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»Aby wszyscy stanowili jedno” (J 17,21)

Wprowadzenie do zagadnien ekumenicznych
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,Acta Apostolicae Sedis”
Anglican-Roman Catholic International Commission

Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciota,
red. S. Glowa, I. Bieda, Poznan 1988

Dekret o pasterskich zadaniach biskupéw w Kosciele Chrystus
Dominus

,,La Civilta cattolica”
,,Communio”
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Encyklopedia katolicka
Enchiridion Oecumenicum
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Gaudium et spes

Katechizm Kosciofa Katolickiego
Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 roku
Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium
,,L’Osservatore romano” (wydanie polskie)
Polska Rada Ekumeniczna
Konstytucja o liturgii Sacrosanctum concilium
»Studia 1 Dokumenty Ekumeniczne”
L, Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie”
Swiatowa Rada Kosciolow

,»Studi Ecumenici”



SThV »Studia Theologica Varsaviensia“
UR Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio
UUS Encyklika Ojca Swigtego Jana Pawta II Ut unum sint

WD Wspolna deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu



Wprowadzenie

Mowiagc o potrzebie pracy na rzecz jednosci chrze$cijan, bo tak mozna okresli¢
wspoétczesny ruch ekumeniczny, nalezy pamigta¢ o rozroéznieniu jednosci Kosciota od
jednosci chrzescijan.

Jednos$¢ Kosciota zostala dana Kos$ciolowi u zarania jego istnienia 1 nigdy nie
przestata istnie¢. Kosciot ,,jeden, swiety, powszechny 1 apostolski” to, jak wierzymy,
Kosciot rzymskokatolicki. Kosciot Chrystusa ,,trwa” (subsistit in) w Kosciele katolickim
(por. LG §; UR 4).

O jakg zatem jednos$¢ modlimy si¢ 1 staramy? Chodzi o widzialng jedno$¢ pomiedzy
chrze$cijanami, pomigdzy Kosciotami i Wspolnotami kos$cielnymi ktore powstaly w
ciggu dwoch tysiecy lat historii Kosciota. W soborowym dekrecie o ekumenizmie
Unitatis redintegratio nr 3 czytamy: ,,W tym jednym i jedynym Kosciele Bozym juz od
samego poczatku powstaly pewne rozltamy, ktére Apostol surowo karci jako godne
potepienia. W nastepnych za$§ wiekach zrodzily si¢ jeszcze wigksze spory, a niemale
Spolecznosci odliaczyly sie od pelnej wspdlnoty (communio) z Kosciotem katolickim,
czesto nie bez winy ludzi z jednej 1 drugiej strony”.

Tymczasem Chrystus w Wieczeriku, przed swoja Megka i Smiercig modlit si¢ za
uczniow i za przyszly Kosciol: ,,aby byli jedno — ut unum sint” (J 17, 23). Pierwszym
owocem zstgpienia Ducha Swictego na Apostolow w dniu Pigédziesigtnicy byta jednosé
pierwszej wspdlnoty wyznawcow Chrystusa. Czytamy w Dziejach Apostolskich, ze
,Jeden duch i jedno serce ozywialy wszystkich wierzacych. Zaden nie nazywat swoim
tego, co posiadatl, ale wszystko mieli wspdlne. Apostotowie z wielkg mocg §wiadczyli o
zmartwychwstaniu Pana Jezusa, a wszyscy oni mieli wielkg taske (Dz 4,32nn)”.

Sobor Watykanski 11 w Unitatis redintegratio nr 1 podkreslit, ze podzial wsrod
chrzescijan ,,sprzeciwia si¢ otwarcie woli Chrystusa, jest on skandalem dla $wiata i
szkodzi §wietej sprawie gloszenia Ewangelii calemu stworzeniu”. Rowniez Ojciec Swiety
Jan Pawetl I w encyklice Ut unum sint nr 98 stwierdzit, ze ,,podziat chrzescijan pozostaje
w sprzeczno$ci z Prawda, ktorej gloszenie jest ich misja, a tym samym szkodzi powaznie
ich $wiadectwu”'.

Aby odzyska¢ utracong jedno$¢ wsréd wyznawcoéw Chrystusa trzeba modlitwy,
wspolpracy na réznych polach ale rowniez pracy naukowej, przygotowania
doktrynalnego.

Niniejsza ksigzka pragnie by¢ pomocg dla studentow teologii 1 wszystkich
zainteresowanych ekumenizmem. Jej celem jest wprowadzenie w tematyke ekumeniczng
w perspektywie ,,hermeneutyki ciagloéci”, waznej dla Ojca Swictego Benedykta XVI,
tzn. zobaczenie, ze nowos$¢, jaka bylo wlaczenie si¢ Kosciota katolickiego w ruch
ekumeniczny po Soborze Watykanskim 1II jest kontynuacjg stalego wysitku
podejmowanego przez Stolice Apostolska na rzecz jednosci chrzescijan.

Por. http://www.sancarlo.pcn.net/argomenti_nuovo/pagina8.html.
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1. Termin ,, ekumenizm”

Terminy ,,ekumenia”, ,,ekumenizm”, nie nalezg do slow uzywanych w potocznym
jezyku. Czesto myli si¢ je z takimi pojeciami jak ,,ekonomia” lub ,,ekologia”. Tylko
nieliczni lacza to pojecie z ruchem ekumenicznym prowadzonym przez chrzescijan
(katolikow, protestantow, anglikanow, prawostawnych). Dla wielu pojecie “ekumenia”
ma bardzo szerokie zakres 1 moze oznacza¢ rozmowy lub relacje miedzy roéznymi
religiami (chrze$cijanstwo, judaizm, islam, hinduizm, buddyzm itd.)?.

Stowo ,,ekumenizm” pochodzi z greckiego oikuméné, to za$s od slowa oikéo
(mieszkac¢) a ostatecznie od oikos (dom) i oznaczalo pierwotnie tyle co ,,zamieszkata
ziemia”. W czasach greckich 1 rzymskich (w ostatnich dziesiecioleciach przed
Chrystusem) miano na mys$li przede wszystkim ,,$wiat cywilizowany”, tzn. ziemie obj¢te
wplywami kultury greckiej lub/i bedace cze$cig imperium rzymskiego.

W Nowym Testamencie stowo i zwigzane z nim pojecie ,,ecumene” nie pojawia si¢
czesto 1 jest pojmowane wieloznacznie. Czytamy, ze cesarz August wydal nakaz
dokonania spisu ludnosci catej ,,ecumene” (Lk 2,1), a pierwsi uczniowie byli oskarzani
przed trybunatami o wzniecanie niepokojow w calej ,,ecumene”, co oznacza tu imperium
rzymskie 1 jego porzadek prawno-polityczny, ale w znaczeniu negatywnym. Negatywne
znaczenie terminu szczegélnie wyraznie wida¢ w opowiadaniach o kuszeniu, gdzie
szatan pokazuje Jezusowi wszystkie krolestwa ,,ecumenii” (Lk 4,5) 1 w Apokalipsie,
gdzie ,,ecumene” oznacza panowanie szatana nad catym §wiatem (12,9; 16,4). Natomiast
kiedy mowi sie, ze krolestwo Boze ma by¢ gloszone w calej ,,ecumene” (Mt 24,14) i ze
Bog wyznaczyl dzien, w ktérym bedzie sadzit ,,ecumene” ze sprawiedliwoscia (Dz
17,31), wtedy termin odnosi si¢ do $wiata lub do wszystkich ludzi, bedacych adresatami
Dobrej Nowiny o zbawieniu®.

Z biegiem czasu Ko§$ciot zaczat coraz bardziej uzywac tego stowa na okreslenie siebie
1 swojej dziatalno$ci. Wynikato to z faktu, ze od czwartego stulecia stat si¢ on w
imperium rzymskim oficjalnie Ko$ciolem panstwowym a jego granice, oprocz takich
krajow jak np. Indie, zasadniczo pokrywaly si¢ z granicami imperium. W ten sposob
»zamieszkala ziemia” (= ,,ekumenia’) zaczeta oznaczaé zardwno terytorium panstwowe
jak koscielne.

Koncepcja ekumenii wchodzi do oficjalnego jezyka Kosciola wraz z rozpoczgciem ery
soborow. Cesarz Konstantyn zwotal sobor w Nicei w roku 325 dla zbawienia calej
,ecumene” (Euzebiusz, Zycie Konstantyna 11,65). To sformulowanie zostalo podjete
przez Sobor konstantynopolitanski w 381 roku, kiedy okreslono Sobdér w Nicei jako
»ekumeniczny”. , Ekumeniczny” oznacza tu: oficjalny, wiazacy dla wszystkich,
prawowierny.

Jak jednak doszto do tego, ze termin ,,ekumenia” wzgl. ,,ekumenizm” zostat uzyty na
okreslenie ruchu chrzescijan w XX w., ktorzy starali si¢ przywroci¢ utracong jednos¢
chrzescijanskich Kosciotow? Nowe rozumienie ekumeniczno$ci rozwingto si¢ w
srodowisku protestanckich, przede wszystkim dzigki ruchowi misyjnemu. W XIX wieku

2 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle zum dritten Jahrtausend, Regensburg 2000, 7; J.E.

Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, Krakow 2001, 11.
3 Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, Brescia 2003, 8.



termin ,,ekumenizm” w $rodowiskach protestanckich oznacza dzialalno$¢ misyjng i
powszechno$¢ przestania chrze$cijanskiego. W 1881 roku metodysci zorganizowali
pierwsza ekumeniczng, tzn. §wiatowg Konferencje Metodystyczng. W 1900 roku w
Nowym Jorku odbyta si¢ pierwsza ,,ekumeniczna konferencja misyjna”, ktorej celem byt
podziat terytoridw misyjnych pomiedzy poszczegdlne Koscioly 1 organizacje misyjne dla
unikniecia konfliktow pomiedzy nimi. Dzialanie to zostalo okreslone jako
,ekumeniczne™. Nastepnie odbyla si¢ Konferencja misyjna w Edynburgu (1910), ktéra
jednak nie zostala okreslona jako ,,ekumeniczna”. Sprzeciwili si¢ temu okresleniu
uczestnicy anglikanscy, ktorzy zauwazyli, ze bez obecnosci przedstawicieli Kos$ciola
katolickiego 1 prawostawnego zgromadzenie to nie powinno by¢ okreslone jako
»ekumeniczne”. Podkreslano, ze przymiotnik ,,ekumeniczny” dotyczy zgromadzen takich
jak synody 1 sobory, a konferencja nie dotyczyta spraw zwigzanych z wiarg lub ustrojem
Kosciota.

Wiasciwym tworcg obecnego rozumienia terminu ,,ekumeniczny” byt szwedzki
biskup Nathan Soderblom, ktéory w 1919 w imieniu biskupow Szwecji wezwal
odpowiedzialnych z Ko$ciotéw Europy do zawigzania ,,ekumenicznej rady Kosciotow”,
ktora w imieniu wszystkich chrzescijan moglaby si¢ wypowiada¢ w sprawach religii,
moralnosci, 1 ktérej celem bylaby praca nad odbudowaniem pokoju i promocja
sprawiedliwos$ci spolecznej. Celem rady nie byloby zjednoczenie w kwestiach wiary czy
widzialnej jedno$ci, ale wspolpraca praktyczna w tym, co dotyczy szczegodlnie Zycia
spotecznego 1 politycznego. Termin ,,ekumeniczny” zaczat oznaczaé przeciwienstwo
tego, co teoretyczne, kanoniczne, dogmatyczne, zgodnie z tezg Soderbloma: ,,doktryna
dzieli, stuzba faczy™.

Dopiero od czasow konferencji protestanckiej organizacji tzw. praktycznego
chrze$cijanstwa ,,Zycie i Dziatanie (Life and Work)” w Oksfordzie w 1937 roku zostata
ustalona definicja ekumenizmu, jako dazenia do widzialnej jedno$ci chrzescijan.
»Ekumeniczny” odnosi si¢ do calego Kosciota, do relacji pomigdzy Kosciotami,
majacych na celu ich zjednoczenie.

W $rodowisku ewangelickim ,,ekumeniczny” oznacza czesto relacje Kosciotow
protestanckich pétkuli pénocnej z ich odpowiednikami na pétkuli potudniowej. Glowne
tematy poruszane pomigdzy chrzeécijanami z Polnocy i1 Poludnia dotycza spraw
praktycznych, takich jak zwalczanie niesprawiedliwosci spotecznej, poprawa warunkow
bytowych, nie sg natomiast poruszane kwestie zwigzane z wiarg, z roznicami
dogmatycznymi.

Z tego co powiedzieli$my wyzej wynika, ze pod stowem ekumenizm/ekumenia mozna
rozumie¢ to, co dotyczy Kosciola 1 jego misji, tego, co dla wszystkich chrzescijan jest
wspolne i Iaczace, jak rowniez relacje i rozmowy migdzy chrzescijanskimi wyznaniami’.

4
5

Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 11-12.
Por. P. Lining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 10-11; A.A. Napiorkowski, Zagadnienia
ekumeniczne, Krakow 2001, 9-12.



2. Podzialy Kosciota

Od swego zarania chrzescijanstwo musialo walczy¢ z napigciami, sporami i
podziatami, aby uchroni¢ jedno$¢ w wierze i w zyciu. W zadnej epoce jednos¢ ta nie byta
zapewniona na stale a powodem podziatdbw byly zazwyczaj herezje, czyli takie
twierdzenia konkretnych osob lub wspolnot, sprzeciwiaty si¢ wierze Kosciota. Niektorzy
znawcy historii Kosciota twierdza, ze do wielkich podziatdéw dochodzito mniej wigcej co
pigcset lat: po soborach w Efezie w 431 1 w Chalcedonie w 451 roku, w roku 1054 1 1517
oraz w lonie Kosciota katolickiego po Soborze Watykanskim I, gdy w 1889 roku
odiaczyli sie starokatolicy/Unia Utrechcka, i po Soborze Watykanskim II, gdy doszto do
schizmy abpa Marcela Lefebvre’a (rok 1988).

Aby zrozumie¢, czym jest ruch ekumeniczny i dlaczego jest konieczny, trzeba by¢
swiadomym glebokiego podziatu §wiata chrzescijanskiego 1 przyczyn tego stanu.

2.1. Podziaty w pierwotnym Kosciele

Do pierwszego powaznego zagrozenia jednosci Kosciota doszto jeszcze w czasach
apostolskich. Dzieje Apostolskie moéwia o napigciach w gminie jerozolimskiej pomiedzy
chrzescijanami pochodzacymi ze §rodowiska greckiego - hellenistami — a Hebrajczykami,
chrzes$cijanami pochodzacymi z judaizmu (por. Dz 6, 1-6). Aby uspokoi¢ wzburzenie,
Apostotowie wybrali siedmiu diakondw, w wigkszosci sposréd Grekow.

Natomiast Dz 15 opisuja spotkanie Apostotéw w Jerozolimie — pierwszy ,,s0bor” — na
ktorym rozwazano, czy poganie ktoérzy uwierzyli w Chrystusa powinni przestrzegac
przepisow Prawa mojzeszowego, zwlaszcza obrzezania? Zgromadzenie Apostolow i
starszych wspolnoty w Jerozolimie poszio w tej sprawie po linii §w. Pawla, ktory byt
przeciwny nakladaniu na chrze$cijan z poganstwa Prawa mojzeszowego. Nakazano im
jedynie zachowanie niektorych przepisow waznych dla chrze$cijan pochodzacych z
judaizmu (przepisy dotyczace pokarmow, zakaz nierzadu).

Roéwniez wezwania §w. Jana Apostota do wzajemnej mitosci (1J 3,11; por. Modlitwa
Arcykaptanska J 13,34-35) czy reakcje Sw. Pawla na podzialy w Kosciele korynckim
(1Kor 1,10-17; 11, 17-34) pokazuja, ze zagrozenie podziatami pojawialo si¢ w Kosciele
od poczatku jego istnienia®.

Obok podzialow w lonie Kosciota pierwotnego nalezy zauwazy¢ jeszcze jeden
podziat, miedzy Kos$ciotem a Synagoga. Poczatki kontrowersji pomiedzy ,,nowa wiarg” —
chrzes$cijanstwem — a judaizmem obserwujemy juz w Dziejach Apostolskich, pismach
sw. Pawla 1 Ewangeliach. Separacja obu wspodlnot ostatecznie nastgpita po zburzeniu

6 Por. J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 15-16. Na stronie 11

holenderski teolog wyjasnia, ze wedlug nauczania Kosciota rzymskokatolickiego dialog ekumeniczny
powinien prowadzi¢ do przezwycigzenia roznic w wierze: ,,w Srodowiskach katolickich «ekumeniczny»
jest uzywany w znaczeniu raczej waskim dla oznaczenia specyficznej pracy majacej na celu przywrdcenie
wspolnoty. W kregu Swiatowej Rady Ko$ciolow otwiera sic o wiele szersza perspektywa: obok
specyficznego wysitku, wskazuje si¢ takze na wspdlnotg prowizoryczng — ale juz przezywang w kulcie, w
shuzbie i w misji — ktora znalazta swéj tymczasowy wyraz w samej Swiatowej Radzie i w innych
inicjatywach”.



Jerozolimy wraz ze $wiatynig w roku 70. Oddalenie si¢ od siebie obu wspdlnot,
prze$ladowanie ktorego doswiadczali chrzescijanie ze strony Zydow i pogan w
pierwszych trzech wiekach Kos$ciola, zbudowaly mur niezrozumienia pomiedzy
judaizmem a chrze$cijanstwem. Gdy chrzesScijanstwo stalo si¢ religia panstwowa,
wyznawcy Chrystusa brali niekiedy odwet na wyznawcach judaizmu i1 poganach za
doznane krzywdy. Te atmosfer¢ wzajemnej niecheci, podejrzliwosci 1 nieznajomosci
wobec judaizmu dzi§ chrzescijanie staraja si¢ zmieni¢ (np. deklaracja Nostra Aetate
Soboru Watykanskiego Il nr 4)”.

2.2. Starozytne Kosécioty Wschodnie

Kazdy z trzech wielkich podzialow w Kos$ciele mial swoje przyczyny, a zrozumienie
ich jest wazne dla pokonania skutkéw tych wydarzen z przeszlosci. Podzialy w lonie
Kosciota z wieku IV 1 V mialy za podstawe spory chrystologiczne, ktére zdominowaty
Sobory w Nicei (325), Efezie (431) i Chalcedonie (451).

W dekrecie o ekumenizmie Soboru Watykanskiego II Unitatis Redintegratio nr 13
czytamy, ze ,,Pierwsze roztamy mialy miejsce na Wschodzie (...)”. Po Soborze w Efezie
od Kosciola odiaczyli si¢ tzw. ,,nestorianie”, zwolennicy patriarchy Nestoriusza, a po
Soborze w Chalcedonie pojawili si¢ tzw. ,,monofizyci”’, wyznawcy doktryny mnicha
Eutychesa.

Nalezy przy tym podkresli¢, ze glowna przyczyna podzialu nie byly rdznice
doktrynalne ale terminologiczne, trudnos$ci z wyrazeniem prawdy o jednej Osobie i
dwoch naturach wcielonego Syna Bozego. Podziaty te daty poczatek r6znych Kosciotom
narodowym, takim jak Asyryski Kos$ciét Wschodu, Koptyjski Kosciot Prawostawny,
Etiopski Kosciot Prawostawny, Syryjski Kosciol Prawostawny, Malankarski Kosciot
Prawostawny. Ze wzgledu na odrzucenie przez nie decyzji Soboru w Chalcedonie czgsto
okresla sie je jako przedchalcedonskie lub orientalne/wschodnie Ko$cioty prawostawne®.

Po wiekach przesladowan ze strony muzulmandéw i zapomnienia ze strony chrzescijan
zyjacych na Zachodzie, ruch ekumeniczny pomoégt wyjs¢ tym niewielkim dzi$§ juz
liczebnie Kos$ciotom z izolacji. Od momentu zaproszenia przez Papieza Jana XXIII
przedstawicieli starozytnych Kos$ciolow wschodnich jako obserwatorow na Sobor
Watykanski 1l trwa dialog, zaréwno ,milosci” jak ,prawdy” Kosciola
rzymskokatolickiego z Kosciolami przedchalcedonskimi. Wielki wklad w nawigzanie
przez nie relacji z Rzymem miata rowniez fundacja Pro Oriente, zalozona w Wiedniu z
inicjatywy kard. Franza Koniga, ktora od 1971 zorganizowala szereg nieoficjalnych
konsulatacji pomiedzy hierarchami 1 teologami Kos$ciolow niechalcedonskich z
przedstawicielami Kos$ciota rzymskokatolickiego.

Najwazniejsze dotad uzgodnienia doktrynalne zostalty podpisane pomiedzy Papiezem
Pawlem VI i Patriarchg Shenouda III, koptyjskim Papiezem, w maju 1973 oraz pomiedzy

7 Por. tamze, 16-18; G. Cereti, Molte Chiese Cristiani, un unica Chiesa di Cristo. Corso di

ecumenismo, Brescia 1992, 13-14.

8 Por. R.G. Roberson, Chrzescijanskie Koscioly Wschodnie, Krakow 2005, 15 nn., 275 nn.; na
temat problematyki Soboréw w Efezie i Chalcedonie por. J. Dupuis, Wprowadzenie do chrystologii,
Krakow 1999, 112 nn.; Ch. Schonborn, Bog zestal Syna swego. Chrystologia, Poznan 2002, 156 nn.; G.
Strzelczyk, Traktat o Jezusie Chrystusie, Warszawa 2005, 337.



Papiezem Janem Pawlem II i Patriarchg KoS$ciola syro-jakobickiego Zakka I Iwasem 23
czerwca 1984 roku. W obu deklaracjach czytamy, ze nie ma r6znic pomiedzy dwoma
Kosciotami gdy chodzi o wiar¢ w Stowo Wcielone. Deklaracja pomigdzy Janem Pawlem
IT 1 Patriarchg Zakki I zezwala rowniez na przyjmowanie sakramentow, kiedy jest to
konieczne, w jednym lub drugim Kosciele’. Do tego dochodza dwa kolejne deklaracje
chrystologiczne podpisane przez Jana Pawla II z Katolikosem Asyryjskiego Kosciota
Wschodu Mar Dinkha IV'? i z Katolikosem Ormian Karekinem Sarkissianem '

2.3. Schizma wschodnia 1054

Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio nr 13 okre$la ten roztam jako rozerwanie
wspolnoty (communio) ,,miedzy wschodnimi patriarchatami a Stolica Rzymska”. Podziat
Kosciota zachodniego i wschodniego nie byt efektem jakiego$ konkretnego wydarzenia
historycznego, ale raczej dlugiego procesu oddalania si¢. Ekskomuniki rzucone przez
kardynata Umberto di Silva Candida i patriarch¢ Michala Celurariusza w lipcu 1054 roku
byly konsekwencja konfliktu politycznego i osobistego migdzy tymi dwoma hierarchami.

Praprzyczyna stopniowego podzialu miedzy Kosciolem Zachodnim i Wschodnim,
ktory rozpoczal si¢ juz w pierwszym tysigcleciu, bylo przede wszystkim wzajemne
wyobcowanie si¢ dwoch czesci chrzescijanstwa, zachodniego 1 wschodniego, co wyrazito
si¢ w roznicach w sposobie uprawiania teologii, ale takze w zwyczajach i w poboznosci,
jednak podzialy te nie dotyczyly najwazniejszych elementow wiary chrzescijanskie;j.
Podziat na cesarstwo rzymskie zachodnie i wschodnie dokonany przez cesarza
Dioklecjana, zalozZenie przez Konstantyna nowej stolicy imperium - Konstantynopola w
330 roku, nastepnie rywalizacja Konstantynopola (inaczej Bizancjum, dzi§ Istambut) z
Rzymem o pierwszenstwo stolicy biskupiej dodatkowo utrudnialy wzajemne kontakty'?
Kolejne etapy oddalania si¢ Wschodu i Zachodu to koronacja Karola Wielkiego przez
Papieza Leona III na cesarza w roku 800, schizma Focjusza (+ 892), polemiki wokot
kwestii Filioque i teologia prymatu biskupa Rzymu Papieza Grzegorza VII (+ 1085).

? Por. J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 18-21; R.G. Roberson,

Chrzescijanskie Koscioly Wschodnie, dz. cyt., 276 nn., gdzie znajdziemy glowne deklaracje podpisane
pomiedzy Stolica Apostolskg i orientalnymi Kosciolami prawostawnymi w latach 1967-1996 oraz
dokonania fundacji Pro Oriente.; G. Daucourt, Il dialogo tra la Chiesa cattolica e le Antiche Chiese
d’Oriente, w: La Chiesa cattolica oggi nel dialogo. Aggiornamento: 1983-1987. Corso breve di
ecumenismo vol. IX, Roma 1988, 23-27; B. Dubasque, /! dialogo con le Chiese Orientali Ortodosse, w: : La
Chiesa cattolica oggi nel dialogo. Aggiornamento: 1988-1995. Corso breve di ecumenismo vol. X, Roma
1995, 27-45; J1.S. Gajek, T. Wyszomirski, Starozytne Koscioly Wschodnie, w: Ku chrzescijanstwu jutra.
Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 115-135; P.
Kantyka, Starozymi swiadkowie wiary. Koscioly przedchalcedonskie w dialogu z Kosciotem
rzymskokatolickim, Studia Oecumenica 8(2008), 173-180.
10 Por. Papiez Jan Pawel II, Katolikos — Patriarcha Mar Dinkha IV. Wspolna deklaracja
chrystologiczna Kosciota katolickiego i Asyryjskiego KoSciola Wschodu. U swigtego Piotra, 11 listopada
1994 r., w: Ut unum sint. Dokumenty Kosciota katolickiego na temat ekumenizmu 1982-1998, red. S.C.
Nap10rkowsk1 K. Lesniewski, J. Le$niewska, Lublin 2000, 360-362.

Por. Wspolna deklaracja Papieza Jana Pawla Il i Katolikosa Patriarchy Karekina I Sarkissiana.
Rzym, 13 grudnia 1996 r., w: Ut unum sint. Dokumenty Kosciota katolickiego na temat ekumenizmu 1982 -
1998, red. S.C. Napi(')rkowski, K. Le$niewski, J. Le$niewska, Lublin 2000, 367-368.
12 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 36.



Zatem glowne przyczyny podziatlu Kos$ciota na chrze$cijanstwo wschodnie i zachodnie
mialy charakter pozateologiczny, dotyczyly réznic kulturowych, kwestii politycznych,
spotecznych, gospodarczych.

Podziat 1 niechg¢ Kosciola greckiego do Rzymu przypieczetowalo rzez 1 grabiez
Konstantynopola podczas IV krucjaty (1204 rok) i ustanowienie facinskiego patriarchatu
w tym miescie. Po zdobyciu Konstantynopola przez muzulmanow w roku 1453 za
spadkobierczyni¢ dziedzictwa Bizancjum 1 strazniczke wiary prawostawnej 1 ,.trzeci
Rzym” zaczeta uwazaé sic Moskwa .

Kosciot grecko-prawostawny rytu bizantyjskiego liczy dzi§ pigtnascie Kosciotow
autokefalicznych, tzn. niezaleznych (m.in. Polski Autokefaliczny Kos$ciot Prawostawny),
cztery Kos$cioly autonomiczne i kilka Kosciolow o nieuregulowanym statusie prawnym,
np. Starowiercy, Ukrainski Kosciot Prawostawny, Patriarchat Kijowski 1 Ukrainski oraz
Autokefaliczny Kos$ciot Prawostawny, Biatoruski Autokefaliczny Kos$ciot Prawostawny 1
Macedonski Kosciot Prawostawny. Koscioty autokefaliczne i autonomiczne uznajg
honorowe zwierzchnictwo (primus inter pares, ,,pierwszy mi¢dzy rdwnymi”) patriarchy
Konstantynopola'*.

Na $wiecie zyje ok. 200 mln chrzescijan prawostawnych. Posrod Kosciotow
prawostawnych najliczniejszy jest Kosciot prawostawny w Rosji, ktory liczy ok. 70 min
wiernych. 17 maja 2007 roku podpisano dokument w sprawie nawigzania kontaktow
kanonicznych migdzy Rosyjskim Kos$ciolem Prawostawnym a Rosyjskim Kos$ciolem
Prawostawnym poza granicami Rosji, ktore zostaly zerwane w roku 1927,

Polski Kosciot prawoslawny liczy ok. pie¢set ty$. wiernych i podzielony jest na sze$¢
diecezji. Glowa KoS$ciola jest metropolita Warszawy i Calej Polski arcybiskup Sawa.
Kosciot prawostawny w Polsce posiada swoja strone internetowa www.orthodox.pl oraz
www.cerkiew.pl'®.

2.4. Podziat Kosciota na Zachodzie

W dekrecie o ekumenizmie Unitatis redintegratio czytamy, ze ,,mi¢dzy Kosciotami i
Wspdlnotami  (pochodzacymi z Reformacji) a Kosciolem katolickim istnieja
rozbieznosci wielkiej wagi, nie tylko na podlozu historycznym, socjologicznym,
psychologicznym 1 kulturowym, lecz gtéwnie w interpretacji prawdy objawionej” (UR
nr 19). Rzeczywiscie, w odrdznieniu od dwdch poprzednich podziatow, ten z XV wieku
miat podloze wyraznie doktrynalne. Reforma protestancka rozpoczeta od zadan reformy
struktur koscielnych, jednak szybko doszly do tego kwestie doktrynalne dotyczace
soteriologii, Tradycji, sakramentow 1 kaptanstwa. Wlasnie z powodoéw doktrynalnych
Marcin Luter zostat ekskomunikowany 3 stycznia 1521 roku przez Papieza Leona X.

13
14

Por. tamze; J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 21-22.

Por. R.G. Roberson, Chrzescijanskie Koscioly Wschodnie, dz. cyt., 45 nn.; J. Tofiluk, Koscio?
prawostawny, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek,
S.J. Koza, Lublin 1996, 104-114.

" Por. http://ekumenizm.wiara.pl/index.php?grupa=4&art=1179472767..

16 Ilos¢ wiernych za:

www.stat.gov.pl/cps/rde//xber/gus/PUBL_maly rocznik_statystyczny 2008.pdf.
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2.4.1. Reformacja w Niemczech i Szwajcarii

Marcin Luter, Filip Melanchton 1 inni zwolennicy Reformacji (Jan Kalwin, Urlich
Zwingli, John Knox 1 inn.), pragneli odnowi¢ Kosciol w jego wierze (,,zreformowac”), by
byt takim, jakim znajdowali go oni przedstawionym w Pi$mie Swictym. Pietnowali oni
handel odpustami, czyli powigzanie praktyki anulowania przez Kosciot czasowej kary za
juz odpuszczone grzechy z zarabianiem na tym pienigdzy. Reformatorzy odrzucili
zarobwno Msze $§w. w sensie doskonatej Ofiary Kosciota jak réwniez kaptanstwo
urzgdowe rozumiane jako sakrament (diakon, prezbiter, biskup) i zwigzang z nim
bezzenno$¢ (celibat). Zadali oni wprowadzenia jezykow narodowych do liturgii i
komunii §w. pod dwiema postaciami dla wszystkich wiernych, co dotad byto zastrzezone
tylko dla kaptanow.

Jednak wiasciwym powodem dla ktorego Luter zerwat jednos$¢ z Kosciotem bylo jego
nowe rozumienie nauki o usprawiedliwieniu. Luter odrzucit katolickie nauczanie na
temat relacji pomigdzy laskag a dobrymi uczynkami twierdzac, ze czlowiek jest zbyt
grzeszny, aby mogl swoimi czynami zdoby¢ jakiekolwiek ,,zastugi” przed Bogiem. Moze
on otrzymac zbawienie jedynie jako “zebrak”, z i przez laske, przez petng ufno$ci wiarg
w Jezusa Chrystusa. To byla najwazniejsza, kluczowa teza Marcina Lutra i calej
Reformacji.

Przyjaciel Lutra i wspot-reformator Filip Melanchton, w 1530 roku przedstawit
cesarzowi Karolowi V 1 przebywajacemu w Augsburgu wystannikowi Papieza nowe
wyznanie wiary, Confessio Augustyna. Zarowno jednak cesarz jak wystannik Papieza
uznali, ze niektore fragmenty wyznania wiary za niemozliwe do przyjecia przez strong
katolicka.

W 1555 roku w budynku sejmu w Augsburgu ogloszono poko¢j religijny, w ktérym
katoliccy 1 protestanccy ksigzeta zapewniali o wzajemnej tolerancji az do momentu
osiggnigcia ostatecznego porozumienia. Tolerancja ta nie dotyczyta jednak pojedynczych
poddanych, ktérzy zgodnie z przyjeta zasada: “kto rzadzi krajem, decyduje tez o jego
religii” (“cuius regio, eius religio””) powinni byli przyja¢ wyznanie ich wiadcow lub tez
wyemigrowac.

Dzi§ w Polsce do Kosciola ewangelicko-augsburskiego, inaczej luteranskiego,
przynalezy okolo siedemdziesiat osiem ty$. osob, glownie na Slasku Cieszynskim.
Wspolnota luteranska w Polsce jest podzielona na sze$¢ diecezji. Podstawowym zrodtem
wiary dla luteran jest Pismo Swicte interpretowane w $wietle Ksiag Wyznaniowych
Kosciola Luteranskiego i teologii Marcina Lutra'”.

W Szwajcarii idee reformacji krzewili Urlich Zwingli 1 Jan Kalwin, od nazwiska tego
ostatniego pochodzi kolejne wyznanie reformowane, Ko$ciot ewangelicko-reformowany,

potocznie zwany kalwinskim. W Polsce liczy on okoto czterech tysiecy wyznawcow's.

17 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 38-39; H. Czembor, Ewangelickoaugsburski

Kosciot, w: Encyklopedia Katolicka t. IV, Lublin 1995, 1394-1396; P. Janowski, Luter Marcin, w:
Encyklopedia Katolicka t. XI, Lublin 2006, 230-232; J. Gross, M. Uglorz, Koscioly luteranskie, w: Ku
chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin

1996, 162-171. Oficjalna strona internetowa Kosciota luteranskiego w Polsce www.luteranie.pl.
18 Por. J. Stahl, Kalwin Jan, w: Encyklopedia Katolicka t. VIII, Lublin 2000, 426-427; tenze,
Koscioly reformowane, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz,
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2.4.2. Anglikanizm i Wspolnoty ko$cielne nurtu ewangelicznego

Takze w Anglii doszto w XVI w. do Reformacji, w wyniku ktorej stata si¢ ona
ojczyzng anglosaskiego protestantyzmu. Inaczej jednak niz na Kontynencie, przyczyna
Reformacji nie byt problem zwigzany z doktryng, lecz z prawem koscielnym. Krél
Henryk VIII zazadal od papieza rozwigzania malzenstwa z jego szwagierkg Katarzyna
Aragonska. Gdy papiez odmowil, krol w Akcie Supremacji (1534) oglosit si¢ prawnym
zwierzchnikiem (od roku 1559 zwany ,,Supreme Governon”) Ko$ciola Anglikanskiego
(fac. anglicanus = angielski), ktory oficjalnie nazywa si¢ ,,Kosciolem Anglii”. Od
parlamentu 1 duchownych zadat on przysiegi wiernosci, ktérej zlozenia wielu
duchownych i §wieckich z powodoéw teologicznych jednak odmowito i1 poniosto §mier¢
ze wzgledu na wierno$é Kosciotowi i Ojcu Swigtemu. Wielu duchownych i §wieckich
zostato aresztowanych lub straconych (jak 6wczesny kanclerz krolestwa Tomasz Morus
czy biskup Rochester Jan Fisher, $cigci w 1535 roku); inni emigrowali, najczesciej do
Ameryki. Katolicy byli uznawani za zdrajcéw Anglii, szpiegéw Panstwa Koscielnego.
Dopiero na poczatku XIX stulecia, w 1829, zostal zniesiony dla katolikow w akcie
emancypacyjnym obowigzek przysiegi wiernoéci'

W XVIII wieku w tonie protestantyzmu, zwiaszcza w Anglii 1 Ameryce Pdéinocnej,
powstaja wspolnoty typu ,,ewangelicznego”: metodysci, baptysci, zielono§wiatkowcy, w
ktérych podkresla si¢ konieczno$é odnowy zycia, ,,chrztu w Duchu Swietym”, czesto
konieczno$¢ chrztu dorostych.

Kosciot metodystow zostat zatozony przez dwoch anglikanskich duchownych 1 braci,
Jana (1703-91) i Karola (1707-88) Wesley’ow, jako odpowiedZz na deizm i stagnacj¢
religiing w XVIII-wiecznym anglikanizmie. Bracia Wesleyowie starali si¢ polaczy¢
teologiczne podstawy Reformacji (Pismo Swiete jako jedyny fundament nauczania;
doktryna o usprawiedliwieniu ) z zasadami pietyzmu (nawrdcenie, powtérne narodziny,
do$wiadczenie zbawienia)®. W Polsce Kosciotdow Ewangelicko-Metodystyczny liczy
dzi$ okoto pigé tysiecy wiernych?'.

Kosciot Chrzescijan Baptystow tworza chrzescijanskie wspdlnoty wywodzace si¢ z
anglikanskiego ruchu purytandw. Za ich zalozycieli uwaza si¢ J. Smytha (1570-1612) i

J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 171-177; Z. Zielinski, Ewangelickoreformowany Kosciol, w:
Encyklopedla Katolicka t. IV, Lublin 1995, 1410-1413.; oficjalna strona internetowa www.reformowani.pl.

19 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 39-40; B. Kumor, Anglikariski Koscict, w:
Encyklopedia Katolicka t. I, Lublin 1995, 579-585; P. Jaskota, Wspolnota Anglikanska, w: Ku
chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin
1996, 178-188; oficjalna strona Kosciota Anglii www.cofe.anglican.org.

2 Por. Ch. Peters, Pietismus, LThK, achter Band, Freiburg im Breisgau 2006, 291-293. Autor hasta
stwierdza, ze pietyzm narodzit si¢ w XVII wieku i miat charakter ponadwyznaniowy. Rozwijat si¢ przede
wszystkim w Stanach Zjednoczonych, Anglii i Niemczech. Pietyzm jest oceniany jako najwazniejszy
protestancki ruch poboznosciowy od czaséw Reformacji. Wobec pewnego skostnienia duchowego
Wspolnot protestanckich pietyzm podkreslal on koniecznos¢ przyjecia Chrystusa jako osobistego
Zbawiciela oraz wieksze znaczenie zycia z Jezusem od doktryny. Takie podejscie sprawia, ze nawet jesli
doktryna dzieli, zycie, poboznos¢, jednoczy anglikanina, luteranina czy kalwina.

2 Por. P. Kantyka, Metodysci, w: Encyklopedia Katolicka t. XII, Lublin 2008, 651-655; S.C.
Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciél, Trandw 2004, 27; A. Kleszczynski, Metodysci, w: Ku
chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin
1996, 196-206; P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 20; oficjalna strona Kosciota w Polsce
www.metodysci.pl.
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T. Helwysa (ok. 1575 — ok. 1616), ktorzy odrzucili chrzest niemowlat i glosili chrzest
wylacznie 0so6b doroslych, ktére maja wiar¢ i moga przyjaé¢ chrzest §wiadomie (stad
nazwa od gr. baptismos, tac. baptismus - chrzest). Akcent potozony jest na nawrdcenie,
powtdéme narodziny 1 nasladowanie Chrystusa. W Polsce jest okolo pig¢ tysiecy
ochrzczonych wyznawcow?2.

Kosciol Zielonoswiagtkowy to liczne 1 zréznicowane migdzy sobg wspdlnoty o
charakterze perfekcjonistyczno-entuzjastycznym. Wywodzg si¢ z ruchu us§wieceniowego
1 przebudzeniowego z poczatku XX w. Nauka zielono§wigtkowcodw jest bardzo mocno
skoncentrowana na Jezusie, doktryna o Trojcy Swictej schodzi na plan dalszy. Ceni sie
znane z Nowego Testamentu mowienie jezykami i uzdrawianie chorych. W Polsce do
wspolnot zielonoswiatkowych nalezy okoto dwadziecia tysiccy wiernych?®.

Adwentysci, to nazwa ruchu gloszacego bliskie przyjscie Chrystusa (fac. adventus).
Nalezy do niego kilka wspolnot, m.in. Kosciot Adwentystow Dnia Siodmego dziatajacy
rowniez w Polsce. Zalozycielem adwentyzmu byt Wiliam Miller (1782-1849) ktéry na
rok 1844 ogtlosil powtdrne przyjscie Chrystusa, ktorg to date ustalil na podstawie lektury
Ksiegi Daniela. Gdy przepowiednia nie spelnifa si¢, ruch millerystow podzielit si¢ na
kilka wspolnot. To, co laczy adwentystow, to uznawanie za dzieh $wigty soboty, nie za$
niedzieli, oraz duza waga przywigzywana do objawien Ellen White (1827-1915). W
Polsce Adwentysci licza oni okoto dziesigé tysiecy wyznawcow>*

2.4.3. Starokatolicy i lefebvrysci

W XIX wieku w Kosciele katolickim doszto do kolejnych podziatéw. Po Soborze
Watykanskim I (1870), w roku 1889 oddzielili si¢ od Rzymu katolicy, ktdrzy potepili
ogloszone na tym soborze dogmaty o powszechnej jurysdykcji i niecomylnos$ci nauczania
papieskiego ex cathedra. Okres$laja si¢ jako “starokatolicy” wzglednie “Ko$ciot
starokatolicki”, sugerujac wierno$¢ nauce Kosciola pierwszego tysigclecia. 24 wrze$nia
1889 biskupi starokatoliccy Holandii, Niemiec i Szwajcarii zawigzali tzw. Uni¢
Utrechcka Kosciolow Starokatolickich®.

Do nurtu starokatolickiego naleza dwie wspdlnoty o polskim rodowodzie: Kosciot
Polskokatolicki 1 Ko$ciét Mariawitow. Polski Narodowy Katolicki Kosciol zostat
zalozony w roku 1898 w Stanach Zjednoczonych przez ks. Franciszka Hodura.
Przyczyng zerwania z Rzymem czgsci polskich parafii byly spory na tle
narodowosciowym, m.in. male zrozumienie ksiezy 1 biskupéw niemieckich i irlandzkich

2 Por. S.C. Napidrkowski, Wierze w jeden Kosciol, dz. cyt., 26; M. Stankiewicz, Baptysci,
Encyklopedia Katolicka t. I, Lublin 1995, 1310-1312; P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 20;
oficjalna strona baptystow w Polsce www.dlajezusa.pl/dj.
» Por. M. Jopek, R. Porada, Zielonoswigtkowcy, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do
ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 206-212; P. Liining, Okumene an der
Schwelle, dz. cyt., 20-21; S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciol, dz. cyt., 29; oficjalna strona
Zlelonosww}tkowcow w Polsce www.kz.pl.
Por. Z. Lyko, Adwentysci, w: Encyklopedia Katolicka t. I, Lublin 1995, 114-117; S.C.
Nap10rkowsk1 Wierz¢ w jeden Koscidt, dz. cyt., 28; oficjalna strona adwentystow w Polsce www.advent.pl.
Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 42; J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do
teologii ekumenicznej, dz. cyt., 24-27; J. Bajorek, Koscioly starokatolickie, w: Ku chrzescijanstwu jutra.
Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 214-221;

www.magazyn.ekumenizm.pl/content/article/20061 109170250235 .htm.

13


http://www.dlajezusa.pl/dj
http://www.kz.pl/
http://www.advent.pl/
http://www.magazyn.ekumenizm.pl/content/article/20061109170250235.htm

dla polskich tradycji, zwyczajow i mentalno$ci. Wkrotce po odlaczeniu od Rzymu ks.
Hodur przytaczyt si¢ do Unii Utrechckiej Kosciotow Starokatolickich i przyjat §wigcenia
biskupie. Do Polski Kosciot ten zostat przeszczepiony po I wojnie §wiatowej. Od roku
1950 nazwa oficjalna brzmi ,,Kosciot Polskokatolicki”. W Stanach Zjednoczonych od
1992, a w Polsce od 1998, trwa dialog ekumeniczny pomigedzy Kosciolem
Polskokatolickim a Kos$ciolem rzymskokatolickim. W Polsce wspolnota ta liczy okoto
dwadzieécia tysiecy wiernych?®.

Starokatolicki Kos$ciot Mariawitow powstat w  wyniku objawien s. Feliksy
Koztowskiej, zwanej ,,Mateczka” 1 zaangazowania ks. Jana Kowalskiego, ktory pozniej
przyjat swiecenia biskupie z rak Starokatolikdéw. Grupa ta odlaczyta si¢ od Kosciota
rzymskokatolickiego w 1906 roku gdy Stolica Apostolska nie uznala zatlozonego przez s.
Franciszke Zwigzku Mariawitow Nieustajacej Adoracji Ublagania. W 1935, po $mierci
Mateczki Kozlowskiej, nastapil roztam w tonie mariawitow na dwie galezie: Kosciot
Katolicki Mariawitow w Polsce z siedzibg w Felicjanowie k/Plocka oraz Starokatolicki
Kosciot Mariawitow z siedzibg w Plocku. Dzi§ ruch mariawicki jako calo$¢ liczy w
Polsce ok. czterdziesci pigc¢ tysiecy wiernych. Od roku 1997 datuje si¢ oficjalny dialog
ekumegiczny Starokatolickiego Kosciota Mariawitow z Kosciolem rzymskokatolickim w
Polsce”’.

Natomiast po Soborze Watykanskim II od Kosciota katolickiego odiaczyl sig
arcybiskup Marcel Lefebvre ze swoimi zwolennikami twierdzac, ze Kosciot
rzymskokatolicki po ostatnim Soborze zerwal z Tradycja Ko$ciota, na co wskazuja
przede wszystkim zmiany w liturgii i nauczanie na temat dialogu ekumenicznego,
miedzyreligijnego 1 wolnosci religijnej. W roku 1970 arcybiskup Lefebvre zalozyt
Bractwo $w. Piusa X a w 30 czerwca roku 1988 dokonat schizmy wys$wigcajac czterech
biskupow bez zezwolenia Stolicy Apostolskiej. Obecnie, za aprobata i wsparciem
Papieza Benedykta XVI, trwa proces przywracania jednosci lefebrystow z Kosciolem
rzymskokatolickim. Znakiem tego jest m.in. decyzja Papieza ogloszona 21.01.2009 roku
o zdjeciu ekskomuniki z czterech biskupoéw wyéwigconych przez abpa Lefebvra®®.

3. Dgzenia do ponownego zjednoczenia chrzescijan w1 i Il tysigcleciu Kosciota

Pierwsze proby zjednoczenia mialy miejsce juz w pierwszym tysigcleciu Kosciofa:
Sobor Chalcedonski z 451 mial m.in. na celu zazegnanie herezji nestorianskiej ktora
wybuchta po Soborze w Efezie w 431 roku, natomiast Sobor Konstantynopolitanski II z
roku 553 zostat zwolany réwniez w celu pojednania z Kosciolem powszechnym
monofizytéw, ktérzy oderwali si¢ od niego po Soborze Chalcedonskim.

26 Por. A. Hatas, B. Wotynski, Polski Narodowy Katolicki Kosciol, w: Ku chrzescijanstwu jutra.

Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 222-234; W.
Wysoczanski, Kosciol Polskokatolicki, w: Ku chrzeScijanistwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red.
W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 234-245; oficjalna strona internetowa
www.polskokatolicki.pl.

27 Por. S. Rybak, Starokatolicki Kosciot Mariawitow, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie
do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 245-255; A. Mezglewski,
Mariawici, w: Encyklopedia Katolicka t. XI, Lublin 2006, 1361-1362; oficjalna strona internetowa
www.mariawita.pl.

28 Por. strona internetowa Bractwa $w. Piusa X w Polsce www.piusx.org.pl.
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W drugim tysigcleciu Stolica Apostolska wiele razy wystgpowata z inicjatywami na
rzecz powrotu chrzescijan, glownie wschodnich, do jednosci z Kosciolem. Pierwsze
proby mialy miejsce juz w roku 1274 podczas II Soboru w Lyonie. Papiez Grzegorz X
(1271-1276) zwotat go dla podjecia trzech waznych kwestii: odbudowanie jednosci z
Kosciolem Bizantyjskim, zwolanie kolejnej wyprawy krzyzowej i reforma Kosciola®.
Jesli chodzi o pierwsza kwestig, na Soborze w Lyonie postowie greckiego cesarza
Michata Paleologa w jego imieniu odczytuja Credo w ktérym zawarte jest sformutowanie
LFilioque”, uznajac w ten sposob prawowierno$¢ sformulowania, ze Duch Swicty
pochodzi ,,od Ojca i Syna™’. Niestety unia z Rzymem zawarta przez cesarza Michala
zostaje odrzucona w Grecji przez wiernych i wigkszo$¢ hierarchii®'.

