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»WSZYSTKO JEST POWIAZANE”. EKOLOGIA I RODZINA

Streszczenie: W artykule ukazano zjawisko interakcji i komunikacji jako fundamentalne zatozZenie
istnienia wszystkiego co jest. Wszystko co zostalo stworzone jest przeznaczone do spotkania we
wspolnym domu i funkcjonowania w relacjach zyczliwosci i braterstwa. W pierwszej cz¢$ci artyku-
tu autor przedstawit kryzys ekologiczny w powiazaniu z kryzysem rodzinnym, poniewaz rodzina
jest podstawowa strukturg i gtéwnym czynnikiem integralnej ekologii (Amoris laetitia, n. 277).
Nalezy chroni¢ granic tego przyjaznego srodowiska, w ktorym cztowiek rozwija swoje podstawowe
relacje i przygotowuje si¢ do zycia w komunii z Bogiem, z innymi i ze wszystkimi stworzeniami
(Laudato si’, n. 240). W drugiej czesci artykutu autor zarysowat podstawy teologiczne i antropologicz-
ne paradygmatu relacyjnosci. Podkreslil, ze ukazane przymioty zaangazowania ekologicznego moga
zaistnie¢ tylko wtedy, gdy kultywowane sa relacje rodzinne i doskonalone cnoty (Laudato si’, n. 211).

Stowa kluczowe: rodzina, ekologia, ekologia ludzka, ekologia integralna, Laudato si’.

Jan Pawet Il podkreslat nieprzerwanie, ze ,,Pierwsza i podstawowg komor-
ka «ekologii ludzkiej» jest rodzina” (Jan Pawet 11, 1991b, n. 39), ona takze jest
podstawowg komorkg spoteczng. A Benedykt XVI widzial w rodzinie ,,pierwsza
1 niezastgpiong szkote cnot spotecznych, takich jak szanowanie osob, bezintere-
sownos¢, zaufanie, odpowiedzialnosé, solidarnosé¢, wspotpraca” (Benedykt X VI,
2012). Natomiast papiez Franciszek patrzy na rodzine dalekosigznie i jest prze-
konany, ze ,,odgrywa gtowna role w ekologii integralnej, poniewaz jest podsta-
wowym podmiotem spotecznym, w ktorego wnetrzu zawierajg si¢ dwie podsta-
wowe zasady ludzkiej cywilizacji na ziemi: zasada wspdlnoty i1 zasada
ptodnosci” (Franciszek, 2016b, n. 277).

We wspotczesnym swiecie czgsto mowi sie o kryzysie rodziny, a kryzys ro-
dziny przektada si¢ na kryzys ekologiczny (Franciszek, 2014a, n. 2), ktéry doty-
czy calej ludzkosci (Pawet VI, 1971, n. 21). Aby temu zaradzi¢, nalezy wprowa-

* Adres/Address: prof. dr Martin Cabajo Nufiez OFM, ORCID: 0000-0002-2814-5688; e-mail: mcarbajon
(@gmail.com
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dzi¢ w zycie spoteczne tego rodzaju relacje, ktorych zwykle doswiadcza si¢
w domu, w dziecinstwie 1 ktore pomagajg odkry¢ prawdziwe oblicze Boga Ojca
(Franciszek, 2016a, s. 4) oraz tajemnice trynitarnego ,,My” (Jan Pawet II, 1994b,
n. 8, s. 877).

Rodzina jako pojecie jest przydatna do zrozumienia wielu aspektow zycia,
a zwlaszcza bliskiego zwiazku, jaki istnieje miedzy wszystkimi istotami
— ,,wszystko jest ze soba powigzane” (Franciszek, 2015, n. 92). Laczy si¢ takze
z pojeciem solidarnosci, tak, aby poszukiwanie rownosci szto w parze z posza-
nowaniem roéznorodnosci (por. Flores, 2018, s. 463—478). Ludzie réznia si¢
miedzy soba, ale jednoczes$nie pozostajg bra¢mi i siostrami jako cztonkowie
jednej kosmicznej rodziny 1 mieszkancy tego samego globu. Dlatego cztowie-
kowi nie wolno dziata¢ z pozycji despotycznego wiadcy, nie wolno takze
wystepowacé w funkcji najgtego szafarza, ktory zajmuje si¢ czyms, o co nie dba
jako o dobro witasne. Wedtug duchowosci $w. Franciszka z Asyzu, wszystkie
stworzenia pozostajg z cztowiekiem w relacji rodzenstwa, czyli rodzinnej. Ce-
lem niniejszego opracowania jest wykazanie zasadnos$ci tej chrzescijanskiej
tezy, z uwzglednieniem potrzeby poglebionej refleksji nad kwestig ekologiczng
w perspektywie badan nad rodzina.

Uzyjemy tu terminu ,,rodzina” gltownie na trzech poziomach: rodzina
nuklearna, zwykle oparta na matzenstwie, powszechna rodzina ludzka i rodzina
kosmiczna. Integralna ekologia ma w swoim zakresie badawczym te trzy pozio-
my, ktore sg od siebie zalezne i $cisle ze sobg powigzane.

1. Kryzys ekologiczny jest kryzysem rodzinnym

Kryzys ekologiczny jest kryzysem rodzinnym (O ekologicznym podejsciu
do rodziny zob. Andrews Bubolz, Paolucci, 1980, s. 29-49); niszczy on brater-
ska i ofiarng mito$¢, ktora charakteryzuje normalne zycie rodzinne. Trzeci roz-
dzial encykliki Caritas in veritate uprzywilejowuje termin ,,braterstwo” wobec
terminu ,,solidarno$¢”, dlatego podkresla sie, ze poszukiwanie rowno$ci powin-
no szanowaé roznorodno$¢. Poszczegdlni ludzie sa réznorodni, ale pozostajg
bra¢mi. (O roéznicy miedzy solidarnoscig a braterstwem zob. Carbajo Nufiez,
2019, s. 114). Starania Kosciota zmierzaja do przywrdcenia tych zerwanych
relacji, aby wszyscy ludzie mogli znoéw cieszy¢ si¢ z poczucia braterstwa
we wspolnym domu.

Warto$¢ postepu zardwno na poziomie ludzkim, jak i technicznym wspot-
czesnego spoteczenstwa jest niezaprzeczalna. W niniejszych analizach skon-
centrujmy si¢ jednak na etycznych wyzwaniach, ktoére doprowadzity wspotcze-
sne pokolenie do obecnego kryzysu ekologicznego. To krytyczne podejscie nie
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ma na celu zatarcia ogdlnej pozytywnej wizji naszej obecnej kultury, ale utwo-
rzenie zamierzonego spojrzenia badawczego.

Charles Taylor stwierdza, ze ideat autentycznosci jest kluczowa cechg na-
szej wspotczesnej kultury mimo jej deformacji (Taylor, 1991, s. 78; Kennedy,
1994, s. 399-415). Ponadto nowoczesnos$¢, jako cecha zglobalizowanej kultury,
potwierdzita warto$¢ zycia oraz prawa cztowieka i sprawiedliwo$¢ — katastrofy
naturalne i inne rodzaje ludzkiego cierpienia zazwyczaj budzg powszechny od-
ruch solidarnosci. Potwierdzenie praw cztowieka, jako bezwarunkowych i uni-
wersalnych, nie zostaloby osiagnigte w mniej pluralistycznym typie spoleczen-
stwa. W tych i innych aspektach wspotczesna kultura wprowadzita w zycie
warto$ci chrzescijanskie w stopniu niewyobrazalnie wyzszym niz w poprzed-
nich okresach ,,chrzescijanskiego rezimu” (Taylor, 1996, s. 11).

Media komunikacyjne i inne technologie przeksztatcaja wspotczesny §wiat
w globalng wioske (McLuhan, Fiore, 2003), w ktorej ludzie moga wchodzic¢
w interakcje w celu utworzenia forum, ,,nowego areopagu”, spotecznosci (Jan
Pawet I1, 1998, n. 5, s. 234-237; Jan Pawel 11, 1991a, n. 37, s. 285). Te urzadze-
nia technologiczne utatwiaja komunikacje, ale nie moga zagwarantowac glebo-
kiej wiezi miedzyludzkiej, a tymczasem potrzeba, by komunikacji medialne;j
towarzyszyto prawdziwe spotkanie (Franciszek, 2014b). W rzeczywistosci to
nie technologia decyduje o tym, czy komunikacja jest autentyczna, ale ludzkie
serce (Franciszek, 2016c). Wspolczesny cyfrowy §wiat jest miejscem publicz-
nym, miejscem spotkan, w ktorym mozemy si¢ nawzajem wspiera¢ lub depry-
mowac¢, prowadzi¢ merytoryczng dyskusje lub nieuczciwe ataki (Franciszek,
2016¢).

1.1. Rodzina, ktora traci swéj transcendentny wymiar

Katolicka wizja $wita zaktada, ze ludzko$¢ jest jedng rodzing (universa fa-
milia humana) (Sobor Watykanski II, 1966, n. 24), ktéora ma swoj poczatek
i przeznaczenie w Bogu, Panu Historii. Realizujac t¢ fundamentalng prawde,
Sobor Watykanski Il wypromowat dialog ekumeniczny 1 miedzyreligijny, ktory
w przesztosci czesto sprowadzal sie do strategii obronnej przeciwko komuni-
zmowi 1 ateizmowi.

Postgpom w dialogu miedzyreligijnym, ktore wzmacniajg wiezi ludzkiej
rodziny!, towarzyszy malejacy wptyw religii na sfere publiczng. Zyjemy
w epoce zsekularyzowanej (secular age) (Taylor, 2007), w ktérej wiara stata si¢
tylko jedng z wielu opcji. Charles Taylor identyfikuje dwa gltéwne trendy

1 Swiatowy dzien modlitwy o pokoj”, zwolany przez papieza Jana Pawla Il w Asyzu 27 pazdzier-
nika 1986 r., dat poczatek temu, co nazwano ,,.Duchem Asyzu”, ktory promuje §wiatowy pokdj poprzez
dialog migdzywyznaniowy i modlitwg (por. Carbajo Nuifiez, 2015, s. 83—101).
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w naszej $wieckiej kulturze: immanentny humanizm i scjentyzm. Pierwszy jest
do zaakceptowania z punktu widzenia teologii katolickiej, ale drugi nie, ponie-
waz jest utylitarny, indywidualistyczny i zamkniety na transcendencje?.

Wedhug papieza Benedykta XVI prawdziwym problemem, z ktéorym sie¢
dzisiaj zmagamy, jest $lepota rozumu na caly niematerialny wymiar rzeczy-
wistos$ci (Ratzinger, 2006, s. 66). Przyczyna zostala zredukowana do tego,
co mozna policzy¢ (Ratzinger, 2008, s. 205). Takze papiez Franciszek odnosi
si¢ do obecnego paradygmatu technokratycznego, ktory analizuje i porzadkuje,
ale nie jest w stanie osiggna¢ kompleksowej wizji, obejmujacej catos¢ rzeczy-
wistos$ci ludzkiej. Nie mozna réwniez dostrzec ztozonosci réznych elementow
i1 wspolzaleznosci w ekosystemach, stad powstaje redukcjonizm, ktory szkodzi
ludzkiemu zyciu, spoteczenstwu i srodowisku (Franciszek, 2015, n. 107).

Gdy nie ma juz wrazliwos$ci na wymiar transcendentny, fatwo jest straci¢
zdolno$¢ rozpoznania, ze kazda istota jest wazna i ze wszystko jest powigzane.
Ta fragmentacja prowadzi do kultury odrzucenia, ,,ktéra dotyka zaré6wno ludzi
wykluczonych, jak i przedmiotow, ktore szybko staja si¢ Smieciami” (Franciszek,
2015, n. 22). Wolno$¢ utozsamiana jest z niekonczacymi si¢ zakupami i kon-
sumpcja, rozumiang jako cele same w sobie, bez wyraznego zwigzku z ma-
terialnymi i duchowymi potrzebami osoby ludzkie;j.

1.2. Zubozale relacje rodzinne

Z perspektywy rozwoju cywilizacji w skali globalnej, rodziny majg lepszy
spoleczny status w poroéwnaniu z poprzednimi pokoleniami. Obecnie jest
akceptowana wolno$¢ wyboru partnera, a takze uznaje si¢ rownos$¢ obu plci
zaréwno pod wzgledem godnosci, jak 1 zaangazowania w wychowanie dzieci
1 w zakresie wykonywania zadan domowych. Niestety, rodzina stata si¢ rowniez
bardziej niestabilna i bardziej zagrozona konsumpcjonizmem i indywidu-
alizmem, ktory przenika do wielu wspdlnot.

Nasze spoteczenstwo sieciowe (por. Dijk van, 2012; Castells, 2012) pomaga
ludziom by¢ lepiej skomunikowanymi. Jednocze$nie dominujgcy system gos-
podarczy promuje instrumentalne relacje, ostabiajace osobiste wiezi>, aby kaz-
dy moégt wspieraé postep przez bezkompromisowe poszukiwanie wlasnego in-
teresu. W zwigzku z tym uzasadnia sie dialektyke odwiecznego konfliktu na
wszystkich poziomach: w polityce przez ciagly wyscig zbrojen (Si vis pacem

2 The dark side of individualism is a centering on the self, which both flattens and narrows our
lives, makes them poorer in meaning” (Taylor, 1991, s. 4).

3 “Society may subsist [...] from a sense of its utility, without any mutual love or affection” (Smith,
1761, s. 147).

4 Ostatnie badania pokazuja, ze nawet w dziedzinie ekonomicznej ludzie naturalnie daza do altru-
izmu i wspotpracy (Por. Couturier, 2007, s. 12; Carbajo Nuifiez, 2019, s. 90 n.).
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para bellum); w komunikacji, uzywajac falszywych wiadomosci jako broni?,
a na poziomie spoteczno-kulturowym promowana jest homogenizacja w celu
pozbycia si¢ nieprzyjemnych roznorodnosci.

1.3. Samowystarczalna i anonimowa jednostka

Obecny system gospodarczy przez zasad¢ ,niewidzialnej reki rynku”
(Smith, 1869, s. 26) usprawiedliwia fakt braku troski o przyrode, poza tym pro-
muje relacje czysto instrumentalne, bez jakichkolwiek altruistycznych wzgle-
dow®. Taka anonimowos¢ ulatwia swobodne wykorzystanie innych, poniewaz
sa oni postrzegani jako obcy. Ta nadmiernie indywidualistyczna kultura prowa-
dzi takze do nietolerancji i wrogosci w rodzinach. Rosnie ,,...zagrozenie stwa-
rzane przez wybujaty indywidualizm, ktéry wynaturza wigzi rodzinne i dopro-
wadza do traktowania kazdego cztonka rodziny jako samotnej wyspy, sprawiajac,
ze w niektorych przypadkach dominuje idea podmiotu, ktory tworzy si¢ zgodnie
z wlasnymi pragnieniami traktowanymi jako absolut” (Franciszek, 2016b,
n. 33).

Wspdtczesne pokolenie pilnie potrzebuje systemu spoteczno-ekonomicz-
nego, ktory uprzywilejowuje dobra relacyjne wobec ekonomicznych. Postep
i efektywno$¢ ekonomiczna nie powinny by¢ celem samym w sobie, ale powin-
ny by¢ jedynie §rodkiem do rozwoju wewngtrznej wspdlnotowosci. Poza tym
potrzebne jest rozumienie globalizacji ludzkosci w kategoriach komunii i po-
dziatu dobr (Benedykt X V1, 2009, n. 42)7. Wazne jest, aby wzmocnié przekona-
nie, ze ludzkos$¢ jest jedng rodzing (Franciszek, 2015, n. 52), ktora musi wspot-
pracowaé, by chroni¢ wspdlny dom (Franciszek, 2015, n. 13). Ludzkos$¢
potrzebuje autorytetu politycznego o charakterze pomocniczym i wymiarze
$wiatowym, aby koncepcja rodziny narodéw mogta uzyska¢ realne ksztatty
(Benedykt XVI, 2009, n. 67).

1.4. Natura jako czysta neutralna materia

Zachodnia filozofia rozwingla esencjalistyczng koncepcje antropologiczna,
ktora podkresla oddzielenie cztowieka od reszty stworzen jako nalezacych do
innego porzadku bytowego. W zwiazku z tym czlowiek postrzega je jako czysta
neutralng materi¢, bez zadnej wewnetrznej wartosci, w pelni dostepng 1 bedaca

5, Dramat dezinformacji polega na dyskredytowaniu drugiego, przedstawianiu go jako wroga, az po
demonizacje, ktora moze podzega¢ do konfliktow” (Franciszek, 2018, n. 1).

6 Jan Pawel II ostrzegal, ze ,,Wiaze si¢ z nimi jednak niebezpieczenstwo przyjecia wobec rynku
postawy ‘balwochwalczej’, niebioracej pod uwagg istnienia dobr, ktore ze swej natury nie moga by¢ zwy-
ktymi towarami” (Jan Pawet I1, 1991, n. 40).

7 Trzeba wiec nieustannie si¢ angazowac, aby ,kierunek kulturowy procesu integracji planetarnej
mial charakter personalistyczny i wspolnotowy, otwarty na transcendencj¢” (Benedykt XVI, 2009, n. 42).
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w jego dyspozycji (Carbajo Nuiiez, 2017, s. 59-78). Czlowiek wigc uzywa
1 wyrzuca, bierze i1 famie, wykorzystuje i wyciska stworzenie do ostatniej kropli
(Franciszek, 2016b, n. 39).

Obecny system ekonomiczny daje pierwszenstwo wydajnosci i dobrom
materialnym przed towarami relacyjnymi. W efekcie obojetnos¢ zostata zgloba-
lizowana, a ,,czlowiek i rzeczy przestalty podawac sobie przyjazng dton, prze-
chodzac do wzajemnej konfrontacji” (Franciszek, 2015, n. 106). Doprowadzito
to rowniez do obecnego kryzysu spoteczno-srodowiskowego, ktory nie wynika
z fizycznego determinizmu, ale z ludzkich zachowan. Zaradzenie temu kryzy-
sowi wymaga przywrocenia relacji rodzinnych, ktére nie odwotujg si¢ do ,,nie-
widzialnej reki rynku” w celu usprawiedliwienia obojetnosci wobec ludzi i na-
tury. Przyjmujac takie familiologiczne podejscie, nalezy ,,przemysle¢ nawyki
konsumpcyjne, aby razem zatroszczy¢ si¢ o wspolny dom” (Franciszek, 2016b,
n. 277). Jakos¢ przysztosci zalezy od takiej postawy.

Wielu naukowcow potwierdza, Ze natura jest oparta na sieci relacji (Franci-
szek, 2015, n. 240), na kazdym poziomie swoje istnienia ,,pomi¢dzy ekosyste-
mami a réznymi $wiatami odniesien spolecznych” (Franciszek, 2015, n. 141).
Interakcja nie jest opcja, ale wewngtrznym wymogiem zaro6wno w relacjach
migdzy ludzmi, jak i wsrod innych stworzen. Wszystko, co istnieje, ma struktu-
r¢ relacyjng i1 dialogiczng, poniewaz ma swoje pochodzenie i przeznaczenie we
wspolnocie trynitarnej. Gdy cztowiek szkodzi tej podstawowej strukturze, caly
ekosystem przechodzi kryzys.

2. ,Rodzina i ekologia” w perspektywie chrzeScijanskiej

Rodzina, jak mowi papiez Jan Pawet 11, jest pierwszg i podstawowa struk-
tura ekologii ludzkiej. W rzeczywistosci ludzkiego doswiadczenia wzajemny
dar z siebie samego meza i zony tworzy srodowisko, w ktorym dzieci mogg si¢
rodzié¢ i rozwijaé (Jan Pawet II, 1991b, n. 39)8. Rodzina nuklearna, oparta
na malzenstwie, jest najlepszym miejscem do rozwijania swiadomosci ekolo-
gicznej. Odgrywa takze pierwszorzedna role w edukacji ekologiczne;.

,»W rodzinie pielegnowane sa pierwsze nawyki mitosci i troski o zycie,
takie jak wtasciwe korzystanie z rzeczy, umitowanie tadu i sprzatanie po sobie,
poszanowanie lokalnego ekosystemu i ochrona wszystkich stworzen. Rodzina
jest miejscem formacji integralnej, w ktorym rozgrywaja si¢ scisle ze sobg po-
wigzane roézne aspekty osobistego dojrzewania. W rodzinie uczymy si¢ prosi¢

8 Ernst Haeckel, niemiecki darwinista, ukut termin ,,ekologia” w 1866 r. z dwoch greckich stow:
oikos (dom, rodzina) i logos (dyskurs, studium). Dlatego etymologicznie ekologia bytaby nauka, ktora
bada, jak wszystkie istoty zyja i wchodza w interakcje we wspolnym domu (Haeckel, 1866).
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o pozwolenie, nie popadajac w serwilizm, mowi¢ ‘dzigkuje’, dajac wyraz szcze-
remu docenieniu tego, co otrzymujemy, opanowania agresji lub chciwosci i pro-
szenia o przebaczenie, gdy wyrzadzimy jakie§ zto. Te mate gesty szczerej
uprzejmosci pomagaja budowac kulture zycia dzielonego z innymi i szacunku
dla tego, co nas otacza” (Franciszek, 2015, n. 213).

Katolicka nauka spoteczna uwzglednia rézne typy podejscia do kwestii
ekologicznej. Obok ekologii przyrody istnieje ,,ekologia ludzka”, ktéra z kolei
wymaga ,.ekologii spotecznej” (Benedykt XVI, 2006, n. 8)°. Rozw6j nie moze
by¢ w pelni ludzki, jesli wykluczony zostanie szacunek dla istot, ktore tworzg
$wiat naturalny (Jan Pawet II, 1988, n. 34).

Papiez Franciszek uzyt wyrazenia ,,ekologia integralna”, tagczac ekologie
naturalng z ludzkg oraz wymiar ludzki ze spotecznym (Franciszek, 2015,
n. 137). Wezesniej Benedykt X VI stwierdzit juz, ze ,,system ekologiczny opiera
si¢ na poszanowaniu projektu, dotyczacego zaréwno zdrowego wspotzycia
w spoleczenstwie, jak 1 dobrej relacji z naturg” (Benedykt XVI, 2009, n. 51).

2.1. Tréjca: pochodzenie, $ciezka i przeznaczenie wszystkiego, co istnieje

Papiez Jan Pawet II potwierdza, Ze istnieje pewna analogia mi¢dzy komu-
nig przezywang w malzenstwie a Boska komunig Trojcy Swictej. ,,Ludzkie ro-
dzicielstwo jest biologicznie podobne do prokreacji innych istot zyjacych
w przyrodzie, ale istotowo jest podobne — ono jedno — do Boga samego. Takie
wlasnie rodzicielstwo stoi u podstaw rodziny jako ludzkiej wspolnoty zycia:
jako wspdlnoty 0s6b zjednoczonych w mitosci (comunio personarum). [ ...] Ro-
dzina bierze poczatek w mito$ci me¢zczyzny i kobiety, bierze takze poczatek
w Bozej tajemnicy” (Jan Pawet 11, 1994b, n. 6, 8).

Trynitarny Bog nie jest ani samotng istota, ani bytem poruszajgcym si¢ bez-
wiadnie, ale mitoscig agape, wspdlnotg trzech osob (1 J 4,8; por. $w. Augustyn,
XV, c. 16), jest kim§, ,.kto kocha z calg pasja wtasciwa prawdziwej milosci”
(Benedykt XVI, 2005, n. 10)10. Bog jest relacja w sobie, komunia ad intra i ad
extra. ,,Osoby Boskie sg relacjami samoistnymi” (Franciszek, 2015, n. 240).
Ojciec jest Milujacym, Syn jest Umitowanym, Duch jest Mitoscig. Bedac Umi-
towanym, Stowo jest réwniez centrum wiecznej komunikacji wewnatrztrynitar-
nej i jego objawienia w stworzeniu (Carbajo Nuifiez, 2018, s. 337-357).

Wszystko zostalo stworzone wedlug boskiego modelu Trojcy. Encyklika
Laudato si’ podkres$la, ze istnieje $cisty zwiazek miedzy Bogiem a wszystkimi
istotami (Franciszek, 2015, n. 234) oraz ze ,kazde stworzenie nosi w sobie

9, Ludzka ekologia” znana jest jako dyscyplina od 1921 r. (zob. Park, Burgess, 1921).
10 Wedhuig Jana Dunsa Szkota prymat woli rzuca $wiatlo na fakt, ze Bog jest przede wszystkim mi-
toscia (Benedykt X VI, 2008b, s. 9).
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strukture trynitarng” (Franciszek, 2015, n. 239). Dlatego wszystko, co istnieje
,Jest siecig relacji”, radosng tajemnicg komunii na wszystkich poziomach mig-
dzy ekosystemami i r6znymi obszarami interakcji spolecznych (Franciszek,
2015, n. 141).

»Stworzenia skierowane sg ku Bogu, a cechg wszystkich istot zywych jest
dazenie do innego stworzenia tak, ze we wszech$§wiecie mozna znalez¢ niezli-
czone, trwale relacje, ktore wzajemnie tajemniczo si¢ przeplatajg [...] Wszyst-
ko jest potaczone, a to nas zacheca do dojrzewania w duchowosci globalnej
solidarnosci, ktéra emanuje z tajemnicy Tréjcy Swietej” (Franciszek, 2015,
n. 240). Papiez sugeruje, ze nalezy wzmocni¢ §wiadomos¢ wspolnego pocho-
dzenia wszystkich rzeczy stworzonych, a takze wzajemnej przynalezno$ci
i przyszlosci, ktorg nalezy dzieli¢ si¢ ze wszystkimi (Franciszek, 2015, n. 202).
Misteryjne podejscie do stworzenia, charakterystyczne dla duchowosci fran-
ciszkanskiej, dostrzega wzajemne powigzania i harmoni¢ natury, nie dla-
tego,ze skonczone rzeczy tego swiata pochodza od Boga, ale poniewaz mistyk
doswiadcza intymnego potgczenia miedzy Bogiem a wszystkimi istotami
(Franciszek, 2015, n. 234).

2.2. Dialogowa i relacyjna osoba ludzka

Sobor Watykanski II stwierdza, ze cztowiek ze swej wewnetrznej natury
jest istota spoteczng i dopoki nie odniesie si¢ do innych, nie bedzie mogt zy¢ ani
rozwija¢ swojego potencjatu (Sobor Watykanski 11, 1966, n. 12). W konsekwen-
¢ji mozemy zatem stwierdzi¢, ze cztowiek jest istota ,,rodzinng”. W rzeczywi-
stosci rodzina jest jego ,,0sobistym $rodowiskiem”, naturalnym miejscem przy-
bycia na $wiat, jego pierwszg szkolg relacji spotecznych i wspolnota, w ktorej
normalnie rozwija swoja tozsamos¢ (Jan Pawet 11, 1994a, n. 1).

Ekosystem rodzinny jest odpowiednim srodowiskiem do socjalizacji i per-
sonalizacji, poniewaz tam rozwija si¢ ludzka tozsamos¢ i dzielony jest wspolny
projekt rodzinny. W ten sposob, zycie rodzinne przygotowuje do rozwoju 0so-
bowej, wewngtrznej natury spotecznej i do aktywnej roli w uniwersalnej ludz-
kiej rodzinie.

Osoba ludzka jest i musi by¢ poczatkiem, podmiotem i celem wszystkich
instytucji spotecznych (Sobor Watykanski II, 1966, n. 25). Jean Maritain po-
twierdza, ze jako jednostka cztowiek jest spotecznym indigentiam, poniewaz wy-
maga wsparcia w realizacji potrzeb materialnych i duchowych, ale jako osoba
jest istotg spoteczng abundantiam, poniewaz jest naturalnie nastawiony na ofia-
rowanie siebie (Maritain, 1964, s. 41nn; 1979; 1993). Dialogiczna i relacyjna
natura popycha osobe¢ do budowania podstawowych relacji.

Kazdy cztowiek potrzebuje miejsca zamieszkania, tj. odpowiedniego sie-
dliska naturalnego. Jako stworzenie ,,rodzinne” potrzebuje rowniez przyjaznego
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srodowiska osobistego, ktore chroni go przed niepozadanymi wptywami (prze-
moc, pornografia) oraz oferuje mu odpowiednie warunki do rozwoju whasnych
mozliwosci: uczuciowos$¢, kreatywnos¢, autonomia, wspolnotowo$¢, wartosci
(w tym: ekologia czlowieka).

Struktura fizycznego domu powinna zapewnia¢ odpowiednia przestrzen
do korzystania zarowno z prywatnosci, jak i relacji spotecznych. Z jednej strony
domy zorganizowane dla rodzicow, przystosowane do ciggltego obserwowania
potomstwa spowodowaty u dzieci problemy psychiczne. Podobne zaburzenia
zaobserwowano w domach studenckich, ktére zostaty zaprojektowane w celu
sprzyjania nadmiernie przedluzonemu kontaktowi spotecznemu (Gergen — Ger-
gen, 1990, s. 475-480). Z drugiej strony niektore budynki powodowaty problemy
w sgsiedztwie, poniewaz brakowato im potpublicznych przestrzeni odpowiednich
do promowania poczucia wspodlnoty — to bylo przyczyng niepowodzenia pozor-
nie wzorcowego projektu mieszkaniowego (Gergen — Gergen, 1990, s. 477).

2.3. Uniwersalna ludzka rodzina

Rodzina jest naturalnym ludzkim $rodowiskiem i ,,najwazniejszg szkotg”
duchowosci 1 integralnej edukacji. Wyrazna i dobrze zdefiniowana obecno$¢
obojga rodzicow, kobiety i mezczyzny, stwarza srodowisko najlepiej dostoso-
wane dla rozwoju dziecka (Franciszek, 2016b, n. 175). Dziecko, czujac si¢
chcianym jako wyjatkowe i niepowtarzalne!l, uczy sie, co to wlasciwie znaczy
by¢ osobg (Jan Pawet II, 1991b, n. 39), rozwija wlasng tozsamos¢ i przygoto-
wuje si¢ do bycia aktywnym cztonkiem uniwersalnej ludzkiej rodziny.

Cztonkowie rodziny, zbudowanej na zdrowych wigziach, pomagaja sobie
nawzajem nie z przymusu, ale dlatego, ze czuja si¢ wzajemnie zwigzani (zobo-
wigzani, ob-legatio). Ta wigz jest tak silna, ze poszczegdlni cztonkowie rodziny
uwazajg si¢ za integralng czes$¢ samych siebie. W ten sposob jednostka rozwija
si¢ w relacjach opartych na solidarno$ci, odpowiedzialnosci i troskliwej opiece
(Franciszek, 2015, n. 210). Uczy si¢ takze cnot spotecznych, takich jak szacun-
ku dla innych os6b, bezinteresowno$ci, zaufania, odpowiedzialno$ci, solidarno-
$ci, wspotpracy (Benedykt XVI, 2012, s. 695), tolerancji, przebaczenia
(Jan Pawet 11, 1982, n. 21). Te relacje rodzinne, jako najwyzej uprzywilejowa-
ne, jawig si¢ jako niezbedne do budowania powszechnej wspolnoty i przezwy-
cigzenia obecnego kryzysu ekologicznego.

Encyklika Laudato si’ podkresla potrzebe przezwyciezenia indywiduali-
zmu, ale takze poszanowania indywidualnosci, aby wspiera¢ jednos¢ i komunie.

11 7ycie z braémi, siostrami i dziadkami ma réwniez fundamentalne znaczenie. Biskupi hiszpanscy
stwierdzaja, ze rodzice, ktorzy pozbawiaja jedyne dziecko mozliwosci ,,posiadania rodzenstwa”,
pozbawiaja go ,,doswiadczenia braterstwa”. Zte sg tez skutki odrzucenia w rodzinach osob starszych
(Spanish Bishops’ Conference, 2001, n. 82).
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Wszystkie zywe istoty majg wlasng warto$¢ w oczach Boga (Franciszek, 2015,
n. 69), sa potaczone niewidocznymi wi¢zami (Franciszek, 2015, n. 89), zalezg
od siebie nawzajem (Franciszek, 2015, n. 86), bowiem nikt nie jest samowystar-
czalny. Kazde stworzenie ma swoj wlasny cel, zadne nie jest zbyteczne (Franci-
szek, 2015, n. 84). Dotyczy to rowniez ludzkiej tozsamosci cielesnej. Papiez
podkresla: ,,...docenienie wlasnego ciata w jego kobiecosci lub meskoscei jest
konieczne, aby mdc rozpoznac siebie w spotkaniu z innym, r6znym od siebie”
(Franciszek, 2015, n. 155).

Nie mozna zbudowac¢ uniwersalnej rodziny ludzkiej, jesli naduzywa si¢ na-
tury. I odwrotnie: mito§¢ do natury bedzie falszywa, jesli bedzie si¢ wigzad
z brakiem troski o ludzi (Franciszek, 2015, n. 91). W istocie, obowiazki wobec
srodowiska sg powigzane z obowigzkami wobec osoby ludzkiej, poniewaz ksie-
ga natury jest jedna i niepodzielna (Benedykt XVI, 2009, n. 51).

2.4. Kosmiczna rodzina

Papiez Franciszek stwierdza, ze ,,...wszystkie byty wszech§wiata, bedac
stworzonymi przez tego samego Ojca, sa zjednoczone niewidzialnymi wi¢zami
i tworzg rodzaj uniwersalnej rodziny” (Franciszek, 2015, n. 89). Stworzenie jest
zintegrowang i wspotzalezna caloscia, duzg rodzing, do ktdrej nalezg wszyscy
ludzie; jest przyjazng przestrzenia, w ktorej Bog Ojciec spotyka si¢ ze swoimi
dzie¢mi. Wszystko zostato stworzone po to, aby mogto zaistnie¢ wydarzenie
spotkania Boga z Jego stworzeniem (Benedykt XVI, 2008a, s. 26).

,,Poniewaz wszystkie stworzenia sg ze soba powigzane, kazde z nich musi
by¢ doceniane z mito$cia i podziwem, a my wszyscy, istoty stworzone, potrze-
bujemy siebie nawzajem. Kazdy kraj jest odpowiedzialny za troske o t¢ rodzi-
ng...” (Franciszek, 2015, n. 42). Wszyscy ludzie tworza kosmiczng rodzing,
ktora jeczy i wzdycha w bolach rodzenia (Rz 8,22), czekajac na moment,
w ktorym Bog bedzie wszystkim we wszystkim (1Kor 15,28). W rzeczy samej,
Dobra Nowina jest skierowana do wszystkich stworzen: idZcie na caly swiat
i gloscie ewangelie wszelkiemu stworzeniu (Mk 16,15).

W Piesni stonecznej, $w. Franciszek z Asyzu wypowiada si¢ jako mistyk,
ktory postrzega jednos¢ catego wszechswiata i doswiadcza go jako rodziny
(,,swojej” rodziny), czujac si¢ z nig gleboko zintegrowany. To doswiadczenie
jednosci i catosci prowadzi go do radosnej i wdzigcznej modlitwy wychwalaja-
cej Boga (Leclerc, 1988). W zwiazku z tym unika on wszelkiego przywlaszcze-
nia lub dominacji. Nie czuje si¢ gubernatorem ani zarzadca, ale bratem. Wedtug
$w. Bonawentury, nazywat on stworzenia bez wzgledu na to, jak byly mate,
imieniem ,,brat” lub ,,siostra”, poniewaz wiedzial, Ze maja one z nim ten sam
poczatek (Amstrong — Hermann — Short, red., 1999, s. 590). Bliskos$¢ $w. Fran-
ciszka ze stworzeniami jest widoczna nie tylko w jego zyciowej postawie, ale
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takze w tym, w jaki je personifikuje. Dla niego ubostwo nie jest ubdstwem, ale
bieda; cnoty nie sg cnotami, lecz Krélowa Madroscia, jej $wigtg siostra jest
Czysta Prostota; skowronek jest siostrg; podobnie brat wilk, brat Stonce, matka
1 siostra Ziemia. U podstaw tego wszystkiego lezy religijne doswiadczenie po-
wszechnego Boskiego ojcostwa. Swiety przezywal je gleboko emocjonalnie
jako kosmiczng identyfikacje ze wszystkimi zywiotami (Boff, 2006, s. 32).

Chrzescijanska wizja stworzenia ukazuje, ze niewyczerpana mitos¢ Ojca
jest przekazywana ludzkosci w Jezusie, takze przez obecnos¢ brata (Franciszek,
2013, n. 54), a takze ,,jesteSmy zjednoczeni jako bracia i siostry we wspaniatej
pielgrzymce, potgczeni mitoscia, ktorg Bog obdarza kazde ze swoich stworzen,
a ktora taczy nas z bratem Stoncem, Ksiezycem, siostrg rzeka i matkg Ziemiag”
(Franciszek, 2015, n. 92). Papiez Franciszek odczytuje stworzenie jako rodzine,
szersza rodzine, w ktorej kazde stworzenie jest rodzenstwem nierozerwalnie
zwigzanym z ludzmi. Twierdzi wigc, ze rodzina nuklearna musi wchodzi¢
w interakcje z rodzing w szerszym wymiarze (Franciszek, 2016b, n. 187).

Wedhug mysli papieskiej, ludzie musza objac cate stworzenie, kochajac je,
tak jak mituje si¢ wlasng rodzine. W rzeczywistosci wszystkie relacje powinny
mie¢ charakter rodzinny. Bylby to najlepszy sposdb na przezwyciezenie indy-
widualizmu, ktory zwykle prowadzi do ,,zamkniecia si¢ w bezpieczenstwie ma-
tego gniazdka i postrzegania innych jako groznej udreki” (Franciszek, 2016b,
n. 187).

Podsumowanie

Wezwanie papieskie, zawarte w Amoris laetitia przedstawia rodzing jako
gtowny czynnik integralnej ekologii (Franciszek, 2016b, n. 277). Nalezy podja¢
wspolny wysitek skoncentrowany na ochronie granic tego przyjaznego $rodo-
wiska, w ktorym cztowiek rozwija swoje podstawowe relacje i przygotowuje
si¢ do zycia w komunii z Bogiem, z innymi i ze wszystkimi stworzeniami (Fran-
ciszek, 2015, n. 240).

W Laudato si’ czytamy, ze ,,wszystko jest powigzane”. Cztowiek jest cze-
$cig wielkiej kosmicznej rodziny, razem ze wszystkimi innymi stworzeniami.
Nawigzujac z nimi relacje, akceptuje zatozenie, ze Bog odcisnat trynitarny dy-
namizm w naturze (Franciszek, 2015, n. 240). Dbajac o srodowisko, cztowiek
dba o siebie i rozwija wlasng tozsamos¢ jako osoba wewngtrznie relacyjna.

Obecny kryzys ekologiczny jest konsekwencjg indywidualizmu i konsump-
cjonizmu. Ustawodawstwo nie wystarczy, aby pokonac te przywary. Potrzeba
hojnego zaangazowania ekologicznego, ktore jest mozliwe tylko wtedy, gdy sa
kultywowane relacje rodzinne i ,,zdrowe cnoty” (Franciszek, 2015, n. 211),
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tj. gdy ustanawia si¢ harmoni¢ w sobie, z innymi ludzmi, z przyroda, zywymi
stworzeniami oraz z Bogiem (Franciszek, 2015, n. 210). Religijno$¢ katolicka
inspiruje do hojnosci 1 nadziei, poniewaz Bog ,.definitywnie zjednoczyt si¢
z nasza ziemig” (Franciszek, 2015, n. 245) i nigdy jej nie porzuci.
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“Everything is related.” Ecology and family

Summary: This paper presents interaction and communication as essential aspects of all that exists.
Everything has been created for the affectionate and fraternal encounter in the common home. The
first part asserts that the ecological crisis is a family crisis, because the parental family is the “fun-
damental structure” and principal agent of an integral ecology (AL 277). We need to protect the
boundaries of this welcoming environment, where the human being develops his fundamental rela-
tionships and prepares himself “to live in communion with God, with others, and with all creatures.”
(LS 240) The second part presents some theological and anthropological bases for a more relational
paradigm. That implies a generous ecological commitment which is only possible when we cultivate
family relationships and “sound virtues.” (LS 211).

Keywords: Family, ecology, human ecology, integral ecology, Laudato si’.
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I. “Human Ecology” in the Papal Magisterium

The idea of a “human ecology” is gaining ever more significance in the
human sciences, where it indicates an interdisciplinary approach to the relation
between human beings and their environment.! It is not unusual for universities
to have departments or schools of human ecology.? Dedicated journals have

* Adres/Address: prof. dr. Stephan Kampowski; ORCID: 0000-0002-7927-6100; kampowski@istitutogp?2.it
! For an introduction to “human ecology” in this sense, cf. for instance: Robert Dyball and Barry
Newell (Dyball, Newell, 2015).
2 For instance, the University of Austin, Texas: https:/he.utexas.edu/, or Cornell University in
New York: https://www.human.cornell.edu/.
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existed for decades now.? Although human ecology is expressly said to be
interdisciplinary, the disciplines that interact in this field, from biology and
genetics to sociology and demography, have in common that they are all based
on the scientific method. When the expression “human ecology” makes its
appearance in some more recent ecclesial documents or papal discourses, it is
introduced into a more philosophical and theological context. One might
suspect that ecclesial discourse here is simply appropriating for its own purposes
a fashionable term that originally belongs to a different conceptual universe. It
is important, however, to remember that the expression “human ecology” does
have a significantly long history in the documents of the Catholic Church.
While, evidently, the Church cannot credit herself for having invented the term,
the first mention of a “human ecology” in a papal discourse nonetheless dates
back all the way to 1973, which is when Human Ecology.: An Interdisciplinary
Journal just went into its second year and the Society of Human Ecology was
still eight years away from being founded. (Cf. Borden, 2008, pp. 95-108)

Now what is the meaning that the different popes had in mind when they
spoke of a “human ecology”? In his discourse of November 7, 1973, which
marks the first mention of the term, St. Paul VI denounces what he considers
a widespread sexual exhibitionism: “We cannot conceal our painful amazement
at the indulgence, indeed at the publicity and propaganda, so ignobly widespread
today, for what contorts and contaminates spirits, with pornography, immoral
shows, and licentious exhibitions. Where is the human ‘ecology’?”* Hence, the
context in which he used the term had to do with human sexuality and thus also
with marriage and the family.

Much more recently, Pope Francis introduced the expression into his
Encyclical Letter Laudato si’, where he first links it to the moral law in general.
We read: “Human ecology ... implies ... the relationship between human life and
the moral law, which is inscribed in our nature.” (Francis, 2015, n. 155) He then
continues in a sense that is similar to the one given by Paul VI inasmuch as he
relates the expression to a particular regard for the body and the meaning
of sexual difference and thus to the field of human sexuality in general: “Learning
to accept our body, to care for it and to respect its fullest meaning, is an essential
element of any genuine human ecology. Also, valuing one’s own body in its
femininity or masculinity is necessary if I am going to be able to recognize
myself in an encounter with someone who is different.” (Francis, 2015, n. 155)

3 Cf. for instance the quarterly Human Ecology: An Interdisciplinary Journal, which published its
first issue in 1972, or the Human Ecology Review, published semi-annually by the Australian National
University Press, which first came out in 1993.

4 “E non possiamo tacere il nostro doloroso stupore per I’indulgenza, anzi per la pubblicita e la
propaganda, oggi tanto ignobilmente diffusa, per cio che conturba e contamina gli spiriti, con la pornografia,
gli spettacoli immorali, e le esibizioni licenziose. Dov’¢ I’«ecologia» umana?” (Paul VI, 1973).
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Before Francis, Pope Benedict X VI, too, made use of this notion on a number
of occasions, most notably in his Encyclical Letter Caritas in Veritate® and in his
speech to the German Bundestag in Berlin on September 22, 2011, where he
states: “There is also an ecology of man. Man too has a nature that he must
respect and that he cannot manipulate at will. Man is not merely self-creating
freedom. Man does not create himself. He is intellect and will, but he is also
nature, and his will is rightly ordered if he respects his nature, listens to it and
accepts himself for who he is, as one who did not create himself.” (Benedict X VI,
2011)

And yet, for the purposes of our present topic, which relates human ecology
to the family, it will be most convenient to take a closer look at St. John Paul II’s
1991 Encyclical Letter Centesimus annus, which dedicates three entire
paragraphs to the notion of human ecology and thus is to date the ecclesial
document that discusses the idea in the most elaborate way. It also explicitly
relates human ecology to the family. Raising the ecological question, John Paul
II claims that at “the root of the senseless destruction of the natural environment
lies an anthropological error.” (John Paul II, 1991, n. 37) Essentially the error is
that of forgetting that creation is God’s gift and that human persons are but
cooperators in the work of creation. Instead of remembering God as the giver of
every good and perfect gift, “man sets himself up in place of God and thus ends
up provoking a rebellion on the part of nature, which is more tyrannized than
governed by him.” (John Paul II, 1991, n. 37)

II. Family Relations as Fundamental Structure of a Human Ecology

From the problem regarding the natural environment, the Polish pontiff
moves on to what he considers the even more serious issue of the destruction
of the human environment. Here, according to him, “too little effort is made
to safeguard the moral conditions for an authentic ‘human ecology.” (John
Paul I1, 1991, n. 38) What is the meaning of safeguarding the moral conditions
of a human ecology that he has in mind? First of all it means to remember the
gift character, not only of the Earth and the natural environment, but of oneself
and all other people: “Man too is God’s gift to man.” (John Paul II, 1991, n. 38)
Properly to accept and cultivate this gift, the human person must “respect the
natural and moral structure with which he has been endowed.” (John Paul II,
1991, n. 38) Thus, there are, according to John Paul II, structures for a human

5 “There is need for what might be called a human ecology, correctly understood. The deterioration
of nature is in fact closely connected to the culture that shapes human coexistence: when “human ecology”
is respected within society, environmental ecology also benefits.” (Benedict XVI, 2009, n. 51)



24 Stephan Kampowski

ecology, the first and fundamental of which is the family. Here, the pope writes:
“man receives his first formative ideas about truth and goodness, and learns
what it means to love and to be loved, and thus what it means to be a person.
Here we mean the family founded on marriage, in which the mutual gift of self
by husband and wife creates an environment in which children can be born and
develop their potentialities.” (John Paul II, 1991, n. 39)

To his mind, there are anumber of factors that pollute the human environment
created by the family. Among them is the tendency to consider oneself and one’s
life “as a series of sensations to be experienced rather than a work to be
accomplished.” (John Paul II, 1991, n. 39) The moral subject that has fallen
prey to what some call emotivism (Cf. A. MacIntyre, 1981) lacks the freedom
to make lasting commitments and hence the capacity to create “the proper
conditions for human reproduction” (John Paul II, 1991, n. 39): a stable
relationship and the idea of children as the fruit of this relationship. Today, in
fact, people increasingly “consider children as one of the many ‘things’ which
an individual can have or not have, according to taste, and which compete with
other possibilities.” (John Paul II, 1991, n. 39) The tendency is that children are
no longer seen as the crowning fulfillment of a spousal relationship, as Vatican 11
still had it,® but rather as the object of a private, individual desire, not necessarily
linked to a relationship with another person.

If the family is indeed the first and fundamental structure of a human
ecology, then it will be useful to analyze this structure and also to individuate
anumber of practices that “pollute” it and others that sustain it. If, when speaking
about the natural environment, we say that an excessive carbon dioxide
emission, overexploitation of natural resources or the littering of plastic bags
are un-ecological practices, we may ask whether there are not analogous
practices regarding the human environment, and particularly its basic structure,
namely the family. And if the striving for sustainable development and carbon
neutrality along with the use of renewable sources of energy are practices that
are ecological for the natural environment, are there perhaps analogous positive
practices for safeguarding and promoting the human environment?

If we define the family as a particular system, a network of specific kinds of
relations, then to study it means to study family relationships, and to assess the
effects of certain practices on the family is to ask about their effects on family
relationships. Now what is distinctive about family relationships? How are they
different from other sorts of relations that we entertain, with friends or colleagues,
for instance? What is peculiar to family relations is that they are by definition

6 “By their very nature, the institution of matrimony itself and conjugal love are ordained for the
procreation and education of children, and find in them their ultimate crown.” (Second Vatican Council,
1965, n. 48)
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unconditional relations of kinship based on descent or on a particular kind of
irrevocable promise.” Hence, John Paul II can say that “bound up with the
family is the genealogy of every individual: the genealogy of the person.” (John
Paul 11, 1994, n. 9) The long genealogies of the Old and the New Testament
express something quite fundamental. To us, as human beings, as human
persons, it is important to know where we are coming from. Our origin matters
to us. Other living beings do not seem to show interest in this question, but to
us, as persons, it matters to know who our father and our mother or our
grandparents are and also who the people are to whom we are connected by
some common ancestor. Who are our ancestors in the direct line of descent (one
speaks here of lineal consanguinity) and who are the people with whom we are
related by collateral consanguinity, through common ancestors? These questions
matter to us.

It is peculiar to human beings as persons that kinship can be instituted not
only by consanguinity, but also by a particular kind of promise, which will have
to be of a kind that is functionally equivalent: as consanguinity is an objective
biological fact that gives rise to an unconditional and irrevocable personal
relationship, so the promise that gives rise to a non-consanguineous family
relation has to be unconditional and irrevocable: It has to take the form of an
oath instituting a covenant. In the context of family relations, there are
fundamentally two kinds of these promises: the act of adoption® and marital
promises. By the legal act of adoption or by entering into the marital covenant,
people, though not of the same blood, nonetheless become kinsfolk.® And
through marriage in particular, it is not only two individuals that unite but two

7 Godbout notes how family relationships are unconditional, inasmuch as they are not chosen: “The
family imposes a significant limit on one’s freedom: we do not choose the individuals who make up the
family network — our parents, brothers, or sisters. [...] When people are asked what it is, today, that makes
the family important to them, what makes family ties special, they say it is their unconditional nature.”
In the examples just given, this unconditionality is based on consanguinity. But Godbout proceeds to point
out that at least in the past, “the founding nucleus of the family — the couple,” too, was “joined by an
unconditional relationship, ‘for better or worse,’”” in other words, by a definitive and irrevocable promise.
(Cf. Godbout, 1998, p. 33-34)

8 “The bond of procreation can be replaced, with respect to its personal meaning, by adoption.”
(Spaemann, 2006, p. 70)

9 “Marriage and adoption are specific manifestations of the concept of covenant, which, at root,
is the establishment of kinship relations and obligations between non-kin.” (Hahn, 2009, 341 n. 25). Hahn
is commenting here on Frank Moore Cross: “In Israel, contrary to many primitive band or tribal societies,
the legal compact of marriage introduced the bride into the kinship group or family. This is the proper
understanding of Genesis 2:24: ‘Therefore a man will abandon his father and his mother and cleave to his
wife, and [the two of them] will become one flesh.” Flesh refers not to carnal union but to identity
of ‘flesh,” kinship, ‘bone of my bone, flesh of my flesh.” Obviously, offspring of the marital union will be
of one flesh; what is asserted is that the covenant of marriage establishes kinship bonds of the first rank
between spouses. Adoption of sons or daughters is another means of engrafting non-kin or distant kin into
the lineage”. (Moore Cross, 2000, pp. 7-8)
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entire families who are now related through them. Family relations, instituted
through descent or promise, inscribe the person into a particular kind of
genealogy, which is crucial for his or her identity. The family is a web
of relationships in which all members have their particular place: to be son or
daughter of, husband or wife of, father or mother of, brother or sister of, uncle
or aunt of, niece or nephew of...

III. The Pollution of the Human Environment: Ambiguity
in the Lines of Descent

According to the French cultural anthropologist Claude Lévi-Strauss, the
incest taboo is at the foundation of civilization. For him, it marks the passage
from the state of nature to a state of culture.!9 Still today most people agree that
the incest taboo must be upheld. The reason that is often given is that incestuous
relations present a danger for the health of the possible offspring inasmuch as
they restrict the gene pool and increase the likelihood of the transmission of
genetic diseases. The knowledge of genetics is relatively recent, however, while
the incest taboo is archaic, going back to the dawn of human history, when
people were still quite blissfully ignorant of the principles governing the
transmission of one’s genetic inheritance. For Lévi-Strauss the incest taboo is so
decisive for civilization because it amounts to the requirement of exogamous
marriage, that is, marriages outside of the strict family circle.!! The incest taboo
requires families to open up and to form alliances with other families. Exogamous
marriages prevent families from closing in on themselves; they are marriages
between families, and as such they are the condition of the possibility of larger
social realities like the city or the nation.!2

10 It will never be sufficiently emphasized that, if social organization had a beginning, this could
only have consisted in the incest prohibition. ... It is there, and only there, that we find a passage from
nature to culture, from animal to human life, and that we are in a position to understand the very essence
of their articulation.” (Lévi-Strauss, 1971, p. 350)

11 “The prohibition of incest establishes a mutual dependency between families, compelling them,
in order to perpetuate themselves, to give rise to new families. ... Incest-prohibition simply states that
families (however they should be defined) can only marry between each other and that they cannot marry
inside themselves.” (Lévi-Strauss, 1971, p. 349)

12 “The ultimate explanation [of the incest taboo] is probably that mankind has understood very early
that, in order to free itself from a wild struggle for existence, it was confronted with the very simple choice
of ‘either marrying-out or being killed-out.” The alternative was between biological families living in
juxtaposition and endeavoring to remain closed, self-perpetuating units, over-ridden by their fears, hatreds,
and ignorance, and the systematic establishment, through the incest prohibition, of links of intermarriage
between them, thus succeeding to build, out of the artificial bonds of affinity, a true human society, despite,
and even in contradiction with, the isolating influence of consanguinity.” (Lévi-Strauss, 1971, p. 350)
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But there is still another reason for the incest taboo. It makes sure that
family relations are well-defined and clear, so as to avoid ambiguity in the lines
of descent and thus in the relations of consanguinity and kinship.!3 The mother
is the mother and not the wife. One’s mother’s children are one’s siblings and
not one’s own children. One’s sister is one’s sister and not one’s wife. One’s
sister’s children are one’s nephews and nieces, not one’s own children. Clarity
about who is whose is of paramount importance. Only in this way, each family
member will have a definitive place in the great network of relationships, and all
will know who they are with respect to everyone else in this network. While
clarity about one’s relations of origin, about one’s ancestors and descendants, is
not as such a sufficient condition for healthy family relations, it is nonetheless
a quite necessary and fundamental condition. Most taboos surrounding our
sexuality have something to do with this basic human concern, a concern and
need that remains in force, even if we are increasingly losing our awareness of
it. In this sense, Leon Kass writes: “Our society is dangerously close to losing
its grip on the meaning of some fundamental aspects of human existence. ...
Properly understood, the largely universal taboo against incest, and also the
prohibitions against adultery, defend the integrity of marriage, kinship and
especially the lines of origin and descent. These time-honored restrains implicitly
teach that clarity about who our parents are, clarity in the lines of generation,
clarity about who is whose, are the indispensable foundation of a sound family
life, itself the sound foundation of civilized community. Clarity about your
origins is crucial for self-identity, itself important for self-respect.” (Kass, 2002,
pp- 99-100)

To a great extent, then, the taboos against fornication and adultery were
based on the concern for legitimacy, which in turn derived from a solicitude
about guarding one’s lines of origin. The concern about legitimate vs. illegitimate
birth was still prevalent in most European countries right up until the middle of
the last century. In German civil law, for instance, the distinction between
legitimate and illegitimate children was abrogated only in 1998. (German
Parliament, 1997, pp. 16, 1997, 2942-2967) While legitimate or illegitimate

13 “Personal relations can ‘rise out of” biological relations. Just as the biological functions of
a human being often become personal acts, e.g. sexual intercourse, eating, drinking, so it is with the basic
relations of consanguinity and affinity. One can easily see this from the fact that these connections are
lifelong, and it is irrelevant whether we welcome the fact or not. Mother will always be mother. This is not
true in the same way of animals, among whom the relation comes to an end with the cessation of the
biological function, and becomes indistinguishable from the relation to every other fellow-member of the
species. The incest-taboo among humans makes the point especially clear in protecting a variety of
relations against the loss of personal clarity. In many cultures, such as nineteenth-century Russia, it was
impossible even for brothers and sisters-in-law to marry, even though no consanguine relation existed
between them.” (Spaemann, 2006, p. 69-70)
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birth said nothing about the moral quality of the child born, it did mark the
difference between being recognized by one’s father and being given a definitive
place within the family network on the one hand and being given no such
recognition and place on the other hand. Of course, what the ancient Roman
adage says holds true: pater semper incertus est — the father is always uncertain.
But marriage, among other things, was meant to be a remedy precisely for this
predicament. It is meant to link the father to his children and the children to their
father. By entering into marriage, the man, among other things, agrees to
recognize the children potentially born to his wife as Ais children, at least unless
there is evident proof to the contrary. In the case of an out-of-wedlock birth, the
father and his children are not linked in the same way. By engaging in fornication
or adultery, one risks generating a child that will be born outside of publicly
recognized lines of descent and that will thus not be able to assume a definitive
place in the network of familial relationships. And it is precisely here that
a great part of the immorality of fornication and adultery reside: one commits an
injustice to the child one may potentially conceive in this act.

Now a society that is concerned with legitimacy and illegitimacy, with
knowing who is whose; a society that aims at ensuring that its members have
a definitive place in a network of family relations, will find it hard to tolerate
fornication or adultery. It will certainly not consider giving these acts an air of
social respectability. A debate about possibly de-penalizing incest will not so
much as occur in it.!4 Such a society will also not suffer divorce and subsequent
remarriage, since divorce not only disrupts the relationship between two
individuals, but also introduces a disturbance into the whole family matrix.
Family relations become ambiguous. Children may find themselves with having
four or more parents. The question to whom they really belong will become
impossible to answer. With the setting up of the legal institution of divorce,
relationships that were once thought to be unconditional became conditional.!?
One abandons the idea that the marital promise institutes a relationship between
the spouses that is analogous to kinship, the idea that it is as impossible for
a woman to have an ex-husband as it is impossible for her to have an ex-father
or an ex-son and that it is as impossible for a man to have an ex-wife as it is
impossible for him to have an ex-mother or an ex-daughter. In some ways, the

14 As opposed to today’s European countries: in Germany, for instance, a debate about possibly
de-penalizing sexual relations between siblings has been going on for a number of years now. (Cf. for
instance Martenstein, 2013)

15 «“The gift relationship has an unconditional aspect that is unacceptable to modernity but whose
bonding effect was crucial to the development of the family. That is why divorce is probably the most
important social revolution of modern times. Will the unconditional nature of other family relationships
(brothers, sisters ...) survive the end of unconditionality in the couple?” (Cf. Godbout, 1998, p. 34)



The Family and Human Ecology: Having Regard for the Nature of Familial Relationships 29

existence of the legal institution of divorce makes of every marriage a temporary,
consensual relation that is valid until further notice.!® A promise made under the
reservation that it lasts up until the moment that one changes one’s mind is
evidently not unconditional and does not institute a kinship relation.

IV. Where the Lines of Descent Still Seem Important Even Today:
Royal Families

One might simply say that the idea of the family as a web of relationships,
in which each member has a definitive, precisely defined place is irretrievably
lost to us today. One might think that people are not even remotely capable of
relating to what one is saying. But there are still a few, indeed famous, families
where the lines of descent are being jealously guarded, also because they are of
high practical significance: the royal families. Let us take as an example the
House of Windsor. Lineage and descent are tremendously important, not least of
all because they determine the line of succession to the British throne. In the
1930s the liaison between King Edward VIII and Wallis Simpson, a twice
divorced American, caused a lot of stir. In the eyes of the most powerful
representatives of the government and of the Anglican Church, along with, it
seemed, the vast public, it was considered inappropriate for the King to marry
a divorcee. Edward, who was determined to marry Simpson but also wanted to
remain King, proposed a solution that clearly shows where he himself perceived
the problem to reside. He suggested a so-called morganatic marriage, which would
have withheld from Simpson the royal title and would have excluded their possible
offspring from the line of succession to the throne. (For all this, cf. Pearce, Goodlad,
2013, p. 80) To tell the end of the story: the British government refused the plan,
and Edward, not wanting further to intensify the already severe constitutional
crisis, decided to abdicate the throne on December 11, 1936. But what interests us
here is this: if Edward VIII had really thought that a morganatic marriage would
have been a solution, then it is clear where he saw the problem: For a monarchy
a divorce in the immediate lines of succession can spell potential disaster as it
easily introduces ambiguity and uncertainty. And hardly anything is more
important for a monarchy than clarity about who is next in line for the throne.

It is true that on May 19, 2018, Prince Harry married an American divorcee
just as Edward did more than eighty years before him, and no one, it seemed,

16 “The sheer existence of the legal institution of divorce has done a lot to promote this attitude
[of understanding the marital relationship as a consumer good]. Law has an educative effect. The mere fact
that divorce legislation exists in secular society witnesses to the fact that the State authority ... does not
presume that marriage is meant to last ‘till death do us part’, but that it is a temporal arrangement.” (Pérez-
-Soba, Kampowski, 2014, p. 133)
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raised an eyebrow. The fact is of course that Harry is not the reigning monarch
nor heir apparent. The matter is different with Charles, who is indeed first in the
line of succession. In 2005 he too married a divorcee whose husband is still
alive. The Queen and the Anglican Church leadership eventually gave their
consent to that union, which is a fact that one could interpret as a fundamental
change in attitude with respect to the 1930s. Alternatively, one could interpret
the preceding controversies and difficulties as a confirmation for the thesis that
for an heir apparent, marrying a divorcee is a particularly significant matter not
to be taken lightly. Besides, for simple biological reasons in 2005 no more
children were to be expected of Charles’ and Camilla’s union, and Charles
already had two legitimate sons, William being the next in succession after him.

V. Sons and Daughters of the Great King:
Guarding Where We’re Coming From by Guarding Our Sexuality

The House of Windsor was mentioned here not as a role model and example
of virtue, which it may or may not be. Rather, the point is that for a royal family,
the question of the lines of descent, the question of who is whose, is still of
utmost importance today, if only to make sure one can identify who is the
legitimate heir to the throne so as to avoid strife and possibly civil war. The birth
of a new baby is celebrated as an event of almost cosmic proportions: perhaps
we have witnessed the birth of a new king. Now, what Christianity tells us is that
all human beings are called to be sons and daughters of the great King. We are
invited to be part of His family (cf. 1 Tim 3:15). Every new human being
coming into this world should thus be treated like a royal baby, because he or
she is called to be the child of the great Monarch. Each family should thus
consider itself a royal family when it comes to the importance of being able to
determine who is whose. This means that each human being’s origin really
matters and that his or her lines of descent must be carefully guarded. These
must not be toyed with, not willfully and deliberately confused to the point that
the questions “Who is my father?” or “Who is my mother?”” become literally
impossible to answer.

Family relations are evidently rendered ambiguous by incest, particularly in
its impending most radical form, which is cloning. They also become ambiguous
through divorce and remarriage. But after these brief reflections, we may also
consider the confusion and identity crisis that the new artificial reproductive
technologies can bring about in children who might have to distinguish between
their genetic mother, their birth mother and their social mother, and who might
not ever be able to know who their genetic father is. Who is my father? Who is
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my mother? We are heading toward a society in which these simple questions
become ever harder to answer. With the increasing confusion of our lines of
descent, the very terms “father” and “mother” might soon become meaningless,
especially, of course, if research on artificial wombs and cloning should make
further headway, but even the proliferation of already existing artificial
reproductive technologies strongly moves into this direction.

If we are unable to say unambiguously who our father and our mother are,
if there is confusion in the linear lines of descent, then there will be ambiguity
also in all collateral family relations. We will not be able to say who our brothers
and sisters, aunts and uncles, nieces and nephews are. All this means that family
relations are not simply changing but are being virtually destroyed. We are
risking a society in which people become isolated individuals that are alienated
from their origin and exposed to a rather polluted, if not toxic, human
environment that is unable to provide a home for them, a place that is particularly
theirs, a place where they belong. If St. John Paul Il is right and family relations
are the basic structure of a human ecology, then we need to guard them, in
particular inasmuch as they present the genealogy of the person. We will guard
them precisely by guarding human sexuality as that power by which human
beings are conceived. It is a question of rediscovering indissoluble marriage as
the context that ultimately alone is capable of providing the proper human
environment for the conception, birth and education of new human beings,
because here alone there is clarity about who is whose.
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Ekologia rodziny i czlowieka:
wzglad na nature relacji rodzinnych

Streszczenie: Idea ,.ekologii czlowieka” zyskuje coraz wigksze znaczenie w naukach humanisty-
cznych, wskazujac na interdyscyplinarne podejscie do relacji migdzy cztowiekiem a srodowiskiem.
Nalezy jednak pamigta¢, ze wyrazenie ,.ekologia ludzka” ma réwniez znaczaca histori¢ w do-
kumentach Kosciota katolickiego, poczynajac od papieza Pawla VI. Jednak to papiez Jan Pawet II
okreslit rodzine jako pierwsza i podstawowg strukture ludzkiej ekologii. Dlatego wazna jest ochrona
relacji rodzinnych, a genealogia danej osoby jest w nie wpisana. W artykule dowiedziono, ze aby moc
ochroni¢ zwigzki rodzinne, nalezy ludzka seksualno$¢ widzie¢ jako pozytywna, sprawcza site, dzigki
ktorej na $wiat przychodzi nowa istota i zostaje wiaczona w sie¢ relacji rodzinnych. Genalogia
i przyszto$¢ rodu ma dla ludzi ogromne znaczenie, a kazda proba zaciemnienia powigzan mi¢edzy
generacjami jest nieekologiczna z ludzkiego punktu widzenia. Ostatecznie chodzi o ponowne
odkrycie nierozerwalno$ci matzenstwa, dzigki czemu mozliwe jest zapewnienie odpowiedniego
$rodowiska do poczecia, narodzin i wychowania nowego pokolenia. Nierozerwalno$¢ matzenstwa
pozwala na utrzymanie ciagloéci pokoleniowej i identyfikacji z celami wspolnymi catej rodzinie. To
rowniez podtrzymywanie przynaleznosci rodowe;.

Stowa kluczowe: ckologia cztowieka, relacje rodzinne, pochodzenie i pochodzenie, pokrewien-
stwo, matzenstwo, Jan Pawet I1.
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Si, es cierto, la Inmaculada es solo una obra de Dios y, como toda obra,
incomparablemente inferior a su Creador y dependiente en todo de El. Pero
al mismo tiempo Ella es la obra mas perfecta y la mas santa, ya que ,, Dios
— como afirma p. Buenaventura — puede crear un mundo mds grande y mas
perfecto, pero no puede elevar a ninguna criatura a una dignidad mas alta
que aquella a la que elevo a Maria”

(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n® 1232, p. 2257).

Introduccion

El proposito de este articulo es mostrar como san Maximiliano Maria Kolbe
(1894-1941) ve la hermosura de la creacion, especialmente cuando presenta la
Persona de la Virgen Maria Inmaculada, a quien considera la obra maestra de la
obra creadora y salvifica de Dios. Kolbe pone a Maria como ejemplo para todos
los seres racionales y subraya su papel unico en la obra del regreso de las
criaturas al Creador. El familiarizarnos con el pensamiento de San Maximiliano
puede proporcionar un efecto creativo en estos tiempos en los que la obra de la
creacion de Dios afronta tantas amenazas El santo de Niepokalanéw nos
recuerda cudl es el fin de la existencia de todas las criaturas e indica el papel que
tiene la Virgen Maria para con ellas: Tota pulchra et Immaculata.

Las fuentes en las que se basa este articulo son las cartas, escritos,
conferencias y articulos de san Maximiliano, textos que han sido publicados en
dos tomos con el titulo: Escritos de San Maximiliano M. Kolbe (Centro Interna-
zionale Milizia Dell’Immacolata, Roma, 2003), y Conferencias Ascéticas de
san Maximiliano Maria Kolbe (Ed. Mercy Press S.L., en preparacion, previsto
para 2020). También se utilizaron diversos estudios sobre su pensamiento
teologico.

El articulo se ha realizado usando dos métodos. Primero, se han buscado
y analizado los textos de Kolbe que tratan sobre la hermosura de la creacion
y sobre el lugar excepcional que la Inmaculada desempena en esta obra.
A continuacién, sobre la base del material recopilado, se ha realizado una
sintesis.

El articulo consta de tres partes. En la primera, se muestra el asombro de
Kolbe ante la obra de la creacion. En la segunda, se presenta a la Virgen
Inmaculada como el Ideal de la criatura racional. Finalmente, en la tercera parte,
se muestra que la Inmaculada, unida al Espiritu Santo, es el vértice de las
criaturas que regresan al Creador.
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1. El asombro ante el Creador y ante la hermosura de la creacion, como
elemento esencial del carisma franciscano

San Francisco de Asis, proclamado patrono de los ecologistas (Juan Pablo,
1979, pp. 1509-1510), glorificaba a Dios en la hermosura de la creacion a lo
largo de toda su vida. Al experimentar de un modo unico y extraordinario el
misterio del Dios-Padre, llamaba hermanos y hermanas no solo a todas las
personas, sino también a todas las criaturas, tanto las animadas, como las
inanimadas (cf. San Francisco de Asis, 2005, pp. 347-349; Francisco pp., 2015,
pp- 851-852). Como destaca Tomas de Celano, uno de los primeros bidgrafos:
“En una obra cualquiera canta al Artifice de todas; cuanto descubre en las
hechuras, lo refiere al Hacedor. Se goza en todas las obras de las manos del
Seifior (cf. Sal 92,5), y a través de tantos espectaculos de encanto intuye la razon
y la causa que les da vida. En las hermosas reconoce al Hermosisimo; cuanto
hay de bueno le grita ‘El que nos ha hecho es el mejor’. Por las huellas impresas
en las cosas sigue dondequiera al Amado, hace con todas una escala por la que
sube hasta el trono” (Tomas de Celano, 2005, p. 686; cf. Louvencourt, 2001,
p. 178).

San Maximiliano, como franciscano e hijo espiritual de san Francisco
de Asis, formado en la escuela del Patriarca Serafico, también se asombraba
ante la hermosura de la creacion y veia en ella la presencia del Creador. E1 Padre
Kolbe recordo repetidamente el dogma basico de la fe catdlica, es decir que, en
el universo, toda criatura procede de Dios: Nuestro Padre Celestial es el primer
principio y el fin definitivo de todo (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1310,
p. 2394). De este hecho, concluia que cada ser creado tiene en si una semejanza
con el Creador: “Todo lo que existe fuera de Dios, precisamente por el hecho de
proceder de Dios, totalmente y bajo todo aspecto de Dios, lleva en si una
semejanza con el Creador, y en lo creado no existe nada que no lleve en si una
semejanza, ya que todo es efecto de esta primera causa” (Maximiliano Maria
Kolbe, 2003, n° 1318, p. 2421).

Para el Padre Maximiliano, la hermosura de la creacion es el reflejo y la
huella del misterio de la vida de la Santisima Trinidad: “El Padre engendra al
Hijo, mientras que el Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo. En estas
pocas palabras esta encerrado el misterio de la vida de la Santisima Trinidad
y de todas las perfecciones existentes en las criaturas, las cuales son un eco de
naturaleza diferente, un himno de alabanza en tonos multicolores de este
hermosisimo primer misterio” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n°® 1318,
pp. 2421-2422). Vale la pena sefialar que san Maximiliano escribi6 estas palabras
en la mafiana del 17 de febrero de 1941, el dia en que fue arrestado por la
Gestapo, es decir, el momento en que comenzd su Via Crucis, que le llevaria
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al martirio en el campo de concentracion de Auschwitz. Por tanto, la crueldad
de la Segunda Guerra Mundial no le impidi6 seguir percibiendo la hermosura
de este mundo y, a través de ella, la hermosura de la Santisima Trinidad.

San Francisco percibia que cada criatura le hablaba de la magnificencia
y del amor del Creador. Asimismo, san Maximiliano contemplaba la hermosura
y el amor del Creador en la hermosura de las flores (Maximiliano Maria Kolbe,
2003, n° 1310, p. 2394) y de los arboles frutales (Maximiliano Maria Kolbe,
2003, n® 1176, pp. 2130-2132), mientras que la hermosura del cielo
resplandeciente suscitaba €l la afioranza del infinito y de Dios (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n® 1052, pp. 1933-1934). Kolbe subrayaba que cada cosa
creada es un rayo de la perfeccion de Dios (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n°® 963, p. 1595), y que “de las formas mas diversas, las criaturas proclaman la
gloria del Creador, del Padre del Universo” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n°® 1310, p. 2394).

El trapista francés Jean-Frangois de Louvencourt, citando y comentando los
textos del Padre Kolbe mencionados anteriormente, denomina oracion cosmica
a este asombro de San Maximiliano por la obra de la creacion (Louvencourt,
2001, pp. 177-188). De hecho, el asombro por la obra de la creacion no solo fue
la experiencia personal y la forma de oracion del Padre Maximiliano, sino que
también le sirvio para despertar entre sus hermanos el amor por el Creador. Asi
lo testifica su padre Provincial, el P. Anzelm Kubit, quien dijo: Como rendia
honor a la Majestad de Dios y sabia valorar las cosas bellas de la naturaleza,
a menudo se servia de esta hermosura para hablarles a sus hermanos sobre
la grandeza y la bondad del Creador (Kubit, 1966, Testimonio, p. 593;
cf. Louvencourt, 2001, p. 180).

Conviene Conviene afiadir que, para san Maximiliano, la hermosura, la
racionalidad y la perfeccion de la obra de la creacion también constituian un
argumento apologético que confirmaba la existencia de Dios, el Creador. En
conversaciones con personas no creyentes, o bien en sus articulos aprovechaba
la llamada “segunda via de Santo Tomas de Aquino”. Segun ésta, indicaba que
debe haber habido una causa racional que fue la que dio origen y armonia
a todos los seres en el universo. Y esta causa es Dios (cf. Maximiliano Maria
Kolbe, 2003, n° 1310, p. 2394).

Como resumen de la relacion de San Maximiliano con la obra de la creacion,
pueden servir unas notas que escribié durante un retiro, en el afio 1913, cuando
aln era seminarista (tenia 19 afios). Usando un modo similar al catecismo,
escribe varios puntos, a los que les pone el titulo: Orden en el universo. En ellos
escribe: “Dios y las criaturas. S6lo Dios es infinitamente perfecto en si mismo.
Las criaturas en si mismas no son nada. Dios ha dado y da en cada instante la
existencia (a mi) a todas las criaturas. Dios lo cred todo para su gloria. Las
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criaturas son racionales e irracionales. Las criaturas racionales — yo también
— tienen inteligencia y voluntad para amarlo y servirle fielmente, es decir, para
cumplir su voluntad”. (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, Retiro espiritual 1913,
n° 963, p. 1596).

Como se puede ver en las notas anteriores, el Padre Kolbe tenia una vision
muy ordenada de la obra de la creacion. De acuerdo con el magisterio de la
Iglesia, subrayaba que el fin de la creacion y de la existencia de todos los seres
es la gloria de Dios. Aunque cada ser creado y cada particula de la materia,
incluso la mas pequeia, dan gloria a Dios por el mero hecho de existir, sin
embargo, los seres racionales tienen una mision especial. Ellos son el mayor
logro de la creacion, su coronacion. Asi pues, al conocer, amar y servir al
Creador estos seres recionales deben proclamar la gloria de Dios de modo
consciente y voluntario, cumpliendo asi su santa voluntad. Entre todas las
criaturas racionales, la Santisima Virgen Maria, la Inmaculada Madre del Hijo
de Dios, es quien tiene la mayor dignidad y la que brinda a Dios la mayor gloria.

2. La Virgen Inmaculada, ideal de la criatura racional que cumple
la voluntad de Dios

San Maximiliano, por un lado, era un romantico que admiraba la hermosura
de las flores y libraba una batalla caballeresca por la causa de la Virgen
Inmaculada, la Sefiora de su Corazon. Al mismo tiempo, era una persona muy
racional, que se guiaba por la razon y la logica. Toda su vida le acompaiio la
vision del “orden en el universo” que habia recibido de las Sagradas Escrituras
y del Magisterio de la Iglesia, y que ya habia formulado en sus notas de retiros
en los que particip6d al comienzo de la vida religiosa. En esta vision, Maria
Inmaculada es la criatura racional mas perfecta que le da la mayor gloria a Dios.

Antes de que pasemos a comentar este tema en detalle, vale la pena sefialar
que, para el hermano espiritual del Padre Maximiliano, el franciscano y beato
Juan Duns Scoto (1266—1308) y la escuela teologica escocesa, Cristo es quien
corona la obra de la creacion y le da a Dios Padre la mayor gloria en nombre de
las criaturas (Juan Duns Scoto, 1894, vol. XXIII, p. 303, cf. Veuthey, 1988,
pp. 64-79; Cecchin, 2015, pp. 100-103; Huculak, 2015, pp. 59-64). El padre
Maximiliano se refiere a las ensefianzas del Beato Jan Duns Scoto en lo referente
a la Inmaculada Concepcion de la Bienaventurada Virgen Maria (por ejemplo,
Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 21, p. 357; n° 1081, pp. 197-1981), sin
embargo, en sus meditaciones nunca se refiere a la enseflanza cristologica de
Scoto. Con toda certeza no la rechazaba. No obstante, al hablar de Maria como
la criatura mas perfecta, él queria decir que Ella es solo una criatura, mientras



38 Grzegorz Bartosik OFMConv.

que Cristo es al mismo tiempo Dios y Hombre, por lo que, en su Ser, en su misma
existencia, une la criatura con el Creador.

Mostrando el caracter tinico de Maria en el plan de la creacion y la salvacion
de Dios, el Padre Maximiliano enfatiza que: “Por si misma no es nada, como el
resto de las criaturas, pero por obra de Dios es la mas perfecta de todas ellas. La
mas perfecta semejanza del Ser Divino en una criatura puramente humana”
(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n°® 1186, p. 2425). Esta singularidad
y perfeccion de Maria proviene de Dios y encuentra su justificacion en El. El padre
Maximiliano sefala las causas y los aspectos de esta perfeccion excepcional.

En primer lugar, esto resulta del hecho que, como todo ser humano, Maria
fue creada a imagen y semejanza de Dios: “Ella procede del Padre a través del
Hijo y del Espiritu, como Creador que de la nada, a su imagen, a imagen de la
Santisima Trinidad, llama a los seres finitos a la existencia, por amor a las
semejanzas finitas que éstos reproducen” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n°® 1186, p. 2425). Sin embargo, la singularidad de Maria radica en el hecho de
que Ella fuera capaz de realizar plenamente este ser semejante a Dios a través
de la obediencia y el amor.

Los primeros padres, Adan y Eva, destruyeron esta semejanza con el pecado
original (cf. Gen 3,1-24; Maximiliano Maria Kolbe, 2003,n° 1311, pp. 2396-2398).
El resto de las personas heredan la mancha y los efectos del pecado original,
y esto dificulta y limita mucho su capacidad de reproducir la semejanza de Dios,
es decir, les impide perseverar durante toda su vida sin cometer pecados veniales
(cf. Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1311, pp. 2396-2398; Sobor Trydencki,
2005, canon 23, p. 316).

Solo Maria puede darle al Creador la respuesta perfecta al don de ser imagen
y semejanza de Dios. Esta capacidad resulta, sobre todo, del hecho de haber
sido elegida como Madre de Dios, asi como del privilegio de la Inmaculada
Concepcion relacionado con esta mision. El padre Maximiliano enfatiza
claramente: “De la Divina Maternidad brotan todas las gracias concedidas a la
Sma. Virgen Maria, y la primera de ellas es la Inmaculada Concepcion”
(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1210, p. 2206).

Por otro lado, la perfecta obediencia de Maria al Creador es fruto de su
colaboracion con la gracia de Dios. Asi lo presenta el Santo de Niepokalanow:
“La Inmaculada nunca tuvo ninguna mancha de pecado, lo cual quiere decir que
su Amor siempre fue Total, sin ningiin defecto. Amo6 a Dios de manera tan
perfecta desde el primer instante de vida, que el dia de la Anunciacién el Angel
pudo dirigirse a Ella diciéndole: ‘Llena de gracia, el Sefior es contigo’ [Lc 1,28].
Ella es, pues, criatura de Dios, propiedad de Dios, semejanza de Dios, imagen
de Dios, hija de Dios, de la manera mas perfecta posible para un ser humano”
(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1320, p. 2426).
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La respuesta de Maria al don de la Inmaculada Concepcion fue una
colaboracion consciente y voluntaria con Dios, una obediencia absoluta a sus
planes. Como destac6 el padre Kolbe, “Maria con pleno conocimiento se deja
conducir por Dios voluntariamente, se conforma a su voluntad desea s6lo lo que
El quiere, obra segun su voluntad y todo de la manera més perfecta posible, sin
el minimo defecto, sin que su voluntad se aparte en nada de la voluntad de EL
Ella es un instrumento de Dios en el perfecto uso de los poderes y privilegios
que le fueron concedidos, para cumplir siemprey en todo, unicay exclusivamente
la voluntad de Dios, por amor a Dios, Uno y Trino” (Maximiliano Maria Kolbe,
2003, n° 1320, pp. 2425-2426).

La maternidad divina de Maria es la coronacion de su obediencia y de su
amor al Creador. El padre Maximiliano lo expresa de esta manera: “Su union de
amor con Dios llega hasta el punto de que Ella se convierte en Madre de Dios.
El Padre le confia a su propio Hijo, el Hijo baja a su seno, mientras que el
Espiritu Santo forma, de su cuerpo, el cuerpo Santisimo de Jesus” (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n° 1320, p. 2426).

Al hablar de la singularidad de Maria entre todas las demads criaturas,
el Padre Maximiliano subraya que Ella es “la imagen y semejanza mas perfecta
de Dios entre los seres humanos”. Vincula este hecho a su privilegio y al don de
laInmaculada Concepciony de la Maternidad de Dios, asi como a su colaboracion
consciente y voluntaria y a su obediencia a Dios.

San Maximiliano ofrece también otro tipo de argumentos para explicar la
perfeccion excepcional de Maria. Este es un concepto sacado de las ensefianzas
de los Padres de la Iglesia. El padre Kolbe escribe: “La Inmaculada... El vértice
de las perfecciones de la creacion, Madre de Dios, la mas sublime de las
criaturas. El fin de la creacion, el fin del hombre, el ser cada vez mas semejante
al Creador, la divinizacion cada vez mas perfecta. «Dios se hizo hombre para
que el hombre se hiciera Diosy, afirma p. Agustin’’ (Maximiliano Maria Kolbe,
2003, n°® 1325, p. 2429). Aqui, refiriéndose al concepto patristico admirabile
commercium relacionado con el misterio de la encarnacion (cf. Benedicto X VI,
2012, p. 28), que habla de la divinizacion de las criaturas, por el hecho de que
Dios adoptara la naturaleza humana, el Padre Kolbe sefiala a Maria como
Aquella en la que este maravilloso intercambio trajo el mayor fruto. El la llama
“la criatura mas divinizada de entre todas las criaturas, la mas semejante al
Creador”. Asi pues, para ¢l, esta elevacion tnica y excepcional de la Inmaculada
es también el fruto del misterio de la Encarnacion del Hijo de Dios.

El Padre Maximiliano es consciente de que, asi como nuestro conocimiento
de Dios es muy imperfecto, también el dar una respuesta completa a la pregunta
de quién es la Inmaculada es muy dificil, incluso imposible. El escribe entre
otras cosas: “Las palabras humanas no pueden describir a Aquella que llegd
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a ser verdadera Madre de Dios. A decir verdad, Ella, por si misma, es solo una
criatura, y sin embargo es un ser tan elevado por Dios que seria necesario
comprender quién es Dios para comprender quién es la Madre de Dios
(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n°® 1293, pp. 2371-2372).

En un arrebato piadoso durante la oracion, el padre Kolbe pregunta: ““; Quién
eres, oh Sefiora? ;Quién eres, oh Inmaculada? Yo no soy capaz de profundizar
lo que significa ser ‘criatura de Dios’. Supera ya mis fuerzas entender lo que
quiere decir ser ‘hijo adoptivo de Dios’. Pero ta, oh Inmaculada, ;quién eres?
No eres solo criatura, no eres solo hija adoptiva, sino que eres madre de Dios
y no eres madre s6lo adoptiva, sino verdadera Madre de Dios” (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n° 1305, p. 2390). Y afiade: “Te adoro, oh Santisima Trinidad
[...] por haber enaltecido a la Inmaculada de manera tan divina (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n° 1305, p. 2391).

Esta llamada a levantar el velo del misterio del ser de la Inmaculada Virgen
Mariaserepite varias veces en las oraciones y en los articulos de san Maximiliano.
Nuestro autor repite las preguntas: ;Quién es Ella? (Maximiliano Maria Kolbe,
2003, n° 1186, p. 2425), Maria Inmaculada (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n° 1305, p. 2390), “me atrevo a suplicarte que tengas la bondad de decirme quién
eres” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1186, p. 2425). También expresa con
dolor: “;Oh!, ;qué poco es atin conocida la Virgen Inmaculada!” (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n° 1224, p. 2239; cf. Bartosik, 2015, p. 219).

En diversos intentos de presentar la singularidad y la hermosura de la Virgen
Maria, intentos llevados a cabo con gran asombro, el Padre Kolbe busca
comparaciones tomadas del mundo de la naturaleza, buscando analogias en la
hermosura de otras criaturas. Por ejemplo, compara su santidad e impecabilidad
con la blancura de la nieve fresca: “En diciembre las montafias del norte de
Japon estan blancas de nieve. Esta, bajo los resplandecientes rayos del sol, nos
parece de una pureza luminosa, que se adapta muy bien a la fiesta de la
Inmaculada Concepcién. Y en realidad la Sma. Virgen Inmaculada es blanca
como la nieve y resplandece como el cristal. Mejor dicho, iElla es
incomparablemente mas pura e Inmaculada!” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n°® 1174, p. 2128). En otro lugar, san Maximiliano compara a la Virgen Maria con
los primaverales rayos de sol: “tenemos unos dias primaverales muy bonitos. El
sol, con sus calidos rayos, despierta en todas partes la vida, hace que la hierba
preciosa cubra la tierra, las flores cobran colorido y, en una palabra, todo maravilla
al hombre. De la misma manera, queridos hijos, debe reinar la primavera en
nuestras almas. Ese sol, que es Dios, debe calentar nuestras almas con sus rayos,
que son Maria” (Maximiliano Maria Kolbe, 1983, n° 155).

Del hecho que Maria es la obra maestra de la creacion y un modelo de como
realizar en uno mismo el ser imagen y semejanza del Creador, Padre Maximiliano
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llegd a una conclusion practica: mostr6 a la Inmaculada Maria como el modelo
mas perfecto que ¢l mismo debia seguir, asi como sus hermanos y todas las
personas sin excepcion (cf. Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1326, pp. 2430—
—2432, Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n® 1296, pp. 2377-2379). Asi es como
exhortaba a mirar a la Virgen Inmaculada y a seguirla: “La Inmaculada: he aqui
nuestro ideal. Acercaos a Ella, hacernos semejantes a Ella, permitir que
Ella tome posesion de nuestro corazon y de todo nuestro ser, que Ella viva
y obre en nosotros y por medio de nosotros, que Ella misma ame a Dios con
nuestro corazon. Pertenecerle a Ella sin restriccion alguna: he aqui nuestro
ideal” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1210, p. 2206; cf. Bartosik, 2015,
pp. 209-210).

El Padre Maximiliano afirma que, para seguir fielmente el ejemplo de Maria
Inmaculada, se debe ante todo obedecer y cumplir la voluntad de Dios, tal como
Ella hizo. El padre Kolbe escribe: “La Inmaculada es el limite ultimo entre Dios
y la creacion. Ella es una imagen fiel de la perfeccion de Dios, de su santidad.
El grado de perfeccion depende de la union de nuestra voluntad con la voluntad
de Dios. Cuanto mayor es la perfeccion, mas intima es la union. Ya que la Sma.
Virgen superd con su perfeccion a todos los angeles y santos, por eso también
su voluntad esta unida e identificada de la manera mas profunda con la voluntad
de Dios” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1232, p. 2257). Asi pues, la Virgen
Inmaculada es la criatura mas perfecta, puesto que su voluntad estaba
estrictamente unida a la de Dios. En este contexto, el Padre Kolbe llama a la
Virgen Inmaculada “la obra mas perfecta y mas santa de Dios” (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n° 1232, p. 2257).

Fijémonos en que, en la antes mencionada concepcion del santo de
Niepokalandw, ¢l llama a Maria: “el limite ultimo entre Dios y la creacion”.
Esta descripcion ya habia aparecido en el periodo patristico, aunque referida
a Cristo. San Cirilo de Alejandria, hablando de la union hipostatica de Cristo,
llama al Salvador “el limite entre la divinidad y la humanidad” (San Cirilo de
Alejandria, In Joannem 6, PG 73, 1045), “porque a través de El como mediador
estamos unidos al Padre” (San Cirilo de Alejandria, /n Joannem, p 1045). La
diferencia entre la concepcion de San Cirilo de Alejandria y la de San
Maximiliano es clara. El primero habla de Cristo porque se refiere al aspecto de
la existencia. El segundo vincula el término a Maria porque solo esta hablando
del aspecto moral, puesto que la Virgen Inmaculada es una criatura que realiza
la voluntad del Creador del modo mas preciso.

Resumiendo esta segunda parte del articulo, podemos sefalar que la
santidad y la perfeccion tinicas de Maria derivan del hecho de haber sido elegida
por Dios de manera excepcional y, al mismo tiempo, son fruto de su colaboracion
con la gracia de Dios. En el borrador del libro mariolégico que el Padre
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Maximiliano describe asi a Maria Inmaculada: “Todas las perfecciones juntas,
solo que limitadas [...]. Gratia et creatio” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n° 1291, p. 2371).

3. La Inmaculada unida al Espiritu Santo es el vértice
de la criatura que regresa al Creador

Considerando que, entre todas las criaturas, Maria fue la que cumpli6 la
voluntad de Dios de manera mas perfecta, el Padre Maximiliano construye
el modelo original de la economia de la salvacion, en el que Maria desempefia
un papel excepcional, precisamente como “el limite ultimo entre Dios y la
creacion”.

El punto de partida para este modelo es la Tercera Ley de Dinamica de
Newton, que dice que “Con toda accion ocurre siempre una reaccion igual
y contraria: quiere decir que las acciones mutuas de dos cuerpos siempre son
iguales y dirigidas en sentido opuesto”. Al igual que su contemporaneo Teilhard
de Chardin, el padre Maximiliano se apoya en las ciencias empiricas
para subrayar la importancia de la verdad teologica (cf. Napiorkowski, 1974,
357-362). En este caso, la accion es la obra creadora y salvifica de Dios, y la
reaccion es el regreso de las criaturas a la casa del Padre (véase, por ejemplo,
n°® 1224, p. 2239; n° 1331, pp. 2443—-1451; n°® 1296, pp. 2377-2379). Este es uno
de los textos clasicos sobre este tema: “En el universo encontramos siempre una
accion y una reaccion igual a esa accion, pero contraria, una ida y un regreso, un
alejamiento y un acercamiento, una division y una unificacion. Pero la division
esta siempre ordenada a la unificacidon, que es creativa. Eso no es sino una
imagen de la Santisima Trinidad en la actividad de las criaturas. La unificacion es
amor, amor creativo. Y de la misma manera se realiza la actividad de Dios fuera
de si mismo: Dios crea el universo y esta accion es en cierto modo una separacion.
A través de la ley natural recibida por Dios las criaturas por su parte se
perfeccionan, se hacen semejantes a este Dios, regresan a El; las criaturas
racionales lo aman conscientemente y se unen cada vez mas a El por medio de
ese amor, regresan a EI” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n® 1318, p. 2421;
cf. Pompei, 2003, p. 237).

Segun el padre Maximiliano, la ley de reaccion se aplica a todo el cosmos.
Es una ley natural dada por el Creador. Los seres irracionales realizan esta ley
de reaccion a través de la vida y del perfeccionamiento conforme a la ley natural.
En cambio, los seres racionales deben realizar esta reaccion amando al Creador
y al pr6jimo y obedeciendo sus mandamientos. Asi como el amor es el principio
de vida de la Santisima Trinidad, asi también el amor deberia ser el principio de
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la vida de las criaturas racionales en la tierra y el principio de su regreso a Dios.
El Padre Kolbe lo expresa asi: “Del Padre, a través del Hijo y del Espiritu Santo,
desciende cada acto de amor de Dios: actos creadores, actos que mantienen en
la existencia, actos que dan la vida y su crecimiento, tanto en el orden de la
naturaleza como en el orden de la gracia. Asi, Dios da su amor a sus innumerables
semejanzas finitas; y ademas, la reaccion de amor de la creacion no sube al
Padre por otra via que no sea a través del Espiritu y del Hijo. No siempre sucede
eso con pleno conocimiento, sin embargo sucede siempre realmente” (Maximiliano
Maria Kolbe, 2003, n° 1310, p. 2395; cf. Bartosik, 2006, pp. 456-457). Por tanto,
segun el Padre Maximiliano, la Persona que une el proceso de accion y reaccion,
que permite el encuentro del Cielo y la tierra, el Creador con la criatura es el
Espiritu Santo.

Ciertamente, la Encarnacion del Hijo de Dios, que es el acto mas importante
de “la accion de Dios en relacion con la criatura”, fue realizado por obra del
Espiritu Santo. Como escribe san Maximiliano, “Esta Concepcion Inmaculada
Increada concibe inmaculadamente la vida divina en el seno de su alma [de
Maria], su Inmaculada Concepcion. También para El esta reservado el vientre
virginal de su cuerpo, que concibe en el tiempo, como todo lo material sucede
en el tiempo también la vida divina del Hombre-Dios. Y asi el regreso a Dios,
la reaccion igual y contraria, procede por el camino contrario al de la creacion.
En lo que se refiere a la creacion [ese camino viene] del Padre a través del Hijo
y el Espiritu, mientras que aqui, por medio del Espiritu, el Hijo se encarna en el
vientre de Ella y, a través de El, el amor regresa al Padre” (Maximiliano Maria
Kolbe, 2003, n° 1318, p. 2423).

Segtin el padre Maximiliano, la plenitud de los tiempos (cf. Gal 4, 4) es el
acontecimiento central de la creacion y del universo. Ese es también el momento
del descenso de Dios a la tierra. En Dios Encarnado y a través del Dios-Hombre,
toda la creacion da al Padre la respuesta mas completa y hermosa a su amor,
a su obra de la creacion y a su obra salvifica, a su “accion” en relacion con la
creacion.

Maria desempefia un papel central en la Encarnacion del Hijo de Dios.
Segun el Padre Kolbe, Maria da una respuesta a Dios no s6lo en nombre del
Pueblo Elegido y de toda la humanidad, sino en nombre de toda la creacion: “En
la union del Espiritu Santo con Ella, no sélo el amor une a estos dos seres, sino
que el primero de ellos es todo el amor de la Santisima Trinidad, mientras que
el segundo es todo el amor de la creacion, y asi en esa union el cielo se une con
la tierra, todo el cielo con toda la tierra, todo el Amor Increado con todo el amor
creado: es el vértice del amor” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n® 1318,
p. 2423).
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Asi, en Maria, segun el padre Maximiliano, se centra “todo el amor creado”.
Ella, unida al Espiritu Santo, estd en el punto de contacto entre “la accion de
Dios y la reaccion de la creacion”. Ella representa a todas las criaturas y es su
vértice (cf. Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n® 1224, p. 2239; n® 1232, p. 2257;
n°® 1186, p. 2425; cf. Skwarczynski, 1999, p. 354). Ella es el vértice de todo
el amor de la creacion que regresa a Dios (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n°® 1310, p. 2395). Por eso, como ya se menciono, San Maximiliano llama a la
Inmaculada “el limite Gltimo entre Dios y la creacion. Ella es una imagen fiel de
la perfeccion de Dios, de su santidad” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003,
n°® 1232, p. 2257).

El papel de Maria en la ,;reaccion” de la creacion al amor de Dios no se
limito a su participacion en el misterio de la Encarnacion. Su mision contintia,
ya que ahora goza de la gloria del cielo. Maria, unida al Espiritu Santo, ayuda
a las criaturas racionales a responder al amor del Padre y del Hijo: “El fin de la
creacion, el fin del hombre, es el amor de Dios, Creador y Padre; [...] para que
el amor hacia el Padre fuera aun mas perfecto, infinitamente mas perfecto, se
manifesto el amor del Hijo, Jesus, el cual bajo a la tierra, muri6 en la Cruz y se
quedo en la Eucaristia, a fin de despertar en los corazones el amor hacia El. Para
que el amor hacia el Hijo pueda hacerse mas intenso y asi el amor al Padre
pueda inflamarse cada vez mas ardientemente, viene en nuestra ayuda el amor
del Espiritu, de la Inmaculada, la llena de misericordia, la Mediadora de las
gracias, criatura terrestre como nosotros, que atrae hacia si con su propio
corazon de Madre” (Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1326, p. 2430).

Segun el Padre Kolbe, este papel excepcional de Maria en ayudar a las
personas a regresar al Padre resulta principalmente de su union con el Espiritu
Santo, puesto que como indico: “Se puede concluir que Maria, [...] como
Esposa del Espiritu Santo participa en la distribucion de todas las gracias”
(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n°® 1229, p. 2253). En otro lugar afade: “La
union entre el Espiritu Santo y la Virgen Inmaculada es tan estrecha que el Espiritu
Santo, que penetro profundamente el alma de la Inmaculada, no ejercita ningiin
influjo en las almas sino por medio de Ella. Por eso precisamente Ella es la
Mediadora de todas las gracias; por eso es verdaderamente la Madre de todas
y cada una de las gracias divinas. Por eso también Ella es la Reina de los angeles
y de los santos, el Auxilio de los cristianos, el Refugio de los pecadores”
(Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n® 1224, pp. 2238-2239).

El Padre Maximiliano desarroll6 la devocion mariana y la devocion de la
consagracion a la Inmaculada para que la gente la imitara como la obra maestra de
la creacion y se asemejara a Ella en su obediencia a Dios; en segundo lugar, para
que Ella, unida al Espiritu Santo, ayudara a las personas a dar la respuesta mas
bella al amor de Dios (cf. Maximiliano Maria Kolbe, 2003, n° 1326, p. 2430).
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Final

San Maximiliano Maria Kolbe contemplaba la hermosura de Maria y veia
en Ella la obra maestra y el vértice de la creacion. Los textos del Padre Kolbe
citados en este articulo y su analisis permiten sacar las siguientes conclusiones.

1. Maria es la criatura mas perfecta de Dios. Su singularidad se debe a tres
hechos:

* Al hecho de haber sido creada (como todo ser humano) a imagen

y semejanza de Dios,

Al hecho de haber recibido gracias extraordinarias, es decir, el don de la

maternidad de Dios y el privilegio asociado de la Inmaculada Concepcion,

* A la respuesta perfecta que Maria dio al amor de Dios, que se expreso en

la conformidad de su voluntad con la voluntad de Dios.

2. Maria, en su hermosura sobrenatural, es un modelo que todos los seres
racionales deben seguir. Cada ser racional debe basar esta imitacion princi-
palmente en el cumplimiento de la voluntad de Dios.

3. Todo el universo creado esta llamado a dar una respuesta apropiada al
amor de Dios (es decir, a la accion de la Santisima Trinidad expresada en la obra
de la creacion y de la salvacion). El amor de la criatura debe regresar de la
humanidad al Padre a través de Cristo y del Espiritu Santo. El encuentro mas
completo entre el Amor de Dios (no creado) y el amor creado se realizd en la
Encarnacion del Hijo de Dios. En ese momento, Maria respondi6é a Dios en
nombre de todos los seres creados. El fruto de su union con el Espiritu Santo fue
que la Segunda Persona Divina asumié la naturaleza humana. También hoy,
Maria, unida al Espiritu Santo y participando en su mision salvifica, brinda su
apoyo a las criaturas racionales para que estas puedan responder al amor del
Creador del mejor modo posible.

