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STRESZCZENIE

W artykule zostanie podjeta refleksja teologiczna dotyczaca zachowania lub
zerwania hermeneutyki cigglosci w kwestii przyjmowania przez rozwodnikow Ko-
munii §w. w Kosciele katolickim. Zagadnienie to rozumiane jest jako proces, roz-
woj, ktory moze by¢ zinterpretowany badz jako ewolucyjny, badz rewolucyjny. Aby
dokonac oceny tego procesu i wyciggna¢ odpowiednie wnioski, za przedmiot badan
przyjeto nauczanie Kodciola w ostatnim stuleciu, poczawszy od Kodeksu Prawa Ka-
nonicznego Benedykta XV (1917), a zakonczymy na odpowiedzi papieza Francisz-
ka z 5 wrzeénia 2016 r., ktorg papiez skierowat do argentynskich biskupow regionu
Buenos Aires w odpowiedzi na ich komentarz do adhortacji apostolskiej Amoris
laetitia. Amoris laetitia ukazana jest jako kontynuacja Familiaris consortio, cho¢,
zdaniem autora, to ten ostatni dokument byl w swej istocie bardziej rewolucyjny niz
adhortacja papieza Franciszka.

Stowa kluczowe: hermeneutyka ciggtosci (hermeneutics of conti-
nuity), rodzina, rozwéd, zycie sakramentalne, adhortacja

k sk ok
W niniejszym artykule podejmiemy refleksj¢ teologiczng dotyczaca

zachowania lub zerwania hermeneutyki cigglo$ci w kwestii przyjmowania
przez rozwodnikow Komunii $w. w Kosciele katolickim'. Jest to proces,

' Niniejszy artykut nawiazuje do refleksji opublikowanej w eseju: Marek Blaza, ,,Synod — tryumf

ortodoks;ji?”, dostep 25 marca, 2019, https://m.deon.pl/141/art,1807,synod-tryumf-ortodoks;ji.
html. Dlatego tez niektore fragmenty tego eseju zostaty umieszczone w niniejszym artykule.
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ktory moze by¢ uwazany badz za ewolucyjny, badZ rewolucyjny. Rozpocz-
niemy zatem od Kodeksu Prawa Kanonicznego Benedykta XV (1917),
a zakonczymy na odpowiedzi papieza Franciszka z 5 wrzesnia 2016 r.,
skierowanej do argentynskich biskupow regionu Buenos Aires w odpowie-
dzi na ich komentarz do adhortacji apostolskiej Amoris laetitia. W niniej-
szym artykule postaramy si¢ skupi¢ na zrédtach. Dlatego tez nie bedziemy
wprost odwotywac si¢ do istniejacych juz opracowan?®. Wydaje si¢ bowiem,
ze przyjecie takiej wlasnie metody pracy pozwoli na bardziej obiektywna
oceng samych zrodet.

1. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 roku

Nalezy pamigtac, ze jeszcze pot wieku temu rozwodnikéw z zasady
nie tylko nie dopuszczano do Komunii $w., ale wrgcz uwazano za wyla-
czonych z Kosciota. I nie chodzi tu jedynie o rozwodnikow, ktorzy zyli
w nowych zwigzkach, ale takze o tych, ktorzy sie rozwiedli i zyli samotnie
albo zyli w tzw. biatym matzenstwie. Rozwod bowiem byt traktowany jako
zto samo w sobie.

Najbardziej rygorystycznie Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r.
traktowal rozwodnikow, ktorzy zawarli nowe zwigzki, chocby cywilne:
,»Bigamisci, to znaczy ci, ktorzy pomimo istniejacego wezta malzenskiego,
usitowaliby zawrze¢ inne matzenstwo, choéby tylko cywilne, sg na mocy
samego faktu pozbawieni honorowych praw koscielnych. I jezeli [takie oso-
by] wzgardza upomnieniem Ordynariusza, i w tym niegodnym konkubina-
cie beda trwac, to ze wzgledu na ten cigzki i niestosowny grzech, niech beda
ekskomunikowani albo ukarani interdyktem personalnym” (kan. 2356)°.
To prawodawstwo de facto obowigzywato co najmniej do wydania adhorta-
cji apostolskiej $w. Jana Pawta 11 Familiaris consortio w 1981 r. Natomiast
sam przepis zawarty w tym Kodeksie przestal obowigzywaé formalnie do-
piero w 1983 r.

Aby lepiej zrozumie¢ temat naszego zagadnienia, warto takze spoj-
rze¢ na inne zarzadzenie dyscyplinarne, ktore obowigzywato w Kodeksie

2 Por. Jarostaw Kupczak, Zrédla sporu o ,, Amoris laetitia” (Poznan: W drodze, 2018); Rocco
Butiglione, Przyjacielska odpowiedz krytykom ,,Amoris laetitia”, ttum. Marek Chojnacki
(Krakow: WAM, 2018).

3 Tekstlacinski: ,,Bigami, idest qui, obstante coniugali vinculo, aliud matrimonium, etsi tantum
civile, ut aiunt, attentaverint, sunt ipso facto infames; et si, spreta Ordinarii monitione, in
illicito contubernio persistant, pro diversa reatus gravitate excommunicentur vel personali
interdicto plectantur”. Codex luris Canonici Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti
Papce XV auctoritatee promulgatus (Vaticanus: Typis polyglottis vaticanis, 1919), kan. 2356.
W Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1917 r. interdykt jako kara koscielna mogt by¢ naktadany
na osoby lub na miejsca. Zob. Codex luris Canonici/Kodeks Prawa Kanonicznego. Komentarz,
red. Piotr Majer (Krakow: Wolters Kluwer, 2011), 1003. Komentarz do kanonu 1332.
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Prawa Kanonicznego w 1917 r., a dotyczylo warunkow przyjecia swigcen
kaptanskich. Ot6z Kodeks ten wymienia przeszkody do przyjecia tego sa-
kramentu. I na pierwszym miejscu wymienia pochodzenie kandydata z nie-
prawego toza (np. jesli byt synem samotnej matki) i to niezaleznie od tego,
czy takie pochodzenie kandydata bytoby publicznie znane czy niejawne*.

2. Adhortacja apostolska Familiaris consortio Jana Pawta II

Dokument ten ogloszony w 1981 r. stanowi poklosie V Zwyczajne-
go Zgromadzenia Ogdlnego Synodu Biskupow obradujacego pod hastem:
»Zadania rodziny chrzescijanskiej w §wiecie wspotczesnym” na przetomie
wrzes$nia i pazdziernika 1980 r. Najbardziej rewolucyjny na 6wczesne czasy
fragment Familiaris consortio (FC), ktory dzi§ wlasciwie traktowany jest
przez wielu katolikow jako co$ oczywistego, to ostatni, czwarty, rozdziat
zatytutowany Duszpasterstwo rodzin w przypadkach trudnych. Interesuja-
cy nas fragment Familiaris consortio zostal umieszczony na samym kon-
cu, co wskazuje, ze nie stanowil on wtasciwie najistotniejszego przestania
w refleksji na temat matzenstwa i rodziny.

Wsrod owych trudnych sytuacji papiez umiescit takie, o ktorych Ko-
$ciol wezesniej wypowiadat si¢ z zasady jedynie negatywnie i potepiaja-
co. To nie znaczy, ze Jan Pawet II i Kos$ciot katolicki nagle diametralnie
zmienili stosunek do tych zjawisk albo ze zmienito si¢ nauczanie Kosciota.
Chodzi raczej o forme wypowiedzi, ktora daje wprost do zrozumienia, ze
Kosciot katolicki chce pomdc tym ludziom, a nie wyrzucaé ich ze spotecz-
nosci wiernych. I tak, papiez w$rdd tych trudnych przypadkéw wymienia
matzenstwo na probe, rzeczywiste wolne zwiazki, katolikow zlaczonych
jedynie §lubem cywilnym, zyjacych w separacji i rozwiedzionych, ktorzy
nie zawarli nowych zwiazkow, a takze rozwiedzionych, ktorzy takie zwigz-
ki zawarli (FC 80-84).

W tym nauczaniu Jan Pawel I dokonuje pewnej gradacji. Na przyktad
w odniesieniu do katolikow ztgczonych tylko Slubem cywilnym pisze, ze
»Sytuacji tych ludzi nie mozna stawia¢ na réwni z sytuacja tych, ktorzy
wspolzyja bez zadnego zwiazku, tu bowiem istnieje przynajmniej jakie$
zobowigzanie do okreslonej i prawdopodobnie trwatej sytuacji zyciowe;j,
chociaz czgsto decyzji tej nie jest obca perspektywa ewentualnego rozwo-
du™ (FC 82). O osobie, ktora zyje w separacji lub jest po rozwodzie i nie
zawarla nowego zwigzku, papiez napisat: ,,W takim przypadku przyktad

4 Codex luris Canonici Pii X, kan. 984, pkt 1: ,,Sunt irregulares ex defectu: 1.° Illegitimi, sive
illegitimitas sit publica sive occulta, nisi fuerint legitimati vel vota sollemnia professi”.
Wszystkie cytaty z tego dokumentu przytaczane za: Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska
. Familiaris consortio” o zadaniach rodziny chrzescijanskiej w zZyciu wspotczesnym (Wroctaw:
Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiggarni Archidiecezjalnej, 1995).
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jego wiernosci 1 chrzescijanskiej konsekwencji nabiera szczegolnej warto-
$ci Swiadectwa wobec $wiata i Kos$ciota, ktory tym bardziej winien mu
okazywac statg mitos¢ i pomoc, nie czynigc zadnych trudnosci w do-
puszczaniu do sakramentow” (FC 83; wyrozn. — M.B).

Jednak inaczej pisze Jan Pawet 11 o rozwodnikach, ktoérzy zawarli
nowe zwigzki i zyja w nich, rozumiejac je jako nowe malzenstwo: ,,Kosciot
jednak na nowo potwierdza swoja praktyke, oparta na Pismie Swietym, nie-
dopuszczania do komunii eucharystycznej rozwiedzionych, ktorzy zawarli
ponowny zwigzek matzenski. Nie mogg by¢ dopuszczeni do komunii §wig-
tej od chwili, gdy ich stan i sposob zycia obiektywnie zaprzeczajg tej wiezi
mitosci migdzy Chrystusem i KoSciolem, ktorg wyraza i urzeczywistnia
Eucharystia. Jest poza tym inny szczegdlny motyw duszpasterski: dopusz-
czenie ich do Eucharystii wprowadzatoby wiernych w btad Iub powodowa-
foby zamet co do nauki Ko$ciota o nierozerwalnosci matzenstwa” (FC §4).
Z drugiej strony papiez podkresla, ze osoby zyjace w takich zwiazkach,
ktore postanowity zy¢ w petnej wstrzemigzliwosci seksualnej, moga otrzy-
mac rozgrzeszenie i przystapi¢ do Komunii $w.: ,,Pojednanie w sakramen-
cie pokuty — ktére otworzyloby droge do komunii eucharystycznej — moze
by¢ dostgpne jedynie dla tych, ktorzy zalujac, ze naruszyli znak Przymie-
rza 1 wiernosci Chrystusowi, sg szczerze gotowi na taka forme zycia, ktora
nie stoi w sprzecznosci z nierozerwalnosciag matzenstwa” (tamze).

Nalezy tez podkresli¢, ze juz w tym kontekscie Jan Pawet 11 nakazat
duszpasterzom rozeznawac sytuacje: ,,Niech wiedzg duszpasterze, ze dla
mitosci prawdy maja obowiazek wtasciwego rozeznania sytuacji.
Zachodzi bowiem roznica pomigdzy tymi, ktorzy szczerze usitowali ocali¢
pierwsze matzenstwo i zostali catkiem niesprawiedliwie porzuceni, a tymi,
ktorzy z whasnej, cigzkiej winy zniszczyli wazne kanoniczne malzenstwo”
(tamze; wyrdzn. — M.B.). Do tych stow nawiaze p6zniej adhortacja Amoris
laetitia.

Jan Pawet 11 w Familaris consortio zabrania ponadto duszpasterzom
,»dokonania na rzecz rozwiedzionych, zawierajacych nowe matzenstwo, ja-
kiegokolwiek aktu koscielnego czy jakiej$ ceremonii. Sprawiatoby to bo-
wiem wrazenie obrzgdu nowego, waznego sakramentalnie $lubu, i w kon-
sekwencji mogloby wprowadza¢ w btad co do nierozerwalnosci waznie
zawartego matzenstwa” (tamze).

Ten zakaz moze odnosi¢ si¢ do praktyki w Kosciele prawostawnym,
w ktorym sakrament malzenstwa trwa na wieki, a drugie 1 trzecie nie
jest sakramentalne ani dla wdowca, ani dla rozwodnika®. Czgstokro¢ po-

¢ Tadeusz Kaluzny, ,,Sakrament matzenstwa w Kosciele prawostawnym”, w Sakramentalnosé
matzenstwa, red. Zdzistaw Jozef Kijas, Jozef Krzywda (Krakow: Wydawnictwo Naukowe
PAT, 2002), 60.
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wigzane jest ono z dtugotrwata pokuta, ale jednak ograniczona czasowo
(np. trwajaca kilka lat), po ktorej takie osoby zostaja dopuszczone do sa-
kramentow, mimo ze ich sytuacja zyciowa nie ulegta zmianie’. Z drugiej
strony warto zwroci¢ uwage na fakt, ze w Familiaris consortio pojawia
si¢ nauka o wieczno$ci matzenstwa na wzor teologii prawostawnej, gdy
papiez pisze o matzenstwie na probe: ,,Matzenstwo dwojga ochrzczonych
jest realnym symbolem zjednoczenia Chrystusa z Kosciotem, zjednoczenia
nie czasowego, czy »na probe«, ale wiernego na cata wiecznos$¢; pomiedzy
dwojgiem ochrzczonych nie moze wigc istnie¢ inne matzenstwo, anizeli
nierozerwalne” (FC 80). Nie wiadomo do konca, czy jest to niedopatrzenie,
czy tez byto zamierzone, ze taki zapis o wiecznosci sakramentu malzen-
stwa pojawit sie¢ w tej adhortacji.

W kazdym razie, podsumowujac zapisy zawarte w Familiaris con-
sortio, Ko$ciot katolicki nie traktuje osob zyjacych w nieuregulowanych
zwigzkach za odszczepienicow usunictych z jego tona. Niektorzy z nich
moga przystepowa¢ do Komunii $w. (np. rozwodnicy zyjacy samotnie).
Inni za$ przynalezg do Kosciota, ale zostali zaliczeni do kasty pokutnikow.
I beda do niej naleze¢ tak dtugo, dopoki trwaja w grzechu. Wérdd nich beda
tacy, ktorzy Komuni¢ §w. beda mogli otrzyma¢ dopiero na fozu $mierci.
Taka zreszta praktyka nie jest tez obca wschodniemu chrzescijanstwu®.

3. Relacja Synodu 2014 po III Nadzwyczajnym Synodzie Biskupow

IIT Nadzwyczajny Synod Biskupow, odbywajacy sie od 5 do 19 paz-
dziernika 2014 r., obradowat nad zagadnieniem: ,,Wyzwania duszpasterskie
dla rodziny w konteks$cie nowej ewangelizacji”. Bylo to pierwsze od mo-
mentu publikacji adhortacji apostolskiej ,,O zadaniach rodziny w $wiecie
wspolczesnym Familiaris consortio” Jana Pawla 11 w listopadzie 1981 r.,
czyli od 34 lat (!), tego rodzaju powazne gremium, ktore tematyce mat-
zenstwa i rodziny poswigcilo tyle czasu. | tamte obrady, i sama adhortacja
papieska jak na dwczesne czasy zawierata pewne rewolucyjne tresci, ktore
dla wspotczesnego katolika juz tak rewolucyjnymi nie sa. Co wigcej, od
tamtego czasu pojawity si¢ nowe, powazne wyzwania w tej kwestii.

Trzy punkty z dokumentu podsumowujgcego obrady I1I Nadzwyczaj-
nego Synodu Biskupéw w Relacji Synodu 2014 (RS) nie uzyskaty apro-
baty 2/3 glosujacych Ojcow synodalnych, przez co nie zostaty przyjete.
I byly to oczywiscie te punkty, ktore stanowity jezyczek u wagi zar6wno

John Meyendorff, Matzenstwo w prawostawiu. Liturgia, teologia, Zycie, ttum. Krzysztof
Lesniewski (Lublin: Prawostawna Diecezja Lubelska i Chelmska, 1998), 52-53.

8 Bronistaw Mokrzycki, Kosciél w oczyszczeniu (Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej,
1986), 37-39.
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mediow, jak i $rodowisk koscielnych réznych opcji, bo dotyczyty mozli-
wosci dopuszczania 0sOb rozwiedzionych, zyjacych w nowych zwigzkach,
do Komunii $w. (RS 52 i 53) oraz stosunku Kosciota katolickiego do 0sob
i zwigzkow homoseksualnych (RS 55). Ten ostatni punkt nie stanowi jed-
nak w niniejszej refleksji przedmiotu badan.

Nie dziwi fakt, ze na I1I Nadzwyczajnym Synodzie Biskupow zadano
pytanie, czy pokuta ta koniecznie musi by¢ dozywotnia. Dlatego niektorzy
Ojcowie synodalni pytali wprost: ,,Dlaczego takich os6b nie mozna obec-
nie dopusci¢ do komunii sakramentalnej?” (RS 53)°. Cze¢$¢ Ojcéw Synodu
nie wykluczyta mozliwosci dopuszczania takich osob ,,do eucharystyczne-
go stotu, w niektérych szczegdlnych sytuacjach, w bardzo szczegdlnych
okolicznosciach, w szczegolnosci w przypadkach, ktore sa nieodwracalne
i zwigzane z istnieniem zobowigzan moralnych wobec dzieci, ktore mo-
glyby by¢ poddane niesprawiedliwym cierpieniom. Ewentualny dostep do
sakramentow powinien by¢ poprzedzony pokuta pod nadzorem biskupa
diecezjalnego. Sprawa powinna by¢ nadal dyskutowana, biorgc pod uwage
réznice migdzy obiektywnym trwaniem w grzechu oraz okolicznos$ci tago-
dzace” (RS 52).

Powyzsza propozycja nie jest jedynie nawigzaniem do praktyki Ko-
$ciola prawostawnego. Ma ona tez swoje zrodta w starozytnej praktyce po-
kutnej, kiedy to od II w. pozwalano na wieloletnia pokute za grzechy, ale
tylko raz w zyciu. Pokuta ta zostata wowczas nazwana ,,drugim chrztem”,
wigc musiata by¢ jednorazowa, jak sam chrzest. Z drugiej strony nalezy
dodag¢, ze taka jednorazowa pokuta byta zadawana jedynie za bardzo cigz-
kie grzechy: apostazje, morderstwo i cudzotostwo'’. Kiedy wigc wywodza-
ca si¢ od mnichow iro-szkockich praktyka wielokrotnej pokuty (obecnej
w Kosciele katolickim po dzi$ dzien) pojawia si¢ w Europie w VI w., niekto-
re synody lokalne potepiajg ja zdecydowanie i w catej rozciagtoscil!.

Przyktadem niech bedzie orzeczenie III Synodu w Toledo (589 r.),
kan. 11: ,,Poniewaz styszelismy, ze w niektorych kosciotach Hiszpanii nie
czyni si¢ pokuty wedtug pierwotnych przepisow, lecz tak, ze za kazdym ra-
zem, ilekro¢ kto$ popetni grzech, prosi kaptana o wybaczenie, dlatego dla
wytepienia tej bezecnej, ohydnej i aroganckiej nowosci Synod postanawia,
ze pokuta powinna by¢ sprawowana wedtug pierwotnej formy kanonicz-

9

Wszystkie cytatu Relacji Synodu 2014 podawane sa za: ,,Relacja Synodu Biskupow w jezyku
polskim”, dostep 25 marca, 2019, https:/www.deon.pl/religia/serwis-papieski/dokumenty/
synody/art,1,relacja-synodu-biskupow-w-jezyku-polskim.html

Theodor Schneider, Znaki bliskosci Boga. Zarys sakramentologii, ttum. Jan Tyrawa (Wroctaw:
Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, 1990), 218; Giinter Koch, Sakra-
mentologia. Zbawienie przez sakramenty, w Podrecznik Teologii Dogmatycznej, red. Wolfgang
Beinert, ttum. Wiestaw Szymona, t. 10 (Krakéow: Wydawnictwo M, 1999), 253.

Marek Blaza, Dariusz Kowalczyk, ,,Traktat o sakramentach”, w Dogmatyka, red. Elzbieta
Adamiak, Andrzej Czaja, Jozef Majewski (Warszawa: Biblioteka Wigzi, 2007), t. 5, 396-404.
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nej”?, czyli tylko raz w zyciu®®. By¢ moze dzi$, kiedy katolik przystgpuje

do spowiedzi wielokrotnie i otrzymuje za kazdym razem rozgrzeszenie, nie
uswiadamia sobie nawet, ze czynigc tak, przyzwala na dalsze grzeszenie
(). A wynika to przeciez z nauki Ojcow Synodu w Toledo.

Kiedy wiec kto$ pod pozorem obrony wiary katolickiej gorszy si¢
i potepia dyskusje, ktore prowadzili Ojcowie I1I Synodu Nadzwyczajnego
na temat ewentualnego poszerzenia mozliwosci dopuszczania 0sob rozwie-
dzionych do Komunii, niech tez przestanie w swej zuchwato$ci korzystac
z wielokrotnej pokuty, bo tym samym pozwala sobie na ciggle grzeszenie.
Niech wige wroci do praktyki pierwszych wiekoéw i odbedzie jedng, dtugo-
trwatg pokute w zyciu, najlepiej pod jego koniec. A do Komunii przystapi
dopiero na tozu §mierci.

Zmiana dyscypliny w Kosciele zawsze niesie za sobg powazne konse-
kwencje. Wytyczne zawarte w Familiaris consortio z 1981 r. zdaja si¢ jasne
i klarowne. A jakakolwiek ich zmiana powoduje, Ze trzeba bedzie wiele
rzeczy na nowo doprecyzowaé w szczegotach. Wreszcie potrzebne jest do-
bre rozeznanie i rozrdznienie tego, co nalezy w poruszanej kwestii do nie-
zmiennego depozytu wiary (np. nierozerwalno$¢ matzenska), a co stanowi
jedynie zmienng dyscypling koscielng (np. dopuszczanie do Komunii §w.
0s6b zyjacych w konkretnych, skomplikowanych sytuacjach zyciowych).

Przyktadem takiego rozeznawania jest sformutowanie zawarte w jed-
nym z budzacych kontrowersje punktow Relacji Synodu 2014: , Niektorzy
Ojcowie utrzymuja, ze osoby rozwiedzione zyjace w nowych zwigzkach
moga owocnie przystapi¢ do komunii duchowej” (RS 53). Nalezy podkre-
$li¢, ze ani Jan Pawet 11, ani pozniej Benedykt X VI nie nauczali wprost
o0 tym, iz rozwodnicy mogg przystepowac¢ do Komunii duchowe;.

O dobrach duchowych, z ktorych takie osoby moga korzysta¢, naj-
obszerniej pisat Benedykt XVI w adhortacji apostolskiej Sacramentum
caritatis z 2007 1., poswieconej Eucharystii: ,,Osoby rozwiedzione, ktére
zawarly ponowne zwigzki, nadal — pomimo ich sytuacji — przynaleza
do Kosciota, ktory ze szczegdlng troska im towarzyszy w ich pragnieniu
kultywowania, na tyle, na ile to jest mozliwe, chrzescijanskiego stylu zycia
poprzez uczestnictwo we Mszy $w., cho¢ bez przyjmowania Komunii $w.,
stuchanie stowa Bozego, adoracj¢ eucharystyczng, modlitwe, uczestnictwo

12 Cyt. za: tamze, 402. Tekst facifiski w Johannes Dominicus Mansi, Sacrorum Conciliorum Nova
et Amplissima Collectio, t. 9 (Florentiae: Expensis Antonii Zatta Veneti, 1763), 995: ,,Quoniam
comperimus per quasdam Hispanarum ecclesias, non secundum canonem, sed foedissime
pro suis peccatis homines agere poenitentiam, ut quotiescumque peccare voluerint toties
a presbytero, se reconciliari expostulent; ideo pro coercenda tam execrabili praecsumptione
id a sancto concilio iubetur ut secundum formam canonicam antiquorum detur poenitentia”.

13 Marek Blaza (w rozmowie ze Zbigniewem Nosowskim), ,,Utrzyma¢ réwnowage w rozkroku”,
Wiez, nr 2 (2015): 108-109.
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w zyciu wspolnotowym, szczera rozmow¢ z kaptanem czy ojcem duchow-
nym, oddawanie si¢ czynnej mitosci, dzietom pokuty oraz zaangazowaniu
w wychowanie dzieci” (nr 29; por. FC 84)",

Dlatego wydaje si¢, ze najpierw trzeba znalez¢ odpowiedZ na pyta-
nie, czy osoby rozwiedzione, zyjace w nowych zwigzkach, moga owocnie
przystepowa¢ do Komunii duchowej. To jest pytanie, na ktore, jak dotad,
oficjalnie Kosciot nie udzielit odpowiedzi. Dlatego stuszny zdaje si¢ po-
stulat zawarty w kontrowersyjnym numerze 53. Relacji Synodu 2014, aby
»wyjasni¢ specyfike obu form [przyjmowania Komunii, tj. sakramentalnej
i duchowej] i ich zwigzku z teologig sakramentu matzenstwa”. A na pogle-
biong refleksje teologiczng potrzeba czasu.

4. Adhortacja apostolska Amoris laetitia papieza Franciszka

Ten dokument jest bezposrednim poktosiem XIV Zwyczajnego Zgro-
madzenia Ogolnego Synodu Biskupow, ktore odbylo si¢ od 4 do 25 paz-
dziernika 2015 r. i poswigcone bylo zagadnieniu ,,Powotanie i misja rodziny
w Kosciele i §wiecie wspotczesnym”. Zostat on podpisany 19 marca 2016 r.
Tym razem jednak 6w najbardziej kontrowersyjny fragment adhortacji
Amoris laetitia (AL) znajduje si¢ w przedostatnim, 6smym rozdziale, zaty-
tutowanym Towarzyszy¢, rozpoznac i wigezyé to, co kruche.

Jednak juz w rozdziale szostym pt. Niektore perspektywy duszpaster-
skie czytamy, ze ,,wazne jest, aby osoby rozwiedzione, zyjace w nowych
zwigzkach odczuwaly, Ze sa czgscia Kosciota, Ze »nie sg ekskomunikowa-
ne« i nie sg traktowane jako takie, bo zawsze tworza wspolnote koscielng”
(AL 243)". Dalej w tym dokumencie papiez cytuje stowa zaczerpnigte z Re-
lacji koricowej 2015 (nr 84)'6: , Przyjmuje rozwazania wielu Ojcéw synodal-
nych, ktorzy zechcieli stwierdzi¢, ze »osoby ochrzczone, ktore si¢ rozwio-
dty i zawarly ponowny zwigzek cywilny, powinny by¢ bardziej wigczane
we wspolnoty chrzescijanskie na rdzne sposoby, unikajac wszelkich okazji
do zgorszenia. (...) Ich udziat moze wyraza¢ si¢ w r6znych postugach ko-
scielnych: trzeba zatem rozeznac, ktore z ré6znych form wykluczenia obec-
nie praktykowanych w dziedzinie liturgicznej, duszpasterskiej, edukacyjnej

Cyt. za: Benedykt X VI, ,,Posynodalna adhortacja apostolska »Sacramentum caritatis«”, dostep
25 marca, 2019,http:/w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/apost_exhortations/documents/
hf ben xvi_exh 20070222 sacramentum-caritatis.html

Wszystkie cytaty tego dokumentu podawane s za: Franciszek, Adhortacja Apostolska ,, Amoris
laetitia” o mitoSci w rodzinie (Krakow: Wydawnictwo M, 2016).

16 Relacja koncowa Synodu z 2014 r. (Relatio finalis) zostata opublikowana 24 pazdziernika 2015 r.
W jezyku angielskim jest umieszczona na stronie: “The Vocation and Mission of the Family
in the Church and in the Contemporary World”, dostep 25 marca, 2019, http://www.vatican.
va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc 20151026 relazione-finale-xiv-assem-
blea_en.html
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oraz instytucjonalnej mozna przezwyci¢zy¢. Oni nie tylko nie musza czu¢
sie ekskomunikowani, ale moga zy¢ i rozwija¢ si¢ jako zywe cztonki Ko-
$ciota, odczuwajac, ze jest on matka, ktora ich zawsze przyjmuje, troszczy
si¢ o nich z mito$cig i wspiera ich na drodze zycia i Ewangelii«” (AL 299).

Nie ma tu wprost mowy o mozliwosci dopuszczenia rozwodnikdéw
zyjacych w nowych zwiazkach do Komunii §w., ale sakramenty naleza
przeciez do dziedziny liturgicznej, duszpasterskiej czy wreszcie instytucjo-
nalnej. Innymi stowy, powyzsze stowa papieza w posredni sposob dotycza
takze mozliwosci udziatu 0sob dotychczas wykluczonych w Eucharystii.

Papiez Franciszek podkresla dalej, ze ,,nie nalezy oczekiwaé od Sy-
nodu ani tez od tej adhortacji nowych norm ogélnych typu kanonicznego,
ktore mozna by stosowa¢ do wszystkich przypadkéw. Mozliwa jest tylko
nowa zacheta do odpowiedzialnego rozeznania osobistego i duszpasterskie-
go indywidualnych przypadkoéw, ktore powinno uznaé, ze poniewaz stopien
odpowiedzialno$ci nie jest rtowny w kazdym przypadku, to konsekwencje
lub skutki danej normy niekoniecznie muszg by¢ takie same” (AL 300).
I tutaj papiez w przypisie 336. odsyta do swojej adhortacji apostolskiej
Evangelii gaudium z 2013 r., w ktorej przypomina, ze ,,zarowno Pasterze,
jak 1 wszyscy wierni towarzyszacy swoim braciom w wierze lub na drodze
otwierania si¢ na Boga, nie moga zapominac o tym, czego z takg jasnoscia
naucza Katechizm Kosciota Katolickiego: »Poczytalnos¢ 1 odpowiedzial-
no$¢ za dzialanie moga zosta¢ zmniejszone, a nawet zniesione, na skutek
niewiedzy, nieuwagi, przymusu, strachu, przyzwyczajen, nicopanowanych
uczu¢ oraz innych czynnikéw psychicznych lub spotecznych«”".

Albowiem ,,zadaniem kaplanow jest towarzyszenie osobom zainte-
resowanym na drodze rozeznania, zgodnie z nauczaniem Kosciota i wy-
tycznymi biskupa. (...) Biorac pod uwagg fakt, ze w samym prawie nie ma
stopniowosci (por. FC 34), to rozeznanie nigdy nie moze nie bra¢ pod uwa-
ge wymagan ewangelicznej prawdy i mitosci do Kosciota i jego nauczania,
w szczerym poszukiwaniu woli Bozej i checi osiagniecia na nig odpowiedzi
doskonalszej. Postawy te maja fundamentalne znaczenie, aby unikna¢ po-
waznego ryzyka przestan btednych, jak idea, ze jaki§ kaptan moze szybko
zgodzi¢ si¢ na »wyjatki«, lub ze sa ludzie, ktorzy moga uzyskac przywileje
sakramentalne w zamian za przystugi” (AL 300).

Powyzsze stowa stanowig niejako rozwiniecie tytutu 6smego rozdzia-
tu niniejszej adhortacji: ,,towarzyszy¢, rozpoznac i wlaczy¢ to, co kruche”.
Z kolei rozeznanie, o ktorym pisze papiez Franciszek, to istotny element
duchowosci $w. Ignacego Loyoli. Nie dziwi fakt, ze ten papiez korzysta

17 Franciszek, Adhortacja apostolska ,, Evangelii gaudium” o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym

Swiecie (Krakow: Wydawnictwo M [2016]), nr 44; Katechizm Kosciola Katolickiego (Poznan:
Pallottinum, 2002), nr 1735.
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z duchowosci, w ktorej zostal uformowany jako cztonek Towarzystwa Je-
zusowego. Jednak rozeznanie jako poszukiwanie woli Bozej winno doko-
nywac si¢ w zgodzie z nauczaniem Kosciota (sentire cum Ecclesia). Dla-
tego papiez przestrzega przed tworzeniem niejasnych precedensow, ktore
w swojej adhortacji nazywa ,,wyjatkami”. Ponadto rozeznanie to niepro-
sty proces. Jak zauwaza o. Jozef Augustyn SJ, ,rozeznawanie duchowe
nie moze ogranicza¢ si¢ do pojedynczych aktow wolnosci cztowieka po-
dejmowanych w waznych i decydujacych chwilach zycia, ale winno by¢
pewnym procesem dokonujacym si¢ nieustannie w jego duchowym zyciu.
Rozeznawanie i decyzje podejmowane w przelomowych momentach zy-
cia osobistego czy wspolnotowego powinny by¢ naturalng konsekwencja
nieustannego szukania woli Bozej we wszystkich doswiadczeniach zycio-
wych. Oczywiscie tak rozumiane rozeznawanie wymaga od cztowieka we-
wnetrznego zaangazowania i czasu™'®,

W kolejnym podrozdziale ésmego rozdziatu Amoris laetitia zaty-
tutowanym Okolicznosci tagodzqce w rozeznaniu duszpasterskim papiez
napisat, ze ,,aby wlasciwie zrozumie¢, dlaczego mozliwe i konieczne jest
szczegodlne rozeznanie w niektorych sytuacjach zwanych »nieregularny-
mi, istnieje pewna kwestia, ktora zawsze nalezy uwzgledni¢, aby nigdy
nie pomyslano, ze usituje si¢ minimalizowa¢ wymagania Ewangelii. Ko-
sciot dysponuje solidng refleksja na temat uwarunkowan i okolicznosci ta-
godzacych. Dlatego nie mozna juz powiedzieé, ze wszyscy, kto-
rzy s3 w sytuacji tak zwanej »nieregularnej«, zyja w stanie
grzechu $miertelnego, pozbawieni taski uswigcajacej” (AL 301;
wyrozn. — M.B.).

Papiez podkresla, ze nie chodzi tutaj jedynie o tych, ktorzy nie znaja
normy, poniewaz ten, kto ,,cho¢ dobrze zna norme, moze mie¢ trudnosci
W zrozumieniu »warto$ci zawartych w normie moralnej [FC 33]”, lub moze
znalez¢ si¢ w okres§lonych warunkach, ktore nie pozwalajg mu dziata¢ ina-
czej i podjac inne decyzje bez nowej winy” (AL 301). W tym kontekscie
papiez odwotuje si¢ do mysli Ojcéw synodalnych, ktorzy przyznali, ze
,»moga istnie¢ czynniki, ktére ograniczajg zdolnos¢ podejmowania decy-
zji” (tamze). [ tu znowu papiez przypomina nauczanie Katechizmu Kosciola
Katolickiego (KKK) na temat mozliwo$ci zmniejszenia, a nawet zniesienia
poczytalno$ci lub odpowiedzialnos$ci za swoje dziatanie z powodu réznora-
kich czynnikow (KKK 1735; AL 302)". I dlatego ,,rozeznanie duszpaster-
skie, uwzgledniajac prawidlowo uformowane sumienie osob, musi czu¢ si¢
odpowiedzialne za te sytuacje” (AL 302).

18 Jozef Augustyn, ,,Rozeznawanie duchowe”, cz.1, dostep 25 marca, 2019, https://czestochowa-

jezuici.pl/2015/04/24/rozeznawanie-duchowe-cz-1/

19 Ten punkt KKK zostat juz w calo$ci przytoczony wyze;j.
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Z drugiej strony papiez zach¢ca do odpowiedniego formowania su-
mienia, ,,ktéremu towarzyszy odpowiedzialne i powazne rozeznanie pa-
sterza” (AL 303). Papiez w tym kontekscie zwraca uwage na subiektywny
wymiar sumienia, ktory nie zawsze jest w stanie utozsamié si¢ z obiek-
tywng norma moralng. I dlatego pisze, ze ,,§wiadomi wagi konkretnych
uwarunkowan, mozemy doda¢, ze ludzkie sumienie powinno by¢ lepiej
wlaczone do praktyki Ko$ciota w niektorych sytuacjach, ktore obiektywnie
odbiegaja od naszego rozumienia matzenstwa. (...) Sumienie moze jednak
uznaé nie tylko to, ze dana sytuacja nie odpowiada obiektywnie ogblnym
postanowieniom Ewangelii. Moze takze szczerze i uczciwie uznaé to, co
w danej chwili jest odpowiedzig wielkoduszng, jaka mozna da¢ Bogu i od-
kry¢ z jaka$ pewnoscia moralna, ze jest to dar, jakiego wymaga sam Bog
posrod konkretnej ztozono$ci ograniczen, chociaz nie jest to jeszcze w pel-
ni obiektywny ideal” (AL 303).

Dlatego tez nieco dalej papiez formutuje nastepujaca mysl: ,,Ze wzgle-
du na uwarunkowania i czynniki tagodzace mozliwe jest, ze posrod pewnej
obiektywnej sytuacji grzechu osoba, ktéra nie jest subiektywnie winna,
moze zy¢ w tasce Bozej, moze kocha¢, a takze moze wzrasta¢ w zyciu taski
1 milosci, otrzymujac w tym celu pomoc Kosciota” (AL 305). W przypi-
sie 351. do tego zdania dodano, ze ,,w pewnych przypadkach moglaby to
by¢ rowniez pomoc sakramentow”. Jest to wlasciwie jedyne miejsce w tej
adhortacji, ktore w sposob posredni przyzwalaloby na dopuszczenie roz-
wodnikow zyjacych w nowych zwigzkach do Komunii $w.2

Ciekawe jest to, ze wlasciwie papiez Franciszek w tym nauczaniu,
przynajmniej w sposob posredni, nawigzuje do moralnej nauki Kos$ciota
katolickiego o tzw. sumieniu btgdnym, cho¢ sam nigdzie tego terminu nie
uzywa. Jak bowiem naucza Katechizm Kosciota Katolickiego, ,,cztowiek
powinien by¢ zawsze postuszny pewnemu sgdowi swojego sumienia. Gdy-
by dobrowolnie dziatal przeciw takiemu sumieniu, potgpiatby sam siebie.
Zdarza si¢ jednak, ze sumienie znajduje si¢ w ignorancji i wydaje bled-
ne sady o czynach, ktore majg by¢ dokonane lub juz zostaly dokonane”
(KKK 1790). Sumienie moze by¢ btedne w sposob mozliwy do pokonania
lub w sposdb niepokonalny. W tym pierwszym przypadku ,,btad sumienia
jest podmiotowo przezwyci¢zalny i powinien zosta¢ usuniety”?!. Natomiast
o sumieniu blednym niepokonalnie Katechizm Kosciota Katolickiego pisze
tak: ,,Jesli (...) ignorancja jest niepokonalna lub sad bledny bez odpowie-
dzialnosci podmiotu moralnego, to zto popetnione przez osobg nie moze by¢

2 Robert Skrzypczak, ,,Okaleczone relacje a duch mitosierdzia. Trudna recepcja adhortacji

»Amoris laetitia« papieza Franciszka”, Warszawskie Studia Teologiczne, nr 4 (2016): 88.
Zygmunt Perz, Prawo i sumienie a zobowigzanie moralne (Warszawa: Bobolanum, 2001),
127.
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jej przypisane. Mimo to pozostaje ono ztem, brakiem, nieporzadkiem. Ko-
nieczna jest wiec praca nad poprawianiem bledow sumienia” (KKK 1793).

A zatem, ,,bledny osad sumienia jest niezawiniony jedynie wowczas,
gdy cztowiek btadzi z powodu tzw. wiedzy niepokonalnej, a wige gdy btedu
sobie nie uswiadamia i wobec tego nie jest w moznosci si¢ go pozby¢. Dzie-
je sie tak wowczas, gdy nie nasuwa mu si¢ zadna uzasadniona watpliwos¢
i niestosownos$¢, a tym samym nie dostrzega on potrzeby sprawdzania swe-
go osadu, osobiscie lub z pomoca kogos innego. Gdy cztowiek btadzi w spo-
sob podmiotowo niepokonalny, wowczas nie ponosi winy moralnej. (...) Jego
sumienie nie jest prawdziwe (conscientia non est vera), ale pozostaje jednak
prawe, poniewaz jest podmiotowo poprawne (conscientia recta)’*.

Ta nauka o sumieniu blednym w odniesieniu do kwestii podwazania
waznos$ci pierwszego matzenstwa, ktore ulegto rozpadowi, ma swoje wy-
razne $lady juz w nauczaniu Jana Pawta 11, w Familiaris consortio, do kto-
rego wprost nawigzat papiez Franciszek w Amoris laetitia: ,Istnieje takze
przypadek osob, ktore podjety wielki wysilek, aby uratowaé pierwsze mat-
zenstwo 1 doznaly nieszczesliwego porzucenia, lub »tych, ktorzy zawar-
li nowy zwiazek ze wzgledu na wychowanie dzieci, czesto w sumieniu
subiektywnie pewni, ze poprzednie matzenstwo, zniszczone w sposob
nieodwracalny, nigdy nie bylo wazne«” (AL 298; FC 84; wyr6zn. — M.B.).

Papiez Franciszek dodaje do powyzszych stow nastepujaca konkluzje:
,»Inng jednak rzeczg jest nowy zwigzek, zawarty po niedawnym rozwodzie,
ze wszelkimi konsekwencjami cierpienia i zamieszania, ktore uderzaja
w dzieci i cate rodziny, lub sytuacja kogo$, kto wielokrotnie nie wypetniat
swoich zobowigzan rodzinnych. Powinno by¢ jasne, ze nie jest to ideat, jaki
proponuje Ewangelia dla malzenstwa i rodziny” (AL 298). Jest to wprost
nawigzanie do nauczania Jana Pawla Il o tym, Ze jedni starali si¢ ocali¢
swoje matzenstwo, a inni z wlasnej, ciezkiej winy je zniszczyli (por. FC 84).

Dlatego tez papiez Franciszek postuluje dokonywanie odpowiednich
rozroznien sytuacji: ,,Wiemy, ze nie mamy prostych odpowiedzi” (AL 298).
W zwiazku z tym w podrozdziale Normy i rozeznanie w 6smym rozdzia-
le Amoris laetitia pisze, ze ,,byloby czym$ matostkowym zatrzymywanie
sie, by rozwazac jedynie, czy dziatanie danej osoby odpowiada, czy tez nie
jakiemus prawu czy normie ogolnej, bo to nie wystarcza, by rozeznaé i za-
pewni¢ petng wiernos¢ Bogu w konkretnym zyciu ludzkiej istoty” (AL 304).
W tym miejscu papiez odwotuje si¢ do Tomasza z Akwinu, ktory stwier-

2 Tamze, 128. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Veritatis splendor” o niektérych podstawowych pro-
blemach nauczania moralnego Kosciota (Wroctaw: Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiggarni
Archidiecezjalnej, 1993), nr 62: ,,W przypadku gdy ta niepokonalna niewiedza nie jest zawi-
niona, sumienie (...) nie traci swej godnosci, poniewaz nawet gdy kieruje naszym postepo-
waniem w sposob faktycznie niezgodny z obiektywnym porzadkiem moralnym, nie przestaje
przemawia¢ w imieniu owej prawdy o dobru, ktorej cztowiek ma szczerze poszukiwac”.
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dzit: ,,Chociaz w og6lnych zasadach istnieje jakas koniecznos¢, to jednak
im bardziej schodzi do szczegotow, tym tatwiej o uchybienia. (...) W dzie-
dzinie postgpowania, nie we wszystkich jest ta sama prawda lub popraw-
no$¢ dziatania, gdy chodzi o szczegoty, a tylko gdy chodzi o ogolne zasady.
A iu tych, w ktorych jest ta sama poprawnos¢ w poszczeg6lnych sprawach,
nie jest wszystkim znana w réwnym stopniu. (...) Im bardziej schodzi si¢
w szczegOty, tym wigcej mnozy si¢ sposobow uchybienia” (tamze)™.

Odwotujac si¢ do powyzszych stow Doktora Anielskiego, papiez
Franciszek stwierdza: ,,To prawda, Ze normy ogolne stanowig pewne dobro,
ktorego nigdy nie powinno si¢ ignorowac lub zaniedbywac, ale w swoich
sformutowaniach nie mogg obejmowac¢ absolutnie wszystkich szczegdlnych
sytuacji” (tamze). Dlatego tez papiez stawia raczej na rozeznanie niz na
kazuistyke (por. tamze). W podrozdziale zatytulowanym Logika mifosier-
dzia duszpasterskiego w 6smym rozdziale Amoris laetitia biskup Rzymu
przyznaje, ze rozumie ,,tych, ktorzy wolg duszpasterstwo bardziej rygory-
styczne, niepozostawiajgce miejsca na zadne zamieszanie. Szczerze jednak
wierze, ze Jezus Chrystus pragnie Ko$ciota zwracajacego si¢ na dobro, ja-
kie Duch Swiety szerzy posréd stabosci” (AL 308).

Podsumowujac zatem nauczanie papieskie zawarte w adhortacji Amo-
ris laetitia, nalezy stwierdzi¢, ze nigdzie nie ma mowy wprost o mozliwosci
dopuszczenia rozwodnikéw zyjacych w nowych zwigzkach do Komunii $w.
Jest jedynie w sposob posredni wyrazona mozliwo$¢ pomocy sakramental-
nej dla takich osob, w przypisie 351. w punkcie 305. omawianej adhorta-
cji (AL). Owszem, ukazana zostata ztozono$¢ sytuacji takich osob. Doku-
ment ten postuluje, aby duszpasterze w sposob indywidualny rozeznawali
sytuacje osob, ktore w pewnych sytuacjach kierujg si¢ sumieniem btednym
i/lub s ograniczone w podejmowaniu decyzji przez czynniki wymienione
w Katechizmie Kosciota Katolickiego w numerze 1735. 1 takie wiasnie osoby
mogtyby ewentualnie otrzymaé wazne rozgrzeszenie w sakramencie pokuty
i tym samym zosta¢ dopuszczone do przyjmowania Komunii §w.

Z drugiej strony nadal pozostaje w mocy nauczanie zawarte w Kate-
chizmie Kosciota Katolickiego jako norma dyscyplinarno-moralna, ktore
stanowi, ze ,,jesli rozwiedzeni zawarli cywilnie drugi zwigzek matzenski,
znajduja si¢ w sytuacji, ktora obiektywnie wykracza przeciw prawu Boze-
mu. Dlatego nie mogg oni przystepowaé¢ do Komunii eucharystycznej tak
dlugo, jak dtugo trwa ta sytuacja. Z tego samego powodu nie moga oni
pehi¢ pewnych funkceji koscielnych” (KKK 1650).

To towarzyszenie osobom znajdujacym si¢ w nieregularnych sytu-
acjach papiez Franciszek nazywa w Amoris laetitia ,,droga mitosci” (via

3 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, ttum. Pius Belch, t. 13 (Londyn: Katolicki O$rodek
Wydawniczy ,,Veritas”, 1986), I-11, q. 94, a. 4.
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caritatis): ,,W kazdych okoliczno$ciach osobom, ktére maja trudnosci, aby
w petni zy¢ prawem Bozym, powinno zabrzmie¢ zaproszenie do przebycia
via caritatis” (AL 306). Jednak ta propozycja papieza spotkala si¢ ze sta-
nowczg krytyka, zarzucono biskupowi Rzymu gloszenie opinii teologicz-
nych sprzecznych z nauczaniem Kosciota katolickiego®.

5. List biskupow regionu Buenos Aires i reakcja papieza Franciszka

Na poczatku adhortacji apostolskiej Amoris laetitia papiez Franciszek
zaznaczyt, ze ,,w Kosciele konieczna jest jedno$¢ doktryny i dzialania, ale
to nie przeszkadza, by istniaty rdzne sposoby interpretowania pewnych
aspektow nauczania lub niektorych wynikajacych z niego konsekwencji.
(-..) W kazdym kraju lub regionie mozna szukac rozwiazan bardziej zwia-
zanych z inkulturacja, wrazliwych na tradycje i na wyzwania lokalne, po-
niewaz »kultury bardzo réznig si¢ migdzy soba i kazda ogolna zasada (...)
potrzebuje inkulturacji, jesli ma by¢ przestrzegana i stosowana w zyciu«*”
(AL 3). Ponadto papiez zachgcit biskupéw do przedstawienia bardziej
szczegotowych wytycznych, kiedy stwierdzit, ze ,,zadaniem kaptanow jest
towarzyszenie osobom zainteresowanym na drodze rozeznania, zgodnie
z nauczaniem Kos$ciota i wytycznymi biskupa” (AL 300).

Dlatego tez w niektorych krajach poszczegodlne episkopaty wypra-
cowaly wlasne stanowiska w sprawie realizacji nauczania zawartego
w Amoris laetitia. Jednym z bardziej znanych bylo o$wiadczenie bisku-
pow niemieckich z 23 stycznia 2017 r., ktore zdaje si¢ jednym z najbardziej
otwierajgcych mozliwo$¢ dopuszczenia do Komunii §w. rozwodnikow zy-
jacych w nowych zwigzkach?6. Wskazoéwki duszpasterskie co do 0sob roz-
wiedzionych w §wietle Amoris laetitia zostaly wydane m.in. na Filipinach,
w Belgii, Holandii, we Florencji, w archidiecezji rzymskiej i w Argenty-
nie”’. Rowniez Konferencja Episkopatu Polski zatwierdzita i opublikowata
8 czerwca 2018 r. Wytyczne pastoralne do adhortacji ,, Amoris laetitia’.

2 Wigcej na ten temat zob. Robert Skrzypczak, ,,Okaleczone relacje”, 76-110. ,,Correctio filialis
de haeresibus propagatis”, https:/news.fsspx.pl/wp-content/uploads/Correctio-filialis-de-hae-
resibus-propagatis.pdf

3 Przemoéwienie na zakoficzenie XIV Zwyczajnego Zgromadzenia Ogolnego Synodu Biskupow
(24 pazdziernika 2015)”, L'Osservatore Romano, wyd. polskie, nr 11 (2015): 13.
Tekst tego oswiadczenia w jezyku angielskim: “Statement by the German Bishops adopted
by the Permament Council of the German Bishops’ Conference on 23 January 2017 »The
joy of love experienced by families is also the joy of the Church«. An invitation to renewed
pastoral care of marriage and of the family in the light of »Amoris Laetitia«”, http:/www.dbk.
de/fileadmin/redaktion/diverse_downloads/dossiers 2017/2017-ENG _ Statement-by-the-Ger-
man-Bishops-Amoris-laetitia.pdf

Robert Skrzypczak, ,,Okaleczone relacje”, 93.

2 Konferencja Episkopatu Polski, ,,Wytyczne do adhortacji Amoris laetitia”, dostep 24 czerwca,
2019, https://opoka.org.pl/biblioteka/ W/WE/kep/wytyczne amoris_08062018.html.
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Jednak, na konicu niniejszej refleks;ji, interesuje nas nade wszystko list
argentynskich biskupoéw regionu Buenos Aires skierowany do podlegtych
im kaptanow z 5 wrzesnia 2016 r. Rozni si¢ on od pozostatych tym, ze
wraz z odpowiedzig nan papieza Franciszka zostal umieszczony w Aktach
Stolicy Apostolskiej (AAS). Najpierw zamieszczono w nich odpowiedz
papieza Franciszka, rowniez z data 5 wrzesnia 2016 r., a nastepnie wyzej
wspomniany list biskupow argentynskich regionu Buenos Aires®. Pod tymi
dwoma dokumentami w Aktach Stolicy Apostolskiej zostata zamieszczona
nota informujaca, ze na audiencji w Watykanie 5 czerwca 2017 r. papiez
Franciszek postanowit, aby obydwa te dokumenty opublikowaé ,,w sieci
elektronicznej Watykanu i w Aktach Stolicy Apostolskiej jako nauczanie
autentyczne (Magisterium authenticum)™.

A zatem, ow list biskupow argentynskich regionu Buenos Aires,
w przeciwienstwie do innych stanowisk episkopatow krajowych lub diece-
zji, traktowany jest jako nauczanie autentyczne. Innymi stowy, stanowi on
najbardziej zblizong interpretacj¢ tego, co papiez Franciszek mial zamiar
wylozy¢ w Amoris laetitia. Biskupi argentynscy, nawigzujac do VIII roz-
dziatu tejze adhortacji, o§wiadczaja, ze pragna przedstawi¢ swoje wytyczne
(por. AL 300), ,,ktore majg pomoc w rozeznaniu mozliwego dostgpu do sa-
kramentow przez niektore osoby rozwiedzione zyjace w ponownym zwigz-
ku!. Swoje wskazowki formutuja w dziesigciu punktach.

Nas interesuje zwlaszcza punkt 1., w ktorym czytamy, ze ,,w pierw-
szej kolejnosci przypominamy, ze nie jest stosowne mowi¢ o »pozwole-
niach« do przystepowania do sakramentow, lecz o procesie rozeznawania
przy towarzyszeniu duszpasterza. Jest to rozeznawanie »osobiste i duszpa-
sterskie« (AL 300)”%. W punkcie 3. mowa jest o via caritatis (por. AL 306):
»len szlak wymaga od kaplana okazania duszpasterskiego mitosierdzia,
ktore przyjmuje penitenta, wystuchuje go uwaznie i ukazuje matczyne ob-
licze Kosciota. Natomiast penitent wezwany jest do przyjecia czystej in-
tencji i dobrego postanowienia postawienia catego swego zycia w $wietle
Ewangelii i wprowadzania mitosci w czyn”®.

Jednak od razu w kolejnym punkcie biskupi zastrzegaja: ,,Ta dro-
ga nie musi koniecznie prowadzi¢ do sakramentow, lecz moze

2 Acta Apostolicae Sedis, t. 108, nr 10 (2016): 1071-1074.

30 Tamze, 1074: ,Rescriptum »ex audientia SS.MI«. Summus Pontifex decernit ut duo Do-
cumenta que pracedunt edantur per publicationem in situ electronico Vaticano et in Actis
Apostolicee Sedis velut Magisterium authenticum. Ex Adibus Vaticanis, die V mensis Iunii
anno MMXVII. Petrus Card. Parolin, Secretarius Status”.

3t Biskupi regionu Buenos Aires, ,,List biskupéw ws. Amoris Letitia”, ttum. Wojciech Boja-
nowski, https:/www.deon.pl/religia/wiara-i-spoleczenstwo/art,1248, list-biskupow-ws-amo-
ris-laetitia-pelny-tekst.html. AAS, t. 108, nr 10 (2016): 1072-1074.

32 Tamze, pkt 1.

Tamze, pkt 3.
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skierowa¢ ku innym formom $cislejszej integracji z zyciem Kosciota takim
jak: wieksza obecno$¢ we wspolnocie, uczestnictwo w grupach modlitew-
nych i formacyjnych, zaangazowanie w rézne postugi koscielne itp. (por.
AL 299)"*, Dalej w liScie tym napisano, ze osobom zyjacym w nowych
zwigzkach mozna zaproponowac wstrzemiezliwos¢ seksualna. ,,Amoris
Laetitia nie pomija trudnos$ci zwigzanych z takim wyborem (por. AL przy-
pis 329) i pozostawia otwartg mozliwo$¢ przystgpowania do sakramentu
pojednania, kiedy si¢ upadnie w tym postanowieniu (por. AL przypis 364
wedlug nauczania Jana Pawta II w liscie do kardynata Williama Bauma
z dnia 22.03.1996)%.

Bardzo wazny jest punkt 6. tego listu: ,,W innych bardziej skompli-
kowanych okoliczno$ciach i kiedy nie mozna byto stwierdzi¢ niewaznosci
malzenstwa, wyzej wymieniona opcja moze nie by¢ wykonalna. Niemniej
jednak jest nadal mozliwa droga rozeznawania. Jesli dochodzi si¢ do
rozpoznania, ze w konkretnym przypadku istniejg okolicznosci
tagodzace odpowiedzialno$¢ i wine (por. AL 301-302), szczegdl-
nie jesli bierze si¢ pod uwage dobro dzieci z nowego zwiazku,
Amovris laetitia otwiera mozliwos$¢ przystapienia do sakramen-
tow: pojednania i Eucharystii (por. AL przypisy 336 1 351). One dzigki
sile taski przyczyniaja si¢ do dalszego dojrzewania i wzrostu takich osob™3.

Jednoczes$nie w kolejnym punkcie biskupi ostrzegaja: ,,Nalezy jednak
unikaé¢ rozumienia tej mozliwosci jako nieograniczonego dostepu do sa-
kramentéw dla 0séb zyjacych w sytuacjach nieregularnych albo uznania,
ze jakakolwiek sytuacja to usprawiedliwia™’. Negatywnym przyktadem
moze by¢ publiczne usprawiedliwianie si¢ lub wrecz afiszowanie wlasng
kondycja*®.

Punkt 8. zacheca do rachunku sumienia takie osoby, ,,szczegolnie
odnos$nie do tego, »w jaki sposob zachowywaty si¢ wobec swoich dzieci
1 opuszczonego malzonka. Gdy doszto tu do niesprawiedliwosci,
ktora nie zostata naprawiona, dopuszczenie do sakramentow
byloby szczegdlnie gorszace™. Z kolei w punkcie 9. biskupi argen-
tynscy radzg: ,Moze by¢ niekiedy wskazane przystgpowanie do
sakramentow w sposob poufny, zwlaszcza gdy przewiduje si¢ jakies
sytuacje konfliktowe. Jednoczesnie nie mozna zaniedbywaé¢ prowadzenia
wspolnoty do wzrastania w duchu zrozumienia i przyjgcia, co nie moze

Tamze, pkt 4 [wyrozn. — M.B.].
3% Tamze, pkt 5.

3 Tamze, pkt 6 [wyrézn. — M.B.].
Tamze, pkt 7 [wyrézn. — M.B.].
3% Por. tamze.

Tamze, pkt 8 [wyrozn. — M.B.].
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jednak wigzaé si¢ z powstaniem zamieszania odnosnie do nauki Kosciota
na temat nierozerwalno$ci matzenstwa™".

W punkcie 10. pojawia si¢ zachgta do rozeznawania oraz zachowywa-
nia ,,prawa stopniowosci” (por. AL 295 i 303). Na koncu biskupi argentyn-
scy cytuja stowa papieza Franciszka z Amoris laetitia: ,,Zachgcam duszpa-
sterzy, aby stuchali z miloscia i spokojem, ze szczerym pragnieniem, aby
doj$¢ do sedna dramatu osob i zrozumie¢ ich punkt widzenia, aby pomoc
im zy¢ lepiej i rozpozna¢ wiasne miejsce w Kosciele” (AL 312)*.

Papiez Franciszek, komentujac 6w list biskupéw regionu Buenos
Aires, napisal, ze ,,pismo jest bardzo dobre i w petni wyjasnia sens
6smego rozdziatu Amoris laetitia. Nie ma innych interpretacji. Je-
stem pewien, ze przyniesie ono wiele dobra. Niech Pan wynagrodzi Wam
ten wysitek duszpasterskiego mitosierdzia™?. Nieco dalej biskup Rzymu
opisuje niejako kwintesencje modelu duszpasterstwa osob rozwiedzio-
nych zyjacych w nowych zwiagzkach przedstawionego w Amoris laetitia:
,,P0 prostu: przyjac, towarzyszy¢, rozeznawac, integrowac. Z tych czterech
postaw duszpasterskich najmniej kultywowana i praktykowana jest posta-
wa rozeznawania, dlatego uwazam za pilne formowanie do rozeznawania
— osobistego i wspolnotowego — w naszych seminariach i posrod kleru™.
Rozeznanie wymaga jednak wickszej odpowiedzialnosci i dojrzatosci tak
ze strony duszpasterza, jak i osoby oddanej jego opiece pastoralnej.

k 3k ok

Podsumowujac dyscypling i duszpasterstwo wobec 0sob rozwiedzio-
nych 1 zyjacych w nowych zwiazkach i ich ewentualnego dopuszczenia do
sakramentoéw, w tym do Komunii $§w., w ciggu ostatniego stulecia, trzeba
stwierdzi¢, ze ma ono charakter jednoczesnie i ewolucyjny, i rewolucyjny.
Sto lat temu takie osoby byly praktycznie traktowane jako wylaczone ze
spotecznos$ci wiernych. Rewolucyjna zmiana dokonala si¢ dopiero za pon-
tyfikatu $w. Jana Pawta II, ktory najpierw w adhortacji apostolskiej Fami-
liaris consortio z 1981 1. orzekt, ze takie osoby nie moga by¢ traktowane
jako bedace poza Kosciotem, cho¢ nie mogg przystgpowaé do sakramen-
tow, jesli nie rezygnuja z pozycia intymnego. Ciekawostka jest fakt, ze do-
piero nieco ponad rok po tym dokumencie weszto w zycie nowe prawo

4 Tamze, pkt 9 [wyr6zn. — M.B.].

4 Zob. tamze, pkt 10.

4 Pelne ttumaczenie listu papieza Franciszka do biskupdw argentyniskich”, ttum. Wojciech
Bojanowski, https:/www.deon.pl/religia/serwis-papieski/dokumenty/listy-papieskie/ar-
t,10,pelne-tlumaczenie-listu-papieza-franciszka-do-biskupow-argentynskich.html. Wyrézn.
—M.B. AAS, t. 108, nr 10 (2016): 1071-1072.

$ Tamze.
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kanoniczne, w ktorym juz nie pojawia si¢ kanon majacy na celu karanie
0s0b, ktore mimo waznego slubu koscielnego usitujg zawrze¢ nowy zwia-
zek matzenski, chocby cywilny, i w tym zwiagzku uporczywie trwaja.

Z pewnoscig rewolucyjne bylo takze dopuszczenie ,bez Zadnych
trudnos$ci” (por. FC 83) do sakramentéw tych osob, ktore po rozwodzie nie
zawarly nowego zwiagzku. Ciekawy jest fakt, ze dla Jana Pawla Il wystar-
czajagcym powodem dopuszczajacym do sakramentéw (w tym Komunii)
jest fakt niezwigzania si¢ z inng osobg. Natomiast Familiaris consortio nie
zajmuje si¢ wprost inng, wazng kwestig, a mianowicie, ze jedna ze stron
w takim rozbitym malzenstwie mogta by¢ w sposob bardziej ewidentny
winna jego rozpadowi niz druga. A jednak obie strony moga zosta¢ ,,bez
zadnych trudno$ci” dopuszczone do sakramentow, poniewaz warunkiem
wystarczajacym jest tutaj ,,przykfad jego [tj. matzonka] wiernosci i chrze-
scijanskiej konsekwencji” (tamze). Innymi stowy, matzonek, ktory stosowat
przemoc w swojej rodzinie i doprowadzit do rozwodu — jesli tylko nie zwia-
zal si¢ z inng osobg — moze by¢ dopuszczony do sakramentow tak samo,
jak ofiara tej przemocy.

Ponadto adhortacja Familiaris consortio wytyczyta wyrazna granice,
zrozumialy i klarowng dla duszpasterzy: jesli dwie osoby zyjace w nowym
zwigzku ,,postanawiajg zy¢ w petnej wstrzemiezliwosci, czyli powstrzy-
mywac si¢ od aktow, ktore przystuguja jedynie matzonkom” (FC 84), wow-
czas mogg przystepowac do sakramentow: moga otrzymaé rozgrzeszenie
i przyja¢ Komuni¢ §w. W przeciwnym razie nie mogg by¢ dopuszczeni do
sakramentow, a ,,dopuszczenie ich do Eucharystii wprowadzitoby wiernych
w btad lub powodowatoby zamet co do nauki Kosciota o nierozerwalnosci
matzenstwa” (tamze). Jednak w tym kontekscie rodzi si¢ pewna watpli-
wos¢, czy aby dopuszczenie jakiegokolwiek rozwodnika (nawet zy-
jacego samotnie) do Komunii nie podwaza nauki o nierozerwalnosci mat-
zenstwa? Czy nie stanowi ono cichego przyzwolenia na rozwod, ktéry sam
w sobie godzi w $wigtos¢ matzenstwa?**

Natomiast dwa ostatnie synody poswiecone rodzinie (w 2014 i 2015 r.)
pokazuja, ze samo zagadnienie dopuszczania rozwodnikéow do Komunii
$w. jest bardziej ztozone niz to zostato przedstawione w Familiaris con-
sortio. Granica wytyczona bowiem przez Jana Pawla Il sprawia wrazenie,
jakoby intymne pozycie stanowilo wrgcz najistotniejszy element definicji
malzenstwa. Ale ,,wspolnota toza” nie wyczerpuje znamion matzenstwa.
Niektore bowiem osoby, ktore po rozwodzie zyja w ,bialych matzen-
stwach”, ,,sa przeciwne, zeby Kosciot dopuscit mozliwos¢ Komunii $wig-
tej dla takich, jak oni. By¢ moze oni wcigz maja to poczucie winy wobec
sakramentalnego wspotmatzonka, wynikajace z petnego oddania si¢ innej

4 W tym pytaniu chodzi jedynie o formalny rozwdd, a nie o separacj¢ matzonkow.
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osobie? Oni wiedza, ze co$ tu jest nie w porzadku™>. A zatem, ,,wspolnota
toza” nie wyczerpuje istotnych znamion matzenstwa.