Zatem mimo staran, dwustuletnia schizma nie zostala zaleczona na Soborze w Lyonie.
Druga proba zostala podj¢ta na Soborze we Florencji-Ferrarze w roku 1438/39 ktory jest
oceniany przez wielu za Sobor unijny we wlasciwym sensie tego stowa. W kwietniu 1438
roku do Papieza Eugeniusza IV przebywajacego wtedy w Ferrarze przybywa liczna
delegacja grecka z cesarzem Janem VIII i patriarchg Konstantynopola Jozefem II na
czele. Bylo to pierwsze spotkanie Papieza z Patriarchg od Soboru w Konstantynopolu w
869 roku. Po przeniesieniu Soboru do Florencji, 6 lipca 1439 roku zostala podpisana
bulla unii z Grekami Laetentur caeli w ktorej uzgodniono kwestie dotyczace ognia
czy$¢cowego, Filioque, chleba kwaszonego czy przasnego uzywanego do sprawowania
Eucharystii 1 prymatu Papieza. Po Grekach uni¢ z Rzymem podpisuja ormianie, jakobici,
maronici*”. Niestety, rowniez ta proba zjednoczenia si¢ nie powiodta. Lud odrzucit
pojednanie z Rzymem a jego postawg wobec Kosciofa lacinskiego wyrazil cesarski
admiral Lukasz Notaras ktory stwierdzit, ze woli w miescie (w Konstantynopolu) widzie¢
raczej turecki turban niz tacinska mitre*>. W 1453 roku Konstantynopol upada, zdobyty
przez Turkoéw Ottomanskich.

Wobec podzialu Kos$ciota zachodniego spowodowanego Reformacja zwotany zostaje
Sobdr Trydencki (1545-1563), ktorego celem bylo z jednej strony skonsolidowanie i
zreformowanie Kosciota rzymskokatolickiego, z drugiej podjecie krokow w celu
zaleczenia ran zadanych jedno$ci Kosciota w zwiazku z Reformacja®. O ile pierwszy cel
zostal z pewnoscig osiggniety, bowiem uchwaly Soboru przyniosly wspaniatle owoce

2 Por. Dokumenty Soborow Powszechnych. Tom II (869-1312), red. A. Baron, H. Pietras, Krakow
2003, 397.

30 Por. Wyznanie wiary Michata Paleologia, w: Breviarium Fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi
Kosciota, red. S. Glowa, 1. Bieda, Poznan 1988, 169-170.

3 Por. K. Schatz, Prymat papieski od poczgtkow do wspolczesnosci, Krakow 2004, 174. Niemiecki
historyk Kosciota podkresla, ze ,,Papieze nieustannie popetniali btad zwracajac si¢ tylko do cesarza,
poniewaz zaktadali istnienie cezaropapizmu, ktdry w rzeczywistosci juz tam nie istnial. Procz tego nie
mozna bylo zbudowa¢ «unii odgdérnie», poniewaz lud, a zwlaszcza konserwatywni mnisi, ktorzy byli
wlasciwymi strézami ortodoksji, w sposob konsekwentny stawiali opor wobec takich prob”; F. Bécheau,
Historia soboréow, Krakow 1998, 133;135.

32 Por. Dokumenty Soborow Powszechnych. Tom III (1414-1445). Bazylea-Ferrara-Florencja-
Rzym, red. A. Baron, H. Pietras, Krakow 2003, 459-477; F. Bécheau, Historia soboréw, 163-167;
Breviarium Fidei, dz. cyt., 171-172.

33 Por. H.-J. Schulz, Das Zerbrechen der Kircheneinheit zwischen Ost und West und die Versuche
der Heilung, w: Handbuch der Okumenik, Band 1, red. H.J. Urban, H. Wagner, Paderborn 1985, 147; T.
Sliwa, Dzieje podzialow i dgzei zjednoczeniowych, w: Ku chrzescijahistwu jutra. Wprowadzenie do
ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 278-279.

3 Por. F. Bécheau, Historia soborow, 181 nn.
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odnowy zycia religijnego w Kosciele katolickim, nie mozna tego samego powiedzie¢ gdy
chodzi o pragnienie odwrécenia procesu zapoczatkowanego przez Marcina Lutra®

Wiek XVI 1 XVII to okres zawierania tzw. ,,unii” z Rzymem przez grupy chrzescijan
prawoslawnych na terenach Rzeczpospolitej. Dwie najstynniejsze z nich to Unia Brzeska
1 Unia Uzhorodzka. Unia Brzeska, ogloszona w Brzesciu nad Bugiem w roku 1595/96,
data poczatek Ukrainskiemu Kosciolowi Katolickiemu obrzadku bizantyjskiego
(oficjalnie Kosciot Katolicki Obrzadku Bizantyjsko-Ukrainskiego, potocznie takze
Cerkiew unicka, unici)®®. Unia Uzhorodzka zostala zawarta w roku 1646 i stoi u
poczatkéw stowackiej cerkwi greckokatolickiej (oficjalne nazwy to Kosciot katolicki
obrzadku bizantyjsko-rusinskiego lub Rusinska Cerkiew Greckokatolicka badz Rusinski
Kosciot Katolicki)®’. Dziatalno$¢ unijna Kosciota katolickiego spotykata sie z wrogo$cia
strony prawostawnej. Po Soborze Watykanskim II Kosciot rzymskokatolicki
zrezygnowatl z unii wobec chrzescijan prawostawnych jako $rodka prowadzacego do
jednosci’®, chociaz nie zamyka drogi do zjednoczenia ze Stolica Apostolska grup
wiernych, np. z KoS$ciota anglikanskiego.

4. Nowozytny ruch ekumeniczny

Wspodlczesny ruch ekumeniczny jest dzielem trzech rodzin chrze$cijanskich:
protestantyzmu, prawoslawia i katolicyzmu. Kazda z nich wniosta wtasne dary i cechy
charakterystyczne w dzieto zjednoczenia chrze$cijan. Koscioét katolicki, chociaz wilaczyt
si¢ jako ostatni, dzi§ znajduje si¢ w awangardzie wielkiego dziela ekumenizmu.

4.1. Ewangelickie i anglikanskie poczatku ruchu ekumenicznego

35
36

Por. T. Sliwa, Dzieje podzialéw i dgzer: zjednoczeniowych, dz. cyt., 280-281.
Por. Jan Pawet II, List do Arcybiskupa Wigkszego Lwowa dla Ukraincow na 400-lecie Unii
Brzeskiej, w: Franciszkanizm w spotkaniu z duchowoscig Kosciolow Wschodnich, t. 1Il, Warszawa 1996,
201-207; L’Osservatore Romano (wydanie polskie) 16(1995) 8-9, 5-6; Jan Pawet 11, List apostolski na 400-
lecie Unii Brzeskiej — 12 listopada 1995 r., w: L’Osservatore Romano (wydanie polskie) 2(1996), 4-8; Ut
unum sint. Dokumenty Kosciofa katolickiego na temat ekumenizmu 1982-1998, red. S.C. Napiorkowski, K
Lesniewski, J. Le$niewska, Lublin 2000, 321-329; S.C. Napiorkowski, Historia ruchu ekumenicznego,
Lublin 1972, 31: ,Niezaleznie od ocen wypowiadanych w tym przedmiocie (Unii Brzeskiej) nalezy
dostrzega¢ w Unii Brzeskiej jedng z najpowazniejszych inicjatyw ekumenicznych, niestety za mato jeszcze
znang”’; Unia Brzeska z perspektywy czterech stuleci, red. J.S. Gajek, S. Nabywaniec, Lublin 1998.
37 Por. Jan Pawet 1I, List do Biskupa Mukaczewa na 350-lecie Unii Uzhorodzkiej, w:
Franciszkanizm w spotkaniu z duchowoscig KosSciolow Wschodnich, t. 11, Warszawa 1996, 211-215;
L’Osservatore Romano (wydanie polskie) 16(1995) 8-9, 7; Jan Pawet I, Wazny krok na drodze ku
jednosci. Msza sw. z okazji 350-lecia Unii Uzhorodzkiej 27 pazdziernika 1997 r., w: Ut unum sint.
Dokumenty KoSciola katolickiego na temat ekumenizmu 1982-1998, red. S.C. Napiorkowski, K.
Le$niewski, J. Lesniewska, Lublin 2000, 457-459; H.-J. Schulz, Das Zerbrechen der Kircheneinheit, dz.
cyt 158-159; W. Bugel, W obawie o wlasng tozsamosc. Eklezjologia Unii Uzhorodzkiej, Lublin 2000.

Por. T. Sliwa, Dzieje podziatéw i dgzer zjednoczeniowych, dz. cyt., 282-283; E. Ozorowski,
Kosciot greckokatolicki, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz,
J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 365-370; M. Bendza, Uwagi na marginesie Unii Brzeskiej, w: Ku
chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin
1996, 370-377.
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Wspdlczesny ruch ekumeniczny zostal zapoczatkowany w obrebie chrzescijanstwa
ewangelickiego w XIX wieku. Wspolnoty protestanckie chcialy wyjs¢ z wlasnej
wyznaniowej izolacji 1 separacji, ktore od czasoOw Reformacji panowaty takze wewnatrz
protestantyzmu, przede wszystkim miedzy luteranami a kalwinami, poniewaz coraz
bardziej zdawano sobie sprawe z posiadania wspolnego celu jakim jest dawanie
swiadectwa chrzescijanskiej wierze. Jak zostalo do juz powiedziane wyzej, wilasnie
misje, gloszenie Ewangelii, staly si¢ zaczatkiem ruchu zjednoczeniowego w
protestantyzmie. Dzigki nowym ruchom, zwlaszcza studenckim, jak Chrzescijanskie
Stowarzyszenie Mlodych Me¢zczyzn (YMCA) 1 Chrzescijanskie Stowarzyszenie Mlodych
Kobiet (YWCA), Swiatowy Zwiazek Studentéw Chrzescijanskich (WSCF), §wiadomosé
wspolnej misji zaczeta dociera¢ do coraz liczniejszych chrzescijan z licznych
ewangelickich Kosciotow 1 wspdnot.

Takze same Koscioty protestanckie przyblizyty si¢ bardziej do siebie, czego dowodem
bylo powstanie Swiatowych Zwiazkow Wyznaniowych ktore mozna okreslié jako
miedzynarodowe zwiazki protestanckich Ko$ciotdéw 1 wspdlnot nalezacych do tej samej
konfesji, tzn. tego samego wyznania. W ten sposob powstaly np. Swiatowa Federacja
Luteranska, Swiatowy Alians Reformowany oraz Wspolnota Anglikanska®’.

W tym samym czasie ewangelicki historyk Kos$ciota Gottlieb Jakob Planck uzasadnit
poréwnawczy opis wyznah pod wzgledem merytorycznym 1 starat si¢ doprowadzi¢ do
wiekszego zblizenia migdzy protestantyzmem a katolicyzmem.

Po stronie anglikanskiej w XIX w. dzigki Ruchowi oksfordzkiemu doszto do zblizenia
z Kosciolem katolickim i prawostawnym™. Anglikanie uwazali si¢ za pewnego rodzaju
»pomost” pomigdzy protestantyzmem a katolicyzmem i prawostawiem. Pod wplywem
Ruchu oksfordzkiego w lonie anglikanizmu pojawita si¢ tzw. ,,Branch-Theory” (teoria
rozgatezien), zgodnie z ktora istnieje tylko jeden jedyny Koscidt chrzedcijanski a
prawostawie, rzymski katolicyzm 1 anglikanizm bylyby trzema réwnouprawnionymi
,.galeziami” na jedynym ,,pniu” Kos$ciola. Swiadomie nie moéwiono o protestantyzmie,
tzn. o ewangelickim chrze$cijanstwie, poniewaz przez cztonkow Ruchu oksfordzkiego
bylo ono uznawane za herezje¢, ktora oderwata si¢ od jedynego pnia Kosciola. Dopiero z
biegiem czasu rozszerzono “Branch - Theory” takze na protestantyzm jako na “czwarta
galaz” na jedynym “pniu” Kosciola, nawet jesli wielu myslacych po “katolicku”
anglikanow (“anglokatolicy”) do dzi$ tego nie zaakceptowalo. Z tego tez wzglgdu na
poczatku XX w. strona anglokatolicka chetniej podejmowata rozmowy z
przedstawicielami Kosciota rzymskokatolickiego niz z protestantami®'.

4.2. Swiatowa Rada Kosciotéow

» Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 42; J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do

teologii ekumenicznej, dz. cyt., 43; G. Cereti, Molte Chiese cristiane, dz. cyt., 42-43; P. Neuner, Teologia
ecumenica, dz. cyt., 32-33

40 Najwybitniejszym przedstawicielem Ruchu oksfordzkiego byt J.H. Newman, pdzniejszy
kardynat, ktory zostat przyjety do Kosciota katolickiego w 1845, por. J.A. O’Brien, Kardynat Newman —
nauczyciel z Oksfordu, dusza poszukujgca Prawdy, w: JH. kard. Newman, O krok blizej... Medytacje,
Sandomierz 2008, 17-79.

4 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 43-44; P. Neuner, Teologia ecumenica, dz.
cyt., 133; A.A. Napiorkowski, Zagadnienia ekumeniczne, 20-21.
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Dopiero w XX w. mozna mowi¢ o prawdziwym ruchu ekumenicznym, ktory objat
swym zasiegiem wiele wyznan. Pierwsze kroki w kierunku dialogu ekumenicznego
poczynione zostaly przez chrzescjan z KosSciotow 1 Wspolnot koscielnych
protestanckich. Nalezy tu wspomnie¢ przede wszystkim rdézne inicjatywy, ktore po
pewnym czasie ukonstytuowaly organizm zwany Swiatowa Rada Kosciolow, ale nie
nalezy Eeztpominaé o Wspolnocie z Taizé we Francji 1 jej zalozycielu, Bracie Roger
Schiitzu™.

4.2.1. Etapy powstania Swiatowej Rady Kogciolow

Szczegdlnie wazne impulsy dla ekumenizmu rozumianego jako wysitek podejmowany
w celu przezwycigzenia podziatdow migdzy Kosciolami 1 wspdlnotami koscielnymi
pochodza z dziatalno$ci misyjnej Kos$ciotow protestanckich.

Owocem tych wysitkkbw 1 wspolpracy, najpierw na polu misyjnym, bylo
zorganizowanie Pierwszej Swiatowej Konferencji Misyjnej w Edynburgu w 1910 roku.
Na Konferencji tej omawiano wspolne problemy zwigzane z misjami, a w 1921 roku
powolano do zycia Miedzynarodowa Rade Misyjna, ktéra do$¢ pdézno, bo w roku 1961,
przystapita do Swiatowej Rady Kosciotow.

Podczas Konferencji w Edynburgu anglikanski biskup Ch.H. Brent zaproponowat
zwolanie “Swiatowej Konferencji na temat wiary i organizacji Koéciota”, jako ze te
kwestie §wiadomie byly pomijane przez Ruch Misyjny. Za jego sprawg doszio do
zwolania w 1927 roku w Lozannie Pierwszej Swiatowej Konferenciji ds. Wiary i Ustroju
Kosciota (Faith and Order). Druga Swiatowa Konferencja organizacji Wiara i Ustrdj
miata miejsce w Edynburgu w 1937 roku.

Nieomal w tym samym czasie powstala inna jeszcze forma ruchu ekumenicznego,
Ruch Praktycznego Chrzescijafistwa (Life and Work, in. Zycie i Dzialanie), ktérego
celem bylo przezwycigzenie negatywnych nastgpstw Pierwszej Wojny Swiatowej w
zakresie gospodarczym, politycznym, spolecznym i etycznym. Pierwsza Swiatowa
Konferencja dla Praktycznego Chrzescijanstwa odbyla si¢ w 1925 w Sztokholmie z
inicjatywy ewangelickiego biskupa Uppsali Nathana Soderbloma Temat Konferencji
brzmiat: “Kosciot — Krolestwo Boze — Wspdlnota - Panstwo”.

Przez pewien czas oba ruchy nie wspotpracowaly ze soba, ale dzieki zaangazowaniu
Komitetu Tymczasowego pod przewodnictwem anglikanskiego biskupa W. Temple 1
reformowanego teologa W.A. Visser'ta Hoofta w 1948 roku zostala zalozona w
Amsterdamie Swiatowa Rada Ko$ciolow, w ktorej sklad weszly tak ruch Wiara i Ustroj
jak Zycie i Dziatanie. Na pierwszym zgromadzeniu SRK byli obecni delegaci ze 147
Kosciolow protestanckich i prawostawnych®.

42 Por. G. Polak, Wspolnota ekumeniczna z Taizé, w: : Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do

ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 351-355. Wspolnota powstata w
sierpniu 1940 roku. W 1986 roku odwiedzit Braci w Taizé Papiez Jan Pawet 1L

# Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 44-45. Schemat powstania Swiatowej Rady
Kosciotow: tamze, s. 46; S.C. Napiorkowski, Historia ruchu ekumenicznego, dz. cyt., 78- 93; A. Bardecki,
Kosciot epoki dialogu II. Przetom, Krakéw 1970, 261; S. Nagy, Koscidél na drogach jednosci, dz. cyt., 32-
49; K. Karski, Swiatowa Rada Kosciolow, w: Ku chrzescijanistwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu,
red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 295-296; J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do
teologii ekumenicznej, dz. cyt., 44-48.
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4.2.2. Czym jest Swiatowa Rada Kosciotow?

W 1950 roku w Toronto podczas spotkania Komitetu Naczelnego Rady stwierdzono,
ze ,Rada (...) nie jest super-Kos$ciotem, nie jest Kosciolem powszechnym, nie jest
jednym $wietym Kos$ciolem, o ktorym jest mowa w wyznaniach wiary”**. Podkreslono w
ten sposob pewng ,,neutralno$¢ eklezjologiczng”, ktora zaklada wiar¢ w to, iz dialog,
wspoOtpraca 1 wspdlne $wiadectwo musza opiera¢ na wspolnym uznaniu, ze Jezus
Chrystus jest Glowg Ciata Kosciota.

Podczas III Zgromadzenia Ogolnego SRK w New Delhi w 1961 roku sformutowano
podstawowa definicje Swiatowej Rady Kosciolow: ,,Swiatowa Rada Kosciolow jest
braterskim zrzeszeniem (fellowship) Kosciotow, ktore uznajg Chrystusa Pana za Boga i
Zbawiciela wedlug Pisma $wigtego 1 razem usiluja odpowiedzie¢ na ich wspdlne
powotanie na chwale jedynego Boga, Ojca, Syna i Ducha Swigtego”*’. Glownym celem
Rady jest wzywanie Kosciolow do celu, ktorym jest widzialna jedno$¢ w jednej wierze 1

w jednej wspolnocie eucharystycznej, wyrazonej w kulcie i we wspolnym zyciu w
Chrystusie. Inne cele to np. wzajemna pomoc w misjach, wspdlna troska w stuzbie
najbardziej potrzebujagcym i1 w promowaniu jedno$ci, sprawiedliwosci 1 pokoju na
Swiecie, a takze wspieranie odnowy Koscioldw 1 utrzymywanie kontaktow miedzy
roznymi organizacjami ekumenicznymi.

VI Zgromadzenie Ogolne w Vancouver (1984) przedstawia SRK jako przygotowanie
tej jednosci, ktoéra jest wola Boga i1 Jego darem, o ktora chrze$cijanie modlg si¢ i dla
ktorej sie trudza. Swiatowa Rada Koscioléw jest trybuna, na ktorej chrzescijanie moga
si¢ spotka¢ i wymieni¢ do$wiadczenia, przekonania teologiczne i odkrycia duchowe.
Tworzy ona tez kontekst ekumeniczny, w ktorym Kos$cioty moga wspotpracowaé coraz
szerzej w dawaniu $wiadectwa i we wspolnej stuzbie $wiatu. Zatem w sposob
prowizoryczny, tymczasowy, or%anlzaqa ta pragnie wyrazi¢ juz teraz istniejacg jednos¢ i
solidarno$¢ miedzy Kosciolami®

4.2.3. Zgromadzenia Ogodlne Swiatowej Rady Kosciolow

Dotychczas odbylo si¢ dziewie¢ Zgromadzen Ogdlnych Swiatowej Rady Kosciolow.

Pierwsze, zalozycielskie, w Amsterdamie w roku 1948. Przybylo na nie 350
delegatow ze 147 Kosciotow 1 Wspolnot koscielnych, glownie z Ameryki Péinocnej. Nie
byto tam przedstawicieli Kosciota rzymskokatolickiego. Tematem spotkania byty stowa:
»Niefad §wiata 1 Bozy plan zbawienia”. Tam ustalono, ze Zgromadzenia Ogdlne beda
odbywac si¢ co siedem lat, dlatego drugie Zgromadzenie Ogolne odbylo si¢ w Evanston

4 Por. S. Nagy, Koscié? na drogach jednosci, dz. cyt., 53; S.C. Napiorkowski, Historia ruchu

ekumenicznego, dz. cyt., 94.

45 Por. S. Nagy, Kosciét na drogach jednosci, dz. cyt., 54; inne thumaczenie tej same definicji
znajdujemy u J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 48: , Swiatowa Rada
Kosciolow jest spotecznoscig (fellowship) Kosciotow, ktore — zgodnie z Pismem Swietym — wyznaja, iz
Pan Jezus Chrystus jest Bogiem i Zbawicielem, i dlatego daza wspolnie do wypelniania tego, do czego sa
powotane, ku chwale jedynego Boga, Ojca, Syna i Ducha Swictego”.

46 Por. J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 48-51.
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(Stany Zjednoczone) w roku 1954. Na spotkaniu rozwazano stowa: ,,Chrystus, Nadzieja
Swiata”.

Trzecie Zgromadzenie odbylo si¢ w stolicy Indii, New Delhi w roku 1961 pod hastem
,Jezus Chrystus, Swiatlos¢ $wiata”. Prawdopodobnie bylo to najwazniejsze ze spotkan
SRK, nie liczac zalozycielskiego. Zwolujac je w Indiach, otwarto sic na dialog z
religiami niechrzescijanskimi, przyjeto rowniez 23 nowych czlonkow, w tym Koscioly
prawostawne z krajow socjalistycznych: Rosji, Polski 1 Rumunii. W New Delhi doszto do
przyltaczenia sie Swiatowej Rady Misyjnej do Swiatowej Rady Kosciotow.

Czwarte Zgromadzenie, Uppsala 1968 rok pod hastem: ,,Oto wszystko czyni¢ nowe”.
W Uppsali wydarzeniem wielkiej wagi bylo wybranie do teologicznej Komisji SRK
Wiara 1 Ustrd] jako pemoprawnych czlonkoéw, za zgoda Stolicy Apostolskiej, 9
przedstawicieli Kosciota rzymskokatolickiego®’.

Pigte Zgromadzenie odbylo si¢ w Nairobi (Kenia) w roku 1975. Mottem spotkania
byly stowa: ,Jezus Chrystus wyzwala 1 jednoczy”. Podczas tego Zgromadzenia
zaproponowano nowg koncepcje jednosci Kosciota: wspdlnote koncyliarng.

Széste Zgromadzenie w kanadyjskim Vancouver w roku 1983 odbylo si¢ pod hastem:
,Jezus Chrystus — Zyciem Swiata”. Tam Koscioly protestanckie sprawowaty Eucharystie
wedlug tzw. liturgii z Limy. Delegacja katolicka, ktorej przewodniczyl bp Duprey,
liczyta 20 osob.

Siodme Zgromadzenie odbylo si¢ w roku 1991. Jako miejsce spotkania obrano miasto
Canberra w Australii, a za haslo stowa: ,Przyjdz Duchu Swiety i odnoéw cale
stworzenie”. Strona prawostawna podniosta problem oddalania sie Swiatowej Rady
Kosciotow od jej podstawowego zadania jakim jest jedno$¢ Kosciola i popadanie w
aktywizm polityczno-spoteczny i synkretyzm religijny.

Osme Zgromadzenie Ogdlne odbylo si¢ w Harare (Zimbabwe) w roku 1998 pod
hastem: ,,Zwr6¢my si¢ do Boga, radujmy si¢ w nadziei”. Bylo to jubileuszowe spotkanie
SRK ktora liczyla sobie juz 50 lat. Z tej okazji Papiez Jan Pawet II przestat uczestnikom
spotkania okoliczno$ciowe pozdrowienie.

Dziewigte Zgromadzenie odbylo si¢ w roku 2006 w Brazylii, w Porto Alegre, pod
hastem: ,,Boze, laska Twoja przemien §wiat”. Kosciodt katolicki, ktory nie nalezy do SRK,
ale posiada status obserwatora, reprezentowany byl przez 18-osobowa delegacje pod
przewodnictwem bpa Briana Farrella, sekretarza Papieskiej Rady ds. Popierania Jednos$ci

Chrzescijan®®.

4.2.4. Stosunek Stolicy Apostolskiej do Swiatowej Rady Kosciolow

Przed Soborem Watykanskim II Stolica Apostolska zachowywata duza rezerwe wobec
tej organizacji, dlatego zakazala katolikom udzialu w dwéch pierwszych Zgromadzeniach
Ogoblnych. Przetlom nastagpit w 1961 roku, gdy w New Delhi pojawili si¢ po raz pierwszy

47 Na temat znaczenia tego Zgromadzenia dla ruchu ekumenicznego por. A. Bardecki, Kosciof epoki

dialogu I1, dz. cyt., 271-276; opinie krytyczne na temat Uppsali zob. J. Bujak, Czlowiek jako imago Dei,

dz. cyt., 119-126.

48 Por. J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 51-54; A.A.
Napiorkowski, Zagadnienia ekumeniczne, s. 34-37; K. Karski, Swiatowa Rada Kosciotéw, dz. cyt., 300-
306; P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 47-73; www.kosciol.pl/article.php/20060214212028918.
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delegaci watykanscy. Jednak, jak podkresla, ks. A. Bardecki, ,za poczatek
ekumenicznego dialogu pomiedzy Kosciolem rzymskokatolickim, a Swiatowa Rada
Koscioldow uwaza sie rok 1963. W tym roku na posiedzeniu SRK w Rochester w USA
wydano oswiadczenie w sprawie dialogu pomigdzy Kosciotem rzymskokatolickim a
innymi Kosciotami. Od tego tez momentu SRK zaczela nawiazywaé kontakty z
Watykanem™’. Kolejnym krokiem ku $cislejszej wspolpracy bylo zaproszenie
przedstawicieli SRK do udzialu w roli obserwatoréow w Soborze Watykanskim II. Po
ukazaniu si¢ w roku 1964 Dekretu o ekumenizmie Unitatis Redintegratio stalo si¢
mozliwe nawigzanie oficjalnej wspotpracy. W roku 1965 powstala Wspdlna Grupa
Robocza Swiatowej Rady Kosciolow i Stolicy Apostolskiej, ktora do dzi$ jest narzedziem
wspotpracy ekumenicznej. Wspdlna Grupa Robocza w latach 1966-1999 opracowata 7
raportow a takze wiele innych jeszcze dokumentow, w ktorych poruszane sg takie
kwestie jak misje, prozelityzm, wolnos$¢ religijna, malzenstwa o rdéznej przynaleznosci
koécie;_lglej, interkomunia, data obchodzenia Wielkanocy czy ekumeniczne przeklady
Biblii’".

Teologowie katoliccy w liczbie 12 biorg w pracach komisji Wiara 1 Ustrdj, ktora jest
narzedziem poszukiwan teologicznych w ramach Swiatowej Rady Kosciolow. Z tej
wspOlpracy zrodzit si¢ stynny juz ,,Dokument z Limy” z roku 1982 pt. Chrzest,
Eucharystia, postugiwanie duchowne. Mimo dobrych kontaktow ze SRK, Kosciot
rzymskokatolicki nigdy nie zdecydowat si¢ przystapi¢ do niej jako czlonek rzeczywisty,
chociaz Biskupi Rzymu kilkakrotnie skladali wizyty w siedzibie SRK w Genewie: w
1969 Papiez Pawel VI°! a w roku 1984 i 1994 Jan Pawel 11°%.

Podczas spotkania Komitetu Centralnego SRK w Heraklion na Krecie w roku 1967
przedstawiono oficjalny raport opracowany przez przedstawicieli SRK i Kosciola
rzymskokatolickiego, zatwierdzony przez Lukasa Vischera, sekretarza Wspolnej Grupy
Roboczej, i Papieza Pawla VI. Raport zawiera wazne zdanie na temat ruchu
ekumenicznego, a mianowicie, ze ,,ruch ekumeniczny jest jeden i ze w tym ruchu
uczestnicza tak Kosciol katolicki jak i inne Koscioly chrzescijanskie zrzeszone w SRK.
Tym samym stwierdzono, ze katolicka praca na rzecz jednos$ci chrzescijan nie stanowi
odrebnego katolickiego ruchu ekumenicznego, odmiennego a moze nawet rozbieznego,
czy «konkurencyjnego» w stosunku do dziatalno$ci ekumenicznej innych Kosciotow”.
Postawiono réwniez pytanie o ewentualne przystgpienie Kosciota rzymskokatolickiego
do SRK. W tej kwestii cztonkowie WGR zgodnie stwierdzili, ze ,,w obecnej chwili
przynalezno$é rzymskiego Kosciota katolickiego do SRK nie przyczynilaby sie do
lepszej stuzby wspolnej sprawie jednosci chrzescijan. Nie sadzg oni jednak bynajmniej,

ze obecna forma stosunkoéw ma charakter definitywny”>>.

9 A. Bardecki, Kosciof epoki dialogu 11, dz. cyt., 262.

50 Por. K. Karski, Swiatowa Rada Kosciotéw, dz. cyt., 307-308; A. Bardecki, Kosciol epoki dialogu
11, dz. cyt., 262-268.

o Por. A. Bardecki, Kosciél epoki dialogu II, dz. cyt., 279-286.

32 Por. J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 64-69.

33 A. Bardecki, Kosciot epoki dialogu II, dz. cyt., 266; po Soborze Watykanskim II podkresla sie, ze

nie nalezy mowi¢ o ekumenizmie wyznaniowym: rzymskokatolickim, protestanckim czy prawostawnym.
Ruch ekumeniczny jest jeden, natomiast istnieja rzymskokatolickie, protestanckie czy prawostawne zasady
udziatu w ruchu ekumenicznym, por. §wiadectwo zaangazowania ekumenicznego o. Pierra Michalona PSS,
kontynuatora dzieta ks. Couturiera w Osrodku dla Spraw Jedno$ci Chrzescijan w Lyonie w: Ekumenizm,
red. L.V. Romeu, Warszawa 1967, 87.
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4.2.5. Polska Rada Ekumeniczna

W okresie migdzywojennym przedstawiciele polskiego protestantyzmu i1 prawostawia
brali udziat w konferencjach miedzynarodowych bedacych u podstaw wspotczesnego
ruchu ekumenicznego. Mimo trwania II wojny S$wiatowej, od 1940 roku trwaly
konspiracyjne spotkania ekumeniczne r6znych wyznan. Pod koniec 1942 roku utworzono
Tymczasowg Rade Ekumeniczng, skupiajgcg przedstawicieli roznych Kosciotow.
Pierwsze publiczne wystagpienie Rady miato miejsce w Warszawie w 1945 roku a roku
nastepnym nastgpitlo ukonstytuowanie si¢ Rady, ktora wydawata pismo ,,Kosciot
powszechny”. W roku 1958 Polska Rada FEkumeniczna uzyskala statut Rady
Stowarzyszonej ze Swiatowa Rada Kosciolow.

W skiad Polskiej Rady Ekumenicznej wchodzi 7 Ko$ciotdéw: Polski Autokefaliczny
Kosciot Prawostawny RP, Kosciot Ewangelicko-Augsburski RP, Kosciot Ewangelicko-
Reformowany RP, Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny RP, Kosciot Polskokatolicki
RP, Kosciot Starokatolicki Mariawitow RP, Koéciot Chrzescijan Baptystow RP™.

4.3. Koscidt rzymskokatolicki wobec ruchu ekumenicznego

0Od XIX w. Kosciot rzymskokatolicki na wielu plaszczyznach stara si¢ o przywrocenie
jednosci chrzescijan. I tak, na poziomie naukowym dzigki katolickiemu profesorowi
teologii z Tybingi Johannowi Adamowi Mohlerowi rodzi si¢ nowa dyscyplina zwana
“wiedzag o wyznaniach” (,,Konfessionskunde”), w ktorej chodzi juz nie tylko o
przedstawienie réznych pozycji, ale o przezwyci¢zenie okreslajacych je przeciwienstw.
Jego najwazniejsze dzieto to “Symbolik” (1832), w ktorym poréwnuje nauczanie
katolicyzmu 1 protestantyzmu w sposob $cisle naukowy i rozréznia migdzy teologicznie
dopuszczalnymi przeciwienstwami a niemozliwg do zaakceptowania sprzecznos$ciag w
sprawach poznaniai prawdy.

W XIX dwaj Papieze wyroznili si¢ zainteresowaniem kwestig jednosci Kosciota: Pius
IX 1 Leon XIII. Papiez Pius IX traktowat protestantow jako niechrzescijan,
potrzebujacych koniecznie do zbawienia powrotu do Kosciota katolickiego, czemu dat
wyraz w encyklice Quanta cura i dokumencie Syllabus®. Papiez Leon XIII zwrocit
uwage przede wszystkim na Koscioly wschodnie 1 staral si¢ zrobi¢ wszystko, by
umozliwi¢ 1m powrot do Kosciola katolickiego. Napisat on 35 dokumentow

> Por. S. Nagy, Kosciol na drogach jednosci, dz. cyt., s. 66-68; Z. Pawlik, Polska Rada
Ekumeniczna, w: w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S.
Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, 392-397; A.A. Napiorkowski, Zagadnienia ekumeniczne, 38-39; oficjalna
strona internetowa PRE: http://www.ekumenia.pl/index.php?D=7.

% Por. Pius IX, encyklika Quanta cura, w: H. Denzinger, Enchiridion Symbolorum definitionum et
declarationum de rebus Fidei et morum. Edizione bilingue, red. P. Hiinermann, Bologna 1996, s. 1024-
1027; tamze, Syllabus, 1026-1041; Papiez Pius IX, Syllabus blgdow. Przekltad i wprowadzenie M.
Wojciechowski, Studia Theologica Varsaviensia 36(1998) nr 2, 113-118. Nr 18 Syllabusa podaje jako
bledny poglad zdanie: ,,Protestantyzm nie jest niczym innym, jak tylko jedng z réznych form tej samej
prawdziwie chrzedcijanskiej religii, w ktorej tak samo mozna si¢ podoba¢ Bogu, jak i w Kosciele
katolickim”.
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poswigconych temu zagadnieniu, w tym encyklike w calosci poswiecong jednosSci
Kosciota Satis cognitum z 1896 roku. Leon XIII napisat dwie encykliki na temat
chrzescijanskiego Wschodu: pierwsza w roku 1880 Grande munus, o rozszerzeniu kultu
$wietych Cyryla i Metoda na caly Koscior’®, druga w 1894 pt. Christi nomen. Rowniez w
roku 1894 opublikowat dwa listy apostolskie: Praeclara gratulationis 1 Orientalium
dignitas.®’

Papiez Leon XIII starat si¢ réwniez o przywrdocenie jednosci z Kosciolem
anglikanskim, mimo ze komisja teologiczna powolana na jego polecenie stwierdzita
niewaznos$¢ §wiecen anglikanskich (por. bulla Apostolicae curae z roku 1896). Papiez ten
ustanowit oktawe modlitw o jednos¢ chrzescijan w okresie od Wniebowstgpienia
Panskiego do Zestania Ducha Swictego. Zostawil tez po sobie plan utworzenia
Papieskiej komisji ktora dzialataby na rzecz pojednania ,,innowiercow” z Kosciolem®.

Jesli chodzi o nastawienie Stolicy Apostolskiej do ruchu ekumenicznego, to
poczatkowo bylo ono bardzo ostrozne, poniewaz jego inicjatorem byla strona
protestancka. Dlatego tez w momencie utworzenia SRK Kosciot rzymskokatolicki nie
przystapit do niej w sposob oficjalny 1az do roku 1950 wyrazat swoja dezaprobate wobec
udzialu katolikow w spotkaniach ekumenicznych®. Lekano sie, ze ruch ekumeniczny
stanie si¢ jeszcze jednym zrodlem indyferentyzmu wyznaniowego i kwestionowania
prawdy o istnieniu jedynego Kosciota Chrystusa w Kosciele rzymskokatolickim.
Stopniowo rosto jednak przekonanie, ze ruch ekumeniczny i SRK nalezy oceniaé w
sposob pozytywny. Przyczynily si¢ do tego nie tylko liczne osobiste kontakty, ale takze
pierwsze teologiczne rozmowy pomiedzy uczonymi oraz poglebione studium
ewangelickich tekstow wyznaniowych.

Wielkie znaczenie mialy w zwiazku z tym rozmowy w Mechelen (Malines)
zainicjowane i prowadzone w latach 1921-1925 przez lorda Halifaxa (anglikanina) i ks.
Portala pod patronatem kardynala Merciera, rzymskokatolickiego arcybiskupa z
Mechelen. Poczatkowo odbywaly si¢ one tylko za wiedza, pdzniej jednak takze za
aprobatg Rzymu. Gdy jednak doszlo do pytan o urzad w Kosciele i prymat papieza,

56

106-112.
57

Por. Cyryl i Metody. Apostolowie i Nauczyciele Pogan, red. S. Gajek, L. Gorka, Lublin 1991,

Por. L. Gorka, A. Kowalski, Dokumenty papieskie o Kosciolach wschodnich od Leona XIII do
Jana Pawta Il, w: Franciszkanizm w spotkaniu z duchowosciq Kosciolow wschodnich, t. 1I, Warszawa
1996, 519.

58 Por. S. Nagy, Kosciol na drogach jednosci, Wroctaw 1985, 73-77.

59 Por. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 roku, Kan. 1325 § 3: ,Caveant catholici ne
disputationes vel collationes, publicas praesertim, cum acatholicis habeant, sine venia Sanctac Sedis aut, si
casus urgeat, loci Ordinarii”, www.ulrichrhode.de/kanon/cicl7_e.html ; Pius XI, encyklika Mortalium
animos z roku 1928 w: H. Denzinger, Enchiridion Symbolorum definitionum et declarationum de rebus
Fidei et morum. Edizione bilingue, red. P. Hiinermann, Bologna 1996, 1282-1283; Swigte Officjum,
Monitum z 5 czerwca 1948 roku, w: Acta Apostolicae Sedis 40 (1948), 257; Swigte Officjum, Instrukcja,
20 grudnia 1949 roku, w: AAS 42(1950), 142-147, gdzie ekumenizm jest widziany jako narzedzie
przyprowadzenia niekatolikow do jednosci z Kosciotem rzymskokatolickim; Pius XII, encyklika Humani
Generis z sierpnia 1950 roku, w: H. Denzinger, Enchiridion Symbolorum definitionum et declarationum de
rebus Fidei et morum. Edizione bilingue, red. P. Hiinermann, Bologna 1996, 1388-1403, gdzie Papiez
krytykuje tych, ktorzy, ogarnieci nieroztropnym ,,irenizmem’ wydaja si¢ uznawac za przeszkode na drodze
do braterskiej jednosci to, co zostalo dane Kosciotowi przez Chrystusa jako narzedzie do obrony i
podtrzymywania wiary katolickiej (por. tamze, s. 1390-91). Rowniez ogloszenie dogmatu o Wniebowzigciu
Matki Bozej przez Piusa XII dnia 1 listopada 1950 przez wielu teologdéw katolickich zostalo uznane za
przeszkode na drodze do zjednoczenia chrzescijan.
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rozmowy zostaly przerwane. Rozmowy te uwazane sg za wzor pozniejszych dialogow
bilateralnych.

Do najwazniejszych prekursorow mysli ekumeniczne; w Kosciele katolickim naleza
niemiecki Ruch Una Sancta, ks. Paul Wattson, inicjator Tygodnia Modlitw o Jedno$¢
Chrzescijan, Abbé Pierre Couturier, , benedyktynski opat Dom Lambert Beauduin, Yves
Congar, Christophe Jean Dumont, Robert Grosche i Arold Rademacher®. Rowniez tak
znani teologowie katoliccy jak Hans Urs von Balthasar, Romano Guardini i Karl Rahner
wspierali ekumeniczne wysitki. Bardzo znaczaca postacia dla ekumenicznego
zaangazowania si¢ Kos$ciota katolickiego byt takze arcybiskup Paderborn 1 p6zniejszy
kardynat Lorenz Jaeger, ktory wraz z jezuita i1 pdzniejszym kardynalem A. Bea
doprowadzit do powotania do zycia przez papieza Jana XXIII Sekretariatu do Spraw
Jednosci Chrzescijan (dzis: Papieska Rada ds. Popierania Jednos$ci Chrzescijan).

Szczegdlnie wielkiej dynamiki mys$]l ekumeniczna nabrata dzieki licznym inicjatywom
podejmowanym na poczatku i w polowie XX stulecia, takich jak Ruch biblijny, ktory
promowal intensywne osobiste i wspolnotowe studium Biblii w jezyku narodowym®'.

Niebagatelng rol¢ w odkrywaniu, ze wigcej taczy niz dzieli wyznawcow Chrystusa
odegraly dwie wojny $wiatowe ktore spustoszyly przede wszystkim Europe¢ i1 kazaty
zapyta¢ o znaczenie wiary chrzescijanskiej wobec tak wielkich okrucienstw. Daniel
Niles, duchowny metodystyczny, zauwazyl, ze ,,jakze szybko znikaly bariery dzielace
Koscioty w czasie wojny, kiedy wroga okupacja powodowata u wszystkich ryzyko w tym
samym stopniu, budzac poczucie wspélnoty w obliczu niebezpieczenstwa”®.

W Polsce wielkg role dla rozwoju dialogu ekumenicznego jeszcze przed II wojna
Swiatowa odegralo Zgromadzenie Franciszkanek Stuzebnic Krzyza z Lasek z ich
zalozycielka s. Elzbieta Roza Czacka i1 opiekunem duchowym ks. Wiadystawem
Kormilowiczem. Najbardziej znang ekumenistkg z tego $rodowiska byla niewatpliwie
siostra Joanna Lossow (1908-2005)%.

5. Zasady ekumenizmu w nauczaniu Soboru Watykanskiego 11

Dlaczego po Soborze Watykanskim II Kos$ciot rzymskokatolicki wigczyt si¢ do ruchu
ekumenicznego? Czy nastgpita zmiana tradycyjnej doktryny, jak chcg tradycjonalisci, czy
tez jej uprawiony rozwoj?

Na Soborze Watykanskim II (1962-1965) Kosciot znalazt si¢ pomiedzy Scyllg a
Charybda: z jednej strony chcial unikngé indyferentyzmu religijnego 1 zanegowania

60

Villaina).
6l

Por. Ekumenizm, dz. cyt., 111-118 ( $wiadectwo o. O. Rousseau); 171-189 ($wiadectwo o. M.

Por. . P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 47-49; S.C. Napiorkowski, Historia ruchu
ekumenicznego, dz. cyt., s. 128-143; S. Nagy, Kosciél na drogach jednosci, dz. cyt., s. 69-90; L. Gorka,
Ekumenizm w Kosciele rzymskokatolickim, w: Ku chrzeScijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu,
red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1996, s. 324-335; P. Neuner, Teologia ecumenica, dz.
cyt., 145-150; J. Bujak, Jednos¢ na nowo odkrywana. Dialog katolicko-prawostawny w latach 1958-2000,
Poznan 2001, 9-12; A.A. Napiorkowski, Zagadnienia ekumeniczne, 54-66; H. Petri, Die romisch-katolische
Kirche und die Okumene, w: Handbuch der Okumenik, t. 11, red. H.J. Urban, H. Wagner, Paderborn 1986,
122-126.

62 Por. Ekumenizm, dz. cyt., 91.

63 Por. Ludzie Lasek, red. T. Mazowiecki, Warszawa 1987; M.K. Rottenberg, Aby byli jedno. Pasja
zycia siostry Joanny Lossow, Warszawa 2005
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prawdy o jedynym Kosciele Chrystusa ktorym jest Kos$ciot rzymskokatolicki, a takie
niebezpieczenstwo istnieje przy wiaczeniu si¢ w ruch ekumeniczny, z drugiej nie chciat
odmawia¢ chrzescijanom z innych Kosciolow 1 Wspolnot koscielnych jakiejkolwiek
przynaleznos$ci do Kosciota Chrystusowego. To napigcie jest obecne w teologii do dzi$ 1
niekiedy przewaza jedna, innym razem druga opinia.

Gdy Papiez Pius IX zwolywat Sobor Watykanski I, zaprosit Wspolnoty protestanckie
do powrotu do Kosciola rzymskokatolickiego, co oczywiscie nie spotkato si¢ z dobrym
przyjeciem z ich strony.

Na Sobor Watykanski II nie zaproszono przedstawicieli innych wyznan do formalnego
uczestnictwa w obradach, mogly one jednak wysta¢ swoich oficjalnych przedstawicieli,
co okazato si¢ doskonatym rozwigzaniem. Poczatkowo uczestniczyli w Soborze jedynie
przedstawiciele Wspolnot protestanckich. Najpierw bylo ich 40, ale podczas czterech
sesji ponad 100 z 29 Kosciotlow. Mieli oni pozycje uprzywilejowanych doradcow,
udzielono im prawa wgladu w propozycje soborowe 1 sugerowania rozwigzan za
posrednictwem Sekretariatu ds. Jednosci Chrzescijan powolanego do zycia 5 lipca 1960
roku. Jego pierwszym przewodniczacym =zostal niemiecki jezuita Augustyn Bea.
Zadaniem Sekretariatu bylo nie tylko popieranie dialogu ekumenicznego i
miedzyreligijnego, ale rowniez ocena wszystkich dokumentéw soborowych z punktu
widzenia ekumenicznego. Najwazniejszym wydarzeniem ekumenicznym podczas Soboru
bylo odwotanie ekskomunik z 1054 roku miedzy Kosciotem wschodnim i zachodnim w
przeddzien zakonczenia Soboru, 8 grudnia 1965 roku®,

Jak juz zostalo powiedziane wyzej, nie istnieja dwa odrgbne ruchy ekumeniczne:
rzymskokatolicki i ten zwiazany ze Swiatowa Rada Kosciolow; Kosciot
rzymskokatolicki na Soborze Watykanskim II wlaczyl sie¢ w istniejacy juz nurt
ekumenizmu, pragnac wnie$§¢ do niego to, co posiada najlepszego. Natomiast kazdy z
Kosciotow kieruje sie wilasnymi zasadami w pracy na rzecz jedno$ci chrze$cijan.
Rowniez Kosciot rzymskokatolicki okreslit na Soborze przyczyny i normy udziatu w tym
ruchu. Z dokumentoéw soborowych nalezy wymieni¢ przynajmniej cztery: Konstytucje
dogmatyczng o Kosciele Lumen gentium, dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio,
Konstytucje dogmatyczng o Objawieniu Bozym Dei Verbum oraz dekret o wolnos$ci
religijnej Dignitatis humanae®.

5.1. Lumen gentium: Koscidt Chrystusa trwa (subsistit in) w Kosciele
rzymskokatolickim

Dzigki Konstytucji dogmatycznej o KosSciele udalo si¢ wykona¢ bardzo trudne
zadanie: z jednej strony zostata zachowana tradycyjna nauka o Kosciele katolickim jako
pelnej realizacji Kosciola Chrystusowego, z drugiej nastgpitlo otwarcie na kontakty
ekumeniczne z niekatolikami. W Konstytucji wida¢ zachowanie ,hermeneutyki

64
65

Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 146.151-152.
Mozna doda¢ do tych dokumentow jeszcze jeden, mianowicie deklaracje Nostra aetate o
stosunku Kosciota do religii niechrzeScijanskich, nie dotyczy ona jednak bezposrednio dialogu
ekumenicznego, ale miedzyreligijnego, gtdéwnie z judaizmem i islamem. Natomiast deklaracja Dignitatis
humanae w szerszym sensie ma zwigzek z dialogiem ekumenicznym.
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cigglosci”’, wiernosci Tradycji, polaczonej z dynamizmem i otwartoscia na nowe
wyzwania.

Polaczenie tych dwoch wymiaréw Soboru, zawartych w programowych wyrazeniach:
aggiornamento (uwspoiczesnienie) 1 resourcement (powr6dt do zrodet) wida¢ zwlaszcza w
O0smym paragrafie soborowego dokumentu, w ktéorym mowa jest o relacji pomigdzy
Kosciotem zatozonym przez Chrystusa a Kosciolem rzymskokatolickim: ,,Kos$ciot ten,
ustanowiony 1 zorganizowany na tym S$wiecie jako spofecznos$é, trwa w Kosciele
katolickim (subsistit in Ecclesia catholica), rzadzonym przez nastgpce Piotra oraz
biskupéw pozostajacych z nim we wspolnocie (communio), cho¢ 1 poza jego
organizmem znajduja si¢ liczne pierwiastki uswiecenia i prawdy, ktére jako wilasciwe
dary Kosciota Chrystusowego naktaniajg do jednosci katolickiej” (LG 8).

