





W NURCIE

FRANCISZKANSKIM

periodyk naukowy wydawany
przez Franciszkanskie Towarzystwo Naukowe






W NURCIE~IS

FRANCISZKANSKIM 2011

25 lat

Krakow 2011



Rada Naukowa:

prof, dr hab. Zdzistaw Kijas (Watykan)

prof, dr hab. Celestyn Napidrkowski (Lublin)
prof, dr hab. Zbigniew Suchecki (Rzym)

dr hab., prof. KUL Wiestaw Bar (Lublin)

dr hab., prof. UPJP2 Zdzistaw Gogola (Krakéw)

Redakcja:

Redaktor naczelny: dr Stanistaw Jaromi
Redaktor tematyczny: dr Andrzej Prugar
Redaktor jezykowy: Krzysztof Koscielniak

Recenzenci:

dr hab. Marek Fiatkowski, dr Wiestaw Chudoba,
dr Piotr Cuber, dr Jozef Lizun, dr Franciszek Solarz,

Adres redakcji:

© Franciszkanskie Towarzystwo Naukowe
ul. Franciszkariska 4
31-004 Krakow

e-mail: S.Jaromi@franciszkanie.pl

Wersja papierowa jest wersjg gtéwna tego pisma.

ISSN 1427-292X

W NURCIE FRANCISZKANSKIM 18/2011



W NURCIE .18

FRANCISZKANSKIM 201L

Wstep

Podstawowym obowigzkiem wspdlnoty jest samodefiniowanie sie i opowiada-
nie o sobie na zewnatrz. Tym celom nie stuzy lepiej nic, niz twdrczy ferment inte-
lektualny i naukowy.

Wspolnota franciszkanskiej prowincji sw. Antoniego Padewskiego i bt. Jakuba
Strzemie rozumiata to zawsze, czego efektem byla bogata dziatalnos¢ naukowa jej
cztonkow oraz podjeta juz w trudnych latach osiemdziesigtych XX wieku - decyzja
o wydawaniu wtasnego periodyku naukowego. Pierwszy jego numer, zatytutowa-
ny ,W nurcie franciszkanskim" ukazat sie w 1987 roku w 750 rocznice przybycia
braci Sw. Franciszka do Krakowa. Dotychczas wydano ! 7 tomow, ktorych wydaw-
cg byto Wyzsze Seminarium Duchowne Franciszkandw w Krakowie.

Zadaniem periodyku byto: dokumentowanie i przyblizanie dorobku naukowe-
go krakowskiego seminarium franciszkarniskiego, jego pracownikdéw naukowych
i studentéw oraz rozwijanie najlepszych tradycji szkoty franciszkanskiej w teolo-
gii, filozofii, historii i kulturze. Dominujgca tematyka byta historia franciszkanow,
teologia i franciszkanizm. Jego gtéwnymi redaktorami byli: 0. Bonawentura Julian
Urban (nr 1-3), o. Zdzistaw Jézef Kijas (nr 4-14), o. Andrzej Prugar (nr 15-17). Od
nr 6 wazng role w ukazaniu sie kolejnych numeréw odegrat sekretarz redakciji
0. Krzysztof Koscielniak.

Po kryzysie w redakcji naszego pisma, chcemy tym tomem wznowi¢ po 3 la-
tach jego edycje. Nawigzujac do chlubnej tradycji, bedziemy prébowa¢ odpo-
wiedzie¢ na nowg sytuacje w polskiej nauce. Chcac wpisa¢ sie w nowag dynami-
ke czasopism naukowych, wybieramy innowacyjng formule naszego periodyku,
jako sprofilowany rocznik o atrakcyjnym temacie gtownym. Wydawca jest obecnie
Franciszkanskie Towarzystwo Naukowe, ktére pragnac kontynuowac wielkga na-
ukowa tradycje franciszkanska, bedzie probowac integrowac¢ nasze skromne sity
i popularyzowac wspotczesng refleksje naukowq franciszkanéw.

Obecny tom poswiecilismy tematyce ,Ducha Asyzu" z racji 25-lecia pierw-
szego asyskiego miedzyreligijnego spotkania w intencji pokoju. Sktada sie on
z tekstow opisujacych wielkie dzieto bt. Jana Pawta I, fenomen asyski, historie
i znaczenie spotkan w intencji pokoju, katolickg irenologie oraz dialog miedzy-
religijny w praktyce. Jako przyklady misji dialogicznej z islamem prezentujemy
mato znane dzietlo Rajmunda Lulla - pierwszego misjonarza wsréd muzutma-
néw. Misje tego typu z religiami Azji pokazujemy poprzez mysl teologiczng i dia-
logiczna indyjsko-hiszpanskiego filozofa religii, teologa i mistyka - zmartego
w 2010 r Raimona Panikkara, natomiast w relacji z Zydami przez prezentacje
ruchu Zydéw mesjanistycznych w ujeciu Petera Hockena. Nowy wymiar Du-
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cha Asyzu, wyrazajgcy sie w dialogu z niewierzgcymi ,poszukiwaczami praw-
dy" przedstawiamy w artykule o mysli religijnej Leszka Kotakowskiego. Wydaje
mi sie, ze takie ujecie moze nam pomdc w ksztattowaniu myslenia dialogiczne-
go w kazdym z tych kierunkéw i jednoczes$nie pokazuje skale trudnosci takie-
go przedsiewziecia. Jest to naprawde trudny temat, stad jest on czesto pomija-
ny. Trudno powiedzieé, czy nasza proba jest udana, ale sie jej podjeliSmy!
Uzupeltnieniem tomu sg recenzje i omoéwienia ksigzek poruszajacych wyzej opi-
sane tematy.

Naszym pracom towarzyszy przekonanie, ze dzieki Janowi Pawtowi Il zdecy-
dowana wiekszosc¢ katolikdw nie ma dzis watpliwosci, iz ekumenizm i dialog mie-
dzyreligijny jest mozliwy. ,Duch Asyzu" narodzit sie w chltodny, wietrzny dzien 27
pazdziernika 1986 roku, kiedy to, na zaproszenie Jana Pawla Il, wielu przedstawi-
cieli religii Swiata przybyto do Asyzu, aby prosi¢ Boga o dar pokoju. Wtedy nasta-
pit 6w profetyczny moment, ktéry otworzyt wielka pielgrzymke zaufania i dialogu
miedzyreligijnego.

25 lat pézniej, 27 pazdziernika 2011 roku, Benedykt XVI wraz z reprezentanta-
mi roznych Kosciotow, Wspolnot koscielnych i religii przybyli do Asyzu jako ,piel-
grzymi prawdy i pokoju" potwierdzajac wielkos¢ dzieta Jana Pawta Il i wspierajac
miedzyreligijng troske o pokdj w Swiecie. Majgc szczescie przezywac ten dzien
w Asyzu wsréd pielgrzymow z catego Swiata, razem z innymi braémi i siostrami
z wielkiej rodziny franciszkanskiej dziekowatem Bogu za to wielkie odkrycie, nie
zawsze docenianych, tresci naszej franciszkanskiej tradycji.

Owo odkrycie ciekawie skomentowat o. Joseph Vandris, wieloletni, rzymski
korespondent Le Figaro, ktéry zafascynowany Janem Pawtem Il napisat o nim ksigz-
ke Cejour-1?Jean-Paul I, zbudowana na piecdziesieciu kluczowych wydarzeniach
pontyfikatu, ktdrych byt Swiadkiem. Strategie Jana Pawta Il okreslit tak: ,,Papiez zaj-
mowat sie oczyszczaniem zrédet, a nie naprawianiem kanalizacji".

Oczyszczanie zrodet, abysmy dostali czystg i zdrowg wode - jest dobrg me-
taforg na okreslenie istoty wielkiego fenomenu naszych czaséw pt. ,Duch Asy-
Zzu". Warto wiec wczytac sie w teksty z asyskich spotkan; warto przemysleé sobie
co ,Duch Asyzu" oznacza dla mnie, dla mojej wspodlnoty i dla naszego Koscio-
ta? Moze sie bowiem okaza¢, ze jego konsekwencje kaza nam zmieni¢ wiele, aby
dato sie lepiej zy¢ na tym Swiecie nam, razem z 7 miliardami naszych bliznich i ca-
tym stworzeniem.

Zadanie to wydaje sie szczegélnie zobowigzujacym dla siéstr i braci sw. Fran-
ciszka. Bowiem to, ze Jan Pawet Il uznat kiedy$s Asyz za najlepsze miejsce dla
swego wielkiego projektu, wydaje sie by¢ ogromnym darem dla franciszkanskiego
Swiata. Franciszkanin powinien tez wiedzie¢, iz dla dialogu chrzescijanstwa z in-
nymi religiami bardzo wazny jest dialog ekumeniczny, wewnatrz-chrzescijanski,
bowiem zanim uznamy i docenimy wielos¢ religii, musimy najpierw zaakcepto-
wac réznorodnos¢ w swoim wtasnym gronie — chrzescijanskim i franciszkanskim.
W dialogu z obcymi uczymy sie rowniez jak komunikowac sie miedzy sobg tak,
aby nasze Swiadectwo byto przekonywujace. Uczymy sie tez, ze r6znorodnos¢ jest
wartoscia.

Powracajgc na zakonczenie do metafory o. Vandrisa, ktéry strategie dziata-
nia Jana Pawta okreslit jako ,oczyszczaniem zrédel”, a nie ,naprawianiem kana-
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lizacji", mozna powiedzie¢, ze idea pt. ,duch Asyzu" dostarcza nam wode czystg
i zdrowa, a rézne franciszkanskie projekty na rzecz dialogu, pokoju i pojednania
prébuja dbac i o stan ,kanalizacji", aby wielka idea byta zywa i obecna réwniez
wsrod zwyklych mieszkarncéw naszego multikulturowego pieknego Swiata.
Dzielac sie tym wszystkim, zapraszamy do lektury czasopisma oraz wspotpracy
i wspohttworzenia naszego periodyku. Prosimy tez o modlitwe i zyczliwosé dla na-

szych wysitkéw.
0. Stanistaw Jaromi
redaktor ,W nurcie franciszkanskim”

motto tomu:

.Dialog miedzyreligijny nalezy do misji ewangelizacyjnej Kosciota. Rozumia-
ny jako metoda i $rodek wzajemnego poznania i ubogacenia, dialog nie przeciw-
stawia sie misji ad gentes, ale przeciwnie, jest z nig w szczegodlny sposéb powigza-
ny i stanowi jej wyraz. Odbiorcami tej misji s3 bowiem grupy ludzkie nie znajgce
Chrystusa i Jego Ewangelii, a ogromna ich wiekszo$¢ nalezy do innych religii. Bog
powotuje do siebie w Chrystusie wszystkie narody, pragnac im przekaza¢ petnie
swego Objawienia i swej mitosci; czyni wszystko, aby na rézne sposoby by¢ obec-
nym nie tylko dla poszczegdlnych jednostek, ale takze dla naroddéw poprzez ich
bogactwa duchowe, ktérych gtéwnym i zasadniczym wyrazem sa religie, cho-
ciaz majg one braki, niedostatki i btedy. Wszystko to Sobér i posoborowe wypo-
wiedzi Urzedu Nauczycielskiego mocno uwypuklity, zaznaczajac zawsze z naci-
skiem, ze zbawienie pochodzi od Chrystusa, a dialog nie zwalnia od ewangelizacji.
W Swietle ekonomii zbawienia Kosciét nie widzi sprzecznosci miedzy gtoszeniem
Chrystusa a dialogiem miedzyreligijnym, odczuwa jednak potrzebe godzenia ich w ob-
rebie misji ad gentes. Trzeba bowiem, aby oba te elementy zachowywaly swa Scistg
wiez i zarazem swa odrebnos¢, zatem nie nalezy ich miesza¢ ani nimi manipulowac,
ani uwazac ich za réwnowazne, tak jakby byty zamienne."

jan Pawet Il, Redemptoris missio 55
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Zdzistaw J. Kijas OFMConv.

Jan Pawet Il i ,,Duch Asyzu”

»Kosciot katolicki nic nie odrzuca z tego, co w religiach owych prawdziwe jest i Swiete.
Ze szczerym szacunkiem odnosi sie do owych sposobéw dziatania i zycia, do owych
nakazéw i doktryn, ktére chociaz w wielu wypadkach réznig sie od zasad przez niego
wyznawanych i gtoszonych, nierzadko jednak odbijajg promien owej Prawdy, ktéra
oswieca wszystkich ludzi" (Nostra aetate, 2).

26 lat postugiwania i przewodniczenia Kosciotowi katolickiemu nastepcy $w.
Piotra, Jana Pawla I, byly naznaczone postuga na rzecz jednosci - komunii Ko-
Sciota, ale tez postuga jednoczenia braci ré6znych wyznan. Wewnatrz tej postugi
dajg sie wyszczegolni¢ postawy, gesty i decyzje, ktoére staly sie punktami zwrotny-
mi w dziejach Kosciota i wywarty wielki wptyw na jego przyszios€. Dzisiaj trud-
no byloby sie z nich wycofa¢ czy wymazac¢ je z pamieci Kosciota i Swiata. Mam
tu na mysli przede wszystkim dialog miedzyreligijny, ktory byt jedng z wielu form
dialogu, jaki odwaznie podjat i prowadzit Jan Pawet Il. Jego zdaniem, stanowit on
konkretng odpowiedz na nakaz dany przez Boga, wpisany od poczatku, od chwi-
li stworzenia, w nature cziowieka, w jego dusze i serce, umyst i wole. Papiez byt
gleboko przekonany, ze Bég, ktéry stworzyt cztowieka, powotat go réwniez do
dialogu. Jest to dialog wielostronny: najpierw ze swoim Stwoérca, z soba samym,
a nastepnie z calym stworzeniem. W ten sposéb dialog wszedt na state w historie
cztowieka i w historie stworzenia. Ma on podwdjny wymiar: wertykalny, zwrdoco-
ny do Boga oraz horyzontalny, skierowany do cztowieka. Jest to dialog zbawienia,
rozumianego w szerokim sensie jako wyzwolenie od osobistego cierpienia i zla
(sprawca tego wyzwolenia jest Bdg), ale jest rowniez dialogiem zycia w pokoju
i sprawiedliwosci, w ktorym jednym ze Srodkow jest wilasnie pozytywna relacja
Z tymi, ktérzy mnie otaczaja, w bliskosci ktérych zyje.

O pierwszym wymiarze dialogu méwi wyraznie Deklaracja o stosunku Koscio-
ta do religii niechrzescijariskich Nostra aetate. Ojcowie soborowi odwaznie za-
znaczyli obecnosc¢ ,,owej tajemniczej mocy" w wielu religiach Swiata, ktéra chrze-
Scijanie nazywaja Bogiem, Ojcem. ,Rozpoznanie to i uznanie przenika ich zycie
gtebokim zmystem religijnym" (nr 2). Z kolei na istnienie, wrecz na koniecznos¢
dialogu horyzontalnego, zdaje sie wskazywac codzienna praxis zycia. Wihasnie
dzieki niemu jestesmy w stanie unikng¢ wielu trudnosci, konfliktdéw, animozji, po-
dejmujac dazenia do zycia w pokoju. Jan Pawel Il wielokrotnie przypominat, ze
uczestnikiem dialogu, takze horyzontalnego, jest Bog. ,Jest On «pierwszg strong»"
dialogu, najczesciej pozostajgc jego Swiadkiem, Inspiratorem i Natchnieniem. Bog

Zdzistaw J. Kijas OFMConv. JAN PAWEL Il | ,,DUCH ASYZU
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«bogaty w mitosierdzie» usposabia serca ludzi spragnionych mitosci, czyli bezwa-
runkowej wzajemnej afirmacji, do rozmowy, spotkania, otwierania sie na siebie"l

1. Podstawy dialogu

Zaangazowanie Jana Pawta Il w dialog miedzyreligijny nie posiadato charakte-
ru personalnego czy emocjonalnego. Nie bylo wytgcznie odpowiedzig na potrze-
be chwili ani wyjSciem naprzeciw sytuacji, jaka zrodzita sie w momencie dziejow.
Jego podstawy byly znacznie giebsze, bo teologiczne. Pierwszym ,forum" dialo-
gu - jak stusznie zauwazyt Eugeniusz Sakowicz - byto dla Jana Pawila Il sumienie
ludzkie:

,Uczac sie rozmowy z Bogiem, pragnac tej «rozmowy zbawienia» przeplatanej mil-
czeniem, wstuchujgc sie w glos Boga, w jego Stowo, (...) [cztowiek] usposabia sie do
rozmowy z drugim cztowiekiem, nawet z tym, ktdry przekre$la jakakolwiek perspek-
tywe dialogu™2.

Nauczycielem dialogu byt dla niego sam Jezus Chrystus, Odkupiciel cztowie-
ka, Odkupiciel jego kultury, zycia i srodowiska egzystencji. Byt On wzorem wia-
Sciwego, czyli petnego spotkania z drugim cztowiekiem, bez wzgledu na to, kim
ten cztowiek jest, jaka jest jego osobista historia zycia, co inni 0 nim mdéwig, w jaki
spos6b nawigzuja z nim kontakt. Temat ten pojawia sie w jego pierwszej, progra-
mowe] encyklice, Redemptor hominis, opublikowanej 4 marca 1979 r. Rozdziat
trzeci tej encykliki, Cztowiek odkupiony ijego sytuacja w Swiecie wspoétczesnym,
nosi podtytut ,Chrystus zjednoczyt sie z kazdym cztowiekiem”. Czytamy w nim te
oto wazne stowa:

.Kiedy poprzez doswiadczenia rosnacej jakby w przyspieszonym tempie rodziny ludz-
kiej wpatrujemy sie w tajemnice Jezusa Chrystusa, coraz jasniej rozumiemy, ze u pod-
staw tych wszystkich drog, jakimi zgodnie z wielka madroscig Papieza Pawta VI winien
kroczy¢ Kosciot naszych czaséw, znajduje sie jedna jedyna droga; droga wyprébowa-
na poprzez stulecia, ktéra jest zarazem drogag przysztosci. Te przede wszystkim dro-
ge wskazat nam Chrystus Pan, gdy - jak gtosi Sobor - ,On, Syn Bozy, przez wcielenie
swoje zjednoczyt sie jako$ z kazdym cztowiekiem". Kosciét widzi wiec swoje podsta-
wowe zadanie w tym, aby to zjednoczenie nieustannie mogto si¢ urzeczywistnia¢ i od-
nawia¢. Kosciét temu jednemu pragnie stuzy¢, azeby kazdy cztowiek mogt odnalez¢
Chrystusa, aby Chrystus mégt z kazdym is¢ przez zycie moca tej prawdy o cztowieku
i 0 Swiecie, ktéra zawiera sie w Tajemnicy Wcielenia i Odkupienia, moca tej mitosci,
jaka z niej promieniuje. Na tle narastajgcych w dziejach proceséw, ktére w naszej epo-
ce w szczegolny sposob zdajg sie owocowac, w obrebie réznych systemow, Swiatopo-
gladoéw, ustrojow, Jezus Chrystus staje sie jak gdyby na nowo obecny - wbrew wszyst-
kim pozorom Jego nieobecnosci, wbrew wszystkim ograniczeniom instytucjonalnej
obecnosci i dziatalnosci KosSciota - Jezus Chrystus staje sie obecny moca tej prawdy
i mitosci, ktéra w Nim wyrazita sie w jedynej i niepowtarzalnej petni, chociaz Jego zy-
cie na ziemi byto krétkie, a dziatalno$¢ publiczna jeszcze o wiele krétsza.

Jezus Chrystus jest tg zasadniczg drogg Kosciota. On sam jest naszg drogg «do domu
Ojca» (por. J 14, 1 nn.). Jest tez droga do kazdego czlowieka. Na tej drodze, ktéra
prowadzi od Chrystusa do cztowieka, na tej drodze, na ktérej Chrystus «jednoczy sie
z kazdym cztowiekiem», KosSci6t nie moze by¢ przez nikogo zatrzymany. Domaga sie

' E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, w: E. Sakowicz (red.), Jan Pawet Il. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, Ra-
dom 2006, s. 139.

2 Tamze.
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lego doczesne i wieczne dobro cziowieka. Kosciét ze wzgledu na Chrystusa, z racji
lej tajemnicy, ktora jest wkasnym zyciem Kosciota, nie moze lez nie by¢ wrazliwy na
wszystko, co stuzy prawdziwemu dobru czlowieka - jak lez nie moze by¢ obojetny na
to, co mu zagraza" (nr 13).

Jezus Chrystus wyzwala ludzkie stowa z niewoli zaklamania, niezyczliwosci
i nienawisci. Uczy prawdziwych relacji miedzyludzkich. Uswiadamia, szczeg6lnie
tym, ktérzy wierzag w Niego, ze jest jeden Ojciec wszystkich ludzi, ktorzy z tej racji
sg siostrami i bra¢mi. W twarzy kazdego napotkanego cztowieka Papiez dostrzega
oblicze prawdziwego Cziowieka - Jezusa Chrystusa. Dzieli sie tym gtebokim prze-
konaniem, tg jakze cenng prawda, z tymi, ktorzy nie wierza, albo jeszcze nie wie-
rzg w Odkupiciela cztowieka. ,Skoro Jezus przez akt wcielenia upodobnit sie do
kazdego cztowieka, skoro ramionami swojego krzyza objat i otoczyt sprawy kazdej
osoby ludzkiej i catej ludzkiej rodziny, to Kosciét — uczyt Jan Pawet Il - nie moze
nie czyni¢ podobnie."3 Dialog miedzyreligijny jest wiec czescia misji Kosciota, kto-
ry postany zostat, aby gtosi¢ Swiatu zbawcze imie Jezusa Chrystusa.

Wielorakie byly otwarcia Papieza na religie niechrzescijanskie - wszystkie
Smiate, wazne i czynione z przekonaniem, a ich owoce kosztujemy i kosztowac
bedziemy przez nastepne lata.

2. Dialog z judaizmem

Pierwsze wielkie otwarcie, jakiego dokonat Jan Pawet I, dotyczyto relacji Ko-
Sciofa katolickiego do Zydoéw. Oczywiscie, juz Jan XXIll - odrzucajac wszelka for-
me antysemityzmu - dawat do zrozumienia, ze dokonuje sie przemiana wzgledem
synow Abrahama. Jednak dopiero za pontyfikatu Jana Pawta Il rozpoczete zmia-
ny wyszly poza ptaszczyzne charytatywng i objely takze wymiar teologiczny. On
uczyt i przekonywat, ze dla chrzescijan Zydzi sg braémi i pozostajg nadal ludem
przymierza z Bogiem, przymierza, ktére, jak zostato powiedziane, nigdy nie zo-
stato odwotane. Odwolywalt sie przede wszystkim do swego osobistego doswiad-
czenia z Wadowic, gdzie w szkole podstawowej 1/4 uczniéw stanowili chtopcy
zydowscy:

.Obie grupy religijne, katolikéw i Zydow, taczyla, jak przypuszczam, $wia-
domosé, ze modla sie do tego samego Boga“4.

W szczegdlny sposob Jan Pawet Il odnidst sie takze do Auschwitz, ktéry uznat
za symbol ,holocaustu narodu zydowskiego":

~,O%wiecim mowi, iz antysemityzm jest wielkim grzechem przeciw ludzkosci.
Mowi, ze wielkim grzechem przeciw ludzkosci jest wszelka nienawis¢ raso-
wa, ktdra niechybnie prowadzi do podeptania cztowieczenstwa's.

Te stowa tchnely nowego ducha w postep w dialog chrzescijarisko-zydowski.
Jan Pawel Il stangt u wrét synagogi, gdzie czekat na niego gtéwny rabin Rzymu,
prof. Elio Toaff. Wymieniono powitalny uscisk, po ktérym, po raz pierwszy od cza-

3 Tamze, s. 140.
4 Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawel odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin 1994, s. 85.
5 Tamze, s. 86.
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séw apostolskich, Ojciec Swiety wszedt do zydowskiej boznicy, przemawiat do
Zydow i razem z nimi sie modlit. W swoim przeméwieniu zacytowat deklaracje
Nostra aetate: ,Kosciét «ubolewat nad nienawiscia, przesladowaniami i wszelkimi
objawami antysemityzmu, skierowanymi przeciw Zydom w kazdym czasie i przez
kogokolwiek». Powtarzam: «przez kogokolwiek»". Papiez, po pierwsze, dawat
Swiadectwo wiezi tgczacej chrzescijanstwo z judaizmem: ,Religia zydowska nie
jest dla naszej religii rzeczywisto$cig zewnetrzng, lecz czyms wewnetrznym (...)
Jestedcie naszymi umitowanymi bra¢mi i - mozna powiedzie¢ - naszymi starszymi
bra¢mi". Po drugie, méwit, ze ,nie ma zadnej podstawy do jakiejkolwiek, rzekomo
teologicznie usprawiedliwionej, dyskryminaciji czy przesladowan Zydow" oraz, ze
,hie nalezy przedstawia¢ Zydéw jako odrzuconych ani przekletych". Spotkanie za-
konczyto sie modlitwa. Jan Pawet Il odczytat Psalm 133: ,Jaka rados¢ i szczescie,
gdy bracia mieszkajg wspolnie!"6, a chor odspiewat piesn Majmonidesa Ani Ma'a-
min, ktéra towarzyszyta Zydom w obozach zagtady: ,Wierze mocno, ze Mesjasz
przyjdzie! | chociaz nadejsScie swoje opdznia, bede czekat, az sie zjawil!"7

Drugim bardzo waznym wydarzeniem w dialogu z judaizmem byla piel-
grzymka do Ziemi Swietej (20-26 marca 2000 r.). Kulminacyjnym jej wydarze-
niem byta wizyta Papieza w Instytucie Pamieci Narodowej Yad Vashem. Powie-
dziat wéwczas:

.Przybywam do Yad Vashem, aby zlozyé hotd milionom Zydéw, ktérzy
ogotoceni z wszystkiego, przede wszystkim za$ z ludzkiej godnosci, zosta-
li wymordowani w latach Holokaustu. (...) Zapewniam nardd zydowski, ze
Koscidt katolicki, kierujac sie ewangeliczng zasada prawdy i mitosci, a nie
zadnymi wzgledami politycznymi, gteboko ubolewa z powodu nienawisci,
przesladowan i przejawow antysemityzmu, jakie kiedykolwiek i gdziekol-
wiek spotkaly Zydow ze strony chrzescijan. (...) Budujmy nowa przyszio$é,
w ktorej chrzescijanie nie beda juz zywi¢ uczué antyzydowskich ani Zydzi
uczué antychrzescijanskich"8.

Kolejnym, réwnie waznym momentem byla modlitwa Papieza przy Scianie
Ptaczu. W szczelinie pomiedzy kamieniami, Papiez - zydowskim zwyczajem -
zostawit kartke ze stowami: ,bolejemy gieboko nad postepowaniem tych, ktorzy
w ciggu dziejow przysporzyli cierpienn tym Twoim dzieciom, a prosimy Cie o prze-
baczenie, pragniemy tworzy¢ trwalg wiez prawdziwego braterstwa z ludem Przy-
mierza"9.

Dla Jana Pawta Il kazdy dialog, a tym bardziej dialog z judaizmem, byt wrecz
imperatywem chrzescijanskiego sumienia. Uwazat, ze ten ostatni zaktada trzy po-
ziomy: obustronne poznawanie siebie, wzajemne poszanowanie dla tozsamosci
i wrazliwosci kazdej ze stron oraz wspétprace wszedzie tam, gdzie jest to potrzeb-
ne i mozliwe. Sg one wewnetrznie mocno zwigzane ze sobg, stad dialog przebiega
wihasciwie, jezeli owe trzy aspekty wzajemnie sie uzupetniajg. W kazdym z nich
Jan Pawet Il dokonywat autentycznego przetomu. Dowodzit, ze prowadzenie dia-
logu to owoc nie tylko ,respektowania odmiennych sposobéw rozumienia, lecz

b Cytuje za najnowszym ttumaczeniem Psalméw, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Czestochowa 2008,
s. 1317.

7 Zob. J. Poniewierski, Pontyfikat 1978-2005, Krakéw 2005, ss. 120-121.

8 E. Sakowicz (red.), Jan Pawel Il. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, s. 523.

9 W. Chrostowski (red.), Zydzi i judaizm w nauczaniu Jana Pawta Il. 1978-2005, Warszawa 2005.
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i odmiennych wrazliwosci. Obustronne poznawanie sie to nie tylko postulat teo-
retyczny, lecz doskonale widoczne postepowanie praktyczne™10. Papiez nakreslit
rowniez wspolne kierunki dla tego dialogu. Moéwit wiec, ze podstawowym jego
celem winno by¢ ,wypeltnienie woli Bozej", co wynika z samej istoty obydwu re-
ligii. Stad koniecznos¢ wspotpracy w sferze zagadnien spotecznych, ktérej celem
jest przezwyciezanie wielkich zagrozen ludzkosci, a do ktérych naleza, miedzy in-
nymi, razace dysproporcje ekonomiczne, niesprawiedliwos¢ spoteczna, przemoc,
konflikty zbrojne, terroryzm i rézne formy wyzysku. Wszystkie te sprawy uderzajg
bowiem w godnosc¢ czitowieka, burzg jg czy wrecz niszcza.

3. Dialog z islamem

Drugie niezwykle wazne wydarzenie w relacji z religiami niechrzescijanskimi
miato miejsce w odniesieniu do islamu. Co$, co wydawalto sie niemozliwe, stato
sie rzeczywistoscig. Najpierw — 14 lutego 1982 r., w Nigerii, w Kadunie lezacej na
obszarze muzutmanskiej potnocy - Papiez nazwal mahometan bra¢mi. Do przed-
stawicieli wikadz, obecnych na lotnisku, zwrdcit sie w nastepujacych stowach:

.My wszyscy, chrzescijanie i muzutmanie, zyjemy pod storicem jedynego, mitosier-
nego Boga. Wspdlnie wierzymy w jedynego Boga, Stworzyciela cziowieka. Uznaje-
my Boze panowanie i bronimy godnosci cztowieka jako stugi Bozego. Wielbimy Boga
i wyznajemy catkowite poddanie sie Mu. Tak wiec prawdziwie mozemy nazywac sie
wzajemnie braémi i siostrami przez wiare w jedynego Boga." (Kaduna, Nigeria, 14 lu-
tego 1982 r., Spotkanie z ludnoscig muzutmariska).

Byto to wazne spotkanie. Po raz pierwszy Papiez zwrdcit sie do muzutmandw,
nazywajac ich ,bra¢mi”. Najwazniejszym tekstem w tym wzgledzie, gdzie Jan Pa-
wet |l traktuje muzutmandw jako braci w wierze, jest modlitwa, ktérg z jego woli
wprowadzono do liturgii nabozenstwa o pokdj w Europie, odprawionego w Asyzu,
w styczniu 1993 r. muzutmanie, Zydzi i chrzescijanie sg w niej wymienieni jako
bracia, poprzez wspoélnego ojca, Abrahama:

,Za tych wszystkich, ktérzy uznaja Abrahama za swojego ojca w wierze: Zydow,
chrzescijan i muzutmanoéw, aby przezwyciezone zostaty wszelkiego nieporozumie-
nia i przeszkody i wszyscy wspolnie pracowali dla pokoju”. (Asyz, 10 stycznia 1993 r.,
czuwanie modlitewne).

Niezwykle istotne bylo réwniez wczesniejsze spotkanie, odbyte 19 sierpnia 1985
r., w Maroku. Piecdziesiat tysiecy zgromadzonych na stadionie mtodych muzutmanéw
stuchato Papieza, ktéry przybyt do tego kraju na zaproszenie kréla Hassana Il, potom-
ka Mahometa. Dotychczas zaden Papiez nie zdecydowat sie na taki krok, na ten - jak
pisat wtoski dziennikarz Luigi Accattoli — ,ewangeliczny hazard". Papiez uznat, ze re-
alizuje w ten sposéb przestanie Soboru Watykanskiego I, ktéry z szacunkiem wypo-
wiada sie o innych religiach i deklaruje, ze ,Kosciot katolicki nic nie odrzuca z tego, co
w religiach owych prawdziwe jest i Swiete". Spotkanie w Casablance stanowito wyda-
rzenie niezwykte, bowiem Gtowa Kosciota katolickiego stuchana byta z uwaga przez
wyznawcow innej, wielkiej religii swiata, kiedy wypowiadat te stowa:

10W. Chrostowski, Judaizm, w: E. Sakowicz (red.), Jan Pawet Il. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, s. 314.
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»My, chrzescijanie i muzutmanie, na og6t Zle si¢ rozumieliSmy i w przesziosci wyste-
powali§my czasem przeciw sobie, a nawet wyczerpywali$my nasze sity w polemikach
i wojnach.

Wierze, ze dzi$ Bog zacheca nas do zmiany dawnych nawykéw. Mamy sie szanowac,
a takze pobudzaé sie wzajemnie do dobrych dziet na drodze Bozej. (...)

Czyz w $wiecie, ktory pragnie jednosci i pokoju, a jednak przezywa tysigce napiec
i konfliktéw, wierzacy nie powinni popiera¢ przyjazni i zjednoczenia miedzy ludzmi
i ludami, ktére na ziemi tworzg jedng wspoélnote?"”

Papiez wskazywat na to, co tgczy, pomimo réznic religijnych i obcigzen hi-
storycznych. Zachecat do harmonijnego budowania wspoélnej przyszitosci. Wielu
okresla to jako ,specjalnos¢" Jana Pawla 11I’2. Oczywiscie, Papiez czynit to zarow-
no przed wizytg w Maroku, jak i po niej, tym niemniej spotkanie w Casablance
pokazato w spos6b szczegdlnie wyrazny, ze Jan Pawetl Il jest niekwestionowanym
i by¢é moze jedynym powszechnie uznawanym sumieniem Swiata, ze jest wrazliwy
na godnos¢ kazdego cztowieka i posiada gteboki szacunek dla kazdej religii, ktéra
ma odniesienie do Absolutu. Ponadto, z perspektywy wspoéiczesnosci widaé wy-
raznie, ze jego zacheta do chrzescijanisko-islamskiego pojednania i dialogu miata
iScie proroczy charakter.

Papiez, jak stusznie zauwaza wspomniany juz Luigi Accattoli, mimo braku od-
zewu ze strony muzutmanskiej, starat sie zblizy¢ do niej, gloszac trzy zasadnicze
przestania: ze chrzescijanie i muzutmanie sg braémi w Bogu; ze muszg przezwy-
ciezy¢ petng wojen przesziosé, ktora ich dzieli; ze moga to uczyni¢ jedynie po-
przez wzajemne przebaczenield. Z perspektywy dialogu miedzyreligijnego, a tak-
ze dialogu miedzy kulturami czy nawet miedzy cywilizacjami - najwazniejszym
wydarzeniem dwudziestego trzeciego roku pontyfikatu byla wizyta (6 maja 2001
r.) w meczecie Omajjadéw w Damaszku, gdzie znajduje sie gréb Jana Chrzciciela.
Byt to kolejny milowy krok w dialogu z islamem.

W wywiadzie Przekroczy¢ prog nadziei, udzielonym Vittorio Messoriemu, Jan
Pawet odnidst sie z wielkim szacunkiem do religijnosci i modlitwy muzutmanskiej:
»Z calym szacunkiem - mowit wéwczas - trzeba sie odnies¢ do religijnosci mu-
zutmanow, nie mozna nie podziwia¢ na przyktad ich wiernosci modlitwie. Obraz
wyznawcy Allaha, ktéry bez wzgledu na czas i miejsce pada na kolana i pograza
sie w modlitwie, pozostaje wzorem dla wyznawcéw prawdziwego Boga, zwilasz-
cza dla tych chrzescijan, ktérzy mato sie modla, lub nie modla sie wcale, opusz-
czajgc swe wspaniate katedry"14. Jednoczes$nie Papiez jest Swiadom, ze Bég Kora-
nu nie jest nigdy Emanuelem, Bogiem-z-nami, a islam nie jest religia odkupienia.
».Nie ma w nim miejsca dla krzyza i zmartwychwstania, chociaz wspominany jest
Jezus, ale jedynie jako prorok przygotowujacy na przyjscie ostateczne proroka Ma-
hometa. Wspominana jest Maryja, Jego dziewicza Matka. Ale tylko tyle. Nie ma
catego dramatu Odkupienia. Dlatego nie tylko teologia, ale takze i antropologia is-

" Casablanca, Maroko, 19 sierpnia 1985 r., Wierzymy w Boga, wielbimy Boga, szukamy Boga. Spotkanie z mtodzieza
muzutmanska, w: E. Sakowicz (red.), Jan Pawet Il. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, s. 501.

12 Zob. L. Accattoli, Kiedy Papiez prosi o przebaczenie. Wszystkie ,mea culpa” Jana Pawta Il, ttum. A. Dudzinska-
Facca, Krakéw 1999, s. 174.

”” Zob. tamze, s. 171.
14 Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, s. 83.
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tamu tak bardzo rézni sie od antropologii chrzescijanskiej"’s. Papiez Swiadomy byt
tez innych trudnosci w dialogu z islamem, jak pojawiajgace sie prady fundamen-
talistyczne, ograniczenia wolnosci religijnej albo narzucanie ,prawdziwej religii"
wszystkim obywatelom, trudna sytuacja chrzescijan w krajach muzutmarnskich,
itd. Pomimo tych trudnosci pragnat pozosta¢ otwartym na wspotprace i na dialog.

4. Dialog z religiami Azji

Byto to trzecie, wazne otwarcie sie Jana Pawia Il na dialog z religiami nie-
chrzescijanskimi. Pierwsze spotkanie Papieza z przedstawicielami tradycyjnych
szkdt buddyjskich miato miejsce podczas audiencji generalnej 26 wrzesnia 1979
r., a wiec niecaty rok po wyborze, z okazji przybycia do Watykanu japonskiej dele-
gacji. Papiez serdecznie powitat wowczas przedstawicieli japonskiego zen, ,bud-
dyzmu Czystej Krainy". Zwracajac sie do nich wyrazit nadzieje, ze ich doswiad-
czenie dato im ,lepsze zrozumienie tego, jakie znaczenie moze mie¢ Chrystus
dla cztowieka i pozwolito gtebiej spojrze¢ na to, co Chrystus mysili, kiedy moéwi o
Bogu, swoim Ojcu"16. Jego liczne podréze do krajow Azji byly okazja do spotka-
nia sie prawdopodobnie z przedstawicielami wszystkich religii, obecnych na tym
kontynencie.

W dialogu z nimi, jak wielokrotnie zaznaczat, nie chodzi o ustepstwa religijne,
ale o szczere, wzajemne poznanie sie i zabieganie o pokdj na Swiecie, o ktéry mo-
dlg sie wszyscy przedstawiciele religii, bez wzgledu na dzielgce ich réznice dok-
trynalne i filozoficznel’* W dialogu z buddyzmem, Papiez przyjmowat za wspoéing
ptaszczyzne porozumienia: droge wartosci etyczno-moralnych, wspélne wysitki
na rzecz pokoju na swiecie oraz duchowa wizje cztowieka, ktoéra jest podstawg
prawdziwego humanizmu, trwatej kultury i ubogaca samo chrzescijanstwo. Rzad-
ko natomiast w dialogu z religiami dalekiej Azji podejmowat kwestie doktrynalne.
Zagadnienia soteriologii, w odniesieniu do Absolutu ani kwestie zycia monastycz-
nego nie pojawiaty sie czesto w jego przemowieniach, kierowanych do wyznaw-
cow tych religii. Doceniat jednak pragnienie - zaréwno chrzescijan, jak i buddy-
stow i wyznawcow pozostatych religii azjatyckich - wzajemnego poznania sie
i bycia razem, aby sie modli¢. Zwracajac sie do biskupéw Sri Lanki, przybytych do
Rzymu z wizytg ad limina apostolorum (8 lipca 1989 r.), Jan Pawetl Il przypomniat,
po raz kolejny, o moralnej wartosci buddyzmu:

~Kosciét zywi ogromny szacunek dla wszystkich religii niechrzescijanskich, odkad
«noszg one w sobie echo tysiecy lat poszukiwan Boga, poszukiwanie, ktére jest nie-
kompletne, lecz czesto prowadzone z wielka szczeroscig i prawdziwoscia serca»
(Evangeli! nuntiandi, nr 53). Wiasnie ta obecnos$¢ duchowych i moralnych wartosci

w tych religiach niechrzescijanskich stanowi podstawe wzajemnego dialogu i pokojo-
wego wspotistnienia™s.

>> Tamze, ss. 82-83.
2 Do zakonnikdéw i $wieckich réznych szkél buddyjskich. Audiencja generalna 26 wrzesnia 1979 r., w: S. Lach, Z.J.
Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczaniu Jana Pawta Il (1978-1999), Krakéw 2000, s. 37.

17 Zob. L. Fic, Buddyzm, w: E. Sakowicz (red.), Jan Pawel Il. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, s. 98.
‘e Cyt. za: S. Lach, Z.J. Kijas (red.), Buddyzm i hinduizm w nauczaniu Jana Pawia Il (1978-1999), ss. 77-78.
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Jeszcze mocniej zaakcentowat te tematy w swoim przemoéwieniu do przewod-
niczagcego Konferencji biskupoéw Sri Lanki (Watykan, 24 sierpnia 1996 r.): stwier-
dzajac wyraznie:

»Obecnie okazuje sie coraz bardziej oczywistym, ze coraz zyzniejszg ziemie dla dialo-
gu stanowig kwestie etyczne i moralne odnoszace sie do przysztosci rodzaju ludzkiego.
Normy moralne, uniwersalne i niezmienne, ktére wynikaja z porzadku stworzenia, sta-
nowig «niepodwazalny fundament i solidng gwarancje sprawiedliwego i pokojowego
wspoitzycia ludzkiego, a wiec prawdziwej demokracji, ktéra moze narodzi¢ sie i wzra-
sta¢ jedynie przy zatozeniu réwnosci co do praw i obowigzkéw wszystkich swoich
cztonkdw» (Veritatis splendor, nr 9). Dialog miedzyreligijny w Sri Lance, a szczegdlnie
ze stanowigcg wiekszo$¢ wspdlnotg buddyjska, moze opiera¢ sie na uznaniu wspol-
nych wartosci, jak niezbywalna godnos$¢ rodziny, szacunek dla cnotliwego zycia, rezy-
gnacja z przemocy oraz zapomnienie o samym sobie, aby zadosc¢uczyni¢ potrzebom
innych™9.

Papiez miat Swiadomos¢, ze blizsza wspoétpraca chrzescijan i buddystéw na
ptaszczyznie etyki moze sie przyczyni¢ do ich wiekszego zaangazowania w zy-
cie spofteczne, w promowanie porzagdku moralnego, a takze w prymat godnosci
duchowej osoby ludzkiej. Zwrocit tez uwage na zagadnienia zwigzane bardziej
z obszarem kultury, podkreslajgc znaczenie wartosci duchowych, wtasciwych dla
obydwu religii. Podejmowat rowniez kwestie odnoszgce sie do tematyki humani-
stycznej, tolerancji, czy tez troski o pokdj, postrzegat je jako tematy mozliwe do
podejmowania we wspoélnym dialogu dla dobra wspélczesnego cztowieka. Proble-
mami otwartymi, trudnymi czy wrecz niemozliwymi do dyskusiji, byty zagadnienia
soteriologii, modlitwy i monastycyzmu. Papiez zawsze akcentowat role modlitwy.
Nie ograniczat jej wytacznie do zycia chrzescijanina, ale widziat w niej rowniez
ptaszczyzne dialogu. Byt jednak przekonany, ze nie moze sie to wigzac z péjsciem
na jakiekolwiek ustepstwa w wierze, poniewaz modlitwa nie oznacza relatywi-
zmu, lecz podkresla jedynie fakt, ze kazdy cztowiek wierzacy, poprzez modlitwe,
taczy sie w jednosci z catg rodzing ludzka, chociazby w takiej sprawie, jaka jest
kwestia pokoju.

5. Spotkanie w Asyzu - 27 pazdziernika 1986 r.

Spotkanie w Asyzu byto wydarzeniem bez precedensu. Na modlitwe o pokd;j,
do jakiej zaprosit Jan Pawet Il, przybyto do Asyzu 47 delegacji, ktére — poza Ko-
Sciotami chrzescijanskimi - reprezentowato 13 najwiekszych religii Swiataa® Ce-
lem spotkania byta modlitwa o pokéj i przyjazh miedzy narodami. Uczestnicy spo-
tkania zwracali sie - kazdy do swojego Boga - rozumem, wolg i uczuciem, proszgc
o0 dar pokoju dla siebie i dla swiata. Jednoczesnie wzywali Go i adorowali, wy-
stawiali i dziekowali, wyrazali zal i prosili o potrzebne taski, o potrzebng pomoc
w budowaniu pokoju.

To wiasnie ze wzgledu na ponadczasowy i ponadwyznaniowy wymiar mo-
dlitwy Jan Pawet Il zaprosit przedstawicieli réznych religii, pragnac tym samym

19 Tamze, s. 101.

20 Petna lista uczestnikéw spotkania - zob. Z. J. Kijas, Historyczna i religijna doniosto$¢ spotkania w Asyzu w roku
1986 dla dialogu miedzywyznaniowego, w: S. Budzik i Z. Kijas, (red.), Uniwersalizm chrzescijanstwa a pluralizm
religii. Materialy z sympozjum Tarnéw-Krakéw 14-15 kwietnia 1999, Tarnéw 2000, ss. 179-182.
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zwrdci¢ uwage swiata na fakt, ze autentyczne i skuteczne zaangazowanie w dzieto
budowania pokoju stawia przed kazdym cziowiekiem, a tym bardziej przed przy-
wodcami religijnymi, naglaca potrzebe zwrécenia sie ku gtebszym poktadom du-
cha i szukania pomocy i wsparcia w ,,swoim" Bogu.

Pomimo swego zréznicowania religijnego ludzie sg zdolni odrézni¢ dobro od
zta. Przede wszystkim sg do tego zdolni w swojej relacji do Boga, ktéry jest pier-
wotnym zrédiem ksztattowania swiadomosci i dziatania, zwlaszcza jesli chodzi o
dziatanie na rzecz pokoju. Mysl ta pojawita sie w stowach przywitania, ktére Jan
Pawet Il skierowat do uczestnikdw spotkania w Bazylice Matki Bozej Anielskiej
w Asyzu:

Jako przywddcy religijni nie przybyliscie tutaj na miedzywyznaniowg konferencje na

temat pokoju, w ktérej ktadioby sie akcent na dyskusje i proby opracowania planu
dziatan, w skali Swiatowej, na rzecz wspoéinej sprawy.

Juz sam fakt, iz tak wielu przywédcow religijnych zebralo sie na modlitwie, jest zache-
ta dla wspéitczesnego Swiata, by uswiadomit sobie, ze istnieje inny wymiar pokoju, ze
obok negocjacji politycznych, kompromiséw lub ekonomicznych przetargéw istnieje
inny sposéb szerzenia pokoju, «/esf nim modlitwa, ktéra bez wzgledu na zréznicowa-
nie religii wyraza zwigzek z potega najwyzsza, ktéra znacznie przekracza granice na-
szych ludzkich mozliwosci...» [podkr. Z.J.K]

To, ze przybyliSmy tutaj, nie znaczy, ze zamierzamy szuka¢ religijnego porozumienia
lub dyskutowac¢ na temat naszych przekonan. Nie znaczy tez, ze religie moga pojednac
sie z sobg na ptaszczyznie wspdlnego zaangazowania w realizacje ziemskiego planu,
ktory statby sie wazniejszy niz one same. Nie jest tez ustepstwem na rzecz relatywizmu
religijnego, bo przeciez kazda ludzka istota winna kierowac¢ sie szczeroscig i glosem
witasnego sumienia w poszukiwaniu prawdy i w zgodnym z nig postepowaniu.

Nasze spotkanie jest tylko potwierdzeniem - i na tym wiasnie polega jego prawdziwe
znaczenie dla wspétczesnych ludzi - ze ludzkos¢, w catym jej zréznicowaniu, anga-
zujac sie w wielka sprawe pokoju, winna sigga¢ do swych najgtebszych i najbardziej
zyciodajnych zrédet, tam, gdzie sie ksztattuje Swiadomosc¢ i znajduje swe oparcie mo-
ralne dziatanie ludzi.

Dzisiejsze spotkanie uwazam za bardzo wymowny znak zaangazowania was wszyst-
kich w sprawe pokoju. To bowiem zaangazowanie przywiodto was do Asyzu. Fakt, ze
wyznajemy rézne religie, nie ujmuje niczego znaczeniu tego Dnia Modlitwy. Wrecz
przeciwnie, Swiadczy o tym, ze dobro ludzkosci jest przedmiotem troski Kosciotéw,
Wspdlnot koscielnych i Religii Swiata"21.

Jan Pawel Il wskazat wyraznie, ze w dziele budowania trwatego pokoju nie
wystarczg same tylko negocjacje, ukiady czy porozumienia. Sg one wazne, ale
ich rola jest wtérna, gdyz pokdj, zbudowany na nich, jest ,zimny" i nietrwaly.
Potrzeba natomiast budowania ,kultury pokoju", wznoszacej sie na fundamen-
cie trwalych, nadprzyrodzonych wartosci, na ktérych réwniez cztowiek opie-
ra swoje zycie. Trwaly i prawdziwy pokdj wymaga uwzglednienia trwalszych
podstaw, ktére, majac na uwadze skomplikowang dynamike ludzkiej natury
w jej indywidualnym i spotecznym wymiarze, stanowig wyttumaczenie gtebo-

21 Powitalne przeméwienie Ojca Swietego, ,L'Osservatore Romano” (wyd. polskie), 10(1986), ss. 1; 13.
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kiej potrzeby, tkwigcej w cztowieku, a mianowicie potrzeby tadu, pojednania
i braterstwa22. _

Swiat byt zdumiony pokorg Papieza, ktory - stojac ramie w ramie z Zydami,
hinduistami, muzutmanami i ubranymi w egzotyczne stroje wyznawcami réznych
wyznan i religii - w ich obecnosci modlit sie 0 pokdj i wraz z nimi oddawat medy-
tacji nad wspodlng odpowiedzialnoscig za losy ziemi. Tej wspolnej modlitwie i za-
dumie towarzyszyto niespotykane wyciszenie catego globu. Umilkly strzaty, zanie-
chano walk.

Nie jest tajemnicg, ze nie wszyscy w Watykanie byli zachwyceni papieskg
ideg, ktéra - jak mniemali - podwaza autorytet Kosciota i jego szczegodlny status
w Swiecie. Srodowiska te zarzucaly, ze tego rodzaju spotkanie splyca wyjgtkowos$¢
i jedynosé Kosciota, ze stawia chrzescijanstwo na rowni z innymi wspoélnotami re-
ligijnymi Swiata, odmawiajgc Chrystusowi godnosci bycia jedynym i wylgcznym
Posrednikiem zbawienia. W odpowiedzi na te zarzuty, 14 wrzesnia 1986 r., pod-
czas modlitwy ,,Aniot Panski", Jan Pawet Il zwrécit sie do zebranych na Placu $w.
Piotra:

,10 zaproszenie do modlitwy podyktowane byto réwniez przez fakt, ze rok 1986 zo-
stat przez Organizacje Narodéw Zjednoczonych ogtoszony «Miedzynarodowym Ro-
kiem Pokoju». Spotkanie w Asyzu bedzie wlasnie dniem zarliwej modlitwy o wielki
dar pokoju. JesteSmy bowiem przekonani - wszyscy, ktérzy wierzymy w Boga - ze to
On daje nam pokgj. Im bardziej narastajg konflikty, im bardziej spietrzajg sie nieprze-
zwyciezone dla cztowieka trudnosci, im wieksze zagrozenie wisi nad Swiatem, tym
gorecej winnismy prosi¢ Boga o to, azeby dat nam taske braterskiego zycia w pojed-
nanym swiecie"?’.

Takze 21 wrzesnia, tego samego roku, réwniez podczas modlitwy ,Aniot Pan-
ski", Papiez ponownie nawigzatl do przygotowywanego miedzywyznaniowego
modlitewnego spotkania, mowigc:

»Nie powinno dziwi¢ nikogo, ze cztonkowie roznych Kosciotdw chrzescijanskich
i roznych religii spotykaja sie na wspéinej modlitwie. Bowiem mezczyzni i kobiety,
obdarzeni animus religiosus, moga sta¢ sie zaczynem nowej Swiadomosci wszystkich
ludzi w zakresie tego, co dotyczy wspolnej odpowiedzialnosci za pokéj. Kazda religia
uczy, ze nalezy zwycieza¢ zlo, dziata¢ na rzecz sprawiedliwosci i akceptowac drugie-
go czlowieka. Dzi$ owa wspdlna, radykalna wierno$¢ odnosnym tradycjom religijnym
jest bardziej niz kiedykolwiek wymogiem pokoju"24.

Bylo to podejscie oddolne. Papiez miat Swiadomos¢, ze pokdj jest przede
wszystkim darem Boga, przypominat jednak, ze jest on réwniez zadaniem ludzi
i dlatego chciat uwrazliwi¢ wszystkich mieszkancéw ziemi, niezaleznie od wyzna-
wanej religii, na obowigzek zabiegania o pokdj i konieczno$¢ nieustannej modli-
twy i cigglego nawracania sie, jako warunek trwatego pokoju. Impulsem do skie-
rowania zaproszenia i spotkania sie w Asyzu byta wiec przede wszystkim troska
0 autentyczne dobro cziowieka, ludzkosci i Swiata. Towarzyszyla temu gtebo-
ka swiadomosé, ze przyszios¢ cztowieka, wrecz catej ludzkosci, rozgrywa sie na
ptaszczyznie wartosci duchowych, ktérych zrodtem jest Bog, a uosobieniem Jego

32 Zob. na ten temat: Z. J. Kijas, Riconciliazione e impegno al dialogo nel pensiero di Giovanni Paolo Il. Per una lettura
francescana dello “Spirilo di Assisi', w: "Il Santo", XLVK2006), ss. 263-278.

’” Modlitwa o pokdj, ,L'Osservatore Romano" (wyd. polskie), 9(1986), s. 16.

24 Tamze, s. 16.
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Syn. Motywacja tego spotkania byla wiec nie tyle natury antropologicznej, ile ra-
czej teologiczne;.

Ze wzgledu na liczbe uczestnikéw, jego owoce i niezwykty rozgtos, spotkanie
w Asyzu bylo kamieniem milowym w dialogu miedzy religiami, ale nie tylko. Je-
den z rabindbw wypowiedziat publicznie mysl, ktéra towarzyszyta wéwczas chy-
ba wszystkim uczestnikom i obserwatorom tego spotkania: tylko Jan Pawet Il mogt
zgromadzi¢ na specjalnym spotkaniu przedstawicieli tylu religii Swiata - nikt inny.
Jest to szczegoblne potwierdzenie ogromnej roli papiestwa i niezwyktego, niepo-
rownywalnego z nikim wspoiczesnie zyjacym, autorytetu Papieza Wojtyly.

Otwartos¢ Jana Pawila Il na religie niechrzescijanskie, spotkania w Asyzu oraz
inne podejmowane przez niego w tym duchu inicjatywy, byly okazjg do stawiania
waznych pytan i szukania rozwigzan. Wiele zostato juz powiedziane i napisane na
te tematy, cho¢ wiele kwestii nadal jeszcze oczekuje na gtebszg analize naukowa.
Sytuacja, w jakiej znalazt sie dzisiejszy Swiat: migracje ludzi, konflikty, z ktérych
wiele rodzi sie ze wzgledu na odmienno$¢ kulturowag lub religijng, zmuszajg Ko-
Sciét do dalszego podejmowania inicjatyw Jana Pawila Il, a przez to poszukiwania
sposobow zblizania ludzi do siebie, budowania pokoju i gloszenia oredzia zbawie-
nia o Jezusie Odkupicielu cztowieka. Niezwykle istotny jest wiec dialog z nowymi
wyzwaniami codziennego zycia, polegajacy na zyczliwym obcowaniu chrzescija-
nin z niechrzescijanami w miejscach zamieszkania, pracy, nauki. W parze z nim
winien i8¢ dialog doktrynalny, ktérego zadaniem jest wnikanie w gigb, ktéry pod-
daje refleksji kwestie wiary, moralnosci, kultury i instytucji religijnych, szukajac
w nich sladéw obecnosci Boga. Te oraz inne formy dialogu maja w istocie wspdlny
cel, jakim jest okazywanie szacunku dla kazdego cztowieka i przepowiadanie mu
zbawczego oredzia o Bogu Tréjjedynym.
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John Paul Il and the “Spirit of Assisi”

The situation in which the modern world finds itself with human migrations,
conflicts, many of which are born because of cultural or religious differences, for-
ce the Church into theological reflection and various initiatives for bringing people
together. Blessed John Paul Il made great advances in this direction by undertaking
cultural dialogue with relevant contemporary religions. Along with that came the
doctrinal dialogue which subjected to reflection questions of faith, morality, culture
and religious institutions, looking for traces of God's presence in them.

This paper first discusses the basis of dialogue (Chapter 1). Its first forum was
a human conscience but the teacher was Jesus Christ, the Redeemer of Man. Since
the Pope's openness to non-Christian religions was manifold, the text focuses on
the order of the dialogue with Judaism (Chapter 2), whose culmination was the pil-
grimage to the Holy Land (20-26 March 2000) and visit to the National Memorial
Institute Yad Vashem. Next, the dialogue with Islam is presented (Chapter 3), filled
with discriptions of many meetings and speeches, of which Casablanca (19 August
1985) was particularly important. In Chapter 4, the dialogue with Asian religions
was discussed with emphasis on Buddhism and Hinduism. Next, the meeting in
Assisi, which took place on 27 October, 1986, was brought to our attention. This
meeting was the first of its kind in history. Forty-seven delegations arrived in St.
Francis' city, which apart from Christian churches, represented 13 major world re-
ligions.

For John Paul II, any form of dialogue had, in fact, a common goal, namely to

show respect for each human being and proclaim the salvific message about the
Triune God.
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tukasz KamykowskKi

Asyz 1986 - dialog? prawda?
Proba hermeneutyki czynow Jana Pawia 11!

1. Wprowadzenie

Temat ,dialog a prawda" jest olbrzymi - juz sama préba umieszczenia tych
dwéceh termindw w mozliwych gramatycznie i logicznie zestawieniach dla uscisle-
nia znaczenia spojnika ,a", pokazuje szerokie pole mozliwych problemoéw badaw-
czych: prawda dialogu; prawda w dialogu; prawda o dialogu; dialog w prawdzie;
dialog o prawdzie; dialog dla prawdy...

Odniesienie powyzszych tematéw do Jana Pawifa Il, wbrew pozorom, nie
utatwia zadania. Wprawdzie nikt nie ma watpliwosci, ze autor encyklik Veritatis
splendor i Fides et ratio z jednej strony jest godny miana ,papieza prawdy", z dru-
giej za$ strony nikt nie zawaha sie nazwac tego niestrudzonego pielgrzyma wszyst-
kich kontynentéw ,papiezem dialogu"”. Wszakze wlasnie jego préby nawigzania
stosunkéw z wlkadzami réznych panstw i budzacych sprzeciw systeméw politycz-
nych, czy tez z przedstawicielami r6znych wyznan chrzescijanskich, a zwlaszcza
religii niechrzescijanskich, staty sie powodem oskarzen o zdrade prawdy katolic-
kiej a w kazdym razie o zamazywanie jej granic.

Na linii tego napiecia rysuje sie zatem problem moze najciekawszy do podjecia,
ktory ukazuje jednak przed badaczem dwie dalsze trudnosci natury metodologicz-
nej. Refleksja Jana Pawla Il nad sensem i wartoscig prawdy oraz jego zaangazowa-
nie w dialog rozwijajg sie, w swych gtdwnych watkach, na dwoéch réznych ptasz-
czyznach. O ile Jan Pawet Il jest niewatpliwie teoretykiem prawdy, poswieca temu
zagadnieniu wprost, jako glbwnemu tematowi, przynajmniej dwa wymienione juz
obszerne teksty, o tyle na temat dialogu pisze znacznie mniej, raczej ubocznie. Jego
nauczanie o wartosci i wadze dialogu jest w przewazajgcej mierze nauczaniem 0so-
by wypowiadajacej sie przez czyn. Czyn przemawia nieraz znacznie wymowniej
niz stowo, jednak jego metodyczna interpretacja jest dla filozofa czy teologa o wie-
le trudniejsza niz interpretacja stéw. Czyny Jana Pawla Il, gesty podejmowane prze-
zen w ciggu catego pontyfikatu (a na mniejszg skale, cho¢ réwnie niestrudzenie - juz
wczesniej, w Krakowie) tworzg przede wszystkim to, co mozna za nim nazwac ,dia-
logiem w znaczeniu potencjalnym" lub ,gotowoscig do dialogu":

’ Inna wersja tekstu zostata opublikowana pod tytutem: Asyz, 27 pazdziernika 1986 - dialog? - prawda? Proba her-
meneutyki czynoéw Jana Pawta I, w: Sz. Drzyzdzyk (red.), Wymiary prawdy, Krakéw 2006, ss. 57-78.
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sDialog w znaczeniu aktualnym oznacza wymiane mys$li, oznacza pytanie i odpo-
wiedz, a nawet caly cykl pytan i odpowiedzi. Oprécz dialogu w znaczeniu aktualnym
trzeba przyja¢ jeszcze dialog w znaczeniu potencjalnym, jakby gotowos$¢ do dialogu.
Gotowos¢ ta istnieje w cztowieku wierzacym, ktéry we wspélnocie Kosciota daje od-
powiedz Bogu na Jego Objawienie - istnieje za$ ze wzgledu na ludzi, ktérzy tej odpo-
wiedzi nie daja, zdaje sie, ze nie daja, albo tez dajg jg w jaki$ inny sposob™2.

Wielki papiez prowadzit, oczywiscie, rowniez ,dialog w znaczeniu aktual-
nym", wymiane mysli, pytan i odpowiedzi, ale dialogi te toczyly sie przewaznie
w zamknietych gronach, jesli nie w cztery oczy, i dostep do ich tresci w jakiej$s mie-
rze otworzy sie przed badaczami, by¢ moze, za lat kilkadziesigt - po otwarciu od-
powiednich archiwéw watykanskich - ale tres¢ wielu innych rozmoéw, kto wie czy
nie najwazniejszych, a zwtaszcza ich atmosfere, ich klimat mamy szanse poznacé
ewentualnie najwczesniej w przysziym Swiecie.

Niniejszy artykut podejmuje probe przyjrzenia sie (dla interpretacji pod katem
pytan o prawde i dialog) tylko jednemu takiemu wymownemu wydarzeniu, ktére
przeszto do historii pontyfikatu niemal jako emblemat otwartosci Jana Pawta Il na
dialog, a jednoczes$nie postawito jeden z gtdwnych znakéw zapytania o prawde
poczynarn papieskich3-to Swiatowy Dzieri Modlitw o Pokdj w Asyzu, 27 pazdzier-
nika 1986 roku. W tym odczytywaniu sprébujemy dojs¢ do sensu, jaki nadat wyda-
rzeniu sam jego inicjator - zarobwno w Swietle jego wystgpien, ktore towarzyszyty
temu Dniowi i ktérych na szczesScie nie brakuje4, jak i na tle innych jego waznych
tekstow, okreslajacych jego rozumienie dialogu i prawdy.

Sprébujemy zapytaé, czy i co Jan Pawet Il chciat powiedzie¢ i powiedziat po-
przez to wydarzenie na temat prawdy, dialogu i ich wzajemnej relacji. Bedzie to
jednoczesnie proba hermeneutyki czynéw wielkiego papieza, ktérej wypracowa-
nie wydaje sie niezbedne dla pogtebionego i poprawnego odczytania nauki ptyna-
cej dla Kosciofa i dla wszystkich ludzi z jego pontyfikatu.

2.Wydarzenie

Przypomnijmy na poczatek samo wydarzenie z poniedziatku 27 pazdziernika
1986 roku, ktérego obraz - uchwycony i wielokrotnie przywotywany przez media -
wielu starszym sposréd nas gteboko zapadt w pamiec¢: ré6znobarwny krag oficjalnych

? K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum Il, Krakow [PTTI 1972, s. 24.

Pisze C. Weigel: ,Papiez wystapit z tym pomystem 25 stycznia 1986 i niemal natychmiast pojawity sie negatywne
reakcje. Czy zgromadzenie w jednym miejscu przywoédcéw religijnych $wiata nie bedzie sugerowac, ze Kosciot
katolicki uwaza wszystkie tradycje religijne za réwnie wazne? Jak Papiez moze modli¢ sie z mezczyznami i ko-
bietami, ktérzy czczg innego Boga lub wielu bogéw? Problem obejmowat powazne zagadnienia teologiczne. Pod
powierzchnia jednakze dato sie wyczu¢ co$ jakby skarge kurialistéw, ze Jan Pawet Il zmienia Watykan w targowisko
Campo dei Fiori: dlaczego Jan Pawet nie rozumie, Ze jest to po prostu niestosowne?" - G. Weigel, Swiadek nadziei,
thum, z ang. D. Chylinska, wyd. Znak, Krakéw 2000, s. 647

,Dla wielu tudzi Kosciota uksztaltowanych przez teologie zawartg w encyklice Mortalium animos, nowa wizja
ekumenizmu byta szokiem. Zdawat sobie z tego sprawe Karol Wojtyta, kiedy - juz jako papiez - zapowiedziat
Swiatowy Dziern Modlitwo o Pokdj w Asyzu i zaprosit nan przedstawicieli innych religii. Musiat zdawac sobie
sprawe, bowiem - chyba jak nigdy dotad - przygotowywat Kosciét rzymskokatolicki do recepcji tego spotkania” -J.
Poniewierski, Pontyfikat, wyd. Znak, Krakéw 1999, s. 158. Gtéwne teksty Jana Pawta Il analizowane przez nas to:
Homilia 25.01.1986, w: C. Grieco (red.), Insegnamenti di Giovanni Paolo Il, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Va-
ticano (odtad: Ins GPU), 1986/1, ss. 193-198; Przemoéwienie poczatkowe 28.10.1986, w: Ins GPU, 1986/2, ss. 1249-
1253; Przeméwienie koncowe 28.10.1986, w: Ins GPU, 1986/2, ss. 1259-1273; Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej
22.12.1986, w: Ins GPII, 1986/2, ss. 2019-2030.
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przedstawicieli wyznan i religii przy Franciszkowej Porcjunkuli, w pétmroku Bazyliki
Matki Boskiej Anielskiej w Asyzub, z biatg postacig Jana Pawta Il wpleciong w ten krag.

2.1. Kontekst

Zapowiadajgc, pod koniec homilii na zakonczenie Tygodnia Ekumenicznego
w styczniu roku 1986, zorganizowanie w Asyzu ,specjalnego spotkania modlitew-
nego" w intencji pokoju, ktére miatoby mie¢ nie tylko charakter miedzynarodowy
i miedzywyznaniowy lecz tgczy¢ sie réwniez z udzialem przedstawicieli religii
niechrzescijanskich, Jan Pawet Il powotywat sie na inicjatywe Organizacji Naro-
doéw Zjednoczonych, ktéra ogtosita 6w rok ,Rokiem Pokoju". W perspektywie pa-
pieskiej zapowiadany dziern miat by¢ punktem kulminacyjnym szerokiego, Swiato-
wego ,ruchu modlitwy o pokdj", ktdry Stolica Apostolska (podejmujac inicjatywy
juz zapoczatkowane ,przez niektére Koscioty Wschodu i Zachodu oraz przez nie-
ktére organizacje religijne") prébowat wzbudzi¢ w tym roku ponad granicami na-
rodéw, wyznan i religii, w odpowiedzi na apel ONZ, wobec ktorego ,zaden chrze-
Scijanin, co wiecej nikt, kto wierzy w Boga Stworce Swiata i Pana dziejow nie moze
przejs¢ obojetnie"t.