Dlatego tez obydwa ostatnie synody po§wigcone rodzinie stawiajg py-
tanie, czy mozna t¢ granice dopuszczania do sakramentow, w tym takze
do Komunii, wytyczy¢ w inny sposob. Dyskusje synodalne pokazaty, ze
poszukiwanie odpowiedzi na to pytanie jest bardzo ztozonym procesem.
Owszem, Amoris laetitia jest proba zrewidowania owej granicy wytyczo-
nej przez Familiaris consortio, ale nie w sensie wprowadzania tylnymi
drzwiami jakiego$ relatywizmu czy laksyzmu moralnego*®. Papiez Fran-
ciszek postuluje przede wszystkim, zeby doceni¢ rol¢ i znaczenie procesu
rozeznawania, o ktorym wspomniat juz Jan Pawet II (por. FC 84). A to
oznacza, ze samo sprawowanie sakramentu pokuty coraz mniej ma by¢
utozsamianie jedynie z jego administrowaniem, a bardziej z przyjgciem,
towarzyszeniem, rozeznawaniem i integrowaniem, jak to ujat papiez Fran-
ciszek w odpowiedzi udzielonej biskupom argentynskim. Ale taka postawa
spowiednika czy duszpasterza wymaga od niego jeszcze wigkszych kom-
petencji i poddania si¢ ciaglej formacji.

A zatem, Amoris laetitia jawi si¢ jako kontynuacja Familiaris consor-
tio, cho¢ to ten ostatni dokument byl w swej istocie bardziej rewolucyjny
niz adhortacja papieza Franciszka. Przesunigcie granicy nastapito wlasnie
w Familiaris consortio, poniewaz dotad rozwdd jako taki byt uznawany za
zto moralne, a zyjacy w nowych zwigzkach za wykluczonych z Kosciota.
Z pewnoscig takie nauczanie starato si¢ sta¢ na strazy §wigtosci i nieroze-
rwalnosci matzenstwa. Co wigcej, trzeba podkresli¢, ze przez wiele stuleci
granica ta nie byla modyfikowana w sposob tak radykalny, jak to uczynit
Jan Pawet Il w Familiaris consortio. Z drugiej strony ,,po tej adhortacji
zaczeliSmy sta¢ w rozkroku migdzy surowoscig a mitosierdziem. Trzeba
utrzymac¢ rownowage, ale stopien nacisku na obie nogi moze by¢ roézny’™.
Papiez Franciszek w Amoris laetitia potozyt nacisk bardziej na mitosier-
dzie, ktorego jednak w zadnym razie nie nalezy utozsamia¢ z poblazliwo-
$cig czy ,,rozmywaniem doktryny”, co starajg si¢ mu przypisa¢ przynaj-
mniej niektorzy jego adwersarze.

W adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium papiez podkresla tez, ze
,Eucharystia, chociaz stanowi pelni¢ zycia sakramentalnego, nie jest
nagrodg dla doskonatych, lecz szlachetnym lekarstwem i po-
karmem dla stabych. Przekonania te maja rowniez konsekwencje dusz-
pasterskie, nad ktorymi powinni$my si¢ zastanowi¢ z roztropnoscia i od-

4 Marek Blaza, ,,Utrzymac¢ rownowage w rozkroku”, 106.

4 Zygmunt Perz, Prawo i sumienie, 137: ,,Laksyzm: Wolno postgpowaé wedtug opiniim n i e j
bezpiecznej przemawiajacej na korzy$¢ wolnosci, bylebylawjakim$§ stopniu (saltem
tenuiter)lubnawet watpliwie prawdopodobna”.

4 Marek Blaza, ,,Utrzyma¢ rownowage w rozkroku”, 107.
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waga. Czesto zachowujemy si¢ jak kontrolerzy taski, a nie jak utatwiajacy.
Kosciot jednak nie jest urzgdem celnym, jest ojcowskim domem, gdzie jest
miejsce dla kazdego z jego nietatwym zyciem™?.

Amoris laetitia nie ma na celu ogloszenia powszechnej amnestii dla
rozwodnikow zyjacych w nowych zwigzkach, tak ze odtad ,,bez trudnosci”
beda mogli przystepowac do sakramentow, w tym do Komunii $w., a na-
wet do Komunii duchowej. Do przyjecia tej ostatniej, cho¢ niesakramental-
nej, ,,stawia si¢ takie same wymagania, jak do Komunii sakramentalnej™”.
Ale z pewnoscia takich 0sob nie mozna pozbawi¢ Komunii pragnienia, ro-
zumianej na podobienstwo chrztu pragnienia (por. KKK 1258-1260).

Natomiast duszpasterzowi zamykajacemu swoje serce i chowajacemu
sie za nauczanie Kosciota, ,,aby zasig$¢ na katedrze Mojzesza i sadzi¢, cza-
sami trudne przypadki i zranione rodziny” (AL 305), warto przypomnie¢
nastgpujace stowa papieza Franciszka: ,,Gdy osoby przyjmujace Komuni¢
$wieta nie dajg si¢ pobudzi¢ do zaangazowania wzgledem ubogich i cier-
piacych lub zgadzaja si¢ na roézne formy podziatu, pogardy i niesprawie-
dliwosci, to Eucharystia przyjmowana jest niegodnie. Natomiast rodziny,
ktoére przyjmuja Eucharystie z wtasciwa dyspozycja, umacniaja swoje pra-
gnienie braterstwa, swoj sens spoteczny i zaangazowanie na rzecz potrze-
bujacych” (AL 186).

A zatem, w konteks$cie debaty nad zachowaniem hermeneutyki cig-
glosci lub jej zerwania odnosnie do kwestii mozliwosci dopuszczenia roz-
wodnikéw do Komunii §w. na podstawie powyzszej refleksji dogmatyczno-
-dyscyplinarnej, obejmujacej ostatnie stulecie, nasuwa si¢ bardzo istotny,
ale 1 by¢ moze na gruncie polskiej teologii, kontrowersyjny i niewygodny
wniosek. Jezeli bowiem zarzuci si¢ papiezowi Franciszkowi, ze w adhor-
tacji Amoris laetitia zerwat z hermeneutyka ciaggltosci co do mozliwosci
udzielania Komunii $w. rozwodnikom, to tym bardziej taki zarzut mozna
postawi¢ papiezowi Janowi Pawlowi Il po adhortacji Familiaris consortio.
Innymi stowy, czyzby mialo to oznacza¢, ze nie pozostaje nam nic innego,
jak wroci¢ do traktowania rozwodnikow w duchu dyscypliny obowiazuja-
cej w Kosciele katolickim przed Familiaris consortio? Nalezy jedynie zy-
wic nadzieje, ze wigkszo$¢ teologow, rowniez tych nad Wisla, potraktuje to
pytanie jako retoryczne.

4 Franciszek, Adhortacja apostolska ,, Evangelii gaudium” o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym

Swiecie, nr 47 [wyrozn. — M.B.]; por. AL 305, przyp. 351.

4 Marek Blaza, ,,Utrzymac rownowagg w rozkroku”, 107.
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Discussion on the hermeneutics of continuity regarding allowing the divorced
to take Holy Communion in the Catholic Church in the last century

SUMMARY

In the article, a theological reflection is made on maintaining or breaking the
hermeneutics of continuity in the matter of receiving Holy Communion by the di-
vorced in the Catholic Church. The issue is understood as a process, as a development
that can be interpreted as either evolutionary or revolutionary. To evaluate this pro-
cess and draw appropriate conclusions, the author adopted the teaching of the Church
in the last century beginning with the Canon Law Code of Benedict XV (1917) and
concluding with the reply of Pope Francis of September 5, 2016, which he addressed
to the Argentine bishops of the Buenos Aires region in response to their commentary
on the Apostolic Exhortation Amoris laetitia. Amoris laetitia is shown as a continua-
tion of Familiaris consortio, although in the author’s opinion this last document was
in essence more revolutionary than the exhortation of Pope Francis.

Keywords: hermeneutics of continuity, family, divorce, sacramental life,
exhortation
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STRESZCZENIE

Prezentowane studium przybliza najwazniejsze elementy moralnego przesta-
nia papieza Franciszka. Na wstepie przytoczono krytyczne opinie kierowane pod
jego adresem. W kolejnych czeSciach dokonano analizy semantycznej kluczowych
terminow moralnych. Sprecyzowano poj¢cie moralnosci. Scharakteryzowano zapro-
ponowane przez Franciszka tranzycje moralne: od ,,teologii aktu” do ,teologii rela-
cji”, od grzechu i przewinienia do grzesznika, od normy moralnej do konkretnego
czynu. Opisano papieska reinterpretacje ,,prawa stopniowosci”, wyboru ,,mniejszego
zta”, logiki ,,matych krokdw”. Zwrocono uwage na teonomiczng autonomi¢ sumienia
a takze na potrzebe jego stalej autoformacji. W zakonczeniu zmierzono si¢ z krytycz-
nymi opiniami wysuwanymi wobec moralnego nauczania Franciszka.

Stowa kluczowe: nauczanie moralne Kosciota, teologia moralna, Fran-
ciszek, jezuici, Ignacy Loyola

k 3k ok

Franciszek, obok Piusa XII czy Pawla VI, jest najbardziej krytyko-
wanym papiezem sposrod ostatnich namiestnikow Chrystusa'. Oskarze-
nia wytaczane wobec Jorge Mario Bergoglia majg charakter personalny
i doktrynalny. Te pierwsze nie sg warte polemiki. Autorami tych drugich sg

Zarzuty kierowane pod adresem Piusa XII (Eugenio Pacelli, 1939-1958) miaty zasadniczo wy-
miar polityczny. Wytykano mu brak reakcji wobec zagtady Zydéw w czasach IT wojny $wiatowej,
posadzano o sprzyjanie faszystowskiemu ruchowi Ustaszy, sprawujacemu wtadz¢ w Niezalez-
nym Panstwie Chorwackim (1941-1945). Pawet VI (Giovanni Battista Montini, 1963-1978) byt
atakowany przez konserwatystow za wprowadzona reforme¢ liturgiczna, za$ ,liberatowie” nie
mogli mu wybaczy¢ encykliki Humanae vitae. Zob. Andrea Tornielli, Giovanni Valente, Dziern
sqdu, ttum. Joanna Tomaszek (Krakow: Wydawnictwo WAM, 2019), 551-553.
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niektorzy ,,konserwatywni” politycy, publicysci, kaptani rzymskokatoliccy,
biskupi a nawet kardynatowie. Ich krytyka przypomina wypowiedzi inter-
netowych hejteréw i trolli. Rezonerzy postrzegaja Franciszka jako tyrana;
,,0s0b¢ przebiegla, majaca obsesje na punkcie wtadzy i dwulicowa™?; propa-
gatora siebie, kryjacego si¢ za pozorami prostoty i surowosci®, pozbawione-
go glebszej wiedzy teologicznej*. Oskarzajg go o herezj¢®. Narzekaja, ze za
jego pontyfikatu Ko$ciot znalazl si¢ w stanie chaosu, a moralno$¢ katolicka
doznata upokorzenia®.

Najwigkszy atak na Franciszka wyszedt jednak z kregow kosciel-
nych. Byt skoordynowany i przemyslany. Przebiegat etapami. W grudniu
2016 r. ,,antybergolianska” sie¢ mediow publikuje list pt. Dubia (Wqtpli-
wosci), w ktorym czterej kardynatowie — Walter Brandmiiller, Raymond
L. Burke, Carlo Caffarra, Joachim Meisner — nawotuja papieza do korek-
ty posynodalnej adhortacji apostolskiej Amoris laetitia’. Brak reakcji ze
strony Watykanu sktania oponentéw do kolejnego kroku. W liscie otwar-
tym Correctio filialis de haeresibus propagatis (Synowskie napomnienie
w sprawie szerzenia herezji) z wrzesnia 2017 r. czterdziestu duchownych
zarzuca Franciszkowi wspieranie heretyckich pogladéw na temat matzen-
stwa, moralno$ci i otrzymywania sakramentow®. Po Dubia i Correctio
przychodzi kolej na trzeci tekst krytyczny — Professio. W styczniu 2018 .
trzech biskupow z Kazachstanu — Tomasz Peta, Jan Pawetl Lenga, Athana-

Marcantonio Colonna, Papiez dyktator. Skrywana historia pontyfikatu papieza Franciszka,
thum. Jerzy Gwiazda i in. (Warszawa: Fundacja pro Maria et Veritate, 2018), 88. Pierwsze
wydanie ksigzki ukazato si¢ w listopadzie 2017 r. W marcu 2018 r. okazato si¢, ze jej auto-
rem, ukrywajacym si¢ pod imieniem Marcantonio Colonny, szesnastowiecznego wloskiego
arystokraty, jest brytyjski historyk Henry J.A. Sire, byty cztonek Zakonu Maltanskiego. Zob.
Christopher Lamb, ,,»Dictator Pope« author suspended by Order of Malta”, dostep 10 marca,
2019, https:/www.thetablet.co.uk/news/8768/-dictator-pope-author-suspended-by-order-of-
malta.

Omar Bello, El verdadero Francisco. Intimidad, psicologra, grandezas, secretos y dudas del
Papa argentino. Por el filosofo que mas lo conoce (Buenos Aires: Editiones Notitias, 2013),
34.

Wojciech Cejrowski (w rozmowie z Tomaszem Zielenkiewiczem), ,,Wojciech Cejrowski dla
Conowego.pl”, dostep 21 czerwca, 2019, http://www.conowego.pl/aktualnosci/wojciech-cej-
rowski-dla-conowegopl-10817.

5 Athanasius Schneider, ,,On the question of a heretical pope”, dostep 12 kwietnia, 2019, https://
rorate-caeli.blogspot.com/2019/03/important-guest-op-ed-bishop-schneider.html.

Pawet Bortkiewicz (w rozmowie z Damianem Swierczewskim), ,.Franciszek, »Amoris Laetitia«
i chaos w Kosciele, dostgp 14 marca, 2019, http:/www.fronda.pl/a/ks-bortkiewicz-dla-fron-
dy-amoris-laetitia-wprowadzila-chaos-w-kosciele,93999.html.

Katolicka Agencja Informacyjna, ,,Czterej kardynatowie napisali list do papieza ws. wyjasnien
nt. »Amoris laetitia«”, dostep 14 kwietnia, 2019, https://ekai.pl/czterej-kardynalowie-napisa-
li-list-do-papieza-ws-wyjasnien-nt-amoris-laetitia.

,,Correctio filialis de haeresibus propagatis”, dostgp 2 marca, 2019, http:/www.correctiofilialis.
org/wp-content/ uploads/2017/08/Correctio-filialis_Italiano.pdf. Jedynym biskupem wsrdd
sygnatariuszy listu jest Bernard Fellay, 6wczesny przetozony Bractwa Swictego Piusa X.
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sius Schneider — publikuje Wyznanie niezmiennych prawd o matzenstwie
sakramentalnym pod nazwa Professio®. Biskupi wyrazaja swoj sprzeciw
wobec jakiejkolwiek mozliwosci udzielania sakramentéw osobom rozwie-
dzionym i zyjacym w ponownych zwigzkach. Ich tekst stanowi probe zdog-
matyzowania nauki, ktéra rangi dogmatu nigdy nie uzyskata. Najbardziej
teologicznie ,,innowacyjna” cze$¢ dokumentu dotyczy sakramentalnej
dyscypliny matzenstwa ,,zawartego 1 skonsumowanego”, ktora jest ,,nie-
zmienna”, gdyz nalezy do kategorii dogmatéw wiary. Mimo medialnego
zgietku Dubia, Correctio i Professio zostaja prawie niezauwazone'’. Brak
spodziewanych efektow sktania krytykoéw Franciszka do zorganizowania
7 kwietnia 2018 r. w Rzymie konferencji Dokqd zmierzasz Kosciele ka-
tolicki?"'. Podczas jej trwania uczestnicy podpisuja Declaratio (Deklara-
¢ja) pt. Dlatego oSwiadczamy i wyznajemy...">. Sygnatariusze Declaratio
— kard. Raymond L. Burke, kard. Walter Brandmiiller, kard. Joseph Zen
Zekiun, bp Athanasius Schneider, abp Carlo Maria Vigano — potwierdzaja
nierozerwalnos$¢ matzenstwa, protestujac przeciwko przyjmowaniu Komu-
nii eucharystycznej przez osoby rozwiedzione, zyjace w nowych zwigz-
kach. Ostatnim akordem polemik z moralnym stanowiskiem Franciszka
jest Declaration of Truths (Deklaracja Prawd), autorstwa dwoch kardyna-
téw: Raymonda L. Burke i Janisa Pujatsa, oraz trzech biskupow: Tomasza
Pety, Jana Pawla Lengi i Athanasiusa Schneidera, upubliczniona w maju
2019 1.8, Autorzy Deklaracji Prawd przypominajg, ze moralne nauczanie
Kosciota nie moze by¢ oddzielone od Dekalogu, za$ postepowania sprzecz-
nego z przykazaniami i prawem naturalnym nigdy nie mozna usprawie-
dliwi¢. Hierarchowie przywotuja nauczanie Magisterium na temat eutana-
zji, nierozerwalno$ci matzenstwa, wspolnego pozycia poza matzenstwem,
rozwodu i ,,ponownego matzenstwa” osob rozwiedzionych. Sprzeciwiaja
si¢ antykoncepcji, aktom homoseksualnym, ,,matzenstwom” osob tej same;j
plci czy blogostawieniu takich zwigzkéw. Pigtnujg ideologie gender. Od-
mawiajg mozliwosci udzielania Eucharystii katolikom, ktorzy zaprzeczaja

®  Nasz Dziennik, ,,Wyznanie niezmiennych prawd o matzenstwie sakramentalnym”, dostep
3 kwietnia, 2019, https://naszdziennik.pl/mysl/193183,wyznanie-niezmiennych-prawd-
o-malzenstwie-sakramentalnym.html.

1 Andrea Tornielli, Giovanni Valente, Dzien sqdu, 569-570.

Wigcej informacji na temat konferencji zob. Iacopo Scaramuzzi, ,,Dopo i dubia, una declaratio

critica sui divorziati risposati”, dostegp 8 czerwca, 2019, https:/www.lastampa.it/2018/04/07/

vaticaninsider/dopo-i-dubia-una-declaratio-critica-sui-divorziati-risposati-amrdRzvPRVb-

VpSzusZLqAO/pagina.html.

,,Deklaracja konferencji »Dokad zmierzasz Kosciele katolicki?«: Dlatego o§wiadczamy

i wyznajemy...”, dostep 8 czerwca, 2019, https://www.pch24.pl/oswiadczamy-i-wyznajemy—

wazna-deklaracja-w-sprawie-zametu-w-kosciele,59427,i.html.

,,.Deklaracja dotyczaca prawd odnoszacych si¢ do niektorych blgdow najbardziej rozpowszech-

nionych w zyciu Kosciota naszych czaséw”, dostep 8 czerwca, 2019, https://www.pch24.pl/

deklaracja-niezmiennych-prawd-tekst-kardynalow-i-biskupow-po-polsku-68858,i.html.
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jakiejkolwiek prawdzie wiary. Wsérod radykalnych oponentéw Franciszka
sa rowniez tacy, ktorzy uwazaja, Ze za jego wyborem stata frakcja progre-
sywnych biskupow i kardynatow z tzw. Grupy z St. Gallen, rzekomo zato-
zonej w 1996 r. przez jezuite, kard. Carlo Mari¢ Martiniego (1927-2012)".
Inni podaja w watpliwos¢ wazno$¢ elekcji Jorge Mario Bergoglia na Stolice
Piotrowg'® i otwarcie domagaja si¢ jego ustapienia'®, a nawet zyczg mu ry-
chtej $mierci”.

Personalne i doktrynalne ataki wymierzone w papieza utrudniaja
merytoryczng dyskusj¢ na temat jego nauczania moralnego. W zaistnia-
lej sytuacji warto wigc wydoby¢ istotne elementy papieskiego przestania
de rebus morum. By¢ moze pozwoli to czytelnikowi skonfrontowac si¢
z zarzutami wysuwanymi pod adresem Franciszka. Od razu nalezy za-
znaczy¢, ze papiez nie wystgpuje przeciwko Objawieniu i Tradycji. Jego
zwyczajne nauczanie jest kontynuacja, uzupetnieniem, korekta dotychcza-
sowego stanowiska Kosciota. Tym, co decyduje o nowosci, dyskontynuacji
Franciszkowego nauczania de rebus morum, jest wydobycie ze skarbnicy
Magisterium Ecclesiae od dawna istniejacych, ale mato zauwazalnych,
niedocenianych wcze$niej elementéw moralnej doktryny Kosciota. Zanim
jednak zostang wskazane istotne elementy moralnego przestania Francisz-
ka, warto doprecyzowac znaczenie poje¢cia moralnosci. Okazuje sig, ze
w dyskursie publicznym stata si¢ ona terminem mato precyzyjnym i wie-
loznacznym.

1. Archeologia moralno$ci

Stowo ,,moralnos$¢” nalezy do pojg¢ semicznych. Jego wieloznacznosé
ujawnia si¢ juz w jezyku potocznym. Mowigc o moralnym dobru albo ztu
konkretnego cztowieka, uzywa si¢ synonimicznych okreslen ,,moralny” lub
»etyczny”, ,,niemoralny” lub ,,nieetyczny. Podobna kategoryzacja semiczna
wystepuje wowczas, gdy trzeba dokona¢ moralnej oceny zachowan jednost-
ki, grupy, wspolnoty czy instytucji. W takiej sytuacji oprocz stwierdzen
»~moralny/etyczny”, ,niemoralny/nieetyczny” stosowane jest wyrazenie

Joanne Smits, ,,Cardinal Danneels admits being part of clerical »Mafia«« that plotted Francis’
election”, dostep 7 czerwca, 2019, https:/www.lifesitenews.com/news/cardinal-danneels-ad-
mits-being-part-of-clerical-mafia-that-plotted-francis.

15 Kwestii tej poswiecit swoja kontrowersyjna ksiazke wtoski watykanista, Antonio Socci. Zob.
Antonio Socci, Non é Francesco. La Chiesa nella grande tempesta (Milano: Mondadori, 2014).
Domenico Camodeca, ,,Papa Francesco »scomunicato« da Socci: »E un eretico, se ne deve
andare«”, dostep 7 marca, 2019, https://it.blastingnews.com/cronaca/2018/03/papa-france-
sco-scomunicato-da-socci-e-un-eretico-se-ne-deve-andare-002471561.html.

,.Ksiadz Staniek: »Jesli papiez nie stucha Jezusa, to nie uczestniczy w Jego autorytecie«”,
dostep 11 czerwea, 2019, https://www.pch24.pl/ksiadz-staniek—jesli-papiez-nie-slucha-jezu-
sa-to-nie-uczestniczy-w-jego-autorytecie,58937,i.html.
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,»etos”. Archeologia semantyczna tych sformutowan pozwala precyzyjnie
okresli¢ ich znaczeniowg roznice.

1.1. Ethos - éthos - moralis

Pojgcie moralno$ci jest historycznie i koncepcyjnie powigzane z grec-
kimi terminami: &0og (éthos) oraz o (éthos). Mimo Ze ich zapis i fone-
tyka sa do siebie podobne, to jednak wyrazenia te r6znig si¢ znaczeniowo.
W antycznej Grecji, za sprawa m.in. Platona (427-347 p.n.e.) oraz Arystote-
lesa (384-322 p.n.e.), popularnos¢ zyskuje stowo éfog. Rozumiane jest ono
przede wszystkim jako ,,zwyczaj”, ,,obyczaj”, ,,przyzwyczajenie”, ,,nawyk”,
,»staly sposob postgpowania” — zwlaszcza wobec ludzi, ,,zewnetrzne zacho-
wanie”, ,wzorzec zachowania” — charakterystyczny dla okreslonej grupy
lub jednostki, ,,sposob zycia”, ,,prawo zwyczajowe”, ,,obrzed”s. W odroz-
nieniu od éthosu termin 75jog oznacza gtéwnie ,,dom”, ,,domostwo”, oswo-
jone i zamieszkane ,,miejsce”, ,,siedzibg”, ,,legowisko”, ,,stajni¢”, ,,maga-
zyn”?. Na semantyczne podobienstwa miedzy éthosem i éthosem zwraca
uwage Arystoteles, objasniajac geneze cnoty moralnej®. Jego Etyka Niko-
machejska nie jest jednak nauka o obyczajach, lecz nauka o charakterze.
W czasach Stagiryty éthos oznacza juz nie tylko obyczaj, lecz takze cha-
rakter, z ktorego obyczaj wyrasta. Arystotelesowska etyka staje si¢ wiec
naukg o ludzkim charakterze i cnotach®. Tych ,,etycznych [zalet] nabywa
si¢ dzieki przyzwyczajeniu, skutkiem czego i nazwa ich [;}fixou, od 76og]
nieznacznie tylko odbiega od wyrazu »przyzwyczajenie« [£0o¢]”?. Ary-
stoteles, wychodzac od przymiotnikowej formy éthosu — nbucog (éthikos
— ,.dotyczacy charakteru”) wprowadza do dyskursu naukowego pojecie
ethike. Za jego pomocg tworzy, opisuje i uzasadnia wartosci oraz ideaty
obywateli greckiego polis.

Termin ,,moralno$¢” pojawia si¢ dopiero u schytku Republiki Rzym-
skiej za sprawg Marka Tuliusza Cycerona (106 p.n.e. — 43 n.e.). Ttumaczac
dzieta Arystotelesa na tacing, dokonuje on przektadu éthikos na stowo mora-
lis (,,dotyczacy obyczajow”, ,,zachowania”), wywodzace si¢ od rzeczowni-
ka mos (moris — ,,zwyczaj”, ,,zachowanie”, ,,przyzwyczajenie”, ,,nawyk”)*.
W swoim dziele O przeznaczeniu (De fato) wyjasnia powod wprowadze-

18 IlepeBox c rpeveckoro Ha Bee si3biku: 0067, dostep 7 marca, 2019, https:/translate.academic.
ru/éfoc/el/#sel=5:7,5:6.

19 TlepeBoa ¢ rpedeckoro Ha Bce A3bIKu: 1100¢”, dostep 8 marca, 2019, https:/translate.academic.
ru/mBog/el/xx/.

20 Friedo Ricken, Etyka ogdlna, ttum. Piotr Domanski (Ke¢ty: Wydawnictwo Antyk, 2001), 8.

2 Vernon J. Bourke, Historia etyki, ttum. Aleksander Biatek (Torun: Wyd. Krupski i S-ka,
1994), 28-29.

2 Arystoteles, Etyka Nikomachejska, ttum. Daniela Gromska (Warszawa: PWN, 1956), 43.

% Etymology Dictionary Online, ,,Moral”, dostep 28 marca, 2019, https://www.etymonline.
com/word/moral.
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nia nowego pojecia. Z rozbrajajacg szczeroscig stwierdza: ,,Poniewaz to,
co Grecy okreslaja jako 76og, czyli obyczajnos¢, to, co dotyczy obyczajow,
mys$my zwykli t¢ czg$¢ filozofii nazywac nauka o obyczajach. Lecz gwoli
wzbogacenia jezyka lacinskiego mozna by ja takze nazwaé moralis, to jest
filozofig moralng”*. Translacja Cycerona zyskuje na popularno$ci. W jezy-
kach nowozytnych znajdzie potem niemal literalne odzwierciedlenie jako
moralno$¢, moralidad, moralita, moral, morality, moralité, mopas.

1.2. Hermeneutyka éthosu

Okazuje si¢ jednak, ze Cyceron nie dostrzegl semantycznych réznic
miedzy 76oc i é0oc. Dokonat po prostu transpozycji znaczeniowej obu ter-
minéw. Z wewnetrznego fenomenu cztowieka uczynit fenomen zewnetrzny.
Stowo éthos (,,to, co dotyczy charakteru”) przettumaczyt na moralis (,,to, co
dotyczy obyczajow, zachowania”)®. Tym samym jego translacja znaczenio-
wo odpowiadajaca éthosowi nie uwzgledniata treSci zawartej w pominie-
tym przez niego stowie éthos®. Zwrdcit na to uwage dopiero Martin Hei-
degger (1889-1976)*. Dystansujac sie od pogladéw Platona i Arystotelesa
na temat éthike, éthosu i etosu, sigga do literatury starogreckiej. Analizuje
tragedie Sofoklesa i pisma filozofow presokratycznych. W jego przekona-
niu ,,przechowuja one 7jfoc w swoich opowiesciach w sposob bardziej zro-
dtowy niz wyktady Arystotelesa z etyki”?. Wsrod presokratykow uwage
Heideggera przykuwa Heraklit. W jednej z heraklitejskich sentencji natra-
fia na wypowiedz, sktadajaca sie z trzech stow: ,,;jfoc avlpdmou daiuwy
[Ethos antropou daimon]”. Przez wieki thumaczono ja nastepujaco: ,Wta-
$ciwoscia cztowieka jest jego daimonion™. Taki jednak przektad, zauwaza
Heidegger, jest ahistoryczny. Odzwierciedla nowozytne myslenie. Nic wigc
nie stoi na przeszkodzie, aby, odczytujac sentencj¢ Heraklita w kontekscie
tradycji jonskiej, stwierdzi¢, ze wlasciwoscig cztowieka (czyli éthos, ktore
jest thumaczone jako ,,wtasciwo$¢ cztowieka”) jest daimonion. To cztowiek,
jego wngtrze jest miejscem, w ktorym objawia si¢ prawda daimoniona®.

2 Marek Tuliusz Cyceron, O przeznaczeniu, thum. Wiktor Kornatowski, t. 1 (Warszawa: PWN,

1960), 403.

Rémi Brague, ,,Europe: the languages and traditions that constitute philosophy”, w Dictionary

of Untranslatables: A Philosophical Lexicon, red. Barbara Cassin (New Jersey: Princeton

University Press, 2014), 325.

Roque Cabral, LEtica”, w Logos: Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia, t. 2, red. Roque

Cabral (Lisboa-Séao Paulo: Verbo, 1990), 334-335.

Xénon Cruz, ,,Translation Ethics: From Invisibility to Difference”, Via Panordmica: Revista

Electrénica de Estudos Anglo-Americanos 3, nr 6 (2017): 97.

2 Martin Heidegger, ,,List 0 humanizmie”, w Martin Heidegger, Budowa¢, mieszkac, myslec.
Eseje wybrane, ttum. Krzysztof Michalski (Warszawa: Czytelnik, 1977), 116.

2 Tamze, 117.

3 Ezio Pellizer, ,,La nozione di daimon nella Grecia arcaica”, w Eusébeia. Estudios de religion
griega, red. Esteban Calderén Dorda, Alicia Morales Ortiz (Madrid: Signifer Libros, 2011), 266.

25

26



Moralno$¢ wedtug papieza Franciszka

Heidegger interpretuje heraklitejskie rozumienie éthosu jako pobyt, miej-
sce zamieszkania. ,,Stowo to jest nazwaniem otwartego obszaru, w ktorym
mieszka czlowiek. Otwarta przestrzen jego miejsca pobytu pozwala prze-
jawia¢ si¢ temu, co si¢ zbliza ku istocie czlowieka i co, dochodzac, prze-
bywa w jego poblizu. Pobyt cztowieka obejmuje sobg i ochrania nadejscie
tego, do czego cztowick w swojej istocie nalezy!. Cztowiek wigc nalezy
w swojej istocie do tego, co si¢ ku niemu zbliza, za$ éthos ten pobyt ochra-
nia. Tym natomiast kto si¢ zbliza do cztowieka, jest daimon — Bog. A za-
tem wypowiedz Ethos antropou daimon nalezatoby, zdaniem Heideggera,
przettumaczy¢ nastgpujaco: ,,Czlowiek, na ile jest cztowiekiem, mieszka
w poblizu Boga™®.

Takie rozumienie éthosu potwierdzaja pisma Arystotelesa. Heidegger
natrafia u niego na krotka opowies¢ o Heraklicie, zamieszczong w traktacie
O czesciach zwierzqgt (Ilept {dov popiov)®. Postuzy ona Heideggerowi do
hermeneutyki éthosu. Otdéz pewnego dnia przybywaja do Heraklita obcy
przybysze. Wchodzg do jego domu. Widza, jak ogrzewa si¢ przy chlebo-
wym piecu. Sg wyraznie rozczarowani tym widokiem. Ale Heraklit, za-
uwazywszy ich wahanie, ,,dodaje im odwagi i zaprasza do wejscia stowa-
mi: »tutaj takze obecni sg bogowie«”**. Heidegger, komentujac opowies¢
o Heraklicie, dokonuje egzegezy tekstu. Zauwaza, ze obcy przybysze sa
rozczarowani miejscem jego pobytu. Przyprowadzita ich tutaj cieckawosc.
Spodziewali si¢ spotka¢ medrca, mieszkajacego w wyjatkowym i osobli-
wym miejscu. Oczekiwali, ze ustysza od niego stowa, ktore potem stang
siec przedmiotem ich rozméw. Przewidywali, Ze zobacza Heraklita po-
grazonego w zadumie. Tymczasem odnajduja go przy chlebowym piecu.
W zwyczajnym i niepozornym miejscu. Filozof nie wypieka jednak chleba.
Przebywa przy piecu tylko po to, by si¢ ogrzaé. Rozczarowuje ich widok
zzigbnigtego starca. Nie tego si¢ spodziewali. Drzgcego z zimna cztowieka
ogrzewajacego si¢ przy piecu kazdy moze zobaczy¢ u siebie w domu. Od-
wiedzajacy zbierajg si¢ wiec do wyjscia. Heraklit jednak odczytuje na ich
twarzach zawiedziong cickawo$¢. Postanawia doda¢ im odwagi. Naklania
ich, by zostali i dlatego méwi do nich: efvaz yop kai éviaifo Oeode — , tutaj
takze obecni sa bogowie”®. Przy chlebowym piecu, na tym zwyczajnym
miejscu (kai évtadba — ,takze tutaj”), gdzie wszystko jest znane, oswojone
i nie moze niczym zaskoczyé cztowieka, sa obecni bogowie (efvau Ogotg).

Martin Heidegger, ,,List o humanizmie”, 117.

Tamze.

Arystoteles, Parts of Animals, Movement of Animals, Progression of Animals, ttum. Arthur
Leslie Peck, Edward Seymour Forster (Cambridge Massachusetts: Harvard University Press,
1961).

3 Tamze, 100.

3 Martin Heidegger, ,,List o humanizmie”, 117.
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A zatem ,,oswojonym” miejscem pobytu cztowieka (éthos antropou) jest
przestrzen otwarta na uobecnianie si¢ Boga (daimon), ktorego jednak nie
mozna oswoi¢*®. Taki jest pierwotny, zasadniczy ethos cztowieka. Polega on
na swoistym doswiadczeniu domu, zadomowienia. Ethosem jest oswojona
przez niego zyciowa przestrzen, dobrze znane terytorium, ktore otwiera
przed cztowiekiem to, co nieznane i do czego nie sposob si¢ przyzwycza-
i¢. Jest miejscem, w ktorym uobecnia si¢ Kto$, Kogo oswoi¢ nie mozna.
W takiej przestrzeni cztowiek, czujac si¢ bezpiecznie, moze si¢ stawac soba
u siebie. Bedac soba, moze rozwijac i doskonali¢ wiasne czlowieczenstwo.

1.3. Ku definicji moralnosci

Heideggerowska rekonstrukcja ethosu wydobywa zawarty w nim sens
»miejsca”. W nowym $wietle stawia kwesti¢ sposobu ,,bycia w miejscu”™".
Proba restytucji pierwotnego znaczenia éthosu jako ,,miejsca pobytu”
sprzyja odstanianiu sensow, ktore na przestrzeni wiekoéw ulegly zapomnie-
niu na skutek zawg¢zanego rozumienia tego terminu. Interpretacja ethosu
jako ludzkiego ,,miejsca pobytu” nie jest tozsama z odrzuceniem znaczen,
wynikajacych z dzisiejszego uzycia wyrazéw ,.etyka”, ,.etyczny”, ,,moral-
ny”. Ozywia je. Stuzy ukazaniu ich — zwykle niedostrzegalnego — zrodta.
Analizy etymologiczne Heideggera poszerzaja rozumienie istoty cztowieka
przez namyst nie tylko nad tym, ,.kim” jest cztowiek, lecz takze ,,jak” jest
czlowiek, jak dziata, czyli jak zamieszkuje miejsce swego pobytu, czynigc
je wlasnym3. Dzieki archeologii semantycznej ethosu staje sie mozliwe
doprecyzowanie zawartosci tresciowej pojecia ,,moralnosci”. Oznacza ona
zycie ludzkie ujgte w $wietle norm. Dotyczy dziatania cztowieka®. Przez
$wiadome i wolne postgpowanie, w okreslonym miejscu i czasie, w kon-
kretnym momencie ,,tu i teraz”, cztowiek decyduje o swoim moralnym zy-
ciu. A zatem terminem ,,moralno$¢” mozna okresli¢ postawy, zachowania,
sposoby postepowania, zwyczaje, przekonania, zgodne z przyjetymi przez
dang jednostke, grupe lub spoteczenstwo kryteriami dobra i zta*. Takie ro-
zumienie moralnosci stanowi dogodny punkt wyjscia do rozwazan na temat
Franciszkowego nauczania de rebus morum. Jak si¢ przekonamy, przestanie
papieza nie spada jak ,,grom z jasnego nieba”. Jest kontynuacja moralnego
nauczania Kosciola, zakorzeniong w Objawieniu i Tradycji.

% Tamze, 118-119.

37 Karolina Zabokrzycka, ,,Ethos jako miejsce w filozofii Martina Heideggera”, Pisma Huma-
nistyczne, nr 12 (2014): 148.

3 Tamze, 156.

3 Karol Wojtylta, Elementarz etyczny (Wroctaw: Wydawnictwo WKA, 1982), 13.

Moralnos¢ jest tutaj rozumiana w znaczeniu opisowym i normatywnym. Zob. Bernard Gert,

Joshua Gert, ,,The Definition of Morality”, w Stanford Encyclopedia of Philosophy, red.

Edward N. Zalta (Stanford: Stanford University, 2017), 1-4.
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2. Franciszek i kontynuacja nauczania de rebus morum

Pontyfikat Franciszka wyrasta z ducha aggiornamento 11 Soboru
Watykanskiego. Ustalenia soborowe byly owocem relektury, aktualizacji
Ewangelii w obecnej sytuacji Ludu Bozego*. Papiez, korzystajac z wia-
snych do$wiadczen duszpasterskich, na nowo dookresla nauczanie de re-
bus morum. Kosciot odzwierciedlajacy Jezusa Chrystusa nie moze by¢
przesadnie skoncentrowany na sobie*’. Pewne konkretne kwestie musza
ulec zmianie. ,,Ko$ciol w defensywie, tracacy pokore, ktory przestaje stu-
cha¢, nie pozwala na podawanie w watpliwos¢, traci mtodo$¢ i zamienia
si¢ w muzeum” (CV 41). Sprzyjaja temu ewokacyjne refleksje teologicz-
nomoralne nieumieszczone w dzisiejszym kontekscie historii ludzkosci®.
To dlatego Franciszek przywiazuje baczng uwage do wnikliwego odczyty-
wania znakéw czasu i wyjasniania ich w swietle Ewangelii. W jego herme-
neutyce signa temporum wyraznie odbija si¢ soborowe myslenie*. Znaki
czasOw stawiajg pytania, na ktore cztowiek, w obecnosci Boga, poszukuje
odpowiedzi. Aby mogt jej udzieli¢, musi zmieni¢ dotychczasows optyke
widzenia. Signa temporum mozna zrozumie¢ tylko wtedy, kiedy patrzy si¢
na nie z perspektywy ,,peryferii”, nie zas z pozycji ,,centrum”, gdzie wzrok
obserwatora jest jednakowo oddalony od wszystkiego. Zmiana perspekty-
Wy wymaga przemieszczenia si¢ z ,,centralnej pozycji” w strong peryferii
geograficznych i egzystencjalnych. Te ostatnie dotycza osob najbardziej
oddalonych, obojetnych, zyjacych w grzechu, cierpigcych, ubogich, wyklu-
czonych, przesladowanych (CV 177). Zeby zrozumieé peryferie egzysten-
cjalne, trzeba si¢ tam ,,przemiescic¢”. Zostawi¢ ,,bezpieczne centrum”. Do-
$wiadczy¢ zycia na peryferiach. Poswieci¢ czas, by pozna¢ ,,rzeczy, ktore
si¢ tam zdarzajg”. Zaznajomi¢ si¢ z problemami mieszkancow peryferii®.

2.1. Paradygmat moralny

Interpretacja signa temporum zaktada przyjecie okreslonej opcji her-
meneutycznej. Wigzalaby ona $cisle ze soba praktyke i teori¢ moralna,
konkretna rzeczywisto$¢ 1 postulowany ideat. Wydaje si¢, ze dysjunkcja

4 Antonio Spadaro, ,,Intervista a Papa Francesco”, La Civilta Cattolica 3918, nr 3 (2013): 467.

# Franciszek, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Christus vivit” (Loreto,2019), nr 39 (dalej:
CV).

#  Franciszek, Encyklika ,,Laudato si’” (Rzym 2015), nr 17 (dalej: LS).

4 Zob. Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspélczesnym
,,Gaudium et spes” (Rzym 1965), nr 4, 11 (dalej: KDK); Dekret o ekumenizmie ,, Unitatis re-
dintegratio” (Rzym 1965), nr 4; Dekret o apostolstwie Swieckich ,, Apostolicam actuositatem”
(Rzym 1965), nr 14; Dekret o postudze i zyciu kaptanow ,, Presbyterorum ordinis” (Rzym
1965), nr 9.

4 Antonio Spadaro, ,,»Svegliate il mondo!«. Colloquio di Papa Francesco con i Superiori Ge-
nerali”, La Civilta Cattolica 3925, nr 1 (2014): 6.

35



36

Artur Filipowicz

mig¢dzy praxis a theoria doprowadzita do sytuacji, w ktorej wierzacy nie
odczuwaja, by troska duszpasterska Kosciota byta ,,wszechstronna, sympa-
tyczna, realistyczna, wpisana w realia zyciowe™¢. Docenienie roli praxis,
uczynienie z niej ,,weryfikatora” nauczania de rebus morum, moze pomoc
Magisterium Ecclesiae doj$¢ do przekonania, ze niektére zwyczaje ko-
$cielne ,,nie sg bezposrednio zwigzane z sercem Ewangelii™. Nie stuza
juz wlasciwemu przekazowi Dobrej Nowiny. Wymagaja rewizji. Podobne;j
weryfikacji potrzebuja tez normy moralne i przykazania koscielne, ,,ktore
mogly by¢ bardzo skuteczne w innych epokach, ale ktore nie majg juz tej
samej sity wychowawczej jako drogi zycia” (EG 43). Taki proces duchowe-
go rozeznania pomogtby zrozumie¢ wierzacym, ze moralne wskazania Ko-
$ciota nie sg abstrakcyjnymi zasadami, normami oderwanymi od konkretu
ich zycia. Postulowana przez Franciszka syntonia praktyki i teorii moralnej
nadaje jego nauczaniu moralnemu silng konotacje pastoralna.

2.2. Tranzycje moralne

Inkluzywizm duszpasterski papieskiego nauczania de rebus morum
umiejscawia w centrum cztowieka, podmiot dziatania moralnego*. Nie
oznacza to, ze przedmiot dziatania staje si¢ nieistotny. Przeciwnie, nadal
jest waznym elementem moralnej kwalifikacji czynu. Jednakze Franciszek,
bardziej niz jego poprzednicy, dowarto$ciowuje sprawce czynu. By¢ moze
Pawet VI¥ i Jan Pawet IT°°, w opozycji do popularnej wowczas etyki sytu-
acyjnej, zwracali wickszg uwage na obiektywny walor moralnosci chrze-
scijanskiej. Uzasadniajac konkretne normy i oceny moralne, odwotywali
si¢ zasadniczo do prawa naturalnego. Tym samym subiektywny i partyku-
larny wymiar moralnosci zszed! na dalszy plan.

2.2.1. 0d ,teologii aktu” do , teologii relacji”

Franciszek wychodzi z propozycja konsyliencji obiektywnego i su-
biektywnego aspektu moralnosci chrzescijanskiej. Przeakcentowanie jej
obiektywnego wymiaru prowadzitlo w przesztosci do ujecia jej w ramy
kazuistyki, schematyzmu, negatywizmu moralnego. Sprowokowalo poja-
wienie si¢ abstrakcyjnych rozstrzygnigé moralnych, sztucznie skonstru-

4 Franciszek, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Amoris laetitia (Rzym 2016), nr 325 (dalej:
AL).

4 Franciszek, Adhortacja apostolska ,, Evangelii gaudium” (Rzym 2013), nr 43 (dalej: EG).

% Franciszek, ,,Nigdy nie wyklucza¢. Msza $w. w Domu $w. Marty 5 listopada 2015”, dostep

10 kwietnia, 2019, http:/www.osservatoreromano.va/pl/news/nigdy-nie-wykluczac.

Chodzi przede wszystkim o encyklik¢ Humanae vitae. Pawet V1, Encyklika ,, Humanae vitae”

(Watykan 1968) (dalej: HV).

Wystarczy w tym miejscu przywota¢: ,,encykliki moralne” — Veritatis splendor (1993),

Evangelium vitae (1995) oraz ,,encykliki spoteczne” — Laborem exercens (1981), Sollicitudo

rei socialis (1987), Centesimus annus (1991).
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owanych, dalekich od konkretnej sytuacji i rzeczywistych mozliwosci
wierzacych. Ta nadmierna ,,idealizacja” zycia chrzescijanskiego okazata
si¢ niezdolna do wzbudzenia w nich ufnosci w dziatanie taski®'. Sprzyjata
temu rowniez przesadna koncentracja chrzescijan na osigganiu wlasnej do-
skonatosci. A przeciez cztowiek nie zyje na ,,bezludnej wyspie”. Jego zycie
moralne jest splecione z zyciem innych ludzi i catego stworzenia (KDK 32).

2.2.1.1. Teologia aktu

Powodem owej autokoncentracji chrzescijan byto eksponowanie przez
teologow 1 ludzi Kosciota problematyk moralnych w perspektywie klasycz-
nej ,,teologii aktu”. W jej rozumieniu dziatanie ludzkie (decyzja, czyn, po-
stepowanie) oznacza te wszystkie akty, ktorych cztowiek jest swiadomym
1 wolnym sprawcag, za ktore ponosi petng odpowiedzialnos$¢. Actus huma-
nus jest aktem wolnym. Jego wolnosci nie mozna utozsamiac¢ z dowolno-
$cig, kaprysem, ,,wolnoscig od” jakiejkolwiek normy moralnej. Ale wolnos¢
nie jest jedynym probierzem moralnej specyfikacji czynu. Czlowiek, jako
obraz i podobienstwo Boga, zyje w porzadku stworzenia i zbawienia. Kaz-
da ludzka aktywno$¢ odnosi si¢ do tego porzadku. Przez dobrowolne do-
stosowanie si¢ do niego osoba wyraza swoje postuszenstwo Bogu. Dzigki
owemu dostosowaniu i postuszenstwu postepuje moralnie. W ten sposob
actus humanus staje si¢ aktem moralnym, bedacym $wiadomym i wolnym
dziataniem cztowieka, zgodnym z porzadkiem ustanowionym przez Stwor-
ce’2. A zatem moralno$¢ czynu ludzkiego polega na wewnetrznym i obiek-
tywnym zwigzku, zachodzacym migdzy norma a konkretnym aktem.

O moralnej wartosci lub bezwartosciowosci ludzkiego dzialania de-
cydujg trzy immanentne mu elementy, czynniki: przedmiot dziatania (finis
operis — cel przedmiotowy, cel dzieta, do ktorego ono zmierza), cel dziata-
jacego (finis operantis — intencja, zamiar, cel podmiotowy, powod, dla kto-
rego osoba podejmuje dziatanie), okolicznosci (circumstantiae — czynniki
obecne w strukturze dziatania). W $wietle fontes moralitatis postepowanie
ludzkie staje si¢ moralnie petnowartosciowe wtedy, kiedy istnieje zgod-
no$¢ miedzy dziataniem cztowieka a normg moralng zarowno w tresci jak
1 w zamiarze dziatajacego. Czyn zgodny z normg moralnosci w aspekcie
przedmiotowej tresci jest czynem moralnie stusznym; zgodny za$ z nor-
ma w aspekcie zamiaru jest czynem moralnie dobrym. Dziataniami wigc
moralnie wartosciowymi (godziwymi) sg czyny bedace zarazem moralnie
dobre i sluszne. Postgpowanie moralnie antywarto§ciowe (niegodziwe) po-

S Franciszek, ,,Discorso del Santo Padre Francesco ai Docenti e agli Studenti dell’Accademia
Alfonsiana, 9 febbraio 20197, http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2019/february/
documents/papa-francesco_201 90209_accademia-alfonsiana.pdf.

Franz Bockle, I concetti fondamentali della morale, ttum. Dalmazio Mongillo, wyd. 11
(Brescia: Editrice Queriniana, 1991), 41-48.
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jawia si¢ wowczas, kiedy dzialania cztowieka sg jednoczesnie moralnie zte
i niestuszne. W rozumieniu klasycznej ,.teologii aktu” ,,moralnos¢ ludz-
kiego czynu zalezy przede wszystkim i zasadniczo od przedmiotu rozum-
nie wybranego przez $wiadoma wol¢™. Intencja dziatajacego i motywacja
a takze okolicznosci nie decydujg o moralnej jakosci konkretnego wyboru
i postepowania (VS 77).

Zalecane przez ,.teologi¢ aktu” rozstrzygniecia preskrypcyjne i war-
tosciujace ograniczajg si¢ zasadniczo do konkretnego czynu. Wyznaczaja
ram¢ warto$ciowania aktu ,,samego w sobie”, wyizolowanego z kontekstu
dziatania. Niewykluczone, Ze skoncentrowanie si¢ na samym dziataniu, bez
odniesienia go do szerszego kontekstu, zaowocowato u jednych kontestacja
moralnego nauczania Kos$ciota, u innych przesadng troska o wiasng do-
skonato$¢ moralng. Postawa autodoskonalo$ci utozsamionej z nadzieja na
osobiste zbawienie przesuneta na dalszy plan troske o inne osoby a nawet
stworzenie. Spowodowata dysonans miedzy wierzacym a innymi ludzmi,
mig¢dzy nim a stworzeniem. Rudymentarna protologia, soteriologia i escha-
tologia wprowadzita u wielu chrzescijan dysharmoni¢ w ich relacjach z Bo-
giem i ze soba. Doprowadzita do obecnego kryzysu duchowego, etycznego,
spotecznego, kulturowego, ekologicznego (LS 119).

2.2.1.2. Teologia relacji

Pojecie relacyjnosci, niewystarczajaco obecne w ,.teologii aktu”, na-
biera znaczenia wraz z pontyfikatem Benedykta X VI, ktory daje impuls do
teologicznego poglebienia kategorii ,,relacji”. Chodzi tu o relacje cztowieka
do siebie, do Boga, do innych ludzi, do natury**. Franciszek rozwija postu-
lowang przez poprzednika ide¢ relacyjnosci. Nie negujac w zaden sposob
klasycznej ,.teologii aktu”, nadaje jej charakter relacyjny. ,,Musimy — za-
uwaza Franciszek — ponownie odczug, Ze potrzebujemy siebie nawzajem, ze
jestesmy odpowiedzialni za innych i za §wiat, ze warto by¢ dobrym i uczci-
wym” (LS 229).

Proponowana przez Franciszka ,teologia relacji” rozpatruje moral-
ng dobro¢ i zto$¢ dziatania jednostki w odniesieniu do innych osob i do
calego stworzenia. Umieszcza konkretny czyn w kontek$cie antroposfery
i biosfery. Zostaja w ten sposob dowarto§ciowane finis operantis i circu-
mstantiae. Przeakcentowanie obiektywnego wymiaru moralnosci, cha-
rakterystyczne dla ,.teologii aktu”, prowadzi nieuchronnie do etycznego
rygoryzmu sprzecznego z duchem Dobrej Nowiny. Papiez obnaza jego
fasadowosc¢. Stwierdza, ze za rygoryzmem zawsze ,kryje si¢ podwdjne

53 Jan Pawel 11, Encyklika ,, Veritatis splendor” (Rzym 1993), nr 78 (dalej: VS).
% Benedykt XV, Encyklika ,, Caritas in veritate” (Rzym 2009), nr 51-53.
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zycie™. Rygorysci ,,pokazuja si¢ jako pigkni, uczciwi, ale kiedy nikt ich
nie widzi, robig rzeczy niegodziwe”*°. Przenosza na innych wiasne po-
stepowanie, niezgodne z wymaganiami Ewangelii. Mechanizm projekcji
pozwala im zachowa¢ dotychczasowe status quo bez koniecznos$ci osobi-
stego nawrdcenia. Projekcja umozliwia rygorystom maskowanie swoich
stabosci, grzechow, zaburzen osobowo$ci. Wzmacnia w nich destrukcyj-
na tendencje¢ do ,,gorowania” nad innymi ludzmi. Pomaga im przyjmo-
wac pozg ,,nieubtaganych sedziow” ludzkich sumien (EG 49). Moralni
rygorysci czgsto ,,chowaja si¢ nawet za nauczaniem Kosciota, aby zasia$¢
na katedrze Mojzesza i sadzi¢, czasami z poczuciem wyzszo$ci i powierz-
chownie, trudne przypadki” (AL 305). Ich uwaga jest skupiona na ocenie
postepowania innych. Nie wnikaja w kontekstualne uwarunkowania czy-
now. Jako samozwanczy s¢dziowie analizujg jedynie zgodno$¢ dziatania
danej osoby z prawem lub normg moralng. Niewykluczone, ze im bardziej
zapalczywie wystepuja przeciw osobom nieradzgcym sobie z przestrze-
ganiem moralnych wskazan KoS$ciota, tym wigksze prawdopodobienstwo,
7e sa nieszczerzy i ze za ich zapatem kryje si¢ wtasna mizeria moralna.
Redundantne akcentowanie obiektywnego atrybutu moralnosci przez
ludzi Kosciota stabo przygotowato wspodlnote wierzacych na konfrontacje
z problemami wspolczesnosci. Zbytnio skupiano si¢ na zagadnieniach etyki
seksualnej. Ich uwydatnianie zaowocowato u czgsci duchownych neurotycz-
ng obsesja na punkcie seksualnosci do tego stopnia, ze dla wielu wierzacych
atrybutem moralnosci chrzescijanskiej stala si¢ koncentracja na srodkach
antykoncepcyjnych, ideologii gender, osobach LGBT?*". Nie sprzyjato temu
rowniez bledne przekonanie, ze dzisiejsze problemy da si¢ rozstrzygnac ,,za
pomocg ogodlnych norm lub wyciagania daleko idacych wnioskow” (AL 2).
Eksponowanie z kolei subiektywnego aspektu moralnosci, bez odniesienia
jej do wymiaru obiektywnego, skutkowato moralnym relatywizmem. Tym-
czasem obiektywny i subiektywny wymiar moralnosci chrzescijanskiej sg
jak dwie strony tego samego medalu, awers i rewers. I cho¢ sa biegunowo
przeciwne, to pozostaja we wzajemnej, petnej napie¢ relacji. Moralno$é
zawsze jest moralno$cia zindywidualizowang konkretnego czlowieka. Jest
w niej obecne to, co wspolne wszystkim ludziom, a zarazem to, co jest je-
dyne i wyjatkowe dla okreslonego podmiotu dziatajacego. A zatem ludzka
natura, wspdlna wszystkim ludziom, ujawnia si¢ w sposob jedyny, wyjatko-

3 Franciszek, ,,Nie badzmy nigdy niewolnikami prawa. Msza $w. w Domu $w. Marty 24 paz-

dziernika 2016”, dostep 13 kwietnia, 2019, http:/www.osservatoreromano.va/pl/news/marty.

Franciszek, ,,Rygorystyczny, ale przynajmniej uczciwy. Msza §w. w Domu §w. Marty 5 maja

20177, dostep 13 kwietnia, 2019, http:/www.osservatoreromano.va/pl/news/msza-sw-w-do-

mu-sw-marty.

57 Tomas$ Halik (w rozmowie z Tomaszem Mackowiakiem), ,,Mtyn, ktory klekocze, ale juz nie
miele”, Wigz 668, nr 2 (2017): 101-104.
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wy w konkretnym cztowieku. Jego postgpowanie wyraza to, kim jest jako
jednostka i jako natura, pozostajaca w relacji do innych ludzi i $wiata istot
zywych. Postulowana przez Franciszka ,.teologia relacji” nie jest ,,teologia
utopijng”. Nie idealizuje cztowieka i nie wymaga od niego perfekcyjnego
zachowania. Zachgca go natomiast, by zrezygnowatl z koncentrowania si¢
na autodoskonatos$ci jako warunku sine qua non zbawienia i przeorientowat
wlasne postgpowanie na odbudowe zerwanych wi¢zi z Bogiem, z ludzmi,
z planeta®®.

2.2.2. 0d grzechu i przewinienia do grzesznika

Paradygmatycznym zwrotem w kierunku podmiotu moralnego jest
tranzycja od grzechu i przewinienia do osoby grzesznika (CV 165). Nie
chodzi tu o bagatelizowanie grzechu, lecz o zachowanie wasciwych pro-
porcji. Grzech nie przekresla, nie umniejsza cztowieka, ktory zgrzeszyl.
Stanowczo$¢ wobec grzechu nie rewokuje mitosierdzia wobec grzesznika.
»Nie ma zadnego grzechu, ktorego nie mogloby obja¢ i zniszczy¢ Boze
mitosierdzie, gdy znajduje serce skruszone, ktoére prosi o pojednanie si¢
z Ojcem™. Kazdy, niezaleznie od tego kim jest i jak zyje, jest adresatem
darmowego, bezwarunkowego mitosierdzia. Dlatego ,,nikt nie moze by¢
potepiony na zawsze, bo to nie jest logika Ewangelii!” (AL 297). Wszyscy
sg grzesznikami, niosac ze sobg ci¢zar samotnosci, zagubienia, sprzeczno-
$ci miedzy tym, co chcieliby zrobi¢, a tym, co faktycznie czynig®. Chrze-
$cijanin moze si¢ jednak uwolni¢ od tego ci¢zaru dzieki przebaczeniu grze-
chéw za posrednictwem kaptana. Moze w ten sposob na nowo doswiadczy¢
wewngtrznego pokoju i wolnosci. ,,To jest bowiem istotg spowiedzi: nie
wyznane przez nas grzechy, ale Boza mitos¢, ktorg otrzymujemy 1 kto-
rej zawsze potrzebujemy”®’. Skupianie si¢ jedynie na prawie oznaczatoby
zniweczenie wiary w Boze milosierdzie. I nawet jesli, dokonujac moralnej
kwalifikacji skomplikowanych przypadkow, pojawia si¢ pokusa faworyzo-
wania sprawiedliwosci, wywodzacej si¢ jedynie z norm, to zawsze prze-
ciwwagg dla niej powinna by¢ wiara w moc taski i mitosierdzie (MM 11).
To ono staje si¢ kluczem hermeneutycznym ,.teologii relacji”.

Franciszek, Discorso del Santo Padre Francesco ai membri del corpo diplomatico accreditato
presso la Santa Sede per la presentazione degli auguri per il nuovo anno (Watykan, 7 stycznia
2019).

% Franciszek, List apostolski ,, Misericordia et misera” (Rzym 2016), nr 12 (dalej: MM).
Anna Sosnowska, red., Dom dla duszy. Kosciol wedltug papieza Franciszka (Poznan: W drodze,
2015), 89.

Franciszek, ,,Homilia papieza Franciszka podczas nabozenstwa pojednania, 29 marca 20197,
dostep 8 czerwea, 2019, https:/ekai.pl/dokumenty/homilia-papieza-franciszka-podczas-na-
bozenstwa-pojednania-29-marca.
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2.2.3. 0d normy moralnej do konkretnego czynu

Dzigki optyce mitosierdzia mozliwa jest tranzycja od abstrakcyjnej
zasady normatywnej do realnego dziatania®. Niestety, Ko$ciot przedsta-
wiat idealny wzor zycia moralnego zbyt abstrakcyjnie, niemal sztucznie,
byt on daleki od konkretnej sytuacji i rzeczywistych mozliwosci ludzi
(AL 36). Pozostajac wierny ,,ortodoksyjne;j” narracji, w niewielkim stop-
niu przekazywat prawdy o Bogu i czlowieku jezykiem zrozumiatym dla
wspolczesnych ludzi (EG 41). Moralna specyfikacja czynu zostata spro-
wadzana do kazuistycznej retoryki. Tymczasem wlasciwe rozeznanie
moralne zaktada poznanie podmiotu dziatajacego, stopnia jego zaanga-
zowania w dziatanie ,,tu i teraz”. Wymaga elementarnej wiedzy na temat
jego zdolnosci poznawczych i wolicjonalnych. Opiera si¢ na znajomosci
wielowymiarowych relacji, taczacych cztowieka z ludzmi i stworzeniem.
Nie bagatelizuje zamierzonych przez niego faktycznych i kontrfaktycz-
nych skutkéw dziatania®®. W wielu sytuacjach zyciowych dotychczaso-
we schematy moralne sg raczej mato uzyteczne (AL 37). ,,Byloby czym$
matostkowym — zauwaza Franciszek — zatrzymywanie si¢, by rozwazaé
jedynie, czy dziatanie danej osoby odpowiada, czy tez nie jakiemu$ pra-
wu czy normie ogolnej, bo to nie wystarcza, by rozeznac i zapewnic¢ pel-
na wierno$¢ Bogu w konkretnym zyciu ludzkiej istoty” (AL 304). Dla-
tego priorytetem staje si¢ towarzyszenie, okazywanie bliskosci stabemu
i grzesznemu czlowiekowi po to, aby taska mogta go odkupi¢, ozywic,
uzdrowi¢ (AL 78).

Propozycje Franciszka dotyczace taczenia praktyki z teorig moralng,
relacyjnego charakteru nauczania moralnego Kos$ciota w zaden sposob nie
sg sprzeczne ani z Objawieniem, ani z Tradycja. Papiez stawia jedynie nowe
akcenty. Podkresla mato zauwazalne, niedoceniane wczesniej elementy mo-
ralnego Magisterium Ecclesiae. Ale postawienie nowych akcentow w za-
den sposob nie niweluje dotychczasowego nauczania de rebus morum®. Jest
tylko jego uwspotczesnieniem, nieodzowna korektg adekwatna do obecnej
sytuacji Ludu Bozego. Tylko w tym sensie mozna zasadnie mowi¢ o novum
moralnego przestania Franciszka.

¢z Simone Morandini, ,,Amoris Laetitia entro il magistero morale di Francesco. Una reazione”,

w La teologia morale dopo ,,Amoris Laetitia”, red. Salvatore Cipressa (Assisi: Cittadella
Editrice, 2018), 40-41.

Giuseppe Abba, Costituzione epistemica della filosofia morale. Ricerche di filosofia morale
— 2 (Roma: Editrice LAS, 2009), 221.

% Paolo Carlotti, La morale di papa Francesco (Bologna: Edizioni Dehoniane, 2017), 17-19.
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3. Franciszek i dyskontynuacja nauczania de rebus morum

Tranzycje od ,,teologii aktu” do ,,teologii relacji”, od grzechu i przewi-
nienia do grzesznika, od normy do konkretnego czynu stawiajg w nowym
swietle kwestie odpowiedzialnosci cztowieka za wlasne postgpowanie.

3.1. Odpowiedzialnos¢ moralna sprawcy czynu

Zakres odpowiedzialnosci, jakie czlowiek ponosi za osobiste wybo-
ry i zachowanie, nie powinien by¢ formutowany a priori lecz a posteriori,
po wnikliwej analizie 1 usci$leniu stopnia rozumnos$ci i wolnosci dziata-
jacego podmiotu. Nie mozna ignorowac jego biografii moralnej ani jego
zyciowego kontekstu. Poziom odpowiedzialnosci nie jest rowny w kazdym
przypadku®. Istnieja czynniki wptywajace na poczytalnos¢ konkretnego
zachowania (niewiedza, nieuwaga, przymus, strach, przyzwyczajenia, nie-
opanowane uczucia, zaburzenia i choroby psychiczne, czynniki spoteczne
i kulturowe) do tego stopnia, ze odpowiedzialno$¢ osoby za whasne postepo-
wanie moze zosta¢ zmniejszona a nawet zniesiona. Podobnie skutki popet-
nionych czynéw nie muszg by¢ jednakowe w kazdym przypadku (AL 302).
Dlatego nalezy ,,unika¢ osadow, ktore nie uwzgledniaja ztozonos$ci roznych
sytuacji i koniecznie zwraca¢ uwage na sposob, w jaki ludzie zyja i cierpia
z powodu stanu, w jakim si¢ znajdujg” (AL 79).