Kosciot zatem nie jest juz utozsamiony z Kosciotlem Chrystusa (est = jest) w sposob
ekskluzywny. Kosciot Chrystusowy swoja pelng realizacje posiada w Kosciele
katolickim, ale roéwniez inne Koscioly 1 Wspolnoty, cho¢ w sposdb niepelny, maja
uczestnictwo w tym jedynym Kosciele Chrystusa, jednak zawsze za posrednictwem
Kosciota katolickiego. O jakie ,.elementy” Kos$ciola Chrystusowego i jakie ,,wigzy”
laczace katolikow z niekatolikami dowiadujemy si¢ z LG 15: czesé dla Pisma Swietego,
gorliwo$¢ religijna, wiara w Boga Ojca wszechmogacego 1 w Chrystusa Syna Bozego,
chrzest 1 inne sakramenty, episkopat, Eucharysti¢, nabozenstwo do Dziewicy
Bogarodzicielki, Iaczno$§¢ (communio) w modlitwie 1 w innych dobrodziejstwach
duchowych, wiez w Duchu Swietym, albowiem Duch Swiety, ktory wzbudza tesknote i
dzialanie na rzecz jedno$ci.

5.2. Formuta subsistit in po Soborze Watykanskim |l

W okresie posoborowym nie brakowalo blednych sposobéw rozumienia terminu
subsistit in. Niektorzy teologowie twierdzili, ze oznacza ona brak jakiejkolwiek roéznicy
pomiedzy roznymi Ko$ciotami chrzescijanskimi lub tez, ze w wyniku podzialow Kosciot
Chrystusowy istnieje wylacznie w sposob niewidzialny. Ekumenizm bytby droga do
przywrocenia widzialnej jedno$ci Kosciola, ktora zostanie osiggnigta dopiero w
przyszto$ci.

Z tych m.in. powoddw 6 sierpnia roku 2000 Kongregacja Nauki Wiary opublikowata
deklaracje Dominus lesus, w ktore] przypomniano nauczanie Soboru na temat Kosciota
katolickiego in se, jak rowniez zbawczego znaczenia innych Kosciotdow 1 Wspodlnot
koscielnych.

W rozdziale IV nr 16 dokumentu czytamy, iz ,,Wierni zobowigzani sq wyznawac, ze
istnieje historyczna cigglos¢ - zakorzeniona w sukcesji apostolskiej - pomiedzy
Kosciotem zatozonym przez Chrystusa i Kosciotem katolickim: «To jest jedyny Kosciot
Chrystusowy (...), ktory Zbawiciel nasz po zmartwychwstaniu swoim powierzyt do
pasienia Piotrowi (por. J 21, 17), zlecajac jemu i pozostalym Apostotom, aby go krzewili
1 nim kierowali (por. Mt 28, 18 nn.), i ktory zalozyt na wieki jako 'filar i podwaling
prawdy' (1 Tm 3, 15). Kos$ciét ten, ustanowiony i zorganizowany na tym $wiecie jako
spotecznos¢, trwa w (subsistit in) Kosciele katolickim, rzadzonym przez nastgpce Piotra
oraz biskupdéw pozostajacych z nim we wspolnocie (communio)»”. Zas nr 17 deklaracji
podkresla, ze ,,Nie wolno wigc wiernym uwazac, ze Ko$ciot Chrystusowy jest zbiorem -
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wprawdzie zréznicowanym, ale zarazem w jaki§ sposob zjednoczonym - Kosciotow i
Wspdlnot eklezjalnych. Nie moga tez mniemacé, ze Kosciot Chrystusowy nie istnieje juz
dzi§ w zadnym miejscu 1 dlatego winien by¢ jedynie przedmiotem poszukiwan
prowadzonych przez wszystkie Koscioty 1 wspdlnoty»”.

Nie oznacza to jednak, Zze odmawia si¢ pozostalym Kosciolom 1 Wspolnotom
koscielnym znaczenia zbawczego; posiadaja je, ale zawsze w odniesieniu do KosSciota
katolickiego: ,,«Same te Koscioty 1 odigczone Wspolnoty, cho¢ w naszym przekonaniu
podlegaja brakom, wcale nie sg pozbawione znaczenia 1 wagi w tajemnicy zbawienia.
Duch Chrystusa nie wzbrania si¢ przeciez postugiwa¢ nimi jako $rodkami zbawienia,
ktorych moc 6pochodzi z samej peli taski 1 prawdy, powierzonej Kosciotowi
katolickiemu»”®®.

Podobng korekte blednych pogladow na Kosciot znajdziemy w dokumencie
Kongregacji Nauki Wiary Odpowiedzi na pytania dotyczqce niektorych aspektow nauki o
Kosciele z 29 czerwca 2007 roku. W dokumencie udzielono odpowiedzi na pigc¢
najczesciej kierowanych do Kongregacji pytan dotyczacych rozumienia eklezjologii
Soboru Watykanskiego II.

Pierwsze, fundamentalne pytanie, brzmi: ,,Czy Powszechny Sobdér Watykanski II
zmienil obowigzujaca uprzednio nauke o Kosciele?”. Pytanie jak najbardziej zasadne,
poniewaz cz¢sto mozna ustyszec i1 przeczytaé, jakoby eklezjologia Lumen gentium byta
catkowitym novum w stosunku do wcze$niejszego nauczania Kosciola. Odpowiedz
Kongregacji brzmi: ,,Powszechny Sob6r Watykanski II ani nie zamierzat zmieniaé, ani
faktycznie nie zmienit tejze nauki, pragnat bowiem jedynie ja rozwing¢, poglebi¢ i
obszerniej wylozy¢”?’.

Drugie pytanie dotyczylo relacji pomigdzy Kosciotem katolickim a Kos$ciolem
Chrystusa wynikajacej z roznych interpretacji stawnego sformutowania ,,subsistit in”:
»Jak nalezy rozumie¢ stwierdzenie, ze Kosciol Chrystusowy «trwa w» (subsistit in)
Kosciele katolickim?”. Odpowiedz brzmiata: ,,Chrystus «ustanowit na ziemi» jedyny
Kosciot jako «widzialne zgromadzenie i wspolnote duchowa» (por. LG nr 5), ktora od
poczatku i na przestrzeni historii wcigz istnieje i bedzie istnie¢, i w ktdrej to jako jedynej
pozostaly i pozostang wszystkie elementy ustanowione przez samego Chrystusa (por. UR
nr 3.2.; 3.4; 3.5.; 4.6). «To jest ten jedyny Kosciot Chrystusa, ktory wyznajemy w
Symbolu wiary jako jeden, §$wigty, powszechny 1 apostolski (...). Kosciot ten,
ustanowiony 1 zorganizowany w tym S$wiecie jako spoleczno$¢, trwa w Kosciele
katolickim, rzadzonym przez Nastepce Piotra oraz Biskupdéw pozostajacych z nim w
komunii» (por. LG 8.2). W Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium, n. 8, trwanie
(subsistentia) to stata historyczna cigglo$¢ 1 trwala obecno$¢ wszystkich elementéw
ustanowionych przez Chrystusa w Kosciele katolickim, w ktorym w konkretny sposob
trwa Kosciot Chrystusa na tej ziemi. Wedtug nauki katolickiej, o ile mozna powiedzie¢,
ze Kosciot Chrystusowy jest obecny 1 dziala w Kosciotach 1 Wspolnotach koscielnych nie
bedacych jeszcze w pelnej komunii z Kosciolem katolickim, dzigki elementom

66 Unitatis redintegratio nr 3; por. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus lesus. O

jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota, nr 17, w: Wokot deklaracji Dominus
lesus, red. M. Rusecki, Lublin 2001, 26; Z. Krzyszowski, Jedynos¢, powszechnosé i jednos¢ Kosciota, w:
Wokot deklaracji Dominus lesus, dz. cyt., 113-125.

67 Kongregacja Nauki Wiary, Odpowiedzi na pytania dotyczqce niektorych aspektow nauki o
Kosciele, L’ Osservatore Romano (edycja polska) 9(2007), 58.
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uswigcenia i prawdy, ktére s3 w nich obecne (por. UUS 11.3), o tyle pojgcie «trway
(subsistit) moze by¢ stosowane wylacznie w odniesieniu do Kosciota katolickiego,
odwotuje si¢ bowiem wilasnie do zawartego w Symbolu wiary wyznania, ze jest on
«jeden» (Wierze w... «jeden» Kosciot); 1 ten «jeden» Kosciot trwa w Kosciele katolickim
(por. LG 8.2)".

Trzecie pytanie jest okazjag do wyjasnienia terminu ,,subsistit in” w odniesieniu do
wspolnot niekatolickich: “Dlaczego zostato uzyte wyrazenie «trwa w» («subsistit in»), a
nie po prostu czasownik «jest»? Odpowiedz: Uzycie tego wyrazenia, ktdre oznacza petng
identycznos$¢ Kosciola Chrystusowego z Kosciotem katolickim, nie zmienia nauki o
Kosciele, a swojg prawdziwg motywacje znajduje w tym, ze jasniej wyraza fakt, iz poza
jego «organizmemy znajdujg si¢ «liczne pierwiastki uswiecenia i prawdy», «ktore jako
wlasciwe dary Kosciota Chrystusowego naklaniaja do jednosci katolickiej» (por. LG
8.2). «Tak wiec same Koscioty i Wspolnoty odtgczone, cho¢ w naszym przekonaniu majg
braki, nie sg bynajmniej pozbawione wartosci i znaczenia w misterium zbawienia. Duch
Chrystusa bowiem nie waha si¢ postugiwa¢ nimi jako $Srodkami zbawienia, ktorych
skuteczno$¢ pochodzi wprost z pemi taski 1 prawdy powierzonej Kosciotowi
katolickiemu» (por. UR 3.4.)”. Kongregacja potwierdza zatem, ze Sobor nie naucza
ekskluzywizmu eklezjologicznego 1 soteriologicznego, ale dostrzega istnienie taski i
zbawienia rowniez poza Ko$ciotem katolickim.

Czwarte pytanie dotyczy eklezjalnego charakteru Kosciotdéw wschodnich. Nalezy je
okresla¢ mianem Kosciotéw, poniewaz maja prawdziwe sakramenty, przede wszystkim
sukcesj¢ apostolska, a zatem episkopat, i Eucharystie, ktora buduje Kosciotow.

Kierujac si¢ tym samym kryterium, w odpowiedzi na piate dotyczace eklezjalnos$ci
Wspolnot powstalych w wyniku Reformacji Kongregacja Nauki Wiary wyjasnia, Ze nie
mozna ich nazywaé¢ Ko$ciolami w sensie wlasciwym ze wzgledu na brak wyzej
wymienionych sakramentow®®.

Jakie sg zatem mozliwosci widzialnej jednosci Kosciola w §wietle tego nauczania?
Sobor przypomina, ze w peli do Kosciola katolickiego, czyli Chrystusowego,
przynaleza ci, ktorzy ,,majac Ducha Chrystusowego w calo$ci przyjmuja przepisy
Kosciota 1 wszystkie ustanowione w nim S$rodki zbawienia i w jego widzialnym
organizmie pozostajag w tagcznosci z Chrystusem rzadzacym Kos$ciotem przez papieza i
biskupdéw, w acznosci mianowicie polegajacej na wigzach wyznania wiary, sakramentow
1 zwierzchnictwa kos$cielnego oraz wspodlnoty (communio)” (LG 14). Oznacza to, ze
jednos¢ chrzescijan zalezy od przyjecia lub odrzucenia prymatu papieza przez
niekatolikow, poniewaz, jak podkresla J.E. Vercruysse, ,,dla eklezjologii katolickiej
widzialna jedno$¢ Kosciola powszechnego wymaga osobistego centrum: osoby, ktora ma
szczegbdlng odpowiedzialnos¢ za pobudzanie do tej powszechnej jednosci — urzedu Piotra
kontynuowanego w jego nastepcach”®’.

5.3. Unitatis redintegratio

o8 Tamze; por. S. Nagy, Kosciot na drogach, dz. cyt., 132, gdzie Autor obszernie omawia teologie

dialogu ekumenicznego.
69 J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 99.
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Doktryna katolicka na temat ekumenizmu na Soborze Watykanskim znalazta swoj
wyraz przede wszystkim w dekrecie o ekumenizmie Unitatis redintegratio. Dokument
ten stat si¢ teologicznym fundamentem dla pdzniejszych wysitkow ekumenicznych
Kosciota katolickiego.

Dekret o ekumenizmie rozpoczyna si¢ przypomnieniem, ze jednym z glownych zadan
jakie postawili sobie Ojcowie soborowi bylo przywrocenie jednosci wszystkich
chrzescijan: ,,Jednym z zasadniczych zamierzen Drugiego Watykanskiego Swictego
Soboru Powszechnego jest wzmozenie wysitkOw do przywrdcenia jednosci wsrod
wszystkich chrzescijan. Bo przeciez Chrystus Pan zatozyt jeden jedyny Kosciot, a mimo
to wiele jest chrzescijanskich Wspolnot, ktore wobec ludzi podaja si¢ za prawdziwe
spadkobierczynie Jezusa Chrystusa. Wszyscy wyznaja, ze sg uczniami Pana, a przeciez
maja rozbiezne przekonania i ré6znymi podazaja drogami, jak gdyby sam Chrystus byt
rozdzielony. Ten brak jednosci jawnie sprzeciwia si¢ woli Chrystusa, jest zgorszeniem
dla $wiata, a przy tym szkodzi najswigtszej sprawie przepowiadania Ewangelii
wszelkiemu stworzeniu” (UR 1).

Dekret, inaczej niz dotychczasowe wypowiedzi Stolicy Apostolskiej, pozytywnie
ocenia ruch ekumeniczny i zachg¢ca wiernych Kosciota katolickiego, by wlaczali si¢ w to
dzieto: ,,Poniewaz dzi§ w bardzo wielu stronach §wiata pod tchnieniem taski Ducha Sw.
czyni si¢ tyle wysitkow przez modlitwe, slowo 1 dzialalno$¢, by przyblizy¢ sie do tej
pelni jednosci, jakiej chce Jezus Chrystus, obecny Sobor $wigty zacheca wszystkich
wiernych Kosciota katolickiego, by rozeznajac znaki czasu pilnie uczestniczyli w dziele
ekumenicznym” (UR 4). Zadanie to musi by¢ oZzywione przez nawrdcenie serca, Swigtos§¢
zycia i modlitwe o jedno$¢ chrzescijan (UR 8).

Dekret De oecumenismo sklada si¢ z trzech rozdziatow.

Pierwszy, doktrynalny, podaje katolickie zasady ekumenizmu (2-4). W czgsci tej
Sobor méwi o wiezach, jakie taczg wszystkich chrzescijan: chrzest §wiety, Stowo Boze,
zycie w lasce, wiara, nadzieja i miloéé oraz inne wewnetrzne dary Ducha Swictego.
Dzieki temu katolicy moga uwaza¢ chrzescijan niekatolikow za braci w Panu (UR 3).
Sobor nie ukrywa jednak, ze chociaz Koscioty i odlaczone Wspdlnoty shuzg Duchowi
Chrystusa za $rodki zbawienia, to zdolno$¢ ta pochodzi z peli laski 1 prawdy
powierzonych Kosciolowi katolickiemu. ,,Pelni¢ bowiem zbawczych $rodkéw osiagnac
mozna jedynie w katolickim Kos$ciele Chrystusowym, ktory stanowi powszechng pomoc
do zbawienia. Wierzymy mianowicie, ze jednemu Kolegium apostolskiemu, ktoremu
przewodzi Piotr, powierzyl Pan wszystkie dobra Nowego Przymierza celem utworzenia
jednego Ciata Chrystusowego na ziemi, z ktorym powinni zjednoczy¢ si¢ catkowicie
wszyscy, juz w jaki§ sposob przynalezacy do Ludu Bozego” (UR 3).

Drugi rozdziat nosi tytul ,Wprowadzanie ekumenizmu w zycie” 1 dotyczy
urzeczywistniania ekumenizmu w zyciu 1 duszpasterstwie Kosciola (UR 5-12). Sobor
podkresla, ze ekumenizm nie jest mozliwy bez przemiany duchowej, bez nawrocenia 1
modlitwy (UR 7). Katolicy sg zachecani do wspolnej modlitwy o jednos$¢ z braémi
odlaczonymi, natomiast nie jest mozliwe bezkrytyczne traktowanie sakramentow jako
srodka do przywrdcenia jednosci chrzescijan (UR 8). W jedenastym punkcie Dekretu
mowa jest o ,hierarchii prawd”. Sposrdod najwazniejszych prawd wiary w nauce
katolickiej, ktore zarazem lacza wszystkich chrzescijan, jest wiara w Trojce Swietg i
Woecielonego Syna Bozego (UR 12).
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Rozdzial trzeci dekretu Unitatis redintegratio nosi tytut ,,Koscioly i Wspdlnoty
koscielne odlaczone od rzymskiej Stolicy Apostolskiej” (UR 13-24). W czesci
poswiecone] Kosciolom wschodnim Sobor podkresla, ze wigcej jest elementow ktore
facza Koscioly Wschodu z Kosciotem katolickim niz tych, ktore dzielg. Uznaje, ze sg one
Kosciotami w $cistym sensie tego stowa, mimo braku kanonicznej komunii ze Stolicg
Piotrowa, ze wzgledu na posiadanie prawdziwych sakramentow, przede wszystkim
kaptanstwa i1 Eucharystii, ktora buduje Kosciot. Z tego powodu jest mozliwy, a nawet
wskazany, pewien wspotudziat w sakramentach (communicatio in sacris) (UR 15). Ta
propozycja spotkata si¢ jednak ze zdecydowanym protestem strony prawostawnej. Sobor
przypomina rowniez, ze Kos$cioly wschodnie od poczatku kierowaly si¢ wlasnymi
normami, w ktérych pierwszorzedng role odgrywat zawsze system synodalny. Rowniez
sposOb uprawiania teologii na Wschodzie i Zachodzie byt od poczatku odmienny, ale nie
przeciwstawny. Biorgc to wszystko pod uwage ,,Swigty Sobor wznawia o$wiadczenia
poprzednich $wigtych Soboréw oraz papiezy, mianowicie, ze do wskrzeszenia i
zachowania spdjni 1 jednos$ci nie trzeba «naklada¢ Zzadnego ci¢zaru nad to, co jest
konieczne» (Dz 15,28)” (UR 18).

Druga czgs$¢ rozdzialu mowi o odlaczonych Kosciotach i Wspolnotach koscielnych na
Zachodzie, ktore powstaly w wyniku Reformacji. Kos$ciot katolicki taczy z nimi
»Szczegdlny zwigzek 1 powinowactwo, poniewaz lud chrzesScijanski przez wiele
minionych wiekow zyt we wspolnym Kosciele” (UR 19). Wiele rézni chrzescijan z tych
Kosciotéw 1 Wspolnot nie tylko od Kos$ciota katolickiego (np. nauczanie o Chrystusie i
Jego dziele zbawczym, o tajemnicy i funkcji Ko$ciola, roli Maryi w dziele zbawienia, do
tego dochodzi brak sakramentalnego kaplanstwa a zatem réwniez sakramentu
Eucharystii), ale i migdzy nimi samymi. Laczy natomiast wiara w Chrystusa jako Pana i
Boga oraz w Trojce Swieta, czes¢ dla Pisma Swietego (choé i tu jest roznica, poniewaz
Kosciot katolicki za autorytatywnego interpretatora Stowa Boze uznaje UNK), sakrament
chrztu. Z tego wyplywa modlitwa, chwalenie Boga we wspolnocie, uczynki mitosci
blizniego (UR 20-23).

Na koniec Sobor w dekrecie o ekumenizmie wzywa wiernych do ,,powstrzymania si¢
od wszelkiej lekkomys$lnos$ci 1 nierozwaznej gorliwosci, ktére by mogly zaszkodzi¢
prawdziwemu postepowi ku jednosci. Ich bowiem dziatalno$¢ ekumeniczna nie moze by¢
inna jak tylko w petni i szczerze katolicka, czyli wierna prawdzie, ktorg otrzymalismy po
Apostofach 1 Ojcach, 1 zgodna z wiarg zawsze przez Koscidt katolicki wyznawang a
zarazem zmierzajacg do tej peni, ktéra z woli Pana ma z uptywem czasu przydawac
wzrostu Jego Ciatu” (UR 24).

5.4. Dei Verbum

Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym wskazala jasno na prymat Pisma
Swietego w teologii i zyciu Kosciota. Dei Verbum 24 méwi, ze Pismo Swicte powinno
sta¢ si¢ ,,niejako dusza swietej teologii”, zas DV 10 podkresla, ze Urzad Nauczycielski
Kosciola ,,nie jest ponad stowem Bozym, lecz jemu stuzy, nauczajac tylko tego, co
zostalo przekazane” (DV 10). Sobor zdaje si¢ zada¢ podobnej czci dla Stowa Bozego,
jaka otacza si¢ sakrament Eucharystii: ,,Ko$ciot miat zawsze we czci Pisma Boze,
podobnie jak samo Cialo Panskie, skoro zwlaszcza w Liturgii $w. nie przestaje bra¢ i
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podawa¢ wiernym chleb zywota tak ze stolu stowa Bozego, jak i Ciata Chrystusowego”
(DV 21).

Podkreslenie centralnego miejsca Pisma Swictego w teologii, nauczaniu i zyciu
chrzescijanskim miato i nadal ma wielkie znaczenie ekumeniczne. Pismo Swiete jest
bowiem ta Ksigga, ktora taczy wszystkich chrzescijan, niezaleznie od wyznania.
Konstytucja Dei Verbum dala impuls do wspolnego rozwazania Pisma Swietego przez
chrzescijan roznych konfesji oraz pomogla odkry¢, ze w centrum wiary wszystkich
Kosciotow stoi Jezus Chrystus, ktorego znamy z kart Biblii. Sobor dat réwniez sygnat do
podjecia dzieta ekumenicznych przektadow Pisma Swictego, co ma juz miejsce od
kilkunastu juz lat rowniez w Polsce.

5.5. Dignitatis humanae

Sobdr potwierdzit w tej deklaracji prawo czlowieka do wyznawania jakiejkolwiek
religii oraz catkowity brak prawa z czyjejkolwiek strony do narzucania okre§lonych
wierzen religijnych lub utrudniania praktyk ptynacych z religijnych przekonan, co bylo
rowniez forma zawoalowanej krytyki wobec totalitarnych praktyk w krajach
komunistycznych, takich jak Polska (DH nr 2).

Ojcowie Soboru potwierdzili, ze akt wiary plynie z wolnego wyboru do ktérego
czlowiek ma prawo z samej swojej natury. Godno$¢ osoby ludzkiej daje cztowiekowi
prawo do poszukiwania prawdy, réwniez religijnej, w sposéb wolny. Wolno$¢ w
poszukiwaniu prawdy religijnej wyraza si¢ w wolnosci jej przyjecia lub odrzucenia. W
tej wolnos$ci przejawia si¢ wielko$¢ 1 godnos¢ czlowieka: posiada on moc opowiadania
si¢ za lub przeciw prawdzie, tak samo jako moze powiedzie¢ ,,tak” lub ,nie” samemu
Bogu. Wszelki przymus w tym wzgledzie uderza w ludzka godnosé.

Pelne uznanie prawa do wolnosci religijnej zaaplikowane do Kosciolow i Wspolnot
chrze$cijanskich zaowocowalo w sposdb zdumiewajaco gleboki: mianowicie kazato
uzna¢ prawo chrzes$cijan do wyboru i pozostawania w takim Kosciele, jaki uznali za
prawdziwy i dobry, niezaleznie od obiektywnej trafnosci oceny. Dalecy dzi$ jesteSmy od
myslenia kategoriami ,,cuius regio, eius religio”, czy tez prozelityzmu.

Dekret ten jednak nie oznacza zgody na obojetnos¢ religijng, rezygnacj¢ z misji ad
gentes czy postawe relatywistyczng typu: nie ma prawdy obiektywnej, wszystkie religie 1
Koscioly sg tak samo prawdziwe. Deklaracje nalezy czyta¢ w S$wietle wszystkich
dokumentéw soborowych i calego nauczania Kosciota’. Juz zreszta we Wprowadzeniu
Ojcowie Soboru bronig si¢ przed tego typu interpretacja stwierdzajac ze ,,Najpierw wiec
oswiadcza §wigty Sobor, ze sam Bog ukazat ludzkosci droge, na ktorej Jemu stuzac
ludzie mogg osiggna¢ w Chrystusie zbawienie 1 szczesliwos¢. Wierzymy, ze owa jedyna
prawdziwa religia przechowuje si¢ w Kosciele katolickim 1 apostolskim (...)” (DH 1).

70 Por. encyklika Jana Pawta Il Redemptoris missio z 1990 roku w ktorej czytamy: ,,Kosciot zwraca

si¢ do cztowieka w pelnym poszanowaniu jego wolno$ci: misja nie uszczupla wolnosci, ale dziata na jej
korzysé. Kosciot proponuje, niczego nie narzuca: szanuje ludzi i kultury, zatrzymuje si¢ przed sanktuarium
sumienia. Tym, ktorzy opieraja si¢ pod najrozniejszymi pozorami dziatalnosci misyjnej, Koscidt powtarza:
Otworzcie drzwi Chrystusowi!” (RM nr 39); Nota Kongregacji Nauki Wiary na temat pewnych aspektow
ewangelizacji, 1’Osservatore Romano (edycja polska) 2(2008), 50-55; L. Gorka, Ekumeniczna
ewangelizacja, w: Misjologia XXI wieku, red. A. Miotk. Warszawa 2004, 73-78.
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6. Posoborowe nauczanie Magisterium na temat ekumenizmu

Posoborowe nauczanie Kosciota zostato wyrazone przede wszystkim w dokumentach
bedacych wprowadzeniem w zycie uchwat Soboru Watykanskiego II. Naleza do nich
Dyrektorium Ekumeniczne z roku 1967 1 1970, Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983
roku, Katechizm Kos$ciola Katolickiego opublikowany w roku 1992, Dyrektorium
Ekumeniczne z roku 1993 oraz encyklika Jana Pawla Il o ekumenizmie Ut unum sint z
roku 1995.

6.1. Dyrektoria ekumeniczne z 1967 i 1970 roku

Dyrektoria ekumeniczne zostaly opracowane przez Papieska Rade do Spraw
Popierania Jednosci Chrzescijan. W roku 1967"" i w 19707* wtedy jeszcze Sekretariat do
Spraw Jednosci Chrzescijan w dwodch etapach opublikowat pierwsze ,,Dyrektorium do
wykonania uchwal Soboru Watykanskiego II w sprawie ekumenizmu”.

W pierwszej czg$ci Dyrektorium mowa jest m.in. o waznosci chrztu $w. udzielanego
przez niekatolickich szafarzy, kwestii istotnej zwlaszcza wtedy, gdy jaki$ chrzescijanin
prosi o pelna jednos¢ z Kosciotem katolickim (11). Nie podwaza si¢ chrztu udzielanego
w odlaczonych Kosciotach wschodnich, ale watpliwosci niekiedy pojawiaja sie gdy
chodzi o innych chrze$cijan. Moga one dotyczy¢ materii 1 formy a takze wiary i intencji
(12-13). Jesli w przypadku konwertyty istnieje powazna watpliwo$¢ co wazno$ci chrztu,
mozna go powtdrzy¢ warunkowo in forma privata (14-15).

Dyrektorium Ekumeniczne omawia rowniez zagadnienie wspotudzialu z braémi
odigczonymi w rzeczach duchowych, czyli ekumenizmu duchowego (communicatio in
spiritualibus) oraz wspoéhudziatu w czynnosciach swietych (communicatio in sacris). Jesli
chodzi o pierwszy rodzaj ekumenizmu, to ,,Pod nazwg wspotudzialu w rzeczach
duchowych (communicatio in spiritualibus) rozumiane s3 wszelkie modlitwy wspdlnie
odmawiane, wspolne korzystanie z rzeczy lub miejsc s§wictych i wszelkie uczestnictwo w
czynnos$ciach §wietych wlasciwie i prawdziwie pojete” (29). Natomiast ,, Wspotudziat w
czynno$ciach §wietych (communicatio in sacris) mamy wtedy, gdy kto$ uczestniczy w
jakimkolwiek kulcie liturgicznym albo w sakramentach jakiego§ Kos$ciota lub Wspolnoty
koscielnej” (30).

W Dyrektorium rozrdéznia si¢ wspohludzial w czynno$ciach §wigtych z ,,braémi
wschodnimi od nas odfagczonymi” (39-54) od tych ,,z innymi bra¢mi odigczonymi”,
ktérych duchowni nie trwaja w sukcesji apostolskiej 1 nie zachowali sakramentu
kaptanstwa (55-63). W pierwszym przypadku, jesli z powodu wyjatkowych okolicznosci
przez dluzszy czas wierny nie moze uczestniczy¢ w sakramentach Eucharystii i pokuty
we wilasnym Kosciele, moze to uczyni¢ w katolickim, w przypadku chrzescijanina z

n Por. Sekretariat do Spraw Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium do wykonania uchwat Soboru

Watykanskiego Il w sprawie ekumenizmu. Czegs¢ I, w: W stuzbie jednosci. Sympozjum ekumeniczne w
Akademii Teologii Katolickiej (18 marca 1994), red. M. Czajkowski, Akademia Teologii Katolickiej 1994,
69-90.
2 Por. Sekretariat do Spraw Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium do wykonania uchwat Soboru
Watykanskiego Il w sprawie ekumenizmu. CzeSé II: ekumenizm w nauczaniu wyzszym, w: W stuzbie
Jjednosci. Sympozjum ekumeniczne w Akademii Teologii Katolickiej (18 marca 1994), red. M. Czajkowski,

Akademia Teologii Katolickiej 1994, 91-112.
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Kosciota wschodniego, lub we wschodnim, w przypadku katolika (44). Gdy chodzi o
Koscioty 1 Wspoélnoty protestanckie, poniewaz wspdlnota w sakramentach domaga si¢
jednosci w wierze, kulcie 1 zyciu, ,,niedozwolone jest uczestnictwo braci odtgczonych z
katolikami, szczegdlnie w sakramentach Eucharystii, pokuty i namaszczenia chorych”.
Jednak w szczeg6lnych sytuacjach, jak niebezpieczenstwo $mierci, mozna zezwoli¢ na
przystapienie do sakramentow, ,,jezeli odtaczony brat nie moze mie¢ dostepu do szafarza
swej Wspolnoty 1 dobrowolnie prosi kaplana katolickiego o sakramenty”. Natomiast
katolik ,,w podobnych okoliczno$ciach nie moze prosi¢ o te sakramenty, chyba od
szafarza, ktory otrzymal waznie sakrament kaplanstwa” (55)7°.

Druga cze$¢ Dyrektorium Ekumenicznego, opublikowana w roku 1970, zajmuje si¢
przede wszystkim kwestig przygotowania do dialogu ekumenicznego, wyksztatcenia w
osrodkach studiow teologicznych i skierowana jest do studentéw i1 profesorow (Rozdziat
I, 1). Formacja ta, dotyczaca w pierwszym rzedzie przysztych ksi¢zy, powinna przenikac
calg formacje¢ religijng i teologiczna, ale Dyrektorium zachgca rowniez do ustanowienia
kursow wyktadow o ekumenizmie (por. Rozdzial II). Rozdziat III mowi o szczegdlowych
przepisach dotyczacych odpowiedzialnych za formacj¢ ekumenicznej oraz dzialalnos$¢
ekumeniczng w diecezjach 1 na uczelniach. Rozdziat IV 1 ostatni porusza kwesti¢
wspoltdziatania katolikow z innymi chrze$cijanami na poziomie instytucji i osob.

6.2. Kodeks Prawa Kanonicznego

25 stycznia 1983 roku Ojciec Swicty Jan Pawet II oglosil konstytucje apostolska
Sacrae disciplinae leges z okazji wprowadzenia nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego,
ktory zaczat obowiazywaé od pierwszej niedzieli Adwentu tego samego roku’*. Mimo ze
w konstytucji tej posrod elementdéw, ,ktore wyrazaja prawdziwa i wlasng naturg
Kos$ciola” jest wymieniona ,,troska Kosciola o ekumenizm”’ to w samym Kodeksie
niewiele jest kanondw ktére by jasno zobowigzywaly caly Koscidt i wszystkich jego
cztlonkoéw do zaangazowania ekumenicznego. Mozna z tego wywnioskowac, ze Kodeks
nic ma na celu dokladnego uregulowania kwestii zaangazowania ekumenicznego, co
pozostawione jest innym dokumentom posoborowym, np. Dyrektorium ekumenicznemu.
Mimo takiego nastawienia, nowy Kodeks wypowiada si¢ w kilku waznych miejscach na
temat zaangazowania ekumenicznego.

Najbardziej uroczyste zobowigzanie Urzedu Nauczycielskiego Kosciola do
zaangazowania na rzecz jednos$ci chrzescijan mamy w kan. 755 § 1 w ktorym czytamy,
ze ,,Do calego Kolegium Biskupiego 1 Stolicy Apostolskiej nalezy przede wszystkim
popieranie ruchu ekumenicznego 1 kierowanie nim wsrdd katolikow. Jego celem jest
przywrécenie jednosci wsrod wszystkich chrzescijan, do czego zobowigzany jest Kosciot
wolg Chrystusa”. § 2 tego samego kanonu stwierdza, ze ,,Rowniez biskupi oraz, zgodnie
z prawem, Konferencje Episkopatu, majg popiera¢ te jednos¢ i stosownie do réznych
potrzeb 1 pozytku wydawac praktyczne normy, przy uwzglednieniu przepisoOw wydanych
w tej sprawie przez najwyzszg wiadze koscielng”.

73 Por. H. Petri, Die rémisch-katholische Kirche und die Okumene, dz. cyt., 160-162.
™ Por. Tamze, 159-160.
75 Por. Kodeks Prawa Kanonicznego, Pallotinum 1984, 13.15.
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Kanon 383 § 3 w jasnych stowach opisuje postawe, jaka biskup powinien zaja¢ wobec
niekatolikow: ,,Do braci nie bedacych w pelnej wspolnocie z Kosciotem katolickim niech
si¢ odnosi zyczliwie 1 z miloScig, popierajac takze ekumenizm, zgodny z mysla
Kosciota”. Do zadan legata Biskupa Rzymskiego nalezy roéwniez ,,podejmowanie wraz z
biskupami odpowiednich kontaktéw miedzy Kosciotem katolickim oraz innymi
Kosciotami lub wspdlnotami koscielnymi, a nawet 1 religiami niechrze$cijanskimi” (kan.
364 § 6).

Kan. 256 § 2 méwigc o formacji do kaptanstwa podkresla, ze ,,nalezy pilnie pouczaé
alumnéw w tym, co w szczegolny sposob jest zwigzane ze $wietym postugiwaniem,
zwlaszcza w umiejetnosci katechizowania 1 gloszenia homilii, w kulcie Bozym,
szczegblnie za§ w sprawowaniu sakramentow, kontaktach z ludzmi, rowniez z
niekatolikami lub z niewierzacymi, w kierowaniu parafig a takze w wypehianiu
pozostalych zadan”.

W Ksiedze IV Kodeksu mowa jest o udzielaniu sakramentéw. Kanon 844 tak mowi o
mozliwosci udzielania przez szafarzy katolickich sakramentéw chrze$cijanom
niekatolikom: ,,§1. Katoliccy szafarze udzielajg godziwie sakramentoéw tylko wiernym
katolikom, ktérzy tez godziwie przyjmuja je tylko od katolickich szafarzy, z
zachowaniem przepisoOw §§ 2, 3 14 niniejszego kanonu, jak rowniez kan. 861 § 2.

§ 2. Ilekro¢ domaga si¢ tego koniecznos$¢ lub zaleca prawdziwy pozytek duchowy i
jesli nie zachodzi niebezpieczenstwo biledu lub indyferentyzmu, wolno wiernym, dla
ktorych fizycznie lub moralnie jest niemozliwe udanie si¢ do szafarza katolickiego,
przyja¢ sakramenty pokuty, Eucharystii i1 namaszczenia chorych od szafarzy
niekatolickich tego Ko$ciota, w ktérym sa wazne wymienione sakramenty.

§ 3. Szafarze katoliccy godziwie udzielaja sakramentéw pokuty, Eucharystii i
namaszczenia chorych czionkom Kosciolow wschodnich nie majacych pelnej wspolnoty
z Kos$ciotem katolickim, gdy sami o nie prosza i sa odpowiednio przygotowani. Odnosi
si¢ to takze do czlonkdéw innych Kosciolow, ktore wedlug oceny Stolicy Apostolskiej,
gdy idzie o sakramenty, sa w takiej samej sytuacji, co i wspomniane Koscioly wschodnie.

§ 4. Jesli istnieje niebezpieczenstwo $mierci albo przynagla inna powazna
konieczno$¢, uznana przez biskupa diecezjalnego lub Konferencj¢ Episkopatu, szafarze
katoliccy moga godziwie udziela¢ wymienionych sakramentow takze pozostatym
chrzescijanom, nie majacym pelnej wspdlnoty z Kosciotem katolickim, ktorzy nie mogag
si¢ uda¢ do szafarza swojej wspoOlnoty 1 sami o nie prosza, jesli odnosnie do tych
sakramentow wyrazajg wiare¢ katolickg 1 do ich przyjecia sa odpowiednia przygotowani”.

Nalezy doda¢, ze w 1990 roku Papiez Jan Pawel II promulgowat Kodeks Kanonéw
Kosciolow Wschodnich, wazny rowniez dla dialogu kato licko-prawostawnego’°.

6.3. Katechizm Kosciota Katolickiego

Na temat ekumenizmu Katechizm najszerzej wypowiada si¢ w paragrafie pod tytutem
,Kosciot jest jeden, Swiety, powszechny 1 apostolski (nr 811-870), czerpigc obficie z
dokumentéw Soboru Watykanskiego II, przede wszystkim z konstytucji dogmatycznej o
Kosciele Lumen gentium iz dekretu o ekumenizmie Unitatis redintegratio.

76 Por. Kodeks Kanonow Kosciotow Wschodnich promulgowany przez Papieza Jana Pawla 11,

Lublin 2002; D.-M. Jaeger, Uwagi na marginesie nowego Kodeksu Kanonow Kosciotow Wschodnich, w:
Communio 14(1994)2, 125-136.
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KKK 813-822 mowi o tajemnicy jednosci i podziatdéw w Kosciele. Ko$ciot jest jeden,
a jedno$é ta ma swoje zrodio w Bogu: w tajemnicy Trojcy Swietej, w swoim Zalozycielu,
Jezusie Chrystusie, i w Duchu Swigtym, ktory jest ,.dusza” Kosciola. Widzialnymi
wigzami jedno$ci sg wiara apostolska, sakramenty 1 sukcesja apostolska (813;815).
Zarazem jednak Kos$ciot jest roznorodny przez wielos¢ charyzmatow, narodow 1 kultur
(814). Katechizm potwierdza rowniez nauczanie konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium, ze w pelni Koscidol Chrystusowy jest obecny (subsistit in) w Kosciele
rzymskokatolickim (816; por. LG 8; UR 3), w ktorym rowniez trwa jednos¢ ktorej
Chrystus udzielit swojemu Kos$ciotowi (820; por. UR 1;4).

Nastepnie Katechizm moéwi o podziatach w Kosciele, ktore miaty miejsce z powodu
winy ,,ludzi z jednej 1 drugiej strony” (KKK 817; por. UR 3). Jesli o chodzi ludzi, ktorzy
dzi$ rodza si¢ we wspolnotach ktore odeszly od Kosciota katolickiego, to nie mozna ich
obwinia¢ o grzech odlaczenia, sg oni przez chrzest §wigty czlonkami Ciala Chrystusa i
naszymi bra¢mi (KKK 818; por. UR 3). Jest to wazne stwierdzenie, poniewaz uczy, ze
nie mozna uwaza¢ wspotczesnych np. luteran za ekskomunikowanych z powodu podzialu
ktory dokonal si¢ w XVI wieku.

Trzeba jednak modli¢ si¢ wcigz o pelng jedno$¢ wszystkich chrzedcijan, do ktorej
prowadza: ciggta odnowa Kos$ciota (por. UR 6), nawrdcenie (por. UR 7), wspolna
modlitwa prywatna i publiczna o jedno$¢ chrzescijan, inaczej mowigc, ekumenizm
duchowy (por. UR 8), wzajemne poznanie (por. UR 9), formacja kaptanéw 1 wiernych
swieckich w duchu ekumenizmu (por. UR 10), dialog teologiczny (por. UR 4;9;11),
wspotpraca w stuzbie ludziom (por. UR 12) (KKK 821).

6.4. Dyrektorium Ekumeniczne z roku 199377

W Przedmowie do nowego Dyrektorium czytamy, ze powodem powstania nowego
Dyrektorium byt rozw6j kontaktéw ekumenicznych z Kosciolami i Wspolnotami
ko$cielnymi po Soborze Watykanskim II, co doprowadzitlo do pojawienia si¢ nowych
kwestii 1 pytan, na ktore poprzednie Dyrektorium nie dawalo odpowiedzi. Po Soborze
Watykanskim II Stolica Apostolska opublikowata kilka waznych dokumentow
dotyczacych ekumenizmu, m.in. na temat matzenstw mieszanych, przyjmowania komunii
eucharystycznej przez innych chrzescijan w Kosciele katolickim, studidw
teologicznych’®. Adresatami nowego Dyrektorium sa przede wszystkim biskupi, ale takze
wszyscy ktorzy z nimi wspolpracuja w dziele ekumenizmu, a takze ci czlonkowie
Kosciotow 1 Wspdlnot eklezjalnych nie bedacych w pelej komunii z KoS$ciolem
katolickim ktorzy troszczg si¢ o jednos¢ Kosciota (nr 4-5).

Nowe Dyrektorium sktada si¢ z pieciu rozdziatow.

" Por. Papieska Rada do Spraw Popierania Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium w sprawie realizacji

zasad i norm dotyczgcych ekumenizmu, w: W stuzbie jednosci. Sympozjum ekumeniczne w Akademii
Teologii Katolickiej (18 marca 1994), red. M. Czajkowski, Akademia Teologii Katolickiej 1994, 113-216;
Communio 2 (1994), 3-93.

78

Por. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o malzenstwach mieszanych Matrimonii
sacramentum z 18 marca 1966 roku, w: W trosce o petnig wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki
Wiary 1966-1994, ks. Janusz Krolikowski, ks. Zygmunt Zimowski (opr. i tlum.), Tarnow 1997,
13-16.

35



Pierwszy (9-36) podaje doktrynalne podstawy zaangazowania si¢ Kosciola
katolickiego w ruchu ekumenicznym w oparciu o nauczanie Soboru Watykanskiego I,
obecne zwlaszcza w dekrecie o ekumenizmie Unitatis redintegratio 1 konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium. Podkresla si¢ w nim, ze jeden Kosciot
Chrystusowy trwa w Kosciele katolickim 1 ze mimo podzialdéw jedno$¢ ta, oparta na
jednosci wiary, zycia sakramentalnego i1 postugi hierarchicznej, nie zanikta (DE 12;17-
18). Celem zaangazowania si¢ Kosciola katolickiego w ruch ekumeniczny jest widzialna
jednos¢ wszystkich chrzescijan we wspdlnej wierze, w kulcie Bozym 1 braterskiej
zgodzie, ktora juz teraz jest obecna w Kosciele katolickim (DE 20; por. UR 2).

Katolicy sg zachecani do zaangazowania si¢ w poszukiwanie jednos$ci, jednoczesnie
przestrzega si¢ ich przed popadaniem zaréwno w indyferentyzm jak prozelityzm,
poniewaz obie postawy sg sprzeczne z duchem ekumenicznym (DE 23). Zasady dialogu
podane w Dyrektorium nie nalezy stosowa¢ wobec sekt 1 nowych ruchow religijnych,
odnosza si¢ one wylacznie do Kosciotdow 1 Wspdlnot eklezjalnych z ktorymi Kosciot
katolicki prowadzi dialog ekumeniczny, czytamy w Dyrektorium Ekumenicznym (DE
36).

Rozdzial drugi (DE 37-54) przedstawia funkcjonowanie struktur organizacyjnych
Kosciota katolickiego stuzacych jednosci chrzescijan. Pierwszymi promotorami
ekumenizmu sg biskupi na czele z Biskupem Rzymu (DE 39). Biskupom w diecezjach
pomagaja w tym dziele diecezjalny delegat ekumenizmu (DE 41), komisja lub sekretariat
(DE 42-45). Szczegdlng w dziele ekumenicznym odgrywaja zakony, zgromadzenia
zakonne 1 stowarzyszenia zycia apostolskiego (DE 50-51), organizacje wiernych
swieckich (DE 52) a na poziomie KoS$ciota powszechnego Papieska Rada do Spraw
Popierania Jednosci Chrzescijan (DE 53-54).

Rozdziat trzeci wskazuje na znaczenie formacji ekumenicznej w Kosciele katolickim 1
na jej r6zne formy (DE 55-91). Formacja wszystkich wiernych do ekumenizmu odbywa
sic poprzez shuchanie i studiowanie Pisma Swictego, ktore jest ,,jedno i to samo dla
wszystkich chrzescijan” (DE 59), przepowiadanie i katechez¢ (DE 60-61d). Rowniez
liturgia, zycie duchowe i inne inicjatywy, jak np. wspotpraca charytatywna, walka o
prawa czlowieka i o wolnos$¢ religijna, przyczyniaja si¢ do ekumenicznej formacji
katolikow (DE 63). Srodowiskami szczegdlnie sprzyjajacymi formacji ekumenicznej sa
rodzina, zwlaszcza malzenstwa mieszane, parafia, szkota oraz grupy i ruchy koscielne
(DE 66-69).

Czwarta cze$¢ Dyrektorium Ekumenicznego dotyczy niektdorych kwestii z zakresu
wspolnoty z dobrach duchowych, sakramentach i dzialaniach praktycznych. W tej czgsci
Dyrektorium omawia si¢ najpierw te kwestie szczegdtowe dotyczace sakramentu chrztu
swigtego, ktoére nie byly poruszane w dokumencie z 1967 roku, jak np. mozliwos¢
celebracji chrztu przez dwoch celebranséw z réznych Kosciotow/Wspolnot eklezjalnych,
precyzuje roOwniez normy dotyczace rodzicow chrzestnych i konwertytow (DE 97-99).
Nastepnie omowiona zostaje wspdlnota w dziatalnosci 1 zasobach duchowych (DE 102-
121). Zachgca sie, by trescig wspolnych modlitw byla przede wszystkim troska o jednos$¢
chrzescijan (DE 110).

Jesli chodzi o niesakramentalng liturgie¢ pogrzebu, ,,Zgodnie z roztropng decyzja
Ordynariusza miejscowego, katolicki obrzed pogrzebu moze by¢ zastosowany w
odniesieniu do czlonkéw Kos$ciota niekatolickiego Iub niekatolickiej Wspolnoty
eklezjalnej, pod warunkiem jednak, Ze nie bedzie to sprzeczne z ich wola, ze ich wlasny
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szafarz nie moze by¢ obecny i ze nie sprzeciwiajg si¢ temu ogoélne przepisy prawa” (DE
120; por. KPK kan. 1183§3; 876§1; 1184; 887). W Dyrektorium wyjasnia si¢ rOwniez, ze
,»Publiczne modlitwy za innych chrzescijan zyjacych lub umarlych, w intencjach innych
Kosciotow 1 Wspolnot eklezjalnych oraz ich potrzeb, a takze za ich przywdodcow
duchowych, mogg by¢ zanoszone podczas litanii oraz innych wezwan liturgicznej stuzby
Bozej, jednak nie w trakcie anafory eucharystycznej. Dawna tradycja chrzescijanska w
liturgii 1 eklezjologii pozwala cytowa¢ w anaforze eucharystycznej wylacznie imiona
0sOb pozostajacych w pelnej komunii z Kosciotem, ktéry sprawuje dang Eucharysti¢”
(DE 121).

Nastepnie przedstawione zostato katolickie nauczanie na temat uczestnictwa w zyciu
sakramentalnym z rozr6znieniem znanym juz z poprzedniego Dyrektorium na Ko$cioty
wschodnie (DE 122-128) i chrzescijan z innych Ko$ciotow 1 Wspdlnot eklezjalnych (DE
129-136). Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrze$cijan wyraza zgod¢ na wspdlne
korzystanie z budynkow sakralnych czy nawet ich budowe przez katolikow i1 innych
chrze$cijan z zachowaniem zwyczajow i norm (DE 137-140).