En la enciclica Laudato si, el Santo Padre Francisco ensefia que Maria,
“Elevada al cielo, es Madre y Reina de todo lo creado. En su cuerpo glorificado,
junto con Cristo resucitado, parte de la creacion alcanz6 toda la plenitud de su
hermosura” (Francisco pp., 2015, n® 241). Estas palabras corresponden
claramente a la ensefianza de San Maximiliano cuando presenta a Maria como
la obra maestra de la creacion. El padre Kolbe no solo mostré a Maria como la
criatura mas maravillosa de todas las criaturas, sino que también subray6 su
papel a la hora de brindar apoyo a los seres racionales para que puedan alcanzar
la plenitud de la “hermosura”, tal como Ella la alcanzo.

Tradujo al espafiol: Xavier Bordas
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Niepokalana — arcydzielo stworzenia
wedlug Swietego Maksymiliana Marii Kolbe

Streszczenie: Celem niniejszego artykulu jest ukazanie, jak na pigkno stworzenia patrzyt
$w. Maksymilian Maria Kolbe (1894-1941), a zwlaszcza jak przedstawial Osobg Maryi Niepokalanej,
ktorg uwazat za arcydzieto stworczego i zbawczego dzieta Boga. W pierwszej czesci zostat ukazany
i omowiony zachwyt §w. Maksymiliana dzietem stworzenia. Jego patrzenie na dzieto stworcze Boga
wpisuje si¢ w tradycje franciszkanska, majaca swe zrodto w mitosci i szacunku $w. Franciszka
z Asyzu do wszystkich stworzen. W czesci drugiej zostala przedstawiona Niepokalana jako
najdoskonalsze stworzenie Boze. Sw. Maksymilian uczyt, ze ta wyjatkowo$¢ Maryi wynika z trzech
przestanek: a) z faktu stworzenia Jej (tak jak kazdego czlowieka) na obraz i podobienstwo Boze;
b) z faktu obdarowania Jej wyjatkowymi taskami, tzn. darem Bozego Macierzynstwa i zwigzanym
z nim przywilejem Niepokalanego Poczgcia; ¢) z doskonatej odpowiedzi, jakag data Maryja na Boza
milos¢, czego wyrazem byla zgodnos$¢ Jej woli z Wolg Boza. I dlatego Niepokalana w swoim
nadprzyrodzonym pigknie jest wzorem do nasladowania dla kazdego bytu rozumnego. W ostatniej
czesci zostat przyblizony oryginalny model Bozej ekonomii zbawczej, w ktorym dzieto stworcze
i zbawcze Boga Ojciec Maksymilian przedstawia jako ,.akcje” Trojey Swietej, ktorej ma towarzyszyé
,reakcja” stworzen. Punktem styku ,,ziemi z niebem” jest Niepokalana zjednoczona z Duchem
Swietym. Ojciec Kolbe podkresla role tego zjednoczenia zaréwno w tajemnicy Wecielenia Syna
Bozego, jak i w nieustannym zaangazowaniu Boskiego Parakleta i Niepokalanej w codzienne zycie
duchowe ludzi. Celem tego zaangazowania jest powrdt stworzen rozumnych do domu Ojca, czyli do
swego Stworcy.

Stowa kluczowe: Najswigtsza Maryja Panna, Niepokalana, $w. Maksymilian Kolbe, stworzenie,
faska.

The Immaculate — a masterpiece of creation according to Saint
Maximilian Maria Kolbe

Summary: The purpose of this article is to show how Saint Maximilian Maria Kolbe (1894—1941),
looked at the beauty of creation and especially as he portrayed the person of Mary Immaculate,
whom he considered a masterpiece of God’s creative and saving work. In the first part, Saint
Maximilian’s Kolbe’s admiration for creation is shown. His view of God’s creation is part of the
Franciscan tradition, rooted in the love and respect of Saint Francis of Assisi to all creatures. In the
second part, the Immaculate Virgin is presented as the most perfect of God’s creation. St. Maximilian
Kolbe taught that this uniqueness of Mary results from three premises: a) the fact of creating her
(like every human) in God’s image and likeness; b) by the fact of God giving her unique favours,
i.e. the gift of God’s Motherhood and the associated privilege of the Immaculate Conception; c¢) the
perfect response that Mary gave to God’s love, which was expressed in the conformity of her will
with God’s will. That is why the Immaculate Virgin in her supernatural beauty is a role model for
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every rational being. The last part presents the original model of God’s saving economy, in which is
the creative and saving work of God. Father Maximilian presents this as the “action” of the Holy
Trinity, which is to be accompanied by the “reaction” of creatures. The point of contact of “earth with
heaven” is the Immaculate Virgin united with the Holy Spirit. Father Kolbe emphasizes the role
of this unification both in the mystery of the Incarnation of the Son of God and in the constant
involvement of the Divine Paraclete and the Immaculate in the daily spiritual life of people. The
purpose of this commitment is to return rational creatures to the Father’s house, that is, to their Creator.

Keywords: Blessed Virgin Mary, Immaculate, Maximilian Kolbe, creation, grace.

English translation: Anna Maria Mix, OV
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Resumen: El mundo actual necesita urgentemente una verdad integral sobre la creacion.
Respondiendo a esta necesidad, el articulo se pregunta: ;Como una mirada centrada en la
‘perfectamente creada’” Madre del Hijo de Dios puede ayudarnos a profundizar en la creacion? Se
mostrara la cristologia de la relaciéon Maria — la creacion y, ademas, los aspectos mas significativos
de la relacion Maria — Dios Padre. Para profundizar en esta cuestion, los mariélogos polacos
proponen como clave hermenéutica el misterio de la Inmaculada Concepcion. Presentan esta verdad
mirando a Maria, evitando asi el reducirse a tener de fondo la verdad de la universalidad del pecado
y de la salvacion. El dogma ayuda a leer esta verdad en la perspectiva del plan divino: la Inmaculada
Concepcidn es la revelacion en el tiempo, en el comienzo de la vida de Maria, su eterno comienzo
en el plan de Dios sobre la Encarnacion del Hijo. La intuicion de san Maximiliano Kolbe,
profundizada por el padre Bolewski, va aun mas alla pues muestra que la Inmaculada Concepcion
de Maria revel6 su eterno comienzo en Cristo. Es una gracia dada intuitu Christi — por el motivo de
Cristo como el Primogénito de la creaciéon. También nuestro comienzo — oculto en El — es santo
¢ inmaculado, pues hemos sido creados en Cristo. Todo ello tiene una profunda dimension
pneumatoldgica, ya que especialmente en la Persona del Espiritu Santo, — la Inmaculada Concepcion
en Dios — se completa la creacion en Cristo.

Palabras claves: Dios Padre, Cristo, Espiritu Santo, Sabiduria, Inmaculada Concepcién, ecologia
humana.

Vivimos en un mundo que, de modo dramatico, comienza a negar el orden
de la creacion. La verdad sobre la creacion y la verdad sobre el hombre se
diluyen bajo la ficcion de distintas ideologias que aparentan ser cientificas
y fingen defender la naturaleza!. No solamente se esta volviendo atea la verdad
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1 Existe una fundamental diferencia entre ecologia y la ideologia de asi llamado ecologismo. P.¢j.
véase G. Chocian, 2019 (online).
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sobre la creacion, sino que también se manipulan los datos empiricos o se pierde
el sentido comun. Por tanto, el indicar la armonia de la obra de la creacion y su
bondad es hoy una tarea imprescindible, con el fin de que el hombre encuentre
la verdad no solamente sobre si mismo, sino también sobre su vocacion, sobre
el fin de su vida.

El papa Francisco en su enciclica Laudato si’ indica las consecuencias de la
correcta comprension de la verdad sobre la creacion. El santo Padre observa que
la preocupacion por la naturaleza, la ecologia, tiene sentido solamente cuando
tenemos delante de los ojos la grandeza del hombre, su excepcionalidad. Es
decir, cuando protegiendo la naturaleza no olvidamos la naturaleza del hombre
y sus derechos. “No habra una nueva relacion con la naturaleza sin un nuevo ser
humano. No hay ecologia sin una adecuada antropologia. Cuando la persona
humana es considerada sélo un ser mas entre otros, que procede de los juegos
del azar o de un determinismo fisico, «se corre el riesgo de que disminuya en las
personas la conciencia de la responsabilidad»” (Francisco, 2015, n. 118)2.

Conviene subrayar que la preocupacion por una adecuada antropologia,
entendida como fundamento para poder comprender correctamente el mundo
y para cuidar de él, estaba ya presente en el magisterio de los ultimos papas?.
El papa Benedicto X VI, por ejemplo, escribid estas palabras sobre la unidad de
toda la obra de la creacion: “El libro de la naturaleza es uno e indivisible, tanto
en lo que concierne a la vida, la sexualidad, el matrimonio, la familia, las
relaciones sociales, en una palabra, el desarrollo humano integral. Los deberes
que tenemos con el ambiente estan relacionados con los que tenemos para con
la persona considerada en si misma y en su relacion con los otros. No se pueden
exigir unos y conculcar otros. Es una grave antinomia de la mentalidad y de la
praxis actual, que envilece a la persona, trastorna el ambiente y dafa a la
sociedad” (Benedicto, 2005, n. 51).

A la luz de esta perspectiva, podemos hacer estas preguntas: ;Como una
mirada centrada en la "perfectamente creada” Madre del Hijo de Dios puede
ayudarnos a profundizar en la creacion? ;Y como puede el hombre ser mas

2 El Papa afiade que la reduccién del hombre al mundo de la naturaleza lleva al “biocentrismo’ que
no so6lo no resuelve ningun problema, sino que afiadira otros. No podemos esperar que el hombre actue
eticamente frente a la naturaleza, si al mismo tiempo no se percibe su excepcional posicion en el mundo.

3 Basta citar la cuestion de asi llamada “ecologia humana’, elaborada por dos de sus predecesores,
a la cual Francisco hace referencia en Laudato si, proponiendo asi llamada "ecologia integral”. Véase el
punto IIT de capitulo cuarto de dicha enciclica, titulado Ecologia de la vida cotidiana, y especialmente
numero 155. En el magisterio de Juan Pablo II el término "ecologia humana” fue empleado por primera
vez en la enciclica Centessimus annus (véase n. 38), donde el papa especifica las mas fundamentales
supuestos y postulados de la ecologia humana. En las siguientes declaraciones precisa la doctrina sobre
esta cuestion, p.ej. la adhortacion Pastores gregis, n. 70. También en otras actuaciones, p.ej. la homilia en
Zamos$¢ (12.06.1999). Los estudios sobre este tema, véase p.ej. Marianski, 1998; Jezyna, 2002;
Wyrostkiewicz, 2002; Nagorny, 2002.
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responsable de la naturaleza a través de ahondar el sentido de su propia vocacion?
Y, al mismo tiempo, a la luz de lo sugerido por el Papa Francisco: la llamada
ecologia integral. El mismo papa recurre también al término ,,ecologia humana”,
elaborado por sus dos predecesores. La “ecologia humana’ significa ,,la necesaria
relacion de la vida del ser humano con la ley moral escrita en su propia naturaleza,
necesaria para poder crear un ambiente mas digno”. Esto abarca también la
aceptacion del propio cuerpo en su diversidad de hombre y mujer. ,,La aceptacion
del propio cuerpo como don de Dios es necesaria para acoger y aceptar el mundo
entero como regalo del Padre y casa comtn, mientras una logica de dominio
sobre el propio cuerpo se transforma en una logica a veces sutil de dominio
sobre la creacion. Aprender a recibir el propio cuerpo, a cuidarlo y a respetar sus
significados, es esencial para una verdadera ecologia humana™ (Francisco,
2015, n. 155).

La cristologia de la relacion ‘creaciéon — Maria’

(Queé tipo de clave hermenéutica se debe usar para analizar esta relacion?
Parece adecuado aplicar aqui el principio “per Jesum ad Mariam™. Este analisis
se apoyara en la revelacion divina y en el desarrollo concreto de la historia de la
salvacion. El Hijo de Dios Encarnado, Jesucristo es el camino para llegar
a conocer el misterio de Dios y la verdad del hombre, su origen y su destino.
Todos los tratados de teologia dogmatica, es decir, los que estudian el misterio
de la Santisima Trinidad, la creacion, la gracia, la escatologia, la soteriologia, la
eclesiologia y la mariologia muestran la relacion con Jesucristo, que es la luz
y el centro de la salvacion. Todos ellos son, como es obvio, la revelacion del
unico e inabarcable misterio de Dios. El destinatario de su revelacion es el
hombre y la realizacion de su eterna salvacion. Por tanto, la persona del unico
Redentor del hombre es el lugar de encuentro del tratado sobre la creacion
y sobre la mariologia (cf. Morales, 1994, p. 23).

Todo en la historia de la salvacion apunta a Jesucristo, por eso la teologia
tiene estructura cristocéntrica. Lo recuerda el Concilio Vaticano II cuando
recomienda una adecuada restructuracion de las disciplinas teologicas, de modo
,»que todas ellas concurran armoniosamente a abrir cada vez mas las inteligencias

4 El papa, frente a los contemporaneos corrientes de la ideologia gender, remite a la aceptacion de la
obra de la creacion en su diversidad sexual: “También la valoracion del propio cuerpo en su femineidad
o masculinidad es necesaria para reconocerse a si mismo en el encuentro con el diferente. De este modo
es posible aceptar gozosamente el don especifico del otro o de la otra, obra del Dios creador, y enriquecerse
reciprocamente” (Francisco, 2015, n. 155). Papa Francisco abiertamente rechaza aqui las tesis de gender
sobre el sexo "de eleccion” como antiecologicas, puesto que son una violacion de la naturaleza.

5 En cuanto al sentido teologico de este principio, véase (Napidrkowski, Pek, 2002).
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al misterio de Cristo, que afecta a toda la historia de la humanidad e influye
constantemente en la Iglesia” (Concilio Vaticano II, 1965, n. 14). La mirada
cristocéntrica no significa que todas las demas verdades ,,se pierden” en Cristo,
sino que El les confiere la plenitud de sentido y ayuda a comprender su contenido
visto en la totalidad de la economia divina de la salvacion y santificacion. La
mirada a la relacion entre la verdad de la creacidon y el misterio de la Virgen
Santisima presupone el encuentro de las dos realidades en el misterio de
Jesucristo. Esto significa, por una parte, la perfecta cercania de la creacion de
Maria al modelo de Cristo y, por otra, la colaboracion de la Madre con su Hijo
en la obra de la renovacion del hombre (el segundo Adan — nueva Eva). La
creacion del mundo y del hombre es, pues, el primer episodio de la historia
salutis, que alcanzara su plenitud en la mision del Hijo y del Espiritu Santo.

El objetivo de la mision de Jesucristo fue revelarnos al Padre, también como
Creador. En el kerigma de Jesus se encuentra la ensefianza sobre Padre como
Principio personal y Fuente de la creacion y de la salvacion. Pero Jesucristo
aplica a su Persona la creacion y la salvacion como su culminacion. Jesus aborda
los temas de la creacion principalmente en las parabolas que tienen un origen en
las comparaciones rabinicas. Jestis conecta directamente con los relatos de los
comienzos de la creacion en el Libro de Génesis, desarrollando sobre todo “la
creacion espiritual”, por encima de la ,,fisica y la creacion por el amor de Dios
Padre. Jesucristo completa la creacion con la sola palabra fiat, llevando hacia la
salvacion la creacion hecha por Padre. “El sabado creacional” pasa al ,,sabado
del reino eterno” (Mc 2,2-12; 2,27-28; 3,1-6; Mt 19,3-9) (Bartnik, 1999,
pp. 282-283).

Como observa el profesor Bartnik, la Tradicion de la Iglesia asi leia la
ensefianza de Jests: ,,Muchos padres de la Iglesia (san Justino, san Irenco,
Origenes, Teodoro de Mopsuestia, san Agustin y otros) unian facilmente en la
Persona de Jesucristo al creador y redentor. Al mismo tiempo, en la redaccion
biblica tuvo lugar la union de la idea de Sabiduria (Hakemah, Sofia, Sapientia)
y laidea de Logos (Dabar, Verbum) con la Persona del Hijo de Dios, de modo que
el hilo mas judaico ha sido conjuntado con el hilo mas helenistico, lo que reveld
mas claramente la idea de Cristo como Creator i Soter” (Bartnik, 1999, p. 284).

El profesor de Lublin afirma que las cartas paulinas muestran que, en la
vision cristologica, la creacion necesita redencion y transformacion (cf. Rom
8,18-25). El fundamento de esa “nueva creacion” (cf. 2 Cor 5,17; Gal 6,15;
Ef 4,22-24) es el acontecimiento de la Cruz, en el que nos sumergimos a través
del sacramento del bautismo que nos libera del pecado y de la muerte. Bartnik
lo define de esta manera: “La nueva creacion es ordenada espiritualmente la
persona humana, la nueva sociedad de los hombres de Dios (Ecclesia) y el
nuevo cosmos, como pro-humano” (Bartnik, 1999, I, 284). San Pablo muestra
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a Jesucristo (el segundo Adan) como la Sabiduria divina en la creacion y su
historia, como su principio creador y redentor (cf. 1 Cor 1,24-30; Rom 8§,29).
Segun este principio, Cristo es la Cabeza de la creacion, algo como el alma, y su
fin Gltimo en el correr de la historia. En el himno de la Carta a los Colosenses,
que habla del primado universal de Cristo, la doctrina judia sobre la Sabiduria
se aplica a Jesucristo en el aspecto creacional. En la Carta a los Efesios, sin
embargo, la cristologia creacional se basa mas en la resurreccion y exaltacion,
con la idea de la recapitulacion como su apogeo. De esta manera, Jesucristo
aparece también como el que complementa la creacion.

En base a todos estos datos biblicos, el profesor Bartnik concluye: “En la
economia de la creacion y de la salvacion actfia no solamente la Sabiduria divina
sino también, de la misma manera a lo largo del tiempo — histéricamente — su
humanidad. El Padre genera la realidad del ‘Hijo entero’ juntamente con los
hombres. Dios Padre, al crear el mundo, determind, planed, amo ante todo al
Hijo, y en El todo el ‘resto’. De esta manera Jesucristo es el motivo de la
existencia de la totalidad del ser y de la primera microparticula — se prepar6 su
humanidad y ‘lugar’ de la encarnacion (P. Teilhard de Chardin). Todas las
actividades creadoras, en el cosmos y en la prehistoria humana, pertenecieron al
Hijode Dios, que preparabael cuerpo de Jesuis de Nazarety toda laantropogenesis.
Asi que la Persona de Jesucristo es ‘lugar’, donde se esta pasando la doble
frontera de la nada: entre el no-ser y el ser (la creacion) y entre el ser hacia la
muerte ¢ inmortal (la salvacion)” (Bartnik, 1999, p. 287).

En este contexto de la verdad sobre la creacion, el tedlogo polaco relee el
misterio de Maria en perspectiva trinitaria. Bartnik llama los <misticos actos de
la existencia> a la relacion de Maria con la Trinidad: el acto de la nifiez ("hijita”)
frente al Padre, el acto de co -humanidad y discipulado frente al Hijo y el acto
de ser templo frente al Espiritu Santo (cf. Bartnik, 2003, p. 289). Lo que
caracteriza a la persona de Maria es el amor. ,,El amor por su naturaleza lleva
a la materializacion de su persona en las otras. Por eso también Maria tiene una
importante referencia hacia el Amor del Padre hacia su Hijo y hacia todos
nosotros, hacia el Amor del Espiritu Santo, es decir, la Comuniéon del Amor
entre el Padre y el Hijo, y hacia la Comunion redentora entre la Trinidad y la
humanidad que forman la Comunién Eclesial. Por este motivo hay lazos muy
profundos que unen a Maria con la Persona del Espiritu Santo, quien la hizo
Amor de la humanidad hacia Dios” (Bartnik, 2003, p. 290)°. A esta verdad se
llega por el primado de la persona y del misterio de Jesucristo.

6 Como afiade el autor: La Virgen Maria creada y — fuera del tiempo y espacio — redimida, introduce
al hombre en la vida divina sobre la tierra, y a Jesucristo le dona un cuadruple don de su maternidad: su
humanidad, su historicidad, SU socialidad y su historicidad de la salvacion (Bartnik, 2003, p. 291). Luego
describe a cada uno de los dones (cf. Bartnik, 2003, pp. 291-294).
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El mismo Dios Creador dirige, mediante su Providencia, todo lo creado
hacia su perfeccion ultima. Todo ello se realiza en Jesucristo, alfa y omega. La
redencion obrada por Jesus restaura la creacion, dafiada por el pecado del
hombre, y desemboca en el misterio de la Iglesia, nueva creacion. La teologia
de la creacion trae consigo importantes consecuencias para la antropologia
cristiana. Nos transmite, sobre todo, una correcta vision del ser humano, creado
a imagen y semejanza de Dios. Nos facilita también las lineas fundamentales de
una espiritualidad, que arranca de la bondad del mundo creado y contiene el
mandato de tomarse en serio las cosas de la tierra, que no han perdido su valor
a pesar del pecado (cf. Morales, 1994, p. 24).

La paternidad de Dios: Maria, la amada hija de Dios Padre

La obra de la creacion es obra de toda la Trinidad, donde la actuacion del
Padre se realiza por el Hijo en el Espiritu Santo. Sin olvidar las otras personas
de la Santisima Trinidad, nos centraremos especialmente en la obra creadora de
Dios Padre en la persona de Maria. Podemos preguntarnos: ;Fue Maria creada
por el Padre de otra manera? Buscando la respuesta a esta pregunta es bueno
recordar la reflexion de la Iglesia sobre la relacion Dios Padre — Maria.

En los primeros siglos, al precisar las verdades dogmaticas, la Iglesia intentaba
concretar también la relacion Maria — Cristo. Mientras la presencia de la relacion
Maria — Dios Padre se puede observar de manera indirecta en la declaracion del doble
nacimiento del Hijo: su eterno nacimiento del Padre y su nacimiento en el tiempo de
Maria. La mencion de esta verdad la tenemos ya en el Credo del ano 381 y su plena
definicion en las actas del Concilio de Calcedonia (a. 451), cuando se habla de
Jesucristo: engendrado del Padre antes de los siglos segun la divinidad, y en los
ultimos tiempos, engendrado por Maria Virgen, laMadre de Dios, segtin la humanidad.
Por nosotros y por nuestra salvacion (DS 301) (cf. Amato, 1988, p. 608).

El andlisis del desarrollo de la teologia durante estos dos milenios nos
conduce a la conclusion de que la relacion Dios Padre — Maria se puede resumir
en dos titulos: Hija y Esponsa del Padre. El primer titulo nos hace ver la
extraordinaria gracia con la que Maria fue dotada en toda su existencia, sobre
todo cuando con la fe recibio el mensaje del Padre. Por eso ella no s6lo es la
Madre del Verbo, sino también la primera creyente, la primera hija adoptada del
Padre en el Hijo. El segundo titulo, el de Esposa, indica la maternidad de Maria
por la que en la Encarnacion fue relacionada con el Padre. El Concilio Vaticano
1T dio prioridad al primer titulo, Hija’. El concilio subraya no solo el asentimiento

7 En el nimero 53 de la constitucion Lumen gentium leemos: Maria es “la Madre de Dios Hijo, y por
eso hija predilecta del Padre y sagrario del Espiritu Santo”.
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de Maria y su maternidad, sino también la colaboracion en el disefio redentor de
Dios Padre (cf. Concilio Vaticano II, 1964, n. 55, 56, 61, 63; cf. Amato, 1988,
p. 610). El privilegio de la virginidad de Maria se apunta también en la relacion
Dios Padre — Maria. Dios quiso que el Hijo naciese de la Virgen para la
realizacion de la obra de redencion del hombre, obrando en toda libertad. Para
ello, prepar6 también a Maria con el misterio de su inmaculada concepcion. De
esta manera, la virginidad, que en el Antiguo Testamento tenia trasfondo mas
bien peyorativo, paso a ser un signo de la cercania de la nueva realidad, nueva
creacion: el Reino de Dios. Este signo indica que llegd el mundo nuevo, y el
orden de la creacion y de la naturaleza no es ni absoluto ni inmudable. Con este
privilegio, Maria nos revela su cercania con Dios y su mas profunda relacion
con El. La virginidad de Maria es una sefial de la novedad del Reino que sacudira
las leyes de la creacion a través de la nueva perspectiva de la redencion (cf.
Amato, 1988, p. 600).

La cercania de la relacion de Maria con Dios Padre estd expresada en el
himno Magnificat. Esto se ve en los titulos que describen a Dios. En el comienzo,
Maria le llama Sefior (Kyrios). Este titulo subraya la soberania y unicidad de
Dios, quien llamo todo a la existencia y cuida del mundo por El creado. El es
Dios-Salvador. Maria puede llamar a Dios su Salvador, pues Ella experimento
en si misma esta verdad. De esta manera, ya en la introduccion a este cantico
(vv. 46b—47), en la imagen que Maria tiene de Dios se ven claramente dos
,polos”: el Dios de Maria es Sefior, pero al mismo tiempo Salvador. Asi pues,
en el Magnificat se compenetran dos atributos de Dios: su omnipotencia y su
misericordia. Para describir la plena imagen que Maria tiene de Dios haria falta
considerar detalladamente como estos dos atributos Divinos son acentuados
y justificados. Maria experimentd la omnipotencia de Dios en su maternidad
divina. Cuando glorifica el santo nombre de Dios, nos ayuda a entender como el
titulo Santo completa la verdad de Dios como Sefior, pero al mismo tiempo abre
ala verdad sobre Dios Salvador. Con razén, pues, la santidad de Dios esta puesta
en el centro del cantico Magnificat, siendo como un intermedio en la reflexion
sobre Dios omnipotente, pero misericordioso (cf. Harezga, 1999, pp. 137-138)3.

Otro tedlogo polaco, Janusz Krolikowski, analizando la teologia de los
padres de Capadocia, indica otra caracteristica de la relaciéon Dios Padre
— Maria. Refiriéndose a las obras de san Basilio, hace notar que la relacion entre
Maria y Padre es una relacion entre “economia” y “teologia”, relacion muy
importante para los tres tedlogos de esta escuela. Esto significa que es una
relacion entre Dios, que se revela en la historia de la salvacion, y Dios en su vida
interior. Maria, al dar a luz a Cristo, cumple en la economia frente al Hijo eterno

8 En su reflexion el autor subraya el teocentrismo del cantico Magnificat.



56 Janusz Lekan

un papel analdgico al que éste cumple frente al Padre, que lo engendra en la
eternidad. Por esta razon, el papel maternal de Maria tiene caracter funcional,
puesto que esta dirigido al cumplimiento del eterno plan redentor del Padre. De
este modo, Maria es en la economia una imagen de la monarquia del Padre. Su
maternidad virginal muestra el caracter mondrquico de la relacion del Padre con
el Hijo, y su vida virginal es la prolongacion de esa imagen y ademas su
existencial confirmacién (cf. Krolikowski, 1999, pp. 201-207)°.

La relacion Maria — Dios Padre, sin embargo, no puede conducir a una
exaltacion de la Virgen de Nazaret, en el sentido de un ser intermediario entre
Dios y el hombre, alejada de sus hermanos. Con razén subraya B. Sesboiié, que
“Maria ha de ser siempre mostrada como una criatura de Dios, nuestra Hermana
en la humanidad, la Hija de Israel, una Mujer judia, que vivio la fe y la esperanza
de su pueblo. Como aquella, que asumi6 la maternidad del Hijo, junto con todas
sus consecuencias. La humanidad femenina de Maria deberia ser mostrada en
toda la riqueza de su variedad. Maria es totalmente disponible a los planes de
Dios, pero, al mismo tiempo, tiene una personalidad viva y audaz: Ella
no so6lo canta Magnificat, sino también se atreve llamar la atencion a su Hijo
(Lc 2,48). Marianunca puede ser mostrada como divinizada. Ellaes y permanecera
siempre del lado de los hombres. Maria es «nuestra» y nos acompaia en el
camino” (Sesboii¢, 2000, p. 272).

La Inmaculada Concepcion como un camino a profundizar la verdad
sobre la creacion

La reflexion sobre la relacion Maria — Dios Padre debe conducirnos también
a una mejor comprension de nuestro papel en el eterno plan amoroso de Dios.
Maria es muy cercana a nosotros, es “nuestra” y, a la luz de la obra realizada en
Ella por Dios, podemos entender mejor la verdad sobre nosotros mismos y sobre
nuestra eterna vocacion. En este contexto conviene mostrar un interesante
intento del jesuita polaco Jacek Bolewski: mirar al hombre a la luz de aquello
que Dios hizo en Maria en el misterio de su inmaculada concepcion
(cf. Bolewski, 1999, pp. 23—46; cf. Bolewski, 1998, pp. 366—413).

Bolewski comienza con la siguiente pregunta: ;El descubrimiento de la
verdad sobre la Inmaculada Concepcién requiere una nueva mirada a la
creacion? ;jPrimero la de Maria y luego la nuestra? Con el fin de responder
a esta pregunta hace un corto repaso histdrico por las dificultades para entender

9 El autor subraya que el rasgo muy caracteristico de toda la reflexién mariolégica de los Padres de
Capadocia es su concentracion en la economia, es decir, en la revelacion de Dios en la historia.
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y recibir esta verdad. Aunque durante muchos siglos se consideraba que no cabe
dentro de actual comprension de verdades fundamentales de la doctrina cristiana
de la salvacion, finalmente se comprendié que los impedimentos derivaban de
una estrecha vision de los mismos tedlogos (cf. Bolewski, 1999, p. 23)10.

Bolewski presenta brevemente dichas dificultades y también los modos de
superarlas. Para uno de los mas grandes tedlogos, san Agustin, la santidad de
Maria fue obvia. En la defensa de esta verdad, dentro de la polémica con Pelagio,
aceptaba sin reparos so6lo una de las opiniones de Pelagio sobre la impecabilidad
de distintos hombres: Mariam sine peccato confiteri necesse est pietati. No
obstante, el contexto muestra que ambos pensaban en la impecabilidad personal.
Asi pues, Agustin tenia dificultad en reconocer la ausencia del pecado original
en Maria. Esto era consecuencia de su comprension de dicho pecado. El Doctor
Gratiae veia en Maria un pecado transmitido por sus padres. En consecuencia,
aceptaba la necesidad de su recreacion, que ligaba al bautismo!!.

Para superar esas dificultades, donde s. Agustin no veia salida, se necesitaba
una nueva vision del pecado original. La primera ruptura la hizo en Inglaterra
Beda el Venerable (s. VIII) interpretando la santificacion de Juan Bautista en el
seno de su madre como la liberacion del pecado original. Gracias a ello, la
necesidad universal de renacer dejo de significar que la liberacion del pecado
original es posible solamente después del nacimiento del hombre.

El siguiente paso fue la aceptacion por Anselmo de Canterbury (s. XII) del
supuesto de que la esencia del pecado original no reside en la concupiscencia,
sino en la falta de la gracia santificante como el efecto del pecado de Adan
(cf. Bolewski, 1999, pp. 24-25)!2. También santo Tomas de Aquino fue incapaz
de superar los obstaculos que detenian a sus predecesores. La universalidad de
pecaminosidad original constituia para €l la condicion de la universalidad de la
salvacion de Jesucristo. Lo explicaba asi: “Si el alma de la Santisima Virgen no
hubiera estado nunca manchada con la corrupcion del pecado original, eso
rebajaria la dignidad de Cristo, que emana de ser el Salvador universal de todos”
(Tomas de Aquino, Ad. 2).

10 “Una vez mas se hizo clara la verdad, de la que Maria oy6 primera, y que se referia a su Hijo:
El signo de contradiccion es destinado a ser el signo de la salvacion. La verdad, vinculada originalmente
con la cruz de Jesus revela una nueva e inesperada faz: en la Inmaculada Concepcion de su Madre”
(Bolewski, 1999, p. 23).

11 E] padre Jacek Salij tiene otra opinion sobre esta cuestion, pues considera que san Agustin estaba
mucho mas cerca de la verdad sobre la inmaculada concepcion de la Madre del Sefior de lo que opina
Bolewski (p. 374). En la obra De natura et gratia, 1,36,42 (PL 44,267) escribia: ,,Excepta itaque sancta
virgine Maria, de qua propter honorem Domini nullam prorsus cum de peccatis agitur, haberi volo
quaestionem, itd.” (cf. Salij, 1999, p. 254).

12 De este modo, se podia separar el hecho de transmision del pecado original en el acto sexual de
los padres y no limitar la libertad de este pecado al Jesus concebido de la Virgen. Pero el mismo Anselmo
no saco esta conclusion.
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El siguiente desarrollo de esta cuestion requeria, pues, una decisiva ruptura
en la doctrina del pecado original, sobre todo en la cuestion de su universalidad.
Los anuncios de ello aparecian en el amplio horizonte del debate. La confirmacion
deelloesp.ej. el caso de Eadmer, a quien faltd poco pararecibir consecuentemente
la idea de Anselmo sobre “inconcebible” pureza de Maria. Este discipulo de
Anselmo recurrio a la voluntad y al poder de Dios: Potuit plane, et voluit. Si
igitur voluit, fecit. El mismo admitia la Inmaculada Concepcion, apoyandose en
la fiesta de la Inmaculada Concepcion de la Santisima Virgen, celebrada ya
desde hacia algin tiempo. Afirmaba que la fiesta no se habria celebrado si Maria
no hubiera sido santificada ya desde su principio. Sin embargo, la ruptura
definitiva la hizo el beato Juan Duns Scoto (s. XIV). Partiendo de la idea de la
santidad de Maria propter honorem Domini sac6 la definitiva conclusion:
la perfeccion de la salvacion de Cristo se expresa en que Maria habia sido
preservada de todo el pecado, también del original. No obstante, seguian las
dificultades, sobre todo de parte de los dominicos, quienes intentaban cambiar
el nombre de la fiesta: de su Concepcion a su Santificacion (cf. Bolewski, 1999,
pp. 28-29).

(Disiparia todas estas objeciones el dogma declarado en el afio 18547
La bula Ineffabilis Deus muestra esta verdad en el marco del divino plan
redentor, subrayando la conexion de la Inmaculada Concepcion con la
Encarnacion del Hijo de Dios: ,,los principios de la Virgen, los cuales habian
sido predeterminados con un mismo decreto, juntamente con la encarnacion de
la divina Sabiduria” (Pio IX, 1854, n. 2). En la opinion de Bolewski esta
observacion se puede considerar la luz mas importante por parte del documento
que ilumina la definicion dogmatica de la Inmaculada Concepcion. Aludiendo
al pensamiento de K. Rahner, nuestro autor afirma: “La esencia de la Inmaculada
Concepcion de Maria no es que ella ha sido colmada con la gracia algo antes
que otros, en los que esto se realiza por el bautismo. La esencia es mas bien la
presencia de la Madre — como lo presenta la Biblia — en uno y el mismo decreto
que la Encarnacion. En otras palabras: la Inmaculada Concepcion de Maria es
larevelacion en el tiempo, en el principio de la vida de Maria, su eterno principio
en el divino plan sobre a la Encarnacion del Verbo” (Bolewski, 1999, p. 32).

La definicion dogmatica nunca agota el misterio. Asi ocurre también en el
caso de bula Ineffabilis Deus. El documento abre el paso hacia su continua
profundizacion. En este caso, ello significa no solamente su continuacion, su
mas profunda reflexion sobre la comprension del pecado original, sino también
sobre la obra de la creacion, la cual es el trasfondo de la vision tradicional del
pecado original. En este contexto, surge la pregunta: la Inmaculada Concepcion
de Maria, considerada como creacion libre del pecado original, nos da una
nueva luz sobre la verdad de nuestra creacion? Buscando la respuesta a esta
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pregunta el jesuita polaco recurre a dos hechos, los cuales han sido comunmente
conocidos después de la proclamacion del dogma. Primero, el mas conocido, es
el contenido de la aparicion en Lourdes, donde Maria dice a Bernadeta: Yo soy
la Inmaculada Concepcion (15.03.1858). El segundo, anterior, pero poco
conocido, tuvo lugar durante el exorcismo realizado sobre un nifio de 11 afios,
en el italiano pueblo Ariano Irpino (en 1823). Los exorcistas ordenaron al
espiritu maligno que confesase que Maria fue concebida inmaculada. El Maligno
hablo por la boca del nifio-analfabeto, en forma de soneto, algo que mas tarde,
después de proclamacion del dogma, conmovio al papa Pio IX. Desde el punto
de vista teoldgico llama la atencion la misma idea que en bula: la Inmaculada
Concepcion esta unida con la Encarnacion del Hijo de Dios. Pero lo mas
sorprendente es la conclusion extraida de las tltimas palabras: “Si la Madre
recibe su existencia del Hijo de Dios, a quien otorgo la existencia como su Hijo,
asi toda su existencia — también en la concepcion — tiene que ser inmaculada. En
otras palabras: En la Inmaculada Concepcion de Maria, lo importante es que su
creacion, como procedente de Cristo, constituye el anuncio de la Encarnacion
— su procedencia como Madre. Esto, por su parte, nos abre — a la luz de la
Inmaculada Concepcion de Maria — a la verdad de nuestra creacion en Cristo”
(Bolewski, 1999, p. 34)13,

Aludiendo al texto de bula, Bolewski apunta a la conexion de las citas
biblicas sobre la Sabiduria increada, usadas alli, con el principio creado que fue
la concepcion de Maria. Y se pregunta: ;qué significa esta conexion? EI Antiguo
Testamento dice que la Sabiduria divina ha sido creada fuera del tiempo, antes
de los siglos (Prov 8,22-23). Habla de ella en la manera indeterminada, entre el
aspecto creado e increado. El Nuevo Testamento revela la Sabiduria en su
plenitud. Su figura increada encontrd la mas plena expresion en Logos-Palabra,
la Segunda Persona Divina. Este misterio se completa en Jesus, en el cual el
Logos de la divina Sabiduria se hizo carne. Desde aqui El — Jesucristo — puede
ser reconocido como ,,el Primogénito porque en él fueron creadas todas las
cosas, en el cielo y en la tierra, el universo visible y el invisible” (Col 1,15-16).
Pero, de manera justificada, la tradicion eclesial subraya también el caracter
femenino de la Sabiduria del Antiguo Testamento, cuando une las imagenes
biblicas con la persona de Maria (cf. Bolewski, 2004, pp. 71-73; cf. Kowalczyk,
2012, pp. 225-239). Junto con ello, no podemos olvidar que esta referencia fue
también una reaccion al arianismo, que se servia de las afirmaciones sobre el
caracter creacional de Sabiduria como el argumento contra la igualdad de la
naturaleza de Logos (Cristo — Hijo) con Dios Padre (cf. Newman, 1957, p. 165 ss).

13 E] texto original de la tltima frase de ese soneto: Or; se [’esser dal Figlio ebbe la Madre,/o s’ha
da dir che fu macchiato il Figlio,/o senza macchia s ’ha da dir la Madre (Amorth, 1992, p. 219).
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Asi que ,,a la luz de la verdad del Nuevo Testamento sobre la creacion en Cristo
podemos afiadir: En las imagenes de la Sabiduria, sobre todo Prov 8, 22 ss,
tenemos el anuncio de la verdad no solamente sobre Jesucristo, como el principio
de todo lo creado, sino también de su Madre, en la cual este principio se reveld
— no sin resistencia — como la Inmaculada Concepcion” (Bolewski, 1999, p. 35;
cf. Bolewski, 2012).

El Nuevo Testamento presenta dos visiones de la verdad sobre la creacion.
Una, con dos tradiciones, yahvista y sacerdotal, parte de la experiencia central
de la historia de salvacion y describe su principio en unidad con la creacion.
Otra vision, sapiencial, va en direccion opuesta: partiendo desde la Sabiduria,
muestra la historia de salvacion como una especial expresion del actuar de la
Sabiduria, sobre todo en el pueblo elegido. Esta nueva mirada esta completada
por el prologo del Evangelio segin san Juan. Esta complementacion consiste
primero en unir la Sabiduria con el Logos eterno, y luego en identificar Logos
con un hombre concreto — Jesus. En este proceso es muy importante la respuesta
a la pregunta: ;como se hizo esta complementacion? Recurriendo a la historia
de la teologia el jesuita polaco indica dos tendencias que intentan responder a la
pregunta. La primera, presente desde hace siglos, insistia en que el pecado del
hombre y la corrupcion de la creacion como su consecuencia ocasionaron la
Encarnacion del Hijo de Dios. Una clara huella de este camino lo encontraremos
en la bula que proclama el dogma de la Inmaculada Concepcion de Maria. La
segunda, llamada escotista, consideraba que ya el mismo decreto de la creacion
contenia en si la decision de la Encarnacion (cf. Gardocki, 2018, pp. 5-21; cf.
Koper, 2014, pp. 133—-151). El pecado no caus6 la Encarnacion, sino que
determind que esta haya adquirido la forma de Redencion en una expresion
concreta — la muerte en la cruz. Bolewski reconoce no casual que la segunda
tendencia haya sido divulgada por el mismo tedlogo que descubrio el modo de
reconciliar la universalidad de la salvacion con la plenitud de gracia en Maria
desde el primer momento de su concepcion (cf. Bolewski, 1999, p. 36)!4.

El analisis de las fuentes biblicas lleva a la conclusion de que ya en el
Antiguo Testamento se puede encontrar otra vision, que no une la universalidad
de la muerte con el pecado de Adan y la universal pecaminosidad. El Nuevo
Testamento se abre a esa vision cuando Cristo no aparece solamente como El
que salva, después de Adan, de la universal pecaminosidad, sino aparece mas
bien como el inicio de la creacion — como mas original que el pecado, es
“el Primogénito porque en ¢l fueron creadas todas las cosas, en el cielo y en la

14 La gradual aceptacion de la verdad sobre el comienzo de Maria iba junto (e mano?) con el dejar la
vision agustina de la universalidad del pecado original, en la cual Doctor Gratiae se apoyaba en la ensefianza
de san Pablo. Por eso a continuacion nuestro autor analiza el sentido y el alcance de paulina vision de la
universalidad de la redencion, con la universalidad del pecado en el fondo, contenida en Rom 5, 12.
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tierra, el universo visible y el invisible” (Col 1,15-16). “En esta profunda vision
la salvacion en Cristo aparece como la realizacion completa de la creacion que
desde el principio se unia a El — no s6lo con la Persona divina, sino también con
su Encarnacion. De modo que se abre aqui el lugar también para Maria.
Desaparece la dificultad que impedia la recepcion de su Inmaculada Concepcion
en aquella vision restringida de la salvacion, la cual sostenia la universalidad del
pecado. Si en el plan divino Cristo antecede al primer hombre y el pecado unido
a ¢l, asi también su Madre no se le somete, testificando mas bien el plan mas
original en el que su concepcion, como afirma la bula, ha sido predeterminada
con un mismo decreto, juntamente con la encarnacion de la divina Sabiduria.
Pero esto no es todo” (Bolewski, 1999, p. 37).

Nuestro autor opina que, aunque en su argumentacion la bula se acerca a la
primera de las tendencias sobre la relacion entre la creacion y la Encarnacion,
sin embargo, después de la proclamacion del dogma hay que admitir la
superioridad de la veracidad de la vision del Duns Escot. Lo argumenta de esta
manera: “Primero, en esta direccion van ya las declaraciones del Nuevo
Testamento sobre el crear todo en Cristo. Luego significativo propiamente de
estas declaraciones proviene la Palabra de Dios que en la solemnidad de la
Inmaculada Concepcion esclarece el misterio de Maria, hablando de Cristo que
Dios Padre nos ha elegido en él, antes de la creacion del mundo, para que
fuéramos santos e irreprochables en su presencia (Ef 1,4)” (Bolewski, 1999,
p. 37). En la opinion de Bolewski ese “nos” abarca en modo peculiar a la
Inmaculada y su excepcion descubre su mas profundo sentido no tanto a la luz
de la vieja vision de la universalidad del pecado, sino mas bien como un
eminente caso de la vision renovada — la creacion en Cristo.

A continuacion, refiriéndose a las palabras del endemoniado sobre la
Inmaculada, constata que Maria est4 unida con nosotros en lo mismo: todos, en
la condicion de criaturas, tenemos nuestra existencia por el Hijo. Mientras lo
que la distingue es “la participacion en la existencia del Hijo tan significativa
que en efecto se puede decir, que en cuanto al hombre El tuvo la existencia de
la Madre. Asi que en la medida en que la existencia procedente de Ella iba a ser
y fue en su totalidad inmaculada, solamente de Maria se puede decir, que hay
que reconocer la Madre como inmaculada” (Bolewski, 1999, p. 38). Y en este
caso, /,como entender la inmediatez del acto de la creacion? La creacion de
Maria en Cristo significa su directa procedencia de Dios: el alma espiritual es
creada inmediatamente por Dios (la tesis defendida hoy dia al aceptar la
evolutiva vision de la creacion). Pero cuando hablamos de la procedencia de
Jests de Maria, ese elemento inmediato, aunque presente, no se pone en el
centro de atencion, la cual mas bien indica la humana participacion de la Madre
en el origen (también del alma espiritual) del Hijo. “Esta distincién permite mas
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profundamente expresar el sentido comiinmente aceptado de la inmediatez del
obrar divino en el hombre. Como, conrazon, recalcan los tedlogos contemporaneos,
no se puede entender la inmediatez de manera que excluya la mediacion de los
padres”!3. Dicha inmediatez significa mas bien el sobrenatural, santificante,
caracter del obrar de Dios en el comienzo del ser humano. Pues la creacion en
Cristo es la expresion de la inmediata creacion de cada hombre por Dios. En la
medida en que nuestra existencia procede inmediatamente de Dios, ella no
puede ser maculada, puesto que esto significaria que el Hijo fue maculado
(cf. Bolewski, 1999, p. 38).

Las palabras de bula de Pio IX sobre el comienzo de Maria que ha sido
predeterminado con un mismo decreto, juntamente con la encarnacion de la
divina Sabiduria, refieren a Ella lo que en Ef 1,3 se dice de manera mas general
sobre nuestra santa ¢ inmaculada vocaciéon en Cristo — en la misma creacion,
aunque solamente la Encarnacion nos permitio descubrirlo. Es verdad que la
Inmaculada Concepcion de Maria reveld con la excepcional pureza su eterno
comienzo en Cristo. Sin embargo, también nuestro comienzo esta oculto en El.
En la medida en que nosotros somos creados en Cristo, nuestro comienzo
— escondido en El — es santo e inmaculado'® (cf. Bolewski, 1998a, p. 402 ss).
Por tanto, lo que distingue a Maria de los demas seres humanos (la Inmaculada
Concepcion), al mismo tiempo sefala la verdad mas profunda sobre nuestro
comienzo — la creacion en Cristo. Se trata de mirar mas alla, a través del misterio
del pecado original, y descubrir la gracia mas original de nuestra creacion.
A Maria esa gracia, como dice el dogma, ha sido donada intuitu meritorum
— con el poder de los méritos previstos de Cristo. Esta formulacion nos hace ver
la salvacion de Cristo, unido a su Encarnacion, como si aconteciera solamente
después del pecado, gracias a los méritos del sacrificio en la cruz. Entendido asi,
los méritos de Cristo actian en la Inmaculada Concepcion de Maria como hacia
atras. Mientras que la vision mas profunda, contenida en la Carta a los Efesios,
autoriza la afirmacion de que es al revés. “El comienzo de Maria ha sido
esclarecido en la Encarnacion, la cual en la situacion de la humanidad sumergida
al pecado ha llevado a la salvacion por el sacrificio de la cruz. No obstante,
desde cuando en esta luz se hace posible nueva mirada a la creacion — en Cristo
— desde el eterno comienzo en Dios mismo, sale la luz hacia adelante — en toda
la historia de la humanidad, en la cual la Inmaculada Concepcion de Maria es el
primer signo de aquel comienzo” (Bolewski, 1999, p. 40).

15 Nuestro autor hace referencia al pensamiento de K. Rahnera (cf. Overhage, Rahner, 1961, p. 82).

16 Por supuesto no se puede olvidar que nuestro commienzo, sin embargo, es cargado con el pecado
original, de modo que — en contraste con Maria — es el bautismo el que nos permite descubrir esa gracia
primogénita de nuestro comienzo en Cristo. Es entonces cuando se hace evidente nuestra vocacion, segiin
la cual tenemos que hacernos asi, como somos en Cristo desde principio — santos ¢ inmaculados.
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Nuestro Autor hace ver que esa nueva mirada se hizo presente mas adelante
en las siguientes declaraciones del Magisterio de la Iglesia. Se trata de extender,
a toda la historia que precede la venida de Cristo, esa gracia que obra en la
concepcion de Maria intuitu meritorum de Cristo. Como ejemplo podriamos
citar el nimero 2 de la Constitucion del Vaticano Il sobra la Iglesia Lumen
gentium, donde el concilio, describiendo la naturaleza de la Iglesia, inscrita en
la historia de la salvacion, dice: “como ellos hubieran pecado en Adéan, no los
abandond, antes bien les dispens6 siempre los auxilios para la salvacion, en
atencion a Cristo Redentor, «que es la imagen de Dios invisible, primogénito de
toda criatura» (Col 1,15)” (Concilio Vaticano II, 1964, n. 2). No se menciona
aqui los méritos de Cristo, lo que permite recurrir al misterio del Primogénito
de toda la creacion, el Hijo Unigénito, cuyo Encarnacion constituye — por
asi decirlo independientemente del pecado — el mas profundo sentido
i complementacion de la creacion. Y el jesuita polaco concluye: “también cabe
la formulacion, que explicando el dogma de la Inmaculada Concepcion de
Maria, se podria simplificar, definiendo su gracia como dada intuitu Christi
— por la mirada a Cristo como el Primogénito de la creacion” (Bolewski, 1999,
p. 40).

Todo ello lleva a la conclusion de que este dogma mariano es no solamente
la culminacidén de un camino hecho, sino también un comienzo de una nueva
perspectiva: ver mas profundamente la creacion, el pecado y la salvacion. En la
opinion de Bolewski, una clara sefial del nuevo comienzo ha sido el mensaje de
Lourdes. No se trata aqui solamente de corroborar la definicion papal. Se trata
también del significado del mismo nombre con que Maria se presentd
a Bernadette. La nifia, aunque no entiende el significado de ese nombre, no se
deja llevar por las sugerencias de otras personas, que intentan explicarle este
nombre de otra manera (p.ej. Soy una Virgen inmaculada) y esta segura de que
lo transmitio fielmente. En la opinion del jesuita polaco, a la luz de las anteriores
consideraciones, se puede decir, que “aqui se revela no tanto la misma
Inmaculada en el individual misterio de su concepcion, sino mas bien muestra
ademas el misterio de nuestro comienzo humano en Dios — como la creacion en
Cristo”. Ya qué en nuestro caso, junto con la gracia primaria actua también el
pecado, “la Inmaculada Concepcion, realizada en Maria completamente, es
como un tipo o arquetipo, que en nuestra concepcion queda oscurecido por el
pecado original, sin embargo indica una direccion: que seamos cada vez mas
plenamente santos e inmaculados” (Bolewski, 1999, p. 41).

Bolewski es consciente de que la intuicion de la nueva vision de la relacion
Maria — Dios Padre en la obra de la creacion no es originalmente suya. Hace ver
que esa intuicion surgid en el pensamiento de san Maximiliano Kolbe, el mas
grande devoto de la Inmaculada en el siglo XX. El escribia: “Sabemos de los
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poseidos, locos, por los cuales penso, hablo y obro6 el satanas. Nosotros queremos
ser alin mas poseidos por Ella, para que Ella misma pensara, hablara y actuara
por la mediacion nuestra. [...] Ella pertenece a Dios hasta tal punto, que se hizo
su Madre y nosotros queremos ser una madre que de a luz en todos los corazones
que existen y existiran — ser la Inmaculada” (Kolbe, 1973, p. 259). El entusiasmo
del franciscano polaco su puede entender a la luz de "arquetipo” de la Inmaculada
Concepcion, en el cual se revela también la verdad sobre nuestro comienzo en
Dios como creados en Cristo. Para el Santo de Niepokalanéw la Milicia de la
Inmaculada es un camino concreto de crecer en esta verdad y esta realidad. El
fin de la entrega a la Inmaculada es comenzar junto con Ella desde principio,
que es el nacimiento de Cristo en el interior del hombre, con el fin de que El
mismo crezca — hasta la plenitud — también en nosotros. Lo cual nos hace santos,
inmaculados. Bolewski lo ve de esta manera: “Maximiliano describe lo que en
otras palabras indico el Apostol, en el texto contenido en las Cartas a los Efesios
y Colosenses, sobre Cristo como Primogénito de la creacion. Completada en
la descripcion de nuestra nueva vida, del hombre nuevo, escondido con Cristo
en Dios, creciendo continuamente segun la imagen de Aquel que lo cred
(Col 3, 3.10)” (Bolewski, 1999, p. 43).

En otro lugar (cf. 2 Cor 3,3-18), san Pablo dice claramente que es por obra
del Espiritu del Sefior que nos identificamos con la imagen de Cristo. En
consecuencia, jse puede acusar a san Maximiliano de que ¢l asigna a Maria lo
que pertenece al Espiritu Santo?!” La respuesta la podemos encontrar en su
intuicion teoldgica, presente en su ultimo texto, escrito el dia de su detencion
(17.02.1941). Estas frases iban a ser parte de un libro ya comenzado sobre la
Inmaculada Concepcion. Aqui san Maximiliano nota un impulso importante para
las siguientes consideraciones, a saber, descubre en la Inmaculada Concepcion el
nombre de Dios — Espiritu Santo como el Principio, santo e inmaculado, en Dios
mismo. Bolewski recuerda los mas importantes puntos de la argumentacion de
san Maximiliano. El punto de partida es el misterio del Espiritu Santo como
fruto del amor del Padre y del Hijo, como la concepcion santisima, infinitamente
santo, inmaculado. Luego, este misterio abarca a la Inmaculada como la Esposa
del Espiritu Santo. Lo testimonia la concepcion del Hijo de Dios, obrada por el
Espiritu Santo, cuando comienza y se encarna en el tiempo humano, lo que ya
eternamente se realiza en Dios. Finalmente, a la luz de los dos misterios, se da
a conocer el misterio de la Inmaculada Concepcion: “Si en las criaturas la esposa
recibe el nombre del esposo porque pertenece a él, se une con €l, a él se asemeja
y en la unidad con él se hace factor creativo de la vida, cuanto mas el nombre

17 Sobre la polémica de la tesis de sustituir el Espiritu Santo por Maria, véase (Bartosik, 2006,
pp. 300-324).
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del Espiritu Santisimo, la Inmaculada Concepcion, es el nombre de Aquella, en
la cual El vive con el amor fecundo en todo el orden sobrenatural” (Bolewski,
1999, pp. 43—44)18,

En otra de sus publicaciones, Bolewski analiza mas ampliamente la
comprension, por parte de san Maximiliano, del Espiritu Santo como Inmaculada
Concepcion. Para el santo, esta manera de entender expresa el misterio del amor
en Dios: en el eterna Santa Concepcion el Hijo de Dios es engendrado por el
Padre. Del mismo modo habla el prologo del Evangelio segiin san Juan:
Al principio era el Verbo, y el Verbo estaba en Dios (J 1,1). Aqui también
podemos encontrar la presencia del misterio del Espiritu como Inmaculada
Concepcion — el Principio que mas tarde es descrito como el seno del Padre
(J 1,18), del cual parte y al cual regresa Hijo-Verbo. El jesuita polaco ve las
consecuencias, que de aqui se desprenden, para entender el misterio del
comienzo de la vida de Maria. ,,La Inmaculada Concepcion entendida como el
amor en Dios toma una forma singular en Maria. Como el Hijo se encarn6 en
Jesus, asi el Espiritu Santo, quien permanece incorporeo, se revel6 en Maria
justo como la Santa Concepcion — no solamente en la concepcion de su Hijo,
sino también en su Inmaculada Concepcion. San Ledn Magno habla de Ella:
Prevista para la santa maternidad, iba a concebir al Hijo de Dios y al hijo del
hombre antes en el espiritu que en el cuerpo (Ledn Magno). Pues esta concepcion
anterior en el espiritu se asocia con su Inmaculada Concepcion como el signo
del Espiritu — jInmaculada Concepcion en Dios! A la luz de la intuicion del san
Maximiliano, se puede anadir: el Nombre de la figura de Lourdes, Soy la
Inmaculada Concepcion, es el nombre de Dios, Espiritu Santo, més detallado el
original nombre de Dios — Yo soy (cf. Ex 3, 14s). En este primero, fundamental
nombre estd ya contenido el misterio total de la futura revelacion, también la
contenida en el Nuevo Testamento: Dios es Amor (1 J 4, 16). Si el Espiritu
Santo es la Inmaculada Concepcion en Dios exactamente como Amor, entonces
el mas profundo sentido del nombre Yo soy la Inmaculada Concepcion es:
Yo soy el Amor (Bolewski, 1999, p. 44).

A la luz de lo que hemos visto, podemos, junto con Bolewski, volver
a formular la pregunta: ;Ha sido creada Maria por el Padre de una manera
distinta? La respuesta del jesuita polaco es afirmativa: “Si, su Inmaculada
Concepcion — reconocida finalmente como la verdad revelada por Dios — es la
expresion de su excepcional puesto en la historia de la salvacion: Como la
virginal Madre del Hijo de Dios ha sido preservada totalmente del pecado,
también del original. Pero la Revelacion, contenida en la Sagrada Escritura,

18 Sobre la interpretacion pneumatologica de la Inmaculada Concepcidn por el santo Maximiliano
Kolbe (véase Bartosik, 1998, pp. 227-240).



66 Janusz Lekan

muestra que toda la creacion — centrada en el hombre — se realizé en Cristo, por
lo tanto no sélo en el Hijo divino, sino en el Dios-Hombre, quien se hizo carne
en Jesus. Y Maria — desde el principio prevista como su Madre — realizo el
arquetipo de la imagen del santo, especialmente puro, inmaculado comienzo en
Dios. Su signo recuerda la verdad, que por la herencia de Agustin ha sido
ofuscada. Es la verdad del principio, primogénita gracia de la creacion de todo
en Cristo, en favor de El, en la que la creacion del mundo y del hombre se
completa en la comunidad del amor, que se inicia en Dios y hacia El conduce.
Asi, el amor revela no solamente la mas profunda razon de la creacion, sino se
revela también como la esencia del Dios mismo — Uno en la comunidad de las
Personas que se aman mutuamente: Padre, Hijo y Espiritu Santo” (cf. Bolewski,
1998b, pp. 7-33). Especialmente en la Persona del Espiritu Santo — Inmaculada
Concepcion en Dios — se completa la creacion en Cristo.

Aceptandolo, siguiendo a san Maximiliano, nos abrimos a la renovada
vision de la creacion a la luz de la Inmaculada Concepcion. Este es solo el punto
de partida y esta aun lejos de ser la tltima palabra sobre la cuestion (Bolewski,
1999, pp. 44-45).

Conclusion

Sin duda alguna fue una idea muy interesante y enriquecedora mirar a la
verdad sobre la creacion bajo la perspectiva de la verdad sobre la Inmaculada
Concepcion de la Virgen Maria.

Bolewski, siguiendo la intuicion del san Maximiliano Kolbe, no repite sino
intenta profundizar creativamente. No se limita a analizar los frutos de los
anteriores estudios teologicos, sino valientemente propone soluciones creativas
de algunos problemas que surgieron durante ardientes controversias. Se sirvio
de su educacion de fisico y se pregunto si un hecho que no se ajuste a una teoria
universal no haria posible formular una teoria con mayor grado de universalidad.
Como respuesta, presentd una nueva manera de releer la protologia: no desde el
prisma del hombre y su pecado, sino a la luz de Cristo y su Madre.

La vision de san Maximiliano, profundizada por Bolewski, puede ser
identificada como cercana a la tradicion teologica que une Sofia con la Persona del
Espiritu Santo. Pero Sofia como creacion principal, en su mas profunda pureza, se
manifiesta sobre todo en las Personas del Hijo Encarnado y de su Madre. Por eso
en las palabras de la Inmaculada: "Soy la Inmaculada Concepcion” habla la
Sabiduria-Sofia como la esposa humana del Hijo de Dios, en el Espiritu Santo.
Gracias a El, también nosotros nos hacemos ‘santos e inmaculados’. De esta
manera recibimos una nueva y ampliada vision de la verdad sobre el hombre,
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lo que frente a las ideologias contemporaneas pasa a ser un imprescindible punto
de referencia.

La vision presentada también ayuda a entender mejor el misterio de Maria
y su papel en el tnico y mismo plan de salvacion que el de la Encarnacion del
Hijo de Dios.

Concluyendo, merece la pena citar aqui las palabras de uno de los mejores
tedlogos polacos contemporaneos, D. Stanislaw C. Bartnik: Se puede incluso
decir que el mundo ha sido creado en relacion a Ella, la segunda Eva, con el fin
de que pueda nacer Jesucristo como el Hombre Nuevo, como el ‘Hombre
Celestial’ y, en El, todos y cada uno de los hombres Al mismo tiempo Maria
como motivo del mundo que genera a los hombres y como la Representante de
la humanidad ha sido obra del Padre, del Hijo en el papel del Creador-primer
Adan-y del Espiritu Santo que suministra al hombre el ‘don de la persona’
(Gen 1,2). Maria tiene eternamente algo de protologia, algo de la virginidad ‘sin
principio’, algo del maternal caracter de toda la historia (Bartnik, 2003,
pp. 294-295).
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Maryja — doskonaly owoc stworzenia.
Refleksja polskiej mariologii posoborowej

Streszczenie: Dzisiejszemu $wiatu bardzo potrzebna jest integralna prawda o stworzeniu. Na ile
moze w tym pomoc spojrzenie na dzieto Bozego stworzenia w $wietle ,doskonale stworzonej’ Matki
Syna Bozego? Aby odpowiedzie¢ na tak postawione pytanie, najpierw nalezy ukazaé chrystologie
relacji Maryja — dzielo stworzenia oraz wskaza¢ na najwazniejsze konteksty relacji Maryi z Bogiem
Ojcem. Kolejnym krokiem staje si¢ wybranie klucza hermeneutycznego, ktory postuzy do odczytania
prawdy o czlowieku i calym dziele stworzenie. Staje si¢ nim prawda o tym, co Bog uczynit
w Maryi w tajemnicy Jej niepokalanego poczecia. Dojrzewanie tej prawdy maryjnej byto przezwy-
cigzaniem patrzenia na Maryje wylacznie na tle prawdy o powszechnos$ci grzechu i odkupienia.
Dogmat przynosi jej odczytanie w perspektywie tego samego planu Boga: Niepokalane Poczecie
Maryi jest objawieniem w czasie, w poczatku zycia Maryi, Jej odwiecznego poczatku w Bozym
planie zwigzanym z Wcieleniem Syna. Sw. Maksymiliana Kolbe rozwija te mysl, poglebiong przez
o. Jacka Bolewskiego. Niepokalane Pocze¢cie Maryi objawito Jej odwieczny poczatek w Chrystusie.
Jest to taska udzielona intuitu Christi — przez wzglad na Chrystusa jako Pierworodnego stworzenia.
Rowniez w tej mierze, w jakiej i my jesteSmy stworzeni w Chrystusie, nasz poczatek — ukryty
w Nim —jest §wiety i niepokalany. To wszystko ma gleboki wymiar pneumatologiczny, gdyz w szcze-
g6lnosci w Osobie Ducha Swictego — Niepokalanego Poczecia w Bogu — dopelnia si¢ stworzenie
w Chrystusie.

Stowa kluczowe: Bog Ojciec, Chrystus, Duch Swicty, Madro$¢, Niepokalane Poczecie, ekologia
ludzka.

Mary as the Perfect Fruit of Creation.
Reflection of the Polish post-Conciliar Mariology

Summary: The modern world is in need of the integral truth about creation. How can a look at
God’s creation in the light of the ‘perfectly created” Mother of God’s Son help in this? In order to
answer that question we first need to show the Christology of Mary’s relationship to the work of
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creation and the most important aspects of Mary’s relationship with God the Father. The next step is
to choose the hermeneutic key to read the truth about man and the whole work of creation. That key
is the truth about what God did in Mary in the mystery of her Immaculate Conception. Evolving this
Marian truth was the overcoming of looking at Mary only against the background of the universality
of sin and redemption. Dogma brings its reading in the perspective of the same plan of God: the
Immaculate Conception of Mary is a revelation in time, in the beginning of Mary’s life, her eternal
beginning in God’s plan connected with the Incarnation of the Son. Further, the intuition of Saint
Maximilian Kolbe, deepened by Father J. Bolewski, shows that the Immaculate Conception of Mary
has revealed her eternal beginning in Christ. It is a grace granted intuitu Christi — for Christ’s sake
as the Firstborn of the creation. Also, to the extent that we are created in Christ, our beginning
— hidden in Him — is holy and immaculate. 1t all has a deep pneumatological dimension, because it
is in the Person of the Holy Spirit — the Immaculate Conception in God — that the creation in Christ
is completed.

Keywords: God the Father, Christ, Holy Spirit, Wisdom, Immaculate Conception, human ecology.
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—IL PENSIERO TEOLOGICO-ESEGETICO
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Sommario: Il pensiero teologico di san Tommaso d’Aquino viene quasi sempre presentato secondo
la sua opera piu matura, cio¢ la Summa Theologiae, percid spesso non conosciamo il suo pensiero,
altrettanto maturo, importante e valido, contenuto nelle altre opere, soprattutto in quelle esegetiche,
visto che egli non ha mai insegnato la Summa, ma, essendo magister in Sacra Pagina, durante le
lezioni in classe commentava la Bibbia. In questo studio presenteremo lo sviluppo storico del
pensiero teologico-biblico dell’ Aquinate circa la causalita trinitaria nella creazione, cominciando
dalla Somma di Teologia, per passare ai commenti al Vangelo di Giovanni e quello al Corpus
Paulinum. Per evitare il freddo intellettualismo in cui si potrebbe cadere nell’esposizione sistematica
della dottrina di san Tommaso, presenteremo il suo pensiero teologico-biblico sulla causalita
trinitaria nella creazione, riportando le lectiones sui rispettivi testi biblici, confrontandole con
I’esegesi odierna (solo alcuni autori), per dimostrare la ricchezza e la chiarezza del suo pensiero.

Parole chiave: Trinita, creazione, causa, appropriazione.

Introduzione

La rivelazione biblica presenta la creazione come 1’azione di Dio ad extra
nel senso che il termine dell’azione di Dio ¢ una realta attuale, senza peraltro
identificarsi con lui. La Scolasticariceve dalla tradizione patristical’ impostazione
del problema teologico della creazione, ovviamente in termini della rivelazione
biblica, ma tendenzialmente ridotto al problema dell’origine della materia
(il problema cosmologico), ed a quello della natura dell’'uomo (il problema
antropologico); si apre pero all’esigenza metafisica, elaborando la metafisica
della creazione mediante il concetto di causa (Colombo, 1985, pp. 199-200).
Infatti, dire che il Padre ha creato il mondo per mezzo del Figlio, significa
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affermare solo il fatto, cio¢ il che. Il compito della teologia ¢ anche quello di
spiegare il come; e qui san Tommaso ¢ il maestro per eccellenza (Concilio
Vaticano II, 1965, n. 16).

Nella teologia contemporanea, quando si presenta lo sviluppo storico della
dottrina trinitaria della creazione, si indica I’ Aquinate, talvolta con dei giusti
apprezzamenti, talvolta con delle critiche. Vediamo alcuni autori.

Gisbert Greshake, parlando dello “spazio” trinitario della creazione, dice:
“Se si osserva che Tommaso intende con Deus sempre il Dio trinitario (cfr.
p. 121s), allora ¢ anche chiaro che Dio sin dall’inizio ¢ presente ed opera nella
sua creazione come Dio trinitario” (Greshake, 2000, 286, vedi anche 121-135).

Piero Coda afferma: “Assai profondo ¢ il rapporto che Tommaso illustra tra
il mistero della Trinita e quello della creazione”. Essa ¢ “il prolungamento delle
processioni trinitarie: la generazione del Figlio e la processione dello Spirito
sono ratio e causa della creazione”; percio la creazione “¢ collocata da Tommaso
al cuore della vita trinitaria, nell’interiorita delle relazioni d’amore delle tre
Persone. Non solo: perché I’interiorizzazione trinitaria della creazione viene
portata a compimento dal mistero dell’incarnazione del Verbo e del dono dello
Spirito Santo” (Coda, 2011, pp. 417-418; Coda, 1995, p. 200).

Leo Scheffczyk, al quale ancora torneremo, presentando lo sviluppo della
comprensione trinitaria dell’atto della creazione, dice: “Nell’epoca d’oro della
Scolastica, Tommaso d’Aquino da alla creazione trinitaria tutto il suo peso”
(Scheftczyk, 2012, p. 108 — indicando Tommaso d’Aquino, 1988, 1, q. 45, a. 6-7).

1. La causalita trinitaria nella Summa Theologiae

Per presentare lo sviluppo storico del pensiero dell’Aquinate circa la
causalita trinitaria nella creazione, cominciamo dalla sua Summa Theologiae!,
che fu scritta per i principianti in teologia (Tommaso d’Aquino, 1988, I, Prol.),
ma che esige un’adeguata preparazione biblica, filosofica, teologica, patristica
e giuridica.

Nella Prima parte della Summa, scritta a Roma tra il 1266—68 (Weisheipl,
1994, pp. 221-233; Pesch, 1994, p. 104; Torrell, 1994, pp. 166—184, 372), san
Tommaso, introducendo il concetto di causa e 1’analogia dell’artigiano, spiega:
“Il creare non ¢ proprieta di una sola Persona, ma opera comune di tutta la
Trinita. Tuttavia le Persone divine hanno un influsso causale sulla creazione in
base alla natura delle rispettive processioni. Dio ¢ causa delle cose per mezzo

! Qui seguiamo S. Thomae de Aquino, Summa Theologiae (Cinisello Balsamo 1988); 1a il lettore
trovera i luoghi paralleli ai testi presi in considerazione.



La causalita della Trinita nella creazione — il pensiero teologico-esegetico... 73

del suo intelletto e della sua volonta, come 1’artigiano nei confronti dei suoi
manufatti. Ora, ’artigiano si pone all’opera servendosi di un verbo concepito
nell’intelletto, e spinto da un amore della sua volonta verso qualche oggetto.
Allo stesso modo anche Dio Padre ha prodotto? le creature per mezzo del suo
Verbo, che ¢ il Figlio, e per mezzo del suo Amore, che ¢ lo Spirito Santo. E sotto
questo aspetto le processioni delle Persone sono rationes della produzione delle
creature, in quanto esse includono attributi essenziali, quali la scienza e la
volonta (Tommaso d’Aquino, 1988, 1, g. 45, a. 6)3.

Questo, dice Leo Scheffczyk, significa che “nella creazione le processioni
personali condeternimano e cooperano. L’Aquinate non spiega ulteriormente
questo principio, designando la causa di questa creazione secondo I’ordine delle
processioni. E che il Padre ha eccessivamente appropriato la virtus creandi, non
da un altro, ma in un autopossesso senza origine, il Figlio I’accoglie dal Padre
e lo Spirito Santo da entrambi. Ne risulta un’azione creatrice comune sulla base
delle relazioni reciproche delle persone. Tommaso, e molti al suo seguito, tutto
questo 1’hanno chiarito concettualmente, ma non 1’hanno riempito di realta,
magari con le affermazioni fatte in merito dai Padri e dalla tradizione patristica.
Riempire di contenuto questa formula astratta spettera pertanto soprattutto alle
asserzioni della Scrittura” (Scheffczyk, 2012, p. 112).

L. Scheffczyk ha ragione solo in parte: san Tommaso non ha spiegato
ulteriormente tutto questo nella Summa, ma, come vedremo, I’ha fatto nelle sue
opere esegetiche, I’ha riempito della realta trinitaria, salvifica e spirituale, e I’ha
spiegato molto ampiamente, con le asserzioni della Scrittura e le affermazioni
dei Padri e della tradizione patristica.

Qui dobbiamo tener presente che la Summa, benché la piu diffusa e piu
studiata tra le sue opere, “non rappresenta I’insegnamento universitario di san
Tommaso” (Chenu, 1982, p. 5), perché egli “non ha mai insegnato la Summa,
ma dedicava la prima ora delle lezioni, chiamata ora Prima, quando la mente
¢ ancora fresca, al commento dei testi ispirati” (Congar, 1965, p. 190).

Nel Medioevo, infatti, il professore di teologia era magister in Sacra Pagina
(solo alla fine del XIII sec. questo titolo fu cambiato in doctor in Sacra
Theologia), ed il compito del magister era precisamente ’esposizione, cio¢
I’esegesi, della Sacra Scrittura®. Le lezioni del magister erano vere e proprie

2 Per san Tommaso il producere non & un semplice produrre, ma cid che questo verbo significa:
condurre fuori, far uscire, produrre, generare, formare.

3 Utrum creare sit proprium alicuius Personae; resp. — no.

4 San Tommaso commentd i Salmi (1-54), il libro di Giobbe, i profeti Isaia e Geremia, le
Lamentazioni, 1 quattro Vangeli (Catena aurea), il Vangelo di Matteo, il Vangelo di Giovanni e le Lettere
di Paolo (Weisheipl, 1994, pp. 374-381; Pesch, 1994, pp. 85-87; Torrell, 1994, pp. 376-380); da questi
Autori e dalle pagine parallele ivi indicate provengono i dati sui commenti presi in considerazione.
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lezioni di teologia. Le parole incontrate nel testo sacro davano al professore
I’occasione di esporre, spesso piu volte e sotto vari aspetti, una dottrina, per es.
morale, spirituale, dogmatica ecc.

2. La Glossa su Gv 1,3

Del Vangelo di Giovanni san Tommaso si occupo per la prima volta nella
sua Glossa continua super Evangelia® che non ¢ frutto delle sue lezioni

\ .

universitarie, ma ¢ opera su richiesta di papa Urbano IV. Questa Glossa,
chiamata Catena aurea (su Mt terminata a Orvieto nel 1263; su Mc, Lc e Gv
completata a Roma tra il 1265—-68) ¢ una vasta e straordinaria raccolta delle piu
belle citazioni esegetiche di tutti i Padri della Chiesa a lui noti (57 autori greci
contro i 22 latini), concatenata secondo un’esposizione continua, versetto per
versetto, della totalita dei quattro Vangeli.

Riportiamo qui il testo della Catena per cid che concerne la causalita in
Gv 1,3: Tutto ¢ stato fatto per mezzo di lui — Omnia per ipsum facta sunt®, per
far vedere sia come ¢ questa Glossa, sia le fonti del pensiero di san Tommaso
e il motivo, chiaramente antiariano, di ricorrere all’analogia dell’artigiano:

“Teofilatto: Gli Ariani sono soliti dire che come diciamo che mediante (per) la
sega si costruisce la porta come mediante uno strumento (per organum), cosi si
dice che tutte le cose sono fatte per mezzo del Figlio; non che egli stesso sia il
Creatore (factor), ma lo strumento (organum), ¢ cosi essi chiamano il Figlio una
cosa creata (facturam), in quanto sarebbe stato fatto perché per mezzo di lui ogni
altra cosa fosse fatta. Ma agli inventori di questa menzogna rispondiamo
semplicemente: infatti, se come voi dite, il Padre avesse creato il Figlio per
usarlo come strumento (organo), ¢ evidente che il Figlio sarebbe meno
rispettabile delle cose che sono create cosi come le cose fatte con la sega sono
piu nobili della sega stessa, poiché la sega ¢ stata fatta per causa (propter) loro.
Allo stesso modo essi parlano del Padre che crea il Figlio a causa (propter) delle
cose che sono fatte, cosi che se avesse pensato di non creare il mondo, non
avrebbe prodotto il Figlio. Che cosa di piu stolto di queste parole? Ma essi
dicono: perché non dice che il Verbo fece tutte le cose e ha usato la preposizione
per? Perché tu non pensassi il Figlio non generato ¢ senza principio ¢ come
Creatore di Dio (Dei conditorem).

Crisostomo: Ma se la preposizione per ti turba e cerchi nella Scrittura che
lo stesso Verbo ha fatto ogni cosa, ascolta Davide (Sal 101,26): In principio,
o Signore, tu fondasti la terra e opera delle tue mani sono i cieli. E che abbia

5 Qui seguiamo I’edizione bilingue (latino-italiano) (S. Tommaso d’Aquino, 2006-2016).
6 In tali citazioni il testo italiano con La Bibbia di Gerusalemme, Bologna 2009; piu avanti: BG;
il testo latino con la Volgata.
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detto questo dell’Unigenito, apprendilo dall’ Apostolo che adopera questa parola
per il Figlio nella lettera agli Ebrei. Se poi dici che il Profeta aveva detto questo
del Padre e che Paolo lo aveva applicato al Figlio, succede di nuovo la stessa
cosa. Infatti egli non avrebbe detto che questo si addice al Figlio se non avesse
pensato veramente che il Padre ¢ il Figlio hanno la stessa dignita e sono
ugualmente onorabili. E di nuovo, se a te sembra che la preposizione per implica
una certa sudditanza, perché Paolo la adopera per il Padre? Egli dice (1 Cor 1,9):
Fedele ¢ Dio per opera del quale voi siete stati chiamati alla comunione del
Figlio suo. E ancora (2 Cor 1,1): Paolo Apostolo per volonta di Dio.

Origene: Su questo punto ha errato anche Valentino, dicendo che il Verbo ha
fornito al Creatore la causa della creazione del mondo. Se infatti la verita delle
cose sta cosi come egli pensa, dovrebbe essere stato scritto che tutte le cose hanno
ricevuto 1’esistenza dal Verbo per mezzo del Padre e non viceversa, per mezzo del
Verbo dal Creatore (Tommaso d’Aquino, 2006-2016, vol. 6, pp. 30-33)"7.

Tutti questi temi, con le rispettive eresie e la preposizione per, san Tommaso
li trattera molto ampiamente nel commento al Vangelo di Giovanni e in quello
alle Lettere di san Paolo; Sal 102/101/,26 ¢ citato in Eb 1,10, e il commento
dell’ Aquinate vedremo piu avanti; mentre né nell’esposizione di 1 Cor 1,9, né
in quella di 2 Cor 1,1, a proposito della causalita non dice niente (Tommaso
d’Aquino, 1953, In 1 Cor, c. 1, lect. 1, n. 18; Tommaso d’Aquino, 1953 In 2 Cor.,
c. 1, lect. 1, n. 4).

3. I commenti ai testi del Corpus Paulinum

Nello stesso periodo, probabilmente a Roma tra il 126568, san Tommaso
commentd per la prima volta il Corpus Paulinum (Tommaso d’Aquino, 1953)3.

In Eb 1,2, dove, secondo S. Zedda, ¢ messa “in luce la dignita sovrana del
Figlio”, che “si fonda sul fatto che, come Figlio di Dio, ha cooperato col Padre
alla creazione” (Zedda, 1998, pp. 598-599), ¢ detto che Dio mediante il Figlio
ha fatto anche il mondo — per quem fecit et saecula.

Qui, secondo san Tommaso, che difende la purezza della fede cattolica dal
contagio delle eresie, ¢ dimostrata “la virtu dell’operazione di Cristo, perché
¢ stato costituito erede di tutte le cose (Eb 1,2 [Tommaso d’Aquino, 1953, In
Hebr.,c. 1, lect. 1, nn. 20-21]), non che egli sia stato fatto nel tempo e cio abbia
meritato con merito di una buona vita, come dice Fotino, ma che tutto ugualmente
¢ stato fatto per mezzo di lui, come anche per mezzo del Padre. Infatti, per

7 La il lettore trovera tutto I’apparato critico patristico.

8 La il lettore trovera i luoghi paralleli ai testi presi in considerazione. Esiste I’edizione bilingue:
Tommaso d’Aquino, Commento al Corpus Paulinum, traduzione e introduzione di B. Mondin, voll. 1-6,
Bologna 2005-2008; tuttavia tutte le traduzioni delle citazioni sono mie — W.D.
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mezzo di lui il Padre ha fatto i secoli [Tommaso d’Aquino, 1953, In Hebr.,c. 1,
lect. 1, nn. 22]".

Poi, per spiegare come ci0 sia avvenuto, I’ Aquinate prende in considerazione
la preposizione per, usando il concetto di causa e di causale (causa intermedia),
e I’analogia dell’artefice, introducendo anche quella del fuoco e del capitano.
Ora, questa preposizione denota la causa dell’atto in due modi:

“Un modo: perché ¢ la causa del fare da parte del facente, quando cio¢ con
il causale, cui ¢ aggiunto, ¢ la causa dell’azione in quanto questa esce dall’agente.
Infatti, il fare ¢ sempre I’intermedio tra facente e cosa fatta. Pud dunque circa
I’agente denotare la causa finale, come quando 1’artefice opera per il lucro;
talvolta denota la causa formale, cosi come il fuoco riscalda per mezzo del
calore; talvolta invece denota la causa efficiente, come quando il capitano opera
per il re. In nessuno di questi modi il Figlio & la causa del Padre (causa Patris®),
perché /il Padre/ operi per mezzo di lui né che /il Figlio/ sia da lui /cio¢ dal
Padre/.

Talvolta invece il causale ¢ la causa dell’azione in quanto questa termina
nella cosa fatta, cosi come quando I’artefice opera per mezzo del martello.
Infatti, il martello non ¢ la causa dell’artefice, perché agisca, ma ¢ la causa per
I’opera d’arte che procede dall’artefice, cosi come il ferro che riceve 1’operazione
dall’artefice. E cosi il Figlio ¢ la causa della cosa fatta e il Padre opera per mezzo
del Figlio (Tommaso d’Aquino, 1953, In Hebr, c. 1, lect. 1, nn. 22)”.

La stessa spiegazione della preposizione per troviamo nella Prima parte
della Summa, dove 1I’Angelico prende in esame, non respingendola come
erronea, la formula orientale della processione dello Spirito Santo: dal Padre per
mezzo del Figlio (Tommaso d’Aquino, 1988, 1, q. 36, a. 3)10.

In Col 1,15-17, dove, secondo E. Peretto, ¢ sviluppato “il primato del Cristo
nell’ordine della creazione naturale” (Peretto, 1998, p. 415), leggiamo che Egli
e immagine del Dio invisibile, primogenito di tutta la creazione; perché in lui
furono create tutte le cose... Tutte le cose sono state create per mezzo di lui e in
vista di lui. Egli e prima di tutte le cose e tutte in lui sussistono — Qui est imago
Dei invisibilis, primogenitus omnis creaturae. Quondam in ipso condita sunt
universa... omnia per ipsum, et in ipso creata sunt. Et ipse est ante omnes, et
omnia in ipso constant.

Abbiamo visto che san Tommaso ha dimostrato che il Figlio non ¢ la causa
strumentale della creazione; qui invece dimostra che Egli ¢ la causa esemplare
della creatura: “Dio infatti non conosce se stesso € le creature in modo diverso,
ma tutto /conosce/ nella sua essenza, come nella prima causa effettiva. Il Figlio,

9 Nel senso come quando diciamo: Verbo-Figlio del Padre.
10 Utrum Spiritus Sanctus procedat a Patre per Filium; resp. — si.
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poi, ¢ la concezione intellettuale di Dio, secondo che conosce se stesso e, per
conseguenza, ogni creatura. In quanto dunque /il Figlio/ ¢ generato, viene visto
quale Verbo rappresentante tutta la creatura, ed egli ¢ il principio di ogni creatura.
Se infatti non fosse cosi generato (Tommaso d’Aquino, 1953, In Col., c. 1, lect.
4,n. 34), il Verbo del Padre sarebbe il Primogenito solo del Padre, ma non della
creatura. Sir 24,3/5/: lo sono uscita dalla bocca dell’Altissimo, primogenita
prima di ogni creatura, ecc (Tommaso d’Aquino, 1953, In Col., c. 1, lect. 4,
n. 35)”.

Spiegando D’esemplarita del Verbo, 1’Aquinate precisa che Egli ¢ il
Primogenito della creatura, perché ¢ stato generato quale principio di ogni
creatura. E cosi si dice che Dio fece tutto nella sua sapienza, perché la sapienza
di Dio si ha alle realta create cosi come 1’arte dell’edificatore alla casa fatta.
I1 Verbo ¢ forma e sapienza, percio tutto ¢ stato fatto in lui come in un esemplare
(Tommaso d’Aquino, 1953, In Col., c. 1, lect. 4, n. 37), Gen 1,1: Nel principio,
cio¢ nel Figlio, Dio creo ecc [Tommaso d’Aquino, 1953, In Col., c. 1, lect. 4,
n. 38; Glossa interlin., super Gen 1,1 (I, 23 v); cfr. S. Agostino, Confessiones,
lib. 12, c. 20: PL 32, 836; vedi S.7h., 1, g. 46, a. 3, resp].

Similmente, con un’importante precisazione, nel commento ad Eb 1,10
(Sal 102/101/,26): In principio tu, Signore, hai fondato la terra— Tu in principio,
Domine, terram fundasti: “Tu, o Signore, cio¢ Dio Padre, hai fondato la terra
nel principio, cio¢ nel tuo Figlio che ¢ il principio. Gv 8,25: lo /sono/ il principio
che vi parlol!. E cid vale lo stesso come se dicesse: Tu hai fondato la terra per
mezzo del Figlio. Sal 104/103/,24: Tutto hai fatto nella sapienza. 11 Figlio infatti
¢ la Sapienza generata (Tommaso d’Aquino, 1953, In Hebr., c. 1, lect. 5, n. 68)”.

Nel Figlio di Dio, dunque, esistono tutte le cose come nella causa primordiale
e preoperativa (Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom., c. §, lect. 6, n. 714), perché
il Figlio ¢ il principio primordiale di tutte le processioni delle cose
(Gv 1,3), e percio egli ¢ il modello primordiale (primordiale exemplar) che tutte
le creature imitano quale vera e perfetta immagine del Padre (Col 1,15; Tommaso
d’Aquino, 1953, In I Cor, c. 11, lect. 1, n. 583).

E nell’eterna generazione del suo Figlio che Dio crea tutto ad immagine del
Verbo, e cosi tutto il creato ¢ filiale ed immagine del Padre: Dio, parlando, prima
concepi, e questa concezione fu unica e fin dall’eternita, Gb 33,14: Dio parla
una sola volta, e questa fu I’eterna generazione del Figlio, di cui nel Sal 2,7:
Tu sei mio figlio: io oggi ti ho generato (Dabrowski, 2014, pp. 5-29). Poi
espresse questo Concepito (...) nell’edizione delle creature, perché cioé¢ il Verbo

11 Gv 8,25 — Vlg: Ego principium, qui et loquor vobis; BG: Proprio cio che vi dico; con la nota: “testo
molto difficile, diversamente tradotto [...]. La traduzione della volg.: (lo sono) il Principio che vi parlo,
¢ grammaticalmente insostenibile” (Tommaso d’Aquino, 1990, Super loann., c. 8, lect. 3, nn. 1183-1184).
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concepito, che ¢ I’esistente similitudine del Padre, ¢ anche la similitudine
secondo cui furono fatte tutte le creature (Tommaso d’Aquino, 1953, In Hebr,
c. 1, lect. 1, n. 15).

San Paolo parla anche della nuova creatura in Cristo (2 Cor 5,17; Gal 6,15)
in stretto rapporto con I’'uomo nuovo (Ef 2,15; 4,23s; Tommaso d’Aquino, 1953,
In Eph., c. 2, lect. 5, n. 116; c. 4, lect. 7, nn. 243-246; Col 3,9s; Tommaso
d’Aquino, 1953, In Col., c. 3, lect. 2, nn. 153—155)12,

San Tommaso, pur usando la preposizione per, non spiega 2 Cor 5,17 in
chiave causale, ma in quella storico-salvifica: Qui si tratta della novita nel
mondo che in Cristo, cioé nella fede di Cristo o per mezzo di Cristo (Gal 5,6),
¢ diventato nuova creatura. La rinnovazione per mezzo della grazia si dice
creatura, perché la creazione ¢ il moto dal nulla all’essere (ex nihilo ad esse).
Ora, ’essere ¢ duplice: della natura e della grazia. La prima creazione fu fatta
quando Dio produsse le creature dal nulla all’essere della natura e allora la
creatura era nuova, ma poi € invecchiata per mezzo del peccato (Lam 3,4 Vlg).
C’¢ stato dunque bisogno di una nuova creazione, per mezzo della quale le
creature sarebbero prodotte all’essere della grazia. Anche questa creazione ¢ dal
nulla, perché coloro ai quali manca la grazia, sono un nulla (1 Cor 13,2;
Gb 18,15). Agostino dice che il peccato ¢ un nulla ed un nulla diventano gli
uomini quando peccano. E cosi risulta che I’infusione della grazia ¢ una
creazione (Tommaso d’Aquino, 1953, In 2 Cor., c. 5, lect. 4,n. 192; S. Agostino,
Super loann., tr.1, 13: PL 35, 1385).

Nel commento a Gal 6,15, I’ Aquinate tratta degli stessi temi, ma coinvolge
tutta la Trinita e, richiamandosi a Gal 5,6, dice che la fede formata dalla carita
¢ nuova creatura. Infatti, siamo stati creati e prodotti all’essere della natura per
mezzo di Adamo; ma quella creatura era gia vecchia e invecchiata, percio il
Signore, producendoci e costituendoci nell’essere della grazia, fece la nuova
creatura (Gc 1,18 Vlg), e si dice nuova, perché per mezzo di essa ci rinnoviamo
a una vita nuova; ed anche per mezzo dello Spirito Santo (Sal 104/103/,30);
e per mezzo della croce di Cristo (2 Cor 5,17). Cosi, dunque, per mezzo della
nuova creatura, cio¢ per mezzo della fede di Cristo e della carita di Dio che
¢ diffusa nei nostri cuori (per mezzo dello Spirito Santo, Rm 5,5 — W.D.),
ci rinnoviamo e ci uniamo a Cristo (Tommaso d’Aquino, 1953, In Gal., c. 6,
lect. 4, n. 374).

12 Vedi la nota a 2 Cor 5,17 in BG, 2757 (Dabrowski, 2010, s. 598611, con la bibliografia ivi
riportata).
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4. Il commento a Gv 1,3

La seconda volta san Tommaso, in veste di magister in Sacra Pagina, si
occupod del Vangelo di Giovanni tra il 1270-72 durante il suo secondo
insegnamento a Parigi. I frutto di quelle lezioni & il commento Super Toannem!3,
steso da Reginaldo da Piperno durante le lezioni in classe, ma poi corretto
dall’ Aquinate stesso.

In Gv 1,3, secondo Giuseppe Segalla, “viene sottolineata la creazione di
tutto mediante il Verbo. Vi si sente la punta polemica di Col 1,16-17, anche qui
in un inno cristologico e nello stesso ambiente, forse una polemica antignostica”
(Segalla, 1978, p. 142).

Renzo Infante, invece, pone alcune domande: “Qual ¢ stato il ruolo del
Logos nella creazione? E stato semplicemente un collaboratore, uno strumento
di cui Dio si ¢ servito per dare origine a tutto cio che ¢ al di fuori di se stesso,
oppure ¢ stato I’archetipo guardando il quale Dio ha creato il mondo? Oppure,
infine, ha esercitato anch’egli una funzione attiva nella creazione, sempre in
stretta relazione con il Padre?”. E risponde: “L’affermazione fondamentale del
v. 3 ¢ che tutto cio che ha avuto origine, 1’ha avuta per mezzo del Logos del
Padre, e questo fa dell’intera creazione un atto di rivelazione, perché tutta la
creazione altro non ¢ che un riflesso del Logos divino, un grande libro in cui
poter leggere ’opera di Dio (cfr. Sap 13,1; Rm 1,19-20'4). Sono percio
nell’errore gli gnostici, i quali considerano la creazione opera di un demiurgo
decaduto e quindi del tutto negativa. Se all’origine di ogni cosa vi ¢ il Padre che
opera per mezzo del suo Logos, il mondo non ¢ privo di senso e non puo che
essere buono” (Infante, 2015, p. 43).

San Tommaso da a Gv 1,3 una molto ampia e pluridimensionale
interpretazione, basata sui dati biblici e con riferimenti a sant’llario,
sant’ Agostino, san Giovanni Crisostomo e Origene (Tommaso d’Aquino, 1990,
Super loann., c. 1, lect. 2, nn. 68-78).

Prima di passare alla spiegazione della preposizione per, I’ Aquinate confuta
tre errori, cio¢ quello dello gnostico Valentino (Tommaso d’Aquino, 1990,
Super loann., c. 1, lect. 2, n. 73; vedi anche n. 76); poi quello di Origene, il
quale afferma che lo Spirito Santo ¢ stato fatto dal Verbo insieme a tutte le cose,
per cui sarebbe una creatura (Tommaso d’ Aquino, 1990, Super loann., c. 1, lect. 2,
n. 74); e infine un altro errore di Origene, il quale afferma che tutto ¢ stato fatto
per mezzo del Verbo, cosi come quando un essere superiore opera qualcosa

13 Qui seguiamo, con alcune modifiche basate sul testo originale, la traduzione italiana (Tommaso
d’Aquino, 1990-1992); 1a il lettore trovera tutto ’apparato critico patristico.

14 Nota W.D.: vedi Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom., c. 1, lect. 6, n. 116 (Rm 1,19), dove san
Tommaso dice che nelle creature visibili, “come in un libro, si puo leggere la conoscenza di Dio”.
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servendosi di un essere inferiore, cosicché il Figlio sarebbe inferiore e strumento
(organum) del Padre (Tommaso d’Aquino, 1990, Super loann., c. 1, lect. 2,
n. 75).

Respinti questi errori, san Tommaso passa alla preposizione per. La sua
spiegazione ¢ cosi ampia, che qui ne indichiamo soltanto le linee principali.

L’Angelico adopera il concetto di causa efficiente, formale e movente,
la teoria dell’appropriazione (Olmi, 2006, pp. 68—128; Dabrowski, 2008,
pp. 411-472) [oggi, purtroppo, la validita di tale procedimento viene messa in
dubbio (Olmi, 2006, pp. 125-128)] e le analogie dell’artigiano, del fuoco e del
capitano, per spiegare che il Figlio-Verbo non ¢ stato la causa che mosse il Padre
a creare tutte le cose, ma che il Padre opera per mezzo della sua sapienza, che
¢ la sua stessa essenza, percio il Padre opera per mezzo della sapienza allo
stesso modo in cui opera per mezzo della sua essenza; e cosi, per appropriazione,
diciamo che il Padre fa tutte le cose per mezzo del Figlio, cioé per mezzo della
sua sapienza, perché 1’essere causa delle creature proviene al Verbo dal Padre,
dal quale riceve anche ’essere (Tommaso d’Aquino, 1990, Super loann., c. 1,
lect. 2, n. 76).

Da cio non risulta — insiste san Tommaso — che il Verbo sia strumento del
Padre. Poich¢ il Padre comunica al Figlio la stessa propria potenza e il Figlio
opera per mezzo di essa, quando diciamo che il Padre opera per mezzo del
Figlio, non significa che il Figlio ¢ minore del Padre, e neppure che ¢ suo
strumento. Percio ¢ evidente che né lo Spirito Santo né il Figlio sono la causa
che muove il Padre ad operare; e neppure sono la causa ministeriale o strumentale
del Padre (Tommaso d’Aquino, 1990, Super loann., c. 1, lect. 2, n. 76).

Se le parole di Gv 1,3 vengono considerate rettamente — sottolinea
I’ Aquinate — appare evidente che ¢ stato usato un linguaggio esattissimo. Infatti,
chi vuole fare una cosa, deve prima concepirla nella sua sapienza, che ¢ la forma
e la ratio della cosa da fare, cosi come la forma concepita prima nella mente
dell’artigiano ¢ la ratio dell’arca da costruire. Cosi anche Dio non fa nulla, se non
per mezzo del concetto del suo intelletto, e questo concetto ¢ la sapienza concepita
fin dall’eternita, cio¢ il Verbo-Figlio di Dio. E dunque impossibile che faccia
qualcosa, se non per mezzo del Figlio. E cosi risulta che tutto cio che il Padre fa, lo
fa per mezzo del Figlio (Tommaso d’Aquino, 1990, Super loann., c. 1, lect. 2,n. 77).

5. L’esposizione di Rm 11,36

Dopo il secondo insegnamento a Parigi, san Tommaso fu invitato a Napoli,
dove nel 127273 (alcuni: a Parigi tra il 1270-72) per la seconda volta commento
il Corpus Paulinum. L’ Aquinate si mise a correggere la prima serie (1259-65)
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stesa da Reginaldo da Piperno, ed arrivo alla 1 Cor 10. Il commento alla Lettera
ai Romani, dove la mano dell’Angelico “¢ molto direttamente percettibile”
(Torrell, 1994, p. 379), € un’opera “magnifica e di altissimo valore” (Weisheipl,
1994, p. 253).

Per questi motivi qui ¢’¢ il posto per il testo di Rm 11,36: Poiché da lui, per
mezzo di lui e per lui sono tutte le cose — Quondam ex ipso et per ipsum et in
ipso sunt omnia. Qui, secondo U. Vanni, “Paolo insiste sulla universalita e sulla
completezza della dipendenza delle cose da Dio: tutte sono in relazione con lui,
e lo sono sotto ogni aspetto del loro essere: origine, esistenza, tendenza
dinamica” (Vanni, 1998, p. 330).

San Tommaso, dopo aver detto che “per designare la causalita di Dio,
I’ Apostolo usa le preposizioni: da, per ed in (ex, per et in)” (Tommaso d’ Aquino,
1953, In Rom., c. 11, lect. 5, n. 943), prende in considerazione la preposizione
da ¢ respinge D’eternita della materia prima (Tommaso d’Aquino, 1953,
In Rom., c. 11, lect. 5, n. 943), sottolinea la consostanzialita del Figlio al Padre
e indirettamente respinge il panteismo (Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom.,
c. 11, lect. 5n. 944); poi passa alla preposizione in che indica tre cause: Un
modo: indica la materia, cosi come quando diciamo che 1’anima ¢ nel corpo ¢ la
forma nella materia. In questo modo, perd, non si dice che tutte le cose sono in
Dio, perché egli non ¢ la causa materiale delle cose.

L’altro modo: indica la causa efficiente in cui potere ¢ il disporre i suoi
effetti; e secondo cio si dice che tutte le cose sono in lui, secondo che tutte le
cose sussistono nel suo potere e nella sua disposizione, come dice il Sal 95/94/,4:
Nella sua mano sono tutti i confini della terra. At 17,28: In lui viviamo, ci
muoviamo e siamo.

Terzo modo: indica la causa finale, secondo che tutto il bene della cosa e la
sua conservazione sussistono in cio che per lei ¢ il meglio; e secondo cio si dice
che tutte le cose sono in Dio come nella bonta conservante. Col 1,17: Tutte le
cose in lui sussistono (Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom., c. 11, lect. 5, n. 947).

La spiegazione della preposizione per ¢ piu concisa ¢ meno ampia di quella
nel commento a Gv 1,3, ma piu vasta di quella nel commento ad Eb 1,2. San
Tommaso adopera qui il concetto di causa e le analogie dell’artefice, del fuoco
e del capitano, si richiama a Pr 3,19; 8,15 (Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom.,
c. 11, lect. 5, n. 945); e nella conclusione sottolinea fortemente: Diciamo che
tutte le cose sono state fatte dal Padre per mezzo del Figlio, secondo Gv 1,3:
Tutte le cose sono state fatte per mezzo di lui. Non pero che il Padre abbia dal
Figlio la virtu del fare le cose, ma piuttosto che il Figlio riceve dal Padre la virtu
del fare, non pero strumentale o diminuita o altra, ma principale ¢ uguale
e medesima. Gv 5,19: Qualunque cosa fa il Padre, similmente anche il Figlio la
fa (Tommaso d’Aquino, 1990, Super loann., c. 5, lect. 3, n. 752). Sebbene tutte
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le cose siano state fatte dal Padre per mezzo del Figlio, il Figlio perd non
¢ strumento o ministro del Padre (Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom., c. 11,
lect. 5, n. 946).

L’Aquinate ha subito forti critiche per aver introdotto una concezione
antropomorfica di Dio “artigiano” (Colombo, 1985, p. 203) che esprimerebbe
una causalita piu di tipo materiale che non conviene all’essere essenzialmente
spirituale che ¢ Dio. In realta, in questi termini, la critica non ¢ pertinente e, in
ogni caso, non sostanziale: per evitare il giudizio deplorato basterebbe tener
presente che si tratta di analogia (Kasper, 2008, p. 134-141) applicata proprio
a Dio, il quale non puo esercitare nessuna causalita materiale (Tommaso
d’Aquino, 1953, In Rom., c. 11, lect. 5, n. 947); poi, che si tratta di Dio nella sua
caratteristica propria, che ¢ quella di sussistere in tre Persone; infine, adoperare
la teoria dell’appropriazione, come fa qui san Tommaso, per concludere con
I’accento trinitario: Cosi, dunque, tutte le cose sono da lui, cio¢ da Dio, come
dalla prima potenza operatrice. Tutte le cose, poi, sono per mezzo di lui, in
quanto ha fatto tutte le cose per mezzo della sua sapienza. Tutte le cose sono in
lui, come nella bonta conservante.

Queste tre, poi, cio¢ la potenza, la sapienza e la bonta, sono comuni alle tre
Persone. Percio le parole: da lui e per mezzo di lui e in lui, si possono attribuire
a ciascuna delle tre Persone, pero la potenza, che ha ragione di principio, viene
appropriata al Padre, il quale ¢ il principio di tutta la divinita (Dabrowski, 2009,
pp. 755-794); 1a sapienza al Figlio, il quale procede come Verbo che nient’altro
¢ che la Sapienza generata; la bonta viene appropriata allo Spirito Santo, il quale
procede come Amore di cui oggetto ¢ la bonta.

E percio, appropriando, possiamo dire: da lui, cio¢ dal Padre, per mezzo di
lui, cioe per mezzo del Figlio, in lui, cio¢ nello Spirito Santo, sono tutte le cose
(Tommaso d’Aquino, 1953, In Rom., c. 11, lect. 5, n. 949).

Conclusione

Come abbiamo visto, san Tommaso, introducendo nella dottrina teologica
della creazione la causalita delle Persone divine e la teoria dell’appropriazione,
fornisce un’ottima sintesi tra ragione e fede, tra filosofia e dogma. Il discorso
dell’ Aquinate, preciso e rigoroso, ci offre un’interpretazione ontologica della
creazione che non ne diminuisce la portata salvifica. La tematica della causalita
efficiente, formale, finale ed esemplare, a proposito della creazione, apre ad un
ruolo anche alla Trinita, fondando la creazione stessa nell’eterna generazione
del Figlio. Nelle interpretazioni dei dati biblici, I’Angelico spiega molto
chiaramente che Dio-Trinita € la causa di tutte le cose, cioé che tutte le cose
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sono state create dal Padre per mezzo del Figlio, e tuttavia il Figlio non
¢ strumento o ministro del Padre o a lui inferiore, ma ¢ la causa effettiva uguale
al Padre.
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Przyczynowos$¢ Trojcy w stworzeniu
— teologiczna mysl biblijna §w. Tomasza z Akwinu

Streszczenie: Autor analizuje interpretacje tekstow biblijnych §w. Tomasza z Akwinu w odniesieniu
do kwestii ujetych w tytule artykutu jako Przyczynowos¢ Trojcy w stworzeniu. .., ponadto konfrontuje
to zagadnienie ze wspolczesng egzegeza. Na poczatku zatem zarysowano problem teologiczny
Trojey Swietej w stworzeniu we wspotezesnej teologii z odniesieniami do $w. Tomasza z Akwinu,
odwotujac sie do jego fundamentalnego dzieta — Summa Theologiae. Historyczny rozwoj badan nad
Tomaszowymi kwestiami zostat ujgty w pigciu czgsciach: 1. — Trynitarna przyczynowos¢ w Summa
Theologiae; 2. — Glosa do Ewangelii $w. Jana 1,3 (Catena aurea); 3. — Komentarze do tekstow Corpus
Paulinum; 4. — Komentarz do Ewangelii $w. Jana 1,3 (komentarz Super loannem); 5. — Wyktad na
temat Rz 11,36.

Autor formutuje wniosek, ze interpretacja tekstow biblijnych przez $w. Tomasza jest
teologiczna, doktrynalna i biblijna, oparta nie tylko na spekulatywnej filozofii, ale takze na
odniesieniach do teorii apropriacji historii zbawienia. Podkresla takze, ze przedstawiona przez
$w. Tomasza w jego komentarzach biblijnych przyczynowo$¢ Trojcy zostata ujeta przejrzyscie
i doglebnie, ma swoje uzasadnienie i jest aktualna oraz pozostajaca w granicach wiary, doktryny
i duchowosci Kosciota katolickiego.

Stowa kluczowe: Trojca, stworzenie, przyczyna, apropriacja.

The causality of the Trinity in the creation
— the theological and biblical thought of St. Thomas Aquinas

Summary: In the presentation of the subject — preceded by an introduction, where is presented the
theological problem of the Trinity in the creation in the contemporary theology with references to
St. Thomas Aquinas in his Summa Theologiae — the author examines St. Thomas’ interpretations of
the biblical texts regarding the theme of this research, confronted with the contemporary exegesis,
and presents in five points the historical development of the Thomas’ explanation of the preposition
per: 1 —The Trinitarian causality in the Summa Theologiae; 2 — The Glossa on John 1:3 (the Catena
aurea); 3 — The commentaries to the texts of the Corpus Paulinum; 4 — The commentary to John 1:3
(the commentary Super loannem); 5 — The exposition of Rom 11:36. Thomas’ interpretations of the
scriptural texts are theological, doctrinal and biblical, based not only on the speculative philosophy
with the concept of cause, but also whit references to the theory of the appropriation and to the
history of salvation. All this permits the author to conclude that the causality of the Trinity, presented
by St. Thomas in his biblical commentaries, is very clear and rich, and remains valid and topical, and
permits remaining in the faith, in doctrine and in the spirituality of the Catholic Church.

Keywords: Trinity, creation, cause, appropriation.
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Riassunto: Quest’articolo presenta il mondo contemporaneo secondo I’ottica di Papa Paolo VI.
Il mondo delineato da Paolo VI si riassume in generale in tre significati; primo: “il creato, il cosmo;
secondo: “I’'umanita”; terzo: ed ¢ il significato cattivo e ostile. Il mondo, in questo senso, ¢ ancora
I’'umanita, ma quella resa schiava del mistero del male”. Il Papa sottolinea ogni volta I’odierno
sviluppo della scienza e della tecnica. Purtroppo esiste il pericolo della spersonalizzazione della vita
umana a causa delle ambiguita del progresso e dello sviluppo. Secondo il Papa “essere di pit” in
questo contesto significa realizzare il pieno sviluppo della persona. L'uomo non deve preoccuparsi
di moltiplicare le cose, delle quali puo servirsi, ma di sviluppare soprattutto la sua personalita
umana, chiamata a vivere in comunione con Dio.

Parole chiavi: Papa Paolo VI, il mondo, I’ateismo, la persona umana, I’umanita, Enciclica
Populorum progressio.

Leggendo con attenzione I’insegnamento di Paolo VI, possiamo osservare
come la sua dottrina sia inserita nel particolare contesto di questo mondo, qual
¢ delineato in generale nei tre seguenti significati; primo: “il creato, il cosmo:
¢ questo I’immenso universo della creazione, che non avremo mai finito di
conoscere ¢ di scoprire, ¢ che pud magnificamente servire come scala alla
scoperta di Dio” (Paolo VI, 1967a, s. 727); secondo: “I’'umanita” (Paolo VI,
1967a, s. 727); terzo: “ed ¢ il significato cattivo e ostile. Il mondo, in questo
senso, ¢ ancora ['umanita, ma quella resa schiava del mistero del male; ¢ la
negazione e la ribellione al regno di Dio; ¢ la coalizione delle false virtu, rese
tristemente potenti dal loro affrancamento dal fine supremo; ¢ in pratica una
concezione della vita deliberatamente cieca sul suo vero destino, € sorda alla
vocazione dell’incontro con Dio; uno spirito egocentrista, drogato di piacere, di
fatuita, d’incapacita di vero amore” (Paolo VI, 1967a, s. 727).

* Adres/Address/Indirizzo: don dr. Jan Guzowski; ORCID: 0000-0002-7664-0755; jan.guzowski@
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In questo senso 1’insegnamento del Papa assurge a una teologia del mondo:
un’immagine cristiana in cui sono adeguatamente riuniti i contenuti
dell’insegnamento cristiano.

Paolo VI come erede e anche padre del Concilio Vaticano II, nella sua
concezione del mondo si riferisce all’insegnamento conciliare, laddove vengono
riunite le varie accezioni di riferimento al mondo, risultanti dalla famiglia
umana e dal suo ambiente sociale e cosmico, sul quale influisce, purtroppo,
anche il mondo del male. I padri conciliari, nella Costituzione Gaudium et spes,
hanno preso in considerazione “il mondo che ¢ teatro della storia del genere
umano, ¢ reca i segni degli sforzi suoi, delle sue sconfitte e delle sue vittorie, il
mondo che i cristiani credono creato e conservato in esistenza dall’amore del
Creatore, mondo certamente posto sotto la schiavitu del peccato, ma dal Cristo
crocifisso e risorto, con la sconfitta del Maligno, liberato e destinato, secondo il
proposito divino, a trasformarsi ¢ a giungere al suo compimento” (Concilio
Vaticano II, 1966, n. 2).

Questa precisazione relativa al mondo contemporaneo si pud trovare in
moltissimi interventi del Papa Paolo VI. Una delle piu chiare e significative
¢ inserita nel testo dell’Omelia al Santuario di Nostra Signora di Fatima: “Voi
sapete come il mondo sia in una fase di grande trasformazione a causa del suo
enorme e meraviglioso progresso nella conoscenza e nella conquista delle
ricchezze della terra e dell’'universo. Ma sapete ¢ vedete come il mondo non
¢ felice, non ¢ tranquillo; ¢ la prima causa di questa sua inquictudine ¢ la
difficolta alla concordia, la difficolta alla pace” (Paolo VI, 1967¢, p. 238).

Un’ analisi piu acuta del mondo contemporaneo viene presentata dal Papa
nella enciclica Ecclesiam suam (nn. 2-5) (Paolo VI, 1964a), ¢ nella Populorum
progressio (nn. 6-11) (Paolo VI, 1967b).

In tutte queste circostanze vengono evidenziate sia le luci della presente
generazione, sia le ombre del mondo contemporaneo, con la sottolineatura del
clima di crescente inquietudine in cui ’'uvomo moderno, nonostante lo stupendo
progresso di cui gode, si trova purtroppo a vivere (cfr. Coste, 1989, pp. 15-25;
Martins, 1981, pp. 351-368; Pavanetto, 2003, pp. 273-281).

1. I’ “Ominizzazione” del mondo contemporaneo e le sue ambiguita

Analizzando il mondo attuale, riscontriamo come sia venuta a crearsi
e a determinarsi una particolare situazione a causa del progresso della tecnica
e della scienza: la cosiddetta “I’ominizzazione”!. A questo riguardo il Papa

! Nell’insegnamento del Papa non abbiamo mai trovato il termine “ominizzazione” del mondo.
Abbiamo preso questo termine dal libro di Johann B. Metz, Sulla teologia .del mondo, Brescia 1974.
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osserva che: “That Our voice can reach you directly is a result of the progress of
science, and one marvels at the most recent advances of modern technology
which have brought so many benefits to mankind” (Paolo VI, 1964c, p. 127).

L’odierno sviluppo della scienza e della tecnica non € paragonabile a quello
di nessun’altra epoca: “l’eta nostra segna una stagione storica di grandi
cambiamenti e di profondo rinnovamento, che toccano ogni forma di vita: il
pensiero, il costume, la cultura, le leggi, il tenore economico e domestico,
i rapporti umani, la coscienza individuale e collettiva, la societa intera. Ci siamo
abituati a questo grande fenomeno di trasformazione, che investe ogni cosa,
ogni strumento, ogni persona, ogni istituzione; ed in maniera cosi rapida
e universale, che tutti si ha I’impressione d’essere trascinati e travolti da una
corrente irresistibile, come da un fiume che ci investe e ci porta via” (Paolo VI,
1969d, p. 847).

E proprio in virtt di tale grande progresso, 1’'uomo moderno ha
straordinariamente allargato e continua ad ampliare, 1’orizzonte della sua
conoscenza, estendendola sempre di piu. Questa circostanza rappresenta, come
dira Giovanni Paolo II nella sua Enciclica Dives in misericordia ‘“una conoscenza
piu approfondita delle leggi del proprio comportamento sociale” (Giovanni
Paolo II, 1980, n. 10).

IT Papa rivolge particolarmente la sua attenzione alla piu alta coscienza
dell’unita del genere umano, perché “la coscienza dell’umanita si afferma
tuttavia sempre piu forte in questo foro privilegiato, dove, al di la degli
antagonismi e dei particolarismi, gli uomini ritrovano questa parte inalienabile
di loro stessi che li riunisce tutti: I’'umano nell’'uomo” (Paolo VI, 1970a, p. 996).

Questa apertura al mondo e ai suoi molteplici problemi — umani, sociali,
culturali e religiosi — e questa “coscienza dell’umanita”, saranno una delle
caratteristiche fondamentali positive del mondo se gli uomini accetteranno la
“reciproca dipendenza” per la vita della societa, “I’autentica solidarieta”. Paolo
VI dice: “Ad un mondo in marcia versa la sua unita, fornite 1’alimento
dell’indispensabile armonia! Ché se la ricerca in comune della verita ravvicina
¢li uomini, solo I’incontro dei cuori rinsalda la loro unita” (Paolo VI, 1970c,
p. 1291).

II teologo tedesco osserva che 1'uomo nei confronti della natura “intende se stesso come demiurgo,
costruttore del mondo che si crea dal materiale di questa natura il suo mondo, mondo dell’'uvomo, mondo
ominizzato”, e nel cammino di questa ominizzazione “la ‘creazione’ di Dio appare [...] sempre pit mediata
e filtrata dall’ ‘opera’ dell’uomo. In misura piti 0 meno maggiore, in tutto cid con cui abbiamo a che fare
nella nostra esistenza mondana, noi non ci incontriamo nella natura creata da Dio, ma nel mondo progettato
gia ogni volta e trasformato dall’'uomo — e qui ancora una volta con noi stessi”, p. 59. Secondo J. Metz, il
mondo ominizzato appare come un “mondo pluralistico” un “mondo in divenire”, trasformato e dominato
dall’uomo stesso, Questa ominizzazione del mondo si deve distinguere dall’'umanizzazione, cio¢ non solo
progresso per il progresso, ma il progresso, soprattutto, per il bene dell’uomo. II fine di ogni sviluppo deve
essere lo sviluppo pieno dell’uomo, con la possibilita di sperimentare la vicinanza di Dio e del suo fratello.
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In questo progressivo avvicinarsi dei popoli tra loro, con il conseguente
arricchimento intellettuale e culturale, la scienza ¢ la tecnica vengono ad
assumere un compito particolarmente importante.

A questo riguardo, il Papa sottolinea: “Sarebbe invece atto di buona
intelligenza quello che confermasse in voi la persuasione che quanto pit siamo
tecnicamente progrediti tanto piu abbiamo il dovere e il bisogno d’essere
religiosamente fedeli; quanto piu la civilta strumentale e di massa soffoca,
nell’atto stesso che la serve, la vita dell’uomo, tanto piu dobbiamo alimentare il
respiro dell’anima, che solo la preghiera e la fede possono, in sommo grado e in
modo non fallace, vivificare” (Paolo VI, 1964b, p. 131).

Paolo VI coltiva la speranza che il mondo possa diventare sempre piu
umano, sempre piu unito, perché i giovani d’oggi hanno “grande vocazione:
ristabilire 1’alleanza, I’amicizia, la concordia, I’armonia fra il mondo esteriore
della meccanica, della chimica, della fisica e il mondo superiore della vita del
pensiero, della vita spirituale e religiosa” (Paolo VI, 1965a, p. 1177).

A questo punto invita soprattutto i giovani: “Tenete gli occhi aperti!”
(Paolo VI, 1965a, p. 1177), perché, nonostante tanti mali e tante difficolta che
attraversano il mondo e I'umanita, “Bisogna avere la giusta visione della citta
nella quale ci troviamo, della vita, dei problemi moderni; stare attenti alle
lezioni, a quanto si deve imparare” (Paolo VI, 1965a, p. 1177).

L’uomo odierno non sente soltanto il bisogno che il genere umano diventi
unito, ma avverte anche la necessitd di conoscere sempre meglio se stesso.
Il Santo Padre vede la soddisfazione di questo desiderio nello sviluppo e nelle
acquisizioni delle scienze biologiche, psicologiche e sociali, le quali potranno
aiutare I’uomo a penetrare sempre piu nelle ricchezze del proprio essere e della
propria esistenza (cfr. Paolo VI, 1967c, pp. 173—174).

E, infatti, 'uomo contemporaneo “ha la tendenza naturale ad esplorare
I’incognito, a conoscere il mistero” (Paolo VI, 1969f, p. 507); “ma ['uomo ha
anche timore dell’incognito” Paolo VI, 1969f, p. 507).

Grazie allo sviluppo di tali scienze, I'uomo d’oggi riesce, ovviamente,
a conoscere sempre meglio non solo se stesso e il mistero del proprio essere,
ma anche la sua dignita, le sue aspirazioni e i suoi diritti, le sue capacita
creative, la sua funzione sociale e, quindi, i vincoli che le legano inscindibilmente
alla comunita in cui vive e alla quale appartiene. In tal modo finisce per essere
oggetto della storia per diventarne soggetto attivo, libero e responsabile, e in
questa nuova veste — cio¢ come soggetto della storia — divenire sempre piu
umano.

Vale la pena precisare, a questo punto, attraverso 1’insegnamento di Paolo VI,
tutto cio che rende lo sviluppo come vero e autentico, che fa ’'uomo sempre piu
umano. Tale precisazione si rende necessaria per richiamare I’attenzione delle
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persone responsabili di fronte ai pericoli che possono derivare all’umanita da un
uso distorto delle scoperte scientifiche (Paolo VI, 1969b, p. 719).

Quando si parla di scienze, di progresso o di sviluppo, si deve porre al
primo posto ’uomo. “E consapevole che la scienza, come tutti gli altri valori
umani, ha una grande funzione non solo in ordine alla evoluzione perfettiva
dell’uvomo, ma anche per una scoperta sempre maggiore di Dio, delle sue opere,
del suo mistero: di Dio, dal quale rivelazione e ragione, grazia e natura derivano
come due canali di verita e di vita che hanno la stessa fonte e convergono alla
stessa foce. Ogni conquista della scienza costituisce una maggiore possibilita di
avvicinamento tra i due termini: Dio e I’'uomo” (Paolo VI, 1969b, p. 718).

Allora il vero bene dell’uomo ¢ la condizione “sine qua non” per un vero
e autentico sviluppo o progresso. Ne derivano anche molte altre condizioni ad
essa collegate. Lo scienziato e tutti gli uomini che si occupano di scienza e di
tecnica devono avere davanti agli occhi che i progressi della scienza si devono
rivolgere al vero bene dell’uomo (cfr. Paolo VI, 1968, pp. 174—176).

Purtroppo, questonon avviene a causa di certe ambiguita che I’ominizzazione
porta con sé. A proposito il Santo Padre, con parole molto forti, osserva che
“quanto piu I’'uomo cerca, studia, pensa, scopre ¢ costruisce la sua gigantesca
torre della cultura moderna, tanto meno si sente sicuro della validita della
ragione, della verita oggettiva, della utilita esistenziale del sapere, della sua
propria immortalita; il dubbio lo insidia, lo annebbia, lo scuote, lo avvilisce; egli
si rifugia nell’evidenza delle sue meravigliose conquiste, egli si alimenta della
sincerita delle sue esperienze, egli si fida del credito delle grandi e sonore parole
di moda; ma in realta il timore gli da le vertigini sul valore di ogni sua cosa”
(Paolo VI, 1970b, pp. 245-246).

“Di che cosa ha paura I"'uvomo contemporaneo”: ¢ questo un tema sul quale
torna spesso il S. Padre nei suoi interventi; lo si riscontra soprattutto nella
Lettera apostolica Octogesima adveniens, la quale ci offre un’analisi piu chiara
e sintetica di tutte le minacce che si riversano paurosamente sull’uomo
(cfr. Paolo VI, 1971b, pp. 1169-1202).

Uno dei piu gravi pericoli per il mondo d’oggi ¢ — come gia accennato — la
possibilita di autodistruzione dell’umanita e dell’universo, attraverso le armi
atomiche costruite dall’uomo stesso.

Paolo VI ¢ consapevole di questo pericolo e dice: “Noi, che tante volte e in
vari modi abbiamo egualmente auspicato che siano messe al bando le armi
atomiche, ci uniremo adesso a quel pianto, a quella preghiera, a quella speranza,
con questa Nostra umile preghiera domenicale” (Paolo VI, 1965b, p. 1143).

La consapevolezza dell’autodistruzione dell'umanita, le guerre e le divisioni
che ancora esistono nel mondo, seminano nelle coscienze degli uomini il dubbio,
lo scoraggiamento, I’egoismo, 1’incertezza e la discordia.
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Le minacce per 'uomo non sono rappresentate soltanto dagli armamenti,
dall’apparato militare — anche se in tale ambito esse assumono proporzioni
sempre piu apocalittiche — ma si manifestano anche in tutte quelle occasioni in cui
I’uomo ¢ umiliato sino a far parte del mercato delle cose ed essere asservito ad una
perversa logica di egoismo e di sfruttamento (cft. Alici, 1982, pp. 125-126).

Prendiamo in seria considerazione la minaccia molto insidiosa e spesso
sfuggente, insita in una situazione di “pace senza giustizia”, che caratterizza
i nostri tempi: “Il n’est de vraie paix que dans la justice. Et la vraie justice n’est
pas dans un juridisme impos¢ par les uns ou les autres en raison de leur position
de force dans la société, mais dans le souci d’assurer toujours mieux la protection
de ces droits naturels qui ont été inscrits par le Créateur dans la conscience des
hommes” (Paolo VI, 1969c, p. 647).

Vediamo, dunque, chiaramente che “nonostante la negazione filosofica, che
ha voluto trovare un invincibile determinismo nell’azione dell’uomo, I’evidenza
di questa prerogativa dell’'uomo s’¢ cosi imposta praticamente ai nostri giorni,
che si assocera da tutti I’idea dei diritti dell’'uomo a quella della liberta, e si
parlera comunemente di liberta dovunque si presenti una capacitd umana di
operare” (Paolo VI, 1969a, p. 865).

L’uomo ha bisogno di “liberta di pensiero, liberta di azione, liberta di parola,
liberta di scelta, ecc., ricercandone le radici interiori: liberta psicologica
e liberta morale, e descrivendone le specificazioni esteriori: liberta giuridica,
liberta economica, liberta politica, liberta religiosa, liberta artistica, e cosi via”
(Paolo VI, 1969a, p. 865).

Proseguendo il suo insegnamento, Paolo VI evidenzia ancora tanti altri
elementi che ostacolano il mondo nella sua aspirazione a divenire pit umano,
per esempio, “le disuguaglianze economiche, sociali e culturali troppo grandi
tra popolo e popolo provocano tensioni e discordie, e mettono in pericolo la
pace” (Paolo VI, 1967b, p. 76).

Abbiamo gia parlato di crisi in campo politico (alla possibilita
d’autodistruzione dell’umanita attraverso le armi non solo atomiche e nucleari,
ma anche chimiche o biologiche, d’oppressione politica negli interi popoli);
c’¢ umaltra preoccupazione, alla quale s’interessa il Papa. Si tratta della crisi in
campo economico, precisamente degli squilibri economici fra popoli sviluppati
e sottosviluppati, dove si possono creare inquietudine e pericoli per la pace
(cftr. Paolo VI, 1967b, p. 76).

Al primo posto si trova il problema della fame, causata non soltanto dalla
mancanza di cibo, ma soprattutto dal dislivello economico esistente nel mondo.
E cosi: La lotta contro la miseria, pur urgente e necessaria, ¢ insufficiente. Si
tratta di costruire un mondo, in cui ogni uomo, senza esclusioni di razza, di
religione, di nazionalita, possa vivere una vita pienamente umana, affrancata
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dalle servitu che gli derivano dagli uomini e da una natura non sufficientemente
padroneggiata (cfr. Paolo VI, 1967b, p. 47).

Da queste disuguaglianze tra i popoli nascono varie tensioni: “I popoli
poveri non staranno mai troppo in guardia contro questa tentazione che viene
loro dai popoli ricchi, i quali offrono troppo spesso, insieme con 1’esempio del
loro successo nel campo della cultura e della civilta tecnica, un modello di
attivita tesa prevalentemente alla conquista della prosperita materiale” (Paolo VI,
1967b, p. 41).

II Papa, pero, richiede anche particolare attenzione al contrasto che esiste
tra progresso tecnico e umano e dice nel Radiomessaggio alla Unione Opere
Cattoliche di Francia: “Le progres technique, en effet, ne nous rend pas meilleurs.
Il n’entraine pas nécessairement, par lui-méme, le progres spirituel” (Paolo VI,
1969e, p. 204).

Questa ambiguita del progresso (inteso come una ideologia onnipresente)
riguarda un dubbio che “nasce oggi sia sul suo valore sia sulla sua riuscita. Che
significa questa caccia inesorabile d’un progresso che sfugge ogni volta che si
¢ persuasi di averlo conquistato?”’ (Paolo VI, 1971b, n. 41). Per questo dobbiamo
chiederci con Paolo VI: “Non consiste il vero progresso nello sviluppo della
coscienza morale che condurra I’'uomo ad assumersi solidarieta allargate e ad
aprirsi liberamente agli altri e a Dio?” (Paolo VI, 1971b, n. 41).

La risposta del Papa ¢ piuttosto ottimistica: “Per un cristiano, il progresso si
imbatte necessariamente nel mistero escatologico della morte: la morte del
Cristo e la sua risurrezione, I’impulso dello Spirito del Signore aiutano ['uomo
a situare la sua liberta creatrice e riconoscente nella verita di ogni progresso,
nella sola speranza che non delude (cf. Rm 5, 5)” (Paolo VI, 1971Db, n. 41).

2. 1l pericolo della spersonalizzazione della vita umana
a causa delle ambiguita della ominizzazione

L’atteggiamento dell’'uomo di fronte alle minacce che lo circondano puo
essere molto diverso: da una grandissima preoccupazione al “nichilismo”; dalla
paura di essere distrutto all’accettazione fiduciosa di tutto cio che gli ¢ davanti;
dall’indifferenza al coraggioso impegno per cambiare le vie del mondo.

L’insegnamento del S. Padre ¢ particolarmente rivolto a tutti i comportamenti
dell’'uvomo che, dal punto di vista morale, si presentano con valore ne-
gativo.

Proviamo a riassumere questi atteggiamenti nei seguenti gruppi.
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2.1. Mentalita ateistica

La mentalita ateistica dell’'uomo deriva dall’orgoglio per le conquiste ed
1 traguardi raggiunti nei diversi campi della tecnica e della scienza (cfr. Paolo VI,
1966, pp. 645-646; Paolo VI, 1971a, pp. 654-657).

L’uomo che vive nell’odierna societa, consorzio di razionalismo scientifico,
“Licenziose esperienze sono ammesse ¢ favorite quasi fossero conquiste
liberatrici; liberatrici da che cosa? Dalla coscienza del bene e del male,
dal rispetto verso la persona umana, dalla stima dei valori piu veri e piu preziosi
che conservano e abbelliscono I’equilibrio fra lo spirito e la carne, col pudore,
con I’innocenza, con il dominio di sé, con la scelta cosciente e generosa della
verita dell’amore e delle sue altissime e umanissime finalita” (Paolo VI, 1971a,
p. 657), ha tolto dalla sua vita ogni significato trascendente, chiudendosi entro
un orizzonte di valori temporali e terreni (cfr. Paolo VI, 1971a, p. 657).

E nel nome della sua stessa dignita, I’'uomo moderno vuole negare Dio, ma
il Papa ricorda: “Chi nega Dio spegne la luce sulla faccia umana; nega cioe¢
I’uomo nelle sue supreme prerogative” (Paolo VI, 1971a, p. 656).

Questo rifiuto e questo netto taglio con Dio, viene chiamato liberazione
dall’alienazione religiosa. L’uomo “fa morire” Dio in se stesso, negli altri e nel
mondo, per poter “adorare se stesso, di fare di sé il termine supremo non solo
del pensiero e della storia, ma della realta, e di credere che egli puo da sé, con
le sole sue forze, veramente progredire e salvarsi” (Paolo VI, 1966, p. 646).

Di conseguenza, “all’ateismo ragionalista e scolastico sta succedendo
I’ateismo materialista e sociale. Sta affermandosi una mentalita falsamente
umanistica, imbevuta di radicale egoismo, perché chiusa alla conoscenza
e all’amore di Dio, e fondamentalmente inquieta e sovversiva, perché chiusa
alla luce e alla speranza di Dio” (Paolo VI, 1966, p. 646).

IT Papa, con grande tristezza, mette in evidenza che purtroppo si puo dire
“il progressivo aumento della non credenza nel mondo moderno... Dal punto
di vista spirituale, questo mondo moderno sembra dibattersi in quello che
un autore contemporaneo ha chiamato «il dramma dell’'umanesimo ateo»”
(Paolo VI, 1975, p. 55).

Questa pericolosa tendenza denunciata dal Papa Paolo VI, nelle Esortazione
apostolica FEvangelii Nuntiandi viene chiamata il “vero secolarismo”:
“si ¢ obbligati a costatare nel cuore stesso di questo mondo contemporaneo
il fenomeno che diviene quasi la sua nota piu sorprendente: il secolarismo”
(Paolo VI, 1975, p. 55).
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2.2. Atteggiamento consumistico

Questo comportamento deriva dal secolarismo, sopra menzionato,
o dall’ateismo pratico: “Nuove forme di ateismo — un ateismo antropocentrico,
non piu astratto e metafisico ma pragmatico, programmatico e militante
— sembrano derivarne. In connessione con questo secolarismo ateo, ci vengono
proposti tutti 1 giorni, sotto le forme piu svariate, la civilta dei consumi,
I’edonismo elevato a valore supremo, la volonta di potere e di dominio,
discriminazioni di ogni tipo: altrettante inclinazioni inumane di questo
umanesimo” (Paolo VI, 1975, p. 55). L'uomo, come osserva il Papa, liberandosi
dalla sua profondita, cio¢ del contatto intimo con Dio, va a vivere nella “mentalita
oggi diffusa, umanistica, edonista” (Paolo VI, 1970e, p. 171).

L’atteggiamento, di cui parliamo, di solito chiamato “consumistico” si
¢ diffuso soprattutto nei paesi e negli ambienti caratterizzati da maggior
progresso tecnico e da piu grande benessere materiale (cfr. Paolo VI, 1970e,
p. 171); in particolare, dunque, nella civilta occidentale.

In questo modo di vita, I’'uomo ¢ orientato verso i beni materiali, abusandone.
Non si tratta unicamente del cibo e delle bevande, ma di tutti i beni materiali.
E “una simile mentalita, invece d’ingrandire I’'uomo, lo pud impiccolire. Essa
restringe la sua visuale di preferenza al campo esterno, al regno dei sensi,
all’uomo istintivo, all’ideale borghese o gaudente, al cuore stretto ed egoista.
Senza dire che essa non fa 'uomo felice, ma piuttosto incontentabile e piegato
o verso I’illusione, o verso il pessimismo” (Paolo VI, 1970e, p. 172).

Paolo VI analizza I’atteggiamento consumistico dell’'uomo con grande
saggezza ¢ chiede, con ragione: “se nonostante tutte le sue conquiste, I’'uomo
non rivolga contro se stesso i risultati della sua attivita. Dopo aver affermato un
necessario dominio sulla natura, non diventa ora schiavo degli oggetti che
produce?” (Paolo VI, 1971b, p. 9).

Qui si vede molto chiaramente che il progresso dell’uomo ¢ giustificato
soltanto in parte e che “I’esistenza dell’'uomo non pud dimenticare la sua
essenza” (Paolo VI, 1970d, p. 1011).

3. Il primato della persona sulle cose come contrapposizione
della mentalita materialistica

Queste mentalita, di cui abbiamo appena parlato, potrebbero semplicemente
racchiudersi in una sola: quella materialistica, diffusa nel mondo sotto diverse
forme.
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Intendiamo adesso presentare proprio il materialismo nella sua profondita
e totalita, contrapponendovi la tesi che, secondo Paolo VI, potrebbe riuscire
a cambiare la vita degli uomini, minacciati dalla cultura materialistica, che vede
al primo posto non ['uomo, ma le cose.

Cosi facendo, siamo esattamente al punto essenziale dell’insegnamento del
papa, che pone 1'uomo al centro della storia e della vita, ¢ considera i valori
spirituali sopra quelli materiali. Molti discorsi del Papa, infatti, affermano il
primato della persona sulle cose, e dei valori spirituali su quelli materiali.

I ragionamento del Pontefice ¢ semplice. L'uomo, la persona umana ¢ chiamata
alla pienezza di vita in Cristo Gesu. Questo significa, di conseguenza, essere in grado
di realizzare le capacita umane — capacita di “essere di pit” (Paolo VI, 1967d, n. 6).

L’uomo ¢ stato creato da Dio, che gli ha assegnato il “dominio” sul mondo
come compito e I’'uomo pud — come osserva ’enciclica Populorum progressio
— “col solo sforzo della sua intelligenza e della sua volonta, ogni uomo puo
crescere in umanita, valere di piu, essere di piu” (Paolo VI, 1967d, n. 15).

“Essere di piu” in questo contesto significa realizzare il pieno sviluppo della
persona. L’uomo non deve preoccuparsi di moltiplicare le cose, delle quali puo
servirsi, ma di sviluppare soprattutto la sua personalita umana, chiamata
a vivere in comunione con Dio.

II Papa usa qui I’affermazione del Concilio Vaticano II: non “avere di piu”,
ma “essere di piu” (Paolo VI, 1967d, n. 15; vedi anche Concilio Vaticano II,
1966, n. 55). Questo tema ¢ stato sviluppato ancora di pit da Giovanni Paolo II,
che nella sua Enciclica Redemptor Hominis ha detto: “L’'uomo non puod
rinunciare a se stesso, né al posto che gli spetta nel mondo visibile; non puo
diventare schiavo delle cose, schiavo dei sistemi economici, schiavo della
produzione, schiavo dei suoi propri prodotti. Una civilta dal profilo puramente
materialistico condanna 'uomo a tale schiavitu” (Giovanni Paolo II, 1979,
n. 16).

Il campo dove si stabilisce la distinzione principale fra cid che 1’'uomo
¢ e ci0 che egli ha, fra1’essere e 1’avere, ¢ la cultura, la quale ¢ un modo specifico
dell’*essere” e dell’““essere” dell’uomo (Paolo VI, 1967d, n. 6).

Infatti, se un progetto culturale vuol essere valido, non potra attribuire il
primato alla dimensione spirituale, a quella dimensione che riguarda la crescita
dell’essere, piti che la crescita dell’avere. “E proprio della persona umana il non
poter raggiungere un livello di vita veramente e pienamente umano se non
mediante la cultura, coltivando cio¢ 1 beni e 1 valori della natura. Percio,
ogniqualvolta si tratta della vita umana, natura e cultura sono quanto mai
strettamente connesse” (Concilio Vaticano II, 1966, n. 53).

Il principio del primato della persona e dei valori spirituali ¢ valido anche
per potersi mettere in comunicazione con la realta esterna, perché “chiudendosi
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dentro la corazza del proprio egoismo, le civilta attualmente fiorenti finirebbero
coll’attentare ai loro valori piu alti, sacrificando la volonta di essere di piu alla
bramosia di avere di piu” (Paolo VI, 1967d, n. 49).

Riassumendo, possiamo dire con Paolo VI che questo principio del primato
della persona significa “I’esempio d’una vita sana, il gusto della carita cristiana
autentica e fattiva, lo stimolo ad apprezzare i valori spirituali” (Paolo VI, 1967d,
n. 67).

Dal primato della persona sulle cose deriva quello dei valori spirituali su
quelli materiali. Se I"'uvomo vuol essere piu fedele a se stesso, deve porre al
primo posto nella sua vita e nella sua cultura, i valori spirituali. Proprio la vera
apertura dell’uomo all’infinito mistero di Dio stabilisce un autentico sistema di
valori che non rendera I'uomo schiavo delle cose e delle istituzioni.

La vita umana, le comunita umane non devono essere formate soltanto sulla
base di fattori materiali (la casa, 1 possedimenti, il territorio), ma devono essere
costruite su base piu profonde, sul duraturo patrimonio spirituale.

Concludendo, desideriamo elencare alcuni valori fondamentali e permanenti,
sui quali il Papa pone attenzione. Questi sono: sacro rispetto per la vita; dignita
inviolabile di ogni persona; liberta di pensiero, di coscienza e di religione;
condivisione dellaricchezza nella giustizia; senso dell’impegno e della coscienza
professionale; fratellanza e solidarieta tra gruppi sociali e tra nazioni (cfr. Paolo
VI, 1970f, pp. 12—13; vedi anche Paolo VI, 1969a, pp. 865-868).

Infine, il quadro del mondo di Papa Paolo VI ci lascia capire tutto il suo
insegnamento. Perché la dottrina e le opere pastorali del Papa sono la risposta
a tutti i mali del mondo e degli uomini. Si tratta per esempio, delle encicliche
Ecclesiam suam (sul dialogo), Populorum progressio (sullo sviluppo e progresso
economico), ¢ anche la proclamazione dell’Anno della fede o dell’Anno Santo
e soprattutto, la prova di voler costruire la civilta dell’amore.
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Obraz wspélczesnego Swiata przedstawiony przez Pawla VI

Streszczenie: Autor zajat si¢ tekstami papieza Pawla VI pod katem analizy jego odbioru $wiata
wspotczesnego. Papiez ujmuje caly Swiat w trzech kontekstach jako: cate stworzenie (wszech$wiat),
ludzkos¢ i zagrozenie ztem. Swiat w tym ostatnim sensie jest wciaz ludzkoscia, ale ta, ktora stata si¢
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niewolnikiem zta. Podkreslajac dzisiejszy rozwoj nauki i techniki, dostrzega jednak niebezpie-
czenstwo odpersonalizowania zycia ludzkiego z powodu dwuznacznosci postepu i rozwoju. Wedtug
papieza ,,.bycie bardziej” w tym kontekscie oznacza realizowanie petnego rozwoju osoby. Cztowiek
nie powinien troszczy¢ si¢ o powickszanie swojego dobrobytu, ale przede wszystkim dba¢ o rozwoj
swojej osobowosci. Papiez wskazuje na pewne trwate wartosci, ktore powinny by¢ kultywowane
w zyciu kazdego cztowieka, co pozwoli mu uchroni¢ si¢ przed ztem tego Swiata, sa to m.in.: szacu-
nek do zycia, wolno$¢ mysli i wyznania, sprawiedliwo$¢ w dzieleniu si¢ dobrami, sumienie zawodowe,
solidarno$¢ miedzy narodami i grupami spotecznymi.

Stowa kluczowe: Papiez Pawel VI, $wiat, ateizm, osoba ludzka, cztowieczenstwo, Encyklika
Populorum progressio.

The image of the contemporary world presented by Paul VI

Summary: This article presents the contemporary world in the eyes of Pope Paul VI. The world
revealed by Paul VI is presented in a general way in three meanings. The first: the whole creation,
the universe; the second: mankind; the third: there is an evil meaning, and even hostile. The world,
in this meaning, is still mankind, but the one that has become a slave of evil. The Pope constantly
highlights the modern development of science and technology. Unfortunately, there is a risk of the
depersonalisation of human life due to the ambiguity of progress and development. According to the
Pope, ‘to be more’ in this context means to achieve complete personal development. A human being
should not care about increasing their wealth. They should above all care about the development of
their human personality.

Keywords: Pope Paul VI, World, Atheism, Human Person, Humanity, Encyclical ,,Populorum
progressio”.
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Riassunto: Lo scopo di questo articolo era quello di mostrare, in quale modo il termine “ecologia
integrale” viene usato nell’Instrumentum laboris del Sinodo Panamazzonico. Nell’Introduzione
dell’articolo ¢ stato presentato brevemente I’insegnamento di Papa Francesco sugli argomenti relativi
alla salvaguardia del Creato. Nel primo paragrafo abbiamo visto, come il Santo Padre comprende il
concetto “ecologia integrale”. Il secondo paragrafo riferisce le proposte dell’/nstrumentum laboris
riguardo al concetto di “ecologia integrale” applicata alla situazione delle popolazioni indigene che
vivono nella regione amazzonica. Il terzo e ultimo paragrafo presenta le proposte riguardo alla
giusta comprensione dell’ecologia integrale ed alla pastorale delle popolazioni indigene che vivono
in Amazzonia.

Parole chiavi: ecologia integrale, Instrumentum laboris, Amazzonia, popoli indigeni.

Introduzione

Lo scopo dell’articolo ¢ quello di presentare il rapporto che esiste tra
I’“ecologia integrale” e la cura per le popolazioni indigene nella regione
Amazzonica nell’ Instrumentum laboris del Sinodo per I’Amazzonia.

Papa Francesco dedica molto spazio nel suo insegnamento agli argomenti
relativi alla salvaguardia del Creato. Continuando I’insegnamento dei suoi
predecessori, pone alcuni nuovi accenti sull’insegnamento della Chiesa circa il
rapporto tra uomo ¢ mondo creato.

Innanzitutto, il 18 giugno 2015, ha firmato la prima enciclica nella storia
della Chiesa interamente dedicata alle questioni ecologiche, dal titolo Laudato
si, in cui, come Giovanni Paolo II, invita alla “conversione ecologica” e allo
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stesso tempo sviluppa il suo concetto di “ecologia integrale” che consiste in una
combinazione di tre questioni: la crisi ecologica, la crisi economica ¢ la
situazione delle popolazioni indigene in diverse parti del mondo (Francesco,
2015a, n. 137nn.; Alves, 2015, p. 1330; Bochenek, 2019, p. 214). Seguendo
I’esempio del patriarca ortodosso di Costantinopoli Bartolomeo, nel 2015 il
papa ha istituito nella Chiesa cattolica il 1° settembre come Giornata Mondiale
di Preghiera per la Cura del Creato (Francesco, 2015¢)!. In questa occasione il
Papa prepara ogni anno un messaggio in cui affronta questioni legate ai problemi
ambientali (Francesco, 2016b, pp. 4-7; Bartlomiej, Franciszek, 2017, p. §;
Francesco, 2018b, pp. 4-5; Francesco, 2019). Il 17 agosto 2016, il Santo Padre
ha istituito il Dicastero per il Servizio dello Sviluppo Umano Integrale, che si
occupa, tra 1’altro, della crisi ecologica e delle sue conseguenze per la persona
umana (Francesco, 2016a, p. 8; Wojciechowski, 2017, pp. 213-215)2.

Infine, il papa argentino ha convocato un sinodo sulla situazione ecclesiale
ed ecologica nella regione dell’Amazzonia (627 ottobre 2019). La base per
i lavori sinodali ¢ stato 1’Instrumentum laboris, i1 Documento Preparatorio
intitolato Amazzonia, nuovi cammini per la Chiesa e per un’ecologia integrale,
presentato alla sala stampa del Vaticano il 17 giugno 2019 (Murray, 2019).

1. I’ “Ecologia integrale” nell’insegnamento del Papa Francesco

Il Santo Padre, nell’enciclica Laudato si ha dedicato la quarta parte del
documento alla questione dell’ecologia integrale (Francesco, 2015a, n. 137-162).
Nel punto 137 dell’enciclica leggiamo infatti: “Dal momento che tutto

I Por. ,,Condividendo con I’amato fratello il Patriarca Ecumenico Bartolomeo le preoccupazioni per
il futuro del creato (cft. Lett. Enc. Laudato si, 7-9), ed accogliendo il suggerimento del suo rappresentante,
il Metropolita loannis di Pergamo, intervenuto alla presentazione dell’Enciclica Laudato si sulla cura della
casa comune, desidero comunicarvi che ho deciso di istituire anche nella Chiesa Cattolica la “Giornata
Mondiale di Preghiera per la Cura del Creato”, che, a partire dall’anno corrente, sara celebrata il
1° settembre, cosi come gia da tempo avviene nella Chiesa Ortodossa. [...]. Mentre auspico la piu ampia
collaborazione per il migliore avvio e sviluppo della Giornata Mondiale di Preghiera per la Cura del
Creato, invoco I’intercessione della Madre di Dio Maria Santissima e di san Francesco d’Assisi, il cui
Cantico delle Creature ispira tanti uomini e donne di buona volonta a vivere nella lode del Creatore e nel
rispetto del creato” (Francesco, 2015c¢). Nella Chiesa ortodossa il 1° settembre segna 1’inizio dell’anno
liturgico e questa data ha scelto il patriarca Demetrio nel 1989 come giorno di preghiera per la cura del
creato (Vischer, 2000, pp. 11-12). Nella sua enciclica Laudato si, il Papa ha ricordato I’insegnamento del
patriarca ecumenico Bartolomeo sulle cause della crisi ecologica e sulle vie d’uscita, tra cui ’ascesi, che
“«significa imparare a dare, e non semplicemente a rinunciare. E’'un modo di amare, di passare
gradualmente da cio che io voglio a cio di cui ha bisogno il mondo: di Dio. E’ liberazione dalla paura,
dall’avidita e dalla dipendenza»” (Francesco, 2015a, p. 9).

2 Dicastero per il Servizio dello Sviluppo Umano Integrale [online], accesso: 6.11.2019, <http:/
www.humandevelopment.va/it.html>.
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¢ intimamente relazionato e che gli attuali problemi richiedono uno sguardo che
tenga conto di tutti gli aspetti della crisi mondiale, propongo di soffermarci
adesso a riflettere sui diversi elementi di una ecologia integrale, che comprenda
chiaramente le dimensioni umane e sociali”. In un discorso ai partecipanti alla
conferenza tenutasi in Vaticano il 5-6 luglio 2018 in occasione del terzo
anniversario della pubblicazione dell’enciclica, il Papa ha sottolineato che ’idea
guida dell’enciclica e I’intera idea di ecologia integrale ¢ I’affermazione che
“tutto ¢ collegato” (Francesco, 2018a, p. 34).

L’arcivescovo Bernardito Auza, osservatore permanente della Santa Sede
presso le Nazioni Unite, durante una conferenza sull’ecologia integrale
nell’insegnamento di Papa Francesco, organizzata a Washington il 19-21 marzo
2019 dalla REPAM? ha affermato, che quando la Chiesa cattolica parla di
un’ecologia integrale, pensa non solo al nostro pianeta, ma ai nostri fratelli
e sorelle su questo pianeta, ai nostri coinquilini nella casa comune (Auza, 2019).
Per questo motivo, Papa Francesco nell’enciclica Laudato si ha sottolineato che
la crisi ecologica ¢ anche una crisi sociale: “Non ci sono due crisi separate, una
ambientale e un’altra sociale, bensi una sola e complessa crisi socio-ambientale.
Le direttrici per la soluzione richiedono un approccio integrale per combattere
la poverta, per restituire la dignita agli esclusi e nello stesso tempo per prendersi
cura della natura” (Francesco, 2015a, n. 139; Alves, 2019, p. 1329). 11 Papa
sottolinea che la sensibilita ecologica ¢ associata alla sensibilita verso il grido
della terra e dei poveri: “Ma oggi non possiamo fare a meno di riconoscere che
un vero approccio ecologico diventa sempre un approccio sociale, che deve
integrare la giustizia nelle discussioni sull’ambiente, per ascoltare tanto il grido
della terra quanto il grido dei poveri” (Francesco, 2015a, n. 49). In modo
particolare abbiamo bisogno di solidarieta con i popoli indigeni dell’ Amazzonia,
regione che Papa Francesco ha descritto come “polmone del pianeta” (Francesco,
2015a, n. 38; Auza, 2019)4. Papa Francesco vuole che la sua enciclica venga
letta non solo come documento sulla protezione ambientale, ma soprattutto
come enciclica di carattere sociale, che unisce due dimensioni: la preoccupazione

3REPAM - Rede Ecclesial Pan — Amazonica, accesso: 6.11.2019, <http:/repam.org.br>,
I’organizzazione fondata nel 2014 in Brasile, responsabile per la preparazione dell’ Instrumentum laboris
del Sinodo amazzonico (Murad, 2019, p. 47; Roca, 2019, p. 59); messaggio del card. Pietro Parolin in
occasione dell’inaugurazione della REPAM: Mensagem do papa Francisco por ocasido do encontro
inaugural da Rede Eclesial Pan-Amazonica, [Brasilia, 9-12 de Setembro de 2014], acesso: 11.11.2019,
<http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/messages/pont-messages/2014/documents/papa-francesco
20140909 _messaggio-rete-ecclesiale-pan-amazzonica.html>.

411 bioeticista italiano Massimo Losito sottolinea che Papa Francesco nella sua enciclica rifiuta
I’ecologia radicale e le sue idee, ad es. salute riproduttiva e riduzione delle nascite (n. 50), deificazione
della terra a spese dell’'uomo (n. 90) e biocentrismo (n. 118). Piuttosto, si tratta della consapevolezza di
essere profondamente uniti a tutto cio che esiste (Losito, 2016, p. 55).



102 Janusz Bujak

per i poveri e per il pianeta Terra, sulla scia di Rerum novarum di Leone XII
(Francesco, 2015a, n. 15, 16, 63; Dicastery for promoting Integral Human
Development, 2017; Suess, 2019, p. 25)3.

2. I’ “Ecologia integrale” e le popolazioni indigene amazzoniche

Nelle sue dichiarazioni sulle popolazioni indigene che vivono in Amazzonia,
il Santo Padre richiama I’attenzione su due aspetti della loro esistenza: da un
lato, la minaccia rappresentata dallo sfruttamento dei beni naturali in questa
regione, che non tiene conto della loro esistenza e dei loro diritti, e dall’altro,
I’enfasi sul valore del loro modo di vivere e della loro spiritualita per I’intera
Chiesa (Francesco, 2015a, n. 146; Auza, 2019). Nell’anno di pubblicazione
dell’enciclica Laudato si, il papa ha fatto un viaggio in Bolivia e Paraguay
(8-13.07.2015). Durante un incontro con i rappresentanti dei movimenti
popolari, che si ¢ svolto il 9 luglio a Santa Cruz, in Bolivia, il Papa ha tra I’altro
sottolineato la necessita di difendere la nostra madre — la terra: Vi chiedo, in
nome di Dio, di difendere la Madre Terra. Su questo argomento mi sono
debitamente espresso nella Lettera enciclica Laudato si’ [...]” (Francesco,
2015b, p. 21). Anche durante il suo viaggio in Cile e Peru, il 19 gennaio 2018,
a Puerto Maldonado il papa ha incontrato gli indigeni (Francesco, 2018c, p. 23;
Suess, 2019, pp. 25-26).

L’insegnamento di Papa Francesco sull’’ecologia integrale” in relazione ai
popoli indigeni viventi nelle foreste amazzoniche ¢ stato espresso fedelmente
nel documento di lavoro del Sinodo sull’Amazzonia, intitolato Amazzonia:
nuovi cammini per la Chiesa e per una ecologia integrale®.

5 Il concetto di ecologia integrale ¢ stato elaborato nell’ambito della dottrina sociale della Chiesa.
Esso venne infatti introdotto per la prima volta in un testo del magistero cattolico da papa Benedetto XVI
nell’enciclica Caritas in veritate e, non senza il richiamo all’opera pionieristica del patriarca ecumenico
Bartolomeo, ¢ stato poi sviluppato da papa Francesco nella Laudato si. 1l termine ¢ infine stato ripreso dal
recente Sinodo sull’Amazzonia tenutosi in Vaticano. Qui, pero, esso abbandona lo stretto ambito della
dottrina sociale e diventa un obiettivo che vorrebbe ridefinire tutta la pastorale della Chiesa in Amazzonia,
con uno sguardo anche alla Chiesa universale” (Imperatori, 2019, p. 533).

611 Documento di lavoro ¢ stato presentato in Vaticano il 17 giugno 2019 dal cardinale Lorenzo
Baldisseri, da padre Humberto Miguel Yafiez S.1. e dal vescovo Fabio Fabene (Baldisseri, 2019). 1l card.
Baldisseri ha presentato le tre fasi della stesura del documento: “Per quanto riguarda il cammino sinodale
dall’indizione del Sinodo da parte del Santo Padre Francesco, il 15 ottobre 2017, fino al presente, occorre
ricordare che il 19 gennaio 2018 ha avuto luogo il primo incontro della Segreteria Generale con la REPAM
a Puerto Maldonado. E seguita poi la costituzione del Consiglio pre-sinodale di Segreteria, i cui membri
sono stati nominati dal Santo Padre includendovi diversi presuli, due religiose e un laico appartenenti alla
suddetta Rete Ecclesiale Panamazzonica (REPAM). Questo Consiglio si € radunato due volte: la prima nel
mese di marzo 2018 per stilare il Documento Preparatorio e la seconda dal 14 al 15 maggio 2019 per
elaborare il Documento di lavoro o Instrumentum laboris, che voi avete tra le vostre mani”.



L’*“Ecologia integrale” e la cura per le popolazioni indigene alla luce del documento... 103

Il documento di lavoro del Sinodo ¢ diviso in tre parti, secondo il metodo:
vedere, discernere, agire, molto caro a Papa Francesco.

La prima parte del documento si intitola La voce dell’Amazzonia ed
¢ dedicata all’ascolto delle voci degli abitanti dell’Amazzonia e dell’ambiente
in cui vivono’. In questa sezione del documento viene sottolineata la necessita di
dialogo con le popolazioni indigene, principalmente per quanto riguarda i piani
per lo sviluppo delle aree in cui vivono, come ha detto Papa Francesco nel discorso
a Puerto Maldonado (Instrumentum laboris, 2019, n. 35). Il modello del dialogo
¢ Gesu Cristo, che cercava in modo particolare di dialogare con poveri e sofferenti.
Seguendo le sue orme, il Documento di Lavoro indica molte aree di dialogo con
i popoli amazzonici, ad esempio la loro spiritualita, le religioni e la cultura. Va
ricordato, tuttavia, che il rispetto per il loro patrimonio religioso e culturale non
significa relativizzare la propria fede (Instrumentum laboris, 2019, n. 39).

La seconda parte del Documento porta il titolo: Ecologia integrale: il grido
della terra e dei poveri ed ¢ dedicata principalmente ai problemi ambientali
e socioeconomici. In questa sezione viene sviluppato il tema dell’ecologia
integrale, che riconosce la relazionalita come la categoria piu importante della
vita dell’essere umano: “Cio significa che ci sviluppiamo come esseri umani
sulla base dei rapporti con noi stessi, con gli altri, con la societa in generale, con
la natura/ambiente € con Dio” (Instrumentum laboris, 2019, n. 47).

Il Documento sottolinea che per i popoli indigeni la famiglia ¢ di particolare
importanza. In essa vengono trasmessi valori come I’amore per la terra, la
solidarieta, la famiglia, la semplicita, il lavoro comune, la medicina tradizionale
e I’educazione. Inoltre, tradizioni orali (storie, credenze, canzoni), colori,
costumi, cibo, la medicina tradizionale, lingua e rituali fanno parte del patrimonio
familiare. La famiglia insegna a vivere in armonia con altre persone, generazioni,
con la natura e gli spiriti (Instrumentum laboris, 2019, n. 75).

La terza e ultima parte intitolata Chiesa profetica in Amazzonia: sfide
e speranze, sottolinea la necessita di creare una Chiesa di carattere amazzonico
e missionario (Instrumentum laboris, 2019, n. 4; Roca, 2019, p. 60)3. E quindi

7L’ Amazzonia ¢ la piti grande foresta tropicale della terra ; infatti le foreste amazzoniche coprono
un’area di circa 5,3 milioni di km quadrati. Il bacino del Rio delle Amazzoni, che ¢ il flume piu lungo del
mondo (7000 km), ¢ di 7,8 milioni di km quadrati. Ci sono 9 paesi nel bacino amazzonico: Bolivia,
Brasile, Ecuador, Guyana, Guyana francese, Colombia, Pert, Suriname e Venezuela. Nel territorio del
Brasile si trova oltre il 70% dell’area amazzonica. L’ Amazzonia ¢ un grande mosaico di indigeni, che
conta circa 33 milioni di persone, 380 tribu indigene di cui circa 140 vivono in isolamento volontario.
Queste tribu parlano 240 lingue appartenenti a 49 gruppi linguistici (Intrumentum laboris, 2019, n. 10;
Murad, 2019, p. 32; Roca, 2019, pp. 57-58).

811 documento di Medellin del 1968 contiene le basi ecclesiologiche di quella che sara in seguito
definita la “Chiesa dal volto amazzonico”. Questo vale per questioni come I’opzione per i poveri, la Chiesa
povera e I’inculturazione della liturgia. Direttamente di ecologia e popolazioni indigene parla il documento
di Aparecida, nn. 8387, 125-126, 470-474 (Murad, 2019, pp. 34-36, 42-43).
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necessario accettare cio che lo Spirito Santo ha insegnato ai popoli indigeni nel
corso dei secoli: la fede in Dio Padre — Madre Creatore, I’importanza dell unita
e dell’armonia con la terra, il senso di solidarieta con le altre persone, il progetto
del “buon vivere”, la saggezza di un’antica civilta trasmessa dagli anziani
e che simanifesta a livello di salute, rapporti tra persone, educazione, coltivazione
della terra, una relazione vivente con la natura ¢ la “Madre Terra”, nei rituali
religiosi, nelle relazioni con gli antenati, in un approccio contemplativo alla
realta e in un senso di gratitudine, capacita di celebrare e festeggiare, provare un
senso di santita della propria terra. Questa ¢ la vera e propria inculturazione, che
implica anche la possibilita di ordinare uomini sposati ¢ anche le donne
(Instrumentum laboris, 2019, n. 121-129)°.

3. Lo sguardo teologico sull’ecologia integrale dell’Instrumentum Laboris

Mario Imperatori SJ nota alcuni pericoli legati alla comprensione del
termine “ecologia integrale” e sottolinea che ¢ necessario comprendere bene il
concetto di ecologia. “Visto che il concetto di «ecologia» non ¢ di per sé un
concetto teologico, si corre infatti il grave rischio di assumere in teologia in
modo acritico e scorretto un concetto che di per s¢ appartiene a un altro ambito
del sapere”. Per poterlo comprendere in modo giusto in prospettiva cristiana,
¢ necessaria una precisa analisi teologica per evitare di cadere nell” ecologismo
politicamente corretto. Lo stesso pericolo riguarda la nozione “integrale”.
Anche qui ¢ facile cadere nell’integralismo e nel fondamentalismo (Imperatori,
2019, pp. 534-535). Quando il teologo si chiede che tipo di ecologia puo essere
definita integrale risponde, che “solo I’ecologia che sa rispettare e sviluppare
nella persona umana il senso del mistero di cui ogni ecosistema ¢ portatore, cosi
come ogni uomo e ogni donna che vi partecipa”. Si puo allora parlare “del
primato di uno sguardo contemplativo sulla natura” che “dovrebbe precedere
qualsiasi altro sguardo portato sulla natura”. Questo atteggiamento non
¢ esclusivamente cristiano, ma appartiene ad ogni tradizione religiosa. Nella
teologia cristiana si parla di “creazione” (Gen 1-2), che diventa “I’alleanza
primaria di Dio con I'umanita intera” (Imperatori, 2019, p. 537). Dal punto di
vista della teologia cristiana, la creazione considerata come natura e compresa
come creatio continua viene ricondotta alla Volonta di Dio. “Ne consegue un

9 2. Affermando che il celibato & un dono per la Chiesa, si chiede che, per le zone piu remote della
regione, si studi la possibilita di ordinazione sacerdotale di anziani, preferibilmente indigeni, rispettati
e accettati dalla loro comunita, sebbene possano avere gia una famiglia costituita e stabile, al fine di
assicurare i Sacramenti che accompagnano e sostengono la vita cristiana; 3. Identificare il tipo di ministero
ufficiale che puo essere conferito alle donne, tenendo conto del ruolo centrale che esse svolgono oggi nella
Chiesa amazzonica” (Instrumentum laboris, 2019, n. 129 a.2-3).
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dato di enorme rilevanza per quanto riguarda il concetto di «ecologia integrale»:
teologicamente parlando, non puo essere integrale un’ecologia per la quale la
Relazione con Dio e con la Sua Volonta dovesse risultare ontologicamente
irrilevante” (Imperatori, 2019, p. 538). Tuttavia la creazione non basta per
comprendere 1’Alleanza. Un altro passo necessario ¢ I’incarnazione del Figlio
di Dio, I’evento per cui la creazione esiste, come ha sostenuto Duns Scoto.
Senza principio cristologico la natura risulta inintelligibile. Quando parliamo
dell’incarnazione del Logos, necessariamente pensiamo anche alla Madre di
Dio, perche “senza di lei non puo infatti esservi alcun Figlio fatto uomo. Tra
Maria e la natura umana e, attraverso di essa, la natura fout cour, si stabilisce
dunque una correlazione di grande rilevanza teologica”. Questo significa, “che
non si da alcuna relazione teologicamente corretta con la natura che non passi
anche attraverso la figura teologica di Maria [...]. Non si tratta quindi di
interpretare il significato teologico di Maria a partire dalla natura, sulla scia
di quanto fatto dal paganesimo con la donna, trasformata in Dea madre. Ma
il significato teologico della natura apparira in tutta la sua verita solo nell’intima
correlazione con la Madre di Dio, donna e sapienza creata in vista di Cristo
Gesu, a cui solo lei ha donato la concreta natura umana”. Imperatori sottolinea
che parlare di “madre terra”, come fa I’Instrumentum laboris, nel contesto
dell’Incarnazione e del ruolo di Maria nella storia della salvezza, diventa
problematico. La tradizione biblica critica fortemente la divinizzazione della
fertilita naturale (cf. At 19, 23-40) (Imperatori, 2019, pp. 540-542).

PerImperatoril’ecologiaintegrale dovrebbe prendere anche in considerazione
I’evento del peccato originale e delle sue conseguenze per la relazione tra natura
e umanita. “Nel caso contrario, ci troveremmo di fronte a un atteggiamento che,
teologicamente parlando, non puo nonrisultare ingenuo e irrealistico” (Imperatori,
2019, p. 542-543.547-548).

Il cardinale Jorge Urosa Savino, arcivescovo — emerito della capitale
venezuelana Caracas, sottolinea di essere d’accordo con la necessita di
stigmatizzare la violenza e lo sfruttamento perpetrati contro i popoli che vivono
in Amazzonia (Tremamunno, 2019). Il problema dell’Instrumentum laboris,
invece, ¢ quello di fermarsi quasi esclusivamente su questioni culturali,
ecologiche e socioeconomiche, mentre dice poco sull’evangelizzazione e la
cura pastorale degli indigeni. Nella prima parte del Documento troviamo una
descrizione ottimistica, quasi utopica, della vita del popolo indigeno amazzonico,
che segue lo stereotipo del “buon selvaggio”, nobile, educato, ingenuo e fiducioso.
Gli abitanti dell’Amazzonia vivono in armonia con la natura e con I’Essere
Supremo, ¢ la regione stessa ¢ quasi un paradiso terrestre (Instrumentum laboris,
2019, n. 22), pieno di vita e di saggezza (Instrumentum laboris, 2019, n. 5).
Il documento, parlando della natura, la personifica e ne parla come “Madre
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Terra” (Instrumentum laboris, 2019, n. 44). 11 testo elogia la saggezza degli
antenati e propone nuove modalita di evangelizzazione che si costruiscono sul
dialogo con questa saggezza, poiché la diversita che esiste in Amazzonia evoca
una nuova Pentecoste (Instrumentum laboris, 2019, n. 30).

Secondo I’arcivescovo di Urosa, si tratta di un’antropologia idealistica dei
popoli indigeni, molto lontana dalla visione biblica e cristiana dell’uomo, che
¢ indubbiamente un’immagine di Dio, ma sconfitto dal peccato e bisognoso di
salvezza. Il contenuto del documento da I’impressione che Cristo non sia
necessario e che basterebbe un’utopica armonia naturale. Il problema ¢ anche il
trattamento della regione amazzonica e delle popolazioni indigene che vi
abitano come locus teologicus e nuova fonte di rivelazione divina (/nstrumentum
laboris, 2019, n. 18 e 19). Intanto, la parola “rivelazione” nel Magistero e nella
teologia cattolica ha un significato molto concreto: ¢ la manifestazione di Dio
nel Suo Figlio che si ¢ fatto uomo, come afferma la Costituzione Dei Verbum
n. 2 (Tremamunno, 2019). Per i partecipanti al Sinodo Panamazzonico, un
modello da seguire avrebbe dovuto essere il documento di Aparecida del 2007,
tanto piu che il cardinale Jorge Bergoglio, oggi Papa Francesco, ¢ stato il
presidente della commissione responsabile della sua redazione (Urosa Savino,
2019). 11 documento di Aparecida ha anche evidenziato i problemi sociali,
economici, politici ed ecologici della Chiesa dell’ America Latina e dei Caraibi,
compresa I’Amazzonia, ma allo stesso tempo ha affrontato con forza il tema
dell’evangelizzazione dei popoli indigeni. Nel paragrafo 95 del Documento di
Aparecida leggiamo, che “Gesu Cristo ¢ la pienezza della rivelazione per tutte
le nazioni e un punto di riferimento fondamentale per il discernimento dei valori
e delle differenze in tutte le culture, comprese quelle indigene. Pertanto, il tesoro
piu grande che possiamo offrire loro ¢ 1’incontro con Gesu Cristo il Risorto,
nostro Salvatore. Gli indigeni che hanno gia accettato il Vangelo sono chiamati,
come discepoli e missionari di Gesu Cristo, a vivere con grande gioia la loro
identita cristiana, a giustificare la loro fede all’interno delle comunita
e a cooperare attivamente affinché nessuno degli indigeni dell’ America Latina
abbandoni la propria fede cristiana, ma anche a sentire che in Cristo possono
trovare il pieno significato della loro esistenza”.

Il documento di Aparecida unisce la dimensione teologica, cristologica ed
ecclesiologica con la preoccupazione per la giustizia, I’evangelizzazione e la
missione della Chiesa tra le popolazioni indigene dell’Amazzonia e di altre
regioni dell’America Latina e dei Caraibi (Urosa Savino, 2019).
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Conclusione

Si dovrebbe apprezzare I’'impegno degli autori dell’ Instrumentum laboris per
proteggere I’ambiente naturale eidiritti delle popolazioni indigene dell’ Amazzonia,
poiché la crisi ecologica e la crisi umanitaria sono spesso strettamente collegate
tra di loro (Lasarte, 2019). Cio che puo causare preoccupazione € una valutazione
cosi positiva della cultura e della spiritualita tradizionale, non cristiana degli
indigeni dell’Amazzonia, che viene trattata addirittura come fonte della
rivelazione di Dio. Questo conduce inevitabilmente alla sottovalutazione
dell’annunzio di Gesu Cristo come Unico Salvatore di tutti i popoli, anche degli
indigeni di Amazzonia (Santos, 2019, pp. 13-22).
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»Integralna ekologia” i troska o ludnos$¢ tubylcza w Swietle dokumentu
roboczego Instrumentum laboris synodu amazonskiego

Streszczenie: Autor artykutu postawil sobie za cel wyjasnienie, w jaki sposob termin ,,ekologia
integralna” jest rozumiany w roboczym dokumencie zatytutowanym Instrumentum laboris synodu
amazonskiego. We wprowadzeniu krotko przedstawil nauczanie papieza Franciszka na tematy
zwigzane z ochrong stworzenia, wykladajac w punkcie pierwszym, w jaki sposob Ojciec Swiety
rozumie pojecie ,,ekologii integralnej”. Drugi punkt odnosi si¢ do propozycji Instrumentum laboris
dotyczacych koncepcji ,.ekologii integralnej” stosowanej w odniesieniu do sytuacji ludnosci
tubylczej, mieszkajacej w regionie Amazonii. W trzecim punkcie zostaty zawarte propozycje
dotyczace wlasciwego zrozumienia integralnej ekologii 1 duszpasterstwa rdzennych mieszkancow
Amazonii.

Stowa kluczowe: ekologia integralna, Instrumentum laboris, Amazonia, ludnos¢ tubylcza.

“Integral ecology” and concern for indigenous peoples in the light
of the working document Instrumentum laboris of the Amazon Synod

Summary: The purpose of this article is to explain how the term ‘integral ecology’ is used in the
Instrumentum laboris of the Amazon Synod. The introduction briefly presents the teachings of Pope
Francis on subjects related to the protection of creation. The first point discusses how the Holy
Father understands the concept of “integral ecology.” The second point refers to the Instrumentum
laboris proposals for the concept of “integral ecology” applied to the situation of indigenous peoples
living in the Amazon region. The third presents proposals for a proper understanding of the integral
ecology and pastoral care of the indigenous peoples of Amazon.

Keywords: integral ecology, Instrumentum laboris, Amazonia, indigenous people.
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LA CREAZIONE SECONDO SERGEJ BULGAKOV

Sommario: «Dio creo il mondo». Questa verita non riguarda soltanto un inizio puntuale, nel quale
il creato fu chiamato dal nulla all’esistenza. La teologia della creazione si deve occupare, infatti,
della relazione tra il Dio Creatore e ’universo creato. Una delle piu profonde proposte di descrizione
di tale relazione ¢ stata formulata dal teologo russo Sergej Bulgakov che ha cercato di evitare, da un
lato, le idee dal profumo monistico, che indeboliscono la trascendenza di Dio o mettono in dubbio
I’identita propria del creato, e dall’altro lato, la trappola di mettere il creato accanto a Dio come se
avessimo a che fare con due realta divise. Il sistema bulgakoviano costituisce un panenteismo
sofiologico in cui Dio si auto-manifesta dall’eternita nella sua vita intratrinitaria (la Sofia increata)
e anche nel non-Dio, cio¢ nella creazione (la Sofia creata). Bulgakov si oppone alla visione che
considera nel Creatore la Causa prima, incausata. Ogni causalita riferita a Dio lo riduce — secondo il
nostro autore — alla catena causa-effetto del mondo. La creazione non puo consistere nell’atto di
causare le cose ma nel manifestarsi fuori di sé, per questo Bulgakov parla di eternita del creare. Dio,
infatti, ¢ il Creatore da sempre. Questo non nega la liberta di Dio nell’opera della creazione, perché
in Dio non c’¢ distinzione tra necessita e liberta. L’ Assoluto ¢ come vuole essere e vuole essere come
¢. L’eterna creazione trova il suo eterno fondamento nella vita intratrinitaria e, come essa, ¢ fatta
nell’amore con i suoi due lati: il sacrificio e la beatitudine. Il sacrificio (la kenosi) consiste nel
ritirarsi per fare spazio all’altro e, insieme, uscire da se stesso per manifestarsi nell’altro. La teologia
della Creazione secondo Sergej Bulgakov ci offre un valido fondamento per la riflessione ecologica.
La visione del «tutto in Dio e di Dio nel tutto» costituisce, infatti, una chiamata a custodire
ragionevolmente il creato, Sofia divina creata.

Le parole chiave: Bulgakov, creazione, sofiologia, kenosi trinitaria, ecologia.

«In principio Dio creo il cielo e la terra» (Gn 1,1) — questo ’esordio della
Bibbia, mentre il Credo di Nicea-Costantinopoli inizia con 1’affermazione:
«Credo in un solo Dio, Padre onnipotente, Creatore del cielo e della terra, di
tutte le cose visibili e invisibili». L’opera della creazione viene, dunque,
attribuita a Dio Padre ma il Catechismo della Chiesa Cattolica, citando
sant’[reneo, ci ricorda che ¢, ovviamente, tutta la Trinita presente all’attivita
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creativa e all’opera nel mantenere I’universo: «“Non esiste che un solo Dio...:
egli ¢ il Padre, ¢ Dio, il Creatore, I’ Autore, I’Ordinatore. Egli ha fatto ogni cosa
da se stesso, cio¢ con il suo Verbo e la Sapienza”, “per mezzo del Figlio e dello
Spirito”, che sono come “le sue mani”» (Catechismo della Chiesa Cattolica,
n. 292; Sant’Ireneo di Lione, 2, 30, 9 e 4, 20, 1). Il verbo «creare» nella Bibbia
ebraica (bara’) ha sempre come soggetto Dio stesso, cio¢ solo Dio puo creare.
L’atto di creare, infatti, consiste nel far nascere un ente dal nulla (ex nihilio)
e non dalla sostanza propria o da qualche materia preesistente. «Contempla il
cielo e la terra, osserva quanto vi € in essi e sappi che Dio li ha fatti non da cose
preesistenti» — leggiamo in 2 Mac 7,28. San Paolo, invece, afferma che Dio
«chiama all’esistenza le cose che ancora non esistono [gr. ta me ontal»
(Rm 4,17). Nonostante lo sviluppo teologico che queste precisazioni hanno
avuto, il concetto di «creazione» resta ancora non univoco ¢ aperto a diverse
interpretazioni. Una di esse, attraente ed originale, ci sembra sia proposta dal
teologo russo Sergej Bulgakov!.

Tra monismo e dualismo

Il concetto di «creazione dal nulla» costituisce la base dell’insegnamento
cristiano sul rapporto tra Dio e il mondo. Secondo Bulgakov il cristianesimo
cerca di evitare due idee estreme: il monismo e il dualismo. Nello specifico,
il monismo puo essere definito panteistico e ateistico. In entrambi i casi, il
mondo risulta autosufficiente e, come tale, assoluto. Nell’approccio panteistico
(cosmoteismo), la sua assolutezza consiste nell’avere la sostanza divina ed
eterna. Nell’approccio ateistico, invece, (cosmismo), assoluta ed eterna ¢ la
sostanza universale (energia o materia) che — volendo o no — assume le
caratteristiche divine. In ogni caso, esiste un solo uno: Dio che emana dalla sua
sostanza il mondo che non ha, perd, un’identita propria, oppure il mondo che,
avendo in se stesso 1’assolutezza eterna, si presenta come divino. Bulgakov fa
notare che «inerente a questa concezione del mondo ¢ la negazione del problema
stesso dell’origine del mondo, in quanto tale cosa, I’origine, non si pone per un
essere assoluto» (Bulgakov, 2013, p. 19).

All’estremo opposto del monismo si colloca il dualismo che riconosce, si,
la creazione del mondo ma il creatore non ¢ uno ma due: il dio bianco e il dio

I Sergej Bulgakov (1871-1944), filosofo e teologo russo. Da giovane ¢ stato il marxista, poi ha fatto
un passaggio all’idealismo filosofico, per ritornare alla fede ortodossa. Nel 1918 viene ordinato diacono
e sacerdote. Nel 1923, dopo la Rivoluzione d’Ottobre, viene cacciato dall’Unione Sovietica. Dal 1925 fino
alla sua morte vive a Parigi, dove videro la luce le sue opere principali: L’Agnello di Dio (1927),
1l Paraclito (1936) e La Sposa dell’Agnello (1945).
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tenebroso. In questo modo si vuole rispondere alla domanda inquietante circa
I’imperfezione e il male nel mondo e, ancor di piu, dire che il Dio bianco (buono)
¢ cosi perfetto che non ha in se stesso nessuno spazio per il mondo, cio¢ per il
non-Dio. Si deduce, da qui, il postulato di un’altra divinita che puo essere piu
vicina al mondo. Il nostro autore fa notare, inoltre, che tale dualismo &,
ovviamente, un’idea contraddittoria in se stessa, un non-senso ontologico,
perché Dio puo essere soltanto uno. Detto altrimenti, due déi si abolirebbero
reciprocamente. Dall’altro lato, il dualismo, anche se assurdo nella sua
impostazione, indica, paradossalmente, un dato importante per la riflessione
sulla creazione, cio¢ che «non c’¢ e non ci pud essere un luogo proprio o un
fondamento indipendente per il mondo che appartenga a lui solo. Se poi c’¢,
allora dev’essere collocato in Dio, perché non c’¢ niente che sia fuori di Dio»
(Bulgakov, 2013, p. 23).

La teologia parla di creazione ex nihilo ma non comprende fino in fondo
questa espressione se pensa che accanto a Dio c¢’¢ un nulla, una specie di spazio
vuoto, una vacuita dove Dio ha posto tutto il creato, il non-Dio. Il nulla della
creazione non ¢ lo zero matematico, né il vuoto della fisica (Kowalczyk, 2016,
pp. 147-165). Secondo Sergej Bulgakov 1’espressione «creazione dal nullay
¢ un’espressione negativa della verita positiva che dice che «non c¢’¢ nulla tranne
Dio». Egli spiega: «Infatti tale nulla extradivino semplicemente non esiste. Esso
non ¢ per niente il confine dell’essere divino [...]. Il nulla non ¢ come un oceano
racchiudente questo essere; al contrario, proprio la Divinita stessa ¢ un oceano
senza sponde. [...]. Il nulla assoluto, ovx ov, non esiste; esso ¢ un
“riflesso condizionato” del nostro pensiero, e niente di piu» (Bulgakov, 2013,
p. 77). Ex nihilo esprime, nella dottrina della creazione, la liberta assoluta nei
confronti di tutto cido che non ¢ Dio, e, dall’altro lato, la contingenza della
creazione e la sua diversita da Dio. Si puo, pero, dire che esiste un nulla
creaturale, cio¢ la vacuita che noi siamo capaci di immaginare togliendo
qualsiasi ente (Bulgakov, 2002, pp. 209-221). Esso, pero, non ¢ il nulla della
creazione ex nihilo.

Dobbiamo rigettare, alla fine, sia il monismo che il dualismo. Il problema,
pero, rimane: come spiegare la possibilita dell’esistenza di Dio che ¢ il tutto e,
nello stesso tempo, affermare 1’esistenza del non-Dio che non ¢ soltanto
un’emanazione del Divino ma possiede una propria identita diversa da quella
divina? «Entriamo qui — dira Bulgakov — nel campo della rivelazione cristiana,
perché la creazione del mondo puo essere soltanto 1’oggetto di una fede e il
contenuto di una rivelazione» (Bulgakov, 2013, p. 25).
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Dio non ¢ la Causa

La seconda delle famose cinque vie di san Tommaso parte dalla nozione di
causa efficiente. L’ Aquinate afferma: «Troviamo infatti che nel mondo sensibile
vi ¢ un ordine tra le cause efficienti; ma non si trova, ed ¢ impossibile, che una
cosa sia causa efficiente di se medesima [...]. Ora, un processo all’infinito nelle
cause efficienti ¢ assurdo. [...] Quindi bisogna ammettere una prima causa
efficiente, che tutti chiamano Dio» (Tommaso d’Aquino, 2014, 1, q. 2, a. 3.
Bulgakov si oppone alla lunga tradizione filosofico-teologica, di cui € esponente
san Tommaso, che vede, appunto, Dio come causa sui ipsius, causa di se
medesimo. Dio in quanto Dio, infatti, non ha bisogno di nessuna spiegazione
causale, nemmeno se viene chiamato causa di sé. La critica del teologo russo va
ancora oltre, opponendosi al considerare Dio la prima causa efficiente del
mondo. Egli ritiene che la creazione non abbia niente a che fare con la categoria
della causalita.

La creazione consiste nel far esistere il relativo e il molteplice dal
e nell’ Assoluto, ma questo non vuol dire — sottolinea il nostro teologo — che Dio
¢ la causa e il mondo il suo effetto. Se Dio fosse la causa, anche la prima causa,
sarebbe «incluso nella catena delle cause e degli effetti [...]. La causa spiega
I’effetto solo trovandosi con esso sul medesimo piano. Ma nella creazione si
produce invece [...] un salto dall’Assoluto al relativo. La spiegazione causale
qui non serve a niente» (Bulgakov, 2002, p. 204). L’idea della causa prima, del
primo motore, ¢ di fatto — secondo Bulgakov — una contraddizione e resta tale
anche quando introduciamo il concetto di motore immobile o di causa incausata.
Questi concetti ci offrono soltanto «una specie di illusione verbale. [...]
Conseguenza di questa illusione ¢ la fondamentale indeterminatezza e ambiguita
dell’aristotelismo, come pure del tomismo che su di esso si basa: la differenza
e la distinzione esistente tra Dio e il mondo si attenua e si smarrisce» (Bulgakov,
2013, p. 65). La causalita si basa sull’assioma che dal nulla non viene nulla, cio¢
— detto positivamente — ogni ente ed ogni movimento hanno una causa. Dunque,
se vogliamo parlare di una causa prima, libera e incausata, scivoliamo in una
contraddizione, poiché «una causalita incausata non ¢ piu una causa» (Bulgakov,
2013, p. 65). Il concetto di creazione ex nihilo esce, difatti, da qualsiasi sistema
di causalita. Chiamare Dio la causa del mondo porta — secondo il nostro autore
— a ridurre Dio al mondo o a compromettere 1’idea della causa. Secondo
Bulgakov la verita della creazione va oltre la causalita empirica e, come tale,
rimane incomprensibile se non viene considerata alla luce della rivelazione,
pertanto la creazione non puo costituire un concetto utile per le scienze naturali.
Uno scienziato osservando la catena delle cause nel mondo non incontra Dio
e non ha bisogno dell’«ipotesi Dio», come diceva Laplace, anche se questo non
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vuol dire che il mondo sia autosufficiente e spieghi se stesso. L’infinita «cattiva»
della causalita non offre una risposta soddisfacente per la ragione umana.
L’unica risposta possibile puo venire dalla rivelazione ed ¢ da accogliere con
fede, ricorda il teologo russo, citando la Lettera agli Ebrei: «Per fede noi
sappiamo che i mondi furono formati dalla parola di Dio, si che da cose non
visibili ha preso origine quello che si vede» (Eb 11,3). La fede nella creazione
¢, dunque, tutt’altra cosa che un ragionamento basato sulla causalita.

Credere nel Dio Creatore del mondo non ¢ lo stesso che parlare di Causa
prima, cosi come parlare dell’essere la creatura divina non ¢ lo stesso che
comprendere se stesso come I’effetto della Causa divina. Purtroppo, nella
tradizione filosofico-teologica, la creazione ¢ stata compresa — fa notare
Bulgakov — come un caso particolare della causalita ed in questo modo la
creazione ha perso la sua originalita. La creazione presuppone il Creatore
personale e la causalita € piuttosto un meccanismo impersonale, cieco € privo
della novita creativa, percio — sempre secondo il nostro autore — in Tommaso
d’Aquino, che segue, in parte, Aristotele, la causa prima del mondo ha delle
caratteristiche impersonali e I’elemento personale viene introdotto solo in un
secondo momento, non avendo, d’altronde, un notevole significato. Mettere
insieme il concetto di causalita con la liberta della persona divina porta ad un
antropomorfismo che consiste «nella distinzione e anzi nella contrapposizione
in Dio tra la liberta e la necessita, come ha luogo nell’essere creaturale
e limitato» (Bulgakov, 2013, p. 59). Si dice, infatti, che ’esistenza di Dio
¢ necessaria mentre non lo € 1’esistenza del mondo, allora Dio, nella sua liberta,
poteva non creare il mondo ma ha deciso di farlo. L’immagine di Dio che prende
delle decisioni libere scegliendo tra diverse possibilita non ¢, pero, — afferma
Bulgakov — conforme all’assolutezza di Dio, ovvero questa assolutezza dice che
in Dio «tutto ¢ ugualmente necessario e ugualmente libero» (Bulgakov, 2013,
p- 59), non ¢’¢ nessun occasionalismo. Possiamo, si, parlare della volonta
e della liberta di Dio nei confronti dell’esistenza del mondo ma questo non
significa che dobbiamo introdurre nel discorso le categorie antropomorfe del
volere e non volere. La volonta divina non ¢ tesa tra diverse possibilita ma
¢ assoluta e, percio, «non vuole nulla, perché essa ha tutto» (Bulgakov, 2013,
p. 61). La volonta e la necessita in Dio sono identiche. La creazione, conclude
il nostro autore, non ¢ un supplemento non-necessario alla vita di Dio: «Se Dio
ha creato il mondo, cio significa che Egli non poteva non crearlo, quantunque
I’atto del Creatore appartenga alla pienezza della vita di Dio» (Bulgakov, 2013,
p. 60).
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La creazione in chiave sofiologica

Se Dio non ¢ la Causa non causata che ha causato il mondo, anche se poteva
non farlo, allora come spiegare la creazione? Bulgakov ritiene che ogni
spiegazione a riguardo debba essere inserita in una prospettiva sofiologica. La
Sapienza divina, di cui parla la Bibbia (p.es. Sap 7-11; Gb 28; Prov 8-9), ¢ stata
presentata come un attributo di Dio o identificata con il Verbo, con lo Spirito
Santo o anche con Maria. Per il nostro autore queste interpretazioni risultano
inadeguate e, seguendo Soloviev e Florenskij, propone una visione diversa che
fa della Sapienza, chiamata Sofia, un concetto fondamentale del suo teologare.
La Sofia, in quanto Sapienza di Dio, viene riferita al Dio uno e trino, cio¢ a tutte
e tre le Ipostasi divine e alla natura divina. La Sapienza ¢ la natura (ousia) di Dio
ma non a mo’ di realta apersonale, nella quale partecipano ugualmente il Padre,
il Figlio e lo Spirito, né di una quarta Ipostasi. Essa sarebbe, ad un tempo,
impersonale e personale. Impersonale in quanto non € una personalita, personale
in quanto non sussiste in Dio se non nelle Persone. La Sofia, infatti, ¢ la natura
(essenza) divina nell’autorivelazione delle Ipostasi. In altre parole, la natura
divina, in quanto si rivela intratrinitariamente, ¢ la Sofia. Scrive Bulgakov: «La
Sapienza, sofia, ¢ pleroma, mondo divino, sussistente in Dio e per Iddio, eterno
e increato, ove Dio vive nella SS. Trinita» (Bulgakov, 1990, pp. 159-160). Piu
precisamente, si tratta dell’automanifestazione intratriniatria che il Figlio e lo
Spirito compiono insieme; il Padre, infatti, non si rivela in se stesso ma sempre
attraverso e negli altri due.

Ora, il Dio uno e trino non possiede la sua autorivelazione solo per se
stesso;; sarebbe, altrimenti, un atteggiamento contraddittorio al carattere della
Sapienza stessa. Percio, la Sofia increata, ossia la natura divina che si auto-
manifestaall’internodellaTrinita, trovail suoprolungamentonell’autorivelazione
al non-Dio. Questo vuol dire che esiste anche la Sofia creata ovvero il
prolungamento extra sé della vita trinitaria in sé. In Dio ’uscire da sé, per amare
il nonsé, non € una questione di libero arbitrio ma ¢ la liberta-necessita dell’amore
assoluto che sfrutta sempre tutte le sue possibilita. Il prolungamento della Sofia
increata nella Sofia creata ¢ proprio cio che chiamiamo «creazione». Dio, dalla
sua eternita, vuole esistere come «Dio-per-il-mondo» e da sempre crea non altro
che la «creazione-per-Dio». Tale reciprocita, voluta e realizzata, da sempre,
appunto, dal Dio trinitario, viene chiamata la «teantropia» (divino-umanita),
uno dei concetti fondamentali per Bulgakov per esprimere non soltanto 1’unione
ipostatica del Figlio incarnato ma la stessa relazione tra il Creatore e il creato.
In questo modo il nostro teologo cerca di evitare due possibili estremi a cui puo
condurre la riflessione sulla relazione Dio-creazione: una radicale eterogeneita
tra Dio e il mondo e un’identificazione del mondo con Dio.
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Riassumendo, possiamo dire che: 1. La divinita di Dio (la natura) esiste da
sempre, non soltanto come non svelata sorgente e profondita senza fine (ousia)
ma, anche, come il dinamismo infinito di automanifestazione (la Sofia increata);
2. Questa automanifestazione si realizza trinitariamente tra le tre Persone divine
costituendo la vita divina; 3. La Sofia, cioé ’automanifestazione di Dio, non si
limita alla forma increata ma trova il suo prolungamento nella forma creaturale,
cioé nella Sofia creata; 4. La creazione consiste nella rivelazione sofianica
dell’ Assoluto nel relativo; 5. La Sofia increata e la Sofia creata sono, da un certo
punto di vista, la stessa cosa, cio¢ Dio che si rivela; la differenza risiede nel fatto
che Lui si rivela in modo perfetto nella sua vita assoluta intradivina oppure si
rivela nel mondo che diviene dal nulla. Bulgakov, per spiegare la creazione,
ricorre ad un’immagine appropriata, ben riuscita: «Il mondo riposa nel grembo
di Dio, come un bambino in quello della madre. Questi vive la sua vita propria,
con 1 suoi processi specifici che sono solo suoi ¢ non quelli della madre, ma
nello stesso tempo non esiste che nella madre e per mezzo di lei» (Bulgakov,
2002, p. 206). Secondo quest’icona o metafora, la madre sarebbe la Sofia
increata e il bambino la Sofia creata. L’Assoluto pone in sé il relativo e, in
questo modo, il suo essere diventa duplice: assoluto-relativo, senza diminuire la
sua assolutezza, anzi, I’ Assoluto, ponendo in sé il relativo, conferma se stesso
in quanto Assoluto. Il teologo russo afferma: «Dio ¢ 1’Assoluto-in sé, ma
1’ Assoluto relativo al mondo [...]. Uscire da sé entrando nel proprio altro, porsi
nell’essere extra-divino e, per cosi dire, ripetersi, riprodursi fuori di sé, ¢ opera
della divina assolutezza come onnipotenza. Questa uscita di Dio [...] ¢ anche
creazione come atto eterno del Dio creatore, non piu automanifestazione, qual
¢ la vita interna di Dio, ma rivelazione al di fuori di sé» (Bulgakov, 1990,
p. 177)%

Secondo Bulgakov la creazione € un atto immanente a Dio, come lo ¢ la sua
Divinita. Egli fa notare, inoltre, che potremmo provare ad immaginare una
Monade assoluta che esiste nella sua eterna solitudine, godendo egoisticamente
della propria perfezione. Non solo, potremmo pensare, addirittura, che tale
Assoluto possa decidere, per qualche motivo dispotico, di creare le cose per
giocare con loro e poi annientarle. Questa visione orribile non ha niente a che
fare con il Dio rivelatoci in Gesu Cristo, che ¢ esclusivamente Amore trinitario.
Dio Amore deve (= vuole) essere il Creatore e, percio, ¢ da sempre il Creatore,
anzi, «creando il mondo, 1’ Assoluto pone se stesso come Dio» (Bulgakov, 2002,
p- 207). La parola «Dioy» indica 1’ Assoluto che ¢ correlativo al mondo. Sarebbe
un tentativo di antropomorfizzazione immaginarci I’ Assoluto, in un «momento»

2 P. Coda, uno dei conoscitori di Bulgakov, spiega: «In questo senso, la creazione & il non-Dio come
I’altro di Dio, posto in essere da Dio quale libera proiezione di S¢ “fuori” di Sé perché diventi Dio (per
partecipazione), a Lui tornando, ma restando altro da Dio» (Coda, 2011, p. 490).
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della sua eternita, dare inizio alla creazione del mondo. Per il nostro autore, la
qualita di Creatore ¢ eterna, come lo ¢ 1’Assoluto e, pertanto, non esita ad
affermare: «La “creazione del mondo” deve essere innanzitutto intesa come
I’atto eterno dell’autodeterminazione di Dio, atto che appartiene alla eternita di
Dio. Essa [...] ¢ eterna come la santa Trinita e la sua autorivelazione nella Sofia
divina, ¢ eterna come la vita di Dio» (Bulgakov, 2013, pp. 87-88). In altre
parole, la creazione per Dio esiste da sempre e, come tale, ¢ coeterna a Dio, non
ha nessun inizio, anche se, ponendoci dal punto di vista del creato, possiamo
dire che la creazione ha avuto un inizio. Il creato, infatti, vive e percepisce le
cose soltanto nel tempo. L’ex nihilo della creazione potrebbe essere interpretato,
in questa prospettiva, come il passaggio di Dio dall’eternita al tempo.

La comprensione sofiologica della relazione tra Dio e il mondo, proposta da
Bulgakov, costituisce una forma di panenteismo. Infatti, secondo John O’Donnell
il sistema bulgakoviano ¢ un tentativo di spiegare come il mondo sia in Dio
e Dio nel mondo (O’Donnell, 1995, p. 43ss). Da un lato, il mondo ha il suo
inizio in Dio, dall’altro, pero, Dio non ¢ mai senza il mondo, perché dalla sua
eternita determina se stesso come il Creatore. O’Donnell difende la posizione di
Bulgakov dalle accuse di indebolire, se non, addirittura, negare la trascendenza
di Dio ma, nello stesso tempo, prende distanza dalla sofiologia di Bulgakov.
Il gesuita americano ¢ convinto che I’elemento — a suo parere — piu prezioso
nella teologia del teologo russo, ovvero il fondamento trinitario ed eterno della
creazione, possa essere ben sviluppato a partire dall’idea del Figlio eternamente
rivolto verso il mondo e I’'uomo.

La kenosi trinitaria nella creazione

L’eternita del creare il mondo, di cui parla Bulgakov, non nega, in alcun
modo, la verita che la creazione sia 1’atto dell’amore di Dio. Anzi, la creazione
appartiene all’amore eterno e, come tale, lo conferma. Per il nostro autore, la
formulazione neotestamentaria «Dio ¢ amore» (1Gv 4,8.16) non ¢ soltanto
descrittiva (Dio ci ama) ma, prima di tutto, ontologica (Dio ¢ Amore in se stesso
da sempre). Nel «Paraclito» leggiamo: «Non vi & amore senza sacrificio. [...]
Non vi ¢ amore senza gioia e senza beatitudine» (Bulgakov, 2012, pp. 122—-123).
E questo ’assioma bulgakoviano dell’amore. La vita intratrinitaria, cio¢ la Sofia
increata, consiste nell’amore e, anche in questo caso, I’amore si realizza
attraverso I’intreccio del sacrificio (kenosi) e della beatitudine. Il Padre sacrifica
se stesso generando il Figlio, cioé¢ dando tutto il suo essere e facendo spazio
al Figlio. Il Figlio non mantiene niente per se stesso ma rida tutto al Padre.
Questo svuotamento reciproco porta, nello Spirito Santo, alla gioia dell’essere
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perfettamente, perichoreticamente, uniti. 1l sacrificio dello Spirito, invece,
consiste nell’«annientamento ipostatico. [Lo Spirito] non esiste per s¢, perché
¢ tutto negli altri, nel Padre e nel Figlio, e il suo essere proprio ¢ come un non-
essere» (Bulgakov, 2012, p. 124). Questo lato kenotico dell’amore intradivino
costituisce la condizione sine qua non della creazione ex nihilo. 1’ Assoluto,
infatti, puo fare spazio per il creato, cio¢ per il non-Dio, perché, dall’eternita, le
tre Persone fanno spazio 1’'uno per 1’altro. Hans Urs von Balthasar, nel quale
troviamo non poche idee presenti gia prima in Bulgakov, facendo riferimento
alla kenosi primordiale della generazione afferma: «Che Dio (in quanto Padre)
possa in questo modo dar via la sua divinita, e che Dio (in quanto Figlio) non la
tenga unicamente come prestata ma la possegga in “eguaglianza di essenza”,
significa una cosi inconcepibile e insuperabile “separazione” di Dio da se stesso
che ogni altra separazione in tal modo resa possibile [...] puo verificarsi solo
all’interno di essa» (Balthasar, 1986, pp. 302-303). Potremmo a questo
aggiungere: persino la separazione della creazione tra il divino e il non-divino.
Va detto, perd, che la separazione tra il Padre e il Figlio viene eternamente
superata dallo Spirito Santo che unisce il creato con il Creatore, senza per questo
indebolire I’identita delle cose create.

«La creazione ¢ — afferma Bulgakov — il sacrificio da parte dell’Assoluto
della sua natura assoluta, non provocato da nessuno e da nulla (poiché non
c’¢ niente fuori dell’Assoluto)» (Bulgakov, 2002, p. 208). Questo sacrificio
¢ trinitario, cio¢ ogni Persona divina si manifesta nella creazione in modo
sacrificale. Il Padre ¢ il principio del creare, cio¢ ¢ il Creatore nel senso proprio
e cosi viene professato — come abbiamo accennato all’inizio —nel Credo: «Credo
in un solo Dio, Padre onnipotente, creatore del cielo e della terra, di tutte le cose
visibili e invisibili». Il sacrificio del Padre nella creazione corrisponde alla sua
kenosi intratrinitaria della generazione eterna e consiste nel suo uscire da sé per
diventare Dio per il mondo. Il Padre crea con la Parola, cio¢ attraverso il Figlio.
Il teologo russo fa notare ancora che «per il Padre, il Figlio ¢ il contenuto della
creazione, tutte le sue forme e i suoi aspetti» (Bulgakov, 1990, p. 184). Il Verbo,
compiendo la volonta del Padre, esce dal seno del Padre, e, ancor prima
dell’incarnazione, si introduce umilmente nel mondo. Questa ¢ la kenosi del
Figlio, la sua eterna immolazione nella creazione. Quale ¢ il ruolo dello Spirito
Santo? Bulgakov lo chiama «perfettivo». Il Padre attraverso il Figlio da I’ordine
della creazione, lo Spirito, invece, riveste la creazione della bellezza diventando
cosi la gioia del Creatore. Inoltre, lo Spirito esce — come fa il Figlio — verso il
divenire della creazione, «in qualche modo diviene il divenire del mondo, Colui
che attua i suoi contenuti, come il Figlio ¢ il suo essere alla sua base» (Bulgakov,
1990, p. 185). Questa opera dello Spirito, di portare il creato alla perfezione,
non puo essere realizzata se non in modo sacrificale, ovvero kenotico.
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Il sacrificio trinitario della creazione trova il suo apice nell’incarnazione
della terza Persona divina e, soprattutto, nell’evento del Golgota. Secondo
Bulgakov la Croce «costituisce la sostanza metafisica della creazione. Il mondo
¢ stato creato dalla croce, eretta da Dio su di sé per amore» (Bulgakov, 2002,
p.208). Siparla, giustamente, della creazione come 1’espressione dell’onnipotenza
e dell’onniscienza divina ma essa ¢ anche il sacrificio e la kenosi dei Tre. Dunque,
non ¢ sbagliato vedere nella creazione non soltanto un atto dell’amore
onnipotente ma anche I’opera della misericordia di Dio. Quest’ultimo pensiero
lo troviamo esplicitamente espresso non in Bulgakov ma in Faustina Kowalska.
La Santa nel suo «Diario» scrive: «O Dio, Tu nella Tua Misericordia Ti sei
degnato di chiamare dal nulla all’esistenza il genere umano» (Kowalska, 2000,
p.- 572). Riteniamo interessante riportare questa riflessione della mistica perché
lakenosi di Dio e, di conseguenza, la sua misericordia, vengono spesso ricondotti
al tempo dopo la caduta dell’uomo. In realta, la misericordia kenotica di Dio
¢ eterna come eterna ¢ la creazione. Scrive Bulgakov: «La kenosi esprime in
generale il rapporto di Dio col mondo, e gia la creazione del mondo ¢ un atto
kenotico della Divinita, che ha posto al di fuori di sé e accanto a sé il divenire di
questo mondo. Ma questa kenosi si rivela in modo assolutamente nuovo nell’umi-
liazione del Verbo, il quale si unisce Egli stesso con la creazione, umanizzandosi»
(Bulgakov, 1990, p. 287).

Secondo il nostro autore, la kenosi di Dio nell’opera della creazione riguarda
anche la temporalita che entra nell’eternita. Egli ritiene assurdo immaginare
Dio che crea la temporalita del mondo e, nel frattempo, non si faccia toccare in
alcun modo da essa. Tale visione priverebbe la creazione di ogni autenticita
ontologica. La temporalita, invece, ¢ reale perché si trova in contatto continuo
con I’eternita divina. Bulgakov afferma: «Dio stesso, quale Creatore, che pone
il mondo temporale e che ha relazione con questo mondo, si sottomette alla
temporalita» (Bulgakov, 2013, p. 111). Questa sottomissione ci viene rivelata
a partire dal racconto della Genesi, il declinarsi della creazione in sei giorni, fino
all’ Apocalisse, dove vediamo Dio, Colui che é, che era e sta venendo, presente
accanto all’'uomo fino al compimento della storia. La sottomissione alla
temporalita del Creatore attesta, ovviamente, il sacrificio dell’amore che porta
alla gioia e alla beatitudine.

A mo’ di conclusione — la «conversione ecologica»
La teologia della creazione di Sergej Bulgakov puo essere riletta secondo

diverse prospettive. Tra di esse si annovera la visione ecologica. A tal proposito,
merita una menzione il pensiero di Giovanni Paolo II che parlava di «conversione
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ecologica»3. La sofiologia del teologo russo, anche se per alcuni punti discutibile,
ci offre un possibile fondamento cristiano per le questioni ecologiche. Yannis
Spiteris, vescovo cattolico di origine greca, esprime la convinzione che il
discorso sofiologico sulla creazione, «se ben capito, sarebbe di una straordinaria
attualita per le tendenze ecologiche tanto diffuse nella nostra societa. Darebbe,
al rinnovato rispetto per la natura, una base teologica non indifferente. Per non
cadere nel materialismo ateo, che ignora la natura come creatura di Dio o nel
panteismo materialista che trasforma la natura in oggetto di culto nelle varie
forme della New Age, sarebbe di grande aiuto I’insegnamento di Bulgakov sullo
Spirito-Sofia, considerato come la matrice prima di ogni essere creato ¢ come
vita che riempie di sé I’'universo, senza per questo mortificare la trascendenza
assoluta di Dioy» (Spiteris, 1998, p. 100).

Ignazio IV di Antiochia, patriarca greco-ortodosso, propone una riflessione
sui fondamenti teologici dell’attenzione ecologica sulla scia della teologia
orientale-ortodossa, tra I’altro, anche del panenteismo di Bulgakov (Ignazio IV
di Antiochia, 2015). Il patriarca indica tre prospettive: ilmondo ¢ il rappresentante
di Dio; I"'vomo ¢ il rappresentante del mondo presso Dio; I'uomo ¢ il
rappresentante di Dio nel mondo. Dio crea kenoticamente il mondo, anzi, si fa
materia e, poi, attraverso la risurrezione, 1’ascensione e la Pentecoste la salva
dalla morte introducendola nella vita trinitaria. Il mondo, dunque, viene
chiamato nell’uomo ad essere trasfigurato e tale chiamata esige una risposta da
parte dell’uomo, esige la responsabilita per il creato che non ci sara senza il
digiuno, la castita, la vigilanza, cio¢ senza il sacrificio.

La visione bulgakoviana di «Dio nel tutto e in tutti» ci spinge, senza farci
cadere nelle trappole di un ecologismo addirittura anticristiano, al saggio
rispetto per il creato. A questo ci chiama papa Francesco, nella cui enciclica
«Laudato si» troviamo espressioni «sofianiche» come p.es.: «E nostra umile
convinzione che il divino e I’umano si incontrino nel piu piccolo dettaglio della
veste senza cuciture della creazione di Dio, persino nell’ultimo granello di
polvere del nostro pianeta» (Francesco, 2015, n. 9).
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Stworzenie wedlug Siergieja Buthakowa

Streszczenie: ,,Bog stworzyt $wiat” — prawda ta nie dotyczy samego poczatku, momentu, w ktérym
stworzenie zostato powotane do istnienia z nicosci. Teologia stworzenia musi takze podja¢ refleksje
nad relacja pomigdzy Bogiem Stworzycielem a stworzonym uniwersum. Jedna z najbardziej
glebokich propozycji opisania tej relacji zostata sformutowana przez Siergieja Buthakowa. Ten
rosyjski teolog prawostawny probowat ominaé, z jednej strony, wszelkie idee zblizone do monizmu,
ktore ostabiaja transcendencj¢ Boga lub podwazaja wlasna tozsamos$¢ stworzenia, a z drugiej,
putapke, jaka jest widzenie stworzenia obok Boga, jakbysmy mieli do czynienia z dwoma
oddzielonymi rzeczywisto$ciami. System Buthakowa to sofiologiczny panenteizm, w ktérym Bog
odwiecznie manifestuje samego siebie. Czyni to w swym wewnatrztrynitarnym zyciu (Sofia
niestworzona), a takze w nie-Bogu, tj. w stworzeniu (Sofia stworzona). Buthakow sprzeciwia si¢
wizji, ktora traktuje Stworzyciela jako Pierwsza Przyczyng bez przyczyny. Przypisywanie Bogu
jakiejkolwiek przyczynowosci redukuje Go do wewnatrz§wiatowego tancucha przyczyna-skutek.
Stworzenie nie polega na byciu przyczyng rzeczy, ale na manifestowaniu si¢ na zewnatrz siebie.
Dlatego Buthakow moéwi o wieczno$ci aktu stworzenia. Bog jest Stworzycielem od zawsze. To
stwierdzenie nie neguje wolnosci Boga w dziele stwarzania, poniewaz w Bogu nie ma rozrdznienia
miedzy konieczno$cig a wolnoscia. Absolut jest taki, jaki chce by¢ i chee by¢ taki, jaki jest. Wieczne
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stworzenie znajduje swoj wieczny fundament w zyciu wewnatrztrynitarnym i — tak jak ono — polega
na mitos$ci w jej dwoch wymiarach: ofierze i blogostawienstwie. Ofiara (kenoza) to wycofywanie
si¢, by uczyni¢ miejsce innemu, a zarazem wyjscie z siebie, by zamanifestowac si¢ w innym.
Teologia stworzenia Siergieja Buthakowa oferuje nam podstawe¢ do refleksji ekologicznej. Wizja
,.wszystkiego w Bogu i Boga we wszystkim” jest wszak wezwaniem, by rozsadnie strzec stworzenia,
tj. Boska Sofia stata si¢ stworzong Sofia.

Stowa kluczowe: Butgakow, stworzenie, sofiologia, kenoza trynitarna, ekologia.

Creation according to Sergei Bulgakov

Summary: “God created the world”. This truth does not apply exclusively to the very beginning of
the world when creation was called to exist from nothingness. Theology of creation inevitably
reflects on the relationship between God the Creator and the created universe. Sergei Bulgakov
meditates in the most profound way on this relationship. While a Russian theologian tries to avoid
any associations with the monistic concept that renders God’s transcendence weak and undermines
His creative identity, he circumvents a possible deception of seeing the creation next to God, as if
we were dealing with two separate realities. His system is built on a sophiological panentheism
where God perpetually manifests Himself. God acts both through an intra-Trinitarian life (divine
sophia) and in a non-God reality, i.e. in creation (earthly sophia). Bulgakov does not agree with
a vision that sees in the Creator the First Cause without any reason. Attributing causality to God
would reduce Him — according to our author — to the intra-world chain of cause and effect. Creation
is not about being the cause of things, but about manifestation outside of oneself. That is the reason
why Bulgakov claims that eternity is in the act of creation, because God has always, already
been the Creator. This statement does not negate God’s creative freedom, because a distinction of
necessity and freedom does not apply to God. Absolute is what it wants to be, and it wants to be what
it is. The eternal creation finds its eternal foundation in the intra-Trinitarian life and — similarly to it
— relies on love in its dual aspects: sacrifice and benediction. Sacrifice (kenosis) is a withdrawal to
make room for another, and at the same time, to get out of oneself in order to manifest oneself in the
other. Sergei Bulgakov’s theology of creation is fundamental for ecological reflection. The vision
“everything in God and God in everything” is, after all, a call to protect creation wisely, that is,
divine sophia.

Keywords: Bulgakov, creation, sophiology, Trinitarian kenosis, ecology.
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Streszczenie: Kreatologia jest doskonatym obszarem do podejmowania refleksji ekologicznej
w przestrzeni teologii. Prawda o stworzeniu cztowieka jako korony stworzen — ,,na obraz i podo-
bienstwo Boze” przyznaje mu uprzywilejowane miejsce w $wiecie. Jednoczesnie jednak u§wiada-
mia powierzone przez Boga zadanie, jakim jest objecie $wiata troskg i opieka. Cztowiek, bedac
dzieckiem Bozym, jest jednocze$nie dzieckiem $wiata. To obliguje go do poczucia solidarnosci
ze stworzeniem i takg realizacje¢ swoich aspiracji, by nie niszczy¢ otaczajacego go Swiata. Zadanie
,Cczynienia sobie ziemi poddanej” musi by¢ realizowane z uwzglednieniem rzadzacych nia praw.
Cztowiek musi by¢ swiadomy, ze nie jest wlascicielem $wiata, ale jego dzierzawca. To implikuje
postawe madrego gospodarza, roztropnego zarzadcy i ogrodnika ziemi.

Stowa kluczowe: kreatologia, ekologia, ekoteologia, kryzys ekologiczny.

Biblijny opis stworzenia $wiata, ktory w catej swej ztozonosci i bogactwie
jest manifestacjag Bozej madro$ci, mitosci i mocy stworczej, odstania rowniez
istniejace w nim zaleznosci, korelacje oraz zasady wspotzycia swiata istot zy-
wych (Babiniski, 2017, s. 84-85; Bochenek, 2015, s. 147). Swiat jawi si¢ jako
zintegrowana catos$¢, w ktorym kazde stworzenie ma swoje miejsce 1 znaczenie,
a szczegolna rola wyznaczona zostaje cztowiekowi (Lesniewska, 2000, s. 188).
Z racji wyjatkowego uposazenia — w rozum i wolng wolg — oraz misji czynienia
sobie ziemi poddanej (por. Rdz 1, 28) spoczywa na nim szczegolna odpowie-
dzialnos¢. Czlowiek jako wlodarz stworzenia, korzystajac z dobr §wiata, ma go
przekaza¢ nastgpnym pokoleniom, nie zaktocajgc ustanowionego w nim po-
rzadku (Dziuba, 1996, s. 45). Pierwszy nakaz, jaki otrzymuje on od swego
Stworcy, mozna odczytywac jako zawierajacy pierwiastek ekologiczny — do-
okreslajacy relacje cztowieka do §rodowiska: ,,cztowiek jest zawsze dzieckiem
srodowiska, w ktérym zyje [...]. Biosfera i ludzko$¢ tworza wiec dwa elementy
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tego samego skomplikowanego rownania, ktoérego rozwigzania bywaty wspa-
niatymi sukcesami lub ztozonymi klgskami” (Jurczyk, 1990, s. 75). Prawda
o jednosci cztowieka ze §wiatem, a jednocze$nie ich wzajemnej wspotzalezno-
$ci, implikuje obowigzek wzigcia dzisiaj szczegolnej odpowiedzialnosci za po-
dejmowane przez cztowieka dziatania: ,,pojawia si¢ §wiadomos¢, ze cztowiek
i jego $rodowisko sg bardziej niz kiedykolwiek nierozlaczni. Srodowisko
stanowi podstawowe uwarunkowanie zycia i rozwoju cztowieka. Ten za$
z kolei udoskonala i uszlachetnia srodowisko poprzez swoja obecnos¢, prace
i kontemplacje [...]. Tak wiec cztowiek i przyroda sa ze soba ztaczeni i dzieli¢
musza wspolny los doczesny” (Pawet VI, 1973, s. 68).

1. Stworzono$¢ podstawg solidarnosci czlowieka ze Swiatem

Podejmujac refleksje nad zagadnieniem stworzenia w aspekcie ekologicz-
nym, konieczne jest uwzglednienie prawdy o przynalezno$ci cztowieka do
$wiata przyrody i ksztattujacego go srodowiska przyrodniczego. Czlowiek tran-
scendujacy porzadek stworzenia ze wzgledu na podobienstwo do Boga, jedno-
czesnie zyje w $wiecie i jest ksztaltowany w jego uwarunkowaniach. Ludzka
relacja do Boga urzeczywistnia si¢ w okres§lonym kontekscie $wiata, zwlaszcza
innych stworzen. Oznacza to, ze warunkiem manifestacji pelni cztowieczen-
stwa jest uczestnictwo w naturalnej wspolnocie ze stworzeniem. Uwzglednie-
nie takiej perspektywy sprawia, ze przyroda nabiera nowego, petniejszego zna-
czenia w relacji do czlowieka. Staje si¢ przestrzenia wspoOluczestniczaca
w zyciu cztowieka; nie tylko tlem, w ktorym rozgrywa sie ludzka historia. Swiat
wokol czlowieka tym samym nie moze zosta¢ zredukowany do zbioru przed-
miotow, lecz musi by¢ traktowany jako rzeczywisto$¢ majgca przemozny
wplyw na zycie czlowieka i jego histori¢. Bedzie on w pehni cztowiekiem tylko
wtedy, gdy swoja egzystencje bedzie przezywal w naturalnej wspdlnocie zycia
ze wszystkimi stworzeniami. W ten sposob stanie si¢ autentycznym i wiarygod-
nym reprezentantem $wiata, w ktérym natura prawdziwie dochodzi do glosu
(Lepko, 2003, s. 85-86).

Takie ujecie rozumienia czlowieka i1 jego misji w §wiecie wynika z opisu
stworzenia. Podstawowa prawda, ktora mozna z niego wyczytac, jest bowiem
wlasnie stwierdzenie, ze cztowiek zostat stworzony w komunii ze §wiatem
— jest dzieckiem Bozym, ale rownoczesnie ,,dzieckiem ziemi i dzieckiem $wia-
ta” (Rogowski, 2002, s. 192). Wpisuje si¢ to w podstawowa zasad¢ antropologii
chrze$cijanskiej, rozumiejgcg cztowieka jako byt w swej strukturze subontyczny:
cielesno-duchowy, w ktorym wspolsubstancjalne materia i duch tworzg inte-
gralng cato$¢ (Gaudaniec, 2016, s. 354). Cialo ludzkie jest niezbednym ,,narze-
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dziem”, przez ktore duch ludzki moze si¢ wyrazaé, dziata¢ i nawigzywac kon-
takt ze $wiatem zewngetrznym. ,,Obecnos$¢ czlowieka w Swiecie jest obecnosScig
jego zywego ciala” (Krapiec, 2005, s. 157). Nie moze on zaistnie¢ bez ciata,
a dusza — ktora jest nasycona ,,materialnosciag” — w swych aktach ludzkich jest
zalezna od ciata (Dec, 1994, s. 243-245).

Teksty biblijne jasno wyrazajg prawdg o solidarnosci cztowieka ze Swiatem
stworzonym. Najbardziej podstawowg relacjg jest zwiazek cztowieka z ziemig.
Czlowiek zostaje stworzony w celowo przygotowanym dla niego przez Boga
srodowisku. Caty opis stworzenia konsekwentnie zmierza do jego finalnego
aktu, jakim jest powotanie cztowieka do istnienia. Ulepiony z prochu ziemi sta-
nowi integralny element $wiata, przez ktory jest ostatecznie zdeterminowany
(Franciszek, 2015, n. 2). Fakt narodzin w konkretnych uwarunkowaniach czasu
1 przestrzeni ma przemozny wplyw na ludzka cielesno$¢ (Bartnik, 1996, s. 51;
Go67dz, 2008, s. 7; Lukomski, 1994, s. 26-27). OczywiScie cztowiek przekracza
$wiat materii swojg duchowoscia, jednak to wtasnie jedno$¢ z materig ziemi
decyduje o jego ontycznym statusie. Fakt stworzenia z materii jest podstawg
mowienia o cztowieku jako o stworzeniu i decyduje o ograniczeniach jego na-
tury. Bog, Sci§le wiagzac dzieje cztowieka z losami ziemi, realizuje swoj plan
zbawienia. Wolg Jego jest bowiem nie tylko zbawienie cztowieka, ale i calej
rzeczywistosci stworzonej, stad zaprojektowana przez Niego w planie stwor-
czym gleboka solidarno$¢ czlowieka ze $wiatem. Czlowiek, bedac jego
integralnym elementem, w nim wzrasta, korzysta z jego dobr, ale i obejmuje go
swoja troska i opieka (Rychlicki, 1999, s. 56-58).

Jeszcze wyrazniej solidarnos$¢ cztowieka ze swiatem oddaje opis stworze-
nia zawarty w drugim rozdziale Ksiegi Rodzaju. Czlowiek ulepiony z prochu
ziemi zostaje powotany do istnienia przez tchnienie zycia (por. Rdz 2, 7). Jest
wiec istota zniszczalng, $Smiertelna, uksztalttowang z ziemi, a wiec z tych sa-
mych pierwiastkow materialnych, co pozostate ziemskie istoty. To w sposobie
istnienia, a wigc podleganiu procesom rozwoju, zniszczenia i $mierci, wyraza
si¢ podobienstwo do wszystkich istot niedoskonatych i1 przemijajacych. Row-
niez za element jednoczacy nalezy uzna¢ posiadanie oddechu zycia: tej samej
zyciowej zasady, na ktorej opiera si¢ egzystencja cztowieka i zwierzat (Kg-
dzierski, 2006, s. 60). Tu dostrzec mozna swego rodzaju paradoks — cztowiek,
bedac obrazem Boga, jest jednoczesnie prochem ziemi. Miedzy cztowiekiem
a przyroda nie ma przepasci, lecz zazyto$¢ — tworzg razem organiczng calos¢
(Linzey, 2010, s. 65-66) i ulegaja tym samym regutom przemijania i procesom
zmiany, u§wiadamiajagcym ich efemeryczno$¢, przygodnos$¢ i niekoniecznos¢.

Réwniez Nowy Testament podkres$la wartos¢ Iudzkiej cielesnosci, ktorej
niszczenie $cigga kare Boza (por. 1 Kor 3, 17). Ciato jest chlubg dla cztowieka,
przez nie bowiem objawia si¢ obecnos¢ Boga (1 Kor 6, 19). To miejsce, w kto-
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rym — podobnie jak w $wiecie — Bog powinien odbiera¢ czes¢ i szacunek.
Co wigcej, ciato jest warunkiem wchodzenia w relacje z Bogiem i $wiatem
(Utrata, 20006, s. 224-225; Franciszek, 2015, n. 155). Cielesno$¢ cztowieka
»skupia w sobie [...] elementy $wiata materialnego, tak ze przez niego dosigga-
ja one swego szczytu i wznoszg gltos w dobrowolnym chwaleniu Stworcy”
(Sobor Watykanski II, 2002, n. 14). Cztowiek jest istota zyjaca w $Swiecie
i w jego przestrzeni manifestujacy swa teotroficzng nature. Swiat jest niejako
»przedluzeniem” ludzkiego ciata, ktore taczy istote ludzka z otaczajaca ja rze-
czywisto$cig i warunkuje jego rozwdj. Do osoby ludzkiej odnies¢ mozna w tym
kontekscie okreslanie ,,mikrokosmosu”. Streszcza on bowiem w sobie wszyst-
kie stopnie bytu stworzonego i jest ,.bytem przej$cia”’, zmierzajagcym ku osta-
tecznemu spetnieniu si¢ jego losu, ktory oznacza powr6t do Boga jako Stworcy
1 zrodta wszelkiego bytu (Hryniewicz, 1991, s. 429).

Jednos$¢ stworzenia implikuje skierowane do cztowieka wezwanie do soli-
darno$ci z innymi stworzeniami: ,,Czlowiek jako dobry zarzadca, «ekonom»
Boga, powinien w taki sposob ksztaltowa¢ ziemig i tak panowaé¢ nad innymi
Zyjacymi na niej stworzeniami, zeby mogt si¢ stale realizowac pierwotny za-
myst Boga — zachowywanie ziemi jako miejsca zycia wystarczajgcego dla
wszystkich istot zyjacych” (Kehl, 2008, s. 160). Przywilej panowania nad §wia-
tem natury (Ganoczy, 1999, s. 39) nie oznacza prawa do protekcjonalno-utylita-
rystycznego traktowania stworzenia. Swiadomo$é panowania ma rodzié¢ posta-
we odpowiedzialno$ci za $wiat, a w konsekwencji solidarno$¢ z kazdym
zyjacym istnieniem. Swiadomo$é zachodzenia naturalnych zwiazkéw miedzy
cztowiekiem a stworzeniem — ktore istnieja z woli Stworcy — powinna wyzna-
cza¢ stosunek cztowieka do Srodowiska naturalnego, uwzgledniajacy dyna-
mizm wzajemnych relacji i uwarunkowan (Krawczyk, 1986, s. 21). Cztowiek
jest dzieckiem Bozym, ale i dzieckiem tego §wiata — dzieckiem przyrody.
To musi implikowaé wobec stworzenia postawe nie wrogosci czy obcosci, lecz
solidarno$ci i braterstwa.

2. Aktywnos¢ czlowieka w Swiecie nasladowaniem Boga

Teleologiczno$¢ bytu ludzkiego domaga si¢ dookreslania jego misji
w $wiecie. W perspektywie zadan w $wiecie stworzonym ludzkie powotanie
mozna najogolniej okresli¢ jako uczestnictwo w nadawaniu ostatecznych i do-
skonatych ksztattow dzielu stworzenia, ktore wyszto z reki Boga, ale ktore jest
w stanie zalgzkowym i elementarnym. Bog nie stworzyt bowiem w petni goto-
wego, doskonalego swiata. Dzielo stworzenia to nie tylko ,,statyczny”, jednora-
zowy akt Boga-Stworcy, ale Jego stale urzeczywistniajace si¢ stworcze dziata-
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nie, ktore nalezy rozumie¢ jako dzielo utrzymania rzeczywisto$ci w istnieniu
oraz permanentng kreacje przez zachodzenie praw i procesow oraz dokonujacy
si¢ rozwo0j, zmiany, ewolucje. W dziele tym — rozumianym jako creactio conti-
nua — ma do odegrania swa rol¢ rowniez czlowiek. Jego zaangazowanie w ten
proces ma shuzy¢ przez jego umysl, dziatanie i technik¢ rozwojowi $wiata
1 osiggnieciu jego przeznaczenia (Buxakowski, 1998, s. 29, 101-106; Miiller,
2015, s. 244-250). Ontyczna struktura cztowieka — materialno-duchowego mi-
krokosmosu — umozliwia realizacj¢ wyjatkowej misji: przeksztatcania Swiata
ku jego coraz pehiejszej humanizacji i uduchowieniu. Dzigki aktywnosci czto-
wieka w §wiecie, ktory realizuje Bozy plan, materia staje si¢ ,,materig ku ducho-
wi”, a cztowiek — ,,demiurgiem powrotu materii do Boga”. Oczywiscie, powr6t
stworzenia do swego Stworcy w sposob pelny i ostateczny dokona si¢ w Paru-
zji. Oznacza to, ze juz teraz realizuje si¢ przez cztowieka konsekwentny powrot
do Prapoczatku (Rogowski, 1974, s. 425-427).

Misja cztowieka w §wiecie, wynikajaca ze szczegdlnej pozycji, jaka otrzy-
mat on z Bozego nadania, wtedy jest wlasciwie realizowana i wydaje dobre
owoce, gdy urzeczywistniana jest z uznaniem suwerenno$ci Boga jako Stworcy
i Pana wszelkiego istniejacego bytu. Pokusa uzurpacji i przypisywania sobie
przez cztowieka prerogatyw Bozych zawsze niesie ze sobg tragiczne skutki dla
cztowieka, jak i catej ludzkosci, a w dalszej konsekwencji — dla catego $wiata.
Konieczne jest dlatego nieustanne uswiadamianie, ze otrzymane od Boga przez
cztowieka wyjatkowe dary, pociagajg za sobg konkretne powierzone mu zada-
nia (Bajda, 2001, s. 224). Ich realizacja nie moze wykracza¢ poza zakres stwor-
czego powolania ani si¢ jemu sprzeciwiac. Traktowanie przez czlowieka Swiata
W sposob pryncypialny — jako swej wlasnosci, a nie powierzonej mu ,,dzierza-
wy” (rzeczywistosci nie tyle danej, co zadanej) — powoduje zawsze degeneracje
relacji miedzy cztowiekiem a §wiatem. Postawa zawlaszczania daru, jakim jest
$wiat, czyni cztowieka niezdolnym do bezinteresownej afirmacji bytu, do po-
stawy kontemplacji jego dobra i pigkna. Jej miejsce zastepuje postawa silniej-
szego, pragnienie wladzy i korzysci. To powoduje zanikanie swiadomosci sa-
crum tzeczywistosci stworzonej, ktore w konsekwencji rodzi postawe
redukcjonistyczno-utylitarystycznego jej widzenia, ktory kaze ja postrzegac
jako zrédto surowcow, bogacenia si¢ badz hedonistycznie rozumianej przyjem-
nosci (Bajda, 2001, s. 232).

Prawda o wspotstworzonos$ci cztowieka wraz z innymi istotami implikuje
wezwanie do solidarnosci z otaczajacym swiatem. Okreslane jest ono niejedno-
krotnie jako ,,biblijna zasada solidarnosci” (Bajda, 2001, s. 198). Jej istota po-
winna by¢ mitos¢, ktora lezy u zrodet stworzenia: Mitujesz bowiem wszystkie
stworzenia, niczym Si¢ nie brzydzisz, co uczynites, bo gdybys miatl cos w niena-
wisci, nie bylbys tego uczynit (Mdr 11, 24). Niestety, wspotczesny cztowiek
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czesto nie postrzega siebie jako czesci natury, lecz jako zdolnego nad nig zapa-
nowa¢ wiladce czy uzytkownika. Kieruje si¢ nie mitoscia, lecz sitg i chgcig za-
spokojenia swych zadz, przez co wydaje walke naturze. Jednak nie uswiadamia
sobie, ze jesli t¢ walke wygra, paradoksalnie sam stanie si¢ przegranym
(Kedzierski, 2006, s. 64).

Czlowiek pelni wyjatkowa rolg wérdd stworzen, ale nigdy nie jest w stanie
wyemancypowac si¢ ze $wiata przyrody. Cho¢ Bog powierza mu misje czynie-
nia sobie ziemi poddanej, nie zmienia to ludzkiego statusu ontycznego. Jest
wiec z woli Boga dzierzawca, administratorem §wiata, nie jego wlascicielem
(Banora, 1982, s. 9). Cztowiek zostal stworzony na obraz Boga (Rdz 1, 27),
dlatego przewyzsza on wszelkie inne stworzone istoty (Jakubiec, 1968, s. 23).
Pozostaje w szczegdlnym odniesieniu do Stworcy i w mocy Boga dziatajacego
w $wiecie uzyskat prawo do funkcjonowania w nim. Opis stworzenia mowi
o prymacie cztowieka, wynikajacym z wyjatkowosSci sposobu jego powotania
do istnienia. Czlowiek jest finalnym aktem stworzenia — ukoronowaniem
wszystkiego, co zostalo z woli Boga stworzone, jest ,,jedynym na ziemi stwo-
rzeniem, ktorego Bog chciatl dla niego samego” (Urbanski, 2002, s, 467). Jed-
nak nie oddziela to go od reszty stworzen i nie czyni go absolutnym panem
wszystkiego, lecz stawia go w postawie stuzby stworzeniu.

Trzykrotne powtoérzenie w Ksiedze Rodzaju prawdy o podobienstwie czto-
wieka do Boga (Rdz 1, 26-27), stanowi zaproszenie do panowania nad $wiatem
natury, ktore — bedac realizacja Bozej woli — ma by¢ urzeczywistnianiem stwor-
czego 1 zbawczego planu Boga przez wprowadzanie tadu i harmonii w cate
stworzenie (Lukomski, 1994, s. 198). Oznacza to, ze nakaz czynienia sobie ziemi
poddanej musi by¢ wypehiany z uwzglednieniem natury kazdego stworzenia.
Z racji powotania ich do istnienia przez Boga nalezy si¢ im szacunek, a mozli-
wos¢ korzystania z nich powinna budzi¢ w czlowieku wdzigcznos¢ za powierze-
nie mu przez Boga $wiata, jak i za zaproszenie do udziatu uczestniczenia w Jego
wladzy nad §wiatem (Buxakowski, 1998, s. 106; Franciszek, 2020, n. 41).

Szczegolnie zdaje si¢ to potwierdzaé biblijny opis nadawania przez czto-
wieka nazw zwierzgtom. Mowi on jednoczesnie o relacji przyjazni i bliskos$ci,
jaka cztowiek ma ze wszystkimi istotami zywymi (Danczak, 2004, s. 77). To,
ze cztowiek nadaje réznym zwierzetom nazwy, uswiadamia, ze sg one istotami
nizszymi od niego i jako takie sg mu one podporzadkowane. W Bozym planie
majg one towarzyszy¢ cztowiekowi i stanowi¢ dla niego pomoc, on wyznacza
im wlasciwe dla nich miejsce oraz konkretne przeznaczenie (por. Rdz 2, 18n).
Adam, nadajac zwierzetom imiona, wypetnia nakaz panowania. Oznacza to,
iz uznaje ich prawa oraz swoje wobec nich obowiazki (Filipiak, 1979, s. 9;
Lehmann, 1992, s. 50). Dzielo stworzenia nie jest bowiem przestrzenig eksplo-
atacji i absolutnej wladzy czlowieka, lecz z woli Bozej — dzierzawa, lennem.
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Stworca powierza cztowiekowi pelnomocnictwo wraz z faczacymi si¢ z nim
zobowigzaniami ochrony $wiata, ktory otrzymat od Stworcy 1 ktory, jako owoc
dziela stworzenia, ma swg niezbywalng wartos¢ (Low, 1992, s. 95).

Przyroda zostala podporzadkowana czlowiekowi na mocy obrazu Boga,
ktéry w sobie nosi i ktoéry upowaznia go do sprawowania wladzy. Jednak na
skutek grzechu obraz ten ulegt ,,zamazaniu” — nie jest juz czysty i nieskazitelny
— jak na poczatku, kiedy cztowiek przebywat w raju. Dlatego prawa cztowieka
do zwierzchnictwa nad naturg sg ograniczone. Cztowiek dotkniety grzechem
nie jest juz wladca stworzenia i pelni jedynie funkcj¢ wlodarza i zarzadcy po-
wierzonych mu dobr. Ziemia nie jest jego whasnoscig. Jesli cztowiek traktuje
ziemig i zwierzeta jak swoja wlasnos¢, czyni to bezprawnie, gdyz grzechem jest
traktowanie jak swojej wlasnosci tego, co otrzymato si¢ tylko w zarzadzanie,
w dzierzawe. Jedynym wiascicielem ziemi jest sam Bog (Osek, 2005, s. 101).

Pismo Swigte przestrzega przed przekraczaniem kompetencji, ktére zostaty
powierzone cztowiekowi. Proba ich poszerzania, przekraczania czy ewidentne-
go przypisywania sobie prerogatyw Boga zawsze prowadzi do tragedii. Szcze-
g6Ilnym tego uwyraznieniem jest budowa wiezy Babel (por. Rdz 11, 1-9). Poku-
sa ulegania materialnym dobrom $wiata, kwestionowanie ustalonego przez
Stworce porzadku i hierarchii warto$ci prowadzi do degradacji osoby ludzkie;j
1jej natury, do ,,odrzucenia tajemnicy $wiata i swojego istnienia” (Bajda, 2001,
s. 232; Franciszek, 2015, n. 105). Respektowanie Bozych praw jest warunkiem
zachowania przez cztowieka pozycji prymatu (nie dominacji) wobec Swiata
z asystencja Bozego blogostawienstwa. Wspotpraca z Bogiem wyznacza czto-
wiekowi misje takiego dziatania, by $wiat stawat si¢ coraz bardziej kosmosem,
a nie chaosem, a wiec by skutki ludzkich dziatan byly zawsze dobre, stanowiac
ludzka partycypacje w creatio continua, a jednoczesnie i wypelnianie misji ka-
ptanskiej, oznaczajacej posredniczenie miedzy Bogiem a stworzonym $wiatem
(Bajda, 2001, s. 232).

3. Istota wladzy czlowieka nad stworzeniem

Biblijny ,,obraz Bozy” w cztowieku utozsamiany jest z jego misjg panowa-
nia nad $wiatem i go przeksztatcania (por. Rdz 1, 26-30). Zadania tego nie na-
lezy rozumie¢ jako opcjonalnego, dodatkowego, lecz ,,jako istotny element tej
egzystencji, zwigzany wewngtrznie z powotaniem czlowieka” (Rogowski,
1986, s. 82-84). Cztowiek w Bozym planie jest tym, za posrednictwem ktorego
dokonuje si¢ powrdt wszech§wiata do swego Boskiego Centrum. Ludzkie dzia-
tanie przeobrazajace $wiat prowadzi ku osiggnieciu tego zamystu. Aktywno$¢
ludzka — partycypacja w creatio continua — jest wpisana w teleologiczny sposob
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istnienia §wiata, jest koniecznym uzupelieniem i wymogiem wynikajacym
z Bozego planu (Rogowski, 1986, s. 84).

Najbardziej ukonkretnia to powotanie ludzka praca. Zostata stworzona ra-
zem z cztowiekiem, stanowila naturalng potencjalno$¢ manifestacji natury czto-
wieka i wyznaczonej przez Boga misji: Gdy Pan Bog uczynit ziemig i niebo, nie
byto jeszcze zadnego krzewu polnego na ziemi, ani zadna trawa polna jeszcze
nie wzeszta — bo Pan Bog nie zsytal deszczu na ziemig i nie byto czlowieka, kto-
ry by uprawial ziemie i row kopat w ziemi, aby w ten sposob nawadniaé calq
powierzchnie gleby (Rdz 2, 4-6). Praca jako jedna z aktywnosci cztowieka
w Swiecie jest srodkiem jego autodoskonalenia, jak i droga do udoskonalania
rzeczywisto$ci — przechodzeniem z chaosu do kosmosu (Babinski, 2007, s. 150;
Franciszek, 2015, n. 128). Odczytywanie Bozego planu wobec $wiata wyzna-
cza zakres ludzkiego zaangazowania, ktore wtedy jest wlasciwe, gdy efekty
jego sa dobre. llekro¢ cztowiek wprowadza beztad i zniszczenie, tylekro¢ zdra-
dza swoje powotanie (Krawczyk, 1986, s. 20).

Boze polecenie panowania cztowieka nad stworzeniem zawarte zostato
w opisie stworzenia (Rdz 1,1-2, 4a.26.28). Dla wlasciwego zinterpretowania
tego tekstu konieczna jest etymologiczna analiza jezykowa. Dotyczy to zwtasz-
cza czasownikow hebrajskich: kabas: czyni¢ poddanym, zdobywaé, ujarzmic,
oraz radah: panowa¢, wtada¢, depta¢ (Krawczyk, 1986, s. 20). Nie jest to jed-
nak jedyna mozliwo$¢ tlumaczenia, gdyz mozna te terminy rozumie¢ jako:
,,Wzi3¢ co§ w posiadanie” lub ,,pas¢, prowadzi¢” (Lehmann, 1992, s. 53). W tym
konteks$cie relacje migdzy cztowiekiem a stworzeniem mozna rozumie¢ analo-
gicznie, przyréwnujac ja do relacji migdzy pasterzem a jego stadem. Oznacza to
wigc ze strony czlowieka troske o jego zachowanie, zapewnienie mu bezpie-
czenstwa, kierowanie nim, utrzymanie w dobrej kondycji powierzonych paste-
rzowi stworzen. W konteks$cie uwarunkowan kulturowych hebrajskie terminy
kabas (czyni¢ poddanym) i radah (panowaé) moga by¢ interpretowane jako
dwa rdoznigce si¢ stylistycznie pojecia, w swej genezie odnoszace si¢ do osiedla-
nia si¢ cztowieka, tworzenia podstaw kultury agrarnej i udomawiania zwierzat.
Czlowiek ma wigc opiekowac si¢ ziemig i stworzeniami — tak z nich korzystac,
by zapewni¢ harmonig i szans¢ wtasciwego rozwoju kazdej istocie (Witaszek,
1993, s. 44). Co wigcej, kontekst pojawienia si¢ sformutowania wyrazenia niech
panuje wskazuje na blogostawienstwo. Oznacza wigc to panowanie rozumiane
jako kompetencje dobrego krola-wtadcy, zatroskanego o dobro swych podda-
nych. Zadaniem jego jest rzadzenie, wydawanie rozkazow, pasterzowanie,
a przez to zapewnienie bezpieczenstwa wszystkim podlegajacym jego wiadzy,
zapewnienie optymalnych warunkow zycia i rozwoju, wskazywanie wspolnych
celow oraz moderowanie ich realizacji (Banora, 1982, s. 11; Lehmann, 1992,
s. 51; Suchy, 1993, s. 14n). Terminy kabas 1 radah nie wyrazaja supremacji
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cztowieka nad pozostalymi stworzeniami, lecz dzialanie porzadkujace, prze-
ksztatcajace, bedace nasladowaniem dziatania samego Boga, wyprowadzajace-
go dobry tad 1 porzadek (Goralezyk, 1992, s. 68; Kope¢, 2008, s. 21; Rychlicki,
1999, s. 56).

Czlowiek dostepuje szczegdlnego wyrdznienia, gdy zostaje wiaczony
w urzeczywistnianie zamystow Bozych w $wiecie. Wtedy tylko owo zadanie
jest realizowane w petni, gdy czlowiek — wiedzac o wielkim zakresie swych
prerogatyw, jak i jednoczesnie wielkim zaufaniu, jakim obdarza go Stworca
— nie zapomina, ze to Bog jest jedynym Panem $wiata. Podejmujac swa aktyw-
nos¢, jest Swiadomy swej krolewskosci/pasterzowania, ale i tego, ze mandat
wiadzy pochodzi od Boga. Winien jest Mu przez to wigc czes¢ i postuszenstwo.
Bog konsekwentnie egzekwuje swoje panowanie nad ziemig i rozlicza cztowie-
ka z powierzonego mu zarzadu. Gdy cztowiek sprzeniewierza si¢ swemu zada-
niu, tzn. przestaje by¢ strozem stworzenia i zaczyna naduzywaé swej wiadzy,
$ciaga na siebie niszczace konsekwencje (Rychlicki, 1999, s. 56). Wiadza ta nie
jest bowiem nigdy absolutna, lecz zapodmiotowana jest w panowaniu Boga,
ktoéry taskawie udziela jej cztowiekowi. Czlowiek zostal wyniesiony do nie-
zwyklej godnosci bycia obrazem Boga. Nie oznacza to jednak nigdy rownosci
panowania Bozego i ludzkiego. Jesli cztowiek pragnie swym zarzadem $wiatem
uobecnia¢ obraz wtadzy Boga, musi wtozy¢ wysilek, by swoje dziatania upo-
dabnia¢ do Bozych. To oznacza, ze powinny charakteryzowac je: stuzebnos$¢,
madro$¢, ukierunkowanie na dobro innego czlowicka, $wiata zwierzat i ziemi
jako Bozego $rodowiska wzrostu, rozwoju, odkrywania i wypekiania swego po-
wotania (Benedykt XVI, 2009, n. 11, 19; Franciszek, 2015, n. 67; Jan Pawel II,
1995, n. 52).

Czlowiek jest panem przyrody, ale jednoczesnie jej czes$cig. Dlatego nie
moze jej uzytkowaé, kierujac si¢ wylacznie wiasnymi upodobaniami. Swiat
zostaje powierzony mu jako swego rodzaju lenno, jako dar od Boga, w ktorym
kryje si¢ zobowigzanie madrego z niego korzystania oraz przekazania go na-
stepnym pokoleniom. Stworzenie jest bowiem dziedzictwem powierzonym
cztowiekowi. Z tej racji cztowiek nie ma prawa niszczy¢ stworzenia lub ,,0bcig-
za¢ hipoteka, ktorej nie da sie juz obliczy¢” (Topfer, 1992, s. 78-80). Nie jest
wszechwtadnym panem ziemi, lecz jej dzierzawca i wspotpracownikiem Boga,
»sprawiedliwym zarzadcg” (Franciszek, 2015, n. 116). Swoje powotanie ma po-
dejmowac jako stworzony na obraz i podobienstwo Boze, tym samym wyraza-
jac w swych dziataniach Bozg troske o ziemig i stajac si¢ uczestnikiem wypet-
niania przymierza, jakie Bog zawarl z wszelkim stworzeniem (Mirek, 2001,
s. 164; Ratzinger, 1999, s. 72-91; Rogowski, 1999, s. 329).

W zadaniu czynienia sobie ziemi poddanej zostalty zawarte uprawnienia do
dysponowania §wiatem, ale nie sg one nieograniczone. Cztowiek ma prawo
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przeksztalcac¢ §wiat, by stawat si¢ on coraz bardziej mu przyjazny, przystosowa-
ny do jego potrzeb i oczekiwan. Proces ten jednak musi dokonywaé sie¢
z uwzglednieniem rzadzacych nim praw przyrody oraz starania o integralne
trwanie 1 rozwoj wszelkiego stworzenia (Franciszek, 2015, n. 68). Dostrzec tu
mozna dwie zasadnicze granice w podejmowaniu dziatan. Pierwsza jest sam
cztowiek, ktorego nie wolno wykorzystywaé przeciwko jego dobru, rozumiejac
przez to zarowno innych ludzi (ludzkos¢), jak i dziedzictwo przysztych poko-
len. Drugg sg ,,same istoty stworzone”, doktadnie: Bozy zamyst wyrazajacy si¢
w ich stworzeniu, ktory implikuje okreslony ich sposéb traktowania. Oznacza
on nie tyle dowolno$¢, co troske skoncentrowang na ich dobru, co wyraza si¢
w zyczliwej opiece: doglgdaniu czy uprawianiu (Benedykt XVI, 2005, n. 48;
Lukomski, 1999, s. 190-191).

Czlowiek jako obraz Boga i namiestnik Stworcy winien Go nasladowaé
w swych zabiegach w odniesieniu do stworzen. Oznacza to — w sensie negatyw-
nym — odrzucenie wszelkich zakus realizowania postawy dominacji, uzewnetrz-
niajgcej si¢ w brutalnej eksploatacji przyrody (Pieniek, 2008, s. 83). Interpreta-
cja slow o czynieniu sobie ziemi poddanej jako legitymizacja dewastacji,
bezwzglednego panowania nad srodowiskiem czy prawa do grabiezczego, lek-
komys$lnego czy podyktowanego chciwoscig korzystania z jego dobr stoi
w sprzecznosci z duchem przekazu biblijnego. Stworzenie czlowieka w §wiecie
na obraz i podobienstwo Boga stawia go wobec $wiata w relacji braterstwa
i symbiozy. Jednoczesnie wlasnie wyjatkowe uposazenie czlowieka (rozum
i wolna wola) podkresla jego odpowiedzialno$¢ za podejmowane dziatania.
Z racji umiejetnosci przewidywania konsekwencji swego postgpowania, ma on
obowigzek pelnienia roli madrego gospodarza, roztropnego zarzady i ogrodnika
ziemi. Cztowiek jest korong stworzenia, co nie oznacza, ze nie ma przejawiac
wobec pozostatych dziet Bozych postawy petnej szacunku i czci (Langiewicz,
2002, s. 525). Ma tak panowac¢ nas §wiatem, ,,aby mu nie wyrzadzi¢ szkody
i zachowa¢ ze wszystkimi stworzeniami solidarno$¢ w doczesnej wspdlnocie
losu, w duchu poszanowania stworczego zamystu Boga” (Lukomski, 1999,
s. 200). Postawa stuzby wobec $wiata nie oznacza, ze przestaje istnie¢ ontolo-
giczna i aksjologiczna roéznica pomigdzy cztowiekiem a innymi istotami zyja-
cymi. Nie chodzi o traktowanie natury jako wazniejszej od samej osoby ludz-
kiej, leczy o wyksztalcenie wlasciwego stosunku cztowieka do przyrody,
chrakteryzujacej si¢ szacunkiem, poszanowaniem rzadzgcych nig praw oraz
traktowaniem jej jako depozytu powierzonego aktualnym i przysztym pokole-
niem (Benedykt XVI, 2005, n. 48).

Czlowiek nie moze ubdstwi¢ natury, traktujgc biosfere tak, jak jednostke
biotyczng o niezroéznicowanej wartosci (Jan Pawet II, 1997, s. 522). Takie sta-
nowisko prowadzi do postaw neopoganskich lub do nowego panteizmu. Z sa-
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mej tylko natury, pojmowanej w sensie czysto naturalistycznym, nie moze by¢
udzielone czlowiekowi zbawienie. Bog nie jest czgécig Swiata, lecz si¢ w nim
immanentnie objawia (Benedykt XVI, 2005, n. 48; Dziedzic, 2019, s. 106).
Jednoczesnie rownie odlegta od ducha Biblii jest pokusa deistycznego postrze-
gania $wiata, zapoczatkowanego przez idee Os$wiecenia, w ktorym cztowiek
— twierdzac, ze Bog wprawdzie stworzyt Swiat, ale nie przejawia nim wicksze-
go zainteresowania — rosci sobie prawo do nieograniczonego panowania nad
przyroda. W tym kontekscie trzeba stwierdzi¢, ze ,,nie jest rzecza stluszng obcia-
zenie chrzescijanstwa zachodniego zarzutem zdrady jego powierniczej funkcji.
To dopiero wyemancypowanie si¢ nowozytnego cztowieka spod biblijnego Ob-
jawienia stato si¢ przyczyna przeobrazenia biblijnego nakazu panowania
w podporzadkowanie sobie natury ze wzgledu na swg site oraz dowolne jej
uzywanie” (Kehl, 2008, s. 160). Wiara w sit¢ ludzkiego rozumu i kult nauki
rodzi w czlowieku postawe skrajnego antropocentryzmu i w konsekwencji
— dazenie do bycia ,,malym bogiem” (Ziemianski, 2000, s. 161-163). Tym-
czasem biblijny nakaz panowania nad $wiatem mozna rozumie¢ tylko
w postawie stuzebnej wobec woli Stworcy, ktora jest zaprzeczeniem bez-
mys$lnego i rabunkowego wtadania.

Podsumowanie

Panowanie cztowieka w $wiecie, odrzucajace zalezno$¢ cztowieka od
Boga, nieuchronnie wiedzie ku zniszczeniu stworzenia. Wspotczesnie obserwo-
wany kryzys ekologiczny jest tego przejawem. Stad wezwanie zaangazowania
w obrong §rodowiska, inspirowanego chrzescijanska wizja §wiata i cztowieka.
Konieczne jest tez uswiadomienie cztowiekowi na nowo, ze jego najbardziej
pierwotnym powolaniem, jest ,,strzec i pielggnowac” powierzone sobie stwo-
rzenie. Jest to misja nadana cztowiekowi przez Boga, jest wiec realizacja uczest-
nictwa ludzkos$ci w creatio continua. Za jej fundament mozna uzna¢ réwniez
status stworzonosci cztowieka i ptynacg z tego prawde o braterstwie i solidar-
nosci z wszelkim stworzeniem. Swiadomo$é kohabitacyjnych zaleznosci po-
winna sta¢ si¢ impulsem do podjecia wysitku pelnego rozumienia zachodza-
cych w naturze procesow. Dostrzezenie w tym kontekscie negatywnych skutkéw
ludzkich dziatan produkcyjnych i wynalazczych powinno pocigga¢ wysitek
tworzenia zrbwnowazonego rozwoju. Panowanie cztowieka nie moze charakte-
ryzowac¢ si¢ brakiem odpowiedzialnosci, bezmys$lnoscia, egoizmem, zachtan-
noscig czy niesprawiedliwo$cia. Musi by¢ pozytywnym zatroskaniem o porza-
dek stworzenia, wktadem w jego rozwoj, w rownowage catego wszechswiata.
Pokoj z catym stworzeniem zostanie osiagnigty, gdy cztowiek bedzie obcowac
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z przyroda zgodnie z wolg Stworcy, gdy bedzie ,,w niej i dla niej” jako jej ro-
zumny, szlachetny i odpowiedzialny ,,pan i str6z”.
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Human creation as the foundation of ecological responsibility

Summary: Creatology is an excellent area for undertaking ecological reflection in the field of
theology. The truth about human creation as the crown of creatures — “in God‘s image and likeness”
— gives him a privileged place in the world. At the same time, however, it makes us aware of the task
entrusted to us by God, which is to take care of the world. Man, being a child of God, is also a child
of the world. This obligates him to feel solidarity with creation and to fulfil his aspirations in such
a way that he does not destroy the world around him. The task of “making the land subjugated” must
be carried out with respect to the laws that rule it. People must be aware that they are not the owners
of the world, but they are just tenants. This implies the attitude of a wise host, a reasonable manager
and gardener.

Keywords: creathology, ecology, ecotheology, ecological crisis.
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Liturgia Mszy Swictej to uobecnienie wielkich wydarzen zbawczych. Spra-
wowana celebracja ma znamiona komunikatu (globalnego znaku). Istotng czg-
$cig liturgii jest homilia, majaca charakter wyraznie delimitacyjny oraz infor-
macyjny, stanowigc klucz do zrozumienia sprawowanego misterium.

Celem niniejszego opracowania jest teoriotekstowe spojrzenie na liturgicz-
ne przepowiadanie stowa Bozego. Kryterium tresciowym prowadzonych po-
szukiwan jest ponadto tematyka zwigzana z teologia stworzenia. Wymienione
dwa komponenty maja pozwoli¢ na okreslenie porzadku, w ktérym przygoto-
wuje si¢ homilie. Chodzi o doprecyzowanie zasad postepowania w kierunku
uzyskania poprawnej wypowiedzi, ktora zostanie koherentnie zbudowana
w zakresie wybranej tematyki teologicznej. Ponizej zostanie dookre$lona zasa-
da spdjnosci jako norma poprawnie przygotowanego tekstu. Nastepnie bedzie
przedstawiona reguta prototekstu wraz z odniesieniem do problematyki teologii
stworzenia. Ostatnim watkiem bedzie prezentacja tzw. koherencji intra- oraz
intertekstowej na przyktadzie biblijnej prawdy o poczatku $wiata i cztowieka.
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1. Spojnosé jako zasada tekstu homilii

Probujac tworzy¢ definicje tekstu, zwraca si¢ uwage na to, ze powinien on
stanowi¢ struktur¢ zamknigta (skonczong). Kluczowy termin, jaki poddawany
jest tutaj analizie, dotyczy¢ ma zatem wypowiedzi o charakterze calosciowym.
Jest to rozstrzygajace kryterium dla semantycznie spdjnego tekstu. Takg forme
jezykowag mozna uja¢ w pewne ramy. Zatozeniem moze tu by¢ wyznaczenie
tematu, co zwigzane jest z koherencjg budowane;j struktury (Dobrzynska, 1991,
s. 143—144; Dobrzynska, 2009, s. 36-37).

Powyzsze spostrzezenia maja decydujace znaczenie w pracy nad przepo-
wiadaniem liturgicznym. Semantyczna spdjnos¢ homilijnego actio jest osiaga-
na przez konsekwentne rozwijanie jednej przewodniej tezy. W nawigzaniu do
niej mozna przekazywaé inne informacje. W praktyce tre$¢ biblijna powinna
zosta¢ ujeta w kluczu mozliwie precyzyjnego przestania (np. tematu lub org-
dzia). Pojawiajace si¢ natomiast w homilii wszelkie twierdzenia (teologiczne
lub pozateologiczne) muszg pozostawac w relacji do gtownej tezy formutowa-
nej wypowiedzil.

Kategoria spojnego przestania tekstu homilii dotyczy jeszcze innego kryte-
rium. Ot6z nalezy uwzgledni¢ w komunikacji kaznodziejskiej dookreslenie tzw.
jednego odbiorcy, chodzi tutaj o konkretne audytorium. Homilista a priori po-
winien sprecyzowac, do jakiej grupy stuchaczy si¢ zwraca. Dzigki temu moze
wejs¢ w interakcje z okreslonym adresatem, ktorego identyfikuje, rozpoznaje
poziom jego wiedzy, charakter zyciowych doswiadczen czy tez predyspozycje
intelektualne (Klementowicz, 2017, s. 69—72).

Powyzsze twierdzenia dotyczace tekstu mozna jeszcze uzupehié o infor-
macje dotyczace tzw. granic wypowiedzi. Semantycznie poprawny przekaz jest
koherentny o tyle, o ile ma wyrazng delimitacj¢. Granica dla homilii jest tre§¢
kerygmatu, czyli sformutowane w przestaniu, a nast¢pnie rozwijane przez ka-
znodziej¢ tresci Objawienia (Klementowicz, 2018, s. 92-96). Wyznaczone
ramy wypowiedzi stuzg do odpowiedniego zaaplikowania toposéw argumenta-
cyjnych (Klementowicz, 2019a, s. 17) oraz tzw. kryterium fabularnego, ktore
pozwala lepiej zrozumie¢ tresci zaczerpni¢te z lekcjonarza (Klementowicz,
2018, s. 96-98).

Badania nad tekstem przepowiadania oprocz wskazanych juz odniesien do-
magaja si¢ nawigzania do jeszcze jednej kategorii. Jest nig cecha okre$lana jako
intertekstualnos¢. Jest to norma, oznaczajaca umiejscowienie tekstu w relacji

1 Pojawiajace si¢ w przepowiadaniu informacje zaczerpniete z innych zrodet m.in.: z Katechizmu
Kosciota Katolickiego, nauczania Ojcow Kosciola, prac wybitnych teologéw — powinny pozostawac
w relacji do sformutowanego uprzednio przestania. W jezykoznawstwie okresla si¢ takie tresci mianem
,,formut tematycznych”, ktére tacza z tematem wypowiedzi.
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do innych wypowiedzi (Dobrzynska, 1991, s. 173; Krauz, 2009, s. 197). Powin-
na ona by¢ uwzgledniona w przygotowaniu homilii (Klementowicz, 2019b,
s. 54-58). Dzieki niej liturgiczne gloszenie stowa bedzie konstruktem teolo-
gicznym wokot jednego gtownego przestania (oredzia) biblijnego. Dodatkowe
nawigzanie do innych tekstow poglebia zrozumienie prezentowanych tematow
teologicznych.

Wskazane powyzej narzedzia stuza pomoca w budowie poprawnej struktu-
ry tekstu. Aspekt pragmatyczny, towarzyszacy homilii, jest wyrazony w cato-
sciowym ujeciu problemu. Opisana wyzej koherencja pomaga osiagnaé ten
efekt.

2. Prototekst stworzenia w przekazie biblijnym

Oprocz szeregu wymienionych juz zasad przygotowanie homilii dotyczacej
teologii stworzenia wymaga uwzglednienia jeszcze jednej cechy wypowiedzi.
Ot6z w przypadku przepowiadania liturgicznego gloszona homilia ma swoj
tzw. tekst wyjéciowy — czyli prototekst. Formule taka stanowig tresci Objawie-
nia, ktore w okreslonym kluczu zostaty zamieszczone w lekcjonarzu. Zatem
tresci biblijne w liturgii stowa, dotyczace okreslonych zagadnien teologicznych
(rowniez teologii stworzenia), musza by¢ rozpatrywane wylacznie w przyjetym
uktadzie tekstu wyjsciowego. Nalezy zatem zrozumie¢ koncepcje pierwotnej
struktury, aby wtorng pod wzgledem budowy wypowiedz, jaka jest homilia,
zbudowaé na prawidtowych podstawach?.

Teksty biblijne mowiace o Bozym dziele stworzenia pojawiaja si¢ kilka
razy w roku liturgicznym. Czytane sg one podczas obchodow Wigilii Paschal-
nej, ktora zajmuje wyjatkowe miejsce w liturgii Kosciota. Wykorzystywane sg
ponadto w dni powszednie tygodnia po V Niedzieli w ciggu roku w tzw. I cyklu
czytan. Teologia stworzenia pojawia si¢ takze w liturgii stowa XXVII Niedzieli
w ciagu roku w cyklu B oraz w dniu wspomnienia dowolnego $w. Jozefa Ro-
botnika.

Dwa z wymienionych powyzej miejsc stanowig staby punkt odniesienia do
przygotowania na ich podstawie homilii dotyczacej teologii stworzenia. Jest tak
w przypadku XXVII Niedzieli w ciggu roku oraz w czytaniach zaproponowa-
nych na dzien wspomnienia $w. Jozefa. Teksty zamieszczone w lekcjonarzu
na t¢ Niedzielg (Lekcjonarz mszalny, t. V, 2015, s. 132—135) zostaty zaczerpnig-
te z drugiego rozdziatu Ksiggi Rodzaju (por. Rdz 2,18-24). Wykorzystany tutaj

2 Przestanie tekstow Pisma Swietego otrzymato w lekcjonarzu szczegolne znaczenie pastoralne.
Dzigki temu jest on podstawowym narz¢dziem, w oparciu o ktore powstaje homilia. Innymi stowy ksigga
ta tworzy semantyczng bazg dla przygotowywanej wypowiedzi w ramach liturgii.
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fragment obejmuje zakonczenie opisu dzieta stworczego. W tym momencie au-
tor natchniony zwraca uwage na czlowieka, ktory wienczac dzieto boze uczest-
niczy w aktywno$ci Stworcy, nadajagc nazwy elementom $wiata ozywionego.
Jednoczesnie w zaproponowanym fragmencie mowa jest o stworzeniu kobiety,
ktéra ma towarzyszy¢ mezczyznie. Ostatnia z kwestii jest kluczowa, poniewaz
zagadnienie relacji (zwigzku) kobiety i mezczyzny stanowi punkt odniesienia
do celebrowanej w tym dniu niedzielnej liturgii Mszy Swictej (Dyk, 2013,
s. 303). Wybrany na to wydarzenie fragment Ewangelii wedlug $w. Marka (por.
Mk 10,2-16), gdzie mowa jest o nierozerwalno$ci zwigzku matzenskiego, deter-
minuje kierunek interpretacji. Najwlasciwsze zatem begdzie podjecie w analizo-
wanym przyktadzie tematyki zwigzanej z matzenstwem czy tez relacjg oblu-
bieficza kobiety i mezczyzny3. Takie podejscie do prototekstu wyklucza
mozliwo$¢ rozwinigcia w homilii zagadnien dotyczacych poczatkow istnienia
Swiata.

Tresci dotyczace teologii stworzenia zaproponowane zostaly takze w VI to-
mie lekcjonarza, w dniu wspomnienia dowolnego $w. Jozefa Robotnika (Lek-
¢jonarz mszalny, t. V1, 2019, s. 136-139). W czytaniach wykorzystane zostaty
fragmenty Ksiggi Rodzaju 1,26-2,3. Przywotany fragment to opis wienczacy
dzielo stworcze, gdy jako korong stworzen Bog powoluje do istnienia cztowie-
ka. Passus ten podkresla ponadto oddanie dzieta stworczego w rece cztowieka,
ktory ma czynié¢ sobie ziemie poddang (por. Rdz 1,28). Ostatnia z wymienio-
nych tutaj kwestii jest decydujaca dla sformutowania or¢dzia. Potwierdza to
fragment Ewangelii, gdzie Jezus ukazany jest jako Syn ciesli. Wazna jest takze
inspiracja zawarta w psalmie responsoryjnym, gdzie mowa jest o sensie ludz-
kiej pracy (Lekcjonarz mszalny, t. V1, 2019, s. 136—137). Dwie wskazane tu
sciezki zrodtowe (zwlaszcza Ewangelia) wyznaczajg kierunek interpretacji tek-
stow pochodzacych z lekcjonarza, zdeterminowany tematyka ludzkiej pracy.
Zatem sam prototekst wyklucza tutaj mozliwos¢ interpretacji w przepowiada-
niu kwestii dotyczacych stworzenia®.

Wsrod wymienionych wyzej perykop biblijnych, gdzie pojawiajg si¢ tresci
zwigzane z teologig stworzenia, na szczegdlng uwage zasluguje czytanie
z Ksiggi Rodzaju w czasie liturgii Wigilii Paschalnej (Lekcjonarz mszalny, t. 11,

3 Wykluczenie kwestii zwiazanych z teologia stworzenia na podstawie zaproponowanych tutaj tek-
stow potwierdza inspiracja zamieszczona w Dyrektorium homiletycznym. Zasugerowane zostaty tam na-
stepujace tematy kerygmatyczne: ,,Wiernos¢ matzenska”, ,,Rozwod”, ,,Wiernos¢ owocem Ducha”, ,,Wier-
no$¢ ochrzczonych” (Dyrektorium homiletyczne, 2015, s. 124).

4 Dodatkowym kryterium wykluczajacym zasadno$¢ podjecia tematyki stworzenia na podstawie
omawianych tekstow jest to, ze w dniu wspomnienia proponowane jest inne czytanie (do wyboru)
w migjsce lekcji z Ksiegi Rodzaju. Zaproponowany fragment z listu $w. Pawta do Kolosan (por. Kol 3,14-15;
17,23-24) jest motywacja do podejmowania dziatania, ktorego inspiracja jest myslenie o Bogu (Lekcjo-
narz mszalny, t. V1, 2019, s. 137).
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2015, s. 275-278). Pojawiajacy si¢ tam fragment stanowi systematyczny wy-
ktad na temat poczatkow §wiata (por. Rdz 1,1-2,2). Komplementarno$¢ poja-
wiajacych sig tresci potwierdza sformutowanie obecne w podsumowaniu czyta-
nia: W ten sposob zostaly ukonczone niebo i ziemia oraz wszystkie jej zastepy
[stworzen] (Rdz 2,1). Uzyte rzeczowniki ,,niebo” i ,,ziemia” nie pozostawiajg
watpliwosci, ze chodzi tutaj o poczatek istnienia $wiata (Katechizm Kosciota
Katolickiego, 2002, n. 326). Tak skonstruowana relacja biblijna daje podstawe
do przygotowania homilii, w ktdrej (z uwzglgdnieniem catej Wigilii Paschalnej)
ukazane zostanie nie tylko dzieto powstania $wiata, ale rowniez tzw. nowe
stworzenie, ktore zwigzane jest ze zmartwychwstaniem (Dyrektorium homile-
tyczne, 2015, s. 42-43). Zaproponowane w analizowanym tomie lekcjonarza
czytanie sugeruje ukazanie poczatku stworzenia odnowionego przez Syna Bo-
zego. W ten sposob, w formie oredzia, homilista moze wskaza¢ na Bozy plan
stworzenia, ktoérego punktem zwrotnym jest odkupienie cztowieka i szansa zba-
wienia dla ludzkoécid.

Aktualizowanie w homilii tresci dotyczacych samego stworzenia czy tez
poczatkow $swiata nalezy dostosowac do specyficznego charakteru liturgii Wiel-
kiej Soboty. W lekcjonarzu, poza czytaniem z Ksiggi Rodzaju, zaproponowane
zostato siedem innych, w ktorych ukazana jest wiernym historia dziejow zbawie-
nia az po udzial w ,,nowym zyciu”, o ktérym mowa jest w Epistole (Lekcjonarz
mszalny, t. 11, 2015, s. 281-296). Z uwagi na bogactwo zagadnien teologicznych,
wystepujacych w liturgii wielkosobotniej, pojawia si¢ niebezpieczenstwo po-
bieznego potraktowania tresci dotyczacych stworzenia. Pierwsze czytanie kon-
centruje na tematyce dotyczgcej poczatku $wiata oraz powolania do istnienia
cztowieka, ale wielo§¢ watkow wystepujacych w catej celebracji utrudnia glo-
sicielowi stowa Bozego przygotowanie homilii przyblizajgcej stuchaczom jed-
no zagadnienie.

Ostatnim miejscem, gdzie w liturgii stowa sa zaproponowane zagadnienia
zwigzane z teologig stworzenia, jest lectio continua fragmentoéw Pisma Swiete-
20, pojawiajacych si¢ w lekcjonarzu od poniedziatku do czwartku po V Nie-
dzieli w ciggu roku w cyklu I. W dwa pierwsze dni lekcjonarz prezentuje dzieto
stworzenia $wiata, ktore ukoronowane zostaje powotaniem do istnienia czto-
wieka (Lekcjonarz mszalny, t. 111, 2015, s. 176—182). Przestanie z wtorku pod-
sumowuje sformutowanie Ofto sq dzieje poczqtkow po stworzeniu nieba i ziemi
(por. Rdz 2.,4a), definitywnie rozstrzygajac sposob zakonczenia procesu po-
wstawania §wiata przyrody. Motyw powolania do istnienia pojawia si¢ w lek-

5 Wskazang tutaj inspiracje potwierdza mysl zawarta w psalmie responsoryjnym, zaproponowanym
jako odpowiedZ po pierwszym czytaniu. Werset ,,Niech zstagpi Duch Twoj i odnowi ziemi¢” jak najbardziej
pozostaje zbiezny z inklinacja rozumienia stworzenia, ktore domaga si¢ odnowy (Lekcjonarz mszalny,
t. 11, 2015, s. 279).
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cjonarzu takze w kolejne dni. W $rod¢ prezentowany jest w liturgii drugi opis
stworzenia cztowieka (por. Rdz 2,4b-9,15-17), uzupeliony przestaniem o po-
wotaniu do istnienia kobiety, zawartym w czytaniach z czwartku (Lekcjonarz
mszalny, t. 111, 2015, s. 186—-187, 191-192). W ten sposob w ciggu czterech dni
adresaci otrzymuja caty przekaz biblijny dotyczacy teologii stworzenia. Dwa za-
prezentowane opisy, mimo réznic w narracji o powotaniu cztowieka do zycia,
ukazuja petng nauke o Bozym dziele stworczym. Duzy zasob informacji na temat
stworzenia, podany w lekcjonarzu, wspiera w przygotowaniu odpowiedniej
prezentacji omawianych zagadnien w przepowiadaniu homilijnym. Mozliwos$¢
wygloszenia czterech homilii, skomponowanych w oparciu o tekst otwarty
(lekcjonarz), sprzyja zaktualizowaniu przekazu waznych tresci biblijnych,
z dostosowaniem do potrzeb docelowej grupy stuchaczy (Klementowicz,
2019b, s. 54-58).

W omawianej konstrukcji homilii na poszczegélne dni, trzeba takze
uwzgledni¢ wymowe tekstow Ewangelii. Po V Niedzieli w ciggu roku czytane
sa fragmenty z 6 oraz 7 rozdziatu wedhug §w. Marka®. Chodzi o to, aby przygo-
towany tekst zwigzany byt nie tylko z teologia stworzenia, ale mial osadzenie
chrystocentryczne oraz stuzyl mistagogii wprowadzajacej stuchaczy w tajemni-
ce zbawienia.

3. Intra- oraz intertekst homilijny

Wiasciwe zrozumienie prototekstu biblijnego, umieszczonego w lekcjona-
rzu, pozwala w peli wykorzysta¢ jego potencjal w przygotowaniu homilii.
Chodzi tutaj o nadanie przepowiadaniu takiej formy, za pomoca ktorej bedzie
moglo dotrze¢ do stuchaczy or¢dzie zbawcze. Takie kerygmatyczne ukierunko-
wanie porzadkuje catg wypowiedz. Innymi stowy powstaje w ten sposob intra-
tekst, tzn. wewnetrznie spojna wypowiedz (Duszak, 1998, s. 222). W intratek-
stowej homilii konkretne przestanie (orgdzie kerygmatyczne) staje si¢ tematem
przewodnim dla innych tresci, pojawiajacych sie w homilii’.

Do komplementarnego ukazania zagadnien dotyczacych teologii stworze-
nia mogg zainspirowa¢ glosicieli stowa Bozego teksty czytan z V tygodnia
w ciggu roku. Moga wtedy powstac cztery homilie dotyczace dzieta stworcze-

6'W poniedziatek czytany jest fragment Mk 6, 53-54 (Lekcjonarz mszalny, t. 111, 2015, s. 160), we
wtorek Mk 7, 1-13 (Lekcjonarz mszalny, t. 111, 2015, s. 185-186), we $rod¢ Mk 7, 14-23 (Lekcjonarz
mszalny, t. 111, 2015, s. 190) i w czwartek Mk 7, 24-30 (Lekcjonarz mszalny, t. 111, 2015, s. 194-195).

7 Istotne jest to, ze przygotowanie spojnego tekstu homilii podlega procesowi aktualizacji nie tylko
wobec tresci biblijnych, ale takze liturgii. Oznacza to, ze wszelkie informacje (w tym przypadku z Ksiggi
Rodzaju) musza zosta¢ odniesione do centrum celebracji, ktorym jest odstonigcie misterium Chrystusa.
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go. Przygotowanie homilii na podstawie czterech nastgpujacych po sobie prze-
kazdéw dotyczacych stworzenia (kolejne dni liturgii stowa) daje mozliwos¢ za-
prezentowania przez homiliste tzw. makrotematu. Chodzi o konstrukt, ktory
zostanie uszczegotowiony w konkretnych dniach. W ten sposob moze powstac
swoista kompozycja deskryptywna. Dzigki niej stuchacz otrzyma pewng chro-
nologi¢ przekazu (Wilkon, 2002, s. 135-136), co pozwoli mu dostrzec w spra-
wowanej dzien po dniu liturgii rozw6j mysli teologicznej w lectio continua®.

Sformutowanie orgdzia homilii przeznaczonych na poniedziatek i wtorek
V tygodnia w ciggu roku winno uwzglednia¢ fakt, ze opowiadanie dotyczace
powstania $wiata pojawia si¢ w okreslonym kontekscie historycznym. Zawarte
w nim tresci odwotujg si¢ do kultury Mezopotamii ,,dostarczajacej wzorow dla
opowiadan biblijnych w Ksiedze Rodzaju” (Katolicki Komentarz Biblijny,
2001, s. 11). To wazne wyjasnieniec moze dla homilisty sta¢ si¢ inspiracjg do
ukazania genezy przestania teologicznego analizowanej ksiegi.

Pierwszy dzien (por. Rdz 1,1-1,20) jest poswiecony tylko jednemu etapowi
w procesie stworzenia. Pozwala to na sformutowanie orgdzia homilii jako:
‘Stworzenie zrédtem harmonii dla §wiata’. Taka precyzacja pojawia si¢ przede
wszystkim w perspektywie ,,beztadu i pustkowia”, ktore nie mogly w rozumie-
niu semickim stanowi¢ miejsca dla rozwoju cztowieka (Katolicki Komentarz
Biblijny, 2001, s. 15). Uzupekieniem jest tutaj tekst z kolejnego dnia, czyli
z wtorku. Wykorzystana wtedy perykopa biblijna pokazuje dopetnienie dzieta
stworczego. Zwraca takze uwage na czlowieka, ktory jest korong aktywnosci
stworczej Boga (por. Rdz 1,20-2,4a). Pozwala to na sformutowanie orgdzia:
‘Bog zaprasza cztowieka do uczestnictwa w dziele stworczym’.

Sformutowanie powyzszego orgdzia jest dos¢ ogdlne, dlatego powinno by¢
skonfrontowane z wymowa calej liturgii. Wazne jest ponadto, aby tekst przepo-
wiadania osiggnal koherencje przez odniesienie tresci biblijnych do biezacej
sytuacji odbiorcow stowa. W tym kontek$cie ogdlne oredzia dotyczace ‘udziatu
cztowieka w dziele stworczym’, czy tez skierowane do niego wezwanie do ‘pra-
cy nad harmonig §wiata’, mogg znalez¢ uszczegdtowienie. Bedzie nim chociaz-
by wezwanie do ‘troski o przyrode¢ otaczajaca cztowieka’, ‘madre zachowania
proekologiczne’ czy wreszcie ‘umiejetnosé dzielenia si¢ z innymi wypracowa-
nymi przez siebie dobrami materialnymi’.

8 W praktyce dotyczacej teologii stworzenia opisane zagadnienie mogloby wyglada¢ w nastepujacy
sposob. Homilista wybiera najpierw makrotemat, np.: ,,Bég dokonuje dzieta stworzenia, nieustannie udo-
skonalajac $wiat”. Wymienione zagadnienie (o charakterze ogdlnym) mogloby przybiera¢ uszczegoto-
wione formy w nastepujacych po sobie dniach przepowiadania: ,,Bog inicjuje rozwoj stworzenia” (ponie-
dziatek); ,,Stworzenie osiaga swoja petni¢ w cztowieku i zostaje odnowione w Chrystusie” (wtorek);
,,Cztowiek uczestniczy w dziele stworczym przez dbato$é o otaczajacy go $wiat ($roda); ,,Ludzkos¢ ist-
nieje migdzy stworzeniem zainicjowanym przez Boga, a doskonatym cztowiekiem — Jezusem Chrystu-
sem, ktory wszystko odnawia i prowadzi do Ojca” (czwartek).
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Uzupetnieniem powyzszego przekazu beda jeszcze homilie wygloszone
w ciggu dwoch kolejnych dni. Liturgia stowa przekazuje wtedy drugi opis stwo-
rzenia (Rdz 2,4b-9,15-17 oraz Rdz 2,18-25). Analizowany tutaj przekaz kon-
centruje sie na cztowieku, dla ktorego przygotowane zostaty szczegolne warun-
ki zycia. Interpretacja przekazu, ‘ze cztowiek powstat z prochu ziemi’, prowadzi
do wniosku, ze chodzi tutaj nie o samego ,,cztowieka”, ale o cate ,,stworzenie”,
ktore miatoby powstac ,,z niczego”. Inspiracja ta znajduje potwierdzenie w fak-
cie, iz zroznicowanie plci (rozstrzygajace de facto o poczatku zycia ludzkiego)
pojawia si¢ w liturgii stowa dopiero w kolejnym fragmencie, tzn. w kolejnym
dniu (Katolicki Komentarz Biblijny, 2001, s. 17). Powyzszy opis pozwala na
skonstruowanie nastepujacego oredzia: ‘Stworzenie poczatkiem wielkich dziet
Bozych’ oraz w czwartek: ‘Kobieta i m¢zczyzna niosa w sobie podobienstwo
do Boga’.

Takie sformutowania domagaja si¢ jeszcze doprecyzowania w ujeciu intra-
tekstowym. Wypowiedz mogtaby przyja¢ nastepujaca forme: ‘Bog dba o dzieto
stworcze, ktore wypetnia w postannictwie swego Syna’ (dla liturgii sprawowa-
nej w $rodeg) oraz ‘Podobienstwo do Boga zostaje odnowione w Nowym Przy-
mierzu przez Syna Bozego’ (dla czwartkowej celebracji). Zastosowane takich
sformulowan, jak: ‘troska o dzielo stworcze’ oraz ‘odnowione podobienstwo’
nalezy doprecyzowac dostosowujac je do mentalnosci i sposobu my$lenia od-
biorcoéw. Mozna wowczas mocniej zaakcentowac ‘potrzebe duchowego roz-
woju przez formy aktywnos$ci o charakterze pobozno$ciowym’ czy tez ‘war-
tos¢ relacji kobiety i mezczyzny, ktorzy w rodzicielstwie obrazujg prawde
o Bogu’.

Wszelkie wskazane powyzej odniesienia intratekstowe nie koncza jeszcze
procesu przygotowania homilii. Przekaz zbudowany wokot tematéw kerygma-
tycznych utworzy spojna koncepcje, co sktania do zastanowienia nad interkohe-
rencjg. Teoria tekstu wsrod wielu cech przygotowanej wypowiedzi zwraca uwa-
ge na migdzytekstowosé, ktora wewnetrzng budowe pozwala ubogacié
odniesieniem do innych przyktadow literackich.

W przypadku homilii poswieconej teologii stworzenia odniesienia migdzy-
tekstowe mozna oprze¢ przede wszystkim na nauczaniu Katechizmu Kosciota
Katolickiego, ktory wielokrotnie nawigzuje do zagadnien teologicznych, poja-
wiajacych si¢ w Ksiedze Rodzaju. Mozna na tej podstawie mowi¢ chociazby
o0 ‘stworzeniu, ktore jest poczatkiem wielkich dziet Bozych’ (Katechizm Kosciota
Katolickiego, 2002, n. 198). Istnieje ponadto mozliwos¢ rozwinigcia koncepcji
‘dzieta stworczego, ktore wypehia si¢ w Jezusie Chrystusie’ (Katechizm Ko-
Sciota Katolickiego, 2002, n. 257) lub tez zaakcentowania, ze ‘czlowiek, to
stworzenie, ktorego Bog chce dla niego samego’ (Katechizm Kosciota Katolic-
kiego, 2002, n. 356). Warto zauwazy¢, ze w Katechizmie sg petne rozdziaty,
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stanowigce pomoc dla intertekstowego ubogacenia przekazu homilijnego®. Po-
nadto zamieszczone w nim tre$ci pozwalajg homiliscie odnies¢ si¢ do nauczania
IT Soboru Watykanskiego (Katechizm Kosciota Katolickiego, 2002, n. 286), czy
tez dziet wybitnych teologow, jak np. §w. Bonawentury, $w. Tomasza z Akwinu
(Katechizm Kosciota Katolickiego, 2002, n. 293), §w. Ireneusza z Lyonu (Kate-
chizm Kosciota Katolickiego, 2002, n. 294).

Intertekstowym poglebieniem tresci, dotyczacym teologii stworzenia moze
by¢ takze nawigzanie do osiaggni¢¢ nauk przyrodniczych (Twardy, 2009, s. 305-308).
Istotne jednak pozostaje to, aby tworzac relacje migdzy tekstami nie wykraczac¢
poza meritum tresci Objawienia Bozego. Niezachowanie tego warunku moze
skutkowa¢ naruszeniem zasady koherencji tekstu, ktéra winna znalez¢ wyraz
w sformutowanym przez homilist¢ oredziu, opartym na tekstach biblijnych
i1 zgodnym z naukg chrze$cijanska. Znieksztalcenie przekazu pozostawaloby tak-
ze w sprzecznos$ci z zasadami aktualizacji biblijnej w homilii, o ktorych mowi
Dyrektorium homiletyczne z 2015 1. (Dyrektorium homiletyczne, 2015, n.16-25).

Zakonczenie

Prawidlowe przyblizenie w homilii zagadnien dotyczacych teologii stwo-
rzenia nie jest proste z uwagi na uktad czytan z Ksiegi Rodzaju, zamieszczo-
nych w lekcjonarzu oraz obszerno$¢ zagadnienia. W opracowaniu wskazane
zostaly metody teoriotekstowego przygotowania slowa Bozego opartego na
koherencji wypowiedzi, uwzgledniajacej zwtaszcza odniesienia do Katechizmu
Kosciola Katolickiego. Opisana spojnos$¢ stuzy zachowaniu wiernosci nauce
zawartej w czytaniach liturgicznych, a takze pozwoli na nadanie takiego ksztat-
tu przepowiadaniu, aby skoncentrowane byto wokot orgdzia sformutowanego
przez homilistg. Jej wyrazem bedzie rowniez uwzglednienie odniesien intertek-
stowych, pogtebiajacych zrozumienie prawd chrzescijanskich.
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Text Theory of the Homily in the Context of the Theology of Creation

Summary: Preparation of the homily text requires respecting the principles developed in the
linguistics of the text. Thanks to this, it is possible to create a coherent structure with proper limits
of the statement. It also pertains to preaching in matters of the biblical content about creation. The
coherence of the text is determined here by the content published in the Mass Lectionary. It
constitutes the prototext (primary text) which, if written properly (well actualized), can make up the
intratext of the homily (inside coherent structure). The preaching constructed in this way gives an
opportunity to create an intertext (text referring to other texts), where the preacher can refer to other
fields of knowledge, developing the content of creation taken from God’s Revelation.

Keywords: actualization, Mass Lectionary, homily, text, theology of creation.
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WIZUALIZACJA DZIEJOW MANDYLIONU W TRADYCJI
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Streszczenie: Wedtug tradycji, pierwowzory ikon powstaly w sposob nadprzyrodzony, nie zostaty
uczynione ludzka r¢ka (gr. a-cheiro-poietos). Naleza do nich ikony Matki Bozej (wizerunek z Lyddy
i portret wykonany z natury przez $w. Lukasza pod natchnieniem Ducha Swietego), a przede wszyst-
kim wizerunek Chrystusa odbity przez niego samego na tkaninie, z jezyka greckiego zwany mandy-
lionem. W pozniejszej tradycji prawostawnej acheiropoietycznym wizerunkiem pozostat mandylion
z Edessy, ale w okresie preikonoklastycznym istniato wiele tego typu wyobrazen Chrystusa. Do VI w.
palladium cesarstwa bizantynskiego byta tkanina z Kamuliany.

O mandylionie z Edessy zrédta wspominajg dopiero w VI w. Jego kult zwigzany jest $cisle
z opowiescia, ktora obrastata z czasem w rozne fakty. Synteza wszystkich legendarnych historii,
zaczerpnigtych z roznych zrodel, jest Opowies¢ o mandylionie z Edessy, ktora powstata po przenie-
sieniu $wigtej tkaniny z Edessy do Konstantynopola (944 r.). To ona stata si¢ gtownie podstawa do
wizualizacji legendarne;j historii na ikonach. Najwczes$niejszym przyktadem ilustracji opowiesci jest
tryptyk synajski z X w., nastgpnym 10 scen umieszczonych na oktadzie mandylionu z kosciota San
Bartolomeo degli Armeni w Genui z XIV w. Od XVII w. malowane byly ikony mandylionu z dzie-
jami Rosji. W XIX w. historia mandylionu stala si¢ oddzielnym tematem ikon.

Mandylion — ,,nie reka uczyniony” — wielokrotnie byt uwiktany w ro6zne ideologie polityczne,
ale przede wszystkim, jako wizerunek, bedacy jednoczesnie relikwia kontaktowa, pehnil funkcje
ochronne, byt darem taski danym cztowiekowi przez samego Boga. Dzieje mandylionu sa dziejami
taski, poczawszy od laski uzdrowienia krola Abgara i opieki nad jego krélestwem i mieszkancami,
po taske ochrony i licznych uzdrowien od jego replik i licznych nasladownictw.

Stowa kluczowe: ikona, mandylion, Bizancjum, Rosja.

Swiety Tadeusz Juda w ikonografii wschodniochrze$cijanskiej nie znalazt
si¢ w gronie 12 apostotoéw, tylko w gronie 70 uczniow. Wsrod tych 70 uczniow
Chrystusa wymieniany jest w Hermenei Dionizjusza z Furny jako Juda, brat
Panski, 1 scharakteryzowany jako ,,Mlodzieniec z sypiaca si¢ broda” (Dionizjusz

* Adres/Address: dr Grazyna Kobrzeniecka-Sikorska; ORCID: 0000-0001-6954-571X; grazyna.sikorska
@uwm.edu.pl
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z Furny, 2003, s. 193). Jego atrybutem zgodnie z Hermeneja, tak jak wszystkich
70 ucznidéw, jest zwiniety zwoj (Dionizjusz z Furny, 2003, s. 194). Sw. Tadeusz
Juda nie byt czesto przedstawiany w sztuce wschodniochrzescijanskiej, ale
zwigzany jest z poczatkami powstania najwazniejszego przedstawienia Chry-
stusa, a mianowicie mandylionu, od ktérego, wedtug teologii ikony, wywodzi
si¢ cala typologia Swietych wizerunkow. To on miat by¢ wystany przez Chry-
stusa do krola Abgara, ktéremu przyniost uzdrowienie. Zwigzek $w. Tadeusza
Judy z powstaniem mandylionu stat si¢ inspiracjg do powstania tego artykutu,
ktéry tym samym sytuuje si¢ w obszarze interdyscyplinarnych badan hagiolo-
gicznych, prowadzonych od 2010 r. na Wydziale Teologii Uniwersytetu War-
minsko-Mazurskiego w Olsztynie, obejmujgcych m.in. dyskusje nad tematyka
dotyczaca roznych swigtych (Parzych-Blakiewicz, 2019). Tym samym rozwa-
zania na temat wizualizacji mandylionu stajg si¢ przyczynkiem do badan nad
sladami w kulturze jednego z apostotow.

*

Obcujac przez wiele lat z ikonami staroobrzedowcow, niejednokrotnie za-
skakiwal mnie fakt, jak mocno zakorzenione sg one w tradycji. Jednym z przy-
ktadow jest umieszczenie na wierzchotku krucyfiksu mandylionu. Jest to ele-
ment wyrozniajacy przedstawienia Ukrzyzowania Chrystusa w kregu sztuki
staroobrzedowcoOw bezpopowcow, bo na Raspiatijach odlewanych w mosigdzu
w nurcie sztuki nowoobrzedowej i staroobrzedowcow, popowcdw w tym miej-
scu pojawia si¢ Sabaoth (Cechanskaja, 1994, s. 228; Kobrzenicka-Sikorska,
1999, s. 78-100, il. i opisy). Czy jest to przypadek, wynikajacy tylko z tego,
ze powielano jaki$ jeden wzor wypracowany na poczatku istnienia staroobrzg-
dowych warsztatow odlewniczych? Tak nie jest, poniewaz mandyliony byty
umieszczane juz w starej Rusi na zawieszkach enkolpionéw i ten wlasnie wize-
runek Chrystusa wzmacnial apotropaiczng funkcje przedmiotu noszonego
na piersiach (Gnutova, Zotova, 2000, s. 26-27, il. 15, 16, 18). Wynikato to
z tego, ze mandylion jako obraz acheiropoietyczny (gr. a-cheiro-poietos — ,,nie
wykonany ludzka reka”) byt traktowany jak relikwia Chrystusa i miat takg sama
cudotwodrczg moc. Mandylion, wienczacy Ukrzyzowanie, wskazuje wrecz na
fizyczna obecnos¢ tego, ktorego ciato zostato umeczone, bo na tkaninie odbita
si¢ twarz Chrystusa w Jego ludzkiej naturze.

W siedemnastowiecznym traktacie napisanym przez Josifa Wiadimirowa
czytamy: ,,I dlatego [Chrystus] dla naszego zbawienia zostawil bogocztowie-
czego Swego Wcielenia obraz, ktory do Abgara na tkaninie postal, i ten, ktory
w Liddzie, i prawdziwe w §wigtyniach napisane przez Boga obrazy rozpo-
wszechnity si¢. Do tego takze gloszacy Stowo Lukasz ewangelista rozumowo
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Matki Bozej obraz napisawszy, do Niej przynidslt, a Ona lask¢ Swoja temu
[obrazowi] przekazata. Bog przewidzial, ze najwazniejszg czg¢$cig naszego zba-
wienia ma by¢ bowiem wszystko to: abysmy patrzyli na $wigty Jego i przeczy-
sty obraz i oddawali mu cze$¢, wezesniej zywopiszac w sercu swoim pierwo-
wzorowy Jego oblicza wyglad, tak samo tez wiecznej Dziewicy Marii
Bogurodzicy” (Pospiszil, 2005, s. 77).

Josif Wiadimirow w wielkim skrocie wymienia wszystkie cudowne obrazy,
ktorych pierwowzory powstalty w sposob nadprzyrodzony i ktore, jak stwier-
dza, sa ,,najwazniejsza czescig naszego zbawienia” (Pospiszil, 2005, s. 77). One
staly si¢ podstawa rozwoju ikonografii chrzescijanskiej (zob. Uspienski, 1993,
s. 30-34), one i ich nasladownictwa byly §wigto§ciami panstw, miast i innych
miejsc, bo odznaczaly si¢ najwigcksza cudotworczg mocg. Wyjatkowe i najwaz-
niejsze miejsce wsrod tych wszystkich cudownych obrazéow zajmowaly ache-
iropoita. Chociaz pdzniej do obrazéw acheiropoietycznych zaliczano réwniez
ikony Matki Bozej namalowane rzekomo przez sw. Lukasza, to do IX w., czy-
li do konca ikonoklazmu, Bizantynczycy uwazali, ze tylko obrazy ,,nie stwo-
rzone ludzka rgka” mozna czci¢ na réwni z relikwiami, takimi jak Drzewo
Krzyza, Szata Matki Bozej czy szczatki najwigkszych swietych (Lidow, 2006,
s. 279). Za acheiropoita uznawali wiec wizerunek Matki Bozej z Lyddy!,
a przede wszystkim wizerunek twarzy Chrystusa odbitej przez niego samego
na tkaninie.

W pbzniejszej tradycji prawostawnej acheiropoietycznym wizerunkiem
Chrystusa pozostanie mandylion z Edessy, ale w okresie przedikonoklastycz-
nym istniato wiele wyobrazen Chrystusa odbitych na tkaninie, co daje podsta-
wy, zeby méwi¢ o pewnym nurcie tego typu przedstawien (Lidow, 2006,
s. 281). Zanim rozpowszechnita si¢ tkanina z Edessy, palladium cesarstwa bi-
zantynskiego byla tkanina z miejscowosci Kamuliana w Kapadocji. Starsza
wersja legendy mowi o tym jakoby niewierzaca w istnienie Chrystusa poganka
znalazta w studni swojego ogrodu kawatek ptotna z wizerunkiem Zbawiciela.
Cudownos$¢ tego wydarzenia polegata na tym, ze niewiasta od razu rozpoznata
Chrystusa, ptétno pomimo przebywania w wodzie pozostato suche i natych-
miast wiernie odbito si¢ na szatach, migdzy ktérymi zostato ukryte (Dobschiitz,
1899, s. 40nn). To wlasnie tkanina z Kamuliany jako palladium cesarstwa byta
wzigta przez cesarza Herakliusza na wyprawe wojenng przeciwko Persom

! Wedtug tradycji obraz pojawit si¢ na jednym z filarow koéciota w Lyddzie za przyczyna modlitwy
$w. Piotra i Jana Ewangelisty. W VIII w. Germanos, pozniejszy patriarcha Konstantynopola, polecit wy-
kona¢ nasladownictwo ikony, ktorg przed $miercig wystat papiezowi Grzegorzowi Il do Rzymu, gdzie
zostata umieszczona w bazylice §w. Piotra, a za jej przyczyna dokonato si¢ wiele cudow. Po zakonczeniu
ikonoklazmu powrdcita do Konstantynopola. Pozniej nazwano ja Matka Boska Rzymska (Belting, 2010,
s. 76; Posielanin, 1994, s. 196-197; Uspienski, 1993, s. 34).
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w 622 1. Poeta Jerzy Pizydes w poemacie Wojna perska, ktory jest panegirykiem
poswigconym cesarzowi, pisze: ,,Zabrale§ ze soba owa boska i1 czcigodng po-
sta¢ widoczng na obrazie nie uczynionym dtonia. Logos bowiem, ktory wszyst-
ko formuje i stwarza, pojawia si¢ na owym obrazie jako postac, ktorej nikt nie
namalowat. Kiedy$ przybrat swa posta¢ bez udziatu ludzkiego nasienia, a teraz
bez udziatu malarza, aby oba te sposoby upostaciowienia Logosu potwierdzity
wiar¢ we Wcielenie i obality btedy fantastow. Ztozyle$ te posta¢ przez Boga
namalowana, ktorej zaufates, jako boska ofiar¢ z pierwocin w intencji bitwy”
(Betting, 2010, s. 566). Tajemnica Wcielenia bez udzialu mezczyzny i obraz
powstaly bez udziatu artysty zostaly tutaj zrbwnane i1 oba sg upostaciowieniem
Logosu. Acheiropoietyczny obraz, wedtug stow poety, jest widzialnym dowo-
dem na dogmat Wcielenia.

Dla obrazu z Kamuliany i jego cudownego nasladownictwa pobudowano
Swiatynie, ale nie byly to jedyne tego typu obrazy. Dowodem na to jest opowia-
danie pielgrzyma z Piacenzy do Ziemi Swigtej (koniec VI w.) (Dobschiitz, 1899,
s. 61-64). Pisze on, ze w jednej ze $wiatyn w Memfis w Egipcie, w specjalnym
pomieszczeniu otwartym tylko w okreslonym czasie, znajduje si¢ wizerunek
Chrystusa na ptotnie, ktorym wytart on swoja twarz i ktory jest otoczony wiel-
kim kultem. ,,Ré6wniez my poktonilismy si¢ mu, ale z powodu bijacego blasku,
nie mogli$my si¢ w niego wpatrywac, bo jak si¢ w niego wpatruje on mieni si¢
w oczach” — pisze dalej autor (Putnik Antonina, 1895, s. 49). Bezposrednia nie-
dostepnos¢ obrazu, bijace od niego $wiatto, ktére mozna utozsamiaé ze Swia-
tlem Taboru, to sg cechy, ktore pojawiaja si¢ rowniez w legendarnej historii
mandylionu edesskiego.

Najwczesniejsza wzmianka o mandylionie z Edessy pojawia si¢ w Historii
Kosciola napisanej przez Ewagriusza w VI w. (Ewagriusz Scholastyk, 1990,
s. 198). Wczesniejsze zrodta dotyczg listu napisanego przez Chrystusa do Ab-
garaZ, a w syryjskiej Doctrina Addai z przetomu IV i V w. jest mowa o tym, ze
,portret Jezusa w wyszukanych kolorach” namalowat wystannik Abgara, archi-
wista i malarz Ananiasz. Po czym zabral go do Edessy, a ,,Krol Abgar ujrzawszy
ten portret ucieszyt si¢ bardzo i umiescit go z wielkg czcia w jednym ze swych
patacowych budynkow” (Nauka Addaja, 2007, s. 1047). Ewagriusz opisuje cu-
downe ocalenie Edessy podczas najazdu Persow w 544 r. za przyczyng obrazu
uczynionego przez Boga, ,.ktorego nie malowaty rece ludzkie, lecz Chrystus,
sam Bog, wyslal do Abgara, poniewaz ten goraco pragnat go ujrze¢” (Ewa-
griusz Scholastyk, 1990, s. 198). Z opisu Ewagriusza wynikaja dwie najistot-

20 korespondencji Chrystusa z Abgarem najwcze$niej wspomina Euzebiusz z Cezarei (IV w.)
— (Euzebiusz z Cezarei, 2013, s. 67-74); nastepnie Egeria w opisie podrézy do Ziemi Swictej (IV w.)
— (Eteria, 1970, s. 160-241); Prokopiusz z Cezarei pisze, ze tekst listu znajdowat si¢ w bramie miasta
(pol. VI w.) — (Prokopiusz z Cezarei, 2013; Lidov, 2007, s. 195-196).
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niejsze cechy mandylionu, a mianowicie, ze byt on uczyniony przez samego
Chrystusa 1 miat cudowng moc. Acheiropoietyczny wizerunek Chrystusa na
ptotnie umieszczony razem z listem w bramie miasta stat si¢ palladium Edessy
i fakt szczeg6lnego patronatu Chrystusa nad Edessa, potwierdzonego nie tylko
cudownie odbitym wizerunkiem na chus$cie, ale rowniez listem opatrzonym
siedmioma pieczgciami Zbawiciela, zawazyl na rozwoju kultu mandylionu
edesskiego i jego wyobrazen w pozniejszym okresie.

Nieodlacznym i najistotniejszym dla teologii ikony elementem legendar-
nych historii acheiropoietycznych wizerunkéw Chrystusa jest powstanie w spo-
sob nadprzyrodzony ich replik. WspomnieliSmy juz, w jaki sposoéb powstala
replika wizerunku z Kamuliany. W podobny sposob, bez ingerencji artysty, po-
jawila si¢ replika wizerunku edesskiego. Po $mierci Abgara, na polecenie pra-
wnuka krola, ktory wrocit do poganstwa, zostat on przez biskupa zamurowany
w niszy nad bramg miasta. Kiedy przypomniano sobie o nim podczas najazdu
Persow okazato sie, ze obraz zostal nienaruszony, a na ptycie ceramicznej odbi-
fa si¢ doktadna jego kopia, ktéra nazwano keramionem (keramidion). Drugi
keramion z edesskiego wizerunku mial objawi¢ si¢ juz w drodze Ananiasza
i Apostota Tadeusza Judy do Edessy. Kiedy zatrzymali si¢ na nocleg w Hierapo-
lis, ukryli mandylion w murach miasta. Okazato si¢, Zze w nocy na cegle pojawi-
to si¢ jego wierne odbicie (List Abgara, 2007, s. 1085—1086). Multifikacja §wig-
tego wizerunku wskazywala na wyjatkowy status acheiropoita, ktory mogt by¢
powtdrzony w kazdym czasie i na kazdym materiale.

Istnienie wizerunkow acheiropoietycznych znosito nakaz Boga przekazany
Mojzeszowi na Gorze Synaj o nieczynieniu i nieczczeniu zadnej rzezby ani
zadnego obrazu Boga (por. Wj 20,3-5), bo acheiropoita nie zostalty wykonane
ludzka r¢ka, co wigcej to Chrystus przekazat sam, z wtasnej woli portret swojej
ziemskiej natury. Poza tym wszystkim acheiropoita sg Swiadectwem historycz-
nosci Chrystusa. W ten sposob acheiropoietyczny wizerunek Chrystusa legitymi-
zowal nie tylko istnienie obrazow, ale tez ich kult. Samo wpatrywanie si¢ w obraz
byto uczestniczeniem w boskosci. W zwigzku z tym, ze acheiropoita byt relikwia
kontaktowg Chrystusa, to oddawana mu cze$¢ nie byla kierowana od obrazu do
prototypu, ale kierowana bezposrednio do obrazu. Acheiropoita byt tak samo
realny jak jego pierwowzor. Automatyczna reprodukcja wizerunkow acheiro-
pietycznych zapobiega utozsamianiu ich z poganskimi bozkami wykonanymi
ludzka reka i sankcjonuje kult wszystkich ikon, ktore sg odbiciem pierwowzoru.

W 944 r. mandylion zostat przewieziony z Edessy do Konstantynopola
dzigki staraniom cesarza Romana Lekapena i umieszczony w kos$ciele Matki

3 Aleksiej Lidow uwaza, Ze te trzy elementy — list, §wiety wizerunek i brama — stanowig paradygmat
chrzescijanskich wyobrazen (Lidov, 2007, s. 205).
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Bozej w Faros, stanowiacy swoisty cesarski relikwiarz (zob. Lidow, 2009,
s. 71-100; Lidow, 2008, s. 7-42). W latach 60. X w. przeniesiono do Faros ke-
ramion z Hierapolis i keramion z Edessy (w 968 r.), (Lidow, 2003, s. 251-252),
aw 1032 r. znalazt si¢ tam rowniez oryginat rzekomego listu Chrystusa do Ab-
gara, ktory przekazano z Edessy cesarzowi Romanowi III (Lew Diakon, 1988,
s. 860).

Translacja mandylionu do Konstantynopola zostala opisana w Powiesci
o wizerunku z Edessy przez cesarza Konstantyna VII Porfirogenete (913-959)
lub z jego inicjatywy*. Dokladny tytut utworu brzmi: Konstantyna [Porfiroge-
nety] z taski Chrystusa cesarza rzymskiego opowies¢ o wizerunku z Edessy.
Oparte na roznych relacjach historycznych opowiadanie o swigtym obrazie
Chrystusa, Boga naszego, nie sporzqdzonym rekq i wystanym do Abgara oraz
o tym, jak go przeniesiono z Edessy do tej zazywajqcej szczegolnej pomysinosci
krolowej wsrod miast — Konstantynopola (Tycner-Wolicka, 2009, s. 14). Po-
wstal on prawdopodobnie przed pierwsza rocznicg translacji, ktora miata miej-
sce 16 sierpnia 945 1. i byl wygtoszony jako homilia podczas ustanowionego
nabozenstwa (Tycner-Wolicka, 2009, s. 22-23). Opis translacji poprzedza opo-
wie$é o powstaniu i dziejach mandylionu®. Utwor, jak wynika z tytutu, byt
kompendium 6wczesnej wiedzy na temat swigtego wizerunku.

Po najezdzie krzyzowcow na Konstantynopol §lad po oryginalnym mandy-
lionie zaginat. Podobno trafit do Francji jako jedna z relikwii zakupionych przez
Ludwika IX Swictego od cesarza Baldwina IT w 1247 r. i zostat umieszczony
w kaplicy Saint Chappelle. Wszystkie relikwie zagingty w czasie rewolucji
francuskiej. Zachowata si¢ jedynie korona cierniowa, przechowywana w kate-
drze Notre Dame w Paryzu (Pospiszil, 2005, s. 172). Od tego czasu na Zacho-
dzie zaczgto popularyzowaé odpowiednik mandylionu Veraikon, czyli chuste
$w. Weroniki. Cho¢ zwigzana z nig legenda i ikonografia rozpowszechniajg si¢
dopiero w XIII w., to relikwia byta na pewno przechowywana w Rzymie juz
na przetomie IX—X, o czym jest mowa we Florilegium, r¢kopisie zawieraja-
cym zbidr $wiadectw i teologicznych argumentéw w obronie ikon sporzg-
dzonym dla jednego z rzymskich papiezy®. W zrédle tym jako argument
przeciwko ikonoklastom wymienionych jest dziewie¢ acheiropoietycznych
wizerunkow, w tym chusta $w. Weroniki (zob. Priedanije, 2006, s. 288; Wollf,
2002, s. 756-796).

4 Rozwazania na temat autorstwa Powiesci o wizerunku z Edessy z przegladem bibliografii
w: Tycner-Wolicka, 2009, s. 23-25.

5 Thumaczenie utworu w jez. polskim autorstwa Jana Radozyckiego w przektadzie z oryginatu grec-
kiego w:. Wilson, 1983, Dodatek C, s. 313-331. Omowienie tresci w: Tycner-Wolicka, 2009, s. 29-36.

6 Rekopis przechowywany jest w Biblioteca Marciana w Wenecji, Venetus Marcianus Graecus 573,
fol. 2-26.
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Mandylion Abgara byt rozpowszechniony w caltym $wiecie chrzescijan-
skim w jego licznych nasladownictwach. Wszystkie taczy wspdolny schemat
ikonograficzny, nalezacy do kanonu, chociaz poszczegdlne obrazy rdznig si¢
w szczegolach. Ich wspdlng cecha jest przedstawienie samej twarzy Chrystusa
z plasko utozonymi wlosami. Na wczesniejszych ikonach ptotno symbolizuje
puste tlo. W pdzniejszym okresie twarz Chrystusa namalowana jest na tkaninie,
nieraz z weztami w gornych naroznikach, ktore czgsto podtrzymujg archanio-
towie.

Najwczesniejsze ikony acheiropoitecznego wizerunku Chrystusa zachowa-
ty si¢ we Wtoszech. Jeden z nich obecnie znajduje si¢ w Watykanie; w $rednio-
wieczu jej wlascicielkami byty klaryski z kosciota San Silvestro in Capite,
natomiast drugi obraz przechowywany jest od 1384 r. w kosciele San Bartolo-
meo degli Armeni w Genui. Cesarz bizantynski Jan V Paleolog podarowat
go Leonardo Mantaldo, zarzadcy genuenskiej kolonii nad Bosforem (Belting,
2010, s. 241). Wizerunki majg takie same wymiary (40 x 29 c¢m), oba nama-
lowane sg na ptotnie przyklejonym do deski i oba przykryte sa srebrnym
oktadem z wycigciem na twarz i brod¢. Trudno doktadnie datowac te pierwsze
mandyliony ze wzgledu na przemalowania, ale ich archaiczna forma, na-
wigzujgca w swoim stylu do wschodniosyryjskich dziet z III w. (Belting,
2010, s. 242), wskazuje, ze sg nasladownictwami wczesnych dziel. Trze-
cim wczesnym zabytkiem zwigzanym z mandylionem sa dwa skrzydla
tryptyku z X w. z klasztoru $§w. Katarzyny na Gorze Synaj. Brakujgca czes$é
srodkowa miala identyczne wymiary jak ikony z San Silvestro in Capite
i Genui. Przedstawienia na skrzydtach odnosza si¢ do legendy mandylionu
edesskiego.

Jednym z rodzajéw malarstwa wschodnochrzes$cijanskiego sg ikony bio-
graficzne lub hagiograficzne. W tego typu przedstawieniach wokoét glownego
wizerunku $wietego, umieszczonego w polu srodkowym (kowczeg), znajduja
si¢ sceny z jego zycia (klejma). Najwczesniejsze przyktady ikon biograficznych
pochodza z XII w. i zachowaty si¢ w klasztorze §w. Katarzyny na Gorze Synaj
(zob. Belting, 2010, s. 295-298; Sevéenko, 2013, s. 56-69). Jeszcze wezesniej-
szym przyktadem, bo datowanym na XI w., jest zachowane jedno skrzydto tryp-
tyku, na ktorym ponizej Zwiastowania z Matka Boza namalowane sg sceny
z zycia $w. Mikotaja (Sevéenko, 2013, s. 56, il. 46; Belting, 2010, s. 295). Moz-
na doszukiwaé si¢ w nim analogii z tryptykiem synajskim ilustrujacym dzieje
mandylionu. Nie bez powodu te dwa obiekty powstaty mniej wiecej w tym sa-
mym czasie i w tym samym miejscu.

Na oktadzie ikony z Genui sceny z dziejami mandylionu rozmieszczone sg
wokot gtéwnego wizerunku, a wigc tak jak rozmieszczone byty klejma z zyciem
na ikonach biograficznych. Dalsza praktyka malarska, szczego6lnie na Rusi,
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wskazuje, ze dzieje najcudowniejszych ikon, a szczegdlnie ikony acheiropo-
teczne, do ktorych zaliczano réwniez ikony maryjne namalowane przez
$w. Lukasza, traktowano tak jak zywa istotg. W terminologii ruskiej ikony
z wizualizacjg jej dziejow nazywano w odroznieniu od ikon z zyciem $wietego
— zytijnych, ikonami z dziejami — w diejanii. Na Rusi najwiecej ikon w diejanii
odnosi si¢ do wizerunkéw maryjnych ze wzgledu na gleboki i nieporéwnywal-
ny do zadnego innego kraju kult Bogurodzicy, ale malowano rowniez dzieje
mandylionu. Tryptyk synajski i ikona z Genui z dziejami mandylionu nalezy
wiec do tej tradycji, ktora rozwingla si¢ w poézniejszym okresie rozwoju malar-
stwa ikonowego na szerokg skale. Co wigcej, od XVI w. zaczeto na Rusi malo-
waé ramy z dziejami do starszych ikon odznaczajgcych si¢ najwigksza cudo-
tworcza moca. Wowczas taka cudowng ikone wkladano jak najswigtsza relikwie
w rameg, ktora stanowila dla niej jakby szkatule-relikwiarz. Takie praktyki odno-
sily si¢ gtownie do ikon maryjnych (Bogomatier”, 1995, s. 120-121, 130-131,
144-145), ale mamy tez przyktady ikon z mandylionem, do ktérych domalowy-
wano rame z dziejami’. Zilustrowana historia ikony miata by¢ wizualnym do-
wodem na jej cudownos$¢. Wizualizacja dziejow ikon rozpowszechnita si¢ wraz
ze zbieraniem dowodow i spisywaniem legendarnych historii (por. Ebbinghaus,
1990). Opowies¢ o wizerunku edesskim mozna tez traktowac¢ jako dowdd na
cudownosc¢, bo w pelnym tytule, ktory przytoczono wyzej, czytamy, ze opowia-
danie jest oparte na roznych przekazach historycznych.

Na skrzydtach tryptyku synajskiego przedstawiony jest z jednej strony
Apostot Juda Tadeusz, z drugiej siedzacy na tronie krol Abgar, ktéremu wystan-
nik przekazuje cudowny wizerunek. Trzymane w reku ptotno z wizerunkiem
przypomina rozwinigty rulon, ktory niektorzy autorzy shusznie odczytuja jako
list Chrystusa do Abgara (Lidov, 2007, s. 198), a wigc mamy tutaj do czynienia
z dwiema czczonymi relikwiami: acheiropoietycznym obrazem i listem Chry-
stusa do Abgara. ,,Takie metaforyczne i magiczne potaczenie dwoch swietych
przedmiotow mogto w istotny sposob wplynaé na rozwdj toposu” — stwierdza
A.M. Lidov (Lidov, 2007, s. 198).

Zgodnie z legenda Chrystus mial obieca¢ Abgarowi, ze przysle do niego
jednego ze swoich uczniow: ,,Po Wniebowstapieniu, przysle do Ciebie jednego
ze swoich ucznidw, imieniem Tadeusz, i on uzdrowi Ciebie 1 w moim imieniu
daruje Ci wieczne zycie i pokoj, i wszystkim Twoim [bliskim i poddanym)].
A co dotyczy Twojego miasta, o ktorym mi donosites, Ze jest nieduze, to rozsta-
wi¢ go 1 uczyni¢ niezwyci¢zonym przez wrogow do konca wiekow” (cyt. wg:

7 Przyktadem jest ikona Nierukotwornogo Chrystusa z Cerkwi Prieobrazenskiej Spaso-Kizskogo
pogosta (cmentarza wiejskiego). Ikona mandylionu o wym. 72 x 66 pochodzi z XVII w., rama o wym.
172 x 143 datowana jest na 1759 r. Zob. lkonografia Gospoda, (online), dostep: 24.01.2019, s. 5.
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Epistula Avgari, 2006, s. 305, tlum. z jez. ros. autorka)®. W portrecie Abgara na
tryptyku synajskim czasy apostolskie tacza si¢ z bizantynskimi, bo krol
wyobrazony jest z twarza cesarza Konstantyna VII Porfirogenety. Taka teze
w jednym ze swoich artykutow postawit Kurt Weitzmann (Weitzmann, 1960,
s. 163—184). Autor sadzi, ze zrédtem ikonografii byta Opowiesé¢ o wizerunku
z Edessy. Co wigcej, sugeruje, ze tryptyk mogt by¢ kopia powstatego w Kon-
stantynopolu dziela z okazji spisania Opowiesci, ktora po raz pierwszy, jak
wspomniano, byta odczytana 16 sierpnia 945 r., czyli w dniu ustanowionego
$wigta translacji mandylionu. Wizualizacja wydarzenia miata na celu rozpropa-
gowanie §wigta (Weitzmann, 1960, s. 170, 180), a przede wszystkim miata by¢
prostym komunikatem, ze relikwie zostaty przekazane cesarzowi bizantynskie-
mu zgodnie z wolg Chrystusa, podobnie jak stalo si¢ to w przypadku Abgara
(Belting, 2010, s. 242). Na Konstantyna Porfirogenet¢ wskazuje to, ze Abgar
zostat przedstawiony z korong cesarska i z broda®. Wizerunek na tryptyku jest
bardzo podobny do portretu cesarza na solidzie wybitym przez Porfirogenete
(miedzy 6 kwietnia a 27 stycznia 945 r.) i plakietce z kosci stoniowej przedsta-
wiajacej koronacj¢ Konstantyna przez Chrystusa (945 r.) (Weitzmann, 1960,
s. 182—-183). Abgar jest wiec, wedlug tezy Weitzmanna, prefiguracja Konstanty-
na VII Porfirogenety.

Na czternastowiecznym okladzie nalozonym na mandylion z Genui histo-
ria relikwii edeskiej zwizualizowana jest szerzej, bo narracja rozwija si¢ tu
w dziesieciu scenach, ktore nalezy odczytywac chronologicznie w nastgpujacej
kolejnosci: 1. Krol Abgar przekazuje postancowi Ananiaszowi list do Chrystu-
sa, 2. Ananiasz probuje namalowac portret Chrystusa, 3. Ananiasz polewa woda
rgce Chrystusa, 4. Chrystus przekazuje Ananiaszowi swoj wizerunek odbity na
tkaninie, 5. Ananiasz przekazuje obraz Abgarowi, 6. Upadek poganskiego boz-
ka z kolumny sgsiadujgcej z ta, na ktorej umieszczono mandylion, 7. Biskup
ukrywa obraz w niszy nad wejSciem do miasta, 8. Biskup Eulaliusz odkrywa
nienaruszony mandylion i keramion w niszy podczas obl¢zenia Edessy przez
Persow, 9. Odparcie Persow za pomoca ognia, do ktorego biskup dolat oliwy
wyplywajacej z obrazu, 10. Przewiezienie wizerunku do Konstantynopola na
todzi, zza ktorej wytania si¢ posta¢ opetanego (zob. ponizszy rysunek).

8 Epistula Avgari — pod taka nazwa znany jest w literaturze apokryf, ktory zawiera korespondencje
Chrystusa z Abgarem. Jest on dopetnieniem Opowiadania o mandylionie edesskim z 945 r. Zob. thum.
w jez. polskim: List Abgara, 2007, s. 1082—-1086.

9 Tylko Konstantyn VII Porfirogeneta i Leon VI byli przedstawiani z broda. Leon VI nie ma zadnego
zwigzku z translacja.
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Rozmieszczenie scen na mandylionie z Genui (rys. G. Kobrzeniecka-Sikorska)

W rozmieszczeniu scen zaskakuje fakt, Zze nie sg one utozone w kolejnosci
chronologicznej, jak to zazwyczaj byto w ikonach z zyciem czy dziejami, kto-
rych narracja rozwija si¢ poziomymi pasami, czytanymi od lewej gornej strony
ku dotowil®. Tutaj sceny rozmieszczono wedtug innego klucza. Po lewej stro-
nie znajdujg si¢ sceny ilustrujgce cuda, a po prawej przemieszczenie si¢ obrazu.
U dotu wydzielone sg trzy sceny, ktore uznano za najwazniejsze: odkrycie man-
dylionu i jego odbicia na cegle, cud uratowania miasta i przewiezienie $wigtego
wizerunku do Konstantynopola.

Oktad mandylionu z Genui powstat w XIV w. w Konstantynopolu. Sceny,
ktore zawiera sg ilustracja Opowiesci o wizerunku z Edessy. Zaskakujace jest
jednak to, ze nie opowiadajg dalszych dziejow mandylionu, bo koncza si¢ sceng
przewiezienia do Konstantynopola. Jedynie posta¢ opgtanego w tej scenie, kto-
ry wedlug Opowiesci wypowiada prorocze stowa: ,,Przyjmij Konstantynopolu
chwale i rados¢, a ty Konstantynie Porfirogeneto, cesarstwo swoje” (cyt. wg:
Tycner-Wolicka, 2009, s. 68), po czym zostaje uzdrowiony, wigze t¢ wizualng
narracj¢ z dalszymi dziejami mandylionu i z jego wymowg ideologiczna.

10 Nie zawsze tej zasady przestrzegano, bo sceny z zycia czy dziejow cudownych obrazow nie trak-
towano jak prostej narracji. Kazda scena stanowita oddzielng ikong (ikony w ikonie) i byta przedmiotem
adoracji. Potwierdzaja to np. slady opalenia od zapalanych §wieczek.
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Opowies¢ o mandylionie z Edessy na Rusi znana byla od poczatku chrze-
Scijanstwa (Skowronek, Minczew, 2001, s. 320-326). Znane byty tez wizerunki
mandylionu. Najwazniejszy byt nierukotwornyj obraz Christa z soboru Uspien-
skiego na moskiewskim Kremlu, wykonany w XII w. przez malarza z Nowo-
grodu (Majorowa, Skokow, 2008, il. na s. 30). Ikona odbiega swoja formg od
obrazu watykanskiego i genuenskiego. Wykonana jest na prawie kwadratowym
podobraziu (76,4 x 70,5 cm), z wpisanym w koto wizerunkiem o surowym ob-
liczu, ktorego prawa i lewa strona sg idealnie symetryczne. Swoja forma nie
tylko symbolizuje Kosmos, ale tez oddaje idealne pickno, zgodne z kanonem
estetycznym starozytnych. Zawarta jest tu starozytna idea cztowicka witru-
wianskiego. Niewatpliwie wzorem dla nowogrodzkiego malarza byty bizantyn-
skie przedstawienia Pantokratora. Artysta dokonat tutaj syntezy dwoch typow
ikonograficznych Chrystusa — Pantokratora i mandylionu, tworzac idealny por-
tret. Nie jest to nasladownictwo wizerunku odbitego na pldtnie, z czym mamy
do czynienia w przypadku mandylionow w Genui i Watykanie, a malarskie,
spektakularne, dopracowane w kazdym szczego6le wyobrazenie, oddajace jed-
noczesnie pigkno cielesne i boskie.

Mandylion, ktéry byt niezwykle popularny na Rusi i potem w Rosji,
umieszczano takze nad bramami muréw miejskich, na fasadach domoéw i swie-
tych naczyniach (zob. Tolstoj, 1979, s. 44; Jazykow, 2002, s. 17). W ruskich
tekstach ktadziono coraz wigkszy akcent na cudotworcza moc wizerunku, na
jego funkcje ochronng i pomocowa we wszelkich nieszczeéciach (Skowronek,
2000, s. 117-118).

Opiekunczy watek mandylioné6w na Rusi, jako cudownych relikwii Chry-
stusa, zostat ujety m.in. w przedstawieniach na chorggwiach, ktére majg zapew-
ne swoje tradycje w Bizancjum (Belting, 210, s. 251). Choragiew wojenna na-
zywana jest w jezyku rosyjskim znamie, czyli znak. Nazwa ta funkcjonowata na
Rusi od XIV w. (Golonawowa, 2010, przyp. 3). Choragiew byta znakiem put-
kow 1 symbolem gotowosci do boju, jednosci wojsk, zagrzewata do walki, woj-
sko szto za znamieniem, ktérego broniono, a jak byto trzeba oddawano za nie
zycie. Ze wzgledu na sakralny status pochodnych choraggwi byty one §cisle re-
glamentowane i wykonywane na specjalne zamowienie cara (Gotonawowa,
2010, s. 6). Na choraggwiach umieszczano r6zne wyobrazenia, ale choragiew
z wyobrazeniem mandylionu byta glowna Swigtoscig rosyjskiego wojska. Za-
wsze znajdowala si¢ przy carze, a po wojnie niesiono jg w uroczystym pocho-
dzie po Moskwie (Gotonawowa, 2010, s. 11). Mandylion byt wigec osobistym
znakiem cara i pozostawal nim przez cztery wieki (Lewykin, 1997, s. 70-71;
Jakowlew, 1865, 4.2, s. 78). Taka choragiew zabrat ze soba na wyprawe kazan-
ska w 1552 r. Iwan IV Grozny (Spanke, 2000, s. 16; Kaczatowa, 1976, s. 185).
W zbiorach Oruzejnej Pataty znajduje si¢ choragiew wojenna cara Aleksego
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Michajtowicza z wyobrazeniem mandylionu i cherubinami oraz serafinami,
wykonana w 1653 r. podczas przygotowan do wojny z Polska, ktora miata miej-
sce rok p6zniej (Golonawowa, 2010, s. 98—111). Ta wlasnie choragiew towarzy-
szyta carowi w wojnie z Korong, a pdzniej w wyprawie na Ryge i Wilno. Znisz-
czone choraggwie doktadnie odtwarzano, dbajac, by ich forma byla niezmienna
na przestrzeni wiekow.

Od XVII w. na Rusi zaczeto malowac dzieje mandylionu wokot gtownego
wizerunku. Byla to rozbudowana narracja w poréwnaniu ze wspomnianymi
ikonami bizantynskimi, poniewaz najczesciej umieszczano od 12 do 16 scen.
Na jednej z ikon powstatych w Moskwie w XVII w. o duzych wymiarach
(130,5 x 89,2 cm) jest az 14 scen (lkonografia Gospoda, [online], dostep:
24.01.2019, il. na s. 10). Historia zaczyna si¢ od sceny nauczajacego Chrystusa,
a konczy umieszczeniem mandylionu na bramie w Edessie!!. Dzieje mandylio-
nu konczg si¢ w Edessie za zycia Chrystusa, a wigc narracja ogranicza si¢ tylko
do czasu $wiegtego. Szczegodlnie zaakcentowany jest watek cudownego odbicia
si¢ wizerunku na dachowce w Hierapolis i1 cud uzdrowienia od tej cudownie
powstatej repliki. Procesowi multifikacji wizerunku towarzysza zjawiska nad-
przyrodzone (shup ognia), ktérych §wiadkami sg straznicy miasta. Nie mamy
zadnych odniesien do politycznego znaczenia wizerunku, a raczej narracja pod-
kre§la pomocowa, uzdrowiencza moc wizerunku.

Na innej ikonie siedemnastowiecznej (1650 r.), namalowanej przez Piotra
Iwanowa Popowa Kostromitina (Stowar’, 2003, s. 505-506), z wizerunkiem
Spasa nierukotwornego i Nie rydaj mene Mati w kowczegu, na obramieniu
umieszczono 16 klejm ze scenami z dziejow mandylionu edeskiego (Majorowa,
Skokow, 2008, il. na s. 32; lkonografia Gospoda, [online], dostep: 24.01.2019,
il. na s. 19). Historia wzbogacona jest tutaj o chrzest Abgara, obl¢zenie Edessy
przez Persow i cud odparcia wojsk za przyczyng §wigtego wizerunku oraz prze-
wiezienie mandylionu do Konstantynopola i umieszczenie go w kosciele Faros
przez cesarza i patriarche.

11 Sceny w kolejnosci chronologicznej: 1. Nauczanie Chrystusa; 2. Chory Abgar, krél Edessy, do-
wiedziawszy si¢ o cudach Chrystusa wysyta do Niego malarza Ananiasza z listem i poleceniem namalo-
wania Jego wizerunku, 3. Ananiasz bezskutecznie probuje namalowa¢ Chrystusa podczas kazania. Apo-
stol Tomasz przekazuje Ananiaszowi zaproszenie do porozmawiania z Chrystusem, 4. Ananiasz
przekazuje Chrystusowi list od Abgara, 5. Chrystus bierze od Ananiasza ptotno i przyktada do Swojego
oblicza, 6. Chrystus pokazuje Ananiaszowi swoj wizerunek odbity na ptotnie, 7. Chrystus przekazuje
$wigty wizerunek apostotowi Tadeuszowi, ktéremu nakazuje i$¢ razem z Ananiaszem, zeby przekazac
wizerunek Agarowi, 8. W czasie podrozy Ananiasz i Tadeusz przygotowujac si¢ do noclegu w Hierapolis
wkladaja wizerunek migdzy cegly na murach miasta. Straz miejska widzi stup ognia w miejscu ukrycia
obrazu, ktory pozostawia swoje odbicie na dachowce muru, 9. Ananiasz i Tadeusz niosa obraz odbity na
dachowce, ktoremu poktaniaja si¢ mieszkancy Hierapolis, 10. Za przyczyng obrazu odbitego na dachowce
maja miejsce cuda uzdrowienia, 11. Ananiasz i apostol Tadeusz zblizaja si¢ do Edessy. Cud uzdrowienia
chromego dotykajacego obrazu, 12. Abgar wypytuje uzdrowionego o cud, 13. Uzdrowienie krola Abgara,
14. Umieszczenie $wigtego wizerunku nad brama Edessy.
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Na ikonie z 1780 r., znajdujacej si¢ w Ikonen-Museum w Recklinghausen
mandylion otoczony jest dwunastoma klejmami: 1. Abgar wysyta Ananiasza
z listem do Chrystusa, 2. Ananiasz wrecza list Chrystusowi, 3. Chrystus przy-
ktada twarz do ptotna. Odcisnigty wizerunek Ananiasz pokazuje apostolom,
4. Ananiasz i apostot Tadeusz przybywaja do Edessy, Abgar pada na kolana
przed wizerunkiem, 5. Chrzest Abgara przez apostota Tadeusza, 6. Umieszcze-
nie mandylionu nad brama Edessy, 7. Biskup Edessy zamurowuje wizerunek
w niszy nad brama, 8. Oblegzenie miasta przez Persow. Eulaliusz umieszcza
wizerunek na murach Edessy, 9. Odparcie Persow za przyczyna §wigtego wize-
runku, 10. Przyjecie mandylionu w Konstantynopolu, 11. Procesja z mandylio-
nem cesarza i duchownych, 12. Umieszczenie wizerunku w ko$ciele w Faros
(Spanke, 2000, s. 27-31). W ikonie z Recklinghausen pominigto kilka watkow,
ktére wystepowaly na wczesniej opisanych ikonach, jak: nauczanie Chrystusa,
cudowne odbicie wizerunku na dachéwce w Hierapolis, czy tez cuda uzdrowie-
nia od wizerunku w drodze do Edessy.

Ikony z dziejami mandylionu malowano do konca rozwoju ikony rosyj-
skiej. Przyktadem po6znej ikony, powstatej w Palechu w 1824 r., jest dzieto Iwa-
na Chrenowa (lkonografia Gospoda, [online], dostep: 24.01.2019, il. na s. 1).
Ikona z catg pewnoscig nalezata do staroobrzedowcow. Kazda scena w klejmie
opisana jest na ramie. Wybor scen jest synteza, poniewaz uwzglednia wszystko
to, co pojawito si¢ w tradycji. Sg to w kolejnosci chronologicznej: 1. Krol Abgar
pisze list do Chrystusa. Postaniec Ananiasz nie moze zblizy¢ si¢ do Chrystusa,
2. Ananiasz wrecza list Chrystusowi, 3. Chrystus czyta list i pisze odpowiedz do
Abgara, 4. Chrystus wrecza Ananiaszowi mandylion, 5. Abgar poktania si¢ ob-
razowi 1 zostaje uzdrowiony, 6. Apostol Tadeusz naucza Abgara chrzescijan-
skiej wiary, 7. Chrzest Abgara i ostateczne uzdrowienie, 8. Abgar poleca umie-
$ci¢ obraz nad bramg Edessy, 9. Biskup zakrywa obraz plyta, aby uchroni¢ go
od pogan, 10. Widzenie biskupa Eulaliusza podczas najazdu Perséw na Edessg,
11. Odnalezienie obrazu dzigki palacej si¢ przed nim lampie i jego odbicia na
dachowece, 12. Poklonienie si¢ mieszkancéw Edessy obrazowi na ptotnie i da-
chowce, 13. Wyniesienie obrazu na mury miejskie i ucieczka Persow oblegajg-
cych miasto, 14. Wyslannicy imperatora Romana przekazujg arabskiemu emi-
rowi propozycje wykupienia obrazu, 15. Emir oddaje obraz postancom cesarza,
16. Przeniesienie obrazu do Konstantynopola.

Na pozniejszych ikonach przedstawiano takze tylko wybrane sceny i tutaj
przyktadem jest popularna ikona z konca XIX w., powstata w szkole wietkow-
skiej, a wiec w kregach staroobrzedowcdw popowcdw (Tkonografia Gospoda,
[online], dostep: 24.01.2019, il. na s. 5). Wplyw sztuki zachodniej widoczny
jest nie tylko w formie klejm, ktore przybieraja ksztatt okraglych kartuszy, ale
takze w ikonografii. Trzy sceny ilustrujace dzieje wizerunku ukazane sg u dotu.
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Pierwsza z nich to uzdrowienie Abgara za przyczyng mandylionu, druga umiesz-
czenie wizerunku na bramie miasta, a trzecia nawigzuje do historii $§w. Weroniki
— przedstawia otarcie twarzy Chrystusa podczas drogi krzyzowej!'2. W taki spo-
sob ikona ta taczy dwie tradycje: wschodnig i zachodnig, ktore miaty swoje
odzwierciedlenie w sztuce. W XIX w. wizualizacja dziejow mandylionu mogla
by¢ wylacznym tematem ikon (Majorowa, Skokow, 2008, s. 29). W takim przy-
padku historia mandylionu stala si¢ wazniejsza od samego wizerunku.

Dlaczego na Rusi zaczeto przedstawia¢ dzieje mandylionu dopiero od
XVII w.? Miato to niewatpliwie zwigzek z odzyciem koncepcji ,,Moskwa trzeci
Rzym” za czaséw Aleksego Michajtowicza. Ta koncepcja byta obecna po przy-
stgpieniu Bizancjum do unii florenckiej, ale po przytaczeniu do Rosji w 1654 .
lewobrzeznej Ukrainy przybrala realny ksztatt (Kobrzeniecka-Sikorska, 2007,
s. 84-86). Aleksy Michajtowicz poczut si¢ spadkobierca bizantynskich basile-
usow, dgzyt wprost do odrodzenia cesarstwa bizantynskiego w Moskwie. Byt to
tez okres zmian, spowodowanych przede wszystkim roztamem Cerkwi prawo-
stawnej 1 wydzieleniem si¢ staroobrzedowcoéw. W okresach przetomowych za-
wsze ma miejsce powrdt do tradycji, proby jej wskrzeszenia i umocnienia.
Zwrot ku tradycji w zakresie sztuki spowodowany byt tez zagrozeniem wpty-
wami zachodnimi!3,

Josif Wiadimirow byl poszukiwaczem prawdziwego wizerunku, jak zatytu-
towata jeden z rozdziatow swojej ksiazki Anna Pospiszil (Pospiszil, 2005,
s. 170). On i jego przyjaciel Simon Uszakow czg¢sto malowali obraz Chrystusa
niewykonany ludzka reka!4. Co ciekawe, acheiropoita na ikonach Uszakowa
ma wiele cech zbieznych z wizerunkami Aleksego Michajtowicza — podobny
owal twarzy, wykroj oczu i brwi, ksztatt nosa. Mialo to zwigzek z sakralizacja
osoby cara, ktory jako pomazaniec Bozy musiat by¢ podobny do wladcy nie-
bianskiego nie tylko wewnetrznie, ale réwniez zewnetrznie!®. Nie jest wiec
chyba przypadkowe to, ze w Sijskim podlinniku — obok rysunkow twarzy Chry-
stusa na chuscie — zamieszczono rysunek Aleksego Michajtowicza i patriarchy
Nikona (Pokrowskij, 1896, tabl. XXIII, XLIII). Na portretach carow cz¢sto po-
jawia si¢ mandylion. Przyktadem jest portret nagrobny carow Michata Fiodoro-

12 W szkole wietkowskiej powstato wiele wariantéw ikony, nieraz kolejnosé scen byta przestawiana
(zob. Nieczajewa, 2002, s. 127-129 [il.)]).

13 W drugiej potowie XVII w. mialy miejsce szerokie dyskusje i polemika migdzy tradycjonalistami
i zwolennikami nowego sposobu malowania. Problemy te zostaty szeroko omoéwione w literaturze (zob.
m.in. Dmitrijew, 1953, s. 97-110; Dab-Kalinowska, 1983, s. 35-56).

14 Wprawdzie zadna ikona Wiadimirowa nie zachowata sie, ale w Sijskim podlinniku znajduje sie
rysunek mandylionu, ktéry wedtug zamieszczonego tam napisu Wtadimirow skopiowat ze starego piero-
wowzoru (zob. Pokrowskij, 1895, wyp. 1, s. 52; Stowar", 2003, s. 126). Ikon mandylionu autorstwa Simo-
na Uszakowa zachowato si¢ ponad 10 (zob. Sfowar’, 2003, s. 701-706).

150 procesie sakralizacji cara ruskiego (zob. wigcej: Uspienski, Zywow, 1992; Kobrzeniecka-
-Sikorska, 2007).
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wicza i Aleksego Michajtowicza namalowany w 1678 r. przez Fiodora Zubowa
(Kobrzeniecka-Sikorska, 2007, il. 52). Na portrecie nagrobnym cara Fiodora
Aleksiejewicza rysy twarzy Chrystusa sg podobne do twarzy cara (Kobrzeniec-
ka-Sikorska, 2007, il. 54). W ten spos6b dobitnie zestawiono prawdziwy portret
Chrystusa z jego ziemskim odpowiednikiem w osobie cara, podobnie jak kera-
miony wizerunek cara miat by¢ odbiciem prawdziwego, nieuczynionego ludzka
reka wyobrazenia. Tym samym proces sakralizacji cara w zakresie portretu,
ktory na poczatku wyrazit si¢ umieszczeniem osoby zyjacego wtadcy w sakral-
nej przestrzeni ikony, a nieco pdzniej przedstawianiem go jak postaci swigtej
z nimbem wokol glowy, osiagnat apogeum (Kobrzeniecka-Sikorska, 2007,
s. 85-86). Mandylion, ktéry w swoich dziejach byt uwiktany w rézne ideolo-
giczne koncepcje w carskiej Rosji, wpisat si¢ tym samym w proces sakralizacji
wiadzy.

Poza wszystkimi swoimi funkcjami i ideologicznymi znaczeniami acheiro-
poietyczny wizerunek Chrystusa stanowi przede wszystkim podstawe teologii
ikony. Dlatego Josif Wiadimirow, ktory byt wyrazicielem pogladéw Simona
Uszakowa, w swoim polemicznym traktacie tak wiele miejsca poswigcil praw-
dziwemu wizerunkowi Chrystusa, piszac, ze powinien on by¢ wzorem do nasla-
dowania w sensie duchowym, ale takze w sensie praktyki malarskiej. ,,Dlacze-
go nie zakazano Prawem ani sam prawodawca Chrystus nie osadzit sztuki
zywopisania? Najbardziej utwierdza je Chrystus swym przenaturalnym i cu-
downym czynem, pokazawszy wzor do zywopisania. Dzigki temu jeszcze bar-
dziej zmadrzat 6w zywopisiec Ananiasz i innych po sobie tej przemadrosci
nauczal. Odtad artys$ci wsrod pogan uczyli sie zywopisanej sztuki 1 uwazali
ja za czcigodne mistrzostwo” — pisze Wiadimirow (cyt. wg: Pospiszil, 2005,
s. 102-103). Autor uzywa slow zywopisanie, zywopisiec, czyli ,,malowanie
znatury”, ,,malarz malujacy z natury”, uznajac tym samym, ze kazde nasladow-
nictwo mandylionu jest powtorzeniem realnego portretu Chrystusa.

Na ikonach ruskich oblicze twarzy Chrystusa si¢ zmienia. Na wczesnych
acheiropoietycznych obrazach jest surowe, niedostepne, nalezace do $wiata nie-
bianskiego, akcentowana jest przede wszystkim boska natura Zbawiciela.
Z biegiem czasu rysy twarzy Chrystusa tagodnieja, staje si¢ Bogiem przebacza-
jacym, wspotczujacym, dajacym nadzieje, Jego dobrotliwy wzrok skierowany
jest do konkretnego odbiorcy (Majorowa, Skokow, 2008, il., s. 28). W taki spo-
sob zwizualizowana jest taska Boga dla cztowieka, bo dzieje mandylionu, to
przede wszystkim dzieje taski, co akcentuje w swojej ksigzce Aleksandra Suli-
kowska (Sulikowska-Belczowska, 2013, s. 11-15). Abgar, wysylajac list do
Chrystusa, prosi o task¢ uzdrowienia. Chrystus, odpisujac Abgarowi, nie tylko
obiecuje mu uzdrowienie, ale takze opieke nad nim, jego poddanymi i miastem.
Ten akt taski, wyrazony w liScie, wzmocniony jest przekazaniem wizerunku,



164 Grazyna Kobrzeniecka-Sikorska

ktory staje si¢ palladium Edessy, potem Konstantynopola i petni tez takg rolg
w Moskwie jako trzecim Rzymie. Jest aktem taski nie tylko dla wiadcow,
panstw 1 miast, ale tez dla pojedynczego cztowieka.

[lustrowana opowies¢ o mandylionie byta kierowana do powszechnego od-
biorcy. Pomagata mu lepiej zrozumie¢ znaczenie wizerunku jako taski Chrystu-
sa 1 w ten sposob wzmacniata wiar¢ w opiek¢ Boga nad cztowiekiem w jego
ziemskich niedolach.
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Visualization of the history of the mandylion in the Eastern Christian
tradition with particular emphasis on Russian icons

Summary: According to tradition, the prototypes of icons were created in a supernatural way, and
were not made by human hand (Greek a-cheiro-poietos). These include the icons of the Mother of
God (image from Lydda and a portrait made of nature by Saint Luke under the inspiration of the
Holy Spirit), and above all the image of Christ reflected by himself on the fabric, from the Greek
language called mandylion. In the later Orthodox tradition, the mandylion of Edessa remained an
acheiropoietic image, but in the pre-iconoclastic period there were many such images of Christ.
Until the sixth century, the Palladium of the Byzantine Empire was fabric from Kamuliana.
Sources mention the mandylion of Edessa only in the sixth century. A cult is closely connected with
the story, which in time grew into various facts. The synthesis of all legendary stories taken from
various sources is the Tale of the Mandylion of Edessa, which was created after the transfer of the
sacred fabric from Edessa to Constantinople (944). It became the basis for visualizing the legendary
history on icons. The earliest example of the story’s illustration is in the Sinai triptych from the 10th
century, the next 10 scenes placed on the cover of the mandylion from the church of San Bartolomeo
degli Armeni in Genoa from the 14th century.. From the 17th century, icons of the mandylion with
history in Russia were painted. In the 19t century, the history of the mandylion became a separate
topic of icons.

Throughout its history, the mandylion was embroiled in various political ideologies, but above
all, as an image that was also a contact relic, it served a protective function, it was a gift of grace
given to man by God Himself. The history of the mandylion is the history of grace, from the grace
of healing King Abgar and the protection of his kingdom and inhabitants, to the grace of protection
and numerous healings from his replicas and numerous imitations.

Keywords: icon, mandylion, Byzantium, Russia.
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LA FIGURA DE JUDAS TADEO EN CANTOS RELIGIOSOS
SELECCIONADOS EN IDIOMA POLACO

Resumen: En la tradicion del canto polaco, hay varios cantos, himnos y canciones dedicadas a San
Judas Tadeo. El analisis de siete textos seleccionados sobre San Judas Tadeo permitié esbozar
la figura de este Apodstol en la conciencia de la comunidad catélica polaca a principios del siglo XX
y XXI.

Judas Tadeo es un apostol de corazon tierno y ferviente. Jesucristo lo eligié como su mensajero,
confid en ¢l y le encargd predicar la palabra Dios con poder y milagros. Judas Tadeo proclamaba
celosamente a Jesus el Sefior, Su Evangelio y sanaba a los enfermos.

San Judas Tadeo es adorado en la Iglesia junto con Simoén el Zelote. Juntos, convertian valientemente
al pueblo a Dios, sellaron el testimonio con su muerte, y ahora disfrutan de la recompensa eterna en
el cielo y reciben la gloria de toda la Iglesia.

Judas Tadeo es un santo martir que participa en los sufrimientos y la gloria de Cristo. Judas
Tadeo es un pariente de Jesus y un defensor eficaz ante el santo trono de Jesus. No desprecia las
stplicas. Gracias a sus méritos, Judas Tadeo es un santo patron de las causas imposibles, desesperadas
y finales, incluidos los problemas morales y sociales contemporaneos.

Judas Tadeo proporciona apoyo espiritual en la lucha final por la salvacion eterna, también en
la hora de la muerte y en el juicio de Dios; protege a muchos del infierno. Judas Tadeo es invocado
por los pecadores, como patron de la conversion y ayudante en la expiacion del mal cometido. Su
intercesion contribuye a obtener indulgencias y a recibir el perdon de las penas y deudas. En la fe de
los adoradores, Judas Tadeo fue amado por la Madre de Dios.

Palabras clave: San Judas Tadeo, cantos catdlicos, cultura, causas dificiles.

El tema del presente estudio teoldgico es uno de los Doce Apostoles, San
Judas Tadeo. Su adoracion en la liturgia y en la piedad popular encuentra su
huella también en algunas obras musicales, que podemos definir como cantos
religiosos en idioma polaco, sin distinguir entre géneros musicales, ya que
principalmente nos interesa su contenido y su mensaje teoldgico. El estudio
actual forma parte de una serie de estudios interdisciplinarios y hagiologicos de
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la region de Varmia (Parzych-Blakiewicz, 2017, pp. 7-8; 2019a, pp. 288-230),
y también constituye una continuacion de la reflexion teologica sobre el mensaje
cristiano transmitido en la cultura polaca del canto (Ropiak, 2011, pp. 7-11).

El articulo trata temas esbozados en el aspecto hagioldgico que intenta
“definir el perfil ético, espiritual y religioso de las personas elevadas a los
altares, bosquejado en la cultura y siendo una expresion de sentimientos
religiosos y la percepcion de un santo en las generaciones que crean historia de
la Iglesia” (Parzych-Blakiewicz, 2019b, p. 253).

En la tradicion polaca del canto, hay muy poco espacio dedicado a Judas
Tadeo, en comparacion con muchos otros santos (Rondomanska, 2019). Aun
asi, es posible hacer un esfuerzo de reflexion cientifica y definir la teologia del
canto en honor a este Apdstol. La realizacion de un analisis de los cantos, himnos
y canciones recopilados sobre San Judas Tadeo permitira esbozar su personaje,
tal como existe en la conciencia de la comunidad catdlica polaca de los siglos
XXy XXI, que llega a las raices de la fe y es transmitida en obras musicales del
siglo XIX!.

Asumimos que al extraer contenido teologico de obras seleccionadas
y comentarlo en un contexto biblico, dogmatico y litirgico, encontraremos
respuestas a las preguntas que nos interesan: ;Qué aprendemos sobre San Judas
Tadeo basandonos en la teologia cantada en idioma polaco? ;Qué elementos de
la vida del Santo se mencionan y exponen? ;Qué actitudes en sus adoradores
fomenta el personaje presentado en los cantos?

1. Judas Tadeo, Apostol ferviente y de corazén tierno

La comunidad catolica adora a Judas Tadeo como Apdstol. Este titulo
aparece automaticamente en todos los cantos sobre Judas Tadeo. Lo encontramos

1'En el articulo se utilizaron fragmentos de las siguientes obras: Lewkowicz Wojciech ks., 1987,
Apostola tak milego, texto y musica, en: Siedlecki Jan ks., Spiewnik Koscielny, 392 edicion, Krakow,
nr. 435, estr. 1-6, pp. 487488, [Lewkowicz 1987]; Chwalmy Jude przeswietego (O sw. Tadeuszu Apostole.
Piesn I), en: Keller Szczepan ks. (ed.), 1871, Zbior piesni naboznych katolickich do uzytku koscielnego
i domowego, Komis Ksiggarni Jana Nepomucena Romana, Pelplin, nr. 627, estr. 1-2, p. 645, [Keller
1871]; My, ktorzy dzisiaj z Kosciotem (O sw. Szymonie i Tadeuszu), en: Zbior piesni naboznych dla wygody
poboznych katolikow, wyd. 3, Drukarnia Warminska J.A. Wichert, Brunsberga 1885, nr. 206, estr. 1-4,
coro, p. 247, [Brunsberga 1885]; Obu was, Apostotowie, en: Liturgia Godzin. Codzienna modlitwa Ludu
Bozego, vol. 1V, Okres Zwyktly, Tygodnie XVIII-XXXIV, Pallottinum 1988, estr. 1-6, pp. 1304-1305;
[Liturgia Godzin 1988, IV]; Wywrocki Jan, 2019, Swiety, Judo Tadeuszu (Hymn do $w. Judy Tadeusza),
[estr. 1-4] texto y musica, en: Parafia pw. Sw. Judy Tadeusza — Rzeszow. Modlitwy do $wietego Judy
Tadeusza, http://judaTadeusz.rzeszow.pl/?page_id=121, [Wywrocki 2019]; Raczkowski Feliks, 1988,
Tadeuszu, nasz Patronie (do $w. Judy Tadeusza), musica, en: Raczkowski Feliks (ed.), Spiewajmy Bogu.
Spiewnik parafialny, PAX, Warszawa, nr. 354, estr. 1-3, pp. 504-505, [Raczkowski 1988]; Sierostawski
J., 2011, Tadeuszu, nasz Patronie (Do $w. Tadeusza Apostota — 28 pazdziernika), [musica], en: Siedlecki
Jan, Spiewnik Koscielny, 40? edicion, Krakow, nr. 411, estr. 1-3, pp. 461-462 [Sierostawski 2011].
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tanto en las letras de los cantos del siglo XIX (Keller, 1871, p. 645) como en las
composiciones religiosas contemporaneas (Wywrocki, 2019). Judas Tadeo es
sobre todo un “Apdstol de corazon tierno”, y esta es su identidad y el motivo
principal de su reverencia y amor. “Hoy vamos a adorar juntos / Al Apdstol con
corazon tan tierno...” (Lewkowicz, 1987, estr. 1, p. 487). Segun la definicion
del diccionario polaco, se puede llegar a la conclusion de que Judas Tadeo es
percibido como una persona amada, amigable, amable y cordial que evoca un
sentimiento calido y agradable en sus fieles (cf. Stownik polski, 2020). Por lo
tanto, el culto de este Apostol armoniza con la tradicion catolica de venerar a los
santos y con la forma generalmente aceptada de expresarles el amor espiritual
con elementos emotivos (Ropiak, 2000, pp. 347-370).

Judas Tadeo como Apostol (en griego: “predicador, enviado™) fue llamado
a predicar el Evangelio (Vorgrimler, 2005, p. 19). En uno de los cantos, los
creyentes cantan que ,,Judas predica la palabra de Dios” (Lewkowicz, 1987,
estr. 2, p. 487), lo que significa que respondio a su vocacion, cumplio su tarea
y ahora la continta en la comunidad evangelizadora de la Iglesia (cf. Francisco,
2013).

Lapredicacion del kerygma es uno de los principales temas de evangelizacion
(Francisco, 2020, nr. 64) que pueden guiar a la persona evangelizada a una
relacion personal con Jesus como Sefior (Francisco, 2013, nr. 165). Judas Tadeo
no proclama sus puntos de vista, sino que transmite las verdades de fe
previamente recibidas. Jesucristo ,,[le] confid una misién importante: / Que
fuera un mensajero del pueblo” (Wywrocki, 2019). Por lo tanto, Judas Tadeo es
un ejemplo de evangelizador que predica el Evangelio a las personas que no
conocen a Cristo (Figura, 1993, pp. 23-31).

En el culto a Judas Tadeo como Apostol, un motivo importante es la relacion
de Jesucristo con este Apodstol y la confianza que el Salvador depositod en él.
,Jesus confio [en ¢l] con todas sus fuerzas” (Wywrocki, 2019). En los textos
cantados hay una conviccion de que Judas Tadeo tenia un honor especial, fue
incluido en el grupo de los Doce. Jests de Nazaret lo eligi6 entre la multitud de
sus discipulos, porque, segtin el Evangelio, Jests eligi6 a ,,los que quiso, ... para
que lo acompafiaran y para enviarlos a predicar y ejercer autoridad para expulsar
demonios” (Mc 3:13-15; cf. Catecismo de la Iglesia Catolica, 1992, nr. 547,
551). De acuerdo con la voluntad del Maestro, Judas Tadeo, como los otros
Apobstoles, se convirtid en testigo de Jests y su representante ante la gente.
Predicaba el ,,Maestro al mundo” (Liturgia Godzin, 1988, estr. 3, p. 1304) y en
su nombre predicaba el Evangelio y hacia milagros (Majdan, 2010a).

Judas Tadeo predicaba ,,Jesus Sefior” (Wywrocki, 2019), de acuerdo con la
mision que le fue asignada, porque la evangelizacion es una respuesta al mandato
misionero de Jesus: ,,Por tanto, id, y haced discipulos a todas las naciones”
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(Mt 28:19-20; cf. Francisco, 2013, nr. 19). El apostol llevaba a cabo la llamada
“primera predicacion” sobre el amor de Cristo y su obra de redencion. Ensefiaba
con su propio ejemplo que este mensaje principal debe ser predicado
constantemente en varias formas y debe regresar constantemente y ser escuchado
de diferentes maneras (cf. Francisco, 2013, n. 164).

La condicién para la efectividad de la evangelizacion es la apertura a la
gracia de fe de Dios (Benedicto XVI, 2010, n. 25). Segun San Pablo, nadie
puede llamar a Jesus Sefior, sino por el Espiritu Santo (cf. 1 Cor. 12:3). Por lo
tanto, en una de las oraciones a Judas Tadeo cantamos: ,,El Espiritu Santo me
dara fuerza / Como una vez te la dio a ti, / Tendré esperanza en el Sefor”
(Wywrocki, 2019). En este contexto, el Apodstol se refiere a la verdad sobre el
Espiritu Santo que actiia en los corazones humanos y los mueve a la plena
madurez en Cristo (cf. Juan Pablo, II, 1991, n. 28).

Los elementos condensados de evangelizacion que aparecen en los cantos
forman la relacion correcta con Judas Tadeo proclamando la persona de
Jesucristo y apoyando a los catolicos con testimonio personal. Como anunci6
Jesucristo, Judas Tadeo ,sanaba a los enfermos” (Wywrocki, 2019). Su
predicacion de la Buena Nueva estuvo acompafiada por ,,muchos... milagros”
(Lewkowicz, 1987, estr. 3, p. 487).

En el canto, la tradicion de la Iglesia transmite la conviccion sobre la
participacion activa de Judas Tadeo en la evangelizacion. Como Apostol, era
incansable y expansivo (Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow,
1885, p. 247). Obediente al mandato misionero de Cristo, Judas Tadeo, ,,recorrid
un largo camino” (Wywrocki, 2019). Imitaba radicalmente a Jesis de Nazaret
y predicaba la Buena Nueva en un estilo similar al de un maestro itinerante
(cf. Guillet 2000, pp. 52—54). Esta dindmica misionera se expresa con las palabras:
»Propaga la noticia sobre el Salvador, / Arde la luz de la fe”” (Lewkowicz, 1987,
estr. 2, p. 487).

Judas Tadeo emprendio el camino (cf. Francisco, 2013, nn. 20-23) y asi se
unid al grupo de los misioneros activos que cruzaron las fronteras de su propia
patria (Benedicto XVI, 2006, 337). ,,Egipto, Persia, muchos paises / Estan en la
Iglesia gracias a ¢él, / desaparece la noche pagana” (Lewkowicz, 1987, estr. 3,
p. 487). Por lo tanto, este Apostol se presenta como el patron y el fundamento
universal de la Iglesia en crecimiento. El texto lleva una introduccion: ,,Nawracat
pogan w Egipcie, Mezopotamii i Persji, umeczony razem z Szymonem
Apostotem w Persji” (cf. Sierostawski, 2011, n. 411, pp, 461) quien se convirtio
en un signo permanente de la santidad de Dios en el mundo y proclamaba la
buena nueva de salvacion a todas las personas (Mszal rzymski, 1986, p. 85%).

Judas Tadeo ,,Proclamaba la palabra de Dios, / Convertia al pueblo” (Zbior
piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, p. 247). En este
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punto, cabe destacar que en el canto existe una comprension clasica de la
conversion como la aceptacion de la fe catolica y la inclusion en la comunidad
eclesial. No se analiza el problema de la conversion, que puede y debe ocurrir en
repetidas ocasiones en la Iglesia después del bautismo (cf. Rahner, Vorgrimler,
1987, k. 268-269). Hoy en dia, la evangelizacion se entiende como una
proclamacion positiva de la Buena Noticia de Jests a través de los conceptos
y del lenguaje de varios pueblos, y se explica con la ayuda de la sabiduria de los
filosofos. El propoésito de este enfoque es adaptar el Evangelio, si es posible,
a la capacidad de comprension del publico, despertando asi en cada nacion la
posibilidad de expresar la Buena Noticia de Jess a su manera, y al mismo
tiempo fomentar un vivido contacto de la Iglesia con las diferentes culturas
(Concilio Vaticano II, 1965, n. 44).

Judas Tadeo es un ejemplo de un hombre de fe que despierta la esperanza
cristiana de conversion (cf. Francisco, 2013, n. 25-33). ,,Quiero llevar a Dios en
mi corazén / Y humildemente te pido: / Incliyeme entre Tus siervos”
(Lewkowicz, 1987, estr. 4, p. 488). La manifestacion de este cambio interior, es
la actitud de amor desinteresado expresado con las palabras: ,,Voy a dar — no
voy a tomar” (Wywrocki, 2019).

,,El Evangelio de Cristo” proclamado / .../ Enviard muchas almas al cielo”
(Lewkowicz, 1987, estr. 2, p. 487). Segun el canto, el fruto de la actividad
apostolica de Judas Tadeo es facilitar la salvacion de ,,muchas” personas. El
nimero completo de los salvados es un misterio, pero también una realidad
dindmica que durara hasta el fin del mundo (cf. Catecismo de la Iglesia Catdlica,
1992, nn. 2853-2854).

2. Los Santos, Judas Tadeo y Simo6n el Apoéstol,
venerados juntos en la Iglesia

En los cantos también encontramos el culto comin a los santos apostoles
Judas Tadeo y Simon el Zelote, autorizado por la antigua tradicion y la liturgia de
la Iglesia. “Commune vos, ap6stoli” (Officium Divinum, 1977, pp. 1230-1231);
,»A ambos, los Apostoles, / Os alaba el himno hoy, / Porque llamados con gracia,
/ Os ha coronado una gloria” (Liturgia Godzin 1988, estr. 1, p. 1304). Son
similares las palabras de un canto del siglo XIX: ,,Nosotros, que hoy con la
Iglesia, / a Simoén y a Judas, / Queremos alabar, / Les cantamos alabanzas”
(Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 1, p. 247).

Dios quiere salvarnos y nos insta a seguirlo. Seguir al Salvador significa lo
mismo que participar en la salvacion. Estar al servicio de Dios es glorificar al
hombre. Cristo el Sefor les dijo a sus discipulos: ,,No me elegiste a mi, pero yo
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te elegi a ti”, haciéndoles comprender que no le causaron gloria al seguirlo, sino
que ellos mismos fueron glorificados por el Hijo de Dios al seguirlo. En otra
ocasion, dijo: ,,Quiero que estén conmigo donde yo estoy, para que vean mi
gloria” (Ireneusz bp, 1988, pp. 65-66).

El doble testimonio de los Apdstoles esta conforme con el comportamiento
de Jests de Nazaret, quien como Maestro envid a sus discipulos de dos en dos
para proclamar el Reino de los Cielos (cf. Mt 10:1-7). De manera similar, la
justificacion del Evangelio encuentra la verdad sobre la seleccion de estos
discipulos entre la multitud de oyentes, donde los apodstoles aparecen
sucesivamente en las listas (cf. Mc 3:13-18; Lc¢ 6:15-16). La verdad de que
fueron elegidos para el grupo de los Doce es consolidada por el estribillo de la
cancion: ,,Ustedes, Santos elegidos” (Brunsberga 1885, coro, p. 247). Este
contenido coincide con la antifona de Entrada, en proprium missae, en la fiesta
de los Santos Apostoles, Simén y Judas Tadeo (28 de octubre), que dice que
Dios los eligié como apostoles y les dio la gloria eterna (Mszat rzymski, 1986,
p. 219°).

Tanto Judas Tadeo, como Simon, respondieron positivamente a la llamada
de Jests. De ello hablan las siguientes palabras: ,,Viviais aqui en la tierra,
/ Fieles al Maestro; / Estabais siguiendo sus pasos” (Zbior piesni naboznych dla
wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 2, p. 247). La cancion esta inspirada
en la llamada de Jesus a sus discipulos mencionada en el Evangelio: ,,Si alguno
quiere venir en pos de mi, niéguese a si mismo, y tome su cruz, y sigame.”
(Mt 16:24; cf. Mc 8:34-9,1; Lc¢ 9:23-27).

Jests enviaba a sus discipulos a proclamar el Reino de Dios (cf. Catecismo
de la Iglesia Catolica, 1992, n. 2, 75). Judas Tadeo, junto con Simén Apostol,
encaja en este simbolismo de predicacion y testimonio eficaces. Estos dos
valientes apostoles ,,se mantuvieron fieles / No temian a nadie” (Zbidr piesni
naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 4, p. 247).

San Simo6n fue apodado Zelote, debido a su celo por obedecer la Ley
Mosaica (Mszal rzymski, 1986, p. 219°). La proclamacion activa de la Buena
Nueva por Judas Tadeo y la combinacion de su actividad apostolica con el
ministerio de Simoén el Zelote ganan una confirmacion adicional y un mensaje
simbdlico. ,,Vosotros en vuestro honrado oficio / Erais siempre fervientes,
/ Proclamando la Palabra de Dios / Convertiais a las personas en creyentes de
Dios” (Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 3,
p. 247). De esta manera, se enfatiz6 indirectamente la extraordinaria intensidad
y fecundidad de la participacion de Judas Tadeo en la proclamacion del
Evangelio. En el himno litirgico, Simén es particularmente ferviente (,,Rozpa-
lony Zarem nieba, / Biegniesz sladem swego Pana / [ zwiastujesz Go, Szymonie,
/ Peten niestrudzonej mocy”; (cf. Liturgia Godzin, 1988, estr. 2, p. 1304).
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En los cantos en honor a San Judas Tadeo, se tiene en cuenta la gloriosa
dimension de su pertenencia a la comunidad de los discipulos salvados por
Cristo. Pertenece a los Doce més cercanos en quienes se basa la apostolicidad
de la Iglesia universal (Pié-Ninot, 2002, pp. 84—87). Judas Tadeo, como Santo,
goza con ,,los Apostoles de una recompensa eterna en el cielo” (Keller, 1871,
estr. 1-2, p. 645), por lo tanto, junto con toda la Iglesia ,,le cantamos alabanzas”
(Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 1, p. 247).

La alabanza litargica de los Apostoles entra en la doxologia, es decir, en la
glorificacion de Dios en la Santisima Trinidad: ,,Que el Padre, y el Hijo y el
Espiritu Santo/ Sean alabados eternamente; / Que la oracion de los apostoles
/ Nos obtenga la paz y la tranquilidad. Amén” (Liturgia Godzin, 1988, estr. 6,
p. 1305).

De los textos anteriores, surge la figura de Judas Tadeo respondiendo
a desafios evangelizadores. Por lo tanto, emerge ante los fieles como un ejemplo
de catolico contemporaneo que reza en la liturgia: ,,Dios, nos has guiado a conocer
tu nombre a través de la ensefianza de los Santos Apodstoles, haz a través de la
intercesion de los Santos, Simon y Judas Tadeo, para que tu Iglesia pueda crecer
constantemente, atrayendo a nuevas naciones a la fe” (Mszal rzymski, 1986,
p. 219%).

3. Judas Tadeo es un santo martir que participa en los sufrimientos
y en la gloria de Cristo

El martirio es la forma mas elevada de santidad, razén por la cual la Iglesia
con gran cuidado recoge y cuida los recuerdos de aquellos que dieron sus vidas
testificando su fe (cf. Catecismo de la Iglesia Catolica, 1992, n. 2474). Esta
tendencia de reverencia a los martires también incluye el culto a San Judas
Tadeo. Esta verdad la expresan las palabras del canto: ,,Celebremos juntos hoy.
/ Judas, es San Tadeo, / Llevado a los Cielos con Simoén, / Después de su
martirio” (Lewkowicz, 1987, estr. 1, p. 487). Mostrar a Judas Tadeo que esta en
el cielo es conforme con la verdad catdlica sobre la recompensa sobrenatural
por dar valientemente su vida por Cristo y por ser valientes testimonios de fe
hastalamuerte (cf. Catecismo de la Iglesia Catdlica, 1992,1n.2473). ,,Participante
[!] de sufrimiento, / Ya goza del don de compensacion / Junto con los Apostoles”
(Keller, 1871, estr. 1-2, p. 645).

La imagen de Judas Tadeo descrita anteriormente esta arraigada también
en la liturgia, cuando el celebrante reza en la Eucaristia con las palabras de
oracion sobre los dones: ,,Dios Todopoderoso, acepta nuestros dones en honor
de los Santos Apostoles, Simén y Judas Tadeo que disfrutan de la gloria eterna,
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y haznos dignos de participar en el Santo Sacrificio” (Mszatl rzymski, 1986,
p. 219°).

El mencionado martirio de Judas Tadeo es la consecuencia de la valiente
confesion de fe en Jesus ,,Y no teméis a la muerte, / Murais voluntariamente
/ Por la fe del Hijo de Dios / Jests, Vuestro Maestro” (Zbior piesni naboznych
dla wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 5, p. 247). En los textos cantados
hay una fuerte y clara admiracion por el extraordinario coraje y valentia de
Judas Tadeo hacia el sufrimiento. ,,Ningtn sufrimiento, ningtin miedo / No os
alejo de Dios” (Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow,1885,
p. 247). Judas Tadeo, como Simoén el Zelote, murid ,,voluntariamente” y mostro
una fe firme ante la adversidad. ,,Ninguno de ustedes tembld de miedo / Cuando
tuvo que derramar su sangre / Para convertirse en un testigo / De la verdad y en
una victima pura’ (Liturgia Godzin, 1988, estr. 4, p. 1304).

Estos dos Apostoles ,.tenian fe, / No temian a nadie..., / Murais volunta-
riamente / Por la fe del Hijo de Dios / Jesus, Vuestro Maestro” Zbior piesni
naboznych dla wygody poboznych katolikow,1885, estr. 4, p. 247). Asi pues,
Judas Tadeo, con su firme actitud, despierta una verdadera admiracion. Los
cantos muestran una apreciacion emocional de su heroica fidelidad
a Jesucristo, lo que caracteriza la piedad popular, la fe revivida, aunque no hay
una perspectiva teoldogica mas profunda del martirio (cf. Krakowiak, 2003,
pp. 11-17).

El caracter popular de la adoracion dada a los martires omite el elemento de
la gracia y su cooperacion con el Espiritu Santo que permite un testimonio
constante, y a lo que prepara la liturgia en oracion después de la Comunion:
,Habiendo recibido el Santisimo Sacramento, unidos en el Espiritu Santo, Te
suplicamos humildemente, Dios, que el Sacrificio ofrecido para honrar el
martirio de los apostoles Simoéon y Judas Tadeo, nos confirme en Tu amor”
(Mszat rzymski, 1986, p. 220’). En esta comparacion con la liturgia, cabe
destacar que no se indica que el sacrificio de la vida es también la forma mas
elevada de amor cristiano. Cristo el Sefior mismo ensefiaba sobre esto: ,,Nadie
tiene mayor amor que este, que uno ponga su vida por sus amigos” (Jn 15:13).

En el culto popular a Judas Tadeo, el martirio y la santidad estan
estrechamente relacionados, sobre todo porque la vida ,,ejemplar”, completada
con el derramamiento de sangre, encuentra su final en el cielo. Judas Tadeo,
como Santo, imitaba a Jesucristo. Junto con Simoén el Zelote, ,,vivieron su
ejemplo” (Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, estr. 2,
p. 247)y, convirtiendo a ,,muchos” en creyentes de Cristo, terminaron sus vidas
con la muerte de martires (Majdan, 2010b). La santidad de Judas Tadeo es
alabada como una recompensa eterna, un regalo de Dios y una gloriosa
participacion en el cielo: ,,Por eso os glorifico, /Puso entre los elegidos / Para
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que brilléis como estrellas / Y tengais la vida eterna con ¢€1” (Zbior piesni
naboznych dla wygody poboznych katolikow, 1885, p. 247). A la figura de Judas
Tadeo se pueden aplicar las ensefianzas de la Iglesia, que recuerda con reverencia
a los martires y santos, porque ya han alcanzado la vida eterna gracias a la
gracia de Dios. Judas Tadeo, presentado a los fieles como un ejemplo de
sufrimiento y adoracion de Cristo, atrae a todos al Padre, y a través de sus
méritos logra las bendiciones de Dios (Concilio Vaticano II, 1963, nr. 104).

En el canto también se perciben elementos de una exageracion romantica,
cuando los fieles se animan mutuamente: ,,Alabemos al Santo Judas, / Habitante
del cielo, / Radiante” (Keller, 1871, p. 645). En la tradicion catdlica, se usa
el titulo mas sagrado en relacion con el Santisimo Sacramento para expresar
la veneracion y el culto debido a los santos del Sefior, significa adoracion a través
de la intercesion (Granat, 1960, p. 155), que también esta presente en los cantos,
por ejemplo: ,,Acuérdate de mi, Santo” (Lewkowicz, 1987, estr. 4, p. 488).

4. Judas Tadeo, un pariente de Jesis, un defensor eficaz

En los cantos que alaban a Judas Tadeo, un motivo importante de su
adoracion es su parentesco con Jesus. ,,Judas, predicas el Maestro al mundo
/ E instruyes a los fieles mediante la carta” (Liturgia Godzin, 1988, estr. 3,
p. 1304). Judas Tadeo, hermano de Santiago el Menor, era pariente de Jesucristo
(Mszat rzymski, 1986, p.219). En los cantos encontramos referencias a atributos
iconograficos y aspectos personales de la vida de Judas Tadeo. ,,Con la imagen
de tu Sefnor / Recorriste un largo camino... / Predicando: Jesus el Sefor, nuestro
Hermano” (Wywrocki, 2019). La letra anterior se refiere a la imagen tradicional
de Judas Tadeo, ,,pariente de Jesus” (Lewkowicz, 1987, estr. 1, p. 487), segtin la
cual llevaba un mandilén con la imagen de Jesus, ya que los textos decian que
se parecia mucho a él (Prokop, 2019, p. 923).

El motivo ,,Jesus... nuestro Hermano” (Wywrocki, 2019), contiene dos
contenidos superpuestos. El primero se refiere al antiguo concepto de ,,hermano”,
es decir, la afinidad o el parentesco bioldgico de Judas Tadeo con Jests y con
Santiago el Menor. Los participantes de la liturgia cantan: ,,El discipulo fiel de
Cristo / Su pariente, su hermano espiritual” (Liturgia Godzin, 1988, estr. 3,
p. 1304).

Elmensaje actual del mensaje evangélico de que Jesus es ,,nuestro Hermano”
también encaja en el concepto moderno de humanidad unida en la fraternidad
universal. En este contexto, Judas Tadeo proclama una comprension completa
de lahermandad cristiana derivada de Jesucristo, quien a través de la Encarnacion
se convirtié en nuestro hermano en humanidad (Ropiak, 2011, p. 285).
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Los catolicos creen que Judas Tadeo esta ,,ante el trono santo de Jesus”
(Sierostawski, 2011, estr. 2, p. 461) y es un potente intercesor ante la majestad
de Dios. Esta presentacion del personaje coincide con el culto general expresado
en las solicitudes de intercesion y suplicas por las gracias de Dios
(cf. Congregacion para el Culto Divino y la Disciplina de los Sacramentos,
2003, nr. 209).

Las formas frecuentes de dirigirse a Judas Tadeo son, por ejemplo: Sé mi
Defensor” (Wywrocki, 2019). Lo que a veces se convierte simplemente en
insistir y suplicar repetidamente: ,,Tadeo... / No desprecies nuestras oraciones,
/ Intercede por nosotros (Sierostawski, 2011, estr. 3, p. 462); ,,No desprecies
nuestras oraciones, / Ten piedad de nosotros” (Raczkowski, 1988, estr. 1,
p. 505). La determinacién en las stplicas indica la fecundidad de este tipo
de actitudes y las posibilidades sobrenaturales de Judas Tadeo. En opinion de
los autores, la efectividad particular de este defensor se debe a sus logros
personales y a su parentesco con Jesus. Ambos motivos se mencionan juntos
y por separado: ,,que era un pariente del Salvador / Y por sus multiples méritos
/ Tiene poder de hacer milagros” (Lewkowicz, 1987, estr. 3, p. 487). En otro
lugar, los fieles le piden a Judas Tadeo: ,,Apoya nuestros asuntos con una palabra.
/ Estas cerca de El, / Puedes ayudarnos a todos” (Sierostawski, 2011, estr. 2,
p. 461). El milagro en su funcién cristiana conduce a la santidad y, al mismo
tiempo, es una sefial que lo confirma (Rusecki, 1996, pp. 135-137, 316-319).
Judas Tadeo es uno de los discipulos y mensajeros de Dios que hace milagros
gracias a su voluntad.

Suplicando por las gracias, los adoradores de Judas Tadeo invocan sus
méritos, que son fruto de su servicio fiel a Dios junto con Simén el Zelote:
,»a través de vuestros santos méritos” (Brunsberga, 1885, p. 247). Aqui hay un
ejemplo de la tendencia teologica de presentar los méritos sobrenaturales como
una recompensa por las buenas obras (cf. Kraus, 1999, s. 246-251). Sin embargo,
el contexto de intercesion efectiva y conjunta con Simoén tiene su origen
en las palabras del mismo Jesucristo: ,,Si dos de vosotros se pusieren de acuerdo
en la tierra acerca de cualquiera cosa que pidieren, les sera hecho por mi Padre
que esta en los cielos. Porque donde estan dos o tres congregados en mi nombre,
alli estoy yo en medio de ellos.” (Mt 18:19-20).

Judas Tadeo también es un defensor en asuntos relacionados con la salvacion
y la obtencion de favores sobrenaturales de Dios. En el canto, aparece una
imagen de Judas Tadeo como ayudante y defensor, cuando se le pide junto con
Simoén: ,,0réis hoy por nosotros, / Para que podamos perseverar en la fe,
/'Y llegar al cielo” (Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow,
1885, p. 247). Un enfoque similar a la persona de Judas Tadeo se expresa con
las palabras del himno: ,,Estrellas del cielo alto, / Dadnos entre todas las
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dificultades / Ver el tesoro de la fe / E ir hacia las alturas” (Liturgia Godzin,
1988, estr. 5, pp. 1304-1305).

La figura de Judas Tadeo, que esté en el cielo e intercede ante Dios por las
personas, eleva la esperanza cristiana y, por lo tanto, llena de la alegria que fluye
de ella (cf. Benedicto XVI, 2007, n. 13).

5. Judas Tadeo, como patron de las causas imposibles y desesperadas

Oraciones dirigidas a San Judas Tadeo en realidad estan dirigidas a Dios:
,»Que Su santa proteccion, / No nos abandone nunca” (Zbior piesni naboznych
dla wygody poboznych katolikow, 1885, p. 247).

Los catolicos creen y cantan que Judas Tadeo ,,cura a los enfermos”
(Wywrocki, 2019). Lo entienden, sin embargo, como la mediacion de las gracias
de Dios, el dador de todo lo bueno: ,,Ruego por la gracia para los que sufren
(Wywrocki, 2019). En este punto, debe tenerse en cuenta que las suplicas
a Judas Tadeo por la gracia para los enfermos se identifican con el recibimiento
de salud. Las letras de los cantos no dicen nada sobre la llamada cristiana
a participar en los sufrimientos de Cristo, lo cual es una gracia especial (cf. Juan
Pablo 11, 2000, n. 19-27).

Judas Tadeo, en la fe catdlica, es, al mismo tiempo, un extraordinario patron
y defensor, por lo que los fieles se dirigen a ¢l en oracion: ,,Tadeo, nuestro
patron, / Tennos siempre en tu defensa” (Raczkowski, 1988, estr. 1, p. 505).

En el tltimo canto sobre Judas Tadeo es facil ver la orientacion postconciliar
del culto a los santos. Los fieles cantan: ,,Quiero vivir la vida siguiendo tus
pasos / Vivir de acuerdo con el Evangelio, / Creer en la cruz y la resurreccion
/'Y ser testigo de Jesus” (Wywrocki, 2019). De esta manera, se sigue el postulado
de prestar atencion a una vida constante en la fe. Judas Tadeo aparece como un
ejemplo positivo de comportamiento evangélico. Su celosa devocion a Cristo es
un modelo para los cristianos y los alienta a encarnar el Evangelio en sus propias
actitudes, el compromiso con la introduccion del Reino de Dios (cf. Ropiak,
2003, p. 227). ,,Quiero ser tan fuerte como tu, / El tiempo de prueba se acerca,
/ Vivir en este mundo es cada vez mas dificil, / Europa nos tienta” (Wywrocki,
2019). En un resumen poético. Judas Tadeo es llamado como defensor de la
comunidad catdlicaen Polonia (Wesoty, 2007, pp. 244-245) ante lasecularizacion
que trae Europa occidental (Juan Pablo II, 2003b, n. 7-9) y la civilizacion de la
posmodernidad (Czuprynski, 2019, pp. 455-469).

El autor de este canto extiende su adoracion a Judas Tadeo al amor de su
tierra natal (cf. Grabska, 1998, pp. 262-265). Se muestra a Judas Tadeo como el
actual patron de las causas dificiles que afectan a la realidad polaca. ,,;San Judas
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Tadeo, / Apdstol, nuestro Patron! / Las causas dificiles de la tierra polaca / Te las
entregamos en tus manos” (Wywrocki, 2019). La preocupacion por la moral
cristiana en la sociedad y el patriotismo de la piedad en honor a Judas Tadeo son
parte de la corriente caracteristica de la mentalidad de la fe catolica polaca
relacionada con la identidad nacional (cf. Ropiak, 2011, pp. 328-332).

Judas Tadeo también aparece como el patron de las causas desesperados en la
disputa politica y social sobre el derecho a la vida, es decir ,,el derecho al aborto”
(cf. Juan Pablo I1, 1995, n. 11). ,,El amor por el projimo, / Es mi propoésito en la vida,
/ Amaré a los pobres / A los no nacidos también” (Wywrocki, 2019). En el culto
a Judas Tadeo, vemos la inspiracion de Juan Pablo II, quien ensefiaba directamente
que la defensa y la promocion desde la concepcion hasta la vejez y la muerte natural
sonun servicio de la caridad (cf. Juan Pablo I1, 1995, nr. 87). Los nuevos contenidos
en el canto armonizan con la liturgia, incluida la antifona para la Comunion: ,,El
que me ama, mi palabra guardara; y mi Padre le amara, y vendremos a él,
y haremos morada con éI” (Jn 14:23; cf. Mszat rzymski, 1986, p. 220°).

Entre los eventos mas dificiles en la vida humana se encuentra el inevitable
fenémeno de la muerte. Llena al hombre de miedo porque implica la posibilidad
de un castigo justo por los pecados cometidos. En una cancion, los catdlicos
ruegan a Judas Tadeo por su intercesion y apoyo espiritual en la lucha final que
decide sobre la salvacion eterna (cf. Finkenzeller, 1995, pp. 70-71). ,,Cuando se
acerque la hora de nuestra muerte, / Guarda nuestra alma Patrén, / Para que
podamos vivir contigo en el cielo / Con la alegria eterna” (Raczkowski, 1988,
estr. 3, p. 505). El tema de los asuntos definitivos encuentra su justificacion en
la Carta Apostolica de San Judas Tadeo, especialmente cuando se trata de juzgar
a los pecadores, condenar y castigar al infierno (cf. Carta de Judas, 5-9,14-16).
Judas Tadeo, predecia a Cristo no solo a través de la predicacion oral, sino que
también instruia a los fieles ,,a través de la carta” (Liturgia Godzin, 1988,
estr. 3, p. 1304).

En la hora de la muerte, ,,cuando Dios bueno me llamard” (Wywrocki,
2019), las suplicas se dirigen al Apostol en singular, no accidentalmente, porque
cada persona se presentara personalmente en el juicio de Dios. ,,En la hora tan
dificil de mi vida, / Que Dios gracias a Ti/ Reduzca los castigos justos. / Cuando
surja el maldito diablo / Para lastimarme, por favor, querido Santo, / Ayadame
inmensamente” (Lewkowicz, 1987, estr. 5, p. 488). En la raiz de tal adoracion,
se encuentra la verdad del juicio individual, cuando el alma del difunto se
enfrenta a Dios en una verdad absoluta e integral (cf. Buxakowski, 2001,
pp. 162—164). ,,En este juicio tan dificil, / Cuando temblare, temeré, / Lloraré
por la salvacion” (Lewkowicz, 1987, estr. 6, p. 488).

El Evangelio predicado por Judas Tadeo es la Buena Nueva que trae a las
personas la luz de la verdad que conduce a su conversion, da esperanza y por lo



La figura de Judas Tadeo en cantos religiosos seleccionados en idioma Polaco 181

tanto protege contra la condenacion eterna (Ratzinger, 1984, pp. 234-236).
,»El Evangelio de Cristo / Salvara a muchos del infierno” (Lewkowicz, 1987,
estr. 2, p. 487).

Frente al dogma de la fe catdlica, que habla de la existencia del infierno,
Judas Tadeo es llamado para ayudar (cf. DS. 72, 76, 801, 858, 1351): ,,Ven,
Judas, al juicio / Ayuda al alma a soportar el miedo / Para que pueda darte gloria
en el cielo” (Lewkowicz, 1987, estr. 6, p. 488). La figura de Judas Tadeo se
muestra como participante en el juicio severo de Dios. Se puede ver aqui una
alusion a la proclamacion de Jesucristo de que ,.en la regeneracion, cuando el
Hijo del Hombre se siente en el trono de su gloria”, los Apostoles juzgaran a las
doce tribus de Israel (cf. Mt 19:28).

En el contexto de las postrimerias y de la agonia, Judas Tadeo aparece como
el patron de la conversion, que se expresa en las palabras de la oracion: ,,Ayuda
a regresar de caminos tortuosos” (Wywrocki, 2019). En la base de Judas Tadeo,
quien apoya la conversion, se encuentra la ensefianza de la Iglesia sobre los
principios basicos de la penitencia y la reconciliacion (cf. Juan Pablo 11, 1984,
nr. 31). También se puede ver la verdad de la fe de que a través del pecado
el hombre incurre en culpa y provoca el castigo (cf. Catecismo de la Iglesia
Catolica, 1992,1n.211, 1031). Por lo tanto, las suplicas se refieren a la obtencion
de la remision de ,las deudas”. ,,Por vuestros santos méritos / que Dios nos
remite las deudas” (Zbior piesni naboznych dla wygody poboznych katolikow,
1885, p. 247). Sobre la base de la stplica a San Judas Tadeo subyace la fe en las
indulgencias conseguidas por los martires y los santos (cf. Catecismo de la
Iglesia Catdlica, 1992, n. 1471-1479). ,,Acuérdate de mi, Santo, / Hazme sentir
tristeza / Y pagar las deudas de mis pecados” (Lewkowicz, 1987, estr. 4, p. 488).

En el esquema general de la figura de Judas Tadeo, se puede ver la fe catolica
en la mediacion efectiva de los Santos. Aparece una caracteristica positiva de la
esperanza cristiana de salvacion (cf. Hryniewicz, 2006, pp. 198-213). La
confianza depositada en Judas Tadeo hace que los fieles, a pesar de su
pecaminosidad, esperan su apoyo en una vida moral consistente. ,,Nosotros
defectuosos [!] y pecadores / manténganos alejados de los pensamientos
lujuriosos. / Que siempre y en todas partes / Tengamos a Dios en mente”
(Raczkowski, 1988, estr. 2, p. 505).

Judas Tadeo, por lo tanto, es considerado el patron en la conversion de un
pecador arrepentido y un ayudante para expiar el mal cometido.

6. Judas Tadeo amado por la Madre de Dios

La composicion contemporanea, conocida como el himno, contiene una
declaracion sobre el amor de la Santisima Virgen por Judas Tadeo: Madre de
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Dios te amaba (Wywrocki, 2019). Este motivo es algo nuevo en los cantos que
alaban a San Judas Tadeo. En la tradicion catdlica, el discipulo particularmente
amado es San Juan el Apostol, quien, de acuerdo con la voluntad de Jests, bajo
su cruz, acogid a Maria como su madre (cf. Jn 19:25-27). Se puede suponer que
las razones de este enfoque deberian verse en el culto patridtico mariano
(cf. Ropiak, 2011, pp. 332-336).

Buscando fuentes para justificar la opinion de que la Santisima Virgen
Maria ,,amaba” a Judas Tadeo, hay que referirse a la teologia eclesiotipica
(Bartnik, 2003, pp. 436-438), y especialmente al Concilio Vaticano II, en el
capitulo octavo de la Constitucion Dogmatica sobre la Iglesia que muestra a la
Santisima Virgen en la vida de la Iglesia. Maria es madre de Dios y madre de las
personas (Concilio Vaticano II, 1964, n. 68). Llena de gracia sobrenatural, rodea
de amor maternal a los redimidos por Jesucristo. Por lo tanto, el autor de este
himno, de acuerdo con la corriente marioldgica anterior, saca una conclusion
adicional sobre el amor de Maria por los Apdstoles y lo aplica a la persona de
Judas Tadeo, que es el motivo original en el culto a este santo (Juan Pablo II,
2003, n. 53-58). Una cierta convergencia analoga de este enfoque mariologico
se puede apreciar en el Papa polaco (cf. Nowak, 2004, pp. 132—-140).

Conclusiones

La figura de Judas Tadeo, en los textos de los cantos analizados, se presenta
como una creacion de la fe catolica que es conforme a la Tradicion de la Iglesia.
La mayoria de las caracteristicas de Judas Tadeo son tan generales que pueden
atribuirse a todos los Apostoles que son venerados en la Iglesia Catolica Romana.
El fiel que participa en la liturgia catdlica en Polonia recibe mucha informacion
con el canto, que le ayuda a crear la imagen de una persona de la época de Jesus
de Nazaret que actualmente vive en la comunidad de salvacion.

Basandose en los textos de estos cantos, se puede decir que Judas Tadeo es un
hombre que agrada a Dios y a la gente, digno de su devocion y amor; Es un
apostol, elegido por Jesucristo, que pertenece al circulo cercano de los Doce.
Jesus confio en €l y le confio la tarea de anunciar la Buena Nueva, tal como lo
hicieron los otros discipulos. Judas Tadeo es un martir que participa en el
sufrimiento por Cristo. Su martirio es una consecuencia de su fiel profesion de fe
en Jesus. Judas Tadeo se caracteriza por la santidad personal debido a su ferviente
cumplimiento del mandato apostolico de Jesucristo, coronado con un testimonio
heroico. La santidad de Judas Tadeo se entiende como su distincion, la salvacion
lograda y el hecho de que esta en el cielo en la gloria de Dios. Judas Tadeo es
también un intermediario y defensor ante la majestad de Dios que hace milagros.
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Los motivos importantes que aparecen en la vida de este santo, ademas de
las caracteristicas y los eventos mencionados anteriormente, incluyen su
actividad misionera y su fecunda actividad, apoyada en su similitud con el Hijo
de Dios. El contenido propio relacionado con la figura de Judas Tadeo es su
relacion bioldgica con Jesucristo. Judas Tadeo se distingue por el area en que
proclama el Evangelio con la imagen del Sefior. Egipto y Persia destacan entre
»~muchos paises”. La persona mas cercana a ¢l en la obra de evangelizacion
y adoracion en la Iglesia es Simon el Zelote. Judas Tadeo tiene la gracia de
intercesion efectiva al Dios debido a su parentesco con Jesls y gracias a sus
méritos personales. Judas Tadeo, como santo patron de las causas imposibles
y desesperadas no desprecia las suplicas, protege a las almas y da la esperanza
de solucionar cada problema.

La figura de Judas Tadeo contenida en los textos y extraida de los cantos,
fortalece en los catolicos polacos la actitud de fe en su mediacion efectiva
e intercesion con Dios. Inspira confianza para obtener ayuda sobrenatural, en
problemas extremadamente dificiles que atormentan a las personas. Judas Tadeo
también llama a la conversion de los pecadores.

A las caracteristicas Unicas de Judas Tadeo, se anadieron dos, ajenas
a la tradicion del canto sobre este santo en Polonia: una referencia a las disputas
morales actuales con respecto a la proteccion de la vida de los nifios no nacidos y
un tema mariano que caracteriza la piedad popular polaca. En este contexto, Judas
Tadeo aparece como el santo patron de los incdmodos asuntos contemporaneos de
Polonia y como el Apostol de Jestis amado por la Madre de Dios.
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Postaé Swietego Judy Tadeusza w wybranych polskojezycznych
piesniach religijnych

Streszczenie: W polskiej tradycji $piewaczej znanych jest kilka piesni, hymnoéw i piosenek
poswigconych $w. Judzie Tadeuszowi. Przeprowadzona analiza wybranych tekstow pozwolita
nakresli¢ posta¢ tego Apostota, funkcjonujaca w $wiadomosci polskiej spotecznoscei katolickiej
przetomu XX i XXI w.

Juda Tadeusz to gorliwy Apostot. Jezus Chrystus wybral go na swego posta, jemu zaufat
izlecil przepowiadanie stowa Bozego z mocg i cudami. Glosit gorliwie Jezusa Pana, Jego Ewangeli¢
i uzdrawiat chorych.

Juda Tadeusz czczony jest wspolnie z Szymonem Gorliwym. Ci dwaj Apostotowie razem
odwaznie nawracali lud, a swoje $wiadectwo przypieczgtowali $miercia, by cieszy¢ si¢ wieczna
nagroda w niebie i odbiera¢ chwalg od catego Kosciota.

Juda Tadeusz jest Swietym Meczennikiem uczestniczacym w cierpieniach i chwale Chrystusa.
Jest skutecznym or¢downikiem przed $wigtym tronem Jezusa. Nie gardzi zanoszonymi prosbami.
Dzigki zdobytym zaslugom jest skutecznym patronem w sprawach beznadziejnych, trudnych
i ostatecznych, takze dotyczacych wspotczesnych problemow moralnych i spotecznych. Udziela
duchowego wsparcia w ostatecznej walce, decydujacej o zbawieniu wiecznym, takze w godzinie
$mierci oraz na sadzie Bozym, zachowuje wielu przed piektem. Juda Tadeusz jest wzywany przez
grzesznikow jako patron nawrocenia i pomocnik w zado$c¢uczynieniu za popelione zto. Jego
wstawiennictwo przyczynia si¢ do uzyskania odpustow oraz darowania kar i zaciggnigtych dtugow.
W wierze czcicieli Juda Tadeusz zostal ukochany przez Matke Boza.

Stowa kluczowe: Sw. Juda Tadeusz, katolickie piesni, kultura, trudne sprawy.

Saint Jude Thaddeus in selected religious songs in the Polish language

Summary: In the Polish singing tradition, there are several songs, hymns and little songs dedicated
to St. Jude Thaddeus. The analysis of selected texts was allowed to outline the figure of this Apostle,
functioning in the consciousness of the Polish Catholic community at the turn of the 20th and 21st
centuries. Jude Thaddeus is a gentle and zealous apostle. Jesus Christ chose him as his messenger,
trusted him and commissioned God’s preaching with power and miracles. Jude Thaddeus zealously
proclaimed Jesus the Lord, His Gospel and healed the sick. He is venerated together with Simon the
Zealot. Together, these two apostles bravely converted the people to God. They sealed their testimony
with death, they enjoy an eternal reward in heaven and receive glory from the whole Church. Jude
Thaddeus is a Saint Martyr who participates in the sufferings and glory of Christ. As a cousin of
Jesus, he is an effective advocate before the holy throne of Jesus. Thanks to his merits, he is an
effective patron in hopeless, difficult and final matters, including contemporary moral and social
problems. The apostle provides spiritual support in the final struggle for eternal salvation, also at the
hour of death and at God’s judgment. He is called a patron of conversion and a helper in making
amends for the evil we have committed. His intercession contributes to obtaining indulgences and
forgiving penalties and debts incurred. According to the tradition of Christian faith, Jude Thaddeus
was beloved by the Mother of God.

Keywords: St. Juda Tadeusz, Catholic songs, culture, difficult matters.
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Abstrakt: In der Lehre der katholischen Kirche ist die Familie die erste und grundlegende
Gemeinschaft, die junge Menschen in das gesellschaftliche Leben einfiihrt, ihnen den Glauben
vermittelt und ihre christliche Haltung formt. Eine Reihe von empirischen Studien stellt die
tatsdchlichen Auswirkungen der Familienerziehung auf die religiose Haltung junger Menschen dar
und zeigt auf, wovon ein bestéindiges Nachwirken dieser Erziehung im Jugend- und Erwachsenenalter
abhédngt. Diese Studien zeigen weiterhin, dass die Erziehung im Glauben durch das religiose
Bewusstsein und die damit im Einklang stehende Einstellung der Eltern, den autoritativen
Erziehungsstil und das Heranwachsen in einer intakten Familie fordert. Aus diesen Studien ergibt
sich auch, dass die Familie ein notwendiges, wenn auch nicht ausreichendes Umfeld darstellt, damit
der Mensch am Glauben, den er in seiner Kindheit erlebt hat, lebenslang festhalten kann. Der
Mensch wird in der Jugend und im Erwachsenenalter ein Glaubiger und Praktizierender bleiben,
wenn es ihm gelingt, Unterstiitzung fiir die Entwicklung seines religiésen Lebens im nicht-familidren
Umfeld zu finden. Im Prozess der intergenerativen Glaubensvermittlung spielt die Kirche eine
wichtige Rolle, die sowohl in der Aufgabe besteht, die Eltern bei der Erziehung der jungen
Generation zu unterstiitzen wie auch das soziale Umfeld so zu gestalten, dass die religidse Einstellung
nicht geschwicht, sondern gefordert und in ihrer Reifung unterstiitzt wird.

Schliisselworter: Familie, Erziechung, Glaube, Jugend, Kirche, Religiositét.

Die Familie ist der erste und grundlegende Lebensbereich fiir die
Entwicklung der menschlichen Personlichkeit. Der Familienkreis ist eine
privilegierte Gemeinschaft, in der der Mensch seine angeborenen physischen,
moralischen und intellektuellen Eigenschaften entfalten, nach und nach ein
vollkommeneres Verantwortungsgefiihl entwickelt, sein Leben durch stdndige
Anstrengung formen und wahre Freiheit erlangen kann (vgl. Franziskus, 2018,
Nr. 1). Die Familie ist auch die erste und richtige Gemeinschaft, die junge
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Menschen in das soziale Leben einfiihrt und ihnen nahebringt, wie sie
zwischenmenschliche Beziehungen aufbauen kénnen (vgl. Katechismus der
Katholischen Kirche, 1992, Nr. 2207; Kluz, 2015, S. 145). Die Erziehungsarbeit
der Eltern soll den Kindern helfen, die Fille der Menschlichkeit zu erreichen.
Dies wird besonders durch die elterliche Liebe begiinstigt, die ,,das gesamte
konkrete erzieherische Wirken prégt und leitet und mit jenen Werten wie
Versténdnis, Bestdndigkeit, Giite, Dienen, Selbstlosigkeit und Opferbereitschaft
bereichert” (Johannes Paul II, 1981, Nr. 36).

Die Eltern, die ihren Kindern das Leben geschenkt haben, sind ihre ersten
und wichtigsten Erzieher. Sie vermitteln den Kindern den Glauben und prigen
ihre christliche Einstellung (vgl. Franziskus, 2018, Nr. 3; Franziskus, 2016,
Nr. 2; Rynio, 2012, S. 107; Zellma, 2017, S. 236). ,,Es ist vor allem Aufgabe der
christlichen Eltern, fiir die christliche Erziehung ihrer Kinder geméf der von der
Kirche tiberlieferten Lehre zu sorgen” (Codex Iuris Canonici, 1983, 226 § 2).
Das Gewissen eines jungen Menschen bildet sich in der Familie; in ihr entdeckt
das Kind den Sinn der moralischen Werte, lernt Gott anzubeten und es lernt,
seine Freiheit verantwortungsbewusst zu nutzen. Uber die Lippen der Eltern
— der ersten und unersetzlichen Katecheten (vgl. Johannes Paul II, 1979a,
Nr. 68) — sollte immer wieder die frohe Botschaft kommen: ,,Jesus Christus liebt
dich, er hat sein Leben hingegeben, um dich zu retten, und jetzt ist er jeden Tag
lebendig an deiner Seite, um dich zu erleuchten, zu stirken und zu befreien”
(Franziskus, 2013a, Nr. 164). Zieht man die stets von der katholischen Kirche
hervorgehobene Bedeutung der Familienerziehung fiir die Vermittlung von
Glauben und religiosen Werten in Betracht, so sollten die Ergebnisse
empirischer Untersuchungen herangezogen werden, um die tatséchlichen
Auswirkungen der Familienerziehung auf die religiose Einstellung junger
Menschen und ihr Fortdauern im Jugend- und Erwachsenenalter aufzuzeigen.
Aufderartige Auswirkungen beziehen sich unter anderem Forschungsarbeiten,
die in den Vereinigten Staaten, den Niederlanden, Grof3britannien, Spanien
und Polen durchgefiihrt wurden. In ihrem Lichte ldsst sich feststellen, ob die
Familie wirklich das grundlegende Umfeld fiir die religiose Erziehung der
jungen Generation darstellt, was diese Erziehung erschwert und was sie daran
hindert, dauerhaft Friichte zu tragen. All dies stellt eine Herausforderung fiir
die pastorale Tétigkeit der Kirche dar, deren Aufgabe es nicht ist, die Eltern
bei der Erfiillung ihrer Erziehungspflichten zu ersetzen, sondern sie bei
religiosen Formung der jungen Generation auf eine gut durchdachte Weise zu
unterstiitzen.
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1. Der Einfluss der Familie auf die religiose Einstellung der jungen
Generation im Lichte der empirischen Forschung

Heutzutage ist Religion ein wichtiges Thema der humanwissenschaftlichen
Forschung. Wissenschaftler interessieren sich auch fiir das Phdnomen der
intergenerationellen Weitergabe religioser Uberzeugungen und Praktiken in
der Familie, da die Existenz religidser Traditionen und Gemeinschaften in
Zukunft davon abhéngt. Im Lichte der jiingsten Forschungsergebnisse ergibt
sich eine Antwort auf die Frage nach der wichtigen Rolle der Familie bei der
Erziehung der jungen Generation im Glauben (vgl. Vermeer, 2014, S. 402—-403;
Rézanska, 2010, S. 259-260; Podczasik, 2014, S. 180).

1.1. Die wichtige Rolle der Familie bei der Weitergabe religioser Werte

Die Forschung zur Religiositét der jungen Generation zeigt, dass spétere
Religionswechsel und Konversionen selten sind. Die meisten Menschen sind
in den spateren Lebensjahren derjenigen Religion treu, in der sie aufgewachsen
sind, oder sie geben ihren Glauben vollstindig auf. Dies weist darauf hin,
dass religidse Priferenzen, Uberzeugungen und Zugehérigkeit aufgrund des
Einflusses der Eltern friih im Leben bestimmt werden (vgl. Brafas-Garza
— Garcia-Mufioz — Neuman, 2011, S. 667).

Obwohl Eltern nicht der einzige Faktor in dieser Hinsicht sind, ist ihr
Einfluss von groBter Bedeutung. Die Ubertragung von Religion kann auch in
konfessionellen Schulen oder in einer Religionsgemeinschaft erfolgen, jedoch
ist im Vergleich zum Einfluss der Eltern die Einwirkung der (konfessionellen)
Schule oder der Religionsgemeinschaft auf die Gestaltung der religiosen
Haltung der jungen Generation gering (vgl. Minguez Vallejos — Ortega Ruiz,
2003, S. 39; Rozanska, 2010, S. 260).

Die religiose Formung in der Familie prégt bei Kindern von Anfang an
das Verhalten, das der christlichen Caritas entspricht. Religion hilft Menschen,
moralische Werte zu assimilieren, die es ihnen ermdglichen, in der Haltung
des Dienstes an anderen zu leben (vgl. King, 2003, S. 199). Religiose
Menschen geben in der Regel mehr Geld fiir wohltitige Zwecke aus und
engagieren sich eher fiir soziale Initiativen zugunsten von Bediirftigen als
solche Personen, die sich fiir unreligios halten. Studien zeigen auch, dass
Religion nur ein Wert unter anderen ist, die die Eltern ihren Kindern mitgeben
konnen. Zum Beispiel konnen die Eltern Lebensweise, Geschlechterrollen,
Parteizugehorigkeit und allgemeine Ansichten an ihre Nachkommen
weitergeben. Der Einfluss der Eltern ist jedoch im religiosen Bereich am
stirksten (vgl. Vermeer, 2014, S. 404).
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1.2. Ausschlaggebende Faktoren der famililiren Vermittlung von Religiositét

Untersuchungen zeigen, dass die sich im personlichen Glauben und in
den Andachtspraktiken ausdriickende Religiositit in erster Linie das Ergebnis
der intergenerationellen Ubertragung religidser Uberzeugungen und Aktivititen
von den Eltern auf die Kinder ist. Die Weitergabe religioser Ansichten und
Praktiken in der Familie trdgt wiederum zur Aufrechterhaltung und
Fortfithrung religioser Traditionen und Gemeinschaften bei (vgl. Kociofek,
2008, S. 222; Vermeer, 2014, S. 404). In diesem Zusammenhang sind folgende
Faktoren von groBter Relevanz:

1.2.1. Religiose Formung

Wenn die Eltern ihre Kinder religios erziehen, ist es sehr wahrscheinlich,
dass diese in die elterlichen FuBlstapfen treten. Religidse Erziehung ist jedoch
mehrdimensional und beriihrt verschiedene Aspekte, z. B. die Vermittlung der
Glaubenswahrheiten, die Ausiibung religioser Praktiken (z. B. das Lesen in
der Bibel und das Beten) zu Hause, die Teilnahme an der Liturgie, das
Ansprechen religioser Themen in Gesprichen mit Kindern usw. Studien
zeigen, dass die religiose Einstellung der Eltern im Erziehungsbereich
besonders wichtig ist. Mit anderen Worten: Die intergenerationelle Weitergabe
religioser Uberzeugungen und Praktiken ist nachhaltiger, wenn Kinder
sichtbaren Verhaltensmodellen ausgesetzt sind, wobei ihre Religiositdt von
der Beteiligung der Eltern an religiosen Praktiken abhidngt (vgl. Gonzalez
Ortiz, 2004, S. 276-280; Branas-Garza — Garcia-Mufioz — Neuman, 2011,
S. 650; Podczasik, 2014, S. 167). Dies bedeutet zwar nicht, dass die Weitergabe
von Glaubensinhalten oder das Besprechen religioser Themen zu Hause
irrelevant ist, die Auswirkungen von gemeinsam ausgeiibten religidsen
Praktiken in der Familie sind jedoch in der Regel deutlich anhaltender.
Praktizierende Eltern, die ihre Glaubenserfahrung an ihre Kinder weitergeben,
formen in der Regel auch religiose Kinder. Eine derartige Feststellung
entspricht im Ubrigen der Theorie des sozialen Lernens, die besagt, dass
Menschen hauptsichlich durch Erfahrung, Beobachtung und Nachahmung
anderer lernen (vgl. Brafias-Garza — Garcia-Muifloz — Neuman, 2011, S. 667).

1.2.2. Positives Klima in der Familie
Ein weiterer wichtiger Faktor neben dem Religionsunterricht ist die
Atmosphire, die in der Familie herrscht. Untersuchungen zeigen, dass positive
Eltern-Kind-Beziehungen die Weitergabe des religiosen Glaubens von
Generation zu Generation erleichtern (vgl. Vermeer, 2014, S. 404-405;
Gonzalez Ortiz, 2004, S. 283; Podczasik, 2014, S. 172). In diesem Fall entsteht
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in der Familie ein freundschaftliches Klima, in dem es jedoch auch Raum fiir
elterliche Kontrolle gibt. Diese Kombination des elterlichen Verhaltens wird
auch als autoritativer Erziehungsstil bezeichnet; dieser besteht darin, dass die
Eltern auf das Kind reagieren und ihm Wérme und die notwendige
Unterstiitzung geben, wobei sie gleichzeitig seine Aktivitét {iberwachen und
spezifische Anforderungen festlegen (vgl. Ostafinska-Molik — Wysocka, 2014,
S. 225). Auf diese Weise schaffen Eltern ein emotionales Klima in der Familie,
das fiir die Weitergabe des religiosen Glaubens forderlich ist. Die autoritative
Erziehung trdgt zur Entstehung einer Atmosphidre des gegenseitigen
Verstandnisses und der Zusammenarbeit zwischen Eltern und Kind bei. In
einem solchen Familienmilieu fallt es der jungen Generation leichter, elterliche
(und damit auch religiose) Werte zu akzeptieren.

1.2.3. Familienstruktur

Der dritte wichtige Faktor bei der Weitergabe des christlichen Glaubens
und der christlichen Werte ist die Struktur der Familie. Neben der lebendigen
Religiositdt der Erwachsenen und dem emotionalen Klima in der Familie hat
der Familienstand der Eltern einen erheblichen Einfluss auf die Religiositét
der Jugendlichen. Mit anderen Worten: Das Aufwachsen in einer zerbrochenen
Familie oder mit einem Alleinerziehenden wirkt sich negativ auf die Ubertragung
der Religiositdt von einer Generation auf die andere aus, wihrend die Erziehung
in einer intakten Familie durch verheiratete Eltern die Wahrscheinlichkeit erhéht,
dass die Kinder ihren Eltern nacheifern (vgl. Vermeer, 2014, S. 405; Podczasik,
2014, S. 170).

2. Giinstige Bedingungen fiir die religiose Erziehung
in der Familie

Religion wirkt sich auf die familidren Beziehungen aus, wenn Eltern aktiv
am Leben der Religionsgemeinschaft teilnehmen und daher auch direkte
Empféanger der religiosen Unterweisung iiber die Kindererziehung sind. Dies
bedeutet, dass eine bloBe nominelle Mitgliedschaft in der Kirche fiir eine
fruchtbare religiose Erziehung nicht ausreicht. Eltern konnen ihren Kindern
den christlichen Glauben vermitteln, wenn sie auf die authentische Lehre der
Kirche horen und diese als Wahrheit akzeptieren. Die Treue zu christlichen
Grundsétzen spielt auch bei der religiésen Pragung innerhalb der Familie eine
wichtige Rolle, da orthodoxe Uberzeugungen der Eltern als Erzieherinnen und
Erzieher einen stirkeren Einfluss auf die Gestaltung positiver Eltern-Kind-
-Beziehungen ausiiben (was sich in einem positiven und freundlichen Umgang
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mit dem zu betreuenden Kind &uflert) als jede formelle Zugehdrigkeit zu einer
Kirchengemeinschaft. Insbesondere unter konservativen Protestanten scheint
die kirchliche Lehre einen erheblichen Einfluss auf das Familienleben zu
haben und sowohl zur Heranbildung gefiihlvoller Eltern-Kind-Beziehungen
beizutragen, als auch Kindern das Bild Gottes als eines guten und liebenden
Vaters zu vermitteln (vgl. Vermeer, 2014, S. 406—407).

Damit die religiose Erziehung nachhaltig wirkt, ist eine soziale
Glaubwiirdigkeitsstruktur erforderlich. Die Auslibung spezifischer religioser
Uberzeugungen oder die Ausiibung glaubensbezogener Praktiken ist fiir eine
Person nur dann relevant, wenn die Glaubwiirdigkeit dieser Uberzeugungen
und Praktiken durch den breiteren sozialen Kontext bestétigt wird, in dem die
Person lebt. Wenn ein Kind in einer religiosen Familie aufwichst, ist es sehr
wabhrscheinlich, dass es zu einer religiosen Person heranwichst (vgl. Berger
— Luckmann, 1991, S. 153-166; Vermeer, 2014, S. 415). Sobald das Kind
jedoch in die Pubertidt kommt und sein soziales Umfeld erweitert wird, sinkt
moglicherweise die Wahrscheinlichkeit, dass es als Adoleszent das religidse
Leben weiterfithrt. Wenn ein heranwachsendes Kind in einen sdkulareren
sozialen Kontext eintritt, erscheint es ihm weniger selbstverstindlich, religios
zu sein, was letztendlich dazu fiihren kann, dass der oder die Jugendliche es
aufgibt, seinen (ihren) Glauben zu bekennen und zu praktizieren.

Wihrend der Adoleszenz spielen Eltern die Rolle ,,bedeutender Anderer®,
die die Glaubwiirdigkeit der Religion in unmittelbarer Néhe, d. h. im Elternhaus,
reprisentieren und so dem Kind helfen, religidse Uberzeugungen und Praktiken
zu verinnerlichen (vgl. Rozanska, 2010, S. 261). Damit das Kind jedoch als
Erwachsener der Religion treu bleibt, braucht es den ,verallgemeinerten
Anderen®, d.h.,das Kindmuss sichdessenbewusstsein, dass Glaubenswahrheiten
und religidse Uberzeugungen von groBeren sozialen Gruppen geteilt werden.
Wenn das soziale Umfeld jedoch immer weniger vom Glaubenssystem
durchdrungen ist und die Mehrheit nichtreligiose Einstellungen vertritt, ist es
entbehrlich, religiés zu sein, und ein Jugendlicher versucht, sein Verhalten an
die Erwartungen der Umgebung anzupassen (vgl. Paredes Diaz, 2017,
S. 38-39). All dies schwécht die Bereitschaft der Jugendlichen, den von ihren
Eltern vermittelten Glauben zu praktizieren, was sich nicht tiber die Teilnahme
an Kultriten, sondern auch in alltdglichen nichtreligiosen Aktivitdten duBert.

In diesem Zusammenhang ist es nicht verwunderlich, dass die religiose
Familienerziehung in Lindern wie den Niederlanden und dem Vereinigten
Konigreich, die zu den am stirksten sdkularisierten Gesellschaften in Europa
gehoren, keine dauerhaften Auswirkungen hat (vgl. Vermeer, 2014, S. 415).
Offensichtlich konnen diese Gesellschaften in dieser Hinsicht nicht mehr die
notwendige Struktur religioser Glaubwiirdigkeit bieten. Ebenso ist es nicht
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verwunderlich, dass die Religion in den Niederlanden das Familienleben nicht
mehr beeinflusst, mit Ausnahme strenggldubiger Christen. Aufgrund ihrer
sozialen Stirke und Kohérenz bilden orthodoxe Gruppen eine eigene sozio-
-religiose Glaubwiirdigkeitsstruktur, die sie (zumindest einstweilen) gegen die
in der Gesellschaft vorhandenen Sdkularisierungstendenzen resistent macht.
Wenn das Wesen der Religion ihren sozialen Charakter einschlieft, ist es
auch angebracht, die Tatsache zu berticksichtigen, dass Religion und Spiritualitét
in individualisierter Form von Generation zu Generation weitergegeben werden.
Dies ist das Ergebnis des Individualisierungsprozesses, der sich im religiosen
Bereich darin duf3ert, dass viele Menschen, die sich von der Kirche distanzieren,
ihre eigenen religiosen Systeme aus Elementen der christlichen Tradition,
anderer Religionen und siikularer Uberzeugungen konstruieren (vgl. Piwowarski,
1993, S. 13; Roézanska, 2010, S. 250; Boguszewski, 2008, S. 24). Man kann
dann von alternativer Religiositdt und Spiritualitit sprechen, die Teil der
Mainstream-Kultur geworden sind. Diese Art der Auffassung von Religion
wirkt sich auf die Bildung der jungen Generation aus, was wiederum die
Beobachtung bestitigt, dass die Stirke der menschlichen religiosen und
weltanschaulichen Uberzeugungen davon abhiingt, inwieweit diese sozial
unterstiitzt werden. Die Verdnderungen im religiosen Leben der heutigen
Menschen zeigen auch, dass Glaubwiirdigkeitsstrukturen nicht ein fiir alle Mal
definiert sind und sich d4ndern kénnen. All dies stellt die Richtigkeit der These
von der Sikularisierung und die Behauptung iiber das Verschwinden der
Religiositit in modernen Gesellschaften in Frage (vgl. Vermeer, 2014, S. 416;
Klausnitzer, 2013, S. 21; Vellguth, 2007, S. 29-30; Hajduk, 2008b, S. 101).

3. Behinderungsfaktoren der christlichen Familienerziehung

Verdnderungen im sozialen Leben wirken sich auf die Situation der heutigen
Familien aus, die durch kulturelle, soziale und politische Faktoren gestaltet
wird. Aufgrund der einzigartigen Bedeutung der Familie fiir die Glaubensver-
mittlung verdienen die heutigen sozialen Verdnderungen, insbesondere die
Okonomisierung der Familie, eine neue Sichtweise auf die Institution der Ehe
und die Struktur der Familie sowie auf negative Phinomene wie Individualismus,
Egoismus, Narzissmus, Hedonismus und Konsumverhalten (vgl. Franziskus,
2016, Nr. 32-40) besondere Aufmerksamkeit. All dies erschwert es den
christlichen Eltern, ihre padagogischen Aufgaben angemessen zu erfiillen, um
eben den jungen Menschen religiose Werte zu vermitteln und sie in das
christliche Leben einzufiihren.
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3.1. Der Schwund des christlichen Charakters des soziokulturellen Umfelds

Obwohl humanwissenschaftliche Studien zeigen, dass religiose Erziehung
in einer Familie (nahezu) notwendig ist, damit die junge Generation am Leben
der Kirche teilnimmt, bewahrt eine solche Erziehung die meisten Kinder
dennoch nicht davor, die Glaubensgemeinschaft im spéten Jugendalter oder im
frithen Erwachsenenalter zu verlassen. Aus diesem Grund ist die religidse
Erziehung von Kindern durch gldubige Eltern eine notwendige, wenn auch
nicht ausreichende Voraussetzung fiir das Aufrechterhalten ihrer religiosen
Einstellung im Erwachsenenalter, in dem eine junge Person gezwungen ist, ihre
in der Familie erworbenen Uberzeugungen an den vorherrschenden Ansichten
im sozialen Leben zu iiberpriifen (vgl. Sala, 2019, S. 57; Podczasik, 2014,
S. 171). Das Fortbestehen der religiosen Haltung hdngt weitgehend davon ab,
inwieweit es jungen Menschen gelingt, Unterstiitzung fiir die Entwicklung des
spirituellen Lebens im nicht-familidren Milieu zu finden. Dies wird mdglich,
wenn es ihnen auch im sozialen und kirchlichen Umfeld gelingt, vertrauensvolle
interpersonale Beziehungen aufzubauen, die ihnen helfen, ihre menschliche und
religiose Identitét zu stiarken (vgl. King, 2003, S. 199).

In der heutigen Zeit hat die religiose Sozialisation keinen dauerhaften
Einfluss auf das religiose Engagement der Menschen (vgl. Vermeer, 2014,
S. 415). Dazu trigt das soziale Umfeld bei, in dem die Religiositét kirchlicher
Natur geschwécht und der Wert des Glaubens an seiner Féhigkeit gemessen
wird, religiose Bediirfnisse zu befriedigen oder die personliche spirituelle
Erfahrung zu bereichern (vgl. Tiefensee, 2009, S. 417). Befiirworter der
Sdkularisierung, die die Religiositidt aus dem offentlichen Leben verdringen
wollen, Beflirworter der moralischen Freiheit und des ,,neuen Atheismus®, die
derchristlichen Doktrin zeitgenossische intellektuelleund naturwissenschaftliche
Errungenschaften entgegenstellen, haben erhebliche Auswirkungen auf das
soziale Umfeld (vgl. Martinson, 2012, S. 75; Zimmermann, 2012, S. 13). All
dies fithrt zur Schwichung der Relevanz religioser Werte im sozialen Leben,
was es den Menschen nicht nur erschwert, Religion nach dem von ihren Eltern
vorgelebten Muster zu praktizieren, sondern fiihrt auch zu einer Lockerung der
familidren Bindungen im Namen der Freiheit, die fiir einen absoluten Wert
gehalten wird. All dies verzerrt wiederum den Erziehungsprozess und erschwert
somit die intergenerationelle Weitergabe des Glaubens in der Familie (vgl.
Minguez Vallejos — Ortega Ruiz, 2003, S. 42; Sala, 2019, S. 35).

3.2. Okonomisierung des menschlichen Lebens

Ein wesentliches Hindernis fiir die Weitergabe spiritueller und damit
religioser Werte ist die in der modernen Gesellschaft herrschende Tendenz, die
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menschliche Existenz nur unter ihrem materiellen und finanziellen Aspekt
wahrzunehmen. In dieser Situation ist das Familienleben von wirtschaftlichem
Denken geprigt. Dies zeigt sich in der Tatsache, dass Frauen und Ménner, die in
die Entwicklung ihrer Familien investieren, in der Gesellschaft nicht wirklich
geschétzt werden. In der heutigen Welt, die vom Geld beherrscht wird, stehen
die Familien unter grolem Druck. Fiir die Wirtschaft zdhlen der Einzelne und
seine Produktivitit. Der Mensch wird als Steuerzahler angesehen, der
angemessenes Kapital in den Staatshaushalt einbringt. Kinder und diejenigen,
die sie in Familien betreuen, bleiben gewdhnlich aullerhalb des politischen und
staatlichen Interesses (vgl. Marx, 2008, S. 102).

Die Unterordnung der Familie unter die Erfordernisse der Wirtschaft fiihrt
zumAussterbender Gesellschaft,dieindas Strebennachmehr Wettbewerbsfahigkeit
und Effizienz verstrickt ist. In den heutigen modernen Gesellschaften ist das
Sozialversicherungssystem héufig so strukturiert, dass die Bemiihungen der
Eltern, die junge Generation zu erziehen, weniger gewiirdigt werden als die
Leistungsfahigkeit des Einzelnen. AuBBerdem wird familienfreundliche Politik
einseitig oft so verstanden, den Eltern in den jeweiligen Bildungseinrichtungen
Dienstleistungen anzubieten, damit sie sich in noch stirkerem Mafle der
Vermehrung materieller Giiter widmen kdnnen.

Es stellt sich jedoch heraus, dass man dort, wo Geld wichtiger wird als
Menschen, die Konsequenzen in Form negativer sozialer Phdnomene zu
gewdrtigen hat, von denen vor allem die junge Generation betroffen ist.
Untersuchungen zeigen, dass fast jedes problematische Verhalten, von schlechten
Schulleistungen und Schulabbriichen ausgehend {iber Drogenkonsum und
Straftaten bis hin zu Adipositas und psychischen Problemen, auf Stérungen des
Familienlebens zuriickzufiihren ist. In dieser Hinsicht ist weder die Zugehorigkeit
zu einer bestimmten Rasse noch der Wohlstand oder das Bildungsniveau
relevant (vgl. Inglehart, 1998, S. 402-403; Minguez Vallejos — Ortega
Ruiz, 2003, S. 36-45). Je mehr Zeit Kinder auBerhalb des Hauses verbringen,
also in Kinderkrippen, Kindergirten und Schulen, desto hoher ist das
Aggressionspotenzial. Haufiger Pddagogenwechsel in Bildungseinrichtungen
ermOglicht es Kindern und Jugendlichen nicht, dauerhafte Bindung aufzubauen.
Infolgedessen treten bei der jungen Generation asoziales Verhalten, innere
Angste und Konzentrationsprobleme auf.

3.3. ,,Moderne*“ Konzepte von Ehe und Familie

Die in der heutigen Welt verbreiteten personlichen Leitbilder, Werte und
Ansichten beeinflussen die Form und die Rolle der Familie in der Gesellschaft,
was es der jungen Generation wiederum erschwert, ihre religiose Identitit zu
formen. Die gegenwirtige Familienkrise wird insbesondere durch die grenzenlose
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Entscheidungsfreiheit, die an der Karriere gemessene Selbstverwirklichung und
die Angleichung der gesellschaftlichen Rolle der Frau an die des Mannes
beeinflusst (vgl. Scaraffia, 2007, S. 380—-383; Minguez Vallejos — Ortega Ruiz,
2003, 42). In einer Situation, in der die Vorgabe durch Traditionen und bestimmten
sozialen Normen, die auf der christlichen Grundlage beruhen, gemindert und
die menschliche Freiheit verabsolutiert wird, entsteht das Phidnomen der
Pluralisierung von Lebensgemeinschaften (vgl. Marianski, 2004, S. 166).

Das Versténdnis von Ehe und Familie verdndert sich unter dem Einfluss der
Individualisierung, d. h., ihr Konzept hdngt von personlichen Meinungen,
ideologischen Optionen und freien Bestimmungen beziiglich des Aufbaus
zwischenmenschlicher Beziehungen ab. Viele Menschen behandeln das
Familienleben nach denselben Grundsitzen der Gleichheit und der Freiheit des
Einzelnen, die auf dem freien Markt gelten (vgl. Donati, 2006, S. 63—64). Dies
fithrt zu einer Abnahme der Anzahl von Ehen und einer Zunahme der Anzahl
von Scheidungen, und in Diskussionen iiber die Familie wichst die Uberzeugung,
dass Vaterschaft und Mutterschaft soziale Konstrukte sind (vgl. Wagner
— Franzmann — Stauder, 2001, S. 55). Demzufolge lésst sich frei definieren, was
eine Familie ist, und jedes Zusammenleben wird fiir ein Familienleben gehalten.
Eine gleichwertige Alternative zur traditionellen Ehe und Familie ist eine
Lebenspartnerschaft in verschiedenen Formen (vgl. Hajduk, 2008a, S. 19).
Entsprechend eines positivistischen Rechtsverstandnisses sollen die staatlichen
Gesetze die soziale Praxis und den Willen der Mehrheit widerspiegeln. Wenn
dies geschieht, ist eine Familie, die auf der Ehe zwischen einer Frau und einem
Mann beruht, nicht langer die Norm, sondern eine Form von Lebensgemeinschaft
unter anderen, und zunehmend mehr Kinder werden auflerhalb der Ehe und
des familidgren Umfelds geboren und erzogen (vgl. Haaland Matlary, 2006,
S. 25-28).

3.4. Forderung individualistischer und narzisstischer Einstellungen

Das Streben nach Komfort und Vergniigen tragt zur Erosion des Ehe- und
des Familienlebens bei. Menschen werden unfdhig, in einer dauerhaften
Beziehung zu leben und betrachten die menschliche Sexualitit als Mittel zur
Befriedigung ihrer Bediirfnisse. Die sexuelle Freiheit wird in den Massenmedien
gefordert, so dass Verhaltensweisen gezeigt werden, die nichts mit der
christlichen Moral und der Achtung der Menschenwiirde zu tun haben. Die
sexuelle Sphdre bleibt vom ganzen Menschen und vom Ehebund losgelost.
Intimitét wird nur auf korperliche Annéherung reduziert, und fiir den Menschen,
der nicht in der Lage ist, seine Triebe zu kontrollieren, wird Erotik zum
Selbstzweck; auch kann es dazu kommen, dass in der Ehe Ehemann und Ehefrau
ebenso einander fremd bleiben (vgl. Kavanaugh, 2006, S. 164).
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Ein weiteres Problem ist die ,,egoistische Gesellschaft* (vgl. Beck — Beck-
-Gernsheim, 1994, S. 27), in der nur die personliche Perspektive des Einzelnen
und sein Recht auf Umsetzung seiner eigenen Pline von Bedeutung sind, und
der Narzissmus (vgl. Cogiel, 1998, S. 35), der ,,die Menschen unfiahig macht,
iiber sich selbst, iiber ihre Wiinsche und Bediirfnisse hinauszusehen* (Franziskus,
2016, Nr. 39). Auch in der Ehe und Familie gibt es keinen Platz fiir das Leben
in einer Haltung der Pro-Existenz, die ein Modell des christlichen Lebens ist.
,»Narzisstische Individuen sind in Phantasien von unbegrenztem Erfolg, Macht,
Pracht, Schonheit oder perfekter Liebe versunken. Der Glaube an ihre eigene
Einzigartigkeitunddie Uberzeugung, dasssienurvonanderenauBergewdhnlichen
Menschen verstanden werden konnen, ist eine weitere Manifestation der
narzisstischen Storung. Solche Menschen fordern iibertriebene Bewunde-
rung, wollen auf unverwechselbare Weise behandelt werden und erwarten, dass
andere Menschen ihre Erwartungen erfiillen. Narzisstische Individuen benutzen
oft andere Personen, um ihre eigenen Ziele zu erreichen, zeigen kein
Einfiihlungsvermogen und schrecken davor zuriick, sich mit den Gefiihlen und
Bediirfnissen anderer zu identifizieren. Dariiber hinaus stellt man bei den von
einer solchen Stérung betroffenen Menschen Arroganz und Uberheblichkeit
gegeniiber anderen fest sowie die Uberzeugung, dass andere auf sie eifersiichtig
sind“ (Szpunar, 2014, S. 109).

Individualismus und Narzissmus lassen den Menschen sein eigenes Leben
als das wichtigste erkennen und andere Menschen als Mittel benutzen, um sich
selbst zu verwirklichen. Solche Einstellungen werden von sozialen Medien
unterstiitzt, deren Nutzer so sehr nach Akzeptanz bei anderen suchen, dass sie
sich hauptsdchlich auf ihre eigenen Profile konzentrieren und nahezu
ausschlieBlich daran interessiert sind, ihr Image zu fordern (vgl. Melosik, 2013,
S. 99-117).

3.5. Gleichgiiltigkeit gegeniiber religiosen Themen in Familien

In ihrer pastoralen Tatigkeit konzentriert sich die Kirche haufig auf die
christliche Unterweisung von Kindern und Jugendlichen. Mittlerweile ist das
Problem der Weitergabe des Glaubens an die junge Generation in unserer Zeit
nicht erstrangig, denn das Entscheidende ist die Frage des religiosen
Bewusstseins der Erwachsenen. Das Fehlen einer ausgereiften christlichen
Einstellung bei den Eltern verstirkt den Prozess der Erosion des Glaubens in
der jungen Generation, da nur eine ausgereifte Religiositit der Erwachsenen
junge Menschen vom Wert des Christentums iiberzeugen kann (vgl. Mette,
2008, S. 122).

Obwohl die Kirche sich fiir die religiose unterweisung von Kindern
einsetzen muss, darf sie nicht vergessen, dass die wesentliche Voraussetzung



198 Ryszard Hajduk CSsR

der christlichen Erziehung die religiose Entwicklung der Erwachsenen ist (vgl.
Derroitte, 2004, S. 99-102). Es sind die religiose Ignoranz Erwachsener und
deren respektlose Einstellung zu einem Leben gemiB der christlichen Lehre, die
die groften Hindernisse fiir die Weitergabe des Glaubens darstellen. Kinder
erkennen schnell die Bedeutung des Glaubens im Leben der Erwachsenen, auch
wenn die Eltern als Erzieher versuchen, ihren Kindern christliche Wahrheiten
zu vermitteln. Es geniigt, wenn die Kinder zuhoren, wie Eltern ihre Fragen zur
Religion im Alltag beantworten: ob sie banal und veréchtlich oder griindlich
und ernsthaft behandelt werden.

Junge Menschen nehmen religiose und moralische Werte nicht auf, indem
sie Worter wiederholen und sich Katechismus-Definitionen einpriagen (vgl.
King, 2003, S. 199). Kinder, die ihre Eltern ansehen und darauf schauen, wie
diese leben, lieben und einander vergeben; solche Kinder lernen zu leben, zu
liecben und zu vergeben. Wenn Eltern im Glauben leben, werden ihre
Nachkommen auf selbstverstindliche Weise in die christliche Liebespraxis
eingefiihrt. Wenn aber der Glaube im Leben der Eltern keine bedeutende Rolle
spielt, werden Jugendliche versuchen, mit den Uberzeugungen zu brechen, die
ihnen in ihrer Kindheit vermittelt wurden und die — wie das soziale Umfeld
vermittelt —nicht in das Erwachsenenleben zu passen scheinen. Thre die Religion
ablehnende Haltung wird durch das Verhalten der Eltern bestétigt, die die
christliche Lehre nicht kennen, den Glauben nicht praktizieren und der
Zugehorigkeit zur Kirche gleichgiiltig gegeniiberstehen.

4. Pastorale Unterstiitzung fiir christliche Familien

Die Familie wird bei der Erziehung und Weitergabe des Glaubens unterstiitzt,
wenn die Kirche der Welt das Evangelium als Quelle wahrer Menschlichkeit
zeigt (vgl. Hinson, 1981, S. 51; Zimmermann, 2012, S. 6-7). Nur in Bezug auf
den gottlichen Logos konnen die Menschen ihre wahre Grof3e, den Wert der
Freiheit und der zwischenmenschlichen Solidaritdt entdecken. Wenn dann die
Motivation zum Aufbau einer Gesellschaft nicht von aulen durch Behorden
oder andere Institutionen auferlegt wird, sondern sich aus dem verinnerlichten
Ethos und dem Glauben von Einzelpersonen und Gemeinschaften ergibt, ist es
moglich, den ,,Bruch zwischen Evangelium und Kultur, der ohne Zweifel das
Drama unserer Zeitepoche ist™ (Paul VI, 1975, Nr. 20), zu tiberwinden.

Die Kirche hat die Aufgabe, den Menschen das ,,Evangelium der Familie*
zu verkiinden und sie aufzufordern, die Wahrheit der Ehe und der Familie als
eine Gemeinschaft von Personen zu akzeptieren, die nach dem Bild der
Heiligsten Dreifaltigkeit durch Liebesbeziehungen miteinander verbunden sind
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(vgl. Franziskus, 2016, Nr. 63). Im Zentrum des ,,Evangeliums der Familie*
steht Christus, denn nur dann, wenn man auf den Sohn Gottes schaut, ,,kann
man die Wahrheit der menschlichen Beziehungen in ihrer Tiefe wirklich
erkennen‘ (Franziskus, 2016, Nr. 77).

Die Kirche hat auch jene Familien im Blick, die sich in einer Krise befinden
und die auf dem Weg zur Verwirklichung des christlichen Ideals verschiedene
Schwierigkeiten zu iiberwinden haben. Aus diesem Grund verbindet sich die
Verkiindigung der christlichen Wahrheit mit Freundlichkeit und Sanftmut im
Dienste der schwichsten Kinder der Kirche, die ,,unter verletzter und verlorener
Liebe leiden®. Thnen wendet sich die Kirche zu, um sie ,,aufmerksam und
fiirsorglich zu begleiten und ihnen Vertrauen und Hoffnung zu geben wie das
Licht eines Leuchtturms im Hafen oder das einer Fackel, die unter die Menschen
gebracht wird, um jene zu erleuchten, die die Richtung verloren haben oder sich
in einem Sturm befinden® (Franziskus, 2016, Nr. 291).

Damit christliche Familien ihre Aufgabe der Kindererziehung und der
Glaubensvermittlung an die nédchste Generation gerecht erfiillen konnen,
miissen junge Menschen auf die EheschlieBung und die Erfiillung der elterlichen
Pflichten vorbereitet werden. Die gesamte christliche Gemeinschaft ist fiir sie
verantwortlich und sollte dazu beitragen, den Jugendlichen die Schénheit und
den Reichtum der Ehe, den Wert der familidren Gemeinschaft, die wahre
Bedeutung der menschlichen Sexualitit und die Tugend der Keuschheit zu
zeigen, die dem Menschen hilft, eine vollstindige zwischenmenschliche Liebe
zu leben (vgl. Franziskus, 2016, Nr. 205— 206). Die Sorge um die Vorbereitung
derjungenMenschenaufdiereife Entscheidungiiber Eheundverantwortungsvolle
Elternschaft tragt zum Wachstum der christlichen Gemeinschaft bei und dient
dem Wohl des Einzelnen und der ganzen Gesellschaft. Diese Vorbereitung kann
verschiedene Formen annehmen, sollte aber in einer weit gefassten Perspektive
unter Beriicksichtigung der Kindheit die Form einer Begleitung annehmen, die
von Néhe und Zeugnisgebung geprigt ist. In einer ndher gefassten Perspektive
sollte sie von einschlielich der Zeit der Pubertit bis hin zur Entscheidung iiber
die Heirat zur Entdeckung des Wesens des Sakraments der Ehe fiithren (vgl.
Johannes Paul II, 1981, Nr. 65-66). Wahrend der direkten Vorbereitung auf die
EheschlieBung, die die Verlobungszeit einschlief3t, soll man den Ehekandidaten
helfen, mogliche Unvereinbarkeiten und Bedrohungen zu erkennen, damit
unnétige Konflikte und anderes Lebensversagen in der Zukunft vermieden
werden konnen (vgl. Franziskus, 2016, Nr. 209).

Die Aufgabe der Kirche ist es auch, verheiratete Paare in Schwierigkeiten
wie auch Eltern mit Erziehungsproblemen zu unterstiitzen. Die Griindung einer
Familie ist fiir die Ehegatten der Beginn eines gemeinsamen Weges, auf dem die
Seelsorger sie begleiten sollten, um ihre ,,bewusste und freie Entscheidung,
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einander zu gehoren und zu lieben bis zum Ende, zu beleben und zu vertiefen*
(Franziskus, 2016, Nr. 217). Hier haben auch erfahrene katholische Ehepaare
die Aufgabe, die Anstrengungen der Seelsorge zu unterstiitzen, indem sie ihre
Erfahrungen bei der Uberwindung von Ehekrisen und Erziehungskrisen
mit anderen Familien teilen. Gute Friichte kann auch eine gut iberlegte
Zusammenarbeit der Kirche mit offentlichen Einrichtungen bringen, die
vorbeugende Malinahmen ergreifen und den Familien mit Erziehungsproblemen
therapeutische Unterstiitzung bieten konnen (vgl. Hundsalz, 2003, S. 15-23).
Nach dem Wohl der christlichen Familien strebend muss die Kirche bei ihrer
pastoralen Tétigkeit soziale Prozesse sowie ideologische und kulturelle Trends
beriicksichtigen, die die Form, die Bestdndigkeit und das Klima des
Familienlebens beeinflussen. Angesichts des durch die zeitgenossische Kultur
im Verstdndnis von Liebe und ehelicher Bindung geschaffenen Chaos ist eine
dringende pastorale Aufgabe die beharrliche Verkiindigung der Wahrheit {iber
den Zweck von Ehe und Familie, der immer in der menschlichen, die ganze
Person umfassenden, treuen und fiir das Leben offenen Liebe liegt (vgl. Paul VI,
1968, Nr. 12). In der heutigen Epoche, in der die Freiheit von vielen Menschen
als unbegrenzte und an keine moralischen Normen gebundene Eigenstandigkeit
verstanden wird, erinnert die Kirche christliche Familien an die Verpflichtung,
die junge Generation auf ihren eigenen Lebenszweck hin zu erziehen. Die bloBe
Moglichkeit, zwischen verschiedenen Angeboten zu wihlen, ist noch keine
wahre Freiheit, die den Menschen zum wahren Gliick fithren kann. Dies ist nur
moglich, wenn der Mensch im Lichte des Evangeliums das wahre Gute entdeckt
und es in seinem Leben verwirklicht (vgl. Johannes Paul II, 1979b, Nr. 12;
Rosik, 1996, S. 430; Weigel, 2005, S. 88).

In einer Welt, in der die Massenmedien ihre eigene Realitdt konstruieren
und ihr Publikum mit einer spezifischen Interpretation der Welt versorgen,
besteht die Aufgabe der Kirche nicht nur darin, Informationen zu vermitteln
oder bestimmte religiose Themen angemessen darzustellen, sondern auch darin,
den Menschen dabei zu helfen, ihre Existenz im Einklang mit dem Evangelium
zu betrachten.

In ihrer pastoralen Tétigkeit sollte die Kirche die Gesellschaft an die
Prioritdt der ,Kultur der Begegnung* sowohl in der Familie als auch im
Freundeskreis und im sozialen Leben erinnern. Direkte und personliche
Erfahrungen sollten immer Vorrang haben und nicht sekundére, d. h. solche, die
durch die Massenmedien vermittelt werden. Es ist notwendig, eine gesunde
Distanz zu den Inhalten zu bewahren, die in den Medien dargestellt werden,
damit diese Inhalte nicht zur Kompensation des Mangels an tieferen
Empfindungen im Alltag benutzt werden (vgl. Fuchs, 1993, S. 120).
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Die Kirche ist mitverantwortlich fiir die Gestaltung des sozialen Umfelds,
in dem junge Menschen Verhaltensmodelle kennenlernen konnen, die die
Umsetzung christlicher Werte ermoglichen. Sowohl der Religionsunterricht in
der Schule als auch die Bildungsarbeit von Jugendgruppen in den Pfarrgemeinden
sollten zu einem Bereich werden, in dem junge Menschen Fragen stellen und
ihre Zweifel und Angste offen zum Ausdruck bringen konnen. Es liegt in der
Verantwortung der Erwachsenen, klar und in einer fiir unsere Zeit verstindlichen
Sprache darauf zu reagieren und Jugendlichen den Weg zu weisen, wie sie
Gemeinschaften aufbauen kénnen, in denen Menschen ihren Glauben leben und
ihre personlichen religiésen Erfahrungen mit anderen teilen. Indem der Mensch
Beziehungen zu seinen Schwestern und Briidern im Glauben aufbaut und festigt,
erfiahrt er die geheimnisvolle Gegenwart Gottes, der will, dass jedes menschliche
Wesen gliicklich ist und die Fiille seiner personlichen Entwicklung erreicht (vgl.
Gonzalez-Ruiz, 1970, S. 45; Minguez Vallejos — Ortega Ruiz, 2003, S. 43;
Paredes Diaz, 2017, S. 42—43).

Gesellschaftliche Verdnderungen zeigen sich in einem Pluralismus der
personlichen Leitbilder, Ansichten und Werte, die die Herangehensweise an Ehe
und Familie prdgen. In der Situation sozialer Vielfalt und fortschreitender
Erosion des Glaubens kommt es zu einem Schwund der sich auf das Leben der
Menschen auswirkenden Traditionen und sozialen Normen, die auf christlicher
Grundlage entstanden sind. Heutzutage taucht auch die Tendenz auf, religiose
Elemente aus dem sozialen Leben zu streichen und die Familie einseitig als
Wirtschaftsfaktor zu behandeln wie auch eine zunehmende Pluralisierung des
Ehe- und Familienlebens. Der deutliche Riickgang der Bedeutung der Familie
im gesellschaftlichen Leben wird zu einer ernsten pastoralen Herausforderung
fiir die Kirche, fiir die die Familie mehr als eine von vielen Formen darstellt, die
es dem Menschen ermdglichen, seine Talente und Wiinsche zu verwirklichen.
Denn von den Familien héngt die menschliche Entwicklung der kommenden
Generationen, der Wohlstand der gesamten Gesellschaft und die prosperierende
Zukunft der Welt ab sowie die intergenerationelle Weitergabe von Inhalten und
von dem Wert des Glaubens. Dies wird durch empirische Untersuchungen zur
Bedeutung und zum Andauern der religidsen Erziehung in Familien bestitigt.
Die Realitét bestdtigt daher die Lehre der Kirche iiber die einzigartige Bedeutung
der Familie als erstes und privilegiertes Umfeld fiir die christliche Pragung der
jungen Generation. Niemand sonst ist in der Lage, jungen Menschen eine
dauerhafte Erfahrung intensiver Liebe und individuellen Interesses zu vermitteln,
so wie es die Eltern tun konnen. Niemand kann die Eltern bei der Glaubensver-
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mittlung und dem Weitergeben von Liebe an ihre Kinder und Jugendlichen
ersetzen, so dass diese die Wahrheit {iber einen Gott erfahren, der sie liebt, der
in eine lebendige Beziehung mit einem Menschen eintritt und dazu diese
Beziehung ,,unserem Leben einen neuen Horizont und damit seine entscheidende
Richtung gibt* (Benedikt XVI, 2005, Nr. 1). In der Néhe der Eltern, die den
Glauben praktizieren, lernen die Jugendlichen den Wert des Glaubens kennen
und entdecken in seinem Lichte den Sinn des Lebens — eine Berufung zur Liebe,
die so ,,verldsslich ist und es wert ist, sich ihr zu libereignen, da ihr Fundament
auf der Treue Gottes steht, die stirker ist als all unsere Schwiche* (Franziskus,
2013b, Nr. 53).
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Wspélczesna rodzina (katolicka) pierwszym i najwazniejszym miejscem
wychowania chrzescijanskiego?

Streszczenie: W nauczaniu Kosciota katolickiego rodzina jest pierwsza i wlasciwa wspolnota,
ktéra wprowadza mtodych ludzi w zycie spoteczne, a takze przekazuje im wiare i ksztattuje ich
postawy chrze$cijanskie. Liczne badania empiryczne, prowadzone m.in. w Stanach Zjednoczonych,
Holandii, Wielkiej Brytanii, Hiszpanii i w Polsce, pozwalaja przekonac sie, jaki jest rzeczywisty
wplyw wychowania w rodzinie na postawy religijne ludzi mtodych oraz od czego zalezy ich trwatos¢
w okresie dojrzewania i dorostosci. Wynika z nich, ze wychowaniu w wierze sprzyja $wiadomosc
religijna i zgodna z nig postawa rodzicow, wychowanie autorytatywne oraz dorastanie w petnej
rodzinie. Badania pokazuja, ze rodzina jest koniecznym, cho¢ niewystarczajacym $rodowiskiem,
aby cztowiek wytrwal w wierze przekazanej mu przez przodkow. Czlowiek pozostanie wierzacym
i praktykujacym w okresie dorastania i dorostosci w zaleznosci od tego, w jakiej mierze uda mu si¢
znalez¢ wsparcie dla rozwoju zycia duchowego w $rodowisku pozarodzinnym. W procesie
miedzypokoleniowego przekazywania wiary wazna rolg ma do odegrania Kosciol, ktorego zadaniem
jest zardwno udzielanie rodzicom przemyslanego i koniecznego wsparcia w dziele wychowania
mlodego pokolenia, jak i przyczynia¢ si¢ do ksztaltowania $rodowiska spotecznego, ktore nie
ostabia postaw religijnych, lecz je promuje i wspiera ich rozwdj.

Stowa kluczowe: rodzina, wychowanie, wiara, mtodziez, Kosciot, religijnos¢.
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The Contemporary (Catholic) Family;
the First and Most Important Place of Christian Education?

Abstract: In the teaching of the Catholic Church, the family is the first and fundamental
community that introduces young people to social life, transmits the Christian faith to them, and
shapes their ethical attitudes. A series of empirical studies presents the real impact of family
education on the religious attitudes of young people, and of which their durability in adolescence
and adulthood depends. They show that upbringing in the faith is supported by the religious
awareness and conduct of the parents, the authoritative style of education and growing
up in a full family. The studies also show that the family is a necessary, though insufficient,
environment for people to hold on to the faith they have received during their childhood. Man
will remain a believer and practitioner in adolescence and adulthood, if he succeeds in finding
support for the development of his religious life in a non-family environment. In the process of
intergenerational transmission of religious beliefs, the Church plays an important role fulfilling her
mission to help parents educate the younger generation, as well as to shape the social environment
that does not weaken religious attitudes, but promotes them and supports the people in their
maturation.

Keywords: family, education, faith, youth, Church, religiosity.
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Introduction: A Historical Sketch of Courtyard-house Architecture
in China

A siheyuan is a Chinese quadrangle, i.e., a walled architectural compound,
a courtyard house, with a single entrance and with one or more open courtyards
encompassed by one-storey buildings. The courtyard dwelling is the traditional
house form in China. Such a courtyard house is one of the oldest types of not
only Chinese, but also generally of human habitat (India, the Middle East,
Mediterranean regions, North Africa, and ancient Greece and Rome). (Blaser,
1995; Knapp, 2005) Archaeological excavations confirm that the earliest
unearthed courtyard house in China represents the so-called Yangshao fil#f
culture (5000-3000 BC: the first excavated site of this culture discovered in
1921 in Mianchi j@ith County, Henan province) which belongs to the Middle
Neolithic period. (Liu Xujie, 2002, pp. 11-31) The main reason for the preference
of courtyard houses in China must have been climatic factors and natural
environmental conditions which were from the very beginning connected with
socio-cultural developments. Thus, a courtyard house as a residential compound
with a set of courtyards enclosed by the surrounding building and high walls on
four sides guaranteed from the very beginning a shelter from cold and warm,
rainy and too sunny weather, social security, and family privacy. Courtyard
housing in China was also called a Chinese quest for harmony. (Zhang, 2017,
pp- 38-56)

As mentioned above, courtyard dwelling as the basic architectural pattern
in Chinese history would normally host an extended family of three and four
generations.

1. The Typical Structure of Ming-dynasty (1368—1644)
Courtyard Dwelling in Beijing

The key feature of a Chinese courtyard house is the fact that its structures
encompass at least one or two courtyards. Depending on the family size and its
wealth, it can be one, two, three, or even more open courtyards. Below we see a
typical Beijing Ming (1368-1644) dynasty model which was also continued
during the Qing dynasty (1644—-1911). (Fercility, 2020)
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1 — Zhengfang — master residence or wing
2 - Erfang - "ear” room, utility or storage room
3 — Xixiangfang — western residance or wing
(West Chamber)
4 — Ermen, Chuihuamen - second gate,
"flower-hung gate”
5 — Zoulang - corridor
6 — Walyuan — outer or first courtyard
7 — Daozuofang - "reverse-facing” rooms
8 - Houzhaofang - north hall or pavilion,
"backside building”
9 — Disanjinyuan — rear or third courtyard
10 - Nelyuan - inner or second courtyard
11 — Dongxiangfang — eastern residence or wing
12 — Yingbi - spirit screen
13 - Pingmen - entranceway or small gate
14 — Damen — main gate

www.chinahighlights.com

1) The main house / hall (zhengfang 1E)75) the most northerly and usually
reserved for the eldest of the family (“pater familias” as the oldest living male
in a household, excising authority over his extended family / household head;
normally grandfather with his wife). This house was regarded as the best one,
facing south, having good lighting, and being a shelter from the wind;

2) Side rooms (erfang HJ5: lit. ears’ rooms, because they stuck out to
either side of the main house like ears): These two small rooms were children’s
or servants’ accommodation. They also served as a cooking place or storehouse;

3) Western wing building (xixiangfang Pili)55) and 11) eastern wing
building (dongxiangfang HJf 75): Western wing building, regarded as inferior
to the eastern one, was given to unmarried daughters or served as kitchens; the
eastern wing building was occupied by married sons;

4) The second gate (ermen —.[']) or the flower-hung gate (chuihuamen
#AE['7): This is the inner gate, separating the first courtyard from the second
one. The decorations of this gate were considered to express the status of the
family.

5) The corridors (zoulang 7 Jif) were on both sides after the second gate,
i.e., east and west, where family members dwelt according to family status, the
younger and unmarried living closer to the front of the courtyard house;

6) The outer, i.e., first courtyard (waiyuan #Mt). In courtyards trees were
planted to express the wish for prosperity and longevity.

7) The reverse-facing room(s) (daozuofang 3% )5): These rooms faced
north; with poor lighting they were normally the accommodation for servants;

8) North hall or pavilion / “Backside building” (#%)3): This building
existed only in the courtyard houses with three or more courtyards; it was used
for unmarried daughters or female servants;
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9) The rear, i.e., the third courtyard (di san jinyuan % —#P57);

10) The inner, i.e., second courtyard (neiyuan NFi): the biggest and central
courtyard where the whole extended family could gather together at various
family occasions and festivals;

11) see 3);

12) The spirit screen / spirit wall (yingbi 52E%): Its function was to protect
the family after the outsiders / guests came in the household, leading them to the
small gate;

13) The small gate / entranceway (pingmen 5¢f'): A kind of screen door
between the outer and inner courtyards;

14) The main gate (damen K[']): The front gate divided the inside life of
the family from the outside world. The size of the front door was a token of
social status of the family. For wealthy homes, two stone lions for protection
and exquisite decorations of the main gate were something obvious.

A traditional Chinese courtyard house would usually accommodate an
extended family of three or four generations. Courtyards (yuanluo PFii%
/ tingyuan FEFi), being a key architectural element of the Chinese courtyard
house, were also called light wells (tianjing KF). The size and the shape of
courtyards were decided by the need of sunlight desired in this housing
compound. That is why northern and southern courtyards have different sizes:
the former are larger to allow abundant sunlight in the winter, the latter smaller
to reduce the summer sunlight. (Zhang, 2017, p. 3)

Below we will describe a traditional Chinese courtyard house as “the soul
of Chinese architecture.” (Zhang, 2017, p. 39)

2. Fengshui [87K (Chinese Geomancy) and Socio-hierarchical
Correspondences Written into Courtyard-house Architecture

The physical construction and spatial structure of the traditional Chinese
courtyard house are deeply rooted in ancient Chinese philosophical thought.
(Xu Ping, 1998, pp. 271-282. Hwangbo, 2002, pp. 110-130) The Chinese used
fengshui principles to harmonize themselves with their environment in order to
secure prosperity, longevity, and family blessings. Fengshui, literally meaning
“Wind-Water” or “Wind and Water,” is an ancient Chinese system of principles
considered to govern spatial arrangement and orientation in relation to the flow
of gi /A, and methods of how to reach the positive and favorable ¢i. The original
designation for the discipline is kanyu #t# ([dao of] heaven and earth). Its
favourable or unfavourable effects are taken into account when designing
buildings. Without going into details whether fengshui is a proto-science or
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pseudo-science, (Dukes, 1971, pp. 833-834) or even superstition, (Zhang
Yong-feng — Dai Wei, 2013, pp. 61-69) in the following we will depict some
basic aspects of its importance in Chinese architecture. Here we want to mention
that this way of thinking belongs to so-called “correlative thinking” which is
a species of analogy, found both in classical Chinese “cosmologies” (correlative
cosmology already in the Yijing / the Book of Changes!). It involves the association
of images and series of concepts related by culturally meaningful analogies rather
than physical causation. Correlative thinking has preponderance of analogical
procedures characterizing both association and differentiation which on the whole
opposes common assumptions about causal necessity (cause-effect thinking).

2.1. The Ideal Fengshui Model of Landforms
and a Chinese Courtyard House

One of the teachings of fenmgshui is that Father Heaven (symbolically
thought round) fertilizes Mother Earth (symbolically thought square) with gi as
a movable positive or negative life energy. The source of this life-bringing
energy is Father Heaven who sends it Mother Earth by rain and water (shui)
with wind (feng). In site selection for building a house, it was one of the fengshui
rules “to avoid cold wind that blows Qi away; another is to have water that
brings and accumulates Qi. Ancient Chinese believed that Qi would bring
health, peace, and luck.” (Xu Ping, 1998, p. 272)

The ideal fengshui space is a balance or harmony of yin 2 and yang %
(literally and respectively: “the shady side” and “the sunny side” of the
mountain). In Chinese thought (cf. Yijing), they are two opposite or contrary
forces like “dark and bright,” “negative and positive,” “female and male,” “bad
und good,” “hill-yin and water-yang” etc. which at the same time are
complementary, interconnected, and interdependent in the natural world; they
may give rise to each other as they interrelate with one another. Yin and yang
together build a wholesome unit.

“The design concept of the Beijing courtyard dwelling is a courtyard enclosed
by buildings. The major rooms face south, with the two wings together forming
a U shape, as a symbol of the “tiger and dragon hills.” The opposite screen wall
with its hanging flower gate symbolizes “the facing mountain.” The yard is
a symbol of the open space in the natural landscape. The entrance is located at
the southeast corner of the house, the direction from which, according to feng-
shui, the vital Qi comes. In the house, the courtyard (Yang) is enfolded by

1 Yijing is an ancient Chinese divination text and one of the oldest of the Chinese classical works.
Being originally a divination manual in the Western Zhou period (1000-750 BC), it was transformed over
the course of the Warring States period and early imperial period (500-200 BC) into a cosmological text
with a series of philosophical commentaries. (Cf. Kern, 2010, pp. 1-115)
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surrounding buildings (Yin); the balance between them symbolizes family
harmony and invites happiness and prosperity.” (Xu Ping, 1998, p. 273)

From the above quotation, we can see that from the viewpoint of fengshui,
a basic courtyard house compound was not only a dwelling place, but also
a structured and complicated vision of the cosmos (here we only touch the
rudimentary knowledge of fengshui) that should function as an ideal container
of gi. The fundamental north-south axis which rhythmically and continuously
guarantee the vital flow of ¢i and the square shape of the courtyard house
(squareness is the symbol of the earth) which means near to the earth, should
promise health, prosperity, and the growth of the family. In a house, the water
had to be drained to the east, where “the dragon king” (longwang #ET), the
zoomorphic representation of the yang masculine power of generation, dispensed
of rain. In this context we can imagine that the placement of the kitchen and
toilets was also an important task.

There was a rule: “kitchen east, toilet west” (dongchu xice FJ& VG JRT):

“According to feng-shui, the arrangement of the kitchen could influence the
health of the entire family. In the Beijing courtyard dwelling, the kitchen could
be in the northeast or southwest chamber, either of which was an “evil” chamber
in the feng-shui model of arranging Qi ... However, the air intake of a kitchen
wood stove must face one of the favorable orientations.” (Xu Ping, 1998, p. 276)

“Corresponding to an ‘evil’ chamber in the feng-shui model of arranging Qi, the
dry toilet of a Beijing courtyard house often sat in the front yard’s southwest
corner. This location was convenient for cleaning out the waste without causing
too much interference with family life. In the past, often before the sun rose, the
courtyard’s waste was collected and moved to the countryside to be used as
fertilizer. The location of the dry toilet kept the master rooms away from possible
smells and flies, but was a disadvantage for the servants’ rooms which were near
the dry toilet. The distance between master rooms and the toilet did not really
inconvenience the masters, because in bedrooms or the ‘ear room’ they had
chamber pots, which were emptied to the dry toilet by servants or wives.”
(Xu Ping, 1998, p. 277)

On the basis of fengshui principles, the ancient Chinese wanted to draw
a likeness of the harmony of Heaven and Earth in their design of courtyard
houses, making them a microcosm of the macrocosm around them. The
traditional Chinese family wanted to become larger and stronger by each
generation. In order to express this desire and wish Chinese families would
plant in their courtyards pomegranate trees, symbolizing fertility, apple trees
symbolizing brothers living in harmony. (Cf. Xu Ping, 1998, p. 278)
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2.2. Socio-hierarchical Codes in a Chinese Courtyard House

The above-mentioned fengshui system (nowadays mostly associated with
Daoism) in the context of a Chinese courtyard house was intimately combined
with China’s strict social and family system (Confucianism). The structure of
the Chinese traditional family can be conceived of as “Confucian familism”
which in a deeper sense understands a family as the only suitable and adequate
locus of nascency, development and cultivation of human feelings, beginning
with their instinctive faculties in xiao 2 (filial piety) and # 15 (brotherly
obedience). This does not only imply the Confucian conviction of family as
a model for the state which was so criticized by Trauzettel (Trauzettel, 1977,
pp. 340-362) with the help of Aristotle (384-322 BC), but also a tendency
which seems to have been later extended to international relationships.?

The traditional Chinese family can be characterized by the following six
structural traits (Jordan, 2006):

1) patrilineal as a kinship system in which an individual’s family
membership derives from and is recorded through his or her father’s lineage;

2) patriarchal (as a social system in which men hold primary power and
predominate in roles of political leadership, moral authority, social privilege
and control of property;

3) prescriptively virilocal (virilocal/patrilocal residence) as the social
system in which a married couple is obliged to reside with the husband’s parents
(groom’s family);

4) embedded in a kinship group, signifying the fact that a Chinese family
was always a kinship group. Kinship means the relationship between members
of the same family as related genealogically, i.e., either by having common
ancestors or by being married. This is the basic indicator of the difference
between the insider/outsider status in Chinese culture — family member (jiaren
% N) and non-family member (feijiaren JEZX N\) which is followed by the
distinction between “one of our blood” (zijiren H T\ \) and “stranger in blood”
(wairen 4t ). Thus, there is a difference between a family and a household.
A household included all those who lived in the same building or a courtyard
house. Such a housing compound could have included servants, tenants,
apprentices, and many others who were not part of the family. Of course, the
family might also have included some members who were not part of the given

2 “The Chinese tributary system was not merely a strategic structure. It was based on an assumption
of Chinese superiority, in terms of both power and cultural — even moral — influence. The relationship
between the Chinese emperor and the Korean king, for example, can be stated in Confucian terms as an
older brother/younger brother relationship, involving obligations of loyalty and obedience on the part of
Korea, and obligations of magnanimity and protection on the part of China.” (Clark, 1983, p. 78)
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household. There were always shorter (in case of, e.g., a peddler as traveling
vendor of goods) or longer times of separations (in the army, school education
etc.) from the family in China;

5) sharing a common household budget, thus being a common economic.
This implied that all possessions, income, expenses, and resource distribution of
all family members were managed through the patriarchal authority of the
family (with “pater familias” at the top), and

6) normatively extended in form, including a descent line of men and their
wives and children.

This rigid and hierarchically structured family system, which had been the
basis of Chinese society in imperial China for over two thousand years, has
been reflected in courtyard house compounds. The grandparents (or sometimes
great-grandparents) always lived in the main house (cf. “The General Layout”
no. 1 above; the principal house) with the biggest and central courtyard before
them. This place was the largest on the central north-south axis (which might
have expressed the vertical and most important connection, i.e., father-son
relationship in the traditional Chinese family) and protected by one or two, or
even more, front courtyards.

“The inaccessibility of the central authority was designed not only for defence,
but also as a symbol of his importance and the distance between him and other
members of his family. Furthermore, within the major yard, the major rooms
where the grandparents lived faced south and were the highest rooms with the
most steps ... Regarding orientations, positions, and drainage, the master rooms
were considered to have the best feng-shui quality in the entire house, while the
two wing rooms, symbolizing the worship of the master..., occupied by the
father’s or uncle’s families, faced east or west and were lower, with fewer steps.
In the past, the master might have concubines, who with their children could
occupy the wing rooms. The rooms for servants, who in many cases included
daughters-in-law, faced north and were the lowest rooms, located in the narrow
front yard along the street. These rooms were considered to have the worst
feng-shui quality in the entire courtyard. Serving as guards of this social system,
feng-shui masters often warned people that everybody in a family must follow
the feng-shui order of the hierarchical room arrangement; otherwise an impending
disaster might overcome the entire family.” (Xu Ping, 1998, p. 278)

The architectural domination of the main house — the principal house, being
the largest building in the courtyard compound, was stressed by the rectangle
shape on the north-south axis. The strictly symmetrical design of the inner major
courtyard gives the impression of family members as though gathered around the
main authority of “pater familias.” “Physical conditions reinforced culture in
the sense that the grandfather was expected to be overbearing and the women
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and servants subservient and low.” (Xu Ping, 1998, p. 279) Thus, the architecture
of Chinese courtyard houses expressed and mirrored the Confucian understanding
of a family, and at the same time such architectural compounds influenced and
reinforced the patriarchal and hierarchal life-style and the conviction of the
importance of the orderly family as the basis of a harmonious, peaceful, and
healthy society. In a traditional Chinese courtyard house, there was no place for
so-called individual privacy which is nowadays so valued in the West. There
was only a need for family privacy which was essentially guaranteed already by
the walls around each Chinese courtyard house. Individual privacy ruled little
inside, because maintaining social control within the family was needed in order
to keep an eye on the orderly life of each family member.

Concluding Remarks

During the last century — the fall of imperial China in 1911, the rise of
Communist China in 1949 with its one-child policy (1979-2015), Chinese
family structure has changed from a desired extended family (as a complex
corporate organization with the main vertical son-father relationship) to
a nuclear family (as a simple conjugal unit with the primary horizontal husband-
wife relationship), consisting of parents and children. Such changes demanded
new housing designs which led to the decline and sometimes massive demolition
of Chinese traditional courtyard houses in Beijing and other Chinese cities.
However, there is also a rise in new courtyard housing in China since the end of
the 1970s, e.g., in inner Beijing (the Ju’er Hutong #§5eMfifi /45 )LiAIA:
Chrysanthemum Lane New Courtyard Housing Estate) and inner Shouzhou
(Tongfangyuan #ii75%6: Aleurites Cordata Fragrant Garden Housing Estate;
south China) which are projects to modernize traditional housing forms. (Zhang,
2017, pp. 40-43; Zhang, 2019, pp. 1-19)

“The findings likewise suggest that communal courtyards foster social interaction
and private courtyards facilitate self-cultivation. Residents still regard courtyards/
gardens as important spaces for establishing harmony with their neighbors and
with themselves. Nevertheless, neighborly relations are only partly influenced
by the form and space of the courtyard housing, and are perhaps influenced even
more so by a changing and polarizing society, socio-economic differences,
housing tenure, modern lifestyles, community involvement, common language,
cultural awareness, and the cultural background of the residents ...

The findings also show that the communal courtyards help sustain some
traditional Chinese cultural activities. The primary function of a communal
courtyard is to maintain health/natural healing. However, many cultural activities
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are much less or no longer partaken of in the communal courtyards, likely due to
such factors as time, climate, courtyard ownership, yard size, facilities, and so
on.” (Zhang, 2017, p. 42)

The overall results indicate that these new courtyard housing projects are
culturally sustainable only to various degrees in different social contexts;
Chinese architects are still on the search for a way how to make old things new
again. They attempt to build new courtyard housing compounds which can again
satisfy the Chinese soul and her quest for harmony — this time not predominantly
within one’s own family, but directly in neighborly relations, which are only in
part influenced by the form and space of the courtyard house compounds and to
a greater degree by an ever faster changing Chinese society, present-day socio-
economic differentiation, modern lifestyles, and the cultural background of the
residents.
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Dom na dziedzincu — siheyuan MEE jako miejsce zamieszkania
tradycyjnej chinskiej rodziny

Streszczenie: Chinski dom na dziedzincu, zwany po chinsku siheyuan, wyposazony
w jedno wejscie i jeden lub wigcej otwartych dziedzincoéw obejmujacych jednopigtrowe budynki,
reprezentuje tradycyjny dom mieszkalny w Chinach. W catej historii Chin mieszkanie na dziedzincu
byto podstawowym wzorem architektonicznym stosowanym do budowania rzadowych (patacow
i biur) i rodzinnych rezydencji oraz obiektow religijnych (Swiatyn i klasztorow). W tym krotkim
artykule autor przedstawia standardowy tradycyjny dworek w Pekinie z dynastii Ming (1368—1644),
ktory jest przygotowany do zamieszkania przez rodzing ztozona z trzech i czterech pokolen. Budowa
fizyczna 1 struktura przestrzenna tradycyjnego chinskiego domu na dziedzincu sa gleboko
zakorzenione w starozytnej chinskiej mysli filozoficznej. Chinczycy zastosowali zasady fengshui
(wiatr i woda), aby zharmonizowac¢ si¢ ze swoim srodowiskiem oraz zapewni¢ dobrobyt, dtugo-
wieczno$¢ i blogostawienstwo rodzinie. Z punktu widzenia fengshui podstawowy dom na dziedzincu
byt nie tylko miejscem zamieszkania, ale takze reprezentowal ustrukturyzowang i skomplikowana
wizj¢ kosmosu, ktory powinien funkcjonowaé jako idealny pojemnik ¢i (energii zyciowej).
Podstawowa 0$ potnoc-potudnie, ktora rytmicznie i nieprzerwanie gwarantuje witalny przeptyw gi
i kwadratowy ksztatt domu na dziedzincu, ktéry oznacza blisko ziemi, powinna zapewni¢ zdrowie,
dobrobyt i rozw0j rodziny. System fengshui (obecnie kojarzony gtéwnie z daoizmem) w kontekscie
chinskiego domu na dziedzincu zostat $ciSle potaczony z surowym systemem spotecznym
i rodzinnym Chin (konfucjanizm). Struktura chinskiej tradycyjnej rodziny — autor nazywa ja
.konfucjanskim familizmem” — oznacza konfucjanskie przekonanie o rodzinie jako modelu dla
catego panstwa. Ten sztywny i zhierarchizowany system rodzinny, ktory byt podstawa chinskiego
spoteczenstwa w imperialnych Chinach przez ponad dwa tysiace lat, znalazt odzwierciedlenie
w architekturze domow na dziedzincu.

Autor artykutu podkresla wysitek wspotczesnych architektow, ktorzy staraja si¢ znalezé
sposob na ozywienie tradycyjnych budynkow na dziedzincu w obecnych czasach.

Stowa kluczowe: chinska architektura, chinski dom na dziedzincu, tradycyjna chinska rodzina.
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ZAWARCIE PER PROCURA MALZENSTWA MIESZANEGO
WYZNANIOWO W KOSCIELE EACINSKIM W POLSCE

Streszczenie: Artykut dotyczy problematyki zawierania matzenstwa przez pelnomocnika oraz mat-
zenstw mieszanych wyznaniowo. Jest to proba odpowiedzi na pytanie, czy prawo Kosciota tacin-
skiego dopuszcza mozliwos¢ zawarcia zwigzku matzenskiego przez pelnomocnika w sytuacji, jesli
malzenstwo w takiej formie zamierza zawrze¢ strona katolicka i strona niekatolicka. W tym celu
zostata przeprowadzona analiza prawa wewngtrznego KoS$ciota tacinskiego i Kosciotoéw, ktore nale-
73 do Polskiej Rady Ekumenicznej. W wyniku przeprowadzonych badan ustalono, ze matzenstwo
mieszane wyznaniowo przez pelnomocnika bedzie mogta zawrze¢ strona katolicka (tacinska) jedy-
nie z wiernymi Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej, wiernymi
Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej Polskiej oraz wiernymi Kos$ciota
Ewangelicko-Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej.

Stowa kluczowe: zawarcie matzenstwa, pelnomocnictwo, prawo malzenskie, matzenstwa miesza-
ne, matrimonium per procura, ekumenizm.

Wstep

Prawo wewnetrzne Kos$ciota tacinskiego dopuszcza mozliwo$¢ zawarcia
matzenstwa przez pelnomocnika, jak tez matzenstwa mieszanego wyznaniowo,
przy czym kazda z tych instytucji, bedgc pewnym wyjatkiem od zasady, obwa-
rowana jest okreslonymi wymogami i rodzi wiele réznych pytan. Jednym z nich
— pojawiajacym si¢ niejako w punkcie wyjscia — jest to, czy obie te instytucje
mozna stosowac tacznie? Innymi stowy: czy w KoSciele tacifnskim mozliwe jest
zawarcie matzenstwa mieszanego wyznaniowo przez pelnomocnika, a jesli tak,
jak zawarcie takiego matzenstwa miatoby w praktyce przebiegac? Ani tak po-
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stawione pytanie ani odpowiedz na nie, jak dotychczas, nie pojawito si¢ w lite-
raturze przedmiotu.

Mowiac o malzenstwach mieszanych, na wstepie nalezy doprecyzowac
kwestie terminologiczne. ,,Malzenstwo mieszane wyznaniowo’ nie jest poje¢-
ciem jednoznacznym (Gierat, 2000, s. 65-66). W prawodawstwie Ko$ciota ka-
tolickiego termin ten wystepuje w dwoch znaczeniach: $cistym i szerokim.
»Matzenstwo mieszane” w znaczeniu $cistym oznacza malzenstwo katolika
z niekatolikiem, czyli — jak stanowi to norma kan. 1124 KPK — | matzenstwo
miedzy dwiema osobami ochrzczonymi, z ktorych jedna zostata ochrzczona
w Kosciele katolickim lub po chrzcie zostata do niego przyjeta, druga zas nale-
zy do Kosciota lub wspolnoty koscielnej nie majgcej petnej tacznosci z Koscio-
tem katolickim”. Przyktadem matzenstwa mieszanego w sensie $cistym jest
zwigzek katolika z prawostawnym, ewangelikiem czy anglikaninem.

Oprécz malzenstwa mieszanego w znaczeniu $cistym prawo kanoniczne
terminem ,,matzenstwo mieszane” posluguje si¢ rowniez w znaczeniu szerokim
1 przepisom o matzenstwach mieszanych podporzadkowuje takze dwie inne sy-
tuacje: matzenstwo katolika ze osobg nieochrzczong (kan. 1086 KPK), oraz mat-
zenstwo katolika z osobag, ktdra notorycznie porzucita wiare katolicka (kan. 1071
§ 1 n. 4 KPK). Pierwsza sytuacja moze dotyczy¢ zwiazku katolika z wyznawcag
religii niechrzescijanskiej, np. muzutmaninem, lub z osobg nieochrzczona, ktora
nie przynalezy do zadnego systemu religijnego. Druga za$ sytuacja dotyczy
zwiazku katolika z innym katolikiem, ktory albo formalnym aktem odtaczyt si¢
od Kosciota, albo wprawdzie nie podjat takiego formalnego aktu, jednak pre-
zentuje postawe wroga Kosciotowi lub deklaruje si¢ jako niewierzacy i ateista!.

Jesli zastosowaé szerokie ujgcie wskazanego terminu, wowczas analizy
okreslone tytulem nalezatoby przeprowadzi¢ w odniesieniu do bardzo obszer-
nego spectrum przypadkow, co wykraczaloby poza ramy zakreslone formga tej
publikacji. Tytutowy problem badawczy zawezono zatem dwojako. Po pierw-
sze, analizie poddano dopuszczalno$¢ zawarcia matzenstwa mieszanego wy-
znaniowo rozumianego jedynie w znaczeniu $cistym, czyli w odniesieniu do
0s6b ochrzczonych, z ktérych jedna zostata ochrzczona w Kosciele katolickim
(lub po chrzcie zostata do niego przyjeta), druga za§ nalezy do Kosciota lub
wspolnoty koscielnej nieutrzymujgcej pelnej Iacznosci z Kosciotem katolickim.
Po drugie, w odniesieniu do strony ,,niekatolickiej” uwage skoncentrowano na
wiernych tylko tych Kosciotow, ktore nalezg do Polskiej Rady Ekumenicznej,
tj. do: Kosciota Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciota

1 Zob. Instrukcja Konferencji Episkopatu Polski z 13 grudnia 1989 r. O przygotowaniu do zawarcia
matzenstwa w Kosciele katolickim; w czgsci zatytulowanej ,,Matzenstwa mieszane i im podobne”, podajac
regulacje dotyczace malzenstw mieszanych, odnosi do kilku grup ludzi, ktérych to dotyczy, a wigc zarow-
no do matzenstw mieszanych w sensie Scistym, jak i do malzenstw mieszanych w sensie szerokim.
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Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciota Ewange-
licko-Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciota Ewangelicko-
-Reformowanego w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciota Polskokatolickiego
w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciota Starokatolickiego Mariawitow w Rze-
czypospolitej Polskiej, Polskiego Autokefalicznego Kos$ciota Prawostawnego
(Hanc, 2016, s. 13-28; Karski, 2007, s. 7-98).

1. Malzenstwa mieszane oraz malzenstwa zawierane przez pelnomocnika
w Kosciele rzymskokatolickim

Kosciot katolicki do matzenstw zawieranych przez chrzescijan z niechrze-
Scijanami zawsze byt nastawiony sceptycznie, chociaz nie od razu takie zwigzki
potepiat. Dopiero regulacje w prawie kanonicznym z XIII w. rozréznity prze-
szkod¢ wzbraniajgca, dotyczacg matzenstwa katolika z osobg ochrzczona, jed-
nak spoza Kosciofa katolickiego oraz przeszkode zrywajaca, ktéra dotyczyta
katolika i nieochrzczonego (Sktadanowski, 2011, s. 48). Réznica ta byla ujeta
rowniez w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1917 r., w ktérym przeszkoda
wzbraniajgcg byta rdéznica wyznania, a przeszkoda zrywajaca — roznica religii.
Chociaz wyraznie tu rozdzielono problem matzenstw zawieranych pomiedzy
chrzes$cijanami o roznej przynaleznosci wyznaniowej od matzenstw zawiera-
nych przez chrzescijan z niechrze$cijanami, to do obu tych kwestii odnoszono
pojecie ,,matzenstw mieszanych” (matrimonia mixta).

Kwestii malzenstw mieszanych wiele uwagi poswigcil Sobor Watykanski II.
Wsrdd oficjalnych tekstow soborowych nie ma wprawdzie dokumentow stricte
poswigconych temu zagadnieniu, jednak efektem rozpoczgtych na Soborze prac
sa dokumenty, ktore bezposrednio reguluja kwesti¢ malzenstw 0séb o roznej
przynalezno$ci wyznaniowej. Do dokumentdéw tych naleza: Dekret o ekumeni-
zmie 1 Deklaracja o wolnosci religijnej Soboru Watykanskiego II (Sobor Waty-
kanski II, 2002a; 2002b); Motu proprio ,,Matrimonia mixta” Pawta VI z 31
marca 1970 r. (Pawet VI, 1970), Dyrektorium w sprawie realizacji zasad
i norm dotyczqcych ekumenizmu z 25 marca 1993 r. Papieskiej Rade ds. Jedno-
$ci Chrzescijan (Papieska Rada ds. Jedno$ci Chrzescijan, 1994), jak roéwniez
Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r. Jana Pawta II.

Nadmieni¢ nalezy, ze art. 2 § 2 n. 1 Instrukcji procesowej Dignitas connubii
stanowi, ze: ,,Malzenstwo miedzy strong katolicka i strong ochrzczong niekato-
licka jest regulowane takze prawem wlasnym Kosciota lub Wspdlnoty kosciel-
nej, do ktorej nalezy strona akatolicka, jezeli ta Wspolnota posiada wilasne pra-
wo matzenskie” (Instrukcja procesowa ,, Dignitas connubii”, 2005).
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1.1. Zakaz zawierania malzenstw mieszanych wyznaniowo

Zawieranie matzenstw mieszanych, zarbwno w znaczeniu S$cistym, jak
i szerokim, jest w Kosciele katolickim — co do zasady — zabronione. Jak poka-
zuje bowiem doswiadczenie, réznice zwigzane z odmienng przynaleznoscig
wyznaniow3 i religijng matzonkow czesto sprowadzajg si¢ rowniez do odmien-
nego podejscia do relacji seksualnych, antykoncepcji, aborcji, praktyk wycho-
wawczych dziecka, zwyczajow religijnych i rodzinnych rytuatow, co moze sta-
nowi¢ zagrozenie dla osiggni¢cia pelnej wspolnoty zycia matzonkow.

Zakazy zawierania matzefnstwa mieszanego maja jednak rozng site i moc,
w zaleznosci od stopnia odmiennosci konfesyjnej malzonkow. Najbardziej zde-
cydowanie ustawodawca Kos$ciota katolickiego odradza swoim wiernym za-
wierania matzenstwa z osobami niecochrzczonymi, niezaleznie od tego, czy sg
wyznawcami innych religii czy tez bezwyznawcami. Zakaz ten przybiera po-
sta¢ przeszkody rozrywajacej (kan. 1086 KPK). Mniejsza za$ sita zakazu doty-
czy malzenstw zawieranych przez katolika z osobg ochrzczong, ktora nalezy
do Kosciota lub Wspolnoty koscielnej nieutrzymujacej petnej jednosci z Ko-
$ciotem katolickim, oraz katolika z katolikiem, ktory albo formalnie albo nie-
formalnie porzucit wiar¢ katolicka. Ztamanie tego zakazu bedzie skutkowato
jedynie niegodziwoscig tak zawartego zwigzku matzenskiego, a nie jego nie-
waznoscia.

Powyzsze normy Kodeksu Jana Pawta II dotyczace zwigzkéw mieszanych
zostaty przypomniane takze w Katechizmie Kosciota Katolickiego, w ktorym
rozrdznia si¢ wyraznie matzenstwo katolika z akatolikiem ochrzczonym (rézni-
ca wyznania) od matzenstwa katolika z nieochrzczonym (réznica religii) (Kate-
chizm Kosciota Katolickiego, 2002, n. 1633—-1637).

1.2. Uchylanie zakazu i rekojmia

Zakazy zawierania malzenstwa mieszanego nie majg jednak charakteru
bezwzglednego. Strony, pragngc zawrze¢ malzenstwo mieszane, czy to w sen-
sie Scistym czy szerokim, maja prawo prosi¢ odpowiednia wtadze koScielng
o uchylenie tego zakazu.

Do uchylenia zakazu zawarcia matzenstwa mieszanego z osobg nieochrz-
czong wymaga si¢ dyspensy od ordynariusza miejsca z uwagi na norme kan.
1086 KPK, ktora stanowi przeszkod¢ matzenska roznej religii. Natomiast do
uchylenia zakazu zawarcia matzenstwa katolika z niekatolikiem, lub katolika
z katolikiem, ktory notorycznie porzucit wiare, nalezy wystapi¢ do ordynariu-
sza miejsca — w zwigzku z kan. 1124 KPK — o zgode (/icentia). Jak zostato to
wspomniane wyzej, dyspense wymaga si¢ do waznosci matzenstwa mieszane-
g0, natomiast zgode¢ do godziwosci.
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Zarowno w jednym, jak i drugim przypadku strona katolicka zobligowana
jest do zlozenia tzw. r¢kojmi wiary. Polega ona na o$wiadczeniu i zobowigza-
niu, ze strona katolicka odsunie od siebie niebezpieczenstwo utraty wiary, oraz
uczyni wszystko, co w jej mocy, aby potomstwo zostalo ochrzczone i wycho-
wane w Kosciele katolickim. Strona za$ niekatolicka, ktora nie jest wrogo na-
stawiona do Kosciota katolickiego, winna przyja¢ do wiadomosci ztozona reg-
kojmig strony katolickiej. Inaczej jest w przypadku strony wrogo nastawionej
do Kosciota katolickiego. Od takiej osoby zada sie, aby zobowigzata sie, ze
uszanuje przekonanie religijne strony katolickiej i nie bedzie przeszkadzata
w zachowywaniu wiary 1 wykonywaniu praktyk religijnych, a takze w tym, by
wspolne dzieci zostaty ochrzczone 1 wychowane w Kosciele katolickim.

Na kanwie problematyki tu poruszanej warto zwrdci¢ uwage na projekt
deklaracji Kosciotow zrzeszonych w Polskiej Radzie Ekumenicznej oraz Ko-
sciota Rzymskokatolickiego dotyczacy malzenstwa chrzescijanskiego 0sob
o r6znej przynalezno$ci wyznaniowej, w ktorym uktadajace si¢ Koscioty chrze-
Scijanskie zaprezentowaly podobienstwa i odmiennosci w nauczaniu o matzen-
stwie, przedstawily wspdlne nauczanie o osobach o rdéznej przynaleznosci wy-
znaniowej, ustalily wspdlne zasady traktowania malzenstw mieszanych, a takze
zaproponowaly tekst oswiadczenia, ktore narzeczeni o r6znej konfesji powinni
ztozy¢ przed zawarciem matzenstwa. Projekt dokumentu, ktéry sktada si¢ z pig-
ciu czesci, powstat 10 maja 2011 r. i jest owocem wieloletniej wspotpracy Teo-
logicznej Polskiej Rady Ekumenicznej i Komisji ds. Dialogu miedzy Polska
Rada Ekumeniczng a Konferencja Episkopatu Polski Kosciota Rzymskokato-
lickiego.

Poza sprawami doktrynalnymi wskazujacymi podobienstwa i rdznice po-
miedzy nauczaniem poszczegdlnych Kosciotéw o matzenstwie?, projekt wyraz-

2 Sygnalizacyjnie nadmieni¢ nalezy, ze wskazany dokument przypomina, iz Koscioty katolickie roz-
nych tradycji i Kosciot prawostawny uznajg malzenstwo za sakrament. Zaliczajg malzenstwo nie tylko do
naturalnego porzadku stworzenia, ale takze do porzadku odkupienia i zbawienia. Wedtug Kosciota kato-
lickiego migdzy ochrzczonymi nie moze istnie¢ wazna umowa matzenska, ktora tym samym nie bytaby
sakramentem. Wedtug Kosciotow ewangelickich, uznajacych za sakrament jedynie znaki usprawiedliwia-
jacej taski Bozej, ustanowione przez Jezusa Chrystusa, a wigc chrzest i Wieczerzg Panska (Eucharysti¢),
malzenstwo nie jest sakramentem, lecz przynalezy do Bozego porzadku stworzenia. Wszystkie Koscioty
opowiadajg si¢ za nierozerwalnoscig matzenstwa. Kosciot katolicki nie dopuszcza mozliwosci rozwigza-
nia malzenstwa dopelnionego zawartego przez osoby ochrzczone, a w konsekwencji zawarcia nowego
malzenstwa. Ko$cioly starokatolickie w sytuacji nicodwracalnego rozpadu matzenstwa przyjmuja ten stan
rzeczy do wiadomosci i dopuszczaja postepowanie przed sagdem koscielnym w celu udzielenia dyspensy
od zawartego zwiazku. Koscidt prawostawny — uznajac, ze mito$¢ matzenska jest mierzona wiecznoscia
— naucza o niepowtarzalnosci i nierozerwalnosci matzenstwa. Jednak w przypadku cudzotostwa lub cal-
kowitego rozktadu pozycia rozwigzanie malzenstwa nie tyle jest aprobowane, ile tolerowane. Koscioty
ewangelickie, opowiadajac si¢ za trwatoscig matzenstwa, nie przeprowadzaja postgpowania rozwodowe-
go. W sytuacji nicodwracalnego rozpadu matzenstwa przyjmuja do wiadomosci istniejacy stan rzeczy,
a po uzyskaniu dyspensy nie wykluczaja mozliwosci ponownego zawarcia matzenstwa przez rozwiedzio-
nych. W ujeciu Kosciota katolickiego wykluczenie potomstwa przez jedna lub obie strony powoduje
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nie podkresla, ze zawarcie matzenstwa mieszanego nie moze oznacza¢ porzuce-
nia przynaleznos$ci do whasnych Kosciolow. Wrecz odwrotnie, zacheca si¢ do
pielegnowania wigzi taczacych malzonkow ze swoimi rodzimymi wspdlnota-
mi, co moze stanowi¢ szanse, a nie przeszkode, w budowaniu dojrzatego mat-
zenstwa. Zrdéznicowanie wyznaniowe moze by¢ dla samych matzonkow okazja
do wzajemnego ubogacenia, a ich osobista wiara i doswiadczenie moga stac si¢
bodZzcem ksztattujagcym ekumeniczng wrazliwos¢ Kosciotow.

W czgsci czwartej projektu zostaly sformutowane podstawowe zasady
okreslajace, jak nalezy traktowaé malzenstwa mieszane. Pierwsza zasada opiera
si¢ na godnos$ci sumien i jednakowego dla nich szacunku, zgodnie z ktorg ani
strony wobec siebie, ani ich rodzice, nie mogg ogranicza¢ sumienia drugiej stro-
ny, lecz powinni dawac¢ swiadectwo wiary i moralnos$ci. Druga zasada dotyczy
szacunku dla poszczego6lnych koscielnych wymagan prawnych w kwestii za-
warcia matzenstwa. Podkresla si¢ zwlaszcza konieczno$¢ uzyskania zezwolenia
od duchownego swojego Kos$ciota na zawarcie malzenstwa w Kosciele innego
wyznania. W mysl trzeciej zasady, to narzeczeni w sposdb wolny powinni pod-
ja¢ ostateczna decyzje co do miejsca i sposobu zawarcia matzenstwa oraz wy-
chowania dzieci w duchu chrzescijanskim. Czwarta zasada dotyczy wspolnego
obowiazku religijnego wychowania dzieci, ktorej podstawowym punktem od-
niesienia dla wychowania w rodzinie chrzescijanskiej jest Jezus Chrystus. Pod-
kresla sie, ze dziecko potrzebuje przede wszystkim swiadectwa ewangeliczne-
go zycia obojga rodzicow. Pigta zasada sprowadza si¢ do tezy, ze Koscioly nie
widzg mozliwosci ponadkonfesyjnego wychowania dzieci, poniewaz budowa-
nie tozsamosci chrzescijanskiej wymaga zawsze zakorzenienia w okreslonej
tradycji, czemu rownoczesnie powinna towarzyszy¢ wrazliwo$¢ ekumeniczna.
Wreszcie szosta zasada uznaje za bardzo wskazana, a nawet nieodzowng forme
wsparcia matzenstw mieszanych przez duchownych i cale wspolnoty poszcze-
g6Inych Kosciotow.

Dokument konczy si¢ propozycja tekstu o$wiadczenia sktadanego przez
narzeczonych o r6znej przynalezno$ci wyznaniowej, ktore dotyczy zachowania
wiary oraz chrztu i religijnego wychowania dzieci, a ktore w duchu ekumenicz-

niewazno$¢ matzenstwa. Przekazywanie zycia jest takze istotng cecha malzenstwa w rozumieniu Koscio-
tow starokatolickich. Wedtug Kosciota prawostawnego taska udzielana w sakramencie matzenstwa
uswigca matzonkow ku wzrastaniu w mitosci, jednomyslnosci, rodzeniu i chrzescijanskiemu wychowaniu
dzieci, jednak prokreacja nie jest celem malzenstwa, poniewaz jest nim mito$¢ wzajemna mezczyzny
i kobiety na wzor mitosci, ktora faczy Chrystusa i jego Kosciot (Ef 5,31). Malzenstwo jest wazne nawet
wtedy, kiedy osoba $lubuje czystos¢. W opinii Kosciotow ewangelickich przekazywanie Zycia jest wazne,
jednak prokreacja nie przynalezy do istoty malzenstwa. Wszystkie Koscioty odrzucaja aborcj¢ traktowang
jako $rodek regulacji poczgé. Roznig si¢ natomiast w ocenie metod antykoncepcji, w czesci dopuszcza-
nych przez Koscioty ewangelickie, ktore te kwestie na 0got pozostawiaja odpowiedzialnosci i sumieniom
swoich wyznawcoéw. Do odpowiedzialnosei i sumien swoich wyznawcow odwotuja si¢ takze Koscioty
starokatolickie. Kosciot katolicki nie dopuszcza regulowania pocze¢ przez antykoncepcje.
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nym uwzglednia zobowigzania drugiej strony>. Obecnie projekt dokumentu
znajduje si¢ w fazie konsultacji z poszczegdlnymi Kosciotami i oczekuje na
przyjecie. Podobny dokument funkcjonuje juz m.in. we Wtoszech, Szwajcarii,
Belgii i Stanach Zjednoczonych Ameryki Potnocnej (Hanc, Glaeser, 2016,
s. 93-94).

1.3. Matrimonium per procura

Jednym z koniecznych warunkow formy kanonicznej zawarcia matzenstwa
jest wymog wyrazenia aktu zgody matzenskiej* przez oboje nupturientéw obec-
nych w tym samym miejscu i czasie. Wspomniana obecnos$¢ stron oznacza,
co do zasady, obecnos¢ osobistg, ktora jest obecnoscia de iure et de facto. Wy-
mog obecnosei, a tym samym i wymog jednosci aktu w czasie 1 miejscu, jest
jednak spetliony réwniez wowczas, gdy strona obecna jest tylko de iure,
tzn. gdy reprezentowana jest przez zastepce, czyli gdy zgode matzenskg wyrazi
W jej imieniu i na jej rzecz pelnomocnik.

Zgodnie z kan. 1105 § 1 KPK do waznego zawarcia matzefnstwa przez pet-
nomocnika wymaga si¢, aby pelnomocnik posiadat specjalne, pisemne upowaz-
nienie zawarcia matzenstwa z okre§long osoba. Wymogiem jest rowniez, aby
osob¢ pelnomocnika wyznaczyl sam zleceniodawca (nupturient). Zadanie re-
prezentowania zleceniodawcy pelnomocnik moze wykonywac¢ wytacznie oso-
biscie, niedopuszczalne jest positkowanie si¢ w tej roli jakimkolwiek zastep-
stwem i to nawet, jesli na mozliwos$¢ udzielenia delegacji lub zastgpstwa zgode
wyrazit sam zleceniodawca. Pelnomocnictwo, by byto wazne, powinno by¢
podpisane przez zleceniodawce i1 ponadto przez proboszcza lub ordynariusza
miejsca, w ktorym wystawia si¢ pelnomocnictwo, albo przez kaptana delego-
wanego przez jednego z nich, albo przynajmniej przez dwoch swiadkow, lub tez
winno by¢ sporzadzone w formie autentycznego dokumentu, zgodnie z wymo-
gami prawa panstwowego (kan. 1105 § 2 KPK). Jezeli zleceniodawca nie moze
pisa¢, nalezy to zaznaczy¢ w samym petnomocnictwie i dodac jeszcze jednego
swiadka, ktory réwniez podpisuje dokument. W przeciwnym razie petnomoc-

3 ,,0$wiadczam, ze bede trwal/trwata w mojej wierze i uznaje prawo mojego matzonka/mojej matzon-
ki do trwania we wlasnej wierze. Przyrzekam uczynié, co bedzie w mojej mocy, aby wszystkie dzieci
zostaly ochrzczone i wychowane w wierze mojego Kosciota, biorgec pod uwage, ze moj matzonek/moja
matzonka ma to samo prawo i obowigzek w swoim Kosciele. Dlatego bgde poszukiwaé zgody z moim
malzonkiem/matzonka w podejmowaniu wyboréw dla dobra naszej wspolnoty i zycia duchowego na-
szych dzieci”.

4 Wyrazenie zgody matzenskiej winno byé aktem postrzegalnym na zewnatrz i nastapié, co do zasady,
przy uzyciu stow (kan. 1104 § 2 KPK). Jedynie wowczas, gdy strony nie moga mowié, owo wyrazenie
zgody winno nastgpi¢ za pomocg znakow roéwnoznacznych, np. usciskiem dloni, wymiang obraczek, skto-
nieniem glowy, pisemnie itp.
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nictwo jest niewazne (kan. 1105 § 3 KPK). Jezeli zleceniodawca przed zawar-
ciem w jego imieniu matzenstwa odwotal upowaznienie lub popadt w chorobe
umystowa, matzenstwo jest niewazne, chociaz pelnomocnik lub druga strona
o tym nie wiedzieli (kan. 1105 § 4 KPK).

Zawarcie malzenstwa per procura wymaga uzyskania stosownego zezwo-
lenia (licentia). Zgodnie z kan. 1071 § 1 nr 7 KPK o zgod¢ na malzenstwo
per procura nalezy zwroci¢ si¢ do ordynariusza miejsca celebracji. Malzen-
stwo per procura winno by¢ zawierane tylko wowczas, gdy koniecznos¢ jego
zawarcia potaczona jest ,,z moralnym pozytkiem wzglednie z pewno$cia wyrza-
dzenia szkod lub strat, o ile malzenstwo nie zostanie zawarte przez petno-
mocnika” (Padacz, s. 105). Przyczyng uzasadniajaca zawieranie matzenstwa
przez petnomocnika moze by¢ np. choroba nupturienta, migracja zarobkowa,
przebywanie w warunkach izolacyjnych.

2. Zawarcie malzenstwa mieszanego wyznaniowo oraz malzenstwa
per procura w prawie wewnetrznym Kosciolow nalezacych
do Polskiej Rady Ekumenicznej

Aby odpowiedzie¢ na pytanie, czy prawo endogeniczne poszczegdlnych
Kosciotéw nalezacych do Polskiej Rady Ekumenicznej zezwala na zawieranie
matzenstw mieszanych oraz matzenstw per procura, przede wszystkim nalezy
wskaza¢ normy, ktore owo wewnetrzne prawo malzenskie w wspolnotach tych
tworza. A to, w niektorych przypadkach, zabiegiem latwym nie jest.

Zasadnicze Prawo Wewnetrzne Kosciota Chrzescijan Baptystow w Rzeczy-
pospolitej Polskiej z 1 pazdziernika 2005 r. (Zasadnicze Prawo Wewnetrzne
Kosciola Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej z 1 paZzdziernika
2005 r, 2018) nie zawiera zadnych regulacji, ktore odnosityby si¢ do instytucji
malzenstwa. O matzenstwie, a konkretnie o formie zawarcia matzenstwa w tym
Kosciele, traktujg Przepisy prawne Kosciota Chrzescijan Baptystow w Rzeczy-
pospolitej Polskiej o formie zawarcia maitzenstwa z 1 pazdziernika 2005 r.
(Przepisy prawne Kosciota Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej
o formie zawarcia matzenstwa z 1 pazdziernika 2005 r., 2005), przy czym prze-
pisy te regulujg wylacznie ,,zawarcie matzenstwa chrzescijanskiego wywotuja-
ce skutki, jakie w prawie polskim pocigga za sobg zawarcie matzenstwa przed
kierownikiem urzg¢du stanu cywilnego”. W literaturze przedmiotu spotka¢ moz-
na tezg, ze skoro malzenstwo nadaje status obywatelski matzonkom, uznaje za
wazne na forum religijnym matzenstwa zawarte w formie swieckiej 1 akceptuje
wladze panstwa w zakresie regulowania spraw matzenskich, wszystko to ozna-
cza, ze zawarcie malzenstwa przez petnomocnika przed kierownikiem urzedu
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stanu cywilnego uznawane byloby przez Kosciét Chrzescijan Baptystow
w Rzeczypospolitej Polskiej za wazne.

Roéwniez wspotczesne endogeniczne prawo Kosciota Ewangelicko-Augs-
burskiego, ujete w Zasadniczym Prawie Wewnetrznym Kosciota Ewangelicko-
-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 26 pazdziernika 1996 r.
z pozniejszymi zmianami (Zasadnicze Prawo Wewnetrzne Kosciota Ewangelic-
ko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej..., 2011), nie okre$la szczegoto-
wych przestanek zaistnienia malzenstwa, procedur stwierdzenia jego niewazno-
$ci czy procedury separacji i rozwodu. Zawarty w tym akcie jedyny przepis
odnoszacy si¢ do malzenstwa (§ 36 ust. 3) stanowi tylko, ze kazdy duchowny jest
upowazniony do przyjecia o$wiadczenia o zawarciu malzenstwa. Regulacje
dotyczace malzenstwa w wymienionym Kos$ciele zawarte sg natomiast
w Pragmatyce Stuzbowej Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczypo-
spolitej Polskiej (Pragmatyka Stuzbowa Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego
w Rzeczypospolitej Polskiej..., 1999). Matzenstwu (i rodzinie) Pragmatyka
Stuzbowa poswigca § 107-151, przy czym dokument ten w § 109 stanowi,
ze ,,Malzenstwo ewangelickie, chociazby tylko jedna strona byta ewangelicka,
podlega prawu Bozemu i prawu Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego, z za-
chowaniem kompetencji Prawa Cywilnego”.

Zgodnie z kolei z Prawem Wewnetrznym Kosciota Ewangelicko-Meto-
dystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej z 23 czerwca 2017 r. (Prawo We-
wnetrzne Kosciota Ewangelicko-Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej,
2017) kwestie prawa malzenskiego regulowane sg przez jego dziat VIII
(art. 78-81). Metodystyczne przepisy wewnetrzne przewidujg przede wszyst-
kim zawieranie matzenstwa wywotujacego skutki cywilnoprawne, ale w szcze-
g6Inych przypadkach duchowny moze, zgodnie z rytuatlem kos$cielnym, pobto-
gostawi¢ zwigzek malzenski zawarty wczesniej przed kierownikiem urzedu
stanu cywilnego (art. 81 ust. 1).

Prawo Wewnetrzne Kosciola Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypo-
spolitej Polskiej (Prawo wewnetrzne Kosciota Ewangelicko-Reformowanego
w Rzeczypospolitej Polskiej, 1991) nie zawiera zadnych regulacji, ktore odnosi-
tyby si¢ wprost do instytucji malzenstwa. Jedynym przepisem, ktory posrednio
nawiazuje do tej tematyki, jest art. 35 ust. 1, ktory stanowi, ze do podstawo-
wych obowigzkéw duchownego nalezy m.in. udzielanie ,,Slubow ze skutkiem
cywilnoprawnym”. Zadnych norm odnoszacych si¢ do matzenstwa nie zawiera-
jaréwniez i inne akty prawa wewngtrznego tego Kosciota (Cupriak, 2015). Ak-
tualnie trwaja prace komisji prawnej powolanej przez Konsystorz Ko$ciota
w celu przygotowania projektu Pragmatyki Stuzbowej, ktora ma dokona¢ kody-
fikacji m.in. prawa matzenskiego (Hucat, 2018, s. 121). Wobec faktu, ze Prawo
wewnetrzne KosSciota Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej Pol-
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skiej nie reguluje kwestii matzenstwa, aby odpowiedzie¢ na pytanie, czy w Ko-
Sciele tym dopuszczalne jest zawieranie malzenstwa per procura oraz matzen-
stwamieszanego wyznaniowo, wskazowek interpretacyjnychnalezy poszukiwaé
jedynie w rozwigzaniach doktrynalnych.

Z kolei Prawo Wewnetrzne Kosciota Polskokatolickiego w Rzeczypospoli-
tej Polskiej z dnia 27 czerwca 1995 r. (Prawo Wewnetrzne Kosciota Polsko-
katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej, 2014, s. 98—118), ktore zastapito Pod-
stawowe Prawo Kosciola z 20 wrzeénia 1966 1., nie zawiera wprawdzie
zadnych regulacji, ktore expressis verbis dotyczylyby malzenstwa, jednak
w tym przypadku normy takie zawarte zostaly w osobnym akcie prawnym,
tj. w Prawie Matzenskim Kosciota Polskokatolickiego w Rzeczypospolitej Pol-
skiej z 20 czerwca 2003 r. (Prawo matzenskie Kosciota polskokatolickiego
w Rzeczypospolitej Polskiej..., 2003). Wskazane prawo malzenskie wymienio-
nego Kosciola sktada si¢ z dziesigciu rozdziatow podzielonych na paragrafy:
rozdziat pierwszy (§§ 8-17) zawiera przepisy dotyczace pasterskiej troski
i czynnosci poprzedzajacych zawarcie matzenstwa; rozdziat drugi (§§ 18-25)
okresla przeszkody matzenskie w ogdlnosci oraz okolicznosci i zakres wiadzy
dyspensowania od przeszkod; rozdziat trzeci (§§ 26-35) okresla poszczegolne
przeszkody zrywajace; rozdziat czwarty (§§ 36—46) dotyczy zgody matzen-
skiej; rozdziat piaty (§§ 47-61) reguluje form¢ zawarcia matzenstwa, w tym
matzenstwa konkordatowego; rozdziat szosty (§§ 62—66) zawiera regulacje od-
noszgce si¢ do matzenstw mieszanych; rozdziat siodmy (§§ 67-70) odnosi si¢
do malzenstwa zawieranego tajnie; rozdzial 6smy (§§ 71-76) przedstawia skut-
ki zawarcia malzenstwa; rozdziat dziewiaty (§§ 77-91) reguluje kwesti¢ doty-
czaca roztaczenia malzonkow; rozdziat dziesiaty (§§ 92—106) porusza proble-
matyke uwaznienia malzenstwa (Szczot, 2018, s. 125-132).

Zgodnie natomiast z art. 2 § 11 art. 14 § 2 Statutu Kosciota Starokatolickie-
go Mariawitow w Rzeczypospolitej Polskiej z 26 kwietnia 1967 r. (Statut Ko-
Sciota Starokatolickiego Mariawitow w Rzeczypospolitej Polskiej, 1967), dzia-
falnos¢ Kosciota opiera si¢ na regulacjach zawartych w wymienionym statucie,
zasadach Ustaw Kaplanow Mariawitow oraz na wydanym przez Kosciot innych
normach kanonicznych. Doktryna podkres$la, ze w praktyce mozna mowié
o czterech zrodtach prawa kanonicznego Kosciota Starokatolickiego Mariawi-
tow. Naleza do nich: 1) Biblia i orzeczenia dogmatyczne siedmiu pierwszych
Soborow Powszechnych; 2) praktyka i Tradycja Kosciola Rzymskokatolickie-
g0, z ktérego mariawici zostali wytaczeni w 1906 r., przy czym za punkt odnie-
sienia nalezy uzna¢ te dokumenty i zwyczaje, ktére byly obowigzujace za pon-

5 Podstawowe Prawo. .. zostalo uchwalone na V Ogolnopolskim Synodzie 5 lipca 1966 r. Byto dwu-
krotnie nowelizowane, ostatni raz 27-29 kwietnia 1987 r. (Szerzej zob. Winiarczyk-Kossakowska, 2004,
s. 401-409).
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tyfikatu Leona XIII; 3) orzeczenia synodalne, kapitul generalnych, listy
pasterskie zwierzchnikow Kosciota, jak i oficjalne dokumenty eksplikujgce
doktryne oraz rubryki ksiag liturgicznych; 4) powszechnie przyjeta i aprobowa-
na praktyka (Mames, 2018, s. 149-164). Wymienione zrodta prawa dotycza
réwniez prawa malzenskiego. Wspomniany statut nie zawiera zadnych norm
whasnych, ktore odnosityby si¢ do instytucji malzenstwa. Kwesti¢ warunkow
zawarcia sakramentu matzenstwa w Kosciele Starokatolickim Mariawitow re-
guluja zasadniczo trzy dokumenty. Sg nimi decyzje Pierwszej Kapituly Zgro-
madzenia Kaptanow Mariawitow z 1907 r., Rytuat Maryawicki z 1926 r. (Rytu-
at Maryawicki wraz z Katechizmem dla matych dzieci i dla dorostych, 1926)
oraz orzeczenie Synodu Kosciota Starokatolickiego Mariawitow z 1935 r.
(Mames, 2018, s. 151).

Obecnie obowiazujace prawo wewngtrzne Polskiego Autokefalicznego
Kosciota Prawostawnego, tj. Statut wewnetrzny Polskiego Autokefalicznego
Kosciola Prawostawnego z 10 lutego 1995 r. (Statut wewnetrzny Polskiego Au-
tokefalicznego Kosciola Prawostawnego (10 I 1995), 1995)0, nie zawiera zad-
nych regulacji, ktore dotyczytyby instytucji matzenstwa. Kosciot prawostawny
nie ma jednolicie skodyfikowanego prawa matzenskiego, chociaz w Kosciele
tym mowi si¢ o istnieniu ,,prawostawnego prawa kanonicznego”. Prawo to ro-
zumiane jest jako ,,zbior starozytnych tekstow, odzwierciedlajacych dyscypline
1 praktyke pierwszego tysigclecia historii chrzes$cijanstwa” (Meyendorff, 1995,
s. 115). W jego sktad wchodza: kanony apostolskie, kanony siedmiu Soboréw
powszechnych’, kanony Synodéw lokalnych i prowincjonalnych, ktore nastep-
nie uzyskaty powszechng akceptacje, oraz kanony Ojcow KosciotaS. Teksty te
stanowig fundament wszystkich wspotczesnych praw i przepisoéw, ktore obo-
wigzuja w calym kosciele prawostawnym (Tunia, 2010, s. 112). O sprawach
malzenstwa mowi: Sobor apostolski (jerozolimski)?, Czwarty sobor ekume-
niczny (chalcedonski)!?, Szosty soboér ekumeniczny (konstantynopolitanski
IN!!, Siédmego sobor powszechny (nicejski 11)!2, Synod lokalny w Ancyrze
(314 1.)!3, Synod lokalny neocezarejski (314 r.)!4, Synod lokalny laodycejski

6 Obecnie obowiazujacy statut zastapil Statut Wewnetrzny Kosciola uchwalony przez Swigty Sobor
Biskupow w dniu 26 lutego 1970 r.

7 Soboér nicejski I [325 r.]; Sobér konstantynopolitanski I [381 r.]; Sobor efeski [431 r.]; Sobér chal-
cedonski [451 r.]; Sobor konstantynopolitanski II [553 1.]; Sobor konstantynopolitanski 111 [680—681 r1.];
Sobor nicejski I [787 r.].

8 Sw. Dionizy Aleksandryjski, $w. Bazyli Wielki, $w. Tymoteusz Aleksandryjski, bt. Teofan.

9 Kanony: 5, 15, 19, 26, 48, 51, 61.

10 Kanony: 6, 14-16, 27.

11 Kanony: 3, 4, 6, 12, 13, 26, 30, 40, 47, 48, 53, 54, 72, 87, 92, 93.
12 Kanony: 22.

13 Kanony: 10-12, 16, 17, 19, 20, 26.

14 Kanony: 1, 4,9, 10, 14, 17.
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(364 1.)15, Synod lokalny kartaginski (419 )16, a takze pisma Ojcow Kosciota:
$w. Dionizego Aleksandryjskiego!”, $§w. Bazylego Wielkiego!8, sw. Tymote-
usza Aleksandryjskiego!® oraz bt. Teofana2 (Hrycuniak, 1994, s. 88; Baron,
Pietras, 2006; Baron, Pietras, 2007).

Nie wchodzac w szczegoty wskazanych regulacji oraz stanowiska doktryny
konfesyjnej w tych przypadkach, gdzie endogeniczne regulacje prawnomaltzen-
skie majg charakter skrotowy, skonstatowaé jedynie nalezy, ze na zawieranie
malzenstw mieszanych wyznaniowo godzi si¢ (pod pewnymi warunkami) Pol-
ski Autokefaliczny Kosciot Prawostawny i Kosciot Polskokatolicki w Rzeczy-
pospolitej Polskiej, traktujac takie matzenstwa jako sakrament. Kosciot prawo-
stawny uznaje za wazne matzefistwo miedzy katolikami i prawostawnymi,
zawarte rowniez przed duchownym katolickim, jednak po wczesniejszym uzy-
skaniu przez strong¢ prawostawng zgody swojego biskupa. Udzielenie takiej
zgody musi jednak poprzedzi¢ deklaracja strony prawoslawnej o pozostaniu
przy swojej wierze (Prader, 2003, s. 164; Tofiluk, 2000, s. 38; Kozlov, 2011,
s. 32-33). Podczas Pierwszej Konferencji Przygotowawczej do Soboru Panpra-
wostawnego w Chambésy w 1971 1. Kos$ciot prawostawny w Polsce zapropono-
wal, ,,by zgodnie z duchem ekumenizmu i uwzglgdnieniem lokalnych stosun-
kow migdzywyznaniowych uznaé¢ za wazne malzenstwa mieszane, zawierane
ze wszystkimi, ktorzy przyjeli sakrament chrztu §wietego™ (Tofiluk, 2000,
s. 40). W Kosciele Polskokatolickim w Rzeczpospolitej Polskiej zawieranie
zwiazkoéw mieszanych miedzy katolikami 1 wiernymi Kosciota polskokatolic-
kiego jest zabronione, jednak ordynariusz polskokatolicki moze zezwoli¢ na
zawarcie tego typu zwigzku, jezeli strony spelnig formalnos$ci i warunki wyma-
gane do zawarcia takiego matzenstwa, na zasadach bardzo podobnych do tych,
wystepujacych w Kosciele tacinskim (Urban, 2016, s. 188).

Koscioty protestanckie zezwalaja na matzenstwa mieszane, cho¢ nie uznaja
sakramentalnosci zadnego matzenstwa. Odmienne stanowisko prezentuje jedy-
nie Kosciol mariawicki, ktory nie uznaje matzenstw mieszanych, oraz Kosciot
baptystyczny, ktory ,,uznaje malzenstwo osoby wierzacej (odrodzonej) z nie-
wierzaca (nieodrodzong) za niezgodne z wola Bozg” (Stanowisko Kosciota
Chrzescijan Baptystow w RP w sprawie matZenstwa i rodziny, 2020).

W przypadku matrimonium per procura, takg formule zawarcia zwigzku
matzenskiego dopuszcza Kosciot Ewangelicko-Augsburski w Rzeczypospolite;
Polskiej, Kosciot Ewangelicko-Reformowany w Rzeczypospolitej Polskiej,

15 Kanony: 1, 10, 21, 31, 52, 54.

16 Kanony: 4, 6, 21, 25, 102.

17 Kanony: 2, 3.

18 Kanony: 4, 6, 9, 12, 18, 22, 27, 30, 33-42, 48-50, 53, 58, 67-69, 77-78, 87, 88.
19 Kanony: 5, 11, 13, 15.

20 Kanony: 5.
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Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciot
Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej. Nie zezwala natomiast na
zawieranie malzenstwa przez pelomocnika Polski Autokefaliczny Ko$ciot
Prawostawny, Kosciot Polskokatolicki w Rzeczypospolitej Polskiej, Kosciot
Starokatolicki Mariawitow w Rzeczypospolitej Polskiej.

Zakonczenie

Kosciot tacinski — odpowiadajgc na pytania postawione we Wstepie — nie
wyklucza mozliwosci zawarcia matzenstwa mieszanego wyznaniowo przez
pelnomocnika. Do waznego zawarcia takiego matzenstwa konieczne jest jed-
nak najpierw ustalenie (w mysl art. 2 § 2 n. 1 Instrukcji procesowej Dignitas
connubii), czy taka formula zawarcia matzenstwa jest dopuszczalna w $wietle
prawa wewnetrznego Kosciota, do ktérego przynalezy strona niekatolicka.

Analiza prawa wewngtrznego Kos$ciolow wchodzacych w sktad Polskiej
Rady Ekumenicznej prowadzi do wniosku, ze matzenstwo mieszane wyznanio-
wo bedg mogli zawrze¢ przez pelnomocnika wierni Kosciota tacinskiego jedy-
nie z wiernymi Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Pol-
skiej, wiernymi Kos$ciola Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej
Polskiej, wiernymi Kosciota Ewangelicko-Metodystycznego w Rzeczypospoli-
tej Polskiej, gdyz w wymienionych Kos$ciotach protestanckich dopuszczalne
jest zarowno zawarcie malzenstwa przez pelnomocnika, jak i matzenstwa mie-
szanego. W pozostatych przypadkach takich mozliwo$ci nie ma z uwagi na fakt,
ze Koscioty te: albo wykluczaja matrimonium per procura (Polski Autokefa-
liczny Kos$ciot Prawostawny, Kosciot Polskokatolicki w Rzeczpospolitej Pol-
skiej), albo wykluczaja zawarcie matzenstwa mieszanego (Kosciot Chrzescijan
Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej), albo wykluczaja obie te mozliwosci
(Kosciot Starokatolicki Mariawitow w Rzeczypospolitej Polskiej).

Odnoszac si¢ do pytania dotyczacego formy zawarcia malzenstwa miesza-
nego wyznaniowo per procura, rozréznic¢ nalezy forme¢ kanoniczng od liturgicz-
nej. O pierwszej stanowi kan. 1127 § 1 KPK, wymagajac przy zawieraniu mat-
zenstwa mieszanego zachowania formy kanonicznej, tzn. wyrazenia zgody
matzenskiej wobec $wiadka kwalifikowanego (czyli szafarza) oraz dwoch
swiadkow zwyklych, przy czym w przypadku powaznych trudnosci w zacho-
waniu formy kanonicznej ordynariusz strony katolickiej ma prawo dyspenso-
wacé od niej, zawsze jednak z zachowaniem jakiejs publicznej formy. Jesli jed-
nak malzenstwo mieszane bedzie zawierata strona katolicka ze strong
niekatolickg obrzadku wschodniego, dyspensa bedzie potrzebna tylko do godzi-
wosci, o ile matzenstwo bgdzie zawarte wobec duchownego.
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Natomiast co do formy liturgicznej zawarcia malzenstwa przez pelnomoc-
nika, to ani Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r., ani obowigzujacy rytuat
pt. Obrzedy sakramentu matzenstwa dostosowane do zwyczajow diecezji pol-
skich (Katowice 1974) nie zawiera zadnych w tym wzgledzie unormowan. Taka
formuta obrzedu istniata jednak w okresie obowigzywania Kodeksu Pio-Bene-
dyktynskiego. Opracowana zostala przez kanonistow, ktorzy z powotaniem si¢
na Rytuat rzymski, przepisy kodeksowe oraz wiasng interpretacje szczegotow
obrzedu zaslubin, sformutowali tekst kanonicznej formuly przy zawieraniu
matzenstwa przez petnomocnika. Formuta ta — jak si¢ wydaje — w niczym nie
stracila na aktualno$ci i moze by¢ stosowana réwniez wspotcze$nie. Zgodnie
z nig: pelnomocnik odpowiada w pierwszej osobie z podkresleniem w pytaniu
szafarza, ze wystepuje on nie w swoim imieniu; w pytaniu szafarza albo w od-
powiedzi pelnomocnika powinno by¢ wymienione, w czyim imieniu on wyste-
puje; tam, gdzie normalnie formuta wyrazenia zgody wymaga wzajemnego
zwracania si¢ w osobie drugiej (,,Ja N, biore sobie ciebie N”) strona obecna
wyraza si¢ w osobie trzeciej, z zaznaczeniem obecnosci pelnomocnika, szafarz
nie wigze stulg ragk nowozenca i pelnomocnika; pelnomocnik nie wregcza obracz-
ki stronie drugiej, ale czyni to asystujacy szafarz; tam, gdzie jest zwyczaj za-
miany obraczek, przy §lubie per procura nie czyni si¢ tego, zamiana nastepuje
przy pierwszym osobistym spotkaniu matzonkow; uroczystego btogostawien-
stwa nie udziela si¢, nastepuje ono w pozniejszym czasie, stosownie do przepi-
sow liturgicznych i kanonicznych.
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Entering into Mixed Religious Marriage by Proxy
in the Latin Church in Poland

Summary: This article deals with the problem of entering into marriage by proxy and of mixed-re-
ligious marriage. It is an attempt to answer the question whether the law of the Latin Church permits
the possibility of marriage by proxy if the marriage in this form is intended to be concluded by the
Catholic and non-Catholic parties. To this end, an analysis of the internal law of the Latin Church
and of the Churches that belong to the Polish Ecumenical Council was carried out. As a result of the
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research, it was established that a mixed religious marriage by proxy will be able to conclude
a Catholic with the followers of the Lutheran Church in the Republic of Poland, with the followers
of the Evangelical Reformed Church in the Republic of Poland and with the followers of the
Evangelical and Methodist Church in the Republic of Poland.

Keywords: contracting a marriage, power of attorney, marriage law, mixed-religious marriage, ma-
trimonium per procura, ecumenism.
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Introduction

With the progress of civilization and the development of new technologies,
many changes are taking place on different levels of life. The social, moral and
religious life of mankind is often transformed. The values conveyed by family,
culture and the Church are being abandoned. Man starts to set norms and criteria
of conduct for himself and religion and moral principles cease to be an important
aspect of it in everyday life. Instead, man succumbs to the temptations of the
modern world, which results in the disappearance of autotelic values that are
replaced by hedonistic and self-realization values.

The media are also undergoing a process of transformation. Thanks to new
communication possibilities, there is a chance to reach not only faithful
practitioners, but also those affected by the crisis of faith, or indeed, atheists.
Digital media, and especially social media, which are mostly used by young
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people, whose crisis of faith and religious practices are being noticed, create
,,new spaces in which religious needs can be met and have become an important,
if not fundamental, source of religious information”. (Smotucha, 2018, p. 13)

As a result, the way of experiencing and communicating the faith has
changed, especially among young believers. They are called ‘digital natives’,
logged on almost 24 hours a day on social media, where they are often looking
for new, attractive forms of communication about faith. Therefore, the subject
of my interest in this article is generation Y and Z. The aim is to present an
analysis of selected social media and pastoral activities undertaken in them as
an effective tool in pastoral work.

Religiousness of Poles

The report of the Institute for Catholic Church Statistics on the religiousness
of Poles published in January 2020 shows that the religious practices of Catholics
living in Poland remain stable. As in previous years, 38.2% took part in Sunday
Mass, and 17.3% of the faithful took part in Holy Communion in 2019. The
most active Sunday Mass-goers are Catholics living in the Tarnéw diocese
— 71.1% and 64.3% of the Rzeszow diocese. The lowest percentage of
participation in the Sunday Mass was recorded in the dioceses of Szczecin-
Kamienna — 24.1% and in L6dz — 24.5%. (Sadlon, Organek, 2020, p. 4)
In contrast, the extensive study ,,Youth 2018 conducted by the Centre for
Public Opinion Research shows that religiousness among Polish youth has
diminished. Only 7% of young people participate in religious practices several
times a week, 28% once a week, 11% 1-2 times a month, 18% several times
a year. 35% of teenagers do not participate in religious practices. Over the
course of 10 years, the declaration of faith of deep-seated and believing youth
has dropped by 18 percentage points. In 2008 it was 81% and in 2018 it was 3%.
However, the group of young undecideds has increased. In 1996 it accounted
for 14%, in 2013 — 18%, and in 2018 — 21%. The group of young non-believers
has also grown. In the same period, in 1996 it accounted for 5%, in 2013 — 10%,
and in 2018 — 17%. (Glowacki, 2019, pp. 153—-158)

Thus, the above data reveals that while the religiousness of Poles in general
remains at a constant, quite high level, there is a significant decrease among
young believers. The differences between the younger and older generations of
believers in Poland were confirmed by researchers from the Pew Research
Center, who collected data for 8 years. The study showed a significant gap in the
responses of younger and older people. In the replies on the importance of
religion, it is 24%. 16% of people under the age of 40 admit that religion is



Social media as an effective pastoral tool 239

important to them; the same goes for 40% of older Catholics. Young Catholics
also pray less often. Prayer is declared by 14% of younger people and 39% of
believers over 40 years old. The age gap in prayer is therefore 25%. (Pew
Research Center, 2018)

A conclusion can therefore be drawn that Polish Catholics have different
approaches to faith depending on their age. The modern young generation, free
from the experience of the communist system, which united today’s older
Catholics to fight within the Church, expects something completely different.
Young people seek a personal experience of faith, they want change in the
Church. They are looking for churches, ministries where they can find themselves
and get involved. It is therefore almost necessary for the Church to become part
of the environment in which young people live and work. To start using the
tools that young believers use on a daily basis, namely social media. For
it represents an ideal space that can contribute to the spiritual development of
a human being.

About research on the new evangelization

Contemporary researchers of the media and theology are keen to address
the issue of new forms of evangelization. They analyse this area in different
dimensions and aspects. In her studies, Monika Przybysz addresses the issue of
the presence of church institutions in the social media in the context of image
care. He stresses that ,,social media should be used to teach about God and
proclaim the Gospel: to bear witness to faith and hope, to deepen the faith of
others, to support those in need, to build community around Jesus Christ, and
they must not be used to act against God, the Gospel, the community of the
Church, its own superiors, other clergy, and especially against another person”.
(Przybysz, 2018, p. 150) The necessity of evangelization through social media
is also noted by Father Mirostaw Chmielewski. In his opinion, “[...] the Church
builds the Christian community on the ,.digital continent”, communicating
[it] up-to-date news and information and knowledge about the Catholic faith.”
(Chmielewski, 2014, p. 228) In turn, Piotr Siuda notes that not only the
institutional, but also the communal dimension of religion is transferred to the
network, thanks to which it can become both dominant and the only form of
religious experience. (Siuda, 2010, p. 12)

Pope Benedict X VI, on the other hand, encourages Christians to bring into
virtual space, in a bold way, the testimony of their faith. ,,I would like [...] to
encourage Christians to engage with confidence and with conscious and
responsible creativity in the network of relationships that have become possible
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in the digital age. Not just to satisfy the desire to be there, but because this
network is an integral part of human life. Thanks to the network, new and more
complex forms of intellectual and spiritual awareness are formed, common
beliefs. Here too we are called to proclaim our faith that Christ is God, the
Saviour of man and history, the one in whom all things reach their fullness (cf.
EF 1,10).” (Benedict XVI, 2011)

The researcher of culture in the religious space, D. Smotucha, on the other
hand, notes that the position of the Church in relation to some pastoral activities
undertaken on the Internet, e.g. blogs of clergy or activities on popular social
networking sites, is not definitively established. She also recalls that the Church
treats the media as a tool of pre-evangelization leading to interpersonal contact
with the pastor. (Smotucha, 2016, p. 143)

The above considerations have shown that the subject of evangelization on
the web is an important and eagerly explored topic. However, the literature on
the subject lacks a critical analysis of the available social media in the context
of communication with young believers and a chance to reach them with the
Word of God in the first place and return them to the group of believers,
practitioners — in a longer term. Therefore, in the next part of this study the
author will present such an analysis.

Analysis of selected social media as tools for conveying the faith

As the technical progress continues, the media has been transformed. Its
character has changed. It has become interactive, digital, integrated, bringing
young people together more often in the virtual world than in the real world.
Thus, the media has become a great opportunity and a way of proclaiming the
Gospel, but at the same, time it has also become a challenge. Therefore, it is
almost imperative that Church representatives, equipped with the ability to
speak, write and be visible in order to attract the audience, use social media.

a) Facebook

Facebook is, in a way, a standard of communication for young people.
Digital natives use it to establish and maintain communication, relationships
and bonds. In Poland it is used by 42.3% of the population. Most often they are
women — 53.5%. And the largest group of recipients are young people aged
25-34, which make up a group of 4,600,000 people. (NapoleonCat, 2019)

Facebook is by nature not a religious medium, but it can become an effective
tool for promoting religious practice. Thanks to the possibility of combining
word, image and sound on it, it has become ,,[...] a kind of technological
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platform and a set of socio-cultural protocols through which one can speak

about religion and communicate religious truths (Sierocki, 2018, p. 103).

Facebook allows for the following pastoral activities:

e setting up a site — fanpage, i.e. your own profile of a person, community or
organization. Thanks to the ability to publish content, graphics, videos, as
well as by moderating discussions, adding comments and the possibility of
redirecting to other websites, shops or blogs, it offers an opportunity to reach
thousands of recipients with an interesting religious message. By effectively
moderating the post by the profile administrator, the message remains visible
to users of the medium.

e an event — a subpage of a specific action. It gives the opportunity to publish
information (e.g. about interesting retreats, conferences, concerts) and to
invite guests, including those who are not fanpage observers.

e live broadcast — that is, video broadcast. It can be placed on the event page
or shared on your profile. In the pastoral activity it can be used as a report e.g.
from an interesting meeting of young people, social or religious events,
invitation or direct communication addressed to a specific group of recipients.

e your story — this is the space where photos or videos are placed for a selected
group of users. It’s visible for 24 hours. It can serve as an opportunity to share
an important message with members of the pastoral group.

e survey — appears as a post on your profile. Allows selection of options by
recipients. It is an effective tool for examining opinions e.g. about some new
pastoral idea, the need for changes in the parish or ministry, etc.

e groups — a place that unites users interested in similar topics, e.g. members
of a pastoral group, people working around the event in the parish (church
fair, retreat, food collection, etc.). The profile administrator gives users the
opportunity to discuss.

e Messenger — the internal Facebook communicator. It enables free
communication with every user of the service and facilitates communication.
(Chabrzyk, Katuzynska et al., 2020, p. 7).

As an example of effective pastoral activity on Facebook, I will use the
profile “Strong in Spirit” [“Mocni w duchu”] — an evangelistic music band
founded in 1988 by a Jesuit, Fr. Jozef Koztowski. All band members belong to
the Community of the Strong in Spirit, representing different states and
professions. They base their activity on elements of Ignatian spirituality and
charisma. Established in June 2013, the band profile is followed by 45,156
people, while 42,517 users like the band’s posts. The “Community of the Strong
in Spirit” [“Wspolnota Mocni w Duchu”] fanpage established in December
2013 has 13,449 users and the posts have been liked 12,529 times. On their
profiles, the group informs about the events they serve, broadcasts meetings,
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Masses, various services, informs about the current activities of the group,
evangelization trips, Ignatian retreats or Charismatic Forums. Users can also
listen to the Word of God with Fr. Remi Rectaw’s comment or listen to the
pastor’s comment/explanation on their questions about faith. (Mocni w Duchu,
2013)

The band also runs a subpage “Strong in spirit with prayer for healing”
[ “Mocniw duchu z modlitwg o uzdrowienie ], where the faithful can participate
in monthly Holy Masses with prayer for healing celebrated in the Jesuit Church
in £6dz thanks to an online transmission. The faithful also have the opportunity
to send their intentions, for which the community will pray, and to make
a donation. The band also created a closed Facebook group called “Strong in
the spirit privately, together and separately” [ “Mocni w duchu prywatnie, razem
i osobno ] with 52 members, where they exchange information from their daily
lives. (Mocni w Duchu, 2017)

Strong in Spirit are also the founders of the “Adoration Rescue Boat”
[ “Uwielbieniowa £.0dz Ratunkowa ] profile, directed mainly to the youth of the
last years of primary and secondary schools. This page is dedicated to a special
evening, held once a month, during which young people can worship God
strongly. The whole event is broadcast on You Tube in full HD quality. (Mocni
w Duchu, 2015)

The activity of the Strong in Spirit is appreciated by Facebook users. The
profile was rated by 68 users, giving 4.6 points out of 5. In turn 51 people left
a short commentary e.g. (original record).

— ,,The living evangelization and the Adoration Rescue Boat works
I recommend Q)”

— ,,It’s a good thing we’ve got that evangelization movement in the media.”

— The Strong in Spirit go forward in new forms of evangelization like
a storm and reach where few have been or are. That’s probably why they’re
sometimes not understood. I thank God I can participate in many MwD initiatives.
It saved me, a living, committed God and a good Jesuitic formation. AMDG."

— “I recommend the community of the Strong in Spirit because they lead
a living evangelization through music, retreats and masses for healing” (Mocni
w Duchu, 2018)

b) Twitter

Twitter in Poland is used by 6 million users, 70% of whom are aged 18-34.
It is seen by users as an excellent tool to discuss current events. It allows users
to send 280 characters in a message that may contain links, photos or videos
with hashes, making it easier for users to group and find tweets on a given topic.
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Very often many organizations decide to communicate with this tool for image
reasons, treating Twitter as a press office. (Chada et al., 2020, p. 37) An example
of pastoral activity can be the creation in 2013 by Pope Benedict XVI of an
account on this social medium. The last entry was very interesting for users:
,» Thank you for your love and support. May you always experience the joy that
comes from putting Christ at the centre of your life”. (Benedict XVI, 2013)
Pope Francis continues his predecessor’s activity on Twitter. In his tweets he
very often refers to current events in the Church and in the world. It also reminds
us of the social teaching of the Church. Thus, the brief teaching of the Head of
the Roman Catholic Church reaches hundreds of recipients every day. The
profile of Pope Francis is followed by 11,740 users and the entries were liked by
11,625 people. (Franciszek, 2013)

¢) You Tube

The You Tube service in Poland is used by 19,110,206 Internet users. On
average, users spend 2 hours 28 minutes per month, which gives 2,789,576,542
views per day. Users access the service to view a variety of video content. They
also add opinions about the viewed material and comment on the videos or
discuss with their authors. (Grabowski et. al, 2020, p. 27)

A great example of pastoral activity using the You Tube service is the
pastoral work of Fr. Adam Szustak, a Polish Dominican, an itinerant preacher
whose motto of life is “Preach the Gospel to all, everywhere and in every way.”
In 2014, together with a group of associates, he created a channel on You Tube
called Langoustine on Palm [Langusta na palmie]. The service has 700,000
visitors per year, 12 million page views and 601,000 subscriptions. The service
offers Dominican deliberations in shorter and longer forms, there are also reports
from conferences, travel or various cyclical materials such as: Wstawaki
[morning prayers], Miriam, Dobranocka [evening prayers], Whisperers or the
extremely popular series #5 more minutes — Internet Advent Retreats. The
Dominican has gained popularity among Internet users thanks to the
comprehensible, concrete and coherent message addressed to the faithful in
a different, attractive form. In his statements, he stresses that You Tube is the
world’s greatest pulpit, which must be used in every possible way. (Szustak,
2014)

Together with his co-workers he created the dominikanie.pl platform where
materials of fathers and other invited guests are published. Currently, the longest
emitted series is Chlebak (#763 episode), which is a daily commentary on mass
readings. On the platform, the faithful will also find, among other things,
materials for the liturgy, Mary, prayers, retreats and materials for children.
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The Holy See also has its official channel on You Tube called ,,Vatican
Channel”. According to the spokesperson of the Holy See’s Press Office, this is
,»a true and tangible example of the Church’s commitment to new technologies,
in order to reach audiences around the world, regardless of their nationality or
culture”. (Kloch, 2014, p. 75) It is also important that the channel has an inactive
commenting function. In this way, the Church’s superiors show that they accept
the medium but also set hard criteria for its use.

d) Instagram

In the Polish version, the service has been operating since 2008. It is most
popular among users aged 18-24, that is 2,500,000 people. In Poland, it is used
by 6,614,000 recipients, which constitutes 17.4% of the total population.
Instagram is an application for sharing photos and short videos. Users can
observe their friends, bloggers, brands and hashtags describing the shared
material. Everyone has access to their own profile and to the newsfeed, where
the latest posts from friends and the profiles they are following appear. The
service allows interaction by adding comments, sending private messages or
liking posts by adding a heart under a photo or video. Also, through the hashtag
the author of the posts can express his emotions and share the atmosphere of the
place with the user. (Chabrzyk, Drapata et al., 2020, p. 18)

An example of effective pastoral activities with the help of Instagram can
be the activity of Marcin Zielinski, who is a source of controversial charism in
the Polish Church. He is a young man, the leader of the Community of Adoration
,»The Voice of the Lord” /[Wspolnota Uwielbienia “Glos Pana’], operating at
the Divine Mercy Parish in Skierniewice. He conducts retreats, evenings of
glory and prayers for healing throughout Poland and many other countries
around the world. He was a speaker and minister at the “Jesus at the Stadium”
[ “Jezus Na Stadionie”] event with Father John Bashobora. He also conducted
charismatic forums, during which he served together with, among others:
Archbishop Ry$, Fr. Mariusz Rosik, Fr. Rafat Jarosiewicz and many other
clerics. The church care of the community and the ministry of M. Zielinski is
exercised by the pastor Jan Rawa. The activities of the community were officially
blessed by Bishop Andrzej Franciszek Dziuba, Bishop of the L.owicz diocese.
(Zielinski, 2016)

Critics of the charism accuse him of not recognizing Our Lady and of
sympathizing with Protestantism. In addition, a film was made available on the
portal zwiedzeni.pl, the aim of which was to ,,expose” the charisma by showing
its inspiration with the Toronto Blessing current or the Protestantization of the
Church (Deon.pl, 2018). To protect M. Zielinski, there was a huge group of
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consecrated and lay people who stood up for him: fr. prof. dr. hab. Mariusz
Rosik, fr. dr. hab. Stawomir Pawlowski SAC, fr. dr. Przemystaw Sawa,
fr. Tomasz Nowak OP. They write in a special statement: ,,We, the undersigned
presbyters, consecrated persons and lay leaders serving in the Catholic Church,
wish to express our deepest regret and sadness at the recent footage posted on the
net, which slanders our brother of the Catholic Community, Marcin Zielinski, in
a way that is incomprehensible and unknown to Christianity [...]” (Deon.pl,
2018)

Marcin Zielinski’s profile on Instagram is observed by 27,400 people
(Marcin Zielinski, 2020). On his profile M. Zielinski has made 518 posts
available, in which he places photos and videos of his ministry. An important
element of evangelization of the charism is also the realization of the series of
films ,,Quarter with the word” /,, Kwadransik ze stowem”], i.e. reflections on
a fragment of the Bible. So far 125 episodes have been released and 35,300
people have subscribed. (Zielinski, 2016). His profile does not lack testimonials
in which people describe how their lives have changed after their meeting with
M. Zielinski. The testimonials quote numerous stories of physical and spiritual
healing and express the approval of the charismatic pastoral activity. Thanks to
a simple tool, which is Instagram, the recipients enter into interpersonal relations
with the user, share their emotions and insights, which in turn can encourage
them to get to know and absorb the content he preaches.

It has to be remembered that social media, as a place and means of
proclaiming the Word of God, may also possess weak points. First of all, the
religious message may be lost among the large amount of other contents. What
is important may be hidden by irrelevant posts. Secondly, many possible
methods for publishing information may cause the form of a post to become
more important than the message itself. In such situations, we lose the most
relevant part of the religious message, which in turn leads to the faith’s
commercialization and treating religion in a shallow way. Christmas may be
mentioned as the perfect example. We celebrate Christmas time and not the fact
of Christ being born. Thus, the religious message becomes goods for sale that
require proper promotion. Additionally, it is worth mentioning that social media
provide an illusory sense of anonymity, which may promote the spread of
groundless criticism in comments on published religious content as well as
encouraging hatred in different areas. As a final point, although social media
provides a certain feeling of being in a community, they should not replace direct
contact with Church leaders, prayer in a community and personal presence among
other Church members.
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Conclusions

1. Pastors of the Catholic Church in Poland and lay people involved in the
proclamation of the Word of God must seek and use new and attractive forms of
social communication, because for young believers religion and faith is
becoming less and less important aspects of life.

2. Different forms of websites, applications and social networks should be
used in the pastoral work of the Church. For, as Pope Benedict XVI noted, they
can ,,help modern man to experience moments of reflection and authentic
questions, but also find spaces of silence, opportunities for prayer, meditation or
sharing the Word of God”. (Benedict XVI, 2012, p. 7-8)

3. Facebook as a popular tool among young network users can be an
effective tool for evangelization. It offers a chance to accompany the faithful in
the experience of faith, makes it easier to listen to their concerns, doubts and
questions. The faithful can interact with representatives of the Church and
experience the testimony of faith.

4. Thanks to the concise messages posted on Twitter, users can
understandably and dynamically discuss events in the Church and, as Pope
Francis points out, ,,become an instrument to reach out to the wounded, seeking
salvation and hope”. (Francis 2013)

5. You Tube is an effective pastoral tool. It gives the possibility to quickly,
practically free of charge, reach an unlimited number of recipients. Polish
Internet users willingly visit You Tube, not only because of the free selection of
watched videos but above all because of the possibility to share their feelings
and emotions. The Church can use the service to effectively proclaim official
teaching in an attractive form.

6. Instagram, like other social media, collects user feedback. It is a place of
interaction that can result in the expansion and strengthening of the Church’s
teaching.

7. The Church needs social media because it needs faithful collaborators
with the Church’s hierarchy and lay people who bear witness to a living faith
and moral attitude in the media.
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Media spolecznos$ciowe jako skuteczne narzedzie duszpasterskie

Streszczenie: Wszechobecny postep cywilizacyjny sprawia, ze religia i zasady moralne staja si¢ dla
mlodych ludzi coraz mniej waznym aspektem zycia. Zauwazalny jest w tej grupie spadek liczby
0s0b chodzacych regularnie na niedzielng Msze Swicta oraz modlacych sig. Wzrasta natomiast
liczba niewierzacych. Wsrdd mtodych ludzi, okreslajacych si¢ jako wierzacy i praktykujacy,
zaobserwowac¢ mozna zmiang sposobu przezywania wiary. Czgsto osoby te poszukuja osobistego
swiadectwa wiary i szczerej komunikacji. Pragng rowniez aktywnie uczestniczy¢ w zyciu wspolnoty
wierzacych, np. przylaczajac si¢ do grup dziatajacych w mediach spotecznosciowych. Stad
w niniejszym artykule autorka podjeta probg odpowiedzi na pytanie, czy duszpasterstwo mtodych za
pomoca medidow spotecznosciowych jest skuteczne? Analizujac wybrane media spotecznosciowe,
stwierdzila, Ze sg one skutecznym narzedziem ewangelizacji. Jako ptaszczyzna doswiadczania wiary,
tworza forum szczerego dzielenia si¢ swoimi watpliwosciami, jednak najwazniejsza warto$cia jest
mozliwos¢ wchodzenia w interakcje z przedstawicielami Kosciola i do$wiadczanie §wiadectwa
wiary.

Stowa kluczowe: religia, mtodzi, Facebook, Instagram, YouTube, Twitter.
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Abstract: Creating Laterculus, Polemus Silvius, a 5-century author, was the first to attempt to
integrate the traditional Roman Julian calendar containing the pagan celebrations and various
anniversaries with new Christian feasts. Laterculus, as it should be remembered, is a work that bears
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section, 11 crustaceans, 26 words for snakes, 62 words for insects and 148 for fish. The sounds of
animals, which are also included in one of the lists added to this calendar and titled Voces variae
animancium, are also worth mentioning. A brief discussion on the history of the Roman calendar and
the liturgical calendar certainly helps to present the issue referred to in the title to its fullest extent.
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Introduction

The first thought that comes to mind with regard to the word “calendar” is
the popular reference to the statement that it is a time account conventionally
accepted in a given community or culture. In contemporary terms, the term
“calendar” is usually applied to describe a board or a book containing a list of
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days of the year, arranged by weeks and months. Essentially, it is a day counting
system. (Nowak, 2012, p. 127) At present, the most common and popular form
of the calendar is an album or a publication, with a list of days, weeks and
months of a given year, often supplemented with information on holidays, name
days and also lunar phases. Numerous thematic and artistic calendars are also
available, addressed to ordinary people, professional groups or hobbyists.

The term “calendar” is derived from the Latin noun calendarium and,
according to the dictionary, has three groups of meanings, namely “calendar”,
“register, list” and “debt register.” (Jougan, 1948, p. 83) Analysing this term in
more detail, it should be noted that the word calendar is a two-word compound.
This concept builds on the word calendae, which, in reference to the ancient
tradition in the Roman calendar, means “the first day of each month” and the
noun derived from the verb calo in the meaning “to summon”, “to evoke”.
(Jougan, 1948, p. 83) It was in ancient Rome that the pontifex maximus, on the
first day of each month, when the citizens gathered at the Capitol, announced,
among other things, the length of the month, the dates of feasts and important
events. Taking this into account, the word calo (I call) together with calendae
(time of convocation) creates the term calendarium, i.e. a book containing
announcements. (Dtugosz-Kurczabowa, 2003, p. 213)

The purpose of this publication is to refer in detail to zoological vocabulary,
specifically the names and the register of animal sounds, included in the 5-cen-
tury calendar Laterculus by Polemius Silvius. The vocabulary concerning
animal names has been collected and divided into six sections (quadrupedum,
volucrum, eorum que se non movencium, colobrarum, insectorum sive reptancium,
natancium) by Theodor Mommsen. This German lawyer and historian also
presented a register of animal sounds, titled Voces variae animancium. Theodor
Mommsen published both lists compiled by Polemius in volume 9 of his
Monumenta Germaniae historica. Auctorum antiquissimorum. (Mommsen,
1892, pp. 543-544, 548; cf. Mommsen, 1893, pp. 256-279)

The topic undertaken seems particularly interesting given the fact that
Laterculus is, as it should be remembered, a work that bears the features of
a liturgical calendar. A brief discussion on the history of the Roman calendar
and the liturgical calendar will certainly help to present the issue referred to in
the title to its fullest extent. The history of both calendars, outlined in a slightly
wider timeframe, will provide a better understanding of the subject. It appears
that the issue has not yet been developed in this form.
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Ancient Roman calendars

In modern times, the calendar is an indispensable part of everyday life, and
in antiquity, the calendar used to play an equally important role. The first
calendars were certainly created for purely practical reasons, as they helped,
among other things, to track the seasons. However, it was the observation of the
cycle of changes in nature by season, which made it possible to plan, for
example, sowing and harvesting times, which were even more important than
the counting of days and months. (Winniczuk, 1951, p. 3) A more advanced
system of time division was invented later, based on changes in the phases of
the Moon (lunar) or related to the Earth’s circulation around the Sun (solar).
Although the oldest calendars were used by oriental nations, we can find them
in all cultures in which astronomy was practiced, that is, by the Chinese,
Egyptians and Arabs, as well as Jews and Greeks. Over the centuries, its content
has been gradually supplemented by astrological fortune-telling, weather
forecasts, practical medical and economic advice, to give a few examples. This
has undoubtedly contributed to their great popularity, which has been growing
over the centuries. (Skalska, 2009, p. 16) With regard to the Roman tradition,
source materials only give an insight into old Roman calendars. The oldest
Roman calendar, traditionally attributed to King Numa, is the lunar calendar.
A considerable amount of confusion, in terms of dividing into months and
counting of days, was also introduced by the calendar used in the times of the
republic. (Wesotowska, 2008, pp. 38—39) However, the most important calendar
among all the various types used in antiquity seems to be the Roman solar
calendar, developed at the request of Julius Caesar by the Alexandrian astronomer
and mathematician Sosigenes, following the example of the Egyptian calendar,
named after Caesar as the Julian calendar. (Wesotowska, 2008, p. 39) The
calendar reform was necessitated by the imprecision of the previously used
Roman lunar calendar, as a result of which, in 46 B.C., December actually fell
in September in the calendar. In order to bring the calendar back in line with
the seasons, the year 46 B.C. was extended by 90 days. (Jurewicz, Winniczuk,
1968, p. 237) It was referred to as “annus confusionis” (Lat. year of confusion),
as it had as many as 445 days. The Julian calendar is based on common years
(365 days) and leap years (366 days every four years). The average length of
the year was 365.25 days. (Opolski, 1948, p. 11) As a result of the reform, the
length of individual months changed. It was introduced in 709 Ab Urbe Condita
(46 B.C.) as the calendar to be followed in the territory of the Roman state.
This calendar was in use in Europe for many centuries, although its fate was
quite turbulent. Changes in the Julian calendar were introduced by Caesar’s
successor, Octavian Augustus, who added an extra day to the month of August,



252 Maria Piechocka-Ktos

with the shortest month of the year, February, being shortened. Despite this,
the year was still 11 minutes and 14 seconds too long as compared to the actual
tropical year, because, after 128 years, 69 days, 8 hours and 24 minutes,
the Julian calendar recorded a loss of a full day as compared to the actual
astronomical situation. (Stomma, 1981, p. 122) Another reform of the calendar
was therefore unavoidable, since the date of Easter set by the Council of
Nicaea based on 21 March, that is the spring equinox at the beginning of the
sixth century (509) fell before the actual date of the equinox. (Naumowicz,
2010, p. 82-90) This situation naturally began to be more frequent in the next
centuries, for example, it already happened four times in the 8th century.
Recognizing this alarming phenomenon, St. Bede the Venerable raised in his
treatise Epistula ad Wiethedum de pasche celebratione, probably in 726, for the
first time, a demand for a reform of the calendar, being followed half a century
later by Ealhwine, the abbot of Tours. Nevertheless, neither of them gained
much publicity. The situation changed only in the 13t century, when two Jewish
astronomers, Jehuda ben Mose and Isaac ibn Sida, commissioned by Alfonso X
the Wise, the King of Castile, calculated the length of the tropical year (365
days, 5 hours and 49 minutes) on the basis of Al-Zarqali’s astronomical tables
dating back to the 11t century, and thus provided arguments for the need for
changes in the time calculation used until then. (Stomma, 1981, p. 123)

The changes were finally implemented and the Julian calendar was replaced
by the Gregorian calendar, which is now the most widely used calendar in the
world. The Gregorian calendar was introduced in 1582 by Pope Gregory XIII
and is based on the length of the tropical year. The main principles of the new
calendar were laid out in the papal bull Inter Gravissimas. (Stomma, 1981,
pp. 122—-123) At present, the length of the years does not raise any objections
because, as a result of the system of common and leap years, it is already
sufficiently consistent with the tropical year.

The interest of Church authorities in the calendar is easy to explain.
Regardless of the period in history, the method of counting the number of days
in the year, or various subsequent difficulties in building the calendar, it was
often the priests who determined the timeline based on observations of the Sun
or the Moon. Numerous factors influenced specific systems of counting years
and months, such as astronomical measurements, religious beliefs, local
conditions, traditions and customs. The final objective was to celebrate some
holidays, not only at the same time of year but even on the same day every year.
The use of the Julian calendar made, for example, the calculation of the date of
Easter and other mobile feasts much more complicated. (Opolski, 1948, p. 12)
Christians, and specifically Church authorities, not only got involved in the
introduction of the Gregorian calendar, but also influenced the way the years
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were set. It was finally decided to introduce the so-called Christian era, taking
the year of Christ’s birth as the beginning of the count of years.

History of the liturgical calendar

In pagan times, the custom of annotating important dates on slates helped
people to remember about important holidays, celebrations and other
anniversaries and events significant for the community. Christians also followed
this custom. Jacek Nowak, conducting research on the history of the liturgical
calendar, claims that the record of Bishop Polycarp of Smyrna martyrdom (156)
should be considered the oldest anniversary date recorded in the liturgical
calendar. (Nowak, 2012, p. 129) It was this anniversary that was marked in the
calendar of the Church of Smyrna. (PG 5, 1043-1045) At this point, in the
context of the oldest sources with regard to research into the history of the
liturgical calendar, it is also necessary to mention the Paschal Cycle of
St. Hippolytus (ca. 226). Nevertheless, the slate, engraved in marble and dating
from the first half of the third century (ca. 226), contains only guidelines for
reading holy books for the entire year. (Nowak, 2012, p. 129) Alternatively,
a letter by Cyprian from Carthage, also dating back to the 3 century (250), is
considered to be the oldest list of martyrs (PL 4, 331-332; cf. PL 13, 675-687).
Unfortunately, this oldest Martyrologium has not been preserved. More than
a hundred years later, at the commission of Valentine, a wealthy Christian, and
for his use, Furius Dionysius Filocalus prepared Chronograph in 354. (Duchesne,
1981, pp. 2-8) In the first part of this calendar, Filocalus placed a list of weekdays
and traditional holidays in a seven-day system, adding their astronomical
characteristics. In the second part of the calendar, the author first included
a fairly rich collection of information on secular life, and then ended up with
some clear Christian guidelines, which, however, he did not explain. (Nowak,
2012, p. 129; Mommsen, 1893, pp. 254-279, 335-339) Filocalus’s calendar
also contains the first testimony of the celebration of Christmas, recorded under
the date of 25 December and bearing the note Natus Natus Christus in Bethleem
Iudae (Stomma, 1981, p. 48; cf. Naumowicz, 2016, p. 416). Nevertheless, the
calendar by Filocalus is still not a liturgical calendar.

In research on ancient calendars, two lists of anniversaries should also be
briefly mentioned, namely Depositio episcoporum and Depositio martyrum.
(Duchesne, 1981, pp. IX-X, 10; pp. 11-12) The first list, compiled in 336 and
renewed for the next eighteen years, contains a list of deaths, together with the
burial places of the non-martyred holy popes, from St. Lucius I (date of death
254) to St. Sylvester I (date of death 335). The second inventory is the list of
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martyrs, which begins with the entry on St. Callixtus I (date of death 222). The
inventory subsequently lists martyrs whose feasts, according to the calendar
from January to December, were solemnly celebrated in Rome at that time.
Depositio martyrum also records the burial dates and places. The most numerous
group of entries are the names placed on the list during the Diocletianic
Persecution of Christians. The list includes not only the names of Roman martyrs
but also the names of the martyrs of the African Church. (Nowak, 2012,
p. 130)

The Calendar of Nicomedia, dating back to the 4th century, was created in
the eastern part of the Empire in 363. Although the Greek text of the calendar
was lost, because of the abbreviations made in Syrian (411), we know that it
also contained the names of martyrs. Interestingly, the names recorded from
before Diocletian’s rule were annotated as “Ancients”. Furthermore, the Calen-
dar of Nicomedia contains the names of martyrs from Mesopotamia and Arme-
nia. (Augé, 1988, p. 61; Nowak, 2012, p. 130)

It is only the Laterculus compiled by Polemius Silvius, Bishop of Sion
(about 435 and 455) that has a church character. (PL 13, 676-688; cf. Mommsen,
1893, pp. 254-279, 335-339) Among numerous pieces of information, the
calendar still contains a quite limited number of Christian feasts. However, it
mentions the Epiphany, the days of death (25 March) and resurrection of Christ
(27 March), and the Nativity (25 December). In addition, the calendar lists
several feasts dedicated to holy martyrs, that is Peter and Paul (22 February
— laying to the grave), Vincent, Maccabee, Lawrence, Hippolytus and Stephen.
The calendar by Silvius Polemius is also a rich source of knowledge on
paganism. In addition to the above-mentioned Christian celebrations, the author
also mentions pagan feasts: Carmentalia, Lupercalia, Terminalia, Quinquatria
and Laratio Cereris. A quite large group of entries includes information
concerning, among others, imperial anniversaries. The calendar also mentions
birthday anniversaries of such writers as Cicero and Virgil. The meteorological
information contained therein and, among others, the list of names and sounds
of animals also seem to be interesting.

More Christian feasts are listed in the synodal statutes promulgated in the
first half of the 7" century (ca. 620) by Bishop Somatius of Reims. The list
includes the Nativity of the Lord, the Circumcision, Epiphany, the Annunciation,
the Resurrection with Octave, the Ascension, Pentecost, the Nativity of Saint
John the Baptist, the Holy Apostles Peter and Paul, the Assumption, the Nativity
of the Blessed Virgin Mary, Saint Andrew the Apostle and all Sundays.
(Nowowiejski, 1916, p. 109, note 4)

To conclude this brief analysis of the history of the liturgical calendar, it is
importantto mention the impactofmartyrdomonits development. Martyrologium
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Hieronymianum, dating back to the mid 5t century (431-450) is considered the
oldest source, where, apart from annotations concerning the names of the saints
and indications of the places and dates of their death, brief information on the
circumstances of their death or martyrdom is additionally included. (Nowak,
2012, p. 131; Nowowiejski, 1916, p. 114) The next epoch will bring further
changes, because martyrologies in the Middle Ages will include short biographical
information about saints, which means that they began to be created on the basis
of scientific criteria. (Nowak, 2012, p. 131)

Thus, the number of feasts and celebrations, provided in the calendar of the
Roman Church, was constantly growing. This is perfectly illustrated by the dif-
ferences seen when comparing the calendar from Verona, the Gelasian calendar,
or finally, the Gregorian calendar. A noticeable difference between the Roman
calendar and the Jerusalem, Constantinople, Africa or Gallican calendars is that
the latter were characterized by a particular spirit. (Nowowiejski, 1916, p. 114)

Laterculus — names and sounds of animals

Polemius Silvius (5™ century), by creating his Laterculus, was the first to
attempt to integrate the traditional Roman Julian calendar containing pagan
celebrations and various anniversaries with new Christian feasts. (Traina, 2009
p. 180) Laterculus, sometimes also referred to as Fasti, dates back to around
448-449 and was developed in south-eastern Gaul when Valentinian III ruled
the Western Roman Empire. (Beard, North, Price, 1998, p. 69; Adams, 2007,
p. 295) Theodor Mommsen believes that this work should be dated to the
beginning of 449. (Mommsen, 1892, p. 513) Unfortunately, we know little
about the author. Polemius Silvius certainly lived in Gaul and probably belonged
to the Gallic Christian cultural elite. (Paniagua Aguilar, 2007 p. 227) He was
probably friends with Hilari from Arles. (Adams, 2007, p. 295) The Gallic
chronicle, mentioning the author of the calendar, described him as turbatae
admodum mentis post militiae in palatio exactae munera aliqua de religione
conscribit. (Mommsen, 1892, p. 513) Laterculus was dedicated to and
commissioned by Eucherius, bishop of Lyon (ancient Lugdunum), who died on
10 November 450. (Traina, 2009, p. 180) When accepting the order for the
calendar, Polemius Silvius faced a considerable challenge. While the established
Christian holidays were still not numerous, the calendar had to follow the
conventions of the traditional Roman calendar with the names of the holidays.
Furthermore, it should be remembered that in the 5t century, pagan holidays, still
widely known, practised, and most importantly, still popular, should theoretically
be forbidden according to Roman law and religious legislation issued by
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Theodosius. (Piechocka-Ktos, 2010, pp. 64—73) Thus, although Filocalus in his
calendar of 354 still freely referred to traditional religious holidays, a hundred
years later, at a time when the Christian state, gradually introducing laws against
other religions, began the process of separating the religious heritage of Rome
from the culture and civil life of the Empire, (Salzman, 1990, p. 235), Polemius
Silvius limited himself to writing down only a few of those above-mentioned.
Nevertheless, Polemius Silvius’ calendar meets the criteria of the Roman
calendar. The days are arranged in three parallel columns under the name of the
month, and each day is written on a separate line. Thus, in the first column,
Polemius placed the days of the month, in the second column he included all the
special days of both traditional pagan and Christian holidays, as well as the
birthdays of emperors. In the third column, in turn, the author provided
information on weather conditions. The inclusion of meteorological references
was perhaps influenced by the first-century treaty by Columella, dealing with
issues related to agriculture, which probably inspired Polemius. (Lee, 2000,
p. 146) However, it should be remembered, first of all, that the traditional Roman
calendar was also used for didactic purposes. In addition to dates and
anniversaries related to religion and the state, Laterculus contained several other
lists, including a list of Roman provinces, names of animals, a list of buildings
and topographical features of Rome, a breviary of Roman history, a register
of animal sounds and a list of weights and sizes. These are not all of the lists in
the 5t-century calendar. It is known that not everything that Polemius Silvius
decided to put in his calendar has been preserved. The content of some lists and
inventories can only be guessed from the names retained.

Nevertheless, these deficiencies are of little importance for the research on
the names of animals, which the author has located in various places on the
calendar. Those names were collected in their entirety by Theodor Mommsen
and published in Volume 9 of his Monumenta Germaniae historica. Auctorum
antiquissimorum. (Mommsen, 1892, pp. 543-544) All names of animals
collected by Theodor Mommsen were divided into six groups. The first section
lists names of four-legged animals (quadrupedum), the second — terms related
to birds (volucrum), the next section lists crustacea (eorum que se non
movencium), the fourth section —snakes (colobrarum), the names of insects or
reptiles are subsequently mentioned (insectorum sive reptancium), and finally,
the sixth section contains words referring to fish (natantium). A closer
examination of these words shows that, although well over 450 are listed in all
six sections in total, their number is actually lower. This is explained by the
French linguist Antonine Thomas, who observes that some words are doubled,
for instance, elefans (four-legged), strix (birds) or scarlis (fish). There are also
entries which ultimately mean the same animal, but which are written using two
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different terms. A. Thomas refers to the example of biber and feber, which
basically denote the same animal — beaver. The difference between the words is
in their origin, as biber is of Germanic or Celtic origin, while feber (fiber)
originates from Latin. Additionally, it should be noted that some animal names
were misclassified and wrongly included into a given group, for instance, buteo,
epileus, gallus, noctua, pantagatus, vultur, which should be included in the bird
section. Certain words were also slightly distorted by numerous errors resulting
from, among other things, wrong transcription of the text for example Plinius.
(Thomas, 1906, pp. 163—164) In an attempt to correct misspelt words, based on
the work by A. Thomas after the research he carried out and published, for
example the following words should be corrected: ansisbena to amphisbaena,
bannacus to bonnacus or bonacus or bonasus, cacoplepa to catoblepas, cabarus
to carabus, cibinnus to cybindis, ciclamnus to cychramus, cinnamulis to
cinnamolgus, cirus to ciris, gradius to gladius, gromis to chromis, dasipies
to dasyputs, opips to epops, terspicerus to strepsicerus, theus to thos, ticris to
tigris, pectunctus to pectunculus. (Thomas, 1906, p. 164)

A complete picture of the collection of zoological words referred to by
Po-lemius Silvius in Laterculus, organized by Theodor Mommsen, is received
only after analysing it in the following list, provided with the Latin title Nomina
cunctarum (sic) spirancium atque: four-legged (quadrupedum): efefans, tauro,
cameloparda, orix, elefans, camelus, asinus, lupus cervarius, theus, igneumon,
aris, canis, lus, capra, oves, pardus, lupus, ursus, lacerta, lacrimusa, adis,
ban-nachus, leontofanio, scincus, parander, vultur, moneocron, oxurincus,
rinoce-ron, corocatta, leucocruta, manticora, tieris, leo, leopardus, biber,
visons, ur-sus, bos, bubalus, eocle, uena, eleia, licaon, buteo, epileus, onacer,
platacervus, cervus, tragelafus, damma, addax, dorcas, tabla, feber, ludra, linx,
caus, muscus, ceppus, ipotamus, mirmicoleo, sus, mula, sfinx, simius,
circopiticus, callitrix, satiriscus, mustelopardus, arpe, gallus, pantagatus, ibix,
camox, mus-simus, sindrix, mufron, histrix, taxo, irioius, cattus, arcomus,
arcoleon, furmel-laris, mus mustela, mus montanis, mus eraneus, talpa, darpus,
scirus, gliv, vul-pis, cuniculus, lepus, furo, fungalis, noceua, nerdis, cacoplepa,
rana, rupicaper, terspicerus, nitela, pilargis, dasipes, furnica, engistrus; birds
(volucrum): finix, struchio, aquila, trogopan, finicopter, cinamullis, siptachus,
melancorifus, orsi-fragis, nession, eumorfus, alietus, accipiter, hercinia,
galgulis, luscinia, cibin-nus, alceus, iacolus, falco, ciris, senator, fringuellus,
rex, barbio, picus, passer, gaius, turdus, strurnus, merulus, ficetula, buscas,
taurus, penelopela, gragulis, apellion, milvus, strix, siren, honocrotalis,
porfirion, ibis, strix, linusta, corus, acalantis, grux, anser, ganta, avis tarda,
olor, cignus, fasiana, gallerita, suessa-lus, gabia, nisus, oenanante, trocibus,
lagopus, egittus, caprimulgo, attagen, perdex, rustecula, coturnix, pullus,
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pavus, alauda, aceva, cicisa, carnotina, ardea, agatullis, mergis, hirundo, anas,
querquidula, plumbio, falacrocorax, corvus, pica, cornix, bubo, spinternix,
pirrocorax, cebeva, seleucis, mennonis, meleagris, diomedia, ulula, perseus,
incendearia, tremulus, alcion, tetroa, glottis, otis, cidammus, falaris, numidica,
subter, cluua, ptelea, opips, vibio, trigron, appodis, pletea, cdnelapix,
commagina, cordolus, antus, glandaria, ciconia, orcilus, titus, titiunglus,
riparia, parra, eritace, feniculus, cordus, pumplio, scopis, asteria, carifera,
columba, cardolus; crustacean (eorum que se non movencium): pecun,
veneriosa auris, ostrium, spondilium, purpura, conchilium, morix, perna,
musculos, bucina, ecinus, snakes (colobrarum): basilicus, draco, camedra,
vipera, iaculus, natrix, anguis, cerasta, ipnalis, dip-sas, aspis, ofis, boa, seps, et
morrois, prester, cenoris, ansisbena, echidra, schitale, pagurus, salpugna,
hamodita, elefanstias, celidrus, anabulio; insects, reptile (insectorum sive
reptancium): solifuga, blata, bubo, tetigonia, sala-mandra, cabro, scolopendra,
apis, bumbix, formica, vespa, oester, teredo, scintis, musca, lucusta, fucus, iulus,
gristus, culix, cimix, pulix, pedusculus, sexpedo, sunhos, musomnium, tinea,
delpa, uruca, inuolus, ablinda, liscasda, papilio, emirobius, cancer, scorpius,
stillo, centipeda, cabarius, popia, lugalus, petalis, ruscus, laparis, piralbus,
corgus, lubricus, termis, limax, cefenis, grillus, acina, asio, ficarius, minerva,
lanarius, mulo, tubanus, cervus, aranea, cicada, sfalagia; fish (natantium):
balena omnium vivencium maior, gradius, musculus, serra, marisopa, rota,
orca, fisiter, cucumis, pistris, equis, asinis, aries, triton, elefans, coclea, testudo,
serpido, ambicus, ceruleus, auricularius, caraulis, carahuo, terpedo, nautulis,
pisces piscatur, acopienser, encataria, scarus, scarda, mullus, acerna, scorpena,
lupus, aurata, dentix, corvus, pardus, delfin, euga, congres, tirsio, canicola,
pastinaca, rombus, ciprinus, horfus, exormisda, mugilis, lucusta, astachus,
lucurparta, hirundo, lutarius, placensis, solea, naupreda, asellus, salpa, mus
marinius, corocacinus, iulis, anguilla, mirrus, squilla, pinotera, turdus, parvus,
merula, mustela, loligo, polipus, sepia, mure-na, porcus, tinnus, adonis,
exocitus, eufratis, scorber, ecinais, cetera, lucerna, draco, milvus, picis,
pectunctus, tecco, coluda, lacerta, cena, conce, heracliota-cus, cleomena,
gerris, mitulis, ortica, vaguris, pulmo, lepus, stella, araneus, gromis, elops,
daltilus, cersina, esox, salma, apolester, cannis, sargus, scarus, cornutus, eppoe,
rebellio, silurus, culix, acus, trocus, antia, ancoravus, larbus, barba, truncta,
gubio, umbra, squatus, capeto, lucius, levaricinus, pelaica, amu-lus, redo, salar,
abelindeas, porca, tinca, sofia, alburnus, alausa, rottas, plotta, ricinus, lactrinus,
samosa, tirus, ausaca, samauca. (Mommsen, pp. 543-544)

Most of those words belong to common Latin, rare words most probably
originate from Plinius, but there are also some terms, for instance, of German,
Gallic-Roman or Celtic origin.
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Another interesting feature of Laterculus is the list of animal sounds, the
so-called Voces variae animancium, which also includes zoological terminology.
This part should be cited in its entirety, as follows: Ovis balat (corr. ex babat),
canis latrat, lupus ululat, sus grunnit, bos mugit, aequis (sic) hinnit, asinus
rudit, ursus servit, leo fremit, corvus crocit (corr. ex crocat), merulus frendit,
turtur gemit, turdus trucilat, anser glangit, grus gruuit, milvus linguit, apis
bubbit, hirundo minurrit, rana coaxat populus strepit, ignis crepitat, cursus
aque murmurat, terra stridit, aes tinnit. (Mommsen, 1892, p. 548)

The reference to the list containing names of animals and the description
with animal sounds seems to exhaust the subject assumed to be investigated in
this paper. The research demonstrated that the range of animal names cited by
Polemius Silvius was extensive.

Conclusion

The effort undertaken by Polemius Silvius resulted in an extremely
interesting work of very diverse content. Even assuming that the author did not
go beyond the framework of the tradition of his time with regard to such writings,
his calendar should be regarded as a “bridge” between the pagan and Christian
traditions. Laterculus, although it still refers to pagan feasts, gives rise to new
forms, that is liturgical calendars.

In addition to constructing a calendar with a traditional list of days of the
entire year divided into months showing, first of all, important religious holidays
and state anniversaries, Polemius Silvius made it more attractive by including
additional information, not necessarily related to time. A chronological list of
religious ceremonies was supplemented by the author with an abundance of
information relating to the real history of Rome. The calendar contains numerous
references to history, politics, geography, meteorology, and even, by mentioning
Cicero and Virgil, to literature. In this way, the author gave it not only a practical,
but also a didactic dimension, in line with the tradition of the Roman calendar, as
such a calendar could also be treated as an instrument for disseminating knowledge.

For these reasons, the work of Polemius Silvius makes an interesting source
not only for historians. Laterculus, with its wealth of information, rightly
arouses interests of philologists and linguists, inspiring them to explore the
vocabulary it contains. Information related to zoological terminology also
makes it excellent research material. Animal names, among other things, provide
numerous examples of Latin vocabulary, including those of Germanic, Gallic-
-Roman or regional variations of the Latin language, together with locally used
varieties. These words have been preserved as a result of their inclusion in the
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calendar. Laterculus contained the total number of over 450 words divided into
six groups, including 108 words in the section of four-legged animals, 131 in
the bird section, 11 crustaceans, 26 words for snakes, 62 words for insects and
148 for fish. Animal sounds, which are also included in one of the lists added to
this calendar, are also worth mentioning.

An additional reason for the reference in this paper to the names and sounds
of animals included in the 5™-century calendar by Polemius Silvius is to
emphasize, among other things, the fact that apart from practical information
related to the counting of time, these types of works fulfilled the role of the
treasury of knowledge about the world of that time, where the authors introduced
various types of information and trivia, giving their writings an original and
interesting character. Identifying such a large group of words, in this case in the
field of zoology, in a source that shows the features of a liturgical calendar, in
comparison with contemporary works of this kind, proves that the liturgical
calendar has changed over the centuries, not only in view of the development of
theological and liturgical thought, but also in terms of its contents.
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Nomina animalium w Laterculus Polemiusa Silviusa.
Poczatki kalendarza liturgicznego (V w. n. e.)

Streszczenie: Zyjacy w V w. Polemius Silvius, tworzac Laterculus, jako pierwszy podjat probe
zintegrowania tradycyjnego rzymskiego kalendarza julianskiego z wpisanymi w niego poganskimi
$wigtami 1 réznego rodzaju rocznicami z nowymi chrzescijanskimi §wigtami. Laterculus jest,
o czym nalezy pamigta¢, opracowaniem noszacym znamiona kalendarza liturgicznego. Oprocz dat
i rocznic zwigzanych z religia i panstwem kalendarz miesci kilka innych list i wykazow, m.in. spis
prowincji rzymskich, budynkow i wykaz nazw zwierzat i cech topograficznych Rzymu, a takze
zawiera brewiarz rzymskiej historii, rejestr glosow zwierzat oraz list¢ wag i rozmiaréw. Zatem
Laterculus, podobnie jak tradycyjny rzymski kalendarz, stuzyt rowniez celom dydaktycznym.

Zatozeniem autorki artykulu bylo szczegdlowe przywotanie stownictwa zoologicznego,
konkretnie nazw i rejestru glosow zwierzat zawartych w tym zrodle. W sumie w Laterculus wérod
ponad 450 stéw, podzielonych na sze$¢ grup, znalazto si¢ az 108 stow w sekcji czworonoznych,
131 w sekceji ptakow, 11 skorupiakow, 26 stow w odniesieniu do wezy, 62 wyrazow zwigzanych
z owadami i 148 w sekcji ryb. Godne uwagi sa rowniez glosy zwierzat, ktore rowniez zostaty
zawarte na jednej z list, zatytutowanej Voces variae animancium, stanowiacej dodatek do owego
kalendarza. Aby ukaza¢ spectrum zagadnienia przywotanego w podjetym temacie, nalezy calosé
problematyki sytuowac na tle historii kalendarza rzymskiego oraz liturgicznego.

Stowa kluczowe: Polemius Silvius, kalendarz, zwierzgta, wezesne chrzescijanstwo, historia staro-
zytna, kalendarz liturgiczny.
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Wstep

Analizujac dostepne publikacje dotyczace dziatalnosci hierarchow Cerkwi
greckokatolickiej mozna dojs¢ do wniosku, ze zajmowali si¢ oni jedynie dzia-
falno$cia spoteczno-polityczng. Tymczasem, cho¢ zabierali gltos na temat do-
czesnych interesow ukrainskiego narodu, najwazniejsze dla nich byto zawsze
wieczne zbawienie wiernych. Wzywali do zycia wedlug zasad Ewangelii. Thu-
maczyli, ze zycie chrze$cijanina musi by¢ nieustanng pokutg, bo tylko w ten
sposob mozna osiggnac zycie wieczne. W szczegolny sposob podkreslali zna-
czenie pokuty w czasie Wielkiego Postu. Zachecali do modlitwy, postu i jat-
muzny.
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1. Droga do pokuty w nauczaniu metropolity Andrzeja Szeptyckiego

1.1. Modlitwa jako Zroédlo laski Bozej

Metropolita Andrzej Szeptycki urodzit si¢ 29 VII 1865 r. w Przylbicach
jako Roman, syn Jana i Zofii z Fredrow. Gdy wstapit do zakonu bazylianow,
przyjal imi¢ Andrzej (Szeptycka, 1993, s. 21). Zmienit w ten sposob obrzadek
tacinski na greckokatolicki. Oznaczato to takze zmiang narodowosci z polskiej
na ukrainska. Zmarl 1 XI 1944 r. W jego pogrzebie uczestniczyly ttumy ludzi
(Bihl, 1989, s. 17-18).

Metropolita Szeptycki uczyl, ze dar modlitwy jest najwickszg taska, jaka
mozna i trzeba wyprosi¢ sobie z nieba. Jest ona nie tylko naszym najwazniej-
szym obowiazkiem religijnym, ale takze prawem i przywilejem. Wtadyka przy-
pominal, Ze chrzescijanstwo sktania kazdego cztowicka do tego, aby zawsze,
szczegllnie w trudnych czasach, garnat si¢ do Boga, w Nim szukat pomocy i sity.
Wzywal wszystkich wiernych, aby codziennie na modlitwie powierzali Stworcy
cale swoje zycie. Dzigki modlitwie poglebiamy i utrwalamy zwiazek, ktory ta-
czy nas z Trojca Swieta. Modlitwa daje nam klucz do wszystkich skarbow $wia-
ta, tzn. wszystkiego tego, co w tym $wiecie jest najlepsze i najcenniejsze.

Stworca, dajac naszej nieSmiertelnej duszy rozum i wolng wole, uczynit nas
podobnymi do siebie. Dlatego powinnisSmy Go mitowac¢ i poznawac na tyle, na
ile On moze by¢ poznany przez stworzenie. Modlitwa jest poznawaniem Boga
takim, jakim jest, czyli Najwyzszym Dobrem.

Dobry chrzescijanin — podkreslat metropolita — kocha Boga i dlatego trwa
na modlitwie. Jednak po upadku pierwszym rodzicéw cztowiek oddalit si¢ od
Stworcy. Dlatego potrzebujemy dhugiej 1 wytezonej pracy, aby zrozumieé po-
trzebe 1 znaczenie modlitwy, najpigkniejszego kwiatu chrzescijanskiego zycia.

Szeptycki przestrzegat, Ze czasami wydaje si¢ nam, iz bedziemy zbawieni
przez sam fakt przyjecia Sakramentu Chrztu, w ktorym otrzymujemy laske
uswiecajaca i stajemy si¢ dzie¢mi Bozymi. Zapominamy jednak, ze zbawienie
wieczne moze otrzymac jedynie ten, kto w chwili $mierci nie jest obarczony
grzechem ciezkim, przez ktory tracimy nadprzyrodzona taske uswigcajaca. Nikt
nigdy nie moze by¢ pewien, czy wytrwa w dobru az do konca zycia. Cho¢
zalezy to troch¢ od nas samych, to jednak nieskonczenie bardziej od taski Bozej,
na ktérag w zaden sposob nie mozna zastuzy¢. Mozemy jg jedynie wyprosi¢
pokorng i wytrwalg modlitwa. A bez modlitwy nie mozna prowadzi¢ prawdzi-
wie chrzedcijanskiego zycia ani cieszy¢ si¢ ogladaniem chwaly Boga
(Ierrrumpkwmii, 1932, s. 222-223, 225, 228-230, 254, 258). Metropolita pod-
kreslat, Zze o znaczeniu modlitwy przekonuje takze historia Cerkwi. Tylko ci,
ktorzy byli zwigzani z Chrystusem, dokonywali wielkich rzeczy. Uczyt, ze mo-
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dlitwa to rozmowa cztowieka z Panem Bogiem. Ludzka dusz¢ zréwnuje z natu-
ra anielska, stawia prawie na rowni z Trojca Swieta (Illentuupkuii, 1910,
s. 44-45). Wowczas nawigzuje si¢ bliska relacja migdzy ludzka dusza a Ojcem
Niebieskim. W czasie modlitwy powinni$my przede wszystkim oddawac czes¢
Bogu i wystawia¢ Jego chwatg. Czci¢ Boga jako najwyzsze dobro oznacza bo-
wiem to samo, co Go mitlowa¢. Czynimy to wtedy, gdy przedstawiamy mu na-
sze prosby, dzickujemy za wszelkie dobrodziejstwa, przepraszamy za grzechy
czy tez zachwycamy si¢ Jego wspaniatoscig. Zawsze jednak musimy modli¢ si¢
w imi¢ Chrystusa i zgodnie z wolg Boza. W przeciwnym razie nasze modlitwy
nie beda wyshuchane (Illentumpkuii, 1932, s. 234-236, 257). Brak modlitwy
— przestrzegat Szeptycki — to $mier¢ duszy. Kto jej nie pragnie, jest martwy, nie
ma zycia w sobie, jest pozbawiony rozumu. Tylko dzigki modlitwie mozna
pozna¢ droge prowadzacg do poboznosci i $wigtosci. Modlacemu si¢ grzeszni-
kowi Bog odpuszcza grzechy i daje site do pokonania trudnos$ci, ktore napoty-
ka na drodze prowadzacej ku wiecznosci. W czasie modlitwy mozemy uzyskac
drogocenng perle, diament cudnego blasku, akt Bozej mitosci (IllenTunpkuii,
1910, s. 41).

Metropolita uczyl, Ze najwazniejsza modlitwa jest Modlitwa Panska, czyli
Ojcze Nasz. Przedstawial jg jako szkote modlitwy, ktorg zatozyt Jezus Chrystus.
Wedlug niego Modlitwa Panska przenosi ludzi z ciemno$ci do przedziwnego
Chrystusowego $wiatla, ktore oswieca lud Bozy. Nawet gdyby$my si¢ zwracali
do Boga w najbardziej niezwyktych modlitwach, nie mozemy powiedzieé¢ nic
wiecej ponadto, co jest zawarte w Modlitwie Panskiej. Modlitwa ta przewyzsza
wszelkie nasze pojecia. Zsyta do naszej duszy $wiatlo i ciepto z nieba (Illen-
tunbkui, 1932, s. 265).

Szeptycki ubolewatl, ze wielu chrzescijan poswigca niewiele czasu na mo-
dlitwe, a ponadto czyni to Zle i niedbale. Nie mozna wiec dziwi¢ sie, ze Zyja nie
po chrzescijansku, czesto grzesza i nie potrafig si¢ dobrze spowiadaé, a w zyciu
im si¢ nie wiedzie, gdyz nie maja Bozego btogostawienstwa. Gdyby ludzie mo-
dlili si¢ — przekonywal metropolita — cieszyliby si¢ btogostawienstwem Stwor-
cy, a w ich zyciu bytby obecny Jezus Chrystus (lentumpkuii, 1932, s. 91-93).
Poréwnywat modlitwe do stonca. Tak jak stonce daje site ciatu, tak modlitwa
duszy. W czasie modlitwy Boza prawda o§wieca rozum, a serce i wola zwracajg
si¢ do Stworcy. Modlitwa stad jest celem zycia chrzesécijanina i warunkiem zba-
wienia (Ientunpkuii, 1910, s. 41, 43).

Ukrainski hierarcha wzywat do modlitwy o nawrodcenie grzesznikéw. Ubo-
lewal, ze cigzkie przewinienia pozbawiajg jego wiernych taski Bozej. Wskazy-
wal, ze chociaz zatujemy za grzechy i staramy si¢ z nich poprawic, to jednak nie
zawsze zdajemy sobie sprawe z tego, ze famiemy Boze przykazania i nie potra-
fimy albo nie chcemy wej$¢ na drogg pokuty. Szeptycki obawial sie, ze wielu
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ludziom, ktorzy wkrétce stang przed sadem Bozym, grozi wieczne potgpienie
(Ienrumpkwii, 1909, s. 205-207). Wzywat zatem do modlitwy i czuwania, bo
nikt nie zna dnia ani godziny, gdy Bog wezwie go na sad (Lllentunpkuii, 1914,
s. 132-133).

Jako wzor do nasladowania metropolita wskazywat swigtych. Chociaz nie
widzieli Swietego Oblicza, a tylko w modlitwie zblizali si¢ do Boskiego Maje-
statu, to jednak catym sercem Igneli do Niego. Jedynym ich pragnieniem byto
spotkanie z Panem. Gdyby sprzed naszych oczu spadta zastona, ktéra zakrywa
twarz Boga — uczyt Szeptycki — to dusza zapatataby taka mitoscia do tego pigk-
na, ze zaraz wzleciataby do nieba (Llentumpkuii, 1901, s. 133).

Hierarcha przypominal, ze takze aniotowie w niebie wielbig wspaniato$¢
Boga. Spiewaja hymny, ktore sa promieniami $wiattosci niebios. Wspaniato$¢,
moc i $wiatto$¢, ktora z nich bije, jest rajskim aromatem, ktorym sg przepetnio-
ne. Odblaski nieba s3 w kazdym ich stowie i prowadza dusz¢ do bajecznej
wzniostosci (LLlentumpkmii, 1932, s. 237).

Metropolita zachgcat wszystkich, a w szczego6lnosci kaptanoéw, do nieustan-
nej modlitwy. Kaptan, ktory zaniedbuje zycie duchowe, jest kaptanem ztym,
ptytkim i bez wartosci, bo jesli w zyciu mozna co$ uzna¢ za dzieto Boze, to
tylko modlitwe i sprawowanie sakramentow, a w szczegdlnosci Swieta Eucha-
rysti¢. Dzieki modlitwie kaptana na lud Bozy sptywa btogostawienstwo
(Ientuupkmii, 1910, s. 43). Ponadto hierarcha wskazywat takze na wielkie
znaczenie modlitwy w zyciu zakonnym. Uczyl, ze w klasztorze jest wiele waz-
nych spraw: milczenie, praca, skromnos$¢ i postuszenstwo. Jednak rozmowa
z Bogiem jest najwazniejsza. Zachecal siostry, aby codziennie prosity Boga
o ducha modlitwy i Boza mitos¢, bo szczesliwa jest zakonnica, ktora w skupie-
niu swojej duszy umie rozmawiaé ze swoim niebianskim narzeczonym, Jezu-
sem Chrystusem (Ientunpkuii, 1906, s. 19-23).

Metropolita przestrzegal przed niedbala modlitwa. Uczyt, Ze bezmyslnie
uczyniony znak krzyza to wstep do modlitwy, ktora moze prowadzi¢ do naj-
straszniejszych przestepstw, nawet do $wigtokradztwa (Illentuipkuii, 1932,
s. 241). Ubolewat, ze niektorzy ludzie wykorzystywali modlitwe do ztych ce-
low. Zdarzato si¢, ze zamiast szukania pomocy u Boga, szukano jej u wrozbi-
tow. Ci za$ modlitwe, a nawet Eucharysti¢, mieszali z r6znego rodzaju zaklecia-
mi i wrozbami. Szeptycki przestrzegal, ze wrdzbici nie potrafia poznac
przysziosci, a Pan Bog nie daje swej mocy dla oglupiania bliznich. Ci, ktorzy
uczestnicza w tego rodzaju praktykach, narazajg si¢ na cigzki grzech (Illen-
tunbkui, 1900, s. 101-102).
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1.2. Post lekarstwem na uwolnienie duszy z niewoli grzechu

Najwazniejsze znaczenie w nauczaniu metropolity Szeptyckiego na temat
praktyk pokutnych zajmowal Wielki Post. Ma on swoje zrédto w czterdziestod-
niowym poscie Jezusa na pustyni. Stopniowo rozpowszechniat si¢ w IV w. Ist-
niaty jednak lokalne ro6znice, zwlaszcza miedzy Wschodem a Zachodem. Doty-
czyly sposobu obliczania czterdziestu dni, poniewaz nie wliczano niedziel lub
sobot 1 niedziel oraz dni Wielkiego Tygodnia. Dlatego na Wschodzie Wielki
Post trwal nawet siedem tygodni. Na Zachodzie trwa czterdziesci dni i rozpo-
czyna si¢ w Srode Popielcowa. Tradycja ta zostala wprowadzona przed 715 r.
1 rozpowszechnila si¢ w VIII w. w catym Kosciele zachodnim (Religia, 2003,
s. 210-211).

W Cerkwi prawostawnej Wielki Post jest poprzedzony czterotygodniowym
okresem przygotowawczym. Ostatnia niedziela tego okresu to niedziela Sadu
Ostatecznego, zwana rowniez mi¢sopustng. Od tej niedzieli obowigzuje wstrze-
mi¢zliwo$¢ od pokarméw miesnych. Po niej nastgpuje Niedziela Seropustna.
Nastepnego dnia — w czysty poniedziatek — zaczyna si¢ Wielki Post, ktory kon-
czy si¢ w piatek przed Niedzielg Palmowa, po ktorej nastepuje Wielki Tydzien
(Dionizy bp, 1999, s. 80—89).

Gdy postuge w Cerkwi greckokatolickiej petnit metropolita Szeptycki, za-
sady dotyczace Wielkiego Postu i innych praktyk religijnych regulowaty rozpo-
rzadzenia prowincjalnego Synodu Rusko-halickiego z 1891 r. Dotyczyly za-
rowno archidiecezji halicko-lwowskiej, na czele ktorej stat metropolita Andrzej
Szeptycki, diecezji stanistawowskiej, ktorg kierowat bp Grzegorz Chomyszyn
oraz przemyskiej, ktorg zarzadzal bp Jozafat Kocytowski. Rozporzadzenia te
byly powszechnie znane, wigc biskupi w swych listach pasterskich rzadko do
nich nawiazywali. Byla to juz ztagodzona praktyka. O wiele surowsza obowia-
zywala po Synodzie Zamojskim, ktory odbyt si¢ w 1720 r. w Zamosciu. Metro-
polita przypominat, ze w okresie Wielkiego Postu post obowiazuje w kazdy
poniedziatek, $rode i pigtek. Nie wolno wowczas bylo jes¢ migsa. Mozna nato-
miast byto spozywac nabiatl. W pozostate dni tygodnia wolno byto jes¢ potrawy
migsne. Zamiast postu nalezalo jednak przed obiadem i kolacjg pig¢ razy odmo-
wi¢ modlitwy Ojcze Nasz i Bogarodzico Dziewico. Od tego ogdlnego prawa
wyjatek obowigzywat w pierwszy tydzien Wielkiego Postu oraz w Wielki Ty-
dzien. Nie wolno bylo wowczas przez caly tydzien jes¢ potraw migsnych. Na-
tomiast w poniedziatek, srodg i pigtek zakazywano takze spozywania nabiatu.
Szeptycki przypominat, ze okreslony post obowigzuje juz w tzw. tygodniu sero-
wym, poprzedzajacym Wielki Post. Metropolita upowaznit wszystkich pro-
boszczow, administratoréw i spowiednikow do zwalniania swoich parafian
1 penitentow w pojedynczych przypadkach z odpowiednio waznych przyczyn
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od postu. Prosit jednoczesnie duchownych, aby ttumaczyli wiernym jak wielkie
ascetyczne 1 religijne znaczenie ma post. Mlodziezy szkolnej wszystkich
kategorii szkol, ich rodzicom, rodzinom i nauczycielom udzielit specjalnej dys-
pensy. Jedynie w piatki byli oni zobowigzani do postu migsnego. W zamian
mieli odmowi¢ wyznaczone modlitwy. Korzystajacych z dyspensy zachecano
do jatmuzny (Illentunpkuii, 1935a, s. 53-54).

Metropolita Andrzej Szeptycki uczyt, ze istnieja grzechy, z ktorych
nie mozna oczysci¢ duszy bez odpowiedniego postu (Illentunpkuii, 1935b,
s. 247-252). Tak potgznie oddzialywaja na duszg, ze wystarczy popehic¢ taki
grzech kilka razy, aby dusza popadla w jego catkowita niewole. Takimi sg
wszystkie grzechy nieczyste przeciwko szostemu przykazaniu. One prawie
zawsze opierajg si¢ na rozbudzonej zmystowosci i powodujg rane, ktéra trudno
zagoi¢. Jedynym skutecznym lekarstwem przeciw nim jest surowy post i jal-
muzna (Llentuipkuii, 1936b, s. 292).

Hierarcha ttumaczyt, ze post zostat ustanowiony po to, aby utatwi¢ chrze-
$cijanom dzieto pokuty i przygotowaé ich do godnego przyjecia Komunii Swig-
tej (IHentunpkuii, 1936a, s. 270). Wskazywal jednoczesnie, ze prawdziwy
i pelny post nie jest tylko wstrzemig¢zliwoscig od mi¢sa czy innych potraw, ale
wstrzemigzliwoscia od wszelkiego grzechu (Ilentuubkuii, 1935¢, s. 305).
Dzigki umartwieniu ciata — uczyt Szeptycki — dusza grzesznika uwalnia si¢
z niewoli grzechow, a tym samym zmartwychwstaje do nowego zycia (LLlen-
tunbkui, 1905, s. 177).

1.3. Jalmuzna jako wyraz milo$ci do Boga i bliZniego

Szczegodlng troska Szeptycki darzyt ubogich i bezrobotnych. Zdawat sobie
sprawg, ze wielu ludziom doskwieralo ubdstwo 1 nedza. W wyniku I wojny
swiatowej zgineto wielu ludzi, po ktorych zostaly tysigce wdow, sierot i starcow
bez srodkéw do zycia. Na to wszystko nalozyt si¢ jeden z najcigzszych kryzy-
sow gospodarczych, jaki znata historia. Bezrobotni i ich rodziny przymierali
glodem. Dlatego hierarcha przypominal, ze Cerkiew zawsze zajmowata si¢ nie-
dolag ubogich i ich ciezkim pod wzgledem materialnym potozeniem. Wskazy-
wal, Ze tylko czynna mito$¢ do blizniego i chrzesécijanskie mitosierdzie zdota
wybawi¢ ludzkos¢ z niedoli, jakiej doswiadczata. Ubostwo jednych ma wyzwo-
li¢ w innych wspotczucie i zainspirowa¢ milosierdzie. Metropolita apelowat
o zorganizowanie pomocy dla ubogich w catej diecezji. Kazda parafi¢ zobowig-
zat do udzielenia pomocy bezrobotnym, dzieciom, wdowom, sierotom i wszyst-
kim potrzebujacym. Prosit kaptandw, aby stangli na czele akcji dobroczynne;.
Chciat, aby zachegcali swoich parafian do dziet mitosierdzia (LLlentunpkmii,
1931, 5. 470-474).
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Szeptycki przypominat wiernym, ze wszelkie dobra, jakie posiadaja, otrzy-
mali od Boga. Podkres$lat, Zze Bog nakazat, aby wspomagac ubogich. Kazdy dar
udzielony ubogiemu Stworca potraktuje tak, jakby to On sam zostat obdarowa-
ny (Illentunpkwuii, 1899, s. 9—10). Kazdy taki dar zostanie wynagrodzony przez
Boga. Szklanka wody czy kawatek chleba dany ubogiemu, to dobre czyny, za
ktore ofiarodawca otrzyma zaptatg w niebie (ILlentumpkwmii, 1911-1912, s. 792).

Metropolita wskazywal, ze jatmuzna nie ogranicza si¢ jedynie do rzeczy
materialnych. Jest nig réwniez dobre stowo, pociecha czy rada udzielona lu-
dziom, ktérzy nie potrafig zadbaé o siebie (IllenTunpkuii, 1899, s. 10). Prosit
wiernych, aby mieli szczodre serca dla biednych, by zadbali o ubogie wdowy,
sieroty i kaleki, ktorymi nikt si¢ nie zajmuje (Llentunpkuit, 1902, s. 89).

2. Modlitwa, post i jalmuzna jako filary chrze$cijanskiego zZycia
w nauczaniu biskupa Grzegorza Chomyszyna

2.1. Modlitwa droga prowadzacg do nawrocenia

Btogostawiony Grzegorz Chomyszyn (25 111 1867 — 28 XII 1945) swigce-
nia kaptanskie przyjal 18 IX 1893 r. W 1904 r. objat urzad biskupa greckokato-
lickiej diecezji stanistawowskiej (Torzecki, 1989, s. 356-357). Gdy w 1945 r.
Matopolska Wschodnia znalazta si¢ pod okupacja sowiecka, biskupi greckoka-
toliccy, w tym Chomyszyn, zostali aresztowani (Kumor, 1995, s. 598-599). Na
skutek tortur i ucigzliwego $ledztwa zmart w wigzieniu w Kijowie (Rublowa,
2000, s. 123-126).

Biskup Grzegorz Chomyszyn wskazywat, jak wielkg role w zyciu chrze$ci-
janina spetnia modlitwa. Kto si¢ modli i w wierze nie powatpiewa, moze by¢
pewien, ze jego modlitwa zostanie wystuchana. Jakg wielka moc ma modlitwa,
swiadczy choéby ten fakt, ze Chrystus obiecuje wystuchanie nie tylko niekto-
rych spraw, ale bez zastrzezen wszystkich, o jakie bedziemy prosi¢, o ile nie
beda sie sprzeciwialy swigtosci woli Bozej. Chomyszyn podkreslat jednocze-
$nie, ze modlitwa musi by¢ ztaczona z wiarg. Cuda Jezusa byty uzaleznione od
wiary tych, ktorzy prosili go o pomoc. Sparalizowanego uzdrowit dzigki wierze
ludzi, ktérzy go przyniesli na noszach. Corke niewiasty kananejskiej uzdrowit
dzieki ufajgcej bezwarunkowo wierze matki, ktora btagata o pomoc dla swoje-
go dziecka. Modlitwa — uczyl Chomyszyn — potrzebna jest do nawrocenia
i zycia z Chrystusem. Kazdy cztowiek, ktory przychodzi na §wiat, otrzymuje od
Zbawiciela dar wiary, ktory go o$wieca. Bog udziela mu takze pomocy, aby
kierowat si¢ $wiattem Bozym, bo nikt nie moze przyj$¢ do Jezusa, jesli nie po-
ciggnie go Ojciec Niebieski. Jednak nie kazdy chce korzysta¢ z tego $wiatla
i pomocy Bozej. Dlatego za lekcewazenie taski Bozej Pan Bog odwraca si¢ od
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grzesznika 1 pozostawia go sobie samemu. Aby taki cztowiek przebudzit si¢
i zyl zgodnie z zasadami wiary, potrzebuje mitosierdzia Bozego, ktore mozna
osiggna¢ dzieki modlitwie. Chomyszyn wskazywat, ze $w. Pawel nawrocit sie
dzicki modlitwie $w. Szczepana. Modlitwa jest nam potrzebna, aby zajasniato
w nas $§wiatto wiary. Stanistawowski hierarcha prosit wszystkich wiernych, aby
modlili si¢ o odrodzenie wiary dla tych, ktorzy ja utracili. Aby Bog postat apo-
stotow jasniejacych zywag wiarg, ktorzy swoimi modlitwami wzbudza wiare
w innych ludziach. Prosil tez wszystkich wierzacych, aby wzajemnie za siebie
si¢ modlili, by nie utraci¢ wiary. Nawotywat, aby czuwali i nie ulegli podszep-
tom diabta i upadtych ludzi (Xomummn, 1913, s. 67, 31-32). Chomyszyn
wskazywat, ze nardd ukrainski potrzebuje ludzi sprawiedliwych i $wietych,
ktorzy by swoimi modlitwami i zastugami odwracali od niego wszelkie nie-
szczgécia oraz zachowali przed catkowitym upadkiem (Xomumun, 1912,
s. 24).

2.2. Post

Biskup Chomyszyn, aby wytlumaczy¢ wiernym znaczenie postu, odwolat
si¢ do Ksiggi Jonasza. Przypominal, ze Bog nakazat prorokowi Jonaszowi uda¢
si¢ do Niniwy, miasta catkowicie zdemoralizowanego. Miat je napomnie¢ i we-
zwac do nawrocenia. Pomimo poczatkowego oporu prorok przybyt do Niniwy
1 zagrozit, ze jezeli nie nawrdci si¢, zostanie zburzona. Mieszkancy Niniwy
uwierzyli Bogu i ogtosili post. Oblekli si¢ w wory od najwigkszego do naj-
mniejszego. Nawet krol Niniwy zdjal z siebie ptaszcz, ubrat si¢ w wor 1 zasiadt
w popiele. Zakazal swoim poddanym, a nawet zwierzetom, jesc i pi¢. Widzac to
Bog, zmienit zamiary i oszczgdzit miasto. Powotujac si¢ na Ksiege Jonasza
Chomyszyn chcial wytlumaczy¢ swoim wiernym, ze post dotyczy nie tylko po-
jedynczego cztowieka. Do postu zobowigzany jest caty narod, takze nardd ukra-
inski, jesli chce przetrwac. Narod, ktory podejmie post, moze liczy¢ na Boze
mitosierdzie (Xomummn, 1915, s. 10-11). Jesli tego nie uczyni, zostanie unice-
stwiony. Wskazywatl na Sodome i Gomorg, miasta podobnie zdemoralizowane
jak Niniwa. Rowniez one mogly by¢ ocalone. Jednak ich mieszkancy chcieli
trwa¢ w grzechu i odrzucali jakakolwiek pokute. Chomyszyn wzywat swoich
rodakéw do nawrodcenia na wzoér mieszkancoOw Niniwy (Xomummn, 1912,
s. 9-10, 25).

Przywotujac obraz kuszenia Jezusa przez diabta na pustyni, stanistawow-
ski hierarcha na tym przyktadzie wskazywal, Ze post jest najlepszym srodkiem
na réznego rodzaju pokusy. Zachecat wiernych, aby nasladowali Jezusa i po-
dobnie jak On nie dali si¢ zwie$¢ pokusom (Chomyszyn, 2017, s. 269).
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Wtadyka wyrazat ubolewanie, ze prosty lud czgsto lekcewazy praktyki po-
stne nalozone przez Cerkiew, a skrupulatnie przestrzega wymyslone przez sie-
bie (XomummmH, 1933, s. 93).

2.3. Jalmuzna jako wyraz milosierdzia

Biskup Grzegorz uwazal, Ze jalmuzna jest najskuteczniejszym z uczynkow
pokutnych. Zaliczat do niej wszelkie dobre czyny, wyswiadczone bliznim ze
wzgledu na ich potrzeby duszy i ciata. Uczyl, ze jalmuzna wyjednuje u Boga
taske potrzebng do prawdziwej pokuty i odpuszczenia grzechow. Najpelniej
wynagradza za grzechy 1 kary, bo jest przejawem mitosierdzia dla bliznich. Jeze-
li chcemy dostgpi¢ mitosierdzia Bozego i otrzymaé¢ pomoc do szczerego przebta-
gania i zados¢uczynienia §wigtosci Bozej za nasze zniewagi, sami musimy by¢
milosierni dla bliznich, udzielajac im jalmuzny (Xomumms, 1915, s. 11-12).

Nie tylko ci, ktorzy chcg si¢ nawrdci¢, powinni $wiadczy¢ jatmuzne, ale
takze ci, ktorzy juz sie nawrdcili i pokajali. Nikt z nas nie jest pewny, czy dosta-
pit odpuszczenia grzechow, czy jest godny mitosci Bozej, czy tez zastluguje na
gniew Bozy. A nawet gdyby kto$ byl pewien swego usprawiedliwienia, to nie
moze zargczyC, ze wytrwa w tasce Bozej az do §mierci. Stanistawowski wtady-
ka przypominat, ze $wigci ludzie zyli w surowej pokucie i byli mitosierni wzgle-
dem innych ludzi. Wzywal wiernych, by czynili dzieta mitosierdzia, bo w ten
sposdb mozna osiggnac zbawienie w niebie. Wskazywat, ze kazdy moze uczy-
ni¢ co$ dobrego, stosownie do swoich mozliwosci. Kto nie moze wspomagac
bliznich w ich niedostatkach materialnych, moze modlitwa nie$¢ pomoc tym,
ktérzy sa nieszczesliwi na duszy. Moze modli¢ si¢ o nawrdcenie bladzacych
i btaga¢ o opamigtanie niedowiarkow i bezboznikow. Wyproszenie nawrocenia
grzesznikom jest wigksza jalmuzna niz pomoc dla ciata, bo ratuje si¢ go wow-
czas nie z doczesnego nieszczgscia, lecz z wiecznego. Dlatego, kto nawrdci
grzesznika z jego grzesznej drogi zycia, zbawi jego dusze od $mierci wieczne;j.
Warto$¢ jalmuzny — ttumaczyt ukrainski wtadyka — zalezy od mysli i zamiaru
serca. Ewangeliczna wdowa ofiarowata tylko dwa grosze, a Chrystus wywyz-
szyt jej ofiare ponad wszelkie ofiary, jakie sktadali bogaci. Nawet kubek wody
ze studni nie zostanie bez zaptaty. Chomyszyn uczyt, ze jatmuzna jest krolowa
cnot. Nic tak szybko jak ona nie otwiera bram nieba. Nawet sita niebieska nie
moze jej si¢ sprzeciwic¢ ani zagrodzi¢ drogi do tronu Wszechmocnego. Silniej-
sza jest od najwickszych zbrodni i grzechéw. Bez jatmuzny pokuta jest martwa
i nie moze wzlecie¢ do nieba. Hierarcha stanistawowski przestrzegat jednocze-
$nie, ze brak milosierdzia jest gorszym ztem niz wszystkie grzechy i zbrodnie.
Jezus Chrystus za brak jalmuzny karze wiecznym potepieniem (XomuinuH,
1915, s. 13-17, 30).
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3. Modlitwa, post i jalmuzna w nauczaniu biskupa Kocylowskiego

3.1. Moc modlitwy

Blogostawiony Jozafat Kocylowski urodzit si¢ 3 III 1876 r. Swigcenia ka-
ptanskie przyjat 6 IX 1907 r. Cztery lata p6zniej, 2 X 1911 r., wstapit do zakonu
bazylianow. 26 IV 1946 r. zostal aresztowany przez Sowietoéw. Zmart 17 XI
1947 1. w tagrze we wsi Czapajewka niedaleko Kijowa (Iwaneczko, 1996,
s. 247-250, 260.

Biskup Jozafat Kocylowski uczyl, ze modlitwa to najpotezniejszy Srodek
do uproszenia wszystkiego, czego chcemy i potrzebujemy, a jest zgodne z wolg
Boza. Jednak modlitwa musi by¢ potaczona z wiarg w Boza wszechmoc i ufno-
$cig w Jego pomoc oraz gotowos$cia na wszelka ofiare dla Niego. Jezeli tego
brakuje, nie dociera do Boga i nie osigga zamierzonego celu (KomumoBchkui,
1922,s.361).

Aby wskaza¢ jak wielka moc ma modlitwa, Kocylowski przypomniat,
ze modlitwy pierwszych chrzescijan uwolnity z wigzienia ksigcia Apostotow
— $w. Piotra. Natomiast modlitwy calej powszechnej Cerkwi, rozpoczete na
wezwanie Ojca $wicgtego, ztagodzily trwajace w pierwszej potowie XX w.
przesladowania za wiare w Meksyku. W 1917 r. do wladzy w Meksyku doszli
radykatowie. Wprowadzona przez nich konstytucja znosita nadzor Kosciota ka-
tolickiego nad szkotami, zakazata procesji religijnych i celebrowania Mszy sw.
poza ko$ciotami. 14 VI 1926 r. 6wczesny prezydent Meksyku Plutarco Elias
Calles, mason i ateista, wprowadzit antyklerykalne ustawodawstwo. Przeslado-
wania oraz wrogos¢ do katolicyzmu doprowadzity do walk w latach 1926—-1929.
Kosciot katolicki uznat kilkunastu polegtych w tej wojnie za §wigtych. Wsrod
nich zamordowanego w wieku 15 lat José Sancheza del Rio.

Hierarcha podkreslal, ze modlitwe polecit Apostotom sam Boski Zbawiciel
jako najpewniejszy srodek do zwyciezenia wladzy ztego ducha (Kommnoscrkui,
1930, s. 117).

Modlitwa ludzi przejetych duchem wynagrodzenia Najswigtszemu Sercu
Pana Jezusa za wyrzadzone zniewagi — ttumaczyt Kocylowski — ma szczegolng
site. Unosi si¢ do Boga jak kadzidto. Wszechmocny Posrednik pomigdzy Bo-
giem Ojcem a ludzmi ch¢tnie ja przyjmuje, a nast¢pnie otwiera swoja szczodrg
reke 1 obsypuje modlacego si¢ swoimi taskami (Konmnoseskwid, 1935, s. 198).

Biskup Jozafat wzywal wiernych, aby modlili si¢ za caly $wiat, popadajacy
w przepas¢ niewiernosci, wrogosci i rozpusty. Prosit takze, by modlili si¢ za
ukrainski nardd, by Bég uwolnit go od ludzi, ktérzy podawali si¢ za jego przy-
wodcow, a w rzeczywistosci cheieli go zwie$¢ za manowce 1 odebra¢ mu wiare
w Boga. Powinni prosi¢ Stworce o przewodnikow, ktoérzy rozumieja, ze tylko
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cigzka, cicha i mozolna praca oparta na gtgbokiej wierze i chrzescijanskiej mo-
ralno$ci oraz prawdziwa, nieustepujaca przed trudno$ciami mitos¢, moze mu
przynies¢ lepszy los (Kommnosebkuii, 1935, s. 198). Widac¢ tutaj aluzje do roz-
wijajacego si¢ ukrainskiego nacjonalizmu, ktorego przywodcy zdobywali coraz
wickszy wptyw na ukrainskie spoteczenstwo, a w szczego6lnosci na mtodziez
(Poliszczuk, 1996, s. 9—11,43-45).

W szczegblny sposob Kocytowski wzywat do modlitwy w czasie Wielkie-
go Postu. Prosit, aby wszystkie modlitwy w tym czasie ofiarowaé Najswietsze-
mu Sercu Pana Jezusa (Kommnoseekuit, 1930, s. 117-118).

3.2. Post jako wyraz czci i postuszenstwa wobec Boga

Biskup Kocytowski uczyt, ze post stuzy zwalczaniu pokus z nadprzyrodzo-
nych motywoéw dla nadprzyrodzonego celu, jakim jest Bog (Kommnoscekui,
1929, s. 110). Wyjasnial, ze post zostat ustanowiony przez Boga i ma decyduja-
ce znaczenie dla religijnego i moralnego zycia chrzescijanina. Bez zachowania
postu nie mozna by¢ prawdziwym wyznawcg Chrystusa.

Juz w raju — tltumaczyl przemyski wladyka — Bog zapowiedziat prarodzi-
com post, gdy zabronit im je$¢ owocu z drzewa poznania dobra i zta. Jednak
pierwsi rodzice nie postuchali i zlamali w ten sposdb nakazany post. Za ten
grzech cigzka kara dotkneta caty ludzki rodzaj. Wina prarodzicow polegata na
niepostuszenstwie wzgledem Boga. Gdy Bog zakazal im zerwania owocu
z drzewa poznania dobra i zta, powiedziat, ze jest ich Panem i Stworcg wszel-
kiego stworzenia. Blogostawiony Jozafat wskazywal, ze rowniez nar6d wybra-
ny praktykowat wiele postnych uczynkéw. Na Bozy nakaz Mojzesz ustanowit
dzief pojednania (Jom Kippur — jedno z najwazniejszych uroczystych religij-
nych $wiat zydowskich o charakterze pokutnym. Swieto to konczy okres dzie-
sigciu dni pokuty) 1 zabronit Izraelitom przez cata dobg przyjmowania jakikol-
wiek pokarméw. Nie wolno im bylo spozywaé migsa niektorych zwierzat.
Narod zydowski tak dobrze zrozumiat potrzebg postu, ze w czasie ogdlnonaro-
dowych nieszcze$¢ i cigzkich dopustow surowym postem i innymi pokutnymi
czynami starat si¢ wstrzymac kazacg reke sprawiedliwego Boga. Syn Bozy na-
dal postowi jeszcze wigkszg wage i zwigzatl z nim szczegdlne taski i blogosta-
wienstwa. Przed publicznym wystapieniem Chrystus przez czterdziesci dni
1 nocy poscit na pustyni, nie przyjmujgc zadnego pokarmu (KornumoBchkuid,
1938, s. 262-263, 266). W tym czasie dobrowolnie dopuscil trzykrotng pokuse
diabta, nad ktorym odnidst zwycigstwo. Stowami ,,precz szatanie” uwolnit si¢
od natr¢tnego sprawcy wszelkiego zta (Kormmnoserkuit, 1929, s. 110). Nastepnie
Syn Bozy domagat si¢ postu od Apostotéw i wszystkich, ktérzy chca za nim is¢.
Uczyt ich nawet, jak maja posci¢: kiedy poscisz, namasé¢ swojg gtowe i obmyj



274 Adam Kubasik

twarz, aby nie ludziom pokazac, ze poscisz, ale Ojcu twemu (Mt 6, 17-18).
Chciat, aby post jego uczniow byt lepszy niz faryzeuszy, ktorzy przywigzywali
wage do czysto zewngtrznej wstrzemigzliwosci od jedzenia i chwalili si¢ tym
przed ludzmi. Cho¢ pozornie byli bardzo gorliwi w stuzbie dla Pana Boga, to
jednak ich duszami zawladneta pycha.

Post uczniow Chrystusa ma by¢ mity Bogu, dlatego jako przejaw czci Bo-
7ej, nie moze by¢ czysto zewngtrzny, ale ma obejmowac catego cztowieka. Ko-
cytowski wskazywat, ze Pan Jezus post ciata faczyt z modlitwa duszy. Post po-
faczony z modlitwa ma cudowng sil¢ przetworzenia cielesnego cztowieka
w duchowego. Czyni go sposobnym godnie stuzy¢ Bogu i skutecznie zwycig-
za¢ wrogow zbawienia. Wladyka przypominal, Ze przy uzdrowieniu epileptyka
Chrystus powiedzial, Ze ten rodzaj ztych duchoéw mozna wygoni¢ jedynie mo-
dlitwa i postem. Gdy laczymy post z modlitwa, catkowicie podporzadkowuje-
my si¢ woli Bozej. Hierarcha uczylt, ze modlitwa bez umartwienia, bez postu,
nie ma wigkszej warto$ci przed Bogiem, bo post i modlitwa, to jak ciato i dusza,
ktore tworzg cztowieka. Post bez modlitwy, to jak martwe cialo bez duszy,
a modlitwa bez postu, to jak dusza bez ciala, ktora nie jest petnym cztowiekiem.
Dlatego tylko modlitwa wspolnie z postem, z umartwieniem, moze bez trudno-
$ci podnies¢ cztowieka do niebieskich wysokos$ci. Przemyski hierarcha podkre-
slal, ze post w religijnym zyciu chrze$cijanina odgrywa bardzo wazna role. Bog
domaga si¢ od nas postu, a ustanowiona przez Chrystusa Cerkiew zarzadza,
kiedy 1 jak mamy wypemli¢ wole Bozg. Historia Cerkwi od najdawniejszych
czasow, a w szczegOlnosci zyciorysy $wietych, uczy nas, jak wielkg wartos¢
przywigzywano zawsze do nakazu postu. Swieci pierwszych wiekéw chrzesci-
janstwa starali si¢ podoba¢ Bogu, przede wszystkim praktykujac surowe posty.
Oni nie tylko wykonywali doktadnie wszystkie posty nakazane przez Cerkiew,
ale 1 dobrowolnie, za pozwoleniem Cerkwi, naktadali sobie jeszcze wicksze.
Jedni przez caty Wielki Post nie jedli gotowanej strawy, inni zyli tylko o chlebie
1 wodzie, jeszcze inni spieszyli na pustyni¢ i na wzor Jana Chrzciciela karmili
si¢ jedynie korzonkami (Kommnoscekuid, 1938, s. 263-265). Bezludne dotad
pustynie nawiedzity rzesze ludzi, ktorzy prowadzili zycie przepetnione pokutg
i surowg ascezg. Pragnac osiaggnac¢ wyzszy stopien doskonatosci, przyjmowali
na siebie dobrowolnie najci¢zsze niedostatki i upokorzenia (KommmoBcekui,
1929, s. 111-112). Wszyscy swieci dawnych i nowszych czaséw uwazali post
za jeden z najwazniejszych wymogow w dazeniu do swigtosci (KonumnoBcbkuid,
1938, s. 265).