Choc¢ nie zamierzamy koncentrowac tu naszej uwagi ha problematyce poko-
ju Swiatowego, nie sppséb w paru stowach nie przypomnie¢ éwczesnej sytuacji
pod tym wzgledem. Swiat peten byl otwartych konfliktébw (wojny iracko - iran-
ska, w Afganistanie, w Libanie), cho¢ jednocze$nie Zwigzek Radziecki pod rzada-
mi Gorbaczowa zaczat zabiega¢ o ztagodzenie morderczego dla jego gospodarki
wyscigu zbrojen. Na wiosne tego roku katastrofa nuklearna w elektrowni jadrowej
w Czarnobylu zwiekszyla poczucie zagrozenia atomowego. Nie mozna nie za-
uwazy¢, ze w momencie ogtaszania inicjatyw zwigzanych z wigczeniem sie Ko-
Sciota w Rok Pokoju Jan Pawetl II koncentruje sie przede wszystkim nad wagg samej
sprawy pokoju i jej powszechnym znaczeniem dla catej ludzkosci, nie zatrzymujac
sie nad oryginalnoscig wymiaru ponadkonfesyjnego czy miedzyreligijnego tego, co
zaproponowal, zakladajgc jako rzecz oczywistg, ze w tak waznej sprawie trzeba
zjednoczy¢ wszystkie sity, bo - jak moéwit - gdy ,do rozpetania wojny wystarczg
decyzje paru ludzi, pokdj wymaga solidarnego wspoétdziatania wszystkich"7.

2.2. Przebieg wydarzenia

27 pazdziernika na zaproszenie Jana Pawla Il przybylo do Asyzu 47 delega-
cji reprezentujgcych gtdwne wyznania chrzescijariskie i trzynascie innych religii.
Wsréd gosci byli zarébwno Dalajlama, sekretarz generalny Swiatowej Rady Koscio-
téw, jak i pewien 95-letni kaptan afrykanski, ktory po raz pierwszy przy tej okazji

5 Fakty podaje za: J. Poniewierski, Pontyfikat, ss. 158-161; C. Weigel, Swiadek nadziei, ss. 647-650.

6 Jan Pawet Il, Homilia 25.01.1986, w: Ins GPU, 1986/1, ss. 197-198; "The challenge of peace, as it is presently posed
to every human conscience, is the problem of a reasonable quality of life for all, the problem of survival for humanity,
the problem of life and death" - tenze. Przeméwienie koncowe 28.10.1986, nr 4, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1261.

7 "Nessun cristiano, anzi, nessun essere umano, che creda in Dio Creatore del mondo e Signore della storia, pun restare
indifferente di fronte ad un problema che tocca cosé intimamente il presente ed il futuro dell'umanita. C necessario
che ciascuno si mobiliti per recare il proprio contributo alla causa della pace. La guerra purt essere decisa da pochi, la
pace suppone il solidale impegno di tutti. In questa prospettiva, io lancio un pressante appello a tutti i fratelli e sorelle
cristiani e a tutte le persone di buona volonta perché si uniscano durante questo anno in insistente e fervorosa preghiera
per implorare da Dio il grande dono della pace" - Jan Pawet Il, Homilia 25.01.1986, w: Ins GPU, 1986/1, ss. 197-198.
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opuscit Swiety las swego plemienia w poblizu Togoville. Spotkanie rozpoczeto po-
witanie jego uczestnikbéw przez Papieza w Bazylice Matki Boskiej Anielskiej w Asy-
zu. Po przeméwieniu Papieza, wprowadzajacym w charakter spotkania modlitew-
nego, przedstawiciele poszczegdinych religii rozeszli sie w milczeniu do réznych
miejsc w miescie, aby przez pétorej godziny modli¢ sie tam w intencji pokoju zgod-
nie z wlasng tradycja. Chrzescijanie wszystkich wyznan modlili sie razem. Punk-
tem kulminacyjnym bylto wieczorne spotkanie przed Bazylikg $w. Franciszka, gdzie
przedstawiciele poszczegoélnych religii wypowiadali kolejno wiasciwe sobie modli-
twy w milczacej asyscie pozostatych zgromadzonych. Na koniec przeméwit Jan Pa-
wet Il, przedstawiajgc swoje odczucia ,jako brat i przyjaciel, lecz rowniez jako wy-
znawca Chrystusa". Potem dopiero spozyto wspolnie pierwszy tego dnia positek.

3. Sens

Sprébujmy teraz, dajgc sie prowadzi¢ Janowi Pawtowi, odczytac sens tego wy-
darzenia, zatrzymujac sie najpierw nad jego strong formalng, nad jego miedzyoso-
bowa strukturg, a potem nad wymowa jego przestania od strony tresci, aby na tej
drodze szukaé Swiatta dla naszego podstawowego pytania o relacje tgczace praw-
de i dialog. Ukazujg sie one bowiem - jak postaramy sie pokaza¢ - dopiero jako
konsekwencja wtasciwego odczytania wymowy Swiatowego Dnia Modlitw o Po-
kdj: tak jego specyficznej formy, jak i kryjacej sie w niej tresci.

3.1.Forma

Od strony formy zauwazamy od razu, ze w wydarzeniu tym papiez kladzie
akcent na czyn, majacy pobudzi¢ swiat do innych czyndw, innych dziatan. Ten
czyn, majacy na zewnatrz wymowe Swiadectwa, a nawet proroctwa, jest dla jego
uczestnikdw jednoczesnie doswiadczeniem, widzeniem; doswiadczenie warunku-
je i uzasadnia sensownos$¢ czynu jako Swiadectwa i proroctwa.

3.1.1. Czyn

Jest charakterystyczne, ile w papieskiej interpretacji Dnia Modlitw o Pokéj prze-
wija sie czasownikow mowigcych o dziataniu. Dla Jana Pawta || sama modlitwa
jest czynem, a jej uczestnicy dziatajg réwniez - i to za posrednictwem medidw,
z ktérych poteznej roli posredniczacej papiez jasno sobie zdaje sprawe - jako he-
roldowie, wyciagajacy rece ku braciom i siostrom, i wzywajacy ich do podjecia
pracy, co wiecej, dziatan strategicznych na rzecz pokoju wedtug wtasciwych kaz-
demu kompetencji, gdyz pokoj potrzebuje budowniczychs.

8 ,Although prayer is in itself action, this does not excuse us from working for peace. Here we are acting as the heralds
of the moral awareness of humanity as such, humanity that wants peace, needs peace. (...) Peace awaits its builders.
Let us stretch our hands towards our brothers and sisters, to encourage them to built peace upon the four pillars of
truth, justice, love and freedom. (...) In questo spirito, invitiamo i leaders mondiali a prender atto della nostra umile
implorazione a Dio per la pace. Ma chiediamo pure ad essi di riconoscere le loro responsabilita e di dedicarsi con
rinnovato impegno al compito della pace, a porre in atto le strategie della pace con coraggio e lungimiranza“. - Jan
Pawel Il, Przeméwienie koricowe 28.10.1986, nr 6 i 7, w: Ins CPU, 1986/2, ss. 1262; 1263; 1265.
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Cho¢ zatem wybor tego jednego wydarzenia na poczatek poszukiwan nauki
Jana Pawta Il o prawdzie i dialogu jest do pewnego stopnia arbitralny, to przeciez,
znajac krag jego wczesniejszych zainteresowan filozoficznych czlowiekiem, je-
steSmy pewni, ze trafiamy w ten sposéb w wazny nerw papieskiego swiadectwa,
w ten rodzaj ,wypowiedzi", ktdry on sam uwazat za najwazniejszy dla ujawnienia
cztowieka w oryginalnosci jego bytu jako osoby:

.Taka jest bowiem natura korelacji tkwigcej w doswiadczeniu, w takcie «cztowiek
dziata», ze czyn stanowi szczeg6lny moment ujawnienia osoby. Pozwala nam najwia-
sciwiej wgladnac w jej istote i najpetniej jg zrozumie¢. Doswiadczamy tego, ze czto-
wiek jest osoba, i jesteSmy o tym przekonani dlatego, ze spetnia on czyny"9.

W naszym przypadku chodzi ponadto o czyn, ktéry byt uczestnictwem w so-
lidarnym wspdtdziataniu wielu oséb, co stanowi dla papieza szczegdlnie wazng
posta¢ urzeczywistniania sie oséb w czyniell* We wspdlnocie dziatania w sposéb
wazny i oryginalny pojawia sie pytanie o prawde wspodlnego dziatania, o ile staje
sie ono wspotuczestnictwem. Warto przypomniec tutaj rozréznienia poczynione
przez samego Woijtytle w Osobie i czynie:

»,Chodzi o to, czy czlowiek, bedac cztonkiem wspélnoty dziatania |...| poprzez dziata-
nie to spetnia prawdziwe czyny i w czynach tych spetnia siebie. O tym bowiem stano-
wi uczestnictwo. Dzialajac «wspolnie z innymi», cztowiek moze jednak pozostawaé
poza tg wspdlnotg, o jakiej stanowi uczestnictwo. [...] Wiadomo przeciez, iz moment
uczestnictwa tkwi m. in. w wyborze: cztowiek wybiera to, co wybieraja inni, albo na-
wet wybiera dlatego, ze inni wybierajg - a réwnoczesnie wybiera to jako dobro wiasne
i cel wkasnego dazenia. To, co wowczas wybiera, jest dobrem wtasnym w tym znacze-
niu, ze cztowiek jako osoba spetnia w nim siebie. Uczestnictwo uzdalnia cztowieka
do takich wyborow i do takiego dziatania wspolnie z innymi. Moze dopiero wowczas
dziatanie to zastuguje na nazwe wspétdziatania.

Stawiajgc pytanie o prawde Dnia Modlitw o Pokéj, mozemy w szczegdlnosci
miec¢ na uwadze prawdziwos¢ uczestnictwa i wspotdziatania Jana Pawta Il wybie-
rajgcego w ten wihasnie sposob - wraz z zaproszonymi przedstawicielami innych
wyznan i religii - jako ,dobro wiasne i cel wlasnego dazenia" zaangazowanie
w zaproponowany przez ONZ Rok Pokoju.

3.1.2. Widzenie

Whpisujac sie w kategorie czynu, wydarzenie asyskie obejmuje jednak réw-
niez bardzo wyraznie doswiadczenie. To doswiadczenie jest udzialem uczestni-
kéw i jest przez nich przekazywane dalej. Jan Pawet Il ujmuje je w kategoriach
widzenia: wizji, warunkujgcej zajecie odpowiedniej postawy i mobilizujgcej do
dziatania. Mowi o ,,obrazach pokoju”, ktérymi uczestnicy spotkania ,napemili swe

9 K. Wojtyla, Osoba i czyn, PTT, Krakéw 19852, s. 15.

10 ,Uczestnictwo w réznorodnych relacjach dziatania «wspélnie z innymi» przedstawia si¢ jako dostosowana do
tych relacji a wiec ré6znorodna posta¢ - posta¢ odniesienia osoby do tych «innych». [...] Oznacza ono nie tylko
ré6znorodne formy odniesienia osoby do «innych», jednostki do spoteczenstwa, ale oznacza w niniejszym studium
sama podstawe tychze form, ktéra tkwi w osobie i osobie odpowiada. Transcendenciji oraz integracji osoby w czynie
odpowiada wiec dziatanie «wspdlnie z innymi», gdy cztowiek wybiera to, co wybierajg inni, albo nawet, gdy wybie-
ra dlatego, ze wybierajg inni - widzac w takim przedmiocie wyboru warto$¢ w jaki$ sposob wtasnag i homogenna.
Z tym tgczy sie samostanowienie - samostanowienie to zas w wypadku dziatania «wspoélnie z innymi» zawiera
i wyraza uczestnictwo" - K. Wojtyta, Osoba i czyn, ss. 335-336.

” K. Wojtyta, Osoba i czyn, ss. 345-346. |Tu i wszedzie dalej podkres$lenia w cytatach pochodza ode mnie (L.K.).
Teksty wyréznione przez autora cytowanych tekstéw zaznaczam kursywa)].
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oczy". Jest to widzenie antycypujgce przysztos¢, wyzwalajgce energie pozwalaja-
ca tworzy¢ ,,nowy jezyk pokoju”, i nowe czyny pokoju, mogace przetamac ,fatal-
ny fancuch podziatow"12. Widzenie i obraz jest dla Jana Pawta |l bardzo waznym
wymiarem kontaktu z prawda, jest dopetlnieniem stowa, swiadczagcym o jego do-
gtebnym przyjeciu:

.Przeciez ten, ktory stwarzal, «widziab» - widziat, ze «byto dobre».

«Widziat», a wiec Ksigga czekata na owoc «widzenia».

O, ty, cztowieku, ktory takze widzisz, przyjdz -

r Przyzywam was wszystkich «widzacych» wszechczaséw™3.

Kategoria widzenia odnosi sie w Jana Pawlowej interpretacji Dnia Modlitw o
Pokéj nie tylko do doswiadczenia samych uczestnikbw. Papiez odnosi jg réwniez
do Swiata na zewnatrz, ktéry pewnie bardziej niz kiedykolwiek dotgd w historii
mogt ujrze¢ prawde o cztowieku religijnym i dla ktérego wydarzenie asyskie jest
jakby ,widzialng ilustracjg”, lekcjg praktyczng, katecheza poprzez czyn o gtebo-
kiej jednosci rodzaju ludzkiego, o tym, czym jest wiez miedzy postawg religijng
a sprawg pokoju, a takze, co zaktada i co oznacza zaangazowanie na rzecz dia-
logu miedzyreligijnego zalecone i promowane przez Sobo6r Watykarniski 1. Gtebo-
kg tres¢, sens i fundament takiego zaangazowania mozna byto w tym wydarzeniu
wlasnie zobaczycld. W ten sposob stowo - nauka Soboru - zostato dopetnione ob-
razem. Jan Pawel wraz z przywodcami religijnymi Swiata wpisuja sie w ciag ,,«wi-
dzacych» wszechczasow" - tych, ktérzy pogtebiaja dostep do prawdy dajac jej
ksztatt obrazu.

3.1.3. Wyraz wiary

Do wtasciwego odczytania wydarzenia - obrazu stworzonego przez uczestni-
kéw asyskiego dnia modlitw nie wystarczy jednak perspektywa czysto ludzka - i to
jest kolejne jasne przestanie Jana Pawta Il na jego temat. Tak jak samo jego przy-
gotowanie i zaistnienie powierzat on wielokrotnie modlitwie grup wiernych, z kto-
rymi sie spotykatl5, tak spodziewat sie od katolikbw przyjecia i przemyslenia go

12 "Together we have filled our eyes with visions of peace: they release energies for a new language of peace, for new
gestures of peace, gestures, which will shatter the fatal chains of divisions inherited from history or spawned by
modern ideologies" - Jan Pawel Il, Przeméwienie koricowe 28.10.1986, nr 7, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1263; "Lei us
see in anticipation of what God would like the developing history of humanity to be" - tamze, nr 5, s. 1262.

> Jan Pawet II, Tryptyk rzymski. Il Medytacje nad *Ksiega Rodzaju» na progu Kaplicy Sykstynskiej, w: ,I'Osservatore
Romano. Wydanie polskie" 24(2003), nr 4, s. 8.

M "More perhaps then ever before in history, the intrinsic link between an authentic religious attitude and the great
good of peace has become evident to all* - Jan Pawet Il, Przeméwienie koncowe 28.10.1986, nr 6, w: Ins CPU,
1986/2, s. 1262; "in quella Giornata, e nella preghiera che ne era il motivo e I'unico contenuto, sembrava esprimersi
anche Yi5ibilmeP.I£ I'unita nascosta ma radicale che il Verbo divino (...) ha stabilito tra gli uomini e donne di questo
mondo" - tenze, Przeméwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr 1, w: Ins GPU, 1986/2, ss. 2019-2020; "L'evento
di Assisi pun cosé essere considerato come un'illustrazione visibile, una lezione dei fatti, una catechesi a lutti intelli-
gibile, di cin che presuppone e significa I'impegno ecumenico per il dialogo interreligioso raccomandato e promosso
dal Concilio Vaticano II" - tamze, nr 7, w: Ins GPU, ]98b/2, s. 2024; "Anche questo si ¢ visto ad Assisi: I'unita che
proviene dal fatto che ogni uomo e donna sono capaci di pregare" - tamze, 2028. Por. Jan Pawet Il, «Angelus Do-
mini» 12.10.1986, nr 2, tamze, 1013.

15 Por. na przyktad: "Finally, | ask your prayers for the success of the day of prayer for peace at Assisi, on October 27.
As you know, leaders of Christian Communions and of world religions have been invited to give a special prayerful
witness for peace that day. The Lord has said, «Blessed are the peacemakers, for they shall be called sons of God».
Please pray that with the help of God's grace this ecumenical and interreligious initiative will be a real contribution
to the peace in our world" - Jan Pawet Il, Przeméwienie do przedstawicieli KosSciota Luteranskiego w Ameryce
2.10.1986, w: Ins GPII, 1986/2, s. 779; por. tenze, «Angelus Domini» 12.10.1986, nr 2, tamze, s. 1013.
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w Swietle wiary. Klucz do takiej lektury widziat w nauczaniu Soboru Watykanskie-
go I, ktéry — moéwit do Kurii Rzymskiej — polgczyt w sposdb zdumiewajacy Scistg
wiernos¢ objawieniu biblijnemu i tradycji Kosciota ze S$wiadomoscig potrzeb i nie-
pokojéw naszego czasu’6.

Nie ulega watpliwosci, ze dla Jana Pawla Il jego uczestnictwo (wspétuczest-
nictwo) w wydarzeniu asyskim jest wyrazem jego wiary, wiary rozumianej jako
Swiadomos¢ i przekonanie oraz jako postawa. Jest to jego osobista wiara, ktora jest
jednoczesnie wiarg wszystkich chrzescijan. Papiez wyznaje jg otwarcie, cho¢ krét-
ko, w przemdwieniu koncowym w Asyzu: pokdj ostatecznie zalezy od Boga, kto-
ry objawit siebie w Chrystusie, pokdj nosi imie Jezusa Chrystusa'’. Wiara przenika
jednak jego zaangazowanie w dzien modlitw duzo glebiej niz przez samo werbal-
nie sformutowane wyznanie. Jest to wiara rozumiana tak wszechstronnie i aktyw-
nie, jak on jg rozumiat, jak wyprowadzat jej rozumienie z nauczania soborowego:

.-..0odpowiedzig na Objawienie Siebie samego ze strony Boga, jest «powierzenie siebie
Bogu» ze strony cztowieka (KO 5). | w takiej wlasnie odpowiedzi wyraza sie wiara, jest
zatem rzeczg jasng, ze do istoty jej nie nalezy tylko czysto umystowe przyjecie praw-
dy objawionej przez Boga, jakies odzwierciedlenie tresci objawionych w swiadomosci
czlowieka - ale jeszcze co$ wiecej...""8

Owszem wiara przeksztatca najpierw Swiadomos¢ czlowieka, ktéry przyjmuje Obja-
wienie, przede wszystkim oswieca cztowiekowi jego wlasne cztowieczenstwo:

~Prawda chrzescijanskiego Objawienia, ktorg znajdujemy w Jezusie z Nazaretu, po-
zwala kazdemu przyja¢ «tajemnice» wilasnego zycia. Jako prawda najwyzsza, w ni-
czym nie naruszajgc autonomii istoty stworzonej i jej wolnosci, zobowigzuje te istote
do otwarcia sie na transcendencje. Relacja miedzy wolnoscig a prawda osigga tu swdj
szczyt, dzieki czemu mozemy w petni zrozumie¢ stowa Chrystusa: «poznacie prawde,
a prawda was wyzwoli»" (J 8,32)%20

Wyzwalajgca moc Chrystusowej prawdy wymaga jednak czego$ wiecej, niz
uswiadomienia jej sobie. O tym ,wiecej" przypominat z pasjg, tam gdzie nauczat
0 prawdzie jako podstawie etyki chrzescijanskiej:

»Trzeba ponownie odnalez¢ i ukaza¢ prawdziwe oblicze chrzescijanskiej wiary, ktéra
nie jest jedynie zbiorem tez wymagajacych przyjecia i zatwierdzenia przez rozum. Jest
natomiast poznaniem Chrystusa w wewnetrznym doswiadczeniu, zywa pamiecig o Jego
przykazaniach, prawda, ktorg trzeba zy¢. Stowo zresztg jest prawdziwie przyjete dopiero
wowczas, gdy wyraza sie w czynach i urzeczywistnia w praktyce. Wiara to decyzja, kt6-
ra angazuje catg egzystencje. Jest spotkaniem, dialogiem, komunig mitosci i zycia miedzy
wierzgcym a Jezusem Chrystusem: Droga, Prawda i Zyciem"” (por. ] 14, 6F°,

Nie ulega watpliwosci, ze Dzien Modlitw o Pokdj stat sie dla Jana Pawila I
wydarzeniem wiary w takim wiasnie gtebokim sensie: nowym, gtebszym zrozu-

16 "Infatti, la chiave appropriata di lettura per un avvenimento cosé grande scaturisce dall'insegnamento del Concilio
Vaticano I, il quale associa in maniera stupenda la rigorosa fedelta alla rivelazione biblica e alla tradizione della
Chiesa, con la consapevolezza dei bisogni e delle inquietudini del nostro tempo espressi in tanti «segni» eloquenti*
-Jan Pawet II, Przeméwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2020.

17 "Peace depends basically on this Power, which we call God, and, as Christians believe has revealed himself in
Christ"; "I humbly repeat here my own conviction: peace bears the name of Jesus Christ" - Jan Pawet Il, Przeméwie-
nie koncowe 28.10.1986, nr 3 i 4, w: Ins CPU, 1986/2, ss. 1260; 1261.

> K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum Il, PTT, Krakéw 1972, ss. 178-179.

7 Jan Pawet Il, Encyklika »Fides et ratio» nr 15, w: tenze, Dzieta zebrane, Tom I: Encykliki, Wyd. "M", Krakéw 2005,
S. 684.

20 Jan Pawel Il, Encyklika »Veritatis splendor» nr 88, w: tenze. Dzieta zebrane, Tom I: Encykliki, s. 507.
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mieniem misterium Chrystusa w wewnetrznym dos$wiadczeniu pobudzajacym do
nawrdcenia i nowych czynéw plynacych z nowego widzenia. Jednoczesnie byt
przekonany, ze w analogicznym dos$wiadczeniu pogtebionej wiezi z Ostateczna
Rzeczywistoscig uczestniczyli wraz z nim wszyscy wspoéttworzacy to wydarze-
nie2l. Takie przekonanie wspétbrzmi z jego koncepcja wspodtdziatania mozliwego
zawsze, gdy w gre wchodzi dobro wspdine, taczace jako cel do osiggniecia uczest-
nikdw dziatania22. Tu owym dobrem wspdolnym byt nie tylko zagrozony pokdj, lecz
i wkasciwy ludziom religijnym sposob dazenia do niego.

3.1.4. Misja i $wiadectwo

Juz w fazie projektowania Jan Pawet Il widzi Dziern Modlitw w kategoriach Swia-
dectwa, Swiadectwa skladanego wspolnie przez uczestnikéw wobec Swiata Sledza-
cego wydarzenie bezposrednio i poprzez srodki telekomunikacyjne. Uczestnicy spo-
tkania uswiadamiajg Swiatu przez to, co czynia, ze istnieje inny wymiar pokoju oraz
inny spos6b promowania go, niz negocjacje, czy wszelkie srodki odwotujace sie tyl-
ko do ludzkich sit23. On sam jasno widzi przy tym swoje miejsce w tym wspolnym
akcie jako tego, ktéry jest ,bratem i przyjacielem" wszystkich wspoétuczestnikow, ale
zarazem wyznawca Chrystusa i ,pierwszym Swiadkiem" w tonie Kosciota Katolic-
kiego24. Sktadanie Swiadectwa jest dla niego réwnoznaczne z najbardziej podstawo-
wym postannictwem - misjg chrzescijanina. Warto zatem przyjrze¢ sie zwigzkom,
jakie Karol Woijtyta widzi miedzy Objawieniem i wiarg, ktéra - jako postawa — wy-
raza sie podjeciem misji. Pozwala to wejs¢ na takie tory myslenia, gdzie postawa
misyjna w zaden sposob nie sprzeciwia sie postawie dialogu, lecz wyraza jedno i to
samo powierzenie sie Bogu - najglebszg prawde cztowieka wierzgcego:

~«Powierzenie siebie Bogu» jako odpowiedz na Objawienie Swiadczy zarazem o tym,
Ze wiara wyraza sie postawg cztowieka. Postawa ta nalezy do samej istoty wiary, od-
powiada bowiem petnej rzeczywistosci Objawienia. Objawienie nie jest tylko informa-
cja, czy zbiorem informacji, ktére wystarczy przyja¢ do wiadomosci, jest ono natomiast

jakby otwarciem sie Boga w Jezusie Chrystusie ku cztowiekowi i zaangazowaniem sie
W jego zycie i los. Mozna powiedzie¢, bardzo wazac stowa, ze w Objawieniu wyra-

21 "Prayer entails conversion of heart on our part. It means deepening our sense of the ultimate Reality. This is the very
reason for our coming together in this place" - Jan Pawet Il, Przem6wienie poczatkowe 28.10.1986, nr 4, w: Ins
CPU, 1986/2, s. 1251 ; "This Day at Assisi has helped us become more aware of our religious commitments" - tenze,
Przemoéwienie korncowe 28.10.1986, nr 6, (w: ] Ins CPU, 1986/2, s. 1262; "La Chiesa infatti, cio¢ noi stessi, abbiamo
meglio capito, alla luce dell'avvenimento, qual ¢ il vero senso del mistero di unita e di riconciliazione che il Signore
ci ha affidato"; tenze, Przeméwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, w: Ins GPU, 1986/2, ss. 2026-2027.

12 ,Przedmiotowa wspdlnota dziatania moze by¢ stwierdzona na podstawie samego faktu, ze ludzie dziataja wspoélnie
1...J w tym kontekscie dobro wspdélne jako dobro okreslonej wspdlnoty dziatania — z czym taczy sie zawsze jakas
wspdlnota bytowania - bardzo tatwo moze zosta¢ utozsamiona z celem, do ktérego dazy ta wspoélnota" - K. Wojty-
ta, Osoba i czyn, ss. 346-347.

2) "As you know, leaders of Christian Communions and of world religions have been invited to give a special prayer-
ful witness for peace that day" - Jan Pawel Il, Przemoéwienie do przedstawicieli Kosciota Luteranskiego w Ameryce
2.10.1986, w: Ins GPU, 1986/2, s. 779; "The coming together of so many religious leaders to pray is in itself an
invitation today to the world to become aware that there exist another dimension of peace and another way of
promoting it which is not a result of negotiations, political compromises or economic bargainings. It is the result of
prayer, which, in the diversity of religions, expresses a relationship with a supreme power that surpasses our human
capacities alone” - tenze, Przemoéwienie poczatkowe 28.10.1986, nr 1, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1250.

24" would like now to express my feelings, as a brother and friend, but also as a believer in Jesus Christ, and, in the
Catholic Church, the first witness of faith in him" - Jan Pawet Il, Przeméwienie koricowe 28.10.1986, nr 1, w: Ins
GPU, 1986/2, s. 1259.
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za sie «postawa» Boga wzgledem cztowieka. | dlatego odpowiedZ na Objawienie tez
musi wyrazi¢ sie postawg"-5.

Owa postawe odnajduje cziowiek ,powierzajacy sie Bogu", gdy nie tylko
-pPrzyjmuje”, ale réwniez w pewien sposob ,podejmuje" Boza misje skierowang
do siebie.

~W pewnej mierze mozna nawet postawi¢ znak réwnosci pomiedzy owa zasadniczg
postawg «powierzenia siebie catego Bogu» a «postawg misyjng». Cztowiek powierza
siebie Bogu przez to, ze podejmuje catym sobg te Bozg Misje, w ktérej urzeczywistnia
sie Objawienie. Podejmuje jg za$ réwnoczesnie «w sobie» i «we wspolnocie». W ten
sposob uczestniczy w owym «stanie postannictwa», w jakim stale znajduje sie caly
Kosciot'2b

Koscidt - a wiec kazdy jego cztonek, a zwlaszcza jego ,pierwszy sSwiadek" -
podejmuje owa misje autentycznie, ,wyzwala caly swoj dynamizm misyjny", jesli
jest gotéw podarowac nie tylko ,stowo gtoszone", ale takze ,stowo przezywane"
- Swiadectwo zycia?l.

Z taka wlasnie swiadomoscig Jan Pawet Il buduje przez czyn postu, modlitwy
i pielgrzymki swoje Swiadectwo o wartosci postawy religijnej dla pokoju. | w ramach
tej Swiadomosci czuje sie prawdziwie bratem wszystkich, ktérzy odpowiedzieli na
jego apel, przybywajac do Asyzu: oni rowniez - bez préby negowania tego, ze bar-
dzo réznie przedstawiaja sobie relacje miedzy Ostateczng RzeczywistosScig a po-
kojem - potwierdzajg wspodlnie z nim, ze taka wigz istnieje. | w tym sensie skladajg
wspolne swiadectwo wobec swiata, ku ktéremu niejako wyciggaja rece, podarowu-
jac mu owoce swego religijnego czynu (postu, modlitwy, pielgrzymki) jako zachete
do podjecia przez kazdego wtasciwych mu zadan na rzecz pokojuzs.

3.1.5. Proroctwo

Wymiar tego Swiadectwa jest w przekonaniu papieza rowniez profetyczny.
~,POkdj czeka na swych prorokow" - moéwi29 i jest przekonany, ze uczestnicy spo-
tkania w Asyzu stali sie ,heroldami moralnej Swiadomosci ludzkosci jako takiej"30.
Poprzez wspdlne doswiadczenie, zgromadzeni w Asyzu uczestniczg w wizji tego,
jak Bog chciatby rozwing¢ przyszte dzieje ludzkosci i dlatego wtasnie sg w stanie
przemoéwi¢ razem nowym ,jezykiem pokoju"3l* Jan Pawel Il jest przekonany, ze
taka wizja wspoélnego wedrowania ludzkosci w jej réznorodnosci ku transcendent-
nemu celowi, ktdéry Bog jej wyznacza, stata sie widoczna dla uczestnikdw spotka-

25 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 179.

26 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 182. Por. tamze, ss. 179-181.

27 Por. Jan Pawet Il, Encyklika *Veritatis splendor» nr 107, w: tenze. Dzieta zebrane, Tom I: Encykliki, s. 516.

28 "Even if we think, as we do, that the relation between that Reality and the gift of peace is different one, according to
our respective religious convictions, we all affirm that such a relation exists" - Jan Pawet Il, Przeméwienie koncowe
28.10.1986, nr 4, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1261 ; "Let us stretch our hands towards our brothers and sisters, to encour-
age them to built peace" - tenze, Przemowienie koricowe 28.10.1986, nr 7, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1263; "invitiamo
i leaders mondiali a prender atto della nostra umile implorazione a Dio per la pace. Ma chiediamo pure ad essi di
riconoscere le loro responsabilita e di dedicarsi con rinnovato impegno al compito della pace" - tenze, Przemoéwie-
nie koncowe 28.10.1986, nr 1 I, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1265.

29 "Peace awaits its prophets” - Jan Pawet Il, Przeméwienie koncowe 28.10.1986, nr 7, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1263.

,0 "Here we are acting as the heralds of the moral awareness of humanity as such" - Jan Pawet I, Przemoéwienie
koncowe 28.10.1986, nr 6, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1262.

J "Together we have filled our eyes with visions of peace: they release energies for a new language of peace, for new
gestures of peace" — Jan Pawet Il, Przeméwienie koricowe 28.10.1986, nr 7, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1263.
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nia, ze stali sie bardziej Swiadomi swych religijnych przekonan i dlatego byli zdol-
ni uswiadomi¢ Swiatu odpowiedzialnos¢ religij za pokdj i wojnes2.

3.2. Tresé

Skoro Dzieh Modlitw o Pokdj zostat pomyslany i przezyty przez Jana Pawia |l
jako wspolny czyn ukazujacy obrazowo pewng prawde wiary, prawde odstania-
jaca sie dzieki postawie gtebszego ,powierzenia siebie Bogu" jako nowe ,zrozu-
mienie misterium Chrystusa w wewnetrznym doswiadczeniu", w proroczej per-
spektywie otwierajacej misje do podjecia, to trzeba zapyta¢ o tres¢ owej prawdy.
Dotykalismy jej juz wielokrotnie — nie sposéb bowiem oddzieli¢ inaczej niz meto-
dycznie formy od tresci; teraz jednak chcemy jeszcze skupi¢ na niej uwage wyraz-
nie i bardziej systematycznie.

Jak juz wiemy, na tre$¢ bezposrednig konkretnego czynu os6b zgromadzonych
w Asyzu skiladaly sie trzy elementy: post, modlitwa i droga w milczeniu. Warto
moze podkresli¢, ze w pewnym sensie - nic wiecej33. Papiez nie zapraszat wow-
czas przywodcow religijnych do Asyzu na rozmowy czy nawet nie prosit (jak to
mialo miejsce pozniej, w 2002 roku przy podobnej okazji) o zaprezentowanie sta-
nowiska ich religii w kwestii pokoju. Chciat wyraznie, by moéwity tylko te trzy gesty
witasciwe ludziom religijnym34. Kazdy z nich miat wlkasng wymowe, ktéra papiez
przedstawit w korncowym przemaowieniu w formie dzielenia sie swymi ,,odczucia-
mi" ze wspotuczestnikami spotkania3s. Ukazywalty one jednak na glebszym pozio-
mie tres$¢ jeszcze bardziej fundamentalng, dotyczacg kondycji kazdego cztowieka
i catej ludzkosci w relacji do Boga.

3.2.1. Post, pielgrzymka, modlitwa

Kazdy z elementéw stanowigcych tres¢ asyskiego spotkania jest dla Jana Paw-
fa Il wymowny, kazdy bowiem wskazuje na jeden z wymiarow wspotdziatania ze
wzgledu na wspdélnie przyjmowane dobro, jakim jest otworzenie serc na Rzeczy-
wisto$¢ boska oraz na innych cztonkéw ludzkiej wspdlnoty36.

w "Let us see in anticipation of what Cod would like the developing history of humanity to be: a fraternal journey in
which we accompany one another towards the transcendent goal, which he sets for us" - Jan Pawet I, Przemoéwienie
koncowe 28.10.1986, nr 5, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1262; "This Day at Assisi has helped us become more aware
of our religious commitments. But it has also made the world, looking at us through the media, more aware of the
responsibility of each religion regarding problems of war and peace", tenze, Przeméwienie koncowe 28.10.1986, nr
6, tamze.

n “Infatti, in quella Giornata, e nella preghiera che ne era il motivo e runico contenuto”... Jan Pawet Il, Przeméwienie
do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr 1, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2019.

M "The fact that we have come here does not imply any intention of seeking a religious consensus among ourselves
or of negotiating our faith convictions. Neither does it mean that religions can be reconciled at the level of a com-
mon commitment in an earthly project, which would surpass them all. Nor is a concession to relativism in religious
beliefs, because every human being must sincerely follow his or her upright conscience with the intention of seeking
and obeying the truth" - Jan Pawet Il, Przeméwienie poczatkowe 28.10.1986, nr 2, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1250.

35 "l would like now to.express my feelings, as a brother and friend..." - Jan Pawet Il, Przemoéwienie koricowe
28.10.1986, nr 1, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1259.

ib ,We have prayed, each in his own way, we have fasted, we have marched together. In this way we have tried to open
our hearts to the divine reality beyond us and to fellow men and women" - Jan Pawet Il, Przeméwienie koricowe
28.10.1986, nr 5, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1262. ,Przedmiotowa wspoélnota dziatania moze by¢ stwierdzona na
podstawie samego faktu, ze ludzie dziataja wspolnie (...) w tym konteks$cie dobro wspodlne jako dobro okreslonej
wspolnoty dziatania - z czym taczy sie zawsze jaka$ wspoélnota bytowania - bardzo tatwo moze zosta¢ utozsamiona
z celem, do ktérego dazy ta wspélnota" K. Wojtyta, Osoba i czyn, ss. 346-347.
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Post wyrazat pamiec€ o cierpieniach, jakie bezsensowne wojny przyniosty i na-
dal niosa ludzkosci oraz prébe wyrazenia solidarnosci z milionami ofiar gtodu na
ziemi. Przejscie w milczeniu byto okazja do refleksji nad droga, ktérg podaza ludz-
ka rodzina albo we wzajemnej wrogosci, albo wspdlnie - ku swemu wzniostemu
celowi, w zaleznosci od tego, czy ludzie umieja czy nie, idgc obok siebie, wzajem-
nie sie akceptowa¢ w mitosci jako bracia i siostry3r.

Najbogatsze znaczenie przywigzuje Jan Pawet Il do modlitwy jako wymiaru
czlowieczenstwa; to ona stanowi dla niego najistotniejszy sens asyskiego spotka-
nia. Niezaleznie od réznorodnosci sposobdéw jej formulowania i tresci w niej za-
wartych, zaklada ona postawe nawrdcenia ze strony cztowieka, prébuje wyrazi¢
-komunikacje z Moca ponad wszelkimi ludzkimi sitami" i oznacza ,pogtebienie
naszego wyczucia Ostatecznej Rzeczywistosci38. W odniesieniu zas do sprawy
pokoju wyraza przekonanie o tym, ze pokéj ma swoje najglebsze, ozywcze zro6-
dio tam witasnie, daleko poza ludzkimi wysitkami. Stamtad musi ludzkos¢ czerpac
moc do jego budowania, bo tam formuje sie jej Swiadomos¢ moralna i moralne
dziatanie3s.

3.2.2. Jednos$é

Gteboka juz sama w sobie symbolika postu, pielgrzymowania i modlitwy w in-
tencji pokoju odstania jednak dla Jana Pawila Il pokiad jeszcze glebszy przez sam
fakt, ze takie wspolne przezycie byto mozliwe i dokonato sie. Na wiele sposobow
i w réznym kontekscie, w jego komentarzach do wydarzenia przewija sie stowo
Jednosc”. Jednosé stanowi sedno asyskiego przezycia i sprawia, ze dla papieza
wszelkie réznice istniejgce miedzy religiami - cho¢ wielokrotnie zaznacza swiado-
mos¢ ich istnienia, a nawet ich nieredukowalnosci w przekonaniu ich wyznawcoéw
- sg czyms drugorzednym, jakby powierzchownymi40. To prawda, ze rodzaj relacji
miedzy Bogiem (czy Ostateczng Rzeczywistoscia) a darem pokoju jest rozumiany
i wyrazany tak bardzo rdéznie w roznych jezykach, kulturach i religiach, ale prze-
ciez, modlac sie o pokoj, wszyscy uczestnicy zaswiadczyli zgodnie, ze taka relacja
istnieje. To wtasnie dlatego kazdy z nich sie modlit, poscit, wedrowal w milczeniu.

37 ,we have kept in mind sufferings which senseless wars have brought about and are still bringing about on human-
ity. Thereby we have tried to be spiritually close to the millions who are victims of hunger throughout the world";
~While we have walked in silence, we have reflected on the path our human family treads: either in hostility, if we
fail to accept one another in love; or as a common journey to our lofty destiny, if we realise that other people are our

brothers and sisters" - Jan Pawel Il, Przeméwienie korcowe 28.10.1986, nr 5, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1262.

LPrayer entails conversion of heart on our part. It means deepening our sense of the ultimate Reality. This is the very

reason for our coming together in this place"-Jan Pawel Il, Przemdéwienie poczatkowe 28.10.1986, nr 4, w: Ins GPU,

1986/2, s. 1251; ,Yes, there is the dimension of prayer, which in the very real diversity of religions tries to express

communication with a Power above all our human forces. (...) This is the meaning of this World Day of Prayer"

tenze, Przemowienie koncowe 28.10.1986, nr 3, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1260.

39 ..."The second common thing is the conviction that peace goes much beyond human efforts, particularly in the present
plight of the world, and therefore that its source and realisation is to be sought in that Reality beyond all of us" - Jan
Pawet Il, Przeméwienie koricowe 28.10.1986, nr 4, w; Ins CPU, 1986/2, s. 1261 ; "Our meeting attests only — and this
is its real significance for the people of our time - that the in the great battle for peace, humanity, in its very diversity,
must draw from its deepest and most vivifying sources where its conscience is formed and upon which is founded the
moral action of all people" - Jan Pawet I, Przemoéwienie poczatkowe 28.10.1986, nr 2, w: Ins CPU, 1986/2, s. 1250.

40 "Gli uomini potranno spesso non essere consapevoli di questa loro radicale unita di origine, di destinazione, e d'in-
serimento nello stesso piano divino; e quando professano religioni diverse ed incompatibili tra di loro, potranno
anche sentire come insuperabili le loro divisioni" - Jan Pawet Il, Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr
5, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2023; "Le differenze sono un elemento meno importante rispetto all'unita che invece ¢
radicale, basilare e determinante" - tamze, nr 2, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2021.
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A poniewaz czynit to wraz z innymi, dawat przejrzysty znak gtebokiej jednosci ist-
niejacej miedzy tymi, ktorzy szukajg w religii wartosci duchowych, transcendent-
nych w odpowiedzi na odwieczne pytania ludzkiego serca, gotowi uznac¢ sie ubo-
gimi wobec Boga i catkowicie podporzadkowac sie Jemu4’.

W Dniu Asyskim mozna, zdaniem Jana Pawta I, rozpoznaé, na nowo odkry¢
- kiedy indziej ukrytg przed wzrokiem - ,rzeczywistg i obiektywng wartosc¢" praw-
dy o tym, co, w calej ich r6znorodnosci, taczy uczestnikéw wspolng wiezig w reli-
gijnym podejsciu do sprawy pokoju, a co swiadczy o wspolnej naturze, wspolnym
poczatku i celu wszystkich ludzi, o ich skierowaniu, przyporzgdkowaniu do jedno-
éci jedynego Ludu Bozego; dosiegnac jej poprzez przezycie wspolnego szacunku
i postuszenstwa wobec gtosu sumienia, kazacego szuka¢ prawdy, kochac i stuzy¢
ludziom i narodom, i w ten sposéb budowac¢ miedzy nimi pokdj42.

Wiedzac o réznych mozliwych interpretacjach asyskiego doswiadczenia i sza-
nujac je, papiez sam nie waha sie objasnia¢ go w kategoriach teologicznych wia-
Sciwych Kosciotowi, owszem, uwaza, ze Kosciét osiagnat w nim lepsze zrozumie-
nie wlasnej misji jednania powierzonej mu przez Pana i spetnionej przez Niego
jako pierwszego, gdy oddat swoje zycie nie tylko za Lud lIzraela, lecz dla pojed-
nania i zjednoczenia wszystkich rozproszonych dzieci Bozych43. Doswiadczana
podczas Dnia Modlitw jednos¢ (,ukryta, lecz radykalna") to jednos$¢ ustanowiona
miedzy ludzmi naszego i wszystkich czaséw przez Stowo Boga, w ktérym wszyst-
ko zostalo stworzone, i w ktorym wszystko istnieje, jedno$¢ rodzaju ludzkiego
na ptaszczyznie kultury, a zarazem jedno$¢ Bozego planu wobec catej ludzkosci
i zbawczego dzieta Chrystusa, ,ktéry zjednoczyt sie w pewien sposéb z kazdym
cztowiekiem"; jednos¢ zatem, ktérej stuga i narzedziem jest zrodzony z Chrystuso-
wego dziela Kosciot. Papiez nawigzuje w ttumaczeniu tej jednosci bezposrednio
do Konstytucji Dei Verbum oraz Gaudium et spes Soboru Watykanskiego Il z alu-
zjami do tekstéw biblijnychdd4.

41 “This is why each of us prays for peace. Even if we think, as we do, that the relation between that Reality and the
gift of peace is different one, according to our respective religious convictions, we all affirm that such a relation
exists. This is what we express by praying for it* - Jan Pawet Il, Przeméwienie koricowe 28.10.1986, nr 4, w: Ins
CPU, 1986/2, s. 1261; “Il fatto di essere convenuti ad Assisi per pregare, digiunare e camminare in silenzio - e cin
per la pace sempre fragile e sempre minacciata, forse oggi pitl che mai - € stato come un limpido segno dell'unita
profonda di coloro che cercano nella religione valori spirituali e trascendenti in risposta ai grandi interrogativi del
cuore umano, nonostante le divisioni concrete" - tenze, Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr 1, w: Ins
CPU, 19&b/2, s. 2020; "Anche questo si ¢ visto ad Assisi: I'unita che proviene dal fatto che ogni uomo e donna sono
capaci di pregare: cio¢ di sottomettersi totalmente a Dio e di riconoscersi poveri davanti a Lui. La preghiera ¢ uno
dei mezzi per realizzare il disegno di Dio tra gli uomini" - tenze, Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr
11, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2028.

*2 "Yes, in this very difference we have perhaps discovered anew that, regarding the problem of peace and its rela-
tion to religious commitment, there is something which binds us together" — Jan Pawet Il, Przemoéwienie koncowe
28.10.1986, nr 4, w; Ins CPU, 1986/2, s. 1261; "C precisamente il valore reale e oggettivo di questa «ordinazione»
all'unita dell'unico Popolo di Dio, spesso nascosta ai nostri occhi, che pun essere ravvisato nella Giornata di Assisi";
tenze, Przeméwienie do Kuni Rzymskiej 22.12.1986, nr 4, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2024; "With the World Religions
we share a common respect of and obedience to conscience, which teaches all of us to seek the truth, to love and
serve all individuals and peoples, and therefore to make peace among nations. (...) Could it be otherwise, since all
men and women in this world have a common nature, a common origin and a common destiny?" - tenze, Przemo-
wienie koncowe 28.10.1986, nr 2, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1260.

4] "La Chiesa infatti, cio¢ noi stessi, abbiamo meglio capito, alla luce deH'awenimento, qual ¢ il vero senso del mistero
di unito e di riconciliazione che il Signore ci ha affidato, e che egli ha esercitato per primo, quando ha offerto la sua
vita «non soltanto per il popolo, ma anche per unire i figli di Dio che erano dispersi»" - ss. 2026-2027.

44 "Infatti, in quella Giornata, e nella preghiera che ne era il motivo e I'unico contenuto, sembrava esprimersi anche
visibilmente I'unita nascosta ma radicale che il Verbo divino, «nel quale tutto fu crealo e nel quale tutto sussiste», ha
stabilito tra gli uomini e donne di questo mondo, coloro che adesso condividono insieme le ansie e le gioie di tutto
questo scorcio del secolo ventesimo, ma anche coloro che ci hanno preceduto nella storia e coloro che prenderanno
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Tak wiec — w interpretaciji Jana Pawla Il - Swiatowy Dziern Modlitw o Pokoj, ta-
czgc we wspolnym, symbolicznym gescie przedstawicieli Swiata religij, i ukazujgc
Swiatu ich postawe wyrazong w poscie, pielgrzymce, a nade wszystko - w modli-
twie, stat sie ich wspdlnym Swiadectwem o najgtebszej jednosci wszystkich ludzi,
siegajacej istoty cziowieczenstwa, ktérej peitny sens objawia Jezus Chrystus, po-
wierzajgc swemu Kosciotowi misje dalszego gtoszenia jej i ukazywania poprzez
wilasne swiadectwo.

4. Konkluzja: prawda u podstaw dialogu

Wréémy teraz do naszego podstawowego pytania: czy przez tak uksztattowane
i tak rozumiane wydarzenie z 27 pazdziernika 1986 r. Jan Pawet Il uczy nas czego$
istotnego o prawdzie, dialogu, oraz ich wzajemnej relacji?

Zacznijmy od stwierdzenia negatywnego: wydarzenie, ktére dla wielu stanowi
niemal symbol dialogu miedzyreligijnego, ani w zamysle Jana Pawila Il, ani w re-
alizacji nie bylo dialogiem w sensie Scistym, w sensie ,aktualnym". W komenta-
rzach jego inicjatora termin ,dialog" wprawdzie sie pojawia, ale nie w odniesieniu
do samego wydarzenia, lecz do dziatan, ktére nalezy podja¢ na rzecz pokoju po-
tem, w odpowiedzi na zawarty w nim, w jego milczacej wymowie apel do Swia-
ta, w szczegolnosci do mezow stanu i politykéw. Sam Dzieh Modlitw ukazat na-
tomiast - jak moéwil papiez - ,zatozenia i znaczenie" zaangazowania w dialog
miedzyreligijny35. Na tym wiasnie poziomie nalezy szuka¢ wymiaru prawdy tego
wydarzenia: na poziomie czynu i stworzonej przezen profetycznej wizji, ktére od-
staniajg prawde o cziowieku przed nim samym.

Jest to - jak widzieliSmy - prawda o jednosci wigzgcej ludzi gtebiej, niz dzie-
la ich religijne i kulturowe podzialy, prawda, ktérg Jan Pawet Il umie i nie wstydzi
sie jasno opisac jezykiem chrzescijanskim, przemawiajac do chrzescijan, w szcze-
golnosci do swych wspotpracownikéw z Kurii Rzymskiej, tak, jak sam jg rozumie
i jak oni sa w stanie ja zrozumie¢ w Swietle Objawienia i wyrostej z niego tradycji
katolickiej, w szczeg6lnosci w Swietle nauki Vaticanum Il. Jest to z calg pewnoscig
prawda, ktéra dla niego w swej istocie jest ,,promieniowaniem odwiecznej Madro-
Sci Bozej, objawionej nam w Chrystusie, i stuzbg cztowiekowi, ktéra pomaga mu

il nostro posto «finché venga il Signore»" Jan Pawet Il, Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr 1, w: Ins
GPU, 1986/2, ss. 2019-2020; ,Questo mistero radioso dell'unita culturale del genere umano, e dell'unita dell'opera
salvifica di Cristo, che porta con sé il sorgere della Chiesa, come ministra e strumento, si e manifestato chiaramente
ad Assisi, nonostante le differenze delle professioni religiose, per nulla nascoste ed attenuate" — tamze, nr 4, w: Ins
GPU, 1986/2, s. 2022; "La costituzione dogmatica «dei Verbum» dichiara che «Dio, il quale crea e conserva tutto per
mezzo del suo Verbo, offre agli uomini una perenne testimonianza di sé ... ed ebbe assidua cura del genere umano
per dare la vita eterna a tutti quelli che cercano la salvezza con la perseveranza nella pratica del benex». Percido non
c'¢ che un solo disegno divino per ogni essere umano che viene a questo mondo, un unico principio e fine, qualun-
que sia il colore della sua pelle, I'orizzonte storico e geografico in cui gli avviene di vivere e di agire, la cultura in cui
¢ cresciuto e si esprime" - tamze, nr 3, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2021 "essi sono inclusi nel grande unico disegno di
Dio, in Gesu Cristo, il quale «si ¢ unito in certo modo ad ogni uomo», anche se questi non ne ¢ consapevole" tamze,
nr 5, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2023.

45 "We earnestly invite the leaders of the nations and of the international organisations to be untiring in bringing
in structures of dialogue wherever peace is under threat or already compromised" - Jan Pawet Il, Przemoéwienie
koncowe 28.10.1986, nr 7, w: Ins GPU, 1986/2, s. 1263; "L'evento di Assisi pun cosé essere considerato come
un'illustrazione visibile (...) di cirt che presuppone e significa I'impegno ecumenico per il dialogo interreligioso" -
tenze, Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej 22.12.1986, nr 7, w: Ins GPU, 1986/2, s. 2024.
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wzrasta¢ w wolnosci i dgzy¢ do szczescia"46. Tym niemniej, dzieki wspdlnie pod-
jetemu czynowi, wartosc tej prawdy odstania sie (takze, a moze przede wszystkim)
poza jezykowym sformutowaniem, w doswiadczeniu bedacym udziatem wspot-
tworcow wydarzenia i w obrazie odczytywanym przez szeroko rozumiany ,Swiat".
Jest to z catg pewnoscig wazny i wart gtebszego zbadania wymiar ,wielowymiaro-
wej prawdy", nad ktérg pochylamy sie w tym sympozjum.

Prébujac z kolei okresli¢ relacje tej prawdy do dialogu, trzeba powiedzieé, ze
nie jest to prawda, do ktérej chce sie dojs¢ w dialogu, czy prawda o dialogu; raczej
narzucaja sie sformutowania: ,prawda u podstaw dialogu”, ,prawda umozliwia-
jaca dialog". Trzeba przezy¢ jednos¢, zeby moc zmierzy¢ sie z réznicami, trzeba
jej doswiadczy€, uczestniczgc we wspolnym czynie, zeby uwierzy¢, ze dialog jest
mozliwy i ma sens.

PostawiliSmy tez na wstepie drugie pytanie: o wtasciwg hermeneutyke spu-
Scizny Karola Woijtyly - Jana Pawta Il. Wydaje sie, ze cate nasze dociekania uza-
sadniajg postawienie hipotezy, iz wlasciwe rozumienie Jana Pawta Il powinno i§¢
przez analize jego czynéw, zwlaszcza tych swiadomie podijetych jako Swiadectwo
wobec $wiata. Jego teksty pisane - czy to bardzo osobiste, czy z pozycji pasterza,
a raczej ,pierwszego Swiadka wiary w Kosciele Katolickim" - stanowig bowiem
(przynajmniej w znacznej mierze, jesli nie w catosci) jego komentarz do czynéw,
jego medytacje nad tym, co nalezy uczyni¢, nad sensem tego, co wynikto z uczy-
nionych krokéw. Im blizej konca jego ziemskiej wedrowki, tym zwigzek ten zdaje
sie rysowac wyrazniej:

nowa ewangelizacja ujawnia swg autentyczno$¢ i rownoczesnie wyzwala caty
swoj dynamizm misyjny, jesli dokonuje sie nie tylko przez dar stowa gtoszonego, ale
takze przez dar stowa przezywanego, to znaczy przez $wiadectwo zycia. Zwtaszcza
Swietos¢, jasniejgca w zyciu wielu cztonkow Ludu Bozego, skromnych i czesto ukry-
tych przed oczami ludzi, to najprostsza i najbardziej pociggajaca droga, na ktérej moz-
na bezposrednio doswiadczy¢, jak piekna jest prawda, jak wyzwalajacg moc ma mi-

to$¢ Boza i jaka jest warto$¢ bezwarunkowej wiernosci wobec wszystkich wymogoéw
prawa Panskiego, nawet w najtrudniejszych okolicznosciach"47.

46 Jan Pawet Il, Encyklika e Veritatis splendor* nr 95, w: tenze, Dzieta zebrane, Tom I: Encykliki, s. 510.
47 Jan Pawet Il, Encyklika »Veritatis splendor» nr 107, w: tenze, Dzieta zebrane, Tom I: Encykliki, s. 516.
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Assisi, October 27,1986 - Dialogue?
- Truth? An Attempt at Hermeneutic Actions
by John Paul 11

The article is an attempt to decipher the intended sense of the Assisi 1986, ac-
cording to the initiator's addresses surrounding the very day, as well as his other
important statements representing his attitude to both dialogue and truth. Did John
Paul Il intend to tell the world something about truth and dialogue, and their mutu-
al relationship, through this event? If so, what was his message?

On the basis of John Paul II's writings, the author of the article reaches the conc-
lusion that, according to the Pope himself, the World Day of Prayer for Peace, in
which representatives of world religions joined in a common, symbolic gesture and
showed the world their attitude by fasting, pilgrimage and especially prayer, beca-
me their joint testimony of the deepest unity of all people, reaching the very sub-
stance of humanness.

This event, which for many people has become a symbol of interreligious dia-
logue, neither in John Paul's plan nor in its realization was a dialogue in the stricter,
"actual” sense. However, it showed the "foundations and meaning" of engagement
in interreligious dialogue. This is where one can seek a lesson taught by this event
about the truth: the action and the prophetic vision standing behind it reveal the
truth about a man before man himself (herself). This is the truth that "makes dialo-
gue possible". One has to experience unity in order to gain the ability to deal with
differences. Experiencing unity by taking part in a joint action, one can believe that
dialogue not only is possible, but also makes sense.

Furthermore, the article accounts for the hypothesis that genuine understanding
of John Paul Il should stem from an analysis of his actions (gestures), especially tho-
se that were consciously intended as a testimony for the world. The Pope's writings
are to be seen as a commentary to his actions, a meditation on what is to be done,
and on the sense of what was done.[przekiad: Agnieszka Piskozub-Piwosz]
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Duchowosc¢ Asyzu jako miasta dialogu

W dniach 4-5 wrzesnia 2006-go roku, w Asyzu celebrowano 20. Rocznice
Miedzynarodowego Dnia Modlitwy o Pokdj ,Nasza uwage zwraca zbieznoscé
dwodch wielkich rocznic: 20 rocznica modlitwy o pokéj, z inicjatywy Jana Paw-
la Il oraz 800 rocznica nawrdcenia sSw. Franciszka - napisat w specjalnym liscie
Benedykt XVI - Wspomnienie wyboréw Franciszka stawia w nowym swietle czyn
Jana Pawta Il. Od stéw skierowanych z krzyza w San Damiano «IdZ i napraw mgj
dom...», rozpoczeta sie ludzka i chrzescijaniska przygoda Franciszka. W swoim
wyborze radykalnego ubdstwa, w pocatunku tredowatego, wyrazit swoja nowa
zdolnos¢ dostrzegania i mitosci Chrystusa w cierpigcych braciach. To nadal fascy-
nuje wielu ludzi naszych czaséw i czyni z tego miasta cel wedréwki niezliczonych
pielgrzymow/"

Rzeczywiscie, niezwykle jest przestanie owych dwdéch wielkich swiadkéw
wiary: Jan Pawet Il i jego wielkie dzielo oraz sw. Franciszek i jego wyjatkowe mia-
sto. Préba nakreslenia owego przestania jest celem niniejszego artykutu.

Papieze i Asyz¥

Wsrod pierwszych zdjeé, jakie obiegly swiat na poczatku pontyfikatu Jana
Pawila Il, byt obraz Ojca Swietego kleczacego przed grobem $w. Franciszka. Bo-
wiem juz w 20 dni po swym wyborze na Stolice Piotrowa, w niedziele 5 listopada
1979 r. wybrat sie on do Franciszkowego Miasta. Uczcit wtedy sw. Franciszka jako
patrona Wtoch, modlac sie przed jego grobem stowami, ktére wpisaly sie w histo-
rie: ,, Ty, ktéry tak bardzo przyblizytes Chrystusa Twojej epoce, poméz nam przy-
blizy¢ Chrystusa naszej epoce; naszym trudnym i krytycznym czasom. (...) Swiety
Franciszku z Asyzu! Pom6z nam przyblizy¢ Chrystusa Kosciotowi i dzisiejszemu
Swiatu! Ty, ktéry nosites w swoim sercu zmienne koleje losu ludzi Tobie wspot-
czesnych, wspieraj nas, abysmy sercem, bliskim sercu Odkupiciela, objeli sprawy
ludzi naszej epoki, trudne problemy spoteczne, ekonomiczne, polityczne, proble-
my kultury i cywilizacji wspoiczesnej, wszystkie cierpienia, napiecia, kompleksy,
niepokoje. Poméz nam przetozy¢ to wszystko na prosty i przynoszacy owoc, jezyk

’ Benedykt XVI, Przesianie dla uczestnikbw 20 rocznicy Migdzynarodowego Dnia Modlitwy o Pokdj w Asyzu
4-5.09.2006 r.. Thum, wiasne z wioskiego

2 Fragmenty artykutu byly prezentowane na ogoélnopolskiej konferencji naukowej «Terytoria»: Krucjata bez krucjat,
czyli o franciszkanach na ziemiach islamu zorganizowanej przez Instytut Studiéw Franciszkanskich w Krakowie,
22.04.2010 r. i przekazane do publikacji pokonferencyjnej.
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Ewangelii. Pomé6z nam rozwigzac¢ te wszystkie problemy kluczem Ewangelii, aby
Chrystus Sam mdgt by¢ dla cztowieka naszych czaséw Droga, Prawdg i Zyciem."

Jan Pawel Il odwiedzit Asyz wielokrotnie. Nie byly to jednak pierwsze wizy-
ty papieskie w Asyzu. Od czasOw papieza Grzegorza IX, ktéry kanonizowat Fran-
ciszka w Asyzu w 1228 roku, poprzez Piusa IX, ktéry modlit sie w Asyzu w roku
1857, Franciszkowe miasto odwiedzito przynajmniej 20 papiezy, niektérzy z nich
wielokrotnie.

Grzegorz IX, ktéry otworzylt papieski orszak pielgrzymi, przybyt do Franciszko-
wego miasta 16 lipca 1228 roku, aby ogtosi¢ swietym tego, o ktdrym powiedziat:
~Stat sie bardziej ojcem dla mnie, jak dla was Wszystkich".,Wbudowai tez pierw-
szy kamien wegielny pod sanktuarium dla relikwii nowego Swietego, ustanawiajgc
te Swiatynie ,glowa i matkg" catego zakonu, analogicznie do Bazyliki Lateranskiej
bedacej ,glowg i matkg" catego Kosciota katolickiego.

Budowe realizowat pierwszy generat zakonu br. Eliasz. Nowy kosciot konse-
krowat papiez Innocenty IV, ktory przebywat w Asyzu wraz Kuria Rzymska od 27
kwietnia do 6 pazdziernika 1253 roku. Wtedy tez odbyla sie tu kanonizacja sw.
Stanistawa, biskupa Krakowa. Warto zauwazy¢, ze papieze pielgrzymujg do Asy-
zu, jednak Bazylika sw. Franciszka oraz klasztor Sacro Convento sg ich osobistg
wlasnoscig od momentu ich powstania. Znajduje sie tam apartament i osobista sala
spotkan Ojca Swietego. O takim rozwigzaniu zadecydowat, szanujac franciszkan-
skie ubdstwo, papiez Grzegorz IX.

W najnowszych czasach pielgrzymowanie do Asyzu rozpoczagt Jan XXIII, ce-
lebrujac tu liturgiczng uroczysto$¢ sw. Franciszka 4 pazdziernika 1963 roku. Jan
Pawet I, ktory odwiedzit Asyz szesciokrotnie, jest zatem rekordzistg wsrod papie-
skich pielgrzyméw. Benedykt XVI po raz pierwszy pielgrzymowat do grobu $w.
Franciszka 17 czerwca 2007 r.

O pierwszej wizycie Jana Pawta Il w dniu 5 listopada 1979 r. juz wspomnia-
tem. Okazjg do drugiej wizyty, ktora nastgpita 12 marca 1982 r., byly uroczy-
stosci 800 rocznicy narodzenia Franciszka. Razem z Papiezem przybyto wtedy
265 biskupow wioskich. Episkopat Italii, zgromadzony w Sacro Convento, otrzy-
mat woéwczas od Ojca Swietego projekt zadan na ostatnie dwie dekady XX wieku.

Zupehnie inna, najstynniejsza ze wszystkich, byta trzecia papieska pielgrzym-
ka do Asyzu, ktéra odbyta sie 27 pazdziernika 1986 r. Swiatowy Dzieh Modlitwy
o Pokdj zgromadzit tego dnia szereg reprezentantdw kosciotdw chrzescijanskich
oraz innych religii swiata. To wtedy narodzit sie fenomen okreslany jako ,duch
Asyzu".

Roéwniez czwarty pobyt Papieza w Asyzu miat podobny wymiar. W Qniach
9-10 stycznia 1993 r., z okazji Dnia Modlitwy o Pokdj w Europie, Ojciec Swiety
zaprosit do Miasta $w. Klary i Franciszka przedstawicieli Zydéw, chrzes$cijan i mu-
zutmanoéw, od wiekéw obecnych na naszym kontynencie.

Jan Pawet Il wrécit do Asyzu 3 stycznia 1998 r., aby wesprze¢ mieszkancow
Umobrii po trzesieniach ziemi, ktére wystapity 26 wrzesnia i 3 pazdziernika 1997 r.
Powazne zniszczenia dotknety réwniez wszystkie Swiatynie miasta. Liczne peknie-
cia powstaly w Bazylice sw. Franciszka i franciszkariskim klasztorze. Pod spadaja-
cym stropem Bazyliki zgineto takze dwoéch braci franciszkanéw.

3 Jan Pawet Il. Przemoéwienie przy grobie $w. Franciszka w Asyzu 5.11. 1978 r., ,Studia Franciszkanskie", t. 1., s. 10.
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Inne katastrofy na naszym globie byty praprzyczyng kolejnego Dnia Modli-
twy o Pokdj na swiecie, ktory z inicjatywy Papieza odbyt sie ponownie w Asyzu
24 stycznia 2002 r. To miedzyreligijne i miedzywyznaniowe spotkanie przyniosto
szereg zobowigzan do wspoélnego dziatania na rzecz pokoju. Byt to sz@sty i ostatni

pobyt Jana Pawta Il w miescie Franciszka i Klary4.

Asyz 1986

Mozna zaryzykowac¢ stwierdzenie, iz realizacja jednej z wielkich profetycz-
nych wizji Jana Pawla Il byt proces zapoczatkowany w Asyzu w pazdzierniku 1986
r., w czasie niezapomnianego Dnia Modlitwy o Pokéj w Swiecie, gdy na zaprosze-
nie Papieza w miescie sw. Franciszka spotkali sie przedstawiciele ré6znych religii,
wspolnie tworzac wyjatkowa przestrzen zrozumienia i zaufania.

Roman Brandstaetter tak opisat ten wyjatkowy dzien : ,,Gdy przyjechaliSmy -
Rena i ja - do Asyzu, Umbria wydata mi sie fragmentem Ziemi Swietej. Wrazenie
to pozostalo we mnie po dzien dzisiejszy... Kto raz byt w Asyzu, pragnie zbudowac
Swiat na wzor Asyzu."

Urok Miasta $w. Klary i Franciszka udziela sie wielu pielgrzymom. Stalo sie tak-
ze cos$ wiecej - narodzit sie fenomen okreslany jako ,,duch Asyzu". Autorem tego
wyrazenia byt sam papiez Jan Pawet I, gdy w dniu 27 pazdziernika 1986 r. za-
prosit do Asyzu przedstawicieli roznych religii w celu wspdlnej modlitwy o pokoj
w Swiecie. Papiez, majgcy odwage sw. Franciszka, uznat obrone pokoju za nakaz
sumienia, ktéry powinien polgaczy¢ wszystkich ludzi, bez wzgledu na wyznawa-
ng religie czy reprezentowang kulture. Tak uniwersalna odpowiedzialno$¢ zgro-
madzita w murach Asyzu 47 delegacji reprezentujgcych r6zne koscioty chrzesci-
janskie oraz 13 najbardziej znaczacych religii swiata. W spotkaniu uczestniczyli
chrzescijanie, Zydzi, buddysci, hindui$ci, muzutmanie, sintoisci, dzinisci, sikho-
wie, parsowie, wyznawcy afrykanskich i indianskich religii plemiennych - celem
nie byly obrady, dyskusje ani wydawanie oswiadczen, lecz wspolna modlitwa.5.

Religie niosg w swej gtebi uniwersalne przestanie, ktérego przedmiotem jest
mitos$¢, owa ,moc stabosci”, ktéra nie rodzi sie z wtadzy, srodkéw ekonomicznych
lub politycznych, lecz z modlitwy i z nastawienia ducha. Oto ,duch Asyzu".

Uczestnik spotkania kard. Roger Etchegaray, przewodniczacy Papieskiej komi-
sji lustitia et Pax, w nastepujacy sposéb opisat ten dzien, bedacy waznym wyda-
rzeniem dla dialogu miedzyreligijnego: ,tego dnia uslyszatem rytm serca Swiata.
Krotkie spotkanie na wzgorzu, jedno czy dwa stowa, gest, wystarczyty obecnym
tam przedstawicielom podzielonej ludzkosci,by radosnie odkry¢ na nowo pierwot-
ng jednosc¢. Kiedy pod koniec szarego poranka na niebie nad Asyzem pojawita sie
tecza, ci wszyscy przywddcy religijni, zaproszeni przez Smialego proroka, obec-
nego posrdod nich papieza Jana Pawila Il, dostrzegli w niej przynaglajace wezwanie

* Por. R. Etchegaray, Le presence del Santo Padre ad Assisi, w: C. Centroni, P. Rocchi, Fratello Terremoto, Assisi 2005,
s. 273-292.