W Dyrektorium dotyka sie¢ rowniez delikatnej kwestii matzenstw mieszanych (DE
143-160), czyli matzenstw pomiedzy ,strong katolicka a osoba ochrzczong, nie
pozostajaca jednak w pelnej komunii z Kosciotem katolickim” (DE 143). Podkresla sig,
ze jedno$¢ malzenstwa jest najlepiej zabezpieczona, gdy oboje matzonkowie nalezg do tej
samej wspdlnoty wiary, dlatego ,,matzenstwo miedzy osobami tej samej Wspdlnoty
eklezjalnej pozostaje nadal celem godnym polecenia i zachety” (DE 144). Poniewaz
jednak wzrasta liczba malzenstw mieszanych, nalezy obja¢ je duszpasterska troska.
Zadaniem duszpasterzy bedzie takie uformowanie katolikow zyjacych w matzenstwach
mieszanych, by starali si¢ ochrzci¢ dzieci w Kosciele katolickim i wychowacé je w wierze
katolickiej, a jesli to niemozliwe, by nie popadali w obojetnos$¢ religijng i starali si¢
dawac¢ przykiad zycia wiarg. Nastepnie Dyrektorium przedstawia nauczanie Kosciota na
temat mozliwosci zawierania malzenstwa w Kos$ciotach wschodnich oraz innych
Kosciotach i Wspolnotach eklezjalnych. Gdy chodzi o udzialu w Eucharystii, powinny
zosta¢ zachowane ogolne normy (DE 145-160).

Pigta cze$¢ Dyrektorium Ekumenicznego zatytulowana ,,Wspolpraca ekumeniczna,
dialog i wspolne $wiadectwo” ukazuje formy i obszary wspdlpracy ekumenicznej (DE
161-217). W roku 1998 Papieska Rada do Spraw Jedno$ci Chrzescijan opublikowata
dokument pt. Ekumeniczny wymiar formacji pastoralnej, ktory szczegotowo omawia,
jakie tresci powinien zawiera¢ wyktad ekumenizmu’’.

6.4. Encyklika Papieza Jana Pawta Il Ut unum sint

Ojciec Swiety Jan Pawet I wiele razy podkreslal, Zze jedno$é chrzescijan, ekumenizm,
nalezy do priorytetow jego pontyfikatu®’. Dal temu wyraz w swojej pierwszej encyklice

7 Por. Papieska Rada do Spraw Jednosci Chrzescijan, Ekumeniczny wymiar formacji pastoralnej,

w: Ut unum sint. Dokumenty KoSciola katolickiego na temat ekumenizmu 1982-1998, red. S.C.
Napiorkowski, K. Lesniewski, J. Lesniewska, Lublin 2000, s. 102-119; , Ekumeniczny wymiar formacji
pastoralnej (La dimension oecumenique dans la formation de ceux qui travaillant dans le minister
pastoral), Opole 1988, tl. S. Rabiej.

80 Por. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, red. E. Sakowicz, Radom 2006, zwlaszcza ss. 472
zawierajace antologi¢ tekstow Jana Pawla na temat ekumenizmu.
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Redemptor hominis®', w licznych przeméwieniach i homiliach, wreszcie w dwoch listach
apostolskich: Tertio Millennio Adveniente® z 10 listopada 1994 i Orientale Lumen™ z 2
maja 1995, ktéra byla pierwszym dokumentem tej rangi poswieconym w catosci sprawie
ekumenizmu®. Jan Pawel II potwierdzil uroczyécie ekumeniczne zaangazowanie
Kosciofa katolickiego stwierdzajac, ze “od czasu Soboru Watykanskiego I Kosciot
katolicki wszedt nieodwotalnie na droge poszukiwan ekumenicznych, wstuchujac sie w
glos Ducha Panskiego, ktory uczy go uwaznie odczytywac znaki czasu” (UUS 3; por.
UUS 20)*.

Encyklika dzieli si¢ na trzy rozdzialy. W pierwszym Papiez na podstawie dokumentow
Soboru Watykanskiego wyjasnia podstawy doktrynalne ekumenicznego zaangazowania
Kosciola katolickiego oraz rozne formy dialogu, stawiajgc na pierwszym miejscu
modlitwe 1 nawrocenie (UUS 21). W drugim rozdziale Jan Pawet Il przedstawia liczne
owoce dialogu ekumenicznego, takie jak wzajemne uzyczanie sobie $wigtyn, fundowanie
stypendiow naukowych dla mniej zamoznych wspolnot, bronig u wiadz chrzescijan
niesprawiedliwie oskarzonych. Najwazniejszym owocem dialogu jest jednak uznanie
braterstwa pomigdzy ochrzczonymi (UUS 42). Szczegdlng uwage poswieca dialogowi z
Kosciotami wschodnimi, okre$lajac je mianem ,,Kos$ciolow siostrzanych” (UUS 50 nn.),
omawia réwniez dialog z innymi Ko$ciotami 1 Wspo6lnotami kos$cielnymi na Zachodzie
(UUS 64-73). Wreszcie trzeci rozdziat zatytulowany Quanta est nobis via jest pytaniem
o perspektywy ekumenizmu, zwlaszcza w kwestii prymatu Biskupa Rzymu (UUS 88-97).
Wszyscy chrzescijanie s3 wezwani do pracy na rzecz jednos$ci Kosciola, a kazdy Kosciot
1 Wspolnota koscielna stuzy darami, ktoére posiada (por. UUS 87). Poshiga biskupa
Rzymu jest wedtug Jana Pawfa II jednym z najcenniejszych dardw, jaki Kosciot katolicki
moze ofiarowaé na rzecz ekumenizmu, tym bardziej, ze dzi§ wielu, roéwniez
niekatolikow, wskazuje na potrzebg takiej (por. UUS 97).

7. Katolickie rozumienie jednosci Kosciota

Na podstawie wyzej wymienionych dokumentow Kosciota sprobujmy okresli¢, w jaki
sposob Kosciot rzymskokatolicki widzi siebie 1 inne Koscioly w perspektywie
poszukiwan widzialnej jednosci Kosciota.

7.1. Samoswiadomos$¢ Kosciota rzymskokatolickiego

Jak juz zostalo powiedziane wyzej, z jednej strony Kos$ciol pragnie w pelni
uczestniczy¢é w ruchu ekumenicznym, widzac w nim dzielo Ducha Swigtego oraz
uznawacé chrzescijan z innych Kosciolow 1 Wspolnot eklezjalnych za pemoprawnych
partneréw dialogu ekumenicznego, z drugiej za$ nie moze zaprzeczac, ze jest on jedynym

81 Por. Redemptor hominis, nr 6.

82 Tertio Millennio Adveniente (=TMA), AAS 87 (1995), 5-45.

8 Orientale Lumen (=OL), AAS 87 (1995), 745-774.

84 Por. J. Bujak, Ut unum sint: ekumeniczna wizja postugi Rzymu, w: Ekumenizm na progu trzeciego
tysigclecia. Materialy sympozjum ekumenicznego inaugurujgcego dziatalnos¢ Instytutu Ekumenizmu i
Badan nad Integracjg na Wydziale Teologicznym UQO, red. P. Jaskota, Opole 2000, 339.

8 Por. E.L Cassidy, «La presentazioney, art. cyt., 138.
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prawdziwym Kosciolem Chrystusa, ktory zachowal pehie taski i prawdy. Do niego w
pierwszym rzgdzie odnosza si¢ stowa z Credo nicejsko-konstantynopolitanskiego:
»wierze w jeden, swiety, powszechny 1 apostolski Kosciot”.

Nie wyrzekajac si¢ wlasnej tozsamosci 1 nie negujac obecnosci ,,elementdéw” Kosciola
Chrystusowego w Kosciolach 1 Wspolnotach niekatolickich, Sobér Watykanski 11
stwierdza, ze w nim wlasnie ,,subsistit”, czyli trwa, istnieje nieprzerwanie, Kosciot
Chrystusa (por. LG 8). Za jego posrednictwem udzielane sg innym Ko$ciolom i
Wspolnotom eklezjalnym taski pochodzace od Chrystusa, poniewaz Kos$ciot jest niejako
»Sakramentem zbawienia” (por. LG 1), ktorym Zbawiciel postuguje sie, by wszyscy
ludzie mogli doswiadczy¢ Jego zbawienia.

7.2. Ocena jednosci w Kosciotach i Wspdlnotach niekatolickich

Krotko przed Soborem Watykanskim II teologowie podjeli si¢ oceny statutu
eklezjologicznego ochrzczonych, nalezacych do Chrystusa 1 ludu Bozego, ale nie
bedacych w komunii z Kos$ciolem rzymskim. Przewazaly dwa modele: teoria votum
ecclesiae 1 vestigia lub elementa ecclesiae. Zgodnie z pierwsza teoria, tak jak istnieje
pragnienie - votum — chrztu $wigtego, ktore w szczegdlnych wypadkach, gdy nie ma
mozliwos$ci chrztu, moze wystarczy¢, podobnie kto§ moze by¢ cztonkiem Kos$ciota
katolickiego pragnac jedynie tego, niekiedy nawet nie w peli $wiadomie. Votum
dotyczylo poszczegdlnych chrzescijan, ale nie wspdlnot, w ktorych zyja. Mozna
przynaleze¢ do Kosciota Chrystusa mimo nich, ale nie poprzez uczestnictwo w nich.
Jednak w teologii rzymskokatolickiej przewazyla inna teoria, obecna juz w ruchu
ekumenicznym, tzn. vestigia lub elementa ecclesiae. Jej autorem byt Jan Kalwin ktéry
twierdzil, ze nawet w papiestwie, mimo naduzy¢, pozostaly $lady, vestigia, KoSciota.
Teoria ta byla kryterium przyjecia do Swiatowej Rady Kosciotow. Deklaracja z Toronto
moéwita, ze chodzi tu o przepowiadanie Stowa, interpretacje Pisma Swietego i udzielanie
sakramentow. Idea ta w teologii katolickiej zostata pofaczona z ideg o pehi katolicko$ci.
Podczas gdy roézne wspdlnoty realizujg poszczegélne elementy Kosciola Chrystusa,
Kosciot rzymskokatolicki jest pelng realizacja tego, co Chrystus przewidzial dla swego
Kosciota®®.

Sobor Watykanski II w Dekrecie o ekumenizmie nr 3 z jednej strony podkreslil, ze
,»odlaczeni od nas bracia, pojedynczo lub w swoich Kosciolach czy Wspolnotach, nie
ciesza si¢ ta jednoscig, jakiej Jezus Chrystus chciat uzyczy¢ hojnie tym wszystkim,
ktorych odrodzit 1 jako jedno cialo obdarzyl nowym zyciem (...). Pelnie bowiem
zbawczych $rodkéw osiggng¢ mozna jedynie w katolickim Kos$ciele Chrystusowym,
ktory stanowi powszechna pomoc do zbawienia”®’. Z drugiej jednak strony w tym
samym trzecim paragrafie Unitatis redintegratio ojcowie Soboru moOwigc o
odpowiedzialnos$ci za podzialy w Kosciele mowig o winie tych, ktorzy si¢ odtaczyli jak
rowniez o winie po stronie katolickiej. Natomiast nie mozna obwinia¢ o grzech
odlaczenia tych, ktorzy ,,obecnie rodza si¢ w takich Spotecznosciach i przepajaja si¢
wiarg w Chrystusa”. Tych ludzi Ko$ciét otacza szacunkiem i mitoscig wierzac, ze przez

86 Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 149-150.

87 Por. S. Nagy, Kosciél na drogach, dz. cyt., 145-146.
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sakrament chrztu $w., mimo roéznic w sprawach doktryny, prawa, struktury Kos$ciota,

naleza oni do Kosciola, sa chrze$cijanami i braémi w Panu®®.

8. Trzy rodzaje ekumenizmu

Zazwyczaj za dekretem soborowym Unitatis redintegratio 1 Dyrektorium
ekumenicznym mowimy o trzech gldéwnych rodzajach ekumenizmu: ekumenizmie
duchowym, naukowym i praktycznym.

8.1. Ekumenizm duchowy

Kosciot katolicki jest przekonany, ze jedno$¢ chrzescijan moze zosta¢ osiggnicta
jedynie z pomocg Ducha Swietego. Najwazniejszym dzielem Kosciolow jest otwarcie sie
na Jego dziatanie i przyjecie ,,nowej tozsamos$ci” zgodnej z wola Boza. Ekumenizm
duchowy akcentuje role modlitwy i nawrdcenia serca w drodze do pelnej, widzialnej
jednosci Kosciota. I tak w Unitatis redintegratio 7 tak czytamy: ,,Nie ma prawdziwego
ekumenizmu bez wewngtrznej przemiany (...). Musimy wigc wyprasza¢ od Ducha
Swictego taske prawdziwego umartwienia, pokory i fagodnosci w postudze, ducha
braterskiej wspaniatlomys$lnosci w stosunku do drugich (...). Z pokorng wiec prosba
zwracamy si¢ do Boga i do odiagczonych braci o wybaczenie, jako i my odpuszczamy
naszym winowajcom”. Podobne slowa znajdujemy w Unitatis redintegratio 8:
»Nawrocenie serca i §wigto$¢ zycia tacznie z publicznymi i prywatnymi modlitwami o
jednos¢ chrzescijan nalezy uzna¢ za dusz¢ cafego ruchu ekumenicznego, a stusznie
mozna je nazwa¢ ekumenizmem duchowym”. Jezeli podzial Kosciota jest wynikiem
grzechu i winy, to przezwyci¢zenie tego stanu rzeczy moze nastgpi¢ jedynie na drodze
nawrocenia do Boga i wzajemnego przebaczenia.®’.

Max Thurian, brat ze wspolnoty Taizé, teolog reformowany a nastepnie kaptan
katolicki pisal, ze chrze$cijanic modlg si¢ o jednos$¢, poniewaz sam Chrystus dat im taki
przyktad (por. J 17 21-23). Poniewaz jest to modlitwa, zatem moze, ale nie musi by¢ ona
wystuchana, tzn. widzialna jedno$¢ by¢ moze nigdy nie zostanie osiggnigta. Jednos¢
Kosciola to zarazem dar 1 zadanie, jest celem, do ktorego dgzymy. W modlitwie Jezusa z

88 Por. UR nr 3; S. Nagy, Kosciof na drogach, dz. cyt., 154-160. Na stronie 157-160 czytamy, ze w
przesztosci sytuacje braci odtagczonych czesto interpretowano jako zagrozenie dla zbawienia z powodu
trwania w grzechu herezji czy schizmy. Sugerowano u nich $wiadomos$¢ grzechu i obecnos¢ ztej woli, brak
woli powrotu do Kosciota katolickiego, chociaz w sposob urzedowy Kosciot nigdy nie glosit, ze sg oni w
stanie potepienia. Stanowisko Soboru Watykanskiego II rozwiato ewentualne nieporozumienia i
watpliwosci 1 wyklucza ze strony katolikow poczucie wyzszosci lub negatywnej oceny braci odtgczonych.
Sobor ,,nie podwazajac w niczym katolickich zasad doktrynalnych, zdejmuje z braci odtaczonych bolesne
pietno sprawcow i swiadomych kontynuatoréw stanu chrzescijanskiego rozbicia i jednoznacznie przyznaje
im (...) braterstwo w Chrystusie” (s. 160).

8 Por. Dyrektorium Ekumeniczne z roku 1968: Sekretariat do Spraw Jednosci Chrzescijan,
Dyrektorium do wykonania uchwat Soboru Watykanskiego Il w sprawie ekumenizmu. Czes¢ 1, dz. cyt., nr
29.32-36; Katechizm Kosciota Katolickiego nr 821; Dyrektorium Ekumeniczne z roku 1993: Papieska
Rada do Spraw Popierania Jednos$ci Chrzescijan, Dyrektorium w sprawie realizacji zasad i norm
dotyczgcych ekumenizmu, dz. cyt., nr 108-121; encyklika Jana Pawta I Ut unum sint nr 21.
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J 17 jednos$¢ chrzescijan nie jest celem samym w sobie, ale narzgdziem, aby $wiat
uwierzyt”’

Przykladem ekumenizmu duchowego jest Tydzienh Modlitw o Jednos¢ Chrzescijan,
obchodzony w dniach 18-25 stycznia. Inicjator Tygodnia, Paul Wattson 1908 roku
zaproponowat “oktawg modlitw o jedno$¢ chrzescijan” w okresie pomiedzy dwoma
$wietami: katedry $w. Piotra (18 stycznia) i nawrdcenia $w. Pawla (25 stycznia)®'.
Inicjatywa ta zostala przyjeta oficjalnie w Kosciele katolickim za czasow papieza
Benedykta XV (1914-1922) 1 poczatkowo miata charakter modlitwy o powrdt
oddzielonych chrzescijan do Kosciota katolickiego. W roku 1935 o. Paul Couturier
(1881-1953) zaapelowal, by Tydzien miat charakter powszechnej modlitwy wszystkich
chrzescijan o jednos$¢, o ktorg modlit si¢ Chrystus: “aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty,
Ojcze, we Mnie, a Ja w Tobie (...) aby $wiat uwierzyt” (J 17,21) . Od 1957 roku Tydzien
Modlitw o Jednos$¢ Chrzescijan stat si¢ wspolnym projektem Komisji Wiara i Ustroj
Swiatowej Rady Kosciotdow i Sekretariatu do Spraw Jednosci Chrzescijan Kosciota
rzymskokatolickiego. Od 1966 wspotpraca ta ma charakter oficjalny. Kazdego roku tekst
materialdow pomocniczych Tygodnia jest opracowywany przez miedzynarodowa ekipe
katolickich, prawostawnych 1 protestanckich teologoéw. W Polsce od 1998 roku ukazuje
si¢ adaptacja materialdw ktorej przygotowaniem zajmuja si¢ przedstawiciele Kosciota
rzymskokatolickiego 1 Polskiej Rady Ekumenicznej. Kazdego roku temat wiodacy
Tygodnia oparty jest na tekscie biblijnym; i tak np. roku 2009 byly to stowa ,,Aby byli
jedno w Twoim reku” (Ez 37,17)%2.

Do ekumenizmu duchowego nalezy rowniez Swiatowy Dzien Modlitwy Kobiet.
Pomyst zrodzit si¢ w Stanach Zjednoczonych juz w roku 1887, jednak jej obecna forma i
data (pierwszy piatek marca) zostaly ustalone w roku 1968. Materialy przygotowuja

% Por. M. Thurian, Sichtbare Einheit, Giitersloh 1963, 151-154. Na stronach 26-32 Max Thurian
wyjasnia ekumeniczne znaczenie Modlitwy Panskiej. Czytamy m.in. Ze jest to modlitwa ochrzczonych w
wodzie i w Duchu, tych, ktorzy naleza do rodziny Boga Ojca, do Kosciota. Prosba o uswigcenie imienia
Boga to inaczej wezwanie do ewangelizacji $wiata, aby §wiat poznat Boga. W poréwnaniu do tego zadania,
jak matostkowe wydajg si¢ podzialy wsérdd chrzescijan! Jak wiele czasu tracimy na podejrzliwe
przygladanie si¢ sobie, pisze Thurian. Modlitwa o przyj$cie Krolestwa réwniez relatywizuje podziaty,
poniewaz przypomina o nadej$ciu sagdu Bozego, ktéry rozpocznie si¢ od Koscioldw, od oddzielenia w nich,
niezaleznie do wyznania, ziarna od plewy. Prosba o spelnienie si¢ woli Boga jest modlitwg o jednos¢
chrzescijan, ktorej Bog pragnie. Ta prosba jest streszczeniem istoty chrzescijanskiej modlitwy. Modli¢ si¢
o to, by wola boza si¢ spelnita oznacza wierzy¢, ze tak si¢ stanie, ze nastanie jedno$¢ chrzescijan chociaz
nie wiadomo, w jakiej formie, to tajemnica woli Boga. Prosba o chleb codzienny moze pomdc w
pojednaniu pomiedzy chrzescijanami. Chodzi tu wspdlna prace na rzecz biednych rejondow $wiata, ale $wiat
czeka rowniez na chleb slowa, co jednak utrudnia podzial wsrdd chrzescijan. Prosba o przebaczenie
grzechOw ma roéwniez znaczenie ekumeniczne, poniewaz najwigkszym grzechem chrzescijan jest ich brak
jednosci. UtraciliSmy jednosc¢, dar Boga, i nie wiemy jak go odzyska¢. Bog moze nam ja darowaé na nowo,
pod warunkiem, ze bedziemy czyni¢ pokute za jej utratg. Prosimy, by przebaczyl nam winy jak i my
przebaczamy. Ta prosba obowigzuje nas do wzajemnego przebaczenia pomiedzy podzielonymi
chrzescijanami, co jest odpowiedzig na Boze przebaczenie. Jako chrzescijanie musimy sobie przebaczac
winy. Ale chodzi tu o co$ wiecej: oddzieleni od nas chrzeScijanie s3 nam winni mito$¢, zrozumienie i
lojalnos¢. Ale gdy tego nie otrzymamy, nalezy im przebaczy¢. ,,Nie wodz nas na pokuszenie” — czyli tego,
co nas jeszcze dzieli i moze podzieli¢: nacjonalizmu, falszywej gorliwosci misjonarskiej. ,,Zachowaj nas od
zkego”, jest to egzorcyzm przeciw diablu podziatu.

o Paul Wattson jest zatozycielem zgromadzenia ,Franciszkanie Pojednania” (the Atonement
Friars/Graymoor Friars/Sisters), ktorego celem jest praca i modlitwa na rzecz jednosci Kosciota.

92 Por. Broszura na Tydzien Modlitw o Jednos$¢ Chrzescijan 18-25 stycznia 2008, Warszawa 2007,
3-10. 102-106.
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chrzescijanki z r6znych Kosciotow i Wspdlnot koscielnych kraju, ktéry podejmuje sie
przygotowania ich na dany rok. W Polsce nabozenstwa Swiatowego Dnia Modlitwy
Kobiet odbywajg si¢ regularnie od 9 marca 1962 roku. Modlitwy na nabozenstwo w roku
2005 przygotowaly kobiety z Polski, reprezentantki dziewigciu Kosciotow, w tym
rowniez Kosciola rzymskokatolickiego i1 greckokatolickiego, pod hastem ,,Niech nasza
swiatlo$¢ $wieci!””.

W Polsce mamy wiele lokalnych wydarzen ekumenicznych mieszczacych si¢ pod
pojeciem ,,ekumenizmu duchowego” , jak np. Ekumeniczne Swicto Biblii, ktore odbywa
si¢ w Poznaniu w listopadzie od roku 2001, czerwcowe Zjazdy Gnieznienskie
nawiazujace do Zjazdu w Gnieznie w roku 1000°* czy majowe Kodefiskie Dni
Ekumeniczne’”.

8.2. Ekumenizm praktyczny

Tak jak wiara bez uczynkow jest martwa, tak i ekumenizm, ktéry ograniczalby sie
jedynie do deklaracji stownych czy dokumentéw. Nauka bez dziatania prowadzi do
stagnacji, dziatanie bez nauki wiedzie do pomieszania 1 bledu. Dlatego tez Unitatis
redintegratio nr 12 podkres$la konieczno$¢ wspotdziatania chrze$cijan na wielu
plaszczyznach, od wyznawania wiary w Jednego Boga w Trojcy Swigtej wobec
wszystkich narodéw po dzialania charytatywne, pokojowe, w obronie godnosci
czlowieka. Wspotdziatanie chrzescijan powinno odbywac si¢ zgodnie z zaleceniem §w.
Pawla: ,,czyficie prawde w mitosci” (Ef 4,15)°°.

Dyrektorium Ekumeniczne z 1993 roku w piatej czgéci zatytulowanej ,,Wspolpraca
ekumeniczna, dialog i wspolne $wiadectwo” (DE 161-217) omawia obszernie r6znorodne
formy 1 struktury wspolpracy ekumenicznej, m.in. wspodlne inicjatywy dotyczace Pisma
Swigtego, przygotowywanie wspolnych tekstow liturgicznych takich jak Ojcze nasz,
Symbol apostolski, Gloria i inne, wspolpraca w zakresie katechezy, nauczania na
wyzszych uczelniach, tzn. w Seminariach, instytutach wyzszych (por. DE 183-203).
Dyrektorium zacheca do wspolpracy ekumenicznej rowniez w zakresie duszpasterskim,
np. na misjach, w dialogu miedzyreligijnym, w zyciu spolecznym, kulturalnym, w
kwestiach dotyczacych etyki i ochrony stworzenia, medycyny i $rodkow masowego
przekazu (DE 205-217).

Papiez Benedykt XVI podczas pielgrzymki do Polski w roku 2006 roku w
przemowieniu wygloszonym 25 maja w luteranskim kosciele sw. Trojcy w Warszawie z
uznaniem wyrazit si¢ na temat ekumenicznej wspotpracy charytatywnej w naszym kraju
ktorej wyrazem jest ,,Wigilijne Dzielo Pomocy Dzieciom” w ktérym uczestniczg
instytucje charytatywne Kos$ciola rzymskokatolickiego (Caritas), prawostawnego (Eleos)
i luteranskiego (Diakonia)’’. Dzieto powstalo w roku 1994, a wymiaru ekumenicznego

93
6.61.
94

Por. Broszura na Swiatowy Dzien Modlitwy 4 marca 2005, Polska Rada Ekumeniczna 2004, 3-

Por. http://www.euroforum.pl.

Por. http://www.ekumenizm.pl/content/article/20080527192055272 .htm.

Por. takze zachety do wspolpracy migdzychrzescijanskiej w KKK nr 821; Dyrektorium
Ekumenicznym z roku 1993: Papieska Rada do Spraw Popierania Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium w
sprawie realizacji zasad i norm dotyczgcych ekumenizmu, dz. cyt., nr 205-217.

o7 Por. Przeméwienie Ojca Swietego podczas spotkania ekumenicznego w kosciele §w. Trojcy,
http://www.b16.pl/przemowienia/1234 przemowienie_trojca.html.

95
96
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nabrato w roku 2000, gdy do Caritas dotaczyly organizacje charytatywne prawoslawna i
luteranska®®. Od 2006 roku trzy Koscioly wspolnie prowadza rowniez wielkopostne
dzieto charytatywne pod nazwg ,,Skarbonka wielkopostna” lub ,,Jatmuzna wielkopostna”.

8.3. Ekumenizm naukowy/doktrynalny

Dekret o ekumenizmie podkresla, ze wysitek intelektualny shizacy jednosci
chrzescijan powinien przebiega¢ na trzech plaszczyznach: jako studium i dialog (UR 9),
poprzez stuchanie siebie nawzajem (UR 10) i przez nauczanie teologii ekumenicznej (UR
11). Dzigki tym narz¢dziom rodzi si¢ wzajemne poznanie wsrod braci roztgczonych. UR
10 podkresla ogromne znaczenie formacji ksiezy 1 duszpasterzy. Nie chodzi przy tym
jedynie o wydzielony kurs ekumenizmu. Duchem ekumenicznym powinny by¢
przeniknigte wszystkie dyscypliny teologiczne, stad nalezy unika¢ elementoéw
polemicznych, zwlaszcza w nauczaniu historii Kosciota i dogmatyki®”.

Dyrektorium Ekumeniczne z 1993 rozwija temat formacji ekumenicznej przysztych
duszpasterzy 1 oséb juz pracujacych w duszpasterstwie. Dokument zwraca uwage, by
program studiow teologicznych byt tak ulozony, by uwzgledniat ekumeniczny wymiar
réznych traktatow teologicznych. Szczegdlnie wazne jest by si¢ nauczy¢ ,,odrézniaé
prawdy objawione, ktére wymagaja, jako takie, pelnego przyjecia wiara, od sposobu ich
wypowiadania i od doktryn teologicznych (por. LG 62)”. Dyrektorium cytuje w tym
kontekscie UR 11: ,,niech studenci nauczg si¢ zatem odroznia¢ «sam depozyt wiary, czyli
prawdy zawarte w naszej czcigodnej doktrynie», od sposobu, w jaki te prawdy zostaly
sformutowane (...); odréznia¢ Tradycje apostolska od tradycji $cisle koscielnych;
rownoczesnie niech si¢ tez naucza uznawaé i1 szanowaé trwalg warto$¢ formut
dogmatycznych.” (DE 74). Nalezy réwniez zna¢ i szanowac ,,hierarchi¢ prawd” doktryny
katolickiej, ,,ktorej prawdy, chociaz wszystkie wymagaja naleznego im przyjecia wiara,
nie zajmuja jednak wszystkie jako takie tego samego centralnego miejsca w tajemnicy
objawionej w Jezusie Chrystusie, albowiem wigzg si¢ na rézne sposoby z tym, co jest
fundamentem wiary chrzescijanskiej” (DE 75; por. UR 6). Zacheca si¢ rowniez do
wprowadzenia specjalnego kursu ekumenizmu w pierwszym cyklu studiowania teologii 1
to jak najwczesniej, tak by studenci ,,mogli by¢ wyczuleni od samych poczatkéw studidw
teologicznych na ekumeniczny wymiar catych studiow” (DE 80). Pozyteczne moze by¢
réwniez zapraszanie ,,wykladowcow 1 ekspertow wywodzacych si¢ z innych tradycji”
(DE 81). Aby jednak nauczanie ekumenizmu nie byto jedynie teoretyczne, Dyrektorium
zacheca do organizowania spotkan i dyskusji z innymi chrze$cijanami (por. DE 82).

% Por. hitp://www kosciol.pl/article.php/20061122115151888.

9 Por. Wskazowki na temat ekumenizmu naukowego i doktrynalnego: Sekretariat do Spraw
Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium do wykonania uchwat Soboru Watykanskiego I w sprawie ekumenizmu.
Cze$é II: ekumenizm w nauczaniu wyzszym, 91-112; Kan. 256 § 2; Papieska Rada do Spraw Popierania
Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium w sprawie realizacji zasad i norm dotyczgcych ekumenizmu, nr. 161-
217.
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9. Dialogi ekumeniczne

Jednym z najwazniejszych wymiaréw ekumenizmu naukowego jest doktrynalny
dialog teologiczny, ktorego celem jest podejmowanie przez przedstawicieli Kosciotow 1
Wspélnot eklezjalnych tych kwestii, ktore je dziela'®.

9.1. Specyfika dialogu ekumenicznego

O. S.C. Napidrkowski stwierdza, ze dialog doktrynalny nie jest ,,zwyczajng dysputa
akademicka, w ktorej nie zawsze chodzi o prawd¢ czy wzajemne zrozumienie. Tym
bardziej nie jest polemika (...), w polemice bowiem chodzi o pokonanie przeciwnika, o
zwycigstwo nad nim. Nie jest tez zasiadaniem Kosciotow naprzeciw siebie, zajetych
whasnym stanowiskiem i wasnymi strukturami”'®’.

Aby dialog byl owocny musza zosta¢ spetione pewne warunki, przedmiotowe i
podmiotowe. Gdy chodzi o warunki przedmiotowe, nalezy rozpocza¢ od tematdéw, ktore
sa mniej kontrowersyjne, tatwiejsze, by nastgpnie przejs¢ do trudniejszych. Konieczne
jest rowniez zrozumienie j¢zyka, jakim poshuguje si¢ partner dialogu, ktéry moze pod
tymi samymi pojg¢ciami rozumie¢ co$ innego niz my, np. usprawiedliwienie, taska,
grzech pierworodny. Dialog nie moze by¢ traktowany jako cel sam w sobie, ale powinien
prowadzi¢ do praktycznej wspolpracy. Sposrod warunkow podmiotowych, o.
Napiorkowski, na podstawie Dyrektorium Ekumenicznego z 1967 11970 oraz dokumentu
Dialog ekumeniczny dokumentu Swiatowej Rady Ko$ciolow i Sekretariatu do Spraw
Jednosci Chrzescijan z 1967 roku, wymienia takie cechy osob prowadzacych dialog jak
otwarcie na Ducha Swigtego, kompetencja, uznawanie drugiego jako réwnorzednego
partnera, akceptacja uprawnionej réznorodnosci, troska o dobro wspdlne, wola uczenia
si¢ od partneréw dialogu, pragnienie odnowy wilasnego Kosciofa ale i lojalno$¢ wobec
niego, uwzglednienie hierarchii prawd i publikacja osiagnietych uzgodnien'®?.

100 Thumaczenia dokumentow w jezyku polskim mozemy znalez¢ w periodyku ,,Studia i Dokumenty

Ekumeniczne” i w polskiej edycji L’Osservatore Romano. W kwestii dialogu katolicko-luteranskiego
nalezy siegna¢ do ksiazki Blizej Wspolnoty. Katolicy i luteranie w dialogu 1965-2000, redakcja,
wprowadzenie 1 ttumaczenie tekstow Karol Karski, Stanistaw Celestyn Napiorkowski OFMConv, Lublin
2003. Najwazniejsze zbiory dokumentow dialogdow ekumenicznych w jezyku niemieckim znajdziemy w
trzytomowym dziele Dokumente wachsender Ubereinstimmung. Simtliche Berichte und Konsenstexte
interkonfessioneller Gespriche auf Weltebene, red. H. Meyer, D. Papandreou, H.J. Urban L. Vischer, Band
I-III. W jezyku wloskim istnieje bardzo dobre wydanie dokumentow ekumenicznych Enchiridion
Oecumenicum. Documenti del dialogo teologio interconfessionale, wydawany przez Centro Pro Unione w
Rzymie, na ktorego stronach www.prounione.urbe.it mozemy znalez¢ teksty dialogow doktrynalnych w
jezyku angielskim. Dokumentow mozna réwniez szukac na stronach Kosciotdéw zaangazowanych w dany
dialog, rowniez stronie watykanskiej Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan www.vatican.va
o1 S.C. Napiorkowski, Dialog i jego spoleczne znaczenie w swietle doswiadczen chrzescijanstwa,
w:, Colloquium charitativum secundum. Materialy konferencji miedzynarodowej zorganizowanej w
Toruniu 13-15 pazdziernika 1995 roku w 350 rocznice ,, Rozmowy Braterskiej”, red. K. Maliszewski, Torun

1996, 59.
102

Por. tamze, 60-64; tenze Wierze w jeden Kosciol, Tarnow 2003, 63-68.
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9.2. Metody i rodzaje dialogdw ekumenicznych

Jak zauwaza J.E. Vercruysse, najprostsza, ale zawsze aktualng metoda, jest metoda
pordbwnawcza, obecna zwlaszcza w poczatkach ruchu ekumenicznego. Pozwala ona na
neutralne prezentowanie wlasnego stanowiska 1 porownanie go z innymi pogladami bez
konieczno$ci oceniania po czyjej stronie jest racja. Gdy konieczna jest ocena réznych
stanowisk, wtedy nalezy odwola¢ si¢ do metody kontekstowej, ktora stara sig
uwzglednia¢ roézne spojrzenie na t¢ samg kwestie by osiggna¢ jednos¢ w
roznorodnosci'®.

Wioski teolog Angelo Maffeis uwaza, ze bioragc pod uwage reprezentatywnos$¢
eklezjalng mozna wyr6zni¢ trzy rodzaje dialogbw miedzykoscielnych: dialogi
prowadzone przez osoby i grupy prywatne; dialogi pomigdzy osobami, ktore otrzymaty
oficjalny mandat od swoich Kos$ciotow, ktorym nastgpnie zostaje przedstawiony do
oceny rezultat prac komisji; dialogi prowadzone bezposrednio przez glowy Kosciotow.

W ostatnich latach dialogi miedzykos$cielne najczesciej odbywaja sie wedlug drugiego
schematu, tzn. do rozmow zasiadaja oficjalni przedstawiciele danych Kos$ciotow 1
Wspdlnot koscielnych. Z jednej strony oznacza to, ze dokumenty opracowane w toku
rozumOw nie posiadajg takiego samego autorytetu, co oficjalne dokumenty Kosciotow, z
drugiej za$, ze nie s3 one wylacznie prywatnymi opiniami teologdw uczestniczacych w
dialogu, poniewaz za ich posrednictwem w rozmowy angazuja si¢ dane Koscioly. Z tego
wzgledu wyniki dialogow miedzykoscielnych domagaja sie odpowiedzi i recepcji w
poszczegdlnych Kosciotach i Wspélnotach koscielnych'®*.

Gdy chodzi o =zasieg dialogdw, mozna moéwi¢ o dialogach dwustronnych
(bilateralnych) i wielostronnych (multilateralnych), jak rdéwniez o dialogach na poziomie
lokalnym, np. w danym kraju, i dialogach na poziomie mi¢dzynarodowym,
powszechnym, np. Ko$ciola rzymskokatolickiego reprezentowanego przez delegatow
Stolicy Apostolskiej z przedstawicielami Federacji Luteranskie;.

9.3. Recepcja wynikéw dialogéw doktrynalnych

Mowiac o recepcji, nalezy odrdzni¢ recepcje ,,oficjalng”, ktéra dokonuje si¢ moca
autorytetu samego Kosciota, od recepcji ,,powszechnej”, ktora polega na wilaczeniu w
zycie Kosciotdw elementow z innych tradycji koscielnych lub tego, co =zostalo
wypracowane w toku dialogow migdzykoscielnych. Kryterium przyjecia lub odrzucenia
owocow konsensusu teologicznego stanowi Tradycja apostolska, a nie wylacznie wlasna
tradycja eklezjalna. Dokumenty dialogdéw majg bowiem za zadanie wyrazi¢ wspolng dla
chrze$cijan wiar¢ apostolska nowym jezykiem, ktory wznosi si¢ ponad terminologie
konfesyjna, cz¢sto obcigzong kontrowersjami z przesztosci. Trudno$¢ polega na tym, ze
Tradycja apostolska wyraza si¢ jedynie w konkretnych tradycjach koscielnych, ktore

103 Por. J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 115.

104 Por. A. Maffeis, 1l ministero nella Chiesa. Uno studio del dialogo cattolico-luterano (1967-1984),
Roma 1991, 17-18; na temat recepcji por. Recepcja — nowe zadanie ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, L.
Gorka, Lublin 1985.
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same powinny rozeznad, ile jest w nich niezmiennej Tradycji apostolskiej, a ile tradycji
historycznych ktore moga ulec modyfikacji”'®’.

9.4. Dialogi dwustronne Kosciota rzymskokatolickiego

Po Soborze Watykanskim II Kosciot rzymskokatolicki nawigzal oficjalne kontakty i1
podjat dialogi doktrynalne z wiekszoscig Kosciotdow 1 Wspolnot koscielnych. Do
najwazniejszych dialogdéw dwustronnych na poziomie migdzynarodowym naleza'%:

Od roku 1965 dialog ze Swiatowa Rada Kosciolow; od roku 1967 ze Swiatowa
Federacja Luteranska, Wspolnota Anglikanska; Patriarchatem Moskiewskim; Swiatowa
Radg Metodystyczng. W roku 1969 rozpoczat si¢ dialog ze Wspdlnotami nalezgcymi do
Swiatowego Aliansu Reformowanego, w 1972 — ze Starokatolikami; Patriarchatem
Ekumenicznym (Konstantynopolem) i Zielonoswigtkowcami. Z Kos$ciotami
przedchalcedonskimi Kosciot rzymskokatolicki podjat dialog z roku 1974, z Uczniami
Chrystusa 1 Ewangelikalnymi Chrze$cijanami w 1977 roku, z prawoslawiem jako

catoscig w roku 1980, z baptystami w 1984 iz menonitami w 1998 roku.

10. Tematyka dialogow doktrynalnych

Kosciot rzymskokatolicki podejmuje dialogi doktrynalne poniewaz jest przekonany,
ze przyszta widzialna jedno$¢ Kosciola musi by¢ zbudowana na jednosci w trzech
zasadniczych wymiarach Ko$ciofa: wiara apostolska, zycie sakramentalne i1 urzad
duchowny/sukcesja apostolska'®’. Dzi§ do tych trzech wymiaréw dodaje si¢ czesto
jeszcze jeden — jedno$¢ w kwestiach etycznych i spolecznych, takich jak obrona zycia od
poczecia do naturalnej $mierci, eksperymenty genetyczne, $wigto$¢ rodziny, ocena
homoseksualizmu. Pod tymi trzema, a wiasciwie czterema podstawami widzialnej
jednosci Kosciota kryje sie wiele kwestii szczegotowych, ktore sg tematem dialogow
doktrynalnych, dwu- i wielostronnych.

Mowiac o jednosci w wierze apostolskiej myslimy o takich prawdach wiary, jak
usprawiedliwienie, relacja Pismo Swiete — Tradycja, Filiogque, mariologia, eklezjologia.
Jednos¢ w zakresie sakramentéw dotyczy przede wszystkim chrztu, Eucharystii,
malzenstwa 1 kaptanstwa. Natomiast urzad duchowny dotyczy takich kwestii jak sukcesja
apostolska 1 prymat Papieza. Kwestie etyczne i spoteczne dotycza za$ wizji czlowieka,
antropologii, miejsca kobiety w Kosciele, s$wiecie i rodzinie, ekologii, genetyki.

105 J. Bujak, Czlowiek jako imago Dei. Wokot antropologicznych tresci w wybranych dokumentach

dialogow doktrynalnych, Szczecin 2007, 31-32.

106 Por. S.C. Napiorkowski, Dialog i jego spoleczne znaczenie, dz. cyt., 66.69.

107 Por. KKK nr 815: “Jedno$¢ Kosciota pielgrzymujacego jest zapewniana takze przez widzialne
wigzy komunii: - wyznanie wiary otrzymanej od Apostolow; - wspolne celebrowanie kultu Bozego, przede
wszystkim sakramentow; - sukcesj¢ apostolska za posrednictwem sakramentu $wigcen, ktora to sukcesja
strzeze braterskiej zgody rodziny Bozej”; por. UR nr 2; LG nr 14; KPK kan. 205.
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10.1. Jednosé w wierze

Rozmawiajagc o podobienstwach 1 roznicach w wierze, nalezy stosowa¢ si¢ do
wypowiedzi Soboru z Unitatis redintegratio 11: ,,Sposob formutowania wiary katolickiej
zadng miarg nie powinien sta¢ si¢ przeszkoda w dialogu z bra¢mi. Calg 1 nieskazitelng
doktryne trzeba przedstawi¢ jasno. Nic nie jest tak obce ekumenizmowi jak falszywy
irenizm, ktory przynosi szkode czystosci nauki katolickiej 1 przyciemnia jej wiasciwy 1
pewny sens (...). Przy zestawianiu doktryn niech pami¢tajg o istnieniu porzadku czy
"hierarchii" prawd w nauce katolickiej, poniewaz rozne jest ich powigzanie z
zasadniczymi podstawami wiary chrzescijanskiej. W ten sposob utoruje si¢ drogg, ktora
dzieki temu bratniemu wspdtzawodnictwu pobudzi wszystkich do glebszego poznania 1
jasniejszego ukazania niedosciglych bogactw Chrystusowych”.

Nalezy tez pamigta¢ o starozytnej zasadzie cytowanej w Gaudium et spes nr 92: in
necessariis unitas; in dubiis libertas; in omnibus caritas (,,niech w rzeczach koniecznych
bedzie jednos¢, w watpliwych wolnos¢, a we wszystkich mito$¢”).

10.1.1. Filioque

Kard. Walter Kasper zauwaza, ze kwestia pochodzenia Ducha Swietego od Ojca i
Syna — Filioque to, oprocz prymatu papieza, a mozna powiedzie¢ ze wraz z prymatem,
najwazniejsza réznica doktrynalna pomiedzy Wschodem a Zachodem. Poniewaz jednak
réwniez Kos$cioty protestanckie przyjely tradycje tacinska, temat ten dotyczy relacji nie
tylko pomigdzy Rzymem a Wschodem, ale rodwniez relacji pomigdzy Kos$ciolami
protestanckimi i Ko$ciotami wschodnimi'®®.

Nalezy przypomnie¢, ze w mys$li wschodniej szczegdlng role spelnia monarchia
(jedynowtadztwo), arche Ojca. Z Niego, pierwotnej zasady Bostwa, pochodza Syn oraz
Duch Swiety. Na poczatku tak Grecy jak i Lacinnicy moéwili zgodnie o pochodzeniu
Ducha Swietego od Ojca przez Syna, choé niekiedy nauczali oni o pochodzeniu od Ojca i
Syna. Czynit tak na Zachodzie np. biskup Mediolanu Ambrozy a w Kos$ciele Wschodnim
najwyrazniej Cyryl Aleksandryjski.

Problem Filioque zostat zainicjowany przez teologi¢ trynitarng §w. Augustyna, cho¢
nie jest on autorem tego sformulowania. Poniewaz Biskup Hippony pojmowatl Ducha
Swigtego jako to, co wspolne miedzy Ojcem i Synem, stad zrodta Jego pochodzenia
nalezy trzeba byto szuka¢ u Nich obydwu. Augustyn zaktada zatem nie linearng, jak na
Wschodzie, lecz cyrkulacyjng dynamike trynitarng. Jego mysl nie zmierza od Ojca do
Syna i potem do Ducha Swietego, lecz wychodzi od Ojca w Duchu do Syna i odwrotnie.
Roznice w teologii trynitarnej doprowadzity dopiero na poczatku drugiego tysigclecia do
podziatu miedzy Wschodem a Zachodem, cho¢ trudno powiedzie¢ co zawazyto bardziej
na tym podziale: wzgledy teologiczne czy polityczne.

W drugim tysigcleciu Kos$ciot tacinski czynit starania o przywrédcenie jednosci miedzy
Wschodem a Zachodem, réwniez w kwestii Filiogue, niestety, bez skutku, nie bez winy
Zachodu. Chodzi tu np. o Synod w Bari z 1098 roku, II Sobor Lyonski z roku 1274 a

108 Por. W. Kasper, Vie dell’unita. Prospettive per [’ecumenismo, Brescia 2006, 156; J. Bujak,

Kwestia “Filioque” w doktrynalnym dialogu katolicko-prawostawnym, Teologia w Polsce 2(2008), 307-
328.
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przede wszystkim o Sobor Florencki 1438-1439, o ktéorym byla juz mowa. Szukano na
tych Soborach kompromisowego rozwigzania kwestii Filioque 1 wyjasnienia, iz Ko$ciot
lacinski nie wyznaje dwoch pierwotnych zasad pochodzenia Ducha Swietego, co zarzucat
%O%Cinnikom Wschod (por. Sobér Lyonski, BF 1V,36 czy tez Sobor Florencki, BF 1V,40)

Po dzi§ dzien zatem chrze$cijanski Wschod domaga si¢ skreSlenia Filioque z
oficjalnego wyznania wiary. Teologowie prawostawni, zwlaszcza z tzw. szkoly neo-
palamickiej, a ostatnio rowniez niektorzy teologowie protestanccy, wskazuja na
negatywne konsekwencje eklezjologiczne Filioque. Teologia Filioque mialaby
powodowaé podporzadkowanie Ducha Swictego Chrystusowi (chrystomonizm),
pozbawiajac Go wolnosci (J 3,8: ,,Duch wieje kedy chce™). Filiogue mialoby odpowiadac
za to, co prawoslawie uznaje za najwigksze grzechy katolicyzmu: pierwszenstwo
instytucji przed charyzmatem, poddanie indywidualnej wolno$ci autorytetowi Kosciofa,
tego, co prorockie — prawu, mistycyzmu — scholastyce, powszechnego, chrzcielnego
kaptanstwa — kaptanstwu hierarchicznemu i w koncu synodalnosci episkopatu prymatowi
biskupa Rzymu''’. Wida¢ wiec wyraznie, Zze rdéwniez przy omawianiu kwestii
dogmatycznej, jaka jest pytanie o relacje wewnatrztrynitarne, nie da si¢ uciec od pytania
o eklezjologie, urzad Papieza ijego rolg w Kosciele.

Ojciec Swiety Jan Pawet II w homilii wygloszonej z okazji wizyty patriarchy
Barttomieja I w Rzymie w roku 1995 wyrazit pragnienie, by wyjasni¢ doktryne na temat
Filioque w taki sposéb, by ukaza¢ jej pelng zgodno$¢ z prawda wyznang w Symbolu
wiary z 381, ktory moéwi, ze Ojciec jest jedynym Zrédlem i poczatkiem catej Trojey, i
Syna i Ducha Swietego.

W odpowiedzi na te prosbe Ojca Swietego Papieska Rada ds. Popierania Jednosci
Chrzescijan opracowata dokument Pochodzenie Ducha Swietego w Tradycji greckiej i
laciviskiej (= Wyjasnienie)'''. Celem dokumentu bylo wykazanie, ze Kosciét rzymski
uznaje prawomocno$¢ pierwotnej formuly soboru nicejskiego oraz ze zadna inna
deklaracja czy wyznanie wiary nie moze jej przeczy¢. W sposob szczegdlny nalezy
zachowa¢ monarchi¢ Ojca, tzn. Jego poczatek bez poczatku. Chodzito réwniez o
wykazanie, ze Filiogue, mimo ze moze powodowal nieporozumienia, nie jest
niemozliwe do uzgodnienia z Credo z 381 roku. Wniosek jaki wyciagaja autorzy
dokumentu jest taki, ze obie tradycje, wschodnia 1 zachodnia, nie sg sobie przeciwne, ale

109 Por. B. Stubenrauch, Podrecznik teologii dogmatycznej. Traktat 8. Pneumatologia - traktat o

Duchu S"wigtym. Krakow, 1999, 154 nn.