Kocylowski thumaczyl, ze nie kazdy potrafi zdoby¢ si¢ na nadzwyczajne
bohaterskie czyny w dazeniu do chrzescijanskiej doskonatosci, poniewaz jest to
akt szczegolny danej przez Boga taski. Nie kazdy jednak — wyjasnial wtadyka
— musi sta¢ si¢ bohaterem, ale kazdy musi by¢ uczciwym ,,bojownikiem”, bo
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dazenie do doskonatosci i przezwycig¢zenia zta przykazal Zbawiciel. Rozumie-
jac potrzebe wyrzeczenia i pielegnowania nadprzyrodzonego zycia, $wicta Cer-
kiew naktada na wiernych obowiazek postu. Wymagania te sa jednak niewiel-
kie, dostosowane do potrzeb czasu i okolicznosci zycia. Kazdy przy dobrej woli
tatwo moze je wypehi¢. Ci natomiast, ktorzy lekcewaza i nie spetniaja tego
obowigzku, $ciggaja na siebie cigzki grzech, poniewaz tamig nakaz Cerkwi.
A niepostuszenstwo wynikajace z pychy to pierwszy z grzechow glownych,
zrodto wszelkich innych wystepkow (Kommnosebkuit, 1929, s. 112).

Biskup Jozafat ttumaczyt, ze przez post Pan Bog chce wyprobowac nasze
postuszenstwo wobec Jego §wigtej woli 1 pragnie, aby$Smy pielegnowali t¢ cno-
te w naszych duszach. Przez zachowanie postu mamy mozliwo$¢ pokazaé, ze
wyzej cenimy wole Boza, niz przyjemnosci i wygody naszego ciata. Kto tamie
przykazanie postu, sprzeciwia si¢ Bozej woli i czyni to, co Bog zakazatl. Daje
w ten sposob takze dowdd, ze nie umie panowac nad sobg nawet wtedy, gdy jest
to tatwe (KommmoBcbkuii, 1938, s. 266-267).

Szczegolng wage przywiazywal Kocylowski do uczynkéw postnych
w okresie Wielkiego Postu. Podkreslal, ze w tym czasie Cerkiew poleca swoim
wiernym umartwienia przypominajace wydarzenia zwigzane z tajemnicg odku-
pienia cztowieka. Rozwazanie tych wydarzen — uczyt wtadyka — jest dla nas
nadzwyczaj zbawienne, bo pozwala nam pozna¢ w swietle wiary nadprzyrodzo-
ny cel naszego istnienia i odpowiednio do niego odnowi¢ nasze zycie. W roz-
wazaniu tych prawd kryje si¢ nicoceniony skarb Bozych task i zbawiennych
nauk (Kommmoscekuii, 1929, s. 110).

Kocytowski podkreslal, ze rozwazajac cierpienia Chrystusa uzyskujemy
dla duszy wiele task Bozych. Lepiej poznajemy Syna Bozego, dzigki czemu
rodzi si¢ w naszym sercu mito$¢ do Niego i gotowos¢ do sprawiedliwego zycia
zgodnie z Jego wola. Droga do sprawiedliwego zycia prowadzi z koniecznos$ci
przez poznanie mito$ci Boga do czlowieka, ktory swego Syna nie oszczedzit
1 wydat go za wszystkich ludzi, aby nas zbawi¢ (Kormmnoscskwii, 1933, s. 160).
Jezus Chrystus dobrowolnie przyjat Smier¢ i cierpienie, aby nas pojednac z Bo-
giem i wystuzy¢ nam utracone prawo do szczescia wiecznego (KonumnoBcbkuid,
1936, s. 204).

3.3. Jalmuzna jako pomoc potrzebujacym

W swoim nauczaniu bp Jozafat Kocylowski nie poswiecit zbyt wiele miej-
sca na teoretyczne rozwazania na temat jalmuzny. Koncentrowal si¢ na real-
nych potrzebach ludzi dotknietych biedg i glodem. Zachecat swoich wiernych,
aby nie wydawali pieniedzy na niepotrzebne rzeczy, np. papierosy i alkohol.
Zaoszczedzone w ten sposob pienigdze powinni ofiarowaé na rzecz gtoduja-
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cych i pozbawionych odzienia braci i siostr (Koumnoscekuit, 1935a, s. 196).
Uczyl, ze dzigki jalmuznie od$wieza si¢ tacznos¢ z Cerkwig. W szczegdlny
sposob mowit o tym w czasie Wielkiego Postu (Kommnosewkuit, 1935b, s. 187).

Po I wojnie $wiatowej wsrod Ukraincow z Matopolski Wschodniej pozo-
stato wiele sierot pozbawionych $rodkow do zycia. Aby zaradzi¢ tym potrze-
bom, Kocytowski powotat w 1918 r. w Przemys$lu Towarzystwo ,,Eparchijalna
Pomoc”. Jednak jego mozliwo$ci nie wystarczyly, aby wyzywi¢ wszystkie
mieszkajace w sierocincach dzieci. Dlatego Kocylowski zwrdcit sie¢ do wier-
nych z prosba o materialng pomoc. Wskazywal, ze dzieciom grozily juz nie
tylko niedostatek, gtod i zimno, lecz skrajna nedza, a nawet glodowa $mier¢.
Trzeba byto liczy¢ si¢ z koniecznoscig zamknigcia sierocincéw (KonumnoBcbkuid,
1919, s. 355). Przypominat wiernym, ze maja moralny obowiazek przyjs¢ sie-
rotom z pomoca. Prosil, aby podwoili szczodro$¢ i wielkodusznos$¢ jatmuzny.
Podkreslat, ze kazda ofiara na rzecz biednych dzieci spodoba si¢ Jezusowi
(Komunoscewknid, 1920, s. 356-357.) Jednak w szczegolny sposob prosit o jal-
muzng na rzecz Ukraincow przesladowanych przez rezim komunistyczny na
Ukrainie sowieckiej. W 1933 r. zostal tam sztucznie wywotany gtod, wskutek
czego zmarto kilka milionéw ludzi (KommmoBebkwid, 1933, s. 168—169).

W swoich listach pasterskich bp Kocytowski przypominat stowa Jezusa,
ktory uczyt, ze kazda pomoc udzielong biednemu cztowiekowi, On traktuje
jako pomoc udzielong Jemu samemu. Wiadyka prosit wiernych, aby w gtoduja-
cych braciach i siostrach dostrzegli Zbawiciela. Podkreslat, Zze jatmuzna wynika
z samej istoty bycia chrzescijaninem. Nie mozna by¢ chrze$cijaninem i jedno-
czesnie by¢ obojetnym na potrzeby zyjacych w biedzie ludzi (KonunoBchkuit,
1934, s. 391).

Zakonczenie

Analiza nauczania greckokatolickich hierarchow na omawiany temat wska-
zuje na rozny oglad tej problematyki. Trwale i wspdlne jest to, co fundamental-
ne: kazdy z nich podkres$lat konieczno$¢ modlitwy w zyciu chrze$cijanina; post,
w szczegolnosci w czasie Wielkiego Postu, jest obowigzkiem kazdego katolika,
a niesienie pomocy biednym i potrzebujgcym — moralnym obowigzkiem.

Kazdy z hierarchéw Cerkwi greckokatolickiej mial swoja wizje podejmo-
wanych uczynkow na drodze do zbawienia. Szeptycki uwazat modlitwe za naj-
pigkniejszy kwiat chrzescijanskiego zycia. Dzigki niej wypraszamy laske
uswiecajgcg. Brak modlitwy — to $mier¢ dla duszy. Bp Chomyszyn podkreslat
zalezno$¢ modlitwy od wiary. Wskazywat, ze cuda dokonane przez Jezusa byty
zalezne od wiary tych, ktoérzy do Niego zwracali si¢ z prosba. Bp Kocylowski
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natomiast wskazywat na moc modlitwy. Uwazat ja za najlepszy srodek do zwal-
czania ztego ducha. Gdy przyjrzymy si¢ ich nauczaniu na temat postu, to za-
uwazymy, ze Szeptycki jako jedyny przedstawil szczegotowe zasady obowigzu-
jace w czasie Wielkiego Postu. Wskazywal, Ze istnieja grzechy, z ktorych nie
mozna oczysci¢ si¢ bez postu. Post jest jedynym lekarstwem na uwolnienie
duszy z niewoli grzechu. Bp Chomyszyn natomiast podkreslat, ze do postu zo-
bowigzani sg nie tylko pojedynczy ludzie, ale takze cale narody. Ich pomysl-
no$¢ zalezy od postu. Aby uzasadni¢ swoje nauczanie, powotat si¢ na Ksiege
Jonasza. Z kolei bp Kocytowski uczyt, ze post ma swoje zrodto w raju. Pierw-
szym ludziom Bog zakazatl zrywaé owoce z drzewa poznania dobra i zta. Przy-
pominat, Ze nar6d wybrany takze praktykowat post.

Kazdy z hierarchow nawotywat swoich wiernych do sktadania jatlmuzny na
rzecz potrzebujacych. Szeptycki bardzo mocno podkreslat, ze jalmuzna to na-
kaz Boga. Dla Chomyszyna jalmuzna to krélowa cnét, najskuteczniejszy
z uczynkow pokutnych. Dzigki niej tatwo wej$¢ do nieba. Kto jej nie udziela,
zostanie skazany na karg piekta. Natomiast Kocylowski pomingl teoretyczne
rozwazania na temat istoty jatmuzny. Wskazywal na realne potrzeby, z jakimi
borykali si¢ ludzie. Prosit o pomoc dla biednych, w szczegdlnosci dla dzieci
z sierocincow. W nauczaniu hierarchow brak odniesienia si¢ do ktoregos z wiel-
kich mistrzow modlitwy, ktorzy stanowiliby dla ich wiernych wzoér do naslado-
wania. Wszak metropolita Szeptycki i bp Jozafat Kocylowski pochodzili z za-
konu bazylianow. Mozna by sadzi¢, ze nalezaloby ukaza¢ wiernym duchowos¢
$w. Bazylego Wielkiego, ktory byt nie tylko cztowiekiem glebokiej modlitwy,
ale takze jako biskup prowadzit na duzg skale dziatalno$¢ charytatywna. W li-
stach pasterskich do wiernych nie znajdujemy takze osobistego $wiadectwa
wspominanych biskupdéw. Nie wiemy, czym dla nich byta modlitwa. Wzorem
mogltby by¢ sw. Augustyn, ktory w swych Wyznaniach mowi o swej bliskiej
relacji z Bogiem 1 mitosci do Niego. Nic takze nie wiadomo, jak przezywali
Wielki Post i towarzyszace mu praktyki: modlitwe, post i jatmuzng.
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Praying, fasting and almsgiving as deeds which open the way to penance
in the teachings of the Metropolitan Archbishop Andrey Sheptytsky,
Bishop Hryhory Khomyshyn, and Bishop Josaphat Kotsylovsky

Summary: In their pastoral letters, the bishops of the Greek Catholic Church frequently appealed to
the congregation to do penance and change their lives. However, they did not just mean the regular
reception of the Sacrament of Penance. They stressed that the whole life of a Christian must be
penance. At the same time, they underlined prayer, fast, and alms as deeds which lead to real
atonement. The Sacrament of Penance is supposed to be the culmination of a penitential life.

Keywords: Praying, fasting, almsgiving, penance, mercy, God.
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Wprowadzenie

Przedktadamy Czytelnikom drugg czes¢ wykladu monograficznego
ks. prof. dr. hab. Mariana Borzyszkowskiego, prof. UWM (1936-2001) na temat
pielgrzymowania btogostawionej Doroty z Matéw do Einsiedeln w kontekscie
wpltywow owczesnych ideatdow duchowosci religijnej. Wyktad zostat przygoto-
wany w ramach cyklu zaje¢ studiow licencjacko-doktoranckich w Warminskim
Instytucie Teologicznym w Olsztynie, w roku akademickim 1996/97. Jest wyda-
ny drukiem w formie broszury przeznaczonej do uzytku wewnetrznego. Pierw-
sza czg$¢ wykladu, pt. Blogostawiona Dorota z Mgtow Wielkich, jej Zycie reli-
gijne i duchowe, ukazata si¢ na tamach rocznika ,,Forum Teologiczne” w tomie
XIX (2018), s. 253-268; tekst gtdéwny opatrzono wprowadzeniem do tresci oraz
krotka prezentacja osoby ks. prof. Borzyszkowskiego, podkre§lono jego wktad
w dzialalno$¢ naukowo-organizacyjng na Warmii, a zwlaszcza w powotanie
Warminskiego Instytutu Teologicznego, ktory w 1999 r. przeksztalcono w Pa-
pieski Wydziat Teologiczny i wlaczono w struktury Uniwersytetu Warminsko-
-Mazurskiego w Olsztynie jako zintegrowany z nim Wydzial Teologii.

Zainteresowania badawcze ks. prof. Mariana Borzyszkowskiego objety
sredniowieczne zrodta filozoficzno-teologiczne. Jest on badaczem dziet Jana
z Kwidzyna, autora pism ukazujacych doswiadczenia duchowe bl. Doroty
z Matow. Ksiadz Profesor ostatnie lata zycia spedzit na badaniach dotyczacych
podstaw duchowosci chrzescijanskiej, w oparciu o zrodla sredniowieczne, z od-
niesieniem do do§wiadczenia wiary bt. Doroty z Matdéw — §redniowiecznej mi-
styczki, zwigzanej z Zakonem Krzyzackim, aktualnie czczonej w diecezji elbla-
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skiej, koszalinsko-kolobrzeskiej i archidiecezji gdanskiej, gdzie znajduja si¢
patrocinia Bltogostawione;.

Badania ks. Borzyszkowskiego nalezy uzna¢ za prekursoryczne w bada-
niach hagiologicznych, obecnie prowadzonych na Warmii!, ze wzgledu na po-
wigzania srodowiskowe. Zespot badawczy warminskich hagiologdéw to przede
wszystkim uczniowie ks. Borzyszkowskiego, w tym pierwsza doktor i wielolet-
nia wspotpracownica Ksiedza Profesora — Katarzyna Parzych-Blakiewicz.
Ksiadz Profesor nie utworzyt samodzielnej szkoty badan hagiologicznych,
ale zaszczepit w uczniach konieczno$¢ kompleksowego spojrzenia badawczego
na kwesti¢ doswiadczenia wiary. Owo ‘kompleksowe spojrzenie’ oznacza od-
szukanie korelacji miedzy objawieniem Bozym, majacym warto$¢ obiektywna,
z faktem przezy¢ mistycznych, ktére majg charakter subiektywny, a jednocze-
$nie s3 najwyzszym stopniem do§wiadczenia duchowego. Aktualnie prowadzo-
ne warminskie badania hagiologiczne wskazuja na koniecznos¢ specjalizacji
interdyscyplinarnej ze wzgledu na poznawanie specyfiki doswiadczenia sacrum
kodowanego w roznych pomnikach ludzkiej mysli oraz przejawach twoérczosci
i religijnosciZ.

Wyktad ks. Borzyszkowskiego, zaprezentowany ponizej, przedstawia
gtéwne nurty chrzescijanskiej filozofii mistycznej, ktore — zgodnie z wynikami
wieloletnich badan, przeprowadzonych przez Ksiedza Profesora, w oparciu
o zrodta znajdujace si¢ w Szwajcarii, Niemczech i na Warmii — miaty wplyw na
uksztattowanie si¢ nadrenskich ideatdow duchowosci religijnej, wcielonych
przez pruskg mistyczke — bt. Dorote. Publikacja tego wyktadu ma na celu udo-
stepnienie materiatow zrodtowych do wspotczesnych badan hagiologicznych.

Katarzyna Parzych-Blakiewicz
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GLOWNE NURTY CHRZESCIJANSKIEJ
FILOZOFII MISTYCZNE]J

1. Dionizy Pseudo Areopagita

Autor podawat si¢ za ucznia sw. Pawla (Dz 17,34). Z tego wzgledu trakto-
wano jego pisma prawie jak Pismo Swiete. W rzeczywistosci pochodzit praw-
dopodobnie ze srodowiska mnichow syryjskich z potowy V wieku. Jest autorem
szeregu dziet, mianowicie: O hierarchii niebieskiej, O hierarchii koscielnej,
O imionach Bozych, O teologii mistycznej, 10 Listow.

Bog jest istota najwyzsza, ale tajemnicza i niedostepna dla poznania ludz-
kiego. Problem ten podejmuje Dionizy w zaginionym traktacie O zasadach teo-
logicznych. Nie mozemy Boga pozna¢ ani w konsekwencji bezposrednio go
nazwaé. Aby cos$ powiedzie¢ o Bogu, trzeba stosowaé trojstopniowa operacje.

Pierwszy etap to tzw. teologia afirmatywna. Zgadzamy si¢, w oparciu
o Pismo Swiete, ze Bog jest tym, czym jest, a wiec Jeden, Troisty, Pan, Wszech-
mocny, Sprawiedliwy itp. Okres$lenia te sg jednak zaczerpnigte ze Swiata rzeczy
i z tego wzgledu nieadekwatne do okreslenia Boga.

Drugi etap to tzw. teologia negujaca. Korzystajac z pomocy jezyka odno-
szacego si¢ do rzeczy stworzonych, stosujemy do Boga okreslenia typu: Jed-
nos¢, Panowanie, Moc. Aby moc te okreslenia odnie$s¢ do Boga, trzeba je za-
przeczy¢, gdyz nie mozna np. uzy¢ stowa ,,moc” w tym samym znaczeniu do
Boga, jak i do stworzen. Trzeba wigc powiedzie¢, ze Bog nie jest mocny w tym
znaczeniu, w jakim to okreslenie odnosi si¢ do bytow stworzonych.

Trzeci etap to tzw. teologia symboliczna. Imiona i okres$lenia przypisywane
Bogu odnosi si¢ do Boga w stopniu przenosnym i najwyzszym. Nie mozna
o Bogu powiedzieé¢ czego$, czego nie ma w Pismie Swigtym. Tylko Bog zna
siebie i moze da¢ si¢ poznac tylko tym, ktorzy go szukajg. Bog jest wiec naj-
wyzszym bytem, najwyzszg dobrocig, najwyzsza mocg itp. Do problematyki tej
nawigzuje Dionizy, rowniez w swym traktacie O teologii mistyczne;j.

W swoim traktacie O imionach BozZych Dionizy wychodzi od zalozenia, iz
Bog ma wiele imion. Podaje je Pismo Swiete. Wymagaja one interpretacji. Nie
mozna o Bogu powiedzie¢ czegos, czego nie ma w Pismie Swictym. Tylko Bog
zna siebie 1 moze da¢ si¢ poznaé tym, ktoérzy go szukaja. Niektore okreslenia
Boga sa zapozyczone od stworzen. W pierwszym rzedzie Bog jest Dobrem.
Dionizy nawiazuje tu wyraznie do idei Dobra Platona. Swiat Dionizego jest
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ustawiony hierarchicznie. Bég jest $wiattem i jak stonce promieniuje dobrocia
wobec kazdej istno$ci, poczynajgc od istot duchowych, a konczac na materii.
Swiattem duchowym napehnia istoty duchowe, usuwajac z nich bledy i niewie-
dze, obdarzajac je istnieniem, poznaniem i mozliwo$cig doznawania.

Bog jest nie tylko dobry, lecz rowniez pigkny, mitosciwy. W Bogu jako
Pigknie tkwig pierwowzory wszystkich rzeczy. Bog jako najwyzsza mito$¢ ob-
darzyt istnieniem inne byty. Bog jest tez zrodlem zycia i madrosci. Jako najwyz-
sze Zycie jest zrodtem w ogodle. W nim uczestniczy wszelkie Zycie. Bog jako
najwyzsza madro$¢ jest zrodlem madrosci wszelkich istot. W niej uczestniczg
przez swe poznanie wszelkie inne istoty.

Istoty w $wiecie zostaty uporzadkowane przez Boga hierarchicznie. Kazda
z nich ma okreslone zadanie, ktore w ostatecznosci sprowadza si¢ do tego, aby
upodobni¢ si¢ do swego zrodla, czyli zmierza¢ do doskonato$ci na wzor samego
Boga, a nastepnie do zjednoczenia si¢ z nim. Zadanie to dokonuje si¢ przez ruch
ku gorze i ku dotowi.

Ruch od géry ku dotowi polega na oswieceniu, przebostwieniu i przekazy-
waniu mocy istotom nizszym. Na samym szczycie jest Bog jako natura najwyz-
sza 1 pelna $wiatta. Bog, analogicznie do Stonca, o§wieca wszystkie inne istoty
i przekazuje im ,,promienie swej dobroci”. Oswiecenie kolejnych stopni naste-
puje nie bezposrednio przez Boga, lecz przez stopnie nizsze.

Na kazdym etapie hierarchii ma miejsce dazenie do upodobnienia si¢ do
Boga. Ruchowi od goéry odpowiada ruch od dotu do gory, czyli od najnizszych
stopni do najwyzszego, do Boga. Znalazto to szczegdlny swoj wyraz w mistyce.

Hierarchia w $wiecie zostata zaklocona przez grzech. Bog wprawdzie
o$wieca istoty nizsze, te jednak z racji naduzywania wolnosci popadaja one
w grzech i tgczg si¢ ze ztem. W tej sytuacji $wiatto Boze zamyka si¢ dla nich.
Mozliwo$¢ powrotu zostaje zamknigta.

Powrdt cztowieka do Boga, zwlaszcza jego duszy, rozpoczyna si¢ od poz-
nania samego siebie. Dalsze etapy wioda przez wiare i Pismo Swicte. Bog bo-
wiem jest ukryty i objawia sie przez Pismo Swigte. Kolejnym etapem jest mo-
dlitwa, przez ktora dochodzi si¢ do ekstazy, to jest stanu takiej mitosci, ktora
wyobcowuje samego siebie i ustawia cztowieka wytacznie na Boga. W ten spo-
sob dusza osigga stan przebdstwienia.

2. Swiety Bernard z Clairvaux
Urodzit si¢ we Francji ok. 1090 r. Wstgpit do klasztoru cysterskiego w Cite-

aux. Wkrotce otrzymal misje zatozenia klasztoru w Clairvaux. Klasztor ten stat
si¢ centrum reformy cysterskiej. Bernard z Clairvaux byt mocno zaangazowany
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w organizacj¢ wypraw krzyzowych. Przeciwdziatal ruchom heretyckim. Pole-
mizowal z racjonalizmem Abelarda i doktryng o Trojcy $w. Gilberta de la Por-
rée. Zmart w 1153 r.

Pisma: Traktat o stopniach pokory i pychy, Ksiega o mitowaniu Boga, trak-
tat o tasce i wolnej woli, Kazania na temat Piesni nad Piesniami.

Bernard wychodzi od Pisma Swietego i przypomina, ze cztowiek zostal
stworzony na obraz i podobienstwo Boze. Prowadzi to do wniosku, iz cztowiek
zostal stworzony w stanie wielkiej godnosci i jest zdolny do uczestniczenia
w chwale Bozej, a rownoczes$nie i do pozadania dobr wyzszych.

Czlowiek niestety odwrocit si¢ od Boga i skierowat si¢ przez grzech ku
sprawom ziemskim. Niezniszczalny obraz Bozy, jaki znajduje si¢ w cztowieku,
pozwala mu jednak na powr6t do Boga. Jest on mozliwy przez pokore, taske
1 mito§¢. Wowcezas ponownie przychodzi do duszy Chrystus jako Oblubieniec,
co przejawia si¢ w ekstazie mistycznego uniesienia. Dusza ma wowczas moz-
no$¢ widzenia siebie i Boga.

W mistyce cysterskiej duza rolg¢ odgrywa wola. Bog stworzyl cztowieka
i obdarzyt go wolng wolg. Dar wolnos$ci umozliwia cztowiekowi wybor zbawie-
nia lub zatracenia. Obraz Boga w cztowieku jest wigc $cisle zwigzany z darem
wolnos$ci. Obrazu Boga czlowiek nie moze zatraci¢, ale moze zanikng¢ jego
podobienstwo. Przez grzech, zwlaszcza pierworodny, ludzko$¢ znajduje sie
w stanie zniewolenia wobec grzechu i $§mierci. Pozostaje przywrdcenie wolno-
$ci woli. Wola wlasna powinna by¢ wyniszczona, aby cztowiek mogt wyraznie
widzie¢ cel swego postepowania — Boga.

Dusza powinna kierowac si¢ do Boga poprzez mitos¢, ktora rozwija sie
poprzez rozmaite stopnie pokory i mitosci. Pomocg jest tu niezniszczalny obraz
Bozy, ktory umozliwia odnowienie cztowieka. Pierwszym stopniem jest mitos$¢
samego siebie. Jest to koniecznos$¢ naturalna, gdyz czlowiek ztozony z duszy
i ciala ma na uwadze najpierw mitos¢ cielesng. Taka mito$¢ jest ztem, przeradza
sie¢ w pozadliwos¢. Jest to wprawdzie mitosé, ale przekracza ona granice ko-
niecznosci. Drugi stopien to rozpoznawanie wlasnej nedzy 1 zrozumienie po-
trzeby kochania Boga. Trzeci stopien uczy zazylosci czlowieka z Bogiem. Na
czwartym cztowiek kocha siebie tylko ze wzgledu na Boga. Wowczas cztowiek
osigga stan najwyzszy przebostwienia. Jest doskonalym podobienstwem Boga.

3. Swiety Bonawentura
Bonawentura (Jan Findanza) urodzit si¢ w Bagnorea kolo Viterbo. Wsta-

pit do franciszkanow. Studiowal w Paryzu, gdzie po zakonczeniu studiow
wyktadal. Zostat generatem franciszkanow, a w 1272 roku kardynatem bisku-
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pem. Uczestniczyl w soborze w Lyonie. Zmart w 1274 roku. Jest Doktorem
Kosciota.

Pisma: Komentarze do czterech ksigg Sentencji Piotra Lombarda, Itinera-
rium mentis in Deum oraz liczne pisma teologiczne.

Bonawentura wyraznie oddziela od siebie filozofi¢ i teologi¢. Filozofia
oznacza dla niego naturalne poznanie rozumowe. Ze wzgledu jednak na grzech
pierworodny $wiatto rozumu zostato do tego stopnia przy¢mione, iz czlowiek
nie jest w stanie unikng¢ bledu. Potrzebna jest pomoc wiary, ktora uzywa sit,
aby wznie$¢ si¢ wyzej i przede wszystkim, aby unikna¢ btgdu.

Taka wtasnie filozofia, ktora korzysta z pomocy wiary, postepuje wlasciwg
droga i umozliwia cztowiekowi powrdt do Boga.

Pisze Bonawentura: ,,Panie, wyszedtem z Ciebie, z Najwyzszego, zdgzam
ku Tobie, ku Najwyzszemu, i id¢ przez Ciebie, przez Najwyzszego™.

Swiat zostal stworzony z niczego przez Boga. Ciata sg zbudowane z materii
i form $wietlnych. Im wiccej zawieraja $wiatla, tym wyzej stoja w porzadku natury.

Bog jest pierwowzorem bytéw stworzonych i zrodtem idei. Od Boga zste-
puje swiatto w dot, aby nas wznie$¢ na wyzyny. Cztowiek postrzega to §wiatto
W poznaniu, ale droge moze przebywac tylko z pomoca taski i w tasce.

Poznanie Boga wedtug Bonawentury odbywa si¢ na trzech ptaszczyznach.

Pierwsza opiera si¢ na odnalezieniu §ladow i cieni w §wiecie zmystowym.
Boga mozna pozna¢ ze stworzen. Jest w nich zawarte podobienstwo lub nasla-
downictwo. Caly wszech$wiat jest swego rodzaju ksiggg, w ktérej mozna od-
czytywac Boga i jego dzieta. Jest to wedtug Bonawentury wkroczenie na droge
do Boga. Bonawentura zwraca uwage na mozliwos$¢ dostrzezenia obecnosci
Boga w ruchu, porzadku, mierze pigkna i dyspozycji rzeczy. Wszystko bowiem
domaga si¢ odnalezienia przyczyny. Najwazniejsze jest otwarcie cztowieka na
obecno$¢ Boga. Bonawentura traktuje te dowody jako co$ oczywistego.

Druga droga rozpoczyna si¢ od poznania siebie. Bonawentura wychodzi
z zalozenia, za Janem Damascenskim, iz idea Boga jest ludziom wrodzona.
Cztowiek poszukuje prawdy i pragnie madro$ci, zwlaszcza wiecznej. Jest to
mozliwe tylko wowczas, gdy cztowiek juz ma jakas$ wiedzg o istnieniu madro-
$ci wiecznej, czyli Boga. Podobnie jest ze szczgsciem. Zdaniem Bonawentury
idea Bytu najwyzszego musi by¢ wrodzona. Czlowiek winien poszukiwa¢ Boga
w swej duszy. Zwracamy si¢ tu do samego Boga wprost. W duszy znajdujemy
nie tylko cien Boga, ale wprost jego obraz. Jest to mozliwe dzigki temu, iz inte-
lekt nasz zlgczony jest z wieczng prawda. Obraz Boga jest wlany w duszg¢ ludz-
ka. Z faktu obecnosci Boga w nas, Bonawentura przechodzi do stwierdzenia
istnienia Boga. Nawigzuje tu w jakim$ sensie do dowodu ontologicznego
$w. Anzelma z Canterbury. Nie mozemy bowiem mysle¢ o Bogu jako o nieist-
niejagcym, gdyz jest on w nas z racji wewnetrznej koniecznosci jego istnienia.
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Trzecia ptaszczyzna poznania to poznanie mistyczne Boga. Dusza w czto-
wieku wedtug Bonawentury jest jedna. Sama stanowi substancje duchowa, in-
telektualng. Jest obdarzona zdolnos$cig intelektualnego poznawania i wiekuiste-
go trwania po $mierci ciala. Jest tez formag organiczng ciala, ktore ozywia.
W tym sensie wypehnia tez funkcje zmystowe. Na szczegdlng uwage zastuguja
tu funkcje zmystowe poznawcze. Material zmystowy jest tu tworzywem dla
poznania rozumowego. Bonawentura korzysta tu z pewnych elementow teorii
poznania Arystotelesa. Przypisuje posiadanie duszy intelektu czynnego i moz-
nos$ciowego. Intelekt moznosciowy jest wiadzg intelektu, ktéra przygotowuje
i gromadzi umystowo poznawalne pojecia. Intelekt czynny speilnia funkcje
o$wiecenia materiatu poznawczego, ktory jest zawarty w intelekcie moznoscio-
wym, umozliwiajagc mu dokonywanie abstrakcji. Cztowiek przez swoj intelekt,
jezeli chee co$ poznaé, co nie jest nim samym lub Bogiem, musi korzysta¢
z poznania zmyslowego. Inaczej ma si¢ sprawa, jezeli intelekt kieruje si¢ do
samej duszy lub do samego Boga. Tu Bonawentura korzysta juz z teorii pozna-
nia Boga Platona, a raczej $w. Augustyna. Odwotuje si¢ tu do Swiatla wewnetrz-
nego, ktore ma swoje zrodto w Bogu. Prawdy konieczne sg obecne w mysli
ludzkiej przez dziatanie Idei Bozych, czyli racji wiecznych, na intelekt cztowie-
ka. Zawdzigcza on pewno$¢ swego poznania przez to, ze Idee Boze, jako nie-
zmienne przedmioty intelektualne, oswiecaja cztowieka, gdy te przedmioty po-
znaje. Idee Boze sprawiaja, iz nie tylko widzimy, co jest, ale takze mamy
moznos$¢ stwierdzenia zgodnosci lub niezgodnosci tego, co jest, z tym, co po-
winno by¢. Prawde dostrzegamy nie dzigki samym Ideom, lecz w samych
wiecznych racjach. Dzigki temu posiadamy poznanie jasne i pewne.

4. Mistrz Eckhart

Jan Eckhart urodzit si¢ w 1260 roku w Hochheim k. Gothy. Wstapit do do-
minikanow. Byt przeorem klasztoru w Erfurcie, a potem przetozonym prowin-
cji saksonskiej. Studiowal teologie w Paryzu. Koncowe lata spedzit w Kolonii.
Miatl wielu zwolennikow, jak i przeciwnikow. Posadzano go o panteizm. Zmart
w 1327 roku.

Pisma: Opus tripatitum, Questiones Parisienses, Kazania.

Bog jest istota najwyzszg, transcendentny, trudny do poznania. Jego blizsze
ujecie oddaja okreslenia intelligere 1 esse. B6g poznaje i dlatego istnieje. Eck-
hart opiera si¢ tu na Ewangelii $w. Jana: Na poczgtku byto Stowo (J 1,1). Stowo
powiedziato o sobie Jam jest Prawdg (J 14,6), czyli Madro$cia. Na pierwszym
miejscu Eckhart stawia poznanie Boga, stad tez przy wyjasnieniu Trojcy Swie-
tej powiada, ze Bog Ojciec jest Pojmowaniem, Syn Bozy Zyciem, a Duch Swiety
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Bytem. Wazna jest niewatpliwie bytowos$¢, ale najwazniejsza jest jednia pocho-
dzenia neoplatonskiego, stosownie do powiedzenia Sw. Pawla, ze Bog jest jeden
(Ga 3,20). Warunek ten moze spetia¢ tylko Bog, ktory jako czysty Intelekt jest
jednoscia.

Dusza jest dla Eckharta substancjg duchowa. Oprocz wypehiania funkcji
pamigci, intelektu i woli, Eckhart wyréznia w duszy element Boski, ktory otrzy-
muje nazwy ,.twierdza” lub ,.iskierka”. Chodzi tu o iskierke Boskiego Intelektu,
stosownie do przypisywanych mu stow: ,,Jest w duszy co$ niestworzonego
1 niestwarzalnego, a tym jest jej intelekt”. Jest to nawigzanie do jakiej$ formy
obecnosci Plotynskiej Jedni w duszy cztowieka. Zdaniem Eckharta, cztowiek,
aby zjednoczy¢ si¢ z Bogiem, musi zamkng¢ si¢ w ,twierdzy duszy”. Tylko
dusza jest w stanie prowadzi¢ cztowieka do Boga. Nie mozna tego czynic za
posrednictwem innych stworzen, gdyz ich pozyskanie przynosi w ostatecznym
rezultacie gorycz i smutek. Porzucajac wszystko, dusza koncentruje si¢ tylko na
sobie 1 Bogu. Modlitwa, wiara, taska, sakramenty stanowig tylko przygotowa-
nie do wzniesienia si¢ na wyzszy poziom. Staja si¢ one niepotrzebne w momen-
cie narodzin Boga w duszy i zjednoczenia si¢ w jednosci.

5. Jan Tauler

Urodzit si¢ okoto 1300 roku w Strasburgu. Wstapit do dominikanow. Stu-
diowat w Kolonii. Czut si¢ duchowym uczniem Eckharta. Dziatat jako duszpa-
sterz i kaznodzieja, szczegdlnie w klasztorach zeniskich, w Kolonii, Strasburgu
i Bazylei. Znany byt jako wplywowy kierownik zycia duchowego. Skupiat wo-
kot siebie ruch Przyjacidt Bozych. Przyjaznil si¢ z Henrykiem Suzo, Henrykiem
z Nordlingen. Byt spowiednikiem Rulmana Merswina. Zmart 16 VI 1361 roku
w Strasburgu, pochowany w tamtejszym nowym kosciele.

[Johannes] Tauler przyznaje, iz nie zamierza by¢ mistrzem akademickim
Lehrmeister, lecz Lebmeister, a wigc mistrzem zycia. Z tego wzgledu przed-
miotem jego zainteresowania byli ludzie poszukujacy poglebionej poboznosci,
a wiec ze stanu zakonnego, beginki.

W swej filozofii Tauler przyjmuje neoplatonizm. Idzie szczegolnie za Pro-
klosem, ktorego znat poprzez Dionizego Pseudo-Areopagite. Stosownie do tych
zatozen ujmuje Boga jako tajemnice. Przyjmuje za Dionizym metode negatyw-
nego okreslenia Boga, a wigc Bog nie jest niczym z tego, co poznajemy na tym
swiecie. Nazywa wigc Boga Otchtanig, Ciemnoscia, Pustynig, Nicoscia.

Cztowiek w ujeciu Taulera sktada si¢ niejako z trzech plaszczyzn: ze-
wnetrznej, zmyslowej oraz wewnetrznej, duchowej 1 rozumnej. W tej czesci
cztowieka, mianowicie w duszy, Tauler wyrdznia jeszcze tzw. dno duszy lub tez
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»szezyt duszy”, ,.glebig”, ,twierdz¢ wewnetrzng”, miejsce szczegolnej wigzi
cztowieka z Bogiem. Tauler powotuje si¢ tu na wczesniejsze poglady $w. Alber-
ta Wielkiego o iskierce duszy, Dietricha z Freibergu o os$rodku lub szczycie
duszy, wreszcie na Eckharta, ktory méwi o zasadzie duszy. Na uwagg zastuguje
poglad $w. Alberta Wielkiego, iz w iskierce duszy przedstawiona jest Trojca
Swieta.

Droga mistyczna cztowieka wedlug Taulera to powrdt stworzonej przez
Boga duszy do swej idei w Bogu. Tauler wymienia tu tzw. Seelengrund lub
Gemiit, odpowiednig dyspozycj¢ i ukierunkowanie duszy, co$ posredniego mig-
dzy dnem duszy a jej wladzami. Jesli owa dyspozycja jest ukierunkowana na
glebie duszy, a wigc 1 w kierunku Boga, to wszystkie inne wtadze duszy dziata-
ja w tym samym kierunku. Jezeli ma miejsce odwrotne ukierunkowanie, wszyst-
kie wladze duszy dziataja w tym samym kierunku. Czlowiek ma mozliwos¢
poznania Boga w swej glebi, poddania si¢ jego dziataniu. Gigbia Boga wymaga
tez ze strony cztowieka gtebi, co oznacza wyzbycie si¢ wszystkiego co jest bli-
skie czlowiekowi, jego naturze. Aby Bog mogt by¢ przyjety przez cztowieka
jako Jednos$¢, wymaga od niego postawy pelnej prostoty, ogotocenia, nicosci.
Wymaga to ¢wiczen i ciaglych nawrocen. Prowadzi do tego rozwazanie zycia
i meki Chrystusa.

Obraz Boga, znajdujacy si¢ w duszy czlowieka, jest podstawg mistycznego
zjednoczenia czlowieka z Bogiem. Jest on przez cztowieka przezywany, do-
$wiadczany w oderwaniu od wladz poznawczych cztowieka, zwlaszcza rozu-
mu, dla ktorego Bog jest tajemnicg. Bog staje si¢ w tym zjednoczeniu zasadg
uszlachetniajgca cztowieka, dajacg rados¢ i zadowolenie. Tauler przyrownuje
zjednoczenie z Bogiem do stonca, zrédta stodkiej wody, ktore prowadzi do
przebostwienia czlowieka.

Podstawg mistycznego zjednoczenia cztowieka z Bogiem jest sam Bog
1 jego laska. Bog z natury swej jest Dobrem, ktore udziela si¢ innym. Wszyscy
ludzie sa powotani do zjednoczenia si¢ z Bogiem i korzystania z boskiego
dobra. Trzeba tylko podda¢ si¢ Bozemu powotaniu.

Tauler przyjmuje trzy etapy mistycznego zjednoczenia: dla poczatkuja-
cych, postepujacych i doskonatych. Odpowiada to trzem drogom mistycznym,
mianowicie: oczyszczajacej, oswiecajacej i jednoczacej.

6. Jan van Ruusbroec
Urodzit si¢ w 1293 roku. Nazwisko Ruusbroec pochodzi od nazwy miej-

scowosci w okolicy Brukseli. Lata szkolne spedzit w domu swego krewnego
Jana Hinckaerta, kanonika przy kosciele kolegiackim $w. Goduli w Brukseli,
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ktory zadbat o jego wyksztatcenie. W 1317 roku przyjat swigcenia kaptanskie.
Duszpasterzowat przy kosciele §w. Goduli, starajac si¢ apostotowaé przez wila-
sny przyklad, stowo i uczynki. W tej atmosferze zmierzal rowniez do tego, aby
pisa¢ dla bliskiego sobie kregu czytelnikow, ktory byt zagrozony przez rdzne
btedne nauki. W miare¢ lat rozszerzat si¢ krag jego oddziatywania, w ktorym
dziatali rowniez Hinckaert i Vranke van Coudenberg. Poszukiwali rowniez sta-
tej formy wspolnotowej dla zycia duchowego. W tym celu postanowili w 1343
roku opusci¢ Bruksele, aby w samotnosci w Groenendael k. Brukseli $cisle zy¢
z Bogiem i1 wigcej czasu poswieci¢ shuzbie Bozej. Z tej inicjatywy wyrosta
wspolnota Kanonikéw Regularnych §w. Augustyna, ktora swoje apostolstwo
przejawiata w modlitwie, postudze, duszpasterstwie i pisaniu. Ruusbroec zmart
2 grudnia 1381 roku. Kult Ruusbroecka datuje si¢ juz od jego $mierci, ale do-
piero 9 grudnia 1908 r. papiez Pius X zaliczyt go do grona btogostawionych.

Pisma. Zachowato si¢ po nim 230 rekopisow, czgsé z XIV w., inne to odpi-
sy z XVI w. i thumaczenia na tacinski. Dzisiaj przypisuje si¢ Ruusbroecowi je-
denascie traktatow oraz siedem zachowanych listow.

Dat rijcke der ghelieven — Krolestwo umitowanych. Traktat powstal praw-
dopodobnie okoto 1330 roku. Opiera si¢ na Mdr 10,10: ona sprawiedliwego, co
zbiegt przed gniewem brata, po drogach prostych powiodta, ukazata mu Boze
krolestwo. Czgséci 1-3 sg ujete krotko, czgs¢ 4 analizuje potrojng droge krole-
stwa Bozego. Droga zmystowa ujmuje swym zakresem czlowieka przywiaza-
nego do zmystow, aby w czasie swego zycia mogt Boga odnalez¢, jego chwalié
i jemu stuzy¢. Druga droga naturalna prowadzi przez posrednictwo nizszych
1 wyzszych wiadz poznawczych do doswiadczenia istoty Boga. Trzecia droga
nadprzyrodzona opiera si¢ na tej samej naturze ludzkiej, ktora dzigki trzem cno-
tom boskim i darom Ducha Swietego zostaje podniesiona przez taske. Czesé 5
wyijasnia pie¢ aspektow, w ktorych cztowiek doswiadcza pelni Bozego krolestwa.

Die chierheit van der gheestlijkker brulocht — Ozdoba duchowych zaslubin.
Tytul pochodzi z Mt 25,6: Pan mitody idzie, wyjdzcie mu na spotkanie. Chodzi
mu tutaj o czynne zycie, ktore wszyscy ludzie winni prowadzié, zycie pelne
pragnien, ktore dla wielu jest do osiagnigcia oraz zycie pelne bojazni Bozej,
ktore tylko niektorzy sa w stanie osiggnaé. Ruusbroec tlumaczy, iz panem
mlodym jest Chrystus. W swym wyjasnieniu nawigzuje do mistyki zaslubin.

Vanden blinkenden stein — O blyskajgcym kamyku. Tytul nawigzuje do
Ap 2,17 Zwyciezcy dam manny ukrytej i dam mu bialy kamyk, a na kamyku
wypisane imie nowe, ktorego nikt nie zna oprocz tego, kto je otrzymuje. Traktat
jest niejako odpowiedzig na pytania pewnego pustelnika, jak mozna osiggnac
stan zycia mistycznego? Ruusbroec odpowiada, iz trzeba umrze¢ dla grzechu,
stosownie do stow $w. Pawla: Umarliscie bowiem i wasze zycie jest ukryte
z Chrystusem w Bogu (Kol 3,3). Przez obraz Boga zostajemy przeformatowani
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i mamy dostep do istoty Boga. Wstep do traktatu dzieli go na nastepujace czg-
$Sci: stan doskonalosci, zycie czynne, zycie wewngtrzne, zycie poszukujace
Boga, zycie zjednoczone z Bogiem.

Vanden vier becoringhen — O czterech pokusach. Maly traktat podejmuje za-
gadnienie chwilowego odejscia od zycia w wierze. Wychodzi ze stow Ap 2,11:
Kto ma uszy, niechaj postyszy, co mowi Duch do Kosciolow 1 w oparciu o inne
teksty Pisma Swigtego napomina czytelnika do nawrdcenia. Skrocone ujecie tego
traktatu byto szeroko rozpowszechniane w Niemczech i przypisywane Taulerowi.
Z tego wyciagano niekiedy wniosek, iz Tauler byt zrédtem dla Ruusbroeca.

Van den kerstenen ghelove — O wierze chrzescijanskiej. Jest to maty traktat
katechetyczny lub kazanie niedzielne. Rozpoczyna si¢ od Wyznania wiary $w.
Atanazego, dalej jednak traktuje o Wyznaniu wiary nicejsko-konstantynopoli-
tanskim, z szerokim komentarzem do artykutlu IX na temat nauki Kos$ciota oraz
XI i XII na temat wiecznego potepienia lub wiekuistej chwaty.

Vanden gheestelilken tabernakel — O duchowym tabernakulum. Najobszer-
niejsze dzieto Ruusbroeca, ktérego pisanie rozpoczat w Brukseli, a ukonczyt
w Groenendael. W przeciwienstwie do przypuszczenia, iz Ruusbroec pisze w pierw-
szym rzedzie do ksiezy diecezjalnych lub zakonnych, w istocie rzeczy w pierw-
szych czterech i w dwoch ostatnich z siedmiu rozdziatéw ujmuje kaptanstwo nie
na ptaszczyznie instytucjonalnej, lecz duchowe;j, ktore nie wylacza z niego w na-
sladowaniu Chrystusa rowniez $wieckich.

Een spighel der eeuwigher salicheit — Zwierciadlo wiecznej szczesliwosci.
Pismo pochodzi z okoto 1359 roku. Wyr6znia w nim Ruusbroec trzy rodzaje
zycia: na wzor Chrystusa, zycie wewnetrzne oparte na zyciu eucharystycznym
i wzorze Maryi. Czlowiek taki, wypelniajacy wole Boza, ktory moze Boga
przyjmowaé¢ w sakramentach, jest zdolny go przyja¢ w duszy.

Van den VII trappen in den graed der gheesteleker minnen — O siedmiu
stopniach duchowej mitosci. Wychodzi ze stow $w. Pawta: Albowiem wolg
Bozq jest uswiecenie wasze (1 Tes 4,3). Stopnie 1-4 obejmujg zycie codzienne,
stopien pigty traktuje o zyciu wewngtrznym razem z Aniotami pod kierownic-
twem Chrystusa. Stopien szdsty przedstawia dziatanie boskiej osoby jako
pierwsza faza wizji uszczesliwiajacej. Stopien siodmy mowi o jednoczeniu si¢
z istota Boza.

Vander hoechster waerheit — O najwyzszej prawdzie. Pismo podejmuje trzy
problemy: jedno$¢ migdzy czlowiekiem i Bogiem, czego wyrazem jest faska,
dalej jednos¢ cztowieka, gdy poddaje si¢ uformowaniu ze strony Boga przez
nadistotng prawde, ktorag Bog sam jest, wreszcie jedno$¢ substancjalna Boga.

Vanden XII beghinen — Ksiega dwunastu beginek. Tytul nawigzuje do roz-
mowy z 12 beginkami na temat ich pragnienia Boga. Ruusbroec wyjasnia ducho-
wy postep cztowieka, w tym rézne formy mitosci. Jest tez polemika z czterema
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réznymi formami herezji. Na koncu wyjasnia zycie codzienne i wewngtrzne
w nawigzaniu do symboliki niebieskiej. W koncowej czesci — liturgiczng trans-
formacje Chrystusa w trzech gtownych §wietach roku, jak i zycie Chrystusa
w oparciu o modlitwe brewiarzowa.

Recepcja pism Ruusbroecka miata miejsce w catej Europie zachodniej,
zwlaszcza w krajach romanskich. Nie byto przypadkiem, iz Ruusbroec dopiero
na 30 lat przed swoja $miercig, a wiec w 1350 roku, byt znany w Gornej Nadre-
nii: w Strasburgu i Bazylei, gdzie dziatat Tauler. Tenze odwiedzat takze Gro-
enendal. Najbardziej rozpowszechnionymi pismami byty Ozdoba duchowych
zaslubin w Nadrenii oraz Blyskajgcy kamyk w Alzacji.

Zrodta doktrynalne Ruusbroecka nie s znane. Sam nic nie méwi o nich,
a powoluje sie tylko na Pismo Swiete. Niewatpliwie jest bliski pogladom Dio-
nizego Pseudo-Areopagity, bez mozliwos$ci jednak okreslenia, na jakie pisma
si¢ powotywat. Augustyna znat zapewne nie tylko z reguly, ktora lezata u pod-
staw duchowosci Kanonikow Regularnych. Grzegorz Wielki jest tylko raz cyto-
wany imiennie. Z pewno$cig wplynal na Ruusbroeca $w. Bernard z Clairvaux,
a zwlaszcza jego komentarz do Piesni nad piesniami. Pojgcia, np. ‘jednos¢ Du-
cha’, wskazuja na Wilhelma z St. Thierry. Do egzegezy biblijnej w Tabernaku-
lum wykorzystywal Historia scholastica Piotra Comestora. Wykazuje znajo-
mo$¢ duchowosci franciszkanskiej i kartuskiej. Mozna przypuszczaé, ze znat
pisma Eckharta, chociaz moze to by¢ ogolna znajomos¢ tradycji mistyczne;j.
Pewne rozwigzania Eckharta odrzucat.

Wiara objawia Boga wedlug Ruusbroeca nie tyle w ujeciu filozoficznym,
co ukazuje go w Jezusie Chrystusie, ktory jest czczony w swej ludzkiej naturze.
Ruusbroec w swoim ujeciu Boga siega do niektorych okreslen neoplatonskich.
Jego koncepcja Boga nacechowana jest dynamizmem, ktory charakteryzuje byt
Boga, jak rowniez doswiadczenie ludzkie o Bogu. Dynamizm Boga przejawia
si¢ w jego istocie i dziataniu. Istota Boga stanowi petni¢ ontologiczng bytu abso-
lutnego i transcendentnego. Cechuje Boga nieskonczono$¢ i brak jakichkolwiek
zroéznicowan. Ta pelno$¢ w odniesieniu do czlowieka prowadzi do wiekuistego
szczescia. Byt Bozy nazywa sie bosko$cig. Dziatalno$¢ Boga ma swoje oparcie
w naturze Boga Ojca. Poprzez swoja aktywnos$¢ byt Boga jest zasada zycia.

Migdzy Bogiem a bytami stworzonymi zachodzi zasadnicza réznica, jak
miedzy nieskonczonym a skonczonym.

W $wiecie stworzonym zachodzi réznica ontyczna miedzy bytami. Bog
stworzyt byty materialne, cielesne (ktore nie sa materig) i duchowe, jak aniotéw
i duchy. Bog stworzyt wszystko z niczego.

W swoich pismach stara si¢ ujgé przede wszystkim zagadnienie zwigzkow
migdzy Bogiem i cztowiekiem. Nie opisuje tego z pozycji autobiograficznych,
lecz jako rezultat swoich przemyslen intelektualnych.
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Bog jest dla niego exemplar wszystkich bytow. Bog jest w powigzaniu
z innymi bytami zarbwno przez swoja istote, jak i przez natur¢ Boga Ojca, prze-
prowadzajacy z mozliwosci do rzeczywistosci. Bog Ojciec, Syn Bozy i Duch
Swiety dzialaja w wiecznej terazniejszosci i przenikaja siebie w doswiadczaniu
swojej jednej istoty.

Bog stworzy?t §wiat, ktory jest sladem (vestigium) Boga. Czlowiek sam zo-
stal stworzony na obraz i podobienstwo Boga (Rz 1,26) i to w zakresie poznania
i mitosci. Nauka Ruusbroeca o stworzeniu nie ma zadnych akcentéw pante-
istycznych. Pisze Ruusbroec: ,,Bég zyje we wszystkich stworzeniach, a wszyst-
kie stworzenia w Bogu, w ten sposob stworzenia nie sg Bogiem, a Bog nie jest
stworzeniem. Stworzenie i niestworzenie to dwa oddzielne fakty nieskonczenie
od siebie oddalone” (Vanden XII begihnen, IV,45).

Pierwsza i najwyzsza jednos$¢ jest w Bogu, gdyz wszystkie stworzenia
W swoim trwaniu sg powigzane w tej jednosci ze swojg istotg, zyciem Boga.
Gdyby si¢ oddality od Boga, wpadna w nicos¢ i stang si¢ nicoscig. Jednosc¢ ta
jest istotna dla nas z natury, bez wzgledu na to czy jesteSmy dobrzy czy zli, bez
naszego dzialania nie czyni ona nas ani dobrymi, ani ztymi. T¢ jedno$¢ posia-
damy w sobie sami. Jedno$¢ ta jest rowniez ponad nami jako zrodlo i stan naszej
istoty i naszego zycia” (Zaslubiny 1,1440).

Powigzanie migdzy Bogiem i cztowiekiem jest proponowane ze strony
Boga jako taska, a ze strony cztowieka jako cel, do ktorego zdaza i jako taskawy
dar intencjonalnie znaleziony i nabyty. Jest ono gwarantowane przez transcen-
dencje Boga. Cztowiek nie jest w stanie doj$¢ do jednosci z Bogiem dzicki
wiasnemu wysitkowi. Tylko w glebi swojej istoty Bog moze aktualizowac to, co
jest w moznosci, co Ruusbroec nazywa przeformatowaniem.

Cztowiek wznosi si¢ duchowo ku Bogu, od zycia codziennego, przez zycie
wewnetrzne, az do widzenia Bozego. Kazde z nich zawiera wszystkie elementy
struktury cztowieka. Umyst Boga napedza ludzkie sily cielesne, dusz¢ do nasla-
dowania czlowieczenstwa Chrystusa. Przez r6zne etapy dochodzi do zjedno-
czenia zycia, w ktorym Bog jako dobro udziela duszy ludzkiej swojej doskona-
tosci i mocy.

Ruusbroec zyt i dziatat na plaszczyznie tradycji koscielnej, ktorg pragnat
przekazywac dalej. Pisatl: ,,We wszystkim, co rozumiem lub czuj¢ albo tez napi-
satem, podporzadkowuj¢ si¢ wyrokowi §wietych 1 Kos$ciota §wigtego. Pragne
bowiem zy¢ 1 umrze¢ jako stuga Chrystusa we wierze chrzescijanskiej i dzigki
tasce Bozej mam zaszczyt by¢ zywym cztonkiem Kosciota” (O najwyzszej
prawdzie 111,297). [Die deutsche Literatur des Mittelalters Verfasserlexikon.
Bd. 8, De Gruyter 1992, kol. 436-456].
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W 2017 r. mingta 140. rocznica objawien maryjnych w Gietrzwaldzie. Wies
Gietrzwald lezy w potudniowej Warmii, niedaleko Olsztyna, ktory jest stolicg
wojewoOdztwa warminsko-mazurskiego. W Gietrzwatdzie znajduje si¢ maryjne
sanktuarium, zaliczane do grupy ponadregionalnych. U poczatkoéw popularno-
$ci tego osrodka lezg objawienia z roku 1877. Wowczas to diecezjg warminska
kierowat bp Filip Krementz (1819-1899), p6zniejszy arcybiskup Kolonii i kar-
dynat. Zawdzigczamy mu staranne badania objawien!. W uroczystosciach stu-
lecia objawien 11 wrze$nia 1977 r. wziat udziat kard. Karol Wojtyta — arcybi-
skup krakowski, ktéry 16 pazdziernika 1978 r. zostat wybrany papiezem.

Jubileusz 140-lecia objawien przyczynit si¢ do wzrostu zainteresowania
Gietrzwaldem, takze wsrdd teologdw. Dlatego m.in. powstala publikacja Katarzy-
ny Parzych-Blakiewicz, zatytutowana Teologia objawien maryjnych w Gietrzwai-
dzie?. Publikacja sktada si¢ z trzech czeéci: historycznego przypomnienia, teolo-
gicznej refleksji oraz wskazan dla wspotczesnej pastoralnej praktyki.

Ksiazka K. Parzych-Blakiewicz peni rolg wprowadzenia w zagadnienia
objawien maryjnych w Gietrzwaldzie, ale stanowi tez probe nowej interpretacji
tych wydarzen. Zawiera bibliografi¢ przedmiotu. Inspiruje do podjecia nowych
badan mariologicznych, cho¢by dlatego, ze w ostatnim potwieczu powstato
wiele studiow nad objawieniami maryjnymi w innych os$rodkach, zwlaszcza
w Fatimie, Medjugorie. Stad tez istnieje duza literatura poszerzajaca perspekty-
wy badawcze.

W pierwszej czesci ksigzki znajdujemy syntetyczne omowienie dziejowego
tla, w ktore wpisaty si¢ objawienia maryjne. Rzecz dotyczy katolickiej Warmii,
ktora w roku 1772 utracito krolestwo polskie, a zagarneto panstwo pruskie. Pod
rzadami kanclerza Bismarcka katolicy w panstwie pruskim oraz Polacy na War-
mii przezywali ucisk z powodu swojego wyznania i narodowosci. Kanclerz

1 Zob. Objawienia maryjne w Gietrzwaldzie. Polski przektad urzedowych raportéw koscielnych pre-
zentujgcych rozeznawanie wiarygodnosci objawien z 1877, zebr. 1 opr. M. Wangin, Lidzbark Warminski
2019.

2 Istnieje wloska wersja tej ksigzki: Apparizioni della Beata Vergine Maria a Gietrzwald in Polonia,
thum. na j¢z. wloski M.A. Kopiec OFM, Terni 2019.
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sprzyjal protestantom. Podjal otwartg walke z Ko$ciotem katolickim i zywio-
tem polskim. Byt to tzw. Kulturkampf.

Objawienia w Gietrzwaldzie spowodowaly przebudzenie religijne katoli-
koéw, a takze obudzenie $wiadomosci narodowej wsrod katolikoéw warminskich
polskiego pochodzenia.

Druga cze$¢ ksigzki to spojrzenie w perspektywie dziejowo-zbawczej,
chrystologicznej, eklezjalnej oraz antropologicznej na maryjne sanktuarium
w Gietrzwaldzie. Jest to proba budowania chrzescijanskiej koncepcji sanktu-
arium. Teologicznie rzecz ujmujac sanktuarium Boga jest przede wszystkim
sam Jezus Chrystus. Sanktuarium Boga jest tez Boza Rodzicielka Maryja, takze
jako pneumatofora. Sanktuarium jest rowniez cztowiek przenikniety Boza ta-
ska (i jego sumienie).

Dwie aprobowane przez komisje koscielne wizjonerki Justyna Szafrynska
i Barbara Samulowska3 widzialy Maryje jako tronujaca Matke Mesjasza
(Iz 7, 14), jako Niepokalanie Poczeta, jako Modlaca si¢. Wchodzity z Maryja
w dialog, wystuchiwaly Jej odpowiedzi, wskazan i upomnien, dotyczacych zycia
religijnego i etycznego ich srodowiska. Autorka sugeruje, ze wizjonerki znalazty
si¢ w ,,szkole Maryi Niepokalanej”. Maryja stata si¢ znakiem Bozego mitosier-
dzia i Bozej obecnosci (Szekina) w dziejach konkretnych ludzi i spotecznosci.

Autorka ksigzki odnajduje chrystologiczny i historiozbawczy charakter zja-
wien Maryi w Gietrzwaldzie. Nawiazuje do chrzes$cijanskiej teologii sanktuarium
oraz do teologii ikony, aby odczyta¢ mariofanie gietrzwaltdzkie. Tym samym do-
wodzi wiarygodnosci oredzia z Gietrzwatdu w nowy sposob. K. Parzych-Blakie-
wicz nie akcentuje przesadnie narodowego watku objawien jako swoistej teolo-
gii wyzwolenia ludu warminskiego. Respektuje jednak interpretacj¢ objawien
wedtug kard. Karola Wojtyly, ktory dostrzegt w nich religijne potwierdzenie
praw narodow i regionéw do wlasnego wyznania, kultury, jezyka, tradycji, pod-
miotowosci oraz wolnosci (kard. Karol Wojtyta, Kazanie z 11 wrze$nia 1977
w Gietrzwaldzie).

Trzecia czg$¢ Teologii objawien... jest poszukiwaniem aggiornamento pol-
skiej drogi maryjnej z uwzglednieniem specyfiki sanktuarium w Gietrzwatdzie.
K. Parzych-Blakiewicz uzywa okre$lenia ,,szkota Maryi Niepokalanej”. Wska-
zuje na jej charakterystyczne cechy: wezwanie do pokuty i nawrdcenia, modli-
twa rozancowa, a takze kompleks spraw, ktore zbiorczo okresla stowo: trzez-
wos¢, a wiec wyzwolenie od uzaleznien.

3 Barbara Samulowska, ur. w Worytach w 1865, zm. w 1950 w Gwatemali; tam tez znajduje sie¢ jej
grob; wizjonerka, pielegniarka, szarytka. Od roku 2005 trwa jej proces beatyfikacyjny. Zob. J. Jezierski,
Barbara Samulowska w drodze do beatyfikacji. Wprowadzenie w problematyke, w: Ad fontes. Studia ofia-
rowane ks. prof. Alojzemu Szorcowi w 70-lecie urodzin, red. Zoja Jaroszewicz-Pierestawcew, Irena Makar-
czyk, Olsztyn 2006, s. 138—144.
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Sanktuaria s3 oazami zywego Kosciola. Sciagaja nieustannie wielu piel-
grzymow. Sg miejscami przelomow religijnych. Do nich nalezy rowniez
Gietrzwald. Wielu wspolczesnych teologow wigze przysztos¢ Kosciola bardziej
z sanktuariami, anizeli parafiami, np. kard. Walter Kasper, ze wzglgdu na pigk-
no sprawowanej liturgii oraz poziom przepowiadania.

Autorka omawianej publikacji widzi osrodek kultu religijnego w Gietrzwat-
dzie jako chrzescijanskie sanktuarium. Natomiast oredzie maryjne z 1877 r.
jako znak troski Boga o lud Warmii. Orgdzie Maryi postrzega jako przekaz
Ewangelii napomnien i pocieszen. Maryj¢ widzi przede wszystkim jako Niepo-
kalanie Poczeta, Swicta i Matke Odkupiciela. Teologia objawierr maryjnych
w Gietrzwaldzie wnosi nowe watki w refleksje nad fenomenem objawien maryj-
nych, a takze nad zyciem sanktuarium gietrzwaldzkiego.

BPr JACEK JEZIERSKI

Kard. Robert Sarah, Nicolas Diat, Wieczor sie zbliza i dzien juZ sie chyli,
Wydawnictwo Siéstr Loretanek, Warszawa 2019, ss. 464, ISBN 978-
83-7257-976-8

Wieczor sie zbliza i dzien juz sie chyli to trzecia cze$¢ tryptyku — dwa wczes-
niejsze tomy powstaly na podstawie wywiadu, ktorego kard. Robert Sarah
(prefekt Kongregacji ds. Kultu Bozego) udzielit Nicolasowi Diatowi. W 2015 r.
ukazat si¢ tom zatytutowany Bog albo nic. Rozmowa o wierze, aw 2017 1. — Moc
milczenia — Przeciw dyktaturze hatasu.

Tytul omawianej ksigzki nawigzuje do fragmentu Ewangelii §w. Lukasza
(24,29), kiedy dwaj uczniowie Jezusa, po Jego Smierci opusciwszy Jerozolime,
udali si¢ do Emaus. Ksigzka ma narracje popularnonaukowa, jednak autor prze-
prowadzit krytyczng i doglebng analize teologiczng duchowej i egzystencjalne;j
kondycji cztowieka wieku XXI. Dociekania swe autor kresli na tle zycia chrze-
Scijan, w tym biskupdw, kaptandw, osob konsekrowanych.

Praca sktada si¢ z czterech rozdziatow. W pierwszym rozdziale pt. ,,Ducho-
wa i religijna zapas¢” autor analizuje sytuacje¢ czlowieka przeniknigtego ideami
wiasciwymi dla postmodernizmu, wigzacego si¢ z egzystencja przepetniong
apatig, obojetnoscig, nihilizmem, ciemnos$cig. Taki stan rzeczy kard. Sarah
okresla terminem ,,kryzysu”. Szczeg6lng uwage poswieca kryzysowi wiary, ka-
ptanstwa, Kosciota oraz tozsamosci.

Drugi rozdzial nosi tytut ,,Cztowiek ponizony”. Autor skupia si¢ w nim na
roznych zjawiskach charakteryzujacych wspotczesne spoteczenstwo, a ktorych
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wspolnym mianownikiem jest nienawis¢ do cztowieka. Wskazuje na zle pojeta
wolno$¢, rozumiang wspotczesnie jako niezaleznos¢, arbitralno$é, niecograni-
czong autonomig, brak akceptacji siebie jako stworzenia, a w konsekwencji dg-
zenie do tworzenia siebie na nowo wedhig wlasnych wzorcow i negacji siebie
jako owocu Boskiego aktu stworczego, inspirowanego absolutng mitoscia.
W efekcie cztowiek traci zdolno$¢ postrzegania siebie jako istoty z natury rela-
cyjnej, dziedziczacej, otrzymujace;.

Trzeci rozdziat, zatytutowany ,,Upadek prawdy, rozktad moralny i naganne
dziatania polityczne”, obejmuje dziesie¢ zagadnien, ktore stanowia swego ro-
dzaju diagnoze¢ wspotczesnosci. Na wstepie kardynat stawia teze, ze czlowiek
Zachodu gardzi przesztoscia, a wszelki rodzaj nowosci staje si¢ dla niego boz-
kiem. Ustosunkowuje si¢ takze do roznych aspektow totalitaryzmu. R6znorodne
jego formy, ktore zdominowaly wiek XX, niszczg cztowieka, a cztowieczenstwo
jest wystawiane kazdego dnia na probe moralng. Ponadto totalitaryzmy zdruzgo-
taty takze wiare i wartosci kulturowe, depczg wolnos¢ 1 godnosc¢ cztowieka, jego
$wiat warto$ci, zywigc ambicje, by go zmieni¢ lub stworzy¢ na nowo. Totalita-
ryzm dwudziestowieczny przejawia si¢ przede wszystkim w nienawisci, szyder-
stwie i cynizmie. Ideologia ateistyczna XX w. zamierzala oderwac cztowieka od
Boga. Z kolei nowe ideologie chca podda¢ kontroli jego naturg. Zapytany
o przyczyny i objawy kryzysu, jaki dotyka Europe, kard. Sarah wskazuje na
utrat¢ tozsamosci, spowodowang odcigciem si¢ od swoich chrzescijanskich ko-
rzeni. Natomiast pytany o zwigzek pomie¢dzy Swiatem wartosci a ludzka wolno-
$cig, kardynat wskazuje na fakt istnienia warto$ci fundamentalnych i uniwersal-
nych jako warunku autentycznej wolnosci. Kard. Sarah wskazuje na bledy
popetnione przez cywilizacje zachodnig w ostatnich stuleciach. Zwraca uwage
na przesadne zaufanie wlasnemu rozumowi i §lepa pogon za dobrami material-
nymi, co doprowadzito, szczegdlnie przez wyznawane ideaty o§wieceniowe, do
wyeliminowania Boga, a w konsekwencji zrodzit si¢ nurt areligijnego humani-
zmu. Kolejnym btedem Zachodu jest zafatszowanie koncepcji wolnosci w dyk-
taturze rozpasanej wolnosci — ludzie mylg wolnos$¢ z libertynizmem. Innym ele-
mentem wskazanym przez kardynala jest brak rownowagi migdzy jednostka
a spolecznos$cia. Zagrozeniem jest tez wszechobecna dominacja mediow, ktora
uwodzi, wywiera presje, zniewala, uzaleznia i prowadzi do zagubienia. Btedem
wspotczesnej cywilizacji zachodniej jest nicograniczona i niekontrolowana kon-
sumpcja. Kardynat prefekt ostrzega tez przed skutkami pogardy zachodniej cze-
sci Europy chrzescijanstwa wschodniego. Zwraca tez uwage na ,,dyktature ha-
tasu”. W opinii hierarchy ko$cielnego w dzisiejszym $wiecie ujawnia si¢
przesadny kult dobrobytu, ktory ostabia wolg i odwagge. Utopig jest konsumizm,
$wiat bez granic, a takze transparentnos$¢, egalitaryzm, rewolucja cyfrowa i eko-
logizm. Kardynat Sarah podejmuje temat ponowoczesnej demokracji wobec
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kapitalizmu. Zauwaza, ze pod sztandarem humanizmu i braterstwa wyszydzana
jest godnos¢ cztowieka. W porownaniu z poprzednimi epokami dzisiaj panuje
zinstytucjonalizowana kultura hedonistyczna, ktéra zagraza zyciu cztowieka.
Czwarty rozdziat nosi tytut ,,Bog otwiera swg reke”. Kardynat wskazuje tu
na roztropno$¢ jako podstawowa cnote, ktorg Kosciol powinien wdrazad
w swoje zycie. Nie wystarczg szlachetne idee 1 pragnienia. Duch nowoczesno-
$ci charakteryzuje si¢ tym, ze pod pretekstem bycia ,,uduchowionym” cztowiek
ulega pokusie chrzescijanstwa tak ,,czystego”, ze staje si¢ ono przeintelektuali-
zowane. Roztropno$¢ jako cnota polega na przechodzeniu do czynu, inaczej
najlepsze intencje pozostang poboznymi zyczeniami. Kardynat wskazuje na
cnote umiarkowania, jako pomagajaca w dazeniu do doskonatos$ci, przy jedno-
czesnym korzystaniu z przyjemno$ci. Mowi o mestwie jako cnocie, ktéra po-
zwala stawia¢ czolo cielesnym i duchowym niebezpieczenstwom. Chrzescijan-
skie mestwo to moc prawdy, wiary, mitosci Boga. Sprawiedliwo$¢ — kolejna
cnota rozwazana przez kardynata — pozwala da¢ kazdemu to, co mu si¢ nalezy.
Polega ona przede wszystkim na uznaniu, ze ludzie sg dziedzicami historii.
Nowe zagrozenie, dostrzezone przez prefekta, pochodzi ze zle rozumianej eko-
nomii. We wspotczesnej cywilizacji cztowiek zyje pod wtadza ideologii, utrzy-
mujacej, ze ekonomia pozostawiona samej sobie moze zastgpi¢ cnote sprawie-
dliwosci w regulowaniu relacji miedzyludzkich. Ten postulat wysuwajg
liberalizm gospodarczy i marksizm. Niektore wspotczesne prady kultury ode-
rwaty koncepcje sprawiedliwosci od jej transcendentnych korzeni, oddzielajac
ja od mitosci i solidarnosci. Konieczne zatem jest dokonanie giebokiej syntezy
wsrod staran o zrozumienie sprawiedliwosci w jej §cistym zwigzku z mitoscia.
W ostatniej czesci ksigzki kard. Sarah omawia praktyczne cnoty chrzescijan-
skie, niezbedne do tego, aby moc wypetni¢ powotanie jako ucznia Chrystusowe-
g0, zmierzajacego do uczestnictwa w odwiecznym zyciu Trojcy Przenajswigtsze;.
Zaczynajac swoje rozwazania od cnoty nadziei, podkresla, ze nie jest ona bez-
mys$lnym optymizmem. Wiara poszerza ludzkie spojrzenie, wprowadza w tajem-
nice, rozwija umyst. Pomaga doj$¢ do sedna spraw w ich tajemniczej rzeczywi-
stosci, w ich najglebszej istocie. Mitos¢ jest doskonala formg wszystkich
pozostatych cnot chrzescijanskich. Pochodzi od Boga i wprowadza czlowieka
w kontakt z Bogiem. Kardynal wskazuje takze na religijno$¢ rozumiang jako cno-
te. Ta sprawnos¢ moralna cztlowieka prowadzi do Boga przez modlitwe skierowa-
ng do Niego oraz adoracj¢. Brak tej cnoty uniemozliwia autentyczne przezywanie
trzech cndt teologalnych. Ona kreuje wlasciwg relacje z Bogiem. Wazne jest, by
nie gardzi¢ poczuciem sacrum, radosng i prostg bojaznig wobec Boga, ale rozwijaé
cnote religijnosci w adoracji i kulcie, ktore sg przepojone czcig wzgledem Boga.

0. MaksyM AbaMm Kopriec OFM



300 Omoéwienia i sprawozdania

Swiety Jakub Apostol (Wigkszy) w wierze, poboinosci, teologii i sztuce
— dawniej i dzis (perspektywa uniwersalna i regionalna), red. Katarzyna
Parzych-Blakiewicz i Ewelina Marta Maczka, Studio Poligrafii Kom-
puterowej SQL, Olsztyn 2019, ss. 261, ISBN: 978-83-62872-45-9

Zainteresowanie postaciami $wietych, ich historig, rola w $wiecie 1 misjg
w Kosciele zawsze bylo zywe u wierzacych, w szczegdlnosci chrzescijan.
Z jednej strony $wigci stawali si¢ wzorem przyktadnego zycia, ktore budzito
fascynacje¢ 1 podziw, z drugiej wyznaczali droge §wigtosci, ktora z natury wpi-
sana jest w tozsamo$¢ kazdego ochrzczonego. Przyktad swietych stawat si¢ im-
pulsem i zacheta do zycia w harmonii z nauczaniem Chrystusa, ktdrego zycie
jest doskonatym wyrazem $wigtosci Boga, objawionym w historii ludzkosci.
W Chrystusie cztowiek odkrywa i poznaje, ze Bog jest nie tylko $wigty, ale jest
Swigtoscia sama w sobie. Wpisane w nature kazdego cztowieka otwarcie si¢ na
$wicto$¢ wskazuje na ostateczne przeznaczenie: uczestnictwo w Swictosci Boga
i rado$¢ udzialu w relacji mitosci Trzech Boskich Osob (por. Dei Verbum 1).
Swieto$é nie jest stanem odlegtym, abstrakcyjnym badz zarezerwowanym tylko
dla wybranych. Jest ona widoczna w historii tych, ktorzy zostali wyniesieni na
oltarze, jak i w niezliczonej rzeszy zbawionych, ktorych $wiat nie zna z imienia,
a oni sami przeszli przez zycie, czynigc dobrze (por. Dz 10,38).

Swieto$¢ w naszych czasach ukazuje tez inny aspekt istnienia calego
stworzenia. W kulturze narodéw wysoko rozwinigtych materialnie nie brakuje
dzi§ dominujacej tendencji do koncentrowania si¢ na wymiarze czysto natural-
nym, empirycznym, wymiernym i pragmatycznym. Ryzyko takiego sposobu
myslenia sprawia, ze sam czlowiek pozbywa si¢ ,lepszej czastki” (por. Lk
10,42), tzn. wyjscia poza swojg immanentng nature w dgzeniu do penej realizacji
w wymiarze ponadnaturalnym. Swigto$é jest sposobem wyrazenia tajemnicy i po-
wotania czlowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boga. Wspotczesna kul-
tura rozwini¢ta na poziomie komunikacji masowej bombarduje cztowieka propo-
zycjami, ktore okazujg si¢ falszywymi w prowadzeniu do doskonatosci osobowej
i szczgécia. Postaci Swietych i ich historie przypominaja cztowiekowi naszych
czasow, ze komunia z Bogiem, zrodlem Swigtosci, jest jedyng forma osiagniecia
celu, do ktorego cztowiek zostat stworzony i powotany. W tym kontekscie dzieto
zbiorowe jest inspiracjg do poglebionej refleksji nad rzeczywistoscig sacrum.

W recenzowanej ksigzce postacig, ktora zajeli si¢ autorzy tekstow, jest
Swiety Jakub Apostot — jeden z Dwunastu. Po Zmartwychwstaniu Panskim sta-
nat on na czele pierwszej wspolnoty chrzescijan w Jerozolimie i jako pierwszy
spo$rod Dwunastu zginagl za wiarg $miercig meczenska. Jego szczatki znajduja
si¢ prawdopodobnie w Santiago de Compostela, przeniesione tam w VII w.
z Jerozolimy.
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Struktura ksigzki jest przemyslana, kompozycyjnie klarowna, tak, by oglad
postaci byt — na ile to mozliwe — wszechstronny. Katarzyna Parzych-Blakiewicz
i Ewelina Marta Maczka oparly strukture ksigzki na siedemnastu rozdziatach,
zebranych w czterech czg$ciach: 1) Patrocinia jakubowe (aspekt historyczny
patronatu $w. Jakuba Apostota Wigkszego), 2) Swiety Jakub w sztuce, muzyce
i kulcie (opracowania muzykologiczne, z zakresu historii sztuki oraz kultu
Swietego w religijno$ci haitanskiej), 3) Pielgrzymowanie ,,jakubowe” (opraco-
wania teologiczne i §wiadectwa dotyczace pielgrzymowania do Santiago de
Compostela), 4) Teologia ,,jakubowa” (teologiczne konteksty badan jakubo-
wych).

W czesci pierwszej sg trzy artykuly: Patrocinia Swietego Jakuba Wiekszego
Apostola w diecezji warmiriskiej (ks. Andrzej Kopiczko), Swiety Jakub Wiekszy
Jjako patron wybranych kosciotoww diecezji pelplinskiej —ustalenia, perspektywa
i pytania badawcze (Agnieszka Laddach), Zalozenia koscielno-cmentarne ko-
Sciota parafialnego pw. sw. Jakuba Starszego w Kwiecewie (Stanistaw Kuprja-
niuk). Opracowania dotyczg patrociniow jakubowych, znajdujacych si¢ w ar-
chidiecezji warminskiej i diecezji pelplinskie;j.

W czesei drugiej jest pieé tekstow: Tkonografia Swietego Jakuba Starszego
Apostola w sztuce sakralnej na Warmii (s. Janina Bosko RM), Swiety Jakub
Apostot w piesniach i muzyce — dawniej i wspotczesnie (Zenona Rondomanska),
Posta¢ Swietego Jakuba Wiekszego w wybranych polskojezycznych piesniach
religijnych (ks. Stawomir Ropiak), Wielkie formy muzyczne dedykowane sw.
Jakubowi Wigkszemu (ks. Piotr Towarek), Swiety Jakub Starszy w haitariskim
kulcie vodou (Ewelina Marta Maczka). Autorzy prezentuja trzy obszary zrodto-
we do badan jakubowych: muzykologi¢ (odnotowano istnienie piesni religij-
nych oraz wigkszych form muzycznych o tematyce jakubowej), wystepowanie
postaci Swigtego w elementach artystycznych, stanowigcych wyposazenie
$wiatyn warminskich oraz nawigzanie do $w. Jakuba w kulcie vodou na Haiti.
Opracowania zamieszczone w tej czesci pokazuja, ze tresci jakubowe sg obecne
w roznych formach wypowiedzi artystycznej oraz kulcie. Z informacji szczegd-
towych czytelnik zyskuje orientacj¢ ogdlna o uniwersalnym zasiggu kultu
Swietego. Istotny jest tu watek wskazujacy na ozywienie na poczatku XXI w.
aktywnos$ci kompozytorskiej o tematyce jakubowe;.

W czesci trzeciej sa cztery teksty: Swiety Jakub Apostol (Wiekszy) jako
patron pielgrzymowania (ks. Grzegorz Bachanek), ,, Przejs¢ Siebie”. Pielgrzy-
mowanie do sw. Jakuba w projektach spotecznych Fundacji Idz Dalej (Agniesz-
ka 1 Michat Ptakowie), Specyfika i charakter pielgrzymowania jakubowego (ks.
Grzegorz Puchalski), Camino jako droga do swigtosci — refleksje teologiczne na
temat pielgrzymek (Helena Kuczynska). Dwa pierwsze teksty majg warto$¢
$wiadectwa, stanowiac zrodlo do dalszych badan hagiologicznych. Autorzy
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opisuja dziatalno$¢ fundacji promujacej i organizujacej Camino oraz wyjasniaja
specyfike duchowosci chrzescijanskiej. Pielgrzymowanie jakubowe to jedna
z najbardziej znanych aktywnosci religijnych w $wiecie. Wymaga jednak wspar-
cia duszpasterskiego, aby przemierzanie szlakow prowadzacych do grobu Apo-
stota w Santiago de Compostella w Hiszpanii mogto przynosi¢ duchowe korzysci.

W czesci czwartej jest pie¢ tekstow: Pielgrzymka jako Sacramentum Pere-
grinationis? Odkrywajqgc eklezjologiczne podstawy Camino de Santiago
(ks. Piotr Roszak), Imie ,,Jakub” w kontekscie literackim i teologicznym Nowe-
go Testamentu (ks. Marek Karczewski), Codex Calixtinus w badaniach nad kul-
tem sw. Jakuba (Agnieszka Ptak), ,,Tajemnica Composteli” Alberto S. Santosa
zachetq do reinterpretacji historii i rehabilitacji Pryscyliana Gaiusa Danigicu-
sa (Marta Kowalczyk), Pielgrzymia tozsamos¢ chrzescijanina w hagiologicz-
nym wizerunku sw. Jakuba Apostota Wiekszego (Katarzyna Parzych-Blakie-
wicz). Sg to opracowania teologiczne, autorzy omawiaja teksty zrédtowe oraz
dwie kwestie jakubowe: pielgrzymowanie i wizerunek hagiologiczny Swigtego.
Czytelnik otrzymuje wsparcie w przyswojeniu tresci jakubowych, znajdujacych
si¢ w r6znego rodzaju zrodtach.

Wszystkie teksty sg opatrzone streszczeniem i stowami kluczowymi w pol-
skiej 1 angielskiej wersji jezykowej oraz wykazem literatury przedmiotu. Sg to
opracowania spetniajgce wymogi formalne pracy naukowej, a takze teksty zro-
dlowe, przygotowane wlasciwie do wykorzystania w pracach badawczych na
dalszych etapach studium zrodet jakubowych. Opublikowane materiaty z pew-
noscia postuza do rozwijania definicji teologicznych, dotyczacych duchowosci
chrzescijanskiej opartej na koncepcji Camino oraz do badan hagiologicznych
nad specyfikg i procesem dojrzewania osoby ludzkiej w wymiarze hagijnym,
czyli w $wigtosci.

0. MaksyM AbaMm Kopriec OFM

Cztery lata dzialalnosci Kola Naukowego Teologow-Ekumenistow
(2016-2020) na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazur-
skiego w Olsztynie

Koto Naukowe Teologow-Ekumenistow Wydziatu Teologii Uniwersytetu
Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie dziata przy Katedrze Teologii Funda-
mentalnej, Dogmatycznej i Moralnej (dawniej przy Katedrze Teologii Dogma-
tycznej i Fundamentalnej). Zainicjowanie dziatalnosci miato miejsce w roku
akademickim 2016/2017. Formalnie koto zostato wpisane do uczelnianego Re-
jestru Studenckich Kot Naukowych UWM pod nr. 324.
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Koto powstato z inicjatywy studentow Wydziatu Teologii, z ich pasji po-
szukiwania prawdy i zainteresowania zagadnieniami ekumenicznymi. Mysla
przewodnig cztonkow Kota sg stowa Benedykta XVI: Dzis potrzeba bardziej
przekonujqgcego zaangazowania kosScielnego na rzecz nowej ewangelizacji, aby
na nowo odkry¢ rados¢ w wierze i odnalez¢ entuzjazm w przekazywaniu wiary
(Benedykt XVI, Porta fidei, n. 7).

Celem Kota jest rozbudzanie refleksji naukowej oraz zainteresowania te-
matyka teologii i ekumenizmu wsrdd studentow Uniwersytetu Warminsko-Ma-
zurskiego w Olsztynie. Podejmujemy wysitek namystu teologicznego nad po-
nownym odkryciem treSci wiary wyznawanej, celebrowanej, przezywanej
i przemodlonej oraz samym jej aktem w kontekscie wyzwan wspotczesnosci,
przede wszystkim ekumenicznych.

Czlonkowie Kota podejmuja wspolng i indywidualng prace badawcza,
np. analizg zrodet teologicznych i ekumenicznych, tekstow wybitnych teolo-
g6w 1 ekumenistow, czesto jest to analiza krytyczna wybranych koncepcji teo-
logicznych i ekumenicznych, co sktania do poszukiwania odpowiedzi na
wspolczesne pytania teologiczne i ekumeniczne.

Kolo organizuje cykliczne ogélnopolskie sympozjum naukowe — Forum
Studenckie. Pierwsze Forum Studenckie, pod hastem XXV-lecie Archidiecezji
i Metropolii Warminskiej, odbyto si¢ 22 marca 2017 r. Wzigto w nim udziat
16 studentow i doktorantow z szeséciu réznych osrodkéw naukowych w Polsce.
Podczas Il Forum, ktore odbyto si¢ 10 kwietnia 2018 r., podjeto temat: Warmia
i Mazury miejscem dialogu religijnego i kulturowego. W rozwazaniach i dysku-
sji nawigzywano do setnej rocznicy odzyskania przez Polske niepodlegtosci
oraz 775. rocznicy powstania diecezji warminskiej. W tym spotkaniu wzigto
udziat 18 os6b. Natomiast III Forum Studenckie odbyto si¢ 26 kwietnia 2019 r.
pod hastem Uniwersytet — stuzba prawdzie. XX lat UWM w Olsztynie. Wysta-
pieniom uczestnikow (12 0s6b) towarzyszyto kilkudziesieciu stuchaczy, ktorzy
taczyli si¢ z nami takze za pomoca komunikatoréw internetowych. IV Forum
Studenckie odbyto si¢ 3 grudnia 2019 r. pod hastem lkona: historia, jezyk, teo-
logia. Jedenastu prelegentow z szesciu osrodkéw naukowych zaprezentowato
swoje dociekania na wiodacy temat IV Forum. Korzystalismy rowniez z tacz-
nos$ci internetowej. Po raz pierwszy wprowadzilismy tzw. wyktad wprowadza-
jacy uznanego specjalisty z danej dziedziny, aby usystematyzowac i ukierunko-
wac prace studentéw i doktorantow. Mimo zapowiedzi medialnych i podjetych
dziatan reklamowych liczba wszystkich uczestnikéw kazdego Forum Studenc-
kiego wahata si¢ od 30 do 60 os6b. W zwiazku z tym w nastepnych latach po-
stanowili$my zintensyfikowac promocje¢ naszego wydarzenia.

We wspotpracy z Delegatem Arcybiskupa Metropolity Warminskiego
ds. ekumenizmu i dialogu religijnego oraz Mazurskim Oddzialem Polskiej
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Rady Ekumenicznej Koto wspodtorganizuje kazdego roku Modlitwe o Jednos¢
Chrzescijan w archidiecezji warminskiej. Podczas spotkan ekumenicznych
cztonkowie Kota zdobywajg kompetencje nieodzowne w przyszlej pracy zawo-
dowej, a ponadto popularyzujg nauke i promuja Wydziat Teologii UWM.

Czlonkowie Kota biora czynny udzial w sympozjach, seminariach, pane-
lach dyskusyjnych ogdlnopolskich i migdzynarodowych (m.in. kazdego roku
w Tygodniu Eklezjologicznym KUL). Przez kolejne trzy lata (2017-2020)
cztonkowie Kota byli organizatorami panelu teologicznego i nauk o rodzinie
w ramach Migdzynarodowego Seminarium Kot Naukowych w Olsztynie
— Kota naukowe — szkolq tworczego dziatania.

W roku akademickim 2016/2017 i 2017/2018 prezesem Kota byt Szymon
Wawrzynczak, zastepca prezesa — Grzegorz Antczak, skarbnikiem — Daniel Jas-
kiewicz. W roku akademickim 2018/2019 prezesem byt Karol Gawrys, zastep-
cg prezesa — Piotr Olszewski, skarbnikiem — Jan Fieducik. W roku akademickim
2019/2020 ponownie wybrano na prezesa Karola Gawrysia, jego zastepca zo-
stat Piotr Olszewski, a skarbnikiem pozostal Jan Fieducik. Od poczatku opieku-
nem Kota jest ks. dr hab. Pawel Rabczynski, prof. UWM.

Strona internetowa Kota <http://www.uwm.edu.pl/wt/knte>. Adres poczty
elektronicznej: knte.olsztyn@gmail.com.

KS. PAWEE RABCZYNSKI

XX Dni Interdyscyplinarne pt. W trosce o wychowanie: rodzina, szkola,
Kosciol, Policja. W 40-tq rocznice ogloszenia adhortacji apostolskiej
» Catechesi tradendae” sw. Jana Pawta I1, 22-23 pazdziernika 2019 r.,
Wydzial Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie

Pracownicy i1 doktoranci Katedry Teologii Pastoralnej i Katechetyki w Wy-
dziale Teologii UWM w Olsztynie zorganizowali 22-23 pazdziernika 2019 r.
ogolnopolska konferencje naukowg W trosce o wychowanie: rodzina, szkota,
Kosciol, Policja. W 40-tq rocznice ogloszenia adhortacji apostolskiej ,, Cate-
chesi tradendae” sw. Jana Pawta II. Komitet organizacyjny Konferencji utwo-
rzyli: ks. dr hab. Stawomir Ropiak, prof. UWM (przewodniczacy), prof. dr hab.
Anna Zellma, ks. prof. dr hab. Ryszard Hajduk CSsR, ks. dr Adam Bielinowicz,
ks. dr Wojstaw Czuprynski, ks. dr Hubert Tryk, mgr lic. Helena Kuczynska,
mgr lic. Jarostaw Michalczuk i mgr lic. Zofia Szon.

Patronat naukowy nad konferencjg obje¢li profesorowie z sze$ciu osrodkow
naukowych w Polsce: ks. prof. dr hab. Radostaw Chalupniak (Opole), ks. prof.
dr hab. Marian Machinek (Olsztyn), ks. prof. dr hab. Kazimierz Misiaszek
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UKSW (Warszawa), ks. prof. dr hab. Jan Szpet UAM (Poznan), ks. prof. dr hab.
Edward Wiszowaty WSPol (Szczytno), ks. dr hab. Andrzej Kicinski, prof. KUL
(Lublin), ks. dr hab. Jerzy Kostorz, prof. UO (Opole), dr hab. Katarzyna Pa-
rzych-Blakiewicz, prof. UWM (Olsztyn), ks. dr hab. Pawet Makosa, prof. KUL
(Lublin), ks. dr hab. Marek Zmudzinski, prof. UWM (Olsztyn).

Konferencja miata charakter otwarty i1 byta kontynuacjg interdyscyplinar-
nych dni naukowych w Wydziale Teologii UWM, podejmujacych aktualne wy-
zwania cywilizacyjne.

22 pazdziernika 2019 r. ks. dr hab. S. Ropiak, prof. UWM dokonal otwarcia
konferencji (w zastepstwie ks. dr. hab. M. Zmudzinskiego, prof. UWM, dzieka-
na Wydziatu Teologii UWM w Olsztynie). Przewodniczacy przywitat przyby-
tych na konferencj¢ prelegentow, uczestnikow i gosci. We wprowadzeniu krot-
ko przypomniat geneze, chronologi¢ i gtowne idee Dni Interdyscyplinarnych,
organizowanych na Wydziale Teologii UWM oraz nakreslit historyczny i aktu-
alny kontekst spuscizny pontyfikatu $w. Jana Pawta II, odwolujac si¢ do jego
adhortacji apostolskiej Catechesi tradendae.

Pierwsza sesj¢ poranng w roli moderatora poprowadzila prof. zw. dr hab.
Anna Zellma. W tym cyklu referatow wystgpito czterech prelegentow. Ks. dr hab.
Karol Jasinski (WT UWM w Olsztynie) w wystapieniu Personalizm jako zasa-
da wychowania podjat si¢ wyjasnienia poje¢ zwigzanych ze zréznicowanym
zjawiskiem personalizmu, jednoczesnie wskazujac na chrzescijanska specyfike
tego kierunku. Ks. prof. dr hab. Wojciech Cichosz (WT UMK w Toruniu)
w referacie Ponowoczesna rekonfiguracja nauki i koncepcji wychowania przy-
blizyt uczestnikom konferencji teoretyczne uwarunkowania ponowoczesnosci
i wyplywajace z tego konsekwencje wychowawcze. Ks. dr Wojstaw Czuprynski
(WT UWM w Olsztynie), nawigzujac do wystapienia poprzedniego prelegenta,
przedstawil w swoim referacie, zatytutowanym Przygotowanie do matzenstwa
wobec wspotczesnych wyzwan kulturowych, ztozono$¢ procesu przygotowania
do zycia w rodzinie epoki postmodernistycznej, podatnej na rézne ideologie.
Dr Malgorzata Dagiel (WNS UWM w Olsztynie) w wystapieniu Sladami zna-
czen — dziecko i dorosty w przestrzeni jezyka przeniosta stuchaczy w $wiat se-
mantyki i uwrazliwita na konsekwencje wyptywajace z werbalnej komunikacji
lub jej braku.

Po przerwie na kawg i po rozmowach w kuluarach odbyta si¢ druga sesja,
ktorej moderatorem byt ks. prof. zw. dr hab. Edward Wiszowaty. Cykl wygto-
szonych referatéw zdominowany zostat przez katechetykow. Ks. dr hab. Dariusz
Kurzydto (UKSW w Warszawie) zastanawial si¢ nad problemem, ktory ujat
w temacie wystapienia: Jaka katecheza dla mtodziezy? Nowe wyzwania — stare
problemy. Prof. dr hab. Anna Zellma (WT UWM w Olsztynie) w referacie Jak
wychowywac dzis? Rodzic, nauczyciel, katecheta wobec wyzwan wspotczesnosci
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wskazata na wyzwania w zakresie celow, treSci, form 1 metod wychowania,
z ktorymi obecnie mierzg si¢ wszyscy uczestnicy w procesie budowania osobo-
wosci 1 wychowania dziecka. Ks. dr Radostaw Mazur (WT USz) w wystapieniu
Wychowanie mtodziezy do wiary w domu i szkole scharakteryzowat odmiennos¢
tych srodowisk oraz wskazat na wspolne ptaszczyzny, ktore nalezy uwzgledni¢
w procesie wychowawczym. Ks. dr Adam Bielinowicz (WT UWM w Olszty-
nie) przyblizyt ogrom wysitku wychowawczego, podejmowanego przez kate-
chetow na przyktadzie Kosciota lokalnego, podkreslajac w swoim wystapieniu
Zaangazowanie katechetow swieckich w katecheze parafialng na terenie archi-
diecezji warminskiej w swietle dokumentu ,, Catechesi tradendae”.

Drugi dzien konferencji — 23 pazdziernika 2019 r. — rozpoczgto Mszg §w.
pod przewodnictwem ks. dr. hab. S. Ropiaka, prof. UWM, odprawiong w kapli-
cy WT UWM w intencji uczestnikow XX Dni Interdyscyplinarnych (ze szcze-
gblnym uwzglednieniem osoby ks. prof. dr. hab. Radostawa Chatupniaka).

Pierwszej sesji przewodniczyt ks. dr A. Bielinowicz. Ks. dr hab. Roman
Buchta (WT US w Katowicach) wystapit z referatem Ksztaltowanie postaw
proekologicznych jako zadania duszpastersko-katechetyczne. Ks. prof. zw. dr hab.
Ryszard Hajduk (WT UWM w Olsztynie) w referacie Wspolczesna rodzina
(katolicka) pierwszym srodowiskiem formacji chrzescijanskiej? zajat si¢ proble-
matyka duszpasterskg zwigzang z zanikiem zycia religijnego w rodzinach.
Dr hab. Agata Tyburska, prof. WSPol (WSPoLL w Szczytnie) w wystapieniu
Oddzialywanie mediow masowych na budowany system wartosci i zachowanie
dzieci i mtodziezy wskazata na szerokie spektrum oddzialywania na mlodziez
Internetu 1 innych $rodkéw medialnych. Mgr Aleksandra Szczesiul (WNS UQG)
w referacie Refleksje dotyczgce wychowania uczniow z niepetnosprawnosciq
ruchowq przypomniata uczestnikom konferencji o potrzebach oséb niepetno-
sprawnych i integracji ich z catym spoleczenstwem.

Dyskusja nad trescig referatow toczylta si¢ podczas przerwy w konferencji.

Sesji drugiej przewodniczyl moderator ks. prof. zw. dr hab. Ryszard Hajduk
CSsR. Jako pierwszy wystapit ks. dr hab. S. Ropiak, prof. UWM (WT UWM
w Olsztynie) z referatem Wychowanie w Kosciele przez liturgie z perspektywy
,, Catechesi tradendae”. Z papieskiego dokumentu o charakterze katechetycz-
nym wydobyt elementy liturgiczne. Ks. mgr Adrian Mantykiewicz (WT UWM
w Olsztynie) w wystapieniu Formacja mlodziezy meskiej we wspolnocie stuzby
liturgicznej archidiecezji warminskiej w roku szkolnym 2018/2019, na podsta-
wie analizy koscielnych dokumentow, podkreslat koniecznos$¢ zachowania me-
skiego charakteru postug zwigzanych ze shuzba oltarza. Ks. mgr lic. Lukasz
Kowalski (WT UWM w Olsztynie) zajat si¢ kwestig, ktorg ujat w nastepujgco
sformulowanym temacie: Formacja muzykow koscielnych. Fenomen warszta-
tow liturgiczno-muzycznych na Warmii po roku 2004. Referat ubogacit cieckawg
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prezentacja muzyczng. Ks. dr Hubert Tryk (WT UWM w Olsztynie) w wystapie-
niu Wychowanie do mitosierdzia a szkolne kota Caritas podzielil si¢ spostrzeze-
niami dotyczacymi praktycznego wymiaru funkcjonowania wolontariatu.

Po dyskusji na poruszone przez prelegentow tematy ks. dr hab. S. Ropiak,
prof. UWM podsumowal konferencj¢, dzigkujac wszystkim za zaangazowanie
w ukazywaniu ztozono$ci procesu wychowania dzieci i mtodziezy. Konferencja
nie przyniosta jednak ostatecznych, gotowych odpowiedzi i prostych rozwia-
zan, dotyczacych wychowania mtodego pokolenia oraz roli i zadan stojgcych
przed takimi instytucjami, jak rodzina, szkota, Kosciot i Policja. Niemniej pod-
jete tematy z pewnoscig przyczynily sie do poglebienia ogladu analizowanych
kwestii.

Niewatpliwie XX Dni Interdyscyplinarne stworzyty ptaszczyzne integracji
roznych $rodowisk naukowych, zajmujacych si¢ problematyka wychowawczg
1 w tym znaczeniu, cel konferencji zostat osiggni¢ty. Wynikami swych badan
wymieniali si¢ zatroskani pedagodzy, filozofowie, teolodzy, katecheci, socjolo-
dzy i filolodzy. Poruszono kwestie wychowania z r6znych perspektyw, poczaw-
szy od zalozen filozoficznych, przez praktyczne propozycje modeli wycho-
wania dzieci, wspierania mtodziezy w ich coraz bardziej odpowiedzialnym
samowychowaniu i przygotowywaniu do malzenstwa, po zatroskanie o niepelno-
sprawnych i potrzebujacych, a takze dziatania prewencyjne. W wielu referatach
przewijaty si¢ wciaz aktualne i inspirujace mysli $w. Jana Pawta II.

W dyskusji 1 podsumowaniu przewazala atmosfera umiarkowanego opty-
mizmu, ze proces wychowania dzieci i mlodziezy jest otwarty i wcigz wymaga
podejmowania nowych wyzwan, ktére nadchodza wraz z przemianami kulturo-
wo-spolecznymi.

Obrady zamkneta prof. dr hab. Anna Zellma, kierownik Katedry Teologii
Pastoralnej i Katechetyki. Dzigkujac wszystkim osobom, ktore wziety udziat
w konferencji oraz przyczynity si¢ do powstania i przeprowadzenia XX Dni
Interdyscyplinarnych, wyrazita nadziej¢ na réwnie owocne przyszte XXI spo-
tkanie.
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