5 Assisi. Profezia di Pace. 27 ottobre 1986, Casa Editrice Francescana 1987; Dzien Modlitwy o Pokdj w Asyzu, Wyd.
Verbinum, Warszawa 1989.
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do braterstwa: nikt nie miat watpliwosci, ze to wikasnie modlitwa spowodowata po-
jawienie si¢ widzialnego znaku przymierza migdzy Bogiem a potomkami Noego."

W taki sposob ,drogi historii" na chwile zbiegly sie w ziemi Swietego, ktory
gloszenie oredzia radosci, pojednania i pokoju uczynit przestaniem swego zycia.

Warto dodac, ze miesigc wczesniej - rowniez u grobu Brata Franciszka - zgro-
madzili sie przedstawiciele najwiekszych monoteistycznych religii Swiata w dzien
stuzacy refleksji i skupieniu nad tematami przyrody oraz stosunku jaki ma do nigj
cztowiek. Spotkanie zakonczyla ceremonia religijna, transmitowana przez telewi-
zje Swiatowa, podczas ktorej kazda religia poprzez czytania, symboliczne gesty
i Spiewy wyrazita swoje oredzie i przekonania. Rozpoczeto od aktu skruchy z po-
wodu win popetnionych w stosunku do przyrody. Rabin grat na rogu baranim zwa-
nym shofar, muzutmanin i hinduista odczytali urywki ze swoich Swietych ksiag,
buddysta odspiewat modlitwe utozong przez Dalailame, chrzescijanin odczytat po
tacinie wyjatek z Ewangelii wg Mateusza 6,23-33, natomiast chor z bazyliki asy-
skiej $piewat Kyrie eleison. Nastepnie, kazdy ukazat swa wizje przyrody i miejsca
cztowieka w swiecie. Nawigzujac do tematyki spotkania oraz oddajac szacunek
Swietemu z Asyzu, chér z Zambii zaintonowat Franciszkowy Hymn stworzenia
w nowej wersji, utozonej specjalnie na te uroczystos¢. Na zakonczenie, obecni
pobtogostawili swe oswiadczenie wiernosci zasadom ochrony stworzenia i sym-
bolicznie przekazali je wierzacym. Przetozony generalny franciszkanéw - o. Lan-
franco Serrini - podsumowat nastepujgco to wazne spotkanie: ,,Z przebiegu tych
dni wyniosto sie ogolne przekonanie: przyroda i problem pokoju w Swiecie stano-
wig nierozerwalny zwigzek. Gdy panujg harmonia i szacunek dla przyrody, istnie-
je réwniez pokdj miedzy ludzmi”.

Uniwersalny Duch Asyzu

Asyz stat sie Swiatowa stolica ekumenizmu, pokoju i pojednania, miastem po-
wszechnej modlitwy, symbolem szacunku dla calego stworzenia oraz rozmaicie
wyrazanych, transcendentnych potrzeb cziowieka, wielosci kultur i dialogu. Bez
polityki i ideologii zbudowano ,czystg" przestrzeh wokot cztowieka i podzielonej
ludzkosci.

Jan Pawet Il tak wspominat Swiatowy Dzieri Pokoju z 1986 r: ,Jakzez nie po-
wroéci¢ pamiecig do owego pamietnego 27 pazdziernika 1986 r.z kiedy po raz
pierwszy w historii mezczyzni i kobiety r6znych wyznan i religii razem ze mna
udali sie do tego Swietego miejsca, jakim jest Asyz, by btaga¢ o dar pokoju dla ca-
tego Swiata. Bardzo pragnatem owego spotkania; pragnatem aby w obliczu panu-
jacych w swiecie podziatldéw i niebezpieczenistwa wybuchu wojny, z serca wszyst-
kich wierzacych poptyneto wspdélne wotanie do Boga, ktéry prowadzi cziowieka
drogami pokoju. Dzieh ten wpisat sie na karty historii naszych czaséw, a kto brat
w nim udzial, tak jak niektérzy z obecnych teraz w Asyzu, do dzis wspomina ze
wzruszeniem to wydarzenie. Nie mogto ono pozostaé¢ tylko epizodem. Spotkanie
to zrodzito ogromng moc duchowa: bylo niejako zrédiem, przy ktérym mozna sie
umocnic i ktére wyzwala nowe bodzce do budowania pokoju. Dlatego pragnatem,

* R. Etchegaray, Duch Asyzu, ,Trzecie Tysigclecie" 1/1997.
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by «duch Asyzu» nie tylko nie zgast, ale przeciwnie, szerzyt sie w Swiecie, odnaj-
dujac w kazdym miejscu nowych swiadkéw pokoju i dialogu."?

| dodat Papiez: ,Dzis bardziej niz kiedykolwiek potrzebujemy pielgrzymow
pokoju, swiadkéw powszechnej solidarnosci, potrafigcych zapomnie¢ o witasnym
interesie indywidualnym i grupowym, o wlasnym zyciu. Nie moze by¢ pokoju we
wspolnym domu tego Swiata, jesli chociaz jeden z narodéw, nawet ten najmniej-
szy, zostanie zapomniany czy wrecz wykluczony. Pragne dodaé¢ odwagi wszyst-
kim, ktérzy w swej wedréwce przybyli do Asyzu. Uwazam, ze jest to konieczne,
niezbedne, zwlaszcza w sSwiecie, w ktorym wydaje sie, ze bardzo czesto przewaza
egoizm jednostek i zbiorowosci. Ten Swiat potrzebuje mezczyzn i kobiet wrazli-
wych na wartosci religijne, ktérzy beda pomagali innym odnalez¢ sens i che¢ we-
drowania razem. To jest «duch Asyzu»."8

Pojawity sie rowniez obawy i trudnosci. Pytano: Czy w obecnej sytuaciji nie ry-
zykujemy powstania sgdow na temat relatywizowania chrzescijanstwa jako ,praw-
dziwej religii"? Pomimo tego, iz chodzito o jeden dzien modlitwy o pokdj, sam
fakt zgromadzenia razem chrzescijan, Zydéw, muzutmanéw, hinduistéw czy bud-
dystéw podsuwat skojarzenia, ze religia chrzescijanska czyni od tego momentu
ustepstwa na rzecz innych wyznan albo dopuszcza swego rodzaju fuzje - synkre-
tyzm - pomiedzy réznymi tradycjami praktykowanymi przez ludzkos¢.

Jan Pawet Il prébowat uprzedzi¢ tego typu interpretacje. Od 22 pazdziernika
1986 roku, kiedy powiedziat to po raz pierwszy, niezmiennie powtarzat, ze cho-
dzi¢ bedzie nie o ,wspdlng modlitwe", ale o ,bycie razem, zeby sie modli¢":

Spotkanie w Asyzu nie bylo wiec przejawem synkretyzmu religijnego, ale
szczerg postawg modlitwy do Boga w duchu wzajemnego szacunku, stad jako
jego motto wybrano stowa ,by¢ razem, aby sie modli¢". Nie mozna bowiem ,mo-
dli¢ sie razem", czyli odmawia¢ wspdélng modlitwe, ale mozna by¢ obecnym, pod-
czas gdy inni sie modlg oraz okazywac¢ szacunek ich modlitwie i postawie wobec
Béstwa, dajac rébwnoczesnie pokorne i szczere Swiadectwo naszej wiary w Chry-
stusa, Pana Wszechswiata.

Zatem, w Asyzu 27 pazdziernika 1986 roku, przedstawiciele réznych religii
poczatkowo modlili sie osobno, w réznych wyznaczonych im do tego celu miej-
scach; réwniez w czasie, kiedy znalezli sie juz na wewnetrznym placu Bazyliki Sw.
Franciszka, nie wypowiadali tych samych wezwan, lecz wystuchiwali po kolei mo-
dlitwy kazdej z grup. Nie oznaczato to jednak, ze wyznawcy réznych tradycji nie
mogliby nigdy gteboko zjednoczy¢€ sie z ta samg tajemnicg Absolutu. Rozréznienie
uczynione przez Jana Pawta Il miato te zalete, ze wskazywato chrzescijanom gran,
ktora oddziela przepas¢ nietolerancji od przepasci relatywizmu: ,By¢ razem, zeby
sie modli¢" byto odrzuceniem nietolerancji wzgledem innowiercow; z tym jednak
zastrzezeniem, iz nie miata to by¢ ,wspdélna modlitwa", co stanowito przypomnie-
nie rozbieznosci miedzy religiami i ostrzezenie przed relatywizmem?.

Dla wielu, spotkanie w Asyzu szybko zaowocowato, np. pokojowa ,jesienig
ludéw" w 1989 r., w licznych krajach Europy. Niestety, pojawity sie tez katastrofy
wojny; w Europie na kilka dtugich lat krwawy konflikt opanowat Batkany. | znéw

7 Przestanie Ojca Swietego z okazji 6smego spotkania .Ludzie i religie” w Asyzu z 7 wrze$nia 1994 r.

8 Tamze.
9 M. Fedou, Miedzy nietolerancja a relatywizmem, drodze" 2 (342) 2002; M. Borghesi i in., Lo spirito di Assisi,

Roma 2003.
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,droga historii" przecina Asyz. W dniach 9-10 stycznia 1993 r., Ojciec Swiety za-
prosit przedstawicieli Zydéw, chrzescijan i muzutmanow, od wiekéw obecnych na
naszym kontynencie, do Miasta $w. Klary i Franciszka na Dziern Modlitwy o Pokdj
w Europie. ,Nie jesteSmy ani silni, ani potezni - méwi Jan Pawetl Il — ale wiemy, ze
BOg nie pozostawia bez odpowiedzi btagania cztowieka, ktory zwraca sie do Nie-
go za szczerg wiarg, zwlaszcza wéwczas, gdy decyduje sie obecny i przyszly los
miliondw ludzi". | znéw istotny jest duch Asyzu. ,ZgromadziliSmy sie - mdéwi pa-
piez - w sugestywnej scenerii miasta zwigzanego z postacig sw. Franciszka - Swie-
tego, ktory stanowi dla wszystkich przyktad i pierwowzér zycia w pokoju z ludzmi,
ze stworzeniem i z Bogiem".10

Podczas, gdy atmosfera Dnia Modlitwy o Pokéj w 1986 r. byta petna nadziei
i optymistycznej wiary w pokojowa przysztosé, w 1993 r. raczej dominowalo wid-
mo absurdalnej wojny w krajach batkanskich. Asyz stat sie Swiadkiem agonii, walki
miedzy dobrem a ztem, ciemnoscig i Swiattem, mitoscig a nienawiscig. Ponowne
spotkanie Historii z Asyzem wyznacza kolejny etap przyjmowania odpowiedzial-
nosci za krzewienie pokojowych mysli i dziet; za nowg mentalnos¢ w codzien-
nym, zwyczajnym zyciu; za trud osiggania zgody posrdod wierzacych, ktéra nalezy
przeciwstawia¢ fanatykom wojny; za trud rozbrajania umystoéw i serc. Oby ,sita ro-
zumu zwyciezata nad racjami sity".

Asyz 2002

Wydarzenia z 11 wrzes$nia 2001 r. zapoczatkowaly kolejne podziaty, woj-
ny i nieszczescia w naszym Swiecie. Konflikty prébuje sie rozwigzywac w chyba
najbardziej kosztowny sposéb - poprzez wyposazone w najnowsze technologie
zbrojne oddzialy...

Papiez Jan Pawet Il propagowat zupetnie inne rozwigzanie. 24 stycznia 2002
r. udat sie do Asyzu, aby tam razem z ponad 200 przedstawicielami religii Swiata
da¢ Swiadectwo pokoju. Na placu przed Bazylikg $w. Franciszka, zbudowano spe-
cjalny ,namiot spotkania”, w ktorym wszyscy otrzymali zapalone lampki oliwne,
przekazali sobie znak pokoju oraz zobowigzali sie do budowania trwalego pokoju
w Swiecie. Jan Pawet |l przekazal wtedy przestanie: ,,Spotykamy sie w Asyzu, gdzie
wszystko méwi nam o niezwyklym proroku pokoju, ktéry miat na imie Franciszek.
Kochaja go nie tylko chrzescijanie, ale réwniez liczni wyznawcy innych religii
oraz ci, ktorzy utozsamiajg sie z jego ideatami sprawiedliwosci, pojednania, poko-
ju, cho¢ sg dalecy od religii. Biedaczyna z Asyzu zacheca nas tutaj przede wszyst-
kim do tego, bySmy piesnig wdziecznosci dziekowali Bogu za wszystkie jego dary.
Wielbimy Boga za piekno wszechswiata i ziemi, tego wspaniatego 'ogrodu’, ktory
Bdg powierzyt cztowiekowi, by go uprawiat i dogladat (por. Rdz 2,15). Tak, ludzie
powinni pamietac, ze zyja w 'ogrodzie' ogromnego wszechswiata, stworzonym dla
nich przez Boga."

Szczegolny apel Papiez skierowat do miodych: ,Mtodzi trzeciego tysiaclecia,
miodzi chrzescijanie, mtodzi wszystkich religii, prosze was, abyscie - jak Sw. Fran-

,0 Przemoéwienie w Asyzu 9.01.1993, .L'Osservatore Romano, wyd. polskie” 3(151)1993, s. 7n.

V" NURCIE FRANCISZKANSKIM 18/2011



ciszek z Asyzu - byli tagodnymi i odwaznymi straznikami prawdziwego pokoju,
opartego na sprawiedliwosci i przebaczeniu, prawdzie i mitosierdziu!"ll

Kulminacyjnym punktem spotkania byt uroczysty apel, podczas ktérego Jan Pa-
wet Il wypowiedziat stynne stowa: ,Nigdy wiecej nienawisci! Nigdy wiecej wojny!
Nigdy wiecej terroryzmu! Niech kazda religia w imie Boga obdarzy ziemie spra-
wiedliwoscig i pokojem, przebaczeniem, zyciem i mitoscig!"

Ojciec Swiety zaprosit na to niezwykle spotkanie — w ktére wiozyt tak wiele
mitosci - licznych zwierzchnikéw Kosciotow, wspdlnot koscielnych oraz przedsta-
wicieli réznych religii reprezentujgcych miliardy mezczyzn i kobiet. ,W nadzwy-
czajny sposoOb pobudzit wszystkich do braterstwa, tak upragnionego przez wielu.
- powiedziata po spotkaniu, jego uczestniczka Chiara Lubich z Ruchu Focola-
ri - Dlatego w naszych sercach zrodzito sie pragnienie, aby to wydarzenie «Asyz
2002», nie pozostato faktem jednorazowym, lecz by trwato do chwili, gdy terro-
ryzm zostanie pokonany i wzrosnie powszechne braterstwo. Pan Bég wie, czy be-
dzie to mozliwe".

Swiadectwo miasta Franciszka i Klary

Piekne podsumowanie swiadectwa Asyzu wypowiedziatl w czasie VI Zjazdu
Gnieznienskiego 'Europa dialogu' w 2005 r. ks. prof. Tomasz Halik z Pragi: ,Mam
gtebokie przeswiadczenie, ze wiek dwudziesty moze pozostawi¢ ludzkosci dwa
obrazy nadziei, ktére moga by¢ znakami, ze to stulecie nie byto tylko bolesng
ciemna noca historii, ale réwniez chwilg przetlomu i nadziei. Jest to zdjecie Ziemi,
wykonane w czasie pierwszego ladowania cztowieka na ksiezycu, a takze f_otogra—
fia Papieza, ktory trzyma sie za rece z dalajlama oraz przedstawicielami Zydow,
muzutmanow i wyznawcami innych religii Swiatowych, wykonane przed bazylikg
Swietego Franciszka z Asyzu. Te dwa obrazy majg ze sobg wiele wspdlnego. Zdje-
cie z Ksiezyca sSwiadczy nie tylko o wielkosci i sukcesie ludzkiej odwagi i inteligen-
cji, ale ukazuje takze i to, jak mata jest nasza Ziemia, jak maty jest ten okret ptynacy
przez nieskonczong ciemnos¢ wszechswiata, 'daleko od wszystkich stonc'. A zdje-
cie z Asyzu swiadczy o nadziei, ze w koncu zaczynamy rozumie¢, iz na jednym
poktadzie tej zagrozonej todzi musimy nauczy¢ sie wspoélnie zy¢."12

Miasto Klary i Franciszka, to przede wszystkim sanktuarium - Swiete miejsce
modlitwy, pokoju, ubdstwa, braterstwa, ekumenii, ekologii i goscinnosci. Wedtug
wtoskiego Avvenire bazylika asyska jest po watykanskiej Bazylice sw. Piotra naj-
czesciej odwiedzanym katolickim sanktuarium w Swiecie a sam sw. Franciszek naj-
wiekszym dziedzictwem katolickim tysigclecia. Pielgrzymi czesto, jak sam Fran-
cesco, zdgzajg do Rzymu przez Asyz. Gléwny Komitet ds. Wielkiego Jubileuszu
Roku 2000 przy Stolicy Apostolskiej i Agencja Rzymska dla Roku Swietego mowit
0 Asyzu jako o drugim, po Rzymie, biegunie jubileuszowym. Sam Asyz zmagat sie
wtedy ze skutkami trzesienia ziemi, jakie nawiedzito te okolice 26 wrzesnia i 3
pazdziernika 1997 r. Powazne zniszczenia dotknely wszystkie sSwiatynie miasta,
liczne pekniecia nastgpity w Bazylice sw. Franciszka i klasztorze (Sacro Convento).

”” Przemoéwienie w Asyzu 24.01.2002, ,L'Osservatore Romano, wyd. polskie" 3(241)2002, s. 18n.
u T. Halik, Modlitwa tego wieczoru, ,Wiez" 11 (565)2005, s. 43n.
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Ogromne wsparcie jakie natychmiast naptyneto z Wtoch i catego swiata pozwolito
od razu zacza¢ odbudowe. Waznym gestem solidarnosci byta wizyta Jana Pawia Il
w dniu 3 stycznia 1998 roku.

Bazylike gorng ponowne przywrécono do kultu 28 listopada 1999 roku, ale
prace restauracyjne trwaly nadal. Najbardziej pracochtonna byta rekonstrukcja fre-
s Ow, ktore rozpadly sie na tysigce fragmentéw. W sumie w ciggu tych lat w samym
gérnym kosciele odtworzono i poddano restauracji ponad 5 tys. m2 nasciennych
res Ow. Zrekonstruowano zniszczone sklepienia oraz przywrdcono pierwotny
wyg ad oltarza gtéwnego. Do tego celu zostaty wykorzystane malarskie fragmenty,

t re zostaly odnalezione po zniszczeniu. Wspaniaty drewniany choér zostat roz-
montowany, a nastepnie odrestaurowany i oczyszczony.

' drug>ej k°lejnosci remontowano klasztor franciszkanski, ktérego gtéwna
mieszkalng cze$¢ oddano do uzytku w lipcu 2006 roku. Po dziesieciu latach prac
renowacyjnych, osiggnieto tak wspaniaty efekt, ze obecnie katastrofa sprzed lat
jest traktowana jako dar i nazywana po franciszkansku Fratello Terremoto. Taki tez
Cgi3 n0SI mono8ra™a szczegdtowo prezentujgca wysitek konserwatorski w bazyli-

W 2009 r. wielki Swiat franciszkanski przezywat jubileusz 800-lecia Reguly
Sw. rancisz a - czas zaréwno Swietowania jak i refleksji nad naszym charyzma-
em. entrum jubi euszowe znajdowato sie w ,Swietym miescie franciszkariskim"
vn/yZU 6 iZ6 znaczen,e m‘asta Sw. Franciszka i $w. Klary w ostatnich latach
nnc\ Znf,e WZr0S ©— °P/CZ stolicy franciszkarnskiego sSwiata, miasto stato sie ogél-
+,’a ow”™m $?n tuar,um e'<umen”; pokoju i pojednania. Najbardziej przyczynit

rn dn 0,6 tO ~~c’ec Swiety Jan Pawet I, bedacy takze ojcem tego,
co do dzi$ nazywamy ,duchem Asyzu".

Asyz 2011

27 pazdziernika 1986 roku podobno w Asyzu bylo wietrznie i zimno. Dzienh
27 pazdziernika 2011 r. pod géra Subasio zaczat sie spokojnie, z rannej mgty po-
woli wynurzaly sie wieze kolejnych kosciotdw. Po zakoriczeniu pierwszej czesci
spotkania miedzyreligijnego byto jeszcze szaro, cho¢ dos¢ ciepto. Popotudniu po-
jawito storice i oswietlito miasto, bazylike $w. Franciszka i znajdujacy sie przed nig
plac, gdzie pielgrzymi z calego Swiata stuchali jak liderzy r6znych religii i koscio-
tow skladajg zobowigzania na rzecz pokoju, pojednania i tworzenia nowych prze-
strzeni dla dialogu.

-Mineto dwadziescia piec¢ lat od dnia, w ktorym btogostawiony Papiez Jan Pa-
wet |l po raz pierwszy zaprosit przedstawicieli religii Swiata do Asyzu na modli-
twe o pokdj. Co wéweczas sie stato? W jakim punkcie znajduje sie teraz sprawa po-
koju?' - pytat reprezentantdw réznych KosSciotéw, Wspdlnot koscielnych i religii
zgromadzonych wokét franciszkanskiej Porciunkuli Benedykt XVI, czujgc, ze sg
to pytania, ktére nurtowaly niejednego z przybylych z pielgrzymka do miasta Sw.
Franciszka i $w. Klary. | odpowiadat: ,Niestety nie mozemy powiedziec¢, ze od tam-
tego momentu sytuacja charakteryzowala sie wolnoscia i pokojem. Nawet jezeli

*> C. Cenironi, P. Rocchi, 2005.
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nie jawi sie zagrozenie wielka wojna, to jednak Swiat, niestety, peten jest niezgo-
dy. Nie chodzi tylko o fakt, ze tu i tam czesto dochodzi do wojen - przemoc jako
taka jest potencjalnie zawsze obecna i charakteryzuje stan naszego Swiata. Wol-
nosc¢ jest wielkim dobrem. Jednak swiat wolnosci okazat sie by¢ w duzej mierze
zdezorientowany, a wolnos¢ jest przez wielu btednie utozsamiana z wolnos$cig ku
przemocy. Niezgoda przybiera nowe, zastraszajgce oblicza i walka o pokdj musi
w nowy sposob pobudzac wszystkich nas." Dzis ,Uwielbienie mamony, posiada-
nia i wladzy jawi sie jako kontr-religia, w ktorej nie liczy sie juz cztowiek, a jedy-
nie osobista korzysc¢."l4 W takim kontekScie Papiez méwi o koniecznosci dialogu
i 0 niezbednym oczyszczeniu przezywanej religii, aby zycie wierzacych nie byto
anty-Swiadectwem.

Jak zatem byc¢ ,pielgrzymami prawdy, pielgrzymami pokoju"? W jaki sposob
oczysci¢ nasze srodowisko naturalne z anty-religii oraz z wypaczen religii? Gdzie
znalez¢ przestrzenie do dialogu i pojednania wzajemnego?..

Pielgrzymi prawdy i pokoju ,Zadaja pytania zaréwno jednej, jak i drugiej stro-
nie. Odbierajg walczacym ateistom ich falszywa pewnosé, z jaka uznajg sie za
wiedzacych, ze Bdog nie istnieje, i zachecajq ich, by nie byli ludzmi polemizujgcy-
mi, ale by stawali sie tymi, ktérzy poszukuja, ktdrzy nie traca nadziei, ze prawda
istnieje i ze mozemy i powinniSmy czynnie nig zy¢. Zwracajq sie jednak réwniez
do wyznawcow religii, aby nie traktowali Boga jak wtasnos¢, ktéra do nich nalezy
do tego stopnia, ze moga czuc¢ sie upowaznieni do przemocy wobec innych. Te
osoby szukajg prawdy, szukajg prawdziwego Boga, ktérego obraz nierzadko jest
ukryty z powodu sposobu, w jaki religie czestokro¢ sg praktykowane. To, ze oni nie
sa w stanie odnalez¢ Boga zalezy réwniez od wierzacych, ktérzy maja zredukowa-
ny albo wypaczony obraz Boga. W ten sposéb ich walka wewnetrzna i ich docie-
kliwos¢ sa takze dla wierzgcych wezwaniem do oczyszczania wtasnej wiary, aby
Bog - prawdziwy BdOg - stat sie dostepny."15

Podczas wystgpien w pierwszej czesci spotkania, znaczenie przestania Fran-
ciszkowego dla Kosciota i catego $Swiata zaprezentowat w powitalnym przemowie-
niu kard. P. K. A. Turkson - przewodniczacy papieskiej rady lustitia et Pax i organi-
zator spotkania. Mowili o tym m.in. Barttomiej |, patriarcha ekumeniczny, Olaf F.
Tveit, sekretarz generalny Swiatowej Rady Kosciotéw, Ja-Seung, buddysta z Korei
czy Wande A. Agbaye reprezentujacy wspolnoty religijne Ifu i Yorubals.

Pojawit sie tez, nowy - w stosunku do poprzednich - wymiar tego Dnia Modli-
twy o Pokdj w Swiecie: obecnos¢ niewierzacych intelektualistéw, ktérym ,nie zo-
stat udzielony dar mozliwosci wierzenia", ktérzy jednak poszukujg prawdy i Boga.
W imieniu tej grupy przemawiata prof. Julia Kristeva podkreslajac humanistyczny
wymiar kultury religijnej oraz wyrazajac nadzieje, ze spotkanie ludzi tak r6znych
w Asyzu skoryguje scenariusz przysztosci, w ktorym ludzkos¢ zniszczy ziemie i sa-
mych siebiel’.

Wedtug niektérych komentatoréw, poprzez zaproszenie takich oséb, Benedykt
XVI przesunat punkt ciezkosci asyskiego spotkania z modlitwy o pokdj na reflek-

N Benedykt XVI, Przemowienie w bazylice Matki Bozej Anielskiej w Asyzu, 27.10.2011, .L'Osservatore Romano,
wyd. polskie" 1(339)2012, s. 27n.

15 Tamze.
16 Prefettura Della Casa Pontificia, Pellegrini della verita, pellegrini della pace, Assisi 27 ottobre 2011, ss. 24-45.

17 Tamze, ss. 48n.
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sje na temat pokojowej natury religii oraz wspoélnego poszukiwania Prawdy. W ten
sposoéb ,Asyz" wyszedt ze Swiagtyn i wkroczyt na ,dziedziniec pogan" jako miejsce
dialogu z niewierzgcymils.

Po skromnym positku, czasie osobistej modlitwy i medytacji, ponad 300 de-
legatow z 31 Kosciotdw chrzescijanskich, 12 innych religii Swiata oraz grup nie-
wierzgcych spotkali sie na placu przed bazylikg sw. Franciszka. W drugiej czesci
celebracji towarzyszyli im liczni pielgrzymi, ktérzy z entuzjazmem przyjeli zobo-
wigzania wszystkich religii do dziatan na rzecz pokoju m.in.: potepienie przemocy
i wojny w imie Boga, wychowanie do wzajemnego szacunku, wspieranie kultury
dialogu, obrona praw cziowieka, przebaczanie bteddéw z przesziosci, pokonanie
egoizmu i nienawisci, solidarno$¢ z ubogimi i opuszczonymi, wzywanie politykow
do budowania pokoju na fundamencie sprawiedliwosci, wspoélne poszukiwanie
prawdy, sprawiedliwosci i pokoju przez wierzacych i niewierzacych. Deklaracje
zakonczyt Papiez oglaszajgc: ,Nigdy wiecej przemocy! Nigdy wiecej terroryzmu!
W imie Boga niech kazda religia niesie ziemi sprawiedliwos¢ i pokdj, przebacze-
nie, zycie i mitos¢!"

Jak zauwazyt Giovanni Maria Vian, nawigzat tym samym do stynnego apelu
Pawla VI na forum ONZ 4.10.1965 r.19, jednoczesnie odnoszac sie do asyskiego
apelu Jana Pawta Il z 2002 roku. W koricowym przemoéwieniu Benedykt XVI, dzie-
kujac wszystkim za Swiadectwo dodat: ,Dzisiejsze wydarzenie pokazuje, ze wy-
miar duchowy jest kluczowym elementem budowania pokoju. Ta jedyna w swo-
im rodzaju pielgrzymka pozwolita nam nawigzaé braterski dialog, pogtebi¢ naszg
przyjazn i zjednoczy¢ sie w ciszy i modlitwie.C..) Nie rozstajemy sie; bedziemy
dalej sie spotyka¢, bedziemy dalej jednoczy¢ sie w tej wedréwce, w dialogu, w co-
dziennym budowaniu pokoju i w naszym zaangazowaniu na rzecz lepszego sSwia-
ta, takiego, w ktdrym kazdy mezczyzna i kazda kobieta, wszyscy bedg mogli zy¢
zgodnie ze swoimi stusznymi aspiracjami."20 Papiez z wdziecznoscig dla wszyst-
kich pielgrzyméw prawdy i pokoju pozdrowit kazdego stowami $w. Franciszka:
-Niech cie Pan obdarzy pokojem".

Po tej kulminacyjnej czesci spotkania, kazdy z uczestnikbw otrzymat symbo-
liczng lampke pokoju, natomiast Benedykt XVI przyjat zaproszenie kustosza Sacro
Convento i razem z szefami delegacji ztozyt pokion przed grobem sw. Franciszka.

~Spotkanie w Asyzu byto wolne od zbednej i pustej retoryki. - komentowat
w "Osservatore Romano Giovanni Maria Vian - Przebiegato pod znakiem zasad-
niczej prostoty i rowniez w ten sposob zblizyto jego uczestnikbw do sw. Francisz-

ka, postaci, ktéra fascynuje wszystkich, niezaleznie od tozsamosci religijnej i ide-
ologicznej".2

’? Zob. np. A. Draguta, Duch Asyzu, duch Benedykta, ,\N drodze" 1(461)2012, ss. 95n.
>> G. M. Vian, Razem w drodze doprawdy, ,L'Osservatore Romano, wyd. polskie" 1(339)2012, s. 30.

w Benedykt XVI, Przemdéwienie na zakonczenie spotkania przed bazylika $w. Franciszka w Asyzu, 27.10.2011, ,L'Os-
servatore Romano, wyd. polskie" 1(339)2012, s. 29.

> G M. Vian, Razem w drodze do prawdy, ,L'Osservatore Romano, wyd. polskie" 1(339)2012, s. 30.
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Zakonczenie

Duch Asyzu jest wiec ciggle zywy i przemawia. Drogi historii czesto przecinajg
Swiete Wzgérze Franciszkanskie. | stale brzmi tu wezwanie Jana Pawia II: ,,Powin-
nismy podtrzymywac¢ Ducha Asyzu, nie tylko dlatego, aby by¢ statym i wiernym,
ale aby przysztym pokoleniom zaswitat promyk nadziei".

L'Oservatore Romano relacje z asyskiego spotkania w 2011 r. zatytutowato:
.Nowe Sciezki dla pokoju. Wierzacy i niewierzacy razem w wedrowce ku praw-
dzie." W tej wedréwce miasto swietych Franciszka i Klary jest punktem central-
nym; dobrze by bylo, aby wszedzie gdzie zyjg franciszkanie i franciszkanki dato
sie odnalez¢ punkciki wskazujgce owe nowe Sciezki i goszczace ,ducha Asyzu".
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The Spirituality of Assisi as a City of Dialogue

The "Spirit of Assisi" was born on October 27, 1986 when, at
the invitation of John Paul I, many representatives of world religions
came to Assisi to pray for peace. This "Spirit of Assisi" expresses the
unique message of two outstanding witnesses of faith: John Paul Il
with his trust in the world, and St. Francis with his city. The ongoing
prayers for world peace along with gatherings in an atmosphere of
dialogue and mutual understanding have made Assisi into the world
center of ecumenism, peace and reconciliation, the city of universal
prayer, a symbol of respect for all of creation, as well as the transcen-
dental needs of all people and cultures. Without politics and ideol-

ogy, a "pure" environment was created to bring together divided hu-
manity.

This was confirmed by Pope Benedict XVI when he invited pil-
grims of truth and peace to celebrate the 25th Anniversary of the
"Spirit of Assisi." He also encouraged members of world religions to

dispose of various distortions and to include non-believing scholars
in the dialogue.
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Teresa Grabinska

Pokoj jako stan natury
W nauczaniu Jana Pawia Il

1. Pokoj jako stan natury u Tomasza Hobbesa

Wyrazenie ,pokdj jako stan natury" w tradycji anglosaskiej wywodzi sie z fi-
lozofii Thomasa Hobbesat Krotkie przypomnienie, jak pokéj rozumiat Hobbes,
pozwala dostrzec wptyw mysli zapoczatkowanej przez Hobbesa na euroatlantyc-
ka kulture polityczna i relacje miedzyludzkie2. Ré6zni sie ona zasadniczo od fran-
ciszkanskiego ujecia pokoju, w ktérym kluczowe hasto ,Pokéj i Dobro" (Pax et
Bonum) jest programem apostolskim, jak i od kultury politycznej wypracowanej
w czasach Jagiellonskich w naszym kregu kulturowym3. Pokéj oznacza tu nie tyl-
ko powstrzymanie sie od wojny, lecz jest najbardziej naturalnym stanem (,stanem
natury"), danym w ewangelicznym Objawieniu, jest druga strona ewangelicznego
dobra i przektada sie na podstawowa relacje mitosci do Boga i stworzenia. Stan na-
tury ma tu zatem, inaczej niz u Hobbesa, charakter teocentryczny.

U Hobbesa rozumienie pokoju (jak i w ogodle prawa natury) jest antropocen-
tryczne (bo tylko czesciowo biologistyczne) i odnosi sie wprost do stanu wojny,
przy czym stan wojny jest rozumiany w pierwszym rzedzie w odniesieniu do po-
szczegoblnego cziowieka. Ot6z cziowiek ze swojej natury jest u Hobbesa istotg
wolng, wolng od wszelkich zobowigzan. Jest cztowiekowi dana naturalna wolnos¢
,0d" (wolnos¢ negatywna)4. Ta hobbesowska wolnosciowa konstytucja cztowieka
usposabia go do wojny ze wszystkim i z kazdym, co i kto stoi na drodze urzeczy-
wistnienia owej wolnosci. Naturalny jest zatem u Hobbesa stan wojny - jako kon-
sekwencja postawy agresywnej (walecznej) wobec wszystkiego, co narusza natu-
ralng wolnos$¢ (bellum omnium contra omnes). Pokéj jako prawo natury (prawo
naturalne, przyrodzone), ,warunek pokoju" zjawia sie jako remedium na naturalny

' T. Hobbes, Lewiatan czyli materia, forma i wladza panstwa kosScielnego i $wieckiego, przet. Cz. Znamierowski,
Fundacja Aletheia, Warszawa 2009, rozdz. XIll i XIV; T. Grabiriska, Filozofia wojny, pokoju i bezpieczenstwa. Od
Platona do Clausewitza, Wydaw. Argi, Wroctaw 2012, rozdz. VIi D Il, s. 6.

2 Artykut niniejszy ma na celu wskazanie na filozoficzne i teologiczne Zrédta rozumienia pokoju jako stanu natury,
ktérych przypomnienie pomaga w zrozumieniu pojmowania pokoju w europejskiej kulturze kregéw: facinskiego
i euroatlantyckiego. Nie sa natomiast jego celem analizy czy uscislenia pojecia pokoju jako stanu natury.

’ Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybrane o madrosci, przet. B. Chmielowska i in.. Wydawnictwo Arcana, Krakéw
2000; T. Grabinska, O wzorze medrca, polityka i dyplomaty, Idea XVIII (2006), ss. 29-65.

* K. Pierwotfa, M. Zabierowski, Wolnos$¢ i wola w ujeciu Tomasza Hobbesa. Analiza krytyczna, ,Disputationes Ethicae
V", Wolno$¢ osoby - Wolno$¢ obywatela, cz. 1, Wydawnictwo Educator, Czestochowa 2010, ss. 29-51.
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stan wojny, ale nie tylko w porzadku praktycznym, lecz i w porzagdku ontycznym,
wyrazonym przez nakaz rozumu - jako ,przepis lub reguta ogélna, ktéra znajduje
rozum i ktéra cztowiekowi zabrania czynic to, co jest niszczgce dla jego zycia"s.
Antropocentryczne rozumienie prawa natury, w tym prawa wojny i pokojué
koresponduje z akcentowaniem przez Hobbesa pierwszorzednej roli i naturalno-
Sci ludzkich nieograniczonych checi, ktére musza by¢ utemperowane przez socja-
lizacje, regulowang zasadami prawa stanowionego, aby wspoélnota ludzka mogta
przetrwad. | temu ma stuzy¢ pokoj. Jest w tym sprzecznosé, i to na wielu pozio-
mach analizy poje¢ ,prawo natury”, ,pokdj" i ,wojna" - sprzecznos¢, ktorej nie
da sie usung¢. Z jednej na przyktad strony, cztowiek z natury domaga sie wolno-
8ci w realizacji wszystkich swoich checi, z drugiej za$ - obdarzony jest, tez z na-
tury, rozumem, ktéry nakazuje mu wstrzemiezliwos¢ w dochodzeniu swoich nie-
ograniczonych roszczen, a wiec skfania go do ugody fundujgcej stan pokoju. Owa
dwoistos¢ naturalnosci rozumu i woli cztowieka, przy nadaniu priorytetu woli (ale
nie w czynieniu dobra lecz w walce z wszelkim stworzeniem jako takim) przenosi
sie niejako na pochodnos¢ pokoju w stosunku do wojny. Stan pokoju u Hobbesa,
inaczej niz stan wojny jest od samego poczatku chwiejny, bo, mimo naturalnosci
ludzkiego rozumu, jest zapewniony z zewnatrz. Perswazja Hobbesa, ze prawa na-
tury sg wieczne i uniwersalne, nie przekonuje do uznania réwnorzednej natury po-
koju w stosunku do natury wojny. Nie chodzi tu bynajmniej o subiektywne przeko-
nanie, bo cztowiek w dualistycznej antropologii Hobbesa obiektywnie jest z natury
ogarniety lekiem i strachem przed zagrazajgcym mu zewszad wrogim otoczeniem
ludzi i rzeczy, ma je wiec okietznaé¢ rozumem, wprowadzajac pokgj.
Antropocentryczne rozumienie prawa rozumu, nieodniesione (faktycznie, przy
zachowaniu przez Hobbesa formalnych pozoréw) do przekazu Boskiego (takze
Ewangelii, cho¢ Hobbes dziatat w kregu chrzescijanskim) prowadzi do autonomi-
zacji ludzkiego rozumu, niejako oderwania go od woli Stwércy7. Czyni go wyrocz-
nig w rozstrzyganiu dylematéw postepowania mimo to, ze w doktrynie protestanc-
kiej (luteranskiej) cztowiek, skazony grzechem pierworodnym, nie jest w stanie
ocenia¢ czynu pod wzgledem moralnym8. Zaowocowato to m.in. w dziedzinie
etyki zastgpieniem dobra uzytecznoscig, a w teologii i filozofii cztowieka - zasta-
pieniem uniwersalistycznie rozumianego sumienia - indywidualistycznym?9. Po Re-
formacji kultura w kregu euroatlantyckim rozwineta sie w kierunku pielegnowania
indywidualizmow, gdzie 6w indywidualizm miat przede wszystkim oblicze ego-

5 T. Hobbes, Lewiatan, s. 211.
6 Tamze, rozdz. XIV.

7 Mimo to, ze Hobbes starai sie podkresla¢ Boski charakter postulowanych przez siebie praw natury, por. Hobbes,
Lewiatan, rozdz. XXVI, ss. 24-40.

* T. Grabinska, Czynjako przedmiot kwalifikacji moralnej, ,Disputationes Ethicae III", Etyka a prawo. Etyka dziatania,
Wydawnictwo Educator, Czestochowa 2007, ss. 117-133.

9 Jan Pawel Il krytykowat koncepcje sumienia indywidualistycznego - por. Encyklika Veritatis splendor, Rzym 1993,
rozdz. I, 54-60. Wskazanie na braki koncepcji indywidualistycznych nie oznacza automatycznie negowania niepo-
wtarzalnosci i wyjatkowosci kazdej poszczeg6lnej osoby ludzkiej. Przeciwnie, to nurty indywidualistyczne czesciej
odwotuja sie do socjologistycznej koncepcji relacji miedzy indywiduum a grupa. Realistyczne nurty personalistycz-
ne, z uniwersalistyczng koncepcja sumienia, zwykle wskazuja za$ na kondycje wspélnoty jako na swoista wypad-
kowa kondycji poszczegolnych jej cztonkéw i na potrzebe harmonizowania (mozliwego w zwigzku z uniwersal-
nos$cig odniesien ocen moralnych) rozwoju kazdej poszczegdlnej jednostki z rozwojem spotecznosci jako catosci.

Por J. Maritain, Dziewie¢ wyktadéw o podstawowych pojeciach filozofii moralnej, tt. j. Merecki SDS, Red. Wydaw.
KUL, Lublin 2001, wyktad 1.
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izmu'0 (interesu prywatnego), ktoéry przejawia sie takze w tym, ze cztowiek ma bro-
ni¢ przede wszystkim siebie (bezwzglednie wypelnia¢ nakaz ,samozachowania"),
wszelkimi dostepnymi Srodkami*.

2. Uzasadnienie teologiczne i ontyczne pokoju w nauczaniu spo-
tecznym Kosciota

Godna ponownego przemyslenia, zwlaszcza w obliczu jednoczenia sie Europy
i wysitkdw ekumenizaciji, jest, z jednej strony, geneza rozumienia pokoju w dwoch
kregach chrzescijanstwa (rzymskim i protestanckim), z drugiej zas, konsekwencja
takiego rozumienia dla kultury politycznej i spotecznej. Formalne (bo nieumoco-
wane ani teologicznie, ani filozoficznie) deklaracje Hobbesa odnosnie do Boskiego
charakteru warunku pokoju nie sg wystarczajgce'2. Zbudowanie kultury politycz-
nej i spotecznej, a takze zycia gospodarczego'3 na ideologii zbieznej z propozycja
Hobbesa czyni w tych dziedzinach praktyki zycia rozdzwiek miedzy wizjg kato-
lickg a protestancka bardziej widoczny niz w wyniku odwotlywania sie do czystej
praktyki, np. zycia gospodarczego i spotecznego'4d. Wcigz jednak wspoélnym funda-
mentem chrzescijanstwa pozostaje ten sam przekaz Bibilijny i niezmiennie - takze
w filozofii Hobbesa - dazenie do zaprowadzenia i utrzymania pokoju jest celem
dziatania wspolnoty ludzkiej. Przypomnijmy zatem podstawy pokojowej doktryny
Kosciota Rzymskiego przez odwotanie sie do encyklik spotecznych Jana Pawita II,
ale tez i do dokonan jego poprzednikéw.

Jan Pawet Il zostat uformowany filozoficznie w duchu tomistyczno-arystotele-
sowskim, zgodnie z ktérym cziowiek jest boskim stworzeniem w postaci psycho-
fizycznego bytu dynamicznego, aktualizujgcego wszystkie swoje potencjalnosci
w zyciu doczesnym. Gdy je aktualizuje zgodnie z uniwersalistycznie pojmowanym
sumieniem, to tym samym doskonali sie moralnie. Inaczej niz w doktrynie prote-
stanckiej, cztowiek ma wolna wole czynienia dobra i to dobra nie w sensie zabezpie-
czenia doraznego interesu wlasnego (wtasnej potrzeby czy wlasnego chcenia jako
takiego), lecz w perspektywie dobra uniwersalnego. Cztowiek zatem jest nacecho-
wany optymizmem moralnym, jego misjg jest czynienie dobra, a do rozpoznania do-
bra jest odpowiednio wyposazony przez rozum, oswiecony Boska taska’.

Doskonalenie sie indywidualne cztowieka, po pierwsze, jest jak najbardziej
mozliwe i pozadane, a po drugie, odbywa sie w otoczeniu innych stworzen (ludzif

10 Akcentowanie przez Hobbesa egoizmu byto krytykowane przez Johna Locke'a i Johna Stuarta Milla.

” T. Hobbes, Lewiatan, ss. 371-374.

u Wskazuje to na racje krytykéw Hobbesa, zarzucajgcych - jak biskup John Bramhall - ukryty ateizm jego koncepcji
wspolnoty ludzkiej i panstwa.

> T. Grabinska, M. Zabierowski, Aksjologiczny krqg Solidarnosci. Rekonstrukcja uniwersalizmu solidarno$ciowego
i jego uzasadnienie w nauce spotecznej Jana Pawia Il, Oficyna Wydawnicza Politechniki Wroctawskiej, Wroctaw
1998; Tenze, Etyka gospodarowania. Uniwersalizm Jana Pawta Il i Solidarnosci, Oficyna Wydawnicza Atut, Wro-
ctaw 2009.

H Por. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, przet. J. Miziriski, Wydawnictwo Test, Lublin 1994.

15 Stopienn oddziatywania grzechu pierworodnego na kondycje moralng cziowieka i dziatanie Aktu Odkupienia to
wazne zagadnienia teologii chrzescijanskiej. Jesli ich wyktadnia umozliwia cztowiekowi ocene moralng wtasnego
czynu, to funduje podstawe optymizmu moralnego i wolno wtedy, jak Karolowi Wojtyle, podaza¢ w kierunku badan
dynamizmu autoteleologii osoby; por. K. Wojtyla, Transcendencja osoby w czynie a autoteleologia osoby, w: tenze.
Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Wyd. TN KUL, Lublin 2000, ss. 477-490.
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i rzeczy), zgodnie z ,prawem uniwersalnego przeznaczenia débr'6. Cztowiek, ze
wzgledu na ludzkie utomnosci rozumu i woli, nie zawsze wtasciwie rozpoznaje
dobro, nie zawsze dobiera wtasciwe Srodki do jego spetnienia, ale z zasady (jesli
jego wola i rozum nie ulegly destrukcji) jest naturalnie nastawiony na dobro i na
rozwijanie relacji wspotpracy (a nie walki jak u Hobbesa) z kazdym cztowiekiem.
Drugi cztowiek, blizni jest wyzwaniem i szansg do doskonalenia wtasnego czio-
wieczenstwa'l. Przykazanie mitosci blizniego Dekalogu to nie zasada praktyczna,
ktéra ma dostarcza¢ obrony przed ztem drugiego cztowiekals, ale zasada umoco-
wana teologicznie i filozoficznie w atrybutach cztowieka — Boskiego stworzenia.

Rozwoj kazdej poszczegolnej osoby ludzkiej musi zatem postepowaé w har-
monii z rozwojem catego jej srodowiska zycia - zarébwno przyrody ozywionej jak
i nieozywionej. Odstepstwa od tej zasady sg przyczyna tak konfliktébw miedzyludz-
kich, jak i miedzygrupowych, w granicznym przypadku — wojny. Jan Pawet Il wy-
raznie wskazywat na to, ze trzeba bra¢ pod uwage cate Srodowisko zycia cztowie-
ka, ktdrym ma on w spos6b wtasciwy rozporzadzac¢, bo w przeciwnym wypadku
dochodzi nie tylko do buntu ludzi (do stanu wojny miedzy ludzmi), ale takze do
~buntu rzeczy"9, czyli do stanu swoistej wojny, jakie srodowisko przyrody nieozy-
wionej i ludzkich wytworéw technologicznych wypowiada nieodpowiedzialnemu
gospodarzowi i wytwércey (kryzys ekologiczny i zagrozenia bezpieczenstwa perso-
nalnego ze strony techniki). Uwzglednianie calego srodowiska zycia cztowieka ma
swoje zrodto nie w porzadku praktycznym, lecz teologiczno-ontycznym, cztowiek
bowiem jest zobowigzany do szacunku dla porzadku bytu stworzonego i pod tym
warunkiem moze przystosowywac byt stworzony do swoich potrzeb.

| dopiero przy tych i bardziej szczeg6towych ustaleniach teologiczno-ontycz-
nych przychodzi personaliscie, jakim byt Jan Pawet Il, rozwazac¢ problem pokoju.
Pokdj bytby stanem naturalnym, bo tylko w nim moze sie aktualizowac i dosko-
nali¢ kazda osoba ludzka, w statej tgcznosci z ludzka wspéinota i to w wymiarze
pokoleniowym, w tacznosci z przeszioscig i przysztoscig20. Warunkiem tak rozu-
mianego pokoju jest wczesniej zakorzeniona postawa solidarnosci (mitosci spo-
lecznej)2l. Hobbesowskie samozachowanie jest o tyle obowigzujace, o ile nie wy-
maga poswiecenia w imie dobr wyzszych niz doczesna ludzka egzystencja.

Analiza papieskich encyklik wskazuje na dwojakie rozumienie funkcji pokoju.
Pawet VI uwazat pokéj za konieczny warunek rozwoju, rozwéj miatby by¢ posta-

“ Np. Jan Pawet Il, Encyklika Laborem exercens, (dalej: LE), Rzym 1981,14; tenze, Encyklika Centesimus annus, (dalej:
CA), Rzym 1991, rozdz. IV.

17 Por. koncepcje cztowieka jako istoty pafistwowej (spotecznej) w: Arystoteles, Polityka, przet. L. Piotrowicz, Wydaw-
nictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001, ust. 1253 a norme personalistyczng w: K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzial-

nos$¢€. Studium etyczne. Katolicki Osrodek Wydawniczy ,Veritas", Londyn 1965, i autoteleologie osoby w: tenze,
Transcendencja osoby.

e T. Hobbes, Lewiatan, ss. 212-213.

”> Jan Pawet I, Encyklika Sollicitudo rei socialis, (dalej: SRS), 30, 34; CA 38.

K Pokéj jako stan natury w perspektywie doktryny Kosciota ma podstawe teologiczng, w ktérej natura ludzka jest
normatywna. Normatywno$¢ nie musi odwotywac sie do sztywnego wzorca cztowieka by¢, lecz wyznaczaé (jak
w etykach doswiadczalno-normalywnych) proces doskonalenia sie cztowieka i odwotywac sie do normy rozumia-
nej finalistycznie (jak u Arystotelesa w aktualizacji dzielnosci etycznych). Wybér genezy normy etycznej, mozliwo-
Sci i sposobu jej obiektywizacji jest zwigzany z zajeciem okres$lonego stanowiska filozoficznego, jak np. w innym
przypadku - kantowskiej etyki o charakterze dedukcyjno-normatywnym; por. J. Maritain, Dziewie¢ wyktadow.

21 T. Grabinska, Spoteczny i etyczny wymiar Solidarnosci w nauczaniu Jana Pawta Il. Studia nad my$lg Jana Pawia 11 9,

Postuga myslenia, red. J. Kupczak OP i D. Radziechowski, Krakéw 2011, s. 165-178; T. Grabinska, M. Zabierowski,
Etyka gospodarowania.
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cig (,nowym imieniem") pokoju22. Poniewaz prawdziwy rozwéj moze nastepowac
tylko w spotecznosciach urzadzonych sprawiedliwie, to pokdj bytby nieodlacz-
nie zwigzany ze sprawiedliwoscig. W jakim jednak porzadku? Czy jest warunkiem
sprawiedliwosci, czy jej konsekwencjg? Okazuje sie, ze nie trzeba owego pierw-
szenstwa rozstrzygac, gdy przyjmie sie arystotelesowskie rozumienie przyczyny?23.
Wynika to z dynamizmu zawartego w pojeciu pokoju. Z jednej strony, pokéj bytby
stanem oczekiwanym, w ktorym wspoélnota mogtaby sie wtasciwie rozwijac (i za-
prowadzi¢ sprawiedliwos¢ jako konieczng dla rozwoju). Wtedy pokéj jest w po-
rzadku przyczyny sprawczej - jako punkt wyjscia dla sprawiedliwosci spotecznej,
z drugiej zas strony, pokdj jest warunkiem utrzymania sprawiedliwosci i wtedy jest
przyczyng celowa rozwoju w duchu sprawiedliwosci, bowiem ,,[pjokdj buduje sie
dzien po dniu wytrwalym wysitkiem, w dazeniu do zbudowania zamierzonego
przez Boga tadu, ktéry domaga sie doskonalszej formy sprawiedliwosci"24.

Na koniec tej czesci rozwazan o warunkach i konsekwencjach pokoju nalezy
zwroci¢ uwage na relacje sprawiedliwosci i solidarnosci. Solidarnosé jak i sprawie-
dliwos¢ sg atrybutami pokoju. Ale znéw w jakim porzadku? U Arystotelesa, Pawtla
VI, Jana XXIII i Jana Pawita 1125 solidarnos¢ (przyjazn czy mitos¢ spoteczna), czyli to
co wyptywa z konstytucji ludzkiego bytu jako istoty spotecznej i stworzonej do stu-
zenia soba blizniemu, obdarowywania sobg blizniego i przyjmowania daru istnie-
nia blizniego, jest pierwszorzedna w stosunku do sprawiedliwosci; jako koniecz-
na oznaka wspolnotowosci jest warunkiem istnienia wspolnoty, ma zatem wymiar
ontyczny26. Sprawiedliwos¢ natomiast jest konsekwencjg dziatan solidarnej wspol-
noty, jest tworzeniem takiej obyczajowosci czy praw, ktére by solidarng wspoélnote
chronity w jej rozwoju.

3. Zagrozenia pokoju

Pokoj jest przyczyng sprawcza i celowg whasciwie pojetego rozwoju osoby
ludzkiej i wspodlnot ludzkich. Rozwdj napotyka na wiele trudnosci, ktére rodza
konflikty zarébwno wewnatrz rozwijajacej sie wspdlnoty, jak i miedzy wspdlnota-
mi. Konflikty majg rozmaite podtoze, na gruncie:

e psychologicznym - jak réznice osobowos$ciowe, Scieranie sie egoistycz-

nych celéw, brak réwnowagi miedzy rozwojem duchowym i fizycznym;

e obyczajowym - jak brak dostatecznego wychowania i przygotowania do

zycia w spotecznosci lokalnej lub miedzynarodowej;

e kulturowym - jak réznice wywodzgce sie z religii, filozofii lub ideologii

w hierarchizacji doébr i sSrodkow ich zdobywania;

e politycznym - jak zadza wtadzy i dominacji jednej grupy spotecznej, jed-

nego narodu czy jednego panstwa nad innymi;

e gospodarczym - jak dgzenie do bogacenia sie kosztem innych.

22 Pawet VI, Encyklika Populorum progressio, (dalej: PP), Rzym 1967, 87.
2i T. Grabinska, Filozofia wojny pokoju i bezpieczenstwa, rozdz. D 1:1.1.

24 PP 76.
25 Arystoteles, Etyka nikomachejska, przet. D. Gromska, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2007, 11455 a; Jan

XXIll, Encyklika Pacem in terris, (dalej: PiT), 98-100, 165-168; PP 48; SRS 38-40.
26 W odniesieniu do mitosci Boga-Stworzyciela solidarno$¢ jako mitoS¢ spoteczna nabiera wymiaru teologicznego.
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Przebieg konfliktow, jakkolwiek nieuniknionych, ich liczba i natezenie zale-
Zg od stanu solidarnosci i sprawiedliwosci we wspdlnocie. Dlatego Jan Pawet i
podkreslat waznos¢ nie tylko formalnie ustanowionego pokoju, ale przede wszyst-
kim wskazywat na prawdziwe podstawy pokoju w solidarnosci wspodlnoty. Wprost
postuzyt sie przykladem Europy po Il Wojnie Swiatowej, w ktérej formalnie za-
panowat pokéj, ale pokdj w postaci wymuszonej27, ktéry zrodzit niesprawiedli-
wos$¢ i podzielit Europe na dwa bloki polityczne, wrogo do siebie nastawione.
W konsekwencji tzw. ,logika blokéw" powodowata liczne napiecia i stany wojny
wewnetrznej w poszczegoélnych krajach bloku wschodniego, a zwlaszcza dopro-
wadzita do niespotykanego wyscigu zbrojen, licznych konfliktéw zbrojnych poza
Europa28 i podporzadkowania w duzej mierze badann naukowych potrzebom mili-
tarnym.

Bywa jednak czesto tak, ze solidarna i sprawiedliwie rzgdzaca sie wspolnota
staje sie lupem wspolnoty napastniczej. Dlatego kluczowe jest rozwazanie zagad-
nienia pokoju w skali globalnej, miedzynarodowej. | mimo to, ze takie postawie-
nie zagadnienia narazone jest na zarzut utopijnosci, pieknoduchostwa, poboznych
zyczen, naiwnosci itp., to jednak rozpatrywanie pokoju jako przyczyny celowej
umozliwia wtasciwg, cho¢ w praktyce politycznej z trudem wdrazang regulacje
sprawiedliwego prawa miedzynarodowego?29.

4. Gospodarcza przyczyna wojny

Wspoiczesny Swiat w mniejszym juz stopniu jest zbiorem wielu poszczegol-
nych panstw, coraz bardziej zaczyna by¢ zbiorem niewielu blokéw gospodar-
czych, ktére miedzy sobg rywalizujg przede wszystkim o surowce i rynki zbytu30.
Swiat ma by¢ podzielony na tych, co maja prawo do produkcji i zabiegania o su-
rowce i na tych, ktdrzy sg klientami i konsumentami, w najlepszym razie - nisko
optacanymi pracownikami. Mozna sie w tym dopatrze¢ znamion neokolonializmu,
ktéry pogtebia zjawisko dywersyfikacji bogactwa w Swiecie, przez co czyni go bar-
dziej niesprawiedliwym i naraza na wojny. Malo to, wraz z przyjeciem w prakty-
ce politycznej, za Carlem von Clausewitzem3l, wojny jako normalnego narzedzia
rozwigzywania konfliktbw miedzynarodowych i wewnetrznych, wojny moga by¢
prowokowane lub specjalnie wywolywane. Wojna odtad, mimo ze jest wynikiem
ludzkiej decyzji i dziatania, utracita powodd do oceny moralnej, kwalifikacji we-
dtug sprawiedliwosci lub niesprawiedliwosci.

Podporzagdkowywanie (w pewnym stopniu ruchome) poszczegélnych krajow
owym blokom polityczno-gospodarczym jest wspoétczesnym zrédiem konfliktow

27 Podobnie byto po | Wojnie Swiatowej, o czym pisat zaraz po Traktacie Wersalskim John M. Keynes, w: tenze, The
Economic Consequences ofthe Peace, The Project Gutenberg e-Book, 2005.

26 Por. o logice blokéw i wyscigu zbrojen, w: Jan Pawet Il, CA 18-19.

29 PIiT 109-116, 126; CA 28. Racja owego ,pieknoduchowstwa" ma swoje odbicie w wynikach badan empirycznych.
Okazuje sie bowiem, ze gospodarki kooperatywne sa bardziej wydajne niz konfliktowe - por. T. Kowalik, www.
polskatransformacija.pl, Warszawskie Wydawnictwo Literackie Muza, Warszawa 2009, s. 73.

w SRS 14’ D. Bell, Kulturowe sprzecznosci kapitalizmu, przel. S. Amsterdamski, Wydawnictwo Naukowe PWN, War-
szawa 1998. s. 272 nn; T. Grabinska, M. Zabierowski, Naruszenie prawa do uczestnictwa w inicjatywie gospodar-
czei iako 'rzecz nowa', ,Annales Academiae Paedagogicae Cracoviensis" 38(2006), ss. 18-28.

n Carl von Clausewitz, O wojnie, przet. A. Cichowicz i in.. Oficyna Wydawnicza Mireki, Warszawa 2010, ks. VIIl,

rozdz. 6.
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zbrojnych i zagraza pokojowi. Mimo zmienionych warunkdéw wszczynania i pro-
wadzenia wojen, uniwersalne zasady nauki spotecznej Kosciota pozostajg aktual-
ne. Zjawisko ,,antynomii pracy i kapitatu"32 nie tylko nadal wystepuje, ale przybiera
nowe formy i nasila sie wraz z postepujaca dywersyfikacja i wzrostem bezrobocia
oraz wykluczeniami do tzw. czwartego Swiata33. Zasada, ktéra zabrania wystepo-
wania antynomii pracy i kapitalu to zasada pierwszenstwa pracy ludzkiej przed
kapitatem, w szerszym ujeciu - pierwszenstwa pracy ludzkiej, jako cechy konsty-
tutywnej osoby ludzkiej przed rzeczami nabytymi lub wytworzonymi przez czio-
wieka.

Cztowiek jest powotany przez Stwoérce do pracy34, a nie jest narzedziem Swiad-
czacym prace lub narzedziem pracy. Jest podmiotem pracy. Praca stwarza natural-
ne wiezi w grupie ludzkiej i pozwala w ten sposdb urzeczywistnia¢ prawidtowo
ludzkie potencjalnosci w harmonijnej wspoélpracy z innymi. Pracy nie wolno po-
zbawia¢ cztowieka w imie optacalnosci przedsiewziecia gospodarczego czy fal-
szywie rozumianej przedsiebiorczosci, ktéra, wedlug Jana Pawta I, jest ,tworcza
podmiotowoscig cztowieka"3b. Praca ludzka nie jest kapitatem, nie jest ani elemen-
tem tworzgacym kapitat finansowy lub rzeczowy, ani nie moze by¢ rozpatrywana
przedmiotowo. Kazdy pracujacy jest Swiadomym i wolnym uczestnikiem tworze-
nia, musi mie¢ réwny dostep do pracy i godziwe za nig wynagrodzenie. Musi mie¢
swolj warsztat pracy i w tym zakresie ma prawo do prywatnej wkasnosci. Jan Pawet
Il z calg moca krytykowat zarbwno marksistowski kolektywizm, jak i liberalny ka-
pitalizm za materialistyczne podejscie do pracy i cztowieka pracujgcego3f. Podej-
Scie to jest zagrozeniem pokoju, jest zrédtem konfliktow zaréwno wewnetrznych
(rewolucje proletariackie), jak i miedzynarodowych.

Innym zrédtem konfliktéw miedzynarodowych na tle gospodarczym jest wal-
ka o zasoby naturalne. Powszechna automatyzacja prowadzi, cho¢ nie musiataby
prowadzié, nie tylko do powszechnego bezrobocia, ale i do coraz bardziej zdecy-
dowanej walki o pozyskanie dostepu do débr naturalnych, ktérych zasoby zostaty
zresztg juz w znacznym stopniu uszczuplone. Zamiast podejmowania badan nad
wytwarzaniem przedmiotéw z substancji odnawialnych tak pod wzgledem ener-
getycznym, jak i surowcowym, rozwija sie bezwzgledna walka z ludzkimi popula-
cjami, ktére zamieszkujg obszary nosne surowcowo.

5. Zbrojenia jako zaprzeczenie pokoju

Stynne maksymy w rodzaju: ,Jesli chcesz pokoju, gotuj sie do wojny" sa nie-
watpliwie praktyczne, ale robwnoczes$nie skupiaja uwage na gotowosci do wojny,
a nie na zabezpieczeniu pokoju. Ta praktyczna zasada stoi u podstaw wojennych
ideologii, ktére wymuszaja zgode spoteczenstw na wydatki militarne, prowadzg do
rywalizacji w posiadaniu arsenalu zbrojnego, afirmujg w zyciu cywilnym postawe

32 PiT 101-102; LE 12-13; T. Grabinska, Liberalny kapitalizm a marksistowski kolektywizm a btad antropologiczny ma-
terializmu, ,Zeszyt Naukowy" 3(2000), Wydziat Ekonomii i Zarzadzania WSJOE, Czynniki ekonomiczne, polityczne,
ideowe i prawne ksztaltujgce okres transformaciji lat 90., Wydawnictwo Educator, Czestochowa 2000, ss. 131-148.

33SRS14.

M LE 4.

35 SRS 15; T. Grabinska, Etyczny kontekst analizy pojecia 'przedsiebiorczos¢’, ,,Archeus” 4(2003), ss. 141-177.

36 LE 13.
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waleczng, a nie postawe konsyliacyjna i kooperatywng. Walka (poniekad stuszna)
ze Swiatowym terroryzmem, jest jednak tak prowadzona, ze - wedtug Jana Pawla
Il - stwarza klimat wojny a nie pokoju3’. Jan Pawet Il rbwnoczes$nie skarzyt sie, ze
inicjatywy dziatan zbrojnych znajduja poparcie wsrdd rzadéw, natomiast inicjaty-
wy pokojowe nie wywoluja wiekszego zainteresowania. Miat sie o tym niejedno-
krotnie sam osobiscie przekonaé, jak podczas jego, niestety mato skutecznej misji
pokojowego rozstrzygniecia konfliktu w Jugostawii w latach dziewieédziesiatych.

Wojna jest ztem, zawsze jest ztem, nawet wtedy - gdy jak pisatl Skarbimier-
czyk, ale i jak Morus38-jest wojng sprawiedliwg. Zawsze poszczegolnych uczest-
nikdbw wojna naraza na wybory i dziatania, ktére, cho¢ obronne, stojg w sprzecz-
nosci z przykazaniami Dekalogu. Wojna naraza cziowieka na dos$wiadczenia,
ktére raczej go nie uszlachetniaja, lecz czesto prowadza do destrukcji osobowosci.
Na wojnie smierci i licznych krzywd doznaje wspétczesnie przede wszystkim nie-
winna ludnos¢ cywilna. Szerszg spotecznos¢ zwyciestwo zbrojne tym bardziej zas
utwierdza w sitowych rozwigzaniach, nie zas w pokojowych.

Bron wspotczesnie jest nadzwyczajnie wyspecjalizowana technicznie, pokojo-
we srodki rozwigzywania konfliktow sg skromne i nie tylko sie nie rozwinely, ale
mozna zaobserwowac ich malejgce znaczenie. Organizacja Narodow Zjednoczo-
nych, powotana do pilnowania swiatowego pokoju, w zasadzie nie jest w stanie
zapobiec wiekszosci wojen. Mozna sie zastanawiac, czy jednym z powoddw ma-
lej skutecznosci nie jest to, ze czotowi Swiatowi eksporterzy broni zasiadajg jako
stali cztonkowie w Radzie Bezpieczerstwa ONZ.

Wyscig zbrojeh nie jest tylko zwigzany z politycznymi dziataniami. Jest za-
réwno przyczyna, celem, jak i konsekwencja dziatan gospodarczych. Przyczynag
jest w tym znaczeniu, ze silne militarnie parfistwo moze wymuszac¢ podlegtos¢ go-
spodarczg i wptywy ekonomiczne. Celem dzialan gospodarczych jest wtedy, gdy
zbrojenia sa czynnikiem napedzajgcym gospodarke lub wrecz wyprowadzajgcym
ja ze $wiatowego kryzysu, jak to byto przed Il Wojng Swiatowa i jak profetycznie
ujgt to Michat Kalecki jeszcze przed jej wybuchem3d. Konsekwencjg dziatan go-
spodarczych jest, poniewaz silna gospodarka staje sie tym silniejsza, im obrét pro-
dukowang bronig jest wiekszy, poniewaz bron jest relatywnie droga, a ponadto ze
wzgledu na brak uregulowan handlu bronig w wiekszosci odbywa sie on w szarej
strefie, nie podlega taryfom celnym czy opodatkowaniu.

6. Handel bronig zagrozeniem dla pokoju

Powiekszajgce sie napiecie polityczne w Swiecie, spowodowane wzrostem
niesprawiedliwosci i nieréwnosci, jak i potrzeba drenazu surowcowego oraz hot-

31 CA 18.
38 Stanislaw ze Skarbimierza, Mowy, s. 87; T. More, Utopia, przet. K. Abgarowicz, Instytut Wydawniczy Daimonion,
Lublin 1993, ss. 111-112.

39 Michat Kalecki pisat w 1935 r.: ,zwigkszenie zbrojen angielskich czy francuskich za pomoca inflacyjnego finan-
sowania, co nakrecitoby jednoczesnie ogdlna koniunkture, jest mozliwe bez powaznych trudnosci (...) trudno sie
spodziewa¢é, aby zaréwno Francja, jak i Anglia dopuscity przy tym do zwezenia prywatnego rynku kapitalowego
- raczej nastgpi tu utworzenie w tej czy innej postaci dodatkowej sity nabywczej przez banki. Moze wiec zblizamy
sie do chwili, w ktorej okaze sig, ze Niemcy nakrecity nie tylko wlasng koniunkture, ale na zawitej drodze via wyscig
zbrojen - takze koniunkture Swiatowa" - por. M. Kalecki, Koniunktura a zbrojenia, w: tenze. Dziela, 1.1, Pahstwowe
Wydawnictwo Ekonomiczne, Warszawa 1979, ss. 219-224.
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dowanie nowemu dogmatowi wiary, jak na to wskazat trafnie Daniel Bell40, czy-
li wzrostowi gospodarczemu (mechanistycznie i materialistycznie rozumianemu
postepowi4l) prowadzi do coraz czestszych i brutalniejszych lokalnych konfliktow
wojennych. Sg one sprytnie stymulowane nielegalnym przeptywem broni42. Na za-
kup broni potrzebne sg fundusze, ktére moglyby by¢ przeznaczone na cele huma-
nitarne lub inwestycyjne, tak wazne zwilaszcza w krajach ubogich i zacofanych
cywilizacyjnie. Nastepuje tymczasem systematyczne zadluzanie sie tych krajow
w wyniku zakupu broni. Dlatego Jan Pawet Il pisat, ze ,wojna i przygotowania mi-
litarne sg najwiekszym wrogiem integralnego rozwoju ludéw"4l-

Szczeg6blng jego troske budzit coraz wiekszy dostep do broni masowego raze-
nia, takiej jak bron atomowad4.

Jan Pawet li wielokrotnie nawotywat do ograniczenia handlu bronig i do usta-
nowienia w nim miedzynarodowych regulacji4s, do zlikwidowania szarej strefy
handlu bronia, w ktérej bron przeptywa najszerszym strumieniem. Ten niekontro-
lowany przeptyw z géry skazuje na niepowodzenie starania pokojowego rozwia-
zania konfliktédw. Sytuacja polityczna staje sie nieprzejrzysta, reakcja za$ na nig
zwykle wystepuje dopiero wtedy, gdy rozgorzeje wojna. | jest to na ogét odwet
zbrojny.

Mimo licznych nawotywan Papieskich i r6znych organizacji humanitarnych,
nie ma w zasadzie zadnego postepu w kontrolowaniu miedzynarodowego handlu
bronig. Cele polityczne i gospodarcze gtbwnych producentéw broni przewazaja
nad celem zaprowadzenia pokoju. Miedzynarodowy Traktat o Handlu Bronig od
dawna jest w fazie przygotowan zamiast by¢ juz realizowanym. Dwustronne po-
rozumienia w handlu bronig czy inne umowy tego rodzaju miedzy poszczegolny-
mi panstwami nie wystarczajg w opanowaniu przemytu broni w skali globalnej.
Embarga tez sg malo skuteczned6. Stosunkowo najwiecej uczynita Unia Europej-
ska w zakresie ustanowienia przepiséw prawnych. Natomiast strona wykonawcza
owych przepiséw jest zaniedbana, bo brak procedur sprawdzania certyfikatow le-
galnosci handlu bronig i brak systemu kontroli wywozu broni poza Europe.

Wszystkie te niepokojace wspoitczesnie zjawiska Jan Pawet |l okreslit jako kon-
sekwencje doktryny wojny totalnej. Nie chodzi w owej totalnosci o walke w ska-
li calego globu, lecz o prowadzenie permanentnej wojny wszystkimi mozliwy-
mi Srodkami (dziatania militarne, gospodarcze, propagandowe, prowokacje, kleski
zywiotowe) w poszczegolnych spotecznosciach lokalnych47, w celu catkowite-
go zniszczenia owych spotecznosci. Jest to kolejny dowdd rozwoju cywilizacji
Smierci. Przeciwstawi¢ sie temu moze jedynie rozwijanie propagowanej przez Jana

40 D. Bell, Kulturowe sprzecznosci, s. 272.

41 SRS 27.

42 Por. zupetnie wspditczesna dziatalnos¢ rosyjskiego nielegalnego handlarza bronig Wiktora Buta, ktéra sie odbywata
na zlecenie panstw i pod ochrona stuzb specjalnych.

41 SRS 10; CA 14; PiT 93.

44 PIT 126-128; SRS 19, 20.

45 SRS 10, 22-24; CA 28.

46 Por. stynng afere Iran-Contras z lat osiemdziesigtych XX w., w ktérej embargo byto omijane przez USA.

47 CA 14, 17.
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Pawla Il cywilizacji mitosci, w ktérej pokoj jest zarbwno przyczyna sprawcza, jak
i przyczyna celowa sprawiedliwego i zrownowazonego rozwoju4. Pokdj takze
w tym znaczeniu jest prawem natury, wojna zas, inaczej niz u Hobbesa, jest wy-
kroczeniem przeciwko naturze.

48 CA 25. Dazenie do rozwijania w cztowieku cn6t chrzesScijanskich jest czesto przedstawiane jako ,czcze morali-
zowanie", naiwne wishful thinking oderwane od tzw. realnosci ludzkiej natury. Taka opinia ma w tle okreslone
rozumienie prawa natury, blizsze hobbesowskiemu. | jakkolwiek trudna jest dyskusja nad podstawami teorii moral-

nosci, to przyjecie takiego lub innego rozwigzania wyznacza trop kulturowy, odciskajacy sie w praktyce spotecznej
i politycznej.
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Peace as the State of Nature
in the Thinking of John Paul 11

Peace as the state of nature in Thomas Hobbes' philosophy is compared with
peace as the state of nature in the teaching of John Paul Il. There are suggested con-
sequences of anthropocentric and theocentric understandings of state of nature, re-
spectively, for the social and political culture of Christian Europe. It is claimed, that
the anthropocentric understanding of peace as the state of nature influenced signi-
ficantly the treatment of war as a normal state, whereas the Roman Church has ob-
tained in its work the opinion that war is always evil.
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Katarzyna Gorgon

Christianus Arabicus - Rajmund Luli
jako pierwszy misjonarz wsrod muzutmanow

Nie mozna zaprzeczy¢, iz posrdd licznych historii opisujgcych relacje mie-
dzy chrzescijanstwem a islamem w Sredniowieczu, dominujace miejsce zajmujg
te dotyczace epoki wypraw krzyzowych. Bez watpienia krucjaty odcisnetly pietno
na stosunkach miedzy tymi dwiema religiami na dlugie czasy. Zapomina sie jed-
nak czesto, ze na dilugo przed nimi oraz podczas ich trwania relacje chrzescijan-
sko - muzutmanskie biegly swoim zyciem i ciggle sie rozwijaty. Wplywu wypraw
krzyzowych na chrzescijaniskg Europe i muzutmanski Wschéd nie mozna oezywi-
Scie bagatelizowac, ale nie nalezy umniejszac lub pomija¢ wktadu tych oséb i tych
zdarzen historycznych, ktére odegraly wazne role w procesie ksztaltowania sie re-
lacji miedzy chrzesScijanstwem a islamem.

Celem niniejszego artykulu jest ukazanie jednej z takich wiasnie postaci, kto-
rej oryginalna postawa wobec kultury, filozofii oraz samej istoty islamu i jego wy-
znawcow, pokazata Xlll-wiecznemu sSwiatu chrzesScijariskiemu, ze nie tylko moz-
na, ale i nalezy poznac religie muzutmandéw, aby mie¢ szanse na potozenie kresu
wyprawom krzyzowym i - na drodze racjonalnego dyskursu - doprowadzenie
wszystkich na Sciezke wiary w Jezusa Chrystusa. Celem zycia Rajmunda Lulla stalo
sie dziatanie na rzecz nawracania muzutmanéw. Wzorem swojego wielkiego mi-
strza, $w. Franciszka z Asyzu, chciat jak najszybciej udac¢ sie na ziemie Muzutma-
néw, aby glosi¢ tam nauke Chrystusa.

Cechg charakterystyczng catej dziatalnosci misyjnej Rajmunda Lulla byto kia-
dzenie nacisku na koniecznos¢ dialogu pomiedzy wyznawcami réznych religii.
Wedlug niego, aby taki dyskurs czy dialog mozna bylo uzna¢ za dobry, naleza-
to speini¢ kilka podstawowych warunkéw, do ktérych Luli zaliczat miedzy inny-
mi faktyczne pragnienie poznania prawdy, wzajemny szacunek stron dyskusji,
obiektywnos¢ czy postugiwanie sie przez przeciwnikdbw argumentami dajgcymi
sie sprawdzi¢l. W dialogu z islamem widziat wielkg bron w gtoszeniu Ewangelii.
To wiasnie na nim postanowit oprze¢ cala swojg dziatalnosc.

* Por. A. Sawicka, Szalenistwa mitosci btogostawionego Rajmunda, w: A. Sawicka, Drogi i rozdroza kultury katalon-
skiej, Krakow 2007, s. 94.
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1. Rys biograficzny

Rajmund Luli byt filozofem, poeta, powiesciopisarzem, twdrca przystow, za-
palonym logikiem, gtebokim teologiem i gorejacym cztowiekiem wzbudzajgcym
wiele kontrowersji. Nie byto zadnej nauki w jego czasach, ktérej on sam by nie
praktykowat"2.

Zajmowalt sie nawigacja, astrologia, astronomia, szeroko pojetg matematyka,
medycyng i prawodawstwema3. Jego dzieta cieszyly sie uznaniem moznych Pél-
wyspu Iberyjskiego: Majorki, Katalonii i Aragonii, a on sam zawsze mogt liczyé
na poparcie dumnych z tak niezwykiego poddanego zwierzchnikéw. Mimo tego
wzbudzat jednak kontrowersje, co wydaje sie by¢ zwigzane z faktem, iz wyprze-
dzat myslenie swojej epoki. Jakis czas po Smierci Rajmunda Lulla, jego dzietami
zainteresowata sie dominikanska inkwizycja, co zaowocowato ukazaniem sie bulli
papieskiej cenzurujacej dwadziescia jego traktatowd.

Ws$rdd badaczy méwi sie, ze ,,zycie Ramona Llulla, znanego u nas pod tacin-
skim mianem Raimundusa Lullusa, ,bylo tak niezwykte, ze wydaje sie zmyslone"s.
Urodzit sie w Palmie na Majorce w 1232 (1235)6 roku, gdzie takze spedzit dzie-
cinstwo i mtodosé. Byt jedynakiem, dzieckiem barcelonskiego kupca pochodzenia
szlacheckiego, ktory przybyt na Majorke wraz z odzyskaniem jej przez wojska re-
konkwisty7.

Wiadomosci o pierwszych latach zycia Lulla przeplatajg sie z p6zniej powsta-
tymi legendami na jego temat, w zwigzku z czym ciezko oddzieli¢ rzeczywistos¢
od fantazji oséb gromadzacych sie przy nim. Pewne jest to, ze mtody Rajmund po-
znawat zycie jako paz na dworze kréla Jakuba | Aragonskiego, nastepnie jako dwo-
rzanin kréla Majorki, Jakuba. Nabyt tam zaréwno umiejetnosci rycerskich, jak i po-
etyckich. Poznat i zaczat praktykowaé tworczos¢ trubaduréw. Po Slubie z Blanka
Picany w 1256 (1257) roku, bedac ojcem dwajki dzieci, piastowat urzad seneszala,
czyli zarzadcy majatku kréla. Przez caly ten czas prowadzit dosy¢ rozwigzte zycie
i tworzyt poezje8. Co warte wspomnienia, byt w tym czasie najbardziej popular-
nym poetg dworskim w Hiszpanii9.

W wieku okoto trzydziestu lat, miedzy 1262 a 1265 rokiem, pod wptywem
objawien Chrystusa, doznat gtebokiego nawrdcenia i postanowit poswieci¢ swoje
zycie dla szerzenia wiary chrzescijanskiej na tych terenach, na ktérych jeszcze jej
nie poznano. W tym okresie zerwat catkowicie z poezjg dworska, krytykujac sa-
mego siebie, ze trwonit energie nie na to, co pozyteczne, lecz na to, co lubieznell.
Co wiecej, byt bardzo surowy w ocenianiu siebie sprzed nawrdcenia. Szczegodlnie

2 S. M. Zwemer, Raymund Lull. First Missionary to the Moslems, New York 1902, s. 80.
> Por. tamze, s. 80.

4 Por. J. Judycka, Wiara i rozum w filozofii Rajmunda Lulla, Lublin 2005, s. 70.

5 A. Sawicka, Ramon Llull, poeta szalony z mitosci, w: R. Llull, Ksiega Przyjaciela i Umitowanego, Brewiarz Mistycz-
ny, Krakéw 2003, s. 8.

Cale zycie Rajmunda Lulla owiane jest legenda. Historycy nie zawsze zgodni sa co do datowania, dlatego w tych
przypadkach umieszczam podwdjne datowanie.
7 Por. J. Judycka, Wiara i rozum, s. 18.

8 Por. K. Krauze Blachowicz (red.), Wszystko ze zdziwienia. Antologia tekstéw filozoficznych z Xl wieku, Warszawa
2002, s. 319.

9 Por. S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 30.
10 Por. A. Sawicka, Ramon Llull, poeta szalony z mitosci, s. 9.
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mocno atakowat swojg dotychczasowqg postawe w wielkim dziele Ksiega Kontem-
placji, w ktérym zwracajac sie bezpos'rednio do Boga, napisat:
Jte drzewa przynosza kazdego roku kwiaty i owoce, kazde ze swego gatunku, z kt6-
rych ludzkos$¢ czerpie przyjemnos¢ i zysk. Ale tak nie byto ze mng, grzesznikiem, kt6-
rym jestem; przez trzydziesci lat nie przynositem owocéw dla tego $wiata, obcigzatem
ziemie, co bylo ucigzliwe i bolesne dla moich przyjacioét i sasiadéw. Dlatego, zaledwie
drzewo, nie majace ani rozumu, ani rozsadku, wieksze przynosi owoce, niz ja przy-
nositem"1’.
Nawrdcenie Rajmunda Lulla miatlo charakter mistyczny. Sam opowiadat p6z-
niej swoim uczniom, ze kiedy:
,Siedzac pewnej nocy w swojej komnacie przy toza wezgtowiu rozmyslat nad btahg
kancona i uktadat ja w jezyku pospolitym, dla kochanki, ktéra wtedy mitoscia ptochg
i zlg mitowat; jako to wtedy, majgc rozum rozpalony i przejety uktadaniem tej kancony
spojrzat na Sciane i ujrzat Pana Naszego Jezusa Chrystusa wiszacego na krzyzu, ume-
czonego i wielce bolesciwego. Widzac to, lek wielki poczut w sobie, i wszystko, czym
sie zajmowat porzucit, i w tozu sie skryt i zasnat"’2.

Druga wersja wizji powodujgcej nawrécenie Luila pochodzi z legendy méwig-
cej o tym, ze miody poeta radykalnie zmienit dotychczasowe zycie, kiedy zoba-
czyt jak choroba zniszczyta ciato jego przepieknej kochanki.

Jego pragnieniem stato sie wstgpienie do zakonu. Jednak nie mégt, ze wzgledu
na zawarte matzenstwo, wejs¢ w szeregi duchownych, co sktonito go do wyboru
Trzeciego Zakonu $w. Franciszka. Po $mierci zony ponownie stanat przed dylema-
tem, gdyz wtedy mogt juz powaznie mysle¢ o zyciu zakonnym. Rozwazat jednak
czy wstgpi¢ do zgromadzenia $w. Franciszka z Asyzu, czy sw. Dominika. Zapis
w jego biografii sugeruje, ze decyzja, ktérg miat podjg¢ zupeltnie go przerastata:

LA kiedy 6w wielebny mistrz do gospody swojej powrdcit, pamie¢ mu przypomniata,
ze to bracia mniejsi przyjeli Sztuke, do jakiej go Pan Nasz zainspirowal, a nie bracia
kaznodzieje, i dlatego pomyslat, ze o zakonie $wietego Dominika powinien zapomnie¢
i przyja¢ habit wielebnego $wietego Franciszka, a kiedy o tych sprawach rozmyslat, zo-
baczyt blisko siebie na Scianie sznur czy tez pas wielebnego $wietego Franciszka, i kie-
dy tak przez godzine blisko o tych sprawach rozmyslat, w goére spojrzawszy, ujrzat to
samo Swiatto, co u kaznodziejoéw, i ten sam gtos ustyszat, ktory groznie go upomniat:
«Czyz ci nie mowitem, ze tylko w zakonie kaznodziejskim zbawienia dostgpisz? Uwa-
zaj, jak postepujesz»"iR

Ostatecznie Rajmund Luli wybrat Trzeci Zakon $w. Franciszka z Asyzu i praw-
dopodobnie nigdy nie ztozyt pelnych Slubow zakonnych, co badacze wigzg z oba-
wa o0 niedotrzymanie $Slubu postuszenstwald. Niezbyt jasne sg jednak okolicznosci
decyzji Lulla. Historycy doszukujg sie w niej odrzucenia kandydatury filozofa do
zakonu dominikanéw, co do ktérego byt pewien, ze zagwarantuje mu zbawienie.
Dominikanie z niejasnych powoddéw nie przyjeli go do swojej wspdlnoty, dlatego
zdecydowat sie na wstgpienie do zakonu, ktéry odnosit sie do niego z zyczliwo-
Scig, i ktérego zatozenia pokrywaly sie z jego wlasnymilb.

Rozdat wiec ubogim wszystko, co miat, wczes$niej zabezpieczajac finansowo
zone i dzieci. Za wzor postawit sobie sw. Franciszka z Asyzu, ktdry odrzuciwszy
” R. Luli, Liber Contemplations in Deo, ix 257, ed. 1740; cyt. za: S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 29.

12 T. le Myesier, Vida Coetania; cyt. za: A. Sawicka, Szalenstwa mitosci blogostawionego Rajmunda, ss. 78-79.
13 Tamze, s. 81.

14 Por. A. Sawicka, Szalenstwa mitosci, s. 82.
15 Por. J. Judycka, Wiara i rozum, s. 24.
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bogactwo swojego ojca, catkowicie poswiecit zycie Bogu. Po odrzuceniu starego
zycia i dawnych nawykow, Luli spedzit dziewie¢ lat w pustelni, w klasztorze na
wzgoérzu Randa i wkasnie tam, w 1274 roku, doznat iluminacji. Czesto mdowi sie tu
0 swego rodzaju objawieniu intelektualnym. Sam zainteresowany wigzat to oswie-
cenie z dzietem, ktére chciat stworzy¢, wytykajac w nim btedy innych religiilé. Od
tego czasu wspominany jest w ksiegach i czczony przez uczniéw jako Doctor II-
luminatus'?.

Po nawréceniu i oswieceniu na gérze Randa, Rajmund Luli podjat trzy wielkie
cele, wokot ktérych postanowit budowacé swoje zycie. Pierwszym z nich byto po-
stanowienie o zatozeniu szeregu szkét misjonarskich, ktére miaty uczy¢ przysztych
misjonarzy jezykéw orientalnych. Drugie miato na celu napisanie wielkiej ksiegi,
ktéra bedzie potwierdzata prawdziwos¢ nauki chrzescijanskiej. | wreszcie to, co
postawito go w gronie ludzi wyprzedzajgcych swoja epoke - gtoszenie chrzesci-
janstwa wsréd niewiernych, w szczegdlnosci wsréd muzutmandw, nawet za cene
meczenstwals,

a) Srodowisko zycia i jego wptyw na dziatalno$¢ Rajmunda Lulla

Majorka za czasOw Rajmunda Lulla byta terenem dopiero co odbitym przez woj-
ska rekonkwisty. Dorastat wiec na styku trzech wielkich religii, a zarazem na styku
trzech wielkich kultur: chrzescijanskiej, zydowskiej i muzutmanskiej. Otaczany byt
od swojego dziecinstwa przez ludzi zwigzanych z ré6znymi nurtami, myslami i po-
gladami. Poczatkowo poznawat Swiat na dworach ksigzecym i krélewskim, po na-
wroceniu i pozniejszym oswieceniu wrocit na dwoér swojego protektora, Jakuba Il na
Majorke, jednak kiedy ten ostatni utracit jg w 1285 roku, Luli zdecydowat sie na wie-
le lat Wedrc')vyek, ktére zaowocowaly jego stycznoscig ze Swiatem zaréwno zachod-
niej Europy Sredniowiecznej jak i odleglych ziem Afryki P6tnocnejl9,

Na samej Majorce, ktoéra wraz ze swoja specyficzng kataloriskg kulturg wywar-
ta najwiekszy wplyw na cate p6zniejsze zycie Lulla, panowat swojego rodzaju plu-
ralizm czy nawet synkretyzm. Wplywy zahiryzmu przeplataty sie z mistyka prakty-
kowang przez sufich, obok nich istniato silne srodowisko kabalistéw oraz, mocno
zaznaczajgce swojg obecnosé na odzyskanych ziemiach, chrzescijanstwo. Ciezko
jednak jest okresli¢ bezposrednie wptywy poszczegélnych nurtéw na twdrczosé
i mysl Rajmunda Lulla, poniewaz on sam nigdy nie powotywat sie na konkretne
zrodta, nazwiska czy systemy filozoficzne.

Byt niewatpliwie filozofem chrzescijanskim, korzystat z zasobéw nauki chrze-
Scijanskich dworéw, klasztoréw i bibliotek, ale uwarunkowania geograficzno - hi-
storyczne, dzieki ktérym mogt poznaé szeroko mysli islamu i judaizmu, nie tylko
na Majorce i w Barcelonie, ale takze podczas swoich wypraw do Afryki Pétnocnej
odcisnely swoje mocne pietno na catej jego mysli.

Takze kolejne fazy jego nawrdcenia mialy silny zwigzek z Majorkg i proce-
sami, ktdre zachodzity na wyspie po odbiciu jej z rgk muzutmanéw. Lull nie bez
przyczyny wyrzekt sie swojego majatku na rzecz ubogich tak, jak to uczynit kilka
'6 Por. H. U. Weitbrecht, Raymond Lull and six Centuries oflIslam, London 1915, s. 9.

17 Por. S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 35.

18 Por. J. Judycka, Wiara i rozum, s. 19.
’* Por. tamze, s. 22.
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lat wczesniej sw. Franciszek z Asyzu. Filozof z Majorki poznat te postac za posred-
nictwem zakonu franciszkanskiego, ktory zatozyt swéj pierwszy klasztor na wy-
spie w roku 1230. W jego biografii pojawia sie zapis, Swiadczacy o bezposrednim
wplywie zakonu na jego dalsze zycie:

~hadeszio wtedy $wieto owego chwalebnego stugi Bozego, wielebnego Swietego Fran-

ciszka, a wystuchawszy wielebny mistrz kazania biskupa, ktéry tego dnia stowo Boze

gtosit i opowiadat, jak to chwalebny i wielebny Swiety Franciszek, pozostawiwszy

wszystkie ziemskie rzeczy, catkiem sie oddat na stuzbe krzyza, poczut, jak nim ta na-

uka wewnetrznie wstrzasneta, i powzigt postanowienie, by podobnie postgpic¢ i dobra

swoje sprzedad. | tak uczynit"20.

Wart podkreslenia jest takze fakt, ktérym od wielu lat zajmuja sie badacze
twoérczosci Rajmunda Lulla, a ktéry dotyczy wplywu trzynastowiecznych kabali-
stow katalonskich na jego dzieta. Wielu wspotczesnych znawcow Lulla okresla
jego filozofie jako ,chrzescijanski odpowiednik kabaty"?l, jednak wiekszo$¢ ba-
daczy zaklada podobienistwo jedynie na ptaszczyznie symbolicznej. Nie mozna
zlekcewazy¢ wszelkich podobieristw w obrazowaniu Swiata, ktére moégt zaczerp-
naé¢ z bogatej mistyki kabalistycznej, ktérej Majorka byta jednym z gtéwnych sie-
dlisk22. Tym bardziej, ze judaistyczne srodowisko intelektualne byto duzo bardziej
rozwiniete na wyspie w zwigzku z ucieczkag wiekszosci uczonych muzutmanskich
przed wojskami rekonkwisty.

W zwigzku z tym, ze Rajmund Luli nigdy nie odnosit sie bezposrednio do ja-
kichkolwiek wptywow, kabata w jego pismach czesto bywa kwestionowana, jed-
nak zyjac w Katalonii, gdzie Srodowisko zydowskie byto preznie dziatajace, nie
mogt nie prébowacé wykorzystaé wszelkich podobienstw do chrzescijanstwa, aby
dzieki nim kierowac ludzi na wyznawanie wiary w Jezusa Chrystusa. By¢é moze tro-
che naiwnie wierzylt, ze dzieki temu zrozumieja swéj btad i wejda na droge praw-
dy, ktéra doprowadzi ich do Boga. Dopiero po o$wieceniu na gorze Randa uznat,
ze jedynie racjonalne dowody sg w stanie przekona¢ wyznawcoéw innych religii do
konwersji na chrzescijanstwo23.

b) Poczatki dziatalnosci misjonarskiej

Jako swiezo nawrécony chrzescijanin Rajmund Luli palat entuzjazmem ewan-
gelizacyjnym i pragnat natychmiast wcieli¢ w zycie swoje plany nawracania nie-
wiernych. Byt Swiadom tego, ze nie da sie sprowadzi¢ ludzi na droge wiary w Chry-
stusa jezeli nie pozna sie ich pogladéw, zasad wiary i mentalnosci. Do tej pory nie
posiadt zadnego wyksztalcenia, ani teologicznego, ktére pomogtoby mu w pracy
misjonarskiej, ani nawet humanistycznego, dlatego na wstepie przystgpit do nauki
taciny, juz jako dorosty cziowiek. Po pewnym czasie rozpoczat rowniez do nauke
jezyka arabskiego.

Zaktadat, ze ludzie wyznajacy inne religie nie czynig tego dlatego, ze sg zli, ale
dlatego, ze nikt nie pokazat im prawdziwej drogi. Wspéiczut im i chciat pomac,
bo jego zdaniem ten, kto nie poznat nauki Chrystusa, nie moze by¢ szczesliwy.

2 T. le Myesier, Vida Coetania; cyt. za: A. Sawicka, Szalenstwa mitosci, s. 81.

2 Por. J. Judycka, Wiara i rozum, s. 144.
22 Por. H. Hames, The Art Of Conversion. Christianity and Kabbalah In the Thirteenth Century, Boston 2000, s. 3.

21 Por. tamze, s. 145.
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Uwazal, ze to zadanie powinno naleze¢ do niego, jako cztowieka pochodzacego
z chrzescijanistwa przygranicznego, wyrostego na styku kultur i rozumiejgcego ich
obyczaje i tradycje.

2. Dziatalno$¢ na rzecz dialogu z islamem

»,Nie miat watpliwosci, ze B4g wybrat go do przepowiadania Ewangelii Sara-
cenom i pozyskania ich dla Chrystusa24. Dlatego przez cate zycie po swoim na-
wréceniu dazyt do jak najlepszego poznania religii i kultury muzutmanskiej, i do
bezposredniego gltoszenia Ewangelii wsréd wyznawcow islamu. Jego pragnieniem
byto zorganizowanie regularnych misji, poniewaz wiedziat, ze sam jeden nie zdo-
ta wykona¢ tak poteznego planu:

,Z poselstwem wyruszyt Przyjaciel do ksigzat chrzescijanskich i do niewiernych, przez
Umitowanego swego postany, aby ich pouczyt o Sztuce i w arkany wiedzy o Umitowa-

nym i mito$ci ku niemu wtajemniczyt"25.

Przez lata dazyt do utworzenia szkoty misjonarskiej, ktéra miataby ksztalci¢
przysztych misjonarzy do krajow muzutmarskich lub chociazby do wprowadze-
nia nauczania jezykdéw orientalnych na uniwersytetach europejskich. W jego bio-
grafii mozna odnalez¢ taki zapis: ,a jeszcze i to rozwazat, ze sam temu trudowi
nie podota i mys$l go taka naszta, by do Ojca Swietego i ksigzat chrzescijanskich
sie zwrdci¢, i btagac ich, aby [za ich przyczyna] liczne klasztory powsta¢ mogty,
gdzie mezowie madrzy i uczeni studiowac beda i poznawac jezyk arabski i inne
jezyki niewiernych, aby wsréd nich naucza¢ mogli i prawde Swietej wiary katolic-
kiej objawiac"26.

jednym z jego wazniejszych dokonah na rzecz misji chrzescijanskich byto za-
tozenie klasztoru w Miramar na Majorce, na ktére zezwolit krél Jakub Il. Dzieki
temu projektowi Luli moze byé uwazany za prekursora orientalistyki w Europie.
W Vita coetanea mozna odnalez¢ konkretne dane dotyczgce tej fundacji:

.l Wonym czasie uzyskat tenze wielebny mistrz od owego kréla
pana postanowienie, by klasztor w krélestwach Majorki wznie-
siony zostat, we wtosci dobrze uposazony, i aby w nim zy¢ mo-
gto trzynastu braci, ktérzy by sie uczyli jezyka Moryskéw, by
méc niewiernych nawracaé, kazdego roku piecset ztotych flore-
néw na ich utrzymanie przeznaczonych zostanie27."

Echa tego wydarzenia, z ktérym Luli wigzatl ogromne nadzieje dla przysziych
misji, nie tylko swoich, ale i kolejnych pokolern misjonarzy, mozna takze zobaczy¢
w jednym z jego dziel, Piesni Rajmunda:

.Braciom Mniejszym Klasztor w Miramar nadano,
Aby Saracenéw dobrze nauczali.

Pomiedzy winnicg a szopg na siano
MitoS¢ mnie zdobyta - Boga pokochatem (...)

24 S. M. Zwemer, Raymund Lull..., s. 43.

25 R. Llull, Ksiega Przyjaciela i Umitowanego, Brewiarz Mistyczny, werset 143, Krakéw 2003, s. 73.
26 T. le Myesier, Vida Coelania; cyt. za: A. Sawicka, Szaleristwa mitosci, s. 87.
21 Tamze.
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O Bogu, mym Ojcu i Synu, i Duchu,
Ktérzy Tréjce Swieta stanowig w jednosci,

Dawatem Swiadectwo z calg otwartoscig"28.
Jednak mimo wielu uktadéw i znajomosci z moznymi 6wczesnego Swiata, Raj-

mund Lull nie moégt wprowadzi¢ w zycie wszystkich swoich planéw. Wiele z nich
nie odpowiadato ludziom zamoznym, nie chcieli ich ani popiera¢ ani tez finanso-
wac. Filozof z Majorki probowat wiec wielokrotnie przedstawia¢ swoje projekty
samym papiezom. Tak byto miedzy innymi z jednym z najwazniejszych jego po-
mystéw dotyczgcym utworzenia szeregu kolegidéw jezykowych. Udat sie do Rzy-
mu do papieza Honoriusza 1V, jednak nie zdazyt zobaczy¢ sie z nim przed jego
Smiercig w 1287 roku. Droge do papiezy przebywat Luli jeszcze wielokrotnie, naj-
pierw do Mikotaja IV, ktérego zdotal namdowi¢ na zalozenie uniwersytetu w Mont-
pellier, specjalizujgcego si¢ w medycynie, a majacego ksztatci¢ miedzy innymi
Zydow pobierajgcych wczesniej nauki w muzutmanskich szkotach na Poétwyspie
Iberyjskim29. Goscit tez u Celestyna V, p6zniej Bonifacego Vili. Dopiero kolejny
papiez, Klemens V wzywat go do siebie w latach 1305 i 1309, zeby wreszcie za-
prosi¢ go do udziatlu w soborze w Viennie3). Tam tez zapadta w 1312 roku decyzja
0 wprowadzeniu, na wniosek Lulla, nauczania jezykdw orientalnych na europej-
skich uniwersytetach3l. Do jezykow tych zaliczono: arabski, grecki, hebrajski i sy-
ryjski i zalecono ich nauke na pieciu wielkich uczelniach éwczesnej Europy: w Pa-
ryzu, Oxfordzie, Bolonii, Salamance i Avignonie32.

Lull zostawit tez wytyczne dla przysztych misjonarzy, a wiec wszystko, co po-
winni umie¢ i w jaki sposéb powinni dziataé. Mieli nauczy¢ sie jezyka prostych
ludzi, ale tez czyta€ i pisa¢, aby przektadac¢ dziela chrzescijanskie dla tych ludzi.
Ponadto powinni zna¢ jezyk elit, aby najpierw nawraca¢ na wiare chrzescijariskg
wiadcow, ktérzy pociggng za sobg swoje krélestwa. Jezeli to im sie nie uda powin-
ni wiedzie¢ jak wytozy¢ krolom i ksigzetom btedy ich religii i wykaza¢ prawdzi-
wos$¢ wiary w Jezusa Chrystusa3ss.

Napisat tez swoisty podrecznik misjonarstwa, Ksiege kontemplacji, ktéra zosta-
ta przettumaczona na katalonski i zatwierdzona przez zakon franciszkandéw jako
dobra pomoc w dziatalnosci misjonarskiej.

a) Nauka jezyka arabskiego

Wiedzac, ze jedyna droga prowadzacq do wyttumaczenia muzutmanom ich
btedéw jest poznanie ich jezyka, Luli rozpoczat nauke arabskiego na Majorce. Za-
trudnit w tym celu niewolnika, czynigc z niego nauczyciela na kolejne dziewiec¢
lat34. Islam nie byt dla niego nigdy tworem abstrakcyjnym, znat go dobrze miesz-

28R. Luli, Piesn Rajmunda, w: S. Kafel (red.), Antologia mistykéw franciszkanskich, wiek XIlI-XIV, Warszawa 1986, s.
258.

>” Por. S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 53.

10 Sobér w Vienne zwotany przez Klemensa V w 1311 r. pod naciskiem kréla Francji Filipa IV Pieknego. Zgodnie
z wola monarchy uczestnicy soboru uchwalali kasate zakonu Templariuszy (1312); cyt za: M. Salamon, A. Wasko
(red.), Encyklopedia Historyczna Swiata. Sredniowiecze, t. 4, Krakéw 2000, s. 386.

J' Por. A. Sawicka, Szalenstwa mitosci, ss. 89-90.

32 Por. R. W. Southern, Western Views oflslam in the Middle Ages, Cambridge 1962, s. 72.

33 Por. S. J. Allen, E. Amt (red.), The Crusades. A reader, Toronto 2003, ss. 374-375.

34 Por. H. U. Weitbrecht, Raymond Lull and, s. 8.
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kajac na Majorce, odbitej muzutmanom na kilka lat przed jego narodzinami. Przez
tych dziewie€ lat nauki Luli poznat nie tylko jezyk arabski, ale takze Koran, co udo-
wadnia jedno z jego mniejszych dziet Sto imion Bozych oraz Liber de gentili et tri-
bus sapientibus, w ktorej caty rozdziat poswiecit islamowi. Filozof z Majorki pisat
swoje ksiegi zaréwno po tacinie, katalonsku jak i arabsku, dzieki czemu jego stowa
mialy trafia¢ do ludzi réznych kultur i religii.

Ciekawym dla catego rozwazania wydaje sie by¢ epizod ze wspomnianym wy-
zej niewolnikiem, ktérego zadaniem bylo nauczenie Lulla jezyka arabskiego oraz
podstaw teologii i filozofii muzutmanskiej. Podczas nieobecnosci swojego pana
miat bluzni¢ imieniu Jezusa Chrystusa, za co zostat, wedlug Vita coetanea - biogra-
fii Lulla, uderzony przez Rajmunda trzykrotnie. Uniesiony gniewem dzgnat swo-
jego pana nozem, jednak temu udato sie ujs¢ z zyciem. Luli zastanawiat sie jakg
wymierzy¢ niewolnikowi kare, jednak nie zdazyt zakomunikowa¢ swojej decyzji,
poniewaz muzutmanin popetnit wczesniej samobdjstwo, wieszajgc sie na sznurze,
ktorym byt zwiazany. Byto to w jakim$ sensie wyzwoleniem dla Lulla, poniewaz
nie chciat usmierca¢ swojego nauczyciela, ktéremu zawdzieczat znajomos¢ isla-
mu oraz jezyka arabskiego. Jednak z drugiej strony wiedziat, ze jezeli tego nie zro-
bi nastepnym razem moze zginac¢.

Jeden z badaczy zajmujgcych sie zyciem Rajmunda Lulla, Gregory B. Stone,
upatruje w .tej historii alegorig stosunkow chrzescijarisko - muzutmanskich w cza-
sach Lulla. Swiat islamu obrazuje niewolnik, swiat zachodni - filozof z Majorki. Ich
spor o bluznierstwo imieniu Chrystusa to czas wojen krzyzowych, natomiast waha-
nie sie Lulla odnosnie decyzji co zrobi¢ z niedosztym zamachowcem, to rozdarcie
w jakim znalazta sie chrzescijanska Europa, ktéra z jednej strony chciata zniszczy¢
islam, a z drugiej wiedziala jak wiele do jej dziedzictwa kulturowego wniesli na-
ukowcy i filozofowie arabscy3b.

Epizod z niewolnikiem rozwigzat sie w sposdb wrecz idealny dla Lulla, kto-
ry nie musiat podejmowaé zadnej decyzji. Muzutmanin sam odebrat sobie zycie.
Badacze zastanawiajg sie czy ta historia mogta mie¢ szczegdolny wptyw na dalszg
dziatalnos¢ Lulla i jego gorliwosé w pracy misjonarskiej. By¢é moze tak, poniewaz
mogta otworzy¢ mu oczy na potrzebe pokojowego rozwigzywania sporow, gdyz,
czego sam mogt doswiadczy¢, przemoc nie prowadzi do dobrych rozstrzygniecss.

Gdyby kontynuowac¢ rozwazanie nadal w sferze alegorycznej mozna dojs¢
do wniosku, ze takie rozwigzanie widziat tez Luli jako idealne dla catego Swia-
ta chrzescijanskiego - Lull nie chciat by¢ odpowiedzialny za zniszczenie islamu
w sposob dostowny. Tak samo, jak i nie chciat zabi¢ niewolnika. On dazyt do au-
todestrukcji islamu, wykorzystujac do tego celu muzutmanska filozofie i teologie,
ktore przetozone na pojecia chrzescijanskie miaty doprowadzi¢ do przyjecia wia-
ry w Chrystusa3’.

Por. J. Judycka, Wiara i rozum, s. 123.

w Por. T. Mastnak, Crusading Peace. Christendom, the Muslim World, and Western Political Order, Berkeley 2002, s.
217.

17 Por. J. Judycka, Wiara i rozum, s. 124.
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b) Stosunek do islamu i jego wyznawcow

W kodeksie z Karlsruhe, ktéry zawiera Breviculum, czyli skrécone wydanie
pism Rajmunda Lulla, mozna odnalez¢ szereg miniatur przedstawiajgcych sceny
z zycia filozofa z Majorki. Jedna z nich przywotuje obraz niemalze btednego ryce-
rza, na chudym koniu ciaggngacym woz, ktdry ugina sie od ciezaru stojgcych na nim
rycerzy w zbrojach. Rycerze ci maja wzniesione w goére lance, co moze wskazy-
wac na fakt wyruszenia na wyprawe krzyzowa;:

.Na pierwszy rzut oka wida¢ dysproporcje sit i srodkéw, ale tez od razu wiadomo,
z kim mamy do czynienia - oto wyrusza do walki nieustraszony, btedny rycerz wiary.
Wierzy w Bozg Opatrznosé, ktéra mu kaze mierzy¢ sity na zamiary i nie przyjmowac
do wiadomosci, ze jego wizje mogg wykraczaé poza granice ludzkich mozliwosci"3.

Taki byt wlasnie stosunek Lulla do islamu - chciat nawracaé muzutmandw na
chrzescijanstwo, bo wierzyt, ze sg na zlej drodze, ale nie przy uzyciu miecza, a ra-
czej srodkéw pokojowych. Co wiecej, miniatura pokazuje, jak bardzo byt w swoim
dazeniu osamotniony, podobnie jak jego wielki poprzednik, sw. Franciszek z Asy-
zu. Rajmund Luli idealistycznie, moze nawet troche naiwnie wierzyl, ze pokojowe
wyprawy przyniosg oczekiwany skutek, skoro nic nie daja kolejne krucjaty z mie-
czem w reku. Pisze o tym w Ksiedze kontemplacji, wyrazajac nadzieje na rychte
powiekszenie sie grona rycerzy pokoju:

.Widze rycerzy $wiata udajacych sie za morze do Ziemi Swietej i wyobrazajacych so-
bie, ze ja odzyskaja sitg zbrojng. W koncu wszyscy wyczerpig tam sity, nie wykonaw-
szy swego zamiaru. Totez myslatem, ze ten podbdj powinien sie dokonac tylko tak, jak
Ty uczynite$, Panie, ze swymi apostotami, to znaczy poprzez mito$¢, modlitwy i fzy.
Przeto niech swieci rycerze wybierajg sie w droge uzbroiwszy sie w znak Krzyza, niech
napetnig sie taska Ducha Swietego, niech idg poucza¢ niewiernych o prawdzie Meki
Panskiej i niech z mitosci do Ciebie robig to, co Ty zrobite$ z mitosci do nich"39,

P6zniej w mentalno$ci Rajmunda Lulla widaé pewng zmiane. Swiadczy to o
fakcie, ze nie byt on cztowiekiem, na ktérego jego wlasna epoka nie wywarta zad-
nego wptywu. Jedng z dziedzin, w ktérych misjonarz z Majorki miat w jakim$ stop-
niu podobne zdanie, co ludzie z jego epoki, byly wiasnie krucjaty. Przede wszyst-
kim uwierzyt, ze Bog dat chrzescijanom prawo do walki w Jego imie i do zabijania
w Jego imie niewiernych. Mimo tego, ze przez cate zycie dazyt do racjonalnych
metod nawracania muzutmandw, to w pewnym sensie zgadzat sie z mentalnoscia
swojego czasu. Mimo tego, ze uczy!t sie jezyka arabskiego i zgtebiat wiedze za-
wartg w Koranie, wiedzial, ze konwersje muzutmanow przychodzg zbyt wolno.
Zaproponowat wiec w 1308 roku projekt krucjaty, ktéra zaktadata zmuszanie sitg
wyznawcow islamu do stuchania jego nauk40. Nie znalazt jednak poparcia na tym
polu i szybko powrdcit do wczesniejszych planéw powolnych i stopniowych mi-
sji. Wczesniegj jeszcze, na wies¢ o upadku Akki w 1291 roku, przebywajacy akurat
w Rzymie Luli napisat traktat, zachecajacy do udziatu w wyprawie krzyzowej. By¢
moze byl to wplyw jego czaséw, by¢ moze tylko niewielkie ustepstwo na rzecz pa-
nujacych idei. Niedtugo po tym, przebywajgc w klasztorze w Montpellier, napisat
Liber de acquisitone terrae sanctae. Ksiega ta zawierata projekt kolejnej krucjaty,

38 A. Sawicka, Ramon Llull, poeta szalony z mitosci, s. 7.
39 R. Luli, Ksiega kontemplaciji, w: S. Kafel (red.), Antologia mistykéw, Warszawa 1986, s. 262.
40 Por. J.H. Mundy, Europa $redniowieczna. 1150-1309, Warszawa 2001, s. 61.
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ktéra miataby by¢ ostatecznym sposobem na narzucenie chrzescijanstwa wyznaw-
com islamu. W 1309 roku przedstawit dzieto papiezowi Klemensowi V, jednak ten
nie zainteresowat sie projektem Lulla4l.

Przykiady te potwierdzajg, ze mimo obranej drogi pokojowego i racjonalne-
go sprowadzania muzutmanéw na wiare chrzescijanska, Luli wiedzial, ze Kosciét
dysponuje dwoma mieczami - pierwszym z nich powinna by¢ dziatalnos¢ taka,
jaka prowadzit on sam, ale druga - z pewnoscia - jest i bedzie walka zbrojna, kru-
cjaty, bez ktérych chrzescijanstwo nie bedzie sobie w stanie poradzi¢ z islamem42,
Podobnie jest kiedy Luli moéwi o pokojowym rozwigzywaniu konfliktéw miedzy is-
lamem a chrzescijanstwem. Ten pokdj jest mozliwy jedynie wtedy, kiedy jest szan-
sa na nawrécenie sie muzutmandéw. Tak rozumiany przez Lulla pokoj, to jedyny
jaki znat, czyli pax Christiana, to pokdj dotyczacy jednej wiary, tej, wedtug niego,
wilasciwej43.

Mimo swojego nawrdcenia i zerwania z zyciem, jakie prowadzit przed nim,
z obyczajami dworskimi i ideatem walki zbrojnej, Rajmund Lull nie zmienit catko-
wicie swojej mentalnosci cztowieka Sredniowiecza:

»Duch rycerstwa wcigz jeszcze nie umart w rycerzu, ktéry czterdziesci osiem lat wcze-

Sniej miat wizje Ukrzyzowanego i zostat mianowany na rycerza duchowej krucjaty
przez przebite rece"44.

Uwazajac sie za rycerza samego Jezusa Chrystusa, Luli zdawal sobie sprawe,
ze islam trzeba pokonaé. Bedac swiadkiem krucjat wiedziat, ze nie uda sie wyko-
rzenic tej religii tylko za pomocg miecza. Doszedt wiec do wniosku, ze konieczna
jest autodestrukcja islamu, przez racjonalne udowodnienie jego wyznawcom, ze
sg na btednej drodze. Chciat wykorzystac¢ do tego faktu filozofie arabska, ktora we-
dtug niego prowadzita do przyjecia chrzescijanstwa.

Te wszystkie zdarzenia dopetniajg wizji Rajmunda Lulla jako cziowieka roz-
paczliwie poszukujgcego ptaszczyzny, na ktérej mozliwe bedzie szerzenie wiary
chrzescijanskiej wsrod muzutmanow. Ostatecznie powrdécit wiec do swojej wi-
zji powolnego, racjonalnego dialogu. Poznajgc dogtebnie filozofie muzutmanska,
znat zarébwno jej mocne, jak i stabe strony. Wiedzial, ze nie moze marnowac czasu
na probe obalenia prawdziwosci objawienia, ktorego doznat prorok Mahomet, ale
starat sie prezentowac fakty Swiadczgce na korzys¢ chrzescijanstwa i jednoczesnie
podwazajgce gtéwne dogmaty islamudb. Juz w zwigzku z tg zasadg dziatania ujaw-
nia sie jego oryginalnos¢ w Swiecie chrzescijanskim, ktory oficjalnie negowat ob-
jawienie Mahometa i juz to czyni go godnym tytulu pierwszego misjonarza wsrod
muzutmanow.

Co ciekawe, mozna pokusi¢ sie o nazwanie Lulla pionierem dialogu. Jego
otwartos¢ w stosunku do innych religii monoteistycznych i che¢ ich zrozumienia
byta czyms$ niespotykanym w epoce Sredniowiecza. W Ksiedze Przyjaciela i Umi-
towanego zdawat sie nawet szuka¢ zwigzku miedzy judaizmem, chrzescijanstwem
a islamem i wskazywat droge do pogodzenia tych trzech wielkich religii monote-
istycznych:

41 Por. G.D'Onofrio, Historia teologii Il. Epoka $redniowieczna, Krakéw 2005, s. 467.

42 Por. T. Mastnak, Crusading Peace, s. 224.

41 Por. tamze, s. 227.
44 S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 93.

45 Por. tamze, s. 95.
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.Rzeki Przyjaciel do Umitowanego, ze wiele jest drog, na ktérych serce i oczy go do-
znajg; wiele tez jest imion, jakie mu jezyk nadaje, ale jedna, jedyna jest mitos¢ owa,
z ktorej zycie czerpie i za ktérej przyczyna cierpienia doznaje"46.

¢) Wyprawy misyjne

Po wszystkich walkach prowadzonych przez Kosciot w imie rozwoju misji
chrzescijanskich wsréd wyznawcow islamu, Luli postanowit sam wyruszy¢ na zie-
mie muzutmanskie. Nosit sie z tym zamiarem juz od dluzszego czasu, jednak albo
jego mozni przyjaciele odwodzili go od tego pomystu, albo on sam zbyt sie bat tej
wyprawy i wychodzit ze statku, majacego ptyng¢ do wybrzezy Afryki Poinocnej.
Wyrzucat sobie jednak, ze nie odpowiada na wezwanie go przez Boga do krucjaty,
czego echo mozna odnalez¢ w Ksiedze Przyjaciela i Umitowanego:

.Kazat Umitowany tam chwale swojg gtosi¢ i imienia swego broni¢, gdzie to niebez-

piecznym by¢ mogto. Wtedy go Przyjaciel poprosit, by go mitoScig wzmocnit. Na to
mu Umitowany przypomniat, ze on z mitosci ciato na siebie przyjat i krzyz i $mier¢*47.

W jego biografii znajduje sie opis, wedlug ktérego Lull nie tyle bat sie gloszenia
czy konfrontacji z muzutmanami, co meczenskiej Smierci. Wycofat sie wiec z jed-
nej z wypraw, jednak miat tak ogromne wyrzuty sumienia, ze ciezko sie rozchoro-
wal, co znacznie odwlekto kolejne préby wypraw misyjnych:

»A takoz i on trwajac w tym Swietym zamiarze, juz przeprawe do Barbarii miat umo-
wiona, i juz 6w wielebny mistrz ksiegi swoje spakowat, gdy naszta na niego pokusa tak
silna, rozumem podyktowana, jakoby to juz widziat na wiasne oczy, ze skoro w Barba-
rii sie znajdzie, zanim zacznie dyspute i hauczanie, juz go Maurowie ukamienuja, albo
przynajmniej do wiezienia na zawsze wtraca, czego sie 6w wielebny mistrz wielce
przestraszyl, jak to z wielebnym Swietym Piotrem byto, i z tego strachu od zamiaru od-
stapit tym razem, pomimo natchnienia, co Bogu mite by¢ nie mogto. A jak juz 6w okret
bez niego odptynat, przeciwna che¢ na owego wielebnego mistrza naszta, bowiem
uznal, ze za tak wielki grzech Pan Nasz go ukarze, za zwatpienie w wierze, gorszace
dla narodu, i do takiej desperacji doprowadzony zostal, i tyle byto w jego duszy cier-
/ pienia, ze cierpienie ono na zewnatrz wyszto, i w wielka wpadt chorobe, na ktérg dtu-
go cierpiat, a nikt odkry¢ nie potrafit, jaka tez owej choroby mogta by¢ przyczyna's*.

Lull nie nalezat jednak do ludzi, ktérzy szybko sie poddajg czy zniechecaja.
Niedlugo po dojsciu do zdrowia, w 1292 roku, postanowit wyruszy¢ do Tunisu,
tym razem juz nie wycofujac sie ze statku. Doptynat do brzegow Afryki Poinocnej
i od razu zaczat gtosi¢ nauke Chrystusa i wykazywa¢ muzutmanom bitedy ich re-
ligii. W zwigzku z duzym zaangazowaniem Lulla w dziatalno$¢ misyjna, mozna
przypuszczac, ze Tunis nie zostat wybrany przypadkowo jako miejsce pierwszej
wyprawy misyjnej. Byt bowiem dobrym punktem komunikacyjnym, z ktérego to-
wary i wiadomosci rozchodzity sie od Hiszpanii az po Polwysep Arabski, wigcza-
jac sSwiete miasta islamu Mekke i Medyne. By¢ moze wiedzac o tym chcial, aby
i gloszone przez niego stowa dotarty tam, gdzie on sam nie jest w stanie49.

Jak podaje jego biografia, najpierw spotkat sie z uczonymi muzutmanami, kt6-
rym mial zagwarantowac, ze jezeli przedstawig mu racjonalne dowody na praw-

44 R. Llull, Ksiega Przyjaciela i Umitowanego, werset 90, s. 62.

47 Tamze, werset 135, s. 71.

48 T. le Myesier, Vida Coetania; cyt. za: A. Sawicka, Szaleristwa mitosci, s. 90.
4 Por. S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 64.
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dziwos$¢ islamu, on jest gotowy do natychmiastowej konwersji na ich religie. Taka
dysputa byta od wielu lat jego marzeniem, jednak nie przyniosta oczekiwanego
skutku. P6zniej, ubrany w swoj habit, przypominajacy wygladem muzutmanskie-
go medrca czy pustelnika, stajgc na rogach ulic i na zattoczonych placach, gtosit
Ewangelie prostym ludziom, postugujac sie ich wkasnym jezykiemb50.

Jak sie mozna byto spodziewaé, nie zostat przyjety z entuzjazmem przez tam-
tejszego wladce Abu Hafs'a, co wiecej - po niedlugim czasie zostal oskarzony
0 bluznierstwo, wtracony do wiezienia i skazany na Smieré. Z opresji wybronit
go jeden z wplywowych chrzescijanskich kupcow, mieszkajgcy w Tunisie, ktéry
doprowadzit do zamiany najwyzszego wyroku na wygnanie. Niewatpliwie przy-
czynita sie do tego takze sytuacja polityczna Tunisu, ktéry byt uzalezniony han-
dlowo od Wtoch i Katalonii i dopiero zaczynat sie rozwija¢5l. W 1293 lub 1294
roku Luli opuscit na dlugie lata Afryke Pétnocng na statku ptynacym do Neapolu.
Wyprawe bowiem potraktowat jako kolejne osobiste niepowodzenie i dotozyt jg
do szeregu nieudanych préb przekonania moznych éwczesnego $wiata do zrefor-
mowania i rozwiniecia misji wsrod muzutmanow, wsréd ktorych byty takze: utra-
ta wptywow, ktore wczesniej posiadali jego protektorzy oraz rozwigzanie zato-
zonych przez niego szkoly i klasztoru w Miramar, ktore nie funkcjonowaly nawet
dwoch dekad.

Po tym niepowodzeniu Luli powrécit na Majorke i tam prébowat prowadzié
dziatalno$¢ w Srodowiskach muzutmanskich. Nastepnie udat sie na Cypr oraz na
tereny Armenii, gdzie podejmowat préby nawrdcenia Tataréw5s2. Nie wiadomo nie-
stety czy byly udane. By¢ moze dlatego jego nastepna proba misji na ziemiach is-
lamu miata miejsce dopiero w 1308 roku. Udat sie wtedy do Bugii, w dzisiejszej
Algierii, gdzie zamieszkiwata niewielka grupa chrzescijan. Niestety tym razem zo-
stal zaatakowany przez rozgniewany ttum, poturbowany i ponownie, teraz na p6t
roku, wtrgcony do wiezienia. Co ciekawe, w Bugii zachowywat sie juz zupetnie
inaczej niz w Tunisie:

LUwieziony, spetany i Smiertelnie ranny ujrzat sie Przyjaciel w niebezpieczenstwie, za
przyczyng Umitowanego mitosci. Pytany na mekach, gdzie jest jego Umitowany, tak

odpowiedziat dreczycielom: «Ze mna tu przebywa i mitoSci mojej pomnozeniem zbroi
mnie przed tortur cierpieniami»"53.

Jego biografia potwierdza takze, jakoby zupetnie nie bat sie Smierci i podburzat
bardziej, juz i tak rozwscieczony ttum, prébujgc mu udowodni¢ fatszywos¢ isla-
mu. Tym razem uszedt z zyciem dzieki wptywom moznych Majorki na tamtych te-
renach. Zosta’:}doprowadzony na statek, ktéry niestety nie doptynat do celu i zato-
nat na Morzu Srodziemnym. Luli i zatoga ocaleli, jednak zatonely wszystkie ksiegi/
ktdre misjonarz miat ze sobg, i ktore napisat bedac w wiezieniu54, w tym Disputa-
tio Raymundi et Hamari saraceni, w ktérej wskazat gtdwne punkty dialogu, czy tez
dyskursu miedzy chrzescijanstwem a islamem.

Juz przez te dwie wyprawy zycie Lulla obrosto legendg. Niemalze w zapo-
mnienie poszia cala jego dziatalno$S¢ na rzecz misji, a na pierwszy plan wysuneta

50 Por. H. D. Rops, Cathedraland Crusade, London 1957, s. 513.

” Por. A. R. Lewis, Nomads and Crusaders. A. D. 1000-1368, Indianapolis 1988, s. 157.
”” Por. H. U. Weitbrecht, Raymond Luli and, ss. 12-13.

53 R. Llull, Ksigga Przyjaciela i Umitowanego, werset 52, s. 54.

54 Por. A. Sawicka, Szalenstwa mitosci, s. 93.
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sie odwaga i gotowos¢ na spotkanie twarzg w twarz z muzutmanami. Z tego powo-
du, ostatnia podr6z misyjna jego zycia stala sie czynem widzianym jako niezwy-
kle heroiczny i prowadzacy go do meczenskiej Smierci. Nie wiadomo ile z tego,
co zapisano w biografii Rajmunda Lulla, a co dotyczy jego trzeciej wyprawy do
Afryki Poinocnej, jest prawda. Pewne jest, ze znalazt sie ponownie w Bugii. Praco-
wat przez pewien czas w ukryciu z niewielkg grupa konwertytéw, ktorych pozy-
skal prawdopodobnie podczas poprzedniej misji w tym miescie5. Pewne jest tez
to, mimo sprzecznosci z legendg o tej ostatniej wyprawie, ze jeszcze w 1315 roku
zyt, gdyz w grudniu tegoz roku podpisat wlkasnorecznie swoje ostatnie dzieto Ars
consilii dedykowane podobno samemu Sultanowi6. Jezeli by wierzy¢ legendzie,
to zostat wyrzucony za miasto i ukamienowany przez podburzony ttum. Na wpét
zywego Lulla przeniesiono na statek ptyngcy na Majorke, na ktérym zmaris7.

Rajmund Luli nazywany pierwszym misjonarzem wsréd muzutmanéw zostat
pochowany w kosciele franciszkanéw w Palmie, na swojej rodzinnej Majorce. Jego
sarkofag przykrywa marmurowy nagrobek przedstawiajacy filozofa z Majorki z ro6-
zancem w reku. Zostat beatyfikowany w 1847 roku przez papieza Piusa IX. Przez
pie¢set lat byt czczony, a jego kult wcigz zywy nie tylko w Katalonii, ale takze
w Aragonii i Walencji. Wiaczono go do grona btogostawionych, jednak nie za
sprawg procesu beatyfikacyjnego, ale za sprawg uznania kultu miejscowego, gdyz
owiana legenda smier¢ utrudniata udowodnienie meczenstwass.

Nie da sie zaprzeczy¢, ze Rajmund Luli wyprzedzal znacznie swojg epoke.
Nie tylko podejsciem do islamu czy sposobem prowadzenia misji, ale takze catg
swoja filozofig. Jednak niewatpliwie byt takze dzieckiem swoich czaséw. Nie nale-
zy sie temu dziwic¢, jednak zeby w pelni zrozumiec¢ jego zycie trzeba by sie prze-
nies¢ do Xlll - wiecznej Europy i uswiadomic¢ sobie w jakich czasach zyt. Samuel
M. Zwemer przywotuje krotki, aczkolwiek wymowny opis $wiata, jaki znat filozof
z Majorki:

,Swiat jaki znat Rajmund Luli byt $wiatem $redniowiecznych legend i wiedzy klasycz-
nej. Powierzchnia ziemi byta reprezentowana przez okragty dysk otoczony oceanem.
Centralnym jej punktem byta Ziemia Swieta lub Jerozolima, nawiazujgc do proroctwa

Ezechiela. Raj lezat na wschodnich krancach a na pétnocy byli Gog i Magog. Stupy
Herkulesa wyznaczaty granice dalekiego zachodu a nazewnictwo nawet Europy Potu-

dniowej byto stabe i ubogie"59.

Doktadnie taki byt wiek Xlll, mimo swojej dziatalnosci kulturalnej i naukowej,
rozwijajgcej sie na uniwersytetach europejskich, byt wiekiem, w ktérym wyprze-
dzanie innych nie spotykato sie z powszechng aprobatg. By¢ moze opinia spotecz-
na nie powinna dotyczy¢ kogos tak wyjatkowego jak Rajmund Luli, jednak takze
i on nie moégt odgrodzic¢ sie catkowicie od czaséw, w ktorych zyt.

55 Por. S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 94.

56 Por. G. D'Onofrio, Historia teologii Il. Epoka $redniowieczna, Krakéw 2005, s. 468.
57 Por. A. Sawicka, Szalenstwa mitosci, s. 93.

5a Por. tamze, s. 96.

59 S. M. Zwemer, Raymund Lull, s. 16.
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Rajmund Lull, w przeciwienstwie do jego wyznawcow i badaczy, nie okre$lat
siebie mianem misjonarza. By¢ moze wynikato to z faktu braku tego terminu w no-
menklaturze Sredniowiecznej Europy lub z innego jego znaczenia w czasach Lul-
la. Termin m/s/e zaczat by¢ uzywany na okreslenie wysylania przygotowanych do
tego ludzi na tereny zamieszkiwane przez niewierzgcych w celu gloszenia nauki
Chrystusa dopiero na przetomie XVI i XVII wieku60. Tego, kto byt wysytany zaczeto
nazywac¢ misjonarzem, w dzisiejszym tego stowa znaczeniu. Nic wiec dziwnego,
ze Luli sam siebie nie okreslat takim mianem, by¢é moze nawet nie podejrzewat,
ze po kilkuset latach bedzie nazywany najwiekszym misjonarzem wsrod muzut-
manoéw.

Luli na okreslenie samego siebie i swojej dziatalnosci uzywalt terminu Christia-
nus arabicus, co oznacza we wspdiczesnym jezyku po prostu islamologa, znaw-
ce i badacza islamué6l. | bez watpienia nim byt — cztowiekiem otwartym na jezyk,
kulture i wiedze muzutmanska, ktory nie bat sie stanaé do dyskusji z teologami
muzutmanskimi i kolejno obala¢ ich tezy. Poswiecit na studiowanie islamu cate
swoje zycie po nawrdceniu. Napisat szereg ksigg i traktatbw nawigzujacych do
znanych mu nurtéw teologii i filozofii muzutmanskiej. Pragnat dzieli¢ sie swojg
wiedzg z przysztymi pokoleniami misjonarzy i rozwija¢ osrodki ksztalcace w za-
kresie znanym dzi$ pod nazwag orientalistyki. Byt wbrew swojej epoce cztowiekiem
otwartym, tolerancyjnym i gotowym na przyjecie wptywow z religii muzutman-
skiej, jezeli byty one zgodne z nauczaniem Kosciota katolickiego.

Na tle swojej epoki Luli wydaje sie by¢ jednostka wybitng. Nie bojac sie isla-
mu, chciat go dogtebnie poznaé, odnalez¢ jego stabe strony i tym sposobem go
zniszczy¢.

Dzieki swojemu oryginalnemu podejsciu do islamu dzi$ Luli uznawany jest za
.doktora misji". Cztowieka, ktéry poswiecit swoje zycie budowaniu misjonarstwa
nowoczesnego, polegajgcego nie na walce zbrojnej, jak czynili to rycerze krucjat
popierani przez papiestwo, nie na postugiwaniu sie tekstami przeciwnika w celu
obalenia jego nauki, i nie na negowaniu wszystkiego, co niesie za soba islam,
jak czynito to chrzescijanstwo Sredniowieczne, ale na poznaniu tej religii od pod-
staw | prowadzeniu z nig racjonalnego dialogu. Dzieki temu moéwi sie o Lullu jako
pierwszym teoretyku misji, a dzieki szeregowi dziet jakie pozostawit nazywa sie go
pierwszym misjonarzem - publicystg62

Swoje zycie poswiecit misjom do samego konca, umierajac, jak mowi le-
genda, na statku ptyngcym z Afryki Potnocnej: ,Zgast, patrzac w kierunku swojego
miasta. Ten, ktory nazywat sie doctor phantasticus, ,Ramon lo Foli", umar, pozo-
stajgc wiernym dwom modelom, ktore najbardziej kochat: Swietemu Franciszkowi
z Asyzu oraz ,prawdziwemu szalencowi" Parsifalowi - obaj byli Swiadkami Sza-
lenstwa Krzyza w obliczu ,madrosci" Swiata"63.

60 Por. F. Margiotti, Misja, w: W. Michalczyk, Z.M. Sty$, K. Synowczyk, R. Wrébel (red.), Leksykon duchowosci fran-
ciszkanskiej, Krakéw-Warszawa 2006, k. 941.

fdl Por. ). Judycka, Wiara i rozum, s. 124.

M Por. T. Mastnak, Crusading Peace, s. 218.

bi F Cardini, Europa a islam. Historia nieporozumienia, Krakéw 2006, s. 104.
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Raymond Lull, First Missionary
to the Muslims

There are a lot of stereotypes of the crusades and their era in our European so-
ciety. The most common is the vision of the Christian march to the Holy Land for
its liberation. This is a really restricted point of view because relations between Mu-
slims and Christians were definitely more varied. We usually forget that even during
the crusades there were people who chose a different way.

One of those people was Raymond Lull. He wanted to learn much about Islam,
and then go and be a missionary among Muslims. His mission was very unusual.
This is easy to see, when thinking about him in the context of the crusades. The
crusaders were setting out, in the name of God and in obedience to pope and king,
to subject the Muslims, but Lull, in spite of being a son of his time, wanted to do
something new. He wanted to go among the Muslims and show them the mistakes
that he had found in Islam.

Raymond Lull did not want to antagonize the Muslims, but to open ways for
dialogue with them. He wanted to break through the way of thinking about them
as enemies, because he believed in their unconsciousness. It was radically different
from the dominant church circles of those days.

Katarzyna Gorgorn CHRISTIANUS ARABICUS - RAJMUND LULL JAKO PIERWSZY...
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Fryderyk Hunia

Raimona Panikkara dialog z hinduizmem
I buddyzmem

Spotkanie religii (...) to spotkanie w nagiej wierze, w czystej na-
dziei i boskiej mitosci,a nie spér o sformutowania czy oczekiwanie na

pozyskanie drugiego.
Raimon Panikkar

1. O niektérych aspektach Panikkarowskiej wizji dialogu

Chyba z zadng inng postacig hasto ,dialog miedzyreligijny" nie zrosto sie tak
Scile i tak jednoznacznie, jak z Raimonem Panikkarem - indyjsko-hiszpanskim fi-
lozofem religii, teologiem i mistykiem? Autor ten jest powszechnie uwazany za
najwybitniejszego przedstawiciela religioznawstwa poréwnawczego. W Polsce
jego, imponujace swymi rozmiarami dzieto (ponad 50 ksigzek napisanych w sze-
Sciu jezykach oraz ponad 500 artykutdéw) jest niemal zupetnie (poza jednym ttu-
maczeniem) nieznane.

Centralne miejsce w jego dziele zajmuje problematyka dialogu miedzyreligij-
nego i to skrétowo prezentuje niniejszy artykut - akcentujgc zwlaszcza dialog Pa-
nikkara z hinduizmem i buddyzmem. By zapobiec ewentualnym nieporozumie-
niom, juz na wstepie zaznaczamy, ze niniejsza prezentacja nie ma bynajmniej na
celu systematycznej analizy ani tym bardziej krytycznej oceny (np. pod katem jej
zgodnosci z katolickg ortodoksjg) omawianej tu problematyki. To zadanie nalezy
pozostawic (interreiigijnym) teologom. JesteSmy wszak przekonani, ze dzieto tego
wielkiego ,budowniczego mostow" miedzy religiami i kulturami bedzie budzi¢
takze u nas coraz zywsze zainteresowanie i wprowadzi w uniwersum teologiczne-
go dyskursu w Polsce nowe impulsy.

1 Raimon Panikkar (1918-2010) katolicki kaptan, teolog i filozof; urodzit sie w 1918 r. w Barcelonie jako syn Hindusa
z brytyjskim paszportem i matki hiszpanskiej katoliczki; wychowanek jezuitow, cztonek Opus Dei; w 1946 r. obro-
nit doktorat z filozofii na uniwersytecie w Madrycie, w 1958 roku uzyskat na tymze uniwersytecie doktorat z chemii,
a trzy lata pézniej doktorat z teologii na Papieskim Uniwersytecie Laterariskim w Rzymie (jego tematem byt ,Niezna-
ny Chrystus hinduizmu"). Majac 36 lat i bedac od 8 lat katolickim ksiedzem po raz pierwszy jedzie do Indii, gdzie
pod wptywem zetknigcia z nieznanym sobie dotad Swiatem zaczat odczytywac chrzescijanstwo w sposoéb otwarty
na kontekst wielu religii i kultur. W 1967 osiedlit sie w Stanach Zjednoczonych, gdzie przez wiele lat wyktadat
religioznawstwo poréwnawcze m.in. na Uniwersytecie Santa Barbara w Kalifornii. W 1986 powrécit do Hiszpanii
i zamieszkatl w kataloriskiej miejscowos$ci Tavertet, gdzie zmart 26 sierpnia 2010 r. Nalezat do wielkich pionieréw
dialogu miedzyreligijnego miedzy chrzescijanstwem, hinduizmem i buddyzmem. Autor ponad 50 ksigzek i ponad
5000 artykutéw z zakresu religioznawstwa poréwnawczego. Wyktadat na ponad 100 uniwersytetach na pieciu
kontynentach.
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Zadanie, jakie sobie tutaj postawiliSmy ogranicza sie wylgcznie do tego, by
mozliwie wiernie zreferowa¢ mysl Panikkara zwigzang z interesujgcym nas tutaj
tematem. Tak rozumiane podejscie ttumaczy widoczng w tej prezentacji tenden-
cje do nader czestego przywotywania - przy omawianiu poszczego6lnych kwestii
- stéw samego autora. Taki sposéb postepowania ma - naszym zdaniem - te ko-
rzys¢, ze pozwoli czytelnikowi zapoznac sie z charakterystycznym dla tego autora
sposobem myslenia i pisania.

W kregach zainteresowanych dialogiem miedzyreligijnym teologdw jest dzi$
zywe przekonanie, ze jesli XX wiek byl przede wszystkim wiekiem ,malej we-
whnatrzchrzescijariskiej ekumeny" - to wiek XXI| bedzie przebiega¢ pod znakiem
~wielkiej miedzyreligijnej ekumeny". Panikkardla tej ostatniej manifestacji ekume-
ny jest postacig paradygmatyczna. Nieprzypadkowo zostat on nazwany ,aposto-
tem dialogu miedzyreligijnego" (Leonard Swidler). Bowiem cate swoje dtugie zy-
cie poswiecit sprawie wzajemnego uzyzniania religii i kultur. Jego réwnie stynne,
co dla wielu bulwersujgce wyznanie: ,»Wyruszytem« jako chrzescijanin, odkrylem
w sobie »hinduiste« i powrécitem »buddysta«, nie przestajgc by¢ chrzescijanine-
m"2 moze by¢ uwazane za modelowy przykiad wewnatrzreligijnego dialogu, na
ktdrym w rzeczy samej najbardziej mu zalezato.

Jakoz zycie tego zarliwego oredownika wzajemnego uzyZzniania kultur i religii
byto gleboko zadomowione w tym wewnatrzreligijnym dialogu z tymi trzema, tak
przeciez réznymi, religiami: chrzeScijanstwem, hinduizmem i buddyzmem. Nic
zatem dziwnego, ze dla tego ,Mojzesza trisangamu" (tzn. trzech rzek: Jordanu, Ty-
bru i Gangesu), jak réwniez byt nazywany, dialog religii i kultur nalezy do kairos
obecnej epoki. To w ogromnej mierze jemu mozemy zawdziecza¢ to, ze dla co-
raz wiekszego grona ludzi staje sie dzi$ coraz bardziej oczywiste, ze ,Aby w ogéle
jeszcze moc wykuwac plany na przysziosc ludzkosci, muszg kultury ziemi — mtode
i stare, bliskie i dalekie, prymitywne i oSwiecone-wzajemnie sie uzyzniac (zaptad-
niac)"3; ze dzisiaj nie moze uratowac swiata jedna jedyna kultura, jedna jedyna re-
ligia, jedna jedyna ideologia"4. Usitowanie rozwigzania jakiegokolwiek ludzkiego
problemu w Swietle tylko jednej tradycji, jest dla tego autora nieporozumieniem
! metodologicznym btedem. Totez za gtdwna przyczyne rozpadania sie obecnego
(spotecznego, gospodarczego, politycznego i religijnego) systemu uwaza on fakt, iz
starat sie on ,rozwigzywac globalne ludzkie problemy za pomoca $rodkow, rozu-
mien i wiedzy pojedynczej kultury i religii, nie biorgc w sposéb wystarczajacy pod
uwage jej stabosci i jednostronnosci's.

Zadna religia nie moze dzi$ - jezeli chce uczestniczy¢ we wspolnych wysit-
kach na rzecz przezwyciezenia obecnych kryzysdw - rosci¢ sobie prawa do sa-
mowystarczalnosci. Kazda musi mie¢ swiadomos¢, ze dialog religii jest dla kazdej
z nich imperatywem religijnym. Dialog religii i kultur nie jest w naszej epoce je-
dynie luksusem czy kaprysem kilku zdegustowanych obecng sytuacjg pieknodu-
choéw, lecz koniecznoscig ludzkiego zycia, ktére w oderwaniu oden jest w swym
cztowieczenstwie skazane na nieuchronng porazke. Jezeli tradycyjne religie -

2 Cyt. za R. Panikkar, Religie $wiata w dialogu, ttum. J. Marzecki, Warszawa 1986, s. 39.

* R. Panikkar, Athen oder Jerusalem. Philosophie oder Religion?, w: L. Schesstow, Athen und Jerusalem. Mit einem
Essay Raimundo Panikkar, Minchen 1994, s. 510.

4 Tenze, Mythos und Logos, w: H.P. Dirr, W.Ch. Zimmerli (wyd. Geist und Natur), Bern i in. 1989, s. 217.

5 Tenze, Den Monch in sich entdecken, Miinchen 1989, s. 157.
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ostrzega w profetycznym tonie autor ,Religii swiata w dialogu" - zamkng sie na
dobroczynny wiatr ekumeny i obiorg samotny kurs, to poniosa kleske. Nie maja
one wszak zadnej alternatywy - poza ta jedng: albo otworzg sie wzajemnie na sie-
bie, albo zdegenerujab.

Dialog nalezy do samej natury rzeczywistosci. Konstytucja cztowieka, powia-
da on, jest dialogiczna, trynitarna, to znaczy nieredukowalna ani do monizmu ani
do dualizmu. Chyba zaden ze wspoéiczesnych autoréw piszgcych na temat dialo-
gu miedzy religiami nie wniknat tak gleboko w istote tegoz i nie rozumiat go tak
radykalnie i catlosciowo, jak ten indyjsko-hiszpanski mysliciel z Tavertet w Kata-
lonii. Dialog miedzyreligijny widzi on bowiem w kategoriach aktu liturgicznego.
Jest on dlan ,liturgia, ktéra zaprasza wszystko i wszystkich i chciataby ostatecznie
wszystko przemienic, nie gubigc przy tym tozsamosci poszczegoélnych skladniké-
w'"7. Konstytutywny dla jego istoty jest takze wymiar mistyczny. Bez tego ,trzecie-
go wymiaru, bez mistyki - oznajmia expressis verbis Panikkar - nie jest owocny
zaden dialog religijny i zadna filozoficzna dyskusja"8. Podczas dialogu wchodzimy
w kontakt z Mistycznym Ciatem rzeczywistosci. Widzimy tu wyraznie, ze spotka-
nie religii jest czyms$ wiecej niz tylko spotkaniem idei, nauk i systeméw, to zna-
czy nie ogranicza sie ono tylko do poziomu logosu (dialektyki). Oznacza ono tak-
ze spotkanie religii w sensie geneitivus subiektivus: ,Same religie jako historyczne
i kosmiczne konstrukcje spotykajg sie wzajemnie ze sobg"9.

W autentycznym dialogu miedzyreligijnym nie moze zabrakna¢ takze wymia-
ru kosmicznego. Z witasciwym sobie sensu spiritualis pisze autor: ,Historia Swiata
jest przez nie (spotkanie religii - dop. F.H.) dotknieta i moze ono mie¢ wptyw na
los Swiata. Spotkanie religii jest dla naszej epoki kosmicznym dziataniem - wy-
darzeniem, ktore odbywa sie przy naszym wspoétudziale - ale tylko wspoétudzia-
le. Nalezy ono do losu tej kalpy, do sensu historii"l0. Artykutujac swoje rozumie-
nie dialogu Panikkar nieustannie podkresla, ze dialogowi miedzyreligijnemu musi
koniecznie towarzyszy¢ dialog wewnatrzreligijny. Chodzi w nim po prostu o zro-
zumienie religii partnera od wewnatrz. To znaczy, zeby zrozumie¢, np. buddyste,
musze wejs¢ w jego skore, musze, innymi stowy, nawrdcic¢ sie na buddyzm. Na
tym polega owa wspomniana powyzej radykalnos¢ w rozumieniu przez Panikka-
ra dialogu. Dialog wewnatrzreligijny jest dialogiem, w ktérym ,zywa wiara stale
zada od nas catkowitej odnowy [...] prawdziwej, osobistej i wcigz powtarzajacej
sie metano/a"ll

W innym miejscu pisze Panikkar: ,Jezeli nie odczuje i nie przecierpie sam
w sobie dokuczliwych napiec¢ i biegunowosci rzeczywistosci, jesli jedng strone wi-
dze od wewnatrz, a druga tylko z zewnatrz, nie bede w stanie rzeczywiscie zrozu-

6 Tenze, Begegnund der Religionen. Das unvermeidliche Gesprach, w: Dialog der Religionen, Minchen 1991, nr 1,

S. 14.

7 Tamze, s. 35.

a Tenze, w: Gottesdenken in interreligiéser Perspektive Raimon Panikkar Trinitatslheologie in der Diskussion, Frank-
furt a.M. 2005, s. 326.

> Tenze, Begegnung, s.15.

10Tamze, s. 36. Kalpa, eon - okres kosmiczny w mitologii indyjskiej (4 320 000 lat ziemskich). Wedtug Hinduséw

obecnie zyjemy w najbardziej mrocznej i destrukcyjnej kalpie - kalijudze (definicje kalpy podaje za I. Kanig)
” R. Panikkar, Religie $wiata, s. 90.
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miec¢, co znaczy bycie pod wptywem obu wizji rzeczywistosci i tym samym oddac
sprawiedliwos¢ im obu"12l

Ten, kto jest przeswiadczony, ze zna ostateczne odpowiedzi na wszystkie py-
tania i nawet przez mysl mu nie przejdzie, ze mogtby ktérakolwiek z nich porzu-
ci¢, nawet jesliby sie okazalo, ze jest ona tylko nieuprawniong absolutyzacjg - nie
jest zdolny do dialogu. Po raz kolejny oddajmy glos autorowi: ,Jezeli nie stawiam
siebie samego pod znakiem zapytania, jezeli nie odczuwam questio mihi factus
sum (staje sie pytaniem dla samego siebie) sw. Augustyna bgadz zarliwej tesknoty za
wyzwoleniem Siankary, tzn. jezeli nie jestem gotowy zrezygnowac ze swoich pew-
nosci czy utraci¢ swojego zycia, jak powiedziataby Ewangelia (...), jezeli nie jestem
Swiadomy swojej przygodnosci czy grzesznosci, niewiedzy czy zadzy i calg dusza,
sercem i intelektem nie zaufam prawdzie, to nie jestem dojrzaty do dialogu™13,

To w samej rzeczy nie oznacza bynajmniej, ze musimy porzuci¢ wlasne prze-
konania, nalezy tylko ,unika¢ wszelkiej absolutyzacji prawdy, bytoby to bowiem
sprzecznoscig samg w sobie, poniewaz prawda jest relacjg"l4. Przed tg utratg
w dialogu wlasnych przekonan chroni nas to, co Panikkar nazwat ,efektem pars
pro toto". Oznacza to, ze widze (calg) rzeczywistos¢, jakkolwiek tylko z wlasne-
go okna. Mamy prawo wierzy¢, ze widzimy przez nasze okno calg panorame -
totum. Musimy sie przy tym pogodzi¢ z tym, ze kto$ inny (np. nie-chrzescijanin)
bedzie uwazat, ze my bierzemy pars pro toto, bowiem z zewnatrz widzi on tylko
okno - a nie panorame, ktérg widzimy przezen my. Wolno nam zatem wierzy¢,
ze widzimy przez swoje okno totum, ale per partem, ograniczone do naszego wi-
dzenie przez to jedno szczegdlne okno. Inny moze tak samo widzie¢ totum przez
inne okno, a zatem opisywac je roznie, lecz nie ulega kwestii, ze obaj widzg totum,
choc nie in toto, lecz zawsze per partemu5.

Autentyczny dialog nie jest, jak sie rzeklo, spotkaniem tylko nauk i doktryn.
Dialog ograniczajacy sie tylko do sfery pojec jest jedynie walka dialektyki. Totez
najgtebszy wymiar dialog religii osiaga dopiero wtedy, gdy wychodzi on poza dia-
lektyke. Wéwczas wchodzimy w przestrzen dialogu dialogicznego (albo dialogal-
nego). Ten ostatni wymaga nie tylko szacunku, lecz wzajemnego poznania sie i mi-
tosci. Mozna go zatem nazwa¢ dialogiem mitujgcym, ,ktéry prébuje odkry¢ to, co
wspélne, zamiast w sposéb dialektyczny podkreslaé to, co dzieli"16. ,,Dialog dialo-
giczny - pisze w innym miejscu autor - nie jest areng, gdzie sie walczy, lecz ago-
ra, gdzie sie rozmawia. Agora w poréwnaniu z tamtq jest przedsionkiem templum,
gdzie sie milczy - i oddaje czes$¢". W dialogu dialogicznym dochodzi do tego, ze
dzieki krytyce drugiego i jego zrozumieniu moich idei - lepiej poznaje samego
siebie. Dopiero za sprawa dialogu z reprezentantami réznej od mojej wizji Swiata
udaje mi sie odkry¢ moje wiasne, milczgco zaktadane, zatozenia i mity.

11 R. Panikkar, Der Weisheit eine Wohnung bereiten, Minchen 1995, s. 17.

u Tenze, Begegnung, s. 17.

14 Tenze, Cottesdenken, s. 326.

15 Tenze, The Invisible Harmony: A Universal Theory of Religion or a Cosmic Confidence in Reality?, w: L. Swidler
(red.), Towards a Universal Theology of Religion, Maryknoll N.Y. 1987, s. 33.

‘b Tenze, w: Hans Peter Durr, Raimon Panikkar, Liebe - Urquelle des Kosmos: Ein Gesprach tber Naturwissenschaft

und Religion, Freiburg im B., s. 61.
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Najbardziej ptodny i - dla obu stron - owocny wydaje sie dzi$ dla chrzesci-
janstwa dialog z religiami azjatyckimi, w szczeg6lnosci z hinduizmem i buddy-
zmem. Wielu sposréd XX-wiecznych zainteresowanych dialogiem religii autoréw
reprezentowalo poglad, ze owa obserwowana juz od diluzszego czasu fascyna-
cja zachodnich poszukiwaczy Boga azjatyckimi formami duchowosci stanowi cos
w rodzaju drogi okreznej, dopiero po przebyciu ktorej cztowiek Zachodu bedzie
w stanie odkry¢ na nowo duchowa giebie whasnej tradycji. Nalezeli do nich m. in.
Mircea Eliade, Thomas Merton czy Octavio Paz. Nalezy do nich takze Panikkar,
ktéry w jednej ze swoich pdznych prac pisze: ,,Chrzescijanie mogg wiele nauczy¢
sie od hinduizmu i buddyzmu, chociaz sa r6zni. Rzeklbym, ze nie mamy chyba
prawa krytykowa¢ bez namystu innych religii, lecz wiele mozemy sie nauczy¢. By¢
moze to, co wydaje sie nam w innych szczegdlnie pociggajace jest wtasnie tym, co
drzemie gteboko w nas. Chciatbym podac przyktad z socjologii religii: chrzescija-
nie wiedza, czym jest milczenie, medytacja, spokdj, opanowanie, ale zwykle za-
tracili niemal swojg praktyke milczenia, medytacji i modlitwy. Totez moze muszg
oni udac¢ sie do buddyjskiego klasztoru i pozwoli¢ poprowadzi¢ sie mistrzowi zen,
zeby on mi powiedziat i odkryt na tej drodze cos, co drzemie we mnie"1718

Duchowa przygoda Panikkara z hinduizmem znalazta swoéj najgtebszy inte-
lektualny wyraz w najgtosniejszej z jego ksigzek ,Nieznany Chrystus hinduizmu®.
Problematyke buddyjsko-chrzescijanskiego dialogu uczynit on natomiast przed-
miotem ksigzki pt. ,,Milczenie Boga. Odpowiedz Buddy naszej epoce". Pytajac, co
- dla wedlug autora - oznacza dla chrzescijanstwa hinduizm i buddyzm, bedziemy
odwotywac sie gtdwnie do przemyslen zawartych w tych dwéch jego pracach’s.

2. Co dla chrzescijanina oznacza hinduizm?

"Chrystus nie nalezy do chrzescijan,

On nalezy tylko do Boga.

Chrzescijanie i hindusi czerpig swojg wiare z tego

teandrycznego misterium, kazde na swoj sposéb”.

Raimon Panikkar

Juz na wstepie mozemy - za Panikkarem - powiedzie¢, iz hinduizm ofiarowuje

Kosciotowi przede wszystkim impuls do katolickiego pogtebienia chrzescijaristwa.
Pogtebienie to polegatoby m. in. na porzuceniu przez to ostatnie myslenia o sobie
jako religii, ktéra jako jedna sposrdd wielu jest rywalem innych. Chodzi raczej o
zycie nig jako objawieniem, nawréceniem i petnig kazdej religii. Autor Nieznane-
go Chrystusa hinduizmu jest przekonany; iz spotkanie chrzescijafiskiego Kosciota
z Sankara i Ramanudza bedzie miec¢ takie samo znaczenie, jak odkrycie Platona
w pierwszych wiekach Kosciota i Arystotelesa w Sredniowieczu. Ono przyczyni
sie przede wszystkim do radykalnego oczyszczenia, poszerzenia i pogtebienia ro-
zumienia tajemnicy Chrystusa. Panikkar pragnie widzie¢ to spotkanie chrzescijan-

17 R. Panikkar, Gottesdenken, s. 61.

18 Opieram sie tutaj na niemieckich wydaniach tychze ksigzek: Der unbekannte Christus im Hinduismus, Mainz 1990
(Jest to wersja poprawiona i poszerzona); Gottes Schweigen. Die Antwort des Buddha fiir unsere Zeit, Minchen
1992. Ostatnie hiszpanskie (catkowicie zmienione wydanie tej ksigzki nosi tytut El silencio del Buddha: Una intro-
duccioén al atefsmo religioso, Madrid 1999.
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stwa i hinduizmu w kategoriach paschy, ktéra - jak powiada - prowadzi ,kato-
licko$¢" hinduizmu i ,katolickos¢" chrzescijanstwa do wzajemnego przenikania.
Pisze on: ,«Katolickos¢» hinduizmu wyzwala prawdziwg «katolicko$é» chrzesci-
janstwa. Przejscie z ciasnej katolickosci do uznania faktu, ze prawda nie moze by¢
ani ograniczona, ani zmonopolizowana, jest wydarzeniem paschy kazdej religii"19.

Dla dzisiejszych zamknietych we wtasnych formach myslenia i zadowolonych
z siebie religii, to przejscie przez wydarzenie inter- oraz intrareligijnej paschy po-
winno by¢ dla nich oczyszczajagcym i wyzwalajacym doswiadczeniem. Ono bo-
wiem oznacza w istocie ,$mier¢" dotychczasowej formy kazdej religii, by odrodzi¢
sie w doskonalszej postaci jako ,nowe stworzenie". Wedtug Panikkara, chrzesci-
janie powinni tutaj pamieta¢ o Duchu, ktéry wszystko odnawia (Ap 21, S), oraz
0 nieustannym umieraniu (Rz 8, 36). Ta analogia Smierci i zmartwychwstania nie
oznacza, ze hinduizm powinien sta¢ sie chrzescijaristwem, lecz jego przemiane
w doskonalszg forme. Przemiana ta oznacza, iz ,w samym hinduizmie tkwi dy-
namika, ktéra prowadzi do tego szczegodlnego wydarzenia smierci i zmartwych-
wstania, w ktorej rozpoznajemy dzieto antarjamina, wewnetrznego przewodni-
ka, ktérego chrzescijanie nazywajg Chrystusem?"20. Tylko taka role moze pehic
chrzescijanska wiara w uzyznianiu innych religii — to znaczy odstania¢ misterium,
ktére jest wtasnie w nich ukryte. ,Ceng za to jest — wedtug Panikkara - smier¢ jako
konieczny warunek zmartwychwstania; nie tylko Smier¢ innych religii, lecz takze
i przede wszystkim Smieré wlasna, to znaczy $mier¢ obecnego chrzesScijanstwa,
Jest wszak napisane, ze «kto swoje zycie pragnie zachowag, straci je»"21.

W tym gteboko rozumianym pojeciu, nawrdcenia nie wymaga sie od hindusa
(ani buddysty), by stat sie chrzescijaninem, lecz tylko, by stat sie doskonalszym hin-
dusem (a buddysta buddysta). Krotko méwiac, Kosciot przeprowadza kazdg praw-
dziwag religie przez proces Smierci i zmartwychwstania ku jej petni. Tg pehnig
jest ,nowe zycie", ktore jest obecne w sercu kazdej autentycznej religii.

Na pytanie, gdzie spotkajg sie chrzescijanstwo i hinduizm, odpowiedz Panik-
kara brzmi: to spotkanie bedzie mie¢ miejsce w Chrystusie. Ale stowo Chrystus
jest dla niego ,chrzescijanskim imieniem Nieznanego". Ten ,nieznany Chrystus
hinduizmu" nie oznacza znanego Chrystusa chrzescijan, ktéry jest nieznany hin-
dusom. On jest nieznany zaréwno w hinduizmie, jak i — a moze jeszcze bardziej
- w chrzescijanstwie. Panikkar nie mowi o jakiej$ nieznanej zasadzie ani jakims
wymiarze Boga, ktéry bytby nieznany chrzescijanom, lecz o owej ,nieznanej rze-
czywistosci, ktérg chrzescijanie nazywaja Chrystusem, odkrytej w sercu hindu-
izmu nie jako cos$ obcego, lecz jako prawdziwa zasada jego zycia i jako Swiatto,
ktore oswietla kazdego, kto na ten Swiat przychodzi22.

Fakt, ze Chrystus jest jedynym posrednikiem miedzy Bogiem i cztowiekiem
oraz Swiatem, nie oznacza dla Panikkara, ze tylko chrzescijanie majg wytgcznosc¢
na Jego obecnos¢; On jest wszak obecny i dziata w kazdej autentycznej religii,
jakakolwiek mogtaby mie¢ nazwe. ,Chrystus - pisze Panikkar - jest symbolem
zawsze transcendentnego i zawsze ludzko-immamentnego zdarzenia, ktéremu

*> R. Panikkar, Der unbekannte, s. 15.

30 Tamze, s. 94.

21 R. Panikkar, Kerygma und Indien, Hamburg 1967, s. 9.
22 R. Panikkar, Der unbekannte, s. 28 (podkr. R.P.).
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chrzescijanie nadajg to imie"23. Misterium Chrystusa nie tylko nie oznacza dlan
monopolu chrzescijan, ale nie oznacza takze Jezusa z Nazaretu. Dla Swiadomo-
$ci zachodniego chrzescijanina, zdominowanej przez mit historii, obco zapewne
zabrzmi konstatacja Panikkara, iz ,historyczny fenomen Jezusa jest epifenomenem
misterium Chrystusa - co oznacza, Ze nie jest on ani realny, ani centralny"24. Mu-
simy tu jednak pamietac, ze dla tego mysliciela chrzesScijanstwo stanowi peinie,
ostateczne stadium i przeznaczenie wszystkich religii. To oznacza dlan, iz zarow-
no jego obecna forma, jak i jakakolwiek inna forma historycznego chrzescijanstwa
nie majg monopolu na Chrystusa, a nawet, ze zadna religia nie moze rosci¢ sobie
wytgcznego prawa do Chrystusa.

Gdy méwimy o dialogu chrzescijanstwa z hinduizmem, konieczne wydaje sie
wskazanie na istotng réznice w mentalnosci chrzescijanina i hindusa, co rzutuje
na wiasciwe dla kazdego z nich rozumienie Chrystusa. Dla tego pierwszego wia-
Sciwe jest myslenie: ,Jesli Jezus Chrystus jest tajemnica, to kazda inna nazwa czy
prawdziwy wyraz tego misterium beda sie jawi¢ jako nieodpowiednie, poniewaz
przecza one chrzescijanskiemu rozumieniu25. Dla mentalnosci aryjskiej natomiast
- wyjasnia Panikkar - identyfikacja konkretnie widzialnej manifestacji misterium
nigdy nie jest catkowita, a wiec Indus nie bedzie miat trudnosci z uznaniem wie-
lu mozliwosci wyrazu dla tego misterium, nie rezygnujac z jego tozsamosci. Nic
dziwnego zatem, ze w spotkaniu z chrzescijanstwem wyznawcy hinduizmu majg
nieprzepartg sktonnos¢ do mylenia - jak zauwaza J.A. Cuttat - ,Jezusa Jednorodzo-
nego, Pana i Zbawiciela z postacig i rolg zatozyciela ich wlasnej religii"2, to zna-
czy z Rama, Kriszng, Siwg itd.

Aby unikng¢ tego znieksztalcenia ,chrzescijariskiego eidosu” w spotkaniu
z hinduizmem, Jacques A. Cuttat proponuje, by spotkanie to zaczyna¢ nie od Chry-
stusa, lecz od Ducha Swietego, ,trzeciej hipostazy, w ktérej «Boskoé¢ jest widocz-
na, a osobowos$¢ ukryta»". Poniewaz Duch Swiety oznacza Boza immanencje, jest
on o wiele blizszy nastawionemu na radykalng wewnetrzno$¢ geniuszowi Wscho-
du, niz ,absolutne Ty" Chrystusa. Rzecz znamienna, ze w poszerzonym i popra-
wionym wydaniu Nieznanego Chrystusa... Panikkar - by¢ moze pod wptywem
argumentacji Cuttat'a - takze wskazuje na Ducha Swietego jako bardziej odpo-
wiednie ,miejsce" spotkania z hinduizmem. Zgodnie z powyzszymi konstatacjami
mozemy zatem stwierdzi¢, iz tym szczegoélnym darem, jaki hinduizm moze ofia-
rowaé chrzescijanstwu, jest dar duchowego skupienia i gtebi. Nad przyblizeniem
tego mistycznego wymiaru rzeczywistosci trudzi sie od wiekdéw teologia apofatycz-
na, ktéra-jak zauwaza znana orientalistka Bettina Baumer-boskiemu misterium
pozwala jeszcze by¢ misterium"27.

Jakoz hinduizm, a zwlaszcza nauka Upaniszad, jej zdaniem, bytaby s;czegél-
nie przygotowana do wniesienia wktadu w pogtebiong teologie Ducha Swietego
-w kosmosie i w cztowieku. Innym przyktadem inspiracji dla chrzescijan, wedtug
Baumer, moze by¢ pojecie puruszy, makroantroposa, ktére przypominatoby chrze-

2i R. Panikkar, Gott, Mensch, s. 211.

2% R. Panikkar, Das Géttliche, s. 33.

25 R. Panikkar, Der unbekannte, s. 58.

26 J.A. Cuttat, Buddhistische und christliche Innerlichkeit in Guardinis, |w:J Christus und die Religionen der Erde.
Freiburg 1951, s. 463 (podkr. J.A.C.).

27 B. Baumer, Upanischaden. Die heiligen Schriften Indien meditieren, Minchen 1997, s. 15
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Scijanom o kosmicznym Chrystusie, ktéry ,w trakcie «humanizacji» Jezusa niemal
catkowicie zniknagt ze Swiadomosci'28.

W naszym przerosnietym technologicznie, lecz niedorozwinietym pneuma-
tologicznie Swiecie zachodnim, to odkrycie kontemplacyjnego wymiaru gtebi2
moze okazac sie ratunkiem przed jednostronnosciami racjonalnego wzorca pozna-
nia, ktéry prowadzi ostatecznie do totalnej mechanizacji i dehumanizacji cztowie-
ka. Nic dziwnego, ze réwniez Swami Abhishiktananda (Henri Le Saux, 1910-1973)
uwazal, iz najwazniejszym darem Indii dla Zachodu jest dar duchowej gtebi. Po-
dobnie William Johnston, irlandzki jezuita zaangazowany w chrzescijansko-bud-
dyjski dialog, nie ma watpliwosci co do tego, ze zainteresowanie miodych lu-
dzi buddyzmem i hinduizmem bierze sie stad, ze ,wspdlczesne chrzescijanstwo
jest raczej obrazem religii chodzenia do kosciota niz obrazem religii mistycznej".
| pyta retorycznie: ,Czyz nie zawiera ono za duzo teologicznej gadaniny, a za
mato milczenia w gtebi? Stowa, stowa, same tylko stowa! By¢ moze dlatego potrze-
bujemy transfuzji krwi ze Wschodu"30. Dialog ze Wschodem moze wiec pomoc
zachodniemu chrzesScijanstwu zrownowazyC te przerosty teo-l o g ii mistyczng
teo-praksja. Mikotaj z Kuzy powiedzial wszak kiedys: Mystica theologia ducit:
ad vacationem et silentium - ,Mistyczna teologia prowadzi do oprdéznienia i mil-
czenia". To milczenie (Ducha) zdaje sie stanowi¢ skuteczne remedium na przero-
sty cywilizacji, ktéra ubéstwita logos.

\N artykule pt. Stosunek miedzy chrzescijanstwem i hinduizmema3l, Panikkar
poréwnuje tenze do wzajemnej relacji dwujezycznej zakochanej pary, z ktorej
jedno méwi jednym, a drugie - innym jezykiem. ,,Oni kochajg sie, poniewaz zro-
zumieli, ze majg ten sam cel i chcg tego samego. Ale kiedy moéwia, to nie rozumie-
ja sie. Oni musza dopiero uczy¢ sie jezyka tego drugiego. By¢ moze nie mowig
tego samego i nie mOéwig o tym samym w ten sam sposéb. Ale maja pewne prze-
czucie, iz chodzi o to samo, nie mogac tego dowiesc.

Oni moga sie kocha¢, pomagac ludziom, spotykac sie w praktyce i by¢ cierpli-
wymi, aby uczy¢ sie wzajemnie od siebie"32

W zakoriczeniu wspomnianego artykutu Panikkar doktadnie precyzuje, czego

hinduizm moze nauczy¢ sie od chrzesScijaristwa, a mianowicie:

e brania powaznie czaso-przestrzennych struktur swiata, wskutek czego tak-
ze polityka nabiera znaczenia w religijnym zyciu;

e uznania zasady, iz porzadek ludzkiego spoteczeristwa musi sie kierowac
wedle immanentnej i bezposredniej sprawiedliwosci, a nie tylko wediug
transcendentnej zasady i odktadanej w czasie sprawiedliwosci;

e traktowania historii jako elementu ludzkiego starania o zbawienie.

Natomiast chrzescijanstwo od swych hinduskich braci w wierze moze sie na-
uczyc tego, ze:

** Tamze, s. 46.
29 Zob. F. Hunia, Medytacja jako droga powrotu do $rodka [w:] ,,ALBO albo" 3 (2002), ss. 83-95.
,0 W. Johnston, Zen - ein Weg fur Christen, Mainz 1997, s. 31.

31 R. Panikkar napisat ten tekst specjalnie do ksigzki wydanej z okazji jego osiemdziesiatych urodzin Gott, Mensch und
Welt (dz. cyt.).
i2 Tamze, s. 27.
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e sens zycia posiada czynnik, ktéry jest niezalezny od spotecznych i poli-
tycznych faktéw, wskutek czego ludzkie zbawienie nie zalezy wytacznie
od takich historycznych faktéw;

e rzeczywisto$s¢ posiada warstwy i stopnie, ktdre przekraczajg zwykla Swia-
domos¢, wskutek czego medytacja (jakkolwiek mozna by nazwac to prze-
nikanie w niewidzialng sfere rzeczywistosci) jest wazniejsza niz zdolnos¢
czytania i pisania;

« cziowiek jest czyms$ wiecej niz historig, jest elementem kosmicznego roz-
WOju rzeczywistosci.

W omawianym tutaj problemie dialogu chrzescijanstwa z hinduizmem w uje-
ciu Panikkara, skupialismy sie tylko na niektérych jego aspektach. Podsumowu-
jac je, moglibysmy powiedziec¢, ze tym autentycznym darem, jaki hinduizm moze
ofiarowac¢ chrzescijanstwu, jest dar odkrycia i doswiadczenia nowych wymiaréw
Misterium, ktére chrzescijanie nazywajg Jezusem Chrystusem - ktérych oni jed-
nakze dotad w ogdle nie przeczuwali.

3. Znaczenie buddyzmu dla chrzescijanstwa

,By¢ moze Budda okaze sie ostatnig postacia, z ktérg chrzescijanstwo bedzie jakos
musiato sie upora¢. Nikt bowiem jeszcze nie powiedziat, co oznacza on z chrzescijan-

skiego punktu widzenia."
Romano Guardini

Gdyby autor powyzszego motta, znat ksigzke Raimona Panikkara pt. Milcze-
nie Boga.Odpowiedz Buddy naszym czasom, to najpewniej musiatby on znacznie
ztagodzi¢ swa kategoryczng opinie. Bowiem to, co Panikkar w niej przeczut i zro-
zumiat z przestania Buddy dla chrzescijanstwa, stanowi, moim zdaniem, znaczg-
cy krok w dialogu miedzy tymi dwoma religiami. Jego podejscie do buddyzmu jest
bliskie wskazdwce Cuttat'a, by nasze pytanie do wyznawcy buddyzmu nie brzmia-
to: ,Co ja mam do powiedzenia mojemu wschodniemu bratu?”, lecz: ,Co Bog pra-
gnie powiedzie¢ przez mojego wschodniego brata?"33. Niemata czes¢ chrzescijan
bedzie zapewne zdziwiona - a hawet zgorszona tak postawionym pytaniem. Ob-
ruszeni zaczng zapewne szemrac: ,Jakze to mozliwe, zeby Bog miat nam co$ do
powiedzenia przez kogos, kto w ,Boga" nie wierzy? Bowiem wszystko, co nie jest
w jakis sposob zgodne z ich rozumieniem religii i wyobrazeniem Boga, oznacza
dla nich herezje.

Ale takim fanatykom ekskluzywizmu - zauwaza Cuttat — Chrystus prawdopo-
dobnie powie kiedys: ,«Bylem obcym, a wy nie przyjeliscie mnie», bowiem we-
dlug sw. Pawta B6g objawit sie poganom «od stworzenia $wiata»,,. Panikkar ze
swojej strony odpowiedziatby im: ,Biada wam, o pobozni, bowiem roscicie so-
bie prawo do wytgcznej reprezentacji w sprawach religii: zabijacie Ducha, ktory
tchnie, kedy i jak chce"34.

To, co sie w chrzescijansko-buddyjskim spotkaniu wydarzyto w minionym stu-
leciu (i nadal wydarza), wielu uznaje za rewolucje wiekszg od tej, ktéra miata

M J. Cuttat, Die religiose Begegnung, s. 412.
M R. Panikkar, Der neue religidse Weg, Minchen 1990, s. 176.
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miejsce po zetknieciu sie chrzescijanstwa z mysla Platona i Arystotelesa. Wieksza
- miedzy innymi dlatego, poniewaz spotkanie z religiami Wschodu (szczeg6lnie
z buddyzmem, ktory zdaje sie od chrzescijanstwa rézni¢ najradykalniej), odbywa
sie nie tylko na plaszczyznie intelektualnej dysputy (ortodoksji), lecz takze na o
wiele gtebszym poziomie egzystencjalnego doswiadczenia tajemnicy (ortopraksji).
Fakt ten zostaje skrzetnie odnotowany przez niemieckiego psychologa i kaptana
Williego Masse, ktory pisze: ,Po raz pierwszy w historii Swiata wydarza sie to, ze
chrzescijanie i buddysci wraz z innymi reprezentantami innych religii siadajq ra-
zem ze sobg i wymieniaja swoje doswiadczenia w obcowaniu z wieczng tajemni-
c3; a mianowicie nie pytajac, ktére sformutowanie bardziej sie zgadza i ktéra teza
jest bardziej wlasciwa, lecz pytajac: jak osobiscie ide swojg religijng droga i co na
tej drodze odkrytem z rzeczywistosci Boga"3b.

Odpowiedz na pytanie, dlaczego tak wazne jest przestanie Buddy dla naszej
epoki polega nie tylko na zrozumieniu tego, co Budda powiedzial, lecz takze -
i przede wszystkim - na wgladzie w to, czego nie powiedziat - i dlaczego tego nie
powiedziat. Ona tkwi, innymi stowy, w jego zagadkowym milczeniu. Witasnie to
tajemnicze milczenie Buddy wobec zadawanych mu pytan o rzeczy ostateczne
jest kluczowe dla zrozumienia calej jego nauki. Dlaczego Budda wybrat milcze-
nie, aby ,wyrazi¢" najsekretniejsze jadro swojej nauki? Poniewaz tylko milczenie
jest wkadne dac¢ $wiadectwo absolutnie zréditowej rzeczywistosci ,sprzed narodzin
Logosu" - rzeczywistosci ,po drugiej stronie bytu".

Zagadkowe milczenie Buddy byto przez zachodnich uczonych interpretowa-
ne na rézne sposoby; poczgwszy od cynickiej i nihilistycznej, a skonnczywszy na
pragmatystycznej i dialektycznej jego wyktadni. Zadna z tych interpretacji nie sie-
ga, zdaniem Panikkara, ,jadra gorejgcego"”, milczacego przestania Buddy. Budda
nie milczat ani dlatego, iz nie znat odpowiedzi na pytanie o ostateczng rzeczywi-
sto$¢, ani dlatego, iz zdawal sobie sprawe z inherentnej ograniczonosci ludzkie-
go intelektu, niezdolnego do ogarniecia tego ostatecznego misterium rzeczywisto-
Sci. Jedyna droga, na ktérej mozemy zblizy¢ sie do zrozumienia tajemnicy tego
milczenia Buddy, jest droga mistyki apofatycznej (via apophatica). Ale w przeci-
wienstwie do - najczesciej wystepujacego na Zachodzie - apofatyzmu epistemolo-
gicznego, dla ktérego niepojetos¢ najwyzszej rzeczywistos¢ jest niepojetoscia tyl-
ko dla nas, buddyjski apofatyzm nazywa Panikkar apofatyzmem ontycznym.
Wedlug niego ostateczna rzeczywistos¢ jest niepojeta nie tylko dla nas, lecz sama
w sobie. Panikkar pisze: ,Buddyjski apofatyzm usituje przenies¢ te niewymownosc¢
do serca samej najwyzszej rzeczywistosci, wyjasniajac, iz ta rzeczywistos¢ - w tym
stopniu, w jakim jej logos (jej wyraz i zaposredniczenie) nie nalezy juz do po-
rzadku tej najwyzszej rzeczywistosci, lecz wtasnie do manifestacji tegoz - jest nie-
wypowiedziana nie tylko w naszym rozmyslaniu, lecz sama w sobie36. Ta
najwyzsza rzeczywistosc jest tak bardzo niewymowna i transcendentna, ze Budda
jest zmuszony odmowic jej charakteru bytu. Jego milczenie jest zatem najwyzszym
objawieniem apofatyzmu w samym tonie Absolutu.

Czy to milczenie Buddy o Bogu oznacza wiec, ze byt on ateistg? Ze negowat
istnienie najwyzszej rzeczywistosci? Przez niektorych autoréw byt on faktycznie

« W. Massa, Zen ais Christ, Mettlach - Tunsdorf 1982, s. 31.
,0 R. Panikkar, Cottes Schweigen, s. 48 (podkr. R.E).
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uwazany za ateiste i nihiliste. Jego milczenie o ostatecznej rzeczywistosci byto
przez nich odczytywane jednoznacznie jako negacja tejze. Dzi$ wiadomo, ze taki
whiosek jest nieuprawniony. Wazne byloby tutaj przypomnienie, iz dla indyjskie-
go myslenia nie Absolut sam w sobie jawi sie jako problematyczny; lecz istnienie
Swiata relatywnego i jego usprawiedliwienie wobec Absolutu. Totez stynne cztery
fundamentalne pytania skierowane do Buddy dotyczag nie Boga, lecz duszy i Swia-
tad7, ,Hindus pisze Panikkar — nie pyta o Boga ani o tamten $wiat, lecz o religijny
wymiar — ktéry jest jednoczesnie transcendentny i immanentny- kosmicznego ist-
nienia, ktére wigcza ludzka egzystencje"3s.

Problem Boga, méwiac krotko, jest tam problemem cziowieka. Oswiecony nie
neguje bynajmniej faktu istnienia bogéw (c/ewdéw), nie odrzuca Boga ponizonych
i prostych ludzi, lecz kategorycznie odrzuca Boga filozoféw i teologéw. Budda
moze sie jawic¢ jako ateista tylko tym, ktdrzy stosujg do niego pojecie Boga wywie-
dzione z abrahamicznych religii badz z filozofii bytu. Dzi§ zdobywa sobie uzna-
nie poglad, iz buddyzm nie jest ani teistyczny, ani ateistyczny. Oswiecony nigdy
nie negowat tak zwanej ostatecznej rzeczywistosci. On tylko wzbraniat sie przed
akceptacjg teizmu - ale tylko dlatego, aby broni¢ absolutnej transcendencji Boga.
Jakkolwiek mogtoby to dla niektérych brzmiec paradoksalnie, buddyzm, zdaniem
Panikkara, reprezentuje religie ateistyczng. On pisze: ,Nie jest tatwo zrozumiec,
ze Budda, aby «ratowac» Boga, zdecydowat sie trwa¢ w milczeniu, w postawie,
ktéra odkryta i n n e oblicze Boga, jego apofatyczny, kenotyczny wymiar: «nie-
oblicze»"39. Myslenie o Absolucie jest zwigzane nierozerwalnie z kategoriami bytu
lub nie-bytu, a ten nie jest zadnym z nich. Milczenie Boga odpowiada zatem bo-
skiej nieobecnosci bytu. Dla Buddy Bég, ktory nie jest nieobecny, jest po prostu
bozkiem.

Czy moze istnie¢ - pyta autor Milczenia Boga - w Scistym sensie lego stowa,
ateistyczna religia? | odpowiada, iz dla Buddy: ,Tylko ateistyczna religia moze byc¢
w rzeczywistosci religia. Wszystko pozostate jest batwochwalstwem, czczeniem
Boga, ktéry jest dzietem naszych rak i rozumu"40.

Z faktu, ze w buddyzmie Bo&g jest nieobecnoscia bytu, niektérzy zachodni ba-
dacze - jak wspomniano - wyciagneli wniosek, iz buddyzm jest ateizmem (w ro-
zumieniu zachodnim). | w samej rzeczy nie jest on do konca niezgodny z prawda
- na gruncie metafizyki, ktéra rzeczywisto$¢ utozsamita z bytem. Historia tej iden-
tyfikacji Boga z bytem, ktéra doprowadzita na Zachodzie do sekularyzacji i osta-
tecznie ateizmu, siega az do VI w. p.n.e. Temu utozsamieniu pojecia Boga z poje-
ciem bytu utorowalo ostatecznie droge arystotelesowskie pojecie substancji jako
czego$ samoistniejgcego. Swaoj kulminacyjny punkt myslenie to osiaga w Srednio-
wiecznej scholastyce. Historia zachodniego myslenia zdaje sie odtad prowadzié
do wylacznego wyboru miedzy ubdéstwieniem bytu badz ontologizacja Boga. ,WYy-
glada tak, jak gdyby Bdg i byt nie mogty, kazde w swej wiasnej sferze, by¢ tym, co
najwyzsze. [...] Albo BOg i byt sa utozsamione przez ubdstwienie bytu badz onto-
logizacje Boga, albo jedno zabija drugie, tak ze pozostaje byt bez Boga badZ Bdg

17 Przypomnijmy, ze dotycza one problemu wieczno$ci $wiata, jego nieskoriczonoéci, tozsamosci zycia i ciata oraz

istnienia cztowieka po $mierci.
w Tamze, s. 109.
w R. Panikkar, Trinitat, s. 55 (podkr. R.P.).
40R. Panikkar, Gottes Schweigen, s. 147 (podkr. R.P.).
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bez bytu"4l. Ta identyfikacja Boga z bytem - przyznaje hiszpansko-indyjski teo-
log - miata dla chrzescijanistwa wiele pozytywnych stron. Dzieki niej rozum i wia-
ra, filozofia i teologia mogty przez dtugi czas wspotlistnie¢ ze sobg we wzglednej
harmonii. Zwienczeniem tego ontomorficznego stanowiska stal sie osobliwy twor
zwany ontoteologia.

W ostatnhim i obecnym stuleciu ta identyfikacja - twierdzi Panikkar — ontologii
i teologii, ktéra ,kosztowata Zachdéd tak wiele spekulatywnego myslenia i «poste-
pu», jest stopniowo podawana w watpliwos¢"42. Utozsamienie Boga z bytem wi-
ktato z czasem teologiczng i filozoficzng mysl Zachodu w nierozwigzywalne pro-
blemy i antynomie (np. problem relacji Boga do cztowieka i do Swiata, problem zia
itd.), ktére doprowadzity ostatecznie do tego, iz ta ,podwdjna gwiazda" zachod-
niej metafizyki jeta gwattownie traci¢ swéj pierwotny blask. ,Smieré Boga - pisze
Panikkar — nastagpita tuz po zniknieciu bytu, z ktérym Bog zostat utozsamiony"43.
Skoro byt i substancja zostaly tak Scisle utozsamione ze sobg, to negacja substan-
cjalnosci Boga musiata doprowadzi¢ do negacji bytu Boga, a wiec rzeczywistosci
Boga w ogéle. Za najwazniejszy zatem problem obecnej epoki uwaza Panikar py-
tanie: ,Czy jest mozliwa «deontologizacja» Boga i «odbdéstwienie»" bytu tak, aby
ani jedno, ani drugie nie poniosty szkody"44. Czy negacja Boga jako bytu musi nie-
uchronnie prowadzi¢ do ateizmu? Innymi stowy, czy w kulturze, na ktérej tak gte-
bokie pietno wycisnely ,dogmat" Parmenidesa o tozsamosci myslenia i bytu oraz
substancjalistyczne myslenie Arystotelesa, jest mozliwe dopuszczenie Boga, ktory
nie ma zadnego powinowactwa z organonem bytu — mysleniem? Czy tez rzeczy-
wiscie nie mozna uczyni¢ nic innego, niz zrezygnowac z Boga, ktory przez wieki
uzurpowat sobie ,tron bytu"?

Odpowiedz na te pytania, zdaniem Panikkara, wyznacza droge, na ktorej znaj-
duje sie kairos obecnej epoki. Epoki, w ktérej uznano, ze ,B6g umart", i w ktorej
coraz triumfalniej w przestrzen ludzkiego zycia zaczyna wkracza¢ ateizm. | tu-
taj staje sie widoczna ogromna rola, jakg moze odegra¢ buddyzm w uporaniu sie
z tym, zupetnie dla niej nowym wyzwaniem, jakim jest ateizm. ,Obie kultury -
mowi autor Milczenia Boga - wspoétczesna zachodnia kultura i buddyzm sa ate-
istyczne. Ich postawa wobec ostatecznych pytan jest apofatyczna". Jakkolwiek
zachodni apofatyzm posiada bardziej charakter epistemologiczny, natomiast bud-
dyjski — ontologiczny, to ,ich przeciwstawienie i zwigzek okazujg sie zbawienne
dla poszukiwania przez wspotczesng ludzkos$¢é nowej tozsamoscids.

Nowoscig rewolucji Buddy, powiada Panikkar, byto to, iz wykluczyt on uwa-
zang przez wielu ludzi jego (i naszej) epoki fundamentalng kategorie, a miano-
wicie Boga. Ale to wcale nie oznaczalo, iz tym samym buddyzm przestat byc¢
religijny. Jego ontologiczny apofatyzm bowiem nie oznacza bynajmniej negacji
rzeczywistosci numinotycznej w ogole. Jego (ontologiczne) milczenie byto obja-
wieniem nieobecnosci Boga jako bytu, a nie negacja rzeczywistosci Boga w ogo-
le. Pisze on: ,Aby broni¢ wszelkich praw tej ostatecznej rzeczywistosci, Budda

41 Tamze, s. 166.
42 Tamze, s. 167.
4 Tamze, s. 189.
44 Tamze, s. 167n.
45 Tamze, s. 160.
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wzbrania sie wiec przed akceptacjag teizmu. Inaczej méwiac: aby broni¢ absolutnej
transcendencji Boga, Budda jako cztowiek rozsadny neguje Boga"46.

Zaroéwno buddyzm, jak i ten szukajacy dopiero wlasciwego wyrazu nowy ate-
izm dzisiejszej epoki, reprezentujg wobec ostatecznych pytan postawe apofatycz-
na. Majg one zatem ogromng role do spetnienia w zharmonizowaniu tych trzech
konstytutywnych wymiardw rzeczywistosci: Boga, cztowieka i kosmosu w jedng
niedualistyczng cato$é. Sledzac historie kultury i religii, mozemy stwierdzi¢, ze
osrodkiem szczegodlnej koncentracji ludzkiej swiadomosci byt zawsze tylko jeden
z tych wymiaréw. Chronologia tej triady miataby wiec nastepujaca posta¢: ko-
smocentryzm, teocentryzm i antropocentryzm. Z socjologicznego punktu widze-
nia rola chrzescijanstwa - twierdzi autor Milczenia Boga - polegata na utrzyma-
niu tacznosci miedzy pierwszym i drugim wymiarem oraz na niedopuszczeniu do
przedwczesnego zwyciestwa tego trzeciego wymiaru. Ale los ludzkosci, jego zda-
niem, zalezy w duzej mierze od zharmonizowania wszystkich tych trzech wymia-
row. W tym epokowym zadaniu ogromna role ma do spetnienia buddyzm. Wszyst-
ko, co Budda powiedziat, cale jego dgzenie jest skoncentrowane na cztowieku
- na jego drodze do wyzwolenia z cierpienia. Swojg odmowg wdawania sie w fi-
lozoficzne i teologiczne dysputy na temat transcendentnej rzeczywistosci, chce
on wszystkie nasze pytania i leki doprowadzi¢ do milczenia. On pragnie, by caty
nasz wysitek byt podporzadkowany wytgcznie temu jednemu celowi: wyzwoleniu
Z ograniczen czasoprzestrzennej egzystenciji.

Wspolczesny ateizm - zdaniem Panikkara - jest Swiadomoscig duchowosci
Ojca, ktora (duchowos$€) jest odcieta od zywej Trojcy. ,Ateisci potwierdzajg to, ze
nikt nigdy Ojca nie widziat, poniewaz nie ma nic do ujrzenia"4748to wtasnie
czyni go bliskim buddyzmowi. Bowiem takze ten ostatni jest wedtug indyjskiego
filozofa religii eksponentem duchowosci Ojca i jako taki wtasnie znajduje swoje
prawdziwe miejsce w duchowosci kosmoteandrycznej -wv objawieniu, ze Ojciec
istnieje w Synu. Ontologiczny apofatyzm buddyzmu jest (nie)wymownym sSwiad-
kiem tej prawdy — prawdy o niezgtebionym milczeniu Boga. Ponizszy cytat pozwo-
li nam lepiej zrozumiec¢ te intuicje: ,BAg jest totalnym i absolutnym milczeniem,
milczeniem bytu, a nie bytem milczenia. Jego Stowem, ktére Co catkowicie wyra-
za i wyczerpuje, jest Syn. Ojciec nie ma zadnego bytu: jego bytem jest Syn. Zr6-
dio bytu nie jest bytem. Gdyby nim bylo, jak mogtoby by¢ wtedy jego zrodtem?"40.
Na gruncie chrzescijanstwa dobrym wprowadzeniem do obrony tajemnicy Ojca
mogtoby stanowi¢ dictum Ignacego z Antiochii, ,ze Bdg jest jeden, i ze objawit
sie przez Jezusa Chrystusa, swojego Syna. On to jest Jego Stowem wychodzacym
z milczenia"49. To silentium Ojca jest bardzo podobne do nicosci dalekowschod-
nich religii.

Wsrdd niektérych wspoétczesnych buddologdw istnieje poglad, ze generalnie
wszystkie religie Wschodu podporzadkowaty nauke pneumie. Dla ,barbarzyniskie-
go charakteru" (Panikkar) wspoétczesnej zachodniej kultury, ktéra ubdstwita logos,
spotkanie ze wschodnig pneuma moze okazac sie nie tylko odSwiezajace, lecz sta¢

46 Tamze, s. 59.

47 R. Panikkar, Kerygmat, s. 136 (podkr. R.P.).

48 R. Panikkar, Trinitat, s. 76.

4t Ignacy Antiochenski, Do Kosciota w Magnez;ji (VIII, 2), (w:) Pierwsi Swiadkowie. Wybor najstarszych pism chrzesci-
janskich, thum. A. Swiderkéwna, opraé. M. Starowieyski, Krakéw 1988, s. 146.
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sie poczagtkiem nowego - bardziej ludzkiego i sprzyjajacego zyciu — etapu w jej
dziejach. Kwintesencjg nauki Buddy jest wszak przekonanie, iz ,logos nie moze
by¢ ubéstwiony w zadnej formie, ani ontologicznej, ani epistemologicznej, ani
kosmicznej"50. Prébujac wnikna¢ w najgtebszy sens przestania Buddy, autor Mil-
czenia Boga pisze: ,Jezeli VI w. p.n.e. byt w znacznym stopniu, w stowach swo-
ich wielkich reformatoréw przebudzeniem logosu, to wkiad Buddy do tej wielkiej
rewolucji pozostaje jedyny w swoim rodzaju, bowiem jest on tym, ktory podkresla
bezposrednio milczenie ducha"5L

Tylko zatem przez ducha, ktéry objawia sie w milczeniu, mozemy zblizy¢ sie
do doswiadczenia wschodniej ,nicosci'. Przez logos jest to niemozliwe, bowiem
logos jest inherentnie zwigzany z bytem. Japonski filozof Y. Takeuchi mowi, ze
idea bytu stanowi ,Archimedesowy punkt zachodniego myslenia; jest osig, wokot
ktérej obracajg sie nie tylko filozofia i teologia, lecz cata tradycja zachodniej cy-
wilizacji"52. Nic dziwnego, ze w tym przypadku najdonioslejszym pytaniem jest:
sDlaczego istnieje raczej co$ niz nic?". Natomiast centralnym pojeciem, z ktére-
go rozwinefa sie wschodnia religijna intuicja i wschodnia wiara, jak i filozoficzne
myslenie, jest-zdaniem japonskiego buddologa - idea nicosci53. Podstawowe me-
tafizyczne pytanie bytoby tu odwrotnoscig zachodniego i brzmiatoby: ,Dlaczego
istnieje raczej nic niz cos?".

Jedynym objawieniem owego, transcendujgcego byt wymiaru rzeczywistosci
jest wiec dla Buddy milczenie. Panikkar pisze: ,Prawdziwe milczenie nie ma nic
wspolnego z bytem. Jest to najwieksze wyzwanie, a jednoczes$nie najwyzsze ob-
jawienie milczenia. Mowiac jezykiem chrzescijanskim, byt nie milczy. Byt to lo-
gos, stowo, a stowo jest stowem, poniewaz moéwi. Dlatego logos nie milczy, gdyz
pochodzi z Milczenias4. Znane sg trudnosci mistykow, ktérym w ,bltysku btogo-
stawienstwa" udato sie dotkng¢ rzeczywistosci po tamtej stronie bytu i usitujgcych
zakomunikowac to doswiadczenie w — zadomowionym inherentnie w ontologii -
jezyku. Zaréwno mistycy, jak i poeci stajg przed tym samym problemem: jak te nie-
dostepng dla logosu rzeczywistos¢ utrafi¢ stowem? Jak wyrazi¢ ten konstytutywny,
nieredukowalny do bytu, wymiar rzeczywistosci? Kazda préba jego wystowienia
grzeznie w paradoksach i gubi sie bezradnie w gaszczu znakdéw zapytania:

To jest TO!
Ale jak strasznie daleko! Kto tam dotrze?

Moge zrozumie¢ nieobecnos¢ Bytu, ale jak zrozumieé nieobecnos$¢ Niczego?
A jesli do tego wszystkiego Niebyt JEST, to kto to pojmie?

- czytamy u Czuang Tzu55. Te samg Swiadomos¢ bezsilnosci jezyka znajdu-
jemy w - usitujgcych dotkng¢ tego preontologicznego wymiaru rzeczywistosci -
ponizszych stowach polskiego poety, Zbigniewa Bierikowskiego: ,Jak dotrze¢ do
niej, jakim narzedziem poznania zblizy¢ sie do tego, co jest poza postrzeganiem
zmystéw, instynktu, intuicji, poza domystem mysili, co jest racjg bytu nieistnienia?
[...] Jakze osiagnac ten stan zerowy, gdzie Swiadomosc jest zarazem nieSwiadomo-

w R. Panikkar, Cottes Schweigen, s. 137.

51 Tamze, s. 137.

7 Y. Takeuchi, (za:) Ferndstliche Weisheit und christliche Glaube, Mainz 1985, s. 282.

>> Tamze. .

54 R. Panikkar, Milczenie, (w:) Zy¢ duchowoscig. 111 inspiracji od codziennosci do mistyki, red. G. Hartlieb, C.
Quarch, B. Schellenberger, ttum. E. Piasta, Kielce 2005, s. 293.

’? Zob. T. Merton, Droga Czuang Tzu, Krakéw 2005, s. 33.
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Scig, przesztoscig przysziosci, tezg antytezy itd. Jakg mowg przemowi, jakim sto-
wem powie, jakim uchem odbiore jej przestanie ja, ktory znam jedynie jezyk co-
§ci? Ogluszony bytem, jakze dostucham sie niebytu?"s6.

Autentyczne milczenie, co podkreslono, nie ma nic wspdlnego z bytem. Tutaj
tkwi zrédto trudnosci naszego, podlegtego ontologolatrii, myslenia w zrozumieniu
tej - nalezacej do kosmoteandrycznego misterium - ,nicosci". W obrebie Scistego
monoteizmu - przyznaje nasz filozof i teolog - to milczenie (bytu) jest niebytem,
bluznierstwem wobec Boga, poniewaz B6g jest. Tutaj ma swoje podtoze nie-
mal powszechna w zachodnim chrzescijanstwie postawa podejrzliwosci wobec
mistycznego milczenia, ktére jawi sie dlan jako zgota niebezpieczne. Wszelako
ta ,pustka”, ontologiczna nieobecnosc¢, nie ma nic wspélnego z zachodnim nihili-
zmem. Niemal wszystkie duchowe tradycje ludzkosci, przypomina Panikkar, zga-
dzaja sie co do tego, iz Boga mozna doswiadczy¢ tylko w milczeniu.

Zachodnie myslenie i doswiadczenie Swiata jest, jak powiedzieliSmy, zdomi-
nowane przez idee bytu, azjatyckie natomiast koncentruje sie na intuicji ,nico-
sci". Autentyczny dialog miedzy tymi dwoma duchowymi hemisferami nie bedzie
owocny, dopoki nie wyjasnig one sobie, co rozumiejg przez idee bytu i nicosci.
Zachod - pisze Panikkar - powinien przestac bac sie tej wschodniegj ,nicosci”, bo-
wiem ona ,nie jest niebytem, zaprzeczeniem bytu, jego sprzecznoscia, lecz jego
nieobecnoscig. Jest to inny biegun, inny «punkt obrotu» (polus), bez ktérego nie ma
tego pierwszego?'s7.

Przed zachodniag metafizyka otwiera sie dzi$ - w duzej mierze dzieki bud-
dyzmowi - mozliwos¢ wyjscia poza horyzont dotychczasowej ontologii. Nic za-
tem dziwnego, iz dla niestrudzonego apostota miedzyreligijnego dialogu, jakim
jest Panikkar, zaslubiny milczenia i stowa stanowig najwazniejsze wyzwanie dla
owocnego spotkania abrahamicznych i azjatyckich form duchowosci. Jak pisze:
~<Wysitek (wytezenie) pojecia»" wymaga rozluznienia ducha, aby usung¢ wiele
nieporozumien i stuzy¢ wzajemnemu uzyZznianiu tych dwoch wielkich tradycji
ludzkosci"58. Innymi stowy: logos potrzebuje ,Swietego luzu" pneumy (milczenia);
byt potrzebuje tego malzenstwa z nicoscia.

Jezeli zachodnia filozofia nie chce pozosta¢ tylko zachodnig, musi na nowo
przemysle¢ idee nicosci. Podobnie mozna by powiedzie¢ takze o teologii. Bowiem:
,Historia bytu Boga zostata juz czesciowo napisana. Historia «niebytu» Boga [...]
jest jeszcze nie tylko nie napisana, lecz ona musi by¢ przez zachodni Swiat prze-
zyta"59. Nie mozna wiec nie podziela¢ przekonania autora Milczenia Boga, iz tu,
na tej, bedacej jeszcze przed nami, drodze, znajduje sie kairos dzisiejszego Swiata.

Tyniec, lipiec 2005 - grudzien 2011

% Z. Bienkowski, Poezje zebrane, Warszawa 1993, s. 240.
57 R. Panikkar, Milczenie, [w:J Zy¢ duchowoscia, s. 294.

M Tamze.

M R. Panikkar, Cottes Schweigen, s. 188.
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Raimon Panikkar’s Dialogue
with Hinduism and Buddhism

The author of the article sets out to familiarize the reader with some aspects of
inter-religious dialogue as understood by Raimon Panikkar. The central focus of in-
terest here is the dialogue of Christianity with Hinduism and Buddhism, in which
this Spanish-Indian theologian was engaged not only theoretically, but also in prac-
tical terms.

The aim of the dialogue of religions (and cultures) is, according to this religious
thinker, their mutual "cross-fertilization"” and enrichment. In general, this encoun-
ter with Hinduism and Buddhism will enable Christianity to discover and experi-
ence new - hitherto not even sensed or anticipated - dimensions of Christ's Mys-
tery. Hinduism can also give Christianity an impulse to deepen the theology of the
Holy Spirit, which was stultified within this religion by the dominance of spirituality
centred upon the logos (Logos).

According to Panikkar, central to the encounter between Christianity and Bud-
dhism is the interpretation of this mysterious silence of Buddha, with which he "re-
plied" to the questions about the ultimate reality addressed to him. In the West this
silence of the Buddha was interpreted by some in terms of apophatic theology, yet
this apophatism was conceived exclusively in its epistemological aspect. However,
in view of the author of The Unknown Christ of Hinduism the apophatism of the
Buddha's silence is ontological, in other words the ultimate reality is incomprehen-
sible not only to us, but in itself. This ontological apophatism of Buddhism may,
according to Panikkar, give West with the key to a non-nihilistic interpretation of
today's Western atheism, through which we might discover that it is in fact a reli-
gious atheism.

Thus the atheistic religion of Buddhism, with its belief that the absence of God

in actual fact belongs to his essence, may help us understand today's atheism as
a religious atheism.
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Znaczenie lzraela dla jednosci KosSciota
w mysli ks. Petera Hockena

Nardod zydowski - Izrael — od wiekdw jest tematem rozwazan chrzescijafiskich
teologéw. Szczegdblne znaczenie majg pytania o powotanie Izraela i jego relacje do
wierzacych o Chrystusa. Wsrdd teologéw katolickich podejmujacych prébe odpo-
wiedzi na owe pytania jest Peter Hockenl

Niniejszy artykut przedstawia analizy Hockena na temat istnienia i zaniku Ko-
$ciola Zydowskiego pierwszych wiekoéw oraz odrodzenie zydowskiego wyrazu
wiary o Jezusa, ktory Hocken widzi giéwnie o ruchu Zydow mesjanistycznych.
Przy okazji naswietlimy przestrzen, o ktorej kwestia lzraela jest czynnikiem jedno-
czacym wszystkie wyznania chrzescijanskie. W ramach dialogu zydowsko-katolic-
kiego niekiedy powraca sie do zagadnienia ,dwéch drog zbawienia", jakoby juda-
izm i chrzescijanstwo miato oddzielng Sciezke prowadzgcg do zycia wiecznego2*

Z tekstéw biblijnych mozna wnioskowac, iz pierwotny Kosciét rozwijat sie
o logice jednej drogi zbawienia dla wszystkich. Teologiczna mysl ks. Petera Hoc-
kena ukazuje Kosciot jako jedng wspdlnote Zydéw i pogan uczestniczacych o zba-
wieniu poprzez przyjecie Jezusa jako Mesjasza lzraela, ktory jest Zbawicielem
Swiata.

W tej optyce ma swdj wyraz ,dzisiejsze" nauczanie Magisterium Kosciota ka-
tolickiego. W Konstytucji dogmatycznej o Kosciele ,Lumen gentium" czytamy:
,Chrystus ustanowit Nowe Przymierze, a mianowicie nowy testament, we krwi
swojej, powotujac sposréd Zydoéw i pogan lud, ktdry nie wedtug ciata, lecz dzieki
Duchowi miat sie zrosng¢ o jedno i by¢ nowym Ludem BozymRdowniez o doku-

" Urodzit sie 22 czerwca 1932 roku o Brighton w Anglii. Wychowat si¢ o rodzinie anglikanskiej, jednak po ukon-
czeniu szkoly zaniedbat wszelkie praktyki religijne. Zwrotem o jego zyciu byt czas stuzby wojskowej o Arabii Sau-
dyjskiej, gdzie najblizszy Kosciét chrzescijaniski byt oddalony o ponad tysiac kilometréw. W tym czasie rozpoczat
sie proces jego nawrdcenia. Majac 21 lat przyjat wiare katolicka, a o 1958 r. wstapit do seminarium duchownego
o Birmingham. Swiecenia kaptanskie przyjat o 1964 r. o czasie Soboru Watykanskiego Il. Szybko zaangazowat sie
o0 odnowe soborowa, o ruch charyzmatyczny i ekumeniczny. W latach 19 76-1996 pracowat o USA stuzac cha-
ryzmatycznej wspdlnocie Mother ot God o poblizu Waszyngtonu. Tam tez nawigzat pierwsze kontakty z Zydami
mesjanistycznymi.

2 Wiecej na temat ,,dwéch drég zbawienia” - zob. K. Pilarczyk, P. Wozniak, Judaizm i chrze$cijafistwo - paralelne

drogi zbawieniaf, ,Studia Laurentiana” 2 (2002) nr 2, ss. 177-196; por. M. Golebiewski, Jednos¢ i ciagtos¢ idei

przymierza, ,Ateneum Kaptariskie" 485 (1990), t. 114, ss. 17-30; H. BP. Muszynski, Bég Abrahama, Izaaka i Jaku-
ba, B6g Ojcoéw naszych. Jednosc i ciagtos¢ ekonomii zbawienia na przyktadzie idei Boga, ,Ateneum Kaptanskie"

485 (1990), t. 114, ss. 6-16; t. Kamykowski, Caly Izrael. Ku katolickiej wizji Izraela i Zydéw, Biblioteka Ekumenii i

Dialogu, t. 2, wyd. Il poprawione i uzupetnione, Wyd. PAT, Krakéw 2003, ss. 133-141; J. Ratzinger, Wielos¢ religii

ijedno Przymierze, przekt. E. Pieciul, W Drodze, Poznan 2004.

Sobér Watykanski Il, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 9, |w:J Sobér Watykanski Il, Konstytucje,

dekrety, deklaracje, Tekst polski. Nowe ttumaczenie, Pallottinum, Poznan 2002.

—
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mencie ,Zydzi i judaizm o gtoszeniu stowa Bozego i katechezie Kosciota katolic-
kiego" sg wyrazne stowa: Jezus stwierdza () 10, 16), ze bedzie «jedna owczarnia
i jeden pasterz», Kosciét i judaizm nie moga by¢ zatem przedstawiane jako dwie
rownolegte drogi zbawienia i Kosciét musi Swiadczy¢ o Chrystusie Odkupicielu
wobec wszystkich

Teologia relacji Kosciota i lIzraela wcigz jest mato zbadang przestrzenig na-
ukowa. Wchodzimy o te przestrzen respektujac zasady dialogu: kazda ze stron ma
prawo sie wypowiedzie€ i by¢ wystuchana. Wydaje mi sie, ze o tym kluczu nale-
Zy spojrze¢ na przedstawiong przez nas mysl Hockena dotyczaca znaczenia lzra-
ela dla Kosciota.

1. Zydowski Kosciot

Kosciot XXI wieku jest obecny na wszystkich kontynentach ziemi. Szerokie
otwarcie na Swiat byto m.in. owocem Soboru Watykanskiego I, ktéry zainicjowat
nowy impuls do ewangelizacji wszystkich narodéwa. Jest jednak szczegdlny nardd,
ktory wyrdznia sie sposrdd wszystkich ze wzgledu na wybdr Boga. Zamyst Bozy,
aby zbawi¢ wszystkie ludy ziemi, dokonuje sie o ekonomii zbawienia poprzez
umitowany przez Boga naréd zydowski.

Peter Hocken o swej refleksji nad znaczeniem lzraela dla Kosciota pochyla sie
nad pierwsza wspolnota wierzacych o Jezusa, ktéra po pewnym czasie istnienia
zaczeta zanika¢. Opisujac tozsamosc¢ tej wspolnoty, nasz teolog porusza zarazem
temat stopniowej utraty zydowskiego wyrazu o Kosciele.

Dzien Piecdziesigtnicy — opisany o Dziejach Apostolskich (Dz 2) - jest trady-
cyjnie uwazany o eklezjologii za moment powstania pierwotnej wspolnoty Koscio-
ta, ktéry zawierat wylacznie wierzacych z narodu zydowskiego. Podstawag jednosci
tej wspolnoty byt zestany Duch Swiety, ktory napetniajac wierzacych Swojg mocg
nieustannie ich prowadzité. Kosciét w Jerozolimie (Ecclesia ex circumcisione czy
Ecclesia ex judaeis), stajgc sie matkg wszystkich Kosciotéw?, zostal postany, aby
glosi¢ wszystkim narodom zbawienie wypetniajgc stowa Jezusa: ,bedziecie moimi
Swiadkami o catej Judei, i w Samarii, i az po krance ziemi" (Dz 1, 8)8 ,,W mocy
Ducha Swietego uczniowie majg by¢ zgromadzeni o jedno ciato ludzi wszystkich
wiekoéw i pokolen w ludzkiej historii, ludzi ze wszystkich ras i narodéw oraz ze
wszystkich szczepow i jezykow"9.

4 Komisja Stolicy Apostolskiej do Spraw Stosunkéw Religijnych z Judaizmem, Zydzi i judaizm o gtoszeniu Stowa

Bozego i katechezie Kosciota katolickiego. Wskazéwki do wtasciwego przedstawiania tych zagadnien (24 VI 1985),

Iw:] Zydzi i judaizm o dokumentach Kosciota i nauczaniu Jana Pawta Il (1965-1989), (red. W. Chrostowski, R. Ru-

binkiewicz), ATK, Warszawa 1990, s. 62.

Por. P. Hocken, Kosciét ktéry nadchodzi, przekl. A. Sionek, Katowice 2009, ss. 16-21.

Por. Tenze, Towards a Deeper Repentance for Our Sins against the Jewish People. The Jerusalem 2001 Convention:

Changing the Future by Confronting the Past, by Peter Hocken, b.m.w., April 2001, s. 10; tenze, Wielki Plan Boga,

s. 76; DE 2; T. Dzidek, t. Kamykowski, A. Kubi$, A. Napiorkowski (red.), Teologia fundamentalna, t. 1V - KosSciot

Chrystusowy, Krakéw 2003, ss. 98-101.

7 Por. W. Kluj, Pierwsze wspdlnoty chrzescijaniskie i ich misyjny charakter, ,,Collectanea Theologica" 72 (2002) nr 2,
ss. 45-49; M.B. Madia, M.F. Amoroso, Zyd naszym bratem, przekl. D. Kamieniecki, Wyd. M, Krakéw 1998, s. 185;
A. Tronina, Judaizm a chrzescijaistwo o | wieku. Koegzystencja czy konfrontacja?, ,Collectanea Theologica" 73

(2003) nr 1, ss. 125-131.

8 Por. P. Hocken, Wielki Plan Boga, s. 59; Wszystkie cytaty biblijne niniejszego artykutu sq zaczerpnigte z: Biblia
Tysiaclecia - Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, wyd. V, Poznar 2000.

9 P. Hocken, Wielki Plan Boga, s. 59.
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Nie bedzie tu chyba btednym wnioskowaniem, iz obecny dzisiaj zasieg od-
dziatywania uczniow Chrystusa jest posrednio wynikiem trudu misyjnego wspol-
noty Zydéw wierzacych o Jezusa | wieku. Wobec tego, caly Swiat chrzescijanski
0 pewnym stopniu zawdziecza Kosciotowi jerozolimskiemu mozliwos¢ ustyszenia
i przyjecia Ewangelii. Niestety, zamiast postawy szacunku - historia Kosciota uka-
zuje sukcesywne zanikanie wierzacych Zydéw, ktére przyniosto z roznych powo-
déw tragiczne skutki.

Wedlug ksiedza Petera Hockena, wspotczesny Koscidt wezwany jest, aby wejsé
o proces gtebszej ,pokuty” o zwigzku ze ,sttumieniem i zatraceniem zydowskie-
go dziedzictwa Kosciota"10* Mozna powiedziec, ze jest to kolejny krok wynikajgcy
z nawrocenia Kosciota wzgledem lIzraela w ogdélnosci”.

Co zatem stato sie z Kosciotem Zydéw? Wielu historykéw i teologéw poswieci-
lo sie temu, aby przeanalizowac rozejscie sie judaizmu i chrzescijanstwal?,

Poznajac historie pierwszych czterech wiekéw Kosciota, mozna jasno zauwa-
zy¢ - twierdzi Hocken - ze wielka zmiana nastgpita w przeksztatceniu sie catko-
wicie zydowskiego Kosciota pierwszej generacji (Dz 1-9), o Kosciot z IV wiekuls,

Wiemy, ze o potowie pierwszego wieku prawie caty Kosciét zawierat wierzg-
cych o Jezusa Zydéw. Znamy ich: Dwunastu Apostotéw, Pawet, Jakub — przywod-
ca Kosciota o Jerozolimie oraz Maryja, Matka Jezusa. Nastepnie tres¢ 15 rozdzia-
lu Dziejow Apostolskich nie zostawia watpliwosci, iz Sobor Jerozolimski, ok 50 r.
n. e. byt zgromadzeniem Zydow dyskutujgcych na temat dopuszczenia pogan do
wiary o Jezusald.

Jednak do IV wieku sytuacja diametralnie sie zmienita. Chrzescijanie byli pra-
wie o caloéci pochodzenia poganskiego, a nawracajacy sie Zydzi do$wiadczali
znacznych niesprawiedliwoscils. ,Na przestrzeni trzech wiekéw zaczeto sie do-
maga¢ od ochrzczonych Zydow, aby wyrzekli sie tego, co charakteryzowato ich,
jako Zydow"16, czyli utraty swojej zydowskiej tozsamosci i porzucenia wszelkich
zydowskich praktyk religijnych takich jak zydowski kalendarz, szabat czy prze-
zywanie sSwiatli. Przez ten okres czasu dokonywato sie stopniowe akceptowa-
nie nauczania o zastgpieniu lzraela przez Kosciot, ale nie miato to swego wyrazu
0 zadnym wyznaniu wiary Kosciota. Decyzje dotyczace czitonkéw Kosciota be-
dacych Zydami podejmowane byly mocg autorytetu Ko$ciota na synodach i zgro-

10 Por. tenze, Przecieranie nowych drog, przekt.. A. Sionek, Katowice 2009, s. 131.

” Por. tenze, Kosciol, s. 146.

12 Ten temat poruszajg m. in.: G. Ignatowski, Kosciét i Synagoga, ,Biblioteka Wiezi", 121 (2000); £. Kamykowski,
Izrael i Kosciot wedlug Charlesa Journeta, Krakow 1993; tenze, Caly Izrael. Ku katolickiej wizji Izraela i Zydéw,
Biblioteka Ekumenii i Dialogu, tom 2, wydanie Il poprawione i uzupemione, Wyd. PAT, Krakéw 2003; D. Kotecki,
Kosciét a synagoga w tradycji Janowej, ,Collectanea Theologica" 78 (2008) nr 2; J.M. Lustiger, Obietnica, przekt.
P. Rak, Wyd. eSPe, Krakéw 2004; F. Mussner, Traktat o Zydach, Kosciéta Zydzi i judaizm 4, Warszawa 1993; H.
Wabhle, Wspoélne dziedzictwo. Judaizm chrzescijanstwo o kontekscie dziejéw zbawienia, przekt. Z. Kowalska, Wyd.
Biblos, Tarnéw 1993.

u Por. P. Hocken, The Spirit of Unity: How Renewal is Breaking Down Barriers between Evangelicals and Roman
Catholics, Grove Books Ltd., Cambridge 2001, s. 16.

™ Por. tenze, Towards a Deeper Repentance for Our Sins against the Jewish People. The Jerusalem 2001 Conven-
tion: Changing the Future by Confronting the Past, by Peter Hocken, b.m.w., April 2001, s. 10; tenze, Przecieranie
nowych drég, s. 131.

’ Por. tenze, Towards a Deeper Repentance, s. 10.

Tenze, Przecieranie nowych, s. 131.
17 Por. tenze, Towards a Deeper Repentance, s. 10; tenze, The Spirit ofUnity, s. 16; tenze, Przecieranie nowych, s. 131;

tenze, Kosciot ktéry nadchodzi, s. 145.
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madzeniach przewaznie lokalnych Kosciotéwl8 na terenie éwczesnego Imperium
Rzymskiegol9.

Nie mozna - wedlug Hockena - bagatelizowa¢ czy ignorowac nieprawosci ta-
kich postaw oraz wielkosci cierpienia, jakie doswiadczali nawrdceni Zydzi, jakby
to dotyczylo tylko btedéw pojedynczych katolikéw20.

Ponadto nasz teolog uwaza, ze wielce prawdopodobne jest, iz tendencje prze-
ciwne Zydom majg swoéj poczatek o jakiej$ formie rasizmu bedacej poganskim an-
tysemityzmem, ktéra nastepnie znalazta swoje przedtuzenie w odrzucajgco-zaste-
pujacym rozumieniu lzraela po wydarzeniach w Jerozolimie o latach 70-135r. n.e,
co nastepnie uczynito mozliwym odrzucenie zydowskiego Kosciota. Przysziymi
konsekwencjami procesu odrzucenia obecnosci narodu zydowskiego o Kosciele
bytoby ugruntowanie nauczania o zastapieniu z towarzyszgcymi mu negatywny-
mi postawami wobec Zydéw. To za$ datoby nastepnie teologiczng podbudowe dla
uczynienia z antysemityzmu cnoty?2l.

Dla ksiedza Hockena klarownym jest, iz wykluczenie KosSciota zydowskiego
jest grzechem przeciwko Bozemu wybraniu. Bylo to w rzeczywistosci odrzucenie
Bozego planu dla Kosciota. Zamiast przyjecia planu ,jednego, nowego cztowie-
ka" (Ef 2, 15) uczynionego z Zydéw i pogan o Ciele Chrystusa, Kosci6t odrzucit
element zydowski. To bylo o zasadzie odrzucenie zydowskiej obecnosci. Tak jak
nauczanie o zastgpieniu oznaczalo nienawis¢ do tych, ktérych Bog ukochal, tak
odrzucenie zydowskiego Kosciota oznaczato usuniecie fundamentu Kosciota o na-
turalnym drzewie oliwnym?22.

W rzeczywistosci separacja Kosciota i Synagogi pociagneta za sobag catkowi-
te odrzucenie, gdyz najpierw Synagoga wytaczyta tych, ktérzy uznawali Jezusa
jako Mesjasza, a nastepnie Kosciot odrzucit jakikolwiek zydowski wyraz wiary
0 Jezusa. Pierwsza schizma po Chrystusie to schizma wewnatrz lzraela, druga
wewnatrz Kosciota2s.

Ukazanie specyfiki zaniku Kosciota zydowskiego prowadzi nas do przedsta-
wienia jego wpltywu na jednos¢ calego Kosciota o rozumieniu angielskiego teolo-

a*
) Hocken zwraca uwage na etapy redagowania Dekretu o ekumenizmie podczas
Vaticanum Il. Poczatkowo ojcowie soborowi mieli Swiadomos$¢ Scistego zwigzku
mys$li ekumenicznej z narodem wybranym. Omawiany dokument pierwotnie ,miat

miec pie¢ rozdziatow, trzy, ktére pojawity si¢ o ostatecznym dokumencie, czwarty
0 Zydach?4, a piaty o wolnosci religijnej"2s.

18 Ksiqdz Hocken przy tym temacie odwotuje sie rowniez do pézniejszego (VII w.) fragmentu dokumentu z Toledo:

Jak byliSmy dtugo i stusznie przymuszeni podpisac te Deklaracje... aby wesprze¢ wiare katolicka; czynimy zatem te

obietnice... zobowiazujemy sig na przyszto$¢ nie angazowac sie o jakiekolwiek zydowskie obrzedy i zwyczaje ani

tez nie zadawac sie z przekletymi Zydami, ktdrzy pozostajg me ochrzczeni... nie bedziemy praktykowaé cielesnego

obrzezania ani $wietowania Paschy, szabatu, czy tez innych $wiat zwigzanych z religia zydowska". Cytuje za: tenze,

Przecieranie nowych, s. 131 o przypisie.

Por. tenze, Towards a Deeper Repentance, s. 11; tenze. Przecieranie nowych, s. 131.

20 Por. tenze, Przecieranie nowych, s. 131.

21 Por. tenze, Towards a Deeper Repentance, s. 11.

22 Por. tamze, s. 11.

23 Por. tenze, The Spirit of Unity, s.16; F. Mussner, Traktat o Zydach, s. 257.

24 Warto zapozna¢ sie ze szczeg6towa analiza podejmowanych rozmoéw i réznych przeksztatcern wzgledem Izraela
podczas Vaticanum Il. Zob. F. Solarz, Sobér Watykanski Il a religie niechrzescijanskie, Krakéw 2005, ss. 255-437.

25 P. Hocken, Koscidt, s. 95.
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Podczas Soboru zauwazono, iz to co wptywa na brak jednosci Kosciota wy-
nika z rozejscia sie Synagogi i Kosciota26. Jednak, gdy ,nauczanie o Zydach zo-
statlo przeniesione do innego dokumentu, to jawne powigzanie pomiedzy
jednoscig chrzescijan a kwestig, narodu zydowskiego zostato zatracone'?7.
Hocken wskazuje przy tym posta¢ kard. A. Bei, ktory posiadat szczegdlng ma-
dro$¢ o zrozumieniu istniejgcej wiezi pomiedzy jednoscia chrzescijan a relacjami
zydowsko-chrzescijanskimi28. Wedtug Petera Hockena takie powigzanie ,wyraza
prawde, ze relacje zydowsko-chrzescijanskie dokonujg sie o wewnetrznych ra-
mach przymierza, o ramach tajemnicy Bozego wyboru, a przez to majg bezposred-
nie odniesienie do kwestii jednosci Ludu Bozego"9.

Ostatecznie dokument dotyczgacy ekumenizmu nie nawigzuje do tematyki
Izraela i poczatkéw Kosciota, co o mysli Hockena jest powazng stratg. Zydow-
skie korzenie chrzescijanstwa wptyng coraz bardziej na odnowienie Kosciota, gdy
wrdocimy do odczytania zrédet biblijnych widzgc ,,na réwni ze Starym, gteboko zy-
dowski charakter Nowego Testamentu"30.

Zgtebiajgc tajemnice lzraela i jego wptyw na jednosc¢ chrzescijan, z pomo-
cg przychodzi nam nauczanie sw. Pawla. Dla naszego teologa to wtasnie listy do
Efezjan i Rzymian stanowig fundament o zrozumieniu jednosci pierwotnego Ko-
Sciota. Majac na uwadze tres¢ obu tych listéw - Peter Hocken uwaza - ze jednos¢
nie jest zwyktym potaczeniem dwdéch odmiennych czesci, lecz umieszczeniem
jednej czesci — pogan, o rzeczywistosci drugiej - Zydow, z ktérymi Bog odnowit
juz Swoje przymierze3l. ,Skoro zjednoczenie Zydéw i pogan o jednym ciele byto
podstawg jednosci Kosciota, zatem utrata Kosciota Zydéw sama o sobie stata sie
katastrofg dla jednosci, a zatajanie tego faktu bylo zadaniem giebokiej rany Ciatu
Chrystusa"32.

Warto zaznaczyc, ze jest jeszcze inna, wazna kwestia, ktorg z katolickiej per-
spektywy porusza Peter Hocken o temacie zydowskiego charakteru KosSciota.
Mianowicie teolog ten informuje o istnieniu i rozwoju o dzisiejszych czasach
katolickich grup wierzacych, ktore sg Zydami i pragng powrdcic¢ ,do swojej zy-
dowskiej tozsamosci we wspolnocie Kosciota katolickiego. Ogélnie nazywajg oni
siebie «hebrajskimi katolikami»33. Poszukujg sposobu wyrazenia wiary katolickiej
jako Zydzi, co idzie o parze z rozwojem specyficznej liturgii hebrajskiej i nie ogra-
nicza sie jedynie do uzycia jezyka hebrajskiego o celu ttumaczenia rytoéw facin-
skich"34.

26 Por. tamze, s. 145.

v Tamze, s. 95.

28 Por. tamze.

29 Tamze, s. 96.

M Por. tamze.

” Por. tenze. Przecieranie nowych, s. 133.

Tamze, s. 133.

M Na lemat katolickich dziet i wspoélnot wierzgcych Zydéw o Izraelu mozna sie réwniez dowiedzie¢ w: M.B. Madia,
F.M. Amoroso, Zyd naszym bratem, przekt. D. Kamieniecki, Krakéw 1998, ss. 185-188; A. Kowalski, Wspolne ko-
rzenie. Dialog chrzescijarisko-zydowski, WAM, Krakéw 1994, ss. 127-133.

14 P. Hocken, Przecieranie nowych, s. 132. Istnieje m. in. ,mate stowarzyszenie hebrajskich katolikéw o Paryzu pod
nazwa Marie, Filie de Sion, (...) zatwierdzone przez Kardynata Lustigera, arcybiskupa Paryza. Ci katolicy widzg o ka-
nonizacji Edyty Stein — Siostry Teresy Benedykty od Krzyza - znak wielkiej zachety, poniewaz Edyta Stein zawsze
potwierdzata swoja zydowska przynaleznos$¢, a potwierdzita to o zdumiewajacy sposéb wtedy, kiedy gestapo przy-
szlo, aby ja aresztowac i usmierci¢ o komorze gazowej w O$wiecimiu*. Hocken informuje, ze karmelita pochodze-

—
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Jest to stosunkowo mioda inicjatywa, ktéra zapewne wymaga czasu, aby wy-
krystalizowa¢ swoja wyjatkowa tozsamos¢ jako czes¢ Kosciota powszechnego.

Reasumujac, zanik zydowskiego wyrazu chrzescijanstwa - jako po czesci od-
mowa wiary o Jezusa przez Zyddéw nastepnych pokolen - jest ujety o planie Bo-
zym, aby o ofiarowanym przez Boga czasie dostgpity mitosiernej mitosci wszystkie
narody - poganie3b. _

Z Objawienia Bozego wiemy juz, ze nadejdg takie dni, o ktorych Zydzi beda
na nowo przychodzi¢ do Jezusa dostepujgc owego ,,zbawienia catego lzraela". Jest
to wielka nadzieja Kosciota, ktéra zapewne nie jednego chrzescijanina porusza do
gtebi. Ten czas bedzie objawem zapowiadanego przez apostota Pawta mitosier-
dzia wzgledem Zydow.

Ta eschatologiczna wizja3¥ bedzie bezposrednim udziatem ktéregos pokole-
nia Kosciota. Co ciekawe, ksigdz Peter Hocken uczestniczac o wielu wydarze-
niach, jest bliskim swiadkiem fenomenu rozwijajacego sie wspétczesnego ,ruchu”
wierzacych o Jezusa Zydow (réznych od hebrajskich katolikéw), ktéry podsyca
o chrzescijanach na catym Swiecie pragnienie powtdrnego przyjscia Jezusa Mesja-
sza o chwale.

2.Ruch Zyddéw Mesjarniskich

Majac o pamieci biblijne do$wiadczenie Zestania Ducha Swietego na wspol-
note Zydow, ktdrzy uwierzyli Jezusowi, potrzeba nam przyznac, iz mimo zapowie-
dzi obietnicy udzielenia Ducha Swietego, byto to dla nich zaskakujgce wydarze-

nie. Mozna powiedzie¢, ze uczniowie czegos takiego do tamtej pory jeszcze nie
przezyli.

 Ksigdz Peter Hocken jest przekonany o kolejnej niezwyktej interwenciji Ducha
Swietego o ,,obecnym" czasie. Sam mowi o tym o ten sposob: ,,To wiasnie o od-

niesieniu do roli narodu zydowskiego o Bozym planie Duch Swiety zaskoczyt nas

jedna z najwiekszych niespodzianek. Nalezy do nich powstanie Zydéw mesjani-
stycznych i..)"37.

Kim sg owi Zydzi mesjanistyczni? Postaramy sie obecnie opisaé ich specyfike
i zaprezentowa¢ mysl naszego teologa zwigzana z wptywem tej grupy na rzeczy-
wisto$¢ Kosciota. '

Zydzi mesjanistycznid*sg Zydami, ,ktorzy wyznajg Jezusa z Nazaretu jako Me-
sjasza lzraela, jednoczesnie zachowujgc swojg zydowskag tozsamos¢ oraz zydow-

nia zydowskiego o. Elias Friedman (1916-1999) jest zatozycielem Ogodlno$wiatowego Stowarzyszenia Hebrajskich
Katolikéw, ktére oczekuje prawnej zgody Koéciota na sije; dziatalno$¢. Zob. tenze, Przecieranie nowych, s. 132.

35 Por. Papieska Komisja Biblijna, Naréd zydowski i jego Swiete Pisma o Biblii chrzescijanskiej, przekt. R. Rubinkie-
wicz, Wyd. Verbum, Kielce 2002, ss. 36, 65.

* Nauczanie o zbawieniu ,catego lIzraela" jest podejmowane m. in. przez: £. Kamykowski, Izrael i Kosciét wedtug
Charlesa Journeta, ss. 292-330; tenze, Caly lzrael. Ku katolickiej wizji Izraela i Zydéw, ss. 133-141; F. Mussner,
Traktat o Zydach, ss. 57-73.

,7 P. Hocken, Przecieranie nowych, s. 128.

M Zasadniczo dwa pojecia sa stosowane na ich okreslenie: mesjanistyczni lub mesjanscy. Bedziemy ich uzywac
zamiennie. Natomiast szczegblowy zarys ruchu mesjariskich Zydéw jest zawarty o zbiorowej publikacji ksiedza
Petera Hockena z mesjanskim teologiem, ktérej wersji oryginalnej nie posiadamy. Jednak cze$¢ umieszczonych tam
informaciji ks. Peter Hocken zawart o dostepnych nam pozycjach. Oryginat - zob. tenze, D. Juster, The Messianic
Jewish Movement, Toward Jerusalem Council Il, Ventura, California 2003.
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ski styl zycia"39. Analizujgc najnowsza historie tego ,ruchu”, Hocken wskazuje, ze
sg to zydowskiego pochodzenia wierzacy o Chrystusa, ktorzy od lat szesc¢dziesig-
tych XX wieku tworzyli mesjanistyczne wspolnoty i synagogi wierzac, ze nie ma
zadnej waznej, prawomocnej przyczyny, dla ktérej Zydzi, ktorzy doszli do wiary
0 Jezusa (Jeszuedl) jako swojego Mesjasza majg porzucaé swoja zydowska tozsa-
mos$c¢ i zaczg€ zy¢ jak chrzescijanie z pogan4l. Pragng oni uczyni¢ to, co ,uczynito
pierwsze pokolenie wyznawcow Jezusa o poczatkach Kosciota, to znaczy zy¢ jako
wierzacy, ktdrzy wyznajg Jezusa jako Mesjasza, a jednoczesnie zachowujg zydow-
ski styl zycia i nie przestajg by¢ czescig lzraela"42. )

Nasz angielski teolog jest przekonany o ewidentnej pracy Ducha Swietego
0 ukazaniu sie Zydow mesjanskich, poniewaz tego rodzaju zmiana nie mogta-
by by¢ wynikiem tylko ludzkiego dziatania ze wzgledu na liczne trudnosci o tym
wzgledzie43. ,Przeszkody sg zbyt wielkie. Opozycja i leki szerszej wspolnoty zy-
dowskiej sa gtebokie. Zydzi widza jakikolwiek ruch zydowskich wyznawcéw Jezu-
sa jako kolejne przedsiewziecie misjonarzy chrzescijariskich zmierzajace do znisz-
czenia judaizmu i nawrécenia Zydow na chrzescijanstwo, a Kosciot wydaje sie byé
niezbyt przychylny"44,

W takim Swietle nasz angielski teolog uzmystawia rozlegte oddziatywanie po-
jawiajacego sie ruchu charyzmatycznego4s na Zydow, ktéry z drugiej strony nie byt
wytgcznym czynnikiem zmian. Hocken jest swiadom istnienia juz od ponad 100
lat wierzacych o Chrystusa Zydow (w USA, Motdawii czy Izraelu), ktdrzy pragne-
li odnowi¢ zydowski Kosciét Jednak ich wysitki nie przyniosty wiekszych owo- 103
cowdb. Zatem cho¢ nie wszyscy Zydzi mesjanistyczni sag charyzmatykami, poja-
wienie sie odnowy charyzmatycznej stato sie impulsem dla nowo-nawréconych i
ochrzczonych o Duchu Swietym Zydéw, o szczegélnosci poprzez ,Ruch Jezusa"
0 p6znych latach 60-tych i wczesnych 70-tych, ktéry rozpowszechnit wspdélno-
ty mesjanistyczne — w szczeg6lnosci o USA, o Izraelu, o Rosji i na Ukrainie4?. Po-
wiew Ducha Swietego wséréd Zydéw m. in. obudzit ich wspélnotowg tworczoéé
i aktywnos¢ o réznych wymiarach. Zdaniem Hockena ich wspdlna ,wizja bycia
zarazem Zydem i wierzacym o Jezusa jako Mesjasza lzraela zakladata stworzenie
wyrdzniajgcego te grupe wiernych sposobu zycia, jak i form kultu. Rozwoj w fonie
judaizmu mesjanistycznego nie mogtby po prostu by¢ dzietem koscielnych wspél-

” P. Hocken, Przecieranie nowych, s. 128.

Zydzi mesjanscy postuguja sie hebrajskim ttumaczeniem imienia Jezus.

41 Por. P. Hocken, The Spirit of Unity, s. 15.

42 Tenze, Przecieranie nowych, s. 128; por. tenze, Kosciét, s. 146.

4t Por. tenze. Przecieranie nowych, s. 128.

4 Tamze, s. 128.

45 Charakteryzuje ten ,ruch" specyficzne doswiadczenie dziatania Ducha Swietego wéréd wszystkich denominacii
chrzescijanskich. Ksigdz Peter Hocken jest rdwniez autorem wielu publikacji na temat omawianego ruchu chary-
zmatycznego, o ktérym opracowana jest szeroka pozycja ksigzkowa, o ktérej Hocken ma swoj udziat z perspekty-
wy katolickiej. Zob. tenze. Katolicka odnowa charyzmatyczna, [w:J Historia ruchu zielono$wiatkowego i odnowy
charyzmatycznej. Stulecie Ducha Swietego 1901-2001, (red. V. Synan), przekt. M. Wilkosz, Wyd. Coompassion,
Krakow-Szczecin 2006, ss. 251-277.

** Por. tenze, Przecieranie nowych, s. 129.

Por. tenze, The Spirit of Unity, s. 15; tenze, Przecieranie nowych, ss. 129-130.
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not pastoréw i liturgistow, bez obecnosci o kongregacjach48 twdorczego przebtysku
Ducha zycia"49.

Jak to bywato o dotychczasowej historii Kosciota, co jaki$ czas powtarza sie lek
przed czym$ nieznanym, o tym wypadku przed nowymi grupami wierzgacych jako-
by z zalozenia miaty by¢ zagrozeniem dla chrzescijanstwa.

| tym razem ks. Peter Hocken wskazuje, ze o srodowisku chrzescijan moze
mie¢ miejsce negatywne podejscie Kosciota do judaizmu mesjanskiego jako kolej-
nego problemu, ktdry jeszcze bardziej dzieli wierzgcych o Chrystusa niz tgczyso0.
Jednak Hocken powotujgc sie na wypowiedz jednego ze znaczgcych braci mesjan-
skich, uzmystawia, iz ,jezeli jest jedna rzecz, o ktorej przez wieki doszto do zgody
pomiedzy Synagoga i Kosciotem, to wiasnie odmowa prawa istnienia Zydom me-
sjanistycznym"sL.

Faktem jest, iz Zydzi mesjanistyczni tworzg $rodowisko dosy¢ podzielone row-
niez miedzy soba, jednak to nie powinno nas odstraszac¢52. Specyfika powstawania
kongregacji mesjarniskich wskazuje na podobienstwo powstawania nowych chary-
zmatycznych kosciotdw i ich zrzeszen poprzez takie cechy jak spontanicznosc,
przewodniczenie odpowiedzialnych i formowanie sie wspdlnot53. Dla Hockena
wazne jest, aby przyjaé¢, ,ze Zydzi mesjanscy nie stanowig czegos$ zupetnie no-
wego, oni réwniez reprezentujg zmartwychwstanie czego$ bardzo starego. Zydéw
mesjanskich nie moze zadowoli¢ jedynie ustanowienie nowych kosciotéw i no-
wych sieci (networks); wiedzg oni, ze jako Zydzi majg powigzanie ze swoim ma-
cierzystym kosciolem o Jerozolimie i z kosciolem pierwszego pokolenia (...)"54.
Wierzg réwniez, ze zapowiedzi prorokéw o wypetnieniu obietnic Bozych, co do
powrotu narodu zydowskiego do wtasnej ziemi, do Adonai, ale i wylania Ducha
Swietego na lzraela (Ez 36-37) dotyczy wiasnie ich. Hocken twierdzi, ze istnienie
braci mesjarniskich stawia wszystkie Koscioly chrzescijanskie o podobnej sytuacji,
z uwagi na identyczne w$réd nich nauczanie odrzucenia lIzraela. Jedynie Zydzi
mesjanscy sa o stanie ukaza¢ wszystkim denominacjom chrzescijanskim grzech
s,aroganciji", a to z kolei poprowadzi ich o strone ,pojednania” catego Ciala Chry-
stusabb.

Aby potwierdzi¢ swoje przemyslenia, ks. Peter Hocken powotuje sie na do-
tychczasowe wydarzenia modlitewne gromadzace wierzacych z r6znych Koscio-
l6w. Obecnos$é Zydow mesjanskich na tych spotkaniach przynosita owoc o postaci
glebszej zgody czy zrozumienia np. miedzy katolikami, a protestantami. Wspdlne
staniecie chrzescijan z naroddéw przed bra¢mi mesjanskimi uswiadamia ogrom ich
bélu: z jednej strony jako uczestniczacych o Szoah ze swoim narodem, a z drugiej

48 Dla Mesjanskich Zydéw kongregacja jak i synagoga sq najbardziej trafnym wyrazeniem rzeczywistosci zgroma-
dzen mesjanskich. Zob. M. Schiffman, Resztka Izraela powraca. Odrodzenie judaizmu mesjanistycznego, Biblioteka
Judaizmu Mesjanistycznego, Wyd. Sofer, Krakéw 1998, ss. 17-18; por. P. Hocken, D. Jusler, The Messianic Jewish
Movement, Toward Jerusalem Council I, Ventura, California 2003.

49 P. Hocken, Przecieranie nowych, s. 130.

50 Por. tamze, s. 129.

5 Tamze.

52 Por. tamze, s. 133.

51 Por. tenze. Co moéwi Duch do Kosciotéw? Przecieranie nowych drog (konspekty), [w:J Maksymilian - Swiety, lider,
wydawca, Seria Kolbianska, Wyd. ISF, Krakéw 2008, s. 95.

5 Por. tamze, s. 95.
5 Por. tamze, s. 96.
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jako odrzuconych przez wspoéitziomkow z powodu wiary o Mesjasza Jezusa, ktére
jakoby musiato ich pozbawi¢ ,zydowskiego dziedzictwa'"s6.

Owa zydowskos$¢ czy tozsamosé zydowska braci mesjariskich jest jednym
z podstawowych problemoéw teologicznych, ktéry wydaje sie nurtowaé cate chrze-

Scijanstwo. Mozna powiedziec, ze cate Ciato Chrystusa z narodow posrednio wota
do Zydéw mesjanistycznych: Co to znaczy, ze wierzycie w Jezusa bez oderwania
od tozsamosci zydowskiej?

Zdaniem naszego teologa ,nhieuchronnie to zabierze czas zydowskim wierza-
cym o Jezusa, aby odkryé, co to dla nich znaczy byé¢ jednoczesénie Zydem i wie-
rzacym o zydowskiego Mesjasza5l. Z uptywem czasu mozemy sie spodziewac, ze
wierzacy o Jezusa pochodzenia zydowskiego beda bardziej wyraznie zydowscy,
z jednej strony prezentujgc sie odmiennie niz chrzescijanstwo poganskie, a z dru-
giej - upodabniajac sie do swoich wspoétbraci Zydoéw, aby moc byé przez nich
0 pemni rozpoznawalnymi'ss.

W tym Swietle mozna przytoczy¢ ciekawa mysl krakowskiego teologa - ks.
prof. Lukasza Kamykowskiego dotyczaca miejsca Zydoéw o Kosciele. Odnoszac sie
do ,pawtowej" wiernej Reszty Izraela (Rz 11,2-5) oraz gtoszenia Ewangelii Zydom
przez apostota Piotra o Dniu Piecdziesiatnicy (Dz 2, 39), Kamykowski stawia inte-
resujace pytanie: ,,Czy nie trzeba stworzy¢ dla nich [Zydéw - P.O] bardziej wyraz-
nie zaznaczonej przestrzeni o Kosciele, tak by mogli pozosta¢ o nim o jaki$ sposob
sobg takze jako spotecznosc¢'s9?

Mozna zauwazyé, iz wtasnie wspoélnota Zydoéw mesjaniskich o pewien spo-
s6b mogtaby sie odnalez¢ o tej przestrzeni. W tym miejscu wypada dodatkowo
wspomnie¢ o inicjatywie zwotania przysziego Il Soboru Jerozolimskiego (Toward
Jeruslem Council 11/30, na ktérym dokonatoby sie oficjalne przyjecie do Kosciota

5 Por. tenze, Przecieranie nowych, ss. 133-134.

5 Zydzi mesjanscy nieustannie rozwijaja samo$wiadomos$é wiary o Jezusa m.in. poprzez ksztattowanie wiasnej teo-
logii. W jezyku polskim sg dostepne publikacje r6znych mesjanskich teologéw. Niektére z nich to: B. Berger, Jedna
Oweczarnia i jeden Pasterz. Kosciét o drodze do swojej peni, przekt. A. Biela, wydanie I, Wyd. Rhema, Kielce
2005; R. Frydland, Co rabini wiedza o Mesjaszu?, Biblioteka Judaizmu Mesjanistycznego, Wyd. Soler, Krakéw
1997; D. Juster, Powr6t do korzeni. Podstawy do teologii biblijne/ judaizmu mesjanistycznego, Biblioteka Judaizmu
Mesjanistycznego, Wyd. Soler, Krakéw 1999; M. Schiffman, Resztka Izraela powraca. Odrodzenie judaizmu mesja-
nistycznego, Biblioteka Judaizmu Mesjanistycznego, Wyd. Soler, Krakéw 1998.

““ P. Hocken, Koscidt, s. 147.

5 t. Kamykowski, Caly Izrael. Ku katolickiej wizji Izraela i Zydéw, s. 112.

w W jezyku polskim: W kierunku Soboru Jerozolimskiego Il. Istniejg oficjalne dokumenty tej inicjatywy, ktore okreslaja
jej istote. Cytuje fragmenty ,Zatozenia TJCII" za: http://www.tjcii.pl/, 10 | 2012: ,TJICII jest inicjatywa majaca na
celu pokute i pojednanie pomigedzy zydowska i nie-zydowska (pochodzaca z innych narodéw) czescia Kosciofa.
Wierzymy, ze pewnego dnia odbedzie si¢ Drugi Sobor Jerozolimski, ktéry odnoszac sie z wielkim szacunkiem do
Pierwszego Soboru (opisanego o Dziejach Apostolskich rozdziat 15), bedzie jednoczejénie, 0 pewnym sensie, jego
odwrotnoscia. Zwazywszy bowiem, ze Pierwszy Sobo6r byt przeprowadzony przez Zydéw wierzacych o Jezusa,
ktérzy zdecydowali sie nie narzucaé nie - Zydom wymogéw zydowskiego prawa, chcemy, aby Drugi Sobér byt
zwotany przez nie - zydowskich lideréw Kosciota, ktérzy przyjma Zydéw wierzacych o Jezusa bez wymogu wy-
rzeczenia sie ich zydowskiej tozsamosci i porzucenia zwyczajéw. Inicjatywie przewodniczy Komitet Wykonawczy
sktadajacy sie z 14 lideréw: 7 zydowskich oraz 7 nie - zydowskich, kt6rzy zasadniczo reprezentuja ré6zne Koscioty
o zasiegu miedzynarodowym, ktére wyznaja, ze Jezus jest Panem i Zbawicielem (...) Komitet Wykonawczy TJCII
bedzie szukat wszelkich mozliwos$ci, aby doprowadzi¢ do zwotania Drugiego Soboru Jerozolimskiego (...) Podczas
procesu prowadzacego o strone Drugiego Soboru Jerozolimskiego dojdzie do spotkania o Jerozolimie przedstawi-
cieli kosciotéw, denominacji, z wszystkich kontynentéw i, o ile to mozliwe, do wezwania catego $wiata chrzesci-
janskiego do rozpoznania Kosciota obrzezanych (...) Ostatecznym celem jest zjednoczenie Ciata Chrystusa i pomoc
dla zydowskich wierzacych o odnalezieniu ich wiasciwego miejsca przed rychtym przyjéciem Jezusa o chwale i
wypetnieniem sie Jego dzieta zbawienia o Krélestwie Bozym". Por. TowardJerusalem Council II: Vision, Origin and
Documents, Toward Jerusalem Council Il, Ventura, California 2010, ss. 37-38; oraz oficjalna strona internetowa:
http://www. tjcii.org/, 10 | 2012.
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(w sensie catego Ciata Chrystusa) zydowskich wierzgcych o Jezusa ze swojg specy-
ficzng tozsamoscig. Ksigdz Peter Hocken jest uczestnikiem tej wizji, do ktorej zo-
stat zaproszonysél, stad tak cenna jest jego wiedza i doswiadczenie w omawianym
przez nas temacie.

Widzac o jakims zakresie powr6t Kosciota jerozolimskiego w dzisiejszych cza-
sach, Hocken zauwaza dziatanie Ducha Swietego, ktéry jakby prowadzi dzieje
Kosciota do pierwotnego punktu wyjscia. Jednak tu ,nie chodzi o to, ze bedzie-
my o tej chwili kopiowa¢ wzorce z pierwszego czy drugiego wieku o formie ja-
kichs archeologicznych rekonstrukcji, chodzi raczej o to, aby Duch Swiety mogt
przyprowadzi¢ nas z powrotem do rdzenia, do serca biblijnego objawienia i jego
najwyzszego wyrazu we wcielonym Synu Bozym, ktory jest synem Abrahama, sy-
nem Dawida i synem Maryi"62. Ostatecznie Duch Swiety, jako nieustannie ,zywa
pamie¢ Kosciota" (KKK 1099) bedzie przypominac¢ chrzescijanom o ich zakorze-
nieniu o narodzie wybranym, a to z kolei o potaczeniu z uniwersalnym postannic-
twem lzraela wplynie na zrozumienie i przezywanie ,autentycznej katolickosci"
Kosciota6s3.

Podsumowujac refleksje angielskiego teologa nad wspolnota mesjanskich Zy-
doéw, trzeba nam jeszcze zaznaczy¢ eschatologiczny kontekst tej rzeczywistosci,
bez ktorej ruch mesjaniski - jesli mozna tak powiedzie¢ - nie ma racji bytu. Obiet-
nice Boze dotyczgce Zydéw zawarte 0 nauczaniu apostota Pawla (Rz 11, 12. 15.
26.) sa bardzo swiadomie przezywane we wspdlnotach mesjanistycznych. Odno-
szg si¢ one do manifestaciji faski Bozej wynikajacej z przyjecia wiary o Jezusa przez
Zydowsé4. Dla lepszego zrozumienia przytoczmy te teksty: ,Jezeli zas ich upadek
przynidst bogactwo Swiatu, a ich mata liczba - wzbogacenie poganom, to o ilez
wiecej przyniesie ich zebranie sie o catosci!" (Rz 11,12); ,,.Bo jezeli ich odrzucenie
przyniosto swiatu pojednanie, to czymze bedzie ich przyjecie, jezeli nie powsta-
niem ze Smierci do zycia?"(Rz 11, 15) oraz: ,| tak caly Izrael bedzie zbawiony, jak
to jest napisane: Przyjdzie z Syjonu wybawiciel, odwrdci nieprawosci od Jakuba.”
(Rz 11,26). ,Istnieje zatem biblijne Swiadectwo, ze to przychodzenie narodu zy-
dowskiego uwolni niewyobrazalne blogostawienstwa dla Kosciota i Swiata"6b.

Jednym z owocow wspomnianej taski wzgledem chrzescijan moze by¢ juz za-
znaczony przez nas proces pojednania i zjednoczenia r6znych denominacji pod
wptywem braci mesjanskich.

Co wazne, wedlug Petera Hockena mozliwy jest zakres zmian ws$rdd chrzesci-
jan poprzez oddziatywanie Izraela na KosSciot.

3. Izrael jako ,,katalizator” jednosci

Teologiczna analiza przemian dokonanych podczas Vaticanum Il daje kazde-
mu katolikowi mozliwos¢ bardziej Swiadomego przezywania swej wiary. Soboro-
wy ,Dekret o ekumenizmie" na nowo uswiadomit wierzgcym pragnienie Jezusa,

Ksiadz P. Hocken oraz staly diakon Johannes Fichtenbauer (z Wiednia) reprezentujg o tej wizji Kosciot katolicki.
Zob. Executive Bios w: http://www.tjcii.org/, 10 | 2012.

w P. Hocken, Przecieranie nowych, s. 135.

61 Por. tamze, s. 136.

64 Por. tenze, Co méwi Duch do Kosciotéw? Przecieranie nowych drég (konspekty), s. 96.

65 Tamze, s. 96.
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> "= 2>X1i P%sz?, nie prosze za swia.em, aie za lymi, k,&”h Mi dJ

2 poniewaz sg Twoimi (...). Nie tylko za mmi prosze ale . za tym. ktérzy dzieki
ich stowu beda wierzy¢ we Mnie; aby wszyscy standéw.h jedno, jak Ty, Ojcze, we
Mnie a Ja o Tobie, aby i oni stanowili o Nas jedno, by Swiat uwierzyt, ze Ty Mnie
oostate$ ( ) Oby sie tak zespolili o jedno, aby Swiat poznat, zes Ty Mnie postat i
ze Ty ich umitowales, tak jak Mnie umitowates" (J 17, 9. 21.23). Kontekst zydow-
ski Nowego Testamentu pozwala nam spojrze¢ na tag modlitwe Jezusa, jako na mo-
dlitwe za wierzacych o Niego Zydow, ale i za wszystkich, rowniez z narodéw, kto-
rzy o przysztosci uwierza o Niego. Mozna powiedzie¢, ze Jezus odnosi sie tutaj do
owego fundamentalnego modelu jednosci Zyda i poganina o Nim6s.

Nie trzeba chyba nikogo przekonywacg, ze obecnie Kosciét Chrystusowy jest
mocno podzielony, co nie $wiadczy dobrze o chrzescijanach wobec Swiata.

Wedtug ks. Petera Hockena, Duch Swiety ukazuje o dzisiejszych czasach spo-
s6b do przyblizenia upragnionej przez Jezusa jednosci Jego uczniow.

Nasz angielski historyk ruchu charyzmatycznego analizuje réznice teologicz-
ne, a co za tym idzie praktyczne wyznawanie wiary miedzy katolikami a ewan-
gelikami67, aby nastepnie ukaza¢ znaczenie lzraela dla ich relacji. Mimo, ze takie
spojrzenie na podzielony Koscidt jest zawezone do wybranych konfesiji, to jednak
spostrzezenia uczynione przez Hockena odnosnie wptywu korzeni zydowskich na
jednos¢ ewangelikow i katolikbw moga postuzy¢ do przemiany teologicznego zro-
zumienia powszechnej jednosci Kosciota we wszystkich denominacjach chrzesci-
janskich.

Zdaniem Hockena, wielu chrzescijan moze mysle¢, ze o tym stosunkowo no-
wym i specyficznym dialogu istniejg doktrynalne przeszkody nie do pokonania, by
nastgpito efektywne zblizenie czy szersza wspotpraca pomiedzy ewangelikami a ka-
tolikami68. Ewangelicy przewaznie widzg siebie jako prawdziwie ,biblijnych wie-
rzacych", a Koscidt katolicki jako nie-biblijny. Natomiast katolicy przewaznie widzg
swoj Kosciot jako jedyny prawdziwy w historii chrzescijaristwa a ewangelikéw jako
fundamentalistow oraz indywidualistow bez zrozumienia istoty Kosciotabd.

To jest tylko jedna z wielu réznic, ktdre dotyczg priorytetéw, odmiennych spo-
sob6éw myslenia i zachowania tak ré6znorodnych tradycji chrzescijanskich70. Inne
przestrzenie dialogu, ukazane przez Petera Hockena, dotyczg przenikajacych sie
tematow takich jak: Duch i Ciato, Boza inicjatywa i Ludzkie posrednictwo, Pismo

v EwanoeT ~lefn' Kom~ntarz Zydowski do Nowego Testamentu, Wyd. Vocatio, Warszawa 2005, ss. 337-338.
Slown Skl Pr2ez ,S* Hockena rozumiani jako wspolnoty chrzescijan, ktére o swojej teologii akcentuja: autorytet
ppli7-irio Centra ne "m'eisce Jezusa Chrystusa i Jego krzyz, potrzebe indywidualnego nawr6cenia oraz ewan-
likalnv" nh«* ° iP’sj* Kosc'ota. Jesli chodzi o precyzje poje¢, to okreslenie ,ewangeliczny“ czy ,ewange-

chrzescihnip nill O0°*wit[<owcow oraz »nowych” charyzmatykéw. W Europie zazwyczaj nazywani sg nimi
-por. P Hocken ¢ Zalem ewangelikéw nie nalezy myli¢ z Kos$ciotem luterariskim

ne Jw/adectwoPi”*nirt°tuJ<alo*cko-zielonoswigtkowego sg opublikowane w: Ewangelizacja, prozelityzm i wspdl-

sycznymi Kos$ciotami i° czwartej fazy dialogu miedzy Kosciolem Rzymskokatolickim a niektorymi kla-
Ekumeniczne" rok XIX-~nnNAN2Aantt przywoédcami (1990-1997), przekt. K. Karski, ,Studia i Dokumenty
K. "sk~"Dlalo™Kimiir™0} 2 Fundacla Gniezna ,Tolerancja", Warszawa 2003, ss. 119-160;

,» Fundacja Etniczna

7o o ‘ Hocken' The Spirit of Unity, s. 6.
Por. tamze, s. 6.
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i Tradycja, Stowo i Sakrament, Wolnos¢ i Autorytet, Indywidualny wierzacy i
Wspolnota wiary, Ewangelia i Tajemnica oraz Jezus Chrystus i Maryja Panna7’.

A zatem podazajgc za naszym stuga jednosci, przesledzimy aktualnie kilka te-
matow wybranych sposréd wymienionych zagadnienh teologicznych z uwzglednie-
niem narodu zydowskiego jako ,katalizatora7?Zl' jednosci Kosciota.

Jesli chodzi o Boze, suwerenne dziatanie oraz ludzkie posrednictwo, to chrze-
Scijanie ewangeliccy podchodzg do tego nastepujgco. Wedlug naszego teologa
podkreslajg oni bezposrednie dziatlanie Boga na ludzkie zycie, ktérego skutkiem
jest wyzwolenie z grzechu i odnowa cziowieka. Zielono$wiatkowcy i chrzesScija-
nie charyzmatyczni akcentujg to bezposrednie dziatanie Boga, ktére dodatkowo
przejawia sie 0 styszeniu glosu Boga na co dzien oraz praktykowaniu daréw du-
chowych o stuzbie uwalniania od ztych duchdw i uzdrowienia. Z kolei katolicy
wierza, ze Bog dziata postugujac sie Kosciotem jako swoim narzedziem. To posred-
nictwo Kosciota wyraza sie poprzez nauczanie, hierarchie koscielng i opieke dusz-
pasterska, liturgie i sakramenty oraz duchowe kierownictwo. To ludzkie posrednic-
two przede wszystkim wyraza sie poprzez hierarchie o osobie papieza, biskupow i
wyswieconych do postugiwania. Oczywiscie ewangelicy nie zaprzeczajg wszelkie-
mu ludzkiemu posrednictwu o dziataniu Boga poniewaz wazna jest dla nich row-
niez postuga kaznodziejéw i pastoréw oraz szczegodlna rola Biblii jako stworzone
przez Boga ,harzedzie" zbawienia. Katolicy zarazem czesciej skupiajg sie na relacji
z Bogiem wybitnych, pojedynczych wiernych, o przeciwienstwie do wiary ewange-
likéw o kaptanstwo wszystkich wierzgcych. Zatem dla ewangelikdbw punktem wyj-
Scia jest nastepujacy model: Bog i wierzacy o bezposredniej relacji, podczas, gdy
katolicy za punkt wyjscia obierajg model, o ktérym wierzacy jest czescia Kosciota,
a poprzez to wynika jego osobista wiez z Bogiem73,

Te dwa modele skutkujg réznym podejsciem do rozeznawania stow, ktore
uwaza sie z gtos Bozy. Podobny kontrast odnajdujemy o podejsciu do historii.
Dla tych, ktorzy podkres$lajg bezposrednie dziatlanie Boga najwiekszym znacze-
niem staje sie interwencja o chwili obecnej, jakby Duch Swiety dziatat tylko te-
raz. Natomiast historia chrzescijan przestaje mie¢ dla nich znaczenie. Z kolei
dla katolikoéw, ktérzy podkreslajg posrednictwo Kosciota, historia ma ogromne
znaczenie. Wiara nie jest tylko czyms, co zstepuje z Nieba dzis, ale jest dzie-
dzictwem przekazywanym z pokolenia na pokolenie od czasu Apostotéw?74.

Majac tak zarysowana problematyke, Hocken przechodzi do kwestii narodu
zydowskiego. Teolog zauwaza, iz poprzez calg historie Izraela odnajdujemy Boze
inicjatywy, ktére sa wolnym dziataniem Boga o zyciu Jego ludzi. Mozna to do-
strzec o wezwaniu Abrahama, oswobodzeniu z Egiptu, teofanii na Synaju, powo-
tywaniu prorokéw, wyborze Dawida i miasta Jerozolimy. Jakkolwiek, te momen-
ty Bozej interwencji wchodzg gteboko w historie Izraela stojac u podstaw liturgii

1 Wymienione tematy sa poruszane przez Hockena gtéwnie o opublikowanej broszurce: Tenze, The Spirit of Unity:
How Renewal is Breaking Down Barriers between Evangelicals and Roman Catholics, Grove Books Ltd., Cambridge
2001.

72 P. Hocken zasadniczo nie uzywa wprost tego wyrazenia o swoich publikacjach. Jedynie we wspomnianej broszurce
nazywa trzeci rozdziat: ang. Israel as Catalyst, co mozna przettumaczy¢ na jezyk polski: Izrael jako Katalizator. Z
catosciowej tresci tego dokumentu wynika, iz chodzi o Izrael, ktory jest czynnikiem wplywajacym na przyspieszenie
zjednoczenia sie chrzescijan.

71 Por. P. Hocken, The Spirit of Unity, s. 9.

74 Por. tamze, s. 10.

NURCIE FRANCISZKANSKIM 18/2011



Swigt czy zapoczatkowujac powstanie instytucji lzraela jako narodu. Ludzie wy-
brani o sposéb suwerenny jako wlasnos¢ Boga majg nakazane, aby przekazywac
wspomnienia, stowa przymierza, rytualy i prawa kolejnym pokoleniom. Mozna za-
uwazyc, iz wzrost instytucji, formowanie sie tradycji nie wyklucza kolejnych Bo-
skich interwencji. Historia lzraela jest rowniez historig buntéw i czasu pokuty, hi-
storig pamieci o przesziosci i nowych poczatkach, historig, ktéra tgczy kaptanstwo,
krélowanie czy rzady oraz dzialalnos¢ prorocka. Natomiast przyjscie Mesjasza Je-
zusa pocigga za sobg jeszcze wieksze dziatanie Boze poprzez wcielenie, dziewi-
cze narodzenie i zmartwychwstanie Jezusa, ale to wszystko ostatecznie przenika
w konkretng historie i ja przemienia’s.

Innym tematem, ktory porusza Hocken jest Pismo Swiete i tradycja. Teolog
zaznacza, iz istnieje bliskie powigzanie pomiedzy Pismem i tradycjg, a pytaniem
o Pismo i Kosciét. Przywigzywanie uwagi do tradycji jest o pewien sposéb okazy-
waniem szacunku wzgledem Kosciota, poniewaz tradycja, o ktorej jest mowa to
tradycja Kosciota. Istnieje rozréoznienie na ,Tradycje", ktéra jest rdzeniem zycia
Kosciota przekazywanym pomiedzy pokoleniami oraz na rézne ,tradycje", ktore
oznaczajg rozmaite sposoby przezywania i wyrazania wiary chrzescijanskiej. Ale
prawdopodobnie - twierdzi teolog - w tym zagadnieniu najwazniejszg kwestig
jest autorytet. Dla ewangelikdw Biblia jest jedynym autorytetem, a dla katolikow
jest nim sukcesja apostolska papieza i biskupdw, ktéra jest gwarancja gloszenia
0 autorytecie Bogars.

Wedtug Hockena aspekt Izraela moze pomdéc ewangelikom dostrzec koniecz-
no$¢ oddania szacunku tradycji, gdy o nowym S$wietle przyjma, ze Zydzi s z defi-
nicji synami i corkami Abrahama, przywigzani do Boga przez historyczne przymie-
rza, ktére sg przekazywane z pokolenia na pokolenie. Dodatkowo uformowanie
sie kanonu Biblii pokazuje, ze Izrael i Koscidt sg Swiadomi prymatu tych pism po-
strzeganych jako Pismo Swiete. Jednak wazne jest, aby zauwazyé, iz owe uformo-
wanie sie kanonu miato miejsce o kontekscie wielkiego szacunku dla dziedzictwa
ludu Bozego77.

Przechodzac do kolejnej strefy r6znego zrozumienia chrzescijan, nasz angiel-
ski teolog odwotuje sie do czasu protestanckiej reformacji, ktéra doprowadzita do
znacznego rozdzialu pomiedzy stowem a sakramentem. Protestanci odwotywali
sie do Biblii jako do stowa Boga, aby zredukowac ilos¢ sakramentéw z siedmiu do
dwoch lub trzech, albo o bardziej radykalnych odtamach, aby catkowicie odrzu-
ci¢ idee sakramentu. Reakcjg katolikdw na taki stan rzeczy byla kontrreformacja,
o ktérej uwydatniali wage i centralne miejsce sakramentéw, a przeciwstawiali sie
protestanckiemu sposobowi uzywania Biblii. Kosciot katolicki nadal wierzyt, ze Bi-
blia to stowo Boga, ale w reakcji na reformacje uwazat czytanie Biblii przez zwy-
czajnych chrzescijan za niebezpieczne i mogli to czyni¢ jedynie uczeni duchowni.
Taki kontrast pomiedzy stowem a sakramentem rést o miare pojawiania sie prze-
budzen wsréd ewangelikéw o XVIII wieku. Nacisk ktadziony przez protestantéw
na gloszenie Stowa prowadzit do ewangelickiego przekonania o koniecznosci, aby

7t Por. tamze, s. 19.
74 Por. tamze, s. 13.
771 Por. tamze, s. 19.
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kazdy wierzacy przezyt doswiadczenie narodzenia na nowoi78 i nawrdcenie. Tak
wiec Hocken zauwaza wyrazng opozycje pomiedzy ewangelickim naciskiem na
osobiste nawrdcenie, a katolickg wiarg, ze odrodzenie nastepuje podczas sakra-
mentu chrztu Swietego7?.

Pomimo tak przeciwnych spojrzen, Peter Hocken ukazuje widoczne zmiany
0 podejsciu do tych zagadnien o XX wieku. Przetom o relacjach katolicko-ewange-
lickich stat sie mozliwy dzieki oficjalnemu poparciu Soboru Watykanskiego Il dla
czytania Biblii przez swieckich katolikbw. Podczas, gdy dokumenty same z siebie
nie zmieniajg ludzkich nawykéw powstatych przez wieki, to jednak ich tres¢ przy-
gotowala o pewnym stopniu owoce odnowy charyzmatycznej. Mianowicie ten
~ruch" uczynit ze zwyczajnych katolikéw zarliwych czytelnikow Biblii. Jednocze-
Snie, zaznacza teolog, katoliccy biskupi podczas Vaticanum Il nauczali réwniez
o komplementarnosci stowa i sakramentu. Odnowa liturgii Kosciota wskazuje, aby
kazda celebracja sakramentalna rozpoczynata sie od liturgii stowa Bozego. Nato-
miast wieksze ozywienie celebracji liturgicznych Hocken widzi o katolickiej od-
nowie charyzmatycznej, dzieki ktorej wigrzqcy wcielajg stowo Boze o zycie oraz
wyrazajg wewnetrzng obecnos¢ Ducha Swietego poprzez zewnetrzne gesty w li-
turgicznych obrzedach i symbolach. Ciato fizyczne staje sie waznym elementem
0 przezywaniu spotkania z Bogiem. Ewangelicy zauwazajgc harmonie miedzy we-
wnetrzng wiarg a jej zewnetrznym wyrazem, czesto dochodzg do wniosku, ze ich
tradycyjne uprzedzenia stabng wobec réznych form modlitwy8o.

Tymczasem - kontynuuje teolog - o Pi$mie Swietym nie istnieje opozycja po-
miedzy stowem a czynnosciami rytualnymi, lecz mozna miejscami zauwazy¢ pro-
testy przeciwko petnej hipokryzji stuzbie na pokaz, ograniczajacej sie tylko do
mowienia. Natomiast interesujgcy nas izraelsko-zydowski kult (do czasu istnienia
Swigtyni) zawsze brat pod uwage gtoszenie Pisma i celebracje czyndw o nim opi-
sanych. Zydzi mieli silne pojecie wspominania, widoczne przede wszystkim o ich
corocznym Swietowaniu Paschy. W tej optyce przykazanie Jezusa: , To czyncie na
mojg pamiatke" jest catkowicie zanurzone o kontekscie zydowskiego dziedzictwa
rytualnego upamietniania zbawczych wydarzens8l

Konczgc tg mysl, Peter Hocken zauwaza o Kosciele katolickim, iz wraz z bi-
blijng odnowa pojawito sie Swieze rozumienie Eucharystii jako pamiatki, ktéra
jest uobecnieniem jedynej i wyjagtkowej ofiary Pana, ale jej nie powtarza82.

Ostatnig kwestig sposrod wymienionych wczesniej tematdéw, a ktdrg chcemy
przedstawi¢ jest rozumienie i znaczenie Maryi - Matki Jezusa.

Dlatego P. Hocken stara sie przekonac¢ odbiorce, ze dla chrzescijan ewangelic-
kich Dziewica Maryja jest symbolem katolickiego naduzycia, ktéra reprezentuje to,
co dla ewangelikéw jest najbardziej problematyczne i najbardziej nie-biblijne o Ko-
Sciele katolickim. Dla katolikow natomiast, brak okazywania jakichkolwiek uczu¢
dla Maryi wsréd ewangelikéw jest symbolem jatowosci, ujmy o sztuce, o cztowie-
czenstwie i 0 otaczajgcej ich rzeczywistosci. Réwniez naturalne jest wsréd katoli-

78 Kontekst ruchu charyzmatycznego wskazuje na indywidualng i $wiadoma decyzje ogtoszenia Jezusa jako osobiste-
go Pana i Zbawiciela oraz przyjecie mocy Ducha Swietego.

79 Por. P. Hocken, The Spirit of Unity, s. 10.

80 Por. tamze, s. 11.

81 Por. tamze, s. 19.

82 Zobacz obecne nauczanie Koéciota katolickiego o KKK: szczegdélnie numery 1357-1372; por. P. Hocken, The Spirit
of Unity, s. 19.
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kéw mowienie o Jezusie i Maryi poniewaz Jezus i Jego Matka stanowig jedno. Dla
ewangelikéw takie ujecie wydaje sie by¢ bluZznierstwem, poniewaz ,jeden jest
Bdg, jeden tez posrednik miedzy Bogiem a ludzmi, Chrystus Jezus" (1 Tm 2, 5)&L
Tutaj opozycja wydaje sie by¢ najostrzejsza i przepas¢ pomiedzy ewangelikami
a katolikami jawi sie jako najbardziej niemozliwa do przebycia. Nawet takt, ze
charyzmatycy sposrdd katolikbw nie porzucaja swojego przywigzania do Maryi,
raczej prowadzi ewangelikow i zielonoswigtkowcow do pytania o autentycznosc¢
ich chrztu w Duchu Swietym8485iz do przemyslenia swojego stosunku do Matki Je-
zusa. Stad Hocken uwrazliwia, ze nie jest to najlepszy punkt z ktérego nalezy za-
czyna¢ wzajemng dyskusje0s.

Jednakze wielka szanse o podjeciu wzajemnego zrozumienia kwestii Maryi Peter
Hocken widzi o pochyleniu sig¢ nad zydowskimi korzeniami Kosciota. Dzieki temu
Pismo Swiete bedzie mogto by¢ na nowo odczytane w Swietle powotania Izraelas8é.
Wiele probleméw dotyczacych Maryi, zaréwno o teologii jak i o praktykowaniu wia-
ry, pojawity sie z powodu jej oddzielenia od wtasnego kontekstu o relacji do Izraela
i Syjonu8?. ,Maryja nie moze by¢ wtasciwie zrozumiana, jezeli nie jako zydowska
dziewczyna, jako Céra Syjonu, jako dziewica, ktéra ucielesnia o unikalny sposob
powotanie lzraela, aby zrodzi¢ Mesjasza i Zbawiciela88. Odwotanie na nowo do zy-
dowskich korzeni pozwoli spojrze¢ na Maryje jako na czionka narodu wybranego i
umozliwi poczatkowo na zblizenie, a pézniej na pojednanie miedzy tymi chrzesci-
janami, ktérzy otaczajg ja gleboka czcig jako Matke Boga a tymi, ktGrzy uwazajg po-
boznos¢ maryjng za poganskie zanieczyszczenie Ewangelii"8d.

Wydaje sie, ze te cztery wybrane tematy, ktére opisano o niniejszym artykule
z perspektywy zrozumienia ks. Petera Hockena, wyraznie ukazujg szanse na cze-
Sciowa przemiane dotychczasowej teologii réznych denominacji chrzescijanskich,
ktéra moze wpltyngc€ na przyspieszenie zjednoczenia Kosciola.

Jest jeszcze jedno zagadnienie, ktére wydaje sie oryginalnym spojrzeniem na-
szego teologa na temat dotychczasowych podziatéw chrzescijaristwa i mozliwego
pojednania.

W latach 90-tych ks. Peter Hocken opublikowalt o swej ksigzce The Glory and
the Shame [Chwala i zawstydzenie — P.O] ciekawe spostrzezenia dotyczace jed-
nosci chrzescijan, komentujgc nauczanie $w. Pawla odnosnie wizji Drzewa Oliw-
nego.

Obecnie, poruszone zagadnienia bedg préba przedstawienia mysli Hockena,
ktéra ma szczegolne znaczenie dla zrozumienia wszelkich podzialdw o Kosciele
Chrystusowym.

Nasz stuga jednosci odkrywa o rozdziale 11-tym Listu do Rzymian wazne za-
sady majagce bezposrednie zastosowanie o kwestii podziatu i jednosci dotyczace

81 Por. tamze, s. 12.
M Jest to dodwiadczenie szczegdlnej i namacalnej obecnoéci Ducha Swietego, ktére jest wspéine dla wszystkich

denominacji. Por. LJ. Suenens (red.), . Dokument z Malines: Odnowa charyzmatyczna. Wskazania teoretyczne i
duszpasterskie, przekt. D.A. Olszewska, Wyd. Serafin, Krakéw 2007, ss. 48-53, 72-73; LJ. Suenens (red.), Il. Doku-
ment z Malines: Ekumenizm i Odnowa charyzmatyczna, przekt. A. Foltanska, Wyd. Serafin, Krakéw 2007, ss. 35-49.

85 Por. P. Hocken, The Spirit of Unity, s. 13.

86 Por. tenze, Przecieranie nowych, s. 136.

87 Por. tenze. The Spirit of Unity, s. 20.

M Temat przeznaczenia Maryi jest ujety o KKK réwniez o kontekscie zydowskim. Zob. KKK, numery 488-489.

w P. Hocken, Przecieranie nowych, s. 136.
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réwniez ruchéw charyzmatycznych i zielonoswigtkowych90. Dla Petera Hockena
kluczowe znaczenie majg zasady, ktére odnoszg sie do Bozej wiernosci wobec
Izraeladl.

Stary Testament ukazuje, ze wybrani przez Boga ludzie zostali wezwani ze
wzgledu na wszystkich oraz, ze jeden sprawiedliwy nawet posréd wielu grzeszni-
koéw o petni identyfikuje sie ze swoim powolaniem i caltym dziedzictwem?92.

Omawiany rozdziat 11 Listu do Rzymian dodaje jeszcze kilka kwestii. Miano-
wicie nastepuje jasne ogtoszenie faktu, ze Boze dary i wezwanie sg nieodwotal-
ne. Zasada ta wypiera wszystkie teorie teologiczne méwigce o zamianie, o ktdrych
nowe ugrupowania chrzescijan nie uznaja starozytnych Kosciotow twierdzac, ze
sg one wylgczone sposréd Bozego dziedzictwa. Nie oznacza to jednak — przeko-
nuje Hocken - ze Bo6g nie moégt powota¢ niektdrych chrzescijan do odigczenia
sie, tak jak o przypadku Pdéinocnego Krolestwa lIzraela, ktdrego odtgczenie byto
potwierdzone przez prorocze stowo Achiasza wzgledem Jeroboama. ,WeZ sobie
dziesie¢ czesci, bo tak rzekt Pan, Bog lzraela: Oto wyrwe krdélestwo z reki Salo-
mona, a tobie dam dziesie¢ pokolen. Jedno tylko pokolenie bedzie miat ze wzgle-
du na Dawida, mego stuge, i ze wzgledu na miasto Jeruzalem, ktére wybralem ze
wszystkich pokolen Izraela. A to dlatego, ze Mnie opuscit i oddawat pokton Asztar-
cie, bogini sydoriskiej, Kemoszowi, bogu moabskiemu, i Milkomowi, bogu Ammo-
nitéw, a nie poszedt moimi drogami, aby wykonywac to, co uznaje za sprawiedli-
we, oraz moje polecenia i prawa, tak jak jego ojciec, Dawid. Ale nie zabiore z jego
reki catego krélestwa. Cho¢ zostawie go witadcg do konca jego zycia ze wzgledu
na mego stuge, Dawida, ktérego wybratem za to, ze zachowywat moje polecenia
i prawa, to jednak zabiore krélestwo z reki jego syna i tobie dam te dziesie¢ po-
kolen. Jego za$ synowi dam jedno pokolenie, aby przez to zachowac przed sobg
ptomyk mego stugi, Dawida, po wszystkie czasy o Jeruzalem, ktére sobie obratem,
by tam umiesci¢ moje imie. Ciebie zas biore, abys wtadat wszystkim, czego zapra-
gniesz, i byt krélem nad lIzraelem. Jesli bedziesz stuchat wszystkiego, co ci rozkaze,
i bedziesz chciat postepowaé moimi drogami oraz bedziesz wykonywalt, co uzna-
je za sprawiedliwe, zachowujgac moje prawa i polecenia, jak czynit mgj stuga, Da-
wid, to bede z toba i zbuduje ci dom trwaty, jak zbudowatlem Dawidowi, i powie-
rze ci lzraela, potomstwo za$ Dawida ponize, jednak nie po wszystkie dni (1 Kri
11, 31-39). Zdaniem Hockena ten fragment moze ukazywag, iz ciato z ktoérego sie
wywodzg odigczone grupy pozostaje o Bozym zamierzeniu celem obietnic, bez
wzgledu na panujacy w nim grzech i zepsucie"93.

Mniej widoczny, ale bez watpienia pojawiajacy sie o Rz 11 jest zwigzek po-
miedzy losem tych, ktdrzy sg napetnieni faskg a tych ktérzy nie sa. W tym wypad-
ku szczegolny nacisk ktadziony jest na tym, iz zadne ugrupowanie nie moze sie
chelpi¢ z powodu bycia obdarzonym taska przez Boga, gdyz wszyscy zgrzeszyli,
a ich faska jest owocem jedynie mitosierdzia wiecznie kochajacego Boga. Ponad-
to, o tajemniczej madrosci Bozej, niepostuszenstwo jednej czesci moze postuzyc
jako okazja do taski dla drugiej%.

90 Por. tenze, The Glory, s. 136.

> Por. tamze, s. 137.

w Por. tamze, s. 137.

M Por. P. Hocken, The Glory, s. 137.
9% Por. tamze.
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Po tym co zostalo powiedziane moze ktos sugerowac, ze zbawienie lzraela jest
0 pewien spos6b powigazane z niepostuszenstwem i apostazjg narodéw. Zdaniem
Hockena nie jest to jasno powiedziane. Jednakze, zasada uwidoczniona w Rz 11,
32 - ,Albowiem Bég poddat wszystkich niepostuszenstwu, aby wszystkim okazac¢
swe mitosierdzie" - nie wyklucza réwniez takiego odniesienia. W takim wypadku
owa zasada zostalaby takze potwierdzona przez fragmenty z Nowego Testamentu,
mowigce o odejsciu o czasach ostatecznych9. Czesciowo zalezy to od doktadnego
znaczenia sformutowania ,,az do czasu, gdy wejdzie [do Kosciota] petnia pogan (to
pleroma ton ethnon)" (Rz 1 1,25)9%. Wedlug Hockena najczesciej przyjmowang in-
terpretacjg stowa pleroma, ktéra pokrywa sie z jej znaczeniem w innych miejscach
u Pawla, méwi raczej o peini Bozego planu o ktérym zawarte sg wszystkie narody,
niz przewidywaniu, ze caty Swiat nawrdci sie na chrzescijanistwo. Takie spojrzenie
na Bozag opgtrznoéc’ pozwala chrzescijanom kazdej tradycji na rozpoznanie dzia-
tan Ducha Swietego o ugrupowaniach, ktore o historii sie im sprzeciwiaty. Odnosi
sie to zaréwno do starych Kosciotéw wzgledem tych, ktére opuscity je o protescie,
jak réwniez nowych, ktére dopiero powstaja. W tej sytuacji - kontynuuje teolog -
Kosciot Wschodni i Zachodni przypominajg tutaj lzrael, poniewaz sa Swiadkami
historycznej kontynuacji Bozego wezwania i obietnicy, przekazywanej z pokole-
nia na pokolenie o formie nabozenstw i rytuatdw. Z drugiej strony, wspoélnoty ktére
powstaly o wyniku charyzmatycznych wpltywow i rozdzielenia, a takze sprzeciwo-
wi wobec upadku wiary, przypominajga bardziej udostepnienie zbawienia dla po-
gan, ktérzy poczatkowo znajdowali sie poza grupa wybranych97.

Takie spojrzenie ma szczegoélny wptyw na chrzescijanska jednosé, gdyz prze-
ciwstawia sie ono nadmiernemu zapatrzeniu tylko o wiasng tradycje. Hocken przy-
znaje racje, iz Bog ztozyt chrzescijanom swoje obietnice, zawart przymierze wyra-
zone poprzez chrzest i eucharystie. Jednak to nie moze by¢ wykorzystywane jako
dowdd braku taski Bozej o innych, o tych poza naszym KosSciolem i nie mogg stu-
zy¢ do tego, aby usprawiedliwia¢ wtasng grzesznoscé9s.

Kolejng wazng zasadg o Rz 11 jest przewidywane zjednoczenie pomiedzy
tymi, ktérzy pozostali a tymi, ktérzy odeszli. Jest to wyrazne uwidocznienie o obiet-
nicy, ,iz caly lzrael bedzie zbawiony" (Rz 11, 26) po tym jak ,petnia pogan wej-
dzie [do Kosciota]" (Rz 1 1.,25)99.

W kontekscie podzialdw pomiedzy chrzescijanami, oznacza to, ze celem Boga
jest zawsze uzdrowienie podziatéw i widoczne zjednoczenie Chrystusowego Cia-
fa. A zatem jesli kiedykolwiek Pan wzywat do oddzielenia sie — utrzymuje teolog -
to ma to jedynie chwilowe usprawiedliwieniel(0.

W omawianym fragmencie biblijnym mozna réwniez zauwazy¢ - przekonuje
Hocken - ze reintegracja lIzraela jest istotna dla ponownego zjednoczenia chrze-
Scijan z pogan. Obraz naturalnego drzewa oliwnego sugeruje, ze chrzescijanistwo

w Stuga jednosci odsyta o tym miejscu do takich fragmentéw jak: tk 12, 45; 18, 8; 2Tes 2, 3-4; ITm 4, 1; 2Tm 3, 1;
2P 3, 3; Jud 18. Por. P. Hocken, The Clory, s. 137.

* Por. tamze, s. 137.

*I Por. tamze, s. 138.

* Por. tamze.

* W tym miejscu pojecie tajemnica uzyta przez Pawla nawigzuje do tajemnicy Chrystusa z Listu do Efezjan, gdzie
poganie juz sa wspotdziedzicami i wspotcztonkami Ciata, i wspoétuczestnikami obietnicy o Chrystusie Jezusie przez
Ewangelie (Ef 3, 6). Por. P. Hocken, The Glory, s. 138.

cn Por. tamze, s. 138.
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pochodzenia nie-zydowskiego byto o catosci skazane na podziaty. Odnosi sie to
do naturalnej jednosci Zydéw z drzewem oliwnym, ktére jest jednym ciatem ufor-
mowanym przez Ducha. Poniewaz dary i wezwania Boze sg nieodwotalne, po-
winnismy spodziewac sie tego, iz powotanie lzraela do stania sie ludem kaptan-
skim zostanie urzeczywistnione wraz z jego reintegracja. W tej sytuacji, ponowne
wszczepienie Izraela w drzewko oliwne uczyni go posrednikiem blogostawien-
stwa plyngcego z przymierza, sptywajacego na Kosciot ztozony z pogan. Zdaniem
Petera Hockena, nie ulega watpliwosci, iz taka perspektywa podkresla wizje tego,
ze Bég uzyje lzraela, aby przywrdcic¢ jednos¢ chrzescijanl0l

Podsumowujgc mysl angielskiego teologa na temat znaczenia lzraela dla jed-
nosci catego Ciata Chrystusa, trzeba przyznac¢ wyrazny rys profetyczny w jego po-
stawionych tezach. Ksiadz dr Peter Hocken, patrzac odwaznie na przyszie zjed-
noczenie wierzacych o Jezusa, jest przekonany, ze wszystkie ,Koscioty i tradycje
stojg wobec gtebokiego wezwania, o obliczu tego co obecnie Pan czyni z Izraelem
i historig narodu zydowskiego. Kiedy zmiana naszego stosunku do lIzraela wykro-
czy poza konieczne nawrdcenie z antysemityzmu, bedziemy prowadzeni do na-
wrdcenia z drog, na ktérych pozbawiliSmy zydowskich korzeni Jezusa, Dwunastu,
Maryje i Nowy Testament. To wtasnie o tym miejscu nasze wspoélne nawrdcenie
bedzie prowadzito oddzielone Koscioly i wspdlnoty chrzescijanskie do niewyobra-
zalnych uprzednio form jednosci, o miare jak ponownie odkryjemy nasze wspol-
ne korzenie o naturalnym oliwnym drzewie lzraela. Ta reorientacja z konieczno-
Sci przywroci z nowa jasnosciag jedyng nadzieje przyjscia Mesjasza i mesjanskiego
krélestwa, ktore jest centralng prawdag wiary Izraela - nadziejg, ktéra nie zakonczy-
ta sie z przyjsciem Jezusa, ale postepowalta i poglebiata sie przez cate Jego zycie i
postuge"102.

Podsumowujac, wydaje sie, ze istota przemyslenn Hockena objawia sie o ,,wi-
zji" lzraela jako katalizatora jednosci Kosciota. Dla Petera Hockena jasnym jest, ze
,skoro zjednoczenie Zydéw i pogan o jednym ciele bylo podstawa jednosci Ko-
$ciota, zatem utrata Kosciota Zydéw sama o sobie stata sie katastrofg dla jednosci,
a zatajanie tego faktu bylo zadaniem gtebokiej rany Cialu Chrystusa"103. Zatem
-matka" wszystkich pézniejszych podziatéw chrzescijan bylo wtasnie to pierwot-
ne odrzucenie wierzacych w Jezusa Zydow.

Dzisiejsza panorama réznic o chrzescijanstwie nie napawa optymizmem. Dla-
tego tez Hocken widzi o kwestii lzraela ogromng szanse na przyspieszenie zjed-
noczenia wszystkich chrzescijan na przyktadzie dialogu ewangelikalno-katolickie-
go. Jego zdaniem istniejg réznice doktrynalne o wielu tradycjach chrzescijanskich,
ktére mogg zosta¢ ztagodzone lub przezwyciezone dzieki wspolnym pochyleniu
sie nad sposobem rozumienia i przezywania swej wiary przez Zydow. Réwniez
wptyw korzeni zydowskich Kosciota na jednos¢ ewangelikbw i katolikbw moga

0" Por. tamze, s. 139.
,w Por. tenze, Przecieranie nowych, s. 165.
,0i Tamze, s. 133.
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postuzy¢ do przemiany teologicznego zrozumienia powszechnej jednosci Koscio-
ta we wszystkich denominacjach chrzescijanskich. _

Z calosciowej refleksji Hockena wynika, ze Swiadomosé zaniku Kosciota z Zy-
déw jest wezwaniem o dzisiejszych czasach do podjecia dialogu z coraz liczniej-
sz grupg Zydow wierzacych o Jezusa. Wskazuje przy tym na hebrajskich katoli-
kéw, ale o szczegdlnosci na Zyddw mesjanistycznych, ktérzy wyznaja, ze Jezus
z Nazaretu jest oczekiwanym Mesjaszem lzraela. Wierzac o Niego nie tracg swojej
tozsamosci zydowskiej oraz zydowskiego stylu zycia.

Chyba nie bedzie tutaj btedem, jesli okresle Hockena profetycznym glosem
o dialogu Kosciota z Izraelem. Jego teologiczna refleksja otwiera nowe perspekty-
wy na przyszly dialog. By¢ moze przyjdzie taki dzien, gdy oficjalnie przyjeta do
Kosciota cze$¢ zydowska wilgczy sie o rzeczowy dialog z judaizmem, a cate Cialo
Chrystusa z cierpliwoscig i mitoscig bedzie go o tym wspierac.
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The Importance of Israel for Church Unity
in the Works of Fr. Peter Hocken

Theology of the Church and Israel relations is still poorly covered by sience.
The article fills this gap and presents priest Hocken's analysises of existence and di-
sappearance of Jewish Church in first ages, reborn Jewish faith in Jesus that he sees
mostly in messianic movement. He also defines space, in which Isreael is an uniting
factor of all Christian religions.

Hocken considers The Church as unity of Jews and Pagans participating in sa-
Ivation by receiving Jesus the Messiah of Israel that is Savior of the World. The es-
sence of his thought is a vision of Israel as catalyst for Church unity. In his opinion
doctrines differ between Christian traditions and can be diminished or overcome
by common reflection on the way of understanding and experiencing Jewish faith.

From his reflections comes the conclusion that awareness of Jewish Church di-
minishing is nowadays a call for dialogue with a growing community of Jews be-
lieving in Jesus. He points out hebrew Catolics, especially messianic Jews that be-
lieve Jesus from Nazareth to be the awaited Messiah of Israel.
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Leszka Kotakowskiego
myslenie o religii

Dzisiaj, w epoce przyspieszajacej globalizacji, w ktorej spotykajg sie ze sobg
rozne religie i wyznania, rodzi sie pytanie o pokojowe ich wspdlistnienie, beda-
ce alternatywag dla fundamentalizmu religijnego oraz wszelkich objawéw nieto-
lerancji i agresji wobec innych na tle religijnym. Odpowiedzig na to pytanie jest
ruch zwigzany z ,Duchem Asyzu", ktérego zadaniem jest przetamywanie nieporo-
zumien jakie powstaty miedzy wyznaniami religijnymi oraz stworzenie plaszczy-
zny porozumienia. Ruch ten gromadzi wok®ot siebie przedstawicieli réznych religii
w celu modlitwy o pokdj, dialog i wspotprace miedzy narodami. Ruch ,,Duch Asy-
zu" realizuje wezwanie Jana Pawta Il z 1986, aby przedstawiciele r6znych wyznan
i religii mogli spotykac sie i by¢ razem na modlitwie o pokdj na Swiecie.

Bohaterem rozwazan jest mysl zmartego niedawno Leszka Kotakowskiego, ktore-
go zainteresowanie religijnoscig cztowieka siegato jeszcze poczatkdéw jego twoérczo-
§ci. Filozof zawsze byt czujny wobec wszelkiego przejawu fundamentalizmu w filo-
zofii, polityce, jak i religii. Jednak jego postawa krytyczna wobec religii ostatecznie
cechowata sie wielkim szacunkiem dla chrzescijanstwa. Koftakowski doceniat chrze-
Scijanstwo, ktdre poprzez swoj umiar i ubéstwo wyrazato najpetniej idee humanizmu,
na ktérej realizacji zalezy ruchowi zwigzanemu z Duchem Asyzu. Kotakowski w swo-
ich poszukiwaniach filozoficznych (od radykalnego marksizmu i tym samym sprzeci-
wu wobec wszelkich przejawdw religijnosci do Swiatopogladu uznajgcego niezbed-
nos¢ istnienia religii) doszedt do wniosku, ze gwarantem fadu i porzadku spotecznego
jest przyjecie i zaakceptowanie Boga, tak jakby On byt. Pojecie Boga jest bowiem dla
Kotakowskiego zasadg, bez ktorej niemozliwe jest jakiekolwiek mysSlenie o etyce i nor-
mach regulujacych zycie-tak indywidualne jak i spoteczne. Parafrazujac Fiodora Do-
stojewskiego, Kotakowski byt swiadomy, ze jesli Boga nie ma, to wszystko wolno (...).
Niniejsze rozwazania maja filozoficzny charakter, co sprzyja ich uniwersalnosci.

1. Dogmatyzm

Poczatkowy okres myslenia Leszka Kotakowskiego o religii uptywa pod zna-
kiem radykalnego ateizmu i calkowitej negacji istnienia Boga. W burzliwym okre-

sie powojennym, Leszek Kotakowski odnalazt sie w Polskiej Partii Robotniczej,
poniewaz - jak sam p&zniej stwierdzi — wierzyt, ze komunizm byt ,mitem lepsze-
go Swiata, byt tesknotg za zyciem bez zbrodni i ponizenia, kréolestwem réwnosci
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i swobody"! i ze nalezalo go wprowadzi¢ nawet przemocg. Oznaczalo to takze
walke z religig. Taka postawa nie byta odosobniona.

Ujety w nowej ideologii mit prometejsko-faustyczny byt kuszacy dla miodych
ludzi, ktérzy pamietali przedwojenng biede oraz zwyciestwo nad okupantem hi-
tlerowskim. Mit ten, jak pézniej sformutuje to Kotakowski, to: ,(...) wiara w ni-
czym nieograniczone mozliwosci cztowieka - twércy samego siebie, (...) to uje-
cie historii ludzkiej jako procesu samotworzenia przez prace, pogarda dla tradycji
i kultu przesztos¢"2. To nowe zjawisko spoteczno-polityczne inspirowane byto tak-
ze motywem romantycznym, zgodnie z ktorym wazna i aktualna byta ,(...) wizja
spoteczenstwa wolnego od wszelkich srodkéw prawnego przymusu, gdzie wie-
Zi spoteczne bedg tworzone spontanicznie na zasadzie dobrowolnej identyfikacji
jednostki z catoscig"3. W koncu, trzecim atrakcyjnym watkiem obecnym w mark-
sizmie, byt watek racjonalistyczny, deterministyczny, oswieceniowy, i to on urzeki
Kotakowskiego u poczatku jego fascynacji 6wczesnym systemem myslowymd. Ten
aspekt miat ukaza¢ prawa ,(...) rzadzace zyciem spotecznym cztowieka, podob-
nie jak przyrodoznawstwo poszukuje determinizmoéw okres$lajacych prawidtowo-
§ci zycia przyrody"s. Filozof zostat przez to wciggniety w wielka machine dziejow,
ktora miata zmieni¢ Swiat i uczyni¢ go lepszym, jesli nie doskonatym. Cel piekny,
lecz, jak sie okaze, Srodki ktdre mialy temu stuzy¢, byly zbrodnicze i stawaly si¢
tym, przeciwko czemu miat walczy¢ nowy ustréj. Do tego wniosku dojdzie sam
Kotakowski, lecz zajmie mu to kilka lat, bo stanie sie to dopiero w 1955 rokus.

Nowy ustréj stwarzat nowe warunki, nowe mozliwosci, dawat nadzieje na
zbudowanie wszystkiego od poczatku, stworzenie czegos, co przescignie dotych-
czasowe osiggniecia poprzednich pokolen. Ustrdj socjalistyczny potrzebowat lu-
dzi, ktérzy poprowadziliby przemiany gospodarczo-polityczne. Ci uksztattowani
w okresie miedzywojennym nie nadawali sie do tego zadania, poniewaz przesigk-
nieci byli tradycja, ktoérg nowa wtadza chciata znies¢, a mtody, inteligentny i mato
doswiadczony Kotakowski nadawat sie idealnie do umocnienia i realizacji zadan
nowej komunistycznej wiadzy.

Myslenie Leszka Kotakowskiego o religii do potowy lat pie¢dziesigtych ubie-
gtego wieku byto zgodne z pogladami srodowiska partyjnego, w ktérym filozof ak-
tywnie uczestniczyt. Miat wtedy 28 lat i najwazniejszg jego ksigzka z tego okresu
byla Szkice o filozofii katolickiej, w ktérej przedstawiat swoje poglady na sfere re-
ligijna. Ideologia wptyneta rowniez na jezyk, jakim postugiwat sie wéwczas Kota-
kowski. Mozna stwierdzi¢, ze uzywat specyficznej partyjnej sktadni, szczegélnego
stownictwa, majacego w odbiorcy wzbudzi¢ nieche¢, a wrecz odraze do wskazy-
wanego przez nadawce oponenta. Nowomowa éwczesnej wtadzy i srodowisk rza-
dzacych odcisneta wyraZzne pietno na jezyku Kotakowskiego.

Dla 6wczesnego Kotakowskiego Koscidt jest wylacznie instytucjg ludzka, po-
siadajgcg formalng hierarchie i system wierzen. Jest zespotem ludzi zobowigza-
nych do postuszenstwa pod rygorem wykluczenial. Reprezentuje interesy grupy
' L. Kotakowski, Z. Mentzel, Czas ciekawy, czas niespokojny, cz. |, Krakéw 2007, s. 80 i nn.

1 L. Kotakowski, Gtéwne nurty marksizmu. Powstanie - rozwoj - rozktad, Paryz 1976, t. 1, s. 422.
" J. A. Kloczowski, Wiecej niz miL Leszka Kotakowskiego spory o religie, Krakéw 1994, s. 49.

* Tamze, s. 51.

5 Tamze, s. 52.

b L. Kotakowski, Z. Mentzel, Czas ciekawy, czas niespokojny, s. 132.
7 L. Kotakowski, Szkice o filozofii katolickiej, Warszawa 1955, s. 105.
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ludzi w Watykanie i przez to uniemozliwia realizacje rewolucji spotecznej za-
proponowanej przez socjalizm: ,(...) Kosciét jest hamulcem postepu nauk, ktory
za pomocg frazeséw o szacunku dla nauki zmierza w istocie do tego, aby wtrgci¢
ludzkos¢ w otchtan ciemnoty, nieuctwa i zabobonéw"8. To ,antynaukowe" nasta-
wienie Kosciota Kotakowski przytacza w dwoéch zasadach tomistycznych: ,(...)
nauka nie moze byc¢ sprzeczna z dogmatem i trzeba jg niszczy¢, o ile grozi takg
sprzecznoscig: nauka jest bezwartosciowa i szkodliwa, o ile nie stuzy kosciotowi.
Zasady te pozwalajg kosciotowi krzewi¢ najczarniejszy obskurantyzm i zabobon
w imie pozaswiatowych celéw cztowieka"9. Ciekawe wydajq sie by¢ radykalnos¢
i bezkompromisowos¢ w atakach na religie i jej instytucje. Religia petni wéwczas
u mysliciela zdecydowanie negatywna funkcje w rozwoju zaréwno pojedynczego
czilowieka, jak i calej zbiorowosci.

Antykoscielne stanowisko Kotakowskiego jest szczegélnie wyraziste w sto-
wach o rzekomej sympatii chrzescijan do nazistéw: ,(...) Watykan pierwszy wy-
stgpit z poparciem dla oprawcoéw hitlerowskich, gdy objeli wiadze w Niemczech,
(...) sprzyjat hitlerowskiej agresji na Zwigzek Radziecki, a niektorzy biskupi pol-
scy z lokajska stuzalczoscig wystugiwali sie hitlerowskim okupantom™0. Az trud-
no uwierzy¢, jak tatwo w swoich pismach filozof porownywal chrzesScijanstwo
z faszyzmem i nazizmem. Apogeum antykoscielnej postawy Kotakowski osigga
w stowach: ,,(...) nietrudno w tych warunkach pojaé, ze ideaty chrzescijanskie do-
skonale wcielat w zycie Mussolini na Wyspach Liparyjskich, a Hitler w Dachau
i Oranienburgu™l'.

Kosciét katolicki, a tym samym religia, byty dla filozofa czyms$ z gruntu nega-
tywnym. Za punkt wyjscia do ataku na chrzescijanstwo wziat on filozofie sw. To-
masza z Akwinu, poddajgac jg catkowitej krytyce i drobiazgowo wyliczajgc jego
-btedne" przekonania. Doszed} przy tym do wniosku, ze tomizm, jako filozofia
i doktryna spoteczno-polityczna, jest narzedziem walki z ustrojem socjalistycznym
»(...) tomizm, jego filozofia i doktryna spoteczno-polityczna nie sg dzi$ niczym in-
nym jak narzedziem walki z ruchem robotniczym i krajami socjalizmu. Agitacja
watykanska chybia celu. Nietrudno poza mgta stodkawych frazeséw dostrzec ob-
tudne oblicze chwalcéw imperialistycznej polityki, apologetéw ucisku, ciemnoty
i uciemiezenia cztowieka™"2. Dla Kotakowskiego tomistyczna metafizyka i teoria
poznania nie sg ,(...) tylko narzedziami najskrajniejszej reakcji politycznej, lecz
stanowig przestanki, z ktérych wywodzi sie wprost wnioski natury politycznej i na
ktorych opiera sie faszystowska teoria spoteczna papieskich ideologéw"13. Tomizm
»(...) jest narzedziem najczarniejszej reakcji filozoficznej, podbudowg bezrozum-
nej fantastyki Sredniowiecznej, dodatkiem do teologii i angelologii, ich postuga-
czem i instrumentem; jest tylko bronig najbardziej ztowrogiej ciemnoty i zacofania,
wykorzystanych przez reakcyjne sity klasowe dla utrzymania w postuchu i zalez-
nosci ideologicznej tych, ktérych chciatlyby one na wieki utrzymywac¢ w niewoli

ekonomicznej i politycznej"l4. Kotakowski uwazat tomizm za co$ przestarzatego,
8 Tamze, s. 15.
> Tamze, s. 25.
10 Tamze, s. 32.
> Tamze, s. 57.
12 Tamze, s. 34.

J Tamze, s. 73.

14 Tamze, s. 118.
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co nie moze by¢ zrédiem inspiracji. | pomimo faktu, ze w p&zniejszym czasie my-
sliciel zalowat swojego niesprawiedliwego traktowania Kosciota katolickiego, to
uwaza on, ze nadmierna ekspozycja filozofii Arystotelesa poprzez tomizm w Ko-
Sciele katolickim spowodowata wiecej szkéd niz pozytkuls.

Tworczose filozofa do 1955 roku cechuje sie gleboka niechecig do wszel-
kich form zycia religijnego. Kotakowski doszukiwat sie w nich uciemiezenia, uci-
sku i ciemnoty. Jak sie pdzniej okaze, zauwazy on, ze czesto, aby o religii pisa¢
i przedstawiaé jej poglady, konieczne jest uczestniczenie w niej, po to by rozu-
miec¢, o czym sie pisze, owo stynne credo ut intelligam nabierze wartosci. W swo-
im eseju o Jezusie Chrystusielf filozof zwiastuje swoje zrozumienie dla tego, czym
jest religia, do kogo jest skierowana i jakie funkcje petni i powinna petni¢ w spote-
czenstwie. Mozna jednak zauwazy¢, ze filozof w opisie i zrozumieniu zjawiska, ja-
kim jest religia, prébuje ja poja¢ poprzez dogtebne analizy przejawow religijnosci,
by dotrze¢ do jej rdzenia. Szczegdlnie widoczne jest to w monumentalnym opra-
cowaniu Swiadomo$¢ religijna i wiez koscielnatl.

2. Przetom w mysleniu o religii

Waznym watkiem, ktéry wptynat na zmiane pogladow filozofa na marksizm,
byto srodowisko intelektualne, w sktad ktérego wchodzit on sam oraz: Bronistaw
Baczko, Jerzy Szacki, Krzysztof Pomian i Andrzej Walicki. Srodowisko to okreslo-
ne zostalo pozniej jako ,warszawska szkota historii idei". Na ksztaltowanie sie tej
szkoty wptyneto wiele czynnikéw. Po pierwsze, uswiadomienie sobie historycznej
wzglednosci dogmatdéw ortodoksyjnego marksizmul8, poprzez osadzenie wydarza-
jacego sie marksizmu w dziejach. Drugim znaczacym czynnikiem byla mys$| Tade-
usza Kronskiego, ktory przekonywal, ze zdrowy rozsadek jest z gruntu reakcyjny
i ze przecietnego cztowieka trzeba ufilozoficzni¢ przy pomocy terroru, czyli zmu-
si¢ do zrozumienia tego monstrum - historycznej koniecznosci, ktére porazato le-
kiem intelektualistow19*

Metoda historyczna tej szkoly, byla recepta na sztywne i nierealne, zreifikowa-
ne formy dogmatycznego myslenia marksistowskiego. Swoistym narzedziem sta-
ta sie hermeneutyka historyczna, ktéra poprzez swoje analizy przedstawiata pa-
nujgcy wowczas marksizm w zupetnie innym Swietle. Marksizm juz nie stanowit
obiektywnej wyktadni dziejow i absolutnej wartosci. Wyzwolenie samoswiado-
mosci marksizmu samego siebie spowodowato, ze stat sie on wzgledny i nieod-
porny na krytyke ptynaca z jego wnetrza. Szkota ta wypracowata metode, ktéra

15 L. Kotakowski, Z. Mentzel, Czas ciekawy, czas niespokojny, s 136.

fc L. Kotakowski, Jezus Chrystus - prorok i reformator, w: Pochwata niekonsekwencji, pisma rozproszone sprzed roku
1968, Londyn 2902.

17 L. Kotakowski, Swiadomos¢ religijna i wiez koscielna, studia nad chrzescijaristwem bezwyznaniowym XVII wieku,
Warszawa 1997.

”” A. Walicki, Leszek Kotakowski i warszawska szkota historii idei, ,Przeglad filozoficzno-literacki”, nr 3-4(18)2007,
s.33inn.

”” Cz. Mitosz, Rodzinna Europa, Paryz 1983, ss. 226 i 229. Réwniez szeroko o tej postaci i jej pogladach (L. Kotakow-
ski, Dodatek w: T. Kronski, Rozwazania wokot Hegla, Warszawa 1960). Ciekawie postawe T. Kronskiego — -Tygrys'
przedstawia Mitosz, gdzie dla przyjaciela (T. Kronski), przypuszczenie, ze cztowiek jest tajemnica, a nie materiq
dajaca sie odpowiednio przerobi¢ wedtug metody, jest najgorsza obelga (Cz. Mitosz, Zniewolony umyst, Krakéw
1999, s. 266 i nn.).
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byla ,préba przedstawienia filozofii jako «nauki o cztowieku» (...) chodzi o to, by
zinterpretowac klasyczne kwestie filozoficzne jako kwestia natury moralnej, prze-
tozy¢ pytania metafizyki, antropologii i teorii poznania na pytania wyrazone w je-
zyku ludzkich probleméw moralnych, dazy¢ do zdemaskowania ich utajonej tre-
Sci humanistycznej, przedstawi¢ problem Boga jako problem cziowieka, problem
ziemi i nieba jako problem ludzkiej wolnosci, problem natury ludzkiej jako pro-
blem stosunkéw miedzy ludzmi"20. Kotakowski szerzej przedstawit te metode, jako
metode historiografii ekspresjonistycznej, ktéra organizujagc empiryczne sktadniki
Swiata historycznego, podporzadkowuje je jakiejs osrodkowej idei nadajacej sens
kazdemu skladnikowi z osobna, manifestujgcej sie w systemie idealnych konstruk-
cji2l. Andrzej Walicki zaznacza, ze inng wazng ceche tej metodologii byt fenome-
nologiczny wglad w istote nieredukowalnych ,zjawisk pierwotnych", poprzez ej-
detyczny wglad odstaniajgcy nature, istote tych zjawisk?22.

Dla Leszka Kotakowskiego w jego pismach z 1965 roku Jezus Chrystus, cen-
tralna posta¢ chrzesScijanstwa, jawi sie jako prorok i reformator, ktéry ,nienawi-
dzi pysznych i moznych, pewnych siebie, zaspokojonych w poczuciu mocy i pra-
wa, bogaczy i chciwcow: tym nie obiecuje krélestwa, przygarnia wzgardzonych
i nedznych, prostytutki i poborcéw podatkowych, ci wlasnie mu wierzg, albowiem
wiedzg, ze zycie doczesne jest nedza i cierpieniem, a w to wtasnie uwierzyc trze-
ba, by przyja¢ do wiadomosci Jego nauke"23. Dalej jednak filozof zaznacza, iz oso-
ba Jezusa pojawia sie nie tylko w ksigzkach teologicznych i jako temat rozmow
miedzy ludZzmi wierzgcymi, ale takze jest obecna w naszej kulturze w postaci war-
tosci pewnych wskazéwek, ktére w swoim czasie byly istotng nowoscia, i ktére
nadal sg zywotne, nie poprzez posta¢ abstrakcyjnych norm, ale poprzez trwaly
zwigzek z Jego imieniem i zyciem, takim jakim przekazata go tradycja, a zgota nie-
zaleznie od tego, ile jest w tym przekazie historycznej doktadnosci2s.

ChrzesScijanstwo dla Kotakowskiego jest Swiatopogladem ludzi odwaznych,
gdyz nauka Jezusa o0 wyrzeczeniu sie przemocy, nadstawianiu drugiego policzka
oraz nieustannym przebaczaniu drugiemu cztowiekowi, wymaga sity do stawienia
oporu nie tylko silniejszym od siebie. Wedlug Kotakowskiego, wiara we wszech-
moc gwaltu jest nie tylko naiwna, poniewaz ogranicza sie do zdominowania dru-
giej osoby przemoca, tak, jakby nie bylo innych form porozumiewania sie oraz
sprowadza sie czesto do przemocy fizycznej, ale takze ,w bardziej szerszej skali
okazuje sie przeciwskuteczna; jakoz wiadomo, ze formy zycia zbiorowego, ktére
niczym oprdécz przemocy hie rozporzadzajg, ponoszg kleske, poniewaz nie radza
sobie z sytuacjami, w ktérych przemoc sie nie przydaje, a wierza dziecinnie w jej
wartos¢ wszechuzyteczng"25. Odnosi sie to niedwuznacznie do systemu socjali-
stycznego PRL, w ktérym aparat kontroli (cenzura), ideologii (obowigzkowo wy-
ktadana jedyna stuszna filozofia marksistowsko-leninowska) i przemocy (stynny IV
departament) stanowily system represji wobec zastraszanego spoteczenstwa pol-
skiego i wszelkich przejawdw opozyciji politycznej.

20 L Kotakowski, Jgdnostka i nieskoriczonos¢. Wolnosci i antynomie wolnosci w filozofii Spinozy, Warszawa 1965, s. 5.

»* L. Kotakowski, Swiadomos$¢ religijna i wiez koscielna. Studia nad chrzescijafistwem bezwyznaniowym XVII wieku.
Warszawa 1997, s. 253.

2 A. Wallicki, Leszek Kotakowski i warszawska szkota historii idei, s. 45.

21 L. Kotakowski, Jezus Chrystus - prorok i reformator, s. 30.

24 Tamze, s. 31.

25 Tamze, s. 35 i n.
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Filozof dodaje réwniez, ze niemozliwe jest, aby usung¢ z naszej kultury catko-
wicie osobe i nauke Jezusa, jesli kultura i nauka majg nadal istniec¢ i by¢ tworzone.
Dla Kotakowskiego Jezus byt wzorem najswietniejszych wartosci ludzkich: ,wcie-
lit On bowiem w osobowosci whlasnej zdolnos¢ do tego, by broni¢ jej do korca
i bez wykretow (...) uczyt, w jaki sposdb nie uciekajac sie do gwattu mozna stawic
czoto sobie i Swiatu. Byt tedy wzorem owego autentyzmu radykalnego, w ktérym
dopiero kazdy osobnik ludzki moze wlkasnym wartosciom prawdziwie nadawac
zycie"26.

Nawigzuje tutaj do radykalnej koncepcji osoby ludzkiej w aspekcie absolut-
nej wolnosci cztowieka wobec Boga i samego siebie. Koncepcja ta zadaje pytania,
ale i odpowiada na zagadnienie: Kim jest cztowiek? Dokad zmierza? Jaki jest jego
cel? Ostatecznie wskazuje ona na dgznos¢ kazdego cztowieka do bycia lepszym
i przez to do poprawy kondycji calego Swiata. Pytanie o wizje antropologiczng
i epistemologiczng cztowieka pojawia sie u filozofa nieustannie i stanowi niejako
tto wszystkich jego rozwazan, takze tych egzystencjalnych?7.

Wydarzeniem, ktére zmienito poglady Leszka Kotakowskiego na religie, jest
lektura Traktatu o historii religii Mircei Eliadego. W postowiu do tego dzieta z 1966
roku filozof pisze: ,rozumienie mitu i symbolu zaktada w jego [Eliadego - przyp.
M.B.] propozycjach w wiare w to, iz odniesienie religijnych zachowan do swego
przedmiotu jest nie tylko ruchem intencji, ale takze wiezig bytowa, energetycz-
ng. Zaktada rowniez, ze odpowiedz na pytania dotyczace rodowodu ostateczne-
go symboli religijnych nie moze unikng¢ wiary w rodzaj objawienia pierwotnego,
ktére przechowuje sie w tysigcach partykularnych i historycznie okreslonych form,
nie zatracajac sie wszakze w nich bez reszty, ale ciggnac éw tancuch, zaczepiony
w realnosciach transcendentnych"28. Na pewno nie oznacza to, ze nagie z dnia na
dzienn Kotakowski stat sie osobg wierzacg w Boga. Nalezatloby raczej interpretowac
te stowa jako wyraz przekonania, ze religia jest czyms$, co istnieje naprawde, co ma
racje bytu i nie sposob jej zredukowa¢ do czegos innego. Mistrzowie podejrzen:
Nietzsche, Marks, Freud, prébujacy okresli¢ istote religii jako resentyment, aliena-
cje badz przejaw nerwic nabytych w miodosci sg wiec w btedzie. Przetomowymi
mozna by nazwac¢ takze mysli Kotakowskiego przedstawione w Obecnosci mitu,
ktéra bedzie omdéwiona ponizej.

Ciekawy w postawie Leszka Kotakowskiego wobec religii jest fakt, ze w mia-
re zagtebiania sie w problematyke religijna, filozof odkrywa inspiracje do dalsze-
go myslenia, jest w religii pewien element, ktdry nie daje mu spokoju a religia, jej
bogata ztozono$¢ aksjologiczno-intelektualna zmusza do myslenia. | fakt, ze na-
wet ateista, ktérym byl Kotakowski, zajmuje sie przedmiotem religii, a wiec Bo-
giem i Sciezkg prowadzacg do Niego, sprawia wrazenie, ze religia posiada cos,
co zwraca na siebie uwage. Moze nie chodzi tu o intelektualno-socjologiczno-
psychologiczna ztozonos$¢, ale o to, ze religia zmusza do pewnych postaw, ktére
znajdujg sie badz to w opozycji do niej, badz polegaja na afirmacji tego, co ona
niesie lub na obserwowaniu jej jako zjawiska, ktére probuje odpowiedziec¢ cato-
Sciowo na pytania dotyczace czlowieka i jego egzystencji. Owe postawy wobec
26 Tamze, s. 38.

27 L. Kotakowski, Beyond Empirysm: The Need for a Metaphysical Foundation for Freedom, w: On Freedom. Essays

from the Frankfurt Conference, Greenwich, Connecticut 1984, ss. 27-36.
28 L. Kotakowski, Stowo wstepne w: M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 1966, s. XV.
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religii sg ciekawe w takim sensie, ze uzasadnienie wyboru ktérej$ z nich zacheca
do zainteresowania sie nimi w ogdle i tym, co je warunkuje. Pytanie filozofa poja-
wiajace sie w wielu jego esejach i artykutach wydaje sie brzmie¢: co jest fascynu-
jacego w religii? Odpowiedz, na to pytanie bedzie u niego ewoluowac¢, co zosta-
nie dalej wykazane.

Waznym elementem zmuszajgcym Kotakowskiego do odejscia od traktowania
religii jako czego$ obcego, wrecz nienormalnego w zdrowym spoteczenstwie, jest
fakt, ze sam system komunistyczny oraz osoby gltoszace ten swiatopoglad, majace
zwalczaé¢ wszelkie przejawy religijnosci, zaczely okazywac¢ symptomy quasi-reli-
gijne29. Stynny referat Nikity Chruszczowa, wygtoszony po Smierci Stalina, 25 lu-
tego 1956 roku, miat tytut O kulcie jednostki i jego nastepstwach i wskazywat na
wypaczenie zasad marksizmu poprzez ubdstwianie Stalina na podobienstwo Boga,
ktory wszystko wie, wszystko widzi, za wszystkich mysli, wszystko potrafi zrobic

i jest nieomylny.

3.Pascal jako wyraz intuicji religijnych Leszka Kotakowskiego

We wczesnym dorobku z lat 50. i 60. ubiegtego wieku Kotakowski niewat-
pliwie darzyt sympatia Blaise'a Pascala ze wzgledu na jego bezkompromisowos¢
w walce o idee, ktére w wypadku francuskiego mysliciela byty ideami chrzesci-
janskimi. Kotakowski krytykowat humanizm jezuitow z XVII wieku, ktérzy tagod-
nym i pobtazliwym okiem patrzyli na srodowiska dworskie Paryza, ktére byly tak
zepsute moralnie i uwiklane we wzajemne relacje, ze uniemozliwiato to wymaga-
nie realizowania rygorystycznych wskazan Ewangelii. Kotakowski rozwija te mysl,
przywotujac najbardziej typowe i najbardziej pospolite usprawiedliwienia wia-
snych czyndw, ,na nie dajgce sie przezwyciezy¢ artefakty «nie potrafitem oprzec
sie pozadaniu», czyjkolwiek rozkaz «bylem zotnierzems», konformizm wobec oby-
czajow srodowiska «wszyscy tak robili», teorie wysnute z koniecznosci demiurga
dziejow «sadzitem, ze dziatam dla dobra postepu». W innym miejscu filozof pisze,
ze wybér, jakiego kazdy cztowiek dokonuje, jest ,wyborem praktycznym, to zna-
czy moralnym, to znaczy czyms, za co kazdy z osobna ponosi wlasng i osobistg

z

odpowiedzialnosc¢"3031
Kotakowski obdarzyt Pascala sympatig juz w 1955 roku. W ksigzce Szkice o

filozofii katolickiej francuski mysliciel jest przedstawiony w opozycji do jezuitow,
jako katolicki filozof drwigcy i demaskujgcy obtudng teorie pisarzy jezuickich.
| cho¢ kontekst jest nieco inny, poniewaz dotyczy sporu o istnienie i rozumienie
Kosciota w ogodle, to Kotakowski ceni sobie radykalizm Pascala i jego bezkompro-
misowos$¢ w przyjmowaniu i realizowaniu tego, w co sie wierzy3’.

W swoich pismach z lat piecdziesigtych polski filozof zdecydowanie opowia-
da sie za indywidualnym przezywaniem i realizowaniem przez kazdego cztowieka
wiasnego swiatopogladu. W ten sposéb opowiada sie przeciw humanizmowi jezu-
ickiemu, a za Pascalem, ktéry twierdzi, ze w relacji cztowieka do Boga cztowiek

? L. Kotakowski, Z. Mentzel, Czas ciekawy, czas niespokojny, s. 177.
w L. Kotakowski, Odpowiedzialnos$¢ i historia, w: Pochwata niekonsekwencji, pisma rozproszone sprzed 1968 roku,

s.991in.
31 L. Kotakowski, Szkice o filozofii katolickiej, s. 61.
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jest niejako odosobniony i samodzielnie podejmuje wszelkie dotyczace tej sprawy
decyzje w sposo6b niezdeterminowany oraz ponosi za nie odpowiedzialnosc¢. Kofa-
kowski pisze w 1957 roku: ,zadnego swojego czynu nie wolno ttumaczy¢ afektem,
namietnoscig, moralng niemoca postapienia inaczej, ze nie mamy prawa zwala¢
swego postepowania Swiadomego na zaden czynnik determinujacy nasze zacho-
wanie, poniewaz w kazdym przypadku mamy wiladze dokonania wyboru w do-
wolny sposéb“32,

Dlatego Kotakowski nie godzi sie na stanowisko jezuickie pozbawione narze-
dzi praktycznej kontroli nad odpowiedzialnoscig ludzka. Dalej pyta retorycznie:
~we wszystkich katastrofach kolejowych, jakie zdarzajg sie na Swiecie, ilez bylo
«intencji» doprowadzenia do katastrofy? We wszystkich niemal kto$ jest jednak
pociagany do odpowiedzialnosci. | nie jest prawda, ze winni odpowiadaja tylko za
zaniedbanie obowigzku a nie za katastrofe i jej wyniki"33. Filozof ktadzie mocny
akcent na kontrolowanie wtasnej Swiadomosci moralnej i — jak wida¢ — ma to bez-
posrednie przetozenie na indywidualizm jansenistéw i Pascala w relacjach czio-
wieka z Bogiem: ,nieustajgca weryfikacja swojego wyboru przez badanie faktéw
z nim zwigzanych i nieustajgca czujna swiadomos¢, ze wybor nasz dotyczy zawsze
prawdopodobienstwa, nie zas pewnosci, ze wiec zawsze moze by¢ przez fakty za-
kwestionowany i obalony (...) poniewaz kazdy nasz wybor powstaje ze wspotdzia-
tania uznanych przez nas wartosci oraz wiedzy o prawdopodobieristwach ich re-
alizacji w danych warunkach - wiedza ta musi by¢ przedmiotem statej, najbardziej
podejrzliwej relacji i najbardziej bezlitosnej kontroli uwzgledniajacej wszystko"34,

Widac tu jawng opozycje do humanizmu jezuickiego, ktéry chciat ,zagtaskac¢"
niepokoje sumienia po to, by je oswoic¢, a dopiero potem ukierunkowac i doprowa-
dzi¢ tg drogg cztowieka do realizowania ideatéw ewangelicznych. Tak rozumiany
indywidualizm jansenistycznej drogi do Boga nie oznaczat indywidualizmu nor-
matywnego. Normy decydujgce o tym, co jest dobre, a co jest zte, byly obiektyw-
ne, zalezne od Boga oraz Urzedu Nauczycielskiego Kosciota Katolickiego, umiej-
scowionego w Rzymie. Wydaje sie, ze jansenistom, a takze Pascalowi, chodzito o
takie roztozenie akcentu w sprawie prawidiowo uksztattowanego sumienia, aby
cztowiek sam mogt swiadomie i dobrze oceni¢ swoje postepowanie. Jansenisci
chcieli tym samym unikng¢ zafalszowania wartosci popetnionych czynéw maja-
cych znaczenie moralne przez ich zewnetrzng krytyke jezuickiego laksyzmu.

Swoiscie rozumiang obrong jansenizmu wydaje sie stwierdzenie Leszka Ko-
takowskiego z 1959 roku: ,tym, co praktycznie i najskuteczniej dziata w moral-
nych rozstrzygnieciach, jest nie ogdélny kodeks moralny, ale ogét nagromadzonych
doswiadczen zyciowych (...) zamiast kodekséw [kazuistyka jezuitdw] mozliwie
wielka masa jednostkowych doswiadczen, poszczegdélnych udanych lub nieuda-
nych precedensow. Wieksza skutecznosé takiego systemu potwierdza doswiadcze-
nie: jak niewiele potrzeba, azeby nauczy¢ sie jakiegokolwiek katechizmu, jak trud-
no go potem stosowac praktycznie i jak zdolnos$¢ do rozstrzygnie¢ rosnie razem
Z masg rozstrzygnie¢ dokonanych, a niemal niezaleznie od znajomosci kodek-

» L Kotakowski, Odpowiedzialno$¢ i historia, 99 i n.
33 Tamze, s. 107.
5% Tamze, s. 114.
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su"35. Argument taki moze by¢ stuszny przy zatozeniu, ze posiada sie indywidualny
wglad w ocene moralng swoich czynéw. Jednak jezuici wprowadzili rozbudowa-
ng, szczegotowa kazuistyke regulujgaca zycie cztowieka.

Kotakowski prébuje odnalez¢ zasade, wedle ktérej mozna by zy¢, i ktéra sta-
nowitaby oparcie dla cziowieka na cate jego zycie: pisze o tym w artykule Kaptan
i btazen: ,moze chodzi¢ o znalezienie w Swiecie zasady, do ktérej decyzji wolno
zywic¢ zaufanie totalne, a ktdra przejmuje na siebie naszg odpowiedzialnos¢ i roz-
strzyga wszelkie konflikty; moze chodzi¢ o trybunat najwyzszy na ktérego sprawie-
dliwos¢ zdajemy sie bez obaw i ktéry z pewnoscia nie dopusci do naszej krzyw-
dy, jesli bedziemy zachowywac jego wskazéwki, ale za postuszeristwo szczodrze
wynagrodzi; moze chodzi¢ po prostu o uzyskanie pewnosci, ze w zyciu naszym
wybraliSmy lepszg strone i odtad sprawiedliwe jest wszystko, co w jej imieniu czy-
nimy"36. Mozna znalez¢ rozwigzanie sporu pomiedzy naturg a taska, ktory to spor
ozywiat i jednoczesnie paralizowat wiele wiekdw teologicznej debaty wokot za-
gadnienia wolnosci ludzkiej woli.

Kotakowski w swoim Banale Pascala z 1962 roku nie ukrywa wrecz swego za-
chwytu nad twérczosciag i osobg Blaise'a Pascala: ,zadnego z «wielkich filozofow»
nie czyta sie tatwiej i z bardziej bezposrednim poczuciem zrozumienia; zaden tez
nie nastrecza tak bezgranicznej trudnosci opisu (...) wszystko jest jasne i wszyst-
ko jest dwuznaczne; kazde zdanie uderza prostotg klarownej inteligenciji, a kazda
proba syntezy z tych, jakie najwybitniejsi historycy i filozofowie prébowali podjac,
wydaje sie falszywa"37. Francuski mysliciel dla Kotakowskiego byt postacia barw-
ng i wyrazistg. Filozof z Oksfordu, pyta wprost: ,Kim byt ten, co 23 listopada 1654
roku osiggnat w wierze pewnosc¢ ostateczng? | ten, ktdry podjat sie apologii chrze-
Scijanstwa, w taki sposob, ze co krok doprowadzat wtasng wiare na krawedz prze-
pasci, aby tam dopiero ocali¢ jg ryzykownym paradoksem?"38.

Kotakowski radykalnie skrytykowal humanizm jezuicki. Jego zdaniem pomyst
wprowadzenia tybetanskich mtynkéw do odmawiania modlitw przyjatby sie u je-
zuitéw, ktérych wskazania odnosnie do krecenia nimi bytyby réwnie ,prawdopo-
dobne" co wskazania surowych ascetow3.

Jansenistom, zdaniem Kotakowskiego, zalezalo jedynie na uswiadomieniu
cztowiekowi jego wiasnego aktu skruchy i wiary, petna subiektywnos¢ cztowie-
ka, zrezygnowang i oczekujaca taski. Sam Pascal, akceptujgc takie podejscie istoty
ludzkiej do samej siebie, uwaza, ze takie rozumienie siebie powoduje wyostrzong
sSwiadomosc¢ whasnej egzystenciji, ktora skutkuje zrozumieniem swej nedzy i skaze-
nia, jednoczesnie przeradza sie w przeczucie drogi wyzwolenia, otwartej nie wy-
sitkami ludzkimi, lecz mitosierdziem Bozym, objawionym w Chrystusie40.

Mozna zauwazy¢, ze Kotakowski juz w latach 80. dwudziestego wieku zaczy-
na inaczej patrze¢ na kwestie sporu jansenistow z jezuitami. W swojej ksigzce Bog

35 L. Kotakowski, Nieracjonalnos$¢ racjonalizmu, w: Pochwata niekonsekwencji, pisma rozproszone sprzed 1968 roku,
S. 223.

36 L. Kotakowski, Kaplan i btazen, w: Pochwata niekonsekwencji, pisma rozproszone sprzed 1968 roku, s. 273.

37 L. Kotakowski, Banat Pascala, w: Pochwata niekonsekwenciji, pisma rozproszone sprzed roku 1968, s. 212.

38 Tamze, s. 212.

39 Tamze, s. 218.

40 L. Kotakowski, Filozoficzna rola reformaciji, w: Pochwata niekonsekwencji, pisma rozproszone sprzed roku 1968, s.
66.
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nam nie jest nic dluzny*' wydaje sie, w stynnym i dlugotrwatym sporze o taske oraz
role czlowieka w zbawieniu samego siebie, przyznawac racje humanistom jezuic-
kim. Moze i zwrot w jego poglagdach w tej kwestii nie byt catkowity, jednak wyczu-
walne jest inne roztozenie w nim akcentéw. Juz nie liczy sie cztowiek, sam rzuco-
ny w Swiat, na ktérego sitach ma sie oprzec¢ jego zbawienie, lecz wazne staje sie to,
jaki obraz Boga ma cztowiek oraz w jakim srodowisku wychowat sie i przebywa.

Gtéwna metoda humanizmu jezuickiego polegata na tym, ze ,nalezy przysto-
sowacl sie do rzeczywistosci takiej jakg ona jest. Azeby jg skorygowacd, najpierw
trzeba okaza¢ z nig solidarnos¢, towarzyszy¢ jej i prébowac poprawiac ja bez
uzycia sity, krok po kroku. Ten sposob [w przeciwienstwie do jansenistycznego]
wydaje sie sensowny, humanitarny i skuteczny"#1 Jansenistom, takze i Pascalowi,
Leszek Kotakowski zarzuca, ze: ,rozpetali konflikt, atakujgc jezuitow, i przy calej
swej uczonosci, powadze i poboznosci okazali w tej walce nieprzejednanie, nawet
fanatyzm, niezdolno$¢ do kompromisu z naturg, z ludzkg stabosciag, z nowymi cza-
sami, z nowymi formami zycia"43. Dalej Kotakowski konkluduje, ze ,na bieg wy-
padkéw [ktory doprowadzit do zniszczenia jansenizmu) oddziatat w pewnej mie-
rze wojujacy, sekciarski duch toczonej przez nich kampanii“44.

4. Religia Jako mit ksztattujgcy kulture

Dla Kotakowskiego religia byta mitem, ktéry przyjmuje, niesie i podaje nastep-
nym pokoleniom do wiadomosci zawarte w nim wartosci. Analiza mitow dowo-
dzi, ze majg one ukryta strukture, ktorej ludzie wierzacy ,nie sg Swiadomi, lecz
ktora dostarcza im w rzeczywistosci intelektualnych narzedzi do klasyfikowania
i wyjasniania relacji zarébwno przyrodniczych, jak i spotecznych"45. Kotakowski
stwierdza dobitnie, ze ,codzienne doswiadczenie nieomylnie pokazuje, ze ludzie,
ktérzy potrafig oswajac swe cierpienie dzieki mocnej wierze w celowy porzadek,
gdzie ostatecznie wszystko znajduje swoj sens, sg lepiej przygotowani do znosze-
nia nieuniknionych cioséw Losu i trudniej poddaja sie rozpaczy; Swiadectwa tych,
ktérzy przezyli koszmar obozéw koncentracyjnych, wydajg sie potwierdzac zdro-
worozsadkowe oczekiwanie, ze ludzie tacy z lepszym skutkiem trwajg w moral-
nym oporze wobec nieznosnych presji, zwigekszajac w ten sposob takze szanse
fizycznego przetrwania"46. Staboscig, jaka widzi Kotakowski w chrzescijanstwie,
jestto, iz ,,[w swoim wydaniu popularnym] ktadto nacisk na nieobecnos¢ moralnej
kompensaty [za krzywdy] w sprawach ziemskich"47. Nauczanie takie gtosito, ze
zto jest potezne, a cnota karana. Krytyka chrzescijanstwa z tej strony charakteryzo-
wata chrzescijanstwo jako wezwanie ,,do biernosci w obliczu zta i niesprawiedli-
wosci"48. Takie krytyczne stanowisko reprezentowali socjalisci, w gronie ktérych
byt, przez jaki$ czas, sam Leszek Kotakowski.

41 L. Kotakowski, B6g nam nie jest nic dtuzny, Krakéw 1994.
42 Tamze, s. 88.

41 Tamze, s. 103.

44 Tamze, s. 105.

4] L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma, Krakéw 1988, s. 11.

46 Tamze, s. 35.

47 Tamze, s. 45.

48 Tamze, s. 45.
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Religia jest wiec dla Koftakowskiego mitem, ale czym, w jego rozumieniu,
jest mit? Dla filozofa mit ,jest szeroko rozumiang kategoria, mieszczacg w sobie
wszystkie pytania wazne egzystencjalnie: o sens zycia, o wartosci'4d. Trzeba sie
zastanowié, czy aby na pewno ta kategoria jest uzyteczna na potrzeby definiowa-
nia zjawiska, ktéorym jest religia. Jezeli definicja religii bytaby zbyt szczegétowa,
np. odnoszagca sie do jednej z tradycji religijnych, to nie spetniataby ona swoich
funkcji w odniesieniu do innych tradycji religijnych. Problem powstanie pomiedzy
chrzescijanstwem, w ktérym wystepuje Bég osobowy, a buddyzmem, ktory jest ra-
czej szkolg samodoskonalenia sie, gdzie Bdg nie istnieje w sensie rozumianym przez
chrzescijan. Podobnie definicja ta nie spetni swojej funkcji, gdy poréwna sie chrze-
Scijanstwo i islam. W chrzes&cijanstwie Bog zstgpit bowiem z nieba i stat sie cztowie-
kiem, a w islamie jest On catkowicie transcendentny, jest wiec przepas¢ miedzy tymi
religiami, jesli chodzi o wyobrazenie sobie aksjologii Boga. Jezeli natomiast chciato-
by sie poszerzy¢ definicje Boga, bardziej niz apercepcja wartosci Boga, jako mitu
nadajgcego sens, to nie znajdzie sie juz mozliwej szerszej kategorii.

Mit jest wiec dla filozofa ,wszelkim doswiadczeniem, ktére nie tylko w tym
znaczeniu transcenduje wszelkie doswiadczenie, iz nie jest jego opisem (...), lecz
w tym takze, ze relatywizuje wszelkie mozliwe doswiadczenie, odnoszac je ro-
zumiejgco do realnosci zasadniczo niezdolnych do tego, aby ich stowne opisanie
weszto w wiez logiczng z opisanym stownym doswiadczeniem"50. Czym wiec jest
mit? Skoro jest tak transcendentny, to w jaki sposob jest on uchwytny dla cztowie-
ka? Czy mit jest jeden, czy jest ich wiele? Czy sg wazniejsze mity od innych, jesli
jest ich wiecej niz jeden? Czy w koricu my sami decydujemy o tym, jaki mit uzna-
my za najbardziej wartosciowy dla nas? Filozof na kartach Obecnosci mitu roz-
waza te pytania i stwierdza, ze kazdy mit, jesli nawet jest nowy, pochodzi z tych,
ktére cztowiek juz zastal, poniewaz nawet ,najskrajniejszy nihilizm moze prébo-
wac ucieczki od form wartosciowych odziedziczonych, ale ucieczka ta nie moze
sie uda¢. W oku eksplozji, ktéra zdaje sie rozsadzac dziedzictwo, materiat wybu-
chowy zawsze pochodzi réwniez z odziedziczonych zapasow'sl. Ciekawie Kota-
kowski mowi o funkcji jaka petni mit; ,dzieki [mitowi] zdobywamy sobie prawo
do nadawania sensu zdarzeniom i prawo gtosu z czymkolwiek i przeciw czemu-
kolwiek z tego, co sie dzieje"s2. Wydaje sie, ze nie ma jakiego$ kryterium, ktore
warunkowatoby wybor jednego mitu sposrod innych. Momentem decydujacym
jest okreslona potrzeba wyboru jednego warto$ciowania nad inne. Ow akt wyboru
jednych wartosci odbywatby sie dzieki wolnej woli cztowieka osadzonego w kul-
turowych wzorcach okreslonego spoteczenstwa. Mit jest odpowiedzig cztowieka
na jego potrzebe bezpieczenstwa i poszukiwania sensu tego, co robi, jak zyje, kim
jest i dokad zmierza: jest przede wszystkim finalnie formg ucieczki od cierpienia.

Leszek Kotakowski w swojej twdrczosci z lat 60. ubiegltego wieku wskazu-
je na figure mitu wyrazajaca pewne giebokie intuicje, ktére niekoniecznie muszg
by¢ nieprawdziwe: ,dzieki [mitowi] zdobywamy sobie prawo do nadawania sensu
zdarzeniom i prawo gtosu za czymkolwiek lub przeciw czemukolwiek z tego, co

49 J. A. Kloczowski Wiecej niz mit. Leszka Kotakowskiego spory o religig, ss. 49; 271.
50 L. Kotakowski, Obecnos$¢ Mitu, Paryz 1972, w: Obecnosci mitu, (reprint), s. 45.

51 Tamze, s. 45.

52 Tamze, s. 54.
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sie dzieje"53. Mit w mysli Kotakowskiego z tego okresu jest nosnikiem wartosci, tak-
ze religijnych, i stanowi o apercepcji tych wartosci, ktore sa realnoscig mityczna.
Sktadniki doswiadczenia, sytuacje i rzeczy, o ile je przezywamy jako wyposazone
w jakosci wartosciowe, przezywamy jako uczestniczace w owej realnosci, ktéra
transcenduje bezwzglednie catos¢ mozliwego doswiadczenia. Sadze, ze whasnie
dlatego, iz mit bardzo dobrze oddaje intuicje dotyczaca tadu celowego Swiata; in-
tuicje ktéra nie uchyla sie przed przyjeciem pytan ostatecznych. Mit jest ozywiony
potrzeba wyjscia poza doswiadczenie, ktére moze by¢ uchwycone w tradycyjnej
filozofii. Uwazam, ze jako taki jest niezbedny, aby cztowiek mdégt w ogdle dobrze
funkcjonowaé¢ w spoteczenstwie nie popadajgc w stan otepienia i rozpaczy. Mit
powoduje to, co Kotakowski nazywa ,rezygnacjgq z wolnosci - skoro narzuca wzor
gotowy i rezygnacjg z pierwotnosci absolutnej cztowieczenstwa - skoro probuje
cztowieczenstwo, a wiec historyczng zbiorowos¢, osadzi¢ w niehistorycznej sy-
tuacji bezwzglednie poczatkowej, nada¢ jej dodatkowy wymiar nieczasowy, od-
nies¢ rozumiejgco do nieczasowego tadu'54.

Pytania o zycie po $mierci, sprawiedliwos¢, sens cierpienia, znaczenie po-
wsciggniecia namietno$ci maja swoje odpowiedzi w mysleniu chrzescijanskim.
Czym z kolei jest chrzescijanstwo dla polskiego filozofa? Odpowiada na to pytanie:
.Ludzie potrzebujg chrzescijanstwa, ktére pomoze im wyjs¢ poza bezposrednie na-
ciski zycia, ktore ukaze im nieuniknione granice wiasnego losu i uzdolni do zgody
na nie (...). Potrzebujemy chrzescijanstwa, ktore nie jest ani ztote, ani purpurowe,
ani czerwone, ale szare"s5. Pojawiajg sie pytania: Czy chrzescijanstwo jest najlep-
szg odpowiedzig na pytania cztowieka o niego samego w historii ludzkosci? Czy
moze jest terapia majaca przygotowac¢ cztowieka na to, co nieuchronne, na wy-
darzenia takie jak: Smier¢, cierpienie, smutek? Mozna przypuszczac, ze Kotakow-
ski ma na mysli cnote roztropnosci i madrosci w obliczu takich wydarzen. Chodzi
mianowicie o to, ze chrzescijanstwo wprowadza poczucie rozumienia sensu wy-
darzen nietatwych w zyciu czlowieka w sposéb uniwersalny, ale jednoczesnie do-
stepny dla kazdego. Stanowi ono pewien bufor bezpieczenstwa, w ktérym szybko
i gwattownie zmieniajacy sie $wiat wartosci i ludzkich wyboréw ulega okietznaniu
i ztagodzeniu. Jest pewng alternatywg dla nihilistycznej wizji Swiata i odpowiedzig
na chaos lub co najmniej punktem widzenia, ktéry pozwala na wiekszy obiekty-
wizm w spojrzeniu na problemy czlowieka i spoteczenstwa. Chrzescijanstwo jest
wiec waznym elementem zycia cztowieka.

5. Bog jako gwarant obiektywnosci prawdy, dobra i sensu

Czym jest religia w ujeciu Leszka Kotakowskiego? Odpowiedz na to pytanie
zawart on w swojej ksigzce z 1982 roku, budujac definicje negatywna, a wiec ra-
czej piszac czym ona nie jest: ,r6zne definicje [religii] sa tedy dozwolone; jednak-
ze te, ktére zakladaja, ze religia jest «niczym innym, jak» narzedziem Swieckich
- spotecznych albo psychologicznych - potrzeb (na przyktad, ze jej znaczenie re-

51 Tamze, s. 54.

M Tamze, s. 37.

55 L. Kotakowski, Czy Diabel moze byc¢ zbawiony, w: Czy diabel moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Krakéw 2006,
s. 220.
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dukuje sie do roli, jaka odgrywa w integracji spoteczenstwa), sg nieuprawnione,
zalozenia te sg sgdami empirycznymi (falszywymi moim zdaniem) i nie moga by¢
z gory uznane za sktadniki definicji"56. Pod koniec tej pracy Kotakowski pisze, ze
religia ,to nie zbidr sgdéw, lecz dziedzina kultu, gdzie rozumienie, wiedza, poczu-
cie uczestnictwa w rzeczywistosci ostatecznej oraz zobowigzanie moralne poja-
wiajg sie jako jeden akt, ktbry mozna wprawdzie rozbi¢ na roztgczne klasy twier-
dzen metafizycznych, moralnych i innych, ale za cene nieuchronnego wypaczenia
wihasciwego aktu kultu"57. Dalej mysliciel rozwija ten watek, stwierdzajac, ze akt
kultu jest nieusuwalny i istotny dla kazdego zjawiska religii.

Czym jest wiec wiara religijna dla Kotakowskiego? Tu tez pada definicja nega-
tywna, wiara nie jest ,aktem intelektualnego uznawania pewnych zdan, lecz ak-
tem moralnego zaangazowania, wigzgcego w jedng niepodzielng catos¢ akcep-
tacje intelektualng oraz nieskonczong ufnos¢, ktorej zadne fakty nie sg w stanie
naruszyc"s8.

Osoba boska - Jezus Chrystus - jest sensowng ofiara, poniewaz wedtug Kota-
kowskiego wypetnia On sobg préznie, ktoérg zty czyn rozdart w catosci bytu. Czto-
wiek bez Boga nie moze sie przyzna¢ do swojej stabosci i nie umie sie wywig-
za¢ z ogromu zobowigzan, jakie na nim spoczywajg59. Dla mysliciela z Oxfordu
chrzescijanstwo jako religia zanikloby niechybnie, gdyby ,nie odmawiato upar-
cie zatarcia granicy pomiedzy aktem wiary a intelektualng akceptacja - gdyby nie
okreslato sie za pomoca kryteriéw, ktére nie zostawiaja miejsca na réznice pomie-
dzy kulturg elit i kulturg ubogich duchem"60. Kotakowski przywotuje tu Pascala,
ktory zauwazylt, ze ,reiigia chrzescijanska, chociaz jest madra przez swoje cuda
i proroctwa, ktére jej site ukazujg, jest szalona zarazem, bo to nie one kazg wy-
znawcom wierzyc¢, ale jedynie Krzyz"6l. W tych slowach zawarta jest pewna in-
tuicja religijna, ktéra wiary w Boga, jej sily, jej jakosci nie odnosi do poziomow
konstrukcji intelektualnych i wiedzy, jaka sie posiada. Ow poglad Kotakowskiego
z 1988 roku jest bezposrednig kontynuacjg jego mysli z lat sze$c¢dziesigtych. Prze-
ciwstawia sie on wszelkim redukcjonistycznym prébom ujmowania tego, co na-
zywamy szeroko pojeta religia. W tym samym czasie Kotakowski dostrzega, ze in-
terpretacja mitu ,skupia sie na rozktadaniu go na czesci i ponownym zestawianiu
go W nowy, sensowny porzadek, dzieki czemu ujawniona zostaje ukryta struktura,
ktérej ludzie wierzacy nie sg Swiadomi, lecz ktora dostarcza im w rzeczywistosci
intelektualnych narzedzi do klasyfikowania i wyjasniania relacji zaréwno przyrod-
niczych, jak i spotecznych"62.