1o Por. W. Kasper, Reflections by Card. Walter Kasper, Current Problems in Ecumenical Theology,
www.vatican. va/roman_curia/ pontifical councils/chrstuni/card-kasper- docs/rc_pc_chrstuni_doc 200302
27 ecumenical-theology en.html; A. de Halleux, Pour un accord oecuménique sur la procession de
I’Esprit Saint et ’addition du ,, Filioque "au symbole, Irénikon 4(1978), 453-454, gdzie czytamy, ze tezy
neopalamickie i neofocjanskie pojawily si¢ w dzietach W. Losskiego i jego uczniéow. Srodowisko to
krytykowato nie tylko samo Filioque, ale cala trynitologie Kosciota tacinskiego. To z niej miaty wynika¢
fatalne konsekwencje, takie jak wewnatrynitarne podporzadkowanie Ducha Synowi, obecne w tacinskim
filiokwizmie 1 przeniesienie go na struktury Kosciota rzymskiego w postaci podporzadkowania charyzmatu
- instytucji, wolnosci - whadzy, proroctwa — prawu, mistyki — scholastyce, laikatu — klerowi, i wreszcie -
komunii synodalnej jurydycznemu prymatowi papieza! Por. V. Lossky, In the Image and Likeness of God,
New York 1985, 71 nn.

t Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, Pochodzenie Ducha Swietego, L’Osservatore
Romano (wydanie polskie) 11(1997), 36-39.
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komplementarne w kwestii nauczania o Trojcy Swietej, Wschod nie ma zatem powodow,
by domagaé si¢ usunigcia Filiogue z Credo nicejsko-konstantynopolitanskiego ''2.

Na temat Filiogue powstal dotychczas jeden dokument dialogu katolicko-
prawoslawnego, w Stanach Zjednoczonych. Jest to opracowanie The North American
Orthodox-Catholic Theological Consultation, The Filioque: a Church-Dividing Issue? An
Agreed Statement of the North American Orthodox-Catholic Theological Consultation,
Saint Paul's College, Washington, D.C. October, 2003'". Autorzy dokumentu
stwierdzaja, ze tym, co taczy katolikow i prawostawnych w ich wierze w Trzeciag Osobe
Tréjcy Swictej sa nastepujace prawdy: - obie Tradycje uznaja Ducha Swietego za
odrebng Osobe¢/Hipostaze, rdwng Ojcu 1 Synowi, a nie za stworzenie czy tylko za sposob
mowienia o dzialaniu Boga w stworzeniu; - katolicy i prawostawni wspdlnie wyznaja
Ducha Swietego jako Boga, z tej samej substancji (homoousios) co Ojciec i Syn; - obie
Tradycje wyznajga, ze Ojciec jest pierwotnym zrodlem (arch’) 1 ostateczng przyczyng
(aitia) boskiego bytu i dziatania, jest ,,zrodlem” z ktérego tryskajg zarowno Syn jak
Duch. Osoby lub hipostazy w Trojcy roznig si¢ od siebie jedynie dzigki ich relacjom
wynikajagcym z pochodzenia nie za$ przez ich cechy lub dzialanie; - wszystkie dziela
Boga, poczawszy od stworzenia, s3 wspolnym dzielem Ojca, Syna i Ducha Swictego
nawet jesli kazdy z nich odgrywa inng role w tych dzialaniach ktéra wynika ze
wzajemnych relacji''*. Wschod i Zachod w dyskusji nad Filioque dzielg jeszcze dwie
kwestie, z ktorych jedna ma wymiar $cisle teologiczny, druga eklezjologiczny.

Kwestia  teologiczna  dotyczy pytania o zwigzek pomigdzy Trdjca
immanentna/teologiczng a Trojca  historiozbawcza/ekonomiczng, co wyraza si¢ w
pytaniu, czy Syn odgrywa jaka$ role w pochodzeniu Ducha Swietego? Odpowiadajac na
to pytanie Tradycja lacinska od czasow Tertuliana twierdzi, ze z porzadku w jakim
Kosciot wymienia Osoby boskie (por. Mt 28,19) wynika, ze Duch nastepuje po Synu,
nalezy zatem sadzi¢, ze pochodzi On ,,0d” Ojca ,,przez” Syna. Tak twierdzit réwniez
m.in. $§w. Augustyn uznajac, ze misja Syna i Ducha Swictego w czasie odpowiada
relacjom w lonie Trojcy Swictej. Natomiast teologia prawostawna twierdzi, ze nie nalezy
wycigga¢ takich wnioskow z tekstow ewangelicznych, poniewaz jedynym principium w
fonie Trojcy jest Ojciec, od ktoérego pochodza i przez ktdrego sa posytani jednakowo Syn
i Duch Swicty'"

Druga réznica dotyczy eklezjologii, tzn. autorytetu biskupa Rzymu w kwestii
rozwigzywania dogmatycznych problemoéw. Od czasow Soboru w Efezie w 431 roku
uznaje si¢ w obu Tradycjach, ze punktem odniesienia w interpretacji wiary
chrzescijanskiej jest Credo nicejskie. Tradycja katolicka zgadza si¢ z tym, dodajac
jednak, ze ze wzgledu na prymat Papieza w sprawach wiary 1 jego stuzbe na rzecz
jednosci Kosciota Chrystusowego, ma on szczeg6lny udziat w okreslaniu co jest a co nie
jest sprzeczne z wiarg nicejska 1 Tradycja Apostolska. Z tego wynika, ze kiedy Grecy
widza w decyzji dodania Filioque do Credo w 1014 uzurpacje przez Papieza autorytetu
jaki posiada tylko sobor ekumeniczny, katoliccy teologowie uwazajg to za uprawnione
wykonywanie urzedu prymacjalnego do gloszenia i wyjasniania wiary Kosciota. Okazuje

12 Por. W. Kasper, Vie dell 'unitd, dz. cyt., 162-163; por. KKK nr 248.

13 The North American Orthodox-Catholic Theological Consultation, The Filioque: a Church-
Dividing Issue?, http://www.scoba. us/resources/ orthodox-catholic/2003 filioque.html.

1 Por. tamze.

13 Por. tamze.
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si¢, ze kwestia prymatu papieskiego stoi u podstaw wszystkich kwestii teologicznych i

praktycznych ktore weigz dziela nasze wspolnoty!''¢.

10.1.2. Usprawiedliwienie przez wiar¢

31 pazdziernika 1999 przedstawiciele Swiatowej Federacji Luteranskiej i Ko$ciota
katolickiego przy wielkim zainteresowaniu mediow podpisali Wspolng deklaracje w
sprawie nauki o usprawiedliwieniu''’. Deklaracja ta ukazala fundamentalng jednos$¢ w
rozumieniu nauki, ktéora byla wlasciwg przyczyng odejscia Lutra od Kosciola
rzymskokatolickiego. Przez ponad trzydziesci lat byla ona posrednio lub bezposrednio
przedmiotem oficjalnego migdzynarodowego dialogu katolicko-luteranskiego. Deklaracja
rzucita tez nowe §wiatlo na niekiedy bardzo ostrg wymiang¢ zdan pomiedzy katolikami a
luteranami w ostatnich stuleciach: wzajemne potepienia z okresu Reformacji utracity
swoje znaczenie przynajmniej je$li chodzi o wspdlne rozumienie nauki o
usprawiedliwieniu''®.

Co jednak oznacza termin ‘“usprawiedliwienie”? Chodzi tu o zasadnicza kwestie
teologiczng dotyczaca wlasciwej, sprawiedliwej relacji cztowieka do Boga lub inaczej
relacji pomiedzy soteriologia obiektywna 1 subiektywna. Odkupienie obiektywne
dokonato si¢ we Wocieleniu oraz ustanowieniu Nowego Przymierza przez ofiar¢ na
Krzyzu. Odkupienie subiektywne dokonuje si¢ w usprawiedliwieniu i uswigceniu przez
wejscie danego czlowieka w posiadanie owocéw obiektywnego Chrystusowego dzieta
zbawienia poprzez wiarg nadziej¢ i mitos¢. Wiele chrze$cijanskich Kosciotow i wspolnot
podziela prawdy wiary dotyczace odkupienia obiektywnego, soteriologii chrze$cijanskie;j.
Réznice dotycza rozumienia, w jaki sposob konkretnemu cztowiekowi zostaje udzielone
to zasadnicze pojednanie z Bogiem wystuzone mu przez Chrystusa, tzn. w jaki sposob
staje si¢ wobec Boga “usprawiedliwiony”.

1. Luteranskie rozumienie usprawiedliwieniu przez wiare

Czlowiek zyjacy w okresie sredniowiecza miat zdecydowanie wyrazniejsze poczucie
swej grzeszno$ci niz przecietny wspolfczesny czlowiek. Jego zycie bylo przenikniete
troska o to, w jaki sposob zostanie on osadzony przez Boga w dniu ostatecznym. W
podobnym klimacie zyt takze augustynski mnich Marcin Luter ktéry przeniknigty
swiadomoscig swojej grzesznosci wobec Boga uwazat swoje potozenie wobec Niego za

16 Por. The North American Orthodox-Catholic Theological Consultation, The Filioque: a Church-
Dividing Issue? dz. cyt.; W. Kasper, Vie dell unita, dz. cyt., 169, gdzie Kardynat Kasper jako pomoc w
rozwigzaniu probleméw pomigdzy Wschodem i Zachodem w kwestii Filioque widzi eklezjologig
communio.

17 Por. Kosciét rzymskokatolicki — Swiatowa Federacja Luteranska, Wspdlna deklaracja w sprawie
nauki o usprawiedliwieniu, Augsburg, Niemcy, 31 pazdziernika 1999, w: Blizej Wspolnoty. Katolicy i
luteranie w dialogu 1965-2000, redakcja, wprowadzenie i thumaczenie tekstow Karol Karski, Stanistaw
Celestyn Napiorkowski OFMConv, Lublin 2003, 499-523.

18 Por. S.C. Napiorkowski, Bog laskawy. Nad , Wspolng Deklaracjq o Usprawiedliwieniu”,
Warszawa 2001, 92-126. Warto dodaé, ze Deklaracja zostata rowniez przyjeta przez metodystow 23 lipcu
2006 roku podczas Swiatowej Konferencji Metodystow w Seulu, co Papiez Benedykt XVI okreslil jako
wazny krok na drodze do jednosci.
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beznadziejne. Czul, ze nie jest w stanie wypei¢ Boskich przykazan w sposéb doskonatly
a zatem zashiguje na kare ze strony sprawiedliwego Boga ktory kazdemu oddaje to, na co
zastuzyt. Marcin Luter pytat peten niepokoju: jak moge znalez¢é Boga milosiernego?
Odpowiedz ktorej szukat brzmiata: nie poprzez pelienie dobrych uczynkow, ale dzigki
same] wierze w sprawiedliwo$¢ Chrystusa, nie zas mojg. Sprawiedliwo$¢ Chrystusa
zostaje nam w ten sposob jedynie 1 az przypisana, dlatego czilowiek nawet po
usprawiedliwieniu pozostaje simul iustus et peccator.

Najwazniejszym miejscem gdzie doktryna ta miata by¢ wytozona, byt list §w. Pawla
do Rzymian 3,23-25: ,,wszyscy bowiem zgrzeszyli i pozbawieni sg chwaly Bozej, a
dostepuja usprawiedliwienia darmo, z Jego laski, przez odkupienie ktore jest w
Chrystusie Jezusie. Jego to ustanowit Bog narzedziem przeblagania przez wiar¢ mocg
Jego krwi”. Ten fragment Luter uznal za articulis stantis vel cadentis ecclesiae, jak
czytamy m.in. w Confessio Augustana z 1530 roku. Najwazniejszym wnioskiem jaki
Luter wyciagnal ze swoich przemyslen nad listem do Rzymian bylo przekonanie, iz
Ewangelia, dostownie “Dobra Nowina”, nic nie mowi o Bozej sprawiedliwos$ci odpfaty.
Boza sprawiedliwo$¢ jawi si¢ w Ewangeliach raczej jako zwrocone ku czlowiekowi
mitosierdzie, ktore jest udzielane grzesznikowi ze wzgledu na Chrystusa. Tego rodzaju
darowana sprawiedliwos¢ jest dostgpna jedynie ufnej wierze w Jezusa Chrystusa. Dlatego
tez nie mozna zashizy¢ sobie na te sprawiedliwo$¢ poprzez spelianie dobrych
uczynkoéw. Wedhig Lutra Ewangelia mowi, iz Boza sprawiedliwo$¢ objawia si¢ wobec
czlowieka jako milosierdzie, w ktorym pozwala On przypisa¢ i udzieli¢ czlowiekowi
sprawiedliwo$¢ Chrystusowa. Dzieki temu grzesznik w wierze staje si¢ “sprawiedliwy”

W luteranskiej teologii to calkowite zdanie si¢ czlowieka na lask¢ Boza 1 Jego
mitosierdzie wyraza si¢ w czterech sformutowaniach: 1. ,,Jedynie Chrystus” (fac. solus
Christus): procz Niego nie ma zadnego innego Posrednika zbawienia; 2. ,,Jedynie Pismo”
(tac. sola scriptura): nie istnieje zadne inne zrodlo poznania zbawienia (np. tradycja
kos$cielna); 3. ,,Jedynie taska” (fac. sola gratia): czlowiek nie moze zbawi¢ siebie o
wiasnych sitach, lecz tylko dzieki pelnej mitosci Bozej pomocy; 4. ,,Jedynie przez wiare”
(tac. sola fides): zbawienie nie mozna sobie wyshizy¢ poprzez pehienie dobrych
uczynkow ale przez wstuchanie si¢ w Boze stowa przebaczenia.

Katolicy dostrzegali w tych radykalnych teologicznych wypowiedziach
niebezpieczenstwo zaprzeczenia odpowiedzialnoSci czlowieka za wlasne zbawienie,
dlatego starali si¢ oni uzupehia¢ te jednostronne wypowiedzi: Pismo tak, ale rdwniez
koscielna Tradycja; Chrystus tak, ale rowniez posrednictwo zbawcze KoS$ciota; taska
Boza tak, ale rowniez celowa troska o nig 1 wspodlpraca z nig, wiara tak, lecz nie bez

czynnej mitosci'"’.

19 Sobor Trydencki podczas VI sesji, w roku 1547, zajat si¢ kwestig usprawiedliwienia przez wiarg

w dekrecie o grzechu pierworodnym i usprawiedliwieniu. Wskazat na cztery glowne przyczyny
usprawiedliwienia grzesznika i uwolnienia go od grzechu pierworodnego: causa finale, ktora jest chwata
Boga, causa efficiente, ktora jest mitosierny Bog, causa meritoria, tj. Jezus Chrystus, i causa formale, czyli
sprawiedliwo$¢ Boza, ktora polega na uczynieniu nas sprawiedliwymi. Inaczej niz twierdzit Luter, Sobor
podkresla, ze Chrystus czyni nas rzeczywiscie sprawiedliwymi. Luter twierdzit bowiem, ze
usprawiedliwienie przychodzi do nas ,,z zewnatrz” (tac. ab extra) i pozostaje dla cztowieka zawsze jakas
,»obca, zewnetrzng sprawiedliwoscig”. Moze on tylko pasywnie zgodzi¢ si¢ na nig. Natomiast katolicy
podkreslaja, ze ten, kto zostat usprawiedliwiony, rzeczywiscie si¢ zmienia, staje si¢ innym cztowiekiem.
Otrzymana sprawiedliwo$¢ w zaden sposob nie jest dla niego tylko czyms ,,zewnetrznym” (por. BF, 312-
331).
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2. Wspoélne rozumienie nauki o usprawiedliwieniu

Droga do Wspolnej Deklaracji o Usprawiedliwieniu byla dluga i kregta. Pierwsze
dialogi doktrynalne podchodzily z wielkim optymizmem do mozliwosci szybkiego
rozwigzania réznic w nauce o usprawiedliwieniu, jednak efekty tych wysitkow byly
niezadowalajace. I tak w 1972 roku podpisany zostat tzw. ,,Dokument z Malty” pomigdzy
katolikami 1 luteranami, po ktérym wydawalo sie, ze wszystkie problemy zostaly juz
rozwigzane, jednak tak si¢ nie stato.

Dopiero dokument dialogu katolicko-luteranskiego w Stanach Zjednoczonych z roku
1984 pt. ,,Usprawiedliwienie przez wiar¢” pokazal, w ktéorym kierunku nalezy pojsc.
Najwazniejszym wnioskiem plyngcym z tego dokumentu byla konieczno$¢ powrotu do
Pisma Swictego i oparcie na fundamencie biblijnym doktryny o usprawiedliwieniu.
Pozostawiono wiek XVI z jego kontrowersjami i skierowano uwage¢ na zrédlo — Pismo
Swiete, zwlaszcza na listy $w. Pawta.

Kolejny dokument, ktory podjat temat usprawiedliwienia, pochodzit z 1986 roku i byt
owocem dialogu katolicko-anglikanskiego ARCIC II Zbawienie i Kosciot, do ktérego
nalezy doda¢ odpowiedZ Kongregacji Nauki Wiary z 1988 roku. Nastgpnie byt dokument
dialogu katolicko-luteranskiego z roku 1994 Kosciol i usprawiedliwienie, ktory
przygotowat w sposob bezposredni Deklaracj¢ o usprawiedliwieniu z 1999 roku.

Luteranie i katolicy po dhugich wiekach polemik uznali we Wspolnej deklaracji w
sprawie nauki o usprawiedliwieniu, ze istnieje wspdlne podstawowe rozumienie tej nauki
(,,podstawowy konsens”). Jednak mimo, a moze wlasnie ze wzglgdu na ten podstawowy
konsens, r6znice w dalszym formowaniu rozumienia nauki o usprawiedliwieniu (np.
problem, czy usprawiedliwiony nadal pozostaje grzesznikiem) czy tez zréznicowane
roztozenie akcentow (luteranskie akcentowanie wylacznego dzialania Boga; katolicki
akcent na uczestnictwo w nim cztowieka) moga pozostac.

W dokumencie czytamy, ze pomimo wszelkich réznic mozna wspolnie stwierdzi¢ co
nastepuje: ,,Podzielamy wspolng wiarg, ze usprawiedliwienie jest dzielem trdjjedynego
Boga (...). Wspolnie wyznajemy: «tylko z faski 1 w wierze w zbawcze dzialanie
Chrystusa, a nie na podstawie naszych zastug, zostajemy przyjeci przez Boga 1
otrzymujemy Ducha Swietego, ktory odnawia nasze serca, uzdalnia nas i wzywa do
dobrych uczynkoéw»” (WD 15)'%°.

Wypowiedz ta mowi jasno, ze Bog dokonuje usprawiedliwienia cztowieka “jedynie z
faski” a czlowiek pozwala si¢ ogarng¢ w wierze temu Bozemu dzialaniu. Kto zostanie
dotknigty Boza mitoscia, ten stara si¢ uczynkami mitosci da¢ wyraz swojej wierze. Stad
mito$¢ blizniego nie jest warunkiem lub zalozeniem koniecznym, aby Bég milowat
czlowieka, przebaczyt mu 1 darowat mu nowy sposob zycia. Mitos$¢ blizniego jest raczej
nastgpstwem wcigz na nowo gloszonej mitosci Boga do nas, ktérg On jako pierwszy
okazal nam w Jezusie Chrystusie.

W dotagczonym do Wspolnej deklaracji “Zalaczniku” (“Aneksie”=A) “dobre uczynki”
sg jeszcze wyrazniej wykluczone z usprawiedliwienia, bez jednak uszczuplania ich
znaczenia dla zycia z wiary. Czytamy w “Aneksie”: “usprawiedliwienie dokonuje si¢

120
99.

S.C. Napiorkowski, Bog taskawy. Nad ,, Wspolng Deklaracjq o Usprawiedliwieniu”, dz. cyt., 98-
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«tylko z taski» (WD 15 i 16), tylko przez wiarg, czlowiek zostaje usprawiedliwiony
«niezaleznie od uczynkéw» (Rz 3,28; por. WD 25)” (A, nr. 2¢)'?!.

W tekscie tym szczegdlnie mocno brzmi luteranska nauka o usprawiedliwieniu przez
Boga “bez (ludzkich) uczynkow”. Strona katolicka mogta t¢ wypowiedz zaakceptowac,
poniewaz takze ona nie myli mifosci blizniego (dobrych uczynkow) z wylacznie
usprawiedliwiajaca mitoscig do Boga.

Jak zatem widzi Kos$cidt katolicki (i prawostawny) kwestie prawdziwego udzialu
czlowieka w dziele usprawiedliwienia? W zalaczniku do Wspdlnej Deklaracji czytamy:
“dziatanie faski Bozej nie wyklucza dzialania czlowieka: Bog sprawia wszystko, chcenie
1 wykonanie, przeto jesteSmy wezwani do podjecia trudu (por. Flp 2,12n). ,,[...] Duch
Swiety najpierw (jak powiedziano) rozpoczal w nas przez Stowo i Sakramenty swoje
dzieto nowonarodzenia i odnowy, tak ze nast¢pnie mozemy i mamy prawo wspotdziataé
przez moc Ducha Swigtego” (Formuta zgody: Solida Declaratio) (A, 2¢)'**.

Zgodnie ze Wspolng Deklaracjg nauka o usprawiedliwieniu jest dla obu stron
“nieodzownym kryterium, ktore cata nauke i praktyke Kosciola chce skupia¢ nieustannie
wokot Chrystusa” (WD 18)'%°. Dlatego tez szczegélna pozycja i zadanie nauki o
usprawiedliwieniu powinno zosta¢ wyrazone w calym nauczaniu wiary i jej praktyce. Ze
wzgledu na swoje szczegdlne miejsce 1 zadanie “nauka o usprawiedliwieniu (...) nie jest
tylko jednym z elementéw doktryny chrzescijanskiej” (WD 18)'%*. W jej $wietle
nalezatoby zweryfikowaé, czy wszystko co jest obecne w Kosciele moze zostaé
okreslone jako ,,chrzescijanskie”, tzn. czy odnosi si¢ to do Jezusa Chrystusa. Jest ona
zatem krytyczng norma dla oceny wszystkich innych doktryn i praktyk w Kosciele.
Dotyczy¢ to moze np. pytania, czy kult $wigtych nie przystania wiary w Jezusa Chrystusa
jako jedynego Posrednika zbawienia. Inne bledne poglady dotycza teologicznych prob
relatywizacji jedyno$ci zbawczej Chrystusa w dazeniu do petnej rownosci wszystkich
religii.

Jednakze calos$¢ tresci wiary Kosciola nie moze zosta¢ zredukowana do nauki o
usprawiedliwieniu lub tez “wyprowadzona” z niej. Co wigcej, nauka o
usprawiedliwieniu, bgdac kryterium chrzescijanstwa, nie moze istnie¢ w oderwaniu od
innych punktow nauczania Kos$ciota, tym bardziej ze zaklada ona ich istnienie (np. nauke
o zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa).

3. Nauka o usprawiedliwieniu a jednos¢ Ko$ciola

Wedlug katolikow osiggniecie podstawowego porozumienia w kwestii nauki o
usprawiedliwieniu nie jest jednak wystarczajagcym fundamentem dla osiggnigcia
pomigdzy Kosciolami jedno$ci. Prawda jest, Ze nauka o usprawiedliwieniu ma
decydujace znaczenie dla wiasciwego zrozumienia Ewangelii 1 chrze$cijanstwa, jednak
dla osiggnigcia pelnej 1 widzialnej jednosci Kosciotdow wazne jest zarbwno porozumienie,
gdy chodzi o pojmowanie Ewangelii, jak 1 zgodno$¢ co do nauki i1 praktyki misji
Kosciota. Do tej apostolskiej misji Kosciot katolicki 1 prawostawny zaliczajg przede
wszystkim sakramenty 1 urzad kos$cielny. Dlatego tez wspolne zasadnicze rozumienie

121 Tamze, 124.
122 Tamze.

123 Tamze, 99.
124 Tamze, 99.
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nauki o usprawiedliwieniu nie wystarcza jeszcze do osiggni¢cia jednosci Kosciotow w
wierze 1 w poslannictwie, nawet jesli nauka ta jest kryterium dla wszystkich innych nauk
1 praktyk Kos$ciola i w razie koniecznosci powinna je korygowac.

Wedlug ewangelikéw, doktryna o usprawiedliwieniu powinna by¢ najwazniejszym
kryterium oceny catej doktryny Kosciofa. Dlatego wielu z nich uwaza za sprzeczne z
Pismem 1 nauka o usprawiedliwieniu obecne w Kosciele katolickim dogmaty o
nieomylnosci wypowiedzi papieza w sprawach wiary i1 moralnosci, o niepokalanym
poczeciu Najswietszej Maryji Panny 1 jej cielesnym wzigciu do nieba a takze kult
$wietych!®.

10.1.3. Mariologia

Rozwoj systematycznej doktryny maryjnej nastgpit po Soborze w Efezie (431 r.) ktory
miat charakter chrystologiczny, a w potwierdzeniu tytutu ,,Theotokos” — Bogurodzica
chodzito gtéwnie o zachowanie integralnosci jednej Osoby Chrystusa w dwodch naturach,
boskiej 1 ludzkiej. Mariologia jest zatem $cisle zwigzana z chrystologia.

Wylom w tradycyjnej nauce i pobozno$ci maryjnej Ko$ciola stanowito wystapienie
Marcina Lutra (1483-1546). Dla tworcy Reformacji najwazniejszym artykulem wiary
byla prawda o usprawiedliwieniu grzesznika przez wiar¢ w Chrystusa a cze$¢ oddawana
Swietym, w tym réwniez Bogurodzicy, miata wedlug niego przyslaniaé prawde o
zbawieniu jedynie w Chrystusie. Dlatego wedlug Marcina Lutra ,,cze$¢ Maryi moze
oznacza¢ tylko jedno: chwale taski Bozej. Wszelkie zatrzymanie si¢ przy Niej, wszelkie
wychwalanie Jej godnosci i zashug czyni z Maryji bozka 1 jest uszczupleniem taski Bozej
(...). Migdzy innymi sprzeciwia si¢ on bezposredniemu wzywaniu Maryji o Jej
wstawiennictwo; to stoi w sprzecznos$ci z absolutnym zbawczym prymatem jedynej taski
Boga”, pisze F. Courth '%¢.

Mariologia od czasow Reformacji jest przyczyng podzialdw pomigdzy katolikami i
prawostawnymi a protestantami. Z tego powodu w doktrynalnym dialogu teologicznym
podejmowana jest rowniez kwestia maryjna, poniewaz dotyczy ona nie tylko Maryji oraz
,howych dogmatow” Kosciola katolickiego: Niepokalanego Poczecia Najswigtszej
Maryji Panny i Jej Wniebowzi¢cia, ale réwniez zbawczego dzieta Chrystusa i kultu
swietych. Mariologia byla omawiana m.in. w dokumencie dialogu katolicko-
anglikanskiego na temat autorytetu w Kosciele zwanego Deklaracjq z Windsor (1981 t.)
(Enchiridion Oecumenicum I, nr 132), w dokumencie dialogu katolicko-luteranskiego w
USA The One Mediator, the Saints and Mary z roku 1990'%" (por. Enchiridion
Oecumenicum 1V, 3134-3136 1 3239-3251) oraz w dokumencie dialogu katolicko-
anglikanskiego z 2004 roku w cato$ci poswieconego Matce Pana pt. Mary: Grace and
Hope in Christ'*® (por. Enchiridion Oecumenicum VII, 176-260).

125 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 73-86.

126 F. Courth, Teksty teologiczne. Mariologia, Poznan 2005, 192.

127 Por. Lutheran-Roman Catholic Dialogue in US, The One Mediator, the Saints and Mary.
Lutherans and Catholics in Dialogue VIII, H.G. Anderson, J.F. Stafford, J.A. Burgess, Augsburg,
Minneapolis 1990; http://www.usccb.org/seia/lu20.pdf.

128 Por. ARCIC 11, Mary: Grace and Hope in Christ, Anglican Book Center — Catholic Truth
Society, London 2005; www.vatican.va; P. Kantyka, Mariologia pojednania. Najnowsze osiggnigcia
dialogu katolicko-anglikanskiego, Studia Oecumenica 5(2005), 291-306.
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Ewangelicka krytyka katolickiej/prawoslawnej mariologii zostala wyrazona w
dokumencie dialogu katolicko-ewangelickiego w Niemczech z roku 1982 Maria —
Evangelische Frage und Gesichtspunkte. Eine Einladung zum Gesprdich w ktorym strona
ewangelicka jasno stwierdza: - odrzucamy ,,wspoldziatanie” Maryi w dziele Odkupienia,
ktoére wyraza si¢ w takich tytulach jak ,,Posredniczka” 1 ,,Wspdlodkupicielka”, poniewaz
odrzucamy wszelkie wspoldzialanie czlowieka, formula ,jedynie Chrystus” nie
potrzebuje zadnego uzupehienia; - odrzucamy wszelkie ubdstwianie Maryi czy tez
Kosciota, wszelka ,,paralelno$¢”, nieomal zrownanie Maryi z Chrystusem. Tylko
Chrystus zatozyt Kosciot (1Kor 3,11): jak zatem mozna moéwi¢ o ,maryjnym
fundamencie” Kosciota? — odrzucamy modlitewne przyzywanie Maryi, poniewaz jest to
balwochwalstwo. Ewangelicy nie rozumiejg rozrdznienia na ,,adoracje Boga” 1 ,,czes¢
oddawang Maryi”; - odrzucamy wreszcie dogmaty z roku 1854 1 1950, ktérych rowniez
strona prawoslawna nie zdogmatyzowata'?”’. Czy istnicje zatem jakas mozliwo$é
usunigcia tych przeszkédd na drodze do jednosci?

Inny punkt widzenia na mariologie w dialogu katolicko-luteranskim w Niemczech
zostal ukazany w dokumencie z roku 2000 Communio sanctorum. Die Kirche als
Gemeinschaft der Heiligen z roku 2000"°°. Méwiac o miejscu Maryji w Kosciele
autorzy dokumentu podkreslili, ze ,,Posrod swigtych od czaséw Nowego Testamentu
Maryja zajmuje szczegdlne miejsce. Zostala Ona wybrana na Matke Jezusa wylacznie z
Bozej laskawosci; przyjmuje Ona to powolanie z bezprzyktadng wiarg (Lk 1,26-56). Cale
swoje zycie byla Ona stuchaczka Stowa Bozego i rozwazata wydarzenia z Zycia swego
Syna, az po Krzyz. Po Jego zmartwychwstaniu oczekiwala Ona zestania Ducha Swietego
(Dz 1,14). Jest Ona wzorem powotania i zycia uczennic i ucznidow Chrystusa i stala si¢
reprezentantem ludu Nowego Przymierza. Wyraza to jedno z okreslen obecne juz w
Kosciele pierwotnym: ,,siostra w wierze”. Jest Ona ,,obrazem i poczatkiem Ko$ciota
doskonalego konca czaséw (...) jasnieje tu na ziemi jako znak pewnej nadziei i pociechy
dla pielgrzymujacego Ludu Bozego” (LG 68). Stad zajmuje Ona — jak i wszyscy
chrzescijanie i jednocze$nie ze wzgledu na jej szczegdlne historiozbawcze zadanie w
szczegblny sposob — niepowtarzalne miejsce we wspodlnocie $wigtych: zadanie , ktore
Bog dla Niej wybrat i Jej podarowal, by by¢ Matka Jego Syna, wynosi ja sposrod
wszystkich ludzi i nadaje Jej szczegdlne znaczenie” (nr 253). Marcin Luter rowniez
uwazal Maryje za osob¢ zupehie wyjatkowa ze wzgledu na jej udziat w tajemnicy
Woecielenia 1 Odkupienia, dlatego ,,(...) Wraz ze starozytnym wyznaniem wiary
reformatorzy przejeli tez wiare w Boze Macierzynstwo 1 Dziewictwo Maryji
Konsekwencja tego macierzynstwa, uczyt Marcin Luter, jest ,,wszelka chwala, wszelkie
blogostawienstwo, 1 to, ze jest Ona zupehie wyjatkowa Osobg w calym rodzaju ludzkim,
ktora nie ma sobie rownej, ze ma Ona dziecko, takie Dziecko, z Ojcem niebieskim” (nr
255).

Ewangelicy w katolickiej mariologii najbardziej krytykuja formy czci oddawanej
Matce Bozej (nr 256) oraz dogmaty o Jej Niepokalanym Poczeciu i Wniebowzieciu,
ktore, wedlug nich, nie maja bezposredniego zakotwiczenia w Pismie Swietym (nr 257).

129 Por. H. Schiitte, Ziel: Kirchengemeinschaft. Zur kumenischen Orientirung, Paderborn 1997, 171;

S.C. Napiorkowski, Spor o Matke. Mariologia jako problem ekumeniczny, Lublin 1988, 118 nn.

130 Por. Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz und der Kirchenleitung der
Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschland (VELKD), Communio sanctorum. Die Kirche
als Gemeinschaft der Heiligen, Paderborn 2000.
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Inaczej widzi to Kosciol katolicki; katoliccy uczestnicy dialogu podkreslali, ze oba
dogmaty maja swdj fundament skrypturystyczny (nr 259-260).

Co mozna 1 nalezy zrobi¢, by mariologia przestata dzieli¢ katolikow 1 ewangelikow,
pytaja autorzy dokumentu? ,Nalezaloby podja¢ wysitek, aby problematyczne dla
teologii Reformacji dogmaty o Niepokalanym Poczeciu i o Wniebowzigciu ukazywaé w
pierwszej linii nie jako kwesti¢ obrony wiary, jak w przypadku dogmatow Kosciota
starozytnego, ale jako gloszenie chwaly Bozej. Nie oznacza to, ze nie ma w nich (tzn. w
nowych dogmatach) zadnych rzeczowych wypowiedzi, ale ze majg one raczej glgboki
charakter doksologiczny: sa one hymnem chwaty na cze$¢ czystej taski Boga. Mozna tu
zapytac, czy dla jedno$ci wiary jest konieczne, aby teologia Reformacji uczynita swoimi
te dogmaty, jesli z drugiej strony jest ona gotowa uzna¢, ze chodzi w nich o wypowiedzi,
ktére w gruncie rzeczy sg w harmonii z Objawieniem” (nr 265). Poza tym, ,,Kult maryjny
wymaga cigglego zorientowania na Chrystusa. Musi on, zgodnie ze wskazaniami Pawla
VI, by¢ ugruntowany biblijnie, przygotowany liturgicznie, musi tez odpowiadac
wspotczesnej antropologii 1 by¢ uformowany ekumenicznie” (nr 266).

Katolicy w dialogu z protestantami podkreslaja, ze powotanie Maryi na Matk¢ Boga,
obdarzenie jej hojniej niz innych ludzi nie wynika z Jej zastug, ale jest darem faski Boze;.
W Jej zyciu zatem zrealizowata si¢ najpelniej zasada ,,sola gratia”. Maryja odpowiedziata
na to obdarowanie czynami, wierno$cig az po krzyz. Protestanci za$ dostrzegaja coraz
bardziej, ze cze$¢ oddawana Maryi nie ma na celu pomniejszania Jezusa Chrystusa jako
jedynego Zbawiciela, ale moze przyczyni¢ si¢ do umocnienia tej prawdy wiary.

10.1.4. Relacja Pismo Swiete - Tradycja

Wszystkie Koscioly chrzescijanskie odwoluja si¢ do Pisma Swietego jako fundamentu
swojej wiary. Dla wszystkich chrze$cijan jest ono normg wiary i zycia, jest uwazane za
natchnione przez Ducha Swietego i za slowo Boze ktore mozna whaciwie zrozumieé
tylko w Duchu Swietym. Ruch ekumeniczny byt ozywiony nadzieja, ze jak w czasach
Reformacji Koscioty podzielily si¢ w kwestii rozumienia Biblii, tak teraz moga si¢ wokot
niej zjednoczy¢ i osiggnac¢ jednos¢.

W czasach Reformacji glowny spor toczyt sie jednak nie o Pismo Swiete, ale o
rozumienie Tradycji. Protestanci uznawali symbole wiary pierwszych czterech Soborow
ekumenicznych, o ile nie przeczyly jasnemu $wiadectwu Pisma Swictego o
usprawiedliwieniu przez wiare. Wedtug Lutra Pismo jest jasne i proste do zrozumienia
dla kazdego 1 nie trzeba zadnego magisterium aby je zrozumiec.

Widzac, ze teza o jasnosci Pisma Swigtego i wolnosci jego interpretacji powoduje
wsrod Reformatorow nowe podzialy, Sobdér Trydencki na jednej z pierwszych sesji
podkreslit znaczenie Tradycji. Takze ona powinna by¢ uwazana za zrédto Objawienia.
Stowo Boze dotarlo do nas ,,w ksiggach spisanych i tradycjach niespisanych”, mowi
Sobor. Podobnie wierzy Kosciolt prawostawny. Niektoérzy interpretatorzy Soboru
twierdzili, ze uczy on o dwoéch zrodlach Objawienia: Pismie Swietym i Tradycji, do
ktorej nalezy réwniez nauczanie Magisterium Kosciota. W teologii Reformacji Tradycja
zostala uznana za wymyst ludzki. Pismo Swiete uznano za jedyne zrédlo stowa Bozego,
za co$, co jest jasne i zrozumiale, Tradycja za$ to pozniejszy wymyst ludzki.
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Zmiana w pojmowaniu relacji Pismo Swicte — Tradycja nastapila w obu Kosciotach
jeszcze przed Soborem Watykanskim II. Stalo si¢ jasne, ze Sobor Trydencki nie
sformutowat nauki o dwoch zrédlach Objawienia, stwierdzit jedynie, ze catle Objawienie
jest obecne w Piémie Swietym i w Tradycji Kosciota, nie okre§lajac dokfadnie relacji
miedzy nimi. Nauki biblijne wykazaly, ze samo Pismo Swicte jest miejscem tradycji
ustnej, tzn. ze jest ona wczesniejsza od Pisma, ktore znajduje si¢ w nurcie Tradycji.
Pismo Swigte zawiera siec w Tradycji i ze swej strony zrodzito Tradycje jako wydarzenie
przepowiadania. Réwniez Sobor Watykanski I pozostawit otwartg kwestie relacji Pismo
— Tradycja, podkreslajac jedynie ich §cisly zwigzek 1 pochodzenie ze wspolnego boskiego
zrodla (DV 9).

Takze strona ewangelicka wychodzac od Nowego Testamentu zdofata wypracowac
nowe podejscie do Tradycji. Komisja teologiczna Swiatowej Rady Kos$ciolow Wiara i
Ustrdj juz w 1949 zajela si¢ relacja pomigdzy Pismem Swietym a Tradycja pytajac o
zasady interpretacji Biblii, w sposob systematyczny jednak uczyniono to dopiero podczas
czwartej Swiatowej konferencji Wiary 1 Ustroju w Montrealu w roku 1963, kiedy
opracowano nowe dla protestantyzmu podejscie do relacji Pismo — Tradycja i tradycje. W
dokumencie Pismo Swiete, Tradycja i tradycje odrzucono negatywne rozumienie
Tradycji. W koncepcji Tradycji rozrézniono pomiedzy objawieniem Bozym w Chrystusie
przez Ducha Swietego a procesem przekazywania Dobrej Nowiny i tradycjami
ograniczonymi z punktu widzenia historycznego i wyznaniowego. Stalo si¢ jasne, Ze
Pismo nie moze istnie¢ samo, wyizolowane od przepowiadania. Jaka jest réznica
pomigdzy ,, Tradycja” a ,,tradycja”? W dokumencie czytamy ze ,,Przez Tradycje (pisang
wielka litera) rozumiemy sama Ewangelig, przekazywang przez pokolenia w Kosciele i
przez Kosciol, z samym Chrystusem, obecnym w zyciu Kosciola. Przez tradycje (pisana
malg literg) rozumiemy proces przekazywania. Termin tradycje, w liczbie mnogiej, jest
uzywany w dwoch znaczeniach i oznacza zar6wno rozmaito$¢ form wyrazu, jak i to, co
nazywamy tradycjami wyznaniowymi”'*'.

Kolejne dokumenty komisji Wiara i Ustrdj w ktorych byla poruszana relacja Pismo
Swigte i Tradycja zostaly opracowane w Bristolu w roku 1967 i roku 1971 w Lovanium.
Pierwszy pytat o kryteria interpretacji Biblii, drugi o autorytet Pisma Swietego w roznych
wspolnotach. Pismo Swiete pelni role normatywnego kryterium spisanego, ktore jednak
nie zawiera bezposredniej odpowiedzi na wszystkie pytania. Pismo Swicte jest
Swiadectwem wiary pierwsze] wspolnoty. Rowniez Dokument z Limy (1982) mowi o
Tradycji, jednak jej rozumienie jest r6zne od katolickiego.

Pytanie o Tradycje 1 tradycje pojawito si¢ rowniez w dokumencie dialogu katolicko-
metodystycznego Tradycja apostolska z 1991 roku (Enchiridion Oecumenicum III, 1658-
1761), dialogu prawostawno— anglikanskiego z roku 1977 roku oraz w Deklaracji z
Windsor dialogu katolicko-anglikanskim z roku 1981.

Podsumowujac mozna powiedzie¢, ze dzi§ po stronie protestanckiej prawie nikt nie
odrzuca juz Tradycji, rozumianej jako calosciowa tres¢ i wydarzenie przekazywania
Objawienia. I chociaz niewiele dzi§ nas rozni w podejsciu do Pisma Swietego i Tradycji,
to konsens ten nie prowadzi do jednoséci w sprawach doktryny i praktyki Kosciotow 2.

131

Cytat za: J.E. Vercruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, dz. cyt., 121.
132

Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 194-198.
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10.2. Jednosé w sakramentach

Punktem wyjscia dla teologii sakramentéw jest ukazane w Starym 1 Nowym
Testamencie przeSwiadczenie wiary, ze BoOg objawia si¢ czlowiekowi tylko za
posrednictwem okre$lonych znakéw, symboli, obrazow itp. Bog nigdy nie ukazuje si¢
czlowiekowi bezposrednio, twarza w twarz, ale obiera jakby okrezng drogg poprzez
innych ludzi lub wydarzenia, w ktorych sam jest obecny.

W Nowym Testamencie gléwnym sakramentem Boga jest Jezus Chrystus, ktorego
mozemy okresli¢ jako ,,prasakrament”. Ze wzgledu na ,,cielesnos$¢” 1 ,,zmystowos¢” ludzi
Bog dat nam Swojego Syna w ludzkim ciele. Jezus, biorgc pod uwage naszg nature, w
gloszeniu Dobrej Nowiny siggat zarowno do stow (np. przebaczenie grzechéw) jak 1 do
widzialnych znakow (np. tamanie chleba, uzdrawianie chorych). Jesli Chrystus wskazuje
na Ojca, jest Jego sakramentem, to Kosciot jest sakramentem Chrystusa, tzn. swego
rodzaju kontynuacja ziemskiego Chrystusa. Dzigki temu wzajemne spotkanie cztowieka z
Chrystusem Cielesnym moze dokonywac si¢ takze po Wniebowstagpieniu.

Sakramentalno$¢ Kos$ciota wyraznie zostala podkreslona w dokumentach Soboru
Watykanskiego II, ktory naucza, iz ,,Ko$cidt jest w Chrystusie niejako sakramentem,
czyli znakiem 1 narzedziem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci calego
rodzaju ludzkiego” (LG 1; por. GS 42), jest on takze ,,widzialnym znakiem owej
zbawczej jednosci” (LG 9), ,,powszechnym sakramentem zbawienia” (LG 48,52; GS 45;
SC 5). Kosciot, prowadzony przez Ducha, jest narzgdziem i znakiem widzialnym, w
ktérym aktualizuje si¢ udziat czlowieka w zyciu Bozym.

Prawostawni 1 katolicy w bardzo podobny sposéb rozumieja sakramenty. Oba
Koscioly uznaja, ze jest siedem sakramentow (chrzest, bierzmowanie, Eucharystia,
pokuta, namaszczenie chorych, malzenstwo, $wigcenia).

Natomiast migdzy katolikami a protestantami doszto do roztamu roéwniez w kwestii
liczby sakramentoéw. Stalo si¢ tak, poniewaz Luter, Kalwin i inni reformatorzy na
podstawie zasady sola scriptura uwazali za konieczne zada¢ $wiadectwa biblijnego dla
kazdego sakramentu, na podstawie ktorego mozna by stwierdzi¢, ze dany sakrament
zostal bezposrednio ustanowiony przez Jezusa Chrystusa. Reformatorzy uznali, ze takie
swiadectwa istnieja wylacznie w odniesieniu do sakramentu chrztu 1 Wieczerzy Panskiej
(Eucharystia), Melanchton dodawat jeszcze sakrament pokuty/spowiedz.

Spory budzi nie tylko liczba, ale tez sposdb rozumienia sakramentow. Katolicy,
prawostawni 1 wielu protestantow (luteran 1 reformowanych) w sakramencie widza
przede wszystkim Boze oddziatywanie faski na czlowieka. Inni protestanci (zwolennicy
Zwinglego jak 1 Wolne Koscioly) dowodza natomiast, ze sakrament jest przede
wszystkim znakiem wyznania wiary nawroconego cztowieka wobec Boga 1 $wiata.

Jeszcze inna trudno$¢ wynika z nauki reformatorow gloszacych, ze do sakramentu
konstytutywnie przynalezy wiara przyjmujacego. Strona katolicka mowi natomiast o
“skutecznosci sakramentu tylko na podstawie jego wiasciwego sprawowania” (ex opere
operato). Nie chodzi tu przy tym o traktowanie wiary przyjmujgcego jako zbytecznej, ale
o uwypuklenie boskiego dziatania taski w sakramencie niezaleznie od osobistego stanu 1
charakteru szafarza sakramentu. W szczegolny sposob rdznica ta dochodzi do glosu w
dyskusji migdzy katolikami a protestantami na temat Eucharystii/Wieczerzy Panskiej.
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10.2.1. Modele jednosci Kosciota

Sakramenty sg zakorzenione w Kosciele, dlatego nalezy zapytac, jaki ksztalt powinna
mie¢ przyszita widzialna jedno$¢ Kosciota? Jaki model eklezjologiczny przyjac?

Mozemy mowi¢ o pigciu podstawowych modelach jednosci, z ktérych pierwsze cztery
sg wlasciwe dla teologii protestanckie;.

Pierwsza propozycja jednosci Kosciola wyszla ze §rodowiska luteranskiego 1 nosi
nazwe¢ federacji, tzn. luznego zwigzku Kosciotow. Zgodnie z tym modelem
wystarczajagcym warunkiem przynaleznosci do Kosciola Chrystusa byloby uznanie
Objawienia Bozego zawartego w Pismie Swietym i wiary w Jezusa Chrystusa jako Pana i
Zbawiciela. Jednak tego rodzaju ,,najmniejszy wspdlny mianownik wywotat protesty ze
strony anglikanskiej, prawostawnej i czgsciowo takze luteranskiej, ktore domagaty sie w
ruchu ekumenicznym poglebienia i1 rozszerzenia wspdlnego apostolskiego fundamentu
wiary.

Drugi model jednosci Kosciota nosi nazwe jednosci organicznej (,,organic union”).
Zostat on zaproponowany podczas trzeciego Zgromadzenia Ogénego SRK w New Delhi
w 1961 przez anglikanow 1 prawostawnych. W tej wizji Kosciol to “w pekni
zaangazowana wspollnota” “wszystkich 1 wszgdzie®, “ktdra wyznaje t¢ sama apostolska
wiarg, przepowiada jedng Ewangelig, tamie jeden chleb, jednoczy si¢ na wspolnej
modlitwie 1 prowadzi wspolne zycie, otwarte na wszystkich przez swoje $wiadectwo i
stuzbe'*?. Wskazano tam na trzy elementy konieczne do osiagniecia widzialnej jednosci:
jedna wiara, Eucharystia i wspdlnota zycia. Podobnie o warunkach jedno$ci bedzie
moéwit Sobor Watykanski I1: jednos¢ w wierze, sakramentach i urzedzie koscielnym.

Koniec lat 60-tych, zwlaszcza jednak poczatek lat 70-tych to pojawienie si¢ w tonie
SRK trzeciego modelu w formie idei koncyliarnosci. Pod tym pojeciem rozumiany jest
jeden z najwazniejszych elementdw natury Kosciola jakim jest synod/sobdr. Podczas
takich zgromadzen “dzieje” si¢ Koscidl, poniewaz jest on wedhig ewangelickiego
rozumienia (akceptowalnego takze dla katolikow i prawostawnych) rzeczywiscie
“zgromadzeniem wierzacych” (lac. congregatio fidelium). Sporng kwestia pozostaje
jednakze sprawa dokladnego przyporzadkowania pojecia koncyliarnos$ci pojeciu jednosci.
Czy wspolny dla wszystkich chrzesdcijanskich wyznan sobor jest droga i1 $§rodkiem do
osiggni¢cia pelnej jednosci, czy tez powinien on odby¢ si¢ dopiero wtedy, gdy jednos¢
Kosciola zostanie juz osiggnigta a sobodr stanie si¢ jej zewnetrznym wyrazem? Pytanie to
pozostaje otwarte do dzi§ dnia. Mozna jednak z calg pewnoscig stwierdzi¢, ze od
momentu oficjalnego zaakceptowania koncepcji koncyliarnosci przez SRK podczas jej
Zgromadzenia Ogo6lnego w Nairobi w 1975 roku, wizja jednosci Kosciota stata sie
bardziej dynamiczna i podobna do katolickiej. W modelu koncyliarno$ci mieszcza si¢
zarbwno jedno$¢ jak réznorodnos¢ Kosciola. Jednak z punktu widzenia katolickiego,
brak w tym modelu miejsca na postuge jednosci, jaka sprawuje Papiez. Sobor byt zawsze
zwolywany w sytuacja nadzwyczajnych, zwyczajnie osrodkiem jednoczacym byl Kosciot
rzymski ijego biskup.

Na poczatku lat 70-tych w tonie $wiatowych zwigzkéw wyznaniowych, zwlaszcza
Swiatowej Federacji Luteranskiej, narodzita sie czwarta wizja jednosci Kosciota

133 Sprawozdanie sekcji L2: F. Liipsen, red., Neu Delhi Dokumente. Berichte und Reden auf der

Weltkonferenz in Neu Delhi 1961, Witten 1962, 65.
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okres$lana mianem ,,pojednanej réznorodno$ci” lub inaczej ,,jedno$ci w réznorodnosci”.
Zgodnie z tym modelem jednos$ci poszczegdlne wyznania posiadajag niezbywalng
wartos$¢, ktoéra nie powinna zosta¢ utracona, poniewaz na swoj wlasny 1 prawowity
sposoOb starajg si¢ one jak najlepiej wyrazi¢ wiare chrzescijanskag w pewnym okreslonym
wyznaniu wiary.

W $rodowisku protestanckim model eklezjologiczny ,,jedno$¢ w r6znorodnosci”
doprowadzit do zawarcia w 1973 roku przez europejskie Koscioly luteranskie,
reformowane 1 ewangelicko-unijne Konkordii Leuenberskiej (tac. ,,serdeczna zgoda™). Te
z punktu widzenia wyznania rézne od siebie protestanckie Koscioty oglosity wspdlnote
ambony 1 Stotu Panskiego, ktora dotyczy wymiany urzedow koscielnych i mozliwosci
pelnego uczestnictwa w Sakramencie Ottarza.

To co rozni dla katolikow i prawostawnych od protestantow w rozumieniu tego
modelu to roztozenie akcentow: wedlug pierwszych nalezy podkreslic jedno$¢ w
sprawach zasadniczych: w wierze, sakramentach i urzedzie koscielnym, roznorodnos¢
za$ jest mozliwa w takich sprawach jak formy poboznosci, lokalnych tradycje i ryty.
Natomiast Wspolnoty protestanckie czg¢sciej mowig o zachowaniu réznorodno$ci bez
jednosci w sprawach zasadniczych. Dlatego tez formuta “pojednana r6znorodno$¢” nie
moze by¢ traktowana jako przelom rozwiazujacy wszystkie ekumeniczne problemy, ale
raczej jako zaproszenie do pewnej wspdlnej wizji jednosci'>*.

Pigty 1 najbardziej bliski katolickiemu pojmowaniu Kosciota model jednos$ci to
communio. Dokument komisji Wiara i Ustrdj z Limy, z roku 1982 okre$la Kos$ciot jako
sakrament zbawienia, cho¢ samo pojg¢cie sakramentu w tym dokumencie zostato
ocenione przez stron¢ katolicka jako niejasne. Mozna jednak zauwazy¢, ze po 1982 roku
w lonie komisji Wiara i Ustrdj zaczyna przewaza¢ stopniowa akceptacja sakramentalnej
koncepcji Kosciota i model Kosciota rozumianego jako communio. Ten kierunek jest
najbardziej zgodny z teologia katolicka. Sobér Watykanski II mowit miedzy innymi o
eklezjologii communio, a Nadzwyczajny Synod Biskupow z 1985 roku uznat ten model
eklezjologii za kluczowy model eklezjologii dokumentéw soborowych. Roéwniez
Kongregacja Nauki Wiary w 1992 opublikowata dokument pt. Communionis notio w

ktorym wyjasnia, w jaki sposob nalezy pojmowa¢ Kosciot jako communio’” .

10.2.2. Sakrament chrztu

134 Na temat modelu jednosci Kosciola mowa jest rowniez w innych dokumentach dialogéw

dwustronnych, m.in. w dokumencie dialogu katolicko-anglikanskiego ARCIC 1 z 1981 roku czy w
dokumencie dialogu katolicko-luteranskiego Jednosé przed nami z 1984. W tym ostatnim mowa jest o
pieciu modelach jednos$ci: jedno$¢ organiczna, korporatywna, komunia jako uzgodnienie (concordia),
komunia koncyliarna, pojednana rdéznorodno$¢é. Z innych dokumentéw ktoére poruszaja kwestie
eklezjologiczne mozemy wymieni¢ dokument dialogu pomigdzy reformowanymi a katolikami Wspdlne
rozumienie Kosciola z 1990 roku, dokument dialogu katolicko-anglikanskiego Kosciot jako communio z
1990 roku, katolicko-prawostawnego Misterium Kosciola i Eucharystii w $wietle tajemnicy Tréjcy Swietej
z 1982 roku.

135 Por. Kongregacja Nauki Wiary, List do Biskupow Kosciota Katolickiego o niektorych aspektach
Kosciota pojetego jako komunia. Communionis notio (28.05.1992), w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, Tarnéw 1995, 390-401.
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Jak zauwaza Peter Neuner, wiele dzieli Ko$cioly gdy chodzi o pojmowanie
sakramentu chrztu, jednak to réznice w rozumieniu Eucharystii byly przyczyna
podziatow. Generalnie Koscioty uznajg chrzest udzielany w innych Kos$ciotach za wazny.
Kontrowersje pomiedzy starozytnymi Ko$ciotami a Kosciotami z Reformacji dotycza nie
tyle doktryny chrztu ile ogoélnie sakramentologii, co z kolei odzwierciedla si¢ w
rozumieniu chrztu $§wigtego, np. skuteczno$¢ ex opere operato sakramentéw a
koniecznos¢ wiary do zbawienia. To co dzieli Koscioty, to rozumienie relacji pomigdzy
wiarg a zbawieniem, ktore praktycznie przeklada si¢ na pytanie o mozliwos¢ chrztu
dzieci.

Sakrament chrztu i mozliwo$¢ udzielania go dzieciom zostaly podjete w kilku
dialogach bilateralnych, m.in. w dialogu anglikansko-Iluteranskim, w dokumencie pt.
Raport z Pullach z roku 1972 (Enchiridion Oecumenicum I, nr 334-336), w ktérym obie
Wspolnoty  potwierdzity mozliwos¢ chrztu dzieci, w dokumencie dialogu
baptystystyczno-reformowanego z roku 1977 w ktorym wskazano na r6znice w podejsciu
do chrztu dzieci (Enchiridion Oecumenicum I, nr 613; 615 nn.; 623-627; 639). W
dokumencie dialogu katolicko-luteranskiego z roku 1984 Jednos¢ przed nami
potwierdzono podobne rozumienie sakramentu chrztu (Enchiridion Oecumenicum I, nr
1624). Natomiast réznice w teologii chrztu dzieci pomigdzy katolikami a baptystami
zostaly wyrazone w dokumencie Swiadczy¢ o Chrystusie dzis z roku 1988 (Enchiridion
Oecumenicum III, nr 538-543; 574-576).

Dotychczas najwazniejszym dokumentem na temat chrztu jest Dokument z Limy z
roku 1982, poniewaz z komisja Wiara 1 Ustrdj wspolpracuje wiele Kosciolow o tradycji
baptystycznej, ktore go zaakceptowaly. Dokument ten omawia ustanowienie chrztu, jego
znaczenie, relacj¢ pomigdzy chrztem a wiarg oraz praktyke chrztu (Dokument z Limy, nr
1-23). Katolicka odpowiedz na Dokument z Limy byla pozytywna. Wysoko oceniono
sposob w jaki odnosi si¢c on do Pisma Swietego i Tradycji. Zauwazono jednak brak
pojecia ,,grzech pierworodny”, za niepotrzebne uznano rozréznienie na ,,chrzest
wierzacych” i,,chrzest dzieci”. Lepiej méwi€ o chrzcie dorostych i dzieci.

Mozna powiedzie¢, ze najczgsciej spotykamy dwa sposoby rozumienia chrztu. W
tradycji  reformacyjnej, kalwinskiej, chrzest jest =zazwyczaj uwazany za
przypieczetowanie wiary, jako dopemhienie procesu dochodzenia do wiary. Natomiast w
teologii prawostawnej, rzymskokatolickiej 1 luteranskiej chrzest to pierwszy dar od Boga,
dar, na ktory nie zashuzyliSmy sobie, nawet nie przez nasza wiare. Podkres$la si¢ tu fakt,
7ze wiara nie jest dzietem ludzkim'"°.

Nie istnieje zatem jeden tylko sposob interpretowania relacji pomiedzy wiarg a
chrztem. Wiara powinna poprzedza¢ chrzest, a jednoczesnie wyplywac z niego. Jest ona
procesem, chociaz takie wyjasnienie jest obecne w tradycyjnych Kos$ciotach. Wspolnoty
baptystyczne domagajg si¢ najpierw wyznania wiary, ktore poprzedza przyjecie chrztu,
dlatego nie uznajg one chrztu dzieci.

136 W Pismie Swietym relacja pomigdzy wiarg a chrztem moze wyrazié si¢ na trzy sposoby.

Pierwszy, wiara ktora prowadzi do chrztu i w nim znajduje swdj najglebszy wyraz. W tym modelu wiara
poprzedza chrzest i prowadzi do niego. Drugi model relacji pomiedzy chrztem i wiarg obecny w Nowym
Testamencie ukazuje wiarg jako konsekwencje chrztu. W tym wypadku chrzest jest wyrazem calego
procesu stawania si¢ chrze$cijaninem, ktory nigdy nie jest zakonczony. W tym wypadku wiara wydaje si¢
byé procesem a nie konkretng decyzjag. Sw. Pawel napomina: ,poniewaz zostalicie ochrzczeni,
powinni$cie prowadzi¢ zycie zgodne z wiarg”. W tym wypadku chrzest jest poczatkiem drogi wiary.
Trzecia mozliwos¢, chrzest jako o$wiecenie, ktore udziela i budzi wiare.
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W dokumentach ekumenicznych uznaje si¢, ze obie tradycje maja swoja wartosé, ale
kazda z nich ma swoje stabe strony. Ta, ktéora podkresla wartos¢ chrztu dorostych
powinna zastanowi¢ si¢, czy nie traktuje wiary jako jednorazowej decyzji bez
uwzglednienia procesOw wiary 1 zycia. Natomiast w Kos$ciotach, w ktorych udziela si¢
chrztu dzieciom, moze doj$¢ do magicznego traktowania tego sakramentu. Nalezy
podkresli¢, ze chrzest dzieci jest uprawniony wylacznie we wspdlnocie eklezjalnej, ktora
podtrzymuje wiarg tego, ktory nie jest jeszcze gotowy do podjgcia osobistej decyzji,
przyjmuje go i gwarantuje, ze dziecko bgdzie wzrasta¢ w wierze. Jesli jest si¢ pewnym,
ze wiara ta nie ma warunkoOw rozwoju, nalezatoby poczeka¢ z udzieleniem chrztu. Wiara
rodzicow, wspdlnoty, rodzicow chrzestnych jest koniecznym warunkiem dla udzielenia
chrztu. Wymog ten powinien i§¢ wraz z propozycja i mozliwos$cig katechumenatu, gdzie
dzieci, mtodziez 1 doro$li na poziomie dostosowanych do ich mozliwo$ci mogg wzrastaé
w wierze 1w zyciu Kosciola i tak przygotowuja sie do przyjecia chrztu.

Chrzest wlacza do Kosciota Chrystusa jako takiego, a nie tylko do konkretnej
wspolnoty wyznaniowej, ma zatem wymiar ekumeniczny. Z drugiej jednak strony nie
mozna by¢ chrze$cijaninem bez przynaleznosci do konkretnego Kos$ciota. Ekumeniczny
charakter chrztu §w. mozna przezywaé jedynie w wymiarze konkretnej wspolnoty
wyznaniowej, poniewaz to ona jest droga realizacji Ko$ciota chrzesScijanskiego. W ten
sposob chrzest oznacza wlaczenie w Kos$ciot chrzeScijanski za posrednictwem
konkretnego wyznania'®’,

W Polsce waznym wydarzeniem bylo podpisanie przez Kosciot rzymskokatolicki i
Koscioty nalezace do Polskiej Rady Ekumenicznej (oprocz Kosciota Chrzescijan
Baptystow) Deklaracji na temat wzajemnego uznawania sakramentu chrztu $§w. Zostata
ona podpisana w luteranskiej $wiatyni pw. Trojcy Swietej w Warszawie podczas
Tygodnia Modlitw o Jedno$¢ Chrze$cijan dnia 23 stycznia roku 2000. Warto przytoczy¢
caly tekst tego waznego dokumentu:

Sakrament Chrztu Znakiem Jednosci. Deklaracja Ko$ciolow w Polsce na progu
Trzeciego Tysiaclecia

,.Dzickujac Tréjjedynemu Bogu, Ojcu i Synowi, i Duchowi Swigtemu, za dwa tysigce
lat Nowego Przymierza i za ponad tysigc lat chrze$cijanstwa na ziemiach polskich,
podpisane nizej Koscioly, w nawigzaniu do wieloletnich prac teologiczno-
ekumenicznych w $wiecie 1 w Polsce oraz przyjetych wspolnie dokumentoéw (zwlaszcza
Dokumentu z Limy, 1982 r.), z radoscig uznajg 1 potwierdzaja swojg poshige przez
chrzest 1 o§wiadczaja:

137 Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, 200-203 ktéry zauwaza, ze wzajemne uznanie chrztu przez

tradycyjne Koscioty zawdzigczamy rozstrzygnigciom zwigzanym z kryzysem donatystycznym. Cyprian z
Kartaginy uwazal, ze poza prawdziwym Kosciolem nie ma zbawienia ani Ducha Swictego a zatem takze
prawdziwego chrztu, dlatego nalezy powtarza¢ chrzest udzielony przez heretykow, nawet gdyby byt
udzielany w imi¢ Trojcy Swietej. Inaczej zdecydowat papiez Stefan I, ktéry uznawat chrzest heretykow i
przyjmowat nawroconych przez ceremoni¢ natozenia na nich rak. Zdecydowano, ze nawet nieochrzczeni
moga udziela¢ tego sakramentu, jesli maja intencj¢ czynienia tego, co czyni Kosciot. Chrzest jest bowiem
dzietlem Boga, a nie cztowieka. Idac za tym tokiem rozumowania, Kos$cioly uznaja za waznie ochrzczonych
tych, ktorzy przyjeli chrzest z wlasciwa intencja, z uzyciem wody i trynitarng formuta chrztu (por.
Dokument z Limy, nr 15).
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1. Jezus Chrystus, nasz Zbawiciel, sam ustanowil sakrament chrztu i polecit go
udziela¢ (Mt 28,19; Mk 16,16). Chrzest jest wyjsciem z niewoli (1Kor 10,1-2), wciela w
Chrystusa ukrzyzowanego 1 zmartwychwstalego, wprowadza w Nowe Przymierze, jest
znakiem nowego zycia w Chrystusie, obmyciem z grzechu (1Kor 6,11), oSwieceniem
przez Chrystusa (Ef 5,14), nowymi narodzinami (J 3,5), przyobleczeniem si¢ w
Chrystusa (Ga 3,21), odnowieniem przez Ducha (Tt 3,5), zwrécong do Boga prosba o
dobre sumienie (1P 3,21) i wyzwoleniem, ktére prowadzi do jednosci w Jezusie
Chrystusie, gdzie zostajg przezwyciezone podzialy ze wzgledu na stan spoteczny, ras¢
czy pte¢ (Ga 3,27-28; 1Kor 12,13).

2. Chrzest jest z wody i Ducha Swictego; udziela sie go w imi¢ Ojca i Syna, i Ducha
Swietego. Chrzest jednoczy ochrzczonego z Chrystusem, chrzescijan miedzy soba.
Wprowadza do Kosciota i stanowi poczatek zycia w Chrystusie, ktorego celem jest
"uwielbianie chwaty" (Ef 1,14).

3. Ochrzezeni zyjacy w jednym miegjscu 1 czasie wspolnie ponoszg odpowiedzialnos$¢
za $wiadectwo skladane Chrystusowi i Ewangelii: Ochrzczeni zyja dla Chrystusa, dla
Jego Kosciola 1 dla $wiata, ktory On miluje, oczekujac w nadziei na objawienie si¢
nowego stworzenia Bozego oraz na czas, gdy Bog bedzie wszystkim we wszystkich (Rz
8,18-24; 1Kor 15,22-28.49-57) (Dokument z Limy, nr 9). Chrzest w Chrystusie jest
wezwaniem dla KoS$ciotow, aby przezwycigzyly swoje podzialy i w widzialny sposob
zamanifestowaty swoja wspolnotg.

Nizej podpisane Koscioly uroczyscie uznaja waznos$¢ chrztu $wigtego udzielonego
przez duchownego: Kosciot Ewangelicko-Augsburski, Kosciot Ewangelicko-
Metodystyczny, Kosciol Ewangelicko-Reformowany, Kos$ciot Polskokatolicki, Polski
Autokefaliczny Kos$ciot Prawoslawny, Starokatolicki Kos$ciot Mariawitow, Kosciol
Rzymskokatolicki”'*.

10.2.3. Eucharystia

Eucharystia przez dlugie wieki byla uwazana za gldéwng przyczyne podzialu miedzy
katolikami 1 protestantami. Chodzilo tu o odrzucenie przez zwolennikow Reformacji
prawdziwej obecnos$ci Chrystusa w chlebie i winie, zaprzeczenie ofiarniczego charakteru
Mszy $w. 1 zadanie kielicha dla §wieckich. Po nawigzaniu dialogu ekumenicznego
pojawila si¢ jeszcze jedna kwestia sporna, mianowicie mozliwo$¢ wspotudzialu w
rzeczach §wigtych.

1. Komunia §w. pod dwiema postaciami

W epoce Reformacji kwestia przyjmowania Ciata i Krwi Panskiej rowniez przez
swieckich odegrata duza role. Wszystkie Koscioly z Reformacji powrécity do tej praktyki
obecnej w Kosciele pierwotnym 1 zachowanej do dzi§ w Kosciotach prawostawnych. W
ten sposob tylko Koscidol rzymskokatolicki pozostat przy udzielaniu sakramentu
Eucharystii pod jedna tylko postacia, co pojawito si¢ w okresie sredniowiecza, gtdéwnie z
powodoéw praktycznych. Kiedy w Wyznaniu Augsburskim wymaga si¢, by sakramenty
byly sprawowane zgodnie ze stowem Bozym (CA VII), zadanie komunii pod dwiema

138 http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TE/chrzest deklaracja.html; N. Przyborowski, Chrzest.

Teologiczne zblizenia miedzy niektorymi Kosciotami w Polsce, Warszawa 2003, 160-161.
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postaciami nabiera charakteru dogmatycznego. W drugiej cze$ci Wyznania odmoéwienie
swieckim Krwi Panskiej wydaje si¢ by¢ pierwszym naduzyciem, ktore nalezy
wyeliminowac. Chodzi tu bowiem nie tylko o dzialanie sprzeczne z przykazaniem Boga 1
starozytnymi kanonami (CA XXII), ale o usunigcie powstalej w ten sposdb rdznicy
pomiedzy kaptanami a §wieckimi. Wedtug Wyznania, zakaz przyjmowania Krwi Panskiej
przez $wieckich wprowadzono, aby stan kaptanski wydat si¢ bardziej swiety niz stan
swiecki (Apologia XXII).

Sobor Trydencki odrzucit te zadania i1 bronit prawa Kos$ciota do stanowienia o
sposobie udzielania sakramentow. W sposob pozytywny Sobor stwierdzil, ze pod jedna
postacig chleba przyjmuje si¢ calego Chrystusa, zrodto i autora taski (por. BF 310-312;
314-316). W odréznieniu od Reformatorow Sobor uwazal, ze kwestia ta dotyczy
dyscypliny koscielnej a nie dogmatéw, dlatego papiez Pius IV w 1564 roku zezwolit na
udzielanie $wieckim komunii $§w. pod dwiema postaciami w metropoliach Mogunc;ji,
Kolonii, Trewiru, Salzburga i Grazu. Praktyka ta jednak nie przyjeta si¢, poniewaz
»kielich dla §wieckich” stat si¢ szybko znakiem odr6zniajacym zwolennikdw Reformacji
od katolikdbw. Od tego czasu rdznica ta stracita swoje znaczenie. Dzi§ obie strony
potwierdzaja, ze Ciato i Krew nie okres$lajag dwdch réznych elementow Jezusa Chrystusa,
ale jednego Pana w jedynym akcie Jego ofiary. Stowa ustanowienia wypowiadane nad
chlebem i1 winem s3 podwojnym ogloszeniem jedynego i tego samego wydarzenia. Z
drugiej strony jasne jest, ze odej$cie Kosciele katolickim od udzielania $wieckim komunii
$w. pod dwiema postaciami nie miato na celu podkreslanie réznicy pomi¢dzy kaptanami
a $wieckimi. Od Soboru Watykanskiego zachg¢ca si¢ do komunii §w. pod dwiema

postaciami, a zatem zadania Reformacji zostaly w tym punkcie spetione '’

2. Obecnos¢ Jezusa Chrystusa pod postaciami chleba i wina

Dla zwolennikéw Reformacji czym$ gorszacym byly proby filozoficznego
wyjasnienia obecnos$ci Jezusa Chrystusa w Eucharystii. Luteranie (ale nie reformowani),
podobnie jak katolicy obstawali przy prawdziwej obecnos$ci Ciata i Krwi Chrystusa po
konsekracji chleba i wina (rzeczywista obecno$¢). Jak jednak wyjasni¢, w jaki sposob to
sic dokonuje? Sredniowieczna teologia, odwotujac sie do greckiego filozofa Arystotelesa,
rozrozniata w rzeczach substancje, tzn. jej istote lub naturg, 1 przypadlosci
Przypadto$ciami nazywano wszystko to, co nie nalezalo do istoty rzeczy (np. forma,
kolor, smak). Katolicy wyjasniali przemian¢ jako wydarzenie, w ktorym istota
(substancja) chleba 1 wina zmieniata si¢ w istote Ciata 1 Krwi Chrystusa; wszystko inne
pozostawalo takie, jak przedtem: wyglad, sktad chemiczny itd. P6zniej zaczeto mowic o
“transsubstancjacji” (przemianie substancji).

Luter odrzucit t¢ nauke 1 glosit poglad zgodnie z ktérym Ciato 1 Krew Chrystusa sa
obecne dla zbawienia wierzacych “w, z 1 pod” postaciami chleba 1 wina
(,,konsubstancjacja’). Skupit on swojg uwage juz nie na tym, jak dochodzi do obecnosci
Chrystusa, ale na kwestii przyjecia Jego Ciata 1 Krwi 1 ich zbawczego oddzialywania na
wierzacych. Konsekwencja tego bylo usuniecie przez luteranska teologie takich form
poboznosci jak adoracja Najswigtszego Sakramentu w tabernakulum, procesje
eucharystyczne, zanoszenie po skonczonej Mszy §w. wiatyku chorym.

139 Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt.,213.
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Szwajcarscy reformatorzy rozwingli inng wizje obecnosci Chrystusa w Wieczerzy
Panskiej. Zwingli oderwal jg od zwiazku z postaciami chleba i wina i potozyt nacisk na
Ducha Swictego: to dzigki Jego dziataniu Jezus jest obecny w chlebie i winie. Mniej
radykalny byt Kalwin, dla ktérego chleb 1 wino sg $srodkiem prowadzacym do tego, aby
przez Ducha Swictego mie¢ udziat w Ciele i Krwi Jezusa Chrystusa, ktory znajduje si¢ w
niebie przy boku Boga-Ojca'*’.

Obecnos¢ Chrystusa w Eucharystii w dialogu ekumenicznym

Po stuleciach wzajemnych potgpien w sprawie nauki o FEucharystii, wraz z
pojawieniem si¢ ruchu ekumenicznego tak ze strony katolickiej jak 1 protestanckiej zostat
podjety wysitek zmierzajacy do osiggnigcia porozumienia w dotad spornych kwestiach,
co przyniosto godne uwagi rezultaty.

Gdy chodzi o pytanie dotyczace sposobu obecnosci Jezusa Chrystusa w
Eucharystii/Wieczerzy Panskiej, dzigki wielu dialogom w ktorych Kosciot katolicki brat
(lub bierze) udzial okazalo si¢, ze mimo ro6znic doktrynalnych istniejacych pomiedzy
katolikami a protestantami mozna odnalez¢ réwniez punkty wspolne. Ten podstawowy
konsens jest zbudowany na pojgciu “pamiatki” (gr. anamnesis). Eucharystia/Wieczerza
Panska jest (sakramentalnym) upamigtnieniem Zycia, $mierci i zmartwychwstania Jezusa
Chrystusa. ,,Anamneza” czyli ,,pamigtka” w tradycji judeochrzescijanskiej oznacza nie
tylko przypomnienie, ale raczej dokonujace si¢ za posrednictwem stow 1 znakoéw
»ponowne wydobycie”, ,,ozywienie” w terazniejszosci jakiego$ wydarzenia albo osoby z
przeszito$ci za posrednictwem kultyczno-znaczeniowej ,,celebracji wspomnieniowej”. To,
co jest oznaczane, jest reprezentowane przez znaki, jako ze jest ono w znakach obecne.
Dlatego uzywane w pamiatce znaki s3 realnymi symbolami: symbolizuja one to, co
realnie zawieraja.

Po latach studiow i dialogéw w tej spornej sprawie mozna wspOlnie powiedzie¢ iz
,»elementy (chleba i wina) nie s3 tylko zwyklymi znakami: Cialo i Krew Chrystusa staja
si¢ rzeczywiscie obecne i sg rzeczywiscie udzielane” (Dokument dialogu katolicko-
anglikanskiego, Deklaracja z Windsor, rok 1971, nr 9). Takze w dialogu katolicko-
luteranskim dochodzimy do podobnego wniosku: ,,chrzescijanie katolicy 1 luteranie
wspoélnie wyznajg prawdziwg 1 rzeczywista obecno$¢ Pana w Eucharystii” (Dokument
Wieczerza Panska, rok 1978, nr 48). Dialog katolicko-reformowany wyraza roOwniez
zasadniczg jednomyslnos¢ w tym wzgledzie: ,,w Eucharystii udziela si¢ On (Chrystus)
nam w calej realnosci swojego bdstwa 1 swojego czlowieczenstwa — swojego ciata, ducha
1 woli” (Dokument Obecnos¢ Chrystusa w Kosciele i w swiecie, rok 1977, nr 83). W
Dokumencie z Limy z 1982 roku, mozliwe bylo wspdlne sformulowanie w ktérym
czytamy, iz “uczta eucharystyczna jest sakramentem Ciala 1 Krwi Chrystusa,
sakramentem Jego rzeczywistej obecnosci (....). Sposob, w jaki Chrystus obecny jest w

140 Sobor Trydencki w dekrecie o Najswigtszym Sakramencie z 1551 roku przypomnial i wyjasnit

nauczanie Kosciota o rzeczywistej obecnosci Pana Jezusa w sakramencie Eucharystii stowami: vere
(prawdziwie), realiter (rzeczywiscie), substantialiter (substancjalnie). Potwierdzit rbwniez, Ze nauczanie o
“przemianie istoty” (“transsubstancjacja”) jest “bardzo trafne”. Formuta ta nie zaprzecza nieusuwalnej
tajemnicy Eucharystii, a jedynie daje wyraz szczegdlnemu rodzajowi obecnosci Jezusa Chrystusa w
elementach chleba i wina (por. BF 288-289;292-294; 298-304)
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Eucharystii, jest jedyny w swoim rodzaju” (Chrzest, Eucharystia, postugiwanie
duchowne, tu: Eucharystia, nr 13).

W wypowiedziach tych rysuje si¢ zasadnicza zgodnos¢ wigkszosci Kosciotow
chrzescijanskich co do obecnosci Jezusa Chrystusa w Eucharystii. Teologia ekumeniczna
moze ten sposdb obecnosci okresli¢ jako ,,rzeczywista obecnos¢”: Jezus Chrystus w
celebracji upamigtnienia swojego zycia 1 $mierci jest obecny prawdziwie 1 rzeczywiscie
calg swojg osobg (bostwo, cztowieczenstwo, ciato, duch, dusza) po to, by ofiarowac
siebie wierzacym dla ich zbawienia. Obecnos¢ ta staje si¢ faktem dzigki uproszonemu
przez zebranych przyjsciu Ducha Swigtego i zostaje przez wiernych rozpoznana po
wypowiedzeniu stow Jezusa: “bierzcie 1 jedzcie, to jest Cialo moje. Bierzcie i1 pijcie, to
jest Krew moja” . Jednakze obecno$¢ Chrystusa nie zalezy od wiary pojedynczego
wiernego, poniewaz jest to rzeczywistos$¢, ktorg czlowiek nie moze dysponowac, ale
dzieki swojej wierze moze jej doswiadczy¢ i otrzymac.

Roznice pomiedzy poszczegdInymi Kosciotami pozostajg, gdy chodzi o odpowiedz na
pytanie, w jaki sposob Jezus Chrystus staje si¢ obecny w Eucharystii: czy poprzez
»przemiane” elementéw chleba i wina (katolicy 1 prawoslawni), czy tez poprzez
»pojawienie si¢ obok” nich. Kwestig sporng pozostaje takze pytanie, w jakiej dokladnie
relacji pozostaja elementy chleba i wina do rzeczywistej 1 osobowej obecnosci Jezusa
Chrystusa. Chrzesécijanie myslacy w sposob bardziej ,,sakramentalny” (rzymscy katolicy,
prawostawni, wielu anglikanow 1 luteran) widza bardzo $ciste powigzanie rzeczywiste]j
obecnosci Chrystusa z elementami eucharystycznymi. Inni chrze$cijanie (reformowani,
wielu ewangelikow unijnych, niektorzy anglikanie, wolne KoS$cioly) uwazaja, ze
obecno$¢ Jezusa Chrystusa nie jest w sposob istotny zwigzana z chlebem i winem.

W zwigzku ze sprawag obecnosci Jezusa Chrystusa pod postaciami chleba i wina
szczegllng role odgrywa przechowywanie i adorowanie Eucharystii poza celebracja
liturgiczng. Koscioly rzymskokatolicki i prawostawny praktykuja przechowywanie i
adoracj¢ konsekrowanego chleba (i wina). W protestantyzmie natomiast generalnie
przyjmuje si¢ wyrazng obecno$¢ Chrystusa wylacznie przy przyjmowaniu dardw przez
wierzacych (in usu), odrzuca si¢ natomiast trwalg obecnos¢ Chrystusa w chlebie 1 winie
(extra usum). Ale 1 tu wida¢ pewna ewolucje: polega ona na tym, ze w Kosciotach
protestanckich, ktore uznaja powigzanie realnej obecnosci Chrystusa z konsekrowanymi
darami chleba 1 wina, wida¢ sklonno$¢, aby traktowaé ze specjalnym szacunkiem
pozostatosci chleba 1 wina po przyjeciu komunii.

3. Ofiarniczy charakter Mszy Swietej

Trzecia 1 najwazniejsza kwestig sporng bylo odrzucenie rozumienia Mszy $w. jako
ofiary 1 pojmowanie jej jedynie jako uczty. W ewangelicko-reformowanym Katechizmie
Heidelberdzkim z 1563 roku katolicka Msza nazwana jest wrgcz ,,przekletym
balwochwalstwem™ lub ,,godnym potgpienia kultem bozkoéw”. Traktowanie Mszy $w.
jako ofiary protestanci uznali bowiem za bluznierstwo wobec jedynej Ofiary Krzyzowej
Jezusa Chrystusa: umart On raz jeden na Krzyzu, dlatego Msza nie moze by¢
powtdrzeniem tej jednorazowej Ofiary Chrystusa. Poniewaz tak wiasnie, wedhg
reformatordéw, twierdzili katolicy, Msza §w. byla uwazana przez nich za ludzkie tylko
narzedzie wymierzone przeciw Krzyzowi Chrystusa, poprzez ktore starano si¢ przebtagac
Boga za popehlione grzechy. Takie myslenie bylo jednak sprzeczne z nauka
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reformatoréw o usprawiedliwieniu, ktéra podkresla wylacznie taskawe dziatanie Boga w
Jezusie Chrystusie, ktore niweczy wszystkie ludzkie proby ,,samousprawiedliwienia si¢
przed Bogiem” za posrednictwem uczynkow (takich jak np. Msza). Msza jest wedhug

nich jedynie uczta, nie ma ona wymiaru ofiarniczego '*'.

Ofiarniczy wymiar Eucharystii w dialogu katolicko-luteranskim

Teologia katolicka uczy, ze Msza $w. jest ofiarg Chrystusa ale i Ko$ciota. Rozumie si¢
przez to, ze wspolnota wraz z jej uwielbieniem i dzigkczynieniem zostaje wlaczona do
uobecnionego we Mszy ofiarowania si¢ Chrystusa. W ten sposob ofiaruje ona samg
siebie Bogu Ojcu wraz z Jezusem Chrystusem. Tego Koscidl nie moze jednak uczynic
sam z siebie, ale tylko dzigki temu, ze Jezus Chrystus wigcza go w swoja wilasng ofiarg.

Dialog ekumeniczny pozwolil zobaczy¢, ze chrzescijanskie Koscioty, podobnie jak w
kwestii realnej obecnosci, zblizaja si¢ do siebie takze gdy chodzi o ofiarniczy charakter
Eucharystii. Obie kwestie sa zalezne od siebie: wlasnie dlatego, ze Jezus Chrystus jest
obecny w chlebie 1 winie rzeczywiscie calg swoja osoba, jest obecny takze jako
ofiarowany na krzyzu. To za$§ oznacza, ze obecno$¢ Jezusa Chrystusa zawiera w sobie
takze Jego ofiar¢ z zycia zlozong Ojcu ze wzgledu na ludzi. Stad tez z punktu widzenia
teologii w pytaniu o ofiar¢ na czolo wysuwa si¢ kwestia obecno$ci osoby Jezusa
Chrystusa, poniewaz Jego ofiara oznacza samoofiarowanie si¢. Na tym tle staje si¢
mozliwa wspdlnota w niektorych zasadniczych punktach.

I tak w jednym z dokumentoéw dialogu katolicko-luteranskiego w Niemczech czytamy:
,dz1$ jasng jest rzecza, ze ani Wieczerza Panska ani zadna inna czynnos$¢ koscielna nie
moze by¢ uwazana za powtorzenie ofiary krzyzowej Chrystusa (...). Z drugiej strony jest
zgodne takze z wiarg KoS$ciota ewangelicko-luteranskiego, ze obecno$¢ Ciala i Krwi
Chrystusa w Eucharystii jest obecno$cig Chrystusa wydanego na ofiare; poniewaz zatem
ofiara Chrystusa obecna jest w Eucharystii, nie jest ona takze wobec Boga wydarzeniem
z przesztosci, ale jest ciagle aktualna...” (Wspolnota koscielna w stowie i w sakramencie,
rok 1984, nr 36). Poprzez dzialanie Ducha Swietego Chrystus dajacy si¢ w Eucharystii
jako “ofiara” staje si¢ w niej obecny jako osoba, i wlasnie z tego wzgledu Ofiara
Chrystusa staje si¢ czyms rzeczywistym w Wieczerzy Panskiej.

Takze Koscioly reformowane moga wspolnie z Kosciotem katolickim wyznac¢ te
prawde bez konieczno$ci uzywania w sposdb wyrazny pojecia ofiary: ,,Przychodzi On
(Jezus Chrystus) odziany w swoja Ewangeli¢ 1 w swoje zbawcze cierpienie, tak ze nasze
uczestnictwo w Nim jest uczestnictwem w Jego Ciele 1 w Jego Krwi” (Dokument
Obecnos¢ Chrystusa w Kosciele i w swiecie, ok 1977, nr §3).

Gdy chodzi o rozumienie Mszy sw./Wieczerzy Panskiej rowniez jako ofiary Kos$ciota
Wspolnoty protestanckie sg nastawione niezmiennie negatywnie. Obawiajg si¢ one, ze
takie sformulowanie nie uwzgledni wystarczajaco jednorazowos$ci ofiary Jezusa
Chrystusa jako jedynego zrodla zbawienia a nawet moze jg usung¢ w cien. Teologia

4 Kosciot katolicki musiat zareagowaé na te reformacyjng rewolucje w nauczaniu i praktyce

eucharystycznej, przede wszystkim w kwestii rozumienia ofiary i przemiany eucharystycznej. Zabiegajacy
o reform¢ wewnatrz Kos$ciota katolickiego Sobdér Trydencki wyjasnil, ze krwawa Ofiara Chrystusa na
krzyzu nie moze zosta¢ powtdrzona (nawet podczas Mszy §w.) poniewaz jest ona jednorazowa. Potwierdzit
on rowniez, ze Msza (Eucharystia) ma charakter ofiarniczy (por. BF, 410-413;416-417).
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ewangelicka bardzo podkresla roznice pomiedzy ofiarg Chrystusa i ofiarg uwielbienia i
dzigkczynienia Ko$ciota i absolutne pierwszenstwo ofiary Chrystusa, z czym zgadza si¢
takze teologia katolicka. Dla tej ostatniej wazne jest jednak rdéwniez to, iz ofiara
dziekczynienia 1 uwielbienia sktadana przez Kosciot zgromadzony na Eucharystii wigcza
si¢ w obecng w niej ofiar¢ Chrystusa. Chodzi o podkreslenie pewnej jednosci jaka tworza
wobec Boga Ojca wydanie siebie z mitosci tak Chrystusa jak 1 wierzacych.

Nawet jesli katolicy (lub prawostawni) i ewangelicy nie s3 jedno, gdy chodzi o
dokfadng relacje pomiedzy dzialaniem Chrystusa a dzialaniem Kosciota, i cho¢ nie ma
zgodnosci w kwestii trwania obecno$ci Chrystusa w Eucharystii, to mimo wszystko
istnieje wspolne fundamentalne przekonanie, ze Jezus Chrystus, ktory raz na zawsze
zlozyt siebie samego w ofierze, staje si¢ obecny w Eucharystii, aby darowac siebie
zgromadzonym na niej wiernym.

4. Pytanie 0 mozliwo$¢ wspdlnej celebracji Eucharystii

Wielu katolikow 1 ewangelikow stawia sobie pytania: dlaczego nie mozemy wspodlnie
celebrowa¢ lub nawzajem zaprasza¢ si¢ do stotu eucharystycznego, jesli wspdlnie
wierzymy w to, ze Jezus Chrystus obecny w tej uczcie chce nam ofiarowa¢ siebie
samego? Czy to nie sam Jezus zaprasza wszystkich swoich Apostolow? Dlaczego
Koscioty maja prawo nie dopuszcza¢ do Eucharystii chrze$cijan nalezacych do innych
Kosciotow?

W teologii ewangelickiej Eucharystia/Wieczerza Panska jest traktowana jako
lekarstwo, ktore moze uleczy¢ rang podzialdéw. Dlatego juz teraz, mimo ze w wielu
kwestiach jeszcze si¢ réznimy, ewangelicy i katolicy nie tylko moga, ale i powinni
wspolnie celebrowa¢ Pamigtke Pana. Tym bardziej ze to nie czlowiek — kaplan lub
wspolnota — jest gospodarzem tej Uczty, ale sam Jezus Chrystus'*.

Istota problemu nie jest jednak kwestia rozumienia Eucharystii, ale urzedu
ko$cielnego. Zgodnie z przekonaniem Kosciota katolickiego protestanci, przede
wszystkim z powodu ,braku” (“defectus”) dotyczacego sakramentu S$wigcen, nie
zachowali ,,prawdziwej i calkowitej rzeczywistos$ci” (,,substantia*) Eucharystii (por.
Dekret o ekumenizmie nr 22). Glownie z tego powodu Kosciot katolicki nie widzi
mozliwosci wspodlnej celebracji eucharystycznej. Aby osiggnaé petng, widzialng jednos¢
wszystkich Kos$ciotow chrzescijanskich konieczna jest wspolnota w rozumieniu poshug
duchownych 1 Kosciola.

Jednakze juz mozliwa jest pewna wspdlnota modlitwy miedzy katolikami a
protestantami. Chodzi tu z pewnos$cia o nabozenstwa Stowa Bozego, nabozenstwa
modlitewne 1 dni skupienia.

O wiele $cislejsza niz z Kosciotami reformacji jest wspolnota z KosSciotami
wschodnimi. Dlatego tez mozliwa jest, cho¢ ograniczona, wspdlnota Kosciota
rzymskokatolickiego 1 prawoslawnego w celebracji  Eucharystii. Prawostawni

142 Kosciot rzymskokatolicki i prawostawie uwazajg, iz liturgia eucharystyczna jest celem, do

ktorego dazymy, a jej wspdlna celebracja bedzie zwienczeniem wysitkow ekumenicznych, §wiadectwem i
przypieczetowaniem jednos$ci w wierze, sakramentach i urzedzie koscielnym. Oczywiscie przy spelnieniu
okreslonych kryteriow, w niebezpieczenstwie $mierci, mozliwy jest juz teraz peten udziat cztonka ktorego$
ze Wspblnot protestanckich w katolickiej Eucharystii (por. Dyrektorium ekumeniczne z 1993 roku, nr 129-
130).
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chrze$cijanie moga w niektorych przypadkach wzia¢ udziat w katolickiej Eucharystii,
jednak pod warunkiem, ze wymaga tego ich dobro duchowe i ze nie beda oni z tego
powodu zgorszeniem dla ich wlasnego Kosciota. Jednakze ze wzgledu na obecne rdznice
w rozumieniu prymatu papieskiego, ktorego w jego obecnej formie prawostawie nie jest
gotowe przyja¢, brak jest pelnej wspolnoty koscielnej'*>.

10.2.4. Malzenstwo

W dzisiejszym $wiecie coraz wigcej jest malzenstw mieszanych wyznaniowo, katolicy
coraz czg$ciej zawierajg malzenstwa z osobami ochrzczonymi z innych Kosciotéw lub
nawet innych religii lub niewierzacymi. Przed Soborem Watykanskim II obowigzywat
zakaz matzenstw mieszanych wyznaniowo pod kara ekskomuniki. Dzi§ sprawy maja si¢
inaczej, widzimy réwniez, ze oprécz roznic istnieje wiele punktow wspolnych w
rozumieniu malzenstwa chrzescijanskiego. Najbardziej zblizona do katolickiej jest
teologia malzenstwa Kos$ciolow wschodnich, ktore na podstawie Ef 5,32 uznaja
malzenstwo za sakrament, czego nie mozna powiedzie¢ o Wspdlnotach pochodzacych z
Reformacji.

Jesli chodzi o trwalos¢ malzenstwa, Kosciot katolicki nie uznaje rozwodow,
malzenstwo przestaje istnie¢ jedynie po $mierci jednego z matzonkéw. Natomiast istnieje
w Kosciele praktyka stwierdzania niewazno$ci zawartego malzenstwa, co umozliwia
zawarcie nowego w formie kanonicznej. Nie jest to rozwdd ko$cielny, ale stwierdzenie,
ze malzenstwo nie zostalo zawarte w sposOb wazny a zatem nigdy nie istnialo.
Wspolnoty protestanckie uznaja rozwody, poniewaz malzenstwo uznaja za przedmiot
wladzy panstwowej. Rowniez Kos$cioly prawostawne w szczegdlnych przypadkach
stwarzaja mozliwo$¢ zawarcia kolejnego matzenstwa kosScielnego przez strone, ktoéra
zostala opuszczona przez wspotmatzonka, obrzed ten jednak nie jest uznawany za
sakrament. Teologia wschodnia uczy, ze matzenstwo jest zasadniczo nierozerwalne i trwa
réwniez po $mierci.

Kwestia podobienstw i réznic w teologii malzenstwa jest wazna, poniewaz rdzne
traktowanie matzenstwa moze prowadzi¢ do probleméw dla matzenstw mieszanych. Kto$
zgodnie z prawem wilasnego Kosciota moze ponownie zawrze¢ matzenstwo, kto inny,
trzymajac si¢ zasad wlasnego Kosciota, jest jeszcze zwigzany weztem matzenskim.

1. Nauczanie Marcina Lutra o malzenstwie

Wedlug Marcina Lutra, malzenstwo nie jest sakramentem, nalezy on do porzadku
natury 1 stworzenia a nie do porzadku zbawienia 1 stuzy utrzymaniu tegoz porzadku w
swiecie. Mimo to Luter uznawat matzenstwo za §wigte, poniewaz widziat w nim jedyne
lekarstwo na nieporzadek w sferze seksualnej. Nazywat je ,,obrong przeciw prostytucji”.
Jako takie jest ono stanem prawdziwe] czysto$ci, poniewaz w nim nieuporzgdkowane
pragnienie seksualne znajduje wlasciwe ukierunkowanie.

143 Por. P. Luning, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 89-105; J. Bujak, Czy nauczanie o

communicatio in sacris utrudnia interkomunie pomiedzy katolikami i luteranami?, Studia koszalinsko-
kotobrzeskie 11(2007), 53-72.
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Poniewaz matzenstwo nie jest sakramentem, mozna je zatem nazwac ,,rzecza Swiecky”
i ,,$wieckim stanem”, podlegajacym jurysdykcji tylko $wieckiego prawa cywilnego.
Konsens matzenski deklarowa¢ maja matzonkowie wobec proboszcza przed bramag
kosciota, dla podkreslenia §wieckosci tego stanu. Dopiero w latach 1874/75 koscielny ryt
Slubu zostaje przeniesiony w Prusach do urzedow cywilnych, w kos$ciele natomiast
malzonkowie otrzymuja blogostawienstwo. Reformatorzy przyjeli tez prawowitos¢
rozwodow uwazajac, ze na podstawie Pisma Sw. przynajmniej w niektorych przypadkach
wiez matzenska moze by¢ faktycznie i prawnie zerwana'**.

2. Malzenstwa mieszane

Jesli chodzi o matzenstwa mieszane (lub, jak postuluje ks. prof. A. Skowronek,
matzenstwa o roznych (odmiennych) wyznaniach — roznowyznaniowe, wzglednie
matzenstwa o roznych (odmiennych) religiach - roznoreligijne), to Kodeks Prawa
Kanonicznego z 1917 roku kan. 1060 najsurowiej zakazywat takich malzefstw ze
wzgledu na utrat¢ wiary zagrazajacej takim malzenstwom (kan. 1064;1065). Katolicy
zawierajagcy takie malzenstwa podlegali ekskomunice zastrzezonej miejscowemu
biskupowi (kan. 2319). Takie malzenstwo mozna bylo zawrze¢ tylko przy spehlieniu
konkretnych warunkow, np. matzonkowie, takze niekatolik, musial na piSmie zobowigzaé
si¢ do katolickiego chrztu i wychowania po katolicku dzieci (kan. 1061). Zreszta rowniez
Koscioty ewangelickie byly niechetne malzenstwom mieszanym. Wszystkie Ko$cioly
staraly si¢ zapobiec malzenstwom mieszanym z dwoch powodow: dla ochrony wiary
wlasnego Kosciola oraz dla zapobiezenia problemom zwigzanych z podzialem
wyznaniowym w malzenstwach i rodzinach. Dopiero z czasem uznano takie malzenstwa
za co§ zwyczajnego, zaprzestano stawiania przeszkod w ich zawarciu. Pojawila si¢
swiadomos$¢ koniecznosci wspierania takich matzenstw tak by rdéznice wyznaniowe nie
byly cigzarem dla rodzin. Zmiana ta wyraznie doszta do glosu w latach 60-ych, wraz z
rozwojem ruchu ekumenicznego. Wielu zaczelo uwazaé takie matzenstwo nie za
przeszkode ale wrecz za pomoc w pojednaniu pomiedzy Kosciotami.

W wyniku reform zleconych przez Sobor Watykanski 11 18.03.1966 roku zostala
ogloszona Instrukcja Matrimonii sacramentum ktora zachowuje dla waznosci forme
kanoniczng zawierania malzenstw mieszanych, ale znosi obowigzek sktadania rgkojmi
przez stron¢ niekatolickg. 31.03. 1970 Papiez Pawel VI oglasza Motu Proprio
Matrimonia mixta — Malzenstwa mieszane. Dokument ten udziela ordynariuszom miejsca
mozliwosci dyspensowania od formy kanonicznej. Po Motu Proprio z 1970 tego typu

144 Por. G. Dal Ferro, L’ecumenismo dottrinale, Credere Oggi 4(2007), 37; M. Galzignato, La

dottrina sul matrimonio e i matrimonii misti, Credere Oggi 4(2007), 98-99; w odpowiedzi na nauczanie
Marcina Lutra Sobor Trydencki w 1563 roku potwierdzit tradycyjng nauke Kosciota na temat matzenstwa.
Uznat je za sakrament oraz potwierdzit i doktadniej okreslit kompetencje Kosciota w odniesieniu do
sakramentu malzenstwa (por. BF 594-595). Kanon 7 Soboru Trydenckiego, ze wzglgdu na tradycje Kosciot
wschodnich, ostroznie formutuje nauke o nierozerwalnosci malzenstwa takze w przypadku cudzotostwa
(por. BF 602). Niemniej Sobdr stwierdzit zasadnicza nierozerwalno$¢ malzenstwa (z wyjatkiem matzenstw
niedopetnionych) oraz witadze Kosciota ustanawiania lub oglaszania przeszkod matzenskich (por. BF 596-
607). W pozytywnym wyktadzie Sobor mowi takze o tasce sakramentu: ,}taske zas, ktora by te naturalng
mito$¢ udoskonalata, umacniata nierozerwalng jedno$¢ i uswiecata matzonkow, wystuzyt nam swoja meka
sam Chrystus, ustanowiciel i sprawca czcigodnych sakramentow” (BF 594). W dekrecie Tametsi Sobor
ustanowit rowniez obowigzek formy kanonicznej dla zlikwidowania matzenstw zawieranych potajemnie,
chociaz sakramentalno$¢ zwiazku nie zalezy od formy, jest ona jedynie jego wyrazem zewnetrznym.
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zobowigzanie nie jest juz wymagane. Nowy Kodeks Prawa Kanonicznego z roku 1983
kan. 1125 stanowi, iz ,,strona katolicka winna o$wiadczy¢, ze jest gotowa odsungé od
siebie niebezpieczenstwo utraty wiary, jak roéwniez zlozy¢ szczere przyrzeczenie, ze
uczyni wszystko, co w jej mocy, aby wszystkie dzieci zostaly ochrzczone 1 wychowane w
Kosciele katolickim; druga strona winna by¢ powiadomiona w odpowiednim czasie o
skladanych przyrzeczeniach strony katolickiej, tak aby rzeczywiscie byta sSwiadoma tresci
przyrzeczenia 1 obowigzku strony katolickiej”.

Gdy chodzi o sposdb zawierania matzenstw mieszanych, to jesli jest ono zawieranie w
Kosciele katolickim, duchowni innych Ko$ciolow moga uczestniczy¢ przy skiadaniu
przysiggi $lubnej, ale deklaracje o zgodzie malzenskiej moze odbiera¢ tylko duchowny
rzymskokatolicki. Jesli natomiast matzenstwo jest zawierane z dyspensa od formy
kanonicznej, ksigdz katolicki moze w nim uczestniczy¢, ale nie odbiera przysiegi
malzenskiej. W tym sensie nie mozna mowi¢ o matzenstwie ekumenicznym, ale o
malzenstwie wedhug formy katolickiej sprawowanym w obecnos$ci, przy uczestnictwie
duchownych niekatolickich lub w innej formie kanonicznej z udzialem kaplana
katolickiego.

Dzigki nowym normom zostaly usunigte przyczyny wielu problemow, jednak niektore
jeszcze pozostaly do rozwigzania. Malzenstwa zawarte bez dyspensy od obowiazujacej
formy kanonicznej ze strony katolickiej sa uznawane za niewazne. Poza tym, katolicy
musza przyrzeka¢, ze beda stara¢ sie¢ wychowaé dzieci po katolicku'® . W kwestii
przyjmowania komunii §wigtej Dyrektorium ekumeniczne z roku 1993 (nr 160)
wypowiada si¢ w nastepujacy sposob: ,,Chociaz malzonkowie w matzenstwie mieszanym
majg wspolne sakramenty chrztu i matzenstwa, udziat w Eucharystii moze by¢ tu tylko
wyjatkowy 1 powinno si¢ w kazdym przypadku zachowywa¢ normy podane nizej, a
dotyczace dopuszczenia chrze$cijanina niekatolika do komunii eucharystycznej (por. nr
125; 130; 131), jak tez normy dotyczace udzialu katolika w komunii eucharystycznej w
innym Kosciele (por. nr 132)”.

Ojciec Swiety Benedykt XVI bedac z pielgrzymka w Polsce w 2006 roku w
przemowieniu podczas nabozenstwa ekumenicznego w Warszawie wypowiedzial si¢ na
temat prac nad dokumentem w kwestii matzenstw mieszanych. Mowiac o matzenstwach
roznowyznaniowych Ojciec Swiety wyrazil wdzigcznosé Zespolowi ds. Kontaktow
Konferencji Episkopatu Polski z Polska Rada Ekumeniczng, za podjecie pracy nad
przygotowaniem ekumenicznego dokumentu na temat malzenstwa. Papiez zlozyl
wszystkim zaangazowanym w ten projekt zyczenia, ,,by do tej delikatnej kwestii
Koscioly podchodzily z rosngcym zaufaniem i wspolpracowaly szanujac w petni prawa
1odpowiedzialnos¢ malzonkow za ksztatowanie w  wierze wlasne] rodziny

oraz wychowanie dzieci”'*¢.

10.3. Jednos¢ w postudze duchownej

145
146

Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, 249-’260.
Por. Benedykt XV1, Przemowienie Ojca Swigtego w czasie Spotkania ekumenicznego kosciele sw.
Trdjcy, http://papiez.wiara.pl/index.php? grupa=6&art=1148579069 &dzi=1143624072.
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Dla wielu teologow kwestia ta jest najwazniejsza przeszkoda na drodze do pehnej
jednosci protestantow i katolikéw w Eucharystii i we wspdlnocie koscielnej. Dotyczy ona
samego urzedu duchownego w Kosciele oraz istoty i roli Biskupa Rzymu, Papieza, w
Kosciele.

10.3.1. Sakramentalnos$¢ postugi duchownej

Postannictwo Apostotéw, jakim jest gloszenie Ewangelii, dotyczy wszystkich
chrzescijan, ale w szczegoIny sposob nastepcoOw Apostotdw. Bardzo wezesnie w Kosciele
uksztaltowal si¢ trojstopniowy porzadek poshug duchownych w postaci diakonow,
ksigzy/prezbiterow 1 biskupow. W Kosciele rzymskokatolickim, prawoslawnym 1
anglikanskim (i w niektorych Kosciotach luteranskich) porzadek ten istnieje do dzi§ w tej
wiasnie formie. Kos$ciot rzymskokatolicki i prawostawny zachowaly te strukture
niezmieniong do dnia dzisiejszego, natomiast Reformacja dokonala w tym wzgledzie
zmiany.

1. Nauczanie Marcina Lutra o posludze duchownej

Marcin Luter odrzucit dwa najwazniejsze wymiary postug duchownych w Kosciele:
ich wymiar sakramentalny i sukcesj¢ apostolska, czyli cigglos$¢ z Kosciotem apostolskim
zachowang przez nalozenie rak biskupa.

Poczatkowo jednak réwniez Marcin Luter i jego zwolennicy starali si¢ zachowac
sukcesje biskupia. Poniewaz jednak, przynajmniej w Niemczech, nie udalo si¢ pozyskaé
biskupow dla nowej nauki, ruch reformatorski przeszedt do praktyki ustanawiania ksiezy
biskupami przez innych kaptandéw droga $§wiecen. Wynikato to z dwoch zasadniczych
wzgledow. Mianowicie, zgodnie z d6wczesng prawnokos$cielng koncepcja biskup i kaplan
nie roznili si¢ od siebie pod wzglegdem sakramentalnym, a jedynie prawnym
pelnomocnictwem. Je§li w owym czasie kaptan nie mogt Swieci¢ innych ksiezy, to
zgodnie z tg teorig wynikalo to tylko z prawnego zakazu, nie za$ z jakiej§ innej roznicy
pomigdzy prezbiterem a biskupem. Dlatego reformatorzy uwazali, Ze naruszajag w ten
sposob tylko prawo koscielne. Ponadto odrzucili oni wylacznie formalny sposob
rozumienia sukcesji: to nie forma przekazywania urzedu - nalozenie rgk - jest
najwazniejsza, ale zycie zgodne z duchem Apostotow i1 wierno$¢ tresci (materii) ich
przepowiadania, co Luter rozumial przede wszystkim jako nauke o usprawiedliwieniu.
Istotg sukcesji jest zatem jej wewnetrzna treS¢. Poniewaz jednak jest ona dost¢pna i
przekazywalna zasadniczo wszystkim chrzes$cijanom, dlatego tez wtasciwie wszyscy oni
poprzez sakrament chrztu petnig w Kosciele urzad; formalne ustanowienie (ordynacja,
swigcenia) dla przepowiadania Ewangelii 1 udzielania sakramentéw nie ma wymiaru
sakramentalnego lecz tylko prawny. Wspolnota musi bowiem posiada¢ wlasciwy
porzadek prawny. Nauke te okresla si¢ jako doktryne o ,,powszechnym kaplanstwie
wszystkich ochrzczonych”. W luteranizmie rozrdznia si¢ zatem ,,sukcesj¢ manualng”,
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przedluzang w Kosciele przez §wigcenia biskupie, i ,,sukcesj¢ wiary”, ktorej trescig jest
doktryna o usprawiedliwieniu przez wiare.

Szczegdlny nacisk Luter kladl na negowanie jakiegokolwiek zwigzku kaplanstwa z
Mszg $w. pojmowang jako ofiarg, uwazajac to za powrot do Starego Testamentu, w
ktéorym dominowalo Prawo a nie Duch. Reformatorzy uznawali tez sam termin ,,kaptan”
za niewlasciwy 1 woleli méwi¢ o postugiwaniu lub urzedzie koscielnym. Urzad
duchowny, ktorego istot¢ stanowi gloszenie stowa, jest zdaniem Lutra postuga, do ktorej
pehienia jest zdolny kazdy wierny na mocy chrztu $wigtego, z tym, ze wolno mu ja

sprawowaé wylacznie za przyzwoleniem wladzy koscielnej'*’.

2. Postuga duchowna w dialogu ekumenicznym

Roznice w kwestiach poshug duchownych dzi§ jawig si¢ rownie wielkie jak wczesniej
1 sa wcigz powodem podzialu migdzy Kos$ciotami. Jednak dzieki dialogowi
ekumenicznemu wiele nieporozumien pomiedzy Kos$ciolem rzymskokatolickim a
Wspolnotami protestanckimi zostalo wyjasnionych, wiemy tez, co jeszcze stoi na
przeszkodzie w pelnym wzajemnym uznaniu urzedu duchownego w Kosciele. Dwa
najwazniejsze dokumenty poswigcone kwestii postug duchownych to dokument dialogu
katolicko-luteranskiego Urzgd duchowny w Kosciele'*® oraz dokument komisji Wiara i
Ustroj Swiatowej Rady Kos$ciolow zwany Dokumentem z Limy, ktorego trzecia cze$¢ nosi
tytut Postugi duchowne'®.

Punktem wyjscia dla kazdej teologii postug duchownych musi by¢ doktryna na temat
Kosciota poniewaz to nie Ko$ciot ma by¢ rozumiany w oparciu o postugi, ale postugi w
oparciu o Kosciol, urzad duchowny jest bowiem postuga na rzecz ludu Bozego.
Dokument z Limy zacheca, by wszystkie Ko$cioly opracowujac swoja teologie urzedu
ko$cielnego ,,jako punkt wyijsécia braly powotanie catego ludu Bozego”'*’. W dokumencie
luteransko — katolickim z 1981 roku Urzgd duchowny w Kosciele czytamy, ze nauczanie
o kaplanstwie wspolnym wszystkich ochrzczonych i o shuizebnym charakterze postug
urzedowych w Kosciele i dla Ko$ciota stanowi obecnie dla katolikow i luteran wspdlny

147 W odpowiedzi na nowosci Reformatorow Sobor Trydencki potwierdza tradycyjnag nauke

katolicka na temat kaplanstwa. Podkresla, Zze kaptanstwo jest sakramentem (BF nr 543), mocno akcentuje
terminy sacerdos-sacerdotium, potwierdzajac kultowo-kaptanska ide¢ urzedu koscielnego, ktorego
zwienczeniem jest kaptanstwo. Jego istotnym przeznaczeniem jest ,,wtadza konsekrowania i ofiarowania
prawdziwego Ciata i Krwi Pana oraz odpuszczania i zatrzymywania grzechow”; nie jest to ,,jedynie funkcja
i sam tylko urzad gloszenia Ewangelii” (BF nr 546), jak chcieli Reformatorzy. Swiecenia s prawdziwym,
ustanowionym przez Chrystusa sakramentem, ktory udziela Ducha Swietego i wyciska niezatarte znamig. Z
Bozego rozporzadzenia hierarchia koscielna sktada si¢ z biskupow, kaptanow i diakonow. Biskupi sa wyzsi
od kaptanéw przez to, ze maja wladze bierzmowania i udzielania $wiecen (BF 551 nn). W odrdznieniu od
wigkszosci scholastycznych teologoéw Robert Bellarmin (1542-1621) uwaza za sakrament takze sakre
biskupia, a nawet udzielanie pozostatych stopni $wigcen, powotujac si¢ na nauczanie Ojcow Kosciota.

148 Por. Urzqd duchowny w Kosciele. Raport Wspolnej Komisji Rzymskokatolickiej-Ewangelicko-
luteranskiej (1981), w: Blizej Wspolnoty. Katolicy i luteranie w dialogu 1965-2000, red. K. Karski, S.C.
Napiorkowski OFM Conv, Lublin 2003, 237-271.

149 Por. Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Dokument z Limy 1982. Tekst i komentarze,
red. W. Hryniewicz, S.J. Koza, Lublin 1989, 23-63.

150 Por. tamze, 44, nr 6.
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punkt wyjscia'®!. SzczegdIna postuga znajduje si¢ w Kosciele, a nie ponad nim lub obok
niego. ,,Postuga”, ,,urzad”, jest koncepcja relacyjna, poshuga nie istnieje dla same;j siebie,
np. dla wlasnego uswiecenia lub uzyskania wyzszej pozycji, ale jako stuzba. Kazda
postuga musi by¢ definiowana na podstawie zadania dla ktorego zostata ustanowiona.

Roéwnos¢ wszystkich ochrzczonych nie oznacza jednak, ze w ramach wspdlnoty
chrzescijanskiej nie powinno by¢ miejsca dla specjalnych funkcji, charyzmatoéw i
urzedéw'*2. W historii Koéciota uformowaly sie specjalne funkcje i urzedy majace na
celu budowanie wspolnoty Kosciola na roéznych poziomach. Wedlug przekonania
wigkszosci Kosciotow chrzescijanskich postuga gloszenia Ewangelii w sposob publiczny
1 udzielanie sakramentow jest powierzone szczegdlnym osobom, ktére powinny przyjaé
wigkszg odpowiedzialno$¢ za jednos¢ 1 prowadzenie wspolnoty. Ich zadaniem jest
kierowa¢ wspolnotg przez Stowo i1 sakramenty i uwrazliwia¢ do diakonii w obrebie
wspolnoty i1 poza nig. Do pehienia tego zadania konieczne jest otrzymanie ,,powotania” 1
,ordynacji” lub ,,§wiecen”.

Zadanie gloszenia Ewangelii i udzielania sakramentéw wskazuje, ze urzad duchowny
nie jest jedynie cze$cig wspdlnoty, ale jednoczesnie jest wobec niej: moéwi z autorytetem i
dziata w zastepstwie Chrystusa. Istnienie postugi urzgdowej nie wynika zatem z decyzji
wspolnoty, duchowny nie jest jedynie jej delegatem. Posiugiwanie nie pochodzi od
wsponoty ale od Jezusa Chrystusa jako institutio lesu Christi'>®. Zatem urzad duchowny
nawet we wspolnotach pochodzacych z Reformacji nie jest rozumiany jako delegacja ze
strony wspoOlnoty. Duchowny nie méwi jedynie w imieniu wspolnoty lub jako jej
reprezentant, ale z namaszczenia Chrystusa moze powiedzie¢ takze to, czego wspdlnota
nie chcialaby stysze¢. Znajduje si¢ on ,,zar6wno wobec wspolnoty jak i wewnatrz jej. W
takiej mierze, w jakiej jego urzad jest sprawowany z mandatu i jako uobecnienie Jezusa
Chrystusa znajduje si¢ on wobec wspoOlnoty jako autorytet. Dlatego autorytet
duchownego nie moze by¢ rozumiany jako delegacja ze strony wspolnoty™'>*.

W teologii katolickiej kaplan jest czgsto rozumiany jako ,,cztowiek sakramentow”,
podczas gdy we wspolnotach o tradycji ewangelickiej podkresla si¢, ze glownym
zadaniem duchownego jest postuga Stowa. Dialog ekumeniczny wykazal, ze takie
stawianie sprawy nie odpowiada prawdziwej doktrynie tych dwodch tradycji. Sobor
Trydencki podkreslit w swoich dekretach, jako glowne zadanie kaplana sprawowanie
sakramentow, ale uczynit to poniewaz Reformacja podwazyla ten wymiar poshigi
kaptanskiej. Z dekretéw Soboru jasno wynika, ze rowniez przepowiadanie stowa Bozego
nalezy do zadan duchownego. Ograniczenie funkcji kaplanskiej do sprawowania

151 Por. Urzqd duchowny w Kosciele, dz. cyt., nr 15, s. 244: W nauce o wspolnym kaptanstwie

ochrzczonych i o stuzebnym charakterze, wlasciwym postugiwaniom w Kosciele i dla Kosciota, luteranie i
katolicy maja dzisiaj wspdlny punkt wyj$cia dla wyjasniania problemow jeszcze otwartych, dotyczacych
sposobu rozumienia pasterskiego postugiwania (geistliches Amt, the ordained ministry) w Kosciele”.

152 Wyjasnienie terminologii ,,postuga”, ,kaptan”, por. Chrzest, Eucharystia, dz. cyt., s. 43.

153 Por. dokument katolicko-luteranski Urzqd duchowny w Kosciele, nr 20.

154 Por. dokument katolicko-luteranski Urzqd duchowny w Kosciele, nr 23; Raport Luteransko-
Rzymskokatolickiej Komisji Studiow Ewangelia a Kosciol (1972) (Raport z Malty) w: Blizej Wspolnoty.
Katolicy i luteranie w dialogu 1965-2000, red. K. Karski, S.C. Napiorkowski OFM Conv, Lublin 2003, nr
50, s. 55: ,Wlasciwe okreslenie stosunku pomig¢dzy ta shuzba, wyznaczona catemu Kosciolowi, a
szczegolnym urzedem koscielnym stanowi problem zaréwno dla luteranow, jak i dla katolikow. Ale
zaro6wno jedni, jak i1 drudzy zgadzaja sie, ze urzad zajmuje miejsce, ktore jest ponad i wewnatrz wspdlnoty.
Zgodni sa ponadto co do tego, ze urzad o tyle tylko reprezentuje Chrystusa i zachowuje swa suwerennos¢
wobec wspolnoty, o ile jest wyrazem Ewangelii”.
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sakramentow, zwlaszcza konsekracji 1 odpuszczania grzechéw, byto wynikiem niepeine;j
recepcji decyzji soborowych. W odpowiedzi na akcenty postawione przez Sobor
Trydencki strona ewangelicka odrzucita sakramentalny wymiar postugi duchownej 1
zostawila prawie wytgcznie gloszenie stowa Bozego.

Z biegiem czasu opozycja ta zostala przezwyci¢zona. Sobor Watykanski II za
pierwsze zadanie biskupa 1 kaplana uznat gloszenie wszystkim Ewangelii Bozej (ChD nr
12: ,,W spehianiu swego obowigzku nauczania niech obwieszczajg ludziom Ewangelie
Chrystusowg — co wysuwa si¢ na czoto wsrdd zasadniczych zadan biskupich (...)”. Z
drugiej strony ewangelicy odkryli sakramentalny wymiar poshig koscielnych, co
wyrazono w Dokumencie z Limy'>. To stwierdzenie oznaczalo przezwycigzenie
przeciwiefistw ktore dzielity dotad Kogcioly chrzescijanskie !¢

Jeszcze jedna roznica dotyczy jednorazowosci swigcen. Doktryna katolicka uczy, ze
swiecenia udzielajg trwalego charakteru sakramentalnego, co Reformacja odrzucifa.
Widziata w tej doktrynie wyraz dazen ksiezy do uznania, ze majg wicksza godnos¢ od
wiernych $wieckich, ktéra w takim razie réwniez powinna by¢ trwala, nieusuwalna.
Teologia katolicka usprawiedliwiata te doktryng istotng przemiang wys$wigconego, a
zatem jego wyzszo$¢ nad $wieckimi. Charakter sakramentalny odnosi si¢ do tych
sakramentow, ktore sg niepowtarzalne: chrzest, bierzmowanie, $wigcenia. Sakramenty te
trwale naznaczaja tego, kto je przyjmuje i dlatego nie nalezy ich powtarzaé. Ale tak jak w
przypadku chrztu i bierzmowania, takze §wigcenia nie powoduja wyzszosci wobec tych,
ktérzy ich nie maja. Jest nawet odwrotnie; podkresla sie r6znice migdzy osoba, a postuga
ktéra sprawuje, migdzy niegodnos$cig czlowieka, a §wietoscig otrzymanego mandatu.
Praktyka, ktora stoi u podstaw charakteru sakramentalnego jest obecna takze w
srodowisku ewangelickim. Takze tam ordynacja jest niepowtarzalna i na cale Zycie,
dlatego ordynacja jest oddzielona od wlaczenia w parafie'”’.

Jednak teologia ewangelicka, w odr6znieniu od katolickiej i prawostawnej, nie uwaza
urzedu duchownego za sakrament. Co prawda, urzad jest niezbedny dla przepowiadania
Ewangelii i udzielania sakramentow, ale zgodnie z ewangelickim nauczaniem nie jest on
takim samym duchowym ,miejscem” dziatania Boga w Kosciele jak Ewangelia i
sakramenty. Natomiast Ko$cioly rzymskokatolicki i prawostawny nauczajg, ze urzad
duchowy ma istotne znaczenie dla zycia Kosciola'®.

10.3.2. Sukcesja apostolska w dialogu ekumenicznym

Zadaniem poshigi wynikajacej ze $swiecen jest shuzy¢ jednosci Kosciota z jego
poczatkami, tzn. apostolskosci. Posluga ta $wiadczy, ze wiara Kosciola jest wiarg
Apostotow, ze jest to wiara od nich otrzymana, a nie stworzona sobie przez Kosciot.
Apostolsko$¢ oznacza wiernos¢ poczatkom. Ze strony katolickiej jest ona widziana w
scistym zwigzku z urzgdem S$Swiecen. W tej perspektywie Kosciot jest apostolski
poniewaz jego postuga znajduje si¢ w nieprzerwanej sukcesji: Apostotowie ordynowali
swoich uczniéw, ci swoich nastepcow, 1 w ten sposob istnieje nieprzerwany tancuch

155
156
157

Por. Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Dokument z Limy 1982, dz. cyt., 46.
Por. P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 229-231.

Por. Urzqd duchowny w Kosciele, nr 38; P. Neuner, Teologia ecumenica, dz. cyt., 232-234.
158 Por. P. Liining, Okumene an der Schwelle, dz. cyt., 106-113.
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ordynacji przez natozenie rak i modlitwe, az po dzien dzisiejszy. Niekiedy idea ta byla
pojmowana w sposob bardzo mechaniczny, w sensie ,,tancucha”: cigglos¢, brak przerw w
tym tancuchu $§wigcen zapewnia bezposredni dostep do poczatkow. Jesli nastgpi
przerwanie, wtedy niczego si¢ nie przekazuje, bo brakuje tresci. Tak tradycyjnie mowi
si¢ o wspolnotach, ktore narodzity si¢ z Reformacji, co w konsekwencji oznacza
zanegowanie ich apostolskosci.

Natomiast Koscioly ewangelickie pojmuja sukcesje przede wszystkim jako tozsamos¢
z doktryng Apostotow. Kosciot jest apostolski, jesli w swoim nauczaniu i1 ewentualnie w
zyciu przekazuje to, to otrzymat od Apostotdw. Apostolskos$¢ ta jest zapewniona przez
zasade sola scriptura. Kosciolowi rzymskokatolickiemu zarzuca sie, ze zafalszowat
przestanie biblijne przez wprowadzenie tradycji ludzkich, a zatem zrezygnowat z
apostolskosci. Katolicy uwazaja jednak, ze nie mozna rezygnowac¢ z cigglosci misji w
urzgdzie w formie natozenia rgk przez biskupa, jako ze dzigki temu moze zostac
zachowana tresciowa cigglo§¢ w wierze (wyjawszy pojedyncze wyjatki). Dla
ewangelikow wspolnota ochrzczonych jako calo$¢ jest odpowiedzialna za zachowanie
wiary. Nie istnieje wedtug nich misja urzedu rézna od misji calego Kos$ciota. Dlatego jest
bez znaczenia, czy owy tancuch (§wigcen biskupich) zostal kiedy$ zerwany czy tez nie.
Apostolskos¢ Kosciola tak w jednym, jak 1 w drugim wypadku, pozostaje nienaruszona.
W ten sposob strona ewangelicka bez trudu moze stwierdzi¢, Zze mimo zerwania
nastepstwa w urzedzie biskupim (co zgodnie z katolicka interpretacja bez watpienia
dokonato si¢ w okresie Reformacji) zostata zachowana integralna wiara apostolska. Dla
katolikow i prawoslawnych taka wizja jest nie do przyjecia.

Chodzi jednak o to, by zachowana zostata zard6wno forma, czyli nieprzerwany laficuch
swigcen, jak i tre$¢, tj. wierno$¢ ordynowanego duchownego doktrynie apostolskie;.
Jedno bez drugiego nie moze istnieé. Zrédla takiego nauczania mamy w pierwszych
wiekach Kosciolach, gdy gnostycy twierdzili, ze posiadaja sekretne nauczanie Jezusa
ktore Apostotowie przekazali jedynie wybranym. W odpowiedzi na to Tertulian i biskup
Ireneusz z Lionu, stwierdzili, ze tam jest gwarancja tradycji apostolskiej, gdzie biskup
moze powola¢ sie na poczatki apostolskie swoich §wiecen. Sw. Ireneusz nie mowit
jednak o jakim§ automatyzmie pomigdzy nieprzerwanym lancuchem $wiecen a
zachowaniem Tradycji; wymienia on sukcesje w postudze biskupa jako jedno z kryteriow
obok innych, ktére pozwalajg odrézni¢ chrzescijanska nauke od heretyckiej.

W ostatnich dziesigcioleciach dostrzec mozna starania Wspodlnot luteranskich o
odtworzenie sukcesji apostolskiej przez natozenie ragk. W Polsce do pierwszych biskupdéw
luteranskich ktorzy otrzymali §wigcenia biskupie nalezy Janusz Narzynski (biskup w
latach 1975-1991). Kosciét luteranski w Polsce w roku 1991 zdecydowat, ze wszyscy
polscy biskupi luteranscy beda przyjmowa¢ na wzor luteranskich Kos$ciotow
skandynawskich sukcesje¢ apostolska z rak biskupéw skandynawskich. Pomimo to
Kosciot rzymskokatolicki nie uznaje za wazne §wigcen biskupich udzielanych zarowno w

Kosciele anglikanskim jak i luteranskim .

10.3.3. Prymat papieza

159 Por. www luteranie.pl, zakladka: Teologia, artykut ,,0 urzedzie biskupim”; P. Liining, Okumene

an der Schwelle, dz. cyt., 114-116.
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Jedna z najtrudniejszych kwestii w dialogu ekumenicznym byl i pozostaje nadal
prymat biskupa Rzymu'®’. Byt tego calkowicie §wiadom Ojciec Swicty Pawet VI, ktory
w 1967 roku w jednej ze swoich alokucji stwierdzil, iz papiez jest bez watpienia
najwieksza przeszkoda na drodze do zjednoczenia chrzescijan'®'. Takze papiez Jan Pawel
Il podczas wizyty w siedzibie Swiatowej Rady Kosciolow w Genewie w lipcu 1984 roku
wyznal, iz zdaje sobie sprawe z faktu, ze wizja prymatu, jaka prezentuje Kosciot
rzymskokatolicki stanowi trudnos$¢ dla wiekszosci chrze$cijan, ktorych pamie¢ czesto jest
naznaczona bolesnymi wspomnieniami zwiazanymi z tym prymatem'®?.

Podjecie tematu urzedu prymacjalnego biskupa Rzymu jest konieczne, poniewaz
zarbwno Koscioty prawostawne po schizmie wschodniej w roku 1054 jak 1 Wspolnoty
powstale w wyniku Reformacji w roku 1517 przez wieki zgodnie krytykowaly i
odrzucaty prymat Papieza. Ich nieche¢ do tego urzedu zwigkszyta si¢ jeszcze w wyniku
ogloszenia na Soborze Watykanskim I, 18 lipca 1870 roku, w konstytucji dogmatycznej o
Kosciele Chrystusa Pastor aeternus'® dwoch nowych dogmatow: o jurysdykeji papieza
oraz o nieomylnosci jego orzeczen ex cathedra. Swiat protestancki skrytykowat przede
wszystkim na dogmat o nieomylnosci, bowiem wedhig etyki protestanckiej chrze$cijanin
zawsze 1 w kazdej chwili powinien stucha¢ swego sumienia, nawet wbrew decyzjom
papieskim, poniewaz zadne ludzkie stowo, lecz tylko stowo Boze obecne w Ewangelii
moze ostatecznie wymaga¢ od cztowieka dyspozycyjnosci i moze by¢ traktowane jako
wigzace. Wschod chrzedcijanski natomiast zdecydowanie odrzucit dogmat o jurysdykeji
uniwersalnej 1 bezposredniej papieza, uwazajac dogmat o nieomylnosci tylko za
zwieficzenie tego pierwszego'®*. Dla chrzeicijan prawostawnych mozliwy do
zaakceptowania bytby ewentualnie honorowy prymat biskupa Rzymu. Oba Koscioly
ostro odrzucaja prawne zwierzchnictwo Rzymu nad Ko$ciotami lokalnymi. Tak Wolne
jak 1 reformowane Koscioly uwazaja, ze to sam Chrystus jest przewodnikiem Kos$ciota a
struktury urzgdowe, i to wylacznie w postaci kolegialnej, moga ostatecznie istnie¢ tylko
na poziomie lokalnym.

Zmiana spojrzenia na urzad papieza w teologii prawoslawne;j i protestanckiej nastgpita
w wieku dwudziestym, zwlaszcza po Soborze Watykanskim II i otwarciu si¢ Ko$ciota
rzymskokatolickiego na dialog ekumeniczny. Kwestia prymatu papieskiego zostala
podjeta w sposob najbardziej systematyczny w dialogu katolicko-prawostawnym,
katolicko-luteranskim 1 katolicko-anglikanskim. Z dokumentéw papieskich nalezy
wymieni¢ przede wszystkim encyklike Jana Pawla II Ut unum sint, w ktorej Ojciec

160 Por. J. Bujak, Prymat Biskupa Rzymu w Swietle katolicko — prawostawnego dialogu

ekumenicznego, US Rozprawy i Studia t. (DCXCVII) 623, Szczecin 2007; tenze, ,,Nauczanie Soborow
Watykanskiego 11 II o prymacie biskupa Rzymu w kontekscie dialogu katolicko-prawostawnego”, Studia
Koszalinsko-Kotobrzeskie 6(2001), 9-28; tenze, ,,Prymat papieza w dialogu katolicko-luteranskim”, Studia
Koszalinsko-Kotobrzeskie 8(2003), 9-31.

fol Por. alokucja Pawta VI do cztonkow Sekretariatu ds. Jednosci Chrzescijan (24.04.1967), w: AAS
59 (1967), 498: ,le Pape, Nous le savons bien, est sans dout 1’obstacle le plus grave sur la route de
I’oecuménisme”.

162 Por. L’Osservatore Romano (wyd. polskie), 6 (1984), 1; Ut unum sint nr 88.

163 Por. ASS 6 (1870), 40-47; BF 11, 46-61.

1o Por. O. Clement, Rzym inaczej, Warszawa 1999, 60: ,Wobec przygotowania, a nastepnie
ogloszenia dogmatu Soboru Watykanskiego I, encyklika Patriarchow wschodnich zgromadzonych wraz z
ich synodami w 1848 roku, a takze patriarchalna i synodalna encyklika konstantynopolitanska 1 1895
stwierdzaja ze «papizm» jako «dazenie do dominacji» jest herezja, i jedynie Kosciot jako catosé jest
nieomylny (...)".
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Swiety przedstawia swoje propozycje formy, w jakiej moglby byé¢ sprawowany urzad
papieza dla dobra calego chrze$cijanstwa.

1. Prymat Biskupa Rzymu w dialogu katolicko-prawostawnym

W dialogu katolicko-prawostawnym na forum migedzynarodowym kwestia prymatu
biskupa Rzymu zostata podjeta po raz pierwszy w dokumencie Sakrament kaptanstwa w
sakramentalnej strukturze Kosciola ze szczegolnym uwzglednieniem znaczenia sukcesji
apostolskiej dla uswiecania Ludu Bozego z 1988 roku (Dokument z Valamo)'®. W
dokumencie (nr 52-55) proponuje si¢ rozwigzanie problemu prymatu biskupa Rzymu
wedlug modelu Kosciola z pierwszego tysigclecia, to znaczy w kontekscie komunii
Kosciotow lokalnych, komunii gléwnych stolic biskupich w ramach Pentarchii oraz
struktury synodalnej regulowanej zgodnie z kanonem 34 Apostotow. Wspomniany kanon
stwierdza, ze pierwszy spo$rod biskupéw (czy to na poziomie Kosciola lokalnego czy
powszechnego) niczego nie decyduje i nie podejmuje bez zgodny innych biskupow i
odwrotnie: ci ostatni wszystkie wazne decyzje podejmuja w porozumieniu z pierwszym
sposrdd nich. W praktyce oznacza to, ze prawostawni sa sklonni zaakceptowaé prymat
biskupa Rzymu w formie primus inter pares, zatem bez realnej wladzy na Kosciotami
lokalnymi.

Prymat biskupa Rzymu zostal podjety w trzech dokumentach katolicko-
prawostawnego dialogu doktrynalnego w Stanach Zjednoczonych: w dokumencie z roku
1974 Wspéina deklaracja na temat Kosciola'®®, w tekscie z roku 1986 Apostolskosé jako
dar Boga w zyciu Kosciola'®” oraz w dokumencie z roku 1989 Prymat i koncyliarnosé,
ktéry byt w catos$ci poswiecony teologii i praktyce soboréw oraz sposobowi sprawowania
postugi prymatu w obu Kosciotach'®®. W tym ostatnim strona prawostawna
przypomniafa, ze prymat biskupa Rzymu jest mozliwy do przyjecia jedynie w formie
primus inter pares - ,,pierwszy miedzy rownymi”.

Prymat Papieza zostal podjety réwniez w dialogu katolicko-prawostawnym we
Francji. W 1991 roku Komisja wspolna opublikowata dokument pt. Prymat rzymski w
komunii Kosciolow'®. Méwiac o prymacie biskupa Rzymu, odwoluje si¢ on przede
wszystkim do pierwszego tysigclecia Ko$ciota, a za wzor relacji Rzym — Konstantynopol
podaje si¢ w nim tzw. ,,sobor focjanski” 879/880.

Kwestia prymatu Papieza wrocita do agendy pracy Miedzynarodowej Komisji
Mieszanej ds. Dialogu Katolicko-Prawostawnego w roku 2007. Komisja spotkata si¢ w
Rawennie 1 podjeta w dniach 8-14 pazdziernika tego roku temat instytucji synodu i
prymatéw w Kosciele. Jej owocem jest dokument pt. Konsekwencje eklezjologiczne i
kanoniczne sakramentalnej natury KosSciotla. W dokumencie uznano pierwszenstwo
biskupa Rzymu pos$réd innych patriarchow, zawsze jednak w sensie ,,pierwszy wsrod
rownych”! "’

165 Por. W. Hryniewicz, Koscioly siostrzane. Dialog katolicko-prawostawny (1980-1991) , Warszawa

1993, 56-66.

166 Dichiarazione congiunta sulla chiesa, EnchOe 11, 1610-1612.

i:; L’apostolicita come dono di Dio nella vita della chiesa, EnchOe 1V, 1283-1289.
Primato e conciliarita, EnchOe IV, 1298-1302.

169 Por. EnchOe 1V, Il primato romano nella comunione delle chiese, 289-305.

170 Por. www.e kai.pl z 18.11.2007 roku.
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2. Prymat papieski w dialogu katolicko-protestanckim

W dialogu katolicko-luteranskim 1 katolicko-anglikanskim z jednej strony dostrzega
si¢ koniecznos$¢ 1 warto$¢ postugi jednosci na poziomie Kosciola powszechnego, z
drugiej ani luteranie ani anglikanie nie widzg mozliwo$ci zaakceptowania prymatu
biskupa Rzymu w takiej formie, w jakiej jest on obecnie sprawowany.

W dialogu katolicko-luteranskim na forum $wiatowym kwestia prymatu Papieza
pojawila sie juz w pierwszym dokumencie pt. Ewangelia a Kosciol'”' w czesci pierwszej
1 czwartej. W pierwszej czesci zatytutowanej Ewangelia a Tradycja podjgto kwestie, czy
urzad Papieza jest z prawa/pochodzenia boskiego czy ludzkiego — ius divinum czy ius
humanum, nie dochodzac do porozumienia w tej kwestii. W czwartej, ostatniej czesci
dokumentu, noszacej tytul Ewangelia a jednos¢ koscielna, Autorzy dokumentu
stwierdzaja, ze nie osiggni¢to jeszcze porozumienia w sprawie ,,charakteru” i
»konieczno$ci” postugi papieskiej: ,,czy prymat papieza jest dla Kosciola nieodzowny,
czy tez stanowi w zasadzie jedynie funkcje dopuszczalng”' 2. Zatem pytanie, czy funkcja
papieza nalezy do esse KoSciola (sine Papa non est Ecclesia) czy do jego bene lub plene
esse, pozostaje otwarte'>. Mimo to, luteranie nie odrzucaja urzedu papieza jako takiego,
poniewaz, podkres$laja, jest on pozyteczny jako ,,widomy znak jedno$ci Kos$ciotlow”
lokalnych, pod warunkiem ,Ze zostanie on — droga teologicznej reinterpretacji i
praktycznej zmiany swej struktury — podporzadkowany prymatowi Ewangelii”'”*.

Szczegolnie wazny byt dokument z roku 1981 pt. Urzgd duchowny w Kosciele'”.
Dokument ten poswigcony jest gldwnie zagadnieniu nauczycielskiego autorytetu
biskupow 1 ich roli w budowaniu communio Kos$ciola Chrystusowego. Wlasnie w tym
kontekécie umieszczona zostata postuga biskupa Rzymu'’®: ,,Owo communio migdzy
Kosciotami lokalnymi oraz ich biskupami posiada swoj punkt odniesienia we wspdlnocie
z Kos$ciotem 1 biskupem Rzymu jako dysponentem Katedry Piotrowej. W tym
charakterze przewodniczy on wspolnocie (agape) (...) Jego urzad jednoSci jest trwalym i
widzialnym zrédlem (principium) oraz fundamentem jedno$ci zaréwno biskupow, jak
rzeszy wiernych (SWI: DS 3051; BF II,57; SWIL: LG 25)” (n. 69)'7". Ale poniewaz
jedno$¢ Kosciota jest przede wszystkim jednoscia w wierze, dlatego tez ,,shuzba biskupa
Rzymu w kolegium biskupow jest szczegdlng sthuzbg na rzecz jednosci wiary Kosciota
(...). W swojej sukcesji na Katedrze Piotra jest on swiadkiem wiary w Jezusa Chrystusa,
jak pierwszym jej $wiadkiem byt Piotr (...)”'®.

7 Por. Wszyscy pod jednym Chrystusem. Ogolnokoscielny dialog katolicko-luteranski. Czes¢ I: lata

1965-198, Lublin 1985, 117-139.

172 Ewangelia a Kosciol nr 67.

173 Por. S.C. Napiorkowski, Papiestwo w miedzykoscielnych dialogach katolicko-luteranskich,
Seminare 1983, 100-101.

174 Ewangelia a Kosciol nr 66.

175 Por. polski tekst dokumentu w: SiDE 1(1987), 40-69.

176 Por. S.C. Napiorkowski, Papiestwo w migdzykoscielnych dialogach katolicko-luteranskich, 102;
R. Karwacki, Communicatio Spiritus Sancti. Pneumatologiczna interpretacja Kosciota jako Communio
wedtug dokumentow dialogu katolicko-luteranskiego na forum swiatowym, Siedlce 1999, 328-330.

177 Por. SiDE 1(1987) 58.

178 Tamze, nr 70.
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Weczesdniej Reformacja widziata jedynie w instytucji soboru narzedzie szukania zgody
calego chrzesdcijanstwa, uwazajac papiestwo za ,,thumik” Ewangelii. Dzisiaj natomiast,
,»gdy chodzi o problem shizby na rzecz jednosci Kosciola na plaszczyznie uniwersalnej”
teologowie luteranscy ,,uwage swag zwracaja nie tylko na przyszly sobdr czy na
odpowiedzialnoé¢ teologii, ale rdwniez na szczegdlny urzad Piotra” (n. 73)'”°. Strona
luteranska potwierdza, ze mimo probleméw 1 otwartych pytan ktére pozostaly jeszcze do
rozwigzania, ,,w licznych dialogach zaznacza si¢ mozliwos¢ niewykluczenia, rowniez
przez luteran, Piotrowego urzgdu biskupa Rzymu jako widzialnego znaku jednosci catego
Kosciola, przy zalozeniu, ze zostanie on — drogg teologicznej reinterpretacji 1 praktyczne;j
zmiany1 8sowej struktury — podporzadkowany prymatowi Ewangelii (Raport z Malty 66)”
(nr73)""".

Prymat Papieza byl rowniez tematem dialogu katolicko-luteranskiego na forum
lokalnym. I tak w Stanach Zjednoczonych Komisja katolicko-luteranska przygotowata
dwa dokumenty: pierwszy, z roku 1974, nosi tytut Prymat papieski a Kosciot
powszechny'®'. W Przedmowie do dokumentu czytamy, ze ,,wérod luteran obserwujemy
coraz zywsza $§wiadomos$¢ koniecznos$ci szczegdlnej Postugi dla zachowania jedno$ci
kosciota 1 jego powszechnej misji, podczas gdy katolicy odczuwaja coraz wigksza
konieczno$¢ bardziej zrdéznicowanej oceny roli papiestwa w Kos$ciele powszechnym.
Luteranie i katolicy dostrzegaja dzi§ mozliwo$¢ osiggniecia porozumienia i moga miec
nadziej¢ na znalezienie rozwigzania probleméw, ktore wcezesniej wydawaly sie nie do
rozwigzania”'®2. Najwazniejsza roznica, ktora pozostaje, dotyczy kwestii boskiego czy
tez ludzkiego pochodzenia prymatu Papieza. Katolicy podkreslaja, ze prymat papieza jest
pochodzenia boskiego i ma konstytutywne znaczenie dla istnienia Kosciola, natomiast
luteranie widzg w papiezu raczej ,rzecznika” chrze$cijan, centrum komunikacji
pomiedzy Kosciolami lokalnymi, ale ego wladza jest wedlug nich pochodzenia
ludzkiego ™.

Kolejnym waznym dokumentem na forum lokalnym okazat si¢ tekst komisji
katolicko-luteranskiej w Niemczech pt. Communio Sanctorum. Kosciot jako wspolnota
Swietych'®®. Prymat Papieza zostal oméwiony w rozdziale szostym dokumentu pt.
Wspolnota powotanych do postugi (nr 153-200). Autorzy przedstawili w nim rozwoj
urzedu Piotrowego w historii Kosciola, a nast¢pnie poglady tworcéw Reformacji na
prymat urzedu Papieza. Reformatorzy wyrazali gotowo$¢ uznania prymatu papieskiego
pod warunkiem poddania si¢ przez papieza Ewangelii 1 uznania nauki o
usprawiedliwieniu. Np. Filip Melanchton uwazal, ze mozliwe byloby uznanie prymatu

17 SiDE 1(1987), 59.

180 Tamze; por. S.C. Napiorkowski, Papiestwo w miedzykoscielnych dialogach katolicko-
luteranskich, 104.

181 Obszerne fragmenty dokumenty znajdziemy w Novum 3-4 (1978) 38-146; S.C. Napiorkowski,
Panorama dialogow doktrynalnych z udziatem Kosciola rzymskokatolickiego, 75-76.

182 Por. Primato pontificio e chiesa universale (Prymat papieski a Koscioét powszechny), Enchiridion
Oecumenicum I, red. G. Cereti — J. Voicu, Bologna 1988, 1355-1356.

183 Por. K. Karski, Prymat papieski z perspektywy ewangelickiej, SIDE 1(1999), 14, gdzie czytamy:
»ani w dialogu na plaszczyznie §wiatowej, ani w dialogu na terenie USA, nie udato si¢ rozwigza¢ pewnej
kontrowersyjnej kwestii, ktora Raport z Malty ujat nastepujaco: Czy prymat papieza jest dla Kosciota
nieodzowny, czy tez stanowi w zasadzie funkcje dopuszczalng? (nr 67)”.

184 Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz und der Kirchenleitung der
Vereinigten Evangelisch-Lutherisch Kirche Deutschlands, Communio Sanctorum. Die Kirche als
Gemeinschaft der Heiligen, Paderborn 2000.
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papieza, ale tylko jako pochodzacego z prawa ludzkiego i tylko wtedy, gdyby biskup
Rzymu uznatl zwierzchno$¢ Ewangelii nad sobg. Wedlug niego i innych zwolennikéw
Reformacji niemozliwe jest uzasadnienie duchowego pierwszenstwa biskupa Rzymu
wobec innych biskupo6w na podstawie Mt 16,16, poniewaz tekst ten dotyczy wiary Piotra
lub osoby samego Chrystusa. Wiadza kluczy natomiast i powierzenie Piotrowi zadania
pasterzowania odnoszg si¢ do wszystkich Apostotdow 1 calego Kosciota. Krytyka
papiestwa skierowana byla takze przeciw zbyt $wieckiemu sposobowi sprawowania
wladzy. Chrystus, mowili protestanci, nie rzadzil na sposéb $wiatowy'*>. Mimo zblizen,
luteranie w zaden sposob nie widzg mozliwosci zaakceptowania dogmatéw Soboru
Watykanskiego I o prymacie jurysdykcji i o nieomylnosci papieza.

Podobne podejscie do prymatu majg anglikanie. Autorzy dokumentow dialogu
katolicko-anglikanskiego ktore traktuja o prymacie Papieza dochodzg do podobnych
wnioskéw: anglikanie otwieraja si¢ na potrzebe urzedu jednosci na poziomie
powszechnym, jednak nie sg w stanie przyja¢ prymatu biskupa Rzymu w obecnej formie.
Papiez i jednos$¢ Kosciota sg rozumiane nie w sensie centralizmu lub ,,superkosciota”, ale
w konteks$cie komunii Kos$ciotow ktore zachowuja swoja samodzielno$¢, uznaja sie
wzajemnie 1 Zyja w komunii, w czym moze pomoc prymat biskupa Rzymu (deklaracja z
Wenecji, ARCIC 1, 1976, EnchOec 1, 86).'°.

3. Prymat Papieza w encyklice Ut unum sint Jana Pawla I1

Widzimy zatem, ze od czas6w Soboru Watykanskiego II dokonal si¢ zasadniczy zwrot
w rozumieniu roli biskupa Rzymu w Kos$ciotach chrze$cijanskich. Dzi§ wlasciwie nikt
juz nie pyta czy powinno si¢ zaakceptowaé prymat papieza, ale jaki powinien by¢ to
prymat, jaka form¢ powinien on przyjaé, by modgl on rzeczywiscie stuzy¢ jednosci
wszystkich chrzescijan. Wychodzac naprzeciw tym pytaniom Ojciec Swigty Jan Pawet 1T
w encyklice Ut unum sint zaprosit wszystkich chrzescijan do dialogu na temat postugi
Piotrowej ktora pelni: ,,czy zatem realna, cho¢ niedoskonala komunia, istniejagca miedzy
nami, nie moglaby nakioni¢ koscielnych zwierzchnikéw i ich teologéw do nawigzania ze
mng braterskiego i cierpliwego dialogu na ten temat, w ktérym mogliby$Smy wzajemnie
wyshichaé swoich racji, wystrzegajac si¢ jalowych polemik i majac na uwadze jedynie
wole Chrystusa wobec Jego Kosciota, przejeci do glebi Jego wolaniem: «aby i oni
stanowili w Nas jedno, aby §wiat uwierzyl, zes Ty mnie postab» (J 17,21)?” (UUS nr 96).

W poszukiwaniu ,,ekumenicznej” formy prymatu Jan Pawet Il odwotuje si¢ do dwoch
fundamentalnych zasad: ,hierarchii prawd” 1 odr6znienia tego, co pochodzi od Boga 1
jest niezmienne w misji biskupa Rzymu (istota prymatu) od form historycznych
zwigzanych z kulturg i realizacja historyczng Objawienia 1 dlatego mogacych podlegaé
zmianom (formy sprawowania prymatu). Ta druga zasada, do ktorej Jan Pawel II
odwotuje si¢ w swej encyklice bardzo wiele razy w réznych kontekstach (por. UUS 18,
19, 36, 78, 81), ma najwazniejsze znaczenie dla znalezienia ,,nowej” formy sprawowania

urzedu Biskupa Rzymu papiez'®’.

185
186

Por. Communio Sanctorum, 178-179.

Na temat dialogu katolicko-anglikanskiego na temat prymatu biskupa Rzymu por. P. Kantyka,
Autorytet w Kosciele. Dialog katolicko-anglikanski na forum swiatowym, Lublin 2004.

187 Por. L. Sartori, I/ primato del papa come questione ecumenica.: problemi e orientamenti, Credere
Oggi nella Chiesa e nel mondo 1 (1998), 9-10; Patriarcha melchicki Maksimos IV Saigh, uczestnik Soboru

81



Gdzie szuka¢ inspiracji do znalezienia takiej formy sprawowania urzgdu Piotrowego,
by mogla ona zosta¢ zaakceptowana przez wszystkich chrze$cijan? Jan Pawel 11
wskazuje tu na I tysigclecie Kosciola: ,,przez cate tysigclecie chrzescijanie byli ztaczeni
«wspoOlnotg wiary 1 zycia sakramentalnego, a jesli wylanialy si¢ nieporozumienia miedzy
nimi co do wiary czy karnos$ci koScielnej (disciplina), miarkowata je Stolica Rzymska za
obopolng zgoda»” (UUS 95; por. UR 14; UUS 55-56; 61). Nie chodzi przy tym o powr6t
do sytuacji sprzed podziatu w roku 1054, ktory jest niemozliwy, ale wlasnie o inspiracjg,
jaka stanowi eklezjologia tamtego okresu, ktérg mozemy okresli¢ jako ,,eklezjologi¢
komunii”.

10.4. Jednosé w kwestiach etycznych i spotecznych

Kard. Walter Kasper zauwazyt, ze u poczatkow ruchu ekumenicznego etyka, czyli
praktyczny wymiar wiary chrzescijanskiej, byta postrzegana jako obszar, ktory taczy
wyznawcow Chrystusa, zgodnie z hastem ruchu Zycie i Dziatanie ,,doktryna dzieli,
dzialanie laczy”. Dzi§ natomiast coraz czesciej chrze$cijan dziela wlasnie kwestie
etyczne. Jest to widoczne w napigciach jakie wystepuja w lonie Swiatowej Rady
Kosciotdéw pomigdzy reprezentantami Kosciotdéw prawostawnych 1 protestanckich,
podzialach we Wspolnocie Anglikanskiej w kwestii oceny homoseksualizmu, schizmie w
Swiatowym Aliansie Baptystycznym z powodu réznic w ocenie zachowan
homoseksualnych i1 kaptanstwa kobiet, oraz w trudnosciach w dialogu Kosciota
rzymskokatolickiego ze Wspdlnotami protestanckimi, ktéore wynikaja z opcji etycznych
niezgodnych w ocenie katolikdéw z Ewangelig. Gléwna roznica pomigdzy Kos$ciolami
chrze$cijanskimi dotyczy oceny sumienia. Strona protestancka kiladzie nacisk na
samodzielny 1 wolny osad sumienia w $§wietle Stowa Bozego, tradycja katolicka na
formowanie sumienia przez Pismo Swiete, teologow i Magisterium. W teg drugiej
koncepcji podmiot rozeznaje pomiedzy tym, co obiektywne i subiektywne'®®. Druga
réznica dotyczy naturalnego prawa moralnego, ktore jest akceptowane w doktrynie
katolickiej, a odrzucane w teologii protestanckiej'®”.

Niewiele dokumentow porusza tematy etyczne, takie jak aborcja, eutanazja,
malzefistwo i prokreacja, eksperymenty genetyczne i sztuczne zaplodnienie'°. Najwigcej
uwagi w dokumentach dialogéw doktrynalnych i w pracach Swiatowej Rady Ko$ciolow

Watykanskiego Il podkreslit, Zze ,,oddzielenie si¢ od tej widzialnej gtowy (tzn. Biskupa Rzymu — przyp.
autora) reprezentujacej nieomylno$¢ Kosciota nie moze by¢ nigdy usankcjonowane. W konsekwencji
zjednoczenie Kosciotlow nalezy z koniecznosci rozumiec jako wspolnote z Biskupem Rzymskim, a przez
niego z wszystkimi biskupami, nastepcami apostotow, ktorzy sa z nim zjednoczeni”, por. Ekumenizm, dz.

?%t., 75.

189

Por. G. Dal Ferro, L 'ecumenismo dottrinale, 39.

Por. Benedykt XVI, Niezbywalna wartos¢ naturalnego prawa moralnego, przeméwienie do
uczestnikow sesji plenarnej Migdzynarodowej Komisji Teologicznej, 05.10.2007; G. de Rosa, La legge
naturalne e relativismo etico, La Civilta Cattolica 1(2008), 167-170.

190 Por. P. Sgroi, Le scelte etiche i la prospettiva ecumenica, Credere Oggi 4(2007), 131-132;
ARCIC 11, Zycie w Chrystusie, nr 36, gdzie czytamy, Ze istniejg cztery najwazniejsze obszary w ktorych
ocenie Kos$cioty anglikanski i katolicki roznig si¢ miedzy soba: seksualno$é, matzenstwo i rodzina,
rozumienie sakramentalno$ci malzenstwa i mozliwosci zawierania nowych malzenstwo po rozwodzie,
podejscie do prokreacji, aborcji i homoseksualizmu; por. T. Terlikowski, Kiedy sol traci smak. Etyka
protestancka w kryzysie, Warszawa 2005, ktora ukazuje etyke wspodlnot protestanckich w Stanach
Zjednoczonych w kontekscie obrony zycia poczgtego.
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poswigca si¢ trzem kwestiom: roli kobiety w Kosciele i spoleczenstwie, matzenstwu i
ekologii. Te trzy zagadnienia z zakresu etyki jednocze$nie taczg i dzielg chrzescijan.

10.4.1. Pytanie o miejsce kobiet w Kosciele 1 spoteczenstwie

Pytanie o rolg 1 miejsce kobiety w dzisiejszym §wiecie jest podnoszone od ponad stu
lat, od momentu pojawienia ruchdw na rzecz emancypacji kobiet, ,,sufrazystek”, ktérego
celem bylo wywalczenie dla kobiet praw obywatelskich na réwni z mezczyznami i
wreszcie feminizmu. Rowniez Koscioly zauwazaja, ze nie mozna unika¢ pytania o
miejsce kobiety we wspolnocie chrzescijanskiej, stad temat roéwnosci kobiety 1
mezezyzny jest podejmowany w dokumentach dialogow doktrynalnych i w nauczaniu

poszczegdlnych Kosciotow'”!.

1. Wplyw grzechu pierworodnego na relacje miedzyludzkie

Katolicy 1 anglikanie ze Stanéw Zjednoczonych wspdlnie potwierdzaja, ze grzech
pierwszych ludzi doprowadzit do zepsucia obrazu Boga w czlowieku 1 wypaczenia relacji
miedzyludzkich. MezczyZni 1 kobiety doswiadczaja dzi§ nieporzadku seksualnego, sity,
ktéra popycha ich do panowania nad innymi albo do poddania si¢ im. Sita przymusu
zmierza do zastapienia mitosci'’?. Historia $wiadczy o bardzo szkodliwym braku
réwnos$ci pomigdzy mezczyznami i kobietami, oraz o ewolucji r6l, ktoéra nastgpita w
sposob naruszajacy godno$¢ obu plci. Najbardziej pokrzywdzonymi byly i1 czesto sa
jeszcze kobiety .

We wspoélnej deklaracji dwustu trzydziestu reprezentantow z osiemdziesigciu
Kosciotow Republiki Potudniowej Afryki wyznato swoj udziat we wspieraniu apartheidu
1 w nowej sytuacji, w jakiej znalazt si¢ ten kraj 1990 roku, postanowito opowiedzie¢ si¢
po stronie sprawiedliwosci, pokoju i walki z rasizmem'®*. Przy tej okazji mezczyzni
obecni na zgromadzeniu przyznali, Ze czgsto z pogarda odnosili si¢ do kobiet i zgadzali
si¢ na istnienie seksizmu w strukturach koscielnych, spotecznych, politycznych,
ekonomicznych i rodzinnych. Ograniczajac role kobiet w Kosciele i ich dostgp do postug,
uczynili oni Kos$cidl ubozszym. Stwierdzili, ze byli niewrazliwi na podwojny ucisk,
ktoéremu byly poddane czarne kobiety: seksizm i apartheid'®’.

2. Relacja Jezusa Chrystusa do kobiet

91 Por. J. Bujak, Czlowiek jako imago Dei, dz. cyt., 207 nn.; M. Zielinska, Kobiece surfowanie po

trzech falach, Znak 4 (2005), 17-21; Z. Zdybicka, Prawdziwy i falszywy feminizm, w: Kobieta w Kosciele i
w spoleczenstwie, Ignacy Dec (red.), Warszawa 2004, 98-102.

192 Por. The Anglican-Roman Catholic Consultation USA, Images of God: Reflections on Christian
Anthropology, w: Called to Full Unity, Washington 1985, 308-327; www.usccb.org, nr 26.

193 Por. tamze, nr 27.

Por. Towards a Just South Africa: The Rustenburg Declaration by the National Conference of
Church Leaders in South Africa, “Catholic International” 2(1991), 90-95.

195 Por. tamze, nr 2.8.; 4.3.2.

194
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Jednoczesnie te same dokumenty przypominaja, ze Jezus Chrystus wlasnym
przykfadem wskazal, jak powinny wyglada¢ wiasciwe relacje mezczyzn 1 kobiet.
Przetamywatl on wszelkie uprzedzenia wobec kobiet i1 zapraszat je do gloszenia Dobrej
Nowiny na rowni z m¢zczyznami. Jezus uzdrawia kobiete, ktora tracita krew (Mk 5, 25-
34), wsrdd Jego przyjaciot byly Marta 1 Maria (J 11, 5), przebacza kobiecie schwytanej
na cudzotostwie (J 7, 53-8,11), objawia si¢ Samarytance (J 4,7-42). Maryja jest chwalona
za Jej wiare (Lk 11, 27-28) 1 traktowana w sposoéb wyjatkowy jako Matka Boga (Lk 1,
46-49). Spomigdzy ucznidw kobiety jako pierwsze otrzymuja objawienie o
zmartwychwstaniu Pana (Mt 28, 1-8; Mk 16, 1-8; Lk 23, 55-24,12). Zachowanie Jezusa
wobec kobiet bylo czesto inne niz zachowanie w naszych spoleczenstwach'®®.

Kos$ciol ma za zadanie kontynuowac te postawe Jezusa Chrystusa 1 promowac
rownos¢ mezezyzn 1 kobiet, ktéra wynika z chrztu swietego. Sakrament ten sprawia
bowiem, ze w Kosciele wszyscy jestesmy dla siebie bra¢mi 1 siostrami (Gal 3, 28).

3. Swiatowa Rada Ko$cioléw o prawach kobiet

Swiatowa Rada Koscioléw poczawszy od Zgromadzenia Ogélnego w Amsterdamie w
1948 roku podkresla, ze celem jej jest osiggnigcie pelnej wspdlpracy mezczyzn i kobiet w
stuzbie Chrystusowi w Kosciele. Aby zwrdci¢ uwage na problem dyskryminacji kobiet,
SRK w latach 1988-1998 obchodzita Ekumeniczna Dekade Solidarnosci z Kobietami, a
na lata 2000 -2010 oglosita Ekumeniczng Dekad¢ na Rzecz Przezwycigezenia Przemocy
wobec Kobiet. Mozna zauwazy¢, ze w dokumentach tej organizacji niewiele mowi si¢ o
powotaniu kobiety do Zycia rodzinnego, natomiast wiele miejsca poswigca si¢ prawu
kobiet do sprawowania kierowniczych funkcji w Kos$ciele na réwni z me¢zczyznami. Od
roku 1991, czyli od Zgromadzenia Ogdélnego w Canberze, mozna jednak dostrzec
wigksza wrazliwo$¢ SRK na takie problemy kobiet jak rasizm, ubdstwo, prostytucje,
kastowos$¢, czyli na problemy mniej dotykajace kobiet z krajow bogatych, ale istotnych
dla tych z krajéw ubozszych, z Potudnia globu ziemskiego.

Dokumenty SRK czgsto naznaczone sa frazeologia feministyczna. Przedstawiciele i
przedstawicielki tzw. ,.,teologii feministycznej”, zwlaszcza na przestrzeni lat 60-tych, 70-
tych 1 80-tych, widzieli w niej rodzaj teologii wyzwolenia, a przeciwnikiem, z ktorym
nalezalo walczy¢, byli mezezyzni 1 Koscidt rzymskokatolicki, traktowany czgsto jako
ostatni bastion patriarchalnie uksztattowanej struktury ucisku, uzalezniajacej kobiety od
mezezyzn (C. Halkes, M. Daly, R. Ruether, E. Moltmann). Mielismy wtedy do czynienia
ze swego rodzaju ,,walka klas”, z marksistowskim podejsciem do rzeczywistosci, wedtug
ktoérego konieczne jest zburzenie dotychczasowego porzadku spotecznego i koscielnego 1
zbudowanie nowego $wiata, w ktorym kobiety beda naprawde wolne 1 rowne
mezezyznom.

4. Problem urzedowego kaplanstwa kobiet

Kwestia rownosci kobiet i m¢zczyzn wigze si¢ rowniez z kaptanstwem kobiet. Temat
ten byl szeroko omawiany w dialogu katolicko-anglikanskim w  Stanach

196 Por. Por. Anglican-Roman Catholic Dialogue of Canada, Agreed Statement of the Anglican-

Roman Catholic Dialogue of Canada on the Experience of the Ministries of Women in Canada, Ecum
26(1991)103,4-24, nr 3.2.2.
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Zjednoczonych'®’, katolicko-anglikanskim w Kanadzie'®®, jak rowniez w anglikafisko-
prawostawnym w USA'® i generalnie — w dialogu pomiedzy Kosciolem
rzymskokatolickim i prawostawnym a protestanckimi Wsp6Inotami ko$cielnymi®®’.

Teksty tych dokumentéw wyraznie nam uzmystawiaja, ze podejscie do swigcen kobiet
stanowi lini¢ demarkacyjng pomigedzy Kosciotem katolickim i prawostawnym, ktore nie
akceptuja takiego rozwigzania, a Kosciolami protestanckimi, ktére — z nielicznymi
wyjatkami — uwazajg ordynacje kobiet nie tylko za mozliwa, ale za konieczng, uznajac to
za wyraz odczytania znakdw czasu 1 wiernosci duchowi Ewangelii. Za koniecznoscig
ordynacji kobiet przemawia wedhig jej zwolennikow przede wszystkim réwnos¢
mezczyzny 1 kobiety wynikajaca z aktu stworzenia na obraz Boga oraz z chrztu swietego.
Sakrament ten sprawia, ze w Chrystusie nie ma juz podzialu na me¢zczyzn 1 kobiety, jak
mowi §w. Pawelt w Gal 3,28, rowniez gdy chodzi o postugi w Kosciele. Za ordynacja
kobiet opowiada si¢ takze Swiatowa Rada Ko$ciotdw, uzywajac podobnych argumentow.
Mimo, ze jej wypowiedzi sg tagodzone przez obecnos$¢ prawostawnych Kosciotow, od
poczatku istnienia Rady na Zgromadzeniach Ogolnych pojawialy si¢ glosy zachety
dopuszczenia kobiet do peli postug duchownych. Bardzo wyraznie wypowiedziato si¢
na ten temat VII Zgromadzenie Ogdlne w Canberze w 1991 roku.

Prawostawni 1 katolicy bronigc swego stanowiska odwoluja sie do przykladu
Chrystusa, ktory na Apostotdw powotat tylko mezczyzn, oraz na prawie dwutysigcletnig
tradycje Kosciota. Odwoluja sie rowniez do komplementarnego modelu relacji miedzy
mezczyzng a kobieta, zgodnie z ktérym sa oni rdwni w godno$ci, co bynajmniej nie
oznacza, ze wszystkie funkcje, jakie pelnia, s3 wymienne. Podkre$laja rowniez, ze kiedy
sw. Pawet w Gal 3, 28 ogtlasza, ze w Chrystusie zostaja usunigte wszystkie roznice,
wlagcznie z ta pomiedzy mezczyzng a kobieta, chee przez to powiedzieé, ze zadna réznica
ludzka nie moze przeszkodzi¢ naszemu uczestnictwu w misterium Chrystusa, nie za$, ze
znikajg pomiedzy nimi wszelkie roznice*"".

Podsumowujac mozemy stwierdzi¢, ze Kos$ciél rzymskokatolicki i prawoslawny
opowiadajg si¢ za komplementarng wizjg relacji m¢zczyzny i kobiety i1 przez to okazuja
sie by¢ prawdziwymi straznikami godno$ci i powolania kobiet w Kosciele i $wiecie?*?.

197 Por. Anglican-Roman Catholic Consultation in the U.S.A., Erlanger, Kentucky - October 21-24,
1975, Released on November 7, 1975, w: Documents on Anglican Roman Catholic Relations, IV, United
States Catholic Conference, Washington 1979, 59-65; www.usccb.org.

198 Por. Agreed Statement of the Anglican-Roman Catholic Dialogue of Canada on the Experience of
the Ministries of Women in Canada.

199 Por. Anglican-Orthodox Theological Consultation, Statement on the Ordination of Women,
January 22-24,1976, New York, w: “Ecumenical Bulletin” (1976)16, 26-28.

200 Por. Ekumeniczna Grupa SAE, La donna nella chiesa, Roma 1987, w: Enchiridion Oecumenicum
1. Documenti del dialogo teologico interconfessionale. Dialoghi locali 1965-1987, red. G. Cereti, S.J.
Voicu, Bologna 1988, 853-860.

201 Por. Commissione Teologia Internazionale, Comunione e servizio. La persona umana creata a
immagine di Dio, (23 luglio 2004) CivCatt 2004, IV, 254-286, nr 35.

202 Nauczanie Papieza Jana Pawta II na temat roli kobiet w Kosciele i spoleczenstwie okresla si¢
niekiedy mianem ,,nowego femiizmu”. Zawarte jest ono m.in. w dokumentach: List apostolski Mulieris
dignitatem Ojca Swietego Jana Pawta II z okazji Roku Maryjnego o godnosci i powotaniu kobiety
(15.08.1988), w: Wybor Listow Ojca Swietego Jana Pawla II, t. I, Krakow 1997, 80-141; List (Przestanie)
It is with genuine pleasure do Sekretarza Generalnego IV Swiatowej Konferencji ONZ poswieconej
kobiecie (26.05.1995), w: Wybor Listow Ojca Swigtego Jana Pawfa II, t. 1, Krakow 1997, 210-215;
Oredzie na Swiatowy Dzien Pokoju 01.01.95 Kobieta wychowawczynig do Zycia w pokoju, OR 1(1995), 8-
10; Jan Pawet II, List do kobiet (a ciascuna di voi) Ojca Swietego Jana Pawla II na IV Swiatowg
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10.4.2. Matzenstwo jako zwigzek mezczyzny 1 kobiety

Dokumenty dialogobw miedzykoscielnych podkreslaja, ze nie tylko pojedynczy
czlowiek — mezczyzna lub kobieta — jest obrazem Boga, ale rOwniez, a moze przede
wszystkim, kobieta 1 mezczyzna, rozumiani jako wspolnota. Ich wzajemna relacja jest
objawieniem trynitarnego, wspoOlnotowego charakteru obrazu Boga w czlowieku.
Oznacza to réwniez, ze istnienie czlowieka na sposob piciowy ma znaczenie nie tylko
biologiczne, ale rowniez teologiczne®®.

1. Dar seksualnoS$ci

W dokumencie dialogu katolicko-anglikanskim dialogu na forum §wiatowym Zycie w
Chrystusie teologowie obu Koscioldbw na fundamencie Pisma Swigtego wspdlnie
potwierdzaja, ze seksualno$¢ ludzka jest dobra czgscia stworzenia Bozego (por. Rdz 1,
27; 24; Rt 4; PnP; Ef 5, 21-32 i inne). Zréznicowanie seksualne w jedno$ci natury
ludzkiej wyraza w sposob cielesny powolanie dzieci Bozych do wspdlnoty
miedzyosobowej. Seksualnos$¢ ludzka jest skierowana na dar z siebie i na przekazywanie
zycia®®®. Obie tradycje podobnie definiuja czysto$é, ktora polega na skierowania impulsu
seksualnego albo w kierunku matzenstwa albo ku zyciu w celibacie. Czysto$¢ nie
oznacza wyparcia instynktow i energii seksualnej, ale ich integracje w modelu relacji, w
ktorym osoba moze znalez¢ prawdziwe szczg$cie, realizacje i zbawienie. Anglikanie i
katolicy sa zgodni, ze nowe zycie w Chrystusic wymaga radykalnego zerwania z
grzechem egoizmu seksualnego, ktéry w sposéb nieunikniony prowadzi do rozpadu
indywidualnego i spolecznego. Nowy Testament jednoznacznie potwierdza, ze wlasciwe
uzycie energii seksualnej stanowi istotny aspekt zycia w Chrystusie (Mk 10, 9; J 8, 11;
1Kor 7; 1Pt 3, 1-7; Hbr 13,4) i prawda ta jest potwierdzana nie tylko w okresie jednosci

Kosciola, ale réwniez po jego podziale®®”.

Konferencje o kobiecie w Pekinie, w: Wybér Listow Ojca Swietego Jana Pawla II, t. I, Krakow 1997, 345-
354; Jan Pawel 11, Jan Pawel II o matzenstwie i rodzinie 1978 — 1982, wybor A. Wieczorek, T. Zeleznik,
opracowanie J. Sobiepan, Warszawa 1983; Jan Pawel 1, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Odkupienie
ciata a sakramentalno$é malzenstwa, Citta del Vaticano 1986; Jan Pawet II, Katechezy Ojca Swietego Jana
Pawla II: teologia matzeristwa, Krakow 1999; , Encyklika Evangelium vitae Ojca Swietego Jana Pawta II
do biskupoéw, do kaptanow i diakonow, do zakonnikow i zakonnic, do katolikow §wieckich oraz do
wszystkich ludzi dobrej woli, o wartosci 1 nienaruszalnosci zycia ludzkiego, Poznan 1995, nr 99.

203 Por. J. Bujak, Czlowiek jako imago Dei, dz. cyt., 199 nn.; Gruppo di dialogo fra cattolici e valdesi
metodisti in Italia, [ matrimoni misti. Testo comune di studio e proposta per un indirizzo pastorale dei
matrimoni interconfessionali, 8 luglio 1993, Ench Oec IV. Documenti del dialogo teologico
interconfessionale. Dialoghi locali 1988-1994, red. G. Cereti, J.F. Puglisi, Bologna 1996, nr 1668; The
Anglican-Roman Catholic Consultation USA, Images of God, nr 20-23.

204 Por. ARCIC 1I, Zycie w Chrystusie: zasady moralne, wspélnota i Kosciél. Raport z
miedzynarodowego dialogu anglikansko-rzymskokatolickiego (1993), SiDE 1(1995), 71-99 (. Iga
Czaczkowska) (oryg. ang. Life in Christ. Morals, Communion and the Church, Church House
Publishing&Catholic Truth Society, London 1984; www.prounione.urbe.it, nr 55.

203 Por. ARCIC 11, Zycie w Chrystusie, nr 57; por.
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2. Plciowos¢ a relacyjny wymiar czlowieka

Dokumenty dialogéw migdzykoS$cielnych, zwlaszcza katolicko-anglikanskiego w USA
Images of God, podkreslaja, ze Bog jest relacjg trzech Oséb. Dlatego réwniez czlowiek,
stworzony na obraz Trojjedynego Boga, jest stworzony do zycia w relacji. Na podstawie
dwoch opisow stworzenia, zwlaszcza za§ Rdz 1, 27 nalezy stwierdzi¢, ze mezczyzna 1
kobieta sa w takiej samej mierze stworzeni na obraz Boga oraz ze obraz ten jest obecny
nie tylko w pojedynczym czlowieku, ale szczegdlnie wyraznie razem w mezczyznie 1
kobiecie.

Relacyjny sposéb istnienia cztowieka, bedacy odzwierciedleniem istnienia Trojcy
Swietej, w szczegodlny sposob wyraza sie w jego wymiarze cielesnym, ptciowym, ktorego
nie nalezy rozumie¢ jako malo waznej przypadtosci, ale jako istotny wymiar osobowosci.
Takie rozumienie plciowosci, jako dobrego wymiaru stworzenia Bozego, ktore wyraza
powotlanie czlowieka do wspolnoty migdzyludzkiej, do zycia w matzenstwie i rodzinie,
znajdujemy m.in. w dokumentach dialogu katolicko-anglikanskiego Zycie w Chrystusie
oraz Images of God. W tym ostatnim dokumencie czytamy, ze seksualno$¢ to
niezbywalny sposob bycia czlowieka w $wiecie. Nasze ciata nie sa jedynie jakim$
opakowaniem, powloka cielesna dla duszy lub tylko jej narzedziami, istniejemy bowiem
jako jedno$¢ ciala 1 duszy i jesteSmy zbawieni w naszej egzystencji cielesne;.
Oblubiencza relacja me¢zczyzny 1 kobiety jest znakiem i paradygmatem relacji Boga do
cztowieka. W sposob najpelniejszy oblubienczo$¢ ta wyraza si¢ w wylacznej relacji meza
1 zony 1 w prokreacji, w ktorej dochodzi do otwarcia si¢ dwojga ludzi nie tylko na siebie,
ale 1 na dziecko, jako tego innego. Roéwniez w tym wida¢ odzwierciedlenie relacji
trynitarnych i odwiecznego rodzenia i pochodzenia, ktore dokonuje si¢ w Bogu.

Znaczenie pici zostalo potwierdzone przez fakt, ze Wcielone Stowo réwniez przyjeto
w calosci kondycje ludzka przyjmujac plciowosé, ale pozostajac czlowiekiem w obu
znaczeniach tego stowa: jako czlonek wspolnoty ludzkiej i1 jako byt o plci meskie;j.
Relacja pomigdzy kazdym z nas, a Chrystusem, jest okre§lona na dwa sposoby: zalezy od
wilasnej tozsamosci seksualnej i od seksualnej tozsamos$ci Chrystusa (CTI, Comunione e
servizio, nr 34). Poza tym, wcielenie i zmartwychwstanie rozciagaja tozsamos$¢ seksualng
az po wieczno$¢. Zmartwychwstaly Pan, ktéry teraz zasiada po prawicy Ojca, pozostaje
mezczyzng. Mozemy tez dostrzec, ze uswigcona 1 uwielbiona osoba Matki Boga, teraz
wzigta cielesnie do nieba, wcigz pozostaje kobieta (CTI=MKT, Comunione e servizio, nr
35).

Nieco inaczej widzg znaczenie ptci meskiej Jezusa anglikanie. W dokumencie Images
of God czytamy, ze oba Koscioly zgadzaja, ze byt On w peli Bogiem 1 w pehi
czlowiekiem. Jako czlowiek byl on mezczyzng, nalezat do okreslonej rodziny, mowit
konkretnym jezykiem, byt cztonkiem ludu Izraela. Czy jednak cechy te przynaleza do
istoty obrazu Boga, ktory w nim zostal w peti objawiony? Kosciot katolicki 1
anglikanski majg na ten temat rozne opinie, zwlaszcza jesli chodzi o znaczenie wymiaru
plciowego, faktu bycia mezczyzng, dla objawienia Boga w Chrystusie, a zwlaszcza
teologicznego znaczenia pici meskiej Chrystusa. Jest to zwigzane réwniez z rdznica
dotyczacg kaptanstwa kobiet. W teologii Kos$ciola rzymskokatolickiego kaptan —
mezezyzna jest obrazem Chrystusa — me¢zczyzny 1 nie nalezy tych znakoéw zmienia¢ ani
zaciemniac, np. przez ordynacje kobiet.
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3. Malzenstwo w porzadku natury i laski

W tym samym dokumencie czytamy, ze zaden z dwoch Kosciolow nie uwaza
malzenstwa za wymyst ludzki, przeciwnie, oba wierza, ze zostalo ono wypisane 1
zakorzenione w naturze ludzkiej przez Boga®’®. W dokumencie powstalym na forum
lokalnym oba Koscioly zgadzaja si¢ réwniez co do tego, ze malzenstwo jest
sakramentem, Srodkiem do otrzymania taski. W ten sposdb jest ono widziane jako droga
zbawienia nie tylko dla danej pary malzonkow, ale dla catego Kosciota. W anglikanskiej
Book of Common Prayer, s. 861, czytamy, ze ,,me¢zczyzna i kobieta wchodza we
wspolnote, ktora trwa przez cale zycie, wypowiadajg ich przyrzeczenia wobec Boga i1
Kosciola 1 otrzymuja laske i blogostawienstwo Boga, co jest dla nich pomoca dla
zachowania ich przyrzeczen™*"’. Oba Koscioly wspolnie wyznaja, ze zaréwno zdolnosé
do przekazywania zycia, jak i okazywanie mitosci w akcie seksualnym, cieszg si¢ roéwna
godnoscia. Kazdy z tych wymiaréw jest autentycznym sakramentalnym $rodkiem laski.
Istniejg jednak roznice, gdy chodzi o nauczanie i praktyke w takich sprawach jak
antykoncepcja i rozwod**.

4. Homoseksualizm

Zjawisko homoseksualizmu nalezy umiesci¢ w kontek$cie stworzenia czlowieka jako
me¢zezyzny 1 kobiety. Oboje, stworzeni na obraz Boga, zostali wezwani do plodnej
mitos$ci, do ,,zaludniania ziemi”. Zjednoczenie me¢zczyzny i kobiety realizuje to, co
Ksiega Rodzaju okre$la jako una caro — bycie jednym cialem. Dokumenty dialogow
potwierdzaja, ze dla chrze$cijan wszystkich Kos$ciotdéw seksualny wymiar czlowieka,
zdolno$¢ do wchodzenia w relacje, roOwniez seksualna, jest znakiem stworzenia na obraz
Boga, na obraz Trzech Os6b Boskich istniejacych w relacji. Dziecko, jako owoc mitosci
mezezyzny 1 kobiety, jest ,,tym trzecim”, znakiem otwarto$ci pary ludzkiej na zycie i na
Boga, odzwierciedleniem milosci Ojca i Syna ktorej owocem jest Duch Swiety. Chrystus
uswigcil zwigzek mezczyzny i kobiety i uczynit go obrazem swojej ofiarnej mitosci do
Kosciota, tzn. sakramentem (por. Ef 5). Tak wiec dla chrzescijan norma jest istnienie
czlowieka jako mezczyzny 1 kobiety 1 ich wzajemna relacja. Na tym tle nalezy
rozpatrywac zjawisko homoseksualizmu, ktore zostato podjete m.in. w dialogu katolicko-
anglikanskim, w dokumencie komisji ARCIC II z 1993 roku Zycie w Chrystusie: zasady
moralne, wspolnota i Kosciol. Raport z miedzynarodowego dialogu anglikansko-
rzymskokatolickiego 1 w dokumencie dialogu luteransko-anglikanskiego ze Standéw
Zjednoczonych z roku 1983 Implications of the Gospel. Lutheran-Episcopal Dialogue,
Series I1I, Augsburg-Forward Movement Publications, Minneapolis-Cincinnati 1990;
Ecumenical Documents V. Growing concensus. Church Dialogues in the United States,
1962-1991, red. J.A. Burgess, J. Gros, New Jersey 1995, 201-252.

W pierwszym z nich podkreslono, ze oba Koscioly uznaja, ze rdéwniez osoby
homoseksualne zostaly stworzone na obraz Boga i cieszg si¢ godnoscia ludzka. Mimo to,

206 Por. ARCIC 11, Zycie w Chrystusie, nr 59.
207 The Anglican-Roman Catholic Consultation USA, Images of God, nr 34.
208 Por. tamze, nr 55.
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nie mozna tak samo traktowac stosunkéw matzenskich i stosunkéw homoseksualnych,
poniewaz nie maja one tej samej wartosci, nie s3 one w stanie wyrazi¢ w pelni tego, co
wyraza relacja matzenska. Kosciot katolicki uczy, ze sklonnosci homoseksualne sg
,wewnetrznie nieuporzadkowane” 1 bigedne. Kosciot anglikanski réwniez uwaza, ze
aktywno$¢ homoseksualna jest czym$ nieuporzadkowanym, jednak stara si¢
indywidualnie podchodzi¢ do kazdego przypadku i kazdy z nich oceni¢ z punktu
widzenia moralnos$ci 1 duszpasterstwa. Podstawowy powod, dla ktorego oba KosScioty
negatywnie oceniajg zjednoczenie homoseksualne, to brak wymiaru una caro. Takiemu
zjednoczeniu brakuje wymiaru plodnej mitosci, dlatego nie tworzy ono obrazu Boga i nie
moze zosta¢ uznane za malzenstwo. W praktyce jednak widzimy, ze Kos$ciot anglikanski
1 inne Kos$cioty protestanckie na Zachodzie czesto akceptuja homoseksualizm jako
»trzecig droge”, obok malzenstwa i celibatu, realizacji swego cztowieczenstwa. Koscioty
luteranskie czesto akceptuja zwigzki homoseksualne w wyniku dostosowania si¢ do praw
obowigzujacych w poszczegdlnych krajach o wiekszosci luteranskiej (np. Szwecja,
Norwegia, Holandia). Poszczegolni pastorzy blogostawia zwigzki homoseksualne, osoby
zyjace w takich zwiagzkach bywaja ordynowane na pastoréw a nawet biskupdéw (np.
przypadek Gena Robinsona w Stanach Zjednoczonych). Taka postawa czgsci Kosciota
anglikanskiego z potkuli pénocnej spotkata si¢ z protestem anglikanow z Potudnia globu
ziemskiego, gtdwnie z Afryki 1 Azji, 1 jest to tez jeszcze jedng nowa przyczyna (obok
ordynacji kobiet) trudno$ci w dialogu katolicko-anglikafskim.

10.4.3. Ochrona $rodowiska naturalnego

W koncu lat sze$édziesigtych XX wieku problem zagrozenia §rodowiska naturalnego
dotart do szerokiej opinii publicznej. W tym samym czasie, w 1967 roku historyk
amerykanski Lynn White oskarzyt chrze$cijanstwo o spowodowanie obecnego kryzysu
ekologicznego®”. Twierdzit on, ze to ono doprowadzito do zmiany relacji migdzy
czlowiekiem a naturg; przed jego pojawieniem si¢ byl jej czedcia, obecnie jest jej
zdobywca. Przyczynily si¢ do tego linearna koncepcja historii i antropocentryczna wizja
kosmosu, wynikajaca z kategorii homo-imago Dei, ktora pozwolila czlowiekowi uzywaé
1 wykorzystywac §wiat jako wlasno$¢ otrzymang od Boga. Podobne argumenty wysuwali
cybernetyk J.W. Forrester 1 niemiecki pisarz Carl Amery. Ten ostatni przyczyny
katastrofy ekologicznej, ktora nam zagraza, widzi w interpretacji judeochrzescijanskiej
Rdz 1, 28 1 nakazie poddawania sobie ziemi. Wielu wtasnie w tym przykazaniu widziato
ono usprawiedliwienie dla naduzy¢ ekologicznych wobec ziemi?!’.

209 Por. J. Bujak, Cztowiek jako imago Dei, dz. cyt., 350 nn.; L. White, The Historical Roots of Our
Ecological Crisis, Science 155(1967), 1203-1207; J. Grzesica, Ochrona srodowiska naturalnego czlowieka,
Katowice 1993, 61; A. Auer, Etica dell’ambiente. Un contributo teologico al dibattito ecologico, Brescia
1988, 202; R. Schenk, Czlowiek korong stworzenia? Com 12(1992)6, 21-22.

210 Por. S. Morandini, Nel tempo dell’ecologia. Etica teologica e questione ambientale, Bologna
1999, 38-39, gdzie autor cytuje opini¢ White’a o chrzescijanstwie: ,,Niszczac poganski animizm,
chrzescijanstwo uczynito mozliwym wykorzystanie natury z obojetnym podejsciem do uczu¢ naturalnych
przedmiotow (...). Dla chrzeécijanina drzewo jest niczym wigcej jak tylko faktem fizycznym. Cata
koncepcja $wigtego gaju jest obca chrzescijanstwu i etyce Zachodu. Przez prawie dwa tysiace lat
chrzescijanscy misjonarze wycinali §wigte drzewa, ktore sg idolatrig poniewaz zaktadajg istnienie ducha
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Dzi§ krytycznie patrzy si¢ na te jednostronne argumenty oskarzajace glownie
chrze$cijanstwo w kwestiach, ktére maja wymiar przede wszystkim spoleczno-
ekonomiczny. Jednak pewna nieufnos$¢ do chrze$cijanstwa pozostala i wielu ekologéw do
dzi§ uwaza, ze jest ono odpowiedzialne za kryzys ekologiczny.

Tezy White’a byly tez ujawnieniem brakow teologii 1 praktyki chrzescijanskiej tego
okresu. W latach 60-ych zainteresowanie ekologig w teologii byto nikte. Zmienito si¢ to
w kolejnych dziesigcioleciach, kiedy Koscioty chrzescijanskie podjely temat ekologii
réwniez w dokumentach dialogéw doktrynalnych.

1. Miejsce czlowieka w Swiecie

Czlowiek otrzymat szczegdlnie miejsce w pordwnaniu z innymi stworzeniami, ktore
zostaly jemu powierzone. W nim zycie, ktére go obejmuje i przewyzsza powraca do
siebie samego; w nim uswiadamia ono sobie siebie. Przywilej czlowieka, jakim jest
moznos$¢ bycia w relacji do wlasnego zycia i kazdej innej formy zycia, stanowi istotny
element jego autonomii 1 samostanowienia. Ta autonomia nie jest absolutna, ale
ograniczona odpowiedzialno$ciag wobec Boga, zarowno w $rodowisku naturalnym jak i w
swiecie ludzkim, czytamy w dokumencie katolicko-luteranskim Gott ist ein Freund des
Lebens*'!.

W innym dokumencie dialogu migdzykoscielnego czytamy, ze z opowiadan biblijnych
o stworzeniu wynika, ze cztowiek od pierwszego momentu swojego istnienia jest czgscia
stworzenia, ale zarazem, jako obraz Boga, jest on umieszczony w pozycji
uprzywilejowanej, ktora wynosi go ponad wszelkie inne stworzenie (Rdz 1,25-20).
Stwierdzono réwniez, ze dziatania cztowieka maja wpltyw nie tylko na ludzkos¢ ale takze

na cale stworzenie?!?.

2. Zadania czlowieka wobec Swiata

W dokumencie Gott ist ein Freund des Lebens czytamy, ze pierwsze opowiadanie o
stworzeniu (Rdz 1, 28) - podobnie jak Ps 8 - méwi o panowaniu cztowieka nad §wiatem
stworzonym. Formufa ,uprawia¢ i strzec” (Rdz 2, 15) interpretuje sposéb tego
panowania. Dzialanie czlowieka wobec natury nieozywionej 1 ozywionej to rodzaj
sprawowania wiladzy. Zatem pomylkg jest che¢ opisania zachowania czlowieka wobec
innych stworzen w kategoriach relacji miedzy partnerami. W porzadku istniejacego
swiata (Rdz 1-2 1 9), Bog upowaznit cztowieka do podejmowania decyzji 1 dziatan wobec
innych istnien 1 do przemiany §wiata, ktory mu zostat powierzony, np. przez $cinanie

natury”; W. Knoch, Swiat — dobre stworzenie Boga? kryzys ekologiczny jako wyzwanie chrzescijanskiej
nauce o Bogu, Com 12(1992)6, 5 nn.

21 Por. Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland-Deutsche Bischofskonferenz, Gott ist ein
Freund des Lebens. Herausforderungen und Aufgaben beim Schutz des Lebens, Paulinus-Verlag, Trier
1989; www.ekd.de, Ubersicht.

212 Por. Evangelical-Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church, Report of the
Consultation on Evangelical Lutheran Church of Finland - Russian Orthodox Church, Summary on the
Theme of the Creative Work of God,; Summary on the Theme of Man'’s Responsibility for God’s Creation,
w: Creation. The Eighth Theological Conversation between the Evangelical-Lutheran Church of Finland
and the Russian Orthodox Church. Pyhtitsa and Leningrad, June 9™-19"™ 1989, Church Council for Foreign
Affairs Ecclesiastical Board, Helsinki 1991, 22.
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drzew, obrobke drewna, regulacje rzek, udomowianie i hodowle zwierzat czy tez
zabijanie ich w celu zdobycia jedzenia. Technologia i uprzemystowienie, mimo zmian w
naturze, ktore one ze sobg niosg, s3 zasadniczo zgodne z biblijnym opisem na temat roli
czlowieka w Swiecie stworzonym. Takze inteligencja czlowieka, z jego ciekawoscig 1
pomystowoscia, jest darem Boga. Ale moga one takze zostaé wykrzywione i uzyte
przeciw Bogu 1 zyciu. Pokusa, jaka jest nauka i technika i1 prawie religijna czes¢, ktorg
zawsze wzbudzaly 1 wzbudzaja nadal - wymagaja takze podejscia krytycznego. Jednak
Biblia nie daje zadnych argumentow, by a priori by¢ wrogiem nauki i techniki. W
ubiegtych wiekach doprowadzity one do odkry¢ i rozwoju, ktore mialy dobroczynny
wplyw na zycie niezliczonej liczby ludzi. Wystarczy pomysle¢ z tego punktu widzenia o
ustaniu wysitku fizycznego dzigki wprowadzeniu maszyn, wzroscie plonow - dzieki
nawozom sztucznym, zwalczeniu wigkszosci chorob zakaznych i epidemii. Nawet w
obliczu ryzyka dla $rodowiska naturalnego nie bedzie mozliwe odrzucenie nauki i1
techniki, ale tylko postugiwanie si¢ nimi w sposéb bardziej inteligentny, z wiekszym
szacunkiem dla §rodowiska. Jednak stwierdzenia z Rdz 1 i Ps 8 byly cz¢sto wypaczane 1
uzywane na usprawiedliwienie wyzysku natury, stwierdzaja autorzy dokumentu®'?.

W dokumencie dialogu katolicko-anglikanskiego ARCIC II Church as Communion
oba Koscioly wyrazaja wspolng wiare, ze zgodnie z Pismem Swietym Bég blogostawi
ludziom i zaprasza ich do zycia w komunii ze Sobg i z innymi ludZmi jako zarzadcoéw

swojego stworzenia®'.

3. Grzech pierworodny i nowozytna ,,wiara w nauke”

Koscioty chrzescijanskie widza w grzechu pierwszych ludzi zrédlo wypaczenia
pierwotnego planu Boga nie tylko w odniesieniu do relacji pomigdzy Bogiem a
czlowiekiem, pomigdzy ludZzmi ale réwniez odniesienie cztowieka do natury. Przyroda
jako taka przestata by¢ $rodowiskiem przyjaznym i bezpiecznym dla czlowieka, a w
miejsce odpowiedzialno§ci za $wiat stworzony weszla krotkowzroczna ched
maksymalnego wykorzystania go dla wlasnego dobra®'>.

Dokument dialogu prawostawno-luteranskiego podkresla, ze kryzys ekologiczny to
przede wszystkim kryzys czlowieka, ktory znalazt si¢ w sytuacji, w ktorej dzigki swojej
kulturze 1 aktywnos$ci, pierwszy raz w swojej historii opanowal on caly §wiat. W
konsekwencji waznych zdobyczy naukowych i technologicznych, cztowiek uzyskat site 1
wladzg nad natura, jakiej nigdy nie mial w przesztosci. Jednak wspotczesny czlowiek

213 Por. Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland-Deutsche Bischofskonferenz, Gott ist ein

Freund des Lebens, nr 111; por. Evangelical-Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church,
Report of the Consultation on Evangelical Lutheran Church of Finland - Russian Orthodox Church,
Jirvenpdd 1974. Theses, w: Dialogue between Neighbours. The Theological Conversation between the
Evangelical — Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church (1970-1986), red. H.T.
Kamppuri, Publications of Luther-Agricola Society, Helsinki 1986, 63; Evangelical-Lutheran Church of
Finland and the Russian Orthodox Church, Report of the Consultation on Evangelical Lutheran Church of
Finland - Russian Orthodox Church, Summary on the Theme of the Creative Work of God, 22.

214 Por. ARCIC 1II (1982-2005), Church as Communion. An Agreed Statement by the Second
Anglican-Roman Catholic International Commission, w: “Catholic International” 2(1991)7, 425-432;
www.prounione.urbe.it, nr 6.

213 Por. Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland-Deutsche Bischofskonferenz, Gott ist ein
Freund des Lebens, nr I111.2.
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odczuwa swoja stabos¢ w o wiele wickszym stopniu, niz w przesztosci a ludzkos¢
znalazla si¢ na krawedzi przepasci. Postep osiggnigty w nauce i technologii nie jest w
stanie zagwarantowa¢ mu bezpieczenstwa 1 dobrobytu. Ludzkos$ci grozi zniszczenie,
poniewaz nie jest ona zdolna kontrolowac¢ tej sytuacji’'®. Druga, obok alienacji od Boga,
przyczyna tego stanu rzeczy, jest kult nauki, ktora dla wielu stala si¢ religia bez Boga.
Nauka zostala postawiona w stuzbie egoistycznego pragnienia cztowieka, by bez konca

wykorzystywac stworzenie?'’.

4. Odbudowanie wlasciwej relacji miedzy czlowiekiem a §wiatem

Poniewaz dzisiejszy kryzys ekologiczny jest przede wszystkim wynikiem
niepostuszenstwa czlowiecka wobec Boga 1 Jego przykazan dlatego najwlasciwsza
odpowiedzig na ten stan rzeczy bedzie zwrdcenie si¢ ku Temu, ktory jest Pierworodnym
calego stworzenia 1 jego Odnowicielem — ku Chrystusowi. On — w 1 poprzez swoj
Kosciot - uczy nas, na czym polega wilasciwa relacja czlowieka do S$rodowiska
naturalnego.

Luteranie finscy i prawostawni rosyjscy podkreslaja, ze Chrystus, drugi Adam, jest
poczatkiem nowego stworzenia: ,jesli kto§ pozostaje w Chrystusie, jest nowym
stworzeniem” (2Kor 5, 17). Uczestnictwo w Chrystusie jest fundamentem
odpowiedzialnego dziatania chrze$cijanina wobec stworzenia. Wiara w Chrystusa
oznacza takze odnowienie relacji migdzy cztowiekiem a naturg. Ten proces uzdrawiania
zakonczy sie, kiedy ,,stworzenie zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢
w wolnosci i chwale dzieci Bozych” (Rz 8, 21)*'%.

Integralno$¢ stworzenia nie moze zosta¢ odnowiona bez akceptacji nowego stylu
zycia, ktory polega m.in. na odpowiedzialnym podejsciu do uprawy ziemi, opieki nad
naturg, zgodnie z wola Boza (Rdz 2, 15). Odpowiedzialnos¢, ktora kazdy chrze$cijanin i
Kosciot maja wzgledem stworzenia, oznacza konkretnie walke z grzechem, egoizmem 1
chciwoscia czlowieka, ktore sa odpowiedzