie ostatecznym znakiem skutecznej interwencji Boga
na rzecz tego, ktory Go z ufnoscig wzywa.

10 Por. W. WEGRZYNIAK, Lo stolto ateo, Jerusalem 2010, s. 32.
' Por. P.C. CRAIGIE, Psalms 1-50, Dallas 1983, s. 142.
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Struktura psalmu

Wigkszos¢ egzegetow dzieli psalm na trzy czesci'®: pierwsza zdo-
minowana przez pytanie i lament (ww. 2-3), druga bedaca prosba
(ww.4-5) i trzecia zawierajaca wyznanie ufnosci (w. 6). Z punktu widze-
nia rodzaju zdan mozna powiedzie¢, ze psalmista przechodzi od pytan
poprzez imperatywy az do spokojnego zakonczenia zdaniem twier-
dzacym.

Z punktu widzenia analizy sytuacji kryzysowej psalmisty przynaj-
mniej trzy elementy wydaja si¢ miec¢ szczegdlne znaczenie. Po pierw-
sze w kazdej z trzech czesci psalmu pojawia si¢ imie Boga (ww. 2.4.6).
To sugeruje, ze chociaz psalmista do§wiadcza nieobecnosci Boga, Bog
towarzyszy orantowi na kazdym etapie jego zmagan. Po drugie uktad
zdan moze odzwierciedla¢ proces narastania konfliktu i sposob jego roz-
wiazania: pytania - imperatywy - stwierdzenia. Czterokrotne pytanie
»jak dlugo?” niewatpliwie wprowadza od razu w serce konfliktu. Prosba
do Boga jest reakcja na brak odpowiedzi na postawione pytanie. Na-
tomiast wyrazenie zaufania moze by¢ znakiem i reakcja na brak od-
powiedzi ze strony Boga. Psalmista bowiem nie dzi¢kuje Bogu za to,
ze Go wystuchal, chociaz Go o to prosil, ale zwyczajnie wyraza ufnosc.
Skoro pomocy nie przynioslty ani pytania, ani prosby, psalmiscie zo-
staje albo zapomnie¢ o swoim Bogu, albo nieodpowiadajacemu zaufa¢.
Wybiera on to drugie. I to jest dowodem jego niebywatej wiary: zaufa-
nie Bogu, ktéry milczy w czasie nieszczgscia czlowieka. Po trzecie za-
konczenie psalmu nie informuje, czy wyrazenie zaufania Bogu przy-
niosto lepszy rezultat niz pytania i prosby. Takie rozwiazanie podkresla
realizm autora, ktory zapewne zdaje sobie sprawe, ze nie kazda mo-
dlitwa zostaje natychmiast wystuchana. Skoro jednak w tym miejscu
konczy si¢ modlitwa psalmisty, mozna suponowac, ze zaufanie przy-
niosto oczekiwang pomoc.

12 Tak robig np. Briggs, Ravasi, Lorenzin, Craigie czy Goldingay.
p. brigg: g y gay.
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Analiza rodzaju wypowiedzi zdradzajacej konflikt
na linii Bog — psalmista

W Ksiedze Psalmow wystepuje wiele wypowiedzi, ktore wyrazaja
realny problem w relacjach migedzy Bogiem i psalmista. Wypowiedzi
te mozna podzieli¢ na szes¢ podstawowych kategorii:

1)
2)
3)
4)
5)

6)

Stwierdzenia, ze Bog czego$ dobrego nie czyni, np. ,,Nie wyru-
szasz juz z naszymi wojskami” (Ps 44,10).

Pytania, dlaczego Bog czego$ dobrego nie czyni, np. ,Jak dtu-
go, Panie, bedziesz na to patrzec?” (Ps 35,17).

Prosby, by Bog uczynit jakies dobro', np. ,,Ocknij sie!”

(Ps 44,24).

Stwierdzenia, ze Bog czyni cos ztego, np. ,Odrzuciles nas i za-
wstydziles” (Ps 44,10).

Pytania, dlaczego Bog czyni cos ztego, np. ,,Boze moj, Boze moj,
czemus mnie opuscit?” (Ps 22,2).

Prosby, by Bog nie czynil zta, np.,, Ty zas, o Panie, nie stoj z da-
leka” (Ps 22,20).

Biorac pod uwage przytoczony podzial, zauwazamy, ze w Ps 13 sto-
suje si¢ tylko dwa rodzaje wypowiedzi wyrazajacej sytuacje kryzysowa
w relacji z Bogiem: prosbe o to, by Bog uczynit jakies dobro (3),1 pyta-
nie o to, co Bog czyni zlego (5). Szczegoly uwzgledniono w tabeli.

3 Prosby tego rodzaju czgsto moga nie by¢ wyrazem napiecia w relacji Bog - czto-
wiek. Por. np. ,,Panie, dobrze czyn dobrym i ludziom prawego serca!” (Ps 125,4).
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Tab. Rodzaje wypowiedzi kryzysu na linii Bog - czlowiek

Forma ™ Thum.

Bog czegos dobrego
nie czyni

Dlaczego Bog czegos
dobrego nie czyni?

Oby Bog uczynit jakie$ | mmsanq Popatrz! (w. 4)
dobro! ,‘.[-15& -mn* "1y Odpowiedz mi! (w. 4)
~;::] ﬂnj:xﬁ Oswiec¢ moje oczy!
- (w. 4)

Bog czyni cos ztego

Dlaczego Bég czyni | mgy wmowp mym mw-y | Dokad, Panie, bedziesz
co$ zlego? e zapominat o mnie?
(w.2)
W PEIN TNoR Dokqd bedziesz
MmNy chowat swe oblicze

przede mng? (w. 2)

Oby Bog nie czynit
czegos$ zlego!

Opracowanie wiasne.

Wybor przez psalmiste pytan i imperatywow uwydatnia dramatur-
gie przezywanego kryzysu.
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Semantyka jednego pytania

Gianfranco Ravasi zwraca uwage na to, ze czterokrotne uzycie pyta-
nia MR- ,,dokad?” ma symbolizowac cztery kierunki w przestrzeni'.
Tak stawiane pytanie pokazywaloby zatem pewnego rodzaju wyczer-
pujaca probe znalezienia pomocy w sytuacji kryzysowej. Jesli wezmie
sie pod uwage fakt, ze w pytaniach tych mowi si¢ o wszystkich mozli-
wych adresatach (Bog, psalmista, inni), dramat ogarnia nie tylko wszyst-
ko, ale i wszystkich. Jest w pewnym sensie kwintesencja sytuacji kry-
zysowej czlowieka.

Pytanie MIN™TY wystepuje trzynascie razy w Biblii Hebrajskiej i jest
ono zadawane przez Boga swojemu ludowi'’, miedzy ludzmi'® oraz
przez cztowieka Bogu'. Ostatni rodzaj uzycia pytania oprocz Ps 13 wy-
stepuje tylko na poczatku Ksiggi Habakuka:

»Dokadze, Panie, wzywac Cie¢ bede — a Ty nie wystuchujesz?”
(Ha 1,2a).

Posrednio do Boga skierowane jest rOwniez pytanie w Jr 47,6:

»Biada, mieczu Panski! Jak dlugo nie zaznasz spoczynku? Wroc¢ do
swej pochwy, powstrzymaj si¢ i uspokdj!”.

Jesli sie wezmie pod uwage rowniez Ps 13, kazde z szesciu uzy¢ py-
tania XY do Boga jest prosba o Jego zbawcza interwencje, o popra-
we losu, o zakonczenie dotad trwajacej sytuacji.

Pytanie MIN™TY najczesciej ttumaczone jest w sensie czasowym:
»jak dlugo?”, co ktadzie nacisk na przedluzajacy sie czas cierpienia
pytajacego. Podobnie w Ps 13 ttumaczy LXX €wg mote, chociaz przy
trzecim pytaniu tekst grecki preferuje wyrazenie €éwg tivog. Wulgata,
tlumaczac pytanie jako usquequo (,az dokad? az tam™*;,,az do punktu

' Por. G. Ravast, I libro dei Salmi, 1, Bologna °2002, s. 258.

> Por.Wj 16,28; Lb 14,11.

1 Por. Joz 18,3; Hb 8,2; 18,2; 19,2; Ps 62,4.

7 Por. Ha 1,2; Ps 13,2-3 (cztery razy).

'8 Por. A.JouGAN, Sfownik koscielny tacitisko-polski, Warszawa 1992, ad vocem ,usque-

£

quo”.
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w ktorym”?), bardziej ktadzie nacisk na znaczenie przestrzenne niz
czasowe. Podobnie jednak jak LXX za trzecim razem oddaje inaczej
pytanie, stosujac wyraz quamdiu (,,jak dtugo”). Warto zwrdci¢ uwage,
ze gdyby psalmista chciat podkreslic fakt, ze to przedluzajacy sie czas
jest dla niego najistotniejszym problemem, moglby uzy¢ bardziej po-
pularnego wyrazenia *n=1w ,jak dlugo?”. Jednak w pytaniu Mg~y
zaréwno 71 locale, jak i fakt, Ze sfowo X oznacza przed wszystkim
miejsce (,,gdzie”), sugeruja, Ze psalmista zadaje pytanie w drodze i jego
podstawowym problemem jest, dokad bedzie musial is¢ taka trudna
droga. Ono jest istotne podkreslenia faktu, ze psalmista nie stoi w miej-
scu, czekajac na wybawienie, ale idzie konsekwentnie trudng droga, ufa-
jac, ze kiedys wreszcie nie bedzie ona trudna.

Préba okreslenia przyczyn kryzysu i sposéb wyjscia z niego

Biorac pod uwage ogélny charakter sformutowan zawartych w Ps 13,
nie da si¢ ustali¢, co byto konkretng przyczyna kryzysu psalmisty. Ko-
lejnos¢ adresatow w poczwornym pytaniu ,,dokad?” moze by¢ interpre-
towana podwdjnie: albo wprost proporcjonalnie, albo odwrotnie pro-
porcjonalnie. W pierwszej opcji podstawowym problemem psalmisty
bytaby nieobecnos¢ Boga, ktéra prowadzi do wielu pytan i udrek serca.
Wrogowie byliby zatem tylko pewnym ci¢zarem w dramacie, jaki roz-
grywa sie na linii Bog — czlowiek. Wydaje sie, zZe druga opcja jest jed-
nak bardziej realna. Psalmista ma wrogow, ktérzy chca go zniszczyc.
Szuka w swym sercu réznych rozwiazan, ale zadne z nich nie przynosi
wybawienia. Zwraca si¢ zatem do Boga o pomoc, ale i z tej strony nie
doswiadcza zadnego wsparcia. Pomimo tego ufa Bogu, majac nadzieje
na boska pomoc. Psalm bylby zatem nie tylko modlitwa, ale i mode-
lem wychodzenia z kryzysu w relacjach miedzyludzkich. Jest rowniez
prawdopodobne, ze psalm nie ma opisywac logicznego i chronologicz-

1 Por. L. CASTIGLIONI, S. MARIOTTI, Vocabolario della lingua latina. Latino - Italia-
no; Italiano - Latino. Redatto con la collaborazione di Arturo Brambilla e Gaspare Campa-
gna, Trento 1996, ad vocem ,,usque’.
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nego rozwoju jednego kryzysu, tylko ma przedstawic¢ sytuacje cztowie-
ka, ktory przezywajac z kazdej strony trudnosci, poklada ufnos¢ z Bogu,
chociaz Ten zdaje si¢ nie odpowiadac.

Proba skonkretyzowania problemu psalmisty (choroba, porazka na-
rodowa), chociaz wydaje si¢ intrygujaca, nie jest metodologicznie uza-
sadniona. Autor psalmu $wiadomie opuszcza konkrety, aby modlitwa
mogta by¢ zaadaptowana do kazdej sytuacji kryzysowej, w ktorej czlo-
wiek jest przesladowany przez innych, nie znajduje w sobie sity,a i Bog
pozostawia go chwilowo samemu sobie. Jedynym rozwiazaniem jest
zaufanie Bogu, czyli konsekwentne kroczenie dotychczas obrang dro-
ga z nadzieja na Jego zbawcza interwencje Boga.

Zakoniczenie

Kryzys trzynastego psalmisty jest realny, terazniejszy, bolesny i dtu-
gotrwaly. Przy braku pomocy ludzi, samemu siebie i pomocy Boga
psalmista ostatecznie decyduje si¢ na zaufanie Bogu. Taka postawa nie
gwarantuje zmiany nastawienia wrogow psalmisty, ale jest teologicz-
no-pragmatyczng proba wyjscia z sytuacji kryzysowej. Kiedy wszyscy
zawodza, autor ucieka si¢ do Boga, bo On jest jedynym, ktory ,,zawo-
dzac”, prowadzi cztowieka w kryzysie rekg niezawodnej nadziei.

The Crisis of the Thirteenth Psalmist

Summary

The crisis of the Author of the Psalm 13 is real, present, painful, and per-
sistent. For lack of help from humans and from God, the Psalmist make finally
a decision to trust in God. This attitude does not guarantee any metamorpho-
sis of the behavior of the Psalmist’s enemies, but it appears to be a theologi-
cal-pragmatic attempt to resolve the situation of crisis. When all means have
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fallen the Psalmist has resort to God. God is the only One who, even when
apparently lets the Psalmist down, leads human being through the crisis with

hopeful hand.

Ks. Wojciech Wegrzyniak, absolwent Papieskiego Instytutu Biblijnego
w Rzymie oraz Studium Biblicum Franciscanum w Jerozolimie, doktor nauk
biblijnych (Studium Biblicum Franciscanum), wykladowca Pisma Swigtego
na Uniwersytecie Papieskim Jana Pawta II w Krakowie, duszpasterz pracow-
nikéw nauki przy kolegiacie §w. Anny w Krakowie.
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Austria

LISTY JANOWE JAKO SWIADECTWO
WSPOLNOTY PRZEZYWAJACEJ KRYZYS

We wspolczesnych badaniach nad Corpus Joanneum upowszech-
nilo si¢ przekonanie, Ze pisma te odzwierciedlaja kryzysy i roztamy
(oxlopata — J 4,43; 9,16; 10,19) targajace wspolnote pierwotnego Ko-
$ciota. Ewangelia Janowa mialtaby opisywac konflikt miedzy histo-
rycznym Jezusem i Jego Owczesnymi oponentami (w Ewangelii okres-
lani s3 oni terminem ,,Zydzi™!) oraz, na drugiej ptaszczyznie, miedzy
pierwszymi uczniami Jezusa (pierwotnym Kosciolem) a ich dwczes-
nymi zydowskimi adwersarzami (okreslanymi tym samym terminem

! Wedlug amerykanskiego egzegety U.C. voN WAHLDE jedynie w latach 1983-
-1998 opublikowano cztery monografie i ponad piecdziesiat artykuléw poswieconych
wylacznie problemowi semantyki terminu ,,Zydzi” (ol TouSeior) w Ewangelii Janowej.
Odnalezienie si¢ w tym zalewie literatury i sformufowanie wlasnej opinii moze utatwic
lektura dwoch gruntownych studiow poréwnawczych tegoz autora: The Johannine Jews’.
A Critical Survey, ,New Testament Studies” 28 (1982), s. 33-60; TENZE, ‘The Jews’ in the
Gospel of John. Fifteen Years of Research (1983-1998), ,Ephemerides Theologicae Lova-
nienses” 76 (2000), s. 30-55. Bibliografie z pozniejszych lat oraz syntetyczng charaktery-
styke réznych ujeé problemu tozsamo$ci Janowych ,,Zydéw” mozna znalezé w rozprawie
habilitacyjnej: M.S. WROBEL, Antyjudaizm a Ewangelia wedlug sw. Jana. Nowe spojrzenie
na relacje czwartej Ewangelii do judaizmu, Lublin 2005, s. 93-146, oraz artykule: M. MAR-
CHESELLI, Antigiudaismo nel Quarto Vangelo? Presentazione e bilancio degli orientamenti
recenti nella ricerca esegetica, ,Rivista biblica” 57 (2009), s. 399-478.
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»Zydzi”)?. Listy Janowe z kolei, powstale w pierwotnej wspdlnocie
chrzescijanskiej zwanej umownie Ko$ciotem Janowym, mialyby od-
zwierciedla¢ sytuacje wynikla z roztamu doktrynalnego powstatego
w lonie tejze wspolnoty’.

Rekonstrukcja wydarzen

Bazujac na tekscie Listow Janowych, mozna dokona¢ mniej lub bar-
dziej hipotetycznej, rekonstrukcji wydarzen. Na pewnym etapie rozwo-
juwspolnoty Janowej niektorzy jej czlonkowie glosili poglady dotyczace

? Autorem tezy o podwojnym historycznym tle IV Ewangelii (two-level drama) jest
nowojorski egzegeta J. Louis Martin. Wérod badaczy Ewangelii Janowej dos¢ popular-
ny stal si¢ podzial na trzy etapy w historii badan nia zaproponowany przez J. Ashtona,
a mianowicie: okres przedbultmannowski, okres bultmannowski oraz okres pobultman-
nowski. Zob. J. AsHTON, Understanding the Fourth Gospel, Oxford 1991. Momentem cen-
tralnym, ktory stanowi swoista cezure dla tych okresow, jest 1941 rok, gdy R. Bultmann
(1884-1976) publikuje komentarz do Ewangelii Janowej: Das Evangelium des Johannes,
Kritisch-exegetischer Kommentar tiber das Neue Testament 2, Gottingen 1941. W opi-
nii badaczy literatury Janowej wydarzeniem najbardziej doniostym w okresie pobult-
mannowskim, jest publikacja wspomnianej tezy J.L. Martina w 1968 roku. Zob. najnow-
sze wydanie tego przelomowego dziela: J.L. MARTIN, History and Theology in the Fourth
Gospel, New Testament Library, Louisville, KY - London, U.K. *2003.

* Polemiczna lektura pewnych fragmentéw 1 J (gléwnie 2,18-27; 4,1-6), a zatem
uznajaca 1 ], przynajmniej w czesci, za polemike autora z pogladami jego przeciwnikow
doktrynalnych, jest obecna juz u najwczesniejszych komentatoréw starozytnosci chrze-
Scijanskiej. Spojrzenie na 1 J, jako dzieto praktycznie w calosci polemiczne, wzmocnito
wplywowe studium R. Law, The Tests of Life. A Study of the First Epistle of St. John, Edin-
burgh 1909. Law (s. 25) stwierdza, ze there is no New Testament writing which is more
vigorously polemical in its whole tone and aim. Poczynajac od pionierskiej pracy E. von
Dobschitza [Johanneische Studien, ,,Zeitschrift fur die neutestamentliche Wissenschaft
und die Kunde der alteren Kirche” 8 (1907),s.4-5], do lat 60. XX wieku podnoszono takze
rywalizujacy poglad, wedlug ktérego antytetyczny charakter wielu stwierdzen w 1 ] na-
lezy wyjasnia¢ nie tylko polemika z doktrynalnymi adwersarzami, ale takze istnieniem
jednego lub wigcej zrodet (takze pochodzacych od grup heretyckich), ktore zlozyly sie na
ostateczny ksztalt 1 J. Najbardziej znana proba wyjasnienia 1 ] na podstawie teorii zro-
del jest komentarz R. BULTMANNA, Die Drei Johannesbriefe, Kritisch-exegetischer Kom-
mentar iiber das Neue Testament 14, Gottingen 1967: autor 1 J korygowal niechrzesci-
janskie zrodlo gnostyckie.
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osoby i dziefa Jezusa Chrystusa, ktore dla autora Listow Janowych i sku-
pionej wokot niego grupy ucznidow byly nie do przyjecia. Doktrynal-
na niezgodnos¢ doprowadzila do schizmy w fonie wspolnoty. Autor
1 J stwierdza: ,,Wyszli oni sposrod nas, lecz nie byli z nas, bo gdyby
byli z nas, pozostaliby z nami; a to stalo si¢ po to, aby wyszto na jaw, ze
nie wszyscy sa z nas” (2,19). Secesjonisci zorganizowali grupe wedrow-
nych kaznodziei, aby pozyska¢ nowych zwolennikéw (1 J 2,18-19.26;
4,1-3; 2 ] 7). Separatysci odwotywali si¢ do specjalnego namaszcze-
nia otrzymanego od Ducha, ktére miato uwiarygodnic ich nauczanie
(por.17 2,20.27). W efekcie roztamu, a takze wspomnianej akcji kazno-
dziejskiej, prawowierni wyznawcy zaczgli kwestionowac swoje dotych-
czasowe przekonania. W takiej sytuacji powstaje list, znany nam jako
Pierwszy List $w. Jana, ktory dostarcza kryteridw oceny twierdzen sepa-
ratystow. Wlasciwie zaaplikowane kryteria odsiewajg prawde od fatszu
i, w konsekwencji, wzmacniajg zagrozona wiare. Celem listu jest wzmoc-
nienie pewnosci otrzymanych poprzednio nauk:,,O tym napisatem do
was, ktorzy wierzycie w imie Syna Bozego, abyscie wiedzieli, ze macie
zycie wieczne” (5,13). List ten mozna rozumie¢ jako okolnik skierowa-
ny do wiekszej liczby Kosciotéw; wskazuje na to brak precyzyjnego ad-
resata oraz pozdrowien.

Powstanie dwu pozostatych listow jest scisle ztaczone z zaistnialym
kryzysem. Prezbiter, autor 2 ], ostrzega wiernych przed wedrownymi
nauczycielami reprezentujacymi secesjonistow (2 J 7-8). Prosi on swo-
ich czytelnikéw i stuchaczy, by nie pomagali tymze nauczycielom po-
przez udzielanie im gosciny; kto jej udziela, ten uczestniczy w ich ,,ztym
dziele” (2 J 10-11). Kto natomiast udzielat gosciny wystancom Prezbite-
ra, autora 3 J, jak czynil to Gajus, adresat 3 ], ten zasluguje na pochwa-
te, gdyz ,,wspolnie pracuje dla prawdy” (3 ] 8). Diotrefas, wzmiankowa-
ny z imienia w 3 ] 9, jest jednym z tych, ktorzy zastuzyli na nagane za
brak takowej goscinnosci*.

* W przytoczonej rekonstrukcji wydarzen historycznych przyjmujemy tradycyj-
na kolejnos¢ powstawania listow: 1, 2 i 3. Taki sam przebieg wydarzen mozliwy jest
réwniez przy przyjeciu innej kolejnosci powstawania Listow Janowych. Dla przykladu:
G. Strecker utrzymuje, Ze najpierw powstat 2 J. Zostal on wystany przez Prezbitera do
jednego tylko Kosciola, ktory spotkal si¢ juz z naukq separatystow. Nastepnym w kolej-
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Charakter listéw: polemika czy pastoralna troska

Sam tekst 1 ] nie pozostawia zludzen co do tego, ze nastapil roz-
tam we wspolnocie (zob. 2,19). Najprawdopodobniej powodem rozta-
mu byty kwestie chrystologiczne. Istnienie doktrynalnych adwersa-
rzy jest takze poswiadczone przez 2 ] 7 (,, Wielu bowiem pojawito sie
na $wiecie zwodzicieli...”). Rodzi si¢ jednak pytanie, czy cel napisania
listow, zwlaszcza 1 ], jest zwiazany z doktrynalnym kryzysem, nastep-
nie roztamem oraz polemika z pogladami separatystow.

Pheme Perkins uwaza, ze niezaprzeczalna obecnos¢ polemiki
w 1] jest jedynie zabiegiem retorycznym autora i nie nalezy jej odno-
si¢ od realnej sytuacji historycznej oznaczajacej podziat w fonie wspol-
noty’. W odpowiedzi R. E. Brown wskazuje na zakaz modlitwy za tych,
ktorych grzech sprowadza $mier¢ (5,16), oraz zakaz przyjmowania do
domoéw, a nawet pozdrawiania doktrynalnych adwersarzy (2 J 10-11).
Te dwa fakty $wiadcza o istnieniu realnego podzialu we wspdlnocie,
przekraczaja one bowiem ramy rodzinnej kt6tni, ktora nie narusza zre-
bow wspolnoty®.

W mniemaniu J. Lieu, celem listu jest nie tyle debata ze schizma-
tykami, bedaca odpowiedzia na zaistnialy podzial w fonie wspolnoty,
ile raczej $wiadome rozpoczecie teologicznej debaty w ramach samej
wspolnoty. Tematy etyczne mialyby by¢ skierowane przede wszystkim
do wspdlnoty (a self-interrogation), podczas gdy tematy chrystologicz-
ne mialyby by¢ powiazane z oponentami’.

nosci byt 3 J. Opisuje on reakcje na pojawienie sie misjonarzy postanych przez Prezbite-
ra, by propagowali prawdziwa nauke. 1 J, Ewangelia Janowa, mialyby powsta¢ na kon-
cu. Ich autorem nie jest sam Prezbiter, ale grupa czlonkéw Kosciota Janowego, nazwana
»szkola Janowq”. Zob. G. STRECKER, Die Anfinge der johanneischen Schule, ,New Testa-
ment Studies” 32 (1986), s. 31-47.

* P.PERKINS, The Johannine Epistles, New Testament Message 21, Wilmington 1979,
S. Xxi-Xxiii.

¢ R.E. BROWN, The Epistles of John. Translated with Introduction, Notes, and Com-
mentary, The Anchor Yale Bible 30, Garden City, NY 1982, s. 48.

7 .M. L1eu, Authority to Become Children of God. A Study of 1 John,,,Novum Tes-
tamentum” 23 (1981), s. 210-228; TAZ, The Theology of the Johannine Epistles, New Tes-
tament Theology, Cambridge 1991, passim.
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Dietmar Neufeld odrzuca istnienie konfliktu i schizmy jako tta
1 J i twierdzi, ze obecna forma listu jest tworczym pomystem autora,
ktory ,,stworzyt lingwistyczny kontekst typu apokaliptycznego, w kto-
rym przechwatki, wyznania i zaprzeczenia sa jak najbardziej zrozu-
miate”®. Konsekwentnie, antytetyczne stwierdzenia to figura retorycz-
na, a wzmiankowana schizma jest jedynie ostrzezeniem skierowanym
do wspolnoty.

Terry Griffith, ktory jako pierwszy uzyt terminu ,,niepolemiczny”
(non-polemical), sugeruje, ze jedynie fakt powrotu niektérych czton-
kow wspodlnoty Janowej na tono judaizmu jest wystarczajacy dla zro-
zumienia retoryki listu. List umacnia granice ortodoks;ji i jest swoista
prewencja, aby unikna¢ nastepnych odejs¢ ze wspdlnoty. Cel listu jest
zatem pastoralny, ale nie polemiczny’.

Hansjorg Schmid czyta list razem z Ewangelia Janowsa jako nieza-
lezng intertekstualng calos¢. Jednoczesnie rezygnuje z rekonstrukeji tla
historycznego (a zatem identyfikacji oponentow), ktore w jego mniema-
niu jest niemozliwe do odtworzenia. List jest ogdlna zacheta do etycz-
nego postepowania (general ethical exhortation). Oponenci, czes¢ apo-
kaliptycznej scenerii s jedynie figura literacka, ktora funkcjonuje jako
kontrast, antywspolnota, w zestawieniu z pozadanym pozytywnym mo-
delem wierzacego i wspdlnoty. Adresat listu, czytajac jego polemiczne
fragmenty (2,18-27; 4,1-6), ma sie czuc umocniony i upewniony, ze nie
ma nic wspdlnego z chrystologicznym credo oponentow'.

® D. NEUFELD, Reconceiving Texts as Speech Acts. An Analysis of 1 John, Biblical
Interpretation Series 7, Leiden 1994, s. 133. J.L. Li1eu, Us or You? Persuasion and Iden-
tity in 1 John, ,Journal of Biblical Literature” 127 (2008), s. 806, przypis 6, stwierdza:
Although Dietmar Neufeld makes a number of valid criticisms of classic approaches to
1 John (...), the constructive achievement is limited because of what remains a relatively
superficial and linear reading.

° T. GRIFFITH, A Non-polemical Reading of 1 John: Sin, Christology and the Limits
of Johannine Christianity, ,Tyndale Bulletin” 49 (1998), s. 253-276; TENZE, Keep Yourself
from Idols. A New Look at 1 John, Journal for the Study of the New Testament. Supple-
ment Series 233, Sheflield 2002, s. 108, 118-124, 174-179.

' H. ScuMID, Gegner im 1. Johannesbrief? Zu Konstruktion und Selbstreferenz im
Johanneischen Sinnsystem, Beitrage zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament
159, Stuttgart 2002, passim; TENZE, How to Read the First Epistle of John Non-Polemical-
ly, ,Biblica” 85 (2004), s. 24-41.
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W odpowiedzi na wspomniane poglady nalezy zauwazy¢, ze w1 ]
istnieja pewne elementy, ktore niezaprzeczalnie wskazuja na polemicz-
ny charakter catego listu albo przynajmniej jego cz¢sci. Colin G. Kruse
zalicza do nich: odniesienie do ,tych, ktorzy wyszli sposrod nas” (2,19);
idee, wedlug ktorej sg oni ,antychrystami” (2,18); oraz wzmianke, ze fal-
szywi prorocy, identyfikowani z duchem antychrysta (4,3), ,wyszli na
swiat” (4,1)". Ireneusz z Lyonu zauwazyl, ze Jan, uczen Panski, glosit
Ewangelie w celu wykorzenienia bledow zasianych wpierw przez Niko-
laitow, a pozniej przez Kerynta (Adversus haereses 111, 11,1). Ta wzmian-
ka, ukazujaca jeden detal skadajacy si¢ na historyczne tlo Corpus
Joanneum, moze by¢ posrednim potwierdzeniem polemicznego cha-
rakteru 1 J. Trudnos¢ w identyfikacji oponentow czy tez hipotetycznos¢
proponowanych dotychczas rozwiazan sktania do ahistorycznej lektu-
ry tegoz listu (P. Perkins, H. Schmid). Trudnos¢ w rekonstrukgji histo-
rycznego tla nie powinna jednak prowadzi¢ do zupelnego poniechania
wysitkow w celu lepszego zrozumienia jego Sitz im Leben.

W istocie polemiczny charakter 1 J nie przeczy jego pastoralnemu
celowi. Polemika z bt¢dami doktrynalnymi separatystow ma jak naj-
bardziej pastoralny cel: ortodoksyjna i polemiczna wyktadnia nauki
znajdujaca si¢ w listach ma za zadanie umocni¢ prawowierne pogla-
dy wspodlnoty skupionej wokot autora tychze listow. Wspolnota ta do-
swiadcza zagubienia i traumy spowodowanych roztamem. Jak wskazuje
2] 10-11, grupa separatystow i ich doktryna za sprawa akeji kazno-
dziejskiej jest w nieustannej interakcji ze wspolnota Janowa'?. Bez
watpienia, same listy nie sg skierowane do separatystow, ale odniesie-
nie si¢ do ich nauki, polemika z ich nauczaniem byly zyciowa ko-
niecznoscia wspolnoty Janowej. Jedyny fragment listu, ktory explicite
okresla jego cel, stwierdza:,,O tym napisatem do was, ktorzy wierzycie
w imie Syna Bozego, abyscie wiedzieli, Ze macie zycie wieczne” (5,13).

1" C.G. KRuUSE, The Letters of John, The Pillar New Testament Commentary, Grand
Rapids, MI - Cambridge, U.K. 2000, s. 16, przypis 23.

12 Jak stusznie zauwaza R.E. BROWN, The Epistles..., dz. cyt., s. 49, przypis 112, nie-
ustanne podkreslanie, ze oponenci sq ktamcami i zwodzicielami (1 J 1,6.10; 2,4.22; 3,7;
5,10; 2 ] 7), wskazuje, ze autor ma na mysli nie tylko wiernych bedacych w bledzie, ale
i protagonistow bledu, tj. tworcow i glosicieli herezji.
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Cel 1], zdefiniowany jako umocnienie wiary wspdlnoty Janowej (a nie
walka z wyznawcami innego credo), jest w swej naturze pastoralny.

Kim byli separatysci?

Odpowiedzi na pytanie o tozsamo$¢ separatystow, a konsekwent-
nie o ich poglady, mozna szukac¢ na dwa sposoby. Pierwszym jest pro-
ba znalezienia powigzan migdzy wczesnochrzescijanskimi herezjami,
znanymi nam z pozabiblijnych przekazow, i twierdzeniami zawartymi
w Listach Janowych. Drugie mozliwe podejscie do problemu, wlasci-
we wielu wspotczesnym komentatorom, wychodzi od danych znale-
zionych w samych listach, aby zrekonstruowac jak najbardziej kohe-
rentny system wierzen separatystow'’.

Podobieristwa do najstarszych herezji

Ireneusz z Lyonu (zm. 202), w swoim monumentalnym dziele Ad-
versus haereses referuje poglady Kerynta, ktory uwazal, ze Jezus, nor-

B JL.L1gv, Us or You..., dz. cyt., s. 805, stusznie wskazuje stabos¢ takiego podejscia
w stosunku do 1 J: Authot, audience, location, and any indication of date are systemati-
cally left anonymous. As often noted, this results in a circular argument - the setting is de-
duced from the letter and the letter is then interpreted with close reference to the hypotheti-
cal situation. 1 ponownie na innym miejscu (s. 818): The strenuous efforts of much recent
and older analysis to identify ‘the opponents’ fail to appreciate the intentionality of the let-
ter’s refusal to do so. Najbardziej stosowne wydaje si¢ polaczenie obu kryteréw. Zob. M.J.J.
MENKEN, The Opponents in the Johannine Epistles. Fact or Fiction? w: A. HOUTMAN —
A. DE JONG - M. MISSET-VAN DE WEG (red.), Empsychoi Logoi. Religious Innovations in
Antiquity. Studies in Honour of Pieter Willem van der Horst, Ancient Judaism and Early
Christianity 73, Leiden 2008, 191-209. Autor ten (s. 202) stwierdza: From a methodologi-
cal perspective, there are, to my mind, two essential criteria for reconstructing an image
of the opponents on the basis of a document such as 1 John, that is, a document that con-
tains clear evidence that there were opponents: the resulting image of the opponents must
be a coherent one, and it must be possible to anchor the resulting image in what we know
from other sources, earlier or contemporary. Zob. takze K. BERGER, Die impliziten Gegner:
Zur Methode des Erschliefiens von “Gegnern” in neutestamentlichen Texten, w: D. LUHR-
MANN - G. STECKER (red.), Kirche. Festschrift fiir Gunther Bornkamm zum 75. Geburs-
tag, Tiibingen 1980, s. 373-400.
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malny czlowiek zrodzony ze stosunku miedzy Jozefem i Maryja, pota-
czyl si¢ w momencie chrztu z niebianskim Chrystusem, ktory zstapit
w postaci golebicy. Dzigki Chrystusowi Jezus glosil Ojca i dokony-
wal cudow. Przed Meka Chrystus opuscit Jezusa, ktory cierpial, umart
i zmartwychwstal (zob. Adv. haer. 1, 26,1). Kerynt rozwinal takze nauke
na temat stworzenia, ktére w jego mniemaniu nie bylo dzietem Boga,
ale nizszej mocy. Ireneusz twierdzi, ze rozrézniat on Stworzyciela oraz
Ojca Pana, a takze Syna Stworzyciela (Jezusa) oraz Chrystusa. Irene-
usz stwierdza, ze autor Ewangelii Janowej wprost polemizuje z po-
gladami Kerynta na temat stworzenia w pierwszych stowach prologu
(J 1,1-5) (Adv. haer. 111, 11,1). W odniesieniu do Listow Janowych trudno
pokusi¢ sie¢ o podobne stwierdzenie. Znane tresci twierdzen Kerynta
nie znajduja paraleli w pogladach secesjonistow opisanych w Listach
Janowych. Jedynie rozréznienie Chrystusa i Jezusa, ktore czyni Kerynt,
mogtoby znalez¢ niedoskonate echo w niektdrych stwierdzeniach za-
wartych w 1 J. Nadto nie wiemy, czy Kerynt i/lub jego zwolennicy byli
cztonkami wspolnoty Janowe;j.

Ignacy, biskup Antiochii, w serii listow pisanych w czasie swojej
podrézy do Rzymu, gdzie ponidst smier¢ meczenska w 107 roku,
ktadzie szczegdlny nacisk na rzeczywiste cztowieczenstwo Chrystusa
(Trall. 9,1-2510,1; Smyrn. 5,2; 6,1;12,2). Jezus Chrystus prawdziwie cierpiat
smier¢ na krzyzu w swoim ciele (Smyrn. 1,2) i prawdziwie, czyli ciele-
$nie, zmartwychwstat (Smyrn. 3,1-3). Co istotne, Ignacy ostrzega swoich
czytelnikoéw przed tymi wszystkimi, ktorzy zaprzeczajq tej nauce; naka-
zuje, by nie udziela¢ im gosciny i nie spotykac si¢ z nimi (Smyrn. 4,1-2).
Zwraca on takze uwage na tych, ktérzy nie okazujg mitosci wspolbra-
ciom bedacym w potrzebie (Smyrn. 6,1 - 7,1). Oba zagadnienia: czlowie-
czenstwo Jezusa Chrystusa oraz milo$¢ wzajemna (wraz z problemem
udzielania gosciny), zajmuja swoje istotne miejsce w Listach Janowych.
Wydaje si¢ zatem, ze sytuacja pierwotnego Kosciofa opisana przez Igna-
cego znajduje swoje odzwierciedlenie w Listach Janowych'.

" G. Strecker (The Johannine Letters. A Commentary on 1, 2, and 3 John, Herme-
neia. A Critical and Historical Commentary on the Bible, Minneapolis, MN 1995,
s.69-76) utrzymuje, ze separatysci z 1 i 2 ] winni by¢ utozsamieni z sympatykami doke-
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Ignacy (Magn. 10,3) opisuje takze zjawisko faczenia wiary w Jezusa
Chrystusa z praktykowaniem judaizmu, do czego dochodzito w dw-
czesnym Kosciele. Na pierwszy rzut oka grupa secesjonistow Janowych
moglaby by¢ grupa judaizujaca, gdyz chrystologiczne poglady dysyden-
tow opisane w Listach Janowych (np. zaprzeczanie, ze Jezus jest Mesja-
szem i Synem Boga) sa zgodne z judaistyczna perspektywa'’. Komen-
tatorzy z reguly odrzucali te identyfikacje, utrzymujac, ze twierdzenia
o prowadzeniu i pouczeniu przez Ducha oraz bezgrzesznos$¢ nie od-
powiadaja zydowskiemu systemowi wierzen. W jednym z najnow-
szych komentarzy do Listow Janowych U. C. von Wahlde udowadnia
jednakze, ze poglady Janowych secesjonistow w tej kwestii doskonale
wspolgraja z zydowskimi oczekiwaniami dotyczacymi eschatologicz-
nego wylania Ducha's.

tyzmu opisanymi przez Ignacego. Podobnie D.M. SmrTH, First, Second, and Third John,
Interpretation Commentary Series, Louisville 1992,s.130-132. Trzeba podkresli¢, ze pel-
na identyfikacja wyznawcoéw doketyzmu z listow Ignacego z oponentami wystepujacy-
mi w Listach Janowych nie jest mozliwa. Dla przykladu: doketyzm opisany przez Igna-
cego utrzymuje, ze cialo Jezusa bylo jedynie pozorne. Ignacy ktadzie wyrazny nacisk na
ten poglad. Nie znajdujemy jednak takiego twierdzenia w Listach Janowych. Mozemy
jedynie powiedziec, ze niektore poglady pozniejszego doketyzmu znajduja swoje od-
zwierciedlenie w Listach Janowych. U.C. voN WAHLDE (The Gospel and Letters of John,
t. 3, Commentary on the Three Johannine Letters, Eerdmans Critical Commentary,
Grand Rapids, MI - Cambridge, U.K. 2010, s. 382) twierdzi, ze poglady oponentdw opi-
sane przez Ignacego moga odzwierciedla¢ pdzniejsza (czwarta) faz¢ w rozwoju mysli
heterodoksyjnej; pierwsza faze odzwierciedlalby 1i 2 J, druga - 3 J, trzecia - ostatnia
(trzecia) redakcja Ewangelii Janowej. Wahlde (tamze, s. 383-385) uwaza, ze list Polikar-
pa, biskupa Smyrny, do Filipian, ktory opisuje kontrowersje dotyczace zmartwychwsta-
nia i sadu, uzywajac przy tym pewnych wyrazen z 1 J (a nawet cytujac 1 ] 4,2.3), bylby
ostatnia, tj. piata faza w rozwoju linii mysli heterodoksyjnej, ktorej poczatki odnajdu-
jemyw1i2].

> Najbardziej radykalna, lecz trudna do utrzymania w swietle 1 J 2,19 (,wyszli
znas”) teza identyfikuje secesjonistow z wyznawcami judaizmu. Zob. A. WurM, Die Irr-
lehrer im ersten Johannesbrief, Biblische Studien 8, Freiburg im Breisgau 1903. Teza ta
ma sens, gdy przyjmiemy, ze secesjonisci dokonuja radykalnego odrzucenia doktryny
chrystologicznej i stajg si¢ wyznawcami judaizmu. Por. T. GRIFFITH, A Non-Polemical
Reading..., dz. cyt., s. 253-276.

' U.C. voN WAHLDE, The Gospel..., dz. cyt., s. 345-385.
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Czytajac opis pogladéw gnostykow z II wieku, Bazylidesa i Walen-
tyna, dostarczony przez Ireneusza (Adv. haer. 1, 24,3-4; 111, 16,1), mozna
dostrzec podobienstwa z pogladami secesjonistow Janowych. Chociaz
secesjonisci podzielali pewne poglady gnostyckie, nie mozna stwier-
dzi¢, ze byli oni w pelnym tego stowa znaczeniu gnostykami znanymi
nam z pozniejszego okresu historii.

W opinii egzegetow poglady oponentéw opisane w Listach Jano-
wych nie moga by¢ utozsamiane z jakas jedna konkretna herezja znanag
nam z wczesnochrzescijanskich pism pozabiblijnych. Poglady secesjo-
nistow nawiazuja do wszystkich wspomnianych tu herezji'®. Punktem
wspolnym dla wszystkich tych ruchéw doktrynalnych jest pomniej-
szanie historycznej roli Jezusa Chrystusa jako jedynego i prawdziwe-
go zbawiciela. Raymond E. Brown stusznie zauwazyt, ze identyfikacja
Janowej grupy schizmatyckiej z jaka$ znana nam wczesnochrzescijan-
ska grupa heretycka nie bytaby zbyt pomocna, gdyz tak mato wiemy
na temat tych grup, iz byloby to wyjasnianie ignotum per ignotius. Bez
watpienia jednak, jak zauwaza amerykanski egzegeta, Swiadomos¢, ze
poglady atakowane w 1 i 2 ] maja swoje paralele w Azji Mniejszej po-
czatku IT wieku, nie jest bez znaczenia®.

Rekonstrukcje wspotczesnych komentatoréw

Raymond E. Brown argumentowal, ze podzial we wspdlnocie Ja-
nowej nastapil po oddzieleniu od synagogi i dotyczyt interpretacji

7 Wigcej K. WEtss, Die ‘Gnosis’ im Hintergrund und im Spiegel der Johannesbriefe,
w: K.-W. TROGER (red.), Gnosis und Neues Testament, Studien aus Religionswissenschaft
und Theologie, Berlin 1973, s. 341-356. Bardzo wywazona wydaje si¢ opinia, ze oponen-
ci byli ruchem wewnatrz greckiej diaspory zydowskiej o charakterze gnostyckim. Zob.
J.A.T. ROBINSON, The Destination and Purpose of the Johannine Epistles, ,New Testament
Studies” 7 (1960-1961), s. 56-65.

'8 Czasem egzegeci analizuja jeszcze mniej prawdopodobne powigzania z ebioni-
tami, libertynami, montanistami, adwersarzami Pawla (np. Kol 2,8-10.16-23), adwer-
sarzami wzmiankowanymi w listach pastoralnych (1 Tm 1,6-7.20; 4,1-3; 2 Tm 3,1-9;
Tt 1,10-11.14), zwolennikami Jana Chrzciciela, czy grupami opisanymi w listach do sied-
miu Kosciotow w Ap 2-3.

1 R.E. BrowN, The Epistles..., dz. cyt., s. 68.
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Ewangelii Janowej, a zwlaszcza jej chrystologii. Secesjonisci jednak-
ze nie ,importowali” nowych idei zaczerpnietych z religii poganskich
(ich poganskie czy tez zydowskie pochodzenie nie musialo miec¢ de-
cydujacego znaczenia w powstaniu roztamu). Rozwineli oni natomiast
wlasng interpretacj¢ pewnych elementoéw tradycji Janowej spisanej
w IV Ewangelii, ktora odrzucala tradycyjna chrystologi¢. Co najwaz-
niejsze, ich pozycje mozna byto obroni¢ przy uzyciu Ewangelii, jako
ze wykorzystujac pewne przemilczenia i niedomdwienia, nieuniknione
w procesie powstawania Ewangelii (dialog z Synagoga), jednostronnie
wyolbrzymiali wybrane tematy. Oczywiscie, w mniemaniu oponentow,
to oni zachowywali prawdziwa wyktadnig tradycji Janowej, podczas gdy
autor 112 J oraz jego zwolennicy wykrzywiali oryginalng mysl Janowa.
Nie zaprzeczali oni Wcieleniu, ale stwierdzeniu, ze ziemska dziatalnos¢
Jezusa miata zbawczy wymiar. W ich opinii, postuga Jezusa byla jedy-
nie objawieniem chwaly Ojca. To prawda, ze zbawienie stalo si¢ mozli-
we dzigki postaniu Jezusa, ale jedynie w tym sensie, ze dzigki Jego misji
(tj. przyjsciu Syna Bozego) ludzie poznali Boga i otrzymali zycie wiecz-
ne; oflarnicza $mier¢ Jezusa nie ma znaczenia odkupier'lczego. Brown
uwaza takze, ze separatysci nie przywiazywali wagi do moralnosci,
gdyz w ich mniemaniu nie miata ona zbawczej wartosci®.

Stephen S. Smalley twierdzi, Zze nalezy mowic o trzech grupach
we wspodlnocie Janowej oraz czwartej grupie ztozonej z secesjonistow.
Pierwsza grupa wywodzita si¢ z judaizmu. Podzielala ona wiare w Jezu-
sa, ale nie byta w pelni gotowa, aby uwaza¢ Go za Mesjasza. Chrystolo-
gia IV Ewangelii byla dla tej grupy zbyt ,,wysoka”. Grupa ta w wielkim
powazaniu miala Prawo (stad nauka o starym i nowym przykazaniu
w 1] 2,7-8) i prawdopodobnie przeksztalcita si¢ w pozniejszych ebio-
nitow. Druga grupe stanowili wyznawcy o hellenskim spojrzeniu na
$wiat, wywodzacy sie zaréwno sposrdd Zydéw zyjacych w diasporze,
jak i hellenskiej ludnosci niezydowskiej. Przyjmowali oni pewne idee
dualistyczne, znane pozniej z ruchu gnostyckiego. Dla tej grupy trud-
nos$cia bytaby wiara w pelne czlowieczenstwo Jezusa; chrystologia

2 R.E. BRowN, The Community of the Beloved Disciple. The Life, Loves and Hates
of an Individual Church in New Testament Times, New York 1979, s. 93-144; TENZE, The
Epistles..., dz. cyt., s. 47-114.
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IV Ewangelii bylaby dla tej grupy zbyt ,niska”. Ostatecznie cztonko-
wie tej grupy mogli si¢ sta¢ wyznawcami doketyzmu. Grupa ta miata-
by si¢ takze charakteryzowa¢ moralnym indyferentyzmem (stad na-
cisk na przykazanie mitosci wzajemnej w 1 J 3,10-11). Grupe trzecia
mieliby stanowi¢ chrzescijanie skupieni wokot autora listow i przywia-
zani do tradycji apostolskiej przekazanej im w Ewangelii Janowej, na-
tomiast grupe czwarta stanowili radykalni wyznawcy pogladow wta-
sciwych dla pierwszych dwu grup, ktorzy porzucili wspdlnote Janowa,
doprowadzajac do schizmy (1] 2,18-19)*'.

John Painter uwaza, ze wspolnota autora listow skladata si¢ z dwoch
grup: chrzescijan zydowskiego pochodzenia, ktorzy doswiadczyli kon-
fliktu z Synagoga i wykluczenia z niej, oraz chrzescijan pochodzenia
poganskiego, ktorzy przylaczyli sie do wspolnoty juz po oddzieleniu od
Synagogi*. Ewangelia Janowa, majaca by¢ odzwierciedleniem podzia-
tu miedzy rodzacym sie Kosciolem a synagoga, bytaby interpretowa-
na przez t¢ druga grupe ahistorycznie, tj. bez odniesienia do konfliktu
z Synagoga. Nowa interpretacja odbiegajaca od tradycyjnej wykladni
Ewangelii Janowej bylaby naznaczona ich doswiadczeniem religii po-
ganskich, glownie religii misteryjnych i ich rytéow inicjacyjnych. Sepa-
raty$ci mieliby wierzy¢, ze boskie namaszczenie (ypiopw) zstapito na
Jezusa czlowieka w czasie Jego chrztu, ale w taki sposob, ze wciaz mozna
mowic o oddzielnym boskim Chrystusie i odrebnym ludzkim Jezusie.
Wszystko, co dotyczylo ziemskiego Zycia Jezusa, nie miato znaczenia,
istotne byto Jego uczestnictwo w boskiej naturze, ktore dla wierzacych
bylo pierwowzorem uczestnictwa w Bogu. Wierni, otrzymujac w mo-
mencie chrztu boskie nasienie (omépua), narodzili sie z Boga, uczestni-
czyli w zyciu Boga, w Jego boskiej naturze, w Jego swiattosci, i byli bez-
grzeszni. Relacje miedzyludzkie mialyby juz mniejsze znaczenie, gdyz

21 S.S. SMALLEY, 1, 2, 3 John, Word Biblical Commentary 51, Waco, TX 1984,
s. xxiii-xxxii.

22 W istocie, z wyjatkiem wzmianki o Kainie (1] 3,12), zdumiewa brak odniesien do
Starego Testamentu, ktore z kolei sa bardzo liczne w Ewangelii Janowej. Fakt ten mial-
by dowodzi¢ poganskiego pochodzenia secesjonistow. Z kolei inni autorzy (J.A.T. Ro-
binson, U.C. von Wahlde) podkreslaja obecnos¢ wielu zydowskich kategorii, ktore mia-
tyby swiadczy¢ o zydowskim tle 1 J.
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istota bylo wspotuczestnictwo (xowwvie) w zyciu Boga. Kluczowe zna-
czenie miata zatem milo$¢ do Boga, ale nie mitos¢ do wspolbrata®.

Hans-Joseph Klauck uwaza, ze secesjonisci charakteryzowali sig
wyzszym statusem materialnym od pozostatych cztonkéw wspolno-
ty Janowej. To oni organizowali miejsca spotkan wspolnoty Kosciota
oraz udzielali gosciny wedrujacym nauczycielom. Doswiadczenie Du-
cha, ktore byto ich udzialem w czasie chrztu, mialo kluczowe znaczenie.
Dzigki niemu nowo ochrzczeni wchodzili w nowa duchowa egzysten-
cje, ktora nie podlega prawidfom $wiata materialnego. Jedna z waznych
charakterystyk tego nowego stanu byla bezgrzesznos¢. Konsekwent-
nie, w odniesieniu do kwestii chrystologicznych, najwazniejszym wy-
darzeniem w Zyciu Jezusa byl chrzest. W tym momencie Duch zstapit
na Jezusa; w my$l doktryny doketyzmu, Jezus polaczyl sie z Chrystu-
sem. Fakty Wcielenia oraz odkupienczej $mierci Jezusa nie mialy juz
tak doniostego, soteriologicznego znaczenia®.

Niektoérzy komentatorzy wskazuja, ze niewtasciwa pneumatologia,
a doktadnie przesadzone twierdzenia o roli Ducha Swietego, naleza do
istoty sporu doktrynalnego. Johannes Beutler twierdzi, ze separatysci
to ,,Pneumatycy” (Pneumatiker), osoby wypetnione Duchem Swietym.
Posiadajac namaszczenie (xpiope) od Ducha, nie przywiazywaly one
wagi do Jezusa jako Mesjasza (namaszczonego - xpLotoc), Syna Boze-
go i Zbawiciela. W odpowiedzi autor 1 ] skoncentrowal si¢ na rozroz-
nieniu prawdziwego i falszywego namaszczenia®. W opinii U. C. von
Wahldego separatysci wierzyli, ze Bog dokonat eschatologicznego wy-
lania Ducha przez postuge Jezusa, ktéry to wylanie oglosil i sam byt
ucielesnieniem starotestamentowych obietnic zwiazanych z tym wy-
darzeniem. W momencie jednak, gdy Duch zostal wylany na wspdl-

3 J. PAINTER, The ‘Opponents’in 1 John, ,New Testament Studies” 32 (1986), s. 48-
-71; TENZE, I, 2, and 3 John, Sacra Pagina 18, Collegeville, MN 2002, s. 84-87, 88-94.

# H.-J. KLauck, Internal Opponents: The Treatment of the Secessionists in the First
Epistle of John, ,,Concilium” 200 (1988), s. 55-65; TENZE, Der erste Johannesbrief, Evange-
lisch-katholischer Kommentar zum Neuen Testament 23/1, Ziirich und Braunschweig
1991, s. 41 oraz 296.

» J. BEUTLER, Die Johannesbriefe, Regensburger Neues Testament, Regensburg
2000, s. 20-24.
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note, rola Jezusa si¢ zakonczyta. Od tej chwili miat wystarczac jedynie
Duch i jedynie On byt koniecznoscia; to Duch zmazywat grzech (czy-
nil bezgrzesznym), dawat zycie wieczne, bezposrednia wiedze o Bogu,
trwanie w Bogu oraz sprawial, ze wierni stawali si¢ dzie¢mi Bozymi.
Wierzacy nie mial potrzeby utrzymywania jakies trwatej relacji z Je-
zusem. Poglady te odpowiadaja doktadnie zydowskim, czyli starotesta-
mentowym, oczekiwaniom zwiazanym z eschatologicznym wylaniem
Ducha, gdzie nie ma miejsca na role posrednika. Autor 1 J i wspolno-
ta skupiona wokot niego podzielali twierdzenia oponentéw dotycza-
ce Ojca i Ducha, jednak nie godzili si¢ na ograniczanie roli Jezusa do
funkeji zwiastuna wylania Ducha®.

Poglady separatystow

Zalozenie, ze wszystkie poglady pietnowane w liscie powinny by¢
przypisane separatystom, jest metodologicznie watpliwe”. Nie wie-
my, czy separatysci tworzyli jednolita grupe, czy tez byla to mozaika
grup i pojedynczych 0soéb o roéznych pogladach. Niektorzy komenta-
torzy osiagneli niewatpliwy sukces, odtwarzajac mniej lub bardziej ko-
herentny system pogladéw separatystow (np. R. E. Brown, U. C. von
Wahlde). W takim przypadku mozna si¢ pokusi¢ o domniemanie, ze
istniala jedna grupa opozycjonistow?. Odnalezienie spojnego systemu

% U.C. voN WAHLDE, The Gospel..., dz. cyt., s. 345-385.

%7 Takie zalozenie bytoby dopuszczalne jedynie w przypadku przyjecia za pewnik,
ze caly list jest jedng wielka polemika z pogladami doktrynalnych adwersarzy czy here-
tyckich schizmatykéw. Tymczasem autor, kierujac swoj list do wiernych skupionych wo-
kot niego, mogl si¢ odnosi¢ do wszelkich btednych pogladow bez wzgledu na to, kto
je glosit. R.E. BROwN, The Epistles..., dz. cyt., s. 48, wskazuje dla przykladu na 1] 4,18
(,W milosci nie ma leku, lecz doskonata mito$¢ usuwa lek... Ten za$, kto sie leka, nie
wydoskonalil si¢ w mitosci”) i stwierdza, ze kontekst sugeruje, iz autor raczej umacnia
swych adresatow, aby nie odczuwali leku w obliczu nadchodzacego sadu, niz atakuje dok-
trynalnych oponentow, ktdrzy twierdza, ze w milosci jest miejsce na lek.

% Co do ilosci grup oponentéw R.E. BRowN, The Epistles..., dz. cyt., s. 50, stwier-
dza: one can state that I and II John give little reason to think of a variety of adversaries
and can quite logically be explained if one well-defined group was being attacked. It seems
an appropriate occasion to apply “Ockham’s razor”: Postulated entities should not be mul-
tiplied without necessity.
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doktrynalnego separatystow jest takze waznym argumentem w odpar-
ciu pogladu, ze oponenci w 1 J sa jedynie fikcja literacka, tudziez za-
biegiem retorycznym.

Podstawg rekonstrukcji sa jedynie dane dostarczone przez autora
listow, ktory jest krytycznie nastawiony do oponentow. Winnismy jed-
nak pamigtaé, ze gdyby autor listow w jakis istotny sposob zafalszo-
wal poglady secesjonistow, spotkatoby sie to z natychmiastowa reakcja
stuchaczy i czytelnikow listow, ktorzy mieli niemal codzienny kontakt
z separatystami (2 J), a sama schizma musiata nastapi¢ w nieodleglej
perspektywie czasowej. Jak stusznie zauwaza J. Painter, gdyby krytyka
pogladow separatystow bazowala na jakichs przektamaniach, odrzuce-
nie stanowiska autora 1 J byloby nieslychanie proste. Jesli adresatami
1i2 ] byli czlonkowie wspdlnoty poddani nieustannej pokusie przy-
jecia twierdzen oponentow, autor tychze listow musiat by¢ niezwykle
doktadny w zrelacjonowaniu pogladéw oponentow?®.

Niektorzy egzegeci wyrdzniajg w liscie siedem stwierdzen (,,sloga-
néw”), ktére mozna przypisac schizmatykom?®. Sg one wprowadzone
formuly: éav elmwper 6tL - ,jesli mowimy, ze...” (1,6.8.10)°', 0 Aéywv —
»ten, kto mowi...” (2,4.6.9) oraz éqv tic elmm - ,jesli kto§ mowi” (4,20).
Mimo ze podzial ten jest hipotetyczny (nie ma pewnosci, czy rzeczy-
wiscie te slogany odpowiadaja twierdzeniom separatystow) i nieade-

. PAINTER, The ‘Opponents’..., dz. cyt., s. 50-51.

3 R.Law, Tests of Life..., dz. cyt., passim; R. SCHANCKENBURG, The Johannine Epis-
tles. Introduction and Commentary, New York 1992, s. 3 oraz 77; J. PAINTER, The ‘Oppo-
nents’..., dz. cyt., 51-64; TENZE, 1, 2, and 3 John..., dz. cyt., s. 90-93.

' Formula w liczbie mnogiej moze $wiadczy¢ o tym, ze pogladéw nastepujacych
po formule nie nalezy przypisywa¢ schizmatykom. Bylby to przyklad tzw. pluralis so-
ciativus, zabiegu spotykanego w starozytnej literaturze greckiej, przez ktory autor lub
lektor wiaze czytelnika czy tez stuchacza ze swojg wilasng akcja i sposobem myslenia.
Zob. J. MicHL, Die katholischen Briefe, Regensburger Neues Testament 8, Regensburg
1969, s. 208-209; R.B. EDWARDS, The Johannine Epistles, New Testament Guides, Shef-
field 1996, s. 58-59.67; T. GRIFFITH, A Non-Polemical Reading..., dz. cyt., s. 257-260.
Liczba mnoga moze jednak §wiadczy¢ o tym, ze poglady separatystow byly zywo obec-
ne we wspolnocie Janowej: niektdrzy z czlonkow wspolnoty podzielali te poglady, jako
ze jeszcze niedawno separatysci byli cztonkami wspdlnoty. Zob. J. PAINTER, 1, 2, and 3
John..., dz. cyt., s. 90.
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kwatny (koncentruje sie jedynie na problemach etycznych), postuzymy
sie nim w ekspozycji pogladow separatystow, poszerzajac go o kontro-
wersyjne kwestie chrystologiczne™.

Wpierw autor 1] rozprawia si¢ z przekonaniem, ze secesjonisci majq
wspéluczestnictwo (kowwvia) w Bogu (1,6). Autor nie odrzuca samego
pogladu, Ze mozna mie¢ wspétudziat w Bogu, podaje jednak kryterium,
dzigki ktéremu mozna poznac, czy rzeczywiscie kto$ trwa we wspol-
nocie z Bogiem. Poniewaz ,,Bog jest swiattoscig” (1,5) oraz ,,tym, ktory
jest w swiatlosci” (1,7), ci, ktorzy krocza w swiatlosci, maja wspotudziat
w Bogu (1,7). Ci natomiast, ktorzy krocza w ciemnosci, nie trwaja we
wspolnocie z Bogiem (1,6). Z dalszej czesci listu dowiadujemy sig, ze
swiatlo symbolizuje milos¢ (,,kto miltuje swego brata, ten trwa w swiat-
tosci” - 2,10), natomiast ciemnos¢ oznacza nienawi$¢ we wzajemnych
relacjach (,,kto zas swojego brata nienawidzi, zyje w ciemnosci i dziala
w ciemnosci” - 2,11). Ostatecznie zatem chodzenie w $wiattosci owo-
cuje wspétuczestnictwem jednych z drugimi (1,7). Z kolei wspétuczest-
nictwo z bra¢mi (1,3) jest rownoznaczne ze wspotuczestnictwem z Oj-
cem i Jego Synem, Jezusem Chrystusem (1,3).

Secesjonisci twierdza, ze ,nie maja grzechu” (1,8) oraz ze ,nie grze-
szg~ (1,10). W opinii autora 1 ] ten, kto twierdzi, Ze nie ma grzechu, oszu-
kuje siebie samego i nie ma w nim prawdy (1,8), czyni Boga kltamca
i nie ma w nim Bozej nauki (1,10). Twierdzenie, ze jestesSmy bezgrzesz-
ni, czyni préznym dzieto zbawcze Jezusa, ktory ,,objawil si¢ po to, aby
zgladzi¢ grzechy” (3,5); w efekcie czyni to Boga klamca™®.

2 Z reguly komentatorzy referuja poglady oponentéw, dzielac je na dwie gru-
py: twierdzenia chrystologiczne (1 ] 2,15-16.18-19.22-23; 4,1-3.5.6; 5,5-6; 2 ] 7.9) oraz
twierdzenia dotyczace etyki, a mianowicie problem grzechu oraz mitosci braterskiej
(171,6.8.10;2,4.6.9;3,3-6.7-8;3,9-10.11-12.14-15.17-18; 4,8-10.20; 5,18). Zob. R.E. BROWN,
The Epistles..., dz. cyt., s. 762-763.

3 Stwierdzenie, ze kazdy grzeszy (1,8.10), pozornie stoi w sprzecznosci z pdzniej-
szym twierdzeniem: ,,Ktokolwiek trwa w Nim, nie grzeszy (3,6) oraz Ktokolwiek naro-
dzil si¢ z Boga, nie grzeszy, gdyz trwa w nim nasienie Boze; taki nie moze grzeszy¢, bo
sie narodzil z Boga” (3,9; por. 5,18). Jak wyjasni¢ pozorna sprzecznos¢ miedzy 1,8-10
a 3,6-9? Pierwszy tekst mowi o do$wiadczeniu grzesznosci, ktore jest udziatem kazde-
go cztowieka. Grzesza zatem zaréwno heretycy, dzieci ztego, jak i dzieci $wiattosci, czyli
czlonkowie wspolnoty Janowej (por. 1,9; 2,1). Tekst drugi utozsamia czy tez identyfikuje
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Lacznikiem miedzy pierwszym twierdzeniem separatystow
o wspoluczestnictwie w Bogu (1,6) a drugim i trzecim twierdzeniem,
dotyczacym ich domniemanej bezgrzesznosci (1,8.10), jest stwierdzenie,
ze wspotuczestnictwo z Bogiem wiaze si¢ z oczyszczeniem z wszystkich
grzechow przez krew Jezusa (1,7). Dziecko swiattosci kocha wspotbraci
ikocha Boga. Dzigki mifosci trwa ono w $wiattosci. Dzieki ofierze Jezusa
dostepuje oczyszczenia z wszystkich grzechow. Natomiast separatysci,

grzech z qvople (3,4). Termin dvopla nie oznacza ,,nieprawosci” czy ,,bezprawia” w sen-
sie naruszenia praw, ale jak wskazuja konteksty, w ktorych to stowo wystepuje w LXX,
NT i greckiej literaturze okolotestamentowej, ,,opozycje” i ,,rebeli¢” przeciw Bogu. Jest
to ten rodzaj grzechu, ktory charakteryzuje samego diabla i jego dzieci, a ktéry moz-
na ogdlnie zdefiniowa¢ jako ,niewiar¢” (por. J 16,11). Wniosek, jaki wysnuwa autor
w 1] 3,6.9, méglby by¢ zatem nastepujacy: grzech zdefiniowany jako dvople ze swej isto-
ty (»niewiara’; tutaj konkretnie ,niewiara w Jezusa”), nie moze by¢ udzialem dzieci Boga.
Opozycja i rebelia przeciw Bogu (i Jezusowi) objawia si¢ w czynach niesprawiedliwosci.
Przykladem jest czyn Kaina: zabojstwo brata. Sam Kain jest konsekwentnie okreslony
jako dziecko diabta (3,12). Dzieci $wiatlosci wiedza, Ze nie trwaja w tym grzechu (nie
sa zabdjcami swoich braci), gdyz miluja si¢ wzajemnie (3,14). Zob. I. DE LA POTTERIE,
Sin is Iniquity’ (I Jn 3, 4), w: I. DE LA POTTERIE, S. LYONNET (red.), The Christian Lives by
the Spirit, New York, NY: Alba House 1971, s. 36-55; . MANNS, Le Péché, cest Bélial : 1 Jn
3:4 ala lumiére du Judaisme, ,,Revue des sciences religieuses” 62 (1988), s. 1-9. Sprzecz-
nos¢ te mozna takze wyjasnié, zakladajac, ze separatysci uwazali sie za bezgrzesznych
ze wzgledu na nasienie Boze, ktore w nich przebywato. Bezgrzesznym zatem jest ten, kto
posiada Boze nasienie (oméppc), a przez to uczestniczy w zyciu Boga. Z takim twierdze-
niem zgadza si¢ takze autor 1 J. Pytanie-test, jakie jednak stawia, brzmi: skad wiemy,
ze posiadamy Boze nasienie? Odpowiedz, jakiej udziela autor 1 J jest nast¢pujaca: tyl-
ko ten, kto czyni sprawiedliwos¢ (2,29; 3,7.10) i miluje swego brata (3,10-23), posiada
Boze nasienie. Jako ze separatysci nie czynig sprawiedliwosci i nie milujq braci, grze-
sza i, konsekwentnie, nie moga posiada¢ Bozego nasienia. Zob. J. PAINTER, The ‘Oppo-
nents’..., dz. cyt., s. 57. Najprosciej sprzeczno$¢ mozna wyjasni¢ uznaniem, ze zardwno
separatysci, jak i autor 1 J oraz jego wspolnota uznawali swa bezgrzeszno$¢. Przy czym
ci ostatni uznawali mozliwo$¢ popelnienia grzechu (1,7.9; 2,1-2.12; 3,5; 4,10; 5,16-17),
podczas gdy separatysci byli bardziej radykalni w tym twierdzeniu i nie uznawali takiej
mozliwosci (1,8.10). Zob. H.U. voN WAHLDE, The Gospel..., dz. cyt., s. 41-42; 362. Inne
proby wyjasnienia tej pozornej sprzecznosci prezentuja: S. Kuso, I John 3:9: Absolute or
Habitual, ,,Andrews University Seminary Studies” 7 (1969), s. 50-56; K. INMAN, Distinc-
tive Johannine Vocabulary and the Interpretation of I John 3:9,,,Westminster Theological
Journal” 40 (1977-78), s. 136-144; H.S. SWADLING, Sin and Sinlessness in I John, ,Scottish
Journal of Theology” 35 (1982), s. 206-209.
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dzieci diabta (3,10), charakteryzuja si¢ brakiem mitosci wzajemnej oraz
poczuciem bezgrzesznosci, ktorego blednie nie wiaza z krwawa ofiara
Jezusa. Secesjonisci zdaja si¢ odrzucac kluczowe znacznie ofiary krzy-
zowej (krwi) w misji Jezusa. Autor 1 J podkresla zatem: ,,Jezus Chry-
stus jest Tym, ktory przyszed! przez wodg i krew, i <Ducha>, nie tyl-
ko w wodzie, lecz w wodzie i we krwi” (5,6). Wedtug komentatorow,
separatysci mieliby podkresla¢ chrzcielng misj¢ Jezusa, a dokladnie
Jego role jako zwiastuna, prekursora i dawcy Ducha, ktorego symbo-
lem w IV Ewangelii jest woda, i praktycznie ignorowa¢ odkupienczy
charakter $mierci Jezusa na krzyzu (symbol krwi), dzigki ktorej wie-
rzacy dostepuja zmazania grzechow. Separatysci ograniczali zatem role
Jezusa do zwiastowania wylania Ducha i dania tego Ducha (por. ta-
kie samo imie Paraklet na oznaczanie Jezusa i Ducha), a odpuszcze-
nie grzechow, zgodnie ze starotestamentowymi obietnicami (obec-
nymi takze w zwojach qumranskich), przypisywali oczyszczajacemu
dzialaniu Ducha (por. J 20,22-23). Z tego powodu autor 1 J podkresla,
ze Jezus ,przyszedl w ciele” (1] 4,2;2] 7). Nie jest to jedynie stwierdze-
nie antydoketyczne, ale zwrdcenie uwagi, ze kazdy ziemski czyn Jezu-
sa, a zwlaszcza Jego $mier¢, miat znaczenie zbawcze. Autor 1 J z naci-
skiem i wielokrotnie podkresla, ze tylko dzieki $mierci Jezusa grzech
zostal usuniety (1,7; 2,2.12; 3,5.16; 4,10.14; 5,6-8). Smier¢ Jezusa nie byla
zatem zwyklym przejSciem czy powrotem do Ojca (zob. ] 6,62; 20,17),
ale byla takze odkupiencza ofiara.

Bez watpienia kwestia tozsamosci i roli Jezusa byta glownym punk-
tem spornym. Secesjonisci zaprzeczali temu, ze Jezus jest Bogiem,
czyli ze jest Synem Ojca (1 ] 2,22-23; 5,10), oraz ze jest Mesjaszem
(6 xprotog - 2,22); bardzo mozliwe, ze stad pochodzi ich nazwa
avtiypiotoL (Antychrysci — 2,18.22; 4,3; 2 ] 7). Takie poglady separaty-
stow, ktorzy bedac czesciag wspolnoty Janowej, byli takze chrzescijana-
mi, moga szokowac, jednak stajg sie one zrozumiale, jesli przyjmiemy,
ze wierzacy okreslali samych siebie jako ,,dzieci Boze” (3,1-2.10), ,,zro-
dzone” z Boga (2,29; 3,9) oraz majace namaszczenie — xplope (2,20.27).
W oczach separatystow réznica miedzy Jezusem a wierzacym, ktory
otrzymal Ducha, zacierala sig¢; wierzacy stawat sie tak samo wazny czy
uprzywilejowany jak Jezus.
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Pozostale cztery zwroty (2,4.6.9; 4,20) kontynuuja temat trwania we
wspolnocie z Bogiem, znajomosci Boga oraz znakdéw, ktore temu towa-
rzysza. Twierdzenie, ze kto$ zna Boga, winno si¢ wyraza¢ w zachowa-
niu Bozych przykazan (2,4). Autor 1 ] jasno pokazuje, ze Boze przyka-
zania ograniczaja si¢ do dwdch: wiary w Jezusa, Syna Boga i Mesjasza,
oraz mifosci wzajemnej (3,23).

Twierdzenie, ze kto$ trwa w Bogu, jest weryfikowalne przez spo-
sob postepowania, ktdre winno by¢ postgpowaniem na wzoér samego
Boga (2,6). Bog jest miloscia (4,8.16), a zatem postgpowanie na wzor
Boga oznacza milowanie (4,7-8). Bog, bedac miloscia, pierwszy nas
umitowatl: ,,nie my umitowalismy Boga, ale ze On sam nas umitowat
i postal Syna swojego jako ofiare przeblagalna za nasze grzechy” (4,10;
por.4,19). Ostatecznie zatem, ,,jesli Bog tak nas umilowal, to i my win-
ni$my si¢ wzajemnie mitowac” (4,11). Nasze mitowanie wynika z mi-
fowania Boga.

Twierdzenie, Ze ktos trwa w swiatlo$ci, rOwniez weryfikuje sie po-
stepowaniem (2,9). Trwac¢ w $wiatlosci oznacza kochac (2,10). ,,Kto zas
swojego brata nienawidzi, zyje w ciemnosci” (2,11). Skoro Bog jest swiat-
toscia (1,5) i mitoscia (4,8.16), to trwanie w $wiattosci oznacza trwanie
w mifosci. Dlatego twierdzenie, Ze kto$ kocha Boga, weryfikuje si¢ kon-
kretng miloscig blizniego: ,,kto nie miluje brata swego, ktorego widzi,
nie moze milowac Boga, ktorego nie widzi” (4,20).

Jak przezwyciezy¢ kryzys?

Kryzys zaistnialy we wspdlnocie Janowej byt w swej istocie kry-
zysem doktrynalnym. Jego przezwycigzenie wiaze si¢ w nieunikniony
sposob z wykladem prawdziwej doktryny. Listy Janowe, bedace przy-
najmniej w pewnej czesci odpowiedzia na ten kryzys, nie ograniczaja
si¢ jedynie do wskazania bledow, ale koncentrujg sie raczej na poda-
niu prawdziwej wykladni wiary. Autor przytacza wstepng i podstawowa
prawde, ze wierni otrzymali namaszczenie - xplope (1] 2,20.27), ktore
poucza o wszystkim. Nalezy zatem trwac¢ (me,nein) w tym namaszcze-
niu; wowczas nie ma potrzeby dalszych pouczen.
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W przekonaniu autora 1 ], samo namaszczenie jest jednakze nie-
wystarczajace. Aby przezwyciezy¢ kryzys, podac realne kryterium, ktd-
re pomoze zweryfikowa¢ nauke wyniklg z tegoz namaszczenia, autor
odwotluje si¢ do koncepcji ,naocznego swiadectwa” oraz tego, co bylo
,»0d poczatku’, tj. trwania w tradycji. Autor 1 ] utrzymuje, ze jest naocz-
nym $wiadkiem; to on ,,widzial, styszal i dotykal” Jezusa (1,1-3)*. Isto-
ta tego swiadectwa jest wskazanie nauki czy przykazania, ktore byto
,»0d poczatku”. Nie wystarczy zatem jedynie namaszczenie, jako zrodio
wiedzy, ale istotna jest takze ,,zewnetrzna tradycja’, empiryczne i histo-
ryczne doswiadczenie, wykladnia stow Jezusa, ktora byla ,,od poczatku”
(am apyfc — 1,1;2,7.24; 3,11; 2] 5.6). Autor Listow Janowych dazy zatem
do osiagniecia wlasciwej rownowagi miedzy wiedza pochodzaca z na-
tchnienia Ducha a nieprzemijajacym nauczaniem Jezusa, ktore autor,
jako naoczny $wiadek, styszal i przekazuje. Réwnowage te doskonale
opisuje Ewangelia Janowa, w ktérej Duch-Paraklet prowadzi do calej
prawdy, ale takze przypomina stowa Jezusa (por.] 14,26; 16,13-14).

Innym elementem charakteryzujacym reakcje wierzacego na kry-
zys, powstalg herezje, jest catkowite odciecie si¢ od doktrynalnych ad-
wersarzy. Rozwiazanie niezwykle radykalne i z pewnoscia zaskakujace
w $wietle nacisku na goscinnos¢ i mitos¢ nieprzyjaciol w naucza-
niu chrzescijanskim. W 2 ] 10-11 czytamy: ,,Jesli kto$ przychodzi do
was i tej nauki nie przynosi, nie przyjmujcie go do domu i nie pozdra-
wiajcie go, albowiem kto go pozdrawia, staje si¢ wspotuczestnikiem
(kowvwvel) jego ztych czyndw”. Takie postepowanie miatoby charakte-
ryzowac¢ samego autora listu: Ireneusz z Lyonu przytacza swiadectwo

** Poglad, ze autor 1 ] byl naocznym $wiadkiem dziatalnosci Jezusa, pomimo glo-
soéw przeciwnych, np. J. KUGLER, Die Belehrung der Unbelehrbaren: Zur Funktion des
Traditionsarguments in 1 Joh, ,Biblische Zeitschrift” 32 (1982), s. 249-254, jest wiodacy.
Swiadectwa starozytnego Ko$ciota jednoznacznie wskazuja, ze autorem 1 J byt uczen
iapostol Jezusa. Zob. IRENEUSZ, Adv. haer. 111, 16,5; I11, 16,8; Dionizy Aleksandryjski cyto-
wany przez EUZEBIUSZA z CEZAREL, Hist. Eccl. 7.25.6-8; TERTULIAN, Adversus Praxeas 15;
TENZE, Scorpiace 12; Papiasz cytowany przez EUZEBIUSZA, Hist. Eccl. 3.39, oraz przez
HIERONIMA, De viris illustribus, 13. Fakt, ze czasownik ,,dotyka¢” w 1] 1,1 moze by¢ in-
terpretowany metaforycznie, nie jest wystarczajacym argumentem za odrzuceniem jego
sensu dostfownego. W istocie kontekst bezposredni tego czasownika przeczy interpreta-
cji metaforycznej i faworyzuje sens dostowny.
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Polikarpa, wedlug ktorego Jan, uczen Panski, miat uciec z fazni miejskiej
w Efezie, gdyz znajdowal si¢ w niej heretyk Kerynt (Adv. haer. 111, 3,4).

Konkluzja

Listy Janowe sg odpowiedzia na kryzys wynikly z roztamu doktry-
nalnego, jaki dokonat si¢ w gminach chrzescijanskich zwiazanych z au-
torem listow. Najprawdopodobniej kryzys w swej istocie dotyczyt in-
terpretacji tradycji zawartej w Ewangelii Janowej (poglad wigkszosci
komentatoréw). Bardzo mozliwe, ze ostateczna redakcja tej Ewangelii
uwzglednila zaistniala kontrowersje, prezentujac ortodoksyjna inter-
pretacje tejze tradycji (por. U. C. von Wahlde). Wydaje sie, ze roztam
nastapil na dwoch plaszczyznach: doktrynalnej (kwestie chrystologii
i pneumatologii) oraz etycznej (kwestia wlasciwego postepowania).
Identyfikacja grupy separatystow ze znanymi ze starozytnosci chrze-
scijanskiej grupami heretyckimi nie przynosi jednoznacznych rezulta-
tow. Po pierwsze nie znamy wystarczajaco dobrze doktryny poczatko-
wych ruchow heterodoksyjnych w pierwotnym Kosciele, a nadto autor
Listow Janowych nie przedstawia systematycznego wykladu pogla-
dow separatystow. Bardzo wiele punktéw doktryny moglo by¢ wspol-
nych dla obu grup. Wydaje sig, ze takim wspolnym punktem byta kwe-
stia namaszczenia przez Ducha, ktére rodzi wiedzg. Bardzo mozliwe,
ze ten wiasnie punkt doktryny byt zrodtem zaistnialego rozdwojenia.
W celu przezwycigzenia kryzysu autor ktadzie nacisk na konstytutyw-
ng tradycje, ktora przekazuje nauczanie Jezusa. Gwarantem ortodoksyj-
nej wykladni nauczania Jezusa jest nie tylko namaszczenie Ducha, ale
takze wierno$¢ tradycyjnej interpretacji tego nauczania gwarantowa-
nej przez naoczne swiadectwo autora oraz jej niezmiennos¢ (technicz-
ne wyrazenie,,od poczatku”). W przypadku kazdego kontrowersyjnego
pogladu autor 1 J podaje zestaw kryteriow, ktore pozwalaja rozréznic¢
prawdg i falsz, prawdziwa nauke i blad, zycie i $mier¢, Swiatlos¢ i ciem-
nos¢, dziecko Boga i dziecko diabta. Nie wiemy, jaki byt los secesjoni-
stow. Mozliwe, Ze ich poglady przybraty ostatecznie forme gnostycyzmu
znanego nam z pism $w. Ireneusza z Lyonu czy tez doketyzmu opisy-
wanego przez $w. Ignacego z Antiochii. Bardzo mozliwe, Ze poglady te
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nie znalazty trwatych nasladowcow i odeszty w niepamig¢. Faktem
jest, ze nauka prezentowana przez autora Listow Janowych okazatla sie
na tyle wplywowa w pierwotnym Kosciele, ze listy te staly sie czgscia
kanonu Nowego Testamentu.

The Johannine Letters as the witness

of the community in crisis
Summary

Since antiquity, the three Johannine Letters have been read as the reflec-
tion of a crisis that had shaken the Christian communities connected with
the author(s) of these epistles. Following this historical interpretation, and de-
spite some recent endeavors to the contrary, 1 John is seen by the overwhelm-
ing majority of commentators as a polemic against false doctrine of certain
secessionist elements (cf. 2:19); the author’s polemical arguments deal with
several controversial points, both christological and ethical. From the study of
extra-biblical sources describing early Christian heterodox movements, there
has emerged no general agreement as to the identity of the author’s oppo-
nents; therefore, scholarly reconstructions of the historical context - the
actual views held by these secessionists, derived solely from the texts of 1 and
2 John, have produced a number of different pictures, individually coherent
yet ultimately divergent. In order to deal with the doctrinal crisis, the author
of 1 John provides a set of criteria for discerning between true and false doc-
trine. Most importantly, however, he harks back to the principle of eyewit-
ness testimony and upholds the key concept of the beginning as a normative
rule in his community’s understanding of their tradition.

Ks. Adam Kubis, doktor nauk biblijnych (Ecole biblique et archéologique
frangaise de Jérusalem), duszpasterz w parafiach Stainz i Bad Gams w Austrii.
Opublikowal rozprawe doktorska The Book of Zechariah in the Gospel of John,
Etudes biblique 64, Pendé: Gabalda et C* 2012.

akubis@gmail.com

58



ARTYKULY






Sympozjum
Rok XVI 2012, nr(22), s. 61-79

ks. Piotr Fulara SC)

Francja

LA RELIGION ET LE RELIGIEUX
DANS LA SOCIETE POSTMODERNE

Dans la modernité, selon Jean-Frangois Lyotard', « I'idée du grand
récit arrive vers sa fin ». Dieu, comme idée universelle, nest plus la. Sa
personne est remplacée par lesthétique, la citoyenneté, le drapeau, la
raison, la nature. On pourrait dire : « a chacun quelque chose selon son
choix ». Marcel Gauchet? nous parle du « désenchantement du monde ».

! JEAN-FRANGOIS LYOTARD (1924-1998), philosophe, écrivain, essayiste frangais,
membre du Collége International de Philosophie, associé au poststructuralisme et gé-
néralement reconnu pour sa théorie de la postmodernité (« hypermodernité »). Auteur
de tres nombreux articles et d’'une trentaine de livres ot la philosophie est étroitement
mélée aux questions de I'art, de la littérature, de la psychanalyse, de I'histoire.

> MARCEL GAUCHET, philosophe frangais, né en 1946. Issu d'un milieu modeste,
entre a 'Ecole Normale d’Instituteurs puis, aprés une maitrise de philosophie, se lie avec
Claude Lefort et surtout Pierre Nora, avec qui il fonde Le Débat. S'intéressant a I'Etat,
la laicité et la religion, il publie Le désenchantement du monde en 1985, ouvrage majeur
qui le rend célébre. Pour Gauchet, 'ébranlement de la société traditionnelle laique sus-
cite la chute du religieux : cest a la lumiére de I'histoire qu’il illustre sa théorie philoso-
phique, soutenant que I'absolutisme royal, en abusant du pouvoir, a dépassé et discrédi-
té le religieux dont il se réclamait. Jusqu’a un point de non-retour.

Gauchet estime que le christianisme est « la religion de la sortie de la religion »,
cest-a-dire une religion qui contient potentiellement en elle-méme la dynamique de sé-
cularisation. Cette sécularisation (ou « désenchantement du monde ») ne signifie pas la
fin des croyances privées personnelles, mais que désormais la religion ne structure plus
la société, elle nen est plus le principe dorganisation ou de légitimité.
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Il entend cette expression comme le recul des croyances religieu-
ses sous la forme de l'explication des phénomenes, qui s'accompagne
d’une perte de sens du monde, des lors que celui-ci peut étre scienti-
fiquement expliqué.

Bien évidemment, dans sa pensée, Marcel Gauchet élargit le concept
wébérien (Max Weber — 1864-1920) de « désenchantement du mon-
de » qui devient « I'épuisement du régne de 'invisible » dans le monde
d’ici-bas. Pour I'auteur, le christianisme portait déja en lui les germes
de cette sortie de la religion qui caractérise le monde moderne. Cet-
te sortie ne signifie pas obligatoirement la fin du religieux, mais signe
simplement la fin de cet état natif ou la religion constituait de fond en
comble I'habitation du monde et réglait lordonnance des étres. Gauchet
brosse un tableau du religieux comme phénomene historique et repe-
re ses transformations dans le temps. Pour lui, I'histoire du religieux
est celle de sa remise en question. Il applique cette analyse au christia-
nisme qui a constitué le fondement du développement de 'Occident,
dans la continuité du judaisme et avec I'apport de la pensée philoso-
phique grecque. Pour Gauchet, la religion comme institution n’a pas
d’avenir, mais elle continuera dexister a travers la culture et comme
expérience personnelle.

1. L’effacement du religieux dans la société moderne

Naturellement, la religion ne joue pas aujourd’hui le méme role
dans la vie des hommes qu’auparavant et on peut critiquer en souriant
certaines tendances de Iépoque qui expliquent le refus du monde par
I'imperfection d'un monde déchu, par 'impureté de la chair par rapport
a la splendeur divine. Comme le dit M. Gauchet, le refus du monde au
nom de la vraie vie éternelle constitue encore un chemin vers 'immo-
bile, a I'instar des idéologies de la fin de 'histoire (du communisme au
libéralisme), une réaction de défense contre le changement, un acte libre
qui se renie immédiatement dans lengagement le plus définitif.’ Seule-

* M. GAUCHET, Désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion,
Paris 1985, pp. 125-126.
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ment il ne faut pas oublier qu’il serait peut-étre plus utile de réfléchir
a la maniére de valoriser ou de re-valoriser le monde, méme si, aux
yeux de nombreuses personnes, il reste « déchu » ou « impur », plutot
que d’analyser des anciennes tendances.

Face au « désenchantement du monde », nombreux sont ceux qui
posent la question suivante : comment « enchanter le monde » ? Com-
ment, et quel modele de vie aujourd’hui faut-il proposer aux jeunes,
quel type de monde leur laisser ? Remarquons en passant : le monde
qui, hier encore, était associé, aujourd’hui est dissocié... et en méme
temps les voix sélevent pour dire maintenant qu’il ne faut pas se sou-
cier de « ré-enchantement » du monde, qu’il faut laisser sécouler le pas-
sé et semployer a envisager 'avenir. (Ré)-enchanter le monde ? Mais
pour quoi faire ? Dans quel sens faudrait-il I'envisager et dans quelle
direction éventuellement ?

L'abbé Henri Grégoire* visait a son époque a obtenir la « ‘régénéra-
tion’ complete de la société et de I'individu ». Il voulait y arriver, bien
évidemment dans des circonstances différentes des notres, mais pour
le bien d’une société qui se trouvait alors en crise. Le systéme ancien
était arrivé a la « fin » de son histoire et il fallait proposer quelque chose
de nouveau ou bien, au minimum, changer quelque peu les bases de la
vie en société. Bernard Stiegler’ semble appeler, dans les réalités post-

* HENRI GREGOIRE, né en 1750, député aux Etats-généraux, député a la Conven-
tion nationale et au Conseil des Cinq cents, législateur, membre de I'Institut de France,
sénateur, comte, commandant de la Légion d’honneur. I fut le premier ecclésiastique
qui préta le serment constitutionnel et élu évéque constitutionnel de Blois. II sollicita,
en 1791, les droits de citoyen actifs pour les gens de couleur, et se montra, dans toutes
les circonstances, 'apologiste de leurs revendications. Il fit plusieurs rapports contre les
« terroristes », qu’il qualifia de « vandales », pour la destruction des monuments des arts
et, depuis cette époque, parla souvent en faveur de la liberté des cultes.

> BERNARD STIEGLER, né en 1952, est le directeur de I'Institut de Recherche et
d’Innovation du Centre Georges Pompidou, professeur associé a I'Université de Lon-
dres (Goldsmiths College) et al'Université de Technologie de Compiegne, est philoso-
phe et docteur de I'Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales. Il a été directeur de
programme au College International de Philosophie, directeur de I'unité de recherche
Connaissances, Organisations et Systemes Techniques, qu’il a fondée en 1993. Directeur
adjoint de I'Institut National de 'Audiovisuel, directeur de 'TIRCAM, puis directeur du
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modernes aujourd’hui, a des entreprises semblables tres exactement :
a la « refondation de lentreprise humaine en général ».°

En suivant la pensée de Gauchet, on peut constater que le phéno-
mene du « désenchantement du monde » ne pose aucun probleme,
mais en méme temps, lauteur ose dire que « le déclin de la religion se
paie en ‘difficulté détre soi ». Selon Gauchet, le « désenchantement » re-
présente un monde qui nest plus organisé par la religion, et cest donc
a ce moment-la qu’il commence vraiment.

Ré-enchanter le monde donc ? Pourquoi pas ? Mais peut-étre de
maniere foncierement différente en suivant plutot la pensée de Sti-
gler et dans un sans plus large que celui utilisé par M. Gauchet. Peut-
étre, en ce temps de crise économique mondiale, nous faudrait-il, pour
en amorcer une sortie correcte, et comme nous le suggere justement
B. Stigler, « revisiter le role de l'esprit (et non d’abord de la religion pro-
prement dite) dans l'organisation de Iéconomie »” 2 Mais moraliser le li-
béralisme ? Et pourquoi sengager dans cette voie ? Peut-étre pour rendre
le monde plus humain, plus prévisible, peut-étre un peu plus surveillé,
mais avec des lendemains plus tranquilles ? En tout cas, par son enga-
gement au sein d’Ars Industrialis, Stigler nous met en garde contre le
populisme industriel ; contre « le régne de la bétise et la production du
cerveau sans conscience ».2 Afin de nous éviter de devenir, non seule-
ment des étres « post-humains », mais des étres « inhumains » — il nous
invite a la « formation et la culture d'une nouvelle conscience humaine ;
a I'intelligence du monde et au sens de responsabilité »,” en somme
al'«individuation »."° Et pourquoi encore ? Pour, d’apres Robert Lyon,

département du développement culturel du Centre Georges Pompidou. Cofondateur
d’Ars Industrialis, I Association internationale pour une politique industrielle des tech-
nologies de lesprit.

¢ B. STIEGLER, Réenchanter le monde : La valeur esprit contre le populisme indus-
triel, Paris 2006, p. 73.

7 Ibid., p. 12.

5 Ibid., p. 13.

° Ibid., p. 14.

1 T« individuation », nous dit Stigler, n'est pas I'individualisation. C’est la forma-
tion de I'individu en tant que, demeurant toujours inachevé, est lié a d’autres individus,
a des groupes, avec lesquels il « s'individue ».
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« se situer du coté de létre plutot que de l'avoir » et rendre le mon-
de, selon la belle expression de Stigler, « plus désirable ». Cofondateur
d’Ars Industrialis souligne : « Nous, les humains du début du XXI*™e
siecle, nous savons quil nous faut devenir plus lucides, plus spirituels
et plus responsables que jamais, et nous savons en méme temps que ja-
mais 'humanité n’a été aussi aveuglée, abrutie et irresponsable. Nous le
savons parce que nous constatons que presque toute la vie sociale est
désormais controlée par I'industrie des temps de cerveaux disponibles
qui détruit la conscience individuelle et collective »."!

Pour définir le statu quo de la religion, revenons a notre analyse du
début du XIX™ siécle. Il nous semble juste doser le constat que cest
consécutivement a la Révolution francaise, que I'Eglise d’Occident eut
a affronter une crise majeure, celle de la fin d'un régime de chrétienté.
La rupture déboucha sur la modernité avec, notamment, une sécula-
risation qui nous touche toujours en profondeur, tant elle bouleverse
les rapports société — religion.

La France du XIX® siecle vit donc une époque de transformation,
de rupture politique et culturelle qui déstabilise notamment I'Eglise,
enracinée dans un terreau socioculturel mis a mal par la Révolution.
Avec'avenement de la démocratie, cest au peuple souverain et non plus
a l'institution ecclésiastique, de statuer sur les fondamentaux de la so-
ciété. Un nouveau paysage politique et sociétal se dessine, dans lequel
le christianisme nexerce plus de fonction de régulation.

Tout en exprimant son accord sur les principes, Dany-Robert Du-
four, dans son livre intitulé : « Le Divin Marché. La révolution cultu-
relle libérale » nous dit méme que cet état de choses persiste depuis
plus longtemps : « D’un coté, il est manifeste que les hommes sortent
de la religion. Contintiment. Réguliérement. Considérons en effet cet-
te question depuis la Renaissance, début de notre moderniteé. Je I'ai
déja écrit : il est aisé de constater que, depuis Machiavel, nous n’avons
plus besoin de Dieu pour faire de la politique, cest-a-dire pour faire
fonctionner nos sociétés. Depuis Newton, nous n’avons plus besoin de
postuler Dieu pour que I'univers physique tienne. Depuis Kant, nous
n'avons plus besoin de poser Dieu pour disposer d'une métaphysique.

I B. STIEGLER, Réenchanter..., op. cit., p. 17.
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Depuis Darwin, nous n’avons plus besoin de Dieu pour expliquer I'ap-
parition de Thomme. Depuis Freud, nous n’avons plus besoin de Dieu
pour rendre compte de nos réves et de nos passions. Depuis Nietzsche,
nous n'avons plus besoin de Dieu, tout court ».!?

Comment donc la religion ou bien le religieux se présentent-t-ils
a nous aujourd’hui ? Auraient-t-ils quelque chose a nous dire encore
dans la société ?

Nous vivons le temps de la mondialisation, 'un des points caracté-
ristiques de la postmodernité. Joseph Famerée'?, professeur a I'Univer-
sité catholique de Louvain, remarque d’'un coté, les avantages de cet-
te situation ; la possibilité d’échanges entre les différentes cultures, ce
qui peut se révéler tres enrichissant : « Bien str elle permet un déve-
loppement des échanges entre les diverses civilisations de la planete,
elle tend a uniformiser les modes de vie et provoque ainsi un peu par-
tout des réactions identitaires, a travers les religions notamment, qui
sont souvent (ou ont été du moins), inspiratrices et stabilisatrices des
cultures »." D’un autre coté il exprime ses inquiétudes, avant tout, par
rapport a une commercialisation sans frein et a un appauvrissement
culturel di a la négation des différences : « Cette pénétration des po-
pulations et des cultures, en raison des migrations, des voyages et sur-
tout des médias, entraine un certain nivellement culturel. Les modéles
du style de vie, a cause de la publicité commerciale occidentale et plus
particulierement américaine ont tendance a Simposer au monde entier,
au point quon parle parfois de la culture Mac Donald mondiale »."

12 D.-R. DUFOUR, Le Divin Marché. La révolution culturelle libérale, Paris 2007, p. 91.

" JosepH FAMEREE, né en 1955, est le professeur decclésiologie, doecuménisme
et de théologie des Eglises orientales a I'Université catholique de Louvain (Louvain-la-
Neuve, Belgique). Il a publié plusieurs études sur Yves Congar, Vatican II, l'ecclésiolo-
gie et diverses questions cecuméniques. Il est membre de I’Académie internationale des
sciences religieuses, ainsi que du Groupe des Dombes. 1 fait partie du présidium de I'As-
sociation européenne de théologie catholique.

'* J. FAMEREE, Les grands défis de 'Eglise catholique a I'heure de la mondialisation,
dans : Démocratie dans les Eglises. Anglicanisme ~ Catholicisme ~ Orthodoxie ~ Protestan-
tisme (Coll. Trajectoires, 10), Bruxelles 1999, pp. 11-12.

% Ibid., p. 12.
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2. Peut-on fonder, dans ce contexte, une morale universelle ?

Ce brassage mondialisé, en raison méme de la rencontre entre cultu-
res différentes qu’il permet, engendre une relativisation des valeurs et
structures traditionnelles de chaque culture: les solidarités familiales
et rurales anciennes se délitent, les évidences culturelles, religieuses et
morales anciennes sont ébranlées. Et méme si nous entendons certaines
voix sélever au sein du gouvernement proposant le retour de la morale
entre autres dans le cadre de l'enseignement public, il faut nous poser la
question : de quelle morale s’agit-t-il ? Patrick Berthier'® I'énonce ain-
si dans : « Une morale sans fondement » : « Une morale francaise, une
morale européenne, une morale pour tous les Frangais, pour tous les
Européens, une morale nationale, communautaire, au sens de la Com-
munauté européenne, est-elle possible ? »"7

Les certitudes absolues d’hier sont aujourd’hui mises en question,
voire remises en cause. Plus rien ne semble tout a fait str, que ce soit
du point de vue de I'avenir professionnel de chacun, du point de vue
du comportement moral a adopter ou du point de vue des vérités reli-
gieuses a croire. Chacun possede sa propre opinion. Notre monde est
devenu trés mobile et trés mouvant.

Une révolution culturelle mondiale sest produite directement apres
la chute du mur de Berlin de 1989 : un nouveau langage, de nouveaux
paradigmes, normes, valeurs, styles de vie, méthodes éducatives et pro-
cessus de gouvernance, appartenant a une éthique nouvelle - a la fois
postmoderne et, dans ses aspects radicaux, post-judéo-chrétienne - se
sont imposés avec un succes foudroyant partout dans le monde.

'® PATRICK BERTHIER, Docteur en Sciences de Education et Agrégé de Philoso-
phie, a été Professeur de Psychopédagogie des Instituts Universitaires de Formation des
Maitres. Maitre de conférences au département des Sciences de I'Education et Forma-
tion de I'Université de Paris 8 Vincennes a Saint Denis depuis 1991. Dans ce départe-
ment, il poursuit des recherches et dirige des travaux dans le domaine de la philosophie
de Iéducation. Actuellement il développe des travaux sur le pragmatisme, la philosophie
de la culture dominante et sur [éducation de la volonté.

7" P. BERTHIER, Une morale sans fondement, dans : De [éthique professionnelle en
formation et en recherche, Recherche et formation pour les professions de léducation, 52
(2006), p. 19.
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La nouvelle éthique se veut mondialement normative: dans la pra-
tique, elle gouverne déja. La majorité des intellectuels et des décideurs
ont suivi les nouvelles normes et valeurs sans prendre le temps den
étudier avec soin la provenance ni les implications, tandis qu'une infi-
me minorité sest montrée réactionnaire. Il semble que le discernement
nécessaire n'a été fait ni par les uns, ni par les autres.'

J. Famerée se montre inquiet devant ce nivellement culturel pro-
venant de la mondialisation. Il craint d’assister bient6t aux réactions
violentes des subcultures et des minorités qui souhaiteront, peut-étre,
réaffirmer leur identité menacée par le cosmopolitisme de la mondia-
lisation. Il constate : « Face a la relativisation des valeurs et des certitu-
des traditionnelles, certains individus et certains groupes ont le senti-
ment que leur identité culturelle et religieuse est fragilisée, voire mise
en péril. Par crainte de la perdre, ils la réaffirment de manieére radicale,
fondamentaliste et intégriste, souvent nationaliste, contre ce qui sem-
ble la menacer, cest-a-dire la plupart du temps, contre la culture mo-
derne occidentale, qui tend précisément a ‘se mondialiser’, a influencer
le monde entier. Ce fondamentalisme et cet intégrisme se manifestent
sans doute le plus nettement au sein des religions. On pense ici bien
str a I'islamisme au sein de I'islam. Mais ce fondamentalisme ou inté-
grisme népargne aucune religion monothéiste »."

Donnons ici la parole a Marcel Gauchet qui observe tres attentive-
ment les composants de la réalité religieuse d’aujourd’hui. Il pose cet-
te question cardinale : « Vivons-nous la ‘mort de Dieu’ (déja annoncée
comme définitive par Nietzsche) ou, au contraire, le retour du reli-
gieux ? » Il remarque d’un c6té les croyances personnelles qui rempla-
cent les dogmes de I'Eglise et de l'autre la montée des intégrismes et
des fondamentalismes qui nous sautent aux yeux a travers les infor-
mations journalieres.”

Marcel Gauchet essaie déclairer un peu plus toutes ces tendances
contradictoires. Cest récemment, dans un dialogue avec Luc Ferry, qu’il

'8 M. A. PEETERS, La nouvelle éthique mondiale : défis pour I'Eglise, Paris 2007, p. 1.
1 J. FAMEREE, Les grands défis..., op. cit., p. 12.
% M. GAUCHET, L. FERRY, Le Religieux apres la religion, Paris 2004, p. 7.
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revient au Désenchantement du monde (Gallimard, 1985) pour décri-
re les réalités d’aujourd’hui.

Dans ce livre vieux de vingt trois ans, Gauchet décrit le christianis-
me comme la religion de la « sortie de la religion » et en méme temps
il constate le fait de I'« individualisation de croire ». Pour bien le fai-
re comprendre il dit : « Si fin de la religion il y a, ce nest pas au dé-
périssement de la croyance quelle se juge, cest a la recomposition de
I'univers humain-social non seulement en dehors de la religion, mais
a partir et au rebours de sa logique religieuse dorigine ».?! En préci-
sant davantage nous dirions que ce qui sefface définitivement cest une
vision du monde structurée par la religion, une conception ot le reli-
gieux « imprégnait » tous les secteurs de la vie publique et privée. En
meéme temps, le religieux, comme aspiration vers I'absolu, comme ré-
ponse au sens de la vie ou de la mort, semble loin de disparaitre. Nous
voyons ainsi que la cohabitation du dépérissement des religions et une
certaine permanence du religieux restent possibles.?

3. La place du religieux dans une société sans religion

Ce qui parait intéressant dans cette situation, cest la volonté de
définir le statut de ce religieux-1a dans un univers laicisé. « Comment
penser le religieux apres la religion ? » Voila une question essentiel-
le étudiée par M. Gauchet et L. Ferry et, ce qui est remarquable, selon
une approche tres différente.

Luc Ferry analyse I'époque dans laquelle nous vivons comme le
croisement de deux processus : d’'une part, ce qu’il appelle I'« humani-
sation du divin », d’autre part: la « divinisation de ’humain ». A tra-
vers '« humanisation du divin », il considere que T'histoire culturelle
moderne consiste dans la traduction des contenus théoriques et prati-
ques de la religion en un langage qui se révele compatible avec I'indi-
vidu érigé en valeur cardinale. La « divinisation de ’'humain » - selon

21 M. GAUCHET, Désenchantement..., op. cit., p. 9.
2 M. GAUCHET, L. FERRY, Le Religieux..., op. cit., pp. 7-8.
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Ferry - est le fait qu'au coeur de I'individualisme autonome, condition
de 'homme moderne, « ré-émerge » toutefois « de la transcendance »,
une transcendance comprise non plus entre les hommes et 'au-dela,
mais entre les hommes eux-mémes. A I'aide de ces deux caracteéristi-
ques, Ferry nous annonce un « humanisme de ’homme Dieu ». Dans
cet humanisme contemporain, le religieux nest pas condamné a dépé-
rir, au contraire, il est destiné a trouver une forme plus authentique. La
« vraie » religion - selon Ferry - la religion la plus conforme a I'aspi-
ration humaine, serait toujours devant nous, comme un horizon a ex-
plorer et a construire.

Marcel Gauchet ne partage pas ce point de vue, tout en observant
le progres constant effectué dans la rationalisation des dogmes et dans
Iapprofondissement des notions du divin.** Il considére qu'une in-
terprétation non religieuse de la transcendance est possible. Pour lui,
nous vivons I'époque d’'une séparation et d'un éloignement continuel
de 'homme par rapport a Dieu. Chumanisme qui serait a inventer de
nos jours, serait celui de « "Thomme sans Dieu » et de « Thomme défini-
tivement et irrévocablement sans Dieu ». Gauchet est convaincu qu'un
« absolu terrestre » va remplacer la figure historique du sacré, méme si
les modalités et les formes restent encore a identifier.”

Comme nous I'avons dit plus haut, pour lui nous vivons « la sortie
de la religion » (de la religion qui construisait la société) et le retour du
religieux dans ses multiples formes, parfois dangereuses, mais surtout
dans la sphere du privé. Pour Gauchet, il n’y a pas ici de contradiction,
mais il ajoute que ces deux tendances peuvent coexister en plénitude
uniquement aux Etats-Unis ot la société fonctionne selon une logique
séculiere et méme, plus matérialiste que partout ailleurs, et abrite ce-
pendant un peuple religieux. Il constate aussi que pareille situation ne
devrait pas se répandre ailleurs car ce sont des circonstances histori-
ques exceptionnelles qui ont créé cette combinaison d’athéisme social
et de croyance individuelle.”

» Ibid., p. 9.

# M. GAUCHET, Désenchantement..., op. cit., p. 58.

» M. GAUCHET, L. FERRY, Le Religieux..., op. cit., p. 9.
% M. GAUCHET, Un monde..., Paris 2004, p. 13.
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Il est intéressant de noter, que Dany-Robert Dufour, dans son ouvra-
ge intitulé : « Le Divin Marché » reprend déja le méme argument pour
contester la théorie de Gauchet. D.-R. Dufour trouve que la théorie de
la « sortie de religion » est une these au mieux franco-frangaise, qui ne
se vérifie pas ailleurs, notamment aux Etats-Unis. Il estime que si nous
sortons de quelque chose, ce ne peut étre que du transcendantal ; la
transcendance, nous en sommes déja sortis il y a deux siecles, avec les
célebres et bien nommeées Lumieres. Dufour constate que nous som-
mes en train de subir, dans les domaines esthétique, politique et psy-
chique, les conséquences de I'effondrement actuel du transcendantal et
non les problemes de la sortie de la transcendance. Dans son analyse
il va plus loin encore, en disant que selon lui, nous ne vivons pas la fin
de la religion, mais au contraire nous y ré-entrons.”

Ceci est d'autant plus remarquable, que Marcel Gauchet lui-méme
dans 'un de ses plus récents ouvrages, « Un monde désenchanté ? », en
défendant toujours sa théorie de la « sortie de la religion », ne se mon-
tre plus aussi ferme dans ses conclusion, qu’il I'était en 1985, quand il
publiait « Le désenchantement du monde ». En 2004, il affirme que la
«sortie de la religion » se poursuit, mais en provoquant en méme temps,
des réactivations et des réemplois du religieux qu’il ne faut pas - se-
lon lui - confondre avec une restauration de l'organisation du monde
selon la religion. Gauchet ajoute que ce fait ne soppose pas a la possi-
bilité théorique d’'un authentique retour du religieux. Cette possibili-
té demeure permanente, il faut seulement prendre en considération la
rupture quelle représenterait par rapport a un développement qui n’a
cessé de progresser depuis un millénaire en Europe.?®

On peut constater que Gauchet, dans ses derniers écrits, souvre
un peu plus au dialogue avec tous ceux qui ne partagent pas son ana-
lyse au sujet du role de la religion dans la société contemporaine.
Il dit : « Je veux parler de la réhabilitation publique du religieux qui
accompagne son écroulement social dans les sociétés européennes.
Il mérite quon essaye den prendre une vue densemble, méme succinc-

¥ D.-R. DUFOUR, Le Divin Marché..., op. cit., p. 119.
*# M. GAUCHET, Un monde..., op. cit., p. 14.
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te, au-dela de lexploration de ses conséquences, qui sont multiples et
subtiles ».%

Donnons encore la parole aux représentants de 'Eglise. Comment
regardent-ils la « sortie de la religion » ? Evoquons d’abord ici la pensée
de Claude Dagens®, évéque d’ Angouléme, auteur, il y 10 ans, de la « Let-
tre aux catholiques de France », récemment élu a I’ Académie francaise.
Dans son écrit « Méditation sur I'Eglise catholique en France : libre et
présente », pénétré d’une claire vision de la réalité et en méme temps
animé despérance, il déclare : « Usée et stérile, notre Eglise, 'Eglise ca-
tholique qui est en France ? Peut-étre, surtout si l'on ne retient que ces
signes négatifs qui nous font souffrir. Mais, au sein méme de ces phé-
nomeénes d’usure et de stérilité, se manifeste aussi une capacité de re-
nouvellement ».*' Constatant cette capacité, il ne sarréte pas la, mais
continue sa démonstration : « ce nest pas un bilan qui nous est deman-
dé, mais un acte de discernement, cest-a-dire une véritable capacité de
regarder au-dela des apparences immeédiates, telles que les sondages et
les statistiques les évoquent, pour chercher a voir comment le courant
de la vie chrétienne au sein méme de nos épreuves, continue a passer
et a creuser des sillons a I'intérieur de ce qui est marqué par 'usure et
le désenchantement ».*> C. Dagens garde donc l'espérance. Il croit que
I'Eglise, face justement a la crise, se voit en un certain sens, contrainte
par les circonstances a évoluer ; elle peut encore changer son visage et
redevenir utile a la société.

Remarquons que cet auteur fait aussi référence a la pensée de Mar-
cel Gauchet. Plus encore, il en utilise les réflexions, qui, selon lui, peu-

» Tbid., p. 15.

% CLAUDE DAGENS, né en 1940, I'évéque auxiliaire de Poitiers (1987-1993), depuis
1993 Iévéque d’Angouléme, membre de la Commission doctrinale, Président du Groupe
de travail sur lindifférence religieuse et la visibilité de 'Eglise catholique. Agrégé de I'Uni-
versité, Docteur es lettres et en théologie, Licencié de I'Institut pontifical d’archéologie
chrétienne, Doyen de la Faculté de théologie de Toulouse (1981-1987), ancien évéque
du comité national d’Art-sacré, membre du comité « Etudes et Projets » de la Conférence
des évéques de France.

' C. DAGENS, Méditation sur 'Eglise catholique en France : libre et présente, Paris
2008, p. 143.

32 Tbid., p. 44.
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vent étre tres utiles pour I'avenir de I'Eglise. Il se déclare d’accord avec
ce penseur qui estime que rien n’interdit aux religions dans le cadre
de la neutralité de I'Etat, de participer aux délibérations collectives de
la société et de mettre a disposition de tous ce quelles ont de spécifi-
que.” Il précise ainsi la responsabilité des chrétiens d’aujourd’hui dans
la sphere publique non religieuse : « proposer une version de l'ensem-
ble social conforme aux valeurs religieuses, mais qui soit respectueu-
se, simultanément, du caracteére non religieux de cet ensemble. La ta-
che requise, en d’autres termes, est de définir un civisme chrétien ».*
Qulest-ce que cela veut dire concrétement ?

Dagens, lui-méme, essaie de donner une réponse qui définisse
le role des chrétiens dans la société. Il déclare : « Cela devrait étre clair:
la logique intérieure a la vie et a la mission chrétiennes nest pas une
logique de séparation, mais une logique de présence, dengagement, de
relations ouvertes, de proposition positive de la foi ». On a raison dévo-
quer alors le témoignage de cet auteur inconnu du III*™ siecle qui
expliquait ainsi le role des chrétiens dans le monde paien : « Ce que
I'ame est dans le corps, les chrétiens le sont dans le monde. Lame est
comme enfermée dans la prison du corps, mais cest elle qui soutient
le corps... Les chrétiens sont comme détenus dans la prison du monde,
ce sont eux pourtant qui soutiennent le monde » (Lettre a Diognete,
CERE Paris, coll. Sources chrétiennes 33bis, p. 67) ».** Quest-ce que cela
veut dire seulement aujourd’hui, apres dix-huit siecles dévolution de la
société et de la chrétienté : « devenir 'ame de la société » ? Et dans
quel but le christianisme souhaiterait-il rester ou redevenir « 'ame de
la société » ?

De nouveaux horizons de recherche souvrent donc devant nous et
se révelent riches d’analyses potentielles.

En un premier temps, il y aurait un important effort a déployer
pour cerner avec un peu plus d’attention la définition du « religieux »,
celui-la méme qui, selon Marcel Gauchet, opére un retour, apres la dis-

* Ibid., p. 34.
** M. GAUCHET, Un monde..., op. cit., p. 243.
» C. DAGENS, Méditation..., op. cit., p. 33.
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parition de la religion. Alors, si ce retour se confirme, quel role peut-il
jouer dans I'avenir ? Aurait-il la force de transformer, de bouleverser
une fois de plus la société contemporaine ?

4. Détermination des concepts centraux

Pour cela, il faudrait observer attentivement la société toujours en
évolution, distinguer de nouveau le concept de « religion » et celui de
« religieux » : « Entendons par religieux, écrit Alain Caillé, I'ensemble
des relations créées et entretenues par la société des humains vivants et
visibles avec l'ensemble des entités invisibles (défunts, non-nés, esprits
des animaux, des minéraux ou des corps célestes, esprits flottants et non
affectés). Ou encore la relation de la société des humains avec la société
universelle des invisibles étendue jusqu’a I'infini et a Iéternité. Ajoutons
encore que le religieux est, conjointement mais dans des proportions
infiniment variables, le fait des sociétés et/ou des individus dont elles
se composent. (...) Il est a la fois ce qu’il y a de plus collectif et ce qu’il
y a de plus individuel. Produisant I'identité des sujets humains en les
mettant en rapport avec I'infinité du symbolisable, le religieux énon-
ce qu’ils nont d’identité que rapportée a ce qui lexcede infiniment. I1
ouvre ainsi le champ de 'insatisfaction et du sens ».* Alain Caillé nous
ouvre donc a la complexité de la notion du religieux. Celui-ci varie en-
core selon quon lenvisage sous son aspect individuel ou quon I'ana-
lyse sous son aspect communautaire.

Pour bien le différencier du mot « religion », il faut souligner, se-
lon la pensée de Caill¢, que la « religion est le lieu d’une interprétation
déterminée du religieux ; elle vise au monopole du croire, de I'action
rituelle et du savoir légitimes en structurant le moment instituant du
religieux. La religion procure au sujet social la vie et/ou la mort sym-
bolique. (...) La religion gere le rapport au temps et au non-contem-
porain, a la tradition, au don intertemporel ; elle a une fonction de

% A. CAILLE, Nouvelles théses sur la religion, dans : Quest-ce que le religieux ? Reli-
gion et politique, Revue du Mauss, 22 (2003) n° 2, p. 316.
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conservation et de domestication du religieux qui est, lui, potentielle-
ment révolutionnaire, comme la politique gere le rapport a lespace entre
contemporains et tempeére le politique, source de I'a(d)venir ».*” Nous
pouvons donc comprendre la religion comme l'ensemble des structu-
res dans lesquelles le religieux réagit. Cet ensemble prétend parfois ri-
valiser avec les systemes, notamment celui de la politique, pour enra-
ciner ses principes. Cependant, 'absence de pondération rationnelle
pourrait produire de vives tensions.

Dans ce contexte, il est impossible de ne pas parler de « religions
séculieres ». On peut comprendre celles-ci comme « les discours poli-
tiques qui imposent un ‘croire en’ au nom d’un supposé ‘croire que, qui
énoncent des propositions normatives imprescriptibles, inviolables, au
nom de propositions censément positives et expurgées de toute char-
ge normative. Qui subordonnent la croyance positive a la foi et a l'es-
pérance, mais au nom de la croyance positive ; qui affirment que la né-
cessité d’arrimer le ‘croire que’ au ‘croire en’ est le résultat imposé non
par les invisibles, réputés inexistants, mais par la seule logique positi-
ve du ‘croire que’ ».%*

Il faudrait donc conférer a ce concept une acception plus large : les
nouvelles communautés chrétiennes, les sectes, la magie (voyance, ho-
roscopes), mais aussi, la mondialisation, le systéme politique démocra-
tique incontrolé - le libéralisme, ainsi que I'écologie, la vie et le culte
des produits « bio », ...

Marcel Gauchet nous invite, cependant, a ne pas abandonner tout
de suite une définition classique de la religion, qui peut nous étre enco-
re utile dans la construction de la société. Il appelle a reconnaitre que
nous devons quelque chose « a 'héritage immémorial des religions :
d’avoir pouvoir sur notre monde et détre en mesure d’ambitionner da-
vantage de pouvoir encore ».*

¥ Ibid., p. 319.

% Tbid., p. 322.

3 M. GAUCHET, Ite missa est. Polis et religio. Quelle conception de la religion ? Ce que
nous avons perdu avec la religion, dans : Quest-ce que le religieux ? Religion et politique,
Revue du Mauss, 22 (2003) n° 2, p. 314.
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Il exprime méme ses inquiétudes a propos du risque que nous cou-
rons de perdre a jamais ce pouvoir : « La these que je voudrais défen-
dre est que nous devions tous quelque chose a la religion, jusqu’a une
date récente - abstraction faite de quelque croyance, affiliation ou en-
gagement que ce soit - et que nous avons tous perdu quelque chose
dans 'immense tournant qui nous emporte depuis une trentaine d’an-
nées et qui, entre autres, est en train d’achever de liquider les vestiges
dorganisation religieuse qui subsistaient parmi nous. Quelque chose
qui a directement a voir avec ‘la déshumanisation du monde’ qui nous
inquiete ».*

Cette these et les inquiétudes qu'elle contient semblent étre parta-
gées, dans le cadre déducation par Dominique Borne, anciennement
engagé dans I'Inspection générale de 'Education nationale, qui décla-
re : « Au cours des années 80, il est apparu que les références religieu-
ses présentes dans le patrimoine culturel étaient devenues tres large-
ment hermétiques aux éleves. Une ignorance explicable certes par le
mouvement de sécularisation de la société, mais aussi par la crise des
humanités. Les ministres successifs de 'Education nationale ont alors
eu pour souci une meilleure transmission du fait religieux dans le ca-
dre des différentes disciplines enseignées, ce qui ne contredit pas le
caractére laique de lécole puisqu’il s'agit simplement de considérer le
religieux comme un élément parmi d’autres de la mémoire et de I’his-
toire. Depuis une vingtaine d’années les meilleurs esprits s'inquiétent
de la disparition des connaissances qui permettaient de donner sens
aux monuments, aux ceuvres et aux textes qui constituent notre patri-
moine, notre paysage et notre environnement culturel. Tout un pan du
patrimoine est devenu muet. Linculture atteint aussi les ceuvres écri-
tes ».*' D. Borne appelle alors a la raison, pour ne pas tenter doublier
au moins certains aspects de la religion qui peuvent se révéler précieux
pour lenseignement. Concretement il s’agit ici de certaines composan-
tes notamment celles qui témoignent de la constitution du patrimoine

© Tbid., p. 312.
1 D.BORNE, Transmettre les dimensions religieuses des cultures a lécole laique ?,dans :
Les religions dans la société, Cahiers francais 340 (2007), p. 15.
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et de la culture. Ce regard peut se révéler étroit, mais ne doit en aucu-
ne facon aboutir a une négation.

Il n’hésite pas a citer ici le professeur Philippe Joutard qui en sep-
tembre 1989, remettait au ministre de 'Education nationale un rap-
port sur lenseignement de I'histoire et de la géographie. Le quinzieme
point de ce rapport propose : « Pour combler une grave lacune cultu-
relle de notre société et pour permettre aux éléves de comprendre les
réalités historiques passées et présentes, il est indispensable d’accorder
a I'histoire des religions une place importante ».*

Il serait difficile de ne pas se sentir d’accord avec cette constatation
que la disparition de la culture religieuse ne sexplique pas seulement
par la sécularisation des sociétés et I'affaissement des pratiques reli-
gieuses. La culture religieuse est victime d’'une double crise, celle tres
générale de la transmission des connaissances et celle plus spécifique
de ce quon appelait volontiers « nagueére » les humanités.

La « Loi Ferry » de 1882, stipulant que I'instruction n'est plus mo-
rale et religieuse, aboutit a la transformer en instruction morale et ci-
vique. Depuis, la situation a radicalement changé. Cest parce que le
religieux occupe dans la société une place différente, que I'on peut en-
visager aujourd’hui un enseignement des faits religieux dans une éco-
le toujours parfaitement laique.

5. Conclusion

Il nous semble que, suivant A. Caillé, ici trois interrogations s'im-
posent :

« 1° dans quelle mesure une société moderne, rationalisée, spéciali-
sée et vouée a l'utilitarisme économiciste peut-elle se dispenser de s’ap-
puyer sur les restes d’'une religion historique et de sen nourrir ?

2° dans quelle mesure une société peut-elle vivre et se définir sans
un certain stock de valeurs et de croyances communes ?

“ Tbid., p. 17.
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3° dans quelle mesure des valeurs proprement laiques — s’abstenant
de toute référence a une transcendance quelconque - peuvent-elles jouer
le méme rodle que les croyances religieuses disparues ? »*

En vue de la participation constructive a la vie de la société il
se révélerait non pas seulement intéressant, mais avant tout précieux
et vital de trouver des réponses au plus vite a ces questions essentiel-
les...

Religion and Religiosity in a Post-modern Society

Summary

Many contemporary thinkers perceive modernity as the “end of the grand
narration idea”. God, as an universal idea, has disappeared. He is being replaced
with aesthetics, citizenship, national flags, rationality or nature. What they mean
with this phrase is the fading of religious beliefs as a explanations of events,
a process that is accompanied by a loss of the sense of life, in a world that can
now be scientifically analysed. Marcel Gauchet, a French philosopher, believes
that the reasons for the end of a society organized by religion are embedded
within Christianity itself. He also believes that religion as an institution has
no future but will remain in existence through culture and individual expe-
rience. Religion and Faith? How do they stand before us today? Do they still
have something to tell us in an already post-modern society?

Many contemporary thinkers are worried about the future of a society
where, on the one hand, spiritual values are denied any importance and the
other, we observe violent reactions of religious groups willing to affirm their
identity threatened by globalization.

We can observe two trends in modern western society: humanization
of the divine’ and ‘divinification of the human’ In both cases humanism gets
rid of metaphysical values and God is replaced by an “earth absolute” At the
same time there are those who, while observing these signs of secularization,
notice that the Church, despite what statistics and polls indicate, is able to re-

 A. CAILLE, Nouvelles théses sur la religion, dans : Quest-ce que le religieux ? Reli-
gion et politique, op. cit., pp. 322-323.
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act thanks to in-depth thinking. They hope that Christianity can not only be-
come useful to society again but can also “become the soul of society”. How
this will materialize remains however to be considered with caution because,
next to the dynamic growth of new communities that were so dear to John
Paul I1, we also observe the revival of sects, the return of various forms of pa-
ganism, as well as a new “cult” of organic products.

Loking forward, three important questions come to mind: Can a mod-
ern society, aimed at economic utilitarianism, afford not to rely on its histor-
ical religious foundations? Can it live and define itself without common val-
ues or beliefs? Can it be built on values that are exclusively secular without
any reference to transcendence?

Ks. mgr Piotr Fulara, sercanin, wy$wiecony w Stadnikach w 2001 roku,
dwa lata pdzniej rozpoczal prace duszpasterska w Paryzu i studia na Univer-
sité Paris 8 — Vincennes a Saint-Denis, na kierunku Nauki Humanistyczne
i Spoteczne. W 2010 roku zdobyt tytul magistra na podstawie pracy Warun-
ki mozliwosci edukacji chrzescijariskiej w systemie postmodernizmu. Aktual-
nie doktorant Nauk Humanistycznych i Spotecznych wspomnianego uni-
wersytetu (szkota: Praktyki i teorie sensu). Zainteresowania naukowe: ewo-
lucja spoleczenstwa postmodernistycznego, pojecia religii i religijnosci oraz
jej nowe formy.
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IL RUOLO POSITIVO DELLA CRISI
NELLA VITA UMANA

Introduzione

Il concetto di crisi puo riguardare vari campi della vita umana: spi-
rituale, mentale, affettivo, corporale e sociale. Come evento non sempre
dobbiamo considerarla come un avvenimento negativo. Certamente la
crisi € sempre un fatto molto difficile ed esigente, ma a volte possiamo
trattarla come qualcosa di positivo che si svolge nella vita dell'uomo.
Ovviamente questa ¢ sempre una sfida e spinge 'uvomo verso un cam-
bio e una modifica, pero la direzione di questa trasformazione dipen-
de dall'uomo. Senza dubbio la crisi crea lopportunita per lo sviluppo
dell'individuo umano, ma se essa sara utilizzata per il bene dell'indivi-
duo, dipende dalla persona concreta.

Queste affermazioni suddette sono confermate anche da padre Ame-
deo Cencini quando scrive: “Crisi, da un punto di vista etimologico, si-
gnifica stato decisionale, situazione di vita aperta su diverse possibili-
ta. Il termine non ha dunque un significato necessariamente negativo;
rimanda semmai a una possibilita di crescita del soggetto, ma anche al
suo contrario: puo esser grazia o debolezza™.

' A. CeNcINI, Verginita e celibato oggi. Per una sessualita pasquale, Bologna 2005,
p. 145.
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La definizione e la dinamica

La crisi non si puo descrivere facilmente e chiaramente perché la
sua struttura dipende dalla situazione che ¢ stata allorigine della crisi
stessa. Questa struttura proviene anche dalla personalita del soggetto
e finalmente dipende dallo stato della disintegrazione della personalita
dell'individuo. La crisi € una sopravvivenza estremamente individua-
le e ogni persona la sperimenta in modo personale e esclusivo’. Esiste
una sfumatura terminologica che aiuta a capire meglio l'esperienza per-
sonale di crisi e specificare piu precisamente questo termine. Quando
parliamo di “problema” siamo condotti verso I'idea oggettiva, invece
quando parliamo di “crisi”, questo termine rimanda piu alla percezio-
ne soggettiva della stessa crisi. Spesso si dice che una persona “ha un
problema’, oppure si tende a specificare che I'altra persona “¢ in crisi”.
Si potrebbe dunque dire che la crisi puo essere quasi una forma desse-
re, mentre il problema spesso puo rimanere fuori dal soggetto®.

Nonostante le difficolta che accompagnano nella definizione di
crisi, alcuni autori provano a circoscrivere questo avvenimento, da
una parte abbastanza comune, dall’altra cosi personale. Proprio que-
sta esperienza individuale impedisce di dare una definizione defini-
tiva. Fra questi autori che presentano la definizione di crisi troviamo
padre Amedeo Cencini, secondo il quale crisi in senso generale signifi-
ca: “coscienza d’'una non corrispondenza tra io ideale e io attuale, o tra
quel che si ¢ e la propria vocazione (con le provocazioni della realta),
e come scarto che chiede una scelta o una conversione, per un nuovo
equilibrio di rapporti tra I'ideale e la condotta di vita, e una nuova de-
finizione dell'io™.

La parola “crisi deriva dalla parola greca - krisis derivante dal verbo
d’azione e segna: distinguo, giudico, discernimento, separo o decido’.

? Cf. Z.KropLEWSKTL, Kryzys polowy zycia. Szansa na rozwéj,,Zeszyty Formacji Du-
chowej. Rozwdj i kryzysy” 27 (2004), p. 48.

> Cf. A. CENcINT, Lora di Dio. La crisi nella vita credente, Bologna 2010, pp. 46-47.

* A. CENcINI, Verginita e celibato..., op. cit., p. 146.

> Cf.D. OrsuTo, intervista apparsa su Zenit (16.05.2008).
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Ippocrate dice che la crisi comparsa in modo improvviso crea una si-
tuazione pungente di pericolo per la vita®.

Invece Umberto Galimberti definisce la crisi dal punto di vista
della psicologia e scrive cosi: “momento della vita caratterizzato dalla
rottura dellequilibrio precedentemente acquisito e dalla necessita di
trasformare gli schemi consueti di comportamento che si rivelano non
pit adeguati a far fronte alla situazione presente™.

Alcuni autori dicono del processo di attraversamento di una crisi
e lo descrivono come un momento di mancanza della stabilita e un sen-
so di perdita®. Non spiegano dunque la crisi in quanto tale, ma si oc-
cupano di come si puo affrontarla e attraversarla. Gli interessa dunque
un processo di transizione di una crisi e per questo enumerano le sue
caratteristiche.

Senza dubbio sarebbe piu facile descrivere la dinamica di una cri-
si se non ci si limitasse a rientrare in definizioni circoscritte, potendo
dare un elenco degli elementi che caratterizzano I'avvenimento di una
crisi. Questo modo di presentare ci permette di mostrare gli elemen-
ti fondamentali dell'idea che mostriamo e permette anche di svilup-
pare questo elenco, ma soprattutto puo dare la possibilita di estendere
Iidea di crisi e cio che mi sembra molto importante permette di allar-
gare la comprensione su questo fatto.

Anche i modi di descrivere una crisi sono differenti, come sono dif-
ferenti le definizioni di questo avvenimento.

Padre Amedeo Cencini enumera almeno quattro elementi fonda-
mentali dell'idea di crisi. Ci sono: “la consapevolezza soggettiva, intensa
e addirittura sofferta; di un oggettivo e preciso contrasto tra io ide-
ale e io attuale, tale da provocare la crisi; una decisione di cambiare
e convertirsi su un aspetto ben determinato del proprio modo desse-
re e vivere; per una piu coerente vita di fede e di sequela™. La crisi cosi
intesa puo essere vista come avvenimento normale, anzi positivo. Pos-

¢ Cf. W. SCHMIDBAUER, Crisi, in. AA. VV. Dizionario di Psicologia, Roma 1982,
pp- 284-285.

7 U. GALIMBERT], Crisi, in. Idem, Dizionario di Psicologia, Torino 1992, p. 246.

8 Cf. M. SZETMARTONT, Psicologia della vocazione religiosa e sacerdotale, Roma 2005,
p. 137.

° Cf. A. CENCINT, Lora di Dio..., op. cit., pp. 48-49.
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siamo trattarla come un processo che aiuta alla formazione permanen-
te o trovare la propria identita'’.

Possiamo anche elencare come caratteristiche piu importanti
dell’avvenimento di crisi questi elementi seguenti: “Uno stato di massi-
ma apertura al cambiamento, verso una soluzione positiva; una durata
limitata; un cambiamento sia a livello affettivo che cognitivo; un suo ri-
proporsi se non viene risoluta o se trova una soluzione inadeguata™".

Secondo padre Mihaly Szntmartoni, nella vita della persona adulta
possiamo enumerare varie caratteristiche della crisi. La prima ¢ il diso-
rientamento. Questa situazione accade nella vita della persona adulta
quando ella perde un equilibrio e quando i punti ordinari di riferimento
a cui sono legati i valori di questa persona non esistono piu. In questo
caso I'adulto perde il controllo, la sua osservazione si sfoca e la perso-
na diventa incapace di nominare che cosa ha perso. La seconda carat-
teristica € 'ambivalenza. La persona si trova nel momento che alterna
tra la negazione della sua perdita e 'essere da essa sopraffatto. Questa
persona sperimenta alternativamente la situazione quando “sembra che
la perdita non abbia importanza” e la situazione quando “a causa della
perdita, niente pili sembra avere senso”. La terza caratteristica ¢ il lut-
to. In questa fase la persona assume consapevolezza della perdita e la-
mentarsi a causa della sofferenza subita. Contemporaneamente questa
persona cerca di distaccarsi dall'oggetto che le manca'.

Come elementi essenziali di crisi possiamo evidenziare anche: la
forte tensione emotiva; il problema che ha creato la crisi ¢ importan-
te almeno soggettivamente; 'uomo che affronta una crisi ¢ impotente
e non & capace di combattere questa situazione; la persona ha una sen-
sazione di disagio psicologico che dura lungo tempo; questa persona
non ha un sostegno sufficiente e aiuto dalla famiglia o dai vicini. Que-
sti elementi soprannominati sono necessari per poter affermare che si
tratta di una crisi, perché non ogni situazione dove affrontiamo i pro-
blemi della natura emotiva si puo definire come crisi'.

1 Cf. A. CENCINI, Verginita e celibato..., op. cit., p. 146.
""" U. GALIMBERT], Crisi, op. cit., p. 247.

12 Cf. M. SZETMARTONT, Psicologia..., op. cit., p. 137.

B Cf. Z. KROPLEWSKI, Kryzys..., op. cit., p. 49.
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La crisi come evento religioso

Dobbiamo costatare che le relazioni fra gli uomini e la fede sono
completamente cambiati, se volessimo confrontare i nostri tempi col
modello della“societas christiana”. Lateismo e I'indifferenza sono feno-
meni che indicano una crisi della fede e anche della spiritualita cristia-
na. Molti dicono che la crisi dei tempi moderni riguarda non tanto la
spiritualita cristiana, ma I'uvomo stesso, dunque si puo dire che la crisi
contemporanea tocca 'uomo come tale. Sfortunatamente egli ¢ libero
dalla sua eredita cristiana e contemporaneamente ¢ incapace di usare
la liberta catturata. Non si rende conto neanche di prendere la respon-
sabilita della sua liberta. In questo caso entra nelle situazioni che cre-
ano una crisi sia umana, sia spirituale. La crisi che preoccupa di pit
¢ quella dell'uomo, perché non é possibile un discorso su Dio senza l'esi-
stenza dell'uomo. Dio desidera vivere nell'amicizia con 'uvomo e vuo-
le l'ossequio di persone libere non di schiavi'.

Le persone che sono incredule o poco credenti considerano una
crisi come qualcosa di casuale, come qualcosa che ¢ accaduto a loro.
Le situazioni delle crisi vengono viste e sperimentate in modo pas-
sivo. La fede religiosa invece riconosce in questo momento una spe-
ciale apertura alla presenza di Dio. Possiamo dunque costatare che la
crisi puo dare inizio a un evento religioso nella vita del'uomo soltan-
to quando questuomo riconosce la presenza di Dio che lo sostiene in
ogni momento della sua vita. Tale uomo e soltanto capace di conside-
rare identica la sua esperienza umana con i modelli svelati di crescita
di una vita in Cristo. Ovviamente dobbiamo ricordare che soltanto la
grazia permette alla persona credente di vedere lo scopo della propria
vita come partecipazione nella vita di Cristo".

La persona che sperimenta la crisi, incontra a un certo punto la
necessita di prendere la decisione o di giudicare i vari avvenimenti
della sua esistenza. Mostra questo anche il punto di vista etimologico
che abbiamo presentato sopra. Crisi significa, infatti, stato decisionale,

4 Cf. A. MARCHESE, I senso della laicita, Bologna 1968, pp. 85-86.
> Cf. M. SZETMARTONT, Psicologia. .., op. cit., p. 137.
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la situazione di vita che € aperta su varie possibilita. Senza dunque que-
sta capacita di prendere le decisioni la persona umana non si sviluppa,
non cresce e soprattutto non diventa capace di affrontare la crisi che
sperimenta. Su questa necessita di prendere decisioni nella vita uma-
na scrive Viktor Frankl.

Luomo, a differenza degli animali, deve prendere le decisioni. Deve
dare un giusto indirizzo ai suoi pensieri e alle sue azioni perché il con-
fronto con la realta crea le domande: “perché”, “per che cosa”. La man-
canza delle risposte mostra la carenza del senso delle azioni e finalmente
del senso della vita. Invece trovare il senso della vita puo dare la forza
per tutta lesistenza umana. Quando sappiamo perché dobbiamo sop-
portare i pesi e le difficolta, lo facciamo volentieri'®. La conoscenza del
senso della vita per ogni persona ¢ importante. Ogni uomo deve dun-
que conoscere se stesso, le sue capacita e i suoi limiti. Avere una cono-
scenza di se stesso, in ogni ambito della vita, € una condizione neces-
saria per vivere nell'autocoscienza. Questa capacita di rivelare la verita
di se stessi ci aiuta a evitare gli estremi e le esagerazioni’.

La persona credente, autocosciente che conosce un certo scopo del-
la sua vita ed e capace di prendere una decisione, potra affrontare in
modo maturo crisi che sono, diciamo fra virgolette, “normale” avve-
nimento della nostra umana esperienza. Riassumendo, dobbiamo dire
anche che le decisioni che prendono le persone credenti sono piu pro-
fonde. Questo perché il credente prende la decisione tenendo conto
non soltanto della vita terrena e temporalita, ma prende in considera-
zione anche la vita eterna. Nello stesso modo attraversa il periodo di
crisi vedendo effetti non soltanto temporali ma anche quelli che han-
no il valore nella vita eterna.

Possiamo costatare che: una crisi, a causa della sua struttura, ¢ una
sfida nella vita della persona credente a un riesame e a un riordinamen-
to di questa vita. Invece nel discernimento che deve accompagnare una
crisi, la persona credente ha occasione di sperimentare la presenza di

1o Cf. V. FRANKL, The unheard cry for meaning, New York 1978, pp. 37-39.
17 Cf. T. Losiewicz, Miedzy petniq a pustkq zycia.,,Zeszyty Formacji Duchowej. Roz-
woj i kryzysy” 27 (2004), pp. 58-59.
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Dio che sfida ogni pianificazione convenzionale. Attraversando e su-
perando la pena della crisi, 'uomo credente puo sperimentare il vero
dono di una liberazione profonda'®.

Le tre pit importanti aree di crisi

Tre elementi della crisi sono contemporaneamente anche tre aree
della personalita. Queste tre aree sono importanti e decidono della
maturita della persona umana. Possiamo enumerare dunque: identita,
affettivita e vocazionalita. Le tre enumerate realta non soltanto indi-
cano dove puo nascere la crisi, ma anche rispondono alle tre esigenze
universali dell'individuo, dunque sono: l'esigenza del valore della pro-
pria storia, passata e presente e anche della propria persona; l'esigen-
za di avere un nucleo di attrazione il cui centro ¢ il soggetto intorno
al quale ruotano le forze dell’affettivita; e 'esigenza di verita razional-
mente accettata che attrae anche il cuore. Quando la persona umana
non gestisce bene queste tre esigenze, ¢ possibile che si crei una situa-
zione in cui nasce la crisi®.

Notiamo che nel caso della vita religiosa e sacerdotale “al primo
posto nelle motivazioni degli abbandoni ci sarebbero problemi affettivi,
d’instabilita emotivo-affettiva e senso di solitudine, seguiti a distanza
da insoddisfazione e stanchezza, da immaturita e problemi psicolo-
gici, da conflitti coi superiori e difficolta col magistero, e solo in
minima percentuale, da crisi di fede, da depressioni e gravi limiti
caratteriali”®.

Ogni essere umano ha un bisogno fondamentale soprattutto della
verita, dunque quando 'individuo si trova in una situazione assurda
e facile entrare nello stato di crisi d’identita che possiamo definire come
una sensazione di negativita o mancanza dell'integrazione dell'io. Inve-

'8 Cf. M. SZETMARTONT, Psicologia..., op. cit., pp. 136-137.

1 Cf. A. CENCINL, Lalbero della vita. Verso un modello di formazione iniziale e per-
manente, Milano 2005, p. 110; A. CENCINT, Lora di Dio..., op. cit., pp. 151-152.

2 A. CeNncINg, Lora di Dio..., op. cit., p. 152; Cf. L. OVIEDO, «Fedelta e abbandoni»,
in. Testimoni 21 (2005), p. 3.
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ce il secondo bisogno, quello affettivo, riproduce anche oggi tante crisi.
Questo bisogno si riferisce in ambito psicologico all'esigenza naturale
che si trova in ogni essere umano di avere una parte centrale di attra-
zione. Quando questa esigenza non ¢ abbastanza gratificata e accolta,
la vita affettiva dell'individuo diviene incoerente. Lultima dimensio-
ne ¢ quella che crea crisi di vocazione. Ogni soggetto & capace di fare
la scelta. Se questa esigenza non ¢ gratificata, si creano nel soggetto
fenomeni di fragilita vocazionale?'.

Lato positivo della crisi

All'inizio di questa parte dobbiamo subito affermare che il termi-
ne crisi non ha una connotazione necessariamente negativa, comun-
que nel linguaggio ordinario spesso assume la descrizione di una situa-
zione difficile, a volte pericolosa, di lotta e anche di turbamento. Crisi,
dunque, nel linguaggio comune porta verso un deterioramento?. Crisi
“rimanda semmai a una possibilita di crescita del soggetto, ma anche al
suo contrario; puo essere grazia o debolezza. Tutto dipende dall’atteg-
giamento interiore assunto dal soggetto dinanzi alla sua crisi’*.

Nella lingua cinese, la parola crisi e rappresentata dai due ideo-
grammi. Il primo significa “pericolo’, invece il secondo “opportunita”
Questi due termini fanno la combinazione dei due ideogrammi che cre-
ano tutto il concetto di crisi**. Vediamo, dunque, chiaramente che qua-
si sempre questo concetto contiene questi due lati: positivo e negativo.
Nella nostra cultura occidentale questo secondo lato sfortunatamente
troppo spesso occupa il primo piano, invece il primo non ¢ apprezza-
to sufficientemente nel linguaggio comune e nei vari comportamenti
delle persone che devono o affrontare la crisi nella propria vita o ac-
compagnare altre persone nella loro crisi.

21 Cf. A. CeNcINY, Lora di Dio..., op. cit., pp. 152-155.

22 Cf. E. DECAMINADA, «Crisi della vocazione, in. Dizionario di Psicologia, a cura
del Centro internazionale vocazionale Rogate, Roma 2002, p. 346.

# Cf. A. CeNxcINt, Lora di Dio... , op. cit., p. 48.

# Cf. E ImoDa, Sviluppo umano, psicologia e mistero, Bologna 2005, p. 458.
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Invece dobbiamo ricordare che: “Gran parte dellopera educativa,
come interpretazione e intervento pedagogico, si fondera sulla capa-
cita di cogliere e di disporre ogni esperienza personale ad essere for-
malmente, secondo le circostanze, momento di mancanza, di presenza
o pienezza e di disequilibrio, oppure di equilibrio e sintesi tra loro™.
Nell'autoformazione e nella formazione degli altri dobbiamo sempre
prendere coscienza che la realta nella formazione si compone da que-
sti due lati opposti: mancanza e presenza; equilibrio e disequilibrio;
tranquillita e tempesta, ecc. Cosi crisi diventa un elemento normale
nel processo di formazione.

Secondo padre Amedeo Cencini, la crisi ¢ parte non soltanto nor-
male, ma anche positiva d'un processo della formazione umana, anzi
dice che le crisi affettive rappresentano un avvenimento normale nel-
la vita della persona che vive nel celibato per il Regno®.

La crisi puo avere anche effetti positivi. A volte puo essere una ra-
gione che spinge verso il cambiamento della vita e del modo di fun-
zionamento precedente che sperimentava la persona prima della crisi.
Puo anche creare uno sviluppo psicologico e spirituale. E conosciu-
ta una teoria dello psichiatra che si chiamava Kazimierz Dabrowski.
Lui ha sviluppato una dottrina della disintegrazione positiva. Secon-
do questa teoria 'uomo per passare sul livello piu alto dello sviluppo
psichico deve prima passare un momento di crisi che lui chiamava di-
sintegrazione positiva. Sebbene la crisi sia uno stato indesiderato e sgra-
devole, comunque leffetto finale potrebbe portare la persona umana
al funzionamento pieno e maturo®.

Elementi positivi di crisi li possiamo trovare anche durante gli eser-
cizi spirituali che sta facendo la persona o durante una pit lunga pre-
ghiera. La sorgente della crisi durante qualsiasi tipo di esercizi spiritua-
li ¢ sempre la stessa, cioe lesercitante nota che i suoi comportamenti
non sono piu adeguati agli ideali che sono presentati durante un cor-
so di esercizi, dunque egli, durante questo tempo guadagna la consa-
pevolezza d’'una non somiglianza tra I'io ideale e I'io attuale.

» E IMoDA, Sviluppo..., op. cit., p. 458.
% Cf. A. CENCINT, Verginita e celibato..., op. cit., p. 146.
¥ Cf. Z. KROPLEWSKI, Kryzys..., op. cit., p. 50.
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Questo non significa che la coscienza di non corrispondenza non
esisteva prima degli esercizi. Al contrario, questa tensione era presen-
te nella vita dellesercitante, ma non era percepita. Questo si puo per-
cepire meglio durante i giorni che l'esercitante trascorre in preghiera
e in raccoglimento. Ovviamente anche in queste circostanze il modo
di affrontare la crisi durate gli esercizi spirituali € molto individuale. In
questo caso crisi significa separazione e serve per distinguere la verita
e la menzogna e anche separare le cose autentiche e soggettive®.

Facilmente possiamo enumerare che la crisi affrontata durante gli
esercizi spirituali serve allesercitane per trovare la verita su se stesso,
approfondire la consapevolezza di se stesso e trovare il vero scopo del-
la vita distinguendo cio che ¢ falso e non importante dalle cose vera-
mente principali e fondamentali.

La crisi porta anche buoni frutti durante il processo della formazio-
ne personale e durante la maturazione della persona umana. Da bam-
bino 'individuo deve sperimentare le situazioni di crisi. Tutti questi
momenti servono a costruire e a rafforzare la propria identita. Questa
crisi che I'individuo affronta durante la sua infanzia é rappresentata dal
confronto tra la sua dipendenza e I'autonomia che desidera progressi-
vamente. Piano piano, quando il bambino si distacca dai genitori, so-
prattutto dalla madre, guadagna la indipendenza. Sempre, comunque,
durante la sua infanzia, il bambino ha bisogno della premura e cura
equilibrata. Questi due doni che riceve I'individuo dai suoi genitori
portano il senso di sicurezza, perché si sente sostenuto dalla presen-
za dei genitori che possono provvedere i suoi bisogni*. Secondo Bru-
no Giordani: “¢ questa la condizione essenziale per aiutare il bambino
a controllare le sue emozioni, per infondergli il senso della fiducia ne-
gli adulti (che sara poi la base della fiducia in se stesso e della Fede in
realta non controllabili), per insegnargli a saper aspettare (¢ questa la
base della speranza), per allenarlo al sacrificio del distacco, che € una
condizione essenziale nel percorso di maturazione™.

8 Cf. A. LEFRANK, By¢ wolnym aby stuzy¢, Krakow 1993, pp. 31-32.

¥ Cf. G.E PoL1, G. CREA, Tra Eros e Agape. Nuovi itinerari per un amore autentico,
Roma 2009, pp. 199-200.

% B. GIORDANT, Vita affettiva della religiosa, Roma 1971, p. 105.
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Vediamo dunque che il ruolo della crisi nel processo della matura-
zione ¢ indispensabile e porta vari frutti, come: costruire e approfon-
dire la propria identita, guadagnare il distacco e 'autonomia giusta, la
capacita di controllare le emozioni, acquistare la corretta ed equilibrata
fiducia di se stesso e degli altri ed essere pronto a fare vari sacrifici.

Ovviamente I'importanza della crisi nel processo della formazio-
ne della persona umana non si limita solo al periodo dell'infanzia. La
crisi ¢ importante anche durante gli altri periodi della crescita e ma-
turazione dell'individuo, come I'adolescenza, ed ¢ importante anche
per gli adulti.

Quest’ultimo periodo della vita dell'uomo, cioe la vita adulta,
potrebbe essere un tempo relativamente tranquillo, senza particolari
preoccupazioni, perd anche questo periodo puo essere condizionato
da crisi. Succede quando le persone adulte sentono la necessita di
riscoprire le scelte e anche i progetti realizzati finora. A volte queste
persone si domandano: “Per che cosa tutto questo serve?”. In questo
caso si tratta di crisi della mezza eta. La persona in questo caso deve
trovare la risposta giusta e adeguata. Se non riesce a trovarla rischia
di rimanere profondamente delusa. Questo puo succedere soprat-
tutto quando l'individuo ¢ preoccupato della propria immagine ed
¢ tormentato da cio che diranno gli altri e inquieto riguardo i propri
progetti’'.

“Nella crisi della mezza eta non si tratta solamente di un nuovo
adattamento della persona alle mutate condizioni fisiche e psichiche;
non si tratta nemmeno di trovare una soluzione al venir meno delle
forze corporali e spirituali e di mettere ordine a nuovi desideri e no-
stalgie che spesso irrompono in questa svolta della vita. Si tratta piut-
tosto di una piu profonda crisi esistenziale, in cui viene posta la do-
manda sul senso globale del proprio essere”™”.

Lindividuo anche nella mezza eta & capace di ritrovare nuove sfi-
de e opportunita. Se riesce a farlo, nonostante le difficolta che deve af-
frontare, sfrutta la crisi per il suo bene. Questo bisogno positivo che

' Cf. G. E. PoLt, G. CREA, Tra Eros e Agape. Nuovi itinerari..., p. 205.
32 A. GRUN, 40 anni. Eta di crisi o tempo di grazia?, Padova 2008, pp. 9-10.
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sente di trovare e acquistare un nuovo equilibro, senza dubbio raffor-
za la sua identita®.

Riassumendo, possiamo dire che la crisi di mezza eta puo aiuta-
re I'individuo a incanalare “lenergia psichica, che era orientata nella
prima parte dellesistenza verso il mondo esterno attraverso la ricer-
ca del successo (...), [dopo aver aftrontato la crisi nel modo adegua-
to, adesso] cambia indirizzo, nella seconda parte della vita, e assume
un forte riorientamento verso l'interioritd, verso la conquista del teso-
ro interiore™*.

Dobbiamo aggiungere che la crisi che traccia la crescita della perso-
na umana, non soltanto accade nel tempo, ma fabbrica anche un cam-
biamento nella percezione del tempo. La persona che ha attraversato
la crisi di mezza eta, spesso cambia anche la sua percezione del tem-
po cosi che la vita non si misura piu dalla nascita, ma ¢ trattata come
il tempo che resta da vivere®.

Vediamo, dunque, che ben sopravvissuta e affrontata in modo ma-
turo, la crisi di mezza eta puo essere I'ultimo o uno degli ultimi passi
verso la raggiunta della maturita della persona umana e della sua ar-
monia esistenziale.

Anche la crisi sul livello affettivo ha il suo ruolo positivo. Per
esempio nella vita del candidato alla vita consacrata, che rinuncia
a tutto e che con tutto I'impeto dello spirito comincia la vita religio-
sa. Questo candidato dimentica che gli istinti umani primari non
spariscono dalla sua vita grazie al suo atto di buona volonta. Improv-
visamente, dunque, dopo un certo tempo sperimentera un sentimen-
to di solitudine. Scopre che il suo cuore si ¢ attaccato senza ordine
a qualche persona. Il suo cuore che é stato creato per amare ed essere
amato non ¢ ancora pieno di amore di Dio. Questa persona deve
percio affrontare i bisogni che credeva fossero gia superati in modo
definitivo. Invece sono presenti, come un attaccamento infantile

¥ Cf. G.E PoLr, G. CREA, Tra Eros e Agape..., op. cit., p. 206.
** B. Gova, Vita spirituale tra psicologia e grazia, Bologna 2002, p. 45.
» Cf. M. SZETMARTONT, Psicologia..., op. cit., pp. 138.
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verso le altre persone o come le amicizie poco chiare®. Quest’avveni-
mento puo essere un momento di grazia e di crescita. Esiste soltanto
una condizione: la persona che affronta questo momento deve esse-
re sincera con se stessa. Questa crisi puo creare una grande esperien-
za di umilta che orienta questo candidato verso 'abbandono in Dio,
verso la fede e lo invita a ritornare a una piu trasparente vocazione e
piu chiara identita vocazionale, che era probabilmente troppo ingenua
e utopica. Questa crisi puo anche condurre la persona verso 'amore
di Dio e la propria spiritualita. Molti, grazie alla crisi, creano un nuo-
vo stile di vita?.

Secondo padre Amedeo Cencini la sincerita non e sufficiente. Lui
dice che essere sincero aiuta la persona soltanto a riconoscere, nella
crisi, la prova che egli deve affrontare. Per sopravvivere bene alla cri-
si, 'individuo deve andare oltre la sensazione soggettiva e identificare
il motivo profondo della presenza dei sentimenti che prova. Cio che
e necessario ¢ il passaggio dalla sincerita alla verita. Per ottenere que-
sto scopo consiglia di fare un profondo e intelligente esame di coscien-
za. La verita si scopre soltanto attraverso la fatica umile e coraggiosa,
persistente e quotidiana®.

Dobbiamo sottolineare che € importante dare sul livello formati-
vo una informazione preventiva su realta circoscritte. Grazie a questa
indicazione molte crisi potranno trovare la loro soluzione positiva.
“La conoscenza leale delle reali difficolta del celibato ¢ assai utile,
anzi necessaria al sacerdote, perché egli si renda conto in piena coscien-
za di cio che il suo celibato richiede per essere autentico e benefico;
ma con uguale lealta non si deve attribuire a quelle difficolta un
valore e un peso maggiore di quello che esse effettivamente hanno
nel contesto umano o religioso, o dichiararle di impossibile solu-
zione™.

% Cf. AA.VV,, Affetividade e vida religiosa, Rio de Janeiro 1989, p. 165.
77 Cf. B. Goya, Psicologia e vita consacrata, Milano 2008, pp. 165-166.
3 Cf. Cf. A. CENcCINI, Verginita e celibato..., op. cit., pp. 153-154.

¥ Paoro VI, Sacerdotalis caelibatus, Lettera Enciclica 1967, n. 52.
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Ogni conquista della propria identita dell'individuo avviene attra-
verso le crisi di crescita e in ogni momento del processo della matura-
zione dell'individuo, sia umana, sia religiosa o spirituale, o psicologi-
ca, egli si rende conto che accanto all’aspetto negativo della crisi, esiste
anche un lato positivo. Questi momenti della crisi nella vita umana si
devono trattare come un’autentica opportunita. Essi creano occasioni
per la crescita spirituale e per fare I'incontro con se stesso e danno an-
che spazi previdenziali di grazia che opera nell'uomo che sopravive alla
crisi. Prima di tutto la crisi € un segno che mostra che un periodo im-
portante dello sviluppo della persona umana sta per finire e fra poco
comincera un nuovo periodo bello e aperto a Dio e agli altri che il sog-
getto deve accogliere. Le crisi spesso molto difficoltose sono in sostan-
za inseparabili da ogni esistenza umana e senza dubbio, come abbiamo
mostrato, non hanno un senso assolutamente negativo®.

E necessario anche sottolineare che le persone mature sono quel-
le che hanno il coraggio di attraversare la crisi, e non, invece, quelle
che non hanno le crisi. Queste persone potranno sfruttare le crisi
per crescere, ma non per deprimersi. Quest’avvenimento le aiuta
a costruire e approfondire la propria personalita e trovano la nuova
e piu giusta e piu profonda motivazione. Tali persone, per esempio,
non lasciano la loro vocazione religiosa perché hanno scoperto che
era stata influenzata dalla loro madre, ma rimotivano la loro scelta.
Finalmente la crisi aiuta a scoprire e definire meglio se stessi. Duran-
te la crisi, quando la persona soffre vengono fuori cose che normal-
mente sono nascoste. Questi momenti portano anche occasione di
scoprire che cosa sia al centro della vita e rivelare illusioni che sono
presenti, allora aiutano a conoscere meglio la realta obbiettiva. Infat-
ti, per molte persone anche consacrate lesperienza della crisi ¢ mol-
to rivelatrice*'.

4 Cf. B. Gova, Psicologia..., op. cit., pp. 164-165.
4 Cf. A. CENCINT, Verginita e celibato..., op. cit., p. 153.
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Conclusione

Abbiamo gia detto molte volte che la crisi ¢ un momento opportu-
no per la crescita della persona umana soprattutto quando realizza la
vocazione religiosa o sacerdotale. Adesso vogliamo soltanto aggiunge-
re che ogni crisi, anche quando non riguarda delle sfere affettive della
persona, & sempre una crisi di amore. La crisi che 'uomo deve affron-
tare ¢ anche sempre dono di Dio. Tale dono ¢ prezioso perché affron-
tando la crisi, si guadagna la liberta divina, che purifica e converte.
Questo succede spesso attraverso il dramma e contiene vari momenti
critici. La crisi € un momento della fedelta che spinge la vita della per-
sona avanti. La crisi ben affrontata crea la crescita e fa nascere un’alle-
anza nuova fra il Creatore e la creatura®.

Non abbiate paura, vogliamo ripetere questa invocazione di Gio-
vanni Paolo II, non abbiate paura della crisi, perché essa puo produr-
re grandi e profondi frutti nella vita di ogni persona umana indipen-
dentemente dalla vocazione che compie, realizzando nella sua vita il
disegno di Dio che ¢ amore.

The Positive Role of the Crisis in Human Life

Summary

The crisis can be an opportune time for the growth of a human person.
It can also be very fruitful in the context of religious or priestly vocation. It
seems that every crisis, even when it does not refer directly to the emotional
dimension of the human person, is always crisis of love. The crisis that human
being has to face is always a gift of God too. It is a valuable gift because while
facing the crisis, one gains the freedom of God who purifies and converts. This
often happens through the experience of drama, and contains several critical
moments. The crisis is a time of fidelity that pushes person’s life forward. A cri-
sis, when ne faces it in good way will allow an internal, spiritual development.
It can also create a new covenant between the Creator and the creature.

4 Cf. A. CENCINI, Lora di Dio..., op. cit., pp. 355-356.
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Do not be afraid, we want to repeat this invocation of John Paul II, do not
be afraid of the crisis, because it can produce great and profound fruits in the
life of every human person regardless of the vocation which he lives realiz-
ing the image of God who is Love.

Ks. dr Gabriel Pisarek, sercanin, absolwent Uniwersytetu Papieskiego Jana
Pawta IT w Krakowie oraz Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego w Rzy-
mie, czlonek Centrum Studidéw Sercanskich przy Domu Generalnym Ksiezy
Sercanéw w Rzymie, teolog duchowosci zajmujacy si¢ Zyciem wewnetrznym,
kierownictwem duchowym i komunikacjg interpersonalna, autor artykutow
naukowych i popularnonaukowych.
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WATYKAN — GENEWA.
KO§CIOJ: RZYMSKOKATOLICKI W DIALOGU
ZE SWIATOWA RADA KOSCIOEOW

Dialog ze Swiatowa Rada Ko$cioléw (SRK) stanowi jeden z donio-
stych obszarow katolickiego zaangazowania ekumenicznego. Wielos¢
Kosciotow 1 Wspolnot koscielnych tworzacych Rade stwarza nieoce-
niong szanse glebszego poznania si¢ wzajemnie oraz przezwyciezenia
problemow rozniacych dialogujace strony. Dzigki temu rodzi si¢ row-
niez sposobnos¢ do migdzykoscielnej wspotpracy i ewangelicznego
swiadectwa. Celem niniejszego opracowania jest syntetyczna prezen-
tacja historii i osiagnie¢ dialogu Kosciota rzymskokatolickiego (KRK)
ze SRK, prowadzonego w ramach Wspoélnej Grupy Roboczej (WGR).

Zagadnienie to zostanie rozwinigte w trzech czesciach. Na poczat-
ku zwrdécimy uwage na historie powstania WGR (1). Nastepnie omo-
wimy zasadnicze etapy jej dzialalnosci (2). W koncowej czgsci przed-
stawimy syntetycznie gtowne watki wypracowanych w ramach tego
dialogu dokumentéw studyjnych (3).
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Utworzenie Wspélnej Grupy Roboczej

Wspolczesny ruch ekumeniczny rozpoczat si¢ na poczatku XX wie-
ku w obrebie wspodlnot protestanckich. Poczatkowe stanowisko Koscio-
ta rzymskokatolickiego wobec niekatolickich inicjatyw ekumenicznych,
w tym wobec utworzonej w 1948 roku SRK, nacechowyne byto duza
powsciagliwoscia i rezerwa'. Zmiana postawy KRK wobec SRK doko-
nala si¢ wraz z utworzeniem - w ramach przygotowan do II Soboru
Watykanskiego — Sekretariatu do spraw Jednosci Chrzescijan (1960).
Wydarzenie to umozliwito nawiazanie i zintensyfikowanie kontaktéw
miedzy przedstawicielami KRK i SRK. Ich owocem byt miedzy innymi
udzial obserwatoréw Rady w II Soborze Watykanskim i obserwatorow
katolickich w III Zgromadzeniu Ogélnym SRK w New Delhi (1961).
Podstawe do podjecia oficjalnej wspotpracy miedzy KRK i SRK stwo-
rzyt jednak dopiero soborowy Dekret o ekumenizmie Unitatis redin-
tegratio (1964)%. W ten sposéb stosunki pomiedzy KRK i SRK weszty
w nowy etap. W lutym 1965 roku zostata powotana do Zycia Wspodlna
Grupa Robocza KRK i SRK. Trzy miesiace pdzniej, w maju 1965 roku,
Grupa zebrala si¢ na swym pierwszym posiedzeniu w Instytucie Eku-
menicznym w Bossey, w poblizu Genewy’.

WGR, nazywana rowniez Grupg Watykan — Genewa, zostala
utworzona w celu prowadzenia i inspirowania dialogu oraz koordy-
nowania calego procesu wspdtpracy miedzy KRK i SRK. Grupa skla-
da sie z przedstawicieli KRK i SRK. Liczba jej cztonkdéw jest zmienna®,

' Wiecej na ten temat zob. S. NAGY, Kosciél na drogach jednosci, Wroctaw 1985,
s.69-73.

? Por.SoBOR WATYKANSKI 1L, Dekret o ekumenizmie , Unitatis redintegratio”, 21 listo-
pada 1964, w: S.C. NaAP1ORKOWSKI, K. LESNIEWSKI, J. LESNIEWSKA (red.), Ut unum. Do-
kumenty Kosciota katolickiego na temat ekumenizmu 1982-1998, Lublin 2000, s. 11-26.

3 Por. K. Karsk1, Geneza oficjalnej wspélpracy pomiedzy Swiatowq Radg Koscio-
tow a Kosciotem rzymskokatolickim, w: P. KANTYKA (red.), Instaurare omnia in Christo.
O zbawieniu, teologii i nadziei. Profesorowi Wactawowi Hryniewiczowi [...], Lublin 2006,
s. 351-360.

* Poczatkowo WGR sktadala si¢ z szesciu czlonkow Kosciota rzymskokatolickie-
go, mianowanych przez watykanski Sekretariat do spraw Jednosci Chrzescijan, i osmiu
przedstawicieli SRK. Od roku 1991 w sklad Grupy wchodzito siedemnastu czlonkéw.
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Po kazdym Zgromadzeniu Ogdélnym SRK Grupa konstytuuje sie na
nowo (w nowym skfadzie). WGR odbywa raz w roku posiedzenia ple-
narne, ktorymi kieruje dwoch wspolprzewodniczacych. Wspolprzewod-
niczacy, wspolsekretarze oraz dwoch wspotpracownikow tworza grupe
wykonawcza, ktora spotyka sie dwa razy w roku. Zespot ten dozoruje
prace WGR miegdzy posiedzeniami oraz przygotowuje na nie porza-
dek obrad i materialy. Na zakonczenie swojego mandatu, trwajacego na
ogol siedem lat, WGR opracowuje szczegoélowy raport o dzialalnosci,
ktory przedklada do zatwierdzenia swoim instytucjom macierzystym
- Zgromadzeniu Ogélnemu i Komitetowi Centralnemu SRK oraz Pa-
pieskiej Radzie do spraw Jednosci Chrzescijan. Takze WGR wypraco-
wuje dokumenty dotyczace konkretnych problemow, ktére mogg sta-
nowic¢ przeszkode w rozwoju ruchu ekumenicznego®.

Gtéwne etapy dziatalnosci Wspdélnej Grupy Roboczej

W dotychczasowej dzialalnosci WGR mozna wyrozni¢ wiele eta-
pow. Odpowiadaja one zasadniczo okresom migdzy kolejnymi Zgro-
madzeniami Ogélnymi SRK, na ktérych przedktadane sa oficjalne ra-
porty Grupy.

Pierwszy etap prac WGR obejmuje lata 1965-1968. W tym czasie sta-
rano si¢ przede wszystkim okresli¢ zasady i metody wzajemnej wspot-
pracy. Chodzito miedzy innymi o odpowiedz na pytanie: czy mozli-
we jest czlonkostwo Kosciota rzymskokatolickiego w SRK? W toku
prac cztonkowie Grupy opowiedzieli si¢ za poglebieniem wzajemne;
wspolpracy w takich dziedzinach jak: dzialalnos¢ misyjna, charyta-
tywna i spoteczna; apostolat wieckich; zaangazowanie chrzescijan na
rzecz sprawiedliwosci i pokoju. Wyrazem tej wspotpracy byt powota-
ny wiosng 1968 roku Wspélny Komitet KRK i SRK do spraw Spote-

5 Por. WspOLNA GRUPA ROBOCZA KO$CIOEA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wej Rapy Ko$ciordw, Osmy Oficjalny Raport (2005),,,Studia i Dokumenty Ekumenicz-
ne” (dalej: SiDE) 22 (2006) nr 1-2, s. 140-141; A. GODFREJOW-TARNOGORSKA, Wspélna
Grupa Robocza Kosciota Rzymskokatolickiego i Swiatowej Rady Kosciotéw, ,,Znak” 2011,
nr 1,s. 90.
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czenstwa, Rozwoju i Pokoju (SODEPAX). WGR ztozyla kompetent-
nym wladzom dwa oficjalne raporty: w lutym 1966 roku® i w sierpniu
1967 roku’. Do raportéw dofaczono wypracowane w tym czasie do-
kumenty: Wspélne nabozeristwo podczas zgromadzen ekumenicznych
(1966)% oraz Dialog ekumeniczny (1967)°. Zgromadzenie Ogdlne SRK
w Uppsali (1968)'° oraz Sekretariat do spraw Jednosci Chrzescijan za-
twierdzily raporty WGR'. Zaaprobowaly takze przyjecie dwunastu
katolikéw na pelnoprawnych cztonkéw Komisji ,, Wiara i Ustréj” SRK.
Katolicy wspolpracuja wiec w przygotowaniu dokumentéw ogloszo-
nych przez te¢ Komisje, w tym miedzy innymi dokumentéw Chrzest,
Eucharystia i Postugiwanie duchowne (1982)'* oraz Natura i misja Ko-
Sciota (2005)%.

6 Por. WspOLNA GRUPA RoBOCZA KO$CIOEA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ RapY Ko$ciordw, Pierwszy Oficjalny Raport (1966), w: K. Karsk1 (red.), Watykan-
Genewa. Zbior dokumentow, Warszawa 1986 (dalej: Wat-Gen), s. 29-37.

7 Por. WspOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOEA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wE]J Rapy Ko$crordw, Drugi Oficjalny Raport (1967), w: Wat-Gen, s. 38-50.

$ Por. WspOLNA GRUPA RoBOCZA KO$CIOEA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Kosciorow, Wspélne nabozeristwo podczas zgromadzen ekumenicznych (1966),
w: Wat-Gen, s. 113-117.

% Por. WspOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO T SWIA-
TOowEJ RADY Ko$ciordw, Dialog ekumeniczny. Dokument roboczy (1967), w: Wat-Gen,
s. 117-124.

1 W IV Zgromadzeniu Ogélnym SRK w Uppsali (1968) wzieto udzial czternastu
obserwatorow katolickich. Por. K. Karsk1, Od Edynburga do Porto Alegre. Sto lat dqzen
ekumenicznych, Warszawa 2007, s. 244.

! Por. K. KaRrsk1, Wspétpraca miedzy Swiatowq Radg Koscioléw a Kosciotem rzym-
skokatolickim,,Studia Oecumenica”2 (2002), s. 74-75,82; W. HaNc, Misje i jednos¢ w kon-
tekscie Swiatowej Rady Koscioléw i Kosciota rzymskokatolickiego, ,Studia Wloclawskie”
11 (2009), 5. 73-77.

12 Por. Komisja , WIaRA 1 USTRO)” SwiaTowE] Rapy Ko$ciorow, Chrzest, Eucha-
rystia i Postugiwanie duchowne. Dokument z Limy (1982), w: W. HRYNIEWICZ, S.]. KozA
(red.), Chrzest, Eucharystia, Postugiwanie duchowne. Dokument z Limy 1982. Tekst i ko-
mentarze, Lublin 1989, s. 15-62.

1% Por. KoMmisja ,,WIARA 1 USTRO)” SwiaTOwE] Rapy Koécrordw, Natura i misja
Kosciota. Etap na drodze ku wspolnemu oswiadczeniu (2005), SiDE 26 (2010) nr 1, s. 66-
-108. Wiecej informacji na temat dziatalnosci Komisji , Wiara i Ustréj” SRK: K. KARskI,
Od Edynburga..., dz. cyt., s. 76-82.
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W czasie trwania drugiego mandatu (1968-1975) WGR podjeta dal-
sze studia nad kwestig cztonkostwa KRK w SRK. W 1972 roku przy-
jeto w tej sprawie obszerny dokument: Modele relacji miedzy Koscio-
tem rzymskokatolickim a Swiatowq Radg Kosciotéw'. W dokumencie
stwierdzono, ze kwestia cztonkostwa KRK w SRK wymaga dalszych
badan. Mimo to wspdtpraca miedzy KRK a SRK bedzie kontynuowa-
na i pogtebiana. W 1970 roku Wspoélna Komisja Teologiczna, powota-
na w 1966 roku przez WGR, zakonczyla prace opublikowaniem dwoch
dokumentow studyjnych: Katolickos¢ i apostolskosc' oraz Wspolne swia-
dectwo i prozelityzm'S. Podsumowania swej dzialalnosci WGR doko-
nala w dwoéch oficjalnych raportach - Trzecim (1971)" i Czwartym
(1975)'8, ktore przedlozono do aprobaty Watykanowi i V Zgromadze-
niu Ogdélnemu SRK".

W latach 1975-1983 WGR skupita sie w swej pracy na trzech tema-
tach: jednosci Kosciota, wspolnym swiadectwie i wspotpracy w dziedzi-
nie spolecznej. W opracowaniu pierwszego tematu WGR zwrdcila si¢
o pomoc do Komisji,,Wiara i Ustréj” SRK. W jej rezultacie powstat do-
kument studyjny, opublikowany w 1980 roku, zatytulowany Ku wyzna-

4 Por. JoINT WORKING GROUP BETWEEN THE WORLD COUNCIL OF CHURCH-
ES AND THE RoMAN CATHOLIC CHURCH, Patterns of Relationships between the Roman
Catholic Church and the World Council of Churches, ,The Ecumenical Review” 24 (1972)
nr 3,s.247-288.

15 Por. WsPOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ Rapy Ko$crordw, Katolickos¢ i apostolskosé. Dokument studyjny (1970), w: Wat-
-Gen, s. 136-168.

16 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoCzA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$ciorow, Wspélne swiadectwo i prozelityzm. Dokument studyjny (1970),
w: Wat-Gen, s. 125-135.

17 Por. WsPOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wE]J Rapy Ko$crordw, Trzeci Oficjalny Raport (1971), w: Wat-Gen, s. 51-64.

18 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoCzA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ Rapy Kodciorow, Czwarty Oficjalny Raport (1975), w: Wat-Gen, s. 65-80.

¥ W V Zgromadzeniu Ogélnym SRK w Nairobi (1975) wzieta udziat szesnasto-
osobowa delegacja obserwatorow z Kosciota katolickiego. Por. K. Karsk1, Wspélpraca
miedzy..., dz. cyt., s. 77-78.
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waniu wspélnej wiary*. Na temat wspdlnego §wiadectwa i prozelityzmu
WGR wypowiedziata si¢ juz w dokumencie z 1970 roku. Tymczasem
zaistnialy jednak nowe okolicznosci i zaszta potrzeba zaktualizowania
tego studium. Uwzgledniajac dotychczasowe doswiadczenia i nowe
wyzwania, opracowano w 1981 roku nowy dokument, zatytulowany
Wspélne swiadectwo*. Wspolpraca rozwijala sie rowniez w dziedzinie
spotecznej, zwlaszcza poprzez Wspolny Komitet do spraw Spoleczen-
stwa, Rozwoju i Pokoju (SODEPAX). W zwiazku z SODEPAX-em po-
jawil sie jednoczesnie problem dotyczacy jego struktur. Z jednej stro-
ny Komitet ten byl postrzegany jako ,trzecia rzeczywistos¢” przez biura
SRK w Genewie i wladze w Watykanie, a z drugiej stal sie nadmiernie
rozbudowanym pod wzgledem strukturalnym narzedziem lgcznosci
pomiedzy réznymi dzialaniami podejmowanymi przez macierzyste in-
stytucje. W tej sytuacji SODEPAX zredukowal swoje dzialania, a z kon-
cem 1980 roku — wraz z wygasnieciem jego mandatu - zakonczyl dzia-
talnos¢. Jego prace przejeta Wspodlna Grupa Doradcza do spraw Mysli
i Dzialania Spofecznego. Podsumowanie swoich prac WGR zawarta
w Piatym Oficjalnym Raporcie, przediozonym do akceptacji watykan-
skiemu Sekretariatowi do spraw Jedno$ci Chrzescijan oraz VI Zgroma-
dzeniu Ogélnemu SRK w Vancouver w 1983 roku?.

W okresie po VI Zgromadzeniu Ogélnym SRK Wspdlna Grupa Ro-
bocza skoncentrowata si¢ na czterech kwestiach: jednos¢ Kosciota — cel
i droga; formacja ekumeniczna; wspolne swiadectwo; mysli i dziatalnos¢
spoteczna. W okresie od 1983 do 1990 roku Grupa opracowala w dzie-
dzinie jednosci pig¢ studiow. Dwa z nich mialy przede wszystkim cha-

2 Por. WspOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIA-
TOWE] Rapy Ko$ciordw, Ku wyznawaniu wspolnej wiary. Dokument studyjny (1980),
w: Wat-Gen, s. 168-179.

2 Por. WsPOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ RaDpYy Ko$crorow, Wspdlne swiadectwo. Dokument studyjny (1981), w: Wat-Gen,
s.179-199.

2 Por. WspOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIA-
TowE] Rapy Ko$ciorow, Pigty Oficjalny Raport (1983), w: Wat-Gen, s. 81-112.
W VI Zgromadzeniu Ogélnym SRK (1983) uczestniczyta dwudziestoosobowa grupa
obserwatorow katolickich. Por. K. Karsk1, Wspotpraca miedzy..., dz. cyt.,s. 81-84.
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rakter teologiczny: Kosciot - lokalny i uniwersalny (1990)* oraz Pojecie
Lhierarchii prawd” - interpretacja ekumeniczna (1990)*. Trzeci obszar
badan dotyczyl nowych potencjalnych przyczyn podziatow, zwlaszcza
w kwestiach etycznych. Chodzito migdzy innymi o takie zagadnienia,
jak aborcja i eutanazja, trwata mitos¢ malzenska i eutanazja, inzynieria
genetyczna i sztuczne zaplodnienie. WGR podjela zaledwie pierwsze
kroki na drodze do zbadania tych kwestii i zaproponowala, by temat
ten zostal potraktowany priorytetowo po VII Zgromadzeniu Ogélnym
w Canberze. Z kolei czwarty obszar badan WGR obejmowal refleksje
na temat wplywu rad koscielnych na ruch ekumeniczny. W koncu, wo-
bec rosnacej liczby malzenstw mieszanych i ich znaczenia dla ruchu
ekumenicznego, WGR przeprowadzila konsultacj¢ na ten temat. W in-
teresujacym nas okresie pracowano nad zagadnieniem formacji eku-
menicznej, lecz nie zdolano ukonczy¢ stosownego dokumentu na ten
temat. W obszarze mysli i dziatalnosci spofecznej postanowiono nie
odnawia¢ mandatu Grupy Doradczej, ktory wygast w 1988 roku. Do-
tychczasowe zadania tej instancji przejeta osobiscie WGR. Pod koniec
1990 roku WGR opublikowata Szosty Oficjalny Raport®.

W latach 1991-1998 WGR przyjeta nastepujace priorytety: jednosc
Kosciola - cel, kroki oraz implikacje ekumeniczne; formacja i eduka-
cja ekumeniczne; kwestie etyczne jako nowe zrodia podzialu; wspol-
ne swiadectwo w wysitkach misyjnych; mysl i dziatalnos¢ spoteczna.
Podejmujac zapoczatkowana w czasie poprzedniego mandatu reflek-
sje, WGR wypracowala w 1993 roku dokument zatytutowany Forma-
cja ekumeniczna. Refleksje i sugestie ekumeniczne®. Grupa podjeta dalsze

2 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WE]J RaDY Ko$c1orow, Kosciét - lokalny i uniwersalny. Dokument studyjny (1990), SiDE
8 (1992) nr 2, s. 69-85.

2 Por. WsPOLNA GRUPA RoBocza KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Kos$crorow, Pojecie ,, hierarchii prawd” - interpretacja ekumeniczna. Dokument
studyjny (1990), SiDE 8 (1992) nr 2, s. 85-93.

% Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wE]J Rapy Ko$c1oréw, Szdsty Oficjalny Raport (1990), SiDE 8 (1992) nr 2, s. 47-69.

% Por. WsPOLNA GRUPA RoBocza KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Kosciordw, Formacja ekumeniczna. Refleksje i sugestie ekumeniczne. Doku-
ment studyjny (1993), SiDE 10 (1994) nr 2, s. 69-76.
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badania dotyczace wspolnego §wiadectwa, wolnosci religijnej i prozeli-
tyzmu oraz problematyki etyczno-moralnej. Owocem tej dyskusji byty
dwa kolejne dokumenty studyjne - Wyzwanie prozelityzmu a powotanie
do wspolnego swiadectwa (1995)* i Dialog ekumeniczny na temat kwe-
stii moralnych (1995)*. Wspolne swiadectwo znalazto takze wyraz we
wspOtpracy krajowych i regionalnych rad Kosciotow, wspdtpracy w ra-
mach Instytutu Ekumenicznego w Bossey koto Genewy oraz wspot-
pracy w dziedzinie misji i ewangelizacji. Catosciowy przeglad dziatal-
nosci WGR w omawianym okresie zawarto w opublikowanym w 1998
roku Sidédmym Oficjalnym Raporcie®.

Przy wypelnianiu kolejnego mandatu, obejmujacego lata od 1999
do 2005 roku, WGR wyznaczyta dla swej pracy dwa priorytety: daze-
nie do wspdlnej zintegrowanej wizji jednego ruchu ekumenicznego
oraz zwroécenie uwagi na napigcia, ktére moga zagrozi¢ spdjnosci ru-
chu ekumenicznego, zwlaszcza w dziedzinie etyki spotecznej. W tym
okresie Grupa Watykan - Genewa opracowata trzy wazne dokumen-
ty studyjne: Eklezjologiczne i ekumeniczne implikacje wspélnego chrztu
(2004)*, Istota i cel dialogu ekumenicznego (2004)*' oraz ,,Zainspirowani
tq samq wizjq: udziat Kosciota rzymskokatolickiego w krajowych i regio-
nalnych radach Kosciotow (2004)**. WGR prowadzita takze badania do-

77 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$crornoéw, Wyzwanie prozelityzmu a powotanie do wspélnego swiadectwa.
Dokument studyjny (1995), SiDE 12 (1996) nr 2,s. 137-148.

2 Por. WspOLNA GRUPA RoBocza KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIA-
TOWE] RaDpY Ko$ciorow, Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych. Potencjalne
zrodta wspolnego Swiadectwa lub podziatu. Dokument studyjny (1995), SIDE 12 (1996)
nr 2,s. 123-136.

» Por. WsPOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATOWE]
Rapy Koscrordw, Siédmy Oficjalny Raport (1998), SiDE 15 (1998) nr 1, s. 81-121.

30 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ RapY Kosciordw, Eklezjologiczne i ekumeniczne implikacje wspolnego chrztu. Do-
kument studyjny (2004), SiDE 22 (2006) nr 1-2, s. 172-206.

31 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ Rapy Koscrordw, Istota i cel dialogu ekumenicznego. Dokument studyjny (2004),
SiDE 22 (2006) nr 1-2,s. 207-228.

32 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$crorow, ,Zainspirowani tq samq wizjq”. Udzial Kosciola rzymskokatolic-

104



Watykan — Genewa. Koscict rzymskokatolicki w dialogu ze Swiatowa Rada...

tyczace dwdch innych tematow, a mianowicie antropologii teologicz-
nej oraz malzenstw miedzywyznaniowych. W koficowej czeéci Osmego
Oficjalnego Raportu z omawianego okresu dzialalnosci WGR zosta-
ty zawarte propozycje jej pracy w przysztosci**. W przekonaniu czton-
kow Grupy wymagaja szczegdlnej uwagi nastepujace dziedziny: eku-
menizm duchowy, edukacja ekumeniczna, kwestie moralno-etyczne
oraz dialog miedzyreligijny*.

Po Zgromadzeniu Ogélnym SRK w Porto Alegre (2006) rozpoczat
sie kolejny etap diatalnosci WGR, ktory jest w toku. Aktualnie prace
Grupy koncentruja si¢ wokoét dwdch tematow: ekumenizmu duchowe-
go i recepcji ekumenicznej. Podjeto takze badania dotyczace kwestii
migracji oraz ekumenicznego zaangazowania mlodziezy®. Na zakon-
czenie swojego mandatu WGR przygotuje oficjalny raport, ktory po-
winien sie ukaza¢ przed najblizszym Zgromadzeniem Ogdlnym SRK,
planowanym na 2013 rok w Busan (Korea Potudniowa)*.

Dokumenty opracowane na zlecenie Wspélnej Grupy Roboczej

Wspdlna Grupa Robocza zbadata wiele zagadnien waznych dla dia-
logu ekumenicznego, o charakterze zaréwno teoretycznym, jak i prak-
tycznym. Wyniki tych studiow zostaly zawarte w odrebnych, dotaczo-
nych do oficjalnych raportow, ,dokumentach studyjnych™’.

kiego w krajowych i regionalnych radach Kosciotow. Dokument studyjny (2004), SiDE 22
(2006) nr 1-2, 5. 229-265.

% Por.WsPOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOEA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATOWE]
Rapy Koscrorow, Osmy Oficjalny Raport (2005), SiDE 22 (2006) nr 1-2,s. 81-121.

* Por. tamze, s. 153-156. W latach 1999-2005 w gronie czlonkéw WGR znalazt sie
abp Jozef Zycinski.

% W aktualnej WGR z ramienia SRK pracuje teolozka luterarska z Polski Agnieszka
Godfrejow-Tarnogorska, ktora przewodzi rowniez podgrupie do spraw mlodziezy. Por.
A. GODFREJOW-TARNOGORSKA, Wspélna Grupa Robocza..., dz. cyt., s. 90.

* Por. Komunikaty z posiedzen plenarnych WGR w ostatnich latach: www.oiko-
umene.org//en/resources/documents/wcc-commissions/joint-working-group-betweenn-
the-roman-catholic-church-and-the-wce.thml (odczyt z dn. 22.08.2011 r.).

37 Zgodnie z przyjetym zatozeniem, ,,dokument studyjny” nie ma charakteru wspol-
nej deklaracji ani uzgodnienia doktrynalnego. Nie stanowi tez dla podjetego zagadnienia
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W dokumencie Wspélne nabozeristwo podczas zgromadzen ekume-
nicznych (1966)* sformutowano wskazania dotyczace sposobu i formy
nabozenstwa, w ktérym uczestnicza przedstawiciele roznych tradycji
wyznaniowych. Podkreslono w nim wielkie znaczenie wspolnej mo-
dlitwy chrzescijan dla ruchu ekumenicznego. Wspdlna modlitwa - jak
zauwazono - nie moze jednak stwarza¢ wrazenia, Ze istnieje wspolnota
tam, gdzie wcale jej nie ma. Dlatego organizujac wspolne nabozenstwa,
nalezy respektowac przekonania i dyscypling uczestniczacych w nich
Kosciotéw i Wspdlnot koscielnych.

Opublikowany w 1967 roku dokument zatytutowany Dialog ekume-
niczny* poswiecono charakterowi i formom dialogu ekumenicznego
oraz warunkom, w jakich dialog ten powinien by¢ prowadzony. Naj-
pierw przedstawiono istote dialogu w ogoélnosci, a w sposob szczegol-
ny dialogu ekumenicznego. Nastepnie wskazano na Pismo Swiete jako
podstawe i wspolny punkt odniesienia w dialogu ekumenicznym. Z ko-
lei skupiono si¢ na uczestnikach i formach dialogu, uzalezniajac je od
tego, czy dialog ma charakter prywatny czy tez oficjalny. W wyborze
tematow - jak zauwazono - nalezy uwzglednic¢ nie tylko problematy-
ke teologiczna, ale takze kwestie praktyczne. W dziedzinie teologii za
szczegdlnie wazne uznano miedzy innymi nastepujace tematy: urzad
duchowny, problem autorytetu, odkupienie, Duch Swiety i Koécidt.
W dalszej czesci zwrdcono uwage na istotne warunki, niezbedne do
tego, by dialog byt owocny. Ostatnia czes¢ dokumentu zawiera konkret-
ne wskazania pomocne na drodze urzeczywistnienia dialogu.

Dokument studyjny Katolickos¢ i apostolskos¢ (1970)* sklada sie
z dwoch czesci. Pierwsza czes¢ dokumentu zostata poswiecona prezen-

jakiego$ status quaestionis, lecz zostal pomyslany jako wazna forma przedtozenia (pod-
stawa) wspolnej pracy teologicznej. Por. WspOLNA GRUPA RoBocza Ko$clora RzyM-
SKOKATOLICKIEGO 1 SWIATOWE] RaDY Ko$ciorow, Katolickos¢ i apostolskos¢. Dokument
studyjny (1970), w: Wat-Gen, s. 137.

% Por. WsPOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WE]J Rapy Ko$crordw, Wspdlne nabozeristwo..., dz. cyt.

% Por. WspOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ RADY Ko$c1or6w, Dialog ekumeniczny..., dz. cyt.

0 Por. WsPOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO 1 SWIATO-
wEJ Rapy Ko$ciorow, Katolickos¢ i apostolskosc..., dz. cyt.
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tacji pojec ,,katolickosci” i ,,apostolskos$¢”. W zwiazku z tym zauwazo-
no, ze pelniejsze i jednakowe rozumienie tych pojec jest konieczne dla
owocnego prowadzenia dialogu ekumenicznego. Czg¢s¢ druga zawiera
siedem ekskursow (zalacznikow) poswieconych istotnym dla badane-
go tematu zagadnieniom, a mianowicie: ,, Apostofowie” w Nowym Te-
stamencie; Tozsamo$¢, zmiana i norma; Urzad duchowny i episkopat;
Sakramentalny aspekt apostolskos$ci; Soborowos¢ i prymat; Jednos¢
a roznorodnos¢; Kosciot lokalny a Kosciot uniwersalny. Opracowania
te maja stanowic¢ zachete i pomoc do jeszcze glebszego przemyslenia
przez obydwie strony zajmowanych stanowisk*'.

W dokumencie studyjnym Wspélne swiadectwo i prozelityzm
(1970)* wyodrebniono dwie czgsci. W czesci pierwszej omowiono za-
gadnienie chrzescijanskiego swiadectwa. Podkreslono, ze chrzescija-
nie nie moga by¢ podzieleni, dajac swiadectwo Ewangelii. To wspol-
ne swiadectwo — wedlug autoréw dokumentu — moze si¢ dokonywac
miedzy innymi w wielu dziedzinach zycia spotecznego, w wydawaniu
i rozpowszechnianiu wspolnych thtumaczen Pisma Swietego, gloszeniu
zbawczych dziel Boga. Przypomniano zarazem, ze brak chrzescijan-
skiej jednosci ostabia to swiadectwo. Czes¢ druga dokumentu poswig-
cona zostala prozelityzmowi. Autorzy dokumentu zwrocili tu uwage
na wiele zachowan czy dzialan o charakterze prozelickim, ktérych na-
lezy unika¢ przy dawaniu $wiadectwa.

Celem dokumentu Modele relacji miedzy Kosciotem rzymskokato-
lickim a Swiatowq Radg Kosciotéw (1972)* byto zbadanie teologicz-
nych, duszpasterskich i administracyjnych konsekwencji cztonkostwa
KRK w SRK. Studium podzielono na trzy rozdziaty. W rozdziale pierw-
szym ukazano najpierw SRK i jej odniesienie do ruchu ekumeniczne-
go,a nastepnie KRK i jego rozumienie ruchu ekumenicznego w $wietle

1 Por. W. HaNC, Katolickos¢ i apostolskosé Kosciota w swietle dialogowego dokumen-
tu studyjnego Ekumenicznej Rady Kosciotow i Kosciota rzymskokatolickiego, w: P. KANTY-
KA, Instaurare omnia in Christo..., dz. cyt., s. 187-202.

2 Por. WsPOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ RaDY Kodciorow, Wspélne swiadectwo i prozelityzm..., dz cyt.

4 Por. JoINT WORKING GROUP BETWEEN THE WORLD COUNCIL OF CHURCHES AND
THE RoMAN CatHOLIC CHURCH, Patterns of Relationships between..., dz. cyt.
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dokumentéw II Soboru Watykanskiego. W rozdziale drugim zawar-
to proby odpowiedzi na pytanie, jakie dalsze formy powinna przy-
ja¢ wspotpraca pomiedzy KRK a SRK. Z trzech form wspélnoty, jakie
byly brane pod uwage, dokument uznat jako rozwiazanie najbardziej
»realistyczne” cztonkostwo charakteryzujace si¢ aktywnym zaangazo-
waniem konferencji episkopalnych. W trzecim rozdziale skupiono si¢
na praktycznych zagadnieniach i problemach zwiazanych z czlonko-
stwem KRK w SRK. Wér6d przyczyn utrudniajacych to cztonkostwo
dokument wymienit miedzy innymi: r6zna moc obowiazujaca oswiad-
czen wydawanych przez obie strony, wyjatkowa pozycje papieza, status
prawny Stolicy Apostolskiej, liczebnos¢ Kosciota rzymskokatolickiego.
W tej sytuacji — jak stwierdzono w konkluzji dokumentu - ustalenie
juz teraz terminu przystapienia Kosciota katolickiego do Rady bytoby
posunigeciem nierealistycznym®*.

W opracowanym w 1980 roku dokumencie Ku wyznawaniu wspélnej
wiary* stwierdzono, ze zwigkszenie wspotpracy ekumenicznej bedzie
wymagalo porozumienia co do wspoélnego wyznania wiary. Zasadni-
cze elementy takiego wyznania znane sa za po$rednictwem swiadectwa
wsp6lnoty apostolskiej przekazanego w Pismie Swietym. Przypomnia-
no, ze wyznania wiary Ko$ciofa pierwotnego zrodzity si¢ w odpowie-
dzi na specyficzne wyzwania i napiecia. Potrzeby wspolczesnego swiata
- jak zauwazono dalej — moga spowodowac, ze Koscioty zaczna podkres-
la¢ na nowo rézne aspekty tekstow apostolskich. W koncu podkreslo-
no, ze rozmaitos¢ sposoboéw wyrazania doktryny w podzielonych Ko-
sciolach nie zawsze oznacza istnienie podziatow w kwestiach wiary*.

Kolejny dokument Wspélne swiadectwo (1981)* skltada si¢ z czte-
rech rozdzialow. W pierwszym omoéwiono zaréwno dotychczasowe, jak

4 Por. tamze, s. 247nn.

45 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoCzA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Kodcrordw, Ku wyznawaniu wspolnej wiary..., dz. cyt.

6 Por. WsPOLNA GRUPA RoBocza KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$ciorow, Pigty Oficjalny Raport, dz. cyt., s. 91-92.

17 Por. WsPOLNA GRUPA RoBocza KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$ciorow, Wspélne swiadectwo..., dz. cyt.
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i nowo powstale inicjatywy w zakresie dawania wspdlnego swiadectwa.
Nastepnie wskazano na wspodlng podstawe, zrodlo, cechy charakte-
rystyczne i wspdlnotowy charakter chrzescijanskiego swiadectwa.
W rozdziale trzecim dokonano prezentacji okazji i mozliwosci oraz
problemow i napie¢, ktore pojawiaja si¢ na drodze realizacji wspolne-
go swiadectwa. W ostatnim rozdziale zauwazono, ze czesto trudno jest
ze wzgledow politycznych i spotecznych dawac wspodlne swiadectwo.
W takich sytuacjach wspolne swiadectwo jest jednak szczegolnie cen-
ne i mite Chrystusowi.

W dokumencie Koscié? - lokalny i uniwersalny (1990)** wyodreb-
niono cztery rozdzialy. W rozdziale pierwszym przedstawiono ekle-
zjologie wspdlnoty (koinonia) jako teologiczna podstawe i strukture
jednosci Kosciota w jego aspekcie uniwersalnym i lokalnym. Oba wy-
miary Kosciofa - jak podkreslono w dokumencie - nie powinny by¢
widziane jako dwa rézne rozwiazania, z ktorych wybiera si¢ jedno. Na-
lezy je rozumie¢ i widzie¢ we wzajemnej relacji. W rozdziale drugim
podjeto probe spojrzenia na Kosciot lokalny i uniwersalny w perspek-
tywie ekumenicznej. Podkreslono, Ze ,,istnieje tylko jeden Kosciol, nie-
zaleznie od tego, czy przejawia si¢ on w sposob lokalny czy uniwersal-
ny” (nr 12). W kolejnym rozdziale skoncentrowano si¢ na koscielnych
podstawach pelnej wspolnoty w Kosciele zjednoczonym w sposdb wi-
dzialny; wspolnoty, ktora jest celem ruchu ekumenicznego. Dla takiej
wspolnoty - wedtug autoréw dokumentu - niezbedne sa nastepujace
elementy eklezjalne: wspolnota w petni wiary apostolskiej, w zyciu sa-
kramentalnym, w prawdziwie jednym i wzajemnie uznanym urzedzie,
w strukturach koncyliarnych powiazan i koncyliarnego podejmowa-
nia decyzji oraz we wspolnym $wiadectwie i stuzbie §wiatu (por. nr 25).
W ostatnim rozdziale ukazano, jak rézne wyznania chrzescijanskie ro-
zumiejg i wykorzystuja swoje struktury koscielno-prawne do utrzyma-
nia wspolnoty w swoich Kosciotach®.

8 Por. WsPOLNA GRUPA RoBocza KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Kosciorow, Kosciot - lokalny i uniwersalny..., dz. cyt.
* Por. K. Karsk1, Wspolpraca miedzy..., dz. cyt., s. 86.
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Struktura dokumentu ,,Hierarchia prawd” - interpretacja ekumenicz-
na (1990)* obejmuje cztery rozdziaty. W rozdziale pierwszym przedsta-
wiono i zanalizowano wypowiedz soboru dotyczaca ,,hierarchii prawd”.
Nastepnie ukazano istnienie ,hierarchii prawd” w dziejach chrzesci-
janstwa i roznych tradycjach chrzescijanskich, mimo Ze te ostatnie nie
postuguja sie tym pojeciem. Rozdzial trzeci poswigcono interpreta-
cji pojecia ,hierarchia prawd”. Natomiast w ostatnim rozdziale ukaza-
no znaczenie tego pojecia dla ekumenicznego dialogu, misji i wspol-
nego $wiadectwa’'.

Dokument studyjny Formacja ekumeniczna. Refleksje i sugestie eku-
meniczne (1993)* ma charakter edukacyjny. Na jego strukture sklada-
ja sie trzy rozdzialy. Pierwszy koncentruje si¢ wokot formacji ekume-
nicznej postrzeganej jako ekumeniczny imperatyw, wskazujac zaréwno
na sytuacje niepostuszenstwa wobec niego, jak i przyklady doniostych
nan odpowiedzi. Rozdziat drugi podaje wyjasnienie rozumienia forma-
cji ekumenicznej. Formacja ta zostaje opisana jako nieustanny proces
uczenia si¢ wewnatrz rozmaitych Kosciotéw lokalnych i swiatowych
wspdlnot. Dokonuje si¢ on w kontekscie zakorzenienia jego uczest-
nikéw w Chrystusie i w swoich wlasnych tradycjach. W tym procesie
formacji wielkie znaczenie maja zaréwno nieformalne kontakty w co-
dziennym zyciu, jak i formalne studia w instytutach, wykorzystujacych
specjalistyczna literature ruchu ekumenicznego. Ostatni rozdziat do-
kumentu zawiera propozycje i sugestie, ktore moga si¢ przyczyni¢ do
owocnej realizacji formacji ekumenicznej>.

% Por. WspOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ RaDY Ko$ciorow, Pojecie ,hierarchii prawd”..., dz. cyt.

! Na temat zasady ,hierarchii prawd” zob. m.in. nastepujace studia: W. HRYNIE-
WICz, ,Hierarchia prawd” w tradycji chrzescijanskiej, ,Zeszyty Naukowe KUL” 17 (1974),
z.3,.61-77; S. PAWLOWSKI, Zasada hierarchii prawd. Studium ekumeniczno-dogmatycz-
ne na podstawie najnowszej mysli teologicznej (1984-2003), Lublin 2004.

2 Por. WspOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ RADY Ko$ciorow, Formacja ekumeniczna..., dz. cyt.

5 Por. WspOLNA GRUPA ROBOCZA KOSCIOELA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$ciorow, Siodmy Oficjalny Raport..., dz. cyt., s. 103-104.

110



Watykan — Genewa. Koscict rzymskokatolicki w dialogu ze Swiatowa Rada...

Dokument Wyzwanie prozelityzmu a powotanie do wspdlnego swia-
dectwa (1995)** zostal podzielony na siedem czgsci. Na poczatku za-
uwazono, ze dokument ten zostal wypracowany w zwiazku z pojawie-
niem si¢ nowych sytuacji w misyjnej i ewangelizacyjnej dzialalnosci
Kosciotow, ktore posiadajg niekiedy znamiona prozelityzmu. W ten
sposob zrodzita sie potrzeba przypomnienia i poglebienia refleksji
podjetej przez Grupe w dwoch wezesniejszych dokumentach: Wspélne
swiadectwo i prozelityzm (1970) oraz Wspdlne swiadectwo (1982). Pro-
blem wolnosci religijnej i prozelityzmu - jak wynika z drugiej czesci
omawianego dokumentu - zostaje umieszczony w kontekscie jedno-
sci Kosciota i wspolnego swiadectwa. W kolejnej czesci omowiono za-
sady pokoju religijnego, podkreslajac znaczenie wolnosci religijnej dla
zycia jednostki i dla harmonijnych relacji pomiedzy wspdlnotami re-
ligijnymi. W czesci czwartej skupiono sie¢ na istocie i cechach prozeli-
tyzmu. Wéréd réznych zrédet napie¢ w relacjach pomiedzy Kosciota-
mi dokument wskazuje miedzy innymi na rézne rozumienie misjologii
i rozne koncepcje ewangelizacji. W czgsci szostej autorzy dokumen-
tu zawarli wiele wskazan na przyszlos¢, ktore moga sie przyczynic¢ do
przezwyciezenia praktyk prozelickich i wzrostu wzajemnego zaufania
pomiedzy Kosciolami. W koncowej czesci podkreslono, ze chrzescija-
nie w swoich dziataniach misyjnych i ewangelizacyjnych nie powinni
si¢ ogranicza¢ do odrzucenia prozelityzmu, ale powinni dazy¢ do da-
wania wspolnego swiadectwa.

Dokument studyjny Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych.
Potencjalne Zrodta wspélnego Swiadectwa lub podziatu (1995)* sklada
si¢ z szesciu rozdziatéw. W rozdziale pierwszym dokument przypo-
mina, ze powstanie osobistych i spotecznych probleméw moralnych
wywoluje niezgode pomiedzy chrzescijanami, a nawet grozi nowymi
podzialami w Kosciotach i pomiedzy nimi. Dlatego tez istnieje pilna
potrzeba, aby Koscioly wspolnie znalazty sposoby podejscia do kon-

5% Por. WsPOLNA GRUPA RoBOCzA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ RaDY Ko$ciorLow, Wyzwanie prozelityzmu a powolanie..., dz. cyt.

5 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko§ciordw, Dialog ekumeniczny na temat..., dz. cyt.
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trowersyjnych spraw moralnych. Koscioly - jak podkreslono w dalszej
czgs$ci dokumentu — maja wspdlne zadanie prowadzenia moralnej for-
macji i wzmocnienia u swoich wiernych moralnej odpowiedzialnosci
za zycie w sprawiedliwosci. W rozdziale trzecim dokumentu wskazano
rozne drogi moralnej refleksji, ktorymi podazaja Koscioly, podejmujac
decyzje etyczne. Posrdd nich na pierwszym miejscu wymieniono wspdl-
ne Pismo Swiete, zastrzegajac zarazem, ze wizja biblijna nie dostarcza
chrzescijanom wszystkich jasnych i wyraznych zasad moralnych oraz
norm praktycznych, ktérych potrzebuja. W kolejnym rozdziale doku-
mentu zauwazono, ze formutowanie twierdzen na temat szczegétowych
kwestii etycznych odbywa si¢ w rézny sposob wsrod roznych chrze-
scijan. W Kosciele rzymskokatolickim, jak rowniez prawostawnym de-
cyzje dotyczace kwestii etycznych leza przede wszystkim w gestii hie-
rarchii. Natomiast inne Ko$cioly nie przypisuja postudze pasterskiej
kompetencji w interpretacji badz takiego autorytetu w wydawaniu sa-
dow. W rozdziale pigtym autorzy dokumentu wzywaja do dialogu na
temat zakresu, w jakim sady moralne mogg si¢ zmienia¢. Dokument
mowi jednoczesnie o kilku nowych kwestiach etycznych (np. zaptadnia-
nie in vitro, inzynieria genetyczna), ktore stanowia szczegoélne wyzwa-
nie dla wspotpracy ekumenicznej. W ostatnim rozdziale podkreslono,
ze chrzescijanie powinni dazy¢ do dialogu i wspolpracy z czlonkami
innych wspdlnot religijnych, a takze wszystkimi ludzmi dobrej woli.
Koncowa czg¢s¢ dokumentu zawiera konkretne wskazéwki dla dialogu
ekumenicznego na temat kwestii moralnych.

W dokumencie Eklezjologiczne i ekumeniczne implikacje wspélnego
chrztu (2004)” wyodrebniono sze$¢ rozdziatéw. W rozdziale pierwszym
zauwazono, ze od poczatku ruchu ekumenicznego chrzest postrzega-
ny jest jako jedna z podstawowych wiezi faczacych chrzescijan i stano-
wi temat intensywnych rozméow miedzy Kosciotami. W zwiazku z tym

% Por. K. Karsk1, Kwestie moralne w dokumentach dialogu katolicko-protestanckie-
go oraz Wspélnej Grupy Roboczej Swiatowej Rady Kosciotéw i Kosciota rzymskokatolic-
kiego, w: T. KaruzNy, Z. Kujas (red.), Ekumenia a wspotczesne wyzwania moralne, Kra-
kow 2009, s. 114-119.

57 Por. WspOLNA GRUPA RoBOCZA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
wEJ Rapy Ko$ciorow, Eklezjologiczne i ekumeniczne implikacje..., dz. cyt.
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przypomniano podstawowe konwergencje w odniesieniu do tego sakra-
mentu oraz istniejace jeszcze roéznice. Nastepnie stwierdzono, ze obie
strony dialogu sg zgodne z tym, ze chrzest jest nieroztacznie zwigza-
ny z wiara. Rdznice pojawiaja si¢ w ocenie praktyki chrztu niemowlat.
Rozpoczete w chrzcie wszczepienie w Chrystusa — jak przypomniano
w rozdziale trzecim — winno si¢ faczy¢ z przyjeciem ochrzczonej oso-
by do wspolnoty Kosciota. Zauwazono zarazem, ze dla niektorych wta-
czenie do Kosciota dokonuje si¢ przez sakramenty inicjacji, do ktérych
naleza chrzest, konfirmacja i Eucharystia. Dla innych zas celebracja sa-
mego sakramentu chrztu wystarcza dla wlaczenia w Ciato Chrystusa.
Dla jeszcze innych jest ono wyznaniem wiary w Chrystusa, ktory pro-
wadzi czlowieka do Kosciola, a chrzest jest znakiem uznania, ze to miato
miejsce. W kolejnym rozdziale podkreslono, ze chrzest jest stale obec-
na rzeczywistoscia, ktéra musi by¢ nieustannie przezywana. W ten spo-
sob zycie chrzescijanskie charakteryzuje si¢ stalym wzrostem w Chry-
stusie, ktorego czescia jest migdzy innymi formacja etyczna i wspdlne
swiadectwo. W rozdziale pigtym omodwiono zagadnienie wzajem-
nego uznania chrztu. Stwierdzono, ze wzajemne uznanie chrztu jest
w sobie aktem uznania koinonii. Staje si¢ ono takze droga, na ktorej
podzielone wspolnoty manifestuja stopien juz osiagnietej, cho¢ nie-
pelnej wspolnoty. Zauwazono jednoczesnie, ze podzielone Koscioly
nawet wowczas, gdy uznaja wzajemnie swoj chrzest, maja rézne przeko-
nania odnosnie do tego, jaka istnieje relacja pomiedzy tym uznaniem
a praktykowaniem wspolnoty eucharystycznej i innymi aspektami zy-
cia chrzescijanskiego. W ostatnim rozdziale wyszczegdlniono impli-
kacje ekumeniczne, ktére wynikaja z rosnacej konwergencji w spra-
wie chrztu.

Na strukture dokumentu Istota i cel dialogu ekumenicznego (2004)**
sktada sie piec¢ czesci. Najpierw zwrocono uwage na nature, zasady i cel
dialogu ekumenicznego. Celem dialogu - czytamy w dokumencie —
jest nie tylko osiagnigcie porozumienia doktrynalnego, lecz takze goje-
nie doswiadczen przez okazywanie zalu i wzajemnego przebaczenia

58 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KO$CIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ Rapy Ko$ciorow, Istota i cel dialogu..., dz. cyt.
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(por. nr 31). Nastepnie skupiono si¢ na duchowosci niezbednej do pro-
wadzenia dialogu ekumenicznego. Podkreslono, ze nasze wspolne
zaangazowanie na rzecz jednosci chrzedcijanskiej domaga si¢ nie tyl-
ko modlitwy jedni za drugich, lecz takze zycia zgodnego ze wspdlng
modlitwa. W praktyce dialogu duze znaczenie ma poznanie partnerow
dialogu, jak rowniez wybor tematéw i metod dialogu. Istotne znacze-
nie dla dialogu ekumenicznego - jak zauwazono dalej - ma recepcja
jego rezultatow przez calg wspolnote. Dokument podaje przemysle-
nia na temat trudnosci i pozytywnych doswiadczen zwiazanych z pro-
cesem recepcji. W konkluzji autorzy dokumentu mowia o wyzwa-
niach, z ktérymi zostaje skonfrontowany dialog ekumeniczny w XXI
stuleciu.

Celem dokumentu ,,Zainspirowani tq samq wizjq”. Udziat Koscio-
ta rzymskokatolickiego w krajowych i regionalnych radach Kosciotéw
(2004)* jest prezentacja charakteru, rozmiaru i jakosci wspotpracy
KRK w krajowych radach Ko$cioléw i w regionalnych organizacjach
ekumenicznych na calym swiecie. Dokument stwierdza, ze w wielu
regionach $wiata rady Kosciotow sa najwazniejszym srodkiem piele-
gnowania i rozwijania stosunkéw miedzy Kosciotami. W dokumencie
odnotowano zmiane postawy KRK wobec tego rodzaju cztonkostwa.
W okresie II Soboru Watykanskiego KRK - czytamy w dokumencie -
nie wspolpracowal z Zadna krajowa rada Kosciotéw. Dzisiaj natomiast
jest on pelnoprawnym cztonkiem w siedemdziesieciu sposrod stu
dwudziestu krajowych rad Kosciolow. Autorzy dokumentu dostrzega-
ja jednocze$nie problemy i wyzwania, ktére powstrzymuja uczestnic-
two KRK. Chodzi migdzy innymi o kwestie zwiazane z autorytetem,
wlasciwe przygotowanie do cztonkostwa, formy reprezentacji, modele
czfonkostwa i sposob podejmowania decyzji. Koncowa czes¢ dokumen-
tu zawiera uwagi i zalecenia skierowane do SRK i Stolicy Apostolskiej,
aby zacheci¢ je do wigkszego zaangazowania w sprawe rzymskokato-
lickiego wspotdziatania w strukturach ekumenicznych.

% Por. WsPOLNA GRUPA RoBoczA KOSCIOLA RZYMSKOKATOLICKIEGO I SWIATO-
WEJ Rapy Ko$ciorow, ,,Zainspirowani tq samq wizjq”. Udziat Kosciola..., dz. cyt.
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Oficjalna wspotpraca miedzy KRK a SRK, zapoczatkowana w 1965
roku powolaniem do zZycia WGR, przyniosta wiele osiagnig¢ w réznych
dziedzinach. Z inicjatywy WGR powstalo osiem raportdw i pigtnascie
dokumentéw studyjnych. Obok wielu sukceséw we wspotpracy poja-
wilo sie wiele trudnosci. Nie powiodla si¢ proba stworzenia wspdlne-
go organu o charakterze polityczno-spolecznym. Symboliczna jest tutaj
historia Wspolnego Komitetu do spraw Spoleczenstwa, Rozwoju i Po-
koju (SODEPAX), a nastepnie Wspdlnej Grupy Doradczej do spraw
Mysli i Dziatania Spotecznego. KRK nie zdecydowat si¢ przystapi¢ do
SRK, chociaz w pierwszych latach istnienia WGR zywiono takie na-
dzieje. Mimo trudnosci i ograniczen wspolpraca ta przyniosta wiele
cennych osiagniec i nalezy jg uznac za bardzo wazna i pozyteczna dla
obydwu stron. Znamienne sg w tym wzgledzie stowa, jakie na temat
wspolpracy miedzy Genewa a Watykanem wypowiedziat w 1979 roku
Philippe Potter, sekretarz generalny SRK: ,,Na ironie zakrawa okolicz-
nos¢, ze relacje z najwiekszym Kosciotem nie-cztonkowskim, Koscio-
fem rzymskokatolickim, byly bardziej intensywne od kontaktow z wie-
loma Kosciotami cztonkowskimi”®.

Vatican — Geneva. The Roman Catholic Church
in Dialogue with the World Council of Churches

Summary

The author’s aim is a comprehensive presentation of the history and
achievements of the dialogue between the Roman Catholic Church and the
World Council of Churches, which was conducted within the framework of
the Joint Working Group established in 1965. The subject has been dealt with
in three parts. The first one offers a general description of the Joint Working
Group. In the second part, the author focuses on the history of the relations

€ Cyt. za: A. SKOWRONEK, Dlaczego Kosciot katolicki nadal nie zabiega o czlonko-
stwo w Ekumenicznej Radzie Kosciotéw?, SiDE 14 (1998) nr 1, s. 24.
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between Vatican and Geneva. The last part is a concise presentation of the
main threads of the study documents which have been elaborated as a result
of this dialogue.

Translated from Polish by Violetta Reder

Ks. dr hab. Tadeusz Kaluzny, sercanin; kierownik Katedry Ekumeniz-
mu Wydziatu Teologicznego UPJPII w Krakowie; wykladowca teologii
dogmatycznej i ekumenizmu w WSM Ksiezy Sercandw; w latach 1998-2005
wyktadowrca teologii w katolickim Wyzszym Seminarium Duchownym w Sankt
Petersburgu; cztonek redakcji periodyku ,,Polonia Sacra”
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Sympozjum
Rok XVI 2012, nr 1(22),s. 117-132

Miedzynarodowa Komisja Mieszana
do Dialogu Teologicznego miedzy
Kosciotem rzymskokatolickim

a Kosciotem prawostawnym

EKLEZJOLOGICZNE | KANONICZNE
KONSEKWENCJE SAKRAMENTALNE]
NATURY KOSCIOtA.
COMMUNIO, SOBOROWOSC | AUTORYTET

Rawenna, 13 pazdziernika 2007 roku

Wprowadzenie

1.,,Aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we Mnie, a Ja w To-
bie, aby i oni stanowili w Nas jedno, by swiat uwierzyl, ze Ty Mnie po-
states” (J 17,21). Dzigkujemy Bogu w Tréjcy Jedynemu, ktory zgroma-
dzil nas - cztonkéw Miedzynarodowej Komisji Mieszanej do Dialogu
Teologicznego migdzy Kosciotem rzymskokatolickim a Kosciotem pra-
wostawnym, abySmy razem w postuszenstwie wiary odpowiedzieli na
te modlitwe Jezusa. Jestesmy $wiadomi, Ze nasz dialog kontynuujemy
w $wiecie, ktory w ostatnim czasie zasadniczo si¢ zmienit. Procesy glo-
balizacji i sekularyzacji oraz wyzwania zwiazane z nowymi kontakta-
mi miedzy chrzes$cijanami i wiernymi innych religii domagaja si¢ od
uczniow Chrystusa zdecydowanego swiadectwa wiary, milosci i na-
dziei. Oby Duch Zmartwychwstatego Pana uzdolnif nasze serca i nasze
myslenie do zrodzenia owocow jednosci migdzy naszymi Kosciotami,
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aby$my razem mogli stuzy¢ na rzecz jednosci i pokoju calej rodzinie
ludzkiej. Oby ten Duch doprowadzil nas do pelni widzialnej commu-
nio, z wdzigcznoscia uznawanej za wspanialy dar Boga dla $wiata, za
tajemnice, ktorej piekno jasnieje szczegdlnie w swietosci swigtych, do
ktorej wszyscy jestesSmy wezwani.

2. Zgodnie z planem przyjetym podczas pierwszego spotkania
na Rodosie w 1980 roku, Komisja Wspolna zdecydowata rozpoczac
swe prace od tajemnicy koscielnej koinonii w $wietle tajemnicy Tréjcy
Swietej oraz Eucharystii. Umozliwilo to glebsze zrozumienie kociel-
nej communio, nie tylko na plaszczyznie Kosciota lokalnego skupione-
go wokot swego biskupa, lecz takze na plaszczyznie stosunkow, jakie
zachodza miedzy biskupami i miedzy Kosciotami lokalnymi, ktorymi
kazdy z nich kieruje w communio z jednym Kosciotem Bozym, roz-
ciagajacym sie na caty $wiat (Dokument z Monachium, 1982). Aby wyjas-
ni¢ istote communio, Wspolna Komisja podkreslita zwiazek, jaki ist-
nieje miedzy wiarg, sakramentami - zwlaszcza trzema sakramentami
inicjacji chrzescijanskiej - a jednoscia Kosciola (Dokument z Bari, 1987).
W studiach nad sakramentem $wigcen wewnatrz sakramentalnej struk-
tury Kosciota Komisja wskazala wyraznie na role sukcesji apostolskiej
jako gwarancji koinonii calego Kosciota i jego kontynuacji w wierze
apostolskiej (Dokument z Valamo, 1988). Od 1990 do 2000 roku tematem
gtéwnym byt ,,uniatyzm” (Dokument z Balamand, 1993; Dokument z Balti-
more, 2000), temat, ktorego przemyslenie w najblizszej przysztosci mu-
simy jeszcze poglebi¢. Obecnie zas podejmujemy temat, ktérego do-
magal sie Dokument z Valamo, czyniac przedmiotem zainteresowania
communio, soborowos¢ i autorytet.

3. Nafundamencie wspolnych konstatacji ptynacych z naszej wiary
musimy teraz wyprowadzi¢ eklezjologiczne i kanoniczne konsekwen-
cje, jakie wynikaja z sakramentalnej natury Kosciofa. Jesli Eucharystia
w Swietle tajemnicy trynitarnej stanowi kryterium zycia koscielnego,
w jaki zatem sposob struktury instytucjonalne sa widocznym wyra-
zem tajemnicy owej koinonii? Jesli jeden i $wiety Kosciodt urzeczywist-
nia si¢ nie tylko w kazdym Kosciele lokalnym celebrujacym Euchary-
stig, ale i rownoczesnie w koinonii wszystkich Kosciotow, jak wowczas
uobecnia te sakramentalne struktury zycie Kosciotow?
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4. Jednos$¢ i réznorodnos¢, zwiazek migdzy jedynym Kosciotem
a wieloma Kosciolami lokalnymi - 6w konstytutywny dla Kosciota
zwiazek kaze rowniez pytac o zwiazek miedzy autorytetem kazdej ko-
Scielnej instytucji a soborowoscia pochodzaca z tajemnicy Kosciota
jako communio. Poniewaz terminy ,,autorytet” i ,,soborowos$¢” moga by¢
pojmowane na wiele roznych sposobdw, najpierw zdefiniujemy, co ro-
zumiemy przez te terminy’.

|.  Podstawy soborowosci i autorytetu

1. Soborowos¢

5. Termin ,,soborowos¢” czy ,,synodalnos¢” pochodzi od stowa
»s0bor” (gr. synodos, Yac. concilium), oznaczajacego przede wszystkim
zgromadzenie biskupow, sprawujacych szczegélna odpowiedzialnos¢.
Mozna jednak takze rozumie¢ ten termin w sensie szerszym i odno-
si¢ go do wszystkich cztonkow Kosciota (por. ros. termin sobornost).
Tak zatem mowimy najpierw o soborowosci w tym znaczeniu, ze kaz-
dy cztonek Ciata Chrystusa na mocy chrztu ma swe miejsce i odpo-
wiedzialnos¢ w eucharystycznej koinonii (Yac. communio). Soborowos¢
odzwierciedla obraz tajemnicy trynitarnej i w niej znajduje swa osta-
teczna podstawe. Jak w okreslaniu drugiej czy trzeciej Osoby Troj-
cy Swietej — zwraca uwage $w. Bazyli Wielki (O Duchu Swietym, 45)
- nie zawiera si¢ jakiekolwiek umniejszenie czy podporzadkowanie, tak
w podobny sposob hierarchiczny porzadek (taxis), jaki istnieje miedzy
Kosciotami lokalnymi, nie powoduje Zadnej nierownosci w ich ekle-
zjologicznej istocie.

! Prawostawni czlonkowie Komisji za wazne uznali podkreslenie, ze uzycie stow:
»Kosciol”, ,Kosciot powszechny”, , Kosciol niepodzielony” i ,,Ciato Chrystusa” w tym
Dokumencie, jak i w innych dokumentach wypracowanych przez Komisj¢ Teologiczna,
w zaden sposdb nie niweczy rozumienia przez prawoslawnych swojego Kosciola jako
jednego, $wietego, katolickiego i apostolskiego Ko$ciota, o ktorym méwi nicejskie credo.
Natomiast dla strony katolickiej wazne jest twierdzenie, ze jeden, swiety, katolicki i apo-
stolski Kosciot trwa w Kosciele katolickim (Lumen gentium, 8); nie wyklucza to uznania,
ze elementy prawdziwego Kosciota sa obecne wewnatrz katolickiej communio.
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6. Eucharystia uobecnia trynitarna koinonii, aktualizowana w wie-
rzacych jako w jednej organicznej jednosci poszczegdlnych cztonkow.
Kazdy z cztonkow posiada charyzmat, stuzbe czy urzad, ktore to w swej
wielosci i roznorodnosci sa nieodzowne do budowania Ciata Chrystusa
(por. 1 Kor 12,4-30). Wszyscy sa wezwani, zaproszeni do dziatania i od-
powiedzialni — w rézny, cho¢ réwnie rzeczywisty sposob — za wyko-
nanie zadan, bedacych przez Ducha Swietego aktualizacja w Koscie-
le postugi Chrystusa, ktory jest Droga, Prawda i Zyciem (por. ] 14,6).
W ten sposob urzeczywistnia sie tajemnica zbawczej koinonii z Trojca
Swieta w ludzkosci.

7. Cala Wspdlnota Kosciota, jak i kazda poszczegodlna jego czesc
jest podmiotem sumienia Kosciota (ekklesiastike syneidesis — jak to
okresla teologia grecka, w terminologii tacinskiej zas oddaje to okres-
lenie sensus fidelium). Na mocy chrztu i bierzmowania (namaszczenia
krzyzmem) kazdy cztonek Kosciota sprawuje pewna forme autorytetu
w Ciele Chrystusa. W tym sensie wszyscy wierni — a nie tylko bisku-
pi - sa odpowiedzialni za wiare, ktéra wyznali podczas chrztu. Do na-
szej wspolnej nauki wiary nalezy prawda, ze lud Bozy jako calos¢, po-
niewaz otrzymatl namaszczenie od Ducha Swie;tego (172,201 27), nie
moze zbladzi¢ w sprawach wiary (por.] 16,13).

8. W przepowiadaniu wiary Kosciota i w wyjasnianiu norm zycia
chrzescijanskiego biskupi, z racji Bozego ustanowienia, maja szczegol-
ne zadania. Jako nastepcy apostotéw sa oni odpowiedzialni za wspol-
note (communio) w wierze apostolskiej oraz za wiernos¢ wymaganiom
zycia zgodnie z Ewangelia (Dokument z Valamo, 40).

9. Sobory stanowig najwazniejszg forme realizacji communio po-
miedzy biskupami (por. Dokument z Valamo, 52). Przywiazanie do wspol-
noty apostolskiej faczy wszystkich biskupow, zapewniajacych troske
(episkope) o Koscioty lokalne, z kolegium apostotéw. Oni réwniez two-
rza kolegium ugruntowane przez Ducha w owym ,,raz na zawsze” apo-
stolow, jedynych swiadkow wiary. Oznacza to nie tylko, ze musza by¢
zjednoczeni miedzy soba przez wiare, mitos¢, misje i pojednanie, lecz
réwniez, ze uczestnicza w tej samej odpowiedzialnosci i w tym samym
postugiwaniu Kosciota (Dokument z Monachium, 111, 4).
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10. Ow soborowy wymiar zycia Ko$ciola nalezy do jego najglebszej
istoty. Oznacza to, Ze ma on uzasadnienie w woli Chrystusa ze wzgledu
na Jego Lud (por. Mt 18,15-20), cho¢ swe kanoniczne urzeczywistnienie
znajduje w sposob konieczny takze w historii oraz w kontekscie spo-
tecznym, politycznym i kulturalnym. Zatem soborowy wymiar Kosciota
musi by¢ definiowany na trzech ptaszczyznach eklezjalnej communio:
lokalnej, regionalnej oraz powszechnej. Na ptaszczyznie lokalnej cho-
dzi tu o diecezj¢ powierzona biskupowi, na plaszczyznie regionalnej -
dotyczy grupy Kosciotow lokalnych, ktorych biskupi okreslaja pierw-
szego sposrod siebie (Kanon Apostolski, 34), i wreszcie na plaszczyznie
powszechnej, gdzie pierwsi (protoi) w danych regionach wspolpracu-
ja ze wszystkimi biskupami w zakresie spraw dotyczacych catego Ko-
sciola. Takze i na tej ptaszczyznie musza owi protoi okresli¢ pierwsze-
go sposrad siebie.

11. Kosciodtistnieje w wielu i réznych miejscach, co swiadczy o jego
katolickosci. Jest on katolicki, bedac Zzywym organizmem - Ciatem
Chrystusa. Kazdy Koscidt, jesli pozostaje w communio z innymi Koscio-
tami lokalnymi, stanowi manifestacj¢ jednego i niepodzielonego Ko-
sciola Bozego. Dlatego bycie katolickim oznacza pozostawanie w com-
munio z Ko$ciotem wszystkich czaséw i wszystkich miejsc. Zniszczenie
eucharystycznej communio oznacza gleboka rang zadana katolickosci
Kosciota, charakteryzujaca go w najbardziej istotny sposob.

2. Autorytet

12. Moéwiac o autorytecie, odnosimy go do exousia, opisanej w No-
wym Testamencie. Autorytet Kosciota pochodzi od jego Pana i Glo-
wy, Jezusa Chrystusa. Chrystus, otrzymawszy swdj boski autorytet
od Ojca, po Zmartwychwstaniu przekazat go przez Ducha Swiete-
go apostolom (por. J 20,22). Apostolowie przekazali go kolejnie bisku-
pom, swym nastepcom, ci za$§ calemu Kosciotowi. Jezus Chrystus,
nasz Pan sprawuje ten autorytet w rézny sposob, przez co krolestwo
Boze objawia si¢ w swiecie ku pelni swego eschatologicznego spetnienia
(por. 1 Kor 15,24-28) przez nauczanie (por. Mt 5,2; Lk 5,3), przez cuda
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(por. Mk 1,30-34; Mt 14,35-36), przez wypedzanie ztych duchow (por.
Mk 1,27; Lk 4,35-36), w przebaczaniu grzechow (por. Mk 2,10; Lk 5,24)
oraz w prowadzeniu uczniéw po drogach zbawienia (por. Mt 16,24).
W zgodnosci z otrzymang przez Chrystusa misjg (por. Mt 28,18-20)
owo sprawowanie autorytetu wlasciwego apostolom, a nast¢pnie
biskupom, obejmuje przepowiadanie Ewangelii, uswigcanie przez
sakramenty udzielane w imie Tréjcy Swietej oraz duszpasterstwo wier-
nych (por. £k 10,16).

13. Autorytet w Kosciele nalezy do samego Jezusa, Glowy Koscio-
fa (Ef 1,22; 5,23). Przez Ducha Swiqtego Kosciot jako Cialo ma udziat
w Jego autorytecie (por. J 20,22-23). Autorytet w Kosciele ma na celu
zgromadzenie calej ludzkosci w Jezusie Chrystusie (por. Ef 1,10;] 11,52).
Autorytet zwigzany z faska otrzymana w §wigceniach nie jest prywat-
nym darem tych, ktorzy je otrzymali; jest on przede wszystkim darem
Ducha Swietego i pozostaje w stuzbie (diakonia) wspdlnocie, nigdy za$
poza nia. Jego sprawowanie obejmuje catag wspolnote, poniewaz biskup
jest w Kosciele, a Kosciot w biskupie (por. Cyprian, Ep. 66,8).

14. Sprawowanie autorytetu w Kosciele w imi¢ Chrystusa i na mocy
Ducha Swietego we wszystkich swych formach i na wszystkich ptasz-
czyznach musi by¢ stuzba (diakonia) mitosci na wzoér Chrystusa (por.
Mk 10,45;] 13,1-16). Autorytet, o ktorym mowimy, bedacy wyrazem bo-
skiego autorytetu, moze istnie¢ w Kosciele tylko w mito$ci miedzy tym,
ktéry go sprawuje, a tymi, ktorzy pozostaja z nim w podleglosci. Taki
autorytet wyklucza wszelkie panowanie czy fizyczny i moralny przy-
mus. Poniewaz ma on pewien udzial w exousia ukrzyzowanego i wy-
wyzszonego Pana, ktoremu dany jest wszelki autorytet w niebie i na
ziemi (por. Mt 28,18), moze i musi by¢ oparty na postuszenstwie. ROw-
noczes$nie, z racji czlowieczenstwa Pana i Jego krzyza, jest on radykal-
nie r6zny od autorytetu, jakim ciesza si¢ przywodcy panstw i wielcy
tego $wiata (por. Lk 22,25-27). O ile taki autorytet powierzony jest lu-
dziom, ktérzy czesto naduzywaja go ze stabosci i grzechow, dla Koscio-
ta zgodna z Ewangelia identyfikacja autorytetu i stuzby stanowi w swej
istocie fundamentalna norme. Dla chrzescijan oznacza to panowanie
w stuzbie. Tak zatem sprawowanie autorytetu w Kosciele i jego du-

122



Eklezjologiczne i kanoniczne konsekwencje sakramentalnej natury Kosciota

chowa skuteczno$¢ zapewnione sg tym samym w wolnej zgodzie i do-
browolnym wspoétdziataniu. W wymiarze osobistym przekltada sie to
na postuszenstwo wobec autorytetu Kosciota, aby is¢ za Chrystusem,
ktory z mitosci postuszny byt Ojcu az do $mierci, i to $mierci krzyzo-
wej (por. Flp 2,8).

15. Autorytet w Kosciele opiera si¢ na stowie Bozym, obecnym i zy-
wym we wspélnocie uczniéw. Pismo Swiete jest objawionym Stowem
Boga, ktore Kosciot przez obecnego i aktywnego w nim Ducha Swie-
tego rozpoznaje w zywej Tradycji, otrzymanej od apostolow. W sercu
tej Tradycji pozostaje Eucharystia (por. 1 Kor 10,16-17; 11,23-26). Au-
torytet Pisma Swietego wynika z faktu, ze jako Stowo Boze czytane
przez Kosciot i w Kosciele przekazuje Ewangelie zbawienia. Przez Pi-
smo Swiete Chrystus zwraca sie do zgromadzonych wspdlnot i do ser-
ca kazdego wierzacego. Ko$ciot autentycznie wyjasnia Pismo Swiete
przez obecnego w nim Ducha Swietego jako odpowiedz na potrzeby
miejsca i czasu. Staly zwyczaj intronizowania Ewangeliarza w czasie
obrad soborowych $§wiadczy o obecnosci Chrystusa w Jego Stowie, be-
dacym nieodzownym punktem odniesienia dla wszelkich decyzji so-
borowych, a réwnoczesnie potwierdzajacym autorytet Kosciota w wy-
jasnianiu Stowa Bozego.

16. W swym planie zbawczym Bog chce, aby Jego Kosciol posiadat
struktury zorientowane na zbawienie. Do tych istotnych struktur na-
leza wyznanie wiary oraz sprawowanie sakramentow w sukcesji apo-
stolskiej. Autorytet w eklezjalnej communio zwiazany jest z tymi istot-
nymi strukturami; jego sprawowanie podlega regulacjom zawartym
w kanonach i statutach Kosciota. Niektore z tych uregulowan znajdu-
ja rozne zastosowanie zgodnie z potrzebami communio réznych cza-
sOw i miejsc, zawsze jednak respektujac istotne struktury Kosciofa. Jak
communio w sakramentach czy communio w tej samej wierze (por. Do-
kument z Bari, 29-33), tak pelna communio miedzy naszymi Kosciola-
mi domaga sig, aby uznaty one swe kanoniczne prawodawstwo w jego
uprawnionej réoznorodnosci.

123



Miedzynarodowa Komisja Mieszana do Dialogu Teologicznego...

Il. Potréjna aktualizacja soborowosci i autorytetu

17. Wskazawszy na podstawy soborowosci i autorytetu w Koscie-
le oraz na kompleksowos¢ tresci tego pojecia, musimy teraz odpowie-
dzie¢ na nastgpujace pytania: jak instytucjonalne elementy Kosciota
sq widzialnym wyrazem tajemnicy koinonii i jak tej tajemnicy stuza?
Jak kanoniczne struktury Kosciola wyrazaja jego sakramentalne zycie?
W zwigzku z tym musimy rozroznic trzy ptaszczyzny instytucji kosciel-
nych: Koscioty lokalne zgromadzone wokot swego biskupa, region sku-
piajacy wiele Kosciolow lokalnych i wreszcie calg zamieszkala ziemie
(oikoumene), obejmujaca wszystkie Koscioty lokalne.

1. Ptaszczyzna lokalna

18. Kosciot Bozy istnieje tam, gdzie jest wspolnota, zebrana w Eu-
charystii pod przewodnictwem prawowicie wyswieconego w sukcesji
apostolskiej biskupa, badz jego kaptana, ktory naucza wiary otrzyma-
nej od apostotow w communio z innymi biskupami i ich Kosciotami.
Owocem tej Eucharystii i tej postugi jest zgromadzenie wszystkich,
ktoérzy przez chrzest otrzymali Ducha Chrystusa, w jedna autentyczna
wspolnote (communio) wiary, modlitwy, postannictwa, braterskiej mi-
tosci i wzajemnej pomocy. Owa wspolnota (communio) stanowi ramy,
w jakich sprawowany jest wszelki koscielny autorytet. Communio sta-
nowi kryterium jego sprawowania.

19. Kazdy Kosciot lokalny postany jest, aby dzieki fasce Bozej by¢
miejscem, gdzie dokonuje si¢ stuzba Bogu i oddawana jest Mu czes¢;
gdzie przepowiada si¢ Ewangelie, sprawuje sakramenty; gdzie wierni
podejmuja wysitki tagodzenia nedzy swiata; gdzie wreszcie kazdy wier-
ny moze znalez¢ zbawienie. Kosciol lokalny jest swiatlem $wiata (por.
Mt 5,14-16), zaczynem (por. Mt 13,33), kaptanska gmina Boga (por.1P 2,5
i9). Normy kanoniczne, jakimi si¢ kieruje, stuza zapewnieniu tej misji.

20. Na mocy chrztu, ktéry czyni cztonkiem Chrystusa, kazdy
ochrzczony jest wezwany do stuzby we wspodlnocie odpowiednio do
otrzymanych daréw Ducha Swietego (por. 1 Kor 12,4-27). Kosciét lo-
kalny objawia sie przez communio swych synodalnych (soborowych)
struktur, a tym samym wszyscy jego czlonkowie pozostaja we wza-
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jemnej stuzbie. Owa synodalno$¢ ujawnia sie nie tylko w solidarnosci,
wzajemnej pomocy i komplementarnosci réznych urzedow kosciel-
nych. Prezbiterium niech bedzie rada biskupa (por. Ignacy Antiochen-
ski, List do Trallian, 3), a diakon jego prawa reka (Didascalia Apostolorum
2,28, 6), aby - zgodnie z zaleceniem $w. Ignacego Antiochenskiego —
wszystko byto czynione w zgodzie (por. List do Efezjan, 6). Synodalnos¢
taczy wszystkich cztonkéw wspolnoty w postuszenstwie wobec bisku-
pa, ktory jest protos i gtowa (kephale) Kosciota lokalnego, czego doma-
ga sie koscielna communio. Zgodnie z tradycja Wschodu i Zachodu
$wieccy, mezczyzni i kobiety, osoby zycia konsekrowanego oraz du-
chowni - wszyscy majg udzial w réznych formach stuzby i w réznych
zadaniach, realizowanych w diecezji i w parafiach.

21. Charyzmaty cztonkéw wspolnoty maja swe zrédlo w Duchu
Swietym i ukierunkowane sa na dobro wszystkich. Fakt ten rzuca $wia-
tlo na wymagania i na granice autorytetu w Kosciele. Nie moze on pro-
wadzi¢ ani do biernosci, ani do zastgpowalnosci funkcji, ani tez do za-
niedban czy panowania jednych nad drugimi. Wszystkie charyzmaty
i postugi w Kosciele ogniskuja sie¢ wokot urzedu biskupa, pozostaja-
cego w stuzbie communio Kosciota. Wszyscy powotani sa do odnowy
w sakramentach przez Ducha Swietego, a tym samym do odpowiada-
nia w ciaglym nawracaniu (metanoia), by w ten sposob zachowywac
communio w prawdzie i mitosci.

2. Ptaszczyzna regionalna

22. Poniewaz Kosciol sam siebie objawia jako katolicki w synaxis
Kosciota lokalnego, musi objawic te katolickos¢ prawdziwie w commu-
nio z innymi Kos$ciotami, wyznajacymi t¢ sama wiare apostolska i dzie-
lacymi te same podstawowe struktury koscielne, wspolne ich wzajem-
nej odpowiedzialnosci za postannictwo w danym regionie (Dokument
z Monachium 111, 3 i Dokument z Valamo, nr 52 i 53). Communio mi(;dzy
Ko$ciotami znajduje swdj wyraz w $wieceniach biskupich. Swiecenia te
zgodnie z porzadkiem kanonicznym udzielane sa w obecnosci trzech
albo wiecej biskupdw, albo przynajmniej dwoch (por. Nicea 1, kan. 4),
w imieniu kolegium biskupow i ludu Bozego; urzad ten otrzymywa-
ny jest od Ducha Swietego w sukcesji apostolskiej przez nalozenie rak.
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Jesli dokonuje sie to w zgodnosci z kanonami, to zapewnione jest nie
tylko communio miedzy Kosciotami w prawdziwej wierze, w sakra-
mentach i w Zyciu koscielnym, lecz takze Zywe communio z miniony-
mi pokoleniami.

23. Taka skuteczna communio miedzy wieloma Kosciotami lokal-
nymi, ktore sa Kosciotami katolickimi w okreslonym miejscu, urzeczy-
wistnia si¢ w pewnych praktykach: przez udzial biskupow sasiedniej
diecezji w $wigceniach biskupich w danym Kosciele lokalnym, zapra-
szanie biskupa innego Kosciota do koncelebracji synaxis w Kosciele
lokalnym, zapraszanie wiernych z innych Kosciotéw do udziatu we
wspolnocie eucharystycznego stotu, wymiane listow z okazji swigcen
czy udzielanie materialnego wsparcia.

24. Zaakceptowany na Wschodzie i Zachodzie kanon wyraza sto-
sunek miedzy Kosciolami lokalnymi regionu: biskupi kazdej prowingcji
(ethnos) musza uznawac te, ktora sposrdd nich jest pierwsza (protos),
i uwazac ja za swa glowe (kephale) oraz nie czynic niczego waznego bez
jej zgody (gnome); kazdy biskup powinien czyni¢ tylko to, co dotyczy
jego wlasnej diecezji (paroikia) i nalezacego do niej obszaru. Ale pierw-
szy (protos) nie moze nic czynic¢ bez zgody wszystkich. W taki sposob
zachowywana jest zgodna jednos¢ (homonoia) i Bég wychwalany jest
przez Pana w Duchu Swietym (Kanon Apostolski, 34).

25. Norma ta, wystepujaca w tradycji kanonicznej w rdznej postaci,
ma zastosowanie w stosunkach mig¢dzy biskupami regionu, prowingji
czy patriarchatu. Jej praktyczne zastosowanie mozna znalez¢ na syno-
dach czy soborach prowincjalnych, regionu badz patriarchatu. W fak-
cie, ze struktura synodu regionalnego zawsze ma charakter biskupi/epi-
skopalny, cho¢ moga by¢ wlaczeni do niego inni cztonkowie Kosciota,
manifestuje si¢ istota autorytetu synodalnego. Tylko biskupi maja bo-
wiem glos decydujacy. Autorytet synodu opiera si¢ na istocie samego
urzedu biskupiego i uwidacznia kolegialng nature urzedu biskupiego
w stuzbie communio Kosciota.

26. Synod (czy sobdr) jako taki skupia wszystkich biskupow re-
gionu. Kieruje si¢ zasada konsensu i jednomyslnosci (homonoia), cze-
go wyrazem jest koncelebracja eucharystyczna, wiaczona do konco-
wej doksologii wczesnie wspomnianego 34. Kanonu Apostolskiego.
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Pozostaje jednak faktem, ze kazdy biskup jest sedzia w swej pastoral-
nej trosce i odpowiada przed Bogiem za sprawy swojej diecezji (por.
Cyprian, Ep. 55,21); jako straznik katolickosci swojego Kosciota lokal-
nego zawsze musi si¢ troszczy¢ o zachowywanie katolickiego commu-
nio z innymi Ko$ciotami.

27. Wynika z tego, ze synod regionalny czy sobor (regionalny)
nie ma autorytetu nad innymi regionami. Niemniej wymiana infor-
macji i doradztwo miedzy przedstawicielami synodow stanowi ma-
nifestacje nie tylko katolickosci, ale tez wszelkiej braterskiej pomocy
i milosci, ktére winny by¢ reguta miedzy wszystkimi Kosciotami lo-
kalnymi ku wspdlnemu pozytkowi. Kazdy biskup jest odpowiedzial-
ny za caly Kosciol razem ze swoimi wspoétbraémi w jednym i tym sa-
mym postannictwie.

28. Tym sposobem pewne prowincje koscielne doprowadzity do
umocnienia czeéci wspolnej odpowiedzialnosci. Byl to jeden z czyn-
nikow, ktory w historii naszych Kosciotéw doprowadzit do powstania
patriarchatéw. Synody patriarchalne rzadzg si¢ tymi samymi zasada-
mi eklezjologicznymi i tymi samymi normami kanonicznymi co sy-
nody prowincjalne.

29. W poznych wiekach zarowno na Wschodzie, jak i na Zacho-
dzie rozwinely sie pewne nowe formy communio migdzy Kosciotami
lokalnymi. Na Wschodzie powstaly nowe patriarchaty i Koscioty auto-
kefaliczne, w Kosciele facinskim zas wyksztalcil si¢ szczegolny rodzaj
zgromadzenia biskupow - konferencje biskupow. Z eklezjologicznego
punktu widzenia nalezy w nich widzie¢ nie tyle czysty podziat admi-
nistracyjny, ile wyraz koscielnego ducha communio respektujacy roz-
norodnos¢ ludzkiej kultury.

30. Niezaleznie od ksztaltu i kanonicznych regulacji owych form
regionalna synodalnos¢ faktycznie pokazuje, ze Kosciét Bozy nie
opisuje communio 0s6b czy Kosciolow lokalnych niezaleznie od ich
ludzkich korzeni. Poniewaz jest on wspolnota zbawienia i poniewaz
to zbawienie jest ,,przywroceniem stworzenia” (por. Ireneusz z Lyonu,
Przeciw herezjom, 1,36,1), obejmuje on osoby ludzkie ze wszystkim, co
zlaczone jest z ludzka rzeczywistoscig jako stworzong przez Boga. Ko-
$ciot nie jest czystym zbiorem indywidudw; sktada si¢ ze wspdlnot
z réznych kultur, historii i struktur spotecznych.
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31. W facznosci Kosciotéw lokalnych na plaszczyznie regionalnej
katolicko$¢ jawi si¢ w swym prawdziwym swietle. Jest ona wyrazem
zbawienia ,teraz” nie w niezréznicowanym swiecie, ale w ludzkosci,
stworzonej przez Boga, ktory tez przychodzi, aby ja zbawi¢. W tajemni-
cy zbawienia ludzka natura przyjeta jest nie tylko w swej pelni, ale tez
zbawiona od tego, co spowodowat grzech samowystarczalnosci, dumy;,
nieufnosci wobec innych, agresywnosci, zazdrosci, obtudy i nienawi-
sci. Koscielna koinonia jest darem, przez ktory cata ludzkos¢ ztaczona
jest w duchu zmartwychwstatego Pana. Ta stworzona przez Ducha jed-
nos¢ daleka jest od uniformizacji, a wotajac o réznorodnosc¢ i odreb-
nos¢, strzeze jej, a nawet w pewien sposob ja faworyzuje.

3. Ptaszczyzna powszechna

32. Kazdy Kosciot lokalny pozostaje w communio nie tylko z sa-
siednimi Kosciotami, ale i ze wszystkimi istniejacymi dzi§ Kosciota-
mi lokalnymi oraz z Kosciotami, ktére byly od poczatku i ktére beda
w przyszlosci, a takze z Kosciotem, ktory jest juz w chwale. Zgodnie
z wola Chrystusa Kosciol jest jeden i niepodzielony, zawsze i wszedzie
ten sam. Obie strony wyznaja zgodnie z niceo-konstantynopolitanskim
credo, ze Koscidt jest jeden i ze jest on katolicki. Katolickos¢ Kosciota
obejmuje nie tylko réznorodnos¢ ludzkich wspdlnot, lecz takze jego
fundamentalna jednos¢.

33. Totez jest oczywiste, ze we wszystkich Kosciotach lokalnych
wyznawana i przezywana jest jedna i ta sama wiara, sprawowana jest
ta sama Eucharystia oraz jeden i ten sam urzad apostolski musi by¢
urzeczywistniany we wszystkich wspolnotach. Kosciot lokalny nie moze
zmieni¢ wyznania wiary, ktore zostalo sformutowane na soborach eku-
menicznych, chociaz Kosciét zawsze ,winien dawa¢ wlasciwe odpo-
wiedzi na nowe problemy na podstawie Pisma Swietego, w zgodno$ci
oraz istotnej ciagtosci z wezesniejszymi orzeczeniami dogmatycznymi”
(Dokument z Bari, 29). Podobnie Kosciol lokalny nie moze zmieni¢
zadnego istotnego punktu czy formy urzedu przez jednostronna de-
cyzje i zaden Kosciol nie moze sprawowac¢ Eucharystii w zamierzo-
nym odlaczeniu si¢ od innych Kosciolow lokalnych, nie czyniac przy
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tym powaznego uszczerbku dla koscielnej communio. We wszystkich
tych rzeczach szkodziloby sie samej communio, a wigc samemu byto-
wi Kosciota.

34. Z powodu communio wszystkie Koscioly regulujg przez kano-
ny szczegolowe kwestie dotyczace Eucharystii i innych sakramentow,
urzedu i $wigcen oraz przekazywania (paradosis) nauki (didaskalia)
wiary. Jest jasne, dlaczego w tym zakresie potrzebne sg reguly kano-
niczne i normy dyscyplinarne.

35. Gdy w historii pojawily si¢ powazne problemy, dotyczace po-
wszechnej communio miedzy Kosciotami albo odnoszace si¢ do auten-
tycznej wykltadni wiary czy do urzedéw w skali calego Kosciota albo
do wspolnej dyscypliny, ktora wymaga wiernosci Ewangelii, zawsze
szukano rozwiazan w soborach ekumenicznych. Sobory te byly so-
borami ekumenicznymi, poniewaz gromadzily biskupéw zgodnie ze
starozytnym porzadkiem (taxis) ze wszystkich regionow, a w szcze-
golnosci pieciu wielkich stolic: Rzymu, Konstantynopola, Aleksandrii,
Antiochii i Jerozolimy. Byly soborami ekumenicznymi takze dlatego,
ze ich uroczyste orzeczenia dogmatyczne i ich wspolne sformutowa-
nia wiary, szczegolnie w punktach krytycznych, zachowuja waznos¢
dla wszystkich Kosciotow i wszystkich wiernych wszystkich czasow
i wszystkich miejsc. Postanowienia soborow ekumenicznych pozosta-
ja normatywne.

36. Historia soboréw ekumenicznych pokazuje, co mozna uwa-
zac za ich szczegolng charakterystyke. Temat ten w naszym przysztym
dialogu musi by¢ dalej przedmiotem studiow z uwzglednieniem roz-
woju struktur koscielnych, jaki si¢ dokonal w ostatnich stuleciach na
Wschodzie i Zachodzie.

37. Ekumenicznos¢ rozstrzygnie¢ soborowych uznaje si¢ w wy-
niku procesu recepcji, trwajacego krocej czy diuzej, ktorego podmio-
tem jest lud Bozy jako calos¢; przez refleksje, rozrdznianie, dyskusje
i modlitwe rozpoznaje si¢ jedng wiare apostolska Kosciotéw lokal-
nych, ktéora zawsze byta ta sama i ktorej nauczycielami (didaskaloi)
i straznikami sa biskupi. Ten proces recepcji znajduje odmienne wy-
jasnienie na Wschodzie i Zachodzie zgodnie z ich kanonicznymi tra-
dycjami.
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38. Dlatego soborowos¢ czy synodalnosc¢ nie wyczerpuje sie w zgro-
madzonych biskupach. Obejmuje ona takze ich Koscioty. Pierwsi sa
nosicielami wiary i daja wyraz wiary ostatnim. Rozstrzygniecia bisku-
pow musza zostac przyjete w zyciu Kosciota, szczegoélnie w jego zyciu
liturgicznym. Kazdy tak przyjety sobor ekumeniczny jest zatem w pet-
nym i wladciwym sensie manifestacja communio catego Kosciota i po-
zostaje w jego stuzbie.

39. Inaczej niz synody diecezjalne i regionalne sobdr ekumenicz-
ny nie jest ,instytucja’, ktorej czgstotliwos¢ moze by¢ regulowana przez
kanonys; jest raczej ,wydarzeniem’, kairos, inspirowanym przez Ducha
Swietego, ktéry prowadzi Koscidl, do zrodzenia instytucji, jakich ten
potrzebuje i jakie odpowiadaja jego istocie. Owa harmonia miedzy Ko-
sciolem a soborami jest tak gleboka, ze nawet po podziale, jaki nasta-
pit miedzy Wschodem i Zachodem, uniemozliwiajacym odbywanie so-
boréw ekumenicznych w $cistym sensie tego stowa, obydwa Koscioty
nadal zwotywaly sobory, ilekro¢ mialy miejsce powazne kryzysy. Owe
sobory gromadzily biskupow Kosciotéw lokalnych w communio z sie-
dziba rzymska albo, cho¢ w inny sposob rozumiana, z siedzibag w Kon-
stantynopolu. Ta sytuacja, ktéra zmuszata obie strony chrzescijanstwa
do zwolywania wlasnych sobordw, utrwalata niezgode, przyczyniajac
sie tym samym do wzajemnego oddalania. Nalezy znalez¢ sposoby na
przywrocenie jednosci ekumenicznego konsensu.

40. W pierwszym tysiacleciu powszechna communio Kosciolow
podtrzymywana byta przez braterskie stosunki miedzy biskupami. Te
stosunki migdzy samymi biskupami i kazdego z nich z protoi w kano-
nicznym porzadku (taxis), a takze migdzy samymi protoi, poswiadczo-
ne przez starozytny Kosciol, zywily i umacniaty koscielng communio.
Zrédta historyczne wskazuja na konsultacje, listy i apelacje do gtow-
nej siedziby, szczegdlnie do Rzymu, w zywy sposob wyrazajace soli-
darnos¢, ktora stworzyla koinonia. Kanoniczne $rodki jak wpisy imion
biskupow gltéwnych siedzib do dyptychow oraz przekazywanie wyzna-
nia wiary innym patriarchom z okazji wyboru sa konkretnym wyra-
zem koinonii.

41. Obie strony sa zgodne, Ze 6w kanoniczny taxis uznawany byt
przez wszystkich w czasach niepodzielonego Kosciota. Zgodne sa
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one co do tego rowniez, ze Rzym jako Kosciol, zgodnie ze zdaniem
$w. Ignacego Antiochenskiego (Do Rzymian, Prolog), przewodzac w mi-
tosci, wlaczony byt do taxis na pierwszym miejscu i dlatego tez biskup
Rzymu byl pierwszym wsrdd patriarchéw. Nie sg jednak zgodne w in-
terpretacji historycznych dokumentow z tego czasu co do prerogatyw
biskupa Rzymu jako protos, co réznie interpretowano juz w pierw-
szym tysiacleciu.

42. Soborowos¢ w plaszczyznie powszechnej, sprawowana na eku-
menicznych soborach, niesie ze soba aktywna role biskupa Rzymu jako
protos biskupow gléwnych siedzib, w konsensie zebranych biskupow.
Chociaz biskup Rzymu w pierwszych wiekach nie zwotywal soborow
ekumenicznych i im osobiscie nie przewodzil, byl jednak silnie wta-
czony w proces znajdowania rozstrzygnie¢ poprzez sobor.

43. Prymat i soborowos$¢ sa wzajemnie od siebie zalezne. Dlatego
prymat nalezy rozpatrywac na réznych plaszczyznach zycia Kosciola,
lokalnej, regionalnej i powszechnej, zawsze w kontekscie soborowosci,
a soborowos$¢ zawsze w kontekscie prymatu.

Odnosnie do prymatu na réznych plaszczyznach chcemy potwier-
dzi¢ nastepujace punkty:

1. Prymat na wszystkich ptaszczyznach jest praktyka, ktora silnie

opiera si¢ na tradycji kanonicznej Kosciota.

2. Podczas gdy fakt prymatu na plaszczyznie powszechnej akcep-
towany jest przez obydwie strony — przez Wschod i Zachod, ist-
nieje réznica w rozumieniu sposobu, w jaki powinien on by¢
sprawowany, a takze w sposobie jego biblijnego i teologiczne-
go uzasadnienia.

44. W ciagu historii zaréwno na Wschodzie, jak i na Zachodzie
uznawano - przynajmniej do IX wieku - zawsze w kontekscie sobo-
rowosci, odpowiednio do warunkow czasu, za protos czy kephale na
wszystkich ustalonych koscielnych plaszczyznach wiele prerogatyw:
lokalnie dla biskupa jako protos swojej diecezji w odniesieniu do jego
kaplanow i jego ludu; regionalnie dla protos kazdej metropolii w od-
niesieniu do biskupow jego prowincji oraz dla protos kazdego z pieciu
Patriarchatéw w odniesieniu do metropolitéw danego obszaru; i wresz-
cie powszechnie dla biskupa Rzymu jako protos wsrod patriarchow. To
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Miedzynarodowa Komisja Mieszana do Dialogu Teologicznego...

rozroznienie plaszczyzn nie pomniejsza sakramentalnej rownosci kaz-
dego biskupa czy katolickosci kazdego Kosciota lokalnego.

45. Nalezy jeszcze doglebnie przestudiowac zagadnienie roli bisku-
pa Rzymu w communio ze wszystkimi Ko$ciofami. Co jest szczegdlng
funkcja biskupa ,,pierwszej siedziby” w eklezjologii koinonii i z uwzgled-
nieniem tego, co juz zostalo powiedziane w tym Dokumencie na
temat soborowosci i autorytetu? Jak nauka o prymacie powszechnym
I11I Soboru Watykanskiego powinna by¢ rozumiana i przezywana wo-
bec koscielnej praxis pierwszego tysiaclecia? Sa to pytania decydujace
dla naszego dialogu i dla naszej nadziei w przywrdcenie pelnej com-
munio miedzy nami.

46. My, cztonkowie Miedzynarodowej Komisji Mieszanej do Dia-
logu Teologicznego migdzy Kosciotem rzymskokatolickim a Kosciotem
prawoslawnym, jestesmy przekonani, ze niniejszy Dokument o kosciel-
nej communio, soborowosci i autorytecie przedstawia pozytywny i zna-
czacy postep w naszym dialogu oraz daje mocna podstawe do przy-
sztej dyskusji nad zagadnieniem prymatu w plaszczyznie powszechne;j.
Jestesmy swiadomi, ze jest jeszcze wiele trudnych kwestii do wyjasnie-
nia, ale zywimy nadzieje, Ze wspierani jestesmy przez modlitwe Jezusa:
»Aby wszyscy stanowili jedno... aby $wiat uwierzyl” (J 17,21) i w po-
stuszenstwie Duchowi Swietemu mozemy si¢ opiera¢ na osiagnietej
juz zgodnosci. Jeszcze raz potwierdzamy i wyznajemy jednego Pana,
jedna wiare, jeden chrzest (Ef 4,5) i czcimy Tego, ktéry nas zgromadzit
- Boga w Tréjcy Swietej: Ojca, Syna i Ducha Swietego.

Thum. z niemieckiego Rafat Kupiszewski

Rafal Kupiszewski, absolwent Wydzialu Teologicznego Akademii Teo-
logii Katolickiej (specjalnos¢: teologia ekumeniczna i poréwnawcza — 1988),
autor kilkudziesigciu publikacji (artykuly, recenzje, ttumaczenia, artykuly pu-
blicystyczne, noty) z zakresu teologii i literaturoznawstwa, pracownik Biblio-
teki Narodowej w Warszawie.
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KS. JERZY SZYMIK, Teologia na ustugach wiary, blizsza Zyciu... w 30 lat
pozniej, Lublin 2011, ss. 172.

Prezentowana ksigzka ukazata si¢ nakladem Wydawnictwa KUL
z Lublina. Jej autorem jest znany i ceniony nie tylko w kregach lubelskiej
uczelni imienia Jana Pawtfa II, ale takze w innych waznych osrodkach
uniwersyteckich w Polsce i poza jej granicami, $laski Ksiadz, Teolog,
Profesor i Poeta. Jego fachowo$¢ w réznych obszarach jego oddziaty-
wania na innych podkresla fakt, ze od 2004 roku jest cztonkiem Papie-
skiej Komisji Teologicznej.

We wprowadzeniu Autor wyjasnia geneze swojej ksiazki, ktora
skomponowat jako wyraz hotdu dla swojego naukowego i duchowego
Mistrza — a chodzi o ks. prof. bpa Alfonsa Nossola. Ta dedykacja zawie-
ra si¢ nie tylko w przedstawionej tresci, ale takze w samym tytule pu-
blikacji. Odwotuje si¢ on bowiem do dwoch ksiazek Ksiedza Biskupa:
Teologia na ustugach wiary (1978) i Teologia blizsza Zyciu (1984). Obie
mialy ogromny wptyw na ks. Szymika i jak sam przyzna, ,radykalnie
zmienily jego rozumienie teologii i uksztaltowaty model jej uprawia-
nia po dzis dzien”. Teologia ma wiec podwdjne zadanie - stuzy¢ wierze
i by¢ bliska zyciu. Mimo zatem zmieniajacej si¢ problematyki, wyzwan,
jezyka, szeroko rozumianej kultury teologia musi by¢ aktywnie obec-
na we wspolczesnym nurcie zycia, a przez to stuzy¢ wierze i cztowie-
kowi, a doktadniej cztowiekowi, ktory poszukuje wiary. Najwazniejsza
lekcja, jaka ks. Szymik wyniost ze ,,szkoty Nossolowej”, to przekonanie,
ze teologia jest dla czlowieka nieodzowna, bo nasyca jego zycie wiara
refleksyjna i reflektujaca nad soba — nauka wiary (s. 12).

Zbidr rozpraw i esejow zaprezentowany czytelnikowi stanowi
w pewnym sensie kontynuacje wspomnianych ksiazek bpa Nossola —
przede wszystkim pod wzgledem modelu uprawiania teologii. Jedena-
scie artykutow, ktore juz wezesniej byly publikowane, zostato ponow-
nie zredagowanych i podzielonych na trzy czesci: Pro-Logos, Dia-Logos
i Epi-Logos.
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Co oznacza taki podzial? Mozna go przettumaczy¢ i wyjasnic jako
rozumny, refleksyjny i chrystocentryczny model uprawiania teologii.
Stad w pierwszej czesci Autor przybliza nam zagadnienia metateolo-
giczne, czyli rozumienie teologii i jej miejsca na mapach wspoétczesno-
sci. W drugiej dotyka zagadnien teocentrycznych, a zaprezentowane tu
artykuly staja si¢ swoista rozmowa o Bogu i zfaczong z Nim rozmowa
o cztowieku. Natomiast trzecia cz¢$¢ zajmuje si¢ tematami chrystolo-
gicznymi, a nawet chrystocentrycznymi z ich przetozeniem na etyke
i estetyke. Jak to zaznacza Autor, dzieje si¢ to bez jakiegos zagrozenia
dla teocentryzmu.

Ksiadz Szymik, stawiajac pytanie: ,,Jaka teologia dzisiaj?”, otwiera
zbidr trzech artykutow, w ktorych stara sie nakresli¢ i przyblizy¢ re-
lacje ,wiara — rozum” w akcie poznania teologicznego. Jego zdaniem,
prawdziwa teologia nie zrodzita si¢ z pytan teoretycznych, lecz z bar-
dzo egzystencjalnych, a mianowicie np. dotyczacych znaczenia zycia,
nieuniknionosci $mierci, zrodel prawdziwego szczedcia czy przyczyn
cierpienia. Pelnej odpowiedzi na te zagadnienia nie daje droga czysto
intelektualna, dlatego konieczne jest skierowanie si¢ ku rzeczywisto-
$ci nadprzyrodzone;.

Piszac w kolejnym artykule na temat teologii w Polsce, przedsta-
wia jej charakterystyczne cechy, wskazuje na jej specyfike w kraju nad
Wisla oraz zastanawia sie nad jej przysztoscia na podstawie perspekty-
wy wynikajacej z jej aktualnego rozwoju. Tradycyjne rozumienie teo-
logii jako scientia fidei w polskim ujeciu zostalo skojarzone z procesem
»rozmowy’, ktora wskazuje na zywa relacje czlowieka do Boga. Zawie-
ra ona w sobie takze dynamiczne elementy kerygmatyczne, ewangeli-
zacyjne i duszpasterskie.

W trzecim artykule pojawia si¢ specyficzne spojrzenie ks. Szymi-
ka na teologie wyniesione z jego ,matej Ojczyzny”, ze Slaska. Oparte
jest ono na gleboko przezywanej tajemnicy Wcielenia, ktore przy ca-
tym swoim ,,umiejscowieniu” historycznym wskazuje na jego uniwer-
salny wymiar dotyczacy kazdego czasu, miejsca i ludzi. To, co slaskie
w teologii — wedlug Autora - to przede wszystkim poczucie kosciel-
nosci, poboznosci i porzadku, ktore rozwija si¢ w przestrzeni wielo-
kulturowosci.
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Druga cze$¢ ksigzki zawiera takze trzy artykuty, w ktorych Autor
zasadniczo pochyla sie nad sylwetka Ojca Swietego Benedykta XVI
i jego teologia. Przytacza ciekawe zdanie niemieckiego dziennikarza
Petera Seewalda, mowiace, ze ten papiez jest prawdopodobnie ,naj-
bardziej nienawidzonym czlowiekiem w swiecie”. Dlaczego? Wydaje
sie, ze w ostatecznym rozrachunku - jak to wskazuje tytut tego arty-
kutu - ,,chodzi o Boga”. Chrystus staje si¢ wielkim znakiem sprzeciwu
dla wspolczesnego swiata. Dla Benedykta XVT priorytetem jest wiec
uobecnianie Boga w $wiecie i dawanie ludziom dost¢pu do Niego. Nie
mamy nic wigkszego do dania siostrom i braciom niz pokorna pomoc
w drodze ku Bogu - powie papiez (s. 60).

W nastepnym artykule dotyczacym charakterystyki teologii w uje-
ciu Benedykta XVI podkreslone jest jego fundamentalne oparcie si¢ na
Bogu, ktdry jest Miloscia — Deus-caritas. W centrum calej rzeczywisto-
sci znajduje si¢ taki wlasnie Bog — kochajacy swoje stworzenie mifo-
$cig wyplywajaca z Jego Istoty. W mitoéci zawiera si¢ dzieto stworze-
nia, odkupienia i odnowienia przyjmujacego ksztalty przebostwienia.
Za tym wszystkim tak naprawdg teskni serce czlowieka i tego oczeku-
je cale stworzenie.

Trzecia wypowiedz skupia si¢ na zagadnieniu Bozego ojcostwa
w kontekscie wspolczesnego kryzysu etosu ojca (s. 79). Jest to z pew-
noscia jedno z najbardziej odczuwalnych nastepstw modernizmu, kto-
ry skierowal cztowieka na droge odrzucenia wiary, a w konsekwencji
wepchnat go w objecia beznadziei. Tymczasem jedyng miarg ludzkie-
go ojcostwa moze by¢ ojcostwo samego Boga. Wskazuje na to sam Je-
zus w stowach ,,Badzcie (...) doskonali, jak doskonaly jest Ojciec wasz
niebieski” (Mt 5,48). Te miare mozna osiagna¢ poprzez nasladowanie
synostwa Jezusa Chrystusa, w ktérym stajemy si¢ przybranymi dziec¢-
mi Bozymi (s. 88).

Ostatnia czgsci publikacji skupia si¢ na teologii jako chrystologii,
a wigc nauce i wiedzy ukierunkowanej na tajemnice, w ktorej Syn Bozy
stal si¢ czlowiekiem - dla nas i dla naszego zbawienia. Te czes$¢ otwie-
ra artykul poswigcony zjawisku ponowoczesnej rozpaczy swiata i po-
szukiwaniu dla niej lekarstwa w nadziei, ktorg przynosi Dobra Nowi-
na o Jezusie Chrystusie. Odrzucenie Boga przez wspolczesnych ludzi
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w imi¢ nowoczesnego humanizmu prowadzi w konsekwencji do zane-
gowania najwazniejszego argumentu przemawiajacego za wyjatkowa
godnoscia cztowieka i posiadaniem przez niego niezbywalnych praw
(np. do zycia). Czlowiek moze odnalez¢ utracong nadzieje, tylko po-
wracajac do zrodla swojej egzystencji — do Boga, ktory jest jednocze-
$nie ostatecznym gwarantem praw cztowieka (s. 104).

Interesujaco przedstawia si¢ kolejny artykulu z tej czgsci, mowia-
cy o zwiazkach teologii, czutosci i prawdy. Jako punkt wyjsciowy Au-
tor obiera sobie pytanie Pana Jezusa: ,,Kto si¢ Mnie dotknal?” (Lk 8,45).
»Dotyk” staje si¢ tutaj szczegolnym zachowaniem i dzialaniem ze strony
Boga wzgledem stworzenia, w szczeg6lno$ci wobec cztowieka. W wy-
darzeniu Wcielenia Bog chcial w sposéb wyjatkowy wtasnie ,,dotknac”
egzystencji ludzkiej — stac si¢ jednym z nas, ludzi. W chrzescijanstwie
dotyk posiada swoisty wymiar duchowy, ktéry zmierza do przekaza-
nia cztowiekowi daru zbawczej milosci Boga (s. 118).

Dopelnienie omawianej publikacji stanowig wypowiedzi ks. Szy-
mika dotyczace m.in. $wiata aniotéw jako stworzen oddanych na ustu-
gi Chrystusowi. Wspolczesnie zauwazamy, ze aniolowie coraz czesciej
pojawiaja si¢ w przestrzeni pozareligijnej, a mianowicie w sztuce, li-
teraturze, a nawet staja si¢ elementem dzisiejszej komercji. Stad waz-
ne jest, by idac za mysla przewodnia ksiazki ks. Szymika, przypomniec
o wlasciwym miejscu angelologii na tle calosci wiary chrzescijanskiej.
Chodzi tu przede wszystkim o wymiar chrystocentryczny i soteriolo-
giczny wkomponowany w catos¢ swiata powotanego do istnienia przez
Boga w akcie stworczym. Wiara w istnienie, obecno$c¢ i dziatanie czy-
stych duchow nadaje wspodlczesnej teologii swoisty koloryt i stanowi
pewna synteze fides et ratio — odlegla zarbwno od materializmu, jak
i od zabobonu wigzig wiary i rozumu (s. 130).

W podsumowaniu omawianej ksigzki mozna dojs¢ do wniosku, ze
mamy do czynienia ze zbiorem artykutow, ktore zostaly juz opubliko-
wane, a wigc zablysty swoim oryginalnym i pierwotnym $wiatlem na
innym niebie. Autor wcale nie ukrywa tego faktu, o czym mowa jest
w nocie redakcyjnej ze wskazaniem adreséw bibliograficznych pier-
wodrukow. Tym, co jednak przemawia za wartoscia tej publikacji, jest
jej ciekawe ulozenie tematyczne i powiazanie ze soba pewnych zagad-
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nien, ktdre na pierwszy rzut oka moglyby si¢ wydawac od siebie odlegte.
Czytajac poszczegolne stronice ,,od wstepu do zakonczenia’, mozemy
sie przekonac o szerokosci horyzontéw humanistycznych, eklezjalnych
i naukowych ks. prof. Szymika. Mozemy dostrzec takze jego wiernos¢
tej teologii, ktéra mimo zmieniajacych sie czasow ciagle stuzy wierze
i jednocze$nie nie traci bliskiego kontaktu z zyciem codziennym.

ks. Robert Ptak SCJ
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ZASADY PUBLIKOWANIA MATERIALOW
W CZASOPISMIE ,SYMPOZJUM”

Zasady ogolne

Redakcja przyjmuje materialy w formie artykulu, recenzji lub sprawoz-
dania, ktore nie byty wczesniej publikowane ani przekazane w tym samym
czasie do redakeji innych czasopism. Terminy nadsylania materiatéw: wyda-
nie wiosenne (do 31 IIT), wydanie jesienne (do 30 IX).

Objetos¢ artykutu nie powinna przekraczaé 35 tys. znakoéw (Word 2007
zakladka: recenzja - statystyka wyrazow: znaki ze spacjami i przypisami).

Do artykutu nalezy dotaczy¢ streszczenie z przettumaczonym tytutem
w jezyku angielskim (ok. 1200 znakéw) oraz krotka note o autorze (ok. 400
znakow - tytul naukowy, imie i nazwisko, osrodek naukowy, dziedziny zain-
teresowan, e-mail).

Recenzje ksiazek (10-12 tys. znakow): polskojezyczne — wydane w ostat-
nich trzech latach przed publikacjg biezacego numeru ,,Sympozjum”; inne
- wydane w ostatnich pigciu latach.

Sprawozdania z konferencji, sympozjéow naukowych i zjazdéw - 10-12
tys. znakow.

Nadsytane artykuty podlegaja recenzji specjalisty z danej dziedziny i po
uzyskaniu aprobaty dopuszczane sa do publikacji.

W przypadku przyjecia tekstu do druku Redakcja zastrzega sobie prawo
do wnoszenia poprawek w ramach pracy edytorskiej. Materialéw niezamo-
wionych Redakcja nie zwraca.

Przygotowanie tekstow do publikacji:

Tekst gtéwny: format Word 97-2007, czcionka Times New Roman 12,
interlinia 1,5, do lewej, bez dzielenia wyrazdw, bez tabulatoréw, bez pogru-
bien, mozna zachowac kursywe.

Przypisy: czcionka Times New Roman 10, do lewej, interlinia 1, autor
(inicjat imienia i nazwisko) kapitalikami, tytul kursywa, miejsce i rok wyda-
nia oraz strony standardowym.



Przyklady opisow bibliograficznych
Ksiazki:
L. BALTER, Eschatologia kofica XX w., Siedlce 2001, s. ... .

Artykuly z dziel zbiorowych i czasopism:

Z.]. Kyas, Traktat o Duchu Swie;tym i tasce, w: E. ADAMIAK, A. CzAJA,
J. MAJEWSKI (red.), Dogmatyka, t. 4, Warszawa 2007, s. ... .

W. HrRYNIEWICZ, Dzis i jutro ekumenicznej nadziei, ,Biuletyn Ekumenicz-
ny” 13 (1984) nr 4,s. ... .

Hasto z encyklopedii, stownika:
J. Kupasiewicz, Paruzja, w: A. ZUBERBIER (red.), Sfownik Teologiczny,
Katowice 1998, s. ... .

Dzielo cytowane wczesniej/ autor cytowany wczesniej:
L. BALTER, Eschatologia..., dz. cyt.,s. ... .

Cytowanie stron internetowych:
K. Orpakowskl, Ulepszona ludzkosé, http://www.przegladpowszechny.
pl/2011/01/01/ulepszona-ludzkosc/ (odczyt z dn. 15.01.2011 r.).

Uzywamy skrotow: TENZE (kapitaliki); tamze (antykwa); dz. cyt. (kursywa).

Materialy do publikacji w czasopismie ,,Sympozjum” oraz koresponden-
cje nalezy kierowac na adres:
»Sympozjum”
32-422 Stadniki 81

oraz drogg elektroniczna:
sympozjum@sc;j.pl






SKEAD | tAMANIE: Wydawnictwo Ksiezy Sercandéw
ul. Saska 2, 30-715 Krakéw
tel./fax: 12 29052 98
e-mail: dehon@wydawnictwo.net.pl
sprzedaz@wydawnictwo.net.pl
www.wydawnictwo.net.pl
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