Negatywny osad dotyczacy sytuacji obiektywnej nie oznacza orze-
czenia o odpowiedzialnos$ci lub winie danego cztowieka. Moze on dobrze
zna¢ tre$¢ normy moralnej, wedtug ktorej powinien postgpowac, ale z r6z-
nych powodow nie jest w stanie zrozumie¢ warto$ci chronionej przez nor-
me. Osoba moze tez znalez¢ si¢ w okreslonych warunkach, ktore uniemoz-
liwiaja jej ,,dziala¢ inaczej i podja¢ inne decyzje bez nowej winy” (AL 301).
Ze wzgledu na brak pelnego poznania, catkowitej zgody, réznych uwa-
runkowan i czynnikéw zmniejszajacych lub niwelujacych moralng odpo-
wiedzialno$¢ sprawcy czynu, osoba znajdujaca si¢ w obiektywnej sytuacji
grzechu moze by¢ subiektywnie niewinna. Nawet jesli nie przestrzega ona
prawa moralnego w materii ciezkiej, jej grzeszne zachowanie b¢dzie mia-
o znamiona grzechu powszedniego®. Mimo obiektywnego stanu grzechu
czlowiek moze pozosta¢ wolny od subiektywnej winy wobec Boga, ,,moze
zy¢ w tasce Bozej, moze kocha¢, a takze moze wzrasta¢ w zyciu taski i mi-
losci, otrzymujac w tym celu pomoc Kosciota” (AL 305). Mankamenty

Mario Cascone, ,,Discernimento e cammino graduale”, w La teologia morale dopo ,, Amoris
Laetitia”, 116-117.

% Grzech powszedni jest popelniony wtedy, gdy w materii lekkiej nie przestrzega si¢ normy
prawa moralnego lub gdy nie przestrzega si¢ prawa moralnego w materii ci¢zkiej, lecz bez
petnego poznania czy catkowitej zgody”, Katechizm Kosciola Katolickiego, wyd. 2 (Poznan:
Pallottinum, 2002), nr 1862 (dalej: KKK).
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wolnej $wiadomosci oraz $wiadomej wolnosci nakazuja zachowanie duzej
roztropnosci przy formutowaniu ocen moralnych.

3.2. Dobro w stanach niepewnosci

Mitosierdzie wzgledem cztowieka, ktérego postepowanie odbie-
ga od idealu ewangelicznego, wymusza zmian¢ optyki widzenia. Nie
mozna zapominac¢, ze taska dziata tajemniczo w kazdym cztowieku, nie-
zaleznie od jego grzesznosci. A zatem nie da si¢ kompetentnie oceni¢
ludzkiego zachowania, wartosciujac je w kategoriach ,,biaty” albo ,,czar-
ny”, ,,wszystko” albo ,,nic” (AL 305). Nie mozna tez wymagaé¢ od zle
postepujacej osoby natychmiastowego nawrdcenia, stania si¢ ,,tu i teraz”
idealnym chrzescijaninem®. Nie pomniejszajgc warto$ci ewangelicznego
ideatu, Franciszek zacheca do towarzyszenia osobom Zyjacym na pery-
feriach wspolnoty wiary. To dlatego Ko$ciot powinien zwrdcic si¢ w ich
strone, wyj$¢ do nich, nie oczekujac, ze oni sami do niego przyjda, po-
wroca. Wprawdzie cztowiek moze ponizy¢ siebie przez grzech, to jednak
jest w stanie sprostaé trudnosciom, ,,dokona¢ zwrotu i ponownie wybraé
dobro, odrodzi¢ sig, niezaleznie od narzuconych mu wszelkich uwarunko-
wan psychicznych 1 spotecznych” (LS 205). Kazdy mieszkaniec peryferii
moze dokona¢ autorefleks;ji i zmieni¢ si¢ z pomocg taski. Niesprawiedliwe
byloby zarazem wymaganie od niego absolutnej gwarancji niegrzeszenia
w przysztosci. Przewidywalno$¢ nowego upadku nie dyskwalifikuje au-
tentycznosci czyjego$ nawrdcenia (AL 311).

3.2.1. Prawo stopniowosci

Cztowiek zyje w okreslonym kontekscie historycznym i kulturo-
wym. Sam jest istotg historyczng, otwarta na przysztos¢, niedokonczonag,
niekompletng. Jest niedoskonaty, tak jak niedoskonata jest jego moralnosc.
Dokonujac wybordw, podejmujac wlasne decyzje, wyraza siebie a zarazem
formuje. Dzieki autoformacji stopniowo osigga pelnie czlowieczenstwa
przewidziang dla niego przez Boga. Rozpoznaje i realizuje dobro moralne
w zalezno$ci od stopnia rozwoju duchowego, wlasnych mozliwosci poznaw-
czych, od etapu, na jakim si¢ znajduje w drodze do zjednoczenia z Bogiem.
Osiaganie pelni osobowej, jednoczenie si¢ z Bogiem jest owocem nawro-
cenia. Ale nawrdcenie nie jest jednorazowym wydarzeniem. Jest procesem
dynamicznym. Zaktada rézne etapy i stopnie. Cztowiek stopniowo poznaje
1 rozumie tajemnic¢ Chrystusa. Stopniowo tez uobecnia ja w swoim Zzy-
ciu. Warto nadmienic, ze idea stopniowosci procesu nawrdcenia pojawia
sie po raz pierwszy podczas Synodu Biskupow poswieconego zadaniom

¢ Dietmar Mieth, Scuola di etica, trum. Carlo Danna (Brescia: Editrice Queriniana, 2006), 223.
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rodziny chrzescijanskiej w $wiecie wspotczesnym (1980)%. Problematyka
gradualnosci zostaje nastgpnie podjeta przez Jana Pawta II w posynodal-
nej adhortacji apostolskiej Familiaris consortio (1981). Papiez zauwaza, ze
nawrocenie jest procesem ciggltym, dynamicznym, nieustannym. Wyma-
ga ,,wewnetrznego oderwania si¢ od wszelkiego zla i przylgnigcia do do-
bra w jego pelni”®. Samym jednak procesem nawrdcenia kieruje ,,prawo
stopniowosci”, wedtug ktorego zjednoczenie z Bogiem nie pojawia si¢ ,,0d
razu”, ale sukcesywnie, etapami, w zaleznosci od tego, w jakim stopniu
cztowiek rozpoznaje, rozumie, inkorporuje wlasnym zyciem wartosci chro-
nione przez prawo Boze (FC 34).

Franciszek, nawigzujac do ,,prawa stopniowosci” wprowadzonego do
dyskursu teologicznego przez Jana Pawta I, nadaje mu glgbsze znaczenie™.
Dysproporcja migdzy prawem moralnym a postgpowaniem wierzgcych
sktania do wnikliwego namystu nad konkretna, historyczng egzystencja
kazdego chrzescijanina i jego osobistymi uwarunkowaniami. Tym bardziej
ze prawo moralne, bedgce prawem ogoélnym, nie uwzglgdnia wszystkich
elementéw wplywajacych na zycie i postgpowanie danej osoby (AL 305).
Gradualny wzrost cztowieka zalezy od jego obecnych mozliwosci intelek-
tualno-poznawczych i wolicjonalnych, a takze historycznego, kulturowego,
spotecznego kontekstu, w ktorym zyje. A zatem nie mozna wymagac od
czlowieka rzeczy, ktore przerastaja jego moralne mozliwosci. Nalezatoby
raczej proponowa¢ mu droge ,,matych krokow, ktore moga by¢ zrozumiane,
zaakceptowane i docenione, i pociggaja za soba proporcjonalne wyrzecze-
nie. Natomiast domagajac si¢ zbyt wiele, nic si¢ nie zyska. Osoba, skoro
tylko bedzie mogta uwolni¢ si¢ od wladzy, prawdopodobnie przestanie do-
brze czyni¢” (AL 271).

3.2.2. Logika ,,matych krokow”

Poznanie i zrozumienie dobra moralnego stanowig nieodzowny waru-
nek nawrdcenia. Powinna im jednak towarzyszy¢ synchroniczna refleksja
nad procesem, ktory umozliwia cztowiekowi stawanie si¢ dobrym, a tak-
ze nad konsekwencjami takiego wyboru. Kazdy stopniowo staje si¢ dobry
dzigki rozeznaniu i postepowaniu zgodnym z prawem moralnym. Droga
do petni czlowieczenstwa zamierzonego przez Stworcg prowadzi przez za-

8% Krzysztof Gryz, ,,Prawo stopniowo$ci w posynodalnych adhortacjach o rodzinie Familiaris

consortio 1 Amoris laetitia”, Teologia i Moralnosé 13, nr 1 (2018): 154.

Jan Pawet 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Familiaris consortio” (Rzym 1981), nr 9

(dalej: FC).

" Daniel Bogner, ,,Un cenno di cambiamento. L’ambivalenza della »gradualita« in Amoris Lae-
etitia”, w ,,Amoris Laetitia”: un punto di svolta per la teologia morale? red. Stephan Goertz,
Caroline Witting, ttum. Simone Furlani, Antonio Staude, Enea Capisani (Cinisello Balsamo:
Edizioni San Paolo, 2017), 168-170.
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zebiajace si¢ ze sobg etapy wzrostu i regresu, pocieszen i strapien, sukce-
sow 1 porazek, wzlotow i upadkow, oczekiwan i niespelnionych nadziei.
Jakakolwiek utomno$¢ czy upadek nie przekreslaja dziatania taski. Czto-
wiek, ktory dopuscit si¢ zta moralnego, ma szansg stania si¢ dobrym czto-
wiekiem. Nawet jesli tkwi w sytuacji grzechu, moze uczynic ,,maty krok”
w kierunku dobra, codziennie przyblizajac si¢ do niego”. Ten ,,maty krok”
posrod ograniczen, w jakich si¢ znalazt, ,,moze bardziej podobac si¢ Bogu
niz poprawne na zewnatrz zycie czlowieka spedzajacego dni bez stawiania
czota powaznym trudnosciom” (EG 44).

3.2.3. Wybor ,mniejszego zta”

Kontekst, w ktorym zyje czlowiek, oraz wewngtrzne i zewngtrzne
uwarunkowania wplywajace na dobrowolno$¢ jego czynéw potrafig nie-
kiedy zdeterminowa¢ dziatanie ludzkie do tego stopnia, ze dana osoba nie
potrafi zaprzestac ztego postgpowania. Nie jest tez w stanie postgpowac do-
brze. W tak egzystencjalnie trudnej sytuacji ilosciowe zmniejszenie ztych
zachowan w celu uniknigcia wigkszego zta moze by¢ jedynym wyjsciem
(HV 14). Nie mozna zapomina¢, ze moralna specyfikacja zla rozgranicza
zto moralne od zla pozamoralnego (fizycznego). W zwiazku z tym wybor
,mniejszego zta” odnositby si¢ do przypadku, w ktorym cztowiek doko-
nuje wyboru zta pozamoralnego (jako ,,mniejszego zta”) celem uniknie-
cia zta moralnego (jako ,,wickszego zta”). Taki wybor dotyczylby jedynie
konfliktu wartosci pozamoralnych. Nie obejmowatby dywergencji miedzy
wartosciag moralng a wartoscig pozamoralna, zaréwno na ptaszczyznie celu,
jak i srodkow do jego osiagnigcia. A zatem w sytuacji konfliktu wartosci
pozamoralnych uzyskanie zamierzonego dobra pozamoralnego usprawie-
dliwia aktualizacj¢ pozamoralnego zta. W ten sposob zasada ,,mniejszego
zta” ukonkretnia logike mitosierdzia.

4. Waloryzacja sumienia moralnego

Trzeba przyzna¢, ze magisterium Franciszka de rebus morum nosi
wyrazne cechy duchowosci ignacjanskiej. Chodzi przede wszystkim o sto-
sowang przez papieza kategori¢ ,,rozeznawania”. Wedtug niego powinno
ono sta¢ si¢ atrybutem moralnosci chrzescijanskiej. W przeciwnym razie
»Iyzykujemy, ze przyzwyczaimy si¢ do »biatego lub czarnego« i do tego, co
jest legalne. Generalnie jestesmy dosy¢ zamknigci na rozeznawanie. Jedno

' Franciszek, ,,Codziennie jeden krok. Msza $w. w Domu §w. Marty 22 pazdziernika 20157,
dostep 3 lipca, 2019, http://www.osservatoreromano.va/pl/news/codziennie-jeden-krok.
Pietro Cognato, ,,Male minore (principio del)”, w Enciclopedia di Bioetica e Scienza giuridi-
ca, red. Elio Sgreccia, Antonio Tarantino, t. 8 (Napoli: Edizioni Scientifiche Italiane, 2015),
173-174.
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jest pewne: dzi§ w pewnej liczbie seminariow duchownych powrécita na
nowo pewna sztywnos¢, ktora jest daleka od rozeznawania sytuacji. To nie-
bezpieczna sprawa, poniewaz moze nas prowadzi¢ do pojecia moralnosci
posiadajgcej kazuistyczny sens””.

4.1. Godnos¢ sumienia moralnego

Sumienie moralne, begdace sadem rozumu, jest umiejetnoscia
$wiadomego postgpowania czlowieka, zgodnego z jego osobistym roz-
poznaniem rzeczywistosci. Dzigki temu potrafi on aplikowa¢ wiasng (nie
jakakolwiek czy czyjakolwiek) wiedz¢ do konkretnego dziatania™. W ten
sposob doswiadczany i1 przezywany sad sumienia stanowi subiektywna
i bezposrednig normg¢ moralnosci (VS 60). Z tego tez wzgledu osobowemu
sumieniu nalezy si¢ bezwzgledny szacunek, respekt. Zachowuje ono swoja
godno$¢ nawet wowczas, gdy w wyniku niepokonalnej niewiedzy wydaje
bledne sady na temat dokonanych lub zamierzonych czynéw (KKK 1793).
Dla osoby wierzacej sumienie moralne nabiera dodatkowo waloru teolo-
gicznego. To w nim czlowiek staje wobec Boga i siebie (KDK 16). Jest
ono uprzywilejowanym miejscem hermeneutycznym, w ktérym samos$wia-
domo$¢ podmiotu moralnego jest nierozerwalnie zwigzana ze $wiadomo-
$cig obecnosci Boga. Cztowiek nie ma wiec wyjscia. W swoim najgleb-
szym ,,ja” musi dokona¢ wyboru: uzna¢, ze Bog istnieje i cztowiek Go
potrzebuje, albo temu zaprzeczy¢. Oprzeé swoje dziatanie i niedziatanie na
wierze w Boga albo szuka¢ oparcia poza Nim”. A zatem kazdy ma prawo
do wolnego wyboru i dziatania bez wzgledu na to, co wybierze i jak si¢ za-
chowa. Kazdy tez ponosi odpowiedzialno$¢ moralng za dokonane wybory
i dziatania. Dlatego nikt nie moze uzurpowac sobie wtadzy nad niczyim
sumieniem. ,,Jestesmy powotani — zauwaza Franciszek — do ksztattowania
sumien, nie za$ domagania si¢, by je zastepowac” (AL 37). Wyrgczanie
czyjego$ sumienia bytoby opresja, tyranizowaniem drugiego cztowieka.
Prowadzitoby do depersonalizacji osoby. Zaprzeczaloby stworczej idei
Boga, ktory w radykalny sposob powierzyt cztowieka sobie, dal mu wol-
ng wole, aby mogl on w wolnosci odnalez¢ Boga i dzigki Jego pomocy
dobrowolnie dojs¢ do pelnej doskonatosci (KDK 17). Z tego tez wzgledu
nie mozna nikogo zmuszaé do dziatania wbrew wlasnemu sumieniu. Nie
mozna tez nikomu przeszkadza¢ w postepowaniu zgodnie z glosem sumie-

Franciszek (w rozmowie z jezuitami zgromadzonymi na 36. Kongregacji Generalnej), ,,Mie¢
profetyczna odwagge i Smiato$¢”, ttum. Bogustaw Steczek, dostep 12 maja, 2019, https://jezuici.
pl/2016/12/miec-profetyczna-odwage-smialosc-franciszek-jezuitow-36-kg.

Tomasz z Akwinu, Suma Teologiczna. Czlowiek (I, q. 75-84), thum. Pius Belch, t. 6, q. 79, a.
13 (Londyn: Veritas, 1980), 81-82.

s Klaus Demmer, Fondamenti di etica teologica, ttum. Giuliano Ferrari (Assisi: Cittadella
Editrice, 2004), 248-252.
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nia’. W przeciwnym razie dojdzie do wewnetrznego ,,pekniecia”, dychoto-
mii, dekompensacji podmiotu dzialajacego. Zastepujac sumienie drugiego
cztowieka, pozbawia si¢ go wewnetrznej autonomii. W ten sposob pozba-
wiona jej osoba przestaje by¢ autorem wlasnego dzialania moralnego. Staje
si¢ heteronomicznym podmiotem kierowanym przez innych. Rezygnujac
z odpowiedzialnosci za osobiste wybory i postepowanie, zaprzecza tym sa-
mym wlasnej godnosci osobowe;j. To jest powodem, dla jakiego Kosciot ma
obowiazek stania na strazy godnosci kazdego sumienia, promowania jego
autonomii, formowania a nie jego zastgpowania. Sama formacja sumienia
,,Jjest procesem obejmujacym cate zycie, w ktorym [czlowiek] uczy si¢ zy-
wic te same uczucia jak Jezus Chrystus, przyjmujac kryteria Jego wyborow
1 intencje Jego dzialania” (CV 281).

4.2. Rola sumienia moralnego

Sadu sumienia nie mozna ogranicza¢ jedynie do rozpoznania zgodno-
$ci czy niezgodnosci dziatania z okreslong normg moralng. Rola sumienia
jest znacznie szersza. Moze ono uznaé, ze konkretne dziatanie, mimo ze
obiektywnie nie odpowiada ogolnym regutom prawa naturalnego, stano-
wi jednak mozliwy krok cztowieka w kierunku osiagnigcia ideatu — zjed-
noczenia si¢ z Bogiem (AL 303). Dlatego prawo naturalne ,,nie moze by¢
przedstawiane jako zbior juz ustanowionych regul, ktdre narzucaja si¢
a priori moralnemu podmiotowi, ale jest [ono] zrodtem inspiracji dla jego
wybitnie osobistych zabiegdw w podejmowaniu decyzji””’. Dzieje sie tak
dlatego, ze normy ogolne w swoich sformutowaniach nie sg w stanie objac
wszystkich szczegotowych sytuacji. Byloby jednak btgdem podnoszenie do
rangi powszechnie obowigzujacej normy efektow osobistego rozeznania
konkretnego przypadku. Doprowadzitoby to do dynamizacji nieokielzna-
nej kazuistyki, zagrazajgcej wartosciom, ktore powinny by¢ pieczotowicie
chronione (AL 304).

4.3. Dziatanie sumienia moralnego

Ogolna zasada moralna niekoniecznie musi pomaga¢ czlowiekowi
w rozstrzyganiu konfliktu wartosci, pojawiajacego si¢ w procesie decy-
zyjnym sumienia. Przyczyn takiego stanu rzeczy nalezy upatrywac¢ albo
w zbytniej ogdlnosci normy, albo w endemicznej zalezno$ci sumienia od
literalnego przestrzegania reguly moralnej. W tym drugim przypadku au-
tonomia sumienia zostaje skrgpowana do tego stopnia, ze czlowiek czuje si¢

76
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,chorobliwie winny”, gdy jego dziatanie odbiega od dostownego brzmie-
nia heteronomicznej normy. Takim osobom nalezy pomdc w odbudowaniu
autonomii teonomicznej wlasnego sumienia’®. Dzigki temu stanie si¢ ono
sumieniem prawidtowym, dojrzalym, pewnym, prawym. W przeciwnym
razie istnieje niebezpieczenstwo, ze przerodzi si¢ ono albo w sumienie
skrupulanckie, rygorystyczne, albo laksystyczne, sytuacyjne, faryzejskie™.
Dlatego kazdy ponosi odpowiedzialno$¢ za ksztaltowanie wlasnego sumie-
nia (VS 64). W zwiazku z tym, zauwaza Franciszek, nalezy ,,zach¢ca¢ do
dojrzatosci sumienia $wiattego, uformowanego, ktoremu towarzyszy od-
powiedzialne i powazne rozeznanie pasterza, i proponowac coraz wicksze
zaufanie do taski” (AL 303). Rozwazny duszpasterz zawsze bedzie respek-
towal autonomi¢ sumienia osob, ktérym towarzyszy w procesie rozeznania.
Postawa respektu bedzie wynikala z jego wewngtrznego przeswiadczenia
o tym, ze kazdy, mimo swoich ograniczen, potrafi najlepiej odpowiedzie¢
na wskazania Ewangelii (AL 37). Kazdy przeciez podaza do Boga wtasnag,
niepowtarzalng droga i we wlasciwy dla siebie sposob odpowiada swoim
postepowaniem na Boze wezwanie.

5. Adiudices criticos papae Francisci

Krytycy moralnego nauczania Franciszka zdajg si¢ zapominac o tran-
scendentym wymiarze postugi nastepcy $w. Piotra. Chociaz nie formutu-
Jja tego explicite, to jednak ich wizja KoSciola jest blizsza transnarodowej
korporacji, ktorej menedzerami sa biskupi, za§ papiez jest prezesem za-
rzadu wybieranym w tajnym glosowaniu przez kardynatow-akcjonariuszy.
Analizujac wypowiedzi anty-Franciszkowych adwersarzy, wydaje sig, ze
przypisuja sobie oni prawo do bycia jedynymi reprezentantami sensus fi-
delium. W pewnym sensie przypominajg rozczarowanych przybyszow
odwiedzajacych Heraklita. Wedrowcy oczekiwali, ze spotkajag medrca,
tymczasem zobaczyli zzigbnictego starca, grzejacego si¢ przy piecu. Ich
zawiedziong ciekawos$¢ Heraklit probowatl zaspokoi¢ stwierdzeniem: ,,Tu-
taj takze obecni sg bogowie”. Zamierzal da¢ im do zrozumienia, ze w tym
zwyczajnym miejscu, gdzie wszystko jest znane, oswojone 1 nie moze juz
niczym nikogo zaskoczy¢, uobecnia si¢ Bog, ktorego nie mozna ,,0swoic”,
podporzadkowac. Ma si¢ wrazenie, ze krytycy Franciszka kierujg si¢ logika

Wigcej na temat autonomii teonomicznej sumienia zob. Josef Fuchs, ,,Morale autonoma ed
etica di fede”, w Josef Fuchs, Responsabilita personale e norma morale. Analisi e prospettive
di ricerca (Bologna: Edizioni Dehoniane, 1978), 45-76; Sergio Bastianel, Autonomia morale
del credente. Senso e motivazioni di un’attuale tendenza teologica (Brescia: Morcelliana,
1980).

Wigcej na temat rodzajow sumienia zob. Zygmunt Perz, Prawo i sumienie a zobowigzanie
moralne (Warszawa: Bobolanum, 2001), 96-97.
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gosci Heraklita. Trudno im dostrzec uobecniajacego si¢ Boga ,.tu i teraz”,
w codzienno$ci, we wlasnym zyciu, we wszystkim 1 w kazdym. By¢ moze
ich rozczarowanie bierze si¢ z tego, ze nie potrafig spotka¢ Boga w teraz-
niejszosci. Zamiast tego szukajg Go w przesztosci po to, by zrekonstru-
owa¢ wyimaginowany przez siebie Kosciot ,,prawowiernych chrzescijan”
walczacych z niewiernymi. Mozna przypuszczacé, ze jest im obca Francisz-
kowa wizja Ecclesiae jako ,,szpitala polowego po bitwie”*. Czy atakujac
papieskie nauczanie de rebus morum, nie stawiaja przypadkiem siebie poza
nadprzyrodzonym zmystem wiary Ludu Bozego? Czy kiedykolwiek potra-
fili dostrzec w moralnym nauczaniu Franciszka teonomiczny drogowskaz
na obecnym etapie historii ludzkosci? Czy wierza, ze Duch Swigty nadal
dziata w Kosciele przez nastepce §w. Piotra? Czy rozumieja istote postu-
szenstwa wierze? A moze stali si¢ juz tylko hatasliwymi sceptykami i ,,pro-
rokami nieszczes$cia, lubujagcymi sie w tropieniu zagrozen i zboczen (...),
ktorzy okopuja si¢ w swoich §rodowiskach, wydajac gorzkie osady na te-
mat spoleczenstwa, Kosciota, na temat wszystkiego i wszystkich, skazajac
$wiat negatywnoscig?”?!.

Franciszek ma $§wiadomos¢, ze Kosciot zyje obecnie w czasach glo-
balnych transformacji antropologicznych, kulturowych, politycznych, cy-
wilizacyjnych. W tym zglobalizowanym $wiecie jego przekaz moralny wy-
maga uwspolczesnienia, uaktualnienia, korekty®. Ale aggiornamento jest
dynamicznym procesem rozeznawania catego Ludu Bozego. Nie wszyscy
chca jednak w nim uczestniczy¢. Wida¢ to wyraznie w licznych wypowie-
dziach i1 zachowaniach oponentéw Franciszka, kurczowo przywigzanych
do literalnie rozumianej Tradycji. A przeciez jest ona, jak zauwazyt pod-
czas obrad soborowych Jan XXIII (1958-1963), ,,postgpem, ktory dokonat
sie wezoraj, podobnie jak postep, ktory dzis jest wyzwaniem dla nas, stanie
si¢ Tradycjg jutro™®.

Wielu nastepcéw $w. Piotra musiato si¢ zmierzy¢ z wewnatrzko-
$cielng krytyka, z atakami ,,ludzi obtudnych — obludnych w $rodku i na
zewnatrz”*. Franciszek nie stanowi tutaj wyjatku. Ale w odrdznieniu od
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$wiety papiez”, dostep 12 lipca, 2019, https://m.deon.pl/697/art,534,0statnie-slowa-skierowal-
-do-polakow-poznaj-dobrego-papieza-wideo.html.

8 Franciszek, ,,Zgorszenie hipokrytow. Msza §w. w Domu $w. Marty 20 wrze$nia 2018, dostep

11 maja, 2019, http://www.osservatoreromano.va/pl/news/zgorszenie-hipokrytow.
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posoborowych poprzednikow jego oponenci, przemawiajgc z licznych
»~medialnych ambon”, kwestionuja papieskie nauczanie de rebus morum.
Generuja w ten sposob podziaty wsrod wiernych. A przeciez to one, jak
zauwaza papiez, sg ,,.bronig, ktorg diabel najczgsciej si¢ postuguje, aby
niszczy¢ Kosciot od srodka™. Stowa te ujawniajg jezuicki sposob my-
$lenia Franciszka®. O swojej afiliacji z Towarzystwem Jezusowym papiez
wypowiedzial si¢ wprost podczas konferencji prasowej na poktadzie sa-
molotu z Rio de Janeiro do Rzymu: ,,Czuj¢ si¢ w mojej duchowosci jezuita,
w duchowosci Cwiczen Duchowych, tej duchowosci, ktorg mam w sercu.
Nie zmienitem duchowosci, nie. Franciszek, franciszkanin: nie. Czuj¢ si¢
jezuitg, mysle jak jezuita™®’. Ta wypowiedz z 2013 r. przeniknieta jest duzg
rewerencja Franciszka do zakonu jezuitéw i jego zatozyciela — Ignacego
Loyoli (1491-1556).

Ignacy zyt w czasach dla Kosciota nietatwych. Doszto wtedy do re-
formy (1517) Marcina Lutra (1483-1546). Henryk VIII (1491-1547) dokonat
aktu supremacji (1534), oglosit si¢ gtowa Kosciota Anglii i uniezaleznit go
od Rzymu. W Szwajcarii za sprawg Jana Kalwina (1509-1564) pojawit si¢
ewangelicyzm reformowany (1536). Kosciot musiat si¢ mierzy¢ z kryzysem
nienotowanym od czasow Wielkiej Schizmy (1054). Ale w trudnej sytuacji
znalazlo si¢ tez samo papiestwo. W czasach Ignacego na Tronie Piotrowym
zasiadato 11 papiezy®®. Zycie moralne wigkszosci z nich nie odbiegato od
»standardow” epoki renesansu. Wielu handlowato godnoéciami, urzgdami
koscielnymi, sakramentami. Byli i tacy, ktérzy mieli metresy czy fawory-
tow, a takze nie§lubne dzieci. Uposazali je materialnie. Uprawiali nepotyzm
na niespotykang skalg. Z grona wspomnianych papiezy warto wymieni¢
dwoch, dzieki ktorym powstato i umocnito si¢ Towarzystwo Jezusowe. Byli
nimi Pawet 111 (Aleksander Farnese, 1534-1549) oraz Juliusz I1I (Jan Ma-
ria Ciocchi del Monte, 1550-1555). Pierwszy z nich zatwierdzit zakon je-
zuitow (1540) zatozony przez Ignacego Loyole. Autoryzowat jego glowne

Franciszek, ,,Niech jasnieje w was mito§¢ Chrystusa i troska Kosciota o wszystkich ludzi.
Przemowienie do biskupdéw z terenow misyjnych, 9 wrzesnia 2016, dostep 10 lipca, 2019,
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek i/przemowienia/biskupi_09092016.html.
Franciszek, jeszcze jako prowincjat argentyniskich jezuitéw, sformutowat w latach siedem-
dziesiatych ubieglego wieku cztery zasady postgpowania, ktérym jest wierny do dzisiaj:
1) jedno$¢ jest wazniejsza niz konflikt; 2) cato$¢ jest wazniejsza niz czg¢$¢; 3) rzeczywistosé
jest wazniejsza od idei; 4) rozeznanie jest wazniejsze niz bezrefleksyjne decydowanie. Mas-
simo Borghesi, Jorge Mario Bergoglio. Biografia intelektualna: dialektyka i mistyka, ttum.
Dariusz Chodyniecki (Krakow: Wydawnictwo Franciszkanéw Bratni Zew, 2018), 117-133.
Franciszek, ,,Konferencja prasowa podczas lotu do Rzymu”, dostep 17 kwietnia, 2019, https://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek i/inne/konferencja-sdm_28072013.html.

8 W czasach Ignacego na tronie Piotrowym zasiadali nastgpujacy papieze: Innocenty VIII
(1484-1492), Aleksander VI (1492-1503), Pius III (1503-1503), Juliusz II (1503-1513), Leon X
(1513-1521), Hadrian VI (1522-1523), Klemens VII (1523-1534), Pawet 111 (1534-1549), Ju-
liusz I1T (1550-1555), Marceli II (1555-1555), Pawet IV (1555-1559).
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rysy i zasady®. Wyrazit zgode (1544) na publikacje Cwiczert duchowych
$w. Ignacego”. Juliusz III, nastgpca Pawta III, zatwierdzit Konstytucje
Towarzystwa Jezusowego (1550)°'. Ignacy zdawat sobie sprawe, ze mimo
zapoczatkowanych przez nich reform (zwotanie Soboru Trydenckiego, pa-
tronowanie jego pierwszym szesnastu sesjom, restrukturyzacja inkwizycji,
reforma zakondw, erygowanie nowych zgromadzen) moralne zycie tych
papiezy znalazlo si¢ pod pregierzem europejskiej opinii publicznej. Alek-
sander Farnese, jeszcze jako kardynat, miat ze swoja metresa Silvig Ruffini
(1475-1561) czworke dzieci®?. W miesigc po papieskiej intronizacji uczy-
nit kardynatami swoich dwoch wnukow: szesnastoletniego Guido Ascanio
Sforze (1518-1564) i czternastoletniego Aleksandra Farnese (1520-1589)%,
Jedenascie lat p6zniej mianowat kardynatem innego wnuka, pigtnastolet-
niego Ranuccia Farnese (1530-1565). Z kolei Juliusz III w trzy miesigce
po wyborze na papieza zwotat tajny konsystorz, na ktorym kreowat kar-

8 Pawel I1I zaaprobowat Towarzystwo Jezusowe na mocy Listu apostolskiego Regimini militantis

Ecclesiae z 27 wrze$nia 1540 r. Tekst dokumentu zob. Pawet 111, ,,Bulla Regimini militantis
Ecclesiae”, w Institutum Societatis lesu. Bullarium et compendium privilegiorum, t. 1 (Flo-
rentiae: Typographia a SS. Conceptione, 1892), 3-7. Polskie thtumaczenie obszernej czgsci listu
zob. Konstytucje Towarzystwa Jezusowego wraz z przypisami Kongregacji Generalnej XXXIV
oraz Normy Uzupelniajqce zatwierdzone przez te samg Kongregacje (Krakow-Warszawa:
Wydawnictwo WAM, 2001), 29-38.

Papiez wyrazil zgode na publikacje ksigzeczki Cwiczer na mocy orzeczenia z 31 lipca 1548 1.
Zob. Pawet 111, ,,Confirmatio Pastoralis officii cura”, w Institutum Societatis lesu. Regulae,
ratio studiorum, ordinationes, instructiones industriae, exercitia, directorium, t. 3 (Florentiae:
Typographia a SS. Conceptione, 1893), 443-445.

Juliusz I1I ostatecznie zatwierdzit Towarzystwo Jezusowe i jego Konstytucje na mocy Listu
apostolskiego Exposcit Debitum z 21 lipca 1550 r. Tekst dokumentu zob. Juliusz III, ,,Bulla
Exposcit Debitum”, w Institutum Societatis lesu. Bullarium et compendium privilegiorum,
22-28. Polskie ttumaczenie obszernej czgsci listu zob. Konstytucje Towarzystwa Jezusowego,
29-39.

Z ich zwiazku przyszli na $wiat: Konstancja Farnese (1500-1545), Piotr Alojzy Farnese (1503-
-1547), Paolo Farnese (1504-1512), Ranuccio Farnese (1519-1528). Konstancja byta ulubionym
dzieckiem Pawta III. Po jego wyborze stala si¢ ,,szara eminencja” na dworze papieskim.
Decydowata o tym, kto moze si¢ spotkac z papiezem. To dlatego Ignacy Loyola kilkukrotnie
prosi ja, by zarekomendowata go papiezowi. Dzigki jej wstawiennictwu doszto do pierwszego
spotkania. Odtad beda juz spotykac si¢ wielokrotnie i stang si¢ przyjaciotmi. W 1538 r. papiez
zaprasza Ignacego na §lub i kilkudniowe wesele swojego wnuka, czternastoletniego Okta-
wiusza Farnese (1524-1586) z szesnastoletniag Malgorzata Parmenska (1522-1586), nieslubna
corka cesarza Karola V (1500-1558). Dwa lata pozniej Pawet 111 zatwierdza Towarzystwo
Jezusowe. Zob. Gigliola Fragnito, ,,Paolo 111, papa”, w Dizionario Biografico degli Italiani,
red. Lorenzo Gennaro Bianconi, t. 81 (Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana, 2014), 98-
-99; Roberto Zapperi, ,,Farnese, Costanza”, w Dizionario Biografico degli Italiani, red. Mario
Caravale, t. 45 (Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana, 1995), 133—-135; Giampiero Bru-
nelli, ,,Ottavio Farnese, duca di Parma”, w Dizionario Biografico degli Italiani, red. Lorenzo
Gennaro Bianconi, t. 79 (Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana, 2013), 819

% Rudolf Fischer-Wollpert, Leksykon papiezy, ttum. Bernard Biatecki (Krakow: Znak, 1996),
133-134.

Gigliola Fragnito, ,,Farnese, Ranuccio”, w Dizionario Biografico degli Italiani, t. 45, 151.
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dynalem diakonem Innocentego Ciocchi del Monte — swojego siedemna-
stoletniego faworyta®. Mimo obyczajowego kryzysu papiestwa Ignacemu
nigdy nie przyszto do glowy atakowanie papiezy. Przeciwnie, stuzba bisku-
powi rzymskiemu stata si¢ kluczowym elementem jego curriculum vitae.
Wyrazit to dobitnie w pierwszym zdaniu Formuty Instytutu Towarzystwa
Jezusowego [Reguty]: ,,Stuzy¢ samemu Panu oraz Jego Oblubienicy, Ko-
$ciotowi, pod kierownictwem Biskupa Rzymskiego™. W swojej mitosci do
Kosciota Ignacy poszedt tak daleko, ze sformutowat az osiemnascie regut
O trzymaniu z Kosciotem. Nie waha si¢ tam wyzna¢, ze ,,powinnismy by¢
zawsze gotowi wierzy¢, iz biate, ktore widze, jest czarne, jezeli si¢ tak wy-
powie Kosciot hierarchiczny [papiez], w przekonaniu, ze miedzy Chrystu-
sem, naszym Panem i Oblubiencem, a Kosciotem, Jego Oblubienica, dziata
ten sam Duch, ktory nami kieruje i rzadzi ku zbawieniu innych dusz™’.
Loyola wyraza w ten sposob przekonanie, ze prawdziwy chrzescijanin be-
dzie bronit Kosciota, nawet jesli nie bedzie wszystkiego rozumiat. Bedzie
postuszny papiezowi’®. Jednakze postuszenstwo nie powinno by¢ motywo-
wane admiracjg dla jego osoby. Nie mozna tez by¢ mniej mu poshusznym
tylko dlatego, ze ma on jakie$ mankamenty intelektualne czy moralne®.
W osobie papieza jest si¢ postusznym Chrystusowi, ktorego on uobecnia.

% Innocenty Ciocchi del Monte (1532-1577) to przybrane imig¢ niejakiego Santino. Byt on nie-
slubnym dzieckiem jednego z zotnierzy na dworze Baldovina Ciocchi del Monte — gubernatora
Piacenzy. Gdy w wieku 13 lat zostaje przyjety na stuzbe w domu Baldovina, spotkat tam
brata gubernatora — kard. Jana Mari¢ Ciocchi del Monte, 6wczesnego biskupa Pawii. Obaj
,.przypadli sobie do gustu”. Wkrétce potem Santino wprowadzit si¢ do patacu kardynata.
Stat si¢ opiekunem jego matpki. W 1545 r. Jan Maria zabrat go ze soba do Trydentu na inau-
guracj¢ rozpoczynajacego si¢ soboru. Rok poézniej, gdy Ciochi del Monte zostat biskupem
Arezzo, mianowal czternastoletniego Santina prepozytem tamtejszej kapituty katedralne;.
Po wyborze na Stolice Piotrowa jego faworyt takze przeniost sie¢ do Rzymu i natychmiast
zostal kardynatem diakonem. W Rzymie zaczgty krazy¢ pogtoski na temat afektywnej relacji
papieza i jego faworyta. Czg§¢ Rzymian otwarcie moéwita o homoseksualizmie Juliusza III.
Inni podejrzewali, ze Santino jest jego nie§lubnym dzieckiem. Jeszcze inni, Ze jest papieskim
kuzynem. Wszystkie te plotki rozprzestrzeniaty si¢ po dworach europejskich. Sytuacja stata si¢
napigta. Dodatkowo kardynatowie chcieli pozbawi¢ siedemnastolatka godnosci kardynalskie;.
Aby temu zapobiec, Juliusz I1I zwrocit si¢ z prosba do swojego brata, by ten przysposobit
Santina. Tak tez si¢ dzieje. W 1552 r. Baldovin przysposobit papieskiego faworyta i za namowa
papieza nadat mu imi¢ Innocenty Ciochi del Monte. Zob. Ludwig F. von Pastor, The History
of the Popes. From the Close of the Middle Ages. Julius I1I (1550-1555), ttum. Ralph Francis
Kerr, t. 13 (London: Kegan Paul, Trench, Trubner & Co, 1924), 69-72; Pietro Messina, ,,Del
Monte, Innocenzo”, w Dizionario Biografico degli Italiani, red. Mario Caravale, t. 38 (Roma:
Istituto della Enciclopedia Italiana, 1990), 131-135; Eamon Duffy, Saint and Sinners. A History
of the Popes (New Haven CT: Yale Nota Bene, 2006), 215.
Konstytucje Towarzystwa Jezusowego, 29.
97 Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, thim. Jan Oz6g (Krakéw: Wydawnictwo WAM, 2016), 142.
Hervé Yannou, Jezuici i Towarzystwo, ttum. Bolestaw Dyduta (Krakow: Wydawnictwo WAM,
2010), 125.
9 Ignacio Echaniz, Meka i chwala. Zywa historia jezuitéw, thum. Bogustaw Steczek (Krakow:
Wydawnictwo WAM, 2014), 35-36.
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To duchowe przeswiadczenie Ignacego i jego pierwszych towarzyszy spra-
wilo, ze bez wahania powierzyli si¢ panujacemu papiezowi Pawtowi I1L.

Duchowos¢ 1 dziedzictwo Ignacego maja dla obecnego papieza nie-
przemijajaca wartos¢'™. T podobnie jak zatozycielowi jezuitow zalezato na
reformie 6wczesnego Kosciota, tak samo Franciszkowi zalezy na odnowie
Kosciota w dzisiejszych, zglobalizowanych czasach. Aby do niej doszlo,
potrzeba radykalnej odnowy serc wszystkich wierzacych. Tylko ,,otwarte
serce na glos Ducha, potrafi odr6zni¢ to, co nie powinno si¢ juz zmieniac,
poniewaz jest fundamentem, od tego, co musi si¢ zmieni¢, aby mozna byto
przyja¢ nowos¢ Ducha Swigtego™!. W przekonaniu papieza odnowa ser-
ca wymaga od chrzescijanina statej formacji wlasnego sumienia moralne-
go. W tym procesie autoformacji kazdy stopniowo nabywa umiejgtnosci
integrowania teorii i praktyki moralnej, obiektywnego i subiektywnego
wymiaru moralnosci chrzescijanskiej. W ten sposob staje si¢ coraz bar-
dziej cztowiekiem dojrzatym, roztropnym, zwracajagcym uwage na kon-
tekst, uwarunkowania, skutki podejmowanych przez siebie dziatan. Ma
swiadomos¢, ze kazde jego postepowanie oddzialuje na oikos 1 zamiesz-
katych w nim ludzi. Potrafi odczuwaé wlasng grzesznos¢, omylnos¢, ale
nigdy nie przestaje ufac¢ fasce i Bozemu mitosierdziu. Takie wewngtrzne
przekonanie pozwala wierzacemu stawac si¢ bardziej mitosiernym wobec
siebie, innych, catego stworzenia. Umozliwia wyjscie poza strefe codzien-
nego komfortu do ludzi zyjacych na peryferiach. Pomaga mu spojrze¢ na
nich jako na siostry i braci, ktérzy wraz z nim tworza communio viatorum.
Wspiera go w odkrywaniu wspolnych wiezow duchowego pokrewienstwa,
w patrzeniu na innych oczami Chrystusa, w lepszym ich rozumieniu. Dzig-
ki tej moralnej empatii chrzescijanin stopniowo uwalnia si¢ od powierz-
chownego, rygorystycznego wyrokowania o ludziach i ich postgpowaniu.
A im bardziej staje si¢ wolnym, roztropnym obserwatorem siebie i innych,
tym bardziej rozumie, ze ,,mysli umystu i uczucia ludzkiego serca znane sg
jedynie samemu Bogu™'?%,

190 Eugenio Scalfari, red., Papiez Franciszek rozmowy z niewierzqcym, (Krakow: Wydawnictwo

M, 2013), 68-69.

Franciszek, ,,Nowe buktaki. Msza §w. w Domu $w. Marty 18 stycznia 2016”, dostgp 3 czerwca,
2019, http://www.osservatoreromano.va/pl/news/nowe-buklaki.

Cytat, bedacy ttumaczeniem wiasnym, pochodzi z testamentu generata jezuitéw Lorenzo
Ricciego (1703-1775), spisanego na pig¢ dni przed $mierciag. W dwa miesiace po kasacie
Towarzystwa Jezusowego (21 lipca 1773 r.) zostat on uwieziony w Zamku Swictego Aniota.
Zmart w wigzieniu 24 listopada 1775 r. Nigdy nie sprzeciwit si¢ papiezowi Klemensowi X1V
(Lorenzo Ganganelli, 1769-1774, franciszkanin konwentualny), ktory rozwiazatl jezuitow.
Nigdy go o nic nie oskarzal, nie krytykowat — cho¢ miat ku temu uzasadnione powody. Gdy
odczytano Ricciemu brewe kasacyjne i zapytano, czy je przyjmuje, odparl, ze polecenia pa-
pieza sa dla niego $wigte i nie wymagaja jego aprobaty. Zob. Filippo Coralli, ,,La vita del p.
Lorenzo Ricci generale della Compagnia di Gesu. Biografia inedita del p. Tommaso Termanini
S.J. transcrizione e note di F. Coralli”, Archivum Historiae Pontificiae, nr 44 (2006): 132.
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Morality according to Pope Francis

SUMMARY

The study presented introduces the most important elements of the moral mes-
sage of Pope Francis. At the beginning, critical opinions addressed to him were quot-
ed. In the following sections, a semantic analysis of key moral terms was performed.
The concept of morality has been clarified. The moral transitions proposed by Francis
were characterised: from ,,theology of the act” to ,,theology of relations”, from sin
and offence to the sinner, from the moral norm to a specific act. The papal reinterpre-
tation of the ,,law of gradualness”, the choice of ,,lesser evil”, and the logic of ,,small
steps” were described. Attention was paid to the theonomic autonomy of conscience
and also to the need for its constant autoformation. In the end, critical opinions were
raised about Francis’s moral teaching.

Keywords: moralteaching of the Church, moral theology, Francis, Jesuits,
Ignatius Loyola
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,Sita i chwaty Cwiczen duchowych jest to, ze na te prawdy (boskie prawdy)
rzucajg nowe niejako $wiatto i budzg w pewnym sensie ze stanu uspienia. (...)
Odprawianie Cwiczen duchowych przynosi pozytek nie tylko jednostkom,
lecz takze calej spoteczno$ci™.

,.Cwiczenia duchowe $w. Ignacego Loyoli beda zawsze najskuteczniejszym $rod-
kiem dla duchowego odrodzenia $wiata i zaprowadzenia w nim nalezytego tadu,

ale pod warunkiem ze pozostang autentycznie ignacjanskie.

W Cwiczeniach duchowych mozna znalez¢ skuteczne lekarstwo na choroby
wspolczesnego cztowieka pociagnigtego przez wichry ludzkich przezy¢ do zycia
poza sobg, zaabsorbowanego zbytnio rzeczami zewnetrznymi™>,

STRESZCZENIE

Duchowo$¢ jezuitow wyrasta z korzeni, jakimi s Cwiczenia duchowe. To
w nich, dzigki nim i na ich drodze kazdy jezuita formuje swoj umyst i serce. Ducho-
wos$¢ papieza Franciszka takze wyrasta z ignacjanskich korzeni, bo jest on ducho-
wym synem §w. Ignacego. Duchowo$¢ ignacjanska charakteryzuje si¢ szukaniem
1 znajdowaniem Boga we wszystkim, aby Go mitowa¢ i stuzy¢ Mu we wszystkich
rzeczach. Takze dla Jorge Bergoglio $wiat jest pomoca w misji oraz jej obiektem
misji. Wszyscy sg postani do takiego a nie innego $wiata, do §wiata, w ktorym zyja

List Leona XIII do generata Towarzystwa Jezusowego, w Ignacy Loyola, Pisma wybrane, t.11:
Komentarze. Opracowal Mieczystaw Bednarz przy wspoipracy Andrzeja Bobera i Romana
Skorki (Krakow: Wydawnictwo WAM, 1968), 245.

Przemowienie Piusa XII do pielgrzymow hiszpanskich z 24 X 1948, w Ignacy Loyola, Pisma
Wybrane, 11, 285-287.

Jan Pawet 11, O Zyciu zakonnym. Przemowienia — Listy Apostolskie — Instrukcje (Poznan-
-Warszawa: Wydawnictwo Pallottinum, 1984), 197.
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i ktory potrzebuje odkupienia, przemiany oraz powrotu do Zrodta. Powrét do Boga
dokonuje si¢ przez modlitwg i rozeznawanie. W duchowosci ignacjaniskiej modlitwa
i rozeznawanie duchowe sg $cisle powigzane. Nie ma prawdziwie chrzescijanskie-
go rozeznania duchowego bez modlitwy. Natomiast prawdziwa modlitwa zawsze
prowadzi do autentycznego rozeznawania duchowego. W mysli §w. Ignacego przez
modlitwe i rozeznawanie cztowiek staje si¢ narzedziem, aby kochaé i stuzy¢ Bogu
we wszystkim. Celem artykutu jest pokazanie ignacjanskich korzeni duchowosci pa-
pieza Franciszka, w ktorej centrum znajduje si¢ przestanie o Bozym mitosierdziu.

Stowa kluczowe: duchowosé ignacjariska, papiez Franciszek, Cwiczenia du-
chowe, rozeznawanie duchowe, mitosierdzie Boze

Papiez Franciszek podkresla, ze w swojej duchowosci czuje si¢ gle-
boko jezuita*. Duchowos¢ jezuitdw wyrasta z korzeni, jakimi sa Cwiczenia
duchowe. To w nich, dzigki nim i na ich drodze jezuici formujg si¢, ksztattu-
ja swoj umyst i serce’. W ostatnich dokumentach Towarzystwa Jezusowego
podkresla sig, ze ,,w sercu duchowosci ignacjanskiej dochodzi do przemie-
niajacego spotkania z mitosierdziem Bozym w Chrystusie, sktaniajagcym
nas do osobistej hojnej odpowiedzi. Do§wiadczenie mitosiernego spojrze-
nia Boga na naszg stabo$¢ i grzesznos$¢ czyni nas pokornymi i napetnia
nas wdzigczno$cig, pomagajac nam stawac si¢ szafarzami milosierdzia dla
wszystkich. Rozpaleni ptomieniem Chrystusowego milosierdzia, mozemy
zapala¢ wszystkich, ktorych spotykamy. To fundamentalne doswiadczenie
Bozego milosierdzia zawsze bylo zrodlem apostolskiej odwagi, ktora od-
znaczalo si¢ Towarzystwo i ktorg powinnismy zachowac™.

Mozna powiedzie¢, ze jest to duchowos¢ narzedzia w reku Boga, kto-
ra charakteryzuje si¢ zaufaniem, ufno$cig w miltosierdzie i otwartoscia na
Boza opatrzno$¢. Duchowo$c¢ te charakteryzuje takze otwarty umyst i wie-
rzace serce. ,,Czlowiek o takiej duchowosci — stwierdza Norbert Kotyla
— musi by¢ uczulony na Boga dziatajacego w Kosciele i swiecie. Musi po-
siada¢ zdolno$¢ rozeznawania duchow, a przede wszystkim powinien Go

szukaé wszedzie, niczego nie wykluczajac™”.

Nawiazuje tu do wczesniejszego mojego artykuty zatytutowanego ,,Duchowos$¢ papieza
Franciszka. Otwarty umyst i wierzgce serce”, Studia Bobolanum, nr 1 (2014): 35-48.

5 Sean Salai, What Would Pope Francis Do? Bringing the Good News to People in Need (In-
diana: Our Sunday Visitor Publishing Division, Our Sunday Visitor, Inc. Huntington, 2016),
139-143.

Dekrety i Dokumenty 36. Kongregacji Generalnej Towarzystwa Jezusowego Rzym 2016
(Krakow-Warszawa: Prowincje Towarzystwa Jezusowego, 2017), 19.

7 Norbert Kotyta podzielit sie, tymi refleksjami podczas jednego z kurséw duchowosci igna-
cjanskiej, ktory odbyt sie w Czechowicach-Dziedzicach. Materiaty nie ukazaty si¢ drukiem.
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36. Kongregacja Generalna Towarzystwa Jezusowego podkresla, ze
»dla nas, jezuitow, wspotczucie to dziatanie — dziatanie wspdlnie roze-
znane. Wiemy jednak, ze nie istnieje autentyczna zazytos¢ z Bogiem, jesli
nie pozwalamy, zeby do wspotczucia i dziatania prowadzito nas spotkanie
z Chrystusem objawiajacym si¢ w dotknietych cierpieniem i zranionych
twarzach ludzi, a takze w cierpieniu stworzenia™®,

Duchowos¢ ignacjanska jest szukaniem i znajdowaniem Boga we
wszystkim, by Go mitowac¢ i stuzy¢ Mu we wszystkich rzeczach’. Cztowiek
szuka Boga wsrod swoich obowigzkow i zadan, radosei 1 smutkow dnia co-
dziennego. Poszukuje Go na obranej drodze zycia, ktorej stara si¢ by¢ wierny.
Szczera i autentyczna postawa szukania i znajdowania Boga we wszystkim
staje si¢, w sposob naturalny, droga stuzby w mitosci. Kto szuka i znajduje
Boga —w mysl $w. Ignacego — mituje Go i stuzy Mu we wszystkim. Miejscem
tej shuzby jest Kosciot, w ktorym odkrywamy oblicze Boze.

1. Boze mitosierdzie i Cwiczenia duchowe

Duchowa droga $w. Ignacego Loyoli moze by¢ postrzegana jako droga
do glebi Bozego milosierdzia. Do$wiadczywszy obfitosci Bozego mitosier-
dzia, Ignacy mowit o nim w sposob bardzo osobisty i niezwykle bezpo-
sredni. Cale jego zycie, poczawszy od nawrocenia w rodzinnym zamku
w Loyoli az do ostatniej chwili zycia w Rzymie, byto drogg pielgrzyma
szukajacego i znajdujacego Boga we wszystkim. Szukal Boga, poniewaz
sam zostat przez Niego odnaleziony. Warto wigc odczyta¢ duchowsa droge
Ignacego jako drogg do glebi Bozego milosierdzia i pozna¢, w jaki sposob
Bog go prowadzit i pouczal. Jak sam odnotowuje, Bog obchodzit si¢ z nim
,Jjak nauczyciel w szkole z dzieckiem™,

Opowiesci pielgrzyma, czyli autobiografia Ignacego opowiedzia-
na przez niego osobiscie i pdZniej spisana przez o. Gongalvesa da Cama-
ra, opisuje histori¢ jego duchowego rozwoju, jego zmagan oraz wielkich
o$wiecefi 1 do§wiadczenia nadprzyrodzonych task. W Loyoli Ignacy prze-
szedt nawrdcenie i dzigki wielu otrzymanym wtedy taskom zdecydowat sig
wyruszy¢ w nowa droge!'. Poznawszy bezmiar grzechu, wyszedt z niego,
aby zasmakowa¢ w Bozym mitosierdziu i napetni¢ si¢ nim. Zostat wpro-
wadzony w misterium Bozej mitosci i mitosierdzia, aby nie$¢ je ludziom.

8 Dekrety i Dokumenty 36. Kongregacji Generalnej Towarzystwa Jezusowego Rzym 2016, 20.

°  Monika K. Hellwig, ,,Finding of in All Thinks: A Spirituality for Today” w An Ignatian

Spirituality Reader, red. George Traub (Chicago: Loyola Press a Jesuit Ministry, 2008), 50-58.

Ignacy Loyola, Opowiesci pielgrzyma. Autobiografia, thtum. Mieczystaw Bednarz (Krakow:

Wydawnictwo WAM, 2007), 27.

" Manuel Ruiz Jurado, El peregrino del la voluntad di Dios. Biografia espiritual di san Ignacio
di Loyola (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2005), 13-20.
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Boég przeprowadzit go przez oczyszczenie i o$wiecenie do jednosci z Nim.
Jak powiedzial papiez Franciszek, $w. Ignacy zyt ,,z czystego Bozego mi-
losierdzia nawet w najdrobniejszych sprawach swojego zycia i swej osoby.
I odczuwat, ze im wigkszg przeszkodg on stawial, z tym wigksza dobrocia
obchodzit si¢ z nim Pan”'2. Na jego drodze stangt Jezus Chrystus ukrzyzo-
wany i zmartwychwstaty, ktory zaprosit go do swojej stuzby. Jego glebo-
ka pobozno$¢, czyli tatwos¢ znajdowania Boga we wszystkim, wyptyne-
fa z bardzo osobistego doswiadczenia bycia odnalezionym przez samego
Boga. Doswiadczywszy tej taski i mocy Bozego mitosierdzia, zyt glebokim
pragnieniem pomagania innym. Mito$¢ do Boga i1 doswiadczenie Bozego
mitosierdzia przerodzito si¢ w stuzbe Bogu w Kosciele i dazenie do pomo-
cy duszom, czego wyrazem sg Cwiczenia duchowe®.

Cwiczenia duchowe, bedac owocem mistycznych doswiadczen Ignace-
g0, ,,staja sie droga prowadzaca do glebi wiary, od odkrywania Boga obec-
nego w $wiecie, do zaangazowania si¢ w dzieto ewangelizacji. Niosg w so-
bie site przemiany i umocnienia cztowieka, czego przyktadem jest sam $w.
Ignacy, jego pierwsi towarzysze, ktorym je dawat, oraz bardzo wiele innych
0s0b, zarowno duchownych, jak i §wieckich, ktore odkryty ich warto$¢™'.
W nich Ignacy Loyola ukazuje drogg chrzescijafiskiego wtajemniczenia,
poznawania i odkrywania mitosiernego oblicza Ojca w Jezusie Chrystusie.
Jest to duchowa podroz do glebi serca, ktora charakteryzuje si¢ ,,otwar-
ciem na Stowo Boga, stuchaniem Go i obfitym czerpaniem ze Zrodta Zy-
cia”. Stowo Boze jest sercem Cwiczen. To Stowo medytowane, rozwazane
i kontemplowane jest gieboka i osobista modlitwa. Caty ten proces bazu-
je na fundamencie, jakim sa wydarzenia historii stworzenia i zbawienia.
Droga ta staje si¢ procesem duchowego dojrzewania, otwierajac cztowieka
na dar mitosierdzia Boga Ojca udzielony ,,przez Chrystusa, w Chrystusie
iz Chrystusem”.

Papiez Franciszek przypominal jezuitom, ze ,,dla nas, odprawiajacych
Cwiczenia, ta taska, przez ktorg Chrystus poleca nam stawaé sie, podob-
nymi do Ojca (Lk 6, 36), zaczyna si¢ w rozmowie milosierdzia, bedacej
przedtuzeniem rozmowy z Panem ukrzyzowanym z powodu moich grze-
chow™®. Ojciec Swiety nawiazuje do ,,rozmowy milosierdzia” (CD 61),
ktora odprawia si¢ w pierwszym tygodniu Cwiczer duchowych. Przez me-

Franciszek, ,,Przemowienie do 36. Kongregacji Generalnej”, w Dekrety i Dokumenty 36.

Kongregacji Generalnej Towarzystwa Jezusowego, 96-97.

Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowe (dalej: CD), thum. Mieczystaw Bednarz (Krakow: Wy-

dawnictwo WAM, 2002).

4 Tadeusz Kotlewski, ,,Sekret Ignacego Loyoli. Droga wtajemniczenia chrze$cijanskiego
w ignacjanskich Cwiczeniach duchowych”. Studia Bobolanum, 2 (2014), 59.

15 Tadeusz Kotlewski, Pokocha¢ sie w glebi serca (Krakow: Wydawnictwo MISERICORDIA,
2018), 118.

1 Franciszek, ,,Przemowienie do 36. Kongregacji Generalnej”, 96-97.
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dytacje o grzechu innych ludzi i grzechu osobistym (CD 55-61) Ignacy od-
krywa na nowo prawd¢ o Bozym mitosierdziu. ,,Rozmowa mitosierdzia”
(CD 60) poprzedzona jest okrzykiem petnym zdziwienia i wielkiej mitosci
z powodu doswiadczonej dobroci, taskawosci 1 mitosierdzia, i konczy si¢
zaproszeniem, aby rozwazaé i dziekowa¢ Bogu za dar zycia (CD 61). Ignacy
uswiadamia odprawiajacemu ¢wiczenia, ze Bog w Jezusie Chrystusie ,,az
dotad miat dla niego tyle taskawosci i mitosierdzia” (CD 71).

W tym samym duchu méwi o sobie Jorge Bergoglio: ,,Jestem grzesz-
nikiem, na ktérego Pan spojrzal”. Papiez Franciszek jednoznacznie pod-
kresla, ze Pan wyprzedzit go z mitoscia i mitosierdziem, dlatego on, czujac
sie grzesznikiem, patrzy na Niego z ufnoscia. Wspomina swoje szczegolne
doswiadczenie milosierdzia Boga, ktorego doznat, gdy miat 17 lat. ,,Bylo to
zdziwienie — opowiada — oszotomienie spotkaniem. Wtedy dotarto do mnie,
ze kto§ na mnie czeka. Tym wiasnie jest religijne dos§wiadczenie: zdumie-
niem spowodowanym spotkaniem z osoba, ktora na ciebie czeka. Od tamte;j
chwili Bog jest dla mnie tym, ktory wyprzedza. Szukasz Boga, a potem
okazuje si¢, ze On pierwszy ciebie szuka. Chcemy Go spotka¢, ale to On
pierwszy wychodzi nam naprzeciw”'’. Za Austenem Ivereigh mozna po-
wiedzie¢, ze ,,jest to doswiadczenie mitosiernej mitosci Boga, rodzace si¢
przekonanie, ze jesteSmy w relacji z Bogiem, ktory nas stworzyl i jest wo-
bec nas wierny, mimo ze my odwracamy si¢ od Niego. Reszta ptynie z tego
wdzigcznego zrozumienia™'®,

Zdaniem papieza Franciszka ,,doswiadczenie religijne, jesli nie niesie
w sobie tej dawki zaskoczenia, zadziwienia, ze kto§ nas wyprzedzil mi-
toscia, z milosierdziem, jest zimne, nie angazuje nas catkowicie, jest do-
$wiadczeniem odlegtym, ktore nie wznosi na poziom transcendencji”'’. Jor-
ge Bergoglio podkresla, ze Jezus najpierw poszukiwal, i nadal poszukuje,
cztowieka, zanim to uczynit, czy uczyni, sam cztowiek. To Jezus zdobywa
czlowieka i to On roz§wietla ludzka droge Swiatlem wiary. Na tym polega
istota duchowego doswiadczenia. Mozna powiedzie¢, ze takie doswiadcze-
nie religijne staje si¢ autentycznym zroédlem duchowosci milosierdzia.

Zwracajac si¢ do jezuitow zgromadzonych na 36. Kongregacji Gene-
ralnej, papiez przypominal, ze ,,Pan — ktory spoglada na nas z mitosier-
dziem i wybiera nas — posyla nas, by to samo mitosierdzie z calg swa, sku-
teczno$cia dotarto do najbardziej ubogich, odrzuconych i ukrzyzowanych
w dzisiejszym $wiecie, ktorzy cierpia z powodu niesprawiedliwosci i prze-

Francesca Ambrogetti, Sergio Rubin, Jezuita Papiez Franciszek. Wywiad rzeka z Jorge Ber-
goglio, ttum. Agnieszka Fijatkowska-Zydok (Krakéw: Dom Wydawniczy RAFAEL, 2013), 53.
Austen Ivereigh, Prorok. Biografia Franciszka, papieza radykalnego, ttum. Marcin Mansy
(Bytom: Wydawnictwo Niecate, 2015), 78.

Francesca Ambrogetti, Sergio Rubin, Jezuita Papiez Franciszek. Wywiad rzeka z Jorge
Bergoglio, 56-57.
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mocy. Jedynie wtedy, gdy do§wiadczymy tej uzdrawiajacej mocy na zywo
w naszych ranach, jako osoby i jako cialo [wspdlnota], pozbedziemy si¢
leku, by poddac sie, wzruszeniu z powodu ogromu cierpienia naszych braci
1 ruszymy, by cierpliwie i$¢ z naszymi ludzmi, uczac si¢ od nich, w jaki
sposob im najlepiej pomagac i stuzy¢”?,

Jorge Bergoglio, do§wiadczywszy dobroci i faskawoSci Boga, idzie za
Jezusem Chrystusem i glosi Jego milosierdzie, czujac si¢ postany na pery-
ferie wspotczesnego wiata. Swiat jest srodowiskiem misji, pomoca w misji
i obiektem misji. Wszyscy sa postani do §wiata, w ktorym zyja, do Swiata,
ktory potrzebuje odkupienia, przemiany i powrotu do Zrodla. Powrét do
Boga dokonuje si¢ przez modlitwe i rozeznawanie. Modlitwa i rozeznawa-
nie duchowe sg ze sobg $cisle zwigzane. Nie mozna rozeznawa¢ duchowo,
jesli si¢ nie modli. Prawdziwa modlitwa zawsze prowadzi do autentycznego
rozeznawania duchowego. Przez modlitwe i rozeznawanie czlowiek staje
si¢ takim narzgdziem, aby kochac i stuzy¢ Bogu we wszystkim i stawac si¢
autentycznym $wiadkiem Bozego mitosierdzia?'.

2. Modlitwa i rozeznawanie duchowe

Modlitwa ignacjanska otwiera chrzescijanina na poszukiwanie woli
Bozej przez uporzadkowanie wlasnego zycia, pomaga otwierac si¢ na ducho-
we poruszenia oraz wprowadza na drogg mitosci i stuzby. Takiej modlitwy
uczy $w. Ignacy w swoich Cwiczeniach duchowych. To one przygotowuja do
modlitwy tak typowej dla Ignacego, w ktorej gtdwna trescig jest ,,szukanie
i znajdowanie Boga we wszystkich rzeczach”. Modlitwa wigc nie powinna
by¢ przeszkoda w realizacji tego, co jest zadaniem czlowieka. Dlatego nie
mozna oddawac¢ si¢ dtugim modlitwom, zaniedbujac wasne obowigzki. Wia-
$nie w nich i przez nie czlowiek winien jednoczy¢ si¢ Bogiem. Modlitwa
winna by¢ w harmonii z catym zyciem. W liscie do jezuitow, ktorzy oddawali
sie studiom, $w. Ignacy przypomina o wlasciwej harmonii migdzy modlitwa
a studiami i innymi zaangazowaniami®’. Podobnie Franciszkowi Borgiaszo-
wi, 6wczesnemu Ksieciu Gandii, ktory pragngt oddawac si¢ dlugim modli-
twom 1 pokutom, Ignacy przypomina o wypetnianiu obowigzkow i zadan
wyptywajacych z pelnionej roli, przez ktére takze moze zy¢ w szczegdlnym
zjednoczeniu z Bogiem?. To wiasnie przez modlitwe Bog umacnia cztowie-
ka w jego stabosci i jest gotow przyj$¢ z pomoca. ,,Modlitwa nie byla dla

Franciszek, ,,Przemowienie do 36. Kongregacji Generalnej”, 97.

Tadeusz Kotlewski, ,,Duchowo$¢ papieza Franciszka. Otwarty umyst i wierzqce serce”, 41-42.
Ignacy Loyola, ,,List o doskonatosci i gorliwosci apostolskiej” w Ignacy Loyola, Listy wybra-
ne, thum. Katarzyna Jachimska-Matkiewicz, Roman Skorka, Stefan Filipowicz (Krakow:
Wydawnictwo WAM, 2017), 104-118.

Ignacy Loyola, ,,List do Franciszka Borgiasza, Ksigcia Gandii”, w tamze, 150-154.
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Ignacego, wyjasnia Ignacio Iparraguirre, tylko praktyka duchowsg i duchowa
koniecznoscia, ale srodkiem prawdziwie skutecznym w opieraniu si¢ wlasnej
n¢dzy 1 mozliwosci wypetniania misji powierzonej od Boga™*.

Swiety Ignacy Loyola w uwagach wstepnych do Cwiczer duchowych
wymienia rozne rodzaje modlitw, ktore typowe sa dla jego duchowosci
(CD 1). Wazne miejsce wéréd nich zajmuje rachunek sumienia bedacy in-
tensywnym czasem modlitwy, w ktorym cztowiek staje przed Bogiem jako
staby i1 grzeszny, otwierajac si¢ na Jego mitos¢ i mitosierdzie. Ignacy pisze
o pigciu punktach, ktore tworza kolejne etapy tej modlitwy: ,,1. Dzigkowac
Bogu Panu naszemu za otrzymane dobrodziejstwa. 2. Prosi¢ o taske po-
znania grzechow i odrzucenia ich precz. 3. Zada¢ od duszy swojej zdania
sprawy od godziny wstania az do chwili obecnego rachunku (...) 4. Prosi¢
Pana Boga naszego o przebaczenie win. 5. Postanowi¢ poprawe przy jego
tasce. Odméwi¢ Ojcze nasz” (CD 43).

Pie¢ etapow, ktore proponuje Swicty, obrazuje pie¢ postaw modlitew-
nych czlowieka, ktory staje przed Bogiem, odkrywajac przed Nim wilasne
stabosci i niedoskonatosci. Przed wszystkim spoglada na swoje zycie w per-
spektywie dobra, ktére otrzymat od Boga. Pierwsza mysl cztowieka skie-
rowana jest do Boga, ktéremu wyraza swa wdzigczno$¢ za wszelkie dobro.
Co wigcej, takze kolejne punkty wskazuja, ze rachunek sumienia koncen-
truje si¢ takze na Bogu. W tej modlitwie cztowiek staje przed Bogiem, kto-
ry daje i obficie obdarowuje (dzigkczynienie), oswieca (prosba o $wiatlo),
inspiruje i animuje (analiza wydarzen), przebacza (prosba o przebaczenie)
i daje nowa szans¢ (postanowienie poprawy). W tej modlitwie cztowiek,
patrzac na siebie, nie traci z perspektywy Boga, dzigki ktorego tasce moze
sie zmieni¢. Bog nie jest tym, ktory oskarza cztowieka; Bog objawia nam
swojej niezmierzone mitosierdzie.

W duchu §w. Ignacego Loyoli rachunek sumienia jest praktyczng dro-
g3 rozeznawania duchowego, przez ktore cztowiek odczytuje Boze wezwa-
nia. Dlatego trudno go praktykowac bez odniesienia do calego zycia modli-
tewnego, w jego relacji do innych form modlitwy takich jak kontemplacja
1 medytacja. Rachunek sumienia musi by¢ rozswietlony przez kontempla-
cje, ktora uczy cztowieka otwarcia na Boga. Bez tego odniesienia moze sta¢
si¢ on tylko ludzkg refleksjg na drodze zdobywania wtasnej doskonatosci.
Rachunek sumienia nie jest dla Ignacego celem, ale srodkiem do celu. Jako
szczegodlny rodzaj modlitwy ma skutecznie prowadzi¢ do tego, co jest waz-
niejsze od dtugich modtow, mianowicie do ,,szukania i znajdowania Boga
we wszystkich rzeczach”?.

24

Ignacio Iparraguirre, Vocabulario de Ejercicios Espirituales (Roma: CIS, 1978), 154.
Tadeusz Kotlewski, Z sercem hojnym i rozpalonym mitosciq. O mistyce ignacjanskiej (War-
szawa: Wydawnictwo RHETOS, 2005), 280-285.
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Rozeznawanie duchowe jest wigc droga, na ktorej cztowiek szuka
i znajduje Boga, aby peti¢ Jego wole®. Jest ono darem Ducha Swietego,
ktore potrzebuje szczegdlnych duchowych przymiotow, takich jak postawa
zycia w obecnosci Boga, otwartos¢ na wielorakie Boze stowo (Pismo Swie-
te, proroctwo, wydarzenia i sytuacje) i poczucie bycia w Kosciele. Do roze-
znawania duchowego Ignacy przygotowuje na drodze Cwiczer duchowych,
co wymaga czasu modlitwy, refleksji, rozwazania stowa Bozego, milcze-
nia, samotnosci 1 otwarto$ci na Boze dziatanie.

Rozeznawanie duchowe, jak pisze §w. Ignacy, jest jednym z waznych
daréw Ducha Swietego na duchowej drodze cztowieka?. On sam prosit
Ojca i Syna o dar Ducha Swictego, aby dobrze ,,rozwazyt i rozeznal”.
W rozeznawaniu wazna jest umiejetnos$¢ rozrdzniania poruszen w duszy
i odczytywania stanow duchowych, ktore sa efektem dziatania Ducha
Swietego. W Cwiczeniach duchowych napisat reguty pomocne na drodze
zycia duchowego, ktore ,,stuza do odczucia i poznania w pewnej mierze
roznych poruszen, ktore dziejg si¢ w duszy” oraz ,,do wigkszego rozroz-
niania duchéw” (CD 313, 328). Ignacy podkresla dwie istotne sprawy:
odczuwanie, przez co dotyka caty $wiat uczu¢, emocji itp., i poznawanie,
ktore odnosi do zdolnosci intelektualnych. Trudno mowi¢ o rozeznawa-
niu duchéw bez zdolnosci subtelnego poznawania naszych mysli i uczué
— w jaki sposob si¢ rodza i dokad prowadza. Proponowane reguty moga
si¢ okaza¢ pomocne w poznawaniu i nazywaniu tego, co si¢ w nas albo
w innych dokonuje. Trudno cokolwiek zrozumie¢ bez us§wiadomienia so-
bie przezywanego stanu ducha.

Bez watpienia mozna powiedzie¢, ze cel, jaki sobie stawia Ignacy
w rozeznawaniu duchowym, to odkrywanie woli Bozej, ukrytej w we-
wnetrznym poruszeniu duchow. W takiej sytuacji dokonuje si¢ rozeznania
nie tylko samych poruszen, ale i ich efektow. Jesli poruszenia kierujg si¢
W te samg strone, nie ma problemu z rozeznaniem; jesli odkrywa si¢ po-
ruszenia odmienne, konieczne jest rozeznawanie duchowe. A zatem trzeba
poznawac i rozroznia¢ dziatanie réznych duchéw i tego, co one ze sobg
przynosza (tamze)®.

Papiez Franciszek w swoim nauczaniu wprost nawigzuje do mysli
$w. Ignacego i w Cwiczeniach duchowych znajduje zrédlo i inspiracie.
W adhortacji apostolskiej o $wigtosci zycia pisze tak: ,,Jak rozpoznaé,

% David Lonsdale, ,,Discernment of Spirit”, w An Ignatian Spirituality Reader, red. George
Traub, 173.

Konstytucje Towarzystwa Jezusowego wraz z przypisami Kongregacji Generalnej XXXIV
oraz Normy Uzupelniajgce zatwierdzone przez t¢ samg Kongregacje (Krakow-Warszawa:
Polskie Prowincje Towarzystwa Jezusowego—Wydawnictwo WAM, 2001), 219.

2 Ignacy Loyola, Dziennik duchowy, 1, z dnia 1 lutego, w Ignacy Loyola, Pisma wybrane.
Tadeusz Kotlewski, Z sercem hojnym i rozpalonym mitoscig, 188-191.
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czy co$ pochodzi od Ducha Swictego, czy pochodzi z ducha tego $wia-
ta lub z ducha diabta? Jedynym sposobem jest rozeznanie, ktére wymaga
nie tylko dobrej zdolnoSci rozumowania lub zdrowego rozsadku, ale jest
takze darem, o ktory nalezy prosi¢. Jesli z ufnoscia prosimy o niego Ducha
Swietego, a jednoczesnie staramy sie pielegnowaé go poprzez modlitwe,
refleksje, czytanie i dobra rade, z pewnoscia mozemy wzrasta¢ w tej zdol-
nosci duchowej™°.

Rozeznawanie duchowe tak rozumiane staje si¢ stylem zycia, a nie
metoda. Prowadzi¢ zycie duchowe, to prosi¢ o ten dar Ducha Swigtego i za-
razem nabywac pewnej ludzkiej umiejetnosci. Jak podkresla papiez-jezuita,
»rozeznanie duchowe nie wyklucza wktadu wiedzy ludzkiej, egzystencjal-
nej, psychologicznej, socjologicznej czy moralnej. Jednak je przekracza.
Nie wystarczaja tez pelne madro$ci zasady Kos$ciota. Zawsze pamigtajmy,
ze rozeznanie jest taska. Chociaz obejmuje ono rozum i roztropnosc, to je
przewyzsza, bo chodzi w nim o dostrzezenie tajemnicy jedynego i niepo-
wtarzalnego planu, jaki Bog ma dla kazdego, i ktory realizuje si¢ w najroz-
niejszych kontekstach i ograniczeniach™!.

Rozeznanie duchowe ,,jest konieczne nie tylko w chwilach nadzwy-
czajnych lub gdy trzeba rozwigza¢ powazne problemy, czy tez gdy podjac
kluczowa decyzjg. Jest to narzedzie walki, do lepszego podazania za Pa-
nem. Jest nam potrzebne zawsze: aby$my byli zdolni do rozpoznawania
czasOw Boga i Jego taski, abySmy nie marnowali natchnien Pana, aby nie
odrzuca¢ Jego zachgty do rozwoju. Czgsto dokonuje si¢ to w matych rze-
czach, w tym, co wydaje si¢ nieistotne, poniewaz wielkodusznos¢ przeja-
wia si¢ w sprawach prostych i codziennych”?,

Warto jeszcze podkreslic, ze ,,istotnym warunkiem postepu w roze-
znawaniu jest wychowywanie siebie do cierpliwosci Boga i Jego czasow,
ktore nigdy nie sg naszymi. (...) Rozeznania nie dokonuje si¢ po to, aby
odkry¢, co jeszcze mozemy uzyskacé z tego zycia, ale aby rozpozna¢, w jaki
sposob mozemy lepiej wypehi¢ te misje, ktora zostata nam powierzona
w Chrzcie $wietym, a to oznacza gotowo$¢ do wyrzeczenia si¢ wszyst-
kiego, az po oddanie wszystkiego. Poniewaz szczescie jest paradoksalne
i ofiarowuje nam najlepsze doswiadczenia wowczas, kiedy akceptujemy tg
tajemniczg logike, ktora nie pochodzi z tego $wiata”,

Praktyka rozeznawania duchowego w zyciu zwigzana jest z pielegno-
waniem zycia duchowego i otwarto$cig na stuchanie Ducha Swigtego. Ro-
zeznawanie prowadzi ,,do samego zrodla zycia, ktore nie umiera, to znaczy

30 Franciszek, Adhortacja apostolska ,, Gaudete et exsultate”. O powolaniu do $wigtosci w swiecie

wspotczesnym (Krakow: Wydawnictwo M, 2018), 166.
31 Tamze, 170.
2 Tamze, 169.
3 Tamze, 174.
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do tego, »aby znali Ciebie, jedynego prawdziwego Boga, oraz Tego, ktorego
postates, Jezusa Chrystusa« (J 17, 3).

* 3k 3k

W biografii poswieconej papiezowi Franciszkowi zatytutlowanej
Prorok Austen Ivereigh tak opisuje duchowy zwigzek Jorge Bergoglio ze
$w. Ignacym Loyola: ,,Jako ojciec jezuita i prowincjat, potem biskup i kar-
dynatl, a teraz papiez Bergoglio zawsze akcentowal, ze Koséciot powinien
dawa¢ ludziom co$, co on sam nazywa »pierwotnym gloszeniem« — do-
swiadczenie mitosiernej mito§ci Boga — przed i ponad resztg nauki chrze-
scijanskiej. Stad kontrowersyjne naleganie Franciszka w wywiadzie dla
ojca Spadaro z wrzesnia 2013 roku, by Kosciol nie zajmowat si¢ obsesyj-
nie doktrynami moralnymi, tylko byl niczym szpital polowy dla rannych.
To jak wyjasniat — »proklamacja w kluczu misyjnym«. Tylko doswiadcze-
nie Bozej mitosci moze przygotowac¢ umyst i serce na wszystko inne, co
Kosciot ofiaruje i czego naucza. To zrozumienie przychodzi z pierwszego
tygodnia Cwiczen, tak jak najwazniejszy dokument nauczania Franciszka,
Evangelii gaudium (Rados¢ Ewangelii), ma swoje zrodto w rozwazaniach
czwartego tygodnia”?®.

Podsumowujac, warto podkresli¢, ze papiez Franciszek zacheca caty
Kosciot, by wychodzit na peryferie i $wiadczyt o Bozym milosierdziu.
W bulli Misericordiae Vultus pisze: ,,Misja Kosciota jest gloszenie mito-
sierdzia Boga, bijacego serca Ewangelii, aby w ten sposob dotrze¢ do serca
i umystu kazdego czlowieka. Oblubienica Chrystusa przyswaja sobie po-
stawe Syna Bozego, ktory wszystkim wychodzi naprzeciw, nie pomijajac
nikogo. W naszych czasach, w ktorych Kosciot jest zaangazowany w nowa
ewangelizacje, temat mitosierdzia musi by¢ na nowo przedstawiany z no-
wym entuzjazmem i poprzez odnowiong dziatalno$¢ duszpasterska. Ma to
kluczowe znaczenie dla Ko$ciota oraz dla wiarygodnosci jego przestania,
aby on sam zyt i $wiadczyt o nim milosierdziem. Jezyk Kosciota 1 jego
gesty musza przekazywac milosierdzie, aby przeniknac¢ do serca ludzi i na-
tchng¢ ich do odnalezienia drogi powrotu do Ojca™®.

3 Tamze, 170.

3 Austen Ivereigh, Prorok. Biografia Franciszka, papieza radykalnego, 78.

% Franciszek, Bulla Misericordiae Vultus, http://w2.vatican.va/content/francesco/pl/bulls/
documents/papa-francesco_bolla_ 20150411 misericordiae-vultus.html.
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Ignatian roots of the spirituality of Pope Francis

SUMMARY

Jesuit spirituality grows out of the roots of the Spiritual Exercises. It is in the
Exercises, thanks to them and through them, that every Jesuit forms his mind and
heart. Also the spirituality of Pope Francis grows from the Ignatian roots, and he is
the spiritual son of Saint Ignatius. Ignatian spirituality is characterised by seeking
and finding God in everything, to love Him and to serve Him in all aspects. Also
for Jorge Bergoglio, the world is the mission environment, help in the mission and
the object of the mission. Everyone is sent to a ,,such” and not different world, to the
world in which they live and which needs redemption, transformation and a return to
the Source. Return to God is through prayer and discernment. In Ignatian spiritual-
ity, prayer and spiritual discernment are closely related. There is no truly Christian
spiritual discernment without prayer. However, true prayer always leads to authentic
spiritual discernment. In the thought of Saint Ignatius through prayer and discern-
ment the human being becomes a tool to love and serve God in everything. The pur-
pose of the article is to show the Ignatian roots of the spirituality of Pope Francis, in
the centre of which is the message of God’s mercy.

Keywords: Ignatian spirituality, Pope Francis, spiritual exercises, spiritual
discernment, God’s mercy
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STRESZCZENIE

W artykule przedstawiamy, ze encyklika Laudato si’ formutuje wizje katolickiej
systematycznej ekoteologii i swego rodzaju ,,paradygmat” jej uprawiania. Encykli-
ka jako dokument najwyzszego autorytetu nauczycielskiego w Kosciele wyznacza
i okresla kierunki, problematyke, obszar badan i sposéb myslenia o problematyce
ekologicznej w teologii katolickiej. W celu petniejszego ukazania nowosci dokumen-
tu papieza Franciszka, najpierw dokonano krotkiego przegladu stanu wczesniejszej
ekoteologicznej refleksji Magisterium Kosciota. Nastepnie scharakteryzowano naj-
wazniejsze cechy Franciszkowej wizji ekoteologii i ekoteologicznego paradygma-
tu w teologii. Sa to: integrujaca teologie rola ekologicznej problematyki, sprz¢zenie
z katolicka nauka spoteczng, sapiencjalna natura ekoteologii, transdyscyplinarny
charakter ekoteologicznej refleksji, $cista wiez poziomoéw globalnej i lokalnej reflek-
sji teologiczne;j.

Stowa kluczowe: ekoteologia, Magisterium Kosciota, Encyklika Lauda-
to si’, ekologia

W 1985 r. protestancki teolog, Jiirgen Moltmann, opublikowat ksigz-
ke Bog w stworzeniu'. Stala sie ona manifestem chrzescijanskiej teologii
ukierunkowanej ekologicznie. Moltmann wiaczyt si¢ niag w nurt ekoteolo-
gii, ktora nabierata rozmachu poczawszy od lat 70. XX w. W tamtym cza-
sie tresci w niej zawarte robily duze wrazenie swoim rozmachem, wizja,
$wiezoscia, ekumenizmem, zaangazowaniem w dialog z naukami, kultura,
innymi religiami. Lektura encykliki Laudato si’ (opublikowanej doktad-

' Jirgen Moltmann, Bdg w stworzeniu (Krakow: Wydawnictwo Znak, 1995).
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nie 30 lat po ksigzce Moltmanna) przynosi podobne do$wiadczenia®. War-
to ukaza¢ inspiracje i wskazowki dla chrzescijansiej ekoteologii, ktore s3
W niej zawarte.

W jaki sposob rozumiem tutaj termin ,,ekologia”? Ekologia u swych
poczatkéw (Ernst Haeckel) byta rozumiana jako nauka o réznorodnych re-
lacjach zachodzacych miedzy elementami $srodowiska naturalnego na roz-
nych poziomach jego organizacji. P6zniej, zwlaszcza od lat 70. XX w., gdy
zaczeta rosngcé swiadomos¢ posuwajacej si¢ degradacji przyrody, ekologie
czgsciej rozumiano jako wiedze o zagrozeniach, jakie cztowiek sprowa-
dza na Srodowisko, oraz o sposobach i srodkach ich minimalizowania lub
eliminacji. W Laudato si’ termin ,,ekologia” jest uzywany w obydwu wy-
mienionych znaczeniach. Z jednej strony w encyklice czesto, w réznych
sformutowaniach, powraca przekonanie, ze ,,wszystko na §wiecie jest $cisle
ze sobg powigzane” i stanowi system (np. LS 5, 16, 20, 42). Z drugiej strony,
jak refren powraca ukazywana z coraz to innych perspektyw kwestia za-
grozen zwigzanych z wptywem cztowieka na srodowisko (np. LS 6, 29, 34,
35, 40). Nazwa ,,ekoteologia” wskazuje na powigzanie problematyki teolo-
gicznej z zagadnieniami z zakresu réznie rozumianej ekologii oraz ochrony
przyrody pojmowanej jako stworzenie. Ekoteologia to refleksja teologiczna
dokonujaca interpretacji wspolczesnych problemow relacji cztowieka do
otoczenia przyrodniczego w perspektywie objawienia zawartego w Biblii
i Tradycji Kos$ciota oraz wiary i do§wiadczenia duchowego Kosciota®.

W niniejszym artykule utrzymuje, ze encyklika Laudato si’ formutuje
wizje katolickiej systematycznej ekoteologii i swego rodzaju ,,paradygmat”
jej uprawiania. Termin ,,paradygmat” rozumiem jako ,,modelowe osig-
gniecie naukowe uznane przez kompetentng w danej dziedzinie spotecz-
nos¢ uczonych, ktore w pewnym okresie wyznacza spotecznos$ci uczonych
problematyke, obszar badan i ich metode™. Encyklika, jako pewna forma
publikacji mysli, nie jest oczywiscie dzietem naukowym, jednak — analo-
gicznie do $wiata nauki — jako dokument najwyzszego autorytetu nauczy-
cielskiego w Kosciele wyznacza i okresla kierunki i perspektywy myslenia
w teologii katolickiej. Scharakteryzuje najwazniejsze, moim zdaniem, ce-
chy ekoteologicznego paradygmatu. Najpierw jednak, aby petniej ukazaé

oY)

Franciszek, Encyklika ,, Laudato si’”. W trosce o wspolny dom (dalej: LS). (Krakow: Wydaw-
nictwo M, 2015).

Por. Jarostaw Babinski, ,,Ekoteologia jako odpowiedz na kryzys ekologiczny”, Teologia w Pol-
sce, nr 2 (2011): 292. W Polsce zagadnienia ekologiczne w ich odniesieniu do teologii pierwszy
poruszyt ks. prof. Roman E. Rogowski w artykule z 1982 r. pt. Teoekologia. Do pionierow tej
problematyki nalezy tez ks. dr Jan Grzesica, autor tekstu Ochrona naturalnego srodowiska
cztowieka — problem teologiczno-moralny (Katowice: Ksiggarnia $w. Jacka, 1983).

Edyta Kapica, Paradygmat, w Jozef Herbut, Pawel Kawalec, Stownik terminow naukoznaw-
czych. Teoretyczne podstawy naukoznawstwa (Lublin: Wydawnictwo Lubelskiej Szkoty
Biznesu, 2009), 45.
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nowos$¢ Laudato si’, dokonam krotkiego przegladu stanu wezesniejszej eko-
teologicznej refleksji Magisterium Kosciota. Warto zaznaczy¢, ze refleksja
teologdw chrzescijanskich, w tym katolickich, rozwijata si¢ o wiele inten-
sywniej, niz wskazywatby zakres i rozmiar oficjalnej refleksji teologicznej
Magisterium nad problematyka ekologiczng®.

1. Nauczanie Magisterium Kosciota wobec ekologii

Encyklika Laudato si’ to zwienczenie — a zarazem etap — rozwoju
koscielnej refleksji teologicznej nad stworzonym $wiatem materialnym,
wspotczesnie skoncentrowanej wokol zagadnien zwigzanych z degrada-
cja i ochrong przyrody. Niektorzy wskazuja na zaczatki takiej refleksji juz
w Rerum novarum (1891), encyklice Leona XIII, ktora potozyta podwaliny
pod katolicka nauke spoteczna®. Jednak problematyka ta jest zawarta w niej
tylko implicite w zagadnieniu wlasnosci prywatnej i pracy oraz zasadzie
uniwersalnego przeznaczenia dobr stworzonych. Motyw ten bedg podej-
mowali w odniesieniu do ekologii wszyscy kolejni papieze. Sobor Watykan-
ski IT (1962-1965) w swoich dokumentach nie odnidst si¢ wprost do ekologii
czy ochrony $rodowiska, jednak opracowat zasady, ktore w Laudato si’ sa
zastosowane w formowaniu podejscia do kwestii ekologicznej (np. Gau-
dium et spes, 69). Jan XXIII w Pacem in terris przypomniat prawdg, ze
Bog ,,stworzyl wszechswiat z niczego i wyposazyt go wedle obfitosci swej
madrosci i dobroci™ i ze jedynym sposobem zachowania pokoju na $wiecie
jest ,wierne zachowywanie porzadku ustanowionego przez Boga™, przy
tym podkresla jedynie porzadek w czlowieku 1 w stosunkach spolecznych
(dotyczacy wladzy, moralnosci). Warto zauwazy¢, ze wiasnie w kontekscie
refleksji o pokoju $wiatowym powstato najwiecej refleksji Jana Pawta 11

Pierwsze teologiczne refleksje na temat przyrody pojawialy si¢ w latach 50. XX w., glownie
w obszarze protestanckim. Jako jedne z najwcze$niejszych mozna wymieni¢ nastgpujace
publikacje naukowe: William H. Dew, “Religious approaches to nature”, Church Quarterly
Review, nr 150 (1950): 81-89; Eric C. Rust, Nature and man in Biblical thought (London:
Lutterworth, 1953); Joseph A. Sittler, “A theology for earth”, The Christian Scholar, nr 3
(1954): 367-74; David T. Asselin, “The notion of dominion in Genesis 1-3”, Catholic Biblical
Quarterly, nr 16 (1954): 277-94.

¢ Fabien Revol, “L’intégration de 1’écologie dans la pensée et I’enseignement des papes de
Léon XIII a Frangois I”, Connaitre, nr 40 (2014): 94. Zob. Michat Wyrostkiewicz, ,,Kwestia
ekologiczna w wypowiedziach Magisterium Ecclesiae”, w Kosciol w Zyciu publicznym. Teo-
logia polska i europejska wobec nowych wyzwan, t. 3: Dyskusje, komunikaty, uzupetnienia,

Andrzej F. Dziuba, ,,Wspotczesna dynamika kwestii ekologicznej. Z nauczania bt. Jana Pawta
11 i Benedykta XVI”, Teologia i moralnosé, nr 2 (2013): 129-140.

7 Jan XXIII, ,,Encyklika Pacem in terris” (Watykan 1963), nr 3, dostep 11 lutego, 2019, https://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_xxiii/encykliki/pacem_in_terris 11041963.html.

8 Tamze, nr 1.
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i Benedykta XVI dotyczacych ekologii®. Pawet VI byt pierwszym papie-
zem, ktory zajal si¢ wprost tematem ekologii i szeroko rozumianej ochrony
srodowiska'®. W 1970 r., w FAO, mowit o mozliwosci katastrofy ekologicz-
nej, podkreslat koniecznos¢ radykalnej zmiany w zachowaniu oraz potacze-
nia rozwoju gospodarczego z postepem spotecznym i moralnym. Nastgpnie
w Octogesima adveniens papiez zwracal uwage na nowe zagrozenia, nie-
rozwazng eksploatacje przyrody oraz nieprzewidywalne tego konsekwen-
cje, wzywal chrzescijan do wzigcia odpowiedzialnosci za przyszios¢ Ziemi
oraz ludzkosci zagrozonej przez kryzys ekologiczny''.

Laudato si’ obficie korzysta z odwotan do tekstow Jana Pawla 11 (po-
czawszy od LS 5) i Benedykta XVI (od LS 6)!2. Wedlug Fabiena Revo-
la mozna powiedzie¢, ze wraz z refleksja Jana Pawla Il rodzi si¢ teologia
ekologiczna, ktora dostarcza nowych idei i intuicji'. Pojawia si¢ tez spora
liczba tekstow papieskich'. Juz pierwsza encyklika Jana Pawta I1, Redemp-
tor hominis (1979), wskazuje m.in. na ,,stan zagrozenia cztowieka ze strony
wytwordéw samego cztowieka” oraz niekontrolowany rozwdj techniki, kto-
ry ,alienuje go w stosunku do przyrody, odrywa od niej. Cztowiek zdaje
sie czesto nie dostrzega¢ innych znaczen swego naturalnego Srodowiska,
jak tylko te, ktore stuzg celom doraznego uzycia i zuzycia”. Wedtug zamy-
stu Stworcy cztowiek winien obcowac ,,z przyroda jako jej rozumny i szla-
chetny »pan« i »stroz«”". Kolejne refleksje wyraznie dotyczace ekologii
odnajdujemy osiem lat pozniej w encyklice Solicitudo rei socialis (1987),
w ktorej papiez formutuje m.in. pojecie ,,troski ekologicznej™® i podkre-
$la — istotne dla Laudato si’ — zagadnienie brania ,,pod uwagg natury kaz-

® W Laudato si’ nie ma odwotania do Rerum novarum, a Pacem in terris oraz Populorum

progressio sa cytowane krotko, po jednym razie i poza stricte ekologicznym kontekstem.

Jego refleksja dotyczaca tej tematyki pojawia si¢ w kilku dokumentach: encyklice Populorum

progressio (1967), przeméwieniu w FAO (1970), liScie apostolskim Octogesima adveniens

(1971) oraz liscie do sekretarza generalnego Konferencji Narodow Zjednoczonych M. Stronga

(1972). W Laudato si’ Franciszek cytuje (jako pierwsza wypowiedz papieska explicite poru-

szajaca kwesti¢ ekologiczng) przemowienie Pawta VI do FAO (16 XI 1970), a nastgpnie list

apostolski Octogesima adveniens (por. LS 4).

I Pawet VI, ,,List apostolski Octogesima adveniens” (Watykan 1971), dostep 11 lutego, 2019,
http://w2.vatican.va/content/paul-vi/en/apost_letters/documents/hf p-vi_apl 19710514 oc-
togesima-adveniens.html.

2 W Laudato si’ na 172 przypisy mozna znalez¢ 37 odwotan do nauczania Jana Pawta II oraz

30 odwotan do tekstow Benedykta XVI.

Fabien Revol, “L’intégration de I’écologie”, 96.

Przegladu problematyki ekologicznej podejmowanej przez Jana Pawta 11 dokonuje np. Woj-

ciech Botoz, Kosciol i ekologia. W obronie cztowieka i Srodowiska naturalnego (Krakow:

Wydawnictwo Homo Dei, 2010), 31-46.

15 Wszystkie cytaty z: Jan Pawet 11, ,,Encyklika Redemptor hominis” (Watykan 1979), nr 15,
dostep 12 lutego, 2019, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel _ii/encykliki/r_ho-
minis.html.

16 Jan Pawet 11, ,,Encyklika Solicitudo rei socialis” (Watykan 1987), nr 26, dostep 12 lutego,
2019, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/sollicitudo.html.
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dego bytu oraz ich wzajemne powigzanie w uporzadkowany system™’.
Pierwszym dokumentem w calosci poswigconym ochronie srodowiska jest
oredzie Jana Pawta II na XXIII Swiatowy Dzien Pokoju w 1990 r., pt. Po-
koj z Bogiem Stworcq, pokdj z catym stworzeniem's. Stanowi ono wazne
podsumowanie dotychczasowej refleksji Magisterium Ko$ciota. Od tego
momentu problematyka ekologiczna coraz czgsciej pojawia sie¢ w tekstach
papieskich. Doktadniejsza analiza tego dokumentu pokazuje, ze bardzo
wiele watkow pelniej rozwinietych w Laudato si’ jest zasygnalizowanych
juz w tym krotkim dokumencie.

W encyklice Centesimus annus (1991) Jan Pawet 11 zwraca uwage na
,hiszczenie srodowiska ludzkiego” i podkresla, ze ,,zbyt mato wagi przy-
wigzuje si¢ do ochrony warunkéw moralnych prawdziwej »ekologii ludz-
kiej«”. Wskazuje, ze ,,czlowiek jest dla siebie samego darem otrzymanym
od Boga i dlatego musi respektowac¢ naturalng i moralng strukture, w jaka
zostal wyposazony” oraz wprowadza pojgcie ,,spotecznej ekologii” pracy®.
Stwierdza, ze ,,pierwszg i podstawowa komorka »ekologii ludzkiej« jest ro-
dzina”?, Papiez wyraznie wskazuje, ze ,,u korzeni bezmys$lnego niszczenia
srodowiska naturalnego tkwi btad antropologiczny”?'. Korekty tego btgdu
podejmuje si¢ Franciszek w Laudato si’, dazac m.in. do wypracowania nie-
antropocentrycznej antropologii. W krotkiej katechezie podczas audiencji
generalnej z 17 stycznia 2001 r., w catoSci poswigconej stworzeniu i jego
ochronie, Jan Pawet II ponownie zbiera rozne dotychczasowe watki swoich
rozwazan dotyczgcych kwestii ekologicznej?.

Benedykt XVI przedstawial swoje refleksje na tematy ekologii
1 ochrony $rodowiska naturalnego we fragmentach kilku przemowien
1 katechez, ktore sa przywotywane w Laudato si’ (np. LS 6, 155). Mig-
dzy innymi w Oredziu na XL Swiatowy Dzien Pokoju przywotuje pojecia:
,ckologia natury”, ,,ekologia Iudzka”, ,,ekologia spoteczna” i wprowadza
pojecie ,,ekologii pokoju”, aby podkresli¢ ,,nierozerwalny zwigzek miedzy

Tamze, nr 34.

8 Jan Pawet II, ,,Oredzie na XXIII Swiatowy Dzien Pokoju (1 stycznia 1990). Pokdj z Bogiem
Stworeq, pokdj z catym stworzeniem” (Watykan 1989), dostep 14 lutego, 2019, http:/www.
niedziela.pl/artykul/2283/Oredzie-na-XXIII-Swiatowy-Dzien-Pokoju

19 Cytaty z: Jan Pawet 11, ,,Encyklika Centesimus annus” (Watykan, 1991), nr 38, dostep
12 lutego, 2019, https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf jp-
-ii_enc_01051991 centesimus-annus.html.

20 Tamze, nr 39.

2 Tamze, nr 37.

Jan Pawet 11, ,,Katecheza Trzeba zapobiec katastrofie ekologicznej” (Watykan 2001), dostep

12 lutego, 2019, https://opoka.org.pl/biblioteka/ W/WP/jan_pawel_ii/audiencje/ag_17012001.

html; Krotkie wypowiedzi o ekologii znajduja si¢ w encyklice Evangelium vitae (nr 42 i 52)

z 1995 r. Wzmianki o tej problematyce mozna znalez¢ w encyklice Fides et ratio (nr 104)

z 1998 r. oraz w adhortacji Novo millenio ineunte (nr 5) z 2001 r. Jan Pawet II poswigcit

kwestiom ochrony przyrody kilka homilii i przemowien.

22
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pokojem ze $wiatem stworzonym i pokojem pomig¢dzy ludzmi”*. Bene-
dykt XVI poswieca sprawom zwigzanym z ekologia i ochrong srodowiska
naturalnego kilka numerow encykliki Caritas in veritate (49-51), ponownie
przywotujac watki i pojecia wprowadzone przez Jana Pawta II. Zauwaza
m.in., ze ,,to, w jaki sposob cztowiek traktuje srodowisko naturalne, wpty-
wa na to, jak traktuje samego siebie, i na odwrot”; przypomina o tym, ze
potrzebna jest ,,rzeczywista zmiana mentalnosci, ktora nas sktoni do przy-
jecia nowych stylow zycia”; wskazuje na wspotzaleznosc: ,,Kazde narusze-
nie solidarno$ci i przyjazni obywatelskiej powoduje szkody ekologiczne,
podobnie jak degradacja srodowiska wywotuje niezadowolenie w relacjach
spotecznych”. Zauwaza tez fakt, ze ,,przyroda, zwlaszcza w naszych cza-
sach, jest tak bardzo wiaczona w procesy spoteczne i kulturowe, ze nie-
mal nie stanowi juz zmiennej niezaleznej”. Podkresla $cisty zwiazek wielu
kwestii: ,,Ksiega natury jest jedna i niepodzielna w tym, co dotyczy sro-
dowiska, jak i w dziedzinie zycia, plciowos$ci, matzenstwa, rodziny, relacji
spotecznych, jednym stowem, integralnego rozwoju ludzkiego™**. Najob-
szerniejsza wypowiedz Benedykta XVI dotyczaca ekologii zawarta jest
w Oredziu na XLIII Swiatowy Dzien Pokoju (2010), dokumencie w catosci
poswigconym roéznorodnym kwestiom ekologicznym?®. W orgdziu tym pa-
piez podsumowuje wiele watkow z wczesniejszych wypowiedzi, zwlaszcza
z Caritas in veritate, 1 czgsto odwotuje si¢ do Centesimus annus Jana Paw-
fa II. Benedykt XVI zwraca uwagg na los tzw. uchodzcow ekologicznych,
podkresla, ze kryzys ekologiczny jest $cisle zwigzany z ,,.koncepcja rozwo-
ju oraz z wizja czlowieka i jego relacji z innymi i ze stworzeniem”, wska-
zuje na potrzebe ,,glebokiej 1 dalekowzrocznej analizy modelu rozwoju”
oraz ,refleksji nad sensem gospodarki i jej celami, umozliwiajaca naprawe
wadliwych mechanizmoéw i wypaczen”. Papiez zwraca uwagg na potrzebe
solidarno$ci migdzypokoleniowej i wewnatrzpokoleniowej oraz nowej soli-
darnos$ci w stosunkach miedzy krajami rozwijajacymi si¢ a wysoko uprze-
mystowionymi.

Podsumowujac ten przeglad papieskich wypowiedzi przed Lauda-
to si’, mozna zaproponowac kilka uwag. Po pierwsze, warto zauwazy¢
pewien rytm podsumowywania rozwazan Magisterium Kosciota na te-

Benedykt XV, ,,Oredzie na XL Swiatowy Dzief Pokoju 1 stycznia 2007. Osoba ludzka sercem
pokoju” (Watykan 2006), nr 8, dostep 13 lutego, 2019, https://opoka.org.pl/biblioteka/ W/ WP/
benedykt xvi/przemowienia/pokoj2007 08122006.html.

2 Benedykt XVI, ,,Encyklika Caritas in veritate” (Watykan 2009), nr 51, dostep 13 lutego,
2019, https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/encyclicals/documents/hf ben-xvi_
enc_20090629 caritas-in-veritate.html.

% Benedykt XV, ,,Oredzie na XLIII Swiatowy Dzien Pokoju, 1 stycznia 2010. Jesli chcesz krze-

wic pokdj, strzez dzieta stworzenia” (Watykan 2009), dostep 31 stycznia, 2019, http://w2 vati-

can.va/content/benedict-xvi/pl/messages/peace/documents/hf ben-xvi_mes 20091208 _xliii-

-world-day-peace.html.
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mat ekologii. Mniej wigcej co dziesig¢ lat pojawiaty si¢ krotkie dokumen-
ty w calosci poswiecone ekologii, zbierajace owoce dokonanej w réznych
momentach i kontekstach refleksji. Kwestia ekologiczna najczgsciej byla
podejmowana przez papiezy w orgdziach dotyczacych pokoju §wiatowego.
Po drugie, kolejne teksty papieskie zwracajg uwagg na coraz wigksza liczbe
zagadnien ekologicznych. Potwierdzajac wczesniej przyjete zasady, wpro-
wadzaja nowe watki, jak np. los przysztych pokolen, praca i ekologia, mia-
sta i urbanizacja. Papieze wskazuja na coraz szczegdtowsze zagadnienia,
poczynajac od przeznaczenia ziemi dla wszystkich ludzi, pokoju $wiatowe-
go, degradacji srodowiska, a konczac na takich sprawach, jak zagrozenia
poszczegolnych gatunkow, problem energii, wody czy kwestie rolnikow.
Po trzecie, papieze zauwazaja wigcej powigzan ekologicznych zagadnien
z innymi problemami wspotczesnego $wiata. W ich wypowiedziach coraz
pelniej ukazuje si¢ sie¢ wspotzaleznosci. Po czwarte, duzy nacisk poto-
zony jest na powigzanie kryzysu ekologicznego z kryzysem moralnym
cztowieka i spoteczenstwa. Watek ten, obecny od samego poczatku wyraz-
nej refleksji nad kwestig ekologiczng, byl wcigz poglebiany i1 uzupetniany
o nowe aspekty. Po piate, papieze w kolejnych dokumentach tworza nowe
wyrazenia, ktore tacza tradycyjne teologiczne pojecia z przymiotnikiem
»ekologiczny”. W ten sposob wskazuja na potrzebe swoistej ,.ekologiza-
cji” teologii?®. W koncu, do Laudato si’ papieze nie tyle rozwijajg ekoteo-
logie jako pewna dyscypling teologiczng czy tez pewne podejscie do upra-
wiania teologii, ile raczej zachecaja do tego, aby w refleksji teologicznej
podejmowac zagadnienia ekologiczne, daja impulsy do rozwoju myslenia
teologicznego o przyrodzie, kryzysie ekologicznym, ochronie stworzenia
o inspiracji chrzescijanskiej, budza ekologiczng wrazliwos¢, swiadomos¢
i odpowiedzialno$¢ w Kosciele i posrod teologéw 1 wierzacych. Krotko mo-
wigc, zachgcaja do teologizacji ,,ckologii”. Wydaje si¢, ze wraz z Laudato
si’ sytuacja dojrzata do tego, aby Magisterium przedstawito catosciowg wi-
zje katolickiej ekoteologii, a zarazem — jak twierdzg¢ — swoisty paradygmat
jej uprawiania. Chciatbym zwrdci¢ uwage na kilka cech takiej refleks;ji, kto-
re mozna znalez¢ w tekscie Laudato si’.

2. Ekoteologia jako dyscyplina integrujaca wewnetrznie teologie

Lektura Laudato si’ przekonuje, ze ekoteologiczna refleksja ma duzy
potencjat integrowania dyscyplin teologicznych. Scalanie teologii jest waz-
nym zadaniem, gdyz w XX w. rozne obszary tematyczne w teologii miaty
tendencj¢ do autonomizowania si¢ i izolowania w osobnych dyscyplinach

% Por. Jacek Poznanski, ,,Ekologia w kontek$cie milosierdzia. Uczynki mitosierne wzgledem
stworzenia”, Ateneum Kaptanskie, nr 1 (2017): 48.
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albo tzw. traktatach. Tymczasem ekologiczne zagadnienia wymagaja wie-
lostronnej teologicznej refleksji*”. Dokonam krotkiego przegladu ekoteo-
logicznych watkéw poruszonych w Laudato si’, ktore warto catosciowo
rozwing¢, positkujac si¢ dorobkiem réznych dyscyplin teologicznych i we
wzajemnej ich wspotpracy?.

W encyklice Laudato si’ wida¢ wyrazny wktad wspotczesnej egze-
gezy 1 teologii biblijnej. Te badania winny przede wszystkim demaskowac
bledne interpretacje Biblii (np. uzasadnienia wladzy, pojmowanie pano-
wania, rozumienie postgpu i podboju) i zdecydowanie je korygowac, od-
czytywac teksty biblijne w ich kontekscie oraz wiasciwej hermeneutyce
(por. LS 62-75). Egzegeza biblijna winna pomdc na nowo okresli¢ znacznie
»panowania” nad ziemia i wskaza¢ na znaczenie ,,uprawiania i dogladania”
ogrodu $wiata (LS 66-67), odkry¢ i doceni¢ wagg przepisow odnoszacych
sie do istot zywych i ziemi (LS 67-68), a takze zobaczy¢ zycie Jezusa w no-
wej, ekologicznej perspektywie (LS 96-100).

W mysli Jana Pawta 11, Benedykta X VI i Franciszka teologiczna re-
fleksja nad ekologig jest mocno zakorzeniona w antropologii, ale ma réwniez
swoje istotne podstawy w teologii stworzenia. Teologia stworzenia winna
przypomina¢ o Bogu wszechmocnym, Ojcu Stworzycielu i jedynym Panu
$wiata (LS 75), a zarazem pomoc rozumie¢ przyrodg jako stworzenie, czyli
dar (LS 76), jako co$ przynalezace do porzadku mitosci (LS 77). Co wie-
cej, ,Bog, ktory wyzwala i zbawia, jest tym samym Bogiem, ktory stwo-
rzyl wszech$wiat”, sa to Boze dzialania $cisle ze sobg powigzane (LS 73).
W teologii stworzenia nalezy potozy¢ nacisk na relacyjnos¢, wspotzalez-
nos¢ ,relacji z Bogiem, z innymi ludZmi i z ziemig” (LS 66), ukazywaé
byty we wzajemnej relacji, wspotzalezne, tworzace powigzany Scisle sys-
tem (np. LS 5, 79, 86). Franciszkowa teologia stworzenia ma perspektywe
dynamiczna, a nawet ewolucyjng (LS 18, 81). Bog stworzyl $wiat potrze-
bujacy rozwoju, ,,w drodze” do doskonatosci (LS 80). Laudato si’ wyraz-
nie rozwija $wiadomo$§¢ immanencji Stworcy w stworzeniu (LS 80, 245).
Teologia stworzenia laczy si¢ z teologia objawienia: obok objawienia za-
wartego w Pismie Swietym jest tez Boze objawienie w przyrodzie (LS 85).
W ramach teologii stworzenia nalezy przyzna¢ wlasciwe miejsce teologii

Wskazywat na to np. Jarostaw Babinski, ,,Ekoteologia jako odpowiedZ na kryzys ekologiczny”,
289-298; Jarostaw Babinski, ,,Wspolczesna ekoteologia w perspektywie swych zadan”, Studia
Pelplinskie, t. 47 (2014): 21-32.

W Laudato si’ nie pojawia si¢ wazna wspotczesnie problematyka eklezjologiczna. Z pewno-
$cig powinna by¢ rozwinigta w kolejnych dokumentach papieskich. Jak wskazywali Ojcowie
Kosciota, Kosciol jest skierowany na kosmos, prefiguruje i zapoczatkowuje obecno$¢ Bozego
Stowa i Ducha w nowym stworzeniu. J. Babinski zauwaza, ze ,,jesli Kosciot jest rzeczywiscie
zorientowany na kosmos, to kryzys ekologiczny ziemskiego stworzenia jest rowniez kryzysem
samego Kosciota. Jezeli Kosciot postrzega siebie jako reprezentanta stworzen, to cierpienie
stworzen, szczeg6lnie tych najstabszych, staje si¢ cierpieniem i bolem takze dla niego”, tamze.
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zwierzat 1 bytow ozywionych, przeciwstawiajgc si¢ niewlasciwemu antro-
pocentryzmowi (LS 68-69, 81), wskazujgc na ich warto$¢ i dobro¢, ktore
nalezy uszanowac (LS 76). Papiez zwraca tez uwage na swoistg teologie
rytmow przyrody, ktorym podlegajg stworzone byty (LS 71-72, 237).

Ekoteologia wymaga rozwijania integralnej wizji cztowieka (wcze-
$niej nieraz zbyt antropocentrycznej i indywidualistycznej). Czlowiek jest
jakosciowa nowoscia w stworzeniu, bytem osobowym (LS 81). Jednak,
cho¢ jest korong stworzenia, to nie jest ostatecznym celem wszystkich in-
nych stworzen (LS 83). Stanowi integralng czes$¢ stworzenia, lecz ,,kazde
stworzenie ma okreslong funkcje i zadne nie jest zbedne” (LS 84). Stwo-
rzenie jest tajemnicg mitosci Boga, a jednoczesnie jest niedokonczone, trwa
w bolach rodzenia, co niesie dla cztowieka zobowigzanie do wspotpracy
z zamystem Boga (LS 80). Czlowiek z racji swego uposazenia ma bra¢ za
nie szczegolng odpowiedzialnos¢ w kontekscie wlasnej misji oraz calosci
Bozego planu (LS 92, 130). Istotne staje si¢ poglebianie i praktyczne wdro-
zenie koncepcji ekologii ludzkiej, ktora interdyscyplinarnie bada kwesti¢
osoby ludzkiej w relacjach z jej naturalnym $rodowiskiem w kontekscie
kryzysu ekologicznego®.

Ekoteologiczne podejscie wymaga zasadniczej reorientacji w ob-
razie chrzescijanskiego Boga. Sposob jego postrzegania przektada si¢ na
postrzeganie przyrody i siebie przez ludzi. Laudato si’ ukazuje potrzebe
ponownego odkrycia Boga Trojjedynego. Wspolnota stworzen jako catos§é
odzwierciedla madro§¢ Boga i jego zycie trynitarne. Stworzenie jest dzie-
tem catej Trojcy (LS 238-239). ,,0soby Boskie sg relacjami samoistnymi,
a $wiat stworzony na wzor Boga jest siecig relacji” (LS 240). Cztowiek roz-
wija si¢, gdy ,,wchodzi w relacje, przekraczajac siebie, aby zy¢ w komunii
z Bogiem, z innymi i ze wszystkimi stworzeniami” (LS 240). Wspodlnota
Trojcy Swictej jest zasada, ktora sprawia, ze wszystko jest potaczone, i ,,za-
checa do dojrzewania w duchowosci globalnej solidarnosci” (LS 240).

Stworzono$¢ jest zwigzana z tajemnica wcielenia i odkupienia,
a ,,wszystkie stworzenia materialnego wszech$wiata odnajdujg swoj praw-
dziwy sens w Stowie Wcielonym, poniewaz Syn Bozy w swojej osobie
przyjat materialny wszech$wiat, w ktory wprowadzit zalazek ostatecznej
transformacji” (LS 235). Stworzenie znajduje swa realizacj¢ w wydarzeniu
Jezusa Chrystusa jako ,,nowego stworzenia” (LS 237). Odkupienie czlo-
wieka jest tez wydarzeniem zbawczym dla catego kosmosu. Zostaje otwar-
ta droga ku odnowieniu §wiata, jego ,,przebostwieniu”, powstaniu ,,nowej
ziemi 1 nowego nieba”. Oczekiwanie na t¢ przemiang powinno by¢ moty-
wacja do troski o stan §wiata (LS 243). Wszech§wiat ma swoje ostateczne

2 Zob. Michal Wyrostkiewicz, Ekologia ludzka. Osoba i jej sSrodowisko z perspektywy teolo-

gicznomoralnej (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2007).
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wypehienie w perspektywie eschatologicznej: ,,Cel drogi wszech$wiata to
Boza petnia, ktorg osiagnat juz zmartwychwstaly Chrystus bedacy funda-
mentem powszechnego dojrzewania” (LS 83).

Encyklika Laudato si’ zostata podpisana przez Franciszka w uroczy-
sto$¢ Zestania Ducha Swietego. Trzecia Osoba Boska jest zasada dynamiki
i rozwoju stworzenia: ,,Duch Swiety wypetnit wszech§wiat mozliwo$ciami,
dzigki ktérym z samego tona rzeczy moze zawsze rodzi¢ si¢ co§ nowego”
(LS 80). Obecno$é Ducha Swictego jest nadzieja na przezwyciezenie kry-
zysu ekologicznego, gdyz On ,,potrafi znalez¢ rozwigzanie nawet najbar-
dziej ztozonych i nieprzeniknionych sytuacji ludzkiego zycia” (tamze) oraz
»jest wewnetrznie obecny w sercu wszechswiata, ozywiajac i pobudzajac
nowe drogi” (LS 238). Odkrycie obecnosci ozywiajacego stworzenie Ducha
,»pobudza w nas rozw¢j »cnoét ekologicznych«” (LS §88), towarzyszy ,,jekom
stworzenia” 1 pobudza ludzkie serca ku dobru (LS 245).

Laudato si’ ma wyrazny wymiar liturgiczny. Adelajda Sielepin wska-
zuje, ze sam tytul encykliki ma charakter doksologiczny i sugeruje zwia-
zek z modlitwa®. Papiez nie tylko ukazuje potrzebe ochrony przyrody,
ale chce przywroci¢ stworzeniu ,,podstawowa funkcje wielbienia Stworcy
catym swoim picknem i réznorodnoscig™'. Celem stworzenia jest liturgia
kosmiczna, ktdra jest uwienczeniem dzieta stworzenia. Udziat w celebra-
cji tej liturgii ma miejsce w Eucharystii, gdzie ,,cielesno$¢ zostaje w petni
dowarto$ciowana w akcie liturgicznym, gdzie ludzkie ciato ukazuje swa
wewngtrzng nature swigtyni Ducha” (LS 235). Co wigcej, ,,w Eucharystii
stworzenie odnajduje swoje najwigksze wywyzszenie”, a Bog ,,czyni siebie
pokarmem swego stworzenia” (LS 236). Eucharystia stanowi ,,centrum zy-
cia wszech$wiata, centrum wypelnione mito$cia i niewyczerpanym zyciem.
Caty wszechswiat ztaczony z Synem Wcielonym, obecnym w Eucharystii,
oddaje chwat¢ Bogu” (tamze). W Eucharystii dokonuje si¢ jednoczenie nie-
ba z ziemig i powr6t calego stworzenia do swego Stworcy. Dzigki temu jest
ona ,,zrodtem §wiatta i motywacji dla naszych niepokojow o $rodowisko
i ukierunkowuje nas, bysmy byli opiekunami catego stworzenia” (tamze).

Réwniez sakramentologia winna mie¢ odcien ekologiczny: ,,Sakra-
menty sg uprzywilejowanym sposobem, w jaki natura jest przyjeta przez
Boga i przemieniona w posrednictwo zycia nadprzyrodzonego. Poprzez
kult jestesmy zachg¢ceni do objecia $wiata na innym poziomie” (tamze).
Roézne elementy tego §wiata, jak ,,woda, olej, ogien i kolory sg przyjete
wraz z calg ich silg symboliczna i wlaczaja si¢ w chwalenie Boga” (LS 235).

3 Adelajda Sielepin, ,,Encyklika Laudato si’ z perspektywy teologii liturgii”, w Koscié? i nauka

w obliczu ekologicznych wyzwan. Zrédta, inspiracje i konteksty encykliki Laudato si’, red.
Jacek Poznanski, Stanistaw Jaromi (Krakow: Wydawnictwo Akademii Ignatianum w Kra-
kowie-WAM, 2016), 107-120.

3 Tamze, 107.
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Spotkanie z Bogiem dokonuje si¢ posrod tego materialnego $wiata i dzigki
przyrodzie, ktora potrafi odsyta¢ wierzacego cztowieka do Niego (LS 236).
Teologia moralna winna podja¢ wysilek wlaczenia w swoje rozwazania
zagadnienia kryzysu ekologicznego, tak bardzo uwarunkowanego moralng
kondycja cztowieka. Do tego watku powracali wszyscy papieze poruszaja-
cy problemy ekologii. Rowniez patriarcha Konstantynopola, Barttomiej I,
wielokrotnie zachecat ,,do uznania grzechow przeciw rzeczywistosci stwo-
rzonej” (LS 8). Grzech rodzi przemoc, ktora ,,wyraza si¢ rowniez w obja-
wach choroby, jaka dostrzegamy w glebie, wodzie, powietrzu i w istotach
zywych” (LS 2, por. 66). Dostrzezenie tego powinno znalez¢ swoje przeto-
zenie na praktyke sakramentu pokuty i pojednania (por. LS 218). Encyklika
wyraznie podkresla potrzebe ekologicznego nawrdcenia jako radykalne-
go odwrocenia si¢ od myslenia i dzialania prowadzacego do dezintegra-
cji dzieta stworzenia: ,,Kryzys ekologiczny jest wezwaniem do glgbokiego
wewnetrznego nawrocenia (...), ktore wiaze si¢ z rozwijaniem wszystkich
konsekwencji ich spotkania z Jezusem w relacjach z otaczajacym ich Swia-
tem” (LS 217). Co wigcej, ,,nawrocenie ekologiczne, niezbedne do stwo-
rzenia dynamiki trwalej zmiany, jest takze nawrdceniem wspolnotowym”
(LS 219). Tego rodzaju nawrdcenie sprawia, ze w cztowieku rozwijaja sig
,»Tozne taczace si¢ ze soba postawy, by pobudzi¢ do szczodrej i serdeczne;j
troski” (LS 220). Refleksja moralna Laudato si’ w wielu miejscach rozbu-
dza $wiadomos$¢ odpowiedzialnosci za $wiat i przywotuje konsekwencje
podejmowanych przez cztowieka dziatan, opierajgc si¢ nieraz na danych
naukowych. W odniesieniu do konkretnego cztowieka teologia moralna
winna pomoc w rewizji stylu zycia, przewarto$ciowaniu mentalnosci, bu-
dowaniu $wiadomosci oraz ksztattowaniu odpowiedzialno$ci i wolnosci.
Obecnie istnieje potrzeba budzenia ekologicznego sumienia (por. LS 237)
oraz zachety do doskonalenia si¢ w cnotach ekologicznych (LS 211).
Teologia duchowosci winna podja¢ wysitek uczynienia relewantnymi
swoich rozwazan w kontekscie kryzysu ekologicznego. Przede wszystkim
potrzeba ugruntowania wcielonej duchowosci. Kryzys ekologiczny wyma-
ga ukazania, ze chrzes$cijanska ,,duchowos¢ nie jest odtaczona od ciata ani
tez od natury czy realiow tego $wiata, ale zyjemy z nimi i w nich, w jedno-
$ci ze wszystkim, co nas otacza” (LS 216). Nastepnie potrzeba duchowoscei,
ktéra pomaga rozwija¢ poczucie solidarnosci z innymi i ze stworzeniem,
$wiadomosci zycia we wspolnym domu. To wszystko moze si¢ ,,sta¢ in-
tensywnym przezyciem duchowym” (LS 232). Duchowo$¢ proponowana
w Laudato si’ wymaga Scistego powigzania ze soba aspektu ascetyczne-
go z aspektem mistycznym. W aspekcie ascetycznym chodzi o ,,powrot
do prostoty”, o przekonanie, ze ,,mniej znaczy wigcej”, 0 ,,;0ZWO] wstrze-
miezliwosci i zdolnosci radowania si¢, majac niewiele” (LS 222-224),
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0 ,,gotowos¢ do bezinteresownego wyrzeczenia oraz wielkoduszne gesty,
nawet jesli nikt ich nie widzi i nie docenia” (LS 220). Wedtug Franciszka
nie jest mozliwe zaangazowanie w wielka sprawe ochrony przyrody, jesli
czlowiek nie otwiera si¢ na doswiadczenie mistyczne, spotykajac Boga we
wszystkim, co go otacza (LS 233). Przede wszystkim ,,mistyk doswiad-
cza wewnetrznej wiezi, jaka istnieje miedzy Bogiem a wszystkimi bytami”
(LS 234). To gigbokie wewngetrzne poruszenie daje impuls, motywuje, do-
daje odwagi, nadaje sens dziatalnosci osobistej i wspolnotowej (LS 216).
Franciszek zwraca uwagg na potrzebe rozwoju kontemplacyjnego stylu
zycia, ktory uczy umiejetnosci bycia obecnym, przezywania daru kazdej
chwili, daje wlasciwe miejsce odpoczynkowi oraz swigtowaniu (LS 225-
-226, 237). Warto tez zauwazy¢, ze encyklika daje wierzacym dwie modli-
twy, ktore ucza modlenia si¢ w kontekscie troski o stworzenie: ,,Modlitwe
za naszg ziemi¢” oraz ,,Chrzescijanska modlitwe wraz ze stworzeniem”
(LS 245).

Laudato si’ dostarcza impulséw dla teologii taski. W encyklice przede
wszystkim podkresla si¢, ze taska ,,pragnie przejawic si¢ w sposob dostepny
zmystami”, a jej najwspanialszym wyrazem jest to, ,,kiedy sam Bog, ktory
stat si¢ cztowiekiem, czyni siebie pokarmem swego stworzenia” (LS 236).
W kontekscie kryzysu ekologicznego i spolecznego trzeba zachgcac wie-
rzacych, aby ,,otwierali si¢ na taske Boza i glgbiej czerpali z tego, co w ich
najglebszych przekonaniach dotyczy mitosci, sprawiedliwosci i pokoju”
(LS 200). Potrzeba takze zwroci¢ uwage na czesto zaniedbywane aspek-
ty taski tak, ,.by moc i $wiatlo otrzymanej taski obejmowaty takze relacje
z innymi istotami i otaczajacym §wiatem, budzac owo cudowne braterstwo
z catym stworzeniem” (LS 221).

Encyklika Franciszka podejmuje si¢ okreslenia ideatu $wigtosci
w konteksécie kwestii ekologicznej, ktorym jest $w. Franciszek z Asyzu
(tekst Laudato si’ czerpie duzo inspiracji z jego hymnu). Papiez kilkakrot-
nie powraca do jego postaci (LS 1, 10-12, 66, 87 — caty hymn, 91, 125, 218,
221) i ukazuje go nie tylko jako patrona®, ale tez jako wzor, chrzescijanski
ideat relacji cztowieka do stworzenia. Swiety Franciszek jest wiec ,,w naj-
wyzszym stopniu wzorem troski o to, co stabe” (LS 10), uczy wyrzeczenia
sie ,,czynienia z rzeczywistosci jedynie przedmiotu uzytku i panowania”
(LS 11), uznania ,,przyrody za wspaniatg ksigge, w ktorej Bog do nas mowi
i przekazuje nam co$ ze swego piekna i dobroci” (LS 12), uczy pozosta-
wania w harmonii ,,ze wszystkimi stworzeniami” (LS 66). Ukazuje on tez
»zdrowe relacje ze stworzeniem, jako wymiar integralnego osobistego na-

2 Sw. Franciszek jest ,,patronem ekologii integralnej, przezywanej z radoscia i autentycznoscia.

Jest on $§wigtym patronem tych wszystkich, ktorzy prowadza badania i pracuja w dziedzinie
ekologii” (LS 10). Jan Pawet II oglosit $w. Franciszka patronem ekologow 29 listopada 1979 r.
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wrocenia” (LS 218) oraz ,braterstwo z catym stworzeniem” (LS 221). Dla
papieza, z perspektywy encykliki, najistotniejsze w $w. Franciszku jest to,
Ze W nim ,,nierozerwalnie sg potaczone troska o nature, sprawiedliwosé
wobec biednych, zaangazowanie spoleczne i pokoj wewnetrzny” (LS 10).
Obok Franciszka papiez wskazuje takze na $w. Jozefa i pisze, ze ,,on takze
moze nas nauczy¢ troski, motywowac nas do wielkodusznej pracy z czuto-
$cig, aby chroni¢ ten $wiat, jaki powierzyt nam Bog” (LS 242). Wazng pa-
tronka ekologii moze by¢ rowniez Maryja, Matka, ktora ,,obecnie troszczy
sie z mitoscig i macierzynskim bolem o ten poraniony $§wiat” (LS 241). Jako
Whiebowzigta jest ,,Krolows wszelkiego stworzenia. W Jej uwielbionym
ciele, razem z Chrystusem zmartwychwstatym, cze$¢ stworzenia osiggneta
petnig swego pigkna” (LS 241).

Laudato si’ jest przeniknigte duszpasterska perspektywa. Dazy do
nadania duszpasterstwu rysu ekologicznego, co powinno réwniez znalez¢
wyraz w uprawianiu teologii pastoralnej. Dla Franciszka istotne jest, aby
ogodlna wizja teologiczno-filozoficzna miata dobrze okres$lone, konkretne
przetozenie na postawy, style zycia, zachowania, dziatania. Chodzi gléwnie
o styl konsumpcji i spoteczng odpowiedzialno$¢ konsumentéow (LS 206).
Przezwycigzenie indywidualizmu pozwala na wypracowanie alterna-
tywnego stylu zycia. To za$ skutkuje powazng zmiang w spoleczenstwie
(LS 208). Teologia pastoralna powinna ukazywac powage kryzysu kulturo-
si¢ na nowe nawyki” (LS 209). Teologia ta winna zwrdci¢ uwage na wycho-
wanie oraz edukacje proekologiczng, ktérym Franciszek poswigca jeden
podrozdziat (LS 209-215), role rodziny (LS 217), katechezg (por. LS 213),
ksztattowanie ekologicznego sumienia (LS 214), uwrazliwianie na kwesti¢
tzw. grzechu ekologicznego, formutowanie etyki §rodowiskowej i spotecz-
nej z uwzglednieniem kwestii ekologicznych. Franciszek chee takze uwraz-
liwi¢ formacje przysztych duszpasterzy na kwesti¢ ekologiczng. Semina-
ria winny sta¢ si¢ miejscem wychowania ,,do odpowiedzialnej ascezy, do
naznaczonego wdzigcznoscig podziwiania $wiata, do wrazliwosci na kru-
cho$¢ ubogich i srodowiska” (LS 217)*.

W koncu nalezy podkresli¢, ze ekoteologia, z samej swej natury, do-
maga si¢ ujgcia ekumenicznego, a szerzej, dialogicznego. Postawa otwarta
w relacji do przyrody wymaga dialogu z innymi wyznaniami chrzesci-
janskimi, innymi religiami, a takze warto$ciami kultur i §wiatopogladow.
Zauwaza to Franciszek, gdy pisze: ,,Takze inne Kos$cioty i Wspolnoty

Jan Pawel 11 w Pastores dabo vobis (nr 6) zach¢cal do wlaczenia elementéw ekoteologii
w formacjg¢ intelektualng alumnow. A w 2003 r. skierowat do biskupéw Kosciota katolickie-
go adhortacje Pastores Gregis, w ktorej jeden numer (nr 70) jest poswigcony roli biskupa
w kontekscie kwestii ekologiczne;.
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chrzescijanskie — podobnie jak i inne religie — rozwingty gleboka troske
i cenng refleksje na temat tych zagadnien, lezacych nam wszystkim na
sercu” (LS 7). Papiez wskazuje, ze odpowiedz na kryzys ekologiczny jest
szansg na wypracowywanie w catym chrzesécijanstwie (a takze we wspot-
pracy z niechrzescijanami) wspolnych dziatan, promowanie ekologicznego
myslenia, stylu zycia, ekologicznie wrazliwego wychowania i edukacji.

Powyzszy przeglad wyraznie ukazuje, jak wiele zagadnien z obsza-
ru r6znych dziatéw teologii moze i powinno by¢ ponownie przemyslanych
z perspektywy troski o stworzenie. Co wigcej, taka praca myslowa jest nie-
zbe¢dna, aby mysl chrzescijanska mogta tworczo wiaczy¢ si¢ w proces for-
mowania ogolnoludzkiej odpowiedzi na krysys ekologiczny.

3. Ekoteologia sprzezona z katolicka nauka spoteczng

Franciszek wyraznie zakorzenia swoja encyklike w nauce spolecznej
Kosciota (LS 15). Jednak, co trzeba zdecydowanie powiedzieé, nie zawe-
za katolickiego nauczania na temat ekologii do tego wyspecjalizowane-
go obszaru refleksji. Jak juz pokazatem, wlacza on ekologiczng refleksje
w rozne dyscypliny teologiczne, orientuje pastoralnie oraz integruje z mo-
ralnoscia i duchowoscia (o czym dalej). Jest Swiadomy, ze nauka spoteczna
Kosciota ,,wychodzac od nowych wyzwan, musi si¢ coraz bardziej ubo-
gaca¢” (LS 63). Proces ten widzi jako rezultat otwartosci Kosciota na dia-
log z mysla filozoficzng i naukami, co ,,pozwala mu tworzy¢ rézne syntezy
wiary 1 rozumu” (LS 63). Ekoteologia w ujeciu Franciszka jest bardzo
konsekwentnie sprz¢zona nie tylko z klasycznymi zagadnieniami kato-
lickiej nauki spotecznej, takimi jak zasada powszechnego przeznaczenia
dobr (LS 93-95); dobro wspdlne (np. ,,srodowisko jest dobrem publicznym,
mieniem catej ludzkosci 1 wszyscy sg za nie odpowiedzialni”, LS 95; ,,ludz-
ka ekologia jest nierozerwalnie zwigzana z pojeciem dobra wspolnego”,
LS 156) lub kwestig sprawiedliwos$ci (,,prawdziwe podejscie ekologiczne
zawsze staje si¢ podejsciem spotecznym, ktore musi wlaczy¢ sprawiedli-
wos¢ w dyskusje o srodowisku, aby ustysze¢ zarowno wotanie ziemi, jak
i krzyk biednych”, LS 49). Papiez odwotuje si¢ réwniez do wspotczesnych
palacych kwestii spotecznych, jak przeludnione miasta i niezdrowe warun-
ki zycia w nich (LS 44, 143, 149-154) czy uchodzcy i emigranci ekologiczni
(LS 25). Czyni tak dlatego, ze ,,wszystko jest ze sobg powiazane”, a z tego
wynika iz ,,konieczne jest potgczenie troski o srodowisko ze szczerg mito-
$cig do czlowieka i z ciggtym zaangazowaniem wobec problemow spote-
czenstwa” (LS 91). Ekologia integralna Franciszka, wykorzystujac dorobek
poprzednich papiezy, wyraznie i wielokrotnie ukazuje wewngtrzny zwia-
zek tych kwestii (np. LS 82). Zwlaszcza podkresla zwigzek ochrony Bozego
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stworzenia z biblijng troska Boga o ochrong¢ ubogich i marginalizowanych.
Franciszek mocno u$wiadamia wierzacym S$cista wspolzaleznos¢ celow
spotecznych, gospodarczych, politycznych i ekologicznych oraz wyakcen-
towuje zrodta zagrozen ekologicznych w strukturach ekonomicznych i spo-
tecznych (np. LS 53, 54, 104-105, 106-114), formutujac konkretne postulaty
wobec rzadow i organizacji miedzynarodowych (LS 175, por. LS 178-179).

4. Ekoteologia jako uprawianie madrosci

Ekoteologia Franciszka jest ujeciem, ktore Scisle taczy ze soba
refleksje, tworcze myslenie, wrazliwos¢ estetyczng i wyobrazni¢ ekolo-
giczng z gleboka duchowoscia, moralnoscia, religia i wychowaniem. W ten
sposob uprawianie ekoteologii staje si¢ rowniez uprawianiem madrosci,
rozumianej zarowno jako szeroka i gleboka wiedza, jak i zdolno$¢ dojrza-
fego pojmowania $wiata, zjawisk, zalezno$ci migdzy nimi, ludzi i spraw
ludzkich oraz umiej¢tnos¢ radzenia sobie w réznych sytuacjach, bycie roz-
tropnym i zaradnym. Franciszkowa wizja ekologii integralnej to wizja eko-
logii madrej**. Akcentuje ona wrazliwo$¢ na catg ztozono$¢ rzeczywistosci,
gdyz ,,wiedza fragmentaryczna i izolowana moze stac si¢ formg ignorancji,
jesli nie taczy sie z szersza wizja rzeczywistosci” (LS 138). Wiasciwa od-
powiedz na kryzys ekologiczny wymaga powrotu do ,,skarbu madrosci”
(LS 200), a wigc do zintegrowanej roznorakiej wiedzy i zintegrowanej 0so-
by, ktorej udato si¢ ,,przywroci¢ rozne poziomy rownowagi ekologiczne;:
tej wewnetrznej z samym soba, solidarnej z innymi, naturalnej ze wszyst-
kimi istotami zywymi, duchowej z Bogiem” (LS 210).

Zarowno Pawel VI, Jan Pawel II oraz Benedykt XVI wskazywali,
ze kryzys ekologiczny jest kryzysem moralnym cztowieka. Brak poczu-
cia wartosci osoby 1 zycia ludzkiego powoduje obojetnos¢ w stosunku do
innych i do $wiata (por. LS 230). Ale Laudato si’ wyrazniej ukazuje, ze
kryzys ekologiczny jest zewngtrznym przejawem wielowymiarowego kry-
Zysu nowoczesnosci: moralnego, spotecznego, kulturowego, duchowego.
W obliczu tak ztozonego kryzysu trzeba czerpa¢ inspiracje z wielu zrodet,
siega¢ do calego ,,réznorodnego bogactwa kulturowego narodéw, sztuki
i poezji, do zycia wewnetrznego i duchowosci. (...) nie mozna pomijaé zad-
nej dziedziny nauki i madrosci, takze religijnej, z jej specyficznym jezy-
kiem” (LS 63). Wzigcie pod uwagg roznych tradycji religijnych wraz z ich
madroscig pozwala na lepsze ugruntowanie ekologicznej troski (LS 199).
Zwlaszcza moralny wymiar kwestii ekologicznej musi by¢ postrzegany

3 Korzystam z: Jacek Poznafiski, Papieska ekologia jako droga powrotu do mgdrosci, dostgp
4 lutego, 2019, https:/www.swictostworzenia.pl/nasze-dzialania/mapa-chrzescijanskich-ini-
cjatyw-ekologicznych/642-papieska-ekologia-jako-droga-powrotu-do-madrosci.
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bardziej integralnie, catosciowo, w kontekstach i we wzajemnych powia-
zaniach (por. LS 119). Potrzeba odnowy moralnej i duchowych srodkow,
a takze tworzenia nowej kultury i nowego stylu wychowania kolejnych
pokolen, by przeciwstawi¢ si¢ tym kryzysom (np. LS 224). Wzbogacenie
problematyki ekologicznej o tematyke transcendentng oraz kwestie war-
tosci moralnych i duchowych daje stabilniejszy fundament do motywacji
dziatan ekologicznych. Nie bez znaczenia w tym zadaniu jest tez wymiar
estetyczny (LS 215), a takze sztuka i poezja (LS 199). Takie uwzglednienie
réznych wymiarow, z jednej strony, pozwala na to, ze tatwiej ,,nas przygo-
towac, bysmy dokonali skoku w Tajemnice, ktora etyce ekologicznej nadaje
najglebszy sens” (LS 210). Z drugiej strony, daje mozliwos$¢ realistycznego,
wieloczynnikowego i przewidujacego planowania dziatan zaréwno w ra-
mach jednego panstwa, jak i na arenie migdzynarodowej, tak aby umo-
wy, traktaty i deklaracje byly rzeczywiscie realizowane i wcielane w zy-
cie z glegbokim przekonaniem, wyobraznig i szczerym zaangazowaniem
(por. LS 167, 173).

5. Ekoteologia transdyscyplinarna

Ekoteologia Laudato si’ wskazuje, ze w kontekscie kryzysu ekolo-
gicznego potrzeba zastosowania transdyscyplinarnej strategii uprawiania
teologii®*. Takiego podejScia wymaga cel encykliki. Papiez jest $wiadomy,
ze kryzys ekologiczny jest bardzo ztozony, ma wiele przyczyn, i dlatego
»jeden jedyny sposob interpretowania i przeksztatcania rzeczywistosci nie
przynosi rozwigzan” (LS 63). W zwigzku z tym ,,nie mozna pomija¢ zadnej
dziedziny nauki” (tamze), ktéra dostarczataby jakiego§ wgladu w naturg
ekologicznego kryzysu. Franciszek jest przekonany, ze ,,nauka i religia,
wnoszace rozne podejscia do rzeczywistosci, mogg wejs¢ w intensywny
dialog, owocny dla obu stron” (LS 62). Ten konstruktywny dialog winien
zosta¢ nawiagzany migdzy dyscyplinami naukowymi (LS 201), czynnikami
ekonomicznymi i politycznymi (LS 189-198) oraz naukami i tradycjami re-
ligijnymi (LS 199-201). Jest to wigc wizja zintegrowanego dynamicznego
przedsiewzigcia nie tylko poznawczego, ale tez transformujacego jednostki
i cale wspolnoty na roznych poziomach ich organizacji, zarowno w wy-
miarze §wiadomosci, jak i postaw i1 dziatan. Franciszkowi chodzi o zjed-
noczenie wysitku poznawczego i wdrozeniowego ,,calej rodziny ludzkiej
w dazeniu do zrownowazonego i zintegrowanego rozwoju” (LS 13).

Transdyscyplinarno$¢ rozumie si¢ na kilka sposobow. Moim zdaniem
dla potrzeb niniejszego opracowania najtrafniejsze jest okreslenie Jiirgena

3 Interdyscyplinarno$¢ ekoteologii postuluje Jarostaw Babinski, ,,Ekoteologia jako odpowiedz
na kryzys ekologiczny”, 292-293.
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Mittelstrassa. Wedtug tego filozofia ,,przez transdyscyplinarno$¢ rozumie-
my takie badanie, ktore (...) wychodzi poza granice dyscyplinarne, i ktore
definiuje i rozwigzuje swoje problemy niezaleznie od poszczegodlnych dys-
cyplin naukowych, zawsze majgc na uwadze nienaukowe zagadnienia.
Tak wigc problemy w badaniach transdyscyplinarnych pochodza nie z za-
kresu problematyki zaangazowanych dyscyplin naukowych, albo ogodlniej,
problematyki naukowej, ale z otoczenia zewngtrznego nauki®’. Sg to pro-
blemy poza- lub transnaukowe. Trans-dyscyplinarna strategia badan wy-
maga wspotpracy uniwersytetow, instytutow badawczych, a takze rzadow,
przemystu, biznesu organizacji NGO itd. Celem takiego badania jest czgsto
opracowanie i wdrozenie nowych rozwigzan technicznych, organizacyj-
nych lub nowych sposobow dziatania. Transdyscyplinarne badania wy-
magajg nieraz stworzenia nowych pojec¢, teorii i metod, ktore adekwatnie
ujmowalyby najwazniejsze aspekty badanego problemu i dostarczaty sze-
roko akceptowanych rozwigzan®®. Wydaje sie, ze Franciszek wypracowuje
wlasnie tego rodzaju transdyscyplinarng teologie, czyli takg, ktora zajmu-
je sie problemem pozanaukowym i jest w stanie wejs¢ w silng i owocng
interakcje nie tylko z innymi dziedzinami wiedzy (a nawet z wszystkimi
dziedzinami wiedzy: naukami humanistycznymi, spotecznymi, przyrod-
niczymi itd.), ale takze z réznego rodzaju organizacjami korzystajacymi
z wiedzy 1 technologii w wypracowywaniu swoich stanowisk i decyzji. Po-
trzeba dobrze poinformowanego poznania i mozliwie najlepiej ugrutowa-
nej wiedzy o ekologicznych zagrozeniach oraz sposobach zaradzenia im.
Papiez jest swiadomy, ze sama teologia niczego nie rozwiaze, i potrzeba
wspotdziatania réznych dyscyplin naukowych i r6znego typu organizacji
w celu ukazania mozliwie najbardziej cato$ciowego obrazu problematyki
i zaproponowania adekwatnych rozwigzan. Jednoczesnie jest tez $wiadomy
tego, ze bez szeroko rozumianej refleks;ji teologicznej, moralnej i duchowej
nic si¢ nie uda rozwigzacé, opierajac si¢ jedynie na nauce i technologii.

6. Ekoteologia glokalna

Franciszek proponuje w Laudato si’ teologig, ktora integruje per-
spektywe globalng, dotyczaca calej Ziemi i ludzkosci, oraz perspektywe

% Jurgen Mittelstrass, Die Hduser des Wissens. Wissenschaftstheoretische Studien (Frankfurt

am Main: Suhrkamp Verlag 1998), 44.

Korzystam z: Jacek Poznanski, ,,Nie-dyscyplinarne strategie badawcze. Propozycja upo-

rzadkowania”, w W trosce o cztowieka. Paradygmaty stare i nowe, red. Monika Szymczyk,

Robert Grzywacz (Krakow: Wydawnictwo AIK-WAM, 2016), 17-28.

3% Przyktadem transdyscyplinarnego pojecia, uzywanego w Laudato si’ bardzo czgsto w roz-
nych kontekstach i na r6znych poziomach (od subatomowego, przez przyrodniczy, spoteczny,
ekologiczny, kosmiczny, po teologiczny), jest réznie wyrazona systemowos$¢, sygnalizowana
przez odwotania do relacyjno$ci, wigzi, wspotzaleznosci itd.

87



88

Jacek Poznariski

lokalna, dotyczaca bardzo odmiennych przeciez regiondow Ziemi, odmien-
nych jesli chodzi o uwarunkowania geograficzne, historyczne, kulturowe
czy gospodarczo-polityczne (por. LS 180). Taka ekoteologie mozna nazwaé
glokalna, taczaca globalnos¢ z lokalnoscig. Papiez wskazuje na istotng rolg
w przezwyciezaniu kryzysu ekologicznego zaréwno lokalnych spoteczno-
$ci, samorzaddw, spotdzielni, grup etnicznych (np. LS 179), jak i globalnych
organizacji i mi¢dzynarodowych uktadow (np. LS 173). Obydwa poziomy
muszg by¢ aktywne, zaangazowane i winny si¢ uzupetnia¢, gdyz majg swo-
je stabe 1 mocne strony.

Glokalnos¢ Franciszkowej ekoteologii przejawia si¢ zarowno na po-
ziomie refleksji nad konkretnymi problemami (catej ludzkosci lub kon-
kretnych spotecznosci), jak i na poziomie tekstowym, gdy powotuje si¢ na
wypowiedzi Kosciotow lokalnych. W Laudato si’ wyraznie widaé, ze dtu-
gotrwale zachety ze strony kolejnych papiezy oraz lokalne doswiadczenie
kryzysow ekologicznych zmobilizowaty Koscioty krajowe i regionalne do
poglebionej refleksji. Laudato si’ jest pierwszym dokumentem o ekologii,
ktory tak obficie korzysta z dorobku konferencji episkopatéw kontynen-
tow, regionow i krajow, a zarazem docenia ich wklad w refleksje Kosciota
powszechnego. Mozna znalez¢ inspirujgce uwagi konferencji episkopatow:
Potudniowej Afryki (LS 14); Ameryki Lacinskiej i Karaibow (LS 38, 54);
Filipin (LS 41); Boliwii (LS 48); Niemiec (LS 48, 69); Regionu Patagonia-
Comahue (LS 51); USA (LS 53); Kanady (LS 85); Japonii (LS 85); Brazylii
(LS 88); Republiki Dominikanskiej (LS 92); Paragwaju (LS 94); Nowej Ze-
landii (LS 95); Argentyny (LS 134); Portugalii (LS 159); Boliwii (LS 170);
Meksyku (LS 189); Australii (LS 218). W nauczaniu episkopatow regio-
now lub panstw problematyka ekologiczna jest precyzowana i specyfiko-
wana, gdyz uwzglednia konkretne, lokalne zagrozenia oraz mozliwosci ich
przezwyci¢zenia. Pozwala prowadzi¢ teologiczng refleksje chrzescijanska,
uwzgledniajac historyczng i kulturowa specyfike regionow i grup spotecz-
nych, kulturowych, etnicznych. Jednoczesnie wiele z tych skontektualizo-
wanych refleksji moze mie¢ znaczenie dla catej ludzkosci i dawac inspira-
cje do rozwigzan na poziomie globalnym.

* 3k 3k

Podsumowujac powyzsze rozwazania, mozna stwierdzi¢, ze prawie
wszystkie kwestie poruszone i rozwinigte w Laudato si’ pojawiaty si¢ we
wezesniejszych dokumentach papieskich. Encyklika jest proba ich uporzad-
kowania, systematycznego rozwinigcia i powigzania za pomocg pewnych
mysli przewodnich: tgcznos¢ i wspotzaleznosé wszystkiego; interpretacja
przyrody jako ubogiego; $ciste powigzanie wymiaru ludzkiego, spoteczne-
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go 1 przyrodniczego; zasada dobra wspolnego; powszechne przeznaczenie
dobr $wiata; moralna istota kryzysu ekologicznego; problem antropocen-
tryzmu, problem paradygmatu technokratycznego; nadmierna konsump-
cja; troska o przyszite pokolenia. Laudato si’ syntetyzuje i integruje catos¢
refleksji Magisterium Kos$ciota na temat ekologii, ktora sama w sobie jest
tez podsumowaniem refleks;ji ,,niezliczonych naukowcow, filozofow, teo-
logow i organizacji spotecznych, ktore wzbogacity mys$l Kosciota odno-
$nie do tych kwestii” (LS 7). Ale przede wszystkim encyklika Laudato si’
jest naturalnym owocem dtugoletniego pogltebiania refleksji nad kryzysem
ekologicznym przez kolejnych papiezy oraz dojrzewania w Kosciele odpo-
wiedzialnej 1 cato§ciowej reakeji na to zjawisko. Jak pokazuje omawiana
encyklika, reakcja ta wyplywa z wnetrza chrzescijanskiej wiary opartej na
Pismie Swietym, Tradycji Kosciota, Magisterium, teologii i zmysle wiary
ludu Bozego (sensus fidelium).

Ekoteologia katolicka dzigki Laudato si’ weszta w nowy etap swojego
rozwoju. Przede wszystkim polega on na mocniejszym, catoSciowym, wie-
loaspektowym 1 wielowymiarowym oraz zdecydowanym zintegrowaniu
problematyki ekologicznej z nauczaniem Kosciola, jak rowniez réznoraka
jego dziatalnoscig apostolskg i1 duszpasterska. Ekoteologia Franciszka po-
dejmuje chyba wszystkie tematy ekoteologii, umieszczajac je we wzajem-
nej relacji, zarazem rozszerza dyskurs i przywoluje oraz omawia catg seri¢
pojec¢ ekoteologicznych. Laudato si’ wyznacza kilka cech czy akcentow,
ktérymi winna charakteryzowac si¢ katolicka ekoteologia: winna scala¢ ze
soba catos¢ refleksji teologicznej, pozostawa¢ w $cistym zwiazku ze spo-
teczng naukg Kosciola, by¢ szkota madrosci, otwieraé si¢ na wspotprace
z innymi obszarami wiedzy, wzajemnie inspirowac¢ perspektywe globalng
i lokalng. W ten sposob encyklika jest waznym papieskim impulsem do
jeszcze odwazniejszego przemyslenia catosci teologii. W Laudato si’ Fran-
ciszek chce wypracowac ,.taka ekologi¢, ktora w swoich réznych wymia-
rach taczyltaby szczegdlng pozycje, jaka cztowiek zajmuje w tym Swiecie,
oraz jego relacje z otaczajaca rzeczywistoscig” (LS 15). Ale nie tylko. Jest
to impuls do przemyslenia takze duszpasterstwa, chrzescijafiskiej moralno-
$ci oraz praktyki chrzescijanskiego zycia duchowego. Franciszek poszedt
za tym impulsem, gdy w swoim pierwszym Ore¢dziu na Dzien Modlitw
o Ochrong Stworzenia (1 wrze$nia 2016) zaproponowat rozszerzenie trady-
cyjnej praktyki dziet mitosierdzia o dwa ekologiczne uczynki®.

¥ Franciszek, , Oredzie na Dziei Modlitw o Ochrong Stworzenia” (1 wrzesnia 2016). BgdZzmy

mitosierni wobec naszego wspolnego domu, https://w2.vatican.va/content/francesco/pl/
messages/pont-messages/2016/documents/papa-francesco_20160901_messaggio-giornata-
cura-creato.html (dostep: 15.03.2017). Zob. Poznanski, ,,Ekologia w kontek$cie mitosierdzia”,
48-63.
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Ekoteologia Franciszka jest teologia zaangazowang przede wszyst-
kim w wypracowanie wizji. Przypomina teologie Ojcow Kosciota, ktora
przede wszystkim troszczyta si¢ o relewantnos$¢ i zywotno$¢. Na pewno
do jej rozwoju potrzeba jeszcze wiele pracy. Katolicka ekoteologia jest
dzisiaj bardzo wazna, gdyz sam fakt, ze ludzie wierzacy lepiej rozpozna-
ja wyplywajace z wiary chrzescijanskiej i Ewangelii zobowigzania wobec
srodowiska naturalnego, ,,jest dobrem dla ludzkosci i dla swiata” (LS 64).
Rozwdj nauczania Magisterium Ko$ciota na temat ekologii i zaangazowa-
nia w ochrong przyrody ukazuje, ze tradycja chrzescijanska jest wcigz zy-
wotna, elastyczna i chlonna, i jest w stanie w wielu aspektach inspirowaé
1 wiaczac sie w budowanie takiej kultury ekologicznej, ktora bytaby ,,innym
spojrzeniem, mysla, polityka, programem edukacyjnym, stylem zycia i du-
chowosci” (LS 111).

Zakoncze cytatem wypowiedzi Jacka Bolewskiego. Napisat on wpro-
wadzenie do wspomnianej na poczatku tego artykutu ksigzki Moltmanna,
dajac mu znamienny tytul: Teologia dla nowej ewangelizacji: ,,Jesli zatem
nowa ewangelizacja wymaga takze odnowy teologicznego myslenia, to
wizja Moltmanna zastuguje na uwage jako wazna i powazna propozycja
teologii na miar¢ nowej ewangelizacji — nowego wieku™’. Mysle, ze Lau-
dato si’ daje takg wlasnie teologi¢ z perspektywy katolickiej, ktora — cho¢
wymaga jeszcze dalszego opracowania — to jednak juz oddziatuje swoja
wizja 1 energig. Dzigki temu moze stac si¢ zapleczem dla troski Franciszka
o duszpasterskie nawrocenia Kosciota oraz odnowienie jego misyjnej natu-
ry, co bylo celem programowej encykliki tego papieza, Evangelii gaudium.
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Ecotheology before and after the encyclical letter Laudato si’

SUMMARY

The article maintains that the encyclical letter Laudato si’ formulates a vision
of the Catholic systematic ecotheology and a sort of ‘paradigm’ for practicing it. The
encyclical as a document of the highest teaching authority in the Church sets and
defines the directions, the issues, the research area and the way of thinking about eco-
logical issues in the Catholic theology. In order to more fully show the novelty of the
document of Pope Francis, first a brief review of the state of the previous ecotheologi-
cal reflection of the Church’s Magisterium was made. Then, in the following sections,
the most important features of Francis’s vision of ecotheology and the ecotheological
paradigm in theology were characterised. These are: the role of ecological problems
integrating theology, coupling with Catholic social science, the sapiential nature of
ecotheology, the transdisciplinary nature of ecotheological reflection, the close bond
between levels of global and local theological reflection.

Keywords: ecotheology, Magisterium of the Church, Encyclical letter Lau-
dato si’, ecology
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STRESZCZENIE

Papiez Franciszek decyzja o zwotaniu dwoch ogélnoswiatowych zgromadzen
biskupich w 2014 1 2015 ., jak i trescig wielu swych wystapien i homilii, skoncentro-
wat uwage Kos$ciota na geniuszu rodziny, nie pomijajac tez trudnosci, na ktore jest
dzi§ narazona. W adhortacji Amoris laetitia papiez przypomnial, ze ,kiedy mez-
czyzna i kobieta zawierajg sakrament malzenstwa, Bog niejako »odzwierciedla sig«
w nich, nadaje im wlasne rysy i niezatarty charakter swojej mitosci. Matzenstwo jest
ikong mitoéci Boga do nas”. Powiedziat tez, ze ,,w rodzinie ludzkiej, zgromadzonej
przez Chrystusa, przywrocony jest »obraz i podobienstwo« Najswietszej Trojcy”.
Miltos¢ matzenska to najtrafniejsze odwzorowanie tego, co taczy Chrystusa z Ko-
sciotem. Kosciot jest Jego Oblubienicg poslubiong na krzyzu. Wiernos¢, wytrwatosé
i ptodnos¢ — oto wiodace cechy mitosci Jezusa wzgledem nas. Dlatego zycie mat-
zenskie musi by¢ trwale. Inaczej milo$¢ nie moze si¢ rozwija¢. Dzi§ matzonkowie
irodzice potrzebujg szczegolnej troski duszpasterskiej ze strony Kosciota. W trudne;j
sztuce przygotowania mtodych osob do tego sakramentu papiez Franciszek wskazuje
na dwa fundamentalne czynniki: potrzebe gloszenia kerygmatu oraz proponowania
narzeczonym inicjacji w sakrament.

Stowa kluczowe: Franciszek, teologia matzeristwa, rodzina, kerygmat,
inicjacja chrzescijariska, przebaczenie

* 3k ok

,,Dzisiaj rodzina naprawdg potrzebuje pomocy”. Ten przyktad papie-
skiego realizmu znalazt si¢ u podstaw decyzji papieza Franciszka o zwota-

' Franciszek, ,W drodze powrotnej z Ziemi Swigtej, 26 maja 2014 r.”, dostep 11 wrzesnia, 2018,

https://www.toscanaoggi.it/Documenti/Papa-Francesco/La-conferenza-stampa-sul-volo-di-
-ritorno-dalla-Terra-Santa.
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niu dwoch ogolnoswiatowych zgromadzen biskupich w 2014 1 2015 r., jak
i byl widoczny w tresci wielu jego wystapien i homilii, w ktoérych koncen-
trowat uwage Kos$ciota na geniuszu rodziny?.

1. Katecheza o mitosci rodzinnej

Stynne stwierdzenie papieza Franciszka o dopuszczalnosci latania ta-
lerzy w domu, byleby tylko zakonczy¢ dzief gestem pojednania, obrosto juz
legenda. Nie potrzeba w takich sytuacjach ,,wzywa¢ Organizacji Narodow
Zjednoczonych™. Sprawe zatatwi czute przytulenie. Sekret rodziny polega
na pozornie niewiele znaczacych gestach, a tymczasem za nimi kryje sie
cala teologia matzenstwa. Przypomniat jg papiez Franciszek w swych §ro-
dowych katechezach: matzenstwo ,,wprowadza nas w samo serce zamiaru
Bozego. Zostalismy stworzeni dla mitosci jako odblask Boga i Jego mitosci.
W mitosci dwojga 0sob Bog niejako si¢ przeglada jak w lustrze™. W adhor-
tacji Amoris laetitia papiez nauczal, ze matzenstwo to cenny znak, bo ,,kie-
dy mezczyzna i kobieta zawierajg sakrament matzenstwa, Bog niejako »od-
zwierciedla sie« w nich, nadaje im wilasne rysy i niezatarty charakter swojej
milosci. Malzenstwo jest ikong mitosci Boga do nas. Rowniez Bog jest bo-
wiem komunig: trzy Osoby — Ojciec, Syn i Duch Swicty — zyja od zawsze
i na zawsze w doskonatej jednosci. I to jest wlasnie tajemnica matzenstwa:
Bog tworzy z dwojga malzonkéw jedng egzystencje” . Pociaga to za sobg
bardzo konkretne i codzienne konsekwencje, poniewaz matzonkowie ,,na
mocy sakramentu otrzymuja autentyczng misje, aby mogli uwidaczniac,
poczawszy od rzeczy prostych, zwyczajnych, mitos¢, jaka Chrystus kocha
swoj Kosciot, dajac wcigz zycie za niego™. 1 dalej: ,,W rodzinie ludzkiej,
zgromadzonej przez Chrystusa, przywrdcony jest »obraz i podobienstwo«
Najswictszej Trojcy (por. Rdz 1,26) — misterium, z ktorego wyptywa kazda
prawdziwa mito$¢™.

Mitos¢ matzenska to najtrafniejsze odwzorowanie tego, co taczy
Chrystusa z Ko$ciolem. Kosciot jest Oblubienica, ktora poslubit na krzy-
zu. Wiernos¢, wytrwato$¢ i ptodnos¢ — oto wiodgce cechy mitosci Jezusa
wzgledem nas. Dlatego ,,zycie matzenskie musi by¢ trwate. Inaczej mitosé
nie moze si¢ rozwija¢. Tym, ktory zwalcza w ludziach ceche wytrwatosci,

Por. Deborah Savage, “The Genius of Man and Woman: Complementarity as Mission”, dostep
11 pazdziernika, 2019, https://www.faithandreason.com/2016/06. Okreslenie stosowane
w analogii do sformutowania Jana Pawta II o ,,geniuszu kobiety”; por. Jan Pawet II, List do
kobiet Mulieris dignitatem (Watykan 1988), nr 9-11.

3 Franciszek, ,,Katecheza §rodowa z 2 kwietnia 2014 roku”, dostep 11 wrzeénia, 2018, https:/
papiez.wiara.pl/doc/1944150.Wspolnota-malzenska-odblaskiem-jednosci-Trojcy.

Tamze.

5 Franciszek, Adhortacja Amoris laetitia (Watykan 2016), nr 121.

¢ Tamze, nr 71.
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jest bez watpienia diabel”. Franciszek mowil o tym bez ogrodek. Rodzina
jest Kosciolem domowym, dlatego tez ,,demon nie chce jej, usituje ja znisz-
czy¢, doprowadzajac do zaniku mitosci™.

Przez jakie przypadki odmienia si¢ ,,gramatyka rodzinna”*? Wedtug
papieza przez dwa: wzajemna dbatos$¢ o siebie oraz braterstwo. Franciszek
nazwat rodzing ,,wspolnota zycia™. Wspolnota oznacza za$ miejsce rela-
cji, ale nie jakichkolwiek relacji. By¢ wspolnota oznacza podazac ta samag
drogg, mie¢ wspolny punkt wyjscia i wspolny cel. Przyznalismy sobie jako
jednostki wiele praw. Mozna zaryzykowaé stwierdzenie, ze wigkszo$¢
z nich okaze si¢ zbyt krucha, o ile nie znajda oparcia w rodzinie. Wie-
lokrotnie papiez domagat si¢ od panstw i organizacji migdzynarodowych
polityki stuzacej, wspierajacej i scalajacej rodzing, a takze i same rodziny
wzywat do tego, by nie zamykaty si¢ we wlasnym kregu i wlasnej samo-
wystarczalnosci.

»Mialem szczescie wzrasta¢ w rodzinie, w ktorej wiarg przezywano
w sposob prosty i konkretny — zwierzat si¢ Franciszek mlodziezy podczas
wigilii Zestania Ducha Swictego 18 maja 2013 r. — lecz ta, ktéra wywarta
najwickszy wptyw na ksztatt mojej wiary, byta babka Rosa, mama mojego
ojca. To byta kobieta, od ktorej styszelismy o Jezusie i ktora uczyta nas kate-
chizmu”. Papiez nigdy nie przestal wyraza¢ wdzigcznosci za rodzing: ,,To co$
przepigknego! Pierwsze zwiastowanie w rodzinie. To mi kaze mysle¢ o mi-
tosci tylu mam 1 tylu bab¢, i roli, jaka odgrywaja w przekazywaniu wiary.
To one przekazujg wiar¢”'. Dla Franciszka dzisiejsza ,,kultura wykluczenia”

oznacza ,,dziecko odrzucone i staruszka zepchnietego na margines zycia™'!.

2. Strategia Dobrego Samarytanina

W podejsciu duszpasterskim punktem odniesienia dla papieza zdaje
si¢ ewangeliczny Dobry Samarytanin, ktory pochyla si¢ nad ranami kogos,

Franciszek, ,,Przeméwienie podczas spotkania z Odnowa w Duchu Swigtym na Stadionie
Olimpijskim w Rzymie 1 czerwca 2014 roku”, dost¢p 14 wrzesnia, 2018, https://opoka.org.
pl/biblioteka/W/WP/franciszek _i/przemowienia/odnowa-dsw_01062014.html.

Franciszek, ,,Katecheza podczas audiencji srodowej 16 pazdziernika 2015 r.”, dostep 11 paz-
dziernika, 2019, http://www.osservatoreromano.va/pl/news/zloty-wezel.

Franciszek, ,,Przemowienie z 25 pazdziernika 2013 r. do cztonkow Papieskiej Rady do spraw
Rodziny”, dostgp 14 wrzesnia, 2018, https://cosarestadelgiorno.wordpress.com/2013/10/25/
la-famiglia-sia-una-comunita-dove-si-impara-ad-amare-discorso-di-papa-francesco-al-pon-
tificio-consiglio-per-la-famiglia/.

Francesco, “Veglia di Pentecoste con i movimenti, le nuove comunita, le associazioni e le
aggregazioni laicali, Watykan, 18 maja 2013 r.”, dost¢p 14 wrzeénia, 2018, http:/w2.vatican.
va/content/francesco/it/speeches/2013/may/documents/papa-francesco_20130518_veglia-pen-
tecoste.html.

Franciszek, ,,Katecheza srodowa z 5 czerwca 2013 roku”, dostep 14 wrzesnia, 2018, https://
papiez.wiara.pl/doc/1584356.Pilnie-potrzebna-ekologia.
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kto cierpi. By¢ moze wielu zaskakuje podejscie papieza Franciszka, ktory
nie uwaza za swg wiodacg powinno$¢ podejmowania wcigz na nowo tzw.
gorgcych zagadnien jak aborcja, zwigzki homoseksualne czy sigganie po
antykoncepcj¢. Woli on promowac ,,duszpasterstwo misyjne”, ktore ,,nie
skupia si¢ na cigglym i upartym beztadnym watkowaniu wielu nauk (...),
ale zmierza do istoty sprawy, do tego, co konieczne, a co zarazem pociaga
i rozgrzewa serce, jak w przypadku uczniow zmierzajacych do Emaus™'?.
Papiez wyjasniat to ks. Antonio Spadaro w wywiadzie dla czasopisma
La Civilta Cattolica: ,,Trzeba znalez¢ »nowg rownowage«, w przeciwnym
przypadku moralny gmach Kosciota zatamie si¢ jak domek z kart, utraci
swa swiezo$¢ i zapach Ewangelii. Przekaz ewangeliczny musi by¢ o wiele
prostszy, glebszy i porywajacy. W dalszej kolejnosci wynikng z tego obo-
wiazki moralne™?. Kim jest madra matka? — dopytywal. Ta, ktora strofuje
syna z calg surowoscig? Czy tez raczej ta, ktéra upomina z tagodnoscia?
Tak tez jest i z Koéciotem. Pytanie, jakie winni stawia¢ sobie pasterze,
musi brzmie¢: ,,Jak towarzyszy¢ dzi§ osobom zagubionym, aby nie czuty
si¢ wykluczone z Bozego milosierdzia, pozbawione bratniej mitosci ze stro-
ny innych chrzescijan i opuszczone przez Kosciot na drodze zbawienia?”.
Przy okazji nalezy przemysle¢, jak lepiej przygotowywac mlode osoby do
matlzenstwa, aby nie stawiac¢ na pierwszym miejscu obowigzkow wynikaja-
cych z sakramentu, a bardziej ukaza¢ pigkno zwigzku, ktory — jesli zostanie
oparty na skale Boga — dostarczy matzonkom sit do pokonywania przeciw-
nosci oraz do wzajemnego przebaczania sobie win i zaniedban.

W trudnej sztuce przygotowania mtodych oséb do sakramentu mat-
zenstwa papiez Franciszek wskazuje na dwa punkty fundamentalne: glo-
szenie kerygmatu i proponowanie inicjacji w sakrament. Gdy chodzi o ko-
nieczno$¢ wzmacniania narzeczonych przez przepowiadanie im kerygmatu,
papiez napisat w swej adhortacji Amoris laetitia: ,,Przed rodzinami i posrod
nich zawsze powinno rozbrzmiewac pierwsze or¢dzie Jest to or¢dzie zasad-
nicze, do ktorego trzeba stale powracac i stucha¢ na rézne sposoby i ktore
trzeba stale glosi¢ podczas katechezy w tej czy innej formie. (...) Cata for-
macja chrzescijanska jest przede wszystkim poglebieniem kerygmatu™* .

Papiez postuluje roéwniez powr6ot do sprawdzonej w pierwszych wie-
kach Kosciota inicjacji chrzescijaniskiej. Sakrament, by funkcjonowat
petnig zawartej w nim laski, potrzebuje kontekstu katechumenatu, logiki
stopniowego wzrastania w wierze. We wspomnianej adhortacji Franciszek
napisal: ,,Ojcowie synodalni byli zgodni, Ze istnieje koniecznos¢... zako-

2 Franciszek, ,,Przemoéwienie do biskupow brazylijskich, 27 lipca 2013 r.”, dost¢p 14 wrzesnia,
2018, https://ekai.pl>ojciec-swiety-do-biskupow-brazylii.

Antonio Spadaro, ,,Intervista a papa Francesco 19 settembre 2013”, dostgp 15 wrzesnia, 2018,
https://www.laciviltacattolica.it/articolo/intervista-a-papa-francesco/.

Franciszek, Adhortacja Amoris laetitia, nr 58.
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rzenienia przygotowania do malzenstwa w procesie inicjacji chrzescijan-
skiej, z zaakcentowaniem powigzania matzefistwa ze chrztem oraz innymi
sakramentami”®; ,,Priorytetowo nalezy potraktowa¢ — wraz z odnowionym
przepowiadaniem kerygmatu — te tresci, ktore przekazywane w sposob
atrakcyjny i przyjazny pomogg im zaangazowac si¢ w proces trwajacy cale
zycie »z wielkodusznoscia i wolnosécia«. Jest to rodzaj »inicjacji« do sa-
kramentu matzenstwa, ktory zapewni im niezb¢dne elementy, aby mogli
go przyjac z najlepsza dyspozycja i rozpocza¢ zycie rodzinne z pewng so-
lidnoscia™®. Na ten sam priorytet Ojciec Swiety zwrdcit uwage w przemo-
wieniu do Roty Rzymskiej w 2017 r.: ,,W tym duchu pragne przypomniec¢
konieczno$¢ «nowego katechumenatu» w przygotowaniu do malzenstwa.
Chodzi o to, zeby jak przy chrzcie dorostych katechumenat nalezy do pro-
cesu sakramentalnego, tak rowniez przygotowanie do matzenstwa stato si¢
integralng czgscig catej sakramentalnej procedury malzenstwa jako antido-
tum, ktdore zapobiega mnozeniu si¢ zwigzkéw zawieranych niewaznie czy
nietrwatych”",

Jak dodatl Franciszek, ,,uczenie si¢ mitosci nie jest czyms, co moze
by¢ improwizowane ani nie moze by¢ celem krotkiego kursu poprzedzaja-
cego matzenstwo™®. Ten postulat zastuguje, wedtug mnie, na namyst god-
ny troski duszpasterskiej, zwlaszcza ze juz podczas pierwszej sesji Soboru
Watykanskiego 11 krakowski biskup Karol Wojtyta méwit w auli Bazyliki
$w. Piotra, zZe ,,inicjacja nie dokonuje si¢ przez sam tylko chrzest, ale i przez
katechumenat, kiedy cztowiek dorosty jest przygotowywany do kierowania
calym swym zyciem w sposob chrzescijanski... Takie rozszerzenie poje-
cia »inicjacja chrzescijanska« powinno mie¢ wielkie znaczenie szczegolnie
w naszych czasach, kiedy nawet ludzie ochrzczeni nie sa wystarczajaco
wprowadzeni w calg prawde Zycia chrzescijanskiego™®. Od pasterzy Ko-
Sciota wielu mezezyzn i kobiet oczekuje dzisiaj pomocy w tym, aby ,,sta-

Tamze, nr 206.

16 Tamze, nr 207.

Franciszek, ,,Papiez do trybunatu Roty Rzymskiej: wiara a matzenstwo”, dostgp 15 wrzesnia,
2018, http://pl.radiovaticana.va/storico/2017/01/21/papiez_do_trybunatlu_roty rzymskiej wia-
ra_a_malzenstwo/pl-1287325.

'8 Franciszek, Adhortacja Amoris laetitia, nr 208.

19 Karol Wojtyla, ,,Przemoéwienie z 7 listopada 1962 r.”, Acta Synodalia, t. 1, cz. 11, 314-315,
przyp. 13, cyt. za: Robert Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim Il Zbior
wystgpienn (Warszawa: Centrum Mysli Jana Pawta II, 2011), 185-186. Papiez Franciszek
w ,,Przeméwieniu do Forum Stowarzyszen Rodzinnych 16 czerwca 2018 r.” powiedzial:
,,Niektorzy sprowadzili Amoris laetitia do bezptodnej kazuistyki: wolno, nie wolno. Niczego
nie zrozumieli... Dzi$ potrzeba katechumenatu do matzenstwa, podobnie jak istnieje kate-
chumenat do chrztu”, dostgp 15 wrzesénia, 2018, https://www.agensir.it/quotidiano/2018/6/16/
papa-francesco-a-forum-famiglie-quelli-che-hanno-ridotto-lamoris-laetitia-a-una-sterile-
casistica-non-hanno-capito-nulla-ci-vuole-un-catecumenato-per-il-matrimonio/.
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wac sie¢ mocnymi w Bogu i Jego mitosci”®. I jednoczesnie ochrony przed
zgubnymi ideologiami.

3. Przemyslec problem do gtebi

»Zdecydowali$my si¢ na dyskusje o rodzinie, ktéra przezywa powazny
kryzys — powiedziat papiez w wywiadzie udzielonym Ferruccio de Bortoli.
— Nawet trudno ten kryzys uja¢. Mlodzi coraz rzadziej chcg si¢ pobierac.
Jest wiele rodzin podzielonych, w ktorych zamiar wspdlnego zycia poniost
kleske. Dzieci bardzo cierpig z tego powodu”. I dodat: ,,Musimy na to odpo-
wiedzie¢. Dlatego winnis$my przemysle¢ problem do glebi. I w §wietle tych
glebokich przemyslen zmierzy¢ si¢ na serio ze szczegdlnymi sytuacjami,
rowniez tymi dotyczacymi 0sob rozwiedzionych™!. Sytuacja za$ pogarsza
si¢ z dnia na dzief. Potrzeba dynamicznej i konkretnej odpowiedzi Koscio-
fa. I to nie w postaci ogolnikowych wskazan, z ktorych zostang sporzadzo-
ne nowe dokumenty przebogate w tresci na poziomie teoretycznym, ale
z niewielkim wptywem na faktyczng rzeczywistos¢. Wiele zjawisk w dzie-
dzinie ludzkich relacji mitosnych do niedawna jeszcze bylo uwazanych za
wyjatki, dzi§ natomiast przygniataja rozlegtoscia wystgpowania: szalone
powodzenie tzw. zwigzkow partnerskich, w niektorych miejscach zastepu-
jacych dotychczasowe zwigzki malzenskie, doprowadzajac niejednokrotnie
do catkowitego zaniku tamtych; legalizacja zwigzkéw homoseksualnych,
a takze wzrastajace zadanie z ich strony prawa do adopcji dzieci; lawinowo
wzrastajaca liczba pojedynczych rodzicow samotnie wychowujacych dzie-
ci; domaganie si¢ uznania prawa do poligamii; wreszcie skomplikowana
sytuacja rodzin zmuszonych do emigracji oraz rodzin wielokulturowych.
Ponadto, coraz bardziej powszechne, zwtaszcza na Zachodzie, przekonanie,
7e nie warto wigzac si¢ z druga osobg na state, ze wiernos¢ to mit, zas nie-
stabilno$¢ relacji uczuciowych to zadna patologia, ale norma domagajgca
sie kolektywnej akceptacji.

Sa tez inne wyzwania stajace dzi$ przed Kosciotem: indywidualizm
wraz z catym bagazem nastawienia hedonistycznego do zycia, ktorym dato
sie przenikna¢ juz wiele osob skadinad uwazajacych sie za wierzace. W tej
sytuacji nowe pokolenie moze catkowicie odpas¢ od Kosciota, poniewaz
jego nauczanie jest wielkim nieobecnym w postawach i decyzjach ich ro-
dzicéw. Ogarnia nas — jak powiedzial Franciszek na Lampedusie w lipcu

20 Tamze.

2 Ferruccio De Bortoli, L’intervista a Papa Francesco, dostep 15 wrze$nia, 2018, http:/www.
assisipax.org/lintervista-papa-francesco-ferruccio-de-bortoli/.
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2013 r. — ,,globalizacja oboj¢tnosci 1 indywidualizmu”. To najkrotsza droga
do wytworzenia ,,spoleczenstwa bez sity i bez przysztosci”?.

Co, dla Franciszka, oznacza milosierdzie w duszpasterstwie? Chodzi
o poczucie bliskosci pasterza z owcami. Komu zycie zadato rany, winien
znalez¢ w ludziach Kos$ciota pomoc i wsparcie. Potrzeba w tym wzgledzie
pewnego ,,duszpasterskiego bolu, stanowigcego posta¢ mitosierdzia”?.
Oznacza to umiej¢tno$¢ cierpienia dla oraz wraz z innymi osobami. Tak
jak ojciec 1 matka cierpig z powodu nieszczgscia swego dziecka. Przy innej
okazji, wyjasniajac proboszczom sztuke spowiadania penitentéw, papiez
Franciszek podkreslil, ze postawa rygorysty, jak i niefrasobliwego laksysty
sg obcigzone tym samym biedem: nie interesuje ich spowiadajaca si¢ osoba.
»Rygorysta proponuje lekarstwo, ktore ostatecznie zabija chorego, laksysta
natomiast wmawia choremu, Ze jest zdrowy, nie proponuje mu wigc nicze-
go, co de facto pozwala nadal rozwija¢ si¢ chorobie i niewidzialnie toczy¢
cztowieka od $rodka. Rygorysta zostawia chorego samego wobec prawa,
laksysta — samego wobec jego grzechow. W jednym i drugim przypadku
zaden z nich nie »brudzi sobie« rgk bezposrednim dotknigciem problemow
drugiego cztowieka, jego zycia, jego grzechéw czy chordb”. Dzi$ nato-
miast, zwlaszcza w odniesieniu do problemow, jakie dotykajg rodziny, Ko-
$ciot winien reagowac wspolczuciem w dostownym znaczeniu tego poje-
cia, to jest: zanim osadzi, winien wspoélnie pocierpie¢, wezué si¢ i pochyli¢
nad rang. Dlatego Franciszek porownywat Kosciot do szpitala polowego.
W jego obrebie rodzina stanowi szczegdlny oddziat terapeutyczny, peten
pacjentow zainteresowanych kuracja.

4. Zyciowe peryferia

Mowige o matzenstwie i rodzinie, Franciszkowi nie umyka nigdy
z pola widzenia to, co sam zwykt nazywac ,,zyciowymi peryferiami”. Do
kaptanow rzymskich méwit 16 wrzesnia 2013 r. o potrzebie przyjmowania
W prawdzie” par zyjacych bez $lubu. Przy czym owa prawda ,,nie wyczer-
puje sie w stwierdzeniach dogmatycznych”. Potrzeba stosowa¢ ja ,,w mi-
tosci 1 petni Boga”. Gdy chodzi o osoby rozwiedzione zyjace w nowych
zwigzkach, problemu tego — wedtug papieza Franciszka — nie da si¢ spro-

22 Franciszek, ,,Homilia w centrum sportu ,,Arena” na Lampedusie, 8 lipca 2013 r.”, dostep 15

wrze$nia, 2018, https://w2.vatican.va/content/francesco/it/homilies/2013/documents/papa-

-francesco_20130708_omelia-lampedusa.html.

Franciszek, ,,Przeméwienie podczas spotkania z przetozonymi wyzszymi zgromadzen za-

konnych, Watykan, 25 listopada 2016 r.”, dostep 15 wrzes$nia, 2018, https:/www.interris.it/

religioni/tra-corruzione-riforme-e-novita-ecco-le-risposte-di-papa-francesco.

2 Franciszek, ,,Przemowienie do proboszczow rzymskich, Watykan, 6 marca 2014”, dostep 16
wrze$nia, 2018, https://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2014/march/documents/
papafrancesco_20140306_clero-diocesi-roma.html.

23

99



100

Robert Skrzypczak

wadzi¢ jedynie do pytania o udzielanie im komunii, czy tez nie. Kto ograni-
cza rozmowe tylko do tego, ,,nie rozumie, na czym polega prawdziwy pro-
blem”. Oczywiscie, papiez nie podsuwa gotowych rozwigzan, jednak jego
praktyczne podejscie do ,,duszpasterskiego mitosierdzia” (jak si¢ je nazy-
wa) nakazato mu podja¢ trud uproszczenia procedur koscielnych stwier-
dzefh niewaznosci matzenstwa. Ponadto zacheca kaptanéw do ,.kreatyw-
nosci”, co nie oznacza ,wymyslania czego$ nowego”, ale ,,poszukiwanie
sposobnosci, by tym osobom glosi¢ Ewangeli¢”?. W tym wzgledzie papiez
prosi ksi¢zy o wigksza dyspozycyjnos¢ w konfesjonale, jak i proponowanie
przygotowan do sakramentéw w godzinach bardziej dostosowanych do po-
rzadku dnia os6b, ktore pracuja.

Wszystkim reagujacym lekiem wobec przewigzania stulg i noszenia
ztotych obraczek Franciszek proponuje spojrzenie na pary matzenskie na-
szych dziadkow i pradziadkéw. Pobierali si¢ w warunkach niejednokrotnie
o wiele gorszych, w czasie wojny badz zaraz po zakonczeniu krwawego
konfliktu, gdy wszystko wymagato odbudowy. Gdzie znajdowali sitg?
»W pewnosci, ze Pan jest z nimi, ze rodzina jest pobtogostawiona przez
Boga wraz z sakramentem malzenstwa i ze rownie btogostawiona jest po-
winno$¢ wydania na $wiat potomstwa”. Chodzi o rodzaj ,,pewnosci proste;j,
cho¢ prawdziwe;j”?. One podtrzymywaty ich mitos¢. Bez podobnej moral-
nej i duchowej podstawy matzenstwo jest kruche. Jak podkresla Franciszek,
»Jezus nie zbawil nas prowizorycznie, ale definitywnie”. ,,Fantazja Ducha
Swietego jest nicograniczona — méwit papiez do mtodych — ale jednocze-
$nie bardzo konkretna. Dlatego tez chcialbym wam powiedzie¢, abyscie nie
lekali si¢ podejmowac kroki definitywne”?’.

5. Fundament w relacji z Bogiem

Nie warto budowac¢ na nietrwatych uczuciach, ktore dzi$ ptona, a jutro
pozostaje po nich swad. Warto budowac na skale prawdziwej mitosci, tej po-
chodzacej od Boga. Rodzina wymaga mito$ci rozwijanej na bazie uczucia,
wzajemnej pomocy, wspolnie zywionej nadziei i wsparcia. ,,Do zalozenia
rodziny potrzeba odwagi”— mowit papiez w Asyzu w pazdzierniku 2013 .
Decyzja o zwigzku ,,na zawsze” to nie tylko kwestia czasowej trwatosci.

¥ Franciszek, ,,Przemowienie podczas spotkania z duchowienstwem rzymskim, Watykan,
16 wrzesnia 2013 r.”, dostgp 16 wrzesnia, 2018, https://cosarestadelgiorno.wordpress.
com/2013/09/16/cose-la-fatica-per-un-sacerdote-lincontro-di-papa-francesco-con-il-clero-
-romano-16-settembre-2013/.

% Franciszek, ,,Spotkanie z mtodymi, Bazylika Matki Bozej Anielskiej w Asyzu, 4 pazdziernika

2013 r.”, dostep 16 wrzednia, 2018, https:/papiez.wiara.pl/doc/1728496. Wymowa-zycia-swi-

etego-Franciszka.

Tamze.
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,»Matzenstwo udane to nie tylko takie, ktore trwa. Liczy si¢ takze jako$¢”?.

Podobnie jak chleb i ryby, Jezus potrafi mnozy¢ mitos¢, aby kazdego dnia
matzonkowie mieli ja w sobie $wiezg 1 smakowitg. Zatamanie si¢ relacji
z Bogiem czyni krucha kazda inng relacje ludzka. Jesli dochodzi w jakim$
zwigzku do negocjowania wiernosci, to juz mamy owoc demona. Demon
naktania cztowieka do apostazji i zdrady. Cudzolostwo jest jego ulubiong
bronig niszczenia ludzi. Lubi on przekonywaé, ze dobre i smakowite jest
to, co z natury swej jest obrzydliwe. W opakowaniu zabawy i wyzwolenia
proponuje on ludziom najprostszg droge do zniewolenia i desperacji.
Prawdziwa wiez jest zawsze z Panem. ,,Jesli rodzina modli sie, wig-
zi trwaja. Jesli maz modli si¢ za zong, a Zona za meza, ich relacja umac-
nia si¢”. Dzieci, praca, obowiazki, pospiech, pieniadze, choroby, szkota...
Nieraz wydaje si¢ to wszystko przerasta¢ biednych matzonkow. Wowczas
,»,Maz 1 Zona stajg si¢ nieco nerwowi i zaczynaja si¢ klocic. Mitos¢ jed-
nakze jest potgzniejsza od pordznien i kiotni”?. Franciszek podpowiada
czgsto matzonkom trzy magiczne stowa potrafigce czyni¢ cuda. Nazwijmy
je formuta mitoéci wedtug Franciszka. ,,Chodzi o trzy stowa, ktore nalezy
wypowiadac stale, trzy stowa, ktore musza by¢ obecne w domu: proszg,
dzigkuje 1 przepraszam. Trzy stowa magiczne. Prosz¢ — aby nie rozpychac
sie w zyciu matzenskim. Dzigkuje — za to, co zrobite$ dla mnie. A ponie-
waz wszyscy popetniamy bledy, jeszcze inne stowo, nieco trudne do wy-
powiedzenia, ale potrzebne — przepraszam. Wraz z tymi trzema stowami,
modlitwg wzajemna za siebie, pojednaniem uskutecznionym zawsze przed
nadej$ciem nocy, matzenstwo ocaleje™. Papiez Franciszek przypominat:
»Malzenstwo to praca codzienna, powiedziatbym: rzemiosto zycia, dzie-
fo jubilerskie, poniewaz na m¢zu spoczywa zadanie uczynienia bardziej
kobiecg swej zony, a na zonie bardziej meskim swego meza™!. Zwlaszcza
dzisiaj, gdy probuje si¢ zaciera¢ roznice plci, papiez wybiera droge pod
prad. Malzenstwo pomaga rozwijac¢ czlowieczenstwo: mgskos¢ i kobiecosé.
,»1 rtowniez dzieci bedg mialy szczescie posiadania taty i mamy, ktorzy roz-
wijali si¢ przy wzajemnym udziale, sprawiajac tym samym, ze on zyskiwat
na meskosci, a ona na kobiecosci”. Tylko Bog potrafi stwarza¢ harmoni¢
przeciwienstw. ,,Gdy brakuje mitosci Boga, rodzina traci na jednosci i gore
biorg indywidualizmy, a rados$ci ubywa. Natomiast rodzina przezywajaca

2 Tamze.

2 Franciszek, ,,Katecheza §rodowa, 2 kwietnia 2014 r.”, dostep 16 wrzesénia, 2018, https://papiez.
wiara.pl/doc/1944150.Wspolnota-malzenska-odblaskiem-jednosci-Trojcy.

Franciszek, ,,Spotkanie z narzeczonymi, 14 lutego 2014 r.”, dostgp 16 wrzesnia, 2018,
https://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2014/february/documents/papafrance-
sco_20140214_incontro-fidanzati.html.

Tamze.
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rados¢ wiary spontanicznie przekazuje jg dalej, stajac si¢ tym samym solg
ziemi i $wiatlem $wiata, a takze zaczynem spoleczenstwa’?.

Pigkno Franciszkowego nauczania tkwi w jego prostocie i natchnionej
glebi. To teksty kogos, kto zyje pod statym natchnieniem Ducha Swictego
1 kto nigdy przy tym nie traci trzezwego kontaktu z rzeczywistoscig. W sto-
wa Franciszka mozna si¢ wstuchiwa¢ jak w nauczanie papieza, a jednocze-
$nie rozpoznawa¢ w nich glos zyczliwego i zaprzyjaznionego proboszcza
z rodzinnej parafii. To prosty pasterz zwracajacy sie¢ do matzonkow, kto-
rych ma przed soba: ,,Zycze wam szczescia, mimo Ze pojawia sie krzyze.
0j, pojawig sie. Ale Pan jest przy was, aby wam pomaga¢”™®,
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Marital and family love in the teaching of Pope Francis

SUMMARY

By a decision to convene two worldwide episcopal assemblies in 2014 and 2015,
as well as the content of many of his speeches and homilies, Pope Francis focused
the Church’s attention on the genius of the family, not forgetting the difficulties to
which it is exposed today. In the exhortation ,,Amoris laetitia” the Pope reminded
that ,,when a man and a woman conclude the sacrament of marriage, God somehow
sreflects« in them, gives them His own features and the indelible character of His
love. Marriage is an icon of God’s love for us”. He also said that ,,in the human family
gathered by Christ, the »image and likeness« of the Holy Trinity has been restored”.
Marital love is the most accurate representation of what connects Christ with His
Church. The Church is His bride married on the Cross. Faithfulness, perseverance
and fertility — these are the leading features of Jesus’ love for us. Therefore, married
life must be permanent. Otherwise love cannot grow. Today, spouses and parents
need special pastoral care on the part of the Church. In the difficult art of preparing
young people for this sacrament, Pope Francis points to two fundamental factors: the
need to proclaim the kerygma and to propose to an engaged couple an initiation into
the sacrament.

Keywords: Francis, theology of marriage, family, kerygma, Christian ini-
tiation, forgiveness
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STRESZCZENIE

Artykut przedstawia wiedz¢ na temat europeizacji i jej transferu na polityki
publiczne panstw cztonkowskich Unii Europejskiej, na wybranym przyktadzie poli-
tyki rolnej Polski. Europeizacja jest narz¢dziem zrozumienia procesOw wywierania
wplywu przez Unig¢ na kraj cztonkowski oraz analizy, czy presja Unii wywotuje jakas
reakcj¢ krajow cztonkowskich. Definicja europeizacji wykorzystana w tym artykule
faczy trzy tradycyjne definicje tego pojgcia: po pierwsze, z dotu na gore (przesyla-
nia), po drugie, z gory na dot (pobierania), i po trzecie, okragta europeizacja. Istnieje
rowniez spora grupa badaczy rozumiejacych europeizacj¢ jako adaptacje narodo-
wych polityk oraz struktur zarzadzania panstwem do poziomu europejskiego oraz
projekcje¢ narodowych preferencji w Unii Europejskiej. Niniejszy artykut podejmuje
probe przedstawienia i wyjasnienia istoty i wspotczesnych trendow europeizacji.

Stowa kluczowe: europeizacja, polityki publiczne, transfer, Unia Eu-
ropejska

Rozpatrywana w artykule problematyka jest przedmiotem ozywio-
nych polemik i kontrowersji wsrod przedstawicieli roznych dyscyplin wie-
dzy, jak np.: prawo, nauki polityczne, socjologia, ekonomia czy geogra-
fia, ale takze praktykow zajmujacych si¢ na co dzien tym zagadnieniem.
Powstata juz niezwykle bogata literatura, a liczba proponowanych podejs¢
i analiz dynamicznie si¢ rozwija. Niektorzy autorzy podchodza jednokie-
runkowo, a wiec monotematycznie, np. wyprowadzaja pojecie europeizacji
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z nauk prawnych, rozumiejac jg jako dochodzenie przez polskg administra-
cje do pewnego standardu administracji europejskie;j'.

Jednak jak stusznie zauwazaja Goetze i Hix, pojecie europeizacji ro-
zumie si¢ szeroko, to znaczy przez wptywy Unii Europejskiej i procesu
integracji europejskiej na przemiany polityczne, gospodarcze i spoteczne
w obrebie kazdego z poszczegdlnych jej panstw cztonkowskich. Jest to wy-
nik poglebiania procesu integracji europejskiej i legalizacji nowych obsza-
row polityk wspolnotowych w obszarach polityk wewnetrznych poszcze-
golnych panstw przez zwigkszanie presji na panstwa cztonkowskie, aby
dostosowywaty si¢ do norm prawa Unii Europejskiej?.

Z drugiej strony mamy do czynienia z definicja waska, ograniczajaca
interpretacje europeizacji do procesoéw transformacji wewnetrznych polityk
publicznych panstw cztonkowskich, ktore sa zalezne od procesu integracji
europejskiej. Jednak, jak zauwaza Radaelli, definicja ta stata si¢ bardziej
zlozona i nabrata szerszej, wicloaspektowej tre§ci’. Dlatego celem artyku-
tu bedzie po pierwsze proba przedstawienia dorobku powstatego wokot
dyskusji-debaty, ktora byta prowadzona i toczy si¢ nadal wsroéd przedsta-
wicieli roznych dziedzin nauki nad pojeciem europeizacji, wyjasniajac jej
powstanie, rozwdj 1 ewolucjg, natomiast druga cz¢$¢ begdzie odnosita si¢
do wyjasnienia, na czym polega przeniesienie, czyli transfer europeizacji
na polityki publiczne poszczegolnych panstw cztonkowskich Unii Europej-
skiej, przedstawiony na wybranym przyktadzie — Polski i jej polityki rolne;.

Przechodzac zatem do przedstawienia istoty pojecia europeizacji, na-
lezy podkresli¢, ze liczne badania przedstawicieli roznych dyscyplin nauki
doprowadzity do, z jednej strony, znacznego uszczegotowienia tego pojgcia
a z drugiej do powstania niuansow w zakresie jego interpretacji. Dlatego
nalezy zdac sobie sprawe ze znacznej ztozonosci tego pojecia i uksztatto-
wania si¢ trzech metodologicznych podejs¢ do europeizacji lub, jak to nazy-
wa Radaeli, trzech tradycyjnych definicji europeizacji*. Pierwsza to z dotu
na gore (przesytanie), druga z gory na dot (pobieranie) i trzecia nazywana
kotowa Iub okragla europeizacja.

Rozwazajac w dalszej czgsci artykutu roznorodnosc istniejacych defini-
cji, nalezy stwierdzi¢ z catym przekonaniem, Ze nie sg to niepodwazalne de-
finicje lecz jedynie zestaw spornych dyskursow i narracji, ktore tocza si¢ wo-

' Dolnicki Bogdan, ,,Ustr6j samorzadu terytorialnego w $wietle standardéow europejskich”,

w Janku Zbigniew, Leoniski Zbigniew i in. Europeizacja polskiego prawa administracyjnego
(Wroctaw 2005), 133-160.

Goetze H. Klaus, Hix Simon, ,,Introduction: European Integration and National Political
Systems”, West European Politics 23, nr 4 (2000): 1-25.

Radaelli M. Claudio, “Policy Transfer in the European Union: Institutional Isomorphism as
a Source of Legitimacy”, Governance an international journal of policy, administration and
institiutions (December 2002): 25-43.

4 Tamze, 25-43.
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kot europeizacji i transferu na polityki wewngtrzne poszezegodlnych panstw
cztonkowskich. Celem tych definicji jest dalsza inspiracja do nowych badan,
dyskusji-debat nad dynamicznie zmieniajacym si¢ pojeciem europeizacji.

1. Ewolucja europeizacji - z przesytania do pobierania

Do konca lat 90. XX w. to wewngtrzne polityki krajowe byty modus
vivendi — zmiennymi niezaleznymi w badaniach europejskich w obszarze
procesu integracji europejskiej. Oznaczalo to, ze w tym okresie naukowcy
wykorzystywali do badan gldwnie wspotzaleznosci migdzy podmiotami
krajowymi a europejskimi, aby wyjasni¢, w jaki sposob system instytu-
cjonalno-prawny Unii Europejskiej, przyjety jako europejski wzorzec,
zostal zaadaptowany na poziomie krajowym, to znaczy w politykach we-
wnetrznych poszczegolnych panstw cztonkowskich. Tak wiec badania kon-
centrowatly si¢ na wptywie integracji europejskiej na polityki wewnetrz-
ne poszczegolnych panstw Unii. Glownym problemem badawczym byla
proba odpowiedzi na pytanie: W jaki sposob przekazywane kompetencje
na szczeblu ponadnarodowym wplywaja na polityki publiczne poszczegol-
nych panstwa cztonkowskich? 3

Badania na temat, w jaki sposob proces integracji europejskiej wpty-
wa na wewnetrzne polityki publiczne panstw czlonkowskich, rozpoczety
si¢ na poczatku lat 70. XX w., a ich rozkwit przypada na ostatnig deka-
de XX w. Jedng z pierwszych definicji europeizacji sformutowat Robert
Ladrech, ktory okreslit ja jako ,,stopniowy proces dezorientacji kierunku
1 ksztaltu polityki do tego stopnia, ze dzialalnos¢ Komisji Europejskiej stata
sie cze$cig ksztattowania wewnetrznych polityk publicznych panstw czton-
kowskich™. W ten sposob integracja europejska zostata potraktowana jako
czynnik — przyczyna, ktory stopniowo przeksztatca wewngtrzne polityki
publiczne panstw cztonkowskich. Integracja europejska staje si¢ czynni-
kiem objasniajacym obserwowane zmiany w funkcjonowaniu publicznych
polityk krajowych. Innymi stowy, integracja europejska jest uwazana za
zmienng niezalezng wptywajaca na przeksztalcanie wewnetrznych polityk
publicznych jako wynik integracji europejskiej.

Inni badacze tego okresu — Thomas Risse, Maria Green Cowels i Ja-
mes Coporaso — zdefiniowali europeizacj¢ w szerszym kontekscie jako ,,po-
wstanie i rozwoj na poziomie europejskim (Unii Europejskiej) odrebnych
struktur zarzgdzania, ktore sg instytucjami politycznymi, prawnymi i spo-

Howell E. Kerry, “Developing Conceptualisations of Europeanisations: A Study of Financial
Services”, Politics 41, nr 1 (2004): 21.

¢ Robert Ladrech, Europeanization and National Politics (New York: Palgrave Macmillan TJ
International Ltd., 2014), 34.
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fecznymi zwigzanymi z rozwigzywaniem problemow politycznych, kto-
re sformalizowaly interakcj¢ pomigdzy aktorami i polityka specjalizujaca
si¢ w tworzeniu oficjalnych norm prawa Unii Europejskiej™’. Ta definicja,
w odroznieniu od definicji Roberta Ladrecha, jest bardziej ztozona z uwa-
gi na fakt, ze europeizacja w takim wtasnie uj¢ciu staje si¢ jednoczesnie
zmienng zalezng i niezalezng, poniewaz proces integracji europejskiej — to
jest zarzadzania europejskiego — wywiera wptyw na wewnetrzne polityki
publiczne panstw cztonkowskich Unii Europejskiej. Definicja ta jest am-
biwalentna, bowiem integruje zjawisko integracji europejskiej, ktore na-
ukowcy nazywajg ,,przesytaniem”, z europeizacja, o ktorej mowi si¢ w kon-
tekscie ,,pobierania”®.

To pobierajace podejscie jest czgscia trojfazowego modelu, ktory zo-
stal opracowany przez Risse w 2001 r. To wtasnie za pomoca tego modelu
mozemy probowac wyjasnia¢ tak ztozony i wielowymiarowy proces eu-
ropeizacji i jej transferu w odniesieniu do relacji: po pierwsze — integracja
europejska, po drugie: presja, i po trzecie: adaptacja.

W tym konteks$cie nalezy zwrdci¢ uwage, ze drugim modelem ba-
dan jest proba wyjasniania procesu europeizacji i jej transferu przez mie-
rzenie zgodnosci migdzy europejskimi normami a krajowymi normami
w poszczegdlnych panstwach cztonkowskich Unii. Ten pomiar jest bardzo
wazny a jego wynik okres$lony zostat w literaturze jako ,,dopasowanie”
lub ,,niedopasowanie”, to znaczy im wigksza jest zgodnos¢ w obszarze,
gdzie normy, struktury lub instytucje na krajowym poziomie sg zblizone
do norm, struktur lub instytucji na europejskim poziomie — tym latwiej
dla Unii Europejskiej o wptyw na poziom krajowy w poszczeg6lnych pan-
stwach cztonkowskich.

W koncu trzecig faza modelu badania jest analiza instytucji krajo-
wych®. Badacze tego procesu analizuja, w jaki sposob instytucje krajowe
poszczegolnych panstw czlonkowskich przyjmuja presje wywierang przez
instytucje i organy Unii Europejskie;j.

Podsumowujac, pierwszym elementem rozpatrywanym przy analizie
europeizacji jest stopien, w jakim panstwo cztonkowskie jako podmiot inte-
gracji europejskiej okresla kierunek i ksztatt europejskiej polityki publicz-
nej. Drugi element odnosi si¢ do przymusu, w jakim krajowa polityka pu-
bliczna poddawana jest przeksztalceniom na skutek integracji europejskie;.
W koncu trzeci element dotyczy sprzeciwu panstwa cztonkowskiego wobec
integracji europejskiej.

7 James Caporaso, “Toward a Normal Science of Regional Integration”, Journal of European
Public Policy 15 (2008): 45.

Tamze, 15.

Sabine Saurugger, Theoretical Approaches to European Integration (New York: Palgrave
Macmillan TJ International Ltd., 2014), 123.
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2. Okragta - kotowa europeizacja

Zagadnienie to szczegdtowo badal Claudio Radaelli, ktory w wyniku
przeprowadzonych badan nad procesem integracji europejskiej stwierdzit,
ze niemozliwe jest istnienie europeizacji, nie biorgc pod uwage procesu,
ktory w pierwsze]j kolejnosci doprowadzit do ustanowienia na poziomie
europejskim — Unii Europejskiej — regul, czyli zasad. Dlatego zdefiniowat
europeizacje jako ,,proces, dyfuzji instytucjonalizacji formalnych i niefor-
malnych regul, procedur, paradygmatow politycznych, stylow i sposobow
dziatania i wspolnych norm, ktore sa po raz pierwszy okreslone i skonso-
lidowane w procesie formulowania polityki publicznej Unii Europejskiej
a nastgpnie wigczone do struktur instytucjonalno-prawnych krajowych
polityk publicznych panstw cztonkowskich Unii”!’ . Ta, tak obszerna, defi-
nicja wyraznie wskazuje, ze europeizacja nie jest procesem liniowym lecz
kotowym, ktory w nowy sposob wyjasnia wplyw procesu integracji euro-
pejskiej na poszczegolne panstwa cztonkowskie. Taki wlasnie punkt widze-
nia na europeizacj¢ zostat potwierdzony przez badania, ktére prowadzili
Bruno Palier i Yves Surel. Stwierdzili oni, Ze europeizacja to ,,wszystkie
instytucjonalne, strategiczne i normatywne procesy dostosowawcze insty-
tucji 1 prawa krajowego poszczegolnych panstw cztonkowskich wywotane
procesem integracji europejskiej”!. W tym kontekécie nalezy zauwazy¢, ze
przeprowadzone badania empiryczne opieraty si¢ na analizie procesu, kto-
ry doprowadzit do ustanowienia konkretnej normy czy zasady na poziomie
europejskim, co nastgpnie przyczynito si¢ do refleksji, w jaki sposob zasada
ta, norma, zostata wlaczona do krajowego porzadku instytucjonalno-praw-
nego w obszarze polityk publicznych poszczegolnych panstw cztonkow-
skich Unii'%.

Ta tzw. kotowa logika pokazuje, jak w dowolnym momencie krajowy
i europejski model wzajemnie na siebie oddziatujg. Ta niezaleznos$¢ podsys-
temow — z jednej strony europejskiego, a z drugiej panstwowego — bardzo
dobrze wplywa na wewngtrzne polityki krajowe panstw czlonkowskich
Unii Europejskiej zar6wno na poziomie struktury konstytucyjnej panstwa
— ustroj, jak i na poziomie wewngtrznym. Jednak w tym kontekscie bardzo
trudne staje si¢ rozréznienie zmiennych zaleznej i niezaleznej. Ta metodo-
logiczna dwuznaczno$¢ stwarza problemy nad prowadzonymi badaniami
i nad obszarami procesu europeizacji. Tak wiec pojmowanie europeizacji
z tego wlasnie punktu widzenia stwarza dwa podejscia — pierwsze, do-

10 Tamze, 120.

Tamze.

12 Palier Bruno, Surel Yves, ,,Les trois I’ et I'analyse se 1’Etat en action”, Revue frangaise de
science politique 55, nr 1 (2005): 7-32
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puszczajace konceptualizacj¢ wspotzaleznosci, przez ktora mozna badaé
stopien poglebiania europeizacji zar6wno na poziomie panstwowym, jak
i europejskim — to znaczy Unii Europejskiej’. Z drugiej strony definicja ta
dopuszcza badanie europeizacji za pomoca polityki porownawczej i narze-
dzi polityk publicznych.

Tak wiec w przeciwienstwie do gtéwnego nurtu literatury w zakre-
sie europeizacji, ktory analizuje struktury i instytucje krajowe, ta nowa
konceptualizacja podkresla wyraznie fakt, ze stosunki miedzy integracja
europejska a europeizacjg sa bardziej dialektyczne niz jednokierunkowe.
To podkresla zmiang z modelu przyczynowego na model wspotzaleznoscei,
ktory jest o wiele trudniejszy w zakresie operacjonalizacji badan — co po-
kazuje ponizszy rysunek.

Rys. 1. Europeizacja — z przesylania do pobierania

,Dobro¢
stniciaca dOp;?g:'anlall Posrednictwo Zmiany
Igazy instytucji na taktyki na
norma /europejskimi \ [P \.; krajowym
europejska a krajowymi poziomie poziomie

normami i
strukturami

Rysunek numer 2. Kotowa europeizacja

Struktury i procesy na krajowym poziomie

Taktyka

Ustréj

Polityka

Struktury i procesy na europejskim poziomie

Podsumowujac, dotychczasowe badania nad procesem integracji eu-
ropejskiej doprowadzily do powstania trzech metodologicznych podejsé,
ktore staty si¢ trzema podstawowymi rodzajami europeizacji. Pierwsza,
tradycyjna — a dzi$ przestarzata — definicja polega na rozumieniu europe-
izacji jako powstania wyraznych europejskich struktur zarzadzania, na-

3 Tamze, 18-19.
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zwana przez badaczy ,,przesytaniem”™* (Risse, Greek Cowles i Caporaso).
Druga bardziej koncentruje si¢ na stopniowej integracji europejskiego mo-
delu w krajowych politykach publicznych panstw cztonkowskich (Ladrech,
Wessels, Borzel) i jest nazywana przez badaczy ,,pobieraniem”. Trzecia,
ktéra stwierdza, ze europeizacja nie jest procesem liniowym, tylko koto-
wym, w ktérym integracja europejska wptywa na polityki publiczne po-
szczeg6lnych panstw cztonkowskich Unii Europejskiej, a nastgpnie znow
na integracj¢ europejska’.

3. Obszary europeizacji

To préba odpowiedzi na pytanie, co moze zosta¢ zeuropeizowane.
Jak dotad wspolczesne badania nad europeizacja zajmowaty si¢ wylacznie
panstwem jako podmiotem, natomiast wraz z przyjeciem modelu kotowego
zaczgto analizowac takie obszary, jak polityki publiczne czy ustrdj stano-
wigce swoiste subpodmioty badan. To wlasnie w ten sposob tatwej bedzie
zrozumie¢, na czym polega transfer europeizacji na polityki publiczne po-
szczegolnych panstw cztonkowskich Unii Europejskie;.

Po pierwsze, obszar obejmujgcy polityki publiczne, ktéry od niedawna
stat si¢ autonomicznym podmiotem badan, koncentruje si¢ przede wszyst-
kim na panstwie jako organie wykonawczym, na jego instytucjach publicz-
nych i prywatnych w kontekscie przyjmowania norm systemu prawa Unii
Europejskiej do krajowego porzadku prawnego. W tym obszarze europe-
izacja moze przyjmowac formg¢ bezposrednig lub posrednia. Bezposrednie
formy odnosza si¢ do tworzonych nowy struktur czy instytucji zardbwno na
poziomie europejskim, jak i krajowym, wewnatrzpanstwowym. Po drugie,
dziala to jak katalizator przez tworzenie nowych form instytucjonalnych
na poziomie wewnatrzpanstwowym, takich jak np. komisje parlamentarne
do spraw Unii Europejskiej lub nowe organy czy departamenty w minister-
stwach, natomiast posrednie efekty odnosza si¢ do uszanowania nowych
obszaréw dzialania partii politycznych o charakterze eurosceptycznym.
Wptywa to na podziaty polityczne i prowadzi do nowego kierunku badan
nad analizg eurosceptyzmu.

Drugim obszarem jest ustrdj — badania odnoszg si¢ do analizy wpty-
wu na konstytucje i wewnatrzpanstwowy porzadek prawny. W tym zakre-
sie badania nad europeizacja koncentruja si¢ wokot europeizacji ustroju,
odnoszac si¢ do zmian konstytucji 1 przeksztatcaniu demokracji na we-
wnatrzpafnstwowym poziomie. Badania te wyraznie wskazuja, ze euro-

4 Tamze, 7-32.
15 Risse Thomas, “Global Governance and Communicative Action”, Government and Opposition
39 Journal of European Public Policy 2 (2004): 288-313.

m



112

Piotr Solarz

peizacja nie wptywa formalnie na zmiang konstytucji w poszczegoélnych
panstwach cztonkowskich, jej wptyw widoczny jest jedynie w zakresie sta-
nowienia norm i warto$ci prawnych ksztattujacych si¢ w ramach autonomii
wewnatrz panstwa cztonkowskiego. Tu dochodzimy do badan nad zgodno-
$cig lub niezgodno$cig norm wewnatrzpanstwowych z prawem Unii Euro-
pejskiej. Pierwsze badania w tym zakresie koncentrowaty si¢ nad porow-
naniem zgodnos$ci prawa Unii z systemem prawa panstwa czlonkowskiego.
I te wlasnie badania wykazaty zgodno$¢ systemow prawnych réznych
panstw europejskich z systemem prawa Unii Europejskiej. Badania nad eu-
ropeizacjg staty si¢ podstawg do wykazania, jak bardzo zréznicowany byt
stopien wdrazania systemu prawa unijnego na poziom wewnatrzpanstwo-
wy w poszczegdlnych panstwach cztonkowskich. Te zréznicowania staty
si¢ widoczne, gdy dokonano analizy wielu elementéw posrednich miedzy
systemem prawa Unii i regulacjami wewnatrzpanstwowymi. Dzigki tym
badaniom zaczgto okresla¢ juz nie tylko na ile prawo Unii Europejskiej
pokrywa si¢ z odpowiednim prawem panstwowym, ale na ile polityczne
struktury panstwa ,,mieszczg si¢” w standardach europejskich'®. Im bar-
dziej struktury (rozumiane jako historyczne instytucje czy ekonomiczne,
spoteczne lub kulturowe mechanizmy) sg podobne do tych istniejacych na
poziomie wewnatrzpanstwowym — tym tatwiejsza staje si¢ ich adaptacja.

W tym kontekscie europeizacja w poszczegodlnych panstwach czton-
kowskich jest mierzona stopniem zgodnosci z prawem Unii Europejskie;.
Wypelnianie prawa unijnego jest jednym z podstawowych kryteriow czton-
kowstwa w Unii. Dlatego panstwa ubiegajace si¢ o cztonkostwo powinny
zintegrowa¢ swoj system prawny z systemem Unii przez przyjgcie acquis
communautaire.

4. Transfer europeizacji na polityki publiczne paristw cztonkowskich Unii
Europejskiej. Polska - polityka rolna

Aby odpowiedzie¢ na pytanie, jaki wptyw na polska polityke rolng
ma Unia Europejska, a wigc przejs¢ do drugiej czgsci niniejszego artykutu,
nalezy przesledzi¢ dwa procesy europeizacji:

1. downloading — polegajacy na przekazywaniu preferencji unijnych

na poziom kraju cztonkowskiego (z goéry na dot);

2. uploading, czyli przekazywanie narodowych preferencji na po-

ziom Unii Europejskiej (z dotu do gory).

Z uwagi na obszerny zakres badan w niniejszym artykule ogranicze
sie¢ jedynie do przedstawienia analizy adaptacji polskiej polityki. Przez ada-

1 Tamze, 288-313.
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ptacje do europejskiej polityki rolnej rozumie si¢ zmiang polityki narodowej
lub zachowan i przekonan glownych aktoréw politycznych, ktorej skutkiem
jest zbiezno$¢ polityki panstwowej z polityka zagraniczng Unii Europej-
skiej. Adaptacja oznacza rowniez — ze wzgledu na uczestnictwo w europej-
skiej polityce rolnej — zmiang stanowisk lub utworzenie nowego stanowiska
w jakiej$ wezesniej niepodejmowanej kwestii. Aby zminimalizowa¢ koszt
adaptacji a zmaksymalizowac korzysci, panstwo stara si¢ przenie$¢ swoja
narodowg koncepcj¢ danej polityki na poziom europejski. Im bardziej kon-
cepcja danej polityki na poziomie unijnym jest zbiezna z narodowa, tym
nizsze sg koszty adaptacji ponoszone przez panstwo cztonkowskie. Ozna-
cza to rdwniez, ze jesli niedopasowanie jest duze, to i koszt zaadaptowania
sie do Unii jest wigkszy, a presja adaptacyjna ze strony Unii zmusza pan-
stwo do reagowania.

Jednym z kluczowych obszaréw poddanych bardzo silnym wplywom
ze strony Unii Europejskiej jest polityka rolna. Wiaze si¢ to przede wszyst-
kim z bogactwem regulacji prawa Unii w omawianym obszarze, ktore trze-
ba byto przyja¢, a takze znaczacymi srodkami finansowymi pochodzacymi
z budzetu unijnego przeznaczonymi na realizacj¢ tych polityk.

Mozna wigc przypuszczaé, ze zakres europeizacji instytucji krajo-
wych realizujgcych te polityki jest bardzo duzy, gdyz silnie wzmacniaja ja
zar6wno instrumenty regulacyjne, jak i finansowe.

Zaczynajac od uwarunkowan i korzysci z europeizacji polityki rolnej,
pragng podkresli¢, ze nastapit duzy rozwoj ustawodawstwa, a takze orzecz-
nictwa w tym obszarze. Potrzeba byto zmiany polityki rolnej, kierunku jej
rozwoju dyktowanego aktami prawnymi, do ktorych trzeba bylo si¢ dosto-
sowac, wstepujac do Unii Europejskiej. To wszystko byto zdeterminowane
przez czynniki zar6wno w znaczeniu miedzynarodowym, jak i regional-
nym czy lokalnym. Wptynety na to m.in. takie procesy jak:

+ globalny kryzys gospodarczy

* niestabilno$¢ rynkow

* wzrost cen zywnosci, ktore zwrocity uwage na bezpieczenstwo

zywnoséciowe w znaczeniu dzisiejszych potrzeb oraz przysziego
wzrostu zapotrzebowania na Zywnosc.

W tym kontekscie trzeba zwroci¢ uwagg na korzysci wynikajace z eu-
ropeizacji polityki rolnej, do ktoérych nalezy:
* europeizacja prawa rolnego podtrzymuje rolnictwo we wszyst-
kich regionach Unii
* ochrona objetych kryzysem sektorow unijnego rolnictwa w ra-
mach umow zawieranych przez Unie¢
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* ograniczenie wsparcia zaklocajacego handel w zwiazku z roko-
waniami na forum Swiatowej Organizacji Handlu (WTO)

* rolnictwo zréwnowazone, ktore zapewnia wlasciwy poziom pro-
dukeji 1 dochoddw producentom rolnym

+ zréwnowazenie formy gospodarowania na gruntach o nieko-
rzystnych warunkach po to, by zapewnic¢ rolnicze uzytkowanie
ziemi oraz przeciwdziata¢ pojawiajacym si¢ problemom demo-
graficznym.

Rozwazajac wspomniane argumenty, nalezy przyznac, ze europeiza-
cja polityki rolnej podtrzymuje rolnictwo we wszystkich regionach Unii
Europejskiej. Ustawodawca europejski wyrdznia rolnictwo zroéwnowazo-
ne, ktore zapewnia wlasciwy poziom produkcji i dochodéw producentom
rolnym. Oznacza to takze zréwnowazone formy gospodarowania na grun-
tach o niekorzystnych warunkach po to, by zapewni¢ rolnicze uzytkowanie
ziemi oraz przeciwdziata¢ pojawiajgcym si¢ problemom demograficznym.
Wykazane potrzeby wsparcia dla rolnictwa na tych obszarach, prawne in-
strumenty tej pomocy w ustawodawstwie polskim, mozna uzna¢ za prze-
jaw europeizacji prawa rolnego.

* %k ok

O europeizacji styszy si¢ gtéwnie od momentu wstgpienia Polski do
Unii Europejskiej, lecz badania naukowe obejmujace ten zakres majg swoj
poczatek juz w latach 70. XX w. W zwiazku z r6znorodng interpretacja eu-
ropeizacji, celem niniejszego artykutu byta proba przedstawienia réznorod-
nego i wielowymiarowego podejécia do istoty europeizacji, ktore wynika
przede wszystkim z faktu, ze literatura dotyczaca tego procesu rozwija si¢
bardzo szybko i dlatego samo to pojecie interpretowane jest na wiele spo-
sobow. Dotyczy wielu zjawisk i procesow, ktore dzieja sie na kontynencie
europejskim.

W kontekscie tego, na czym polega przeniesienie, czyli transfer euro-
peizacji na polityki publiczne poszczegolnych panstw cztonkowskich Unii,
podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze proces europeizacji przebiega w roz-
ny sposob w zaleznoS$ci od panstwa cztonkowskiego. Zalezy to gléwnie od
poziomu dopasowania istniejacych juz struktur panstwowych i instytucji
do polityki Unii Europejskie;.

Wraz z rozwojem europeizacji wytworzyty si¢ mechanizmy jej proce-
su, za pomocg ktorych uzyska¢ mozna wyjasnienie wptywu polityki euro-
pejskiej na polityke panstw cztonkowskich:
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Pierwszy — najbardziej bezposredni — Unia Europejska w sposob kon-
kretny i precyzyjny okresla wymagania co do instytucji panstw czton-
kowskich (tj. ,,docelowy model instytucjonalny™), ktore nalezy spetnic.
Drugi — bardziej posredni i ukryty — ustawodawstwo Unii Europej-
skiej modyfikuje kontekst wewngtrzny instytucji, zmienia reguty po-
lityki wewnetrznej panstwa przez zmiany w strukturach, dystrybucji
wladzy i zasobow, co prowadzi do modyfikacji rownowagi politycznej
i instytucjonalne;.

Trzeci — najstabszy, najbardziej posredni — polityka Unii Europejskiej
dziata na aktor6w, na zmiang ich przekonan, oczekiwan, co ma wptyw
na ich strategie, preferencje i ostateczne dziatania.

Sktadniki wymienionych mechanizméw mozemy odnalez¢ praktycz-
nie w kazdej polityce Unii, lecz kazda z nich charakteryzuje si¢ r6znym ich
zespoleniem, kombinacja.
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Europeanisation and its transfer to public policies
of European Union member states.
Selected examples - Poland

SUMMARY

The article presents the knowledge about Europeanisation and its transfer to
public policies of European Union Member States on a selected example of Po-
land’s agricultural policy. Europeanisation is a tool for understanding the processes
of influence by the Union on a member state and for analysing whether the pressure
of the Union causes any reaction of the member states. The definition of Europeani-
sation used in this article combines three traditional definitions of Europeanisation:
first: bottom to top (upload), second: top to bottom (download), and third: Europe-
anisation circle. There is also a large group of researchers understanding European-
isation as the adaptation of national policies and structures for managing the state to
the European level, and the projection of national preferences in the European Union.
The article attempts to present and explain the essence and contemporary trends of
Europeanisation.

Keywords: Europeanisation, public policies, transfer, European Union
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STRESZCZENIE

Trylogia powiesciowa pt. Savonarola Marii Gertrudy Skorzewskiej, niepoka-
lanki z Jaztowca, jest jedyng w literaturze polskiej powiescig o Girolamo Savonaroli,
teologu, kaznodziei, pisarzu religijnym. Podjeta w artykule analiza powiesciowej
narracji, wylonila trzy tekstowe kategorie, a mianowicie: wzniosto$¢, uobecnienie
i prawdziwos¢ jako ,,prawdg artystyczng”. W takim tez horyzoncie zostal omowiony
temat, ktorym jest obraz kultury Florencji z przetomu XV i XVI w., jej $rodowiska
intelektualnego i artystycznego. Rozwazajac zawartg w powiesci idee pigkna, taczo-
nego z dobrem i prawda, autorka artykutu omawia dwa kregi zagadnien, ktorymi sa:

1. konfrontacja dwoch epok jako dwoch formacji moralno-estetycznych, $re-

dniowiecza i renesansu, ktorym odpowiada badz religijny (Boga jako isto-
ty sprawczej, doskonatosci dziet Bozych), badz swiecki sposob pojmowania
dzieta stworzenia;

2. ukierunkowanie narracji na religijnie pojmowana ide¢ arcydziela i na jej roz-

norakie konkretne realizacje; one to potwierdzaja warto§¢ kultury, sztuki
i literatury, pozostajacej w tworczej relacji do Biblii i wybitnej europejskiej
tradycji intelektualne;.

Stowa kluczowe: kultura religijna, literatura religijna, Girolamo Savo-
narola, Maria Gertruda Skérzewska, niepokalanki

* %k %k

Autorka analizowanej powiesci, Maria Gertruda Skorzewska (1846-
-1928), byta jedng z pierwszych niepokalanek, wspotpracownicg Marceliny
Darowskiej w zaktadaniu przeznaczonych dla dziewczat zaktadow nauko-
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wo-wychowawczych w Jaztowcu na Podolu. Obdarzona talentem, pozo-
stawita po sobie imponujacy dorobek pisarski, ktorego najbardziej war-
tosciowa czescig jest powiesciopisarstwo historyczne, a najwybitniejszym
osiggnigciem artystycznym — trylogia powiesciowa Savonarola (Krakow
1903), przedmiot analizy niniejszego artykutu. Jest to utwor obszerny, bo
liczacy ponad 800 stronic, wznawiany sze$ciokrotnie, co stanowi niewat-
pliwy sukces wydawniczy'. Pisarka, urzeczona kulturg chrzescijanskiej
Europy, szczegolnie za$ religijng sztuka florencka, napisata jedyng w li-
teraturze polskiej powies¢ o Girolamo Savonaroli (1452-1498), postaci po
dzi$ dzien kontrowersyjnej acz znaczacej w historii i historiografii euro-
pejskiej’. Zainteresowanie tak wyjatkowym bohaterem literackim podykto-
wata Skorzewskiej rocznica $mierci Savonaroli, gdy w 1898 r. w Ferrarze,
rodzinnej miejscowosci mnicha-dominikanina, zorganizowano obchody
czterechsetnej rocznicy jego $mierci, ktorg historycy uczcili licznymi stu-
diami®. Skorzewska te whasnie posta¢ wysuneta na plan pierwszy. W fabule
powiesciowe] sukcesywnie, z epizodu na epizod, budowata na podstawie
dostepnych jej zrodet historiograficznych nie tylko pozytywng postac lite-
racka, ale przede wszystkim osobowo$¢ wybitna, wyposazona, by tak rzec,
w dar picknego stowa, kaznodziejska charyzme. Co bowiem wazne: Savo-
narola Skorzewskiej jest tym, ktory nie tyle przeciwstawil si¢ instytucji
papiestwa, ile zakwestionowat nieewangeliczny styl sprawowania wladzy

Oprocz wydania pierwszego, Krakow 1903, warto wspomnie¢ wydania nastgpne: Lwow 1903,

Warszawa 1913, Poznan (1922, 1938 jako Savonarola. Powies¢ historyczna z XV wieku).

2 Hieronim (Girolamo) Savonarola (1452-1498), od 1474 r. w zakonie dominikandw, we florenckim
klasztorze San Marco w latach 1482-1485, 1489-1498. Autorzy opracowan z historii Wioch
koncentrujg si¢ na ostrym konflikcie miedzy nim a Medyceuszami, Wielka Rada florencka
(Signoria) i papiestwem, jako ze ,,pictnowal zaréwno rozktad moralny, jak i btedy wiadzy
swieckiej i duchowne;j”, ,,chciat stworzy¢ organizacj¢ spoteczenstwa, ktora bytaby najblizsza
ideatom ewangelicznym”; suspendowany, z zakazem publicznego nauczania, a nastgpnie
obtozony ekskomunika. Gdy mimo zakazow glosit kazania, aresztowano go i osadzono w wig-
zieniu, wytoczono proces i skazano wraz z towarzyszami, Domenico Buonvicinim i Silvestro
Maruffim; 23 maja 1498 r. Savonarola zostat powieszony, a nastgpnie spalony na stosie; prochy
jego i wspolskazancoéw wrzucono do rzeki Arno, zapobiegajac ewentualnemu kultowi; Jozef
Andrzej Gierowski, Historia Wtoch (Wroctaw-Warszawa-Krakow 1999), 168-169.
Cho¢w powiesci Skorzewskiej jest postacia pozytywna, do dzi§ trwaja spory o Savonarole, kim
byt: znienawidzonym heretykiem czy ,,btogostawionym meczennikiem” Kosciota katolickiego;
przywodca politycznym panstwa teokratycznego czy reformatorem religijnym antycypujacym
Sobor Trydencki. Jego przettumaczone na jezyk polski rozwazania religijne opublikowano
w dwoch tomach: O mifosci Jezusa i inne pisma, ttum. Agnieszka Kuciak, wstep Pawet Lisicki
(Krakow 2003) i Medytacje wigzienne. Komentarze do Psalmoéw 51 i 31, ttum. Wiodzimierz
Olszaniec, wstep Luigi Lazzerini (Kety 2010). Zob. takze: Teodor Jeske-Choinski, Hieronim
Savonarola, w Ludzie renesansu. Sylwetki (Warszawa 1916), 16-30; Teodor Jeske—Choinski,
Demon Odrodzenia. Powies¢ historyczna z czasow wloskiego renesansu (Warszawa 1917),
t. I, passim.

3 Aleksander Fajecki, ,,Savonarola Hieronim”, w Podreczna Encyklopedya Koscielna, red.

Jerzy Archutowski, Roman Archutowski i in., t. XXX V-XXXVI (Warszawa 1912), 81-82.
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przez konkretnego papieza, atakujac rozliczne przywary Aleksandra VI
Borgii. W Przedmowie, opatrzonej datg 23 maja 1899, Skorzewska okre-
§lita Savonarole jako ,,sadzong najsprzeczniej, (...) niezwyktg osobistos¢™.
W powiesci jest on ofiarg spisku Cesara Borgii i wielmozow florenckich,
czlowiekiem glebokiej wiary, nie za§ heretykiem. Narracja, retardacyjnie
rozbudowanego w koncowych partiach powiesci opisu jego kazni i $mierci
na stosie, przywodzi na mysl acta martyrum, $mierci mgczennika, czto-
wieka $wietego. Wizje tragicznego w swej wymowie losu Savonaroli au-
torka przedstawia na tle zycia artystycznego Florencji kofica XV w. ,,Zycie
Savonaroli to historia Idei. (...) dzieje wielkiej, zbiorowej mitosci i niena-
wisci ludzkiej (...). Posta¢ Savonaroli, bojowa a tragiczna (jak mato ktora
w dziejach), na ztomie dwoch epok: odrodzenia i cywilizacji nowoczesnej,
stoi pod krwawym sztandarem jako zjawisko dotad niedostatecznie wyja-
$nione” (I, V). Dlatego ona sama, autorka powiesci, zwraca si¢ ku Wielkiej
Historii, ku wybitnym postaciom, takim jak ,,Wielki Savonarola”, by rozwi-
kta¢ tajemnice ich przeznaczenia.

1. Kategorie narracyjne w opowiesci o wielkiej sztuce

Glownym tematem trylogii Skorzewskiej jest kultura 1 sztuka, ich
zwigzki z religia. Temat ten w powieéci wyznaczajg trzy nadrzgdne katego-
rie tekstowe, a sg nimi: wzniosto$¢, prawdziwos$¢ i uobecnianie.

Pierwsza z nichto wzniosto$§¢... Posta¢ tytulowa, Savonarola,
jest od poczatku powiesci postrzegana metonimicznie, jako uwznio$lona,
sakralizowana, centralna posta¢ sredniowiecznego tryptyku, ,,posta¢ $rod-
kowa okolona wiencem obrazkow drobniejszych (...) w otoczeniu obrazow
z Florencji 6wczesnej” (I, V). ,,Gorny ton” w narracji o wydarzeniach, ton
narastajacego napigcia, wspiera pathos, w dostownym sensie tego stowa,
gdyz osobista kleska Girolamo, Smierc na stosie, dotyka nie tylko jego sa-
mego, ale wielu innych. Do rangi symbolu wspolcierpienia urasta fakt, ze
wraz z nim na placu kazni umiera jego mlodsza siostra Beatrycze, porazona
atakiem serca. Tytut powiesci, Savonarola, odnosi si¢ rowniez do rodzi-
ny mnicha-wizjonera, poszerzonej o jego najwierniejszych zwolennikow,
dwoch wspotbraci dominikanow, ktérzy razem z nim, swoim przeorem,
poszli na §mier¢. Jest to zatem powies¢ o zakroju epopeicznym, kreuja-
ca bohatera jednostkowego, ale i zbiorowego, gdyz powiesciowy obraz tej
postaci czyni zefi osob¢ wybitng 1 w tym sensie, ze nikt, cho¢by najmniej

Margert (Maria Gertruda Skorzewska), Przedmowa do Savonarola. Powies¢ historyczna przez
autora ,,Ireny” (Lwow 1903, t. I, V-VI). Cytaty w niniejszym artykule pochodza z tego wy-
dania, ich lokalizacj¢ podaj¢ w nawiasach w tek$cie gtownym, tom oznaczam cyfra rzymska,
zamieszczona po niej cyfra arabska odsyta do stronicy w danym tomie.
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znaczgca fabularnie posta¢é w powiesci, nie pozostaje wobec Savonaroli
obojetny. Budzi on sprzeczne uczucia: jest kochany przez jednych — zniena-
widzony przez innych.

Prawdziwos$¢... W Przedmowie do powiesci autorka wyraza
nadzieje, ze ,,moze i tych kilka szczegdtéw z jego zycia, zaczerpnigtych
z zrodet pewnych, przyczyni si¢ do wyswiecenia prawdy”, gdyz, jak da-
lej wyjasnia, ,,O prawde tylko chodzi. Prawda jedng mozna stawi¢ wiel-
kos¢” (I, V). Z wzniostoscig w tej prozie wiaze si¢ prawdziwos¢ jako typ
prawdy artystycznej®, ktora da si¢ wyprowadzi¢ z metatekstowych komen-
tarzy, umieszczanych przez autork¢ w przypisach, jak np.: ,historyczne”,
,wszystko autentyczne”, ,,Historyczne, rowniez jak kazdy szczegdt stow
i czyndéw Savonaroli z ostatnich chwil jego zycia” (111, 178). Tego rodza-
ju autorskie zapewnienia, perswazyjnie wrgcz uwierzytelniajace fikcje
literacka, odstaniajg $wiadomos$¢ artystyczng pisarki, zamyst samoogra-
niczenia kreatywnej wyobrazni. Powiesciowa ,,prawdziwos$¢” (bo jednak
przedmiotem niniejszych analiz jest dzieto literackie) nalezy rozumie¢ jako
zawarty z czytelnikiem pakt referencjalno$ci — uzgodnienia rozmaitych
ukonkretnien wizji artystycznej z ustaleniami historiografow.

I kategoria ostatnia: §wiat przedstawiony w powiesci jest podporzad-
kowany kategorii uobecniania, gdyz autorka najchgtniej postuguje
si¢ prezentacjg sceniczng, zgodnie z ktorg ,,Bieg zdarzen jest przedsta-
wiony jako terazniejszy, co zmusza czytelnika do wspotprzezywania go
poniekad in actu™. Stowo ,;uobecnianie”, zaczerpniete z koncepcji Ju-
liusza Domanskiego, jest ,,synonimem pamieci”; badacz przypomina, ze
z racji czasowego oddalenia ,,obecnos$c” (kogo$, czegos) nie jest mozliwa,
natomiast mozliwe jest ,,uobecnienie”. Badacz dowodzi, ze ,,pismo i utwor
literacki umozliwiajg inng niz fizyczna obecno$¢ ludzi fizycznie nieobec-
nych, gdyz literatura to pamigé¢, ktora odtwarza, przywotujac na powrot
niegdy$ juz zaistniale”. Jak stwierdza dalej: ,,Bywa (...) owa obecnos¢
synonimem niesmiertelnosci; jest to niesmiertelno$¢ kogos, kto minat,
rozumiana (...) nade wszystko jako jego trwanie w pamigci zywych”’. Na
tym zreszta — jak pisze Domanski — polega ,,przedtuzajaca i utrwalajaca
funkcja literatury™.

5 Antoni B. Stepien, Propedeutyka estetyki (Lublin 1986), 104; odwotujac si¢ do Romana In-
gardena i Wtadystawa Tatarkiewicza, autor podaje az trzynascie znaczen stowa ,,prawdziwy”,
odnoszacych si¢ do ,,prawdy artystyczne;j”.

Franz Stanzel, Typowe formy powiesci, w Teoria form narracyjnych w niemieckim kregu
Jezykowym. Antologia, red. i ttum. Ryszard Handke (Krakow 1980), 250.

Juliusz Domanski, Tekst jako uobecnianie. Szkic z dziejow mysli o pismie i ksigzce (Kety
2002), 11.

8 Tamze, 14, przyp. 3.
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Kultura ukazana w powiesci Savonarola odpowiada wskazanym tu
trzem kategoriom: wzniosto$ci, prawdziwosci i uobecnianiu. Majg one, owe
kategorie, rowniez wymiar metakulturowy: w refleksji o sztuce narrator
siega po ,,goérny ton”; uobecnia to, co obiektywnie wznioste, wysokoarty-
styczne; a dysponujac imponujacg wiedza o konkretnych arcydzietach sztu-
ki plastycznej i ich genialnych tworcach, niejako przezwycigza powiescio-
wa fikcyjnos¢, bezprecedensowo bodaj w literaturze polskiej wprowadzajac
do XIX-wiecznej narracji ,,prawdziwos$¢” artystyczna typu dokumentarne-
go, co wida¢ zaréwno w znacznej liczbie postaci historycznych, jak i w mi-
metycznie uformowanych opisach arcydziet sztuki florenckie;.

2. Idea sztukiijej konteksty

Model sztuki (i kultury) religijnej, ktory daje si¢ rozpozna¢ w po-
wiesci Skorzewskiej, po czesci odpowiada ujeciom encyklopedycznym,
zgodnie z ktérymi ,,0 religijnym charakterze jakiej$ kultury czy tez jakie-
go$ pasma kultury mozna moéwi¢, gdy 1° jej autorstwo i uzytkowanie ma
intencje religijng, 2° jest realnie zro$ni¢ta z dang spotecznoscia religijna,
3% uwzglednia watki i motywy konkretnej religii (credo, doktryng, kult,
obyczaje, pojecia, dekalog), 4° jest otwarta na religie, syntoniczna z nia,
cho¢ nie musi by¢ w niczym poddana instytucji Kosciota, a jedynie idei
Boga i moralnym prawom™. Powies¢ Savonarola wykazuje otwarto$¢ na
catos¢ swiata kultury chrzes$cijanskiej, na bogactwo form, malarstwo, po-
ezje¢, muzyke, a nawet na sztuke uzytkowa. Daje wglad w gotowe artefakty
ukazane w narracji in statu nascendi: od strony procesu ich tworzenia przez
florenckich artystow, a nastgpnie oddziatywania sztuki na odbiorcéw. Pod-
kresla przy tym sile przetrwania wielkiej, wartosciowej sztuki, mimo, zda
sie, jak najmniej sprzyjajacych okolicznosci.

Analiza powiesciowych tresci pozwala na wyodrebnienie nastepuja-
cych tematow szczegotowych, rozwijajacych prezentowang w utworze ideg
sztuki (i kultury) religijne;j:

1. Sredniowiecze a renesans. Sa to wspolistniejace, a zarazem dwie
przeciwlegte, nadrzedne formacje kulturowe, za$ sceng konfrontacji mig-
dzy nimi jest Florencja drugiej potowy XV w. Stanowig one awers i re-
wers kultury religijnej: kultura chrzescijanskiego sredniowiecza $ciera si¢
z zeswiecczong kulturg renesansu, z uprawianiem kultu bogéw greckich,
z paraliturgicznymi obrzedami ku czci Platona, w ktorych, w rocznicg
urodzin i $mierci filozofa (corocznie 13 listopada), uczestniczy caty dwor
medycejski, za$ kult sprawuje Marsilio Ficino, ,,pierwszy ttumacz dziet
platonskich we Wtoszech: — szczupty, drobny czlowieczek w czapeczce ka-

®  Encyklopedia Katolicka, t. X (Lublin 2004), 200.
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nonika” (I, 147, a takze I, 158-164)!. Dlatego powiesciowy Piotr Bembo,
piewca renesansu, pozniejszy kardynat, apodyktycznie mowi do artystow
florenckich, ze ,,dogmat narzucany czyni cztowieka moralnie gtuchonie-
mym; wolna dyskusja krzesze iskr¢ geniuszu w ludzkosci, a nie licuje z re-
ligia — dlatego nasze stulecie wyswobodzone — jest epoka... Odrodzenia!...”
(I, 206), na co mtody malarz Sandro Botticelli z powatpiewaniem pyta: Ale
co si¢ odrodzito? — i sam odpowiada stowami Dantego: ,,Il puzzo del paga-
nesimo!” (I, 206-207). Przez artystow tej miary, co Michat Aniot, renesans
oceniany jest negatywnie: jako rewers wysublimowanej intelektualnie i ar-
tystycznie sredniowiecznej kultury chrzescijanskie;.

Konflikt obu formacji kulturowych przektada si¢ na stosunek do
jezyka: zwolennicy odrodzenia cenia sobie wylacznie znajomos¢ jezyka
greckiego i tacinskiego, za$ rodzimy jezyk Boskiej komedii Dantego nie
znajduje u nich uznania. Dante, jak moéwi z ,,najwyzszg pogardg” Carlo
Marsuppini, ,,jest nieztym myslicielem — lecz marnym poets (...) to poeta
szewcow — i piekarzy!” (I, 70). Dlaczego ,,pickarzy”? W przypisie autora
wyjasnia, ze ,,piekarze uchodzili za najwiccej pogardzong warstwe lud-
nosci we Florencji” (I, 70). Podczas posiedzenia Akademii Medycejskiej
poeta Leon Battista Alberti wyraza pogarde dla poezji Francesca Pertarki,
a podnosi warto$¢ miernych tekstow tacinskich. Co jednak interesujace:
na przekor wyznawcom renesansu, w powiesci miarg wspotuczestnictwa
w wysokiej kulturze (religijnej) jest stosunek do arcydzieta Dantego. Jego
wielbicielami nieztomnie pozostajg artysci najwybitniejsi, to znaczy: Mi-
chat Aniot Buonarotti, Sandro Boticelli (,,zagorzaly wielbiciel starego Ali-
ghiera”, I 124) i Rafael Santi, a takze Savonarola, ktory nadto nie rozstaje
si¢ z pismami $w. Tomasza z Akwinu''. Konfrontacja sztuki chrzescijan-
skiej 1 poganskiej to zarazem konfrontacja dwoch réznych mentalnosci,
dwoch sprzecznych (i jednoznacznie przez postaci literackie warto$ciowa-
nych) stylow myslenia.

Savonarola jest spadkobierca sredniowiecza, cho¢ wraz z jego odej-
$ciem sredniowiecze zdaje si¢ z kretesem przegrywac. Rozpasanie obycza-
jow, ktore nastapito po jego $mierci, nabiera cech triumfu poganstwa. Ale
podane w finale powiesci fakty, takie jak upadek rodziny Borgiéw, zwota-
nie Soboru Trydenckiego, odrodzenie zycia religijnego za pontyfikatu pa-

12 Posta¢ Marsilia Ficina jako pozytywna zawiera cytowana wyzej powie$¢ Jeske-Choinskie-
go Demon Odrodzenia. Warto wspomnie¢, ze Norbert Hugedé w motcie do opracowania
Savonarola i Florentynczycy, ttum. Hanna Olgdzka (Warszawa 2002) przytacza opini¢
Ficina o Savonaroli, w ktorej ten nazywa go ,,jednym z najbardziej przebiegtych demonéw”,
antychrystem”.

" O stosunku Savonaroli do humanistow zob. Teodor Jeske-Choinski, Hieronim Savonarola,
17 i passim.
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pieza-dominikanina Piusa V, nastgpujacy wowczas rozkwit sztuki religijnej
— s3 interpretowane jako owoc ofiarnej $mierci Savonaroli.

2. Stworzenie Boze jako dzieto sztuki. Powies¢ Skorzewskiej uobec-
nia wspoélistniejagce w sposob zobiektywizowany wartosci podstawowe:
prawde, dobro i pigkno. Piekno, tradycyjnie zamykajace t¢ triade, jest dla
pisarki warto$cig ,,szczytowa 2. Mistrzowsko tropi ona wszelkie, najdrob-
niejsze nawet, przejawy piekna, odnoszone przezen do Boga Stworcy.

Cudem natury jest samo polozenie Florencji. ,,Fiorenza™ znaczy
,»grod kwiatow” (I, 3) i ta metonimia, jako pars pro toto miasta, zyskuje
rozwiniecie w wielu fragmentach opisujacych miejska przestrzen. Oto je-
den z nich: ,,W oprawie woniejacych wzgorzy, splecionych w jeden wielki
ogrod, skad wygladaty z daleka rajskie klejnoty Italii: Fiesole i Vallombro-
sa, uSmiechata si¢ dolina klasycznego Arno: a wérdd niej, nad rzeka, kosz
kwiecisty, upuszczony z Apeninow, stolica wdzigku i sztuki, geniuszem sy-
now swych uczarowana, zdawata si¢ wspotzawodniczy¢ strojem arcydziet
ludzkich z Bozymi cudami przyrody, wérod ktorych rozkwitta” (I, 3). Jest
to fragment inicjalny powiesci, a zarazem catosciujgca rama modalna nar-
racji, do ktérej nawiazuje si¢ wielokrotnie, sygnalizujac nadto pickno po-
szczegolnych punktoéw florenckiej przestrzeni, chocby takich, jak drobiazg,
,»piekny kot rasowy” (I, 89), na ktorym spoczywa oko Elleny Savonaroli,
matki Girolama.

Dzietem sztuki jest rowniez cztowiek-w-miescie, bowiem Florencja to
miasto uderzajgco pigknych osoéb, dzieci i kobiet, ktorych pigknos¢ odpo-
wiada $redniowiecznemu ideatowi pigkna: bonum, consonantia et claritas.
Taka tez jest uroda Elleny, o ktérej mistrz-ztotnik Lorenzo Ghiberti mowi:
»Camea antica” (I, 53), a narrator podkresla ,,klasycznos¢ rysow i poezj¢
wyrazu, profil delikatny (...), jakby na wzor dla malarza” (I, 89). Wrazliwy
na urod¢ kobiet, malarz Domenico Veneziano, zachowuje dla nich ,,cze$¢
wiekow $rednich”.

Moralnie pigknego i dobrego czlowieka otaczajg artystycznie wyko-
nane przedmioty, mistrzowska sztuka uzytkowa, ztotnicza, tkacka, dzieto
artystow rzemiosta. Narrator odkrywa nastgpujacy mechanizm: ilekro¢ we
Florencji dochodzi do glosu moralne zto, ograniczenia wolnosci tworczej,
tylekro¢ na plan pierwszy wybija si¢ tandeta, brzydota, nattok tanich, mar-
nych przedmiotow, ktory w czasach pokoju po prostu razi, wnoszac w zycie
mieszkancoéw Florencji ,,zywiot zaktocenia i deformaciji”™.

12 Wiadystaw Strozewski, Istnienie i sens (Krakow 2005), 319.
3 Umberto Eco, Historia pigkna, ttum. Agnieszka Kuciak (Poznan 2005), 145.
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3. Kuarcydzietom sztuki

Ton zyciu kulturalnemu Florencji nadaja tworcy sztuk plastycznych,
wybitne osobowosci artystyczne, wybitne talenty. Akcja powiesci rozpo-
czyna si¢ na wiosn¢ 1439 r., gdy w mieécie dziatajg artysci starszego poko-
lenia: Filippo Brunelleschi, Donato Donatello — dwaj przyjaciele. Tworzy
wowczas malarz-dominikanin Fra Beato Angelico, a otoczenie postrzega
w nim §wigtego artyste. Jest on przyjacielem rodziny Savonarola, modli si¢
za t¢ rodzing, proroczo przeczuwajac przyszie nieszczescia zwigzane z 0so-
ba Girolama. Ale pod rzadami tyranii Medyceuszy wielka sztuka upada,
jak méwi poruszony Cola Savonarola: ,,Zawarty si¢ groby Brunelleschich
i Donatow i zadne $wieze kwiaty na nich nie porosty” (I, 104). Przyktadem
upadku obyczajow sa malarze Filippo Lippi i Andrea del Castagno. Drugi
z wymienionych jest postrzegany jako ,,artysta od trupow, ktory sam siebie
portretuje jako Judasza — albo robi obrazy, w ktorych karnacje, jak z trum-
ny po czterech dniach wyjete!!” (I, 104). Nastepuje wige degradacja obrazu
cztowieka, zwrocenie si¢ ku brzydocie 1 potworno$ci, a naturalne pigkno
florenckich zwierzat w sztuce zastepuja przerazajace bestiaria.

Nastepne pokolenie malarzy to plejada geniuszy, Pietro Perugino,
Leonardo da Vinci, Michal Aniol, Sandro Botticelli, a zaraz za nimi —
pokolenie najmtodsze, Rafael Santi, ktory jest uczniem Perugina (I, 8).
Za rzadow Savonaroli we Florencji — jak jest o tym mowa w powiesci — na-
stepuje odrodzenie sztuki wysokiej, arcydzielnej, bo niemal cate pokolenie
artystow, tworcow najwybitniejszych sredniego i najmtodszego pokolenia,
przynalezy do jego zwolennikow. Od trwania przy pogngbionym Savona-
roli uchyla sie, wyjezdzajac z Florencji, tylko powiesciowy Leonardo da
Vinci, ale inni pozostajg wierni takze w chwilach przesladowan i $mierci.
Momentem zwrotnym w ich biografiach artystycznych jest zardwno pozna-
nie Savonaroli, pilne stuchanie jego kazan, jak i dzielenie jego tragicznych
losow. Artysci, Lorenzo di Credi, Baccio della Porta (Fra Bartolomeo jako
malarz-dominikanin), bodaj najsilniej przezywajag dramat §mierci Savona-
roli. Perugino zatamat si¢ pod cigzarem tej $mierci, ,,najnieszczesliwszy ze
wszystkich” stracit wiare. ,,Swiety skonat — a piekto triumfuje!...” (III, 198)
—ta my$l napawata go rozpacza, ktorej nie zdotat przezwyciezy¢. Pod wpty-
wem przezy¢ zwigzanych z dramatem §mierci kaznodziei Sandro Botticelli
przestaje malowac, ale inny zwolennik Savonaroli, Michat Aniol, tworzy
fenomenalng Piefe jako ,,pomnik bole$ci niewymownej, arcydzieto swo-
je duchowe, spuscizne po natchnieniach Savonaroli” (II1, 197). Odwotujac
sie do sformutowan Wtadystawa Strozewskiego, mozna przyjac, ze wielka
sztuka Michata Aniota i innych wybitnych artystow, sztuka sredniowieczna
z ducha i tresci, odgrywa swojg rolg wowczas, gdy ,,pobudza do walki ze
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ztem”, gdy cierpliwie przekonuje, ze cztowiek, jesli sam jest ,,nosicielem
wartosci najwyzszych”, potrafi ,trwa¢ mimo wszystko w ich stuz-
bie”, przekraczac 1 przenosi¢ na wyzszy poziom narzucone przymusowo
sytuacje, opierajac si¢ na postulacie ewangelicznym, prostym cho¢ w isto-
cie domagajacym si¢ heroizmu: ,,moge wiecej™".

W przestrzeni miasta narrator dostrzega dzieta najwybitniejsze jako
powstale z inspiracji religijnych. Mozna wymieni¢ takie spo$rod nich, jak
koputa Brunelleschiego, drzwi do baptysterium Ghibertiego, dzieta Fra Be-
ato Angelico. Tworcami wielkiej sztuki sa ludzie wierzacy, ludzie Ewange-
lii, ktorych dzieta o tematyce religijnej wyrastaja z realnej rzeczywistoscei,
a zarazem z obecno$ci Stowa — Michat Aniot malowat sklepienie Kaplicy
Sykstynskiej, gdy ,,caly wpatrzony w Biblie, a zaczytany w kazania Savo-
naroli, stwarzat arcydzieto” (IIl, 215). Nie darmo w skromnym mieszkaniu
mistrza, co podkresla si¢ w narracji, na stole leza tylko dwie ksiggi: Biblia
— 1 Boska komedia (1, 201). Jest bowiem i tak, co znacznie pdzniej ujat
Thomas S. Eliot, Ze ,,zaden poeta, zaden w ogole artysta nie posiada pel-
nego znaczenia w oderwaniu. (...) Nie mozna go oszacowaé w izolacji”".
Na pytanie o zrodta sztuki, powies¢ Skorzewskiej o Savonaroli odpowiada
nastgpujaco: mistrzowskie dokonania florenckich artystow rodzg si¢ z od-
dziatywania Stowa, najpierw Pisma Swictego a nastgpnie najwybitniejszej
literatury, dziet Dantego i Petrarki.

Wzorem artysty, co w powiesci jest jak najdobitniej przekazane, po-
zostaje Fra Angelico, sztuka dlan to kontemplacja i odstanianie Bozych
tajemnic, dana z gory jako dar talentu i tworzona niejako na rozkaz ,,prze-
kazany Wola Boza” (I, 26), dlatego mistrz maluje swoje obrazy z pokora,
w postawie adoracji, na kleczkach. Ukrzyzowanego malowat w postawie
silnej empatii, wspoltcierpienia, w portretowanych §wietych Panskich ,,wlat
wlasne uczucia uwielbienia”. Otoczenie uznaje go za wizjonera idei wiel-
kiej sztuki, za tworce arcydziet — ,,Beato o podwdjnym skrzydle artyzmu
i $wietosci, z tworcza mitoscia dla dzieta, cichy i biaty, jak cien z lepszego
$wiata” (I, 31-32) — dla ktorego $wietlista, duchowa rzeczywisto$¢ nadprzy-
rodzona ma byt jak najbardziej realny. Przenosi na ptotno to, co jest mu
dane zobaczy¢ w objawieniach. Swoje malarstwo ocenia jako wielce nie-
doskonate, wrecz ,,0szpetniale”, wobec ujrzanego w mistycznych wizjach
pierwowzoru. Jak mowi z poddaniem sig, ale i z zalem: ,,Typoéw duchowych,
ktore jawia si¢ bez formy, reka cielesna nie odda...” (I, 26), bezsilna wobec
pickna $wiata nadprzyrodzonego. Znamienna jest ta postawa wyostrzonego

Whadystaw Strozewski, Istnienie i wartos¢ (Krakow 1981), 289.

Thomas S. Eliot, Tradycja i talent indywidualny, ttum. Helena Preczkowska, w Thomas
S. Eliot, Szkice literackie, ttum. Maciej Zurowski, Helena Preczkowska, wybér, przedmowa
i przypisy Witold Chwalewik (Warszawa 1963), 3.
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krytycyzmu wybitnych artystow wobec wiasnych dziel, ich poczucie dys-
proporcji migdzy natchnieniem danym z gory a ludzkimi mozliwos$ciami
wykonania, zawsze ograniczonymi, obarczonymi defektami. Dzieta Fra
Angelico — 0 czym w powiesci mowi si¢ niejednokrotnie — wynikajg z jego
zycia osobowego tak dalece, ze kluczowym (ontycznym) warunkiem sztu-
ki religijnej jest vita contemplativa jako ideat: dla mistrzow — oczywisty,
miernym artystom — niepotrzebny, bo dla nich niedos$cigly.

Roéwnie krytycznie $ledzi swoje dzieto, kopute we florenckim Du-
omo, Brunelleschi. Wprawnym okiem tropi niedoskonatosci, ,,badawczo
1 krytycznie”; koputa, jak to on postrzega, ,,mroczna byla i nieco grozna
— Brunelleschiemu si¢ zdawato, ze zle o§wieca §wiatynie” (I, 64). I wtedy
pojawia sie¢ znak: strzelil jasny promien stoneczny, padt na ottarz, na ksie-
g¢ Ewangelii. Architekt odczytuje ten znak w postawie wiary: koputa jest
dzietem, ktore sam Bog przyjat.

Obok kryterium estetycznego w sztuce istotne jest takze kryterium
prawdy. Artysta jest postannikiem prawdy. Dyskusja przy obrazie Dona-
tella o §w. Magdalenie pokutnicy, w ktorej wygladzie artysta poshuzyt sie
brzydota osoby chudej i wyniszczonej, wywotuje polemike miedzy Dona-
tellem a Brunelleschim: pierwszy mowi: ,,Prawda w sztuce przede wszyst-
kim i nic pigkniejszego nad prawde” (I, 54), a drugi: ,,Nic piekniejszego
nad Pigkno”. Godzi ich przekonanie, ze glownymi przymiotami sztuki sa:
pickno, proporcja, harmonia — i wysoki ideat estetyczny, i odpowiadajacy
mu kunszt wykonania.

Jesli jednym z warunkow sztuki jest kontemplacja, to pewnie nic
dziwnego, ze w powiesci miejscami rozkwitu wielkiej sztuki sa koscio-
ly i klasztory florenckie. Dominikanski klasztor San Marco jest ozdobio-
ny dzietami arcymistrzow, krucyfiksem Giotta, freskami i obrazami Fra
Angelica. Biblioteka u §w. Marka, najpierwsza z bibliotek publicznych we
Wioszech, jest arcydzietem Michelozza Michelozzi. Mozna by rzec, ze
sztuka zyskuje wymiar spoleczny, gdy traci elitarno$¢, udostepniona pu-
blicznosci w miejscach takich, jak jadalnia klasztorna, zwana refektarzem,
gdzie $ciang zdobi fresk Fra Angelico Ostatnia wieczerza, podziwiany
przez goszczacego u zakonnikow Masaccia. On sam otaczany jest szacun-
kiem jako autor wybitnego dzieta Chrystus Piotrowi polecajqcy zaplacenie
daniny (1, 51). Masaccio kocha zakonnikéw za ich szacunek dla ,,mistrzow
w sztukach pieknych, za uczonos¢ i artyzm”, za kaznodziejstwo uprawiane
»piorem i pedzlem” (I, 37). Klasztor San Marco jest miejscem prowadzonej
w ciszy intensywnej pracy intelektualnej zakonnikow. I w tym klasztorze
rodzi si¢ najwyzsza sztuka kaznodziejska i pisarska Girolama Savonaroli.

W powiesciowej Florencji panuje zjawisko, ktore mozna by nazwaé
nastawieniem na kulture arcydziel — jest ona wynikiem przetozenia dobre-
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go zamystu Boga Stworcy na dzieta ziemskich tworcow. Arcydzieta koro-
nujg dziatalno$¢ artystow. W powiesci Skorzewskiej ideat kultury i sztuki
jest wpisany w paradygmat arcydzielnosci, arcydzieto jest osnowsa tego pro-
gramu estetycznego, ktory da si¢ wyprowadzi¢ z analizowanej powiesci.
Samo stowo ,,arcydzieto” jest wyjatkowo trwate w trylogii Skorzewskie;.
Powtarzane po wielekro¢, stanowi inwariant artystyczny i estetyczny, nie-
doscigly telos kultury, przebtyskujacy przez rozmaite konceptualizacje,
rozne rodzaje aktywnosci artystyczne;.

Virgo gloriosa Perugina jest niewatpliwie arcydzietem: ,,Obraz byl (...)
majestatyczny, powazny, peten poboznego namaszczenia” (I, 119), ale mi-
strzem arcydzielnego stowa jest skromny zakonnik Savonarola, poeta, autor
traktatow teologicznych, medytacji i utwordw literackich (hymnu De ruina
mundi, 1, 97), méwiacy o $w. Tomaszu: ,,Oto mistrz” (I, 108), mitosnik Dan-
tego, odrzucajacy renesansowy kult Platona, ale — odczytujacy greckiego fi-
lozofa przez pryzmat mysli §w. Augustyna, dla ktorego pickno promienieje
dobrem i prawdg. Perugino w rozmowie z da Vinci mowi: ,,Wiele razy wra-
camy z kazania Savonaroli, nie tylko mamy przepetniong dusze, ale tysigc
typow nowych rodzi nam si¢ do obrazéw; razem z Idea! Darmo: porzadek
rzeczy zawsze ten sam: przez Stowo stworzyt Pan Bog swiat — 1 wszelkie
pickno na nim! — przez stowo, duchem jego tchnione, dalej si¢ dotwarza
dzieto pickna w $wiecie” (I, 126). Kazan Savonaroli z podziwem stucha-
ja mistrzowie tej miary, co Michat Aniot i Leonardo da Vinci, Giovanni
Pico della Mirandola i Niccoldo Machiavelli, méwiacy o kaznodziei ,,Wielki
Savonarola” (II1, 211). W jednej ze scen Michal Aniot zwrdci si¢ do niego
eksklamacyjnie: ,,Wodzu nasz! (...) sterniku artystow!”, zas Perugino uzna,
ze stowo w kazaniach Savonaroli jest ,,sztuka najwyzszg”, a do Savonaroli
powie: ,,Ty$ artysta — stowa!”, na co ten gwalttownie zaprotestuje, ze ,,wy-
mowa to nie sztuka — to bgj!!” (II, 142-143). Sam kaznodzieja jest mitosni-
kiem sztuki, niejednokrotnie dyskutuje o niej z artystami, mowigc z nimi
o sztuce wiecznej, nie tylko wysoko (i osrodkowo) usytuowanej w hierar-
chii ludzkich wytwordw, ale pociagajacej ku sobie silg ducha. ,,Pigkno to
harmonia czgsci, proporcji i barw — a w jednolitem, to przemienienie — (...)
to $wiattos¢! Nie ma pickna bez $wiatta, nie ma $wiattosci bez Bostwa!!”
(I, 139-140). Swoje estetyczne credo Savonarola wypowiada dobitnie, by
nie powiedzie¢ dosadnie, i z sitg przekonania, ze ,,i poezja, i wszelka sztuka
pickna zyje duchem, ktory jest w niej. Gdy dusza wyjdzie z cztowieka, co
zostaje? trup. Kiedy forma zapanuje nad trescig w sztuce, co zostaje? — kal.
Duchem jest w sztuce Idea: (...) bierz sztuke plastyczna: czyz ciebie sam
ksztalt zachwyca? sam szczegdt oderwany pieknej reki albo nogi?... Nie!
ty harmonii szukasz calo$ciowej — ciebie pocigga jedno$¢ pigkna w roz-
maitosci — jedno$¢ opromieniona wszechstronnoscia, ktéra odbija Bogal!
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Pickno zywe, a wigc pickno ducha, objawionego w materii!” (11, 143). Reli-
gijno-moralne nauczanie Savonaroli ujawnia spoteczng niezbednos¢ sztuki,
takiej, ktorej trakt prowadzi ku arcydzietu, pojmowanemu jako ponadcza-
sowy felos kultury. Sam za$ Savonarola, przewodnik dusz, odkrywa Pigkno
w ludziach dobrych i pigknych'®. Najwspanialszym arcydzietem Bozym jest
dla Savonaroli grzesznik, ktory sie nawraca, wstgpujac na droge dobra, tak
jak portretowana przez Leonarda da Vinci Ginevra Benci, dla swej pigkno-
$ci przez artystow florenckich nazywana ,,’Incoronata” (II, 55-59).

* 3k 3k

Savonarola Gertrudy Skorzewskiej to estetycznie wyrafinowana po-
wies¢ historyczna, ale to takze powies¢ wspolczesna o sztuce, o artystach,
bo wyczuwa si¢ w niej klimat la belle époque, ten z przetomu XIX i XX w.,
czyli z czasu powstania powiesci. Jest to powie$¢ mieszczaca si¢ w obsza-
rze literatury, ktora ,,moze uobecniac¢” czasy minione ,,z catym ich $wiatem
zewnetrznym, $wiatem rzeczy i zdarzen”™’. W owym uobecnianiu narra-
tor zwraca baczng uwage na §wiat kultury, umiejetnie taczac imaginacyjne
manifestatio z historiograficznym descriptio, przez ktore jest odslaniana
florencka kultura lat péznego $redniowiecza, z czaséw zycia Savonaroli.
Powiesciowy narrator, wprowadzajac czytelnika w sceneri¢, w przestrzen
kulturowg Florencji, formutuje przekaz o uwyraznionej funkcji poznaw-
czej, gdyz poszczegodlne elementy Swiata przedstawionego powiesci jawnie
odnosza si¢ do rzeczywistosci pozaliterackiej; 6w §wiat ma charakter i es-
tetyczny, i relacjonarny®. Jesli sztukg uzna¢ za aksjologiczne kryterium
danej kultury, to w powiesci Skorzewskiej zrodtem dziet najwyzszej klasy,
ich dojrzatosci artystycznej, jest talent tworcy, pomnozony o doswiadcze-
nia bolu i cierpienia, przezywane w postawie glebokiej wiary religijne;.
Czym jest sztuka, jaka jest jej rola w zyciu osoby ludzkiej? Sztuka jest
poszukiwaniem i nadawaniem sensu najtrudniejszym ludzkim doswiad-
czeniom. Co wigcej: wlasnie dzigki ,,kreacji artystycznego obrazu” kreacja
doswiadczen jednostkowych uobecniana w sztuce staje si¢ ,,ekwiwalentem
rzeczywisto$ci powszechnie dostgpnej™®. Sztuka jest tez droga dorastania

Wiadystaw Strozewski, Istnienie i wartosé, tu: rozdziat zatytutowany Pigkno jako wartosé
etyczna, w ktorym autor stwierdza, ze: ,,Cztowiek dobry to cztowiek pigkny, a cztowiek na-
prawde piekny, to cztowiek dobry” (319); ,,pigkny, bo posiadajacy szlachetny, wyprobowany
charakter, bo promieniejacy glebokimi warto$ciami duchowymi” (322).

Juliusz Domanski, Tekst jako uobecnienie, 12.

Katarzyna Rosner, O funkcji poznawczej dzieta literackiego (Wroctaw-Warszawa-Krakow
1970), 142-143.

19 Zofia Mitosek, Mimesis. Zjawisko i problem (Warszawa 1997), 62.
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artysty do wlasnego czlowieczenstwa — i takie przestanie mozna wyprowa-
dzi¢ z powiesci.

Skorzewska zdaje si¢ stawiac pytanie, czy poza sacrum, poza religia
mozliwa jest wielka sztuka i odpowiada na to pytanie jednoznacznie: nie,
nie jest mozliwa. Mozna przyjaé, ze zaréwno trylogia powiesciowa Savo-
narola Skorzewskiej, jak i cala tworczos¢ tej niestusznie dzi§ zapomnianej
1 niedocenianej pisarki, ma konsekwentnie religijny charakter. Jest pierw-
sza w historii literatury polskiej tworczoscia en bloc religijng, antycypujaca
literaturg katolicka z okresu dwudziestolecia migdzywojennego. Jest mo-
delem, wzorcem tejze literatury. Pisarstwo Skorzewskiej jest tego rodza-
ju ,literaturg katolickg”, o ktérej znacznie p6zniej Stefania Skwarczynska
twierdzila, ze stanowi ja ,,0g0t dziet literackich, ktorych tresci wynikaja
z oparcia o katolickg teori¢ rzeczywistosci”, a ktora w utworze literackim
odgrywa ,,role planu konstrukcyjnego — na podobienstwo planu architekta
(-..). Jest czyms$ zasadniczym, czyms$ najglebiej zwigzanym z dzietem, lezy
u jego dna. Jest nieodzowna (...)". I jesli nawet przyjac¢ opini¢ Stefana
Sawickiego, ze ,,w nauce o literaturze stanowisko to (...) nie przyjeto si¢”
i ze termin Skwarczynskiej ,,»Literatura katolicka« funkcjonuje (...) jako
termin historyczny, nie systematyczny™?, to autorska postawe katolicko-
sci poswiadczaja wszystkie utwory Skorzewskiej. Naczelnym bohaterem
tej prozy jest cztowiek wierzacy, konstytuowany, tak jak tytutowy Girola-
mo Savonarola, ,,jako obiekt dziatania taski”, jako ,,cztowiek w drodze do
Boga”, a zatem triumfujacy?.
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On (not only) religious art in the novel by Savonarola
Maria Gertruda Skdrzewska

SUMMARY

The novel trilogy Savonarola by Maria Gertruda Skorzewska, the Immaculate
Virgin from Jazlowiec, is the only novel in the Polish literature about Girolamo Sa-
vonarola, a theologian, preacher and religious writer. The analysis of the novel’s nar-
rative undertaken in the article has identified three textual categories, namely: sub-
limity, presence and truth as “artistic truth”. In this horizon was discussed the topic of
the image of the culture of Florence at the turn of the 15th and 16th centuries as well
as its intellectual and artistic environment. Considering the idea of beauty contained
in the novel, combined with good and truth, the author of the article discusses two cir-
cles of issues: 1. confrontation of two epochs as two moral and aesthetic formations
i.e. the Middle Ages and the Renaissance which correspond to either religious (God
as the creative force, perfection of the works of God), or a secular way of understand-
ing the work of creation; 2. orienting the narrative on the religiously conceived idea
of a masterpiece and its various specific implementations; they confirm the value of
culture, art and literature remaining in a creative relation to the Bible and an out-
standing European intellectual tradition.

Keywords: religious culture, religious literature, Girolamo Savonarola,
Maria Gertruda Skdérzewska, the Immaculate
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Zakaz niewtasciwego uzywania Imienia Boga w Wj 20,7 = Pwt 5,11

STRESZCZENIE

Znaczenie przykazania Dekalogu dotyczacego niewlasciwego uzywania imie-
nia Boga (Wj 20,7 = Pwt 5,11) rozumiane jest najczgsciej jako zakaz wymawiania
imienia Boga w zlych celach. Wymienia si¢ jednak mozliwe przypadki takiego nad-
uzycia imienia Boga jak: falszywa przysiega z powotaniem si¢ na imi¢ Boga czy tez
wypowiadanie imienia Boga w praktykach magicznych, w celu zawtadnigcia moca
Boza, by osiggna¢ zamierzone skutki. Takie okre$lenie znaczenia przykazania Deka-
logu jest nie tyle wynikiem analizy egzegetycznej tekstu przykazania, ile uprzednie-
go zalozenia bazujacego na ogdlnej wiedzy religioznawczej dotyczacej mozliwych
praktyk uzywania imion bostw. W celu ustalenia znaczenia przykazania Dekalogu
dotyczacego imienia Boga zostata przeprowadzona szczegotowa analiza egzegetycz-
na zdania: [0’ tissa’ ‘et sem jhwh ‘elohéka lassaw’ (W) 20,7a = Pwt 5,11a). Celem tej
analizy bylo ustalenie znaczenia poszczegdlnych czesci zdania: orzeczenia Io” tissa’
(czasownik na@sa) dopetnienia blizszego ‘et §em jhwh ‘elohéka, wyrazajacego przed-
miot zakazanej akcji, oraz wyrazenia przyimkowego lassaw’.

Stowa kluczowe: Dekalog, Imie Boga, Bog Izraela, egzegeza, inter-
pretacja

* %k %k
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1. Die Struktur des Textes Ex 20,2-17/Dtn 5,6-21

Um die Bedeutung und Funktion von Ex 20,7 = Dtn 5,11 besser erfas-
sen zu konnen, ist es angebracht, zuerst die Struktur der ganzen Texteinheit
zu ermitteln.

Traditionell wird die Struktur der Texteinheit 20,2-17/5,6-11 nach der
biblischen Bezeichnung als Struktur von ,,Zehn Worten“, D210 NIVY
(Dtn 4,13; 10,4) konzipiert. Dariiber hinaus lehnt man sich an die Vorstel-
lung von zwei Tafeln, die mit dem Text beschriftet werden sollten, an. Die
entsprechenden hebréischen Bezeichnungen lauten: YARN 1N, die Stein-
tafeln (Ex 24,12; 31,18); 0NN NMY, die Steintafeln (Dtn 9,10); 720
nMD, die Tafeln des Bundes (Dtn 9,9; 1K6n 8,9); D)AN NN2 OV, zwei
Steintafeln (Ex 34,1.4: 2 mal; Dtn 4,13; 5,22; 10,1.3); D7yN DNS MV, die
zwei Tafeln der Mahnung (Ex 31,18; 32,15; 34,29). Nirgendwo jedoch wird
damit im biblischen Text eine Zweiteilung des Dekalogtexts verbunden; es
wird nicht gesagt, welche von den ,,Zehn Worten* zur ersten und welche zur
zweiten Tafel gehoren.

Der Endtext ldsst sich wegen seiner komplexen Entstehungsgeschich-
te nicht durch eine einzige Strukturkonzeption vollig einwandfrei erfas-
sen. Es bleiben immer Spannungen im Text, die sich bei keinem Struk-
turmodell ganz auflosen lassen, denn der Text ist nicht aus einem Guss
entstanden. Bei der Erarbeitung einer Struktur ist deswegen die Vielsei-
tigkeit des Endtextes zu beachten. Je nachdem, welches Ordnungsprinzip
an die erste Stelle geriickt wird, zeigt sich eine entsprechende Struktur
im Text. Deswegen sind verschiedene Strukturmodelle des Dekalogs, die
ihre Verankerung im Text haben, als komplementér zueinander zu be-
trachten'.

In dieser Hinsicht ist auch die alttestamentliche Bezeichnung ,,Zehn
Worte* nicht von vornherein als die einzig mdgliche oder gar als die au-
thentische Strukturangabe einzufiihren, denn bei jedem dann resultieren-
den Strukturmodell kann man eigentlich kein Ordnungsprinzip aus dem
bestehenden Text heraus entwickeln, sondern muss den bestehenden Text so
interpretieren, dass er die erwiinschte Zehnerstruktur erreicht’. Dabei kann
man zum Beispiel zu folgender Aufteilung kommen:

Siehe die Besprechung verschiedener Strukturmodelle des Dekalogs in Frank-Lothar Hoss-
feld, Der Dekalog: Seine spiten Fassungen, die originale Komposition und seine Vorstufen
(Orbis Biblicus et Orientalis 45, Freiburg Schweiz-Gottingen: Universitdtsverlag Freiburg
Schweiz-Vandenhoeck & Ruprecht Géttingen, 1982), 141-162.

2 Siehe u.a. Frank-Lothar Hossfeld, Der Dekalog, 21-162; Ronald Youngblood, ,,Counting the
Ten Commandments”, Bible Review, nr 10 (1994): 30-35, 50, 52.
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Praambel (20,2 = 5,6)

L.

2.

8

9

-~ R PIOR M OIIR
Gotter-Verbot (20,3 = 5,7)
LT N
Bilder-Verbot (20,4-6/5,8-10)
D72YN N9 ONY MNNYN XY .. 19 Iwyn &
Jahwename-Verbot (20,7 = 5,11)

. NUN NO
Sabbat-Gebot (20,8-11/5,12-15)
LMY N MR
Eltern-Gebot (20,12/5,16)
.. 115
Téten-Verbot (20,13 = 5,17)
N8N NS
Ehebrechen-Verbot (20,14/5,18)
APNIN NO
. Stehlen-Verbot (20,15/5,19)
M NO
. Falschzeugnis-Verbot (20,16/5,20)
. TNYN NO

10. Begehren-Verbot (20,17/5,21)

MDD NY . TNON XY /NN RS

Wenn man den Aspekt der Form und Funktion der einzelnen Aussa-
gen als Kriterium der Strukturierung der Texteinheit 20,2-17 / 5,6-21 an-
wendet, zeigt der Text eine andere Struktur:

20,2 = 5,6: Praambel: Nominalsatz TNON iMiP DN + Begriindung

(WN)
I. 203=57: Verbot + 0/Verbalsatz (i7iv)
20,4-6 = 5,8-10: Verbot + Begriindung (3)/Verbalsatz
(WY, NNV, T2y)
20,7 =5,11: Verbot + Begriindung (>2)/Verbalsatz
(ML)
IL. 20,8-11 = 5,12-15: Gebot + Begriindung (°2)/Verbalsatz
(1% / MY)
20,12 = 5,16: Gebot + Begriindung ()W12)/Verbalsatz
(12D)
1. 20,13 =5,17: Verbot + 0/Verbalsatz (NX9)
20,14 =5,18: Verbot + 0/Verbalsatz (X))

20,15 =5,19: Verbot + 0/Verbalsatz (1))
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20,16 = 5,20: Verbot + 0/ Verbalsatz ()
20,17 =5,21: Verbot + 0/Verbalsatz (190 / MN ...
™)

Nach der Praambel steht die Reihe von 3 Verboten (ND + 2. Pers.
Sing. M. der Praformativkonjugation), denen 2 Gebote folgen (Imperat.
der 2. Pers. Sing. M.), worauf eine zweite Reihe von 5 Verboten (XD + 2.
Pers. Sing. M. der Priaformativkonjugation) alles beschlieft.

Dabei gibt es eine formale Gemeinsamkeit zwischen zwei Verboten
und den ihnen folgenden zwei Geboten: Das zweite und das dritte Verbot
ebenso wie die beiden Gebote sind jeweils mit einer Begriindung versehen.
Die zweite Reihe der Verbote hebt sich von allem Vorausgehenden dadurch
ab, dass alle 5 Verbote keine Begriindung haben; die ersten drei bestehen
lediglich aus der Negationspartikel und dem Verb. Wenn man zusétzlich
die Satzform der Hauptaussage beriicksichtigt, wird das Textbild nochmals
differenzierter.

Das erste Verbot (Gotter-Verbot), mit dem das Korpus des Textes be-
ginnt, hebt sich von den direkt folgenden Aussagen durch das Fehlen an
Begriindung ab. Wenn man die Begriindung als strukturierenden Faktor
beriicksichtigt, liegt die Schnittstelle des ersten Teils des Korpus nach dem
zweiten Gebot (Elterngebot). Wenn jedoch die Konjunktion, welche die
Begriindung einleitet, mitberiicksichtigt wird, dann verlduft die Grenzlinie
nach dem ersten Gebot (Sabbatgebot), denn nur bis hier lautet die Konjunk-
tion > (denn).

Fiir den ersten Block des Korpus, die Reihe von drei Verboten stellt
sich die Frage nach der Einheit dieses Teils. Die besondere Form des ersten
Verbots (Verbalsatz ohne Begriindung) gegeniiber den folgenden Verboten
(Verbalsitze mit Begriindung), konnte auf eine Sonderstellung des ersten
Verbots im Zusammenhang aller drei Aussagen hinweisen. Das erste Ver-
bot, das Gotterverbot (20,3 = 5,7), konnte die Hauptaussage dieses Teils des
Textes sein, wahrend das zweite (20,4-6/5,8-10) und das dritte (20,7/5,11)
Verbot Nebenaussagen wiren. Anders ausgedriickt, das zweite und das
dritte Verbot wiren Durchfithrungsverordnungen, jeweils mit der Begriin-
dung 3, der Forderung, die im ersten Verbot ausgesprochen wird. Eine
dhnliche Struktur findet sich wiederum sofort in der folgenden Aussage, im
Gebot iiber den Sabbat: Hauptaussage (20,8/5,12), Durchfithrungsverord-
nung (20,9-10/5,13-14), Begriindung (20,11/5,15%). Das folgende Elterngebot

3 InDtn 5,15 ist das Wort >3 nicht einfach Kausalkonjunktion, sondern Objekteinleitung nach
NI ,,Gedenke, dass ...“. Rein formal wiirde man hier besser nicht von einer Begriindung,
sondern von einem Gebot oder einer Ausfithrungsbestimmung zum Sabbatgebot sprechen,
nédmlich vom Gebot des Exodusgedenkens.
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besteht nur aus zwei Teilen, der Hauptaussage und der Begriindung mit der
anderslautenden Konjunktion )15 — was eine eventuelle Schnittstelle nach
dem Sabbatgebot zusitzlich markieren wiirde.

Wenn man den Text nach diesen Beobachtungen neu ordnet, wird
unsere bisherige Struktur noch differenzierter:

Praambel: Jahwe — der einzige Gott Israels: Ex 20,2 = Dtn 5,6 1.

L.

% N oL

Forderung: Ex 20,3 = Dtn 5,7 (betrifft: Gotterverehrung)
Durchfithrungsverordnung: Ex 20,4.5a/Dtn 5,8.9a

+ Begriindung: Ex 20,5b-6/Dtn 5,9b-10
Durchfiihrungsverordnung: Ex 20,7a = Dtn 5,11a

+ Begriindung: Ex 20,7b = Dtn 5,11b

Forderung: Ex 20,8/Dtn 5,12 (betrifft: Sabbattag)
Durchfiihrungsverordnung: Ex 20,9-10/Dtn 5,13-14

+ Begriindung: Ex 20,11/Dtn 5,15

Forderung: Ex 20,12a/Dtn 5,16a (betrifft: Eltern)

+ Begriindung: Ex 20,12b / Dtn 5,16b

Forderung: Ex 20,13 = Dtn 5,17 (betrifft: Toten)
Forderung: Ex 20,14/Dtn 5,18 (betrifft: Ehebruch)
Forderung: Ex 20,15/Dtn 5,19 (betrifft: Stehlen)
Forderung: Ex 20,16/Dtn 5,20 (betrifft: Zeugenaussage)
Forderung: Ex 20,17/Dtn 5,21a; 5,21b* (betrifft: Eigentumsdelikte)

Textlich sieht das dann so aus:

Praambel: Ex 20,2 = Dtn 5,6

D72y 72N DIND NIND PIRNIN WR "Pﬂ'DN MY DX
,Ich bin Jahwe, dein Gott, der dich aus dem Land Agypten, aus
dem Sklavenhaus herausgefiihrt hat®.

4 InEx 20,17 wird von einer Forderung, die Delikte gegen das Haus des Néchsten zum Thema
hat, gesprochen; der Inhalt der Forderung besteht aus Verbot und Ausfithrungsbestimmungen.
In Dtn 5,21 hingegen ist die Lage anders. Im Gegensatz zu Ex 20,17 wird hier das Begehren
der Frau des Néchsten nicht im Rahmen der Vergehen gegen das Haus des Néchsten, son-
dern selbstindig angesprochen. Auf diese Weise wiren in Dtn 5,21 zwei Forderungen zu
unterscheiden: das Verbot des Begehrens der Frau des Néchsten (5,21a) und das Verbot des
Begehrens des Hauses des Néchsten, mit allem, was dazu gehort (5,21b). Diese Unterschei-
dung wird auch auf der lexikalischen Ebene ausgedriickt. Wiahrend in Ex 20,17 das verbotene
Begehren zweimal durch dasselbe Verb 10N ausgedriickt wird, werden in Dtn 5,21 dafiir zwei
verschiedene Verben benutzt: fiir das Begehren der Frau das Verb ‘N, fiir das Begehren des
Hauses das Verb mX. Auf diese Weise hétten wir in der Exodus-Fassung des Dekalogs acht,
in der Deuteronomium-Fassung hingegen neun Forderungen.
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1. Forderung: Ex 20,3 = Dtn 5,7

N9 DY DINN DNON O i NO | Es wird fiir dich keine anderen
Gotter auBBer mir geben®, oder: ,,Du sollst keine anderen Gétter neben
mir haben.”

Durchfiihrungsverordnung: Ex 20,4-5a / Dtn 5,8-9a

Ex 20,4 / Dtn 5,8: XIN9 NN D01 WN) AN YR WN)
SYnn NV WX NN D3 D09 10 NWYN NY ,.Du sollst dir
kein Gottesbild machen, auch kein Abbild von dem, was im Himmel
oben, oder auf der Erde unten, oder in dem Wasser unter der Erde ist™.
Ex 20,5a = Dtn 5,9a: DTAyn N9 0NY MNNYN K5 ,,Du sollst dich
vor ihnen nicht niederwerfen, noch ihnen dienen®,

+ Begriindung: Ex 20,5b-6/Dtn 5,9b-10

Ex 20,5b = Dtn 5,9b: "NV9 Dya171 9y ovHw Sy o1 Sy Mar
MW TP RIP OR PRAOR M MDIR O3, Denn ich, Jahwe, dein Gott
bin ein eifernder Gott: Ich ahnde die Siinde der Viter an den S6hnen,
an der dritten und an der vierten Generation von denjenigen, die mich
hassen®,

Ex 20,6 / Dtn 5,10: SIN0 MW MRS DR TON W, bringe
jedoch Wohlwollen Tausenden (Generationen) entgegen, die mich lie-
ben und die meine Gebote halten®.

Durchfiihrungsverordnung: Ex 20,7a = Dtn 5,11a

NIWY PRON MY DY IR XWN XD, Du sollst den Namen Jahwes,
deines Gottes, der Nichtigkeit nicht zukommen lassen®,

+ Begriindung: Ex 20,7b = Dtn 5,11b

NIV MY NN R WN NN M NP N D, denn Jahwe ldsst nicht

unbestraft denjenigen, der seinen Namen der Nichtigkeit zukommen ldsst®,

w0 a o w

In Dtn 5,8: 9.

In Dtn 5,9: Yy.

In Dtn 5,9: ™aN.

In Dtn 5,10: Y/N0; Qere: XTNNN.
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oder: ,,denn Jahwe erklért nicht fiir unschuldig denjenigen, der seinen Na-
men der Nichtigkeit zukommen lésst™.

2. Forderung: Ex 20,8 / Dtn 5,12

Ex 20,8: W15 mwin Dy NXR MR, Denke an den Sabbattag, um ihn
zu heiligen*.

Dtn 5,12: PRON M TI¥ WRD WTPY N2V OY IR VY ,,Beachte
den Sabbattag, um ihn zu heiligen, wie dir Jahwe, dein Gott, befohlen
hat*.

Durchfiihrungsverordnung: Ex 20,9-10 / Dtn 5,13-14

Ex 20,9 = Dtn 5,13: TNONOD 90 7OUM T2yN DY MWW, Sechs Tage
wirst du arbeiten, und jede einzelne deiner Aufgaben (Arbeiten, Ge-
schifte) bewiltigen*,

Ex 20,10: TWA R T TINND TN TTIY TN T NN
TONON 52 VYN RO PROR Midd MY yavn oM, der siebte Tag
hingegen ist ein Sabbat fiir Jahwe, deinen Gott: Du sollst keine Auf-

gabe (Arbeit, Geschéft) bewaltigen, weder du selbst, noch dein Sohn, 139
oder deine Tochter, dein Sklave, oder deine Sklavin, noch deine Tiere
noch dein Fremdling, der in deinen Toren wohnt*.

Dtn 5,14: WY TR T TNNN 931 TN TIYY TN TTN
TN TP ONR NONON YO AWM KO PROR MY 1Y Wwavn
DM, der siebte Tag hingegen ist ein Sabbat fiir Jahwe, deinen Gott: Du
sollst keine Aufgabe (Arbeit, Geschift) bewiltigen, weder du selbst,
noch dein Sohn, noch deine Tochter, noch dein Sklave noch deine
Sklavin, noch dein Rind, noch dein Esel, noch alle deine Tiere, noch
dein Fremdling, der in deinen Toren wohnt, so dass dein Sklave und
deine Sklavin ruhen wie du.

+ Begriindung: Ex 20,11/Dtn 5,15

Ex 20,11:nvTPon mavn 0» IR M 711 P S5y Syavin or
MM 01 WX 99 NN N DN XYIND DN DNV NG iy
VY DY NYY Y, Denn in sechs Tagen hat Jahwe den Himmel, die
Erde, das Meer, und alles, was sich in ihnen befindet, gemacht, und
am siebten Tag ruhte er; darum hat Jahwe den Sabbattag gesegnet und
ihn geheiligt®.

Dtn 5,15 MWD OV IR TVYY PSR M TI¥ 1D DY 7P0Y YR
DN 1 DYN "[’ﬂbN N IR DINND XN 7PN T2Y D 10N
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,Du sollst dich erinnern, daf8 du Sklave im Land Agypten warst und
Jahwe, dein Gott dich mit starker Hand und ausgestrecktem Arm von
dort herausgefiihrt hat: Darum hat dir Jahwe, dein Gott, befohlen, den
Sabbattag zu begehen®,

3. Forderung: Ex 20,12a/Dtn 5,16a

Ex 20,12a: AN DN PANR NN 11D , Ehre deinen Vater und deine
Mutter®,

Dtn 5,16a: TROR M TI¥ TWURD TAR NN PIR NN 115, Ehre
deinen Vater und deine Mutter, wie Jahwe, dein Gott, dir befohlen
hat,”

+ Begriindung: Ex 20,12b/Dtn 5,16b

Ex 20,12b: 72 )M POR M WX ANTRD DY P PO Wwnd
,»damit deine Tage im Land, das dir Jahwe gibt, lang werden".

Dtn 5,16b: 79y PO M WX HIRD DY O 200
TR NW WD, damit deine Tage lang werden, und damit es dir
gut gehe im Land, das Jahwe, dein Gott, dir gibt*,

4. Forderung: Ex 20,13 = Dtn 5,17

NN NO ,,.Du sollst nicht toten®.

5. Forderung: Ex 20,14/Dtn 5,18

NN °NY | Du sollst nicht ehebrechen®.

6. Forderung: Ex 20,15/Dtn 5,19

20N NS ,.Du sollst nicht stehlen®.

7. Forderung: Ex 20,16/Dtn 5,20

Ex 20,16: 9pW Ty Y72 Myn XD ,,Du sollst nicht gegen deinen
Nachsten (Volksgenossen, Freund) als triigerischer Zeuge aussagen*.

Dtn 5,20: NW 7Y Ty yn N ,.Du sollst nicht gegen deinen
Nachsten (Volksgenossen, Freund) als falscher Zeuge aussagen™.

9

10

In Dtn 5,18: N5.
In Dtn 5,19: NO.
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8. Forderung: Ex 20,17/Dtn 5,21

Ex 20,17: TY72 WX 921 Y10 MY MNN) T TYI IWVNR 1NN
NO TV 2 NN XD, Du sollst nicht das Haus deines Néchsten
(Volksgenossen, Freundes) begehren; du sollst nicht die Frau deines
Nachsten (Volksgenossen, Freundes), noch seinen Sklaven, oder seine
Sklavin, sein Rind, oder seinen Esel, nichts, was deinem Néachsten
(Volksgenossen, Freund) gehort, begehren™,

Dtn 5,21: TY70 WX 521 YIMm YW MNN YT DTV Py i
NN RO TV DWUR 1NN R, Du sollst nicht die Frau deines
Nachsten (Volksgenossen, Freundes) begehren, und du sollst nicht
nach dem Haus deines Néchsten (Volksgenossen, Freundes), nach sei-
nem Feld, nach seinem Sklaven und seiner Sklavin, nach seinem Rind
und seinem Esel, und nach nichts, was deinem Nachsten (Volksgenos-
sen, Freund) gehort, verlangen®.

Fazit der Struktur des Textes Ex 20,2-17/Dtn 5,6-21

Die Erklarung Jahwes, in der er seine Identitét und seinen Status in
Bezug auf Israel bekundet (20,2 = 5,6), fungiert als Prdambel des ganzen
Dokuments. Der Inhalt des Dokuments wird grundsétzlich in zwei Teile
gegliedert. Der erste Teil regelt die Bezichung des Volkes zu Jahwe, indem
er zwei Themen behandelt: das Thema der Gotterverehrung (20,3-7/5,7-11)
und das Thema der Sabbateinhaltung (20,8-10/5,12-14). Der zweite Teil hin-
gegen regelt die Beziehungen der Israeliten zueinander, indem er zwei The-
men behandelt: das Thema der Achtung vor den Eltern (20,12/5,16) und das
Thema der Achtung vor den Mitmenschen (20,13-17/5,17-21).

Wie aus der Struktur des Textes hervorgeht, gehort Ex 20,7 = Dtn 5,11
zum ersten Thema des ersten Teils des Dokuments, zum Thema der Go6t-
terverehrung. Deswegen ist zu erwarten, dass die Aussage dieses Verses
das Thema der Gotterverehrung behandelt. Das legt nahe, dass als Denotat
der pripositionalen Fiigung NWS Gétter (Gotzen) zu verstehen sind. Wir
haben in unserer Ubersetzung des Verses schon im Voraus dieser Tatsache
Rechnung getragen. Im Folgenden werden wir versuchen, diese Annahme
anhand von weiteren Daten zu {iberpriifen.

2. Die Thematik der Gotterverehrung im Dekalog
Die Thematik der Gétterverehrung wird im Dekalog in Ex 20,3 = Dtn

5,7 eingefiihrt: fiir Israel darf es keine ,,anderen Gétter®, DINN DWON,
auBler Jahwe geben. Wie wird diese Thematik im Dekalog weiter entwic-
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kelt? Sind die folgenden Verse Ex 20,4-6/Dtn 5,8-10, die die Herstellung
und Verehrung der Kultbilder verbieten, die Fortsetzung des Verbots ,,an-
derer Gotter™ von Ex 20,3 = Dtn 5,7, oder wird in ihnen ein neues Verbot
formuliert, das Verbot der bildlichen Verehrung Jahwes?'' Eine dhnliche
Frage stellt sich auch in Bezug auf die Verse Ex 20,7 = Dtn 5,11, wo der
Missbrauch des Jahwenamens verboten wird: Ist dieses Verbot die Fort-
setzung des Verbots der ,,anderen Gotter™ von Ex 20,3 = Dtn 5,7, oder wird
hier ein neues Verbot formuliert, das bestimmte Missstdnde im Jahwe-Kult
unterbinden will?'? Die folgenden eingehenden sprachlichen Untersuchun-

Walther Zimmerli, ,,Das zweite Gebot®, Festschrift Alfred Bertholet zum 80. Geburtstag
(Hg. v. Walter Baumgartner u.a.; Tiibingen: Mohr, 1950), 550-563; Walther Zimmerli,
Gottes Offenbarung: Gesammelte Aufsditze zum Alten Testament, Theologische Biicherei 19
(Miinchen: Kaiser, 1963), 240-242, ist der Meinung, dass beide Gebote erst durch den deu-
teronomischen Bearbeiter zu einer Einheit zusammengefasst wurden, urspriinglich jedoch
soll es sich im zweiten Gebot um die Herstellung von Jahwebildern gehandelt haben. Oswald
Loretz, ,,Das »Ahnen- und Gétterstatuen-Verbot« im Dekalog und die Einzigkeit Jahwes:
Zum Begriff des Géttlichen in altorientalischen und alttestamentlichen Quellen®, Ein Gott
allein? JHWH-Verehrung und biblischer Monotheismus im Kontext der israelitischen und
altorientalischen Religionsgeschichte (Hg. v. Walter Dietrich, Martin A. Klopfenstein, Orbis
Biblicus et Orientalis 139, Freiburg: Universitéitsverlag-Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
1994), 506-507, vertritt dagegen, dass es sich in Ex 20,3-4a/Dtn 5,7-8a urspriinglich nicht
um zwei, sondern nur um ein Gebot, das sich gegen die kanaandischen Gétter und zugleich
gegen den jidischen familidren Ahnenkult richtete, gehandelt hat; erst in der Endform soll
das Gebot auf Gotter der Volker bezogen worden sein.

Der hier verbotene Missbrauch des Jahwenamens wird von den Auslegern sehr unterschiedlich
verstanden; dabei wird grundsétzlich an einen Missbrauch vonseiten der Jahwe-Verehrer
in ihren Beziehungen zu den Mitmenschen gedacht: Meineid, Alfred Jepsen, ,,Beitrage zur
Auslegung und Geschichte des Dekalogs®, Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft
79 (1967): 291-292; Bernhard Lang, ,,Das Verbot des Meineids im Dekalog®, Theologische
Quartalschrift, nr 161 (1981): 97-105; Timo Veijola, ,,.Das dritte Gebot (Namenverbot) im
Lichte einer agyptischen Parallele®, Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft, nr 103
(1991): 1-17; Fluch, Herbert Chanan Brichto, The Problem of ,,Curse” in the Hebrew Bible,
Journal of Biblical Literature-Monograph Series 13 (Philadelphia: Society of Biblical Lite-
rature, 1963), 59-63; Josef Scharbert, 9N, Theologisches Worterbuch zum Alten Testament 1
(Stuttgart: W. Kohlhammer, 1973), 281, 284; Zauber und Magie, Sigmund Mowinckel, Psal-
menstudien I: Awdn und die individuellen Klagepsalmen (Amsterdam: Verlag P. Schippers,
1961; Photomechanischer Nachdruck der Ausgabe Oslo 1921-1924), 50-57; M. E. Andrew,
,,Using God: Exodus xx.7,” Expository Times, nr 74 (1962-63): 805; Martin A. Klopfenstein,
Die Liige nach dem Alten Testament (Ziirich: Gotthelf, 1964), 315-321; Eckart Otto, ,,Kultus
und Ethos in Jerusalemer Theologie: Ein Beitrag zur theologischen Begriindung der Ethik
im Alten Testament®, Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft, nr 98 (1986): 165.
Es wurde auch darauf hingewiesen, dass ein kultischer Missbrauch in Frage kommen kann:
W. E. Staples, ,,The Third Commandment®, Journal of Biblical Literature, nr 58 (1939): 325-
329. Der Missbrauch soll darin bestanden haben, dass der Name Jahwes einem Go6tzenbild
gegeben wurde, was eine synkretistische Gleichsetzung Jahwes mit den Baalim bedeutete.
Hartmut Gese, ,,Der Dekalog als Ganzheit betrachtet, Zeitschrift fiir Theologie und Kirche,
nr 64 (1967): 133-134; Hartmut Gese, Vom Sinai zum Zion: Alttestamentliche Beitrige zur
biblischen Theologie (Beitrige zur evangelischer Theologie 64, Miinchen: Kaiser, 1974). Der
Missbrauch soll das kultische Aussprechen des Namens fiir Nichtiges, Falsches, Geheuchel-
tes usw. bedeuten; das dritte Gebot soll also allgemein das In-Kontakt-Treten des Israeliten
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gen von Ex 20,4-6/Dtn 5,8-10 und Ex 20,7 = Dtn 5,11 sollen die Thematik
der Endfassung von Ex 20,3-7/Dtn 5,7-11 zu erfassen helfen.

2.1. Ex 20,3-6 / Dtn 5,7-10
In Ex 20,3-7/Dtn 5,7-11 gibt es einige Textunterschiede zwischen bei-
den Fassungen:

1. Ex20,4/Dtn 5,8 5 /95,

2. Ex20,5Dtn 5,9 5 / 5N

3. Ex20,5/Dtn 5,9 TN / AR
4. Ex 20,6/Dtn 5,10 STNN / IMNND

Sind diese Unterschiede von Bedeutung fiir die Erfassung des Inhaltes
der Aussagen?

Die zwei letzten Unterschiede (3 und 4) dndern nichts am Inhalt der
Aussagen. Der Unterschied 3 ist rein orthographischer Natur: scriptio de-
fectiva in Exodus gegeniiber scriptio plena im Deuteronomium. Der Unter-
schied 4, der zugleich ein textkritisches Problem umschlief}t, ist wohl auf
die Verwechslung der Buchstaben > und ) in der Textgeschichte der Deu-
teronomiumfassung zuriickzufiihren. In Dtn 5,10 ist wegen der Ich-Rede
Jahwes in diesem und dem vorausgehenden Vers 5,9 die Lesung des Qere
anzunehmen. Es ist also anstelle von YM¥N wie in Ex 20,5 YMYN zu lesen.

Die zwei ersten Unterschiede betreffen das Problem der Syndese und
Asyndese. Beim Unterschied 1 steht die Syndese der Exodusfassung der
Asyndese der Deuteronomiumfassung gegeniiber, beim Unterschied 2 ist
es umgekehrt.

Der Unterschied 1 kommt im sogenannten Bilderverbot vor und
betrifft das direkte Objekt des Prohibitivs:

Ex 20,4 .. 0UR NN 97 Y03 9 nwyn N
Dtn 58 .. 0N NN Y Y0 15 nwyn RO

mit Gott absichern — eine Parallele zum Gebot der Heiligung des Sabbats. Andere Exegeten
sind der Meinung, dass das Verbot bewusst weit formuliert wurde, so dass in ihm jede Art
von Missbrauch des Jahwenamens verboten war: Helen Schiingel-Straumann, Der Dekalog
— Gottes Gebote? Stuttgarter Bibelstudien 67 (Stuttgart: KBW Verlag, 1973), 93-98; Frank-Lo-
thar Hossfeld, Der Dekalog: Seine spditen Fassungen, die originale Komposition und seine
Vorstufen, Orbis Biblicus et Orientalis 45 (Freiburg Schweiz-Goéttingen: Universitdtsverlag
Freiburg Schweiz-Vandenhoeck & Ruprecht Gottingen, 1982), 243-247; Walther Zimmerli,
Grundrif3 der alttestamentlichen Theologie, Theologische Wissenschaft 3, wyd. 4 (Stuttgart:
Kohlhammer, 1982), 107-108; Hans-Jiirgen Hermisson, ,,Gottes Freiheit — Spielraum des
Menschen: Alttestamentliche Aspekte eines biblisch-theologischen Themas®, Zeitschrift fiir
Theologie und Kirche, nr 82 (1985): 136-140; Josef Schreiner, Die zehn Gebote im Leben des
Gottesvolkes (Miinchen: Kosel-Verlag, 1988), 69-70.
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In der Deuteronomiumfassung (5,8) ist das Substantiv 909 das eigent-
liche direkte Objekt des Prohibitivs; das folgende IWN NN 9D hingegen
soll die Bedeutung von 909 niher bestimmen. Weil St. absolutus und St.
constructus von Y09 die gleiche Form haben (beide sind Segolata), kann die
Art der Verbindung mit dem folgenden Indefinitum 55 und dem Substantiv
N auf zweierlei Weise verstanden werden:

1. Das Substantiv 509 ist in St. absolutus, das folgende NN 95
fungiert als Apposition®, die eine erklidrende Funktion mit der
Bedeutung ,,das heiBit* in Bezug auf 509 hat.

2. Das Substantiv 909 ist im St. constructus als Nomen regens, das
folgende MM 9O hingegen fungiert als Gen. explicativus oder
Gen. appositionis™* mit der Bedeutung ,,das heifit in Bezug auf
ooa.

Die Exodusfassung (20,4) dndert mit dem Y-copulativum zwischen
zwei Gliedern des direkten Objekts NN 921 509 im Grunde genom-
men nichts an den syntaktischen Verhéltnissen des direkten Objekts und
der Bedeutung des ganzen Satzgefiiges 20,4-5a im Vergleich zur Deutero-
nomiumfassung 5,8-9a'. Denn das Y-copulativum ist in der Exodusfassung
als Y-explicativum oder Y-appositionis mit der Bedeutung ,,das heif3it zu
verstehen'®, wie es auch an anderen Stellen im Buch Exodus der Fall ist:
24,12; 25,12; 27,14; 28,23.

Im Bilderverbot stellt sich noch ein weiteres Problem. Das ganze Ver-
bot Ex 20,4-5a/Dtn 5,8-9a ist zweiteilig. Der erste Teil, der die Herstellung
der Gottesbilder verbietet, wird von dem Prohibitiv mWyN N5 gebildet, der
zweite Teil, der die kultische Verehrung der Gottesbilder untersagt, von den
Prohibitiven DTayn N DNY MNNYN NO. Die zwei letzten Prohibitive
haben zum Objekt die Pronominalsuffixe der 3. P. M. PL.: ,,Du sollst dich

3 Vgl. Wilhelm Gesenius, Hebrdische Grammatik: Vollig umgearbeitet von E. Kautzsch, wyd.

28 (Leipzig: Vogel, 1909), § 131, a-b; Rudolf Mayer, Hebrdische Grammatik 111, wyd. 3
(Sammlung Goschen 5765; Berlin: de Gruyter, 1972), § 98.

4 Vgl. Wilhelm Gesenius, Hebridische Grammatik, § 128, k-m.

5 Anders Frank-Lothar Hossfeld, Der Dekalog, 21-26, der wegen dieser Textdifferenz von
thematischen Unterschieden zwischen den beiden Dekalogfassungen spricht: Wiahrend in
der urspriinglicheren Deuteronomiumfassung ein einziges Verbot der Fremdgétterverehrung
erlassen worden sei, soll es sich in der Exodusfassung um zwei Verbote, das der bildlichen
Jahweverehrung und das der Fremdgétterverehrung, handeln; s. auch Vom Sinai zum Horeb:
Stationen alttestamentlicher Glaubensgeschichte (Hg. v. Frank-Lothar Hossfeld; Wiirzburg:
Echter, 1989), 84-88. Axel Graupner, ,,Zum Verhéltnis der beiden Dekalogfassungen Ex 20
und Dtn 5: Ein Gespriach mit Frank-Lothar Hossfeld, Zeitschrift fiir die alttestamentliche
Wissenschaft, nr 99 (1987), 308-329, 311-315, sieht dagegen keinen Bedeutungsunterschied
zwischen den beiden Fassungen.

1o Vgl. Wilhelm Gesenius, Hebrdische Grammatik, § 154 a, FuBn. 1b.
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vor ihnen, DY, nicht niederwerfen, noch ihnen, D-, dienen‘. Worauf bezie-
hen sich diese pluralen Pronominalsuffixe?

Betrachten wir zuerst die grammatikalischen Verhéltnisse in 20,4-
6/5,8-10. Vom grammatischen Standpunkt aus bestehen drei Moglichkeiten:

Die pluralischen Pronominalsuffixe beziehen sich auf das singu-
larische direkte Objekt der vorausgehenden Aussage 909 (Sin-
gulare tantum).

Die pluralischen Pronominalsuffixe beziehen sich auf das singu-
larische direkte Objekt MMAN 53, das als Apposition zu 509
fungiert, denn das Indefinitum 52, ,,Gesamtheit“ (kollektive Be-
deutung) in der Genetiv-Verbindung vor dem nicht determinier-
ten Substantiv NN bestimmt das pluralische maskuline direkte
Objekt der beiden Préadikate'.

Die Pronominalsuffixe beziehen sich auf das pluralische Subjekt
DINN DN, ,.andere Gotter* des Nominalsatzes in 20,3 = 5,7'%.

Es sind also folgende inhaltliche Fragen in Bezug auf Ex 20,4-5a /
Dtn 5,8-9a zu klaren:

Ist das Denotat von 909 Jahwe oder sind es Gotter?

Ist das Denotat von MWAN 9D Jahwe oder sind es Gotter?
Bezeichnet das Wortpaar (Histaf*al) mn'?/72ay die Verehrung
Jahwes oder die Verehrung von Géttern?

Mit anderen Worten, es muss geklért werden, ob in Ex 20,4-6/Dtn 5,8-11

zwei verschiedene Themen, das Thema der bildlichen Jahweverehrung und
das Thema der Gotterverehrung aufgegriffen werden, oder ob nur ein ein-
ziges Thema, das Thema der Gétterverehrung, hier ebenso wie in Ex 20,3
= Dtn 5,7, behandelt wird? Die Entscheidung dariiber ist am Dekalogstext
allein nicht moglich. Sie kann erst an Hand einer Untersuchung der mit
Ex 20,3-6/Dtn 5,7-10 sprachlich verwandten und moglicherweise darauf
bezogenen Texte des Alten Testaments fallen. Sie soll im Folgenden durch-
gefiihrt werden.

Vgl. Rudolf Mayer, Hebrdische Grammatik, § 94, 2e und 7a.

So Bernardus Dirks Eerdmans, Alttestamentliche Studien III: Das Buch Exodus (Giefen:
Topelmann, 1910), 133; Walther Zimmerli, ,,Das zweite Gebot*, Festschrift Alfred Bertholet
zum 80. Geburtstag (Hg. v. Walter Baumgartner u.a.; Tiibingen: Mohr, 1950), 550-563; Ber-
nardus Dirks Eerdmans, Gottes Offenbarung: Gesammelte Aufsditze zum Alten Testament,
Theologische Biicherei 19 (Miinchen: Kaiser, 1963), 234-248, 552-553.

MNNYN ,sich tief beugen wurde frither als Hitpa‘lel von der Wurzel NNV verstanden. Aus
dem Ugaritischen ist jedoch deutlich geworden, dass MNNYN ein Histaf*al der Wurzel imn
(hwy) ist.
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Der Nominalsatz mit Satzverneinung in Ex 20,3 = Dtn 5,7 verbietet
nicht eine punktuelle Tatigkeit, sondern regelt Israels Status gegeniiber den
Gottern: Wegen der Einzigkeit Jahwes als Gott Israels (Ex 20,2 = Dtn 5,6)
soll Israel auBer Jahwe keine anderen Gotter haben (Ex 20,3 = Dtn 5,7).
Der Inhalt des Nominalsatzes der Praambel TnoN P DN (Ex 20,2 =
Dtn 5,6) wird im folgenden Nominalsatz mit Satzverneinung »9 5y DNNX
DIOR 19 > N (Ex 20,3 = Dtn 5,7) weiter entwickelt. Die erste Forde-
rung, die Jahwe an Israel stellt, verlangt von ihm die vollige Anerkennung
der Einzigkeit Jahwes als Gott Israels (Ex 20,3 = Dtn 5,7). Die Struktur des
weiterlaufenden Textes zeigt dann, dass diese Forderung durch Verordnun-
gen (Ex 20,4-6.7/Dtn 5,8-10.11) begleitet wird, die die Durchfiihrung der
Forderung sichern.

Die Israel verbotenen Goétter werden in Ex 20,3 = Dtn 5,7 durch die
Nominalgruppe D NN DR, ,,andere (als Jahwe) Gotter bezeichnet. Sie
kommt im AT insgesamt 63 mal vor:

a. Pentateuch
Ex 20,3 (= Dtn 5,7); 23,13; Dtn 5,7 (= Ex 20,3); 6,14; 7.4; 8,19,
11,16.28; 13,3.7.14; 17.3; 18,20; 28,14.36.64; 29,25; 30,17; 31,18.20
b. Deuteronomistisches Geschichtswerk
Jos 23,16; 24,2.16; Ri 2,12.17.19; 10,13; 1Sam 8,8; 26,19; 1K6n 9,6.9
(= 2Chr 7,19.22); 11,4.10; 14,9; 2Kon 5,17, 17,7.35.37.38; 22,17
(= 2Chr 34,25); 2Chr 28,25
c. Prophetenbiicher
Jer 1,16; 7,6.9.18; 11,10; 13,10; 16,11.13; 19,4.13; 22.9; 25,6; 32,29;
35,15; 44,3.5.8.15; Hos 3,1

Im Folgenden soll geklirt werden, auf welche Weise das Thema ,,an-
dere Gotter™ von Ex 20,3 = Dtn 5,7 in den folgenden Versen Ex 20,4-6/
Dtn 5,8-10, die von der Israel verbotenen Bilderverehrung sprechen, fort-
gesetzt wird. Mit diesem Ziel vor den Augen wird die Verwendung der
Verben NWY, (Histaf‘al) iMN und 71y, die im Dekalog als Pradikate die
verbotene Bilderverehrung zum Ausdruck bringen, fiir die Nominalgruppe
DNN DXON untersucht.

2.2. Das Verb MVY und die Nominalgruppe D>INN DNON

Das Verb VWY wird in 1Koén 14,9 auf die Nominalgruppe D NN
DOR, die als Akkusativobjekt steht, bezogen. Dariiber hinaus bezieht
sich das Verbalsubstantiv nWynN, ,.das Werk®, auf die Nominalgruppe in
synonymem Parallelismus in 2K6n 22,17 = 2Chr 34,25; Jer 1,16; 25,6. Diese
Stellen weisen durch ihre sprachlichen und thematischen Entsprechungen
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zu den Aussagen des Dekalogs darauf hin, dass das Verbot der Herstel-
lung, NVY, der Bilder und ihrer Verehrung in Ex 20,4-6/Dtn 5,8-10 die Fort-
setzung des Themas des Verbots ,,anderer Gotter, 0NN DNON, von Ex
20,3 =Dtn 5,7 ist. In allen diesen Stellen konnte direkte Anspielung auf den
Dekalog vorliegen. Er wire also in diesem Sinne verstanden.

2.3 Das Verbpaar (Histaf‘al) MM /1Y und die Nominalgruppe

Das Verbpaar (Histaf*al) mN und T2y bezieht sich 16 mal im AT auf
die Nominalgruppe DNN  D¥ON: 5 mal im Buch Deuteronomium,
7 mal im Deuteronomistischen Geschichtswerk, 4 mal im Buch Jeremia.
Die iibliche Reihenfolge ist (1) T2y — (2) MN, und sie kommt an 11 Stellen
vor: Dtn 8,19; 11,16; 17,3; 29,25; Jos 23,16; Ri 2,19; 1Koén 9,6 = 2Chr 7,19;
Jer 13,10; 16,11; 25,6. Die umgekehrte Reihenfolge, (1) MmN — (2) T2y, wie
im Dekalog, findet sich an 5 Stellen: Dtn 30,17, 1K6n 9,9 = 2 Chr 7,22;
2Ko6n 17,35; Jer 22,9. Es handelt sich um eine deuteronomistische Wortkom-
bination. Die Abfolge im Dekalog scheint die urspriingliche zu sein, doch
kehrte die deuteronomistische Sprachregelung, von Ausnahmen abgesehen,
die Reihenfolge um.

Dariiber hinaus werden die Verben (Histaf‘al) MmN und T2y einzeln
auf die Nominalgruppe D NXR NN bezogen: das Verb imM an 3 Stellen:
Ri2,12.17; Jer 1,16, das Verb 12y an 17 Stellen: Dtn 7,4; 13,3.7.14; 28,14.36.64;
31,20; Jos 24,2.16; Ri 10,13; 1Sam 8,8; 26,19; Jer 11,10; 16,13; 35,15; 44,3.

Die Verbrektion des Verbpaares in der mehrheitlichen Reihenfolge:
MmN ... T2Y entspricht in allen 11 Féllen genau derjenigen im Dekalog: T2y
+ Personalsuffix D-, und iMN + pripositionale Fiigung DNY.

Die Verbrektion des Verbpaares in der selteneren Reihenfolge Tay
... MN ist die gleiche wie im Dekalog: iMN + prépositionale Fiigung D>
(1K6n 9,9 = 2Chr 7,22; 2Kén 17,35) bzw. DN YRS (Dtn 30,17; Jer
22,9) und T2y + Personalsuffix 0OD.

Die Formel TnoN i "IN kommt im AT auBerhalb des Dekalogs
(Ex 20,2 = Dtn 5,6 und Ex 20,5 = Dtn 5,9) noch 4 mal vor: Jes 51,15; Hos
12,10; 13,4; Ps 81,11. An allen Stellen auBlerhalb des Dekalogs wird durch
diese Formel die Einzigkeit Jahwes und sein Wirken als Retter und Befreier
Israels ausgesagt.

Untersuchung der sprachlichen Parallelen von Ex 20,3-6/Dtn 5,7-10
im AT fiihrt zu folgenden Ergebnissen:

1. Das Verbpaar mn /71y wird im AT auflerhalb des Dekalogs nie-
mals auf die Worter 909 oder MM, sondern ausschlieBlich auf
DMNN DNON bezogen (16 Fille).
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2. An zwei weiteren Stellen des AT auBerhalb des Dekalogs (Jes
44,17 und Ps 97,7), wo die Verben imh oder T2y auf das Substan-
tiv 909 bezogen werden, sind Gotter das Denotat von -DA.

3. An keiner Stelle des AT auBerhalb des Dekalogs werden die Ver-
ben MN und T2y auf das Substantiv NN bezogen, weder ein-
zeln noch als Verbpaar.

4. Durch die Anwendung der Formel TNOX i X wird im AT
die Einzigkeit Jahwes als Gottes, Retters und Beftreiers betont.
Aufschlussreich sind dabei im Blick auf den Dekalog die Belege
Hos 12,10; 13,4; Ps 81,11, wo die Formel in Zusammenhang mit
der Befreiung aus Agypten und mit der Gotterverehrung benutzt
wird: Aufgrund der Befreiung aus Agypten ist Jahwe und kein
anderer der einzige Gott Israels. In derselben Funktion wird die
Formel ja im Dekalog (Ex 20,3 = Dtn 5,7 und Ex 20,5 = Dtn 5,9)
verwendet.

5. Das Adjektiv NI bezeichnet im AT auflerhalb des Dekalogs die
leidenschaftliche Haltung Jahwes als des einzigen Gottes Israels,
und zwar im Kontext der Verehrung der Gotter.

Aus diesen Ergebnissen ldsst sich eine sichere Schlussfolgerung in Be-
zug auf die Thematik von Ex 20,3-6 / Dtn 5,7-10 ziehen. Die pluralischen
Pronominalsuffixe der Pradikate MmN und 712y in Ex 20,5 / Dtn 5,9 bezichen
sich auf die Nominalgruppe DNX D% 1N, ,,andere Gotter, aus Ex 20,3 =
Dtn 5,7. Dadurch legt sich ein Rahmen um den Zwischentext herum, so dass
auch die Aussage im dazwischenliegenden Vers Ex 20,4/Dtn 5,8 der The-
matik ,,andere Gotter” zugeordnet sein muss. Zusammenfassend ist festzu-
stellen, dass in Ex 20,3/Dtn 5,7 an Israel die Forderung gestellt wird, keine
anderen Gotter au3er dem einen und einzigen Gott Jahwe zu haben, und dass
diese Forderung anschlieBend, in Ex 20,4-6/Dtn 5,8—10 ndher bestimmt wird,
indem die Modalititen der Erfiillung dieser Forderung dargelegt werden: Is-
rael darf Gotterdarstellungen jeglicher Art weder herstellen noch verehren.

3. Ex20,7=Dtn 5,11

Die zweite Durchfiihrungsverordnung (Ex 20,7a = Dtn 5,11a) verbie-
tet Israel, seine Bindung an Jahwe, seinen Gott, zugunsten der Gotter, die
als nicht existent bezeichnet werden, aufzugeben. Als direktes Objekt des
Aufgebens wird TNON i DY NN, ,,der Name Jahwes, deines Gottes*
genannt. Das meint den Status Jahwes als des wahren, da seienden® Gottes,

2 Vgl. dazu die Offenbarung des Namens Jahwe an Mose in Ex 3,13-14; Werner H. Schmidt,
Exodus, Biblischer Kommentar 2.1 (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1988), 169-180.
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als des einzigen Gottes Israels im Gegensatz zu den nicht existierenden Got-
tern, NW. In der Praambel (Ex 20,2 = Dtn 5,6) wird ein besonderer Aspekt
dieses Status, der fiir eine Bundesbeziehung konstitutiv ist, hervorgehoben:
Jahwe, der Gott Israels, gibt sich dort als derjenige zu erkennen, der Israel
gerettet hat. Der Status Jahwes als Gott Israels ist also im ganzem Dokument
(Ex 20,2-17; Dtn 5,6-21) als der Status des Beschiitzers, des Oberherren in
einer Bundesbeziehung, zu verstehen. Ex 20,7a = Dtn 5,11a kniipft an diese
Aussage der Praambel, Ex 20,2 = Dtn 5,6, an. Es gibt auch Entsprechungen
zu den dazwischen stehenden Sétzen (Ex 20,4-6/Dtn 5,8-10). Die der Durch-
flihrungsverordnung Ex 20,7a = Dtn 5,11 folgende Begriindung Ex 20,7b =
Dtn 5,11b dient als Motivierung.

Bevor wir die Bedeutung einzelner Elemente der jetzt zu untersuchen-
den Verordnung im Lichte der Paralleltexte zu erfassen versuchen, stellen
wir die Entsprechungen zwischen Ex 20,7 = Dtn 5,11 und dem Vorausge-
henden zusammen.

20,7a=5,11a: NWO PRON M DY NN NUN RO
20,4/5,8: NN 521 SO 1O VYN RS
20,7a = 5,11a: TNON M OV
20,2 =5,6: TUN PNON M DN
20,7b = 5,11b: M NP RO M
20,5b/5,9b: NP SN PRON M MIIN D

3.1. Die Bezeichnung: iMi> DY

Uberall im AT, wo die Bezeichnung i DV benutzt wird, ist nicht,
wie wir heute leicht verstehen, der blole Name gemeint, sondern der Status
Jahwes, seine Geltung, sein Dasein hinsichtlich von Welt und Menschen?..
Auch in Ex 20,7 = Dtn 5,11 handelt es sich nicht um die Missachtung der
reinen Namensform ,,Jahwe®, etwa dadurch, dass man sie verbrecherisch
benutzt, sondern um die Missachtung von Jahwe selbst, in seiner Geltung
als Gott, Retter und Beschiitzer Israels, indem man etwas, was Nichtigkeit
ist, als Gott, Retter und Protektor Israels verehrt. Der Name Jahwes ,, nimmt

2 Siehe dazu die Stellen im AT, wo die Bezeichnung imi> OV vorkommt: Gen 4,26; 12,8; 13.4;
16,13; 21,33; 26,25; Ex 6,3; 20,7; 33,19; 34,5; Lev 24,16, Dtn 5,11; 18,5.7.22; 21,5; 28,10; 32,3;
Jos 9,9; 1Sam 17,45; 20,42; 2Sam 6,2.18; 1Kon 3,2; 5,17.19; 8,17.20; 10,1; 18,24.32; 22,16;
2Kon 2,24; 5,11; Jes 18.7; 24,15; 30,27; 48,1; 50,10; 56,6; 59,19; 60,9; Jer 3,17; 11,21; 16,21,
26,9.16.20; 44,16; Joel 2,26; 3,5; Am 6,10; Mi 4,5; 5,3; Zef 3,9.12; Sach 13,3; Ps 7,18; 20.,8;
25,11; 54,8; 83,17.19; 102,16.22; 113,1.2.3; 116,4.13.17; 118,10.11.12.26; 119,55; 122,4; 124,8;
129,8; 135,1; 143,11; 148,5.13; Jjob 1,21; Spr 18,10; Klgl 3,55; 1Chr 16,22; 21,19; 22,7.19; 2Chr
1,18; 2,3; 6,7.10; 18,15; 33,18. Vgl. Friedrich V. Reiterer, OV, Theologisches Worterbuch zum
Alten Testament (Stuttgart: Kohlhammer, 1995), VIII, 128-174; Martin Keller, Untersuchungen
zur deuteronomisch—deuteronomistischen Namenstheologie, Bonner Biblische Beitriage 105
(Weinheim: Beltz Athendum, 1996), 130-152.
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theologisch die Stelle ein, an der sich in anderen Kulten das Kultbild be-
findet*?. Jahwe in seiner Geltung, mn> 0OV, wird also der Nichtigkeit,
NW), entgegengesetzt. Dieses Verstdndnis der Aussage wird von den Fillen
im AT bestitigt, in denen von der Missachtung des Namens Jahwes, mit
» DV als direktem Objekt, gesprochen wird?. Die Missachtung besteht nicht
darin, dass man die Namensform Jahwe verbrecherisch benutzt, sondern
darin, dass man Vergehen begeht, die gegen Jahwe selbst, gegen seinen Na-
men, gerichtet sind. In diesen Fillen bezeichnet der Begriff DV Jahwe selbst
in seiner Geltung. Wenn also in diesem Zusammenhang von der Missach-
tung seines Namens gesprochen wird, handelt es sich um die Missachtung
von Jahwe selbst.

Wenn Jahwes Schiitzling Israel diesen Status Jahwes, den Status des
wahren da seienden Gottes und Beschiitzers Israels, nicht existierenden
Gottern zukommen lésst, geht Israel mit ihnen einen Bund ein. Ein solcher
Akt bedeutet Verrat an Jahwe, eine einseitige Aufkiindigung des Bundes,
und zieht notwendigerweise die Reaktion des verratenen Beschiitzers nach
sich: Der Schiitzling wird von ihm nicht mehr beschiitzt, sondern bestraft.
Fine solche Bestrafung ist in der Begriindung dieser Durchfithrungsverord-
nung (Ex 20,7b = Dtn 5,11b) angekiindigt: Jahwe wird den Gétterverehrer
nicht fiir unschuldig erkléren, er wird ein solches Vergehen nicht unbestraft
lassen: ... WX NN M NPY RO . Die VergeltungsmaBnahmen Jahwes
im Falle des Verstofles werden mit Hilfe des Verbs Ni?) (Pi‘el)* bezeichnet.

2 Gerhard von Rad, Theologie des Alten Testaments, Einfithrung in die evangelische Theologie

1, wyd. 4 (Miinchen: Kaiser, 1962) I, 196.

2 Fille im AT, in denen von der Missachtung des Namens Jahwes, » DV als direktes Objekt,
gesprochen wird, lassen sich in folgende Kategorien aufteilen (kursiv sind Belege, wo Jahwe
der Sprechende ist; dariiber hinaus ist jeweils das Verb angegeben, welches die Missachtung
des Namens Jahwes zum Ausdruck bringt):

A. Bezeichnung min> DY
1. Gotterverehrung
Ex 20,7 =Dtn 5,11: RV)
2. Andere Vergehen
Lev 24,16: 2
B. Bezeichnung YN ov
1.  Géotterverehrung
Lev 18,21: Y9N; Ps 44,21: nov.
2. Andere Vergehen
Lev 19,12: 55n; 21,6: 55N; Spr 30,9: wan.
C. Andere Bezeichnungen: MV, VTP OV ...
1. Gétterverehrung
Lev 20,3: 95N; Jer 23,27 NoVW; Ez 20,39: 99N; (Ez 43,7.8: NNV)
2. Andere Vergehen
Lev 22,2: 95n; 22,32: 95n; Dtn 28,58: N (N9); Jer 34,16: 99n; Ez 36,20: 95N;
Ez 43,7.8: NVO; Am 2,7: 9oN; Mal 1,6: M1; Ps 74,10.18: XN)
2 Das Vorkommen des Verbs N (Pi‘el) im AT:
1. Das Subjekt des Verbs ist Jahwe
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3.2. Das Verb N (Pi‘el)

Im Buch Exodus steht das Verb inj23 (Pi‘el) noch einmal in Ex 34,7. Die-
se Stelle ist fiir das Verstdndnis von Ex 20,7 = Dtn 5,11 wichtig. In Ex 34,1-2
befiehlt Jahwe Mose, zwei neue Steintafeln anzufertigen und auf den Berg
Sinai hinaufzukommen, damit er, Jahwe, auf sie dieselben Worte schreiben
kann, die auf den wegen der Verehrung des goldenen Kalbes zerstorten
Tafeln standen. Bei dieser erneuten Begegnung ruft Jahwe? den Namen
Jahwes aus (Ex 34,5). Unter der Bezeichnung imn> DV ist hier Jahwe in
seiner Geltung, in seiner Beziehung zu den Gotterverehrern gemeint. Der
dann entfaltete Inhalt dieses Namens (Ex 34,6-7) besteht aus Elementen, die
im Dekalog in den Begriindungen der Durchfithrungsverordnungen zum
Verbot der Gotterverehrung (Ex 20,5b-6.7b = Dtn 5,9b-10.11b) zu finden
waren und die dort Jahwe in seiner Geltung, in seiner Haltung zu den Got-
terverehrern charakterisierten.

34,5 My DY XIPN OV MY AT PYa i T, Jahwe stieg in
der Wolke hinab, stellte sich dort neben ihn hin, und rief den Namen Jahwes aus™.

34,6: TONY TON 2N AR TR NIM DN SR Mi> Mi> RPN
M9 DY MY MY, Jahwe ging an ihm voriiber und rief?: Jahwe, Jahwe,
barmherziger und freundlicher Gott, langmiitig, reich (grofl) an Wohlwollen
(Solidaritét) und Treue®,

34,7: Y20 TV DVYHY Sy D01 N1 Sy 003 DY TN DY 19 NPy
ND PN NROM YU W RV DAOND TON M), der Tausenden (Ge-
nerationen) Wohlwollen (Solidaritét) bewahrt, Schuld, Verbrechen und Siinde
aufhebt, zugleich jedoch nicht unbestraft lasst; der die Schuld der Viter an
den S6hnen und Enkeln, an der dritten und an der vierten Generation ahndet.

Ex 20,7; 34,7; Num 14,18; Dtn 5,11; Jer 30,11; 46,28; Joel 4,21; Nah 1,3; Ps 19,13; Ijob
9,28; 10,14
2. Das Subjekt des Verbs ist ein Mensch
1K6n 2,9
% Der Vers Ex 34,5 besteht aus drei Sitzen. Im ersten Satz ist das Subjekt direkt durch das
Substantiv MY, in den zwei folgenden Sétzen hingegen indirekt durch die Form des Pra-
dikats (3 P. Sing. M.: X2 ... A1) ausgedriickt. Vom grammatikalischen Gesichtspunkt
aus betrachtet kann in diesen zwei Sétzen als Subjekt sowohl das Subjekt des ersten Satzes
des Verses 34,5 — Jahwe, als auch das Subjekt des letzten Satzes des vorausgehenden Verses
34,4 —Mose gelten. Die Meinungen der Kommentatoren gehen in dieser Hinsicht auseinander.
Die Verbalgruppe imin> OV K, die im dritten Satz des Verses Ex 34,5 vorkommt, findet
sich noch in Gen 4,26; 12,8; 13,4; 21,33; 26,25; Ex 33,19; 1K6n 18,24; 2Kon 5,11; Zef 3,9; Joél
3,5; Ps 116,4.13.17. Nur in Ex 33,19, wo gerade das Ereignis von Ex 34,5 angekiindigt wird,
ist Jahwe das Subjekt des Pradikats Np. Deswegen ist in 34,5 eher Jahwe als Mose als das
Subjekt von X2 anzunehmen. Wenn also im dritten Satz des Verses dasselbe Subjekt wie
im ersten Satz gelten soll, ist nicht mit einem Subjektwechsel im mittleren zweiten Satz zu
rechnen: auch hier soll Jahwe als das Subjekt vom Pradikat 21N> gelten.
% Hier ist ahnlich wie im vorausgehenden Vers 34,5 Jahwe als das Subjekt des Pradikats X"
zu verstehen.
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In Ex 32,8 hat Jahwe festgestellt, dass das Volk im Sinne des ersten
Teils des Bundesdokuments (des Dekalogs) die Treue gebrochen hat: Durch
die Anfertigung des Gotzen und seine Verehrung ist die erste Durchfiih-
rungsverordnung (Ex 20,4-5a = Dtn 5,8-9a) zur Forderung iiber fremde
Gotter (Ex 20,3 = Dtn 5,7) iibertreten; durch die Benennung des Gotzen als
Exodusgott ist die zweite Durchfiihrungsverordnung (Ex 20,7 = Dtn 5,7)

ibertreten.

Ex 32,8

DN AWN TAITN D 9 IMN0

NO0N DIy DNY WY

19 31N Y NHNYN

YN ORI PIONR NON IMNN
DN NIND TIOYN
(vgl. Ex 20,2 = Dtn 5,6)

Ex 20,2-7 = Dtn 5,6-11

20,2 = 5,6: NON M’ O0IN

2D DIND NIND PIRNIN YR
DTy

20,3 =5,7: DINN DNOOXR IO v
IXPRAL ISV

20,4 =5,8: 909 T2 NWYN RO
SYNN DMV WX INNN O
NI NIND WN)

NIRD NN D02 WN)

20,5 =5,9: DY MNNYN &S

DTIY RN

20,7 =5,11: iMi> OV NN RYN XD
M NP RSO NI PN
NIV MY NN NV TUNR NN

,»Sie sind schnell von dem Weg ab-
gewichen (abgefallen), den ich ihnen
befohlen habe: Sie haben sich einen
Jungstier, Gussbild, gemacht,

sie haben sich vor ihm niedergewor-
fen, und ihm geopfert;

sie haben gesagt: Diese sind deine
Gatter, Israel, die dich aus dem Land
Agypten hinaufgefiihrt haben®.

20,2 =5,6:,,Ich bin Jahwe, d§in Gott,
der dich aus dem Land Agypten,
aus dem Sklavenhaus, herausgefiihrt
hat*.

20,3 = 5,7: ,,Du sollst keine anderen
Gotter auBBer mir haben*:

20,4 = 5,8: ,,.Du sollst dir kein Got-
tesbild machen, auch kein Abbild von
dem, was im Himmel oben, oder auf
der Erde unten, oder in dem Wasser
unter der Erde ist™.

20,5 =5,9: ,,Du sollst dich vor ihnen
nicht niederwerfen, noch ihnen die-

113

nen...

20,7 = 5,11: ,,.Du sollst den Namen
Jahwes, deines Gottes, der Nichtig-
keit nicht zukommen lassen, denn
Jahwe lésst nicht unbestraft denjeni-
gen, der seinen Namen der Nichtig-
keit zukommen lasst®.
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Israel gibt in Ex 32,8 dem hergestellten G6tzen den Namen, der nur Jahwe
zusteht, den Namen des wahren Gottes Israels, d. h. des Gottes, der Israel
aus der dgyptischen Sklaverei herausgefiihrt hat. Doch nur der Gott, der
diese Tat wirklich vollbracht hat, darf diesen Namen tragen. Nur Jahwe hat
diese Tat vollbracht, und nur er kann der Triger dieses Namens sein, nicht
jedoch der Gotze, der nichtig und keinerlei Taten zu vollbringen imstande
ist. Der Name Gottes umschlieft seine vollbrachten Taten zugunsten des
Volkes; sie sind die Berechtigung und der Identitdtsbeweis des gottlichen
Namenstrigers. Einen solchen Namen bekommt Jahwe z. B. von Hagar,
der Sklavin Abrahams, in Gen 16,13, denn in der Bedréngnis (16,3) hat sie
Jahwe als ihren Retter und Beschiitzer erfahren (16,7-12).

Die Parallelitit zwischen Ex 32,8 und Ex 20,3-7 = Dtn 5,7-11 zeigt,
wie die Aussage in Ex 20,7 = Dtn 5,11 zu verstehen ist:

1. Eshandelt sich um das Vergehen der Gétterverehrung: Das Deno-
tat der pripositionalen Fiigung MW sind fremde Gétter als Ge-
genpart Jahwes, die in Wahrheit nur handwerkliche Erzeugnisse
der Menschen sind, und die daher als nichtig bezeichnet werden.

2. Die Bezeichnung mi 0OV bezieht sich auf die Selbstvorstellung
Jahwes in Ex 20,2 = Dtn 5,6.

3. Der Sachgehalt der Aktion, die gegen Jahwes Namen gerichtet
ist, kommt dem Sachgehalt der Aktion im letzten Teil des Verses
Ex 32,8, ..0MN", gleich.

Der Gehalt des Namens Jahwes in Ex 34,6-7 und die Parallelitédt mit
den Begriindungen des Dekalogs (Ex 20,5b-6 = Dtn 5,9b-10; Ex 20,7b =
Dtn 5,11b) zeigen, dass auch das Verb i) und der Begriff imin> OV in
Ex 20,7 = Dtn 5,11 sich auf die Gétterverehrung beziehen, und dass dieser
Vers mit den vorausgehenden Versen (Ex 20,4.5-6 = Dtn 5,8-9.10) eine Ein-
heit bildet.

An dieser Stelle sei zusdtzlich auf ein anderes verbindendes Element
zwischen Ex 20,7 = Dtn 5,11 und dem, was im Dekalog vorausgeht, hinge-
wiesen, ndmlich auf ein Wortspiel. Es ist eine Umstellung der Buchstaben
5-N und - in der Bezeichnung Jahwes N YN in Ex 20,5 = Dtn 5,9 und
in der Strafandrohung NPy N in Ex 20,7 = Dtn 5,11.

Die Bezeichnung NP 9N findet sich in Ex 34,14 wieder. Auf die-
se Weise wird im Rahmen der ausfiihrlichen Verordnungen Jahwes gegen
die Gotterverehrung (34,11-17), die die Ubergabe der neuen Steintafeln an
Mose und die neue SchlieBung des Bundes begleiten (34,1-10), der Name
Jahwes, d. h. seine Personlichkeit, sein Charakter in Bezug auf die Got-
terverehrung, gekennzeichnet.
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34,14: NN NI IR MY RPN 0D INR IR MNNYn XY D
,.50 sollst du dich nicht vor einem anderen Gott niederwerfen, denn ‘Jahwe
der Eifernde’ ist sein Name; er ist ein eifernder Gott*,

Das Adjektiv N ist aufler in Ex 20,5 = Dtn 5,9 und Ex 34,14 nur
noch in Dtn 4,24 und 6,15 zu finden. Auch in diesen beiden Fillen bezieht
es sich auf Jahwe und bezeichnet seine Personlichkeit, seinen Charakter im
Zusammenhang mit dem Verbot der Gétterverehrung.

3.3. Die Verbalgruppe DV RV))

Die Redewendung OV XV wird in Ex 20,7 = Dtn 5,11 gewdhnlich als
das Aussprechen des Namens verstanden, wobei das Substantiv OV in der
Bezeichnung imin> DV lediglich die Namensform Jahwe bezeichnen soll.
Dass eine solche beschriinkte Bedeutung des Substantivs an dieser Stelle
unzutreffend ist, wurde schon aufgezeigt?’. Es bleibt noch zu fragen, ob die
gemeinte Aktion selbst als ein Sprechakt zu verstehen ist.

Um feststellen zu konnen, ob es sich in Ex 20,7 = Dtn 5,11 wirklich
um das Aussprechen des Namens handelt, miissen alle anderen Stellen im
AT herangezogen werden, in denen die Verbalgruppe DV RV¥) vorkommt,
namlich: Ex 28,12.29; Ps 16,4.

Ex 28,12 119 »amd mw Yy i b Dmny IR NN
RUD SNIW 915 15t AR CTARD NAND DY DIAND SNV DR NN
,,Befestige die beiden Steine auf den Schulterstiicken des Efod, das sind die
Steine des Erinnerns an die Sohne Israels: Aaron wird ihre Namen vor dem
Angesicht Jahwes zum Erinnern auf seinen beiden Schulterstiicken tragen®.

Ex 28,29: n i M99 1IRY WTpn YN NI 19 Yy 0ownn
wn1a INAY M1 NV NN N RYN ,,Aaron wird die Namen der S6h-
ne Israels im Schiedsspruch-Brustschild iiber seinem Herzen zum Erinnern
vor dem Angesicht Jahwes immer tragen, wenn er vor das Angesicht Jahwes
kommt (hineingeht).

Ps 16,4: M9V 5y DNV NIR NYR 91 OTN DO POXR 91
NN IR DIMIANY 127D, Zahlreich (groB) sind die Schmerzen derer, die
einem anderen (Gott) nacheilen. Ich werde ihre blutigen Trinkopfer nicht
ausgieBen, und ich werde ihre Namen auf meine Lippen nicht nehmen.“

Fiir das richtige Verstehen der Aktion in Ex 20,7 = Dtn 5,11 ist es
wichtig, die Funktion der prépositionalen Fiigungen der Aktionen in
Ex 28,12.29 und Ps 16,4 analytisch herauszuarbeiten.

In Ex 28,12 kommen im Satz mit dem Préadikat NV zwei prépositio-
nale Fiigungen mit der Préposition 5 vor. Die pripositionale Fligung imiv
"> gibt der Aktion, die durch das Verb NW) bezeichnet ist, die Richtung,

27 Zur Bedeutung der Bezeichnung imi> OV in Ex 20,7 = Dtn 5,11 siche oben.
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das Wohin: Die Namen der Sohne Israels sollen ,,vor das Angesicht Jahwes*
getragen werden. Die pripositionale Fiigung Y1t gibt der Aktion auch die
Richtung an. Diese Richtung ist jedoch von einer anderen Art als die erste.
Jetzt wird fiir die Aktion der Zweck, die Absicht, das Wozu angegeben: Die
Namen Israels sollen ,,zur Erinnerung* vor Jahwe getragen werden.

Ferner gibt es in Ex 28,12 im Satz mit dem Pradikat NV noch eine
prépositionale Fiigung mit der Préposition DYV »and >nv Sy, ,auf seinen
beiden Schulterstiicken®. Sie charakterisiert nicht die Aktion, die durch das
Verb RV bezeichnet ist, sondern das direkte Objekt: Der Ort der Namen
Israels wihrend der Ausfiihrung der Aktion wird angegeben.

Wer soll sich erinnern? Offenbar Jahwe, vor den Aaron mit den gra-
vierten Steinen an seiner Kleidung tritt.

In Ex 28,29 kommen im Satz mit dem Prédikat Xv) dieselben pripo-
sitionalen Fiigungen mit der Priposition 9, und auch in derselben Funk-
tion wie in Ex 28,12, vor. Die pripositionalen Fiigungen hingegen, die das
direkte Objekt charakterisieren, lauten diesmal: )WN2, ,,im Brustschild*
(mit der Préposition 1), und 129 Y, , iiber seinem Herzen* (mit der Pripo-
sition 9Y). Die beiden pripositionalen Fiigungen geben den Ort der Namen
Israels wihrend der Ausfithrung der Aktion an. Wieder soll Jahwe erinnert
werden.

In Ps 16,4b kommt im Satz mit dem Pradikat RV) nur eine einzige
prépositionale Fiigung vor: XNoVW Y, , auf meine Lippen®. Sie bezieht sich
auf die Aktion, die durch das Verb XV bezeichnet wird, und gibt die Rich-
tung, den Bestimmungsort der Aktion im Blick auf das direkte Objekt an:
Die Namen der Gotter werden von dem Subjekt der Aktion nicht auf die
Lippen des Jahweverehrers genommen. Am Anfang des Psalms schwort
der Beter seinen bisher verehrten Ahnengéttern ab (16,3). Er bekennt sich
jetzt allein zu Jahwe (16,1-2). In Vers 16,4b benennt er die Folgen dieser
Abschworung fiir sein kultisches Verhalten. Er wird den Ahnengéttern kein
Blutopfer mehr spenden, und er wird die Namen dieser Ahnengdtter nicht
mehr auf seine Lippen nehmen.

Die Redewendung OV XV) bedeutet also in sich noch nicht das Aus-
sprechen des Namens. In Ps 16,4 wird erst aus der prépositionalen Fiigung
MY DY klar, dass es sich hier um das Aussprechen handelt. Die gan-
ze Aktion hat jedoch einen symbolischen Charakter und bedeutet volli-
ge Ablehnung der Namenstriger, der Gotter, von Seiten des Subjekts des
Verbs NVA. In Ex 28,12.29 hingegen bedeutet der Ausdruck das Tragen der
Namen Israels, die auf die Schulterstiicke des liturgischen Gewandes des
Hohenpriesters sichtbar sind, vor Jahwe. Auch diese Aktion hat einen sym-
bolischen Charakter und bedeutet die stdndige Fiirbitte fiir die Namenstra-
ger vor Gott, jedes Mal, wenn der Hohepriester seinen Dienst ausiibt. Auch
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hier ist die Bedeutung der Redewendung DV RV erst durch die pripositio-
nalen Fiigungen: mi> »a2; AN MY Sy; 1IRY in Ex 28,12, und 115 5y
VAYNN WNAN JIRON M 95 in Ex 28,29, bestimmt.

Dasselbe muss auch bei der Redewendung in Ex 20,7 = Dtn 5,11 gel-
ten: Man kann nicht schon von vornherein voraussetzen, es handele sich
hier um das Aussprechen des Namens. Die Art der Aktion, die durch das
Verb NV) in Bezug auf das direkte Objekt OV bezeichnet wird, ist in die-
sem Fall durch die prépositionale Fiigung N5 determiniert. Deswegen ist
fiir das Verstehen der Aktion das Verstehen von N\ entscheidend.

3.4. MWD Synonym von pVS?

Im dritten Teil des Dekalogs (Ex 20,12-17; Dtn 5,16-21) findet sich
zwischen den beiden Fassungen eine Variante, die fiir das Verstehen von
Ex 20,7 = Dtn 5,11 von Bedeutung sein kann. In Ex 20,16; Dtn 5,20 wird
verboten, als falscher Zeuge gegen den Néchsten auszusagen; die Bezeich-
nung des Zeugen ist dabei in beiden Versionen unterschiedlich: 9oV Ty
in Ex 20,16; XW Ty in Dtn 5,20. Die Bezeichnung XW) ‘1Y ist ganz un-
gewohnlich im AT, sie ist nur hier zu finden. Im Gegensatz dazu ist TPV
Ty, die Bezeichnung aus der Exodus-Version, iiblich®®. Sie wird sogar in
Dtn 19,18, wo iiber dasselbe Vergehen gesprochen wird wie in Dtn 5,20,
zweimal benutzt.

Warum also benutzt man in Dtn 5,20 nicht die gewohnliche Bezeich-
nung PV 1Y, sondern erfindet ein einzigartiges X TY? Vermutlich wollte
man damit eine Verbindung zwischen dem Verbot in Dtn 5,11 und dem Ver-
bot in Dtn 5,20 herstellen. Es wiirde sich hier also um ein Textverstindnis
handeln, nach dem beide Verbote dieselbe Problematik des falschen Zeug-
nisses ansprechen sollen.

Weil die Bezeichnungen 9PV 1Y in Ex 20,16, und X 1Y in Dtn 5,20
als Synonyme stehen, kénnte man nun meinen, dasselbe solle auch fiir die
prépositionalen Fiigungen NW3 in Ex 20,7 = Dtn 5,11, und 9pW5 gelten.
Wenn das zutreffen sollte, wire anstelle von N9 in Ex 20,7 9pYO zu
erwarten. Dies ist jedoch nicht der Fall, was ein Hinweis darauf ist, dass
NWY in Ex 20,7; Dtn 5,11 nicht im Sinne von 9PV zu verstehen ist. Die
Untersuchung muss ausgedehnt werden. Es ist zu fragen, ob eine solche
Gleichsetzung zwischen den beiden pripositionalen Fiigungen auf der
Grundlage anderer alttestamentlichen Belege, wo V2 vorkommt, zutref-
fen kann.

Die prépositionale Fiigung 9pW> kommt im AT an folgenden Stellen
vor: Lev 5,24; 19,12; 1Sam 25,21; Jer 3,23; 5,2; 7,9; 8,8; 27,15; Sach 5/4;

3 Ps 27,12 (W 1Y); Spr 6,19; 12,17 (DY T1y); 14,5; 19,5.9 (0pPY 1Y);
25,18.
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Mal 3,5. In diesen Belegen ist sie an folgenden Stellen mit dem Verb yav
(Nif‘al) verbunden: Lev 5,24; 19,12; Jer 5,2; 7,9; Sach 5,4; Mal 3,5.

Die Verordnungen Jahwes in Lev 5,20-26 betreffen die Wiedergut-
machung im Falle widerrechtlicher Besitzergreifung. Einer der erwéhnten
Fille ist Aneignung einer Sache aufgrund triigerischen Schwdrens (5,24).
5,24: WS POY yavw qWR 5o N ,,0Oder von all dem, woriiber er
triigerisch (um zu betriigen) schwort.*

Eine Parallele dazu findet sich in 5,22, wo die Préposition DY verwen-
det wird: YW Sy yawm.

Im Rahmen des Heiligkeitsgesetzes wird das Verbot des falschen
Schworens beim Namen Jahwes in Lev 19,12 ausgesprochen. Weil bei die-
sem Vergehen der Missbrauch des Namens Jahwes im Vordergrund steht,
wird auch der Missbrauch des Namens Jahwes in Ex 20,7 = Dtn 5,11 oft in
diesem Sinne interpretiert. Man darf jedoch nicht so oberflichlich vorgehen
und die Eigenart des Missbrauchs des Namens Jahwes in den betreffenden
Fillen: MW DV NV in Ex 20,7 = Dtn 5,11; 9pv5 bwa yavw (Nif'al),
auBer Acht lassen. Es féllt schon auf, dass im AT die préipositionale Fiigung
NWD niemals auf das Verb Y2V (Nif al) bezogen wird.

19,12: MY MXR POR DY IR N9OM 9PWY mva Wavn RO
,,1hr sollt nicht triigerisch (falsch) bei meinem Namen schwdren, so wiirdest
du den Namen deines Gottes entweihen. Ich bin Jahwe".

In Jer 5,2 wird einer der Anklagepunkte gegen Jerusalem vorgelegt:
das Vergehen des triigerischen Schwdrens bei Jahwe.

5,2: W2 APV 195 YN i PN DN, Wenn sie sagen: So wahr
Jahwe lebt, schworen sie daher triigerisch (um zu betriigen)™.

Das triigerische Schworen wird in Jer 7,9 als eines der Vergehen
genannt, die das Wallfahren der Israeliten zum Tempel Jahwes zu einem
stindhaften Geschehen machen. Die ganze Einheit Jer 7,1-11 steht Psalm 24
sehr nahe.

7,8: N N9 PV MAT Yy 039 hva BNR N ,,Da, ihr
vertraut auf die triigerischen Dinge, die nichts niitzen®,

7,9: DNYT NY WR DINR DNOXR IR O 5¥a5 07 ped
YIVIM 9N XY aNn ,wie: stehlen, morden, ehebrechen, triigerisch
schworen, dem Baal Rauchopfer bringen, anderen Gottern, die ihr nicht
kennt, nachfolgen®.

In Sach 5,4 ldsst Jahwe die Verfluchung, NN (5,3), auf diejenigen
kommen, die stehlen und triigerisch bei seinem Namen schworen.

54: MIN TINY PNY TN WO W N M, ped nwa
YaUIN 10 ON) AND M YN NN NN MY ON) OTPRNN L Ich
fiihre sie (die Verfluchung) heraus, Spruch Jahwes, und sie wird in das Haus
des Diebes hineingehen und in das Haus desjenigen, der bei meinem Na-
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men triigerisch schwort. Sie wird inmitten (im Innern) seines Hauses blei-
ben; seine Holzpfihle und seine Steine werden vernichtet®.

Im Rahmen der Ankiindigung der Riickkehr Jahwes zu seinem Tem-
pel (Mal 3,1-12) soll ein Reinigungsprozess des Volkes stattfinden (3,2-4):
Jahwe wird verschiedene Frevler, unter ihnen diejenigen, die triigerisch
schworen, richten (3,5).

3,5: INAN MM N ONNTD RO D OO DI MNON POV 1DV
PYUYD IPYD DYIVID AN DAY WD TY OTMIM 0avNID
DYON M2, Ich werde mich euch nidhern zum Gericht: Bald werde ich
Zeuge sein gegen diejenigen, die Zauberei treiben, ehebrechen, triigerisch
schworen, Taglohner, Witwen und Waisen bedriicken, den Fremden ver-
dringen und mich nicht fiirchten — spricht Jahwe der Heere®.

In Jer 8,8 und 27,15 wird von der Untreue der religiosen Fiihrer — der
Schriftgelehrten, ©790 (8,8), und der Propheten, D13 (27,15) — gespro-
chen. Die prépositionale Fiigung 9jpW5 bringt hier die betriigerische Ab-
sicht der Tatigkeit der beiden Gruppen zum Ausdruck.

8,8: 19D PV VY NVY IPYS MmN PR DX N NI DOIN
DON YMNRN NN, Wie konnt ihr sagen: Wir sind klug (weise) und das
Gesetz (Belehrung) Jahwes ist mit uns? Gewiss, siehe, zur Liige hat sie der
ligenhafte Griffel der Schriftgelehrten (der Schreiber) gemacht*.

27,15: 020 NI DN ONN ONTANY O0ONN TN ])J)'D'D
PV MY DN OM M OXR) DNNOY RY D, Ich habe sie nicht
gesandt, Spruch Jahwes, sie haben jedoch in meinem Namen liignerisch
prophezeit, damit ich euch verstoBe, so dass ihr verlorengeht (zugrunde
geht), und auch die Propheten, die euch prophezeien®,

An zwei Stellen im AT driickt die pripositionale Fiigung 9PV die
Erfolglosigkeit, Ergebnislosigkeit der Aktion aus, und zwar aus der Per-
spektive des Agens: In 1 Sam 25,21 stellt David auf diese Weise die Ergeb-
nislosigkeit seiner wohlwollenden Haltung Nabal gegeniiber fest. In Jer 3,23
wird mit Hilfe dieses Ausdruckes die Sinnlosigkeit des Hoffnung-Setzens
auf Gotter statt auf Jahwe ausgedriickt.

1Sam 25,21: N0 NNN 7Y Y 2 OIND 1D WR YO0 TP
NOY 72702 MO WUNR DD N OMINY PYY TR N TN, David sagte:
Ja, ich habe umsonst alles, was dem da gehort, auf der Trift beschiitzt, so
dass nichts von dem, was ihm gehort, vermisst wurde: Er hat mir mit Bo-
sem statt mit Gutem vergolten®.

Jer 3,23: SN MOWN WNON M, PR DI D My2n
YO PN L, Gewiss umsonst ist, was von den Hiigeln kommt, der Larm
auf den Bergen; gewiss in Jahwe, unserem Gott ist die Rettung (das Heil)
Israels®.



Die Bedeutung des Namensmissbrauchsverbots

Fazit

Im Gegensatz zu NWD, das nie so verwendet wird, wird 9PV im AT
gebraucht, um die Idee des falschen (triigerischen) Schwdorens auszudrii-
cken, bei dem der Name Jahwes missbraucht wird. Dies ist ein weiterer Hin-
weis darauf, dass der Missbrauch des Namens Jahwe in Ex 20,7 = Dtn 5,11
nicht im Zusammenhang mit dem falschen Schworen, also nicht im Zusam-
menhang mit Vergehen gegen die Mitmenschen, sondern ausschlieBlich im
Zusammenhang mit Vergehen gegen Jahwe selbst zu verstehen ist.

3.5. Die Bedeutung der Aktion: NIV Mid> DV NV)
Fassen wir jetzt die bisherigen Ergebnisse im Hinblick auf den Miss-
brauch des Namens Jahwes in Ex 20,7 = Dtn 5,11 zusammen:

1. Unter der Bezeichnung imi OV ist der Status, die Position, die
Geltung Jahwes fiir Israel zu verstehen.

2. Unter der pripositionalen Fiigung NW> sind nichtige Gotter
(Gotzen) als Gegenpart Jahwes zu verstehen; NW9 fungiert im
Satz als indirektes Objekt.

3. Die Aktion, die den Missbrauch des Namens Jahwes bedeutet,
und die durch das Verb XV) wiedergegeben wird, ist im Zusam-
menhang mit der Gétterverehrung zu verstehen.

Diese Schlussfolgerungen finden weitere Bestitigung in 1Chr 21,24,
wo dieselbe syntaktische Konstruktion wie in Ex 20,7 = Dtn 5,11 vorliegt:
NV) + direktes Objekt + D-prépositionale Fiigung. David will Jahwe, sei-
nem Gott (indirektes Objekt: MiPY) den von dem Jebusiter Ornan erwor-
benen Platz® (direktes Objekt: 79 IWN) als Opfergabe geben, zukommen
lassen (das Verb Rv3). In 1Chr 21,24 macht die Konstruktion: XW) + direk-
tes Objekt + D-pripositionale Fiigung eine religiose, kultische Aussage. Sie
bezeichnet den Akt der Verehrung Gottes, der darin besteht, dass man Gott
etwas Figenes zukommen lésst.

21,24: DN OO OV MY O AWUNR RUN XD 0D NOD Qoo
PR MP OO XY PIND YT TonN M, Der Konig David sagte zu
Ornan: Nein, sondern ich will es fiir den vollen Preis kaufen, denn ich will
nicht Jahwe etwas zukommen lassen, was dir gehort, und so ein Brandopfer
ohne Eigenkosten darbringen®.

2 Nach 1Christ dies der Ort, wo sich Jahwe David in Bedringnis offenbart (21,15-18), wo David
Jahwe einen Altar errichtet und Opfer dargebracht hat (22,18-30), und den David als Ort des
Tempels bestimmt hat (22,1).
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In diesem Lichte betrachtet wiirde die Aktion in Ex 20,7 = Dtn 5,11 die
Gotterverehrung als einen Akt bezeichnen, in dem man den Géttern nicht
etwas Eigenes, sondern etwas, das ausschlieBlich Jahwe gehort, zukommen
lasst, namlich seinen Namen, d. h. Jahwes Status, Position, Geltung als Gott
Israels. In Ex 20, 7 = Dtn 5,11 zeigte sich die Bosheit der Gotterverehrung
in Israel bis auf den Grund. Dieses Vergehen ist ein Anschlag auf Jahwe,
den wahren Gott Israels, seinen Retter und Schiitzer. Es leuchtet ein, dass
gerade diese Aussage das Schlusselement des ersten Teils des Dekalogs
(Ex 20,3-7 / Dtn 5,7-11) bildet. Sie fasst die Thematik der Gotterverehrung
zusammen und schlief3t sie ab.
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Prohibition of misusing the name of God in Ex 20,7 = Deut 5,11

SUMMARY

The significance of the Decalogue commandment regarding the misuse of
God’s name (Ex 20,7 = Deut 5,11) is most often understood as a prohibition on pro-
nouncing God’s name for evil purposes. It also mentions the possible cases of such
abuse of God’s name, such as a false oath invoking the name of God, or uttering the
name of God in magical practices in order to seize God’s power to achieve the intend-
ed effects. Such determination of the meaning of the commandment of the Decalogue
is not so much the result of an exegetical analysis of the text of the commandment,
but rather a previous assumption based on general religious knowledge regarding
possible practices of using the names of deities. In order to determine the signifi-
cance of the commandment of the Decalogue concerning the name of God, a detailed
exegetical analysis of the sentence was carried out: I0 'tissa’ ‘et sem jhwh ‘elohéka
lassaw’ (Ex 20,7a = Deut. 5,11a). The purpose of this analysis was to determine the
meaning of individual parts of the sentence: the verdict /6 ‘tisa’ (verb nasa), direct
object ‘et Sem jhwh’ elohéka, which expresses the object of the forbidden action, and
the prepositional phrase lassaw’.

Keywords:Decalogue, God’s name, God of Israel, exegesis, interpretation
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Jezuicka odpowiedzZ na ,0g6lng” kapelanie szpitalna.
Ignacjariska duchowos¢ a wspotczesna postuga duszpasterska
w osrodkach opieki zdrowotnej

STRESZCZENIE

Wspotczesne spoteczenstwo zachodnie, charakteryzujgce si¢ rozbudowang
biurokracjg i utrwalonymi strukturami rynkowymi, narzuca specyficzng dynamike
funkcjonowaniu postugi duszpasterskiej w instytucjach opieki zdrowotnej. Dyna-
mika ta odznacza si¢ maksymalng uniwersalno$cig uzywanych narzedzi i procedur.
Celem takiego dziatania jest proba odpowiedzi na wymagania, jakie stawia plura-
listyczne, 1 multikulturowe spoleczenstwo zachodnie. Niestety, przedsigwzigcie to
niesie ze soba znaczace zubozenie samej istoty postugi duszpasterskiej wérdd cho-
rych. Gléwne niebezpieczenstwo zwigzane jest z umieszczeniem kapelanii szpitalnej
w obszarze rynkowej i biurokratycznej logiki wydajnosci i optacalnosci. Tradycyjne
narzedzia i metody postugi duszpasterskiej zastgpowane zostajg uniwersalnymi tech-
nikami z pogranicza psychoterapii i religioznawstwa. Szczegdlnym takim przykta-
dem jest powszechnie stosowana w Stanach Zjednoczonych ankieta badajaca religijny
i duchowy wymiar pacjenta. Odpowiedzig na praktyke ,,uniwersalnej” kapelanii oraz
zagrozenia, jakie ona niesie ze sobg, wydaje si¢ postuga duszpasterska inspirowana
duchowoscig ignacjanska, a w szczegdlnosci Cwiczeniami Duchownymi $w. Ignace-
go Loyoli. Narzedzia rozwoju duchowego zawarte w tym tekscie niosa cenng pomoc
w postudze chorym, zachowujac jednoczesnie uniwersalny chrzescijanski charakter.

Stowa kluczowe: kapelania szpitalna, duszpasterska opieka zdrowot-
na, duchowos¢ ignacjariska, religijny i duchowy wymiar pacjenta
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The reality in which we live in today’s western society is complex and
multilayered. To understand some of its characteristics, we need to look
through the correct epistemological lenses. It is only with such an “assist-
ed viewing” that reality can be correctly named. Zygmunt Bauman, pol-
ish-born sociologist, and philosopher who dedicated much of his academic
work to analyze and critique the nature of modern liberal societies can be
for us at particular help in this task. In his texts, among which most prom-
inent are Modernity and the Holocaust and Liquid Modernity, argues that
the modern industrial and bureaucratic paradigms transform society and
the way people understand their commitments to each other'. Eventually,
as Bauman notices, a modern social organization becomes more and more
institutional and less communitarian. This wave of modernity and bureau-
cracy on its marching ahead does not spare any field of human’s activity.
After this, what remains, is a series of supposedly new entities — new struc-
tures, new approaches, new mentalities, and even new religiosity. It looks
as though there is no way back from this mentality, and whether we accept
it or not, we have to live with it.

In this modern industrial and bureaucratic landscape, health care, like
a lens, focuses all tensions and challenges related to this reality. Patients and
doctors are trapped in this system, forced to act according to new principles.
In a particularly challenging position seems to be a hospital pastoral care,
forced to operate within a new general spirituality mode. Modernity’s par-
adigms of efficiency and efficacy transform pastoral care into the market
product.

In this reality, religion and spirituality (R/S) are understood in a pure-
ly pragmatic and materialistic way, as a matter which can be manipulated
according to the desired standard of usefulness. According to Bauman, in
the face of today’s modernity we recognize a straight descendant of Rene
Descartes’s separation of res extensa and res cognitas®. According to this
dualistic view, the human being is reduced to two, competing with each
other dimensions. First, a bodily one, which can be measured, predicted,
and manipulated and second, non-bodily, a mental one, which escapes and
resists all these activities. The history of post-Cartesian medicine showed
how it adhered to the realm of res extensa and used its perspective to define
not only the reality of illness but also a human nature. Res extensa dominat-
ed a res congitas, subordinated it for the good of a man. According to du-

1

Zygmunt Bauman, Modernity and the Holocaust (Ithaca, NY: Cornell University Press, 2000),
60-62.
2 Ibidem, 78.
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alistic mode, the telos of the res cognitas, represented by human’s spiritual
and religious dimension, resides in progress of res extensa. The particular
example of such a logic can be found in the way how the contemporary
western hospital pastoral care is perceived. It is seen as another tool by
which the patient’s physical health (the domain of res extensa) can be re-
stored. Accordingly, the pastoral care functions like a “medicine”, effective
and universal to everyone no matter what their religious or spiritual identity
is if any they have. The prime task of this kind of care is to secure a pa-
tient’s res extensa’s well-being by addressing R/S dimension.

In my paper, I will argue that pastoral care inspired by Ignatian
Spirituality can be an alternative to the generic chaplaincy which, beneath
an external layer of modernity and bureaucracy, operates according to
a Cartesian’s dualistic paradigm and solidifies a reductionistic view of hu-
man being and mutilates a robust understanding of its nature.

I will also point out, how the Spiritual Exercises of St. Ignatius of
Loyola provides specific tools for ministry with the sick. My work will dis-
cuss three main aspects. The first one would be a current social context
and the way how modernistic and bureaucratic ideas have fundamentally
altered the way how institutions operate, in particular hospitals, and also
how the model of pastoral care has been changed. Second, it will focus on
the main characteristics of Ignatian Spirituality. Third, I will describe how
these elements of Ignatian Spirituality, can be used in pastoral ministry in
a hospital setting.

1. Modernistic deconstruction of religion

The dynamic of modernity is focused, as Bauman notices, on two main
entities, business, and bureaucracy’. Both are mutually related and depend
on each other. Additionally, both are governed by principles of efficiency
and effectiveness, and, as it was mentioned above, both are ultimately an-
chored in Cartesian dualism with an exclusive focus on res extensa. For the
bureaucracy, the questions of rules, policies, procedures, standardizations,
and accreditations, ultimately serve the cause of efficiency and effective-
ness. Even more, this dynamic is visible for business, where the primary
goal of managing resources is subdued to a higher value of profitability and
productivity. Bauman emphasizes that this business-bureaucratic mode is
imposed on all spheres of social life including religion.

The particular sign of such an activity is artificially separating
what was for ages organically integrated namely, religion and spiritual-
ity. As Harold G. Koenig notices, the term spirituality originated in the

3 Ibidem, 89.

165



166

Jarostaw Mikuczewski

context of Christianity, and for the first time was used by St. Paul in his
letters to the Corinthians and Ephesians®. The meaning of being spiritual
(Gr. pneumatikos) was to fully dedicate one’s life to God and allowed to be
filled by the Holy Spirit. A spiritual person was considered someone with
whom the ,,Spirit of God” dwelt or whose life the ,,Spirit” influenced®. Ac-
cordingly, the proper context of this term was inherently related to religion.
Put another way, Koenig says, ,,being a spiritual person equates with being
a deeply religious person™. The construct of ,,being spiritual and not reli-
gious” is, according to Koenig, fundamentally wrong. However, spirituality
without religiosity seems to be highly useful for the modernistic agenda of
efficiency and effectiveness.

First of all the construct of ,,spiritual but nonreligious™ fits the bu-
reaucratic requirements of universal applicability perfectly. If spirituality
can be extracted from a particular religious system, then we can gain for it
anecessary autonomy and universality. Consequently, spirituality ceased to
be solely a religious property and became everyone’s entity. However, there
is other, hidden agenda. Using Bauman’s concept of Liquid Modernity,” we
can see how traditional notion of religion became “liquidated” to the point
where we lost a robust and coherent understanding of it and started to use
fragmented and random notions of religion and spirituality. The final goal of
“liquidation” as Bauman explains is “rampant increase of consumerism”.
In the “liquid” world everything function in the logic of a global market,
controlled by bureaucracy. Everything is either a consumer or a product.
The fundamental duty of every individual is “the duty to be active and ef-
fective purchasers of goods and services offered by the market™.

Spirituality, which was liberated from the realm of religion, on the
one hand, became everyone’s property and at the other, became an element
of the global market, the product, subdued to the “one” who, by bureau-
cracy controls the market. Moreover, as previously it was the religion who
defined and control spirituality, now in “liquid modernity” it is the “one”
who controls the market. Intriguing similarities to this dynamic we can
recognize in the way how the JCAHO’s (The Joint Commission for the
Accreditation of Healthcare Organizations) regulations oblige all U.S hos-
pitals providing end-of-life care to “provide care that optimizes the dying
patient’s comfort and dignity and addresses the patient’s and his or her

4 Harold G. Koenig at all, Handbook of Religion and Health (Oxford: Oxford University Press,
2012), 45.
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family’s psychosocial and spiritual needs”'’. How spiritual needs are rec-
ognized and addressed, these are the questions belonging to the realm of
a healthcare institution, which eventually will influence the way how clin-
ical chaplaincy will operate.

As for the business dimension, the modernistic construct of spiritual-
ity without religion contributes to its profitability and cost reduction agen-
da. In the study initiated by the Catholic Healthcare Association (CAH)",
spiritual care departments analyzed patient satisfaction scores to show that
patients and families desire a holistic approach to healing. Among expected
services was the patient’s spiritual care.

By addressing these needs, healthcare provider managed to received
not only the higher patient satisfaction score but also achieve better health
outcomes'?. In this situation, health care institution can expect to have more
patients choosing this clinic, and eventually more funds being gained.
The CHA study is significant in this sense that it shows that on the level of
hospital management the question of spiritual care is recognized as crucial
in terms of profitability and cost reduction analysis. Obviously, the language
of the CHA study is not entirely materialistic, and I believe in the good in-
tention of researchers, wanting to prove the validity of spiritual care. How-
ever, the logic of argumentation seems to be founded on this dualistic men-
tality of the tension between res cognitas (patient’s spiritual dimension) and
res extensa (higher patient’s satisfaction score, physical health outcomes).
For western healthcare system justification of caring for res congitas is the
improvement of res extensa, not the other way.

Business and bureaucracy, two engines of modernity, transformed the
way how faith, religion, and spirituality are perceived and lived.

2. Spiritual consumerism

Penny Long Marler and Kirk Hadaway in their important study'® over
the Americans religiosity, conducted almost two decades ago, already rec-
ognized some early symptoms of the change in the relation between “being
religious” and “being spiritual”. Although for most of the Americans both
components were important and interdependent, however, the early tenden-

10 “Spirituality/Religion in JCAHO’s 2008”, accessed April 23, 2019, http:/www.uphs.upenn.
edu/pastoral/resed/jcahorefs.html.

I “Spiritual Care in the Midst of Health Care Reform”, accessed April 23, 2019, https:/www.
chausa.org/publications/health-progress/article/september-october-2014/spiritual-care-in-the-
midst-of-health-care-reform.html.

12 Ibidem.

13 Penny Long Marler, Kirk Hadaway, “Being Religious or Being Spiritual in America: A Ze-
ro-Sum Proposition?”, Journal for the Scientific Study of Religion 41, nr 2 (2002): 289-300.
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cy was observed, especially among youth, to identify themselves as less
religious but still spiritual.

For this group, as Marel et. all noticed, being spiritual meant “a sepa-
rated from the religious practices and obedience, while still holding spiritual
sensitivity”*. In a more recent study, Robert C. Fuller and William B. Par-
sons acknowledged the growing phenomenon of being a spiritual but not
religious person in the context of American society”. Faith became a matter
of personal fit or an exploration of each person’s spirit.

In such a view, the existence of God is not a necessary condition for
one’s spirituality. As Bruce Rumbold notices, reflecting upon the contempo-
rary western faith condition that “there is no need for some narrative, some
story, regarding the ultimate cause and purpose of all things. What mat-
ters, is the here and now of the individual. In this way, spirituality becomes
self-centered and a goal in itself”'°.

In apostolic exhortation Evangelii Gaudium, Pope Francis describes
this phenomenon very aptly saying: “Isolation, which is a version of im-
manentism, can find expression in a false autonomy which has no place
for God. But in the realm of religion, it can also take the form of spiritual
consumerism tailored to one’s unhealthy individualism. The return to the
sacred and the quest for spirituality which mark our own time are ambig-
uous phenomena. Today, our challenge is not so much atheism as the need
to respond adequately to many people’s thirst for God, lest they try to sat-
isfy it with alienating solutions or with a disembodied Jesus who demands
nothing of us with regard to others. Unless these people find in the Church
a spirituality which can offer healing and liberation, and fill them with life
and peace, while at the same time summoning them to fraternal commu-
nion and missionary fruitfulness, they will end up by being taken in by
solutions which neither make life truly human nor give glory to God”"".

In his document, Pope Francis quotes Pope John Paul II’s apostolic let-
ter Novo Millennio Ineunte, where we read: ,,We must reject the temptation
to offer a privatized and individualistic spirituality which ill accords with the
demands of charity, to say nothing of the implications of the incarnation™*.

4 Ibidem.
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3. Modernity and the hospital pastoral care

Modernity has brought about specific changes in the health care
system and the accompanying spiritual care”. For the last thirty years,
spiritual care has changed fundamentally. It underwent a profound, identity
shift. Before, pastoral care was the exclusive domain of chaplains who were
priests. Hospitals offered an optional spiritual service, provided by outside
religious communities. The primary duty of the chaplain was to visit and
spiritually support members of their faith tradition. The way it was per-
formed, depended exclusively on the chaplain.

Now, the dynamic of hospital chaplaincy is fundamentally different.
The chaplains began to feel the pressure to change their ministry in such
a way that the results could be measurable®. Also, facing the rise of evi-
dence-based medicine, chaplains felt forced to find social scientific evidence
of chaplain’s efficacy, efficiency, and effectiveness?'. Modern chaplaincy
had to redefine the area of its activity, widening same-tradition patient visits
to visits with those affiliated with other denominations as well as non-be-
lievers. Besides, chaplains began to use psychologically based communica-
tion and counseling skills.

As a consequence, new chaplains began to function as quasi-social
workers or quasi-counseling practitioners, losing their faith identity. What
additionally intensifies this disintegration is the fact that chaplaincy became
generic. Chaplains, after having been formed and ordained in their respec-
tive traditions, had to be initiated into the traditions and practices of health
care with its attendant goods and goals to meet the demands of the secular
world??. It creates a new situation. In this new context, modern chaplaincy
had to find a new way of pastoral activity, where the religious articulation
of beliefs held in common was no longer a starting point, but more of a goal
of the pastoral conversation.

Chaplains also found that conversations about values, identity, me-
aning, and purpose were welcomed and entered into by many others who no
longer espoused a religious affiliation. The landscape of the chaplain’s work
has also changed, because of the growing interest in spirituality as an essen-

19 Michael Sievernich, ,,Pastoral Care for the Sick in a Post-Secular Age: An Ignatian Perspec-
tive”, Christian Bioethics 9, nr 1 (2003): 23-37.

2 George Fitchett, Assessing Spiritual Needs: A Guide for Caregivers (Lima, Ohio: Academic
Renewal Press, 1993), 21-24.

2 Alasdair C. Maclntyre, After Virtue a Study in Moral Theory (London: Bloomsbury, 2014),
43-44.

22 Hugo Tristram Engelhardt, “Generic Chaplaincy: Providing Spiritual Care in a Post-Christian
Age”, Christian Bioethics 4, nr 3 (1998): 231-238.
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tial element in therapy. Spirituality, separated from religion, became a field
explored by other health care practitioners, namely nurses.

The important light on that move sheds the work of Ruth I. Stoll, in
which she adopted pastoral care tradition, together with humanistic psy-
chology and created a new spiritual assessment in nursing®. The idea to
empower the nurses with spiritual assessment tools came as a result of
broader discussion over the philosophies of nursing which, aroused within
American society of nursing in the late *70s. One of the reflection called for
caring for the whole person and meet not only physical and emotional needs
but also spiritual. The National Group for Classification of Nursing Diagno-
sis, in 1978 categorized spiritual problems as “matters of spirituality” with
sub-diagnoses: spiritual concerns, spiritual distress, and spiritual despair®.

As Stoll explained, the call for caring for the patient’s spiritual needs
initially encountered a particular reservation among the nurses, mainly be-
cause they felt not enough prepared for this task. However, the convenient
way to adopt it came by extending traditional nursing history on questions
relating to the patient’s spiritual dimension. Stoll proposed simple spiritual
history guide which could be incorporated into any general nursing history,
with four areas of concern: the person’s concept of God or deity, the per-
son’s source of strength and hope and the person’s perceived relationship
between his spiritual beliefs and his state of health?.

The interesting thing is that Stoll under the first rubric invites nurses
to “seeks to understand who or what is the person’s God how he describes
his concept of God, and whether the being or thing he describes is a healthy,
strength-giving resource or an uncertain, unrealistic resource”?.

It is essential to notice that, Stoll entrust nurses with the task to deter-
mine which belief is healthy and which is not. Leaving aside the fact that
most of the nurses lack necessary competencies to perform this kind of work
(they do not have theological training etc.), the whole idea standing behind
Stoll’s proposition is fundamentally erroneous and reductionistic. Spiritual-
ity in this view is understood more like a domain of psycho-social well-being
than the integral element of a robust religious system. The Stoll’s work can
be seen as a significant threshold, after which spirituality in healthcare con-
text became associated with the psychological concept of meaning-making
and departed from religious traditions. After this rupture patient’s spiritual
needs does not need necessarily chaplain’s presence. The nurse can success-
fully identify “unhealthy” spirituality and correct what is wrong.

2 Ruth L. Stoll, “Guidelines for Spiritual Assessment”, American Journal of Nursing 79, nr 9
(1979): 1574-15717.
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4. Spiritual assessment, an omnipotent tool

With this new interest in spiritual care, questions about assessing and
measuring spiritual needs arose, igniting the search for a new tool. Once
a nursing assessment of spiritual need was established, chaplains found that
their traditional territory became shared with a new group of health care
professionals that would say to them: “You can do religious care, we will
look after the spiritual care”””. The health care institutions, after recogniz-
ing spiritual care as an essential element of the therapeutic process, incor-
porated it into their policy. And, as a result, spiritual care became even more
regulated by various accountability mechanisms. Spirituality has gained
professional recognition and has become a part of the health care system.

With the number of people involved in spiritual care significantly in-
creased, the chaplains lost their monopoly on this service. Now they share
the responsibility with the medical staff such as nurses and other people
employed as a pastoral care worker. They also had to readjust their forma-
tion in a particular tradition of spiritual knowledge and practice to the new
context of generic spirituality. This new context requires that the chaplains
must be competent not only in their tradition but also know other spiritual
traditions. Additionally, they have to demonstrate the skills to explore sym-
pathetically each individual’s process of meaning-making,

The traditional tools used by the chaplains in their pastoral work:
spiritual conversation, sacramental ministry and praying with the patient,
have been extended with a new instrument, spiritual assessment. Spiritual
assessment is a broad concept that includes both asking about the well-
-being of a patient and his or her religious affiliation as well as the use of
specific tools. In the context of the hospital chaplain’s ministry, the spiritual
assessment is based primarily on the conversation with the patient during
the chaplain’s visitation. During the meeting, the chaplain recognizes what
the patient’s spiritual condition is and what kind of support he or she might
need. This approach has long been a norm in the practice of the chaplains,
although it was not named and structured as a spiritual assessment.

George Fitchett, an early innovator in spiritual assessment from
a chaplaincy perspective, identified nine characteristic features of ap-
proaches to spiritual assessment: implicit, inspired, intuitive, idiosyncratic,
based on the traditional pastoral act, based on normative pastoral stances,
global, psychological and explicit®. His model, called 7x7, has two major
subdivisions (holistic and spiritual dimension) and seven dimensions with
each. The main idea lying behind this model is the core belief that our “spir-

27 Ruth L. Stoll, “Guidelines for Spiritual Assessment”, 1577.
2 George Fitchett, Assessing Spiritual Needs, 15-17.
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itual lives in general and our spiritual needs and resources are strongly in-
fluenced by what is happening in the rest of our life. Our spirits are not
separate from our bodies, emotions, and thoughts. Each of us is one whole
person”?.

Fitchett’s model identifies spiritual needs, by a series of conversations
between the chaplain and the patient. What the chaplain learns about the
patient, is later organized into paragraph form. Although 7X7 has been use-
ful for chaplains’ thinking and practice, it failed to assimilate with current
health care systems, and models generated by other health care profession-
als such as nurses, physicians, and social workers, supplanted it. These new
models focused on Likert scale-type tools which were created as research
surveys; but later, they became useful as potential tools in ministry*.

The three most popular of them are the Brief Religious Coping Inven-
tory (RCOPE), Functional Assessment of Chronic Illness Therapy-Spiritual
Well Being Scale (FACIT-Sp), and Index of Core Spiritual Experience (IN-
SPIRIT). As Trancik notes, they all possess an essential weakness because
“they limit a patient’s spiritual experience to what can be viewed through
the narrow lens of the psychological tool in use and that they are incapable
of illuminating substantial spiritual concerns of patients who come from
robust religious traditions™!. Therefore, the use of these tools could mean
that the patient would not receive substantial spiritual care when it is most
important.

The approach to the patient’s spiritual needs represented by contem-
porary western health system carries Cartesian’s dualistic mentality. It can
be recognized by the way how res extensa (patient’s physical well-being,
satisfaction rating, etc.) gets a primary interest in clinical care including
chaplaincy. Using a spiritual assessment as a practical tool to improve pa-
tent’s res extensa, is a model example of the reductionist understanding of
religion. According to this narrowed view, spirituality is subdued to the hi-
gher instance of the patient’s physical condition. As a result, a robust under-
standing of human being as a body-soul unity underwent severe mutilation
and lost a multidimensional perspective.

A generic chaplaincy, as it was described above, is trapped in the
modernistic’s furrow and follows its bureaucratic and business agendas.
Is there a way back from this situation, and what can be done to save a ro-
bust understanding of a patient’s spiritual dimension? As the answer to
these questions, in the next section, I will explore Ignatian spirituality (IS)

2 bidem, 43.

3 Emily Trancik, “Lost in Translation: Spiritual Assessment and the Religious Tradition”,
Christian Bioethics 19, nr 3 (2013): 282-298.
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as an alternative to generic chaplaincy. I would intend to show in what way,
almost five hundred years old spiritual system, can save the patient from
modernity’s reductionistic mentality. Additionally I will try to prove that
the IS can be potentially applied to a broad spectrum of the healthcare sys-
tems, not exclusively to the Catholic’s setting.

5. Ignatian spirituality and pastoral care

In the tradition of the Catholic Church, Ignatian spirituality holds
a special place. For more than five centuries, it has been a tool, which peo-
ple have used to deepen their spiritual lives by seeking and finding God in
all things. God’s presence in all things is a characteristic trait of Ignatian
spirituality. This spirituality comes out of the life of St. Ignatius of Loyola.
He was born in 1491 in northern Spain. As the youngest of the thirteen sib-
lings, he spent time in the royal court, striving for knightly honors. Although
he participated in many duels, he came out unscathed; and at some point,
he even earned the honorary title gentilhombre (man of superior social posi-
tion)*. After his conversion at the age of thirty, he became an expert in the
art of spiritual direction. He collected his insights, prayers, and suggestions
in his book called the Spiritual Exercises, one of the most influential books
on the spiritual life ever written®, With a small group of friends, Ignatius
Loyola founded the Society of Jesus, also called the Jesuits. He encouraged
them to be engaged in the world, believing that by being “contemplatives in
action” they could encounter God.

For Ignatius, pastoral work starts first of all, with meeting the person
in the place where he or she is (personal approach), understanding the per-
son’s situation and equipping the person with skills which can help him or
her to renew relationship with God**. The motto “to help souls” marks the
scope of the Ignatian pastoral work. The mission statement of the Society
of Jesus states, “working toward the progress of souls in their lives and
their Christian instruction, and toward the spreading of the faith™*. To ac-
complish this mission, Jesuits are engaged in public preaching, spiritual
activities, the instruction of children and simple people, and the provision to
faithful Christians with the spiritual consolation of the sacraments. More-
over, they are encouraged to undertake pastoral care in prisons and hospi-
tals. The last area was of particular importance for St. Ignatius. Proof of this

32 John W. O’Malley, The First Jesuits (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007), 27-30.
3 Ibidem, 30
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3 Ibidem, 35.
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was his request that the Jesuits, who were sent to the Council of Trent in
1546, find time to visit the local hospitals®.

Illness and the process of recovery are crucial elements in Ignatian
spirituality’’. In the case of St. Ignatius, his spiritual transformation was
related entirely to his recovery from a battle wound. As a young soldier, St.
Ignatius took part in the war between Spain and France. In 1521, while de-
fending the town of Pamplona against a French attack, Ignatius was struck
by a cannonball in his legs. One leg was merely broken, but the other was
severely damaged. To save not only his leg but his life, doctors performed
several surgeries. Despite their best efforts, Ignatius’ condition deteriorated.
After suffering for a month, his doctors warned him to prepare for death.
On June 29, 1521, on the feast of Saints Peter and Paul, Ignatius began to
improve. During this time of physical improvement, [gnatius began to read
whatever books he could find. Most of the books he obtained were about the
lives of the saints and Christ. These stories had a profound impact on him,
and he became more devout. As he lay bedridden, St. Ignatius developed
a desire to become a working servant of Christ. He mainly wanted to do this
by converting non-Christians®.

For St. Ignatius, illness was the particularly important experience.
It was not so much about the illness in itself but more about what it brought
to the individual who was under this power. Two significant elements re-
lating to this dynamic were identified by Ignatius. First, it was awareness
of one’s limitation and mortality. For young, strong and brave soldier, as
Ignatius was, the acute experience of physical impairment and imminent
death resulted in a profound transformation of his thinking. From the one
who used to see himself as an absolute owner and ruler of his body, he had
to change the perspective for the one who was more in a function of a stew-
ard of what was entrusted to him with all intrinsic limitations and fragility.

In this context particularly interesting is the way how Ignatius under-
went the slow process of accepting his post-accident disability. He never fully
recovered from the injury manifesting difficulty in walking, and occasional
acute pain in a broken leg. The experience of illness, as Ignatius emphasizes,
strips an individual of the illusionary control and ownership of his body.
The second important element, related to the dynamic of illness is the total
dependency on God. The experience of one’s physical limitations can result
in total despair and that was the case with Ignatius. The only thing which
helped him to overcome this state was the realization of one’s ultimate de-
pendence on God. This awareness came to him together with a deep sense of

3¢ John W. O’Malley, The First Jesuits, 43.
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peace, which later will be so important factor in discerning God’s presence
in one’s life. The peace which came in the midst of limitations and suffering
was for Ignatius a special grace attributed to his illness.

Consequently, Ignatian Spirituality views illness not as something de-
structive, but as a chance for conversion, growth and positive change. The
illness is not a “mortal enemy” of human being, as want a contemporary
western medicine, but more a consequence, intrinsic condition of being cre-
ated, limited and fragile. Physical health is not an ultimate human goal, to
which all other aspects need to be subordinated but rather one among others
conditions, (disability in this regard is not worse than health) in which an in-
dividual can realize his union with God. In this respect, caring for patients
spiritual needs will never have as a primary goal improvement of psycho-
somatic well-being. Spirituality will never be treated as merely means to
achieve the physical outcome or high score on patient’s satisfaction survey.

Moving toward practical application of IS in the hospital setting, the
next section will explore Spiritual Exercises as a unique source of holistic
and non-reductionist approach to patient’s spiritual dimension.

6. Spiritual Exercises in clinical space

The long recovery of Ignatius resulted in creating a book entitled
Spiritual Exercises (SE)®. It is a specific handbook of a retreat, aiming to
help the retreatant draw closer to God and discern God’s call in his life. The
SE have never been for Jesuits alone. St. Ignatius crafted them as a layman,
and he intended them to benefit the entire Church*.

The Spiritual Exercises are divided into four “weeks” that are done
over thirty days. These weeks are not the calendar’s weeks, but phases or
movements felt within a person who is praying through the SE. In the struc-
ture of the first week, St. Ignatius begins with, what he calls, the Principle
and Foundation, which can be understood as the synthesis of the entire
retreat or like a road map for retreat’s journey*. The text of Principle and
Foundation is relatively short, but in a consist way summarizes the most
important aspects of the Christian life. We read there: “Human persons are
created to praise, reverence, and serve God our Lord, and by this means to
save their soul. And the other things on the face of the earth are created for
them and that they may help them in prosecuting the end for which they are
created. From this it follows that human persons are to use them as much as
they help them on to this end, and ought to rid themselves of them so far as

¥ John W. O’Malley, The First Jesuits, 91.
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they hinder them as to it. For this it is necessary to make ourselves indiffer-
ent to all created things in all that is allowed to the choice of our free will
and is not prohibited to it; so that, on our part, we want not health rather
than sickness, riches rather than poverty, honor rather than dishonor, long
rather than short life, and so in all the rest; desiring and choosing only what
is most conducive for us to the end for which we are created’™”.

The very first words of the Principle and Foundation place a human
being in a correct position as a creation. As it was mentioned above, for
St. Ignatius, accepting the truth of being created entails a profound redef-
inition of one’s self-efficiency and omnipotence. Additionally, the logic of
creation constitutes the unified vision of a man as a body-soul unity. It runs
against the dualistic tendency of separating res extensa and res cognitas.

The creation is inseparably integrated and as such is called to realize
its ultimate goal. The human being’s telos, as St. Ignatius explains, rests in
“praising, revering, and serving God”. Other words, the ultimate human
goal is an active union with God. The active component can be understood
as a specific dynamic of receiving and responding to God’s love. The Prin-
ciple and Foundation rejects the reductionist logic in which the res extensa
constitutes the highest good and the goal of a human being. For St. Ignatius
the physical health does not represent an ultimate human’s good or goal.
Instead, the health and sickness, both are subordinated to the human’s telos
of the union with God.

Accordingly, both health and illness carry some valuable aspect,
which, in the clinical context, can contribute to a patient’s felos. By looking
at the patient through the lens of the Principle and Foundation, one can get
a more holistic view and respond to the complexity of human nature more
accurately. Additionally, it can help to overcome generic chaplaincy tenden-
cy for overvaluing the patient’s physical dimension and subordinating his
spiritual dimension to it.

As the PF describes the fundamental logic of Christian life, the fur-
ther part of Spiritual Exercises provides some practical tools necessary to
realize calls of Principle and Foundation. In the next section, I will shortly
describe them and at the same time underline how they can be used in the
context of hospital pastoral care.

7. Consolation and Desolation

During the long recovery, Ignatius understood the importance of
spiritual dynamic of consolation and desolation. In the Spiritual Exercises,

4 St. Ignatius, The Spiritual Exercises of St. Ignatius, Or, Manresa: Explained Step-by-step for

Independent Use (Rockford, IL: Tan Books and Publishers, 1999), 56.
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he describes consolation by listing several essential characteristics of that
experience. First, there is a sense of burning love for the Creator, leading
to the shedding of tears for one’s own sins or the passion of Christ. This
leads to an increase in faith, hope, and love. Finally, the person experiences
inner joy and peace for being united with his or her Creator and Lord®. In
contrast to consolation, St. Ignatius explains the opposite reality, spiritual
desolation. He described it as the darkening of the soul, and an increase in
one’s inclination towards earthly things. He continues that there is unrest
that comes from one’s giving into passion and temptation, all of which
contributes to a lack of faith, love, and hope, and renders the soul cold,
slothful and sad. Usually, we do not pay much attention to these states,
perceiving them as something insignificant and considering them as good
or bad moods.

For pastoral care in the Ignatian context, they are important issues.
Spiritual directors treat the patient’s moments of consolations or desola-
tions as a crucial manifestation of a unique spiritual dynamic. St. Ignatius,
while spiritually directing people, offers specific advice for those under-
going desolation*. These recommendations can be applied to the hospital
setting. First, St. Ignatius explains that, while in consolation a person is
led and advised by the good spirit. In desolation, the evil spirit is at work.
Therefore, he recommends that in a time of desolation, the person should
not change his or her previously made decisions or make new ones. This
might be particularly important in the clinical situation, when the patient,
in a state of profound desolation, wants to refuse further treatment or asks
for euthanasia.

To overcome the desolation, St. Ignatius suggests undertaking con-
crete actions, which will work against the common tendencies experienced
in times of desolation. In desolation, the person avoids contacting loved
ones, stops communicating with friends and becomes isolated. In these sit-
uations, the spiritual caregiver can encourage the patient to work against
those tendencies, by continuing contacts with family and friends and even
building new ones with other patients. The patient can also be encouraged
to call to mind all the positive things which have happened so far and to
make a “gratitude” list. This helps the patient not to be overly focused on the
illness. To facilitate this, the spiritual caregiver can provide some spiritual
readings or audio materials.

#  David L. Fleming, What Is Ignatian Spirituality? 50.
4 Tbidem, 53.

177



178

Jarostaw Mikuczewski

8. Discernment

In today’s healthcare reality, where a patient’s autonomy is a fundamental
principle, the patient is continuously forced to give his or her informed consent
to the proposed treatment. These decisions, are crucial and are often matters
of life and death. Ignatian pastoral care can help the patient in this situation by
providing a specific model of making good decisions through discernment.
St. Ignatius’ approach to decision-making combines keen psychological ob-
servation with acute spiritual insight®. The Ignatian approach to making good
decisions rests on several presuppositions. First, it assumes that the alterna-
tives being considered are good, constructive, and morally correct. Naturally,
this process assumes being grounded in the Christian value system, which in
some cases might be problematic, especially in the context of a pluralistic so-
ciety. In these situations in which the understanding of good is fundamentally
opposed to the Christian view, the Ignatian approach cannot be a play.

In the context of the clinical setting, discernment process can be
applied to the moment when the patient considers between two different
treatment options. With this first presupposition in mind, a patient would
ask whether the therapeutic plan is constructive, positive, and morally cor-
rect. Second, the Ignatian approach to good choices emphasizes freedom.
Making a free decision means that the person sets aside preferences and
preconceptions and strives to be free of social pressures and psychological
strain. He carefully examines his motives and desires.

In Ignatian spirituality, this is called indifference or freedom from at-
tachments. Finally, the Ignatian approach to making good choices requires
work. It asks that we make every reasonable effort to find God’s will. This
involves a sincere commitment to pray and to achieve self-knowledge. This
requires gathering all the relevant information about our alternatives and
carefully weighing all the circumstances and likely outcomes. Applying
this to the patient’s reality and considering the right decision about the tre-
atment, the patient is encouraged to use all available information and to
consult different people. Decision-making or discernment in the Ignatian
model involves both the heart and the mind.

9. Daily Examen
The last important element of the Principle and Foundation is the

Daily Examen*®. Tt is a technique of prayerful reflection on the events of the
day to detect God’s presence and identify God’s direction for us. In this way,

4 Ibidem, 55.
4 Tbidem, 57.
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The Examen can help a person see God’s hand at work in their whole expe-
rience. The prayer consists of five elements: awareness of God’s presence,
reviewing the day with gratitude, paying attention to emotions, choosing
one feature of the day, and looking toward tomorrow. In the context of pas-
toral care for the sick, the Daily Examen has particularly helpful effects for
the patient. The first element reminds the patient of the constant presence
of God in his or her life and God’s concerns for them. It reminds also of his
or her primary goal to “praise, reverence, and serve God™’. This aids the
patient in overcoming the feeling of abandonment and loneliness in illness.
Secondly, the Examen encourages him or her to see the positive elements
of the past day and can help the patient to build a positive approach toward
the situations he or she encounters. This can help establish a benevolent and
appreciative attitude toward the medical staff. Finally, the Examen supports
looking forward to tomorrow with hope, and faith that the experience of
illness does not have to be necessarily destructive.

* 3k ok

The dynamic of modernity transgress all aspects of the contempora-
ry world. In a particular way, a hospital pastoral care demonstrates marks
of its activity. The inheritance of Cartesian’s dualistic logic, together with
bureaucratic and business agendas contributed significantly to the shape of
contemporary western generic chaplaincy. As a result, pastoral care became
a market product with the patient’s spirituality understood as a means to
attain psycho-social well-being. Consequently, a robust and holistic under-
standing of the patient underwent significant mutilation.

The alternative to this situation seems to be an Ignatian Spirituality
with its Spiritual Exercises where St. Ignatius provides useful tools for mi-
nistry with the sick. The answer to dualistic and reductionistic tendencies of
generic chaplaincy is St. Ignatius’ reemphasizing the notion of being created
together with accepting of physical limitations and fragility. Additionally,
by redefining of human goal as a union with God, Ignatian Spirituality cor-
rects erroneous model in which physical health is an ultimate human’s goal,
to which all other aspects need to be subordinated. Finally, following the
Ignatius model, spirituality will never be treated as mere means to achieve
the physical outcome or high score on patient’s satisfaction survey. Thro-
ugh using, such tools like spiritual discernment or Daily Examen, the pa-
tient’s spiritual needs are not only heard but also correctly addressed. Igna-
tian model of hospital chaplaincy has the potential to be implemented to

47 St. Ignatius, The Spiritual Exercises of St. Ignatius, Or, Manresa: Explained Step-by-step for
Independent Use, 53.
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various models of the clinical setting, not exclusively Christian. The only
condition is to be open not only to human’s immanent dimension but also
transcendent. [ believe that Ignatian Spirituality has a lot to offer in terms
of patient’s care, protecting a holistic and robust understanding of human
nature and spiritual dimension.
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Jesuits’ answer to a generic chaplaincy.
What can Ignatian spirituality offer
to the contemporary hospital pastoral care?

SUMMARY

Contemporary Western society, characterized by extensive bureaucracy and
well-established market structures, imposes a specific dynamic on the functioning
of pastoral ministry in health care institutions. This dynamic is characterized by the
maximum versatility of the tools and procedures used. The purpose of this activity is
to try to answer the demands of a pluralistic and multicultural Western society. Un-
fortunately, this undertaking brings with it a significant impoverishment of the very
essence of pastoral ministry among the sick. The main danger is related to placing
hospital chaplains in the area of the market and bureaucratic logic of efficiency and
profitability. Traditional tools and methods of pastoral ministry are replaced with
universal techniques taken from the reservoir of psychotherapy and religious studies.
A particular example is a spiritual assessment, which is commonly used in the United
States, examining the religious and spiritual dimension of the patient. The answer
to the practice of the generic chaplaincy and the dangers that it brings with it seems
to be a pastoral ministry inspired by Ignatian spirituality, and in particular with the
Spiritual Exercises of St. Ignatius Loyola. The spiritual development tools included
in this text provide valuable help in the ministry of the sick while maintaining a uni-
versal Christian character.

Keywords: generic chaplaincy, Ignatian spirituality, pastoral care, reli-
gious and spiritual dimension of the patient
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