Filozof nawigzuje do stynnych stéw Fiodora Dostojewskiego: ,jesli Boga nie
ma, to wszystko wolno". Dla Kotakowskiego to zdanie jest bardzo istotne, ponie-
waz ,tylko przy zatozeniu absolutnego Umystu prawomocne jest uzywanie po-
jecia «prawda» i przekonanie, ze «prawda» moze by¢ zasadnie orzekana o na-
szej wiedzy"63. Kotakowski wyréznia tutaj pojecie epistemologii odnoszgcej sie do
56 L. Kotakowski, Jesli Boga, s. 7.

57 Tamze, s. 190.
58 Tamze, s. 54.
M Tamze, s. 52.
60 Tamze, s. 60.
61 Tamze, s. 61.
S
S,

62 Tamze, s. 11.
6) Tamze, s. 85.
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prawdy, ktéra jest poznawana, oraz do etyki — jako regute moralng. Oznacza to
ze jesli Bog jest to mozliwe jest osadzenie wartosci w Absolucie, ktérym wymiar
etyczny i epistemologiczny tacza sie tworzac przestrzen jednosci faktow i wartosci
a znika poznawczy relatywizm i moralny nihilizm.

Dla tego mysliciela wszystkie dowody na istnienie Boga chybiajg celu. Nie jest
mozliwe udowodnienie Jego istnienia, podobnie jak nie jest mozliwe dowiedze-
nie Jego nieistnienia, jednak problem, czy tez postawione w tych rozumowaniach
pytanie jest inne. Cho¢ dotyczy pojecia Boga i Jego istnienia, nie chodzi tu o do-
wiedzenie tego, czy On jest. Kotakowski dostrzega problem w istnieniu relatywi-
zmu i nihilizmu. Wiasciwe pytanie filozofa brzmi: skoro nie ma Boga, to co jest?
A przede wszystkim, co moge poznac? Jest to z gruntu pytanie epistemologiczne.
Bez pytania o Boga pozostaje pustka, w ktérej cztowiek musi sam sobie wyzna-
czyé, co moze a czego nie moze uczyni¢. Do ,Smierci Boga" (Nietzsche) czlo-
wiek posiadat w swojej wiedzy i Swiadomosci pewne postepowanie przekazywane
z pokolenia na pokolenie w tradycji normy zachowania. Po ,Smierci Boga" pozo-
staje nihilizm poznawczy, a takze idgc dalej, etyczny, bioetyczny.

Leszek Kotakowski przedstawia alternatywe: albo Bdég jest i wtedy mozliwa jest
prawda, albo Boga nie ma i wtedy mamy odniesienie do nihilizmu, ,nie ma nic
posredniego”64. To wkasnie w chrzescijanstwie Bég jest: droga, ktdrg cziowiek ma
kroczy¢, prawda, ktérg ma wyznawac; i zyciem, bez ktérego cztowiek nie moze
by¢ sobg i siebie zrozumie¢. Innymi stowy filozof z Oxfordu wyraza to w naste-
pujacy sposoéb: ,sady mowigce o tym, co stuszne i niestuszne, dobre i zte, zyskujg
prawomocnos$¢ jedynie w kategoriach jezyka sacrum, co sprowadza sie do powto-
rzenia, ze «jesli Boga nie ma wszystko wolno»65. Kotakowski wyrazniej formutuje
to stanowisku w swoim eseju Odwet sacrum w kulturze Swieckiej. Filozof twier-
dzi, ze bez pojecia i wskazywania na sacrum obecne w szeroko pojetej kulturze
mozliwe jest upowszechnienie jednego z najwiekszych i najniebezpieczniejszych
zludzen naszej cywilizacji, iz przeksztalcenia zycia ludzkiego nie znajg barier,
ze spoteczenstwo jest doskonale plastyczne oraz ze zdolno$¢ do negacji tej pla-
stycznosci prowadzi do zaprzeczenia catkowitej autonomii cztowieka66. Kotakow-
ski okresla role sacrum, jako to, co definiuje i rozr6znia dobro od zta: ,odepchnagé
role sacrum to odepchng¢ granice, ktére cztowieka okreslajg, a takze nie uznac
zta, poniewaz sacrum odkrywa sie za pomocg niedoskonatosci, zta i grzechu, a zto
z kolei tylko za posrednictwem sacrum moze by¢ zidentyfikowane'67

Zdaniem Kotakowskiego, Pascal przekonywat, ze z ,racji praktycznych roz-
sadnie jest opowiedzie¢ sie za Bogiem"68. Podaje on takze inne aspekty myslenia
Pascala, jakie mogg wzbudzac¢ nieche¢ u wierzgacych. Jakzez to, ,czy mozna za-
chowywac sie tak, jakby Bdég istniat, w nadziei, ze jesli istnieje, to bede za to wy-
nagrodzony? Czy jest prawdopodobne, abym zostat zbawiony nie przez prawdzi-
wy kult, ale w rezultacie chtodnej kalkulacji, wedle ktorej, skoro istnienie Boga nie
jest catkowicie wykluczone, to na wszelki wypadek warto wykupi¢ polise ubez-

w Tamze, s. 94.

65 L. Kotakowski, Jesli Boga, s. 203.

66 L. Kotakowski, Odwet sacrum w kulturze Swieckiej (1973), w tegoz: Czy diabet moze by¢ zbawiony...? s. 243.
67 Tamze, s. 244.

68 L. Kotakowski, Jesli Boga, s. 223.
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pieczeniowg?"69. Zdaniem filozofa, ,skutecznos¢ argumentacji Pascala zalezy od
psychicznej kondycji odbiorcy, a zwlaszcza od jego woli wiary, od wahan co do
stusznosci wlasnego stylu zycia i od gotowosci do przyznania, ze obecnos$¢ Boga,
cho¢ niepewna, ma jaki$ stopienn wiarygodnosci"70. Pascal, zdaniem Kotakowskie-
go, chciat w zaktadzie wykaza¢, ze cho¢ wiara chrzescijanska jest ryzykowna, to
znacznie bardziej ryzykowne jest jej odrzucenie. Wiara raz przyjeta z praktycz-
nych powoddéw rozwinie sie stopniowo w wiare prawdziwag, a sceptyk, ktéry po-
szedt za radg Pascala, ,rychto dostrzeze jak bardzo stusznie postapit i to nie tyl-
ko w kategoriach zyskoéw i strat, ale rowniez w kategoriach poznawczych, jako ze
wszystkie rozpaczliwe absurdy ludzkiego losu stajg sie sensowne w $wietle obja-
wienia"7’.

Ciekawe rozwazania na temat postawy sceptycznej, nihilistycznej i mistycz-
nej w tworczosci Leszka Kotakowskiego zawart w swoim opracowaniu Jan Andrzej
Kloczowski72. Wiara mistyka tgczy sie ze sceptycyzmem poprzez sfere niewyrazal-
nosci. Sceptyk watpi w mozliwosci catkowitego poznania $wiat oraz mozliwosé
jakiegokolwiek sposobu przekazania tego, co sie poznato, jako czegos, co jest nie-
zmienne i wieczne. Mistyk zas$ wierzy w poznanie Boga, w mozliwos¢ partycypa-
cji w nim, lecz uwaza, ze to, co on poznat i wie, jest nieprzekazywalne innym o0so-
bom. Mistyk jest Swiadom swojej matosci wobec tego, co poznat i wzbudza w nim
imperatyw moralny, pewne zobowigzanie do czynienia aktéw moralnie dobrych,
pod rygorem wykluczenia z tgcznosci z Bogiem. Sceptyk Swiadom swoich ograni-
czonych mozliwosci w poznaniu fundamentéw Swiata staje sie pokorny i skromny
zarazem. Postawa mistyka inspiruje go do rozwazan nad przedmiotem przekonan
tegoz mistyka, ktére dla niego sg pewne, niezmienne, stuszne i definitywnie roz-
strzygajace o tym, czy co$ ma Sens, czy co$ jest Prawdziwe i Dobre.

Rozwazania filozofa z Oxfordu na ten temat majg jeszcze inny sens. Pytania o
podstawe poznania, o warunki tego poznania i szanse na jego osiggniecie sg od-
wiecznym przedmiotem rozwazan filozofow prébujgcych mysla ogarna¢ catosé
rzeczywistosci. ,Jezeli pragnieniem filozofii bytlo objecie mysla catosci bytu, to
wyjsciowym jej bodzcem byto doswiadczenie utomnosci cztowieka. Jedno i dru-
gie - poczucie utomnoéci, ktére wprawiato w ruch my$lenie filozoficzne oraz pra-
gnienie pokonania tej utomnosci przez zrozumienie catosci bytu - dziedziczy-
ta filozofia z zasobéw mitu'73. Kotakowski nie jest sceptykiem aksjologicznym,
za$ stajgc do konfrontacji z nihilizmem, jest przekonany, iz warunkiem przetrwa-
nia cztowieka jest odnalezienie zrédta pewnosci, pozwalajgcego ocali¢ trzezwe
myslenie i prawe sumienie. Jak pisze J.A. Kloczowski ,sceptyk jest przekonany o
koniecznosci przyjecia tych wartosci przez cziowieka, nie wie tylko, jak je uza-
sadni¢, jak spowodowad, co stanowi wrecz warunek przetrwania. Jest przy tym
przekonany, ze tradycja przekazuje nam formy takiej pewnosci, cho¢ prawomoc-
nos¢ ich nie ptynie z pracy rozumu, lecz zrodto tej niepodwazalnej pewnosci sta-

69 Tamze, s. 224.

70 Tamze, s. 224.

71 Tamze, s. 225.

71 J.A. Kloczowski, Wigcej niz mit, s. 309 i nn.

7) L. Kotakowski, Gtéwne nurty marksizmu. Powstanie - rozw@j - rozktad, Paryz 1976, t. 1, s. 19.
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nowi zawsze wiara. Kotakowski nie widzi zresztg innej drogi ocalenia sensownego
moéwienia o Dobru i Prawdzie"74,

Kotakowski, diagnozujgc kondycje kulturalng i moralng Europy na poczatku
XXI wieku, jest pewien, ze bez chrzescijanstwa, ktére przez wieki wspoéhtworzyto
kulture europejska, zagraza jej nicos¢ i chaos. A tym co zabezpiecza Europe jest
wihasnie chrzescijanstwo, jako reprezentant Swiata religii, o ile bedzie ono wskazy-
wac na inng rzeczywistosc¢, niz tylko empirycznie nam dostepna; dostepna do roz-
szyfrowania poprzez swoje znaki w Swiecie oraz bedzie wskazywac¢ na ujarzmie-
nie empirycznej rzeczywistosci przez celowo dzialajgca energia zmierzajaca ku
dobru oraz na wskazywaniu cztowiekowi, ze jest on tu i teraz tylko przechodniem,
wygnancem, ktéry w petni do Swiata tego tu i teraz nie nalezy w petni7s.

Analizujac poglady Kotakowskiego, stusznym wydaje sie by¢ odwotanie do,
wypowiedzianych w odniesieniu do interpretacji filozofii Kazimierza Ajdukiewi-
czal6: ,dla historykéw filozofii nieraz teksty filozofa pochodzgce z wczesniejsze-
go okresu i przez autora samego po czesci zdezawuowane, bywajg bardziej god-
ne uwagi niz te pozniejsze, wiec jak nalezatoby sadzi¢ bardziej dojrzate"77* | nie
chodzi tutaj o zarzut, ze filozof zmienia w sposdb niekontrolowany, nieobliczalny
i dowolny swoje poglady, gdyz prawo do ewolucji wlasnego sSwiatopogladu ma
kazdy z nas, lecz podkresli¢ nalezy, ze analiza tej zmiany daje nam konkretny,
autentyczny i z zycia wziety przyklad przemiany cztowieka oraz jego spojrzenia
na $Swiat. Romans Leszka Kotakowskiego z marksizmem w latach piecédziesiatych
zesztego stulecia jest powszechnie znany, tak jak i znana jest jego krytyka utopii
socjalizmu. Podobnie, stosunek tego filozofa do religii i tym samym do chrzesci-
janstwa, ewoluujac od obszernej i mocnej krytyki, przeszedt do uznania, ze religia
-chrzescijanstwo, istnieje naprawde7o.

Ta przemiana w mysleniu Kotakowskiego ukazuje to, co on sam okresla jako
jedno z zadan filozofii: ,uczymy sie prawdziwie filozofii nie przez to, ze wbija-
my sobie w pamiec ogolne i ostateczne konkluzje, ktdrymi konczy filozof jakis tok
swoich rozmyslan, lecz nade wszystko przez to, ze Sledzimy bieg jego zmagan
z pytaniem, ktére mysl ozywia"79.

Zdaniem Kofakowskiego nalezy jednak wcigz powraca¢ do pytan fundamen-
talnych, ktore znalazly sie u zrédet filozofii, nie majac gwarancji, ze osiagnie si¢
zamkniety system, ktory rozwigze nasze wszystkie problemy. Kulturalna rola fi-
lozofii, wedlug Kotakowskiego, nie polega na dostarczeniu prawdy, ale na pie-
legnowaniu ducha prawdy80. Realizacji tego zadania niewatpliwie dla mysliciela
uzyteczne jest pojecie Boga, ktory jako jeden z czterech filarow ducha ludzkie-

74 J.A. Kloczowski. Wiecej niz mit, s. 327.

75 L. Kotakowski, Czy juz w po-chrzescijariskim czasie juz zyjemyt, ,Tygodnik Powszechny" 40(2000), ss. 8-9.

76 L. Kotakowski, O filozofii Kazimierza Ajdukiewicza, w: Pochwala niekonsekwenciji, pisma rozproszona sprzed
1968, s. 345.

77 Tamze, s. 345.

70 L. Kotakowski, Stowo wstepne, s. XV.

79 L. Kotakowski, O filozofii Kazimierza Ajdukiewicza, s. 345.

60 L. Kotakowski, Mysli wyszukane, Krakéw 2000, s. 59.
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go, obok Rozumu, Mitosci i Smierci, jest uzytecznym pojeciem mogacym uwol-
ni¢ cztowieka od przerazajgcej rzeczywistosci czasu, poniewaz to w Bogu nie ma
przesziosci i przysziosci. W Nim czlowiek zawarty jest w Jego ,wiecznym teraz"8’.

Kotakowski, dostrzegajac nieuchronnych uptyw czasu i zwigzany z nim koniec
egzystencji kazdego cziowieka, mimo wszystko, uwaza, ze postulat Boga bedacy
gwarantem sensownosci ludzkiego zycia jest mozliwy do utrzymania przy zatoze-
niu istnienia intuicji méwigcej, ze caly Swiat naszego doswiadczenia nie jest real-
noscig ostatecznag82. Tresc¢ tej intuicji wyrazona jest poprzez przekonanie, iz Swiat
naszego doswiadczenia jest przejawem Ducha. Filozof wierzy, ze wszystko co zo-
stalo przez nas stworzone nie ginie w sposéb ostateczny i by¢é moze kiedy$ be-
dzie to ujawnione. A rzeczywistosc religijna okreslona w tradycjach religijnych jest
gwarantem i majgcym zapewni¢ wiecznos¢ nam samym oraz naszym dzieloms3,

Wielkie pytanie, ktore pojawia sie w niniejszym tekscie brzmi: jak by¢ w swo-
ich czasach, takze dzis, w zetknieciu z innymi tradycjami religijnymi autentycz-
nym chrzescijaninem? Zdaniem Kotakowskiego, w konfrontacji miedzy religiami,
bardzo wazny jest dialog, ktéry nie moze by¢ szeregiem dyskusji o specyficznych
sprawach doktrynalnych84, lecz powinien byc¢ raczej wyrazem postawy duchowej
mogace stworzy¢ pewien obraz swiata8s. W centrum tej postawy ksztattowatoby
sie w sposobie widzenia swiata jako zywego korpusu wprawianego w ruch przez
jakis rodzaj energii duchowej, dazacej ku dobru, mimo okropnosci i nedzy swiata
i na przekdr catemu ztu86. Obserwacje, analizy i wnioski jakich dostarcza dorobek
Leszka Kotakowskiego sg tym cenniejsze, ze pochodzg jakby z zewnatrz, od osoby
nie deklarujacej sie jako wierzacej, co stanowi zalete, poniewaz wyklucza jej bez-
krytycznosé w podejsciu do zagadnienia fenomenu religii, przed ktérym, zdaniem
Kotakowskiego, cztowiek nie moze uciec.

Czy dzisiaj, w trakcie wielkich przemian kulturowo-demograficznych religia
jest wcigz adekwatng odpowiedzig na pytania cztowieka o niego samego? Czy fe-
nomen wielu tradyciji religijnych nie wyklucza zaistnienia ptaszczyzny porozumie-
nia miedzy wieloma religiami? Jak zrozumiec¢ cztowieka religijnego czerpigcego
swoje korzenie z innej od naszej tradycji religijnej? Na te pytania prébuje odpo-
wiedzie¢ ruch zwigzany z ,Duchem Asyzu", poprzez stworzenie warunkéw i at-
mosfery dialogu miedzyreligijnego, w ktérym duzy nacisk jest potozony na pojed-
nanie, troske o stworzenie, wzajemna zyczliwosés7, integralny rozwéj cztowieka

i pomoc najbiedniejszym.

*' L. Kotakowski, Czy Pan Bdg jest szczes$liwy i inne pytania, Krakéw 2009, s. 297.

82 L. Kotakowski, Z. Mentzl, Czas ciekawy, czas niespokojny, cz. I, Krakéw 2008, ss. 184-187.

83 Tamze, s. 81.

84 L. Kotakowski, Krotka uwaga o tak zwanym dialogu miedzy religiami i o wiecznym milczeniu jezyka wiary, ,,Znak"
9 (2008), s. 87.

85 Tamze, s. 88.

86 Tamze, s. 88.

87 Tamze, s. 89.
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Leszek Kolakowski's Thoughts on Religion

This article attempts to define a religious person as perceived by Leszek Kota-
kowski. The protagonist, who in his philosophical development from absolute de-
nial ofthe phenomenon of religiosity to acceptance of religion alone, states that re-
ligiosity is indispensable for maintaining ethical order. The most inspiring person
for Kotakowski was Blaise Pascal, who compelled him to deliberate on the pheno-
menon of religiosity. According to Kotakowski, religion contributes to today's cul-
ture, and the two are inseparable. His analysis of the phenomenon of religiosity
in Christian tradition leads to the conclusion that if God, and, as a result, religion,
does not exist, everything is permitted.
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,,Duch Asyzu” w stolicy Kazachstanu

Kazachstan, byta republika sowiecka w Azji Centralnej, ktérej 5,5 % powierzch-
ni lezy w Europie, jest dziewigtym najwiekszym krajem swiata, liczacym ponad 2,7
milionami kma2. Jest krajem wielonarodowosciowym, w ktérym w 16-milionowym
spoteczenstwie ponad potowe stanowig rdzenni Kazachowie (muzutmanie), ok. 30
% - Rosjanie (prawostawni) oraz ponad 100 réznych narodowosci wyznajgcych
réznorakie religie, w tym ok. 200-300 tysiecy katolikbw zorganizowanych w 3 die-
cezje i administrature apostolskg. Tak wielkie zr6znicowanie narodowosciowe jest
skutekiem carskich i stalinowskich deportacji. Na rozlegtych przestrzeniach tego
kraju znajdowaly sie liczne tagry i obozy koncentracyjne.

Stolicg kraju od 11 lat jest Astana i tutaj w dniach 23-24 wrzesnia 2003 r., z ini-
cjatywy prezydenta Nursuttana Nazarbajeva, odbyt sie | Kongres Tradycyjnych Re-
ligii Swiata. Uczestniczyto w nim 18 delegacji, w tym oficjalna delegaciji Kosciota
katolickiego z kard. J6zefem Tomko oraz delegacja zakonu Braci Mniejszych Kon-
wentualnych, przedstawianych jako ,zakonnicy z Asyzu" lub ,bracia z Asyzu",
z ministrem generalnym o. Joachimem Giermkiem.

Na zakonczenie obrad delegacje spotkaly sie na modlitwie w specjalnie przygoto-
wanym miejscu wokét Baitereku — monumentu i wiezy widokowej o wysokosci 105
metréw, gtdbwnego symbolu stolicy. Baiterek w jez. kazachskim oznacza topole; we-
diug kazachskich opowiesci jest Drzewem Zycia, ktérego korzenie trzymaja ziemie,
a korona podtrzymuje niebo. W ten sposob taczg sie ze sobg trzy Swiaty: niebianski,
ziemski i piekielny. W koronie drzewa swoje gniazdo zaktada legendarny ptak Samruk
i tam sklada ztote jajo tj. Stonice. Z jaja rodzi sie nastepny Samruk, ktéry znowu sktada
jajo... W konarach drzewa zyje natomiastzty smok Aidahar, ktory po dniu wprowadza
noc a po lecie - zime. Taka mitologia nie jest czym$ szczegdlnym dla Kazachstanu -
podobne wierzenia wystepujg rowniez u ludéw syberyjskich. Baiterek jest uwazany
za symbol harmonii miedzy dobrem i ztem, dniem i noca, niebem i ziemig. U zwien-
czenia wiezy znajduje sie ztota kula o Srednicy 22 metréw - czyli mitologiczne jajo.

W czasie spotkania wokdt pomnika rozstawiono 17 jurt dla kazdej z delega-
cji, ktore byly miejscem modlitwy o pokdj w Swiecie. Organizujgc Kongres, pre-
zydent Nazarbajew inspirowat sie ,duchem Asyzu", a konkretnie dwoma spotka-
niami przedstawicieli religii Swiata organizowanymi w Asyzu w pazdzierniku 1986
r. i w styczniu 2002 r." O ,duchu Asyzu" wspomniat réwniez papiez Jan Pawel II
w swoim przestaniu: ,Ta nowa inicjatywa wtadz Kazachstanu, w duchu Asyzu, be-
dzie promowac szacunek dla godnosci cziowieka, ochrone wolnosci religijnej oraz

" http://www.religions-congress.org/content/view/! 5/31/lang,english/ (data dostepu 5.01.2012)
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wieksze wzajemne zrozumienie miedzy narodami, poniewaz jestesmy przekonani,
ze religia, wtasciwie rozumiana, przedstawia solidny instrument na rzecz wspiera-
nia pokoju."?

Trzy lata p6zniej, w dniach 12-13 wrze$nia 2006 r., w Astanie zorganizowa-
no drugi kongres. Z tej okazji wybudowana zostalta monumentalna piramida zwa-
na Patacem Pokoju i Pojednania. Jej wysokos¢ i kazdy z bokéw podstawy majg po
62 m. Wewnatrz znajduje sie m.in. opera na 1500 miejsc natomiast na jej szczycie
umieszczono okragty stot, przy ktérym zasiadly 43 delegacje réznych religii, wy-
znan, organizacji politycznych i spotecznych. Ws$réd nich byta delegacja katolic-
ka, ktérej przewodniczyt kard. Roger Etchegaray. )

Kolejny, Il Kongres Liderow Tradycyjnych Religii Swiata, odbyt sie w dniach
1-2 lipca 2009 roku. Na spotkanie zatytulowane ,Rola przywddcow religijnych
w budowaniu Swiata opartego na tolerancji, wzajemnym szacunku i wspotpracy"
przybyli przedstawiciele 77 grup wyznaniowych z calego swiata, w tym delegacja
Kosciota rzymskokatolickiego z kard. Jean-Louis Tauranem, przewodniczacym Pa-
pieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego.3 )

Po raz czwarty Astana organizuje Kongres Lideréw Tradycyjnych Religii Swiata
w dniach 30-31 maja 2012. Jego tematem bedzie: ,Pokéj i zgoda jako wybor ludz-
kosci" a gtdwnymi zagadnieniami: rola lideréw religijnych w dazeniu do zréwno-
wazonego rozwoju, religia i wielokulturowosg, religia i kobieta: duchowe wartosci
i wspétczesne wyzwania, religia i mtodziez4.

Obecnos$¢ ,braci z Asyzu" podczas | kongresu, zaowocowata zaproszeniem
franciszkandw do Astany w celu dziatalnosci na rzecz pojednania, pokoju i dialogu
miedzy religiami ,w duchu Asyzu". Zaproszenie potwierdzit metropolita w Astanie
- ks. abp Tomasz Peta. Podczas przygotowar do otwarcia misji, wyznaczono takze
jej cele tj.: 1) tworzenie Centrum Kultury i Dialogu (kierunek dziatalnosci: dialog
miedzyreligijny i ekumeniczny, promocja mysli Jana Pawla |l, propagowanie kul-
tury chrzescijanskiej); 2) wsparcie dla duchowienstwa lokalnego (rekolekcje, spo-
wiedz, dni skupienia, zastepstwa); 3) dziatalnos¢ charytatywna. Pierwsi francisz-
kanscy misjonarze, skierowani do Astany 23 stycznia 2008, w Asyzu przy grobie
Serafickiego Ojca Franciszka otrzymali krzyze misyjne i Ewangelie. Wkroétce potem
zamieszkali w stolicy Kazachstanu.

Realizujac wyznaczone cele, zorganizowali Centrum Kultury i Dialogu im.
Jana Pawfa Il w Astanie, a w nim kilka wystaw promujacych kulture chrzescijanska
(,Swiat jasetek - szopki Swiata", ,Duch Astany duchem Asyzu. Proroctwo poko-
ju", wystawe o sw. Piotrze Apostole), sesje haukowag ha Uniwersytecie Eurazjatyc-
kim na temat relacji miedzy Kosciolem, Polskg i Kazachstanem, promocje ksiazki
~Wyprawa Benedykta Polaka" wydanej w czterech jezykach: tacifiskim, rosyjskim,
kazachskim i polskim. Centrum angazuje sie réwniez w propagowanie ,kultury
zycia" i organizuje corocznie w marcu Tydzien Swietosci zycia, a we wspoipra-
cy z moskiewskim diecezjalnym Centrum Rodziny organizuje kursy naturalnego

http://lwww.kazakhstan.org.sg/content/inlro.php?act=menu&c_id=4 (data dostepu 5.01.2012)

Petny tekst wystapienia w drugim dniu Kongresu w czasie prac grup roboczych: http://www.vatican.va/roman_cu-
ria/pontifical_councils/interelg/documents/rc_pc_interelg_doc_20090702_tauran-astana_en.html  (data  dostepu
5.01.2012)

* Protokot X Posiedzenia Sekretariatu Kongresu: http://www.religions-congress.org/content/view/305/49/lang,russian/
(data dostepu 5.01.2012)
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planowania rodziny. Razem z luteranami organizuje obozy ekumeniczne dla mio-
dziezy z Kazachstanu, Uzbekistanu i Rosji, w ktérych uczestnicza réwniez mio-
dzi z Niemiec. Ekumeniczna wspotpraca z luteranami zaowocowata réwniez pro-
wadzonym w latach 2009-2011 projektem charytatywnym ,Rodzina dla kazdego
dziecka".

Zatem dialog ekumeniczny i miedzyreligijny franciszkanéw w Astanie, to nie
tyle dialog na poziomie eksperckim, ale dialog zycia i wnoszenie ,ducha Asyzu"
w wielokulturowe i wieloreligijne spoteczernistwo Kazachstanu.
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FRANCISZKANSKIM 2011

Andrzej Zajac OFMConv.

Lo Spirito di Assisi

M. Borghesi, C. Bucciarelli, V. Coli, L. Di Fonzo, C. lammarrone, E. Marazzi, G. Odo-
ardi, E. Scognamiglio, O. Todisco, Miscellanea Francescana, Roma 2003, pp. VI + 326.

Cho¢ wolumin ten nie pachnie juz farbg drukarska, trudno bytoby jednak nie
zatrzymac sie przy nim, jesli mowa o ,duchu Asyzu". Jest to z pewnoscig jedna
z wazniejszych publikacji dotyczacych fenomenu okreslanego w rodzimym jezyku
mianem Lo spirito di Assisi. Dzieto nie jest zestawieniem pobieznych, luznych re-
fleksji zwigzanych ze spotkaniem przedstawicieli wielkich religii Swiata w mieScie
Sw. Franciszka. Jest natomiast zbiorem solidnych, usystematyzowanych przemy-
slen, stanowigcych razem wielowymiarowsq, interdyscyplinarng przestrzen, w kto-
rej duch Asyzu jawi sie w calym swym bogactwie, ze swoim oryginalnym, szerokim
kontekscie kulturowym i historycznym, osadzonym na fundamencie wielowieko-
wych doswiadczen, majacych swéj poczatek w pierwszej minoryckiej wspdélnocie
braterskiej zgromadzonej wokoét charyzmatycznego zatozyciela. Dziewieciu auto-
row, do ktérych nalezy siedmiu franciszkandéw, przedstawia rézne aspekty ducha
Asyzu i zwigzanych z nim zagadnien. Jest ujecie historyczne, teologiczne, filozo-
ficzne, kulturowe, antropologiczne, spoteczne, filologiczne.

Obraz, jaki wylania sie z lektury tekstéw, nie ma nic wspoélnego z eklektyzmem
czy synkretyzmem religijnym, o jaki posadzajg asyskie spotkania ich przeciwni-
cy; z wypowiedzi autoréw bowiem wybrzmiewa jednoznacznie chrzescijarniska
wizja rzeczywistosci oraz zakorzenienie w tradycji Kosciota katolickiego. W tym
kontekscie warto zwrdci¢ uwage na jasno sprecyzowane intencje, dzis btogosta-
wionego, papieza Jana Pawta Il oraz katolickie ujecia dialogu miedzy religiami,
ktére przywotuje w swoim artykule o. Giovanni lammarrone, jeden z najwybitniej-
szych chrystologéw wioskich. Podkresla on réwniez, iz dialog w ,,duchu Francisz-
ka"iw ,duchu Asyzu" nie moze abstrahowaé¢ od swiadectwa wiary w Boga Jezusa
Chrystusa. Na zakorzenienie i historyczng ciggtosé tego, co dzis sSwiat nazywa ,,du-
chem Asyzu", wskazuje o. Giovanni Odoardi, ktéry w zwieztych stowach przywo-
tuje doswiadczenie Franciszka i jego braci w Swiecie islamu, by przejs¢ do spotkan
inspirowanych przez Jana Pawta Il, w ktérych mozna dostrzec echo wymownych
wydarzen sprzed wiekow.

Historyk zakonu i znawca hagiografii franciszkanskiej, o. Lorenzo di Fonzo, tym
razem podejmuje refleksje nad ,braterstwem kosmicznym" Franciszka, ktéry zyje
w harmonii ze wszystkimi stworzeniami i wyspiewuje z ich powodu uwielbienie
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-dobremu Panu". Podejmuje sie przy tym prezentacji dwdch niezwyklych utwo-
row: powszechnie znanej Piesni stonecznej, czy inaczej Pochwaly stworzen, oraz
mniej znanego tekstu, bedacego zywa, dynamiczng, petng ekspresji opowiescig o
Piewcy Stworzenia, zatytutowang Spiew ze Stowikiem. Obydwa utwory sg ilustra-
cja ,ducha Franciszka", ktory w jednosci z kosmosem przyjmuje i oddaje Bogu tak
radosg¢, jak i bol towarzyszace kazdemu ziemskiemu zyciu.

Na szczego6lng uwage zastuguja rozwazania filozoficzne, w ktérych o. Orlan-
do Todisco, analizujgc aktualng sytuacje cztowieka i Swiata, stara sie odkry¢ istote
sducha Asyzu", a w niej franciszkanskg odpowiedz na powszechng wieloksztait-
ng zadze panowania, voluptas dominandi, ktéra jawi sie jako sita napedowa me-
chanizméw spotecznych i ekonomicznych. Odpowiedz te filozof widzi w para-
dygmacie bycia darem, zwigzanym istotowo z pojeciem darmowosci i zdumienia,
ktérego naturalnymi konsekwencja jest postawa otwartosci i wdziecznosci. Row-
niez Claudio Bucciarelli, charakteryzujgc wspétczesng sytuacje cztowieka, szcze-
golnie mtodego pokolenia, zwraca uwage na kryzys tozsamosci, brak swiadomo-
Sci historycznej, analfabetyzm emocjonalny, dominacja technicyzmu i ekonomii
nad etyka, konsumizm, subiektywizm. W tym konteks$cie autor dostrzega mozli-
wosc€ i koniecznosé realizacji budowania innego Swiata i nowej kultury, na drodze
globalnego myslenia i lokalnego dziatania oraz podejmowania ryzyka dojrzatych
i odpowiedzialnych relacji. Podkresla przy tym, ze wymownym przyktadem pozo-
staje wcigz Franciszek, nie tyle cztowiek nie przesziosci, co przysziosci.

Natomiast O. Edoardo Scognamiglio, odwotujac sie do postaw i zachowan
Swietego Franciszka, podaje go za przyktad czy model cztowieka w dialogu, uka-
zujac jednoczesnie specyficzne jego elementy. Podkresla, ze duchowa podstawa
dialogu w rozumieniu chrzescijariskim tkwi w tajemnicy Wocielenia oraz w nie-
ustannej koniecznosci nawrécenia. Zwraca tez uwage nha warunki mozliwego
i owocnego dialogu, wsréd ktérych szczegolna role odgrywa pokora i zwigzane
Zz nig milczenie, bez ktérego nie ma otwarcia i gotowosci do stuchania. Przykiad
Franciszka w dialogu jawi sie jako martyria, ktéra charakteryzuje profetyczna pasja
i Swiadomos¢ bycia pielgrzymem na tej ziemi, a z ktorej w konsekwencji rodzi sie
prawdziwy pokoj i rados¢ pojednania. Natomiast 0. Edoardo Marazzi podejmuje
kwestie ducha Asyzu jako pretekst do antropologicznej redefinicji cztowieka. Ry-
suje jego obraz w wymiarze relacyjnosci, wzajemnosci, dialogicznosci, dyspozy-
cyjnosci, odpowiedzialnosci i cielesnosci, by wyakcentowac ostatecznie, ze czto-
wiek jest nie tylko w sobie i dla siebie, ale przede wszytskim dla innych.

Do osobistego do$wiadczenia Swietego z Asyzu odwotuje sie wprost Massi-
mo Borghesi, dla ktérego punktem wyjscia w czynionej refleksji jest Swiadectwo
zawarte w jego Testamencie, najpierw stowa: ,Pan objawit mi, abySmy uzywa-
li pozdrowienia: niech Pan obdarzy was pokojem", a nastepnie opis nawrdcenia
i doswiadczenia z tredowatymi. Autor stwierdza jasno, ze zadaniem i celem fran-
ciszkanskiego braterstwa jest pokdj nie tyle jako idea, ile jako rzeczywistos¢ repre-
zentujgca ucielesniony realizm chrzescijanski, znajdujacy elokwentng widzialng
ekspresje, ktérej szczegdlnym elementami sg mitosierdzie i radosé. Na znacze-
nie spotkania i relacji, doswiadczenia bycia razem w drodze, zwraca uwage o.
Vincenzo Coli, wieloletni kustosz asyskiej bazyliki, podkre$lajac zwigzek ,ducha
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Asyzu"z odzyskiwaniem zachwytu i radosci istnienia oraz woli uczestnictwa i za-
angazowania.

Mocng strong tomu nie jest jego oktadka, ktora bardziej przypomina stronice
z domowej kroniki, niz karte zapowiadajgca solidne i interesujgce dzieto. Poza
trescig samych artykutdw, jego atutem jest umieszczona w aneksie mata antolo-
gia wypowiedzi Jana Pawta Il, wygloszonych podczas asyskich spotkan. Wstep
do calosci stanowi stowo o. Joachima Giermka, 6wczesnego ministra generalnego
Zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych, bedacych kustoszami grobu Swietego
Franciszka. Nalezy jedynie ubolewac¢ nad tym, ze poki co dzieto pozostaje niedo-
stepne dla czytelnikéw polskojezycznych. Mozna jednak wyrazi¢ nadzieje, ze ni-
niejsza prezentacja zainspiruje, czy tez doda odwagi tym, ktdrzy mogliby okazac
skuteczng gotowos¢ do przektadu choéby czesci tych waznych dla wspoétczesnego
franciszkanizmu tekstow. Na koniec warto zaznaczy¢, ze trzech sposréd autorow
woluminu spoglada juz dzisiaj na sprawy Asyzu i jego ducha z drugiej strony rze-
czywistosci i jak wierzymy - w bliskosci Franciszka, brata i ojca - pokoj, ktérego
zwiastunami byli na ziemi, jest juz spetnieniem i szczesciem.
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Stanistaw Jaromi OFiMConv.

Franciszkanskie doswiadczenie
roznorodnosci kulturowej

Dialog chrzescijan z wyznawcami innych religii za wzorem $w. Franciszka z Asyzu.
praca zbiorowa, red. Salezy B. Brzuszek OFM, Zenon M. Sty§ OFM, przekt. z wtoskie-
go A. Kaznowski, seria ,Jeden jest Pan" t. 7, Warszawa - Rzym 2006.

Jedna wiara w wielu kulturach: doswiadczenia franciszkanskie, praca zbiorowa, red.
Salezy B. Brzuszek OFM, Zenon M. Stys OFM, przekt. z wioskiego A. Kaznowski, seria
Jeden jest Pan" t. 8, Warszawa - Rzym 2011.

Prezentujemy dwa ostatnie tomy cennej franciszkanskiej serii ksigzek, ktéra nosi
tytut Jeden jest Pan". Sg one od lat wydawane przez warszawskie ,Franciszkanskie
Centrum dla Europy Wschodniej i Azji Pétnocnej", kierowane przez 0. Zenona Stysia
OFM i zainicjowane w 1994 r.- natomiast od 1997 dziatajace w ramach prowincji
Matki Bozej Anielskiej OFM w Polsce. Formujgc braci, Centrum wspoétpracuje z wie-
loma dzietami franciszkanéw. Szczegd6lne miejsce zajmuje wspétpraca z Instytutem
Studiow Ekumenicznych w Wenecji oraz z zakonng komisja ,Stuzba na rzecz dialo-
gu", ktére daly znaczacy wkitad w proces nowej obecnosci franciszkarnskiej na teryto-
riach, jakie obejmuje projekt. Owocem owej rozlegtej wspotpracy jest seria ksigzek
o profilu ekumenicznym, wydawana pod hastem ,Jeden jest Pan". Dotad ukazaly
sie nastepujgce tomy: Tede Vetrali OFM, Dialog a tozsamos¢ franciszkanska (2001);
Marta Stetsko, Ekumeniczne zaangazowanie Zakonu Braci Mniejszych w dzieto
ewangelizacji na terenie bytlego ZSRR (2001), Ekumeniczne powotanie franciszkani-
na. Pomoce w formacji ekumenicznej w duchu $w. Franciszka z Asyzu (2002); Zycie
jako dialog za przyktadem $w. Franciszka z Asyzu (2003); Oswieceni Swiattem jed-
nej Ewangelii. Swieci Cerkwi prawostawnej i $wieci franciszkanscy (2004); Dialog
chrzescijan z wyznawcami innych religii za wzorem $w. Franciszka z Asyzu (2006)
oraz Jedna wiara w wielu kulturach: doswiadczenia franciszkanskie (2011).

Ta dziatalnos¢ wydawnicza ma, w zalozeniu, ,pobudzi¢ i zacheci¢ polskich
Braci Mniejszych do podejmowania dialogu z wyznawcami innych religii, gdzie-
kolwiek sie z nimi zetkng, czy to indywidualnie, czy na mocy misji otrzymanej od
swoich przetozonych" - jak piszg redaktorzy we wstepie do t. 7. Tom ten prezen-
tuje w jedenastu rozdziatach zaréwno materiaty przygotowane przez wenecki in-
stytut i franciszkanska generalng komisja, jak i przez polskich autoréw. Tom 8 jest
w catosci przettumaczony z jezyka wloskiego.

Tymi stowami Swiata prébuja pokazaé, co w teorii i w praktyce znaczy inkultu-
racja. Zadanie jest nietatwe, tym bardziej, ze przyjeta perspektywa poznawcza za-
ktadata zaangazowanie w dialog z kulturami poprzez twdrcze uczestnictwo w kul-
turze w duchu solidarnosci. Nie wyklucza to oczywiscie czujnego krytycyzmu
i oceny z chrzescijanskiej perspektywy.

Stanistaw Jaromi OFMConv. FRANCISZKANSKIE DOSWIADCZENIE
ROZNORODNOSCI KULTUROWI |
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Autorzy tomu Jedna wiara w wielu kulturach wprowadzajg nas szczegoétowo
we franciszkanskie doswiadczenie obecnosci w réznorodnosci kulturowej. Piszg
w nim: ,,Gdy sw. Franciszek nazwat Swiat «swoim klasztorem», nie miat na my-
Sli tylko powszechnej w nim obecnosci franciszkandéw, lecz uznat go za wiasny
dom, za miejsce zyczliwe, goscinne i przyjazne, pomimo réznorodnosci i wielosci
wystepujacych w nim kultur, sytuacji spotecznych, gospodarczych, politycznych
i religijnych." (s. 15) Probujg takze owo zadanie rozwija¢ prezentujgc wielorakie
aspekty owego dialogu z ré6znych perspektyw. Mamy zatem perspektywe afrykan-
ska, azjatycka (gtdéwnie z Chin i Indii), latynoamerykanska (zaréwno ludéw tubyl-
czych, jak i nowych narodéw) oraz europejska. Kazdy rozdziat konczy sie préba
aplikacji przedstawionych tresci do aktualnej egzystencjalnej sytuaciji czytelnika.

Czwarty — najobszerniejszy rozdzial, prezentuje siedem podstawowych kate-
gorii egzystencjalnych ducha ludzkiego i jego kultury, ktére w dialogu uzupetniajg
kategorie intelektualne. Sg to: stuchanie, spotkanie, przyjecie, wytworzenie relacji,
empatia, rados¢ swietowania oraz nadzieja na przysztosc.

Przyktadem moze by¢ poznanie stuchania w kontekscie kulturowym Afryki,
w ktorym dowiadujemy sig, jak kluczowa role odgrywajg tam wyrazenia: ,jest po-
mostem jednosci i ciggtosci miedzy przeszioscia, terazniejszoscig i przyszitoscig"
a ,umiejetnosc¢ stuchania jest najbardziej ceniong zaletg" (str. 146). U wielu ludow
afrykanskich stowo ,stysze¢" uzywa sie do okreslenia wszystkich wrazen i odczué¢
wewnetrznych, a madry cztowiek powinien mie¢ wielkie uszy, zeby wszystko sty-
szal i wielkie oczy, zeby wszystko widzial, ale mate usta, zeby mato mowit. | takie
uwagi sg interpretowane jako zacheta do przywrdécenia rownowagi miedzy patrze-
niem a stuchaniem réwniez we wspolnocie Kosciota i wspdlnocie franciszkanskiej.
Ignorujac bowiem ludzkg kulture, pomija sie konkretnego cztowieka na rzecz in-
stytucji czy réznych sztucznych systemoéw. Wybierajac wiec dialog miedzykulturo-
wy, poznajemy przede wszystkim innych ludzi z ich wielorakim doswiadczeniem,
przy okazji umacniajgc wtasng tozsamos¢ i wzbogacajgc sie wzajemnie.

Owa metodologia prezentacji tresci przez opis konkretnych doswiadczen jest
czesciowo zastosowana w tomie Dialog chrzescijan z wyznawcami innych religii
za wzorem $w. Franciszka z Asyzu. Tutaj znajdziemy rowniez obszerny artykut o.
Salezego Brzuszka pt. ,Zyjmy Duchem Asyzu". Ten tytut nawigzuje do wezwa-
nia Jana Pawta Il - skierowanego do uczestnikbw pierwszego spotkania w Asy-
Zzu 27.10.1986 r., ktérzy nastepnego dnia goscili w Watykanie. O. Salezy omawia
liczne przykiady realizacji tego wezwania. Oproécz tych powszechnie znanych,
wspomina réwniez zgromadzenie miedzyreligijny na progu trzeciego tysigclecia,
jakie odbyto sie w Rzymie w dniach 25-28.10.1999 r., a ktérego wazng czescig
byta pielgrzymka do Asyzu. Wspomina tez dziatalnos¢ rzymskiej Wspolnoty $w.
Idziego, ktoéra poprzez organizowane w réznych czesciach Swiata spotkania na-
zwane ,Ludzie i religie", mocno spopularyzowata idee ,ducha Asyzu".

Rdéznorodng tesé tego tomu uzupetnia artykut Eugeniusza Sakowicza prezentu-
jacy dialog miedzyreligijny w Polsce. Jako resumé swego omdwienia autor stawia
nastepujaca teze: "Dialog miedzyreligijny jest aktem podania wody spragnionemu
bez rozgladania sie na opinie obserwatoréw, bez oczekiwania zaptaty, wdziecz-
nosci czy tez poklasku, bez leku przed krytykg czy nawet potepieniem." (s. 241)
| dodaje, ze taki dialog jest réwniez drogq dla Polakéw i Polski.

Bez watpienia taki dialog jest droga dla polskich franciszkandw i franciszka-
nek. Zatem w czasie, gdy zastanawiamy sie jak powinna wyglada¢ nowa ewan-
gelizacja, warto siegng¢ po owe tomy i skutecznie wzbogacic ja o doswiadczenie
franciszkanskie.
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Katarzyna Gorgon

Religie swiata w dialogu

Red. Udo Tworuschka, Wyd. Swiety Wojciech, Poznan 2010

Udo Tworuschka jest jedenym z popularniejszych wspoiczesnych religio-
znawcow, profesorem Uniwersytetu Friedricha Schillera w Jenie, zwolennikem
tzw. religioznawstwa praktycznego, ktérego zasady stosuje takze w opracowaniu
-Religie swiata w dialogu". Ksigzka ztozona z tekstow r6znych autoréw stanowi
bardzo ciekawe i unikalne zestawienie wzajemnych relacji katolicyzmu, prawo-
stawia, ewangelicyzmu, judaizmu, islamu, hinduizmu i buddyzmu. Ciezko zna-
lez¢ podobng publikacje, ktérej zakres tematyczny byilby jednoczes$nie na tyle
szeroki (poruszajacy nie tylko pie¢ wielkich religii Swiata, ale takze wyodrebnia-
jacy wyznania w obrebie chrzescijanstwa) i na tyle skrupulatnie oméwiony.

Odpowiedzi na postawione pytania, dotyczace chociazby kreatywnosci
w dialogu miedzyreligijnym, zyczliwosci, wzajemnego zrozumienia i akcepta-
cji, Swiadomosci wyznawcow i ich sposobu postrzegania przedstawicieli innych
wyznan, zostaly logicznie usystematyzowane, zbudowane w oparciu o badania
historyczne, zakorzenione w tradycji wielkich religii. Przestaniem czytanym mie-
dzy wierszami jest wiara w to, iz badajgc inne religie, obserwujac inng wiare
i zestawiajac je ze swoja wlasng, cztowiek swiadomy jest w stanie lepiej poznac
to, w co sam wierzy.

Publikacja o takim charakterze jest wartosciowa nie tylko ze wzgledu na
swoja wartos¢ naukowa (jasne wnioski, brak niepotrzebnych dywagaciji filozo-
ficznych, odwotania do najwazniejszych dokumentéw i charakterystycznych
idei), ale takze i moze przede wszystkim, ze wzgledu na uswiadomienie czy-
telnikowi, iz niebezpieczny dzis i powszechny synkretyzm religijny, potgczo-
ny z wpltywami ruchow ateizujacych nie ma zakorzenienia w zadnej z wielkich
religii.

Minusem wydaje sie tu by¢ sposéb przedstawienia informacji, ktéry moze
sprawia¢ wrazenie pomijajgcego wyjasnienia. Innymi stowy, ksigzka moze byc¢
postrzegana jako napisana dla religioznawcow, kulturoznawcéw czy innych
0s6b zajmujgcych sie na co dzien zagadnieniami z pogranicza jej tematyki. Do-
datkowo mottem ksigzki uczyniono fragment wiersza The Ballad of East and West
Rudyarda Kiplinga ,,Och, Wschdd jest Wschodem, a Zachdd Zachodem - nigdy
sie nie spotkajg". Niestety w ogélnym odbiorze nie odpowiada ono charaktero-
wi opracowania, ktére jest rzeczowym zestawieniem faktow dotyczacych kon-
kretnych religii, a nie dywagacja filozoficzng na temat rozbieznosci miedzy cy-
wilizacjami Wschodu i Zachodu. Ani jednak to, ani tez liczne btedy stylistyczne
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i interpunkcyjne nie umniejszajg wartosci naukowej opracowania, ktére stano-
wi oryginalne i, w swoim charakterze, pionierskie kompendium wiedzy na te-
mat wzajemnych relacji pieciu wielkich religii, oraz nakresla pozytywne aspekty
i osiggniecia w dazeniu do zrozumienia i tolerancji.
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Katarzyna Gorgon

Europa a Islam. Historia nieporozumienia

Franco Cardini, Wyd. Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2006

.Nasza ambicjg jest dostarczenie przynajmniej czesSciowej odpowiedzi na
wielkie pytania, jakie stajg przed tymi, ktdrzy tworzg i bedag tworzy¢ Europe, a
takze tymi, ktodrzy na calym Swiecie interesuja sie Europa: ,Kim jesteSmy? Skad pr-
zychodzimy? Dokad idziemy?", te stowa, autorstwa Jacquesa Le Goffa zamykajg
przedmowe do pierwszego wydania ksigzki Franco Cardiniego Europa a Islam.
Historia nieporozumienia, ktorej celem (dos¢ solidnie zrealizowanym) jest przed-
stawienie ciggtosci relacji chrzescijanistwa i islamu od jego powstania do czasow
wspoiczesnych. Szczegdlne miejsce w tych rozwazaniach zajmuje epoka wypraw
krzyzowych, w ktorych zakresie Franco Cardini, wykladowca historii $rednio-
wiecznej na Uniwersytecie we Florencji, jest specjalistg. Nie spos6b nie odnies¢
wrazenia, iz ten okres jest, w poréwnaniu do reszty ksigzki, zbyt rozbudowany, a
czasy nowozytne omowione zostaty pobieznie, choc¢ to one szczegdlnie rzutujg na
obecnej sytuacji islamu w Europie. Zastanawiajacy jest takze sam tytul, a wtasci-
wie jego druga czes¢: ,historia nieporozumienia”, ktdry od razu wskazuje na jakis
konflikt, przywotuje negatywne skojarzenie. Co ciekawe - autor wielokrotnie udo-
wadnia, ze relacje chrzescijaristwa z islamem nie tylko mogty by¢, ale w rzeczywi-
stosci bywaty poprawne a nawet przyjazne.

Warto zwrdéci¢ uwage na fakt, iz waznym aspektem omowionym w ksigzce
jest wkiad franciszkanéw w budowanie historii dialogu chrzesScijanstwa z islamem.
Cardini przywotuje tu nie tylko posta¢ sw. Franciszka z Asyzu, poswiecajac mu
osobny podrozdziat, ale zwraca takze uwage na posta¢ Rajmunda Lulla, ktérego
niezwykle zycie i dziatalnos¢ zdaja sie by¢ nie tylko niedoceniane, ale takze zapo-
minane przez wspolczesnych badaczy.

W ksigzce moze drazni¢ natomiast jej styl, ktéry mimo, iz sprawia, ze czyta sie
ja bardzo dobrze i ptynnie, powoduje jednoczesnie, ze nie sposob traktowac jej do
konnca powaznie - jako ksigzki stricte naukowej. Zakonczenie historii Rajmunda
Lulla brzmiato by mniej groteskowo, gdyby autor nie uzyt poetyckiego opisu Smier-
ci: ,Ten, ktéry nazwat sie doctor phantasticus, «Ramon lo Foli», umart, pozosta-
jac wierny dwém modelom, ktére najbardziej kochat: Franciszkowi z Asyzu oraz
:prawdziwemu szalencowi Pareifalowi - obaj byli Swiadkami Szalenstwa Krzyza w
obliczu «madrosci» $wiata" (s. 104).
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Poza stylem mozna doszukaé sie kilku btedéw moze nie tyle merytorycznych,
co nie odniesionych do konkretnych zrédet historycznych, a przez to pozostawia-
jacych znaki zapytania.

Lekki niedosyt odczuwa sie ze wzgledu na brak wiasciwego zakonczenia, kon-
kluzji — by¢ moze oczywistych, ale zbierajgcych i podsumowujacych cate rozwa-
zania. Autor zostawia czytelnika z tzw. ,trzecig falg" migracji muzutmanskiej do
Europy i stawia kropke, jakoby nie myslac co dalej.

Zdecydowanym plusem publikaciji jest proba spojrzenia na niektore fakty i wy-
darzenia historyczne z réznych perspektyw. Autor nie tylko przytacza interpretacje
zdarzen z przesziosci, ale stara sie pokazac takze sposéb patrzenia na te wydarze-
nia przez ludzi im wspdtczesnych, biorgcych w nich udziat badz przypatrujacych
sie im. Pomaga to zaréwno uwierzytelni¢ interpretacje, jak i zrozumie¢ trudne pro-
cesy, ktére miaty miejsce w historii relacji chrzesScijaristwa z islamem. Co ciekawe
autor, mimo swojej perspektywy chrzescijanskiej, pozostaje obiektywny w swoich
ocenach, nie popierajgac ani nie oskarzajgc zadnej ze stron owego ,,nieporozumie-
nia", ktére zawart w tytule. Jest to cenna postawa, dzieki ktorej to czytelnik moze
sam zinterpretowac przedstawione fakty i samodzielnie podja¢ decyzje w zalezno-
Sci od sytuacji, po ktérej stronie sie opowie.

Ksiazke warto poleci¢ przede wszystkim tym, ktdrzy chcg zapoznaé sie z hi-
storig relacji chrzescijanstwa z islamem, ale dopiero zaczynajg swojg fascynacje
tematem oraz tym, ktérzy znajac islam jedynie z medidéw, obawiajg sie go. Znaj-
da tu na pewno wiele ciekawych watkéw, odwotan i Zrédel, jednoczesnie nie me-
czac sie trudnym, naukowym stylem innych ksigzek historycznych, poruszajgcych
te zagadnienia. Zachetg do zapoznania sie z opracowaniem moze by¢ fragment z
jednej z jego recenzji: ,,Co nalezy uczyni¢ w obliczu epokowego zderzenia dwdch
kultur, niosgcego ze soba grozng projekcje wydarzen? Zrozumie¢. Pomaga nam w
tym Franco Cardini swojg niezwykle lekka, a zarazem dotykajgca istoty problemu
ksiazka" (Leo Lestingi, ,La Gazzetta del Mezzogiorno").
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Stanistaw Jaromi OFMConv.

Dialog ekumeniczny a missio Ecclesiae

M. Chojnacki, J. Morawa, A. Napiorkowski (red.) Wyd. Salwator, Krakéw 2011, ss. 264

Ksigzka, bedaca pokilosiem konferencji naukowej zorganizowanej przez ka-
tedre eklezjologii Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawia Il, omawia bardzo waz-
ny i nietatwy temat relacji pomiedzy dialogiem ekumenicznym i miedzyreligijnym
a misyjna dziatalnoscig Kosciota. Juz we wstepie ks. prof. W. Zuziak, rektor uni-
wersytetu, zaznaczyt, ze z jednej strony ,otwartos¢ na inne Koscioty i wspdlnoty
chrzescijanskie, a takze na inne religie jest bardzo wazna", a z drugiej strony ,Swia-
domos¢ misyjna Kosciota jest znakiem zywotnosci” (s. 5).

Jak jednak w praktyce pogodzi¢ jedno i drugie? Wiekszos¢ z osSmiu artykutow
zawartych w ksigzce w jaki$ sposéb podejmuje prébe rozwigzania tego dylematu.

Juz pierwszy z nich, autorstwa ks. prof. L. Kamykowskiego, przypomina istot-
ne dla tematu teksty, zarébwno prezentujgce rzymskokatolicki, jak i ekumeniczny
punkt widzenia.

Kluczowe dla tematu jest zrozumienie przestania encykliki Redemptoris mis-
sio - udowadnia ks. dr Jozef Morawa. Odpowiadajac na nasze gtéwne pytanie, ks.
Morawa pisze: ,Ewangelizacja misyjna, zaangazowanie Kosciota w przekaz Obija-
wienia Chrystusowego niechrzescijanom jest organicznie powigzana tak z ozywie-
niem jego wewnetrznego zycia, jak i z podejmowaniem dzieta na rzecz jego we-
wnetrznej jednosci.” (s. 105) Odczytujgc mysl Jana Pawia I, autor twierdzi, iz owo
powigzanie jest zwrotne i bezwzglednie konieczne, wyznacza wewnetrzny dyna-
mizm zycia Kosciota, a realizuje sie gtdbwnie przez missio adgentes.

Natomiast w kontekscie dialogu miedzyreligijnego autor nie ukrywa dramaty-
zmu problemu, stawiajgc wazne pytania: ,,Czy misje wsrdd niechrzescijan sg jesz-
cze aktualne?... Czy nie mozna osiggnac¢ zbawienia w jakiejkolwiek religii?" (s.
107) Widzgc w tych dylematach podstawowe pytanie o sens Kosciota w Swiecie,
ks. Morawa zacheca do ich pozytywnego przemyslenia bez unikania spraw bole-
snych i dyskusyjnych. Sam szuka odpowiedzi zaréwno u Jana Pawia I, u wielkich
teologdéw na czele z Congarem, jak i u teologdéw niekatolickich, zwlaszcza prawo-
stawnych; warto zatem zacytowac stowa P. Evdokimova: ,Wszystkie religie sg dro-
gami, na ktérych cztowiek szuka Boga. Sa rozliczne. Objawienie chrzesScijanskie
jest jedyne, gdyz to Bég znajduje cztowieka." (s. 123)

Szeroko temat spotkania chrzescijanstwa z innymi religiami prezentuje w oma-
wianej ksigzce Urszula Pekala, zaznaczajgc nawet, ze wydaje sie, iz pojecie misji
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w ostatnich dziesiecioleciach schodzi na drugi plan wobec mocnego akcentu na
dialog z innymi religiami. Autorka analizuje zatem czym jest misyjnos¢ Kosciota,
czym szukanie prawdy a czym dialog; jakie sg tu wzajemne zaleznosci i jakie teo-
logiczne uzasadnienia. W rezultacie, opierajgc sie na nauce Kosciota i badaniach
teologicznych (zwlaszcza W. Pannenberga), zauwaza, iz wchodzac w dialog z in-
nymi religiami, cztonkowie Kosciota powinni spetnia¢ pewne warunki tj. 1) uznac
fakt istnienia wielu religii za fenomen pozytywny, 2) by¢ wiernym wlasnej tozsa-
mosci religijnej bez checi narzucania innym swoich przekonan, 3) bedgac osoba re-
ligijng, uzna¢ wilasng niewystarczalnosc religijng i bez poczucia wyzszosci otwo-
rzy¢ sie na inne tradycje.

W dialogu miedzyreligiinym autorka wyrdéznia plaszczyzne zewnetrz-
ng - spotkanie z innymi religiami oraz wewnetrzng, bedaca podstawe dla
pierwszej - ,dialog z czlonkami wilasnej wspodlnoty religijnej i z samym
sobg, kiedy cztowiek ma odwage postawi¢ samemu sobie pytanie o prawde
i tozsamos$¢, zbada¢ swoje indywidualne nastawienie do obcych" (s. 227)
Swoje rozwazania koriczy stwierdzeniem, ze ,dialog i misja sie nie wykluczaja,
maja jednak rézne cele... W misji Kosciét wystepuje jako ten, kto poznat Tego,
ktory jest prawdg; w dialogu za$ przyznaje, ze te prawde jeszcze nie w petni pojat,
ze wcigz potrzebuje nawrécenia." (s. 231)

Zaleznosc¢ jest wiec dynamiczna, nie widzi ani misji ani dialogu jako celéw
samych w sobie, lecz kaze nam z pokorag przyja¢ Boze zamysty, Jego tajemnice
objawiajgca sie w ludzkim zyciu i calej historii oraz Jego mitos¢ wyrazajgca sie
czesto w niezwykly sposéb. Tego uczy nas omawiana publikacja. Tak tez realizu-
je swe cele nakreslone we wprowadzeniu przez o. prof. A. Napiorkowskiego, aby
Bog byt zawsze na pierwszym miejscu i jego Ewangelia byta stale gtoszona wszel-
kiemu stworzeniu.

NURCIE FRANCISZKANSKIM 18/2011



O autorach

prof, dr hab. Zdzistaw Jozef Kijas OFMConv., relator Kongregacji Spraw Kanoniza-
cyjnych, czlonek Komisji Ekspertéw Kongregacji Edukacji Katolickiej ds. Procesu Bo-
lonskiego, cztonek Papieskiej Komisji ds. Medjugorje, sekretarz Papieskiej Akademii
Niepokalanej (Watykan), profesor Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawia Il, przewodni-
czacy Miedzynarodowego Towarzystwa Naukowego Fides et Ratio, od 1997 r. czionek
Zespotu Kosciota Rzymskokatolickiego do dialogu z Kosciotem Polskokatolickim; byty
rektor Papieskiego Wydziatu Teologicznego sw. Bonawentury - Seraphicum (Rzym),
wyktadowca Uniwersytetu Ca' Foscari (Wenecja), autor wielu pozycji naukowych,
m. in. Homo creatus est. Ekumeniczne studium antropologii, Krakbw 1996; Przebo-
stwienie czlowieka i Swiata, Krakéw 2000; Poczatki Swiata i cztowieka, Krakéw 2001;
Wprowadzenie do mys$lenia teologicznego, Krakéw 2005; Ecumenismo: risposte a 101
domande (prefazione: Walter Card. Kasper), Padova 2008; E' I'ora della testimonian-
za, Padova 2008; Niebo - w domu Ojca, Czysciec - dla kogo. Piekto - w oddaleniu,
Krakéw 2010; Znalaztem perte, Krakéw 2010; 12 vie per la felicta, (wyd. Ill, Bolo-
gna 2010); Cristo. Chiesa. Uomo. Il Vaticano Il nel pontificato di Giovanni Paolo I,
LEV, Citta del Vaticano 2010; Zycie zakonne. Turystyka czy pielgrzymowanie, Krakéw
2011 ; Kto szuka Boga. Napomnienia $w. Franciszka, Krakéw 2011 ; Inna strona Koscio-
ta, Pelplin 2011 i wielu innych.

ks. prof, dr hab. tukasz Kamykowski, Uniwersytet Papieski Jana Pawta Il w Krakowie,
Wydziat Teologiczny, kierownik Katedry Chrystologii, dyrektor Miedzywydzialowego
Instytutu Ekumenii i Dialogu. Opublikowat m.in.: «Caly Izrael». Ku katolickiej wizji
Izraela i Zydéw. Wyd. drugie popr. i uzupetione, Krakéw: Wydawnictwo Naukowe
Papieskiej Akademii Teologicznej 2003; Pojecie dialogu w Kosciele katolickim. Whnio-
ski z doswiadczen Kosciota w XX wieku, Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Papieskiej
Akademii Teologicznej 2003; Dialog wedlug Biblii. Wstep do poszukiwan, Krakéw:
Wydawnictwo Naukowe Papieskiej Akademii Teologicznej 2008.

prof, dr hab. Teresa Grabiriska, profesor akademicki, aktualnie w Wyzszej Szko-
le Oficerskiej we Wroctawiu, doktor nauk fizycznych, doktor habilitowany nauk hu-
manistycznych. Specjalizuje sie w filozofii i metodologii nauk przyrodniczych i spo-
tecznych. Autorka kilku monografii z filozofii nauki i filozofii spotecznej, z ktérych
najwazniejsze to: "Teoria, model, rzeczywistosc¢", Wroctaw 1993, "Poznanie i mode-
lowanie"”, Wroctaw 1994, "Od nauki do metafizyki’, Warszawa-Wroctaw 1998, "Phi-
losophy in Science"”, Wroctaw 2003, "Etyka gospodarowania”, Wroctaw 2009. Wy-
dawca ponad dwudziestu monografii zbiorowych z serii Cosmos-Logos, Fundamenty,
Disputationes Ethicae i in. Autorka ponad dwustu artykutéw o zasiegu miedzynarodo-
wym i krajowym, w tym - publikacji na temat filozofii Karola Wojtyty i nauczania spo-
tecznego Jana Pawta Il. Laureatka nagrody im. M. Kopernika Polskiej Akademii Umie-
jetnosci.

dr Stanistaw Jaromi OFMConv., absolwent teologii i ochrony $rodowiska, doktor filo-
zofii, przewodniczgcy Franciszkanskiego Towarzystwa Naukowego, cztonek Polskiego
Towarzystwa Filozoficznego i Miedzynarodowego Towarzystwa Naukowego Fides et
Ratio. Interesuje sie sprawami dialogu pomiedzy naukg i wiarg, kulturg i duchowoscia,
chrzescijanska wizjg Swiata i réznymi nurtami ekofilozofii. Wydat m.in. ,Ecologia hu-
mana - chrzescijanska odpowiedz na kryzys ekologiczny", Krakéw 2004, ,Duchowos$¢
Swiata wedtug Sergiusza Riabinina", Lublin 2007 oraz ,Eco-book o Eko-Bogu", Krakéw
2010. Od lat zaangazowany w chrzescijanska edukacje ekologiczng, wieloletni dele-
gat franciszkanow ds. sprawiedliwosci, pokoju i ochrony stworzenia, przewodniczacy
Ruchu Ekologicznego $w. Franciszka z Asyzu (REFA) i redaktor naczelny portalu chrze-
Scijanskich ekologéw swietostworzenia.pl
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Mgr Katarzyna Gorgon, doktorantka Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta I, ukonczy-
ta studia licencjackie i magisterskie na Wydziale Studiéw Miedzynarodowych i Poli-
tycznych w Instytucie Studiéw Regionalnych - Katedra Bliskiego i Dalekiego Wschodu
na Uniwersytecie Jagiellonskim. Publikowata na tamach czasopisma ,W nurcie fran-
ciszkanskim", brata udziat w projekcie Goodwill Ambasador for Israel oraz Yavne-
h-Yam Archaeological Project. Jest stypendystkg programu Socrates/Erasmus (Istanbul
University, Turcja) oraz wolontariuszka dla Holy Family Hospital - Nazareth (Nazaret,
Izrael). Naukowo zajmuje sie kwestiami zwigzanymi z dialogiem chrzescijansko - mu-
zutmanskim. Pasjonuje sie kulturg i religia krajow Bliskiego Wschodu, podrézami oraz
fotografia.

Mgr Maciej Bogdalczyk, absolwent Wydziatlu Prawa i Administracji Uniwersytetu Ja-
giellonskiego, filozof, doktorant na Wydziale Filozoficznym Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawta Il w Krakowie. Interesuje sie religig, sportem oraz turystyka.

Fryderyk Hunia, malarz, absolwent ASP w Krakowie. Zajmuje sie malarstwem sztalu-
gowym oraz projektowaniem witrazy. Autor tekstow na temat sztuki, ekologii oraz za-
chodniej i azjatyckiej duchowosci. Publikowat m.in. w ,Znaku", ,Nomosie", , Twor-
czosci", ,ALBO-albo".

Mgr Piotr Oddj OFMConv., absolwent teologii ha Uniwersytecie Papieskim Jana Pawta
Il w Krakowie. W spos6b szczegélny interesuje sie zagadnieniami teologii fundamen-
talnej, ekumenizmu oraz judaizmu. Liczne spotkania z angielskim teologiem, ks. Pete-
rem Hockenem, wptynely na jego zaangazowanie w praktyczny i teologiczny wymiar
ruchu ekumenicznego w Srodowisku krakowskim. Przy wspotpracy z Katolickim Sto-
warzyszeniem ,EnChristo” i innymi wspoélnotami chrzescijanskimi przyczynit sie do
promocji ruchu Zydéw mesjanislycznych chociazby przy organizacji sederéw paschal-
nych na kruzgankach franciszkanskich w Krakowie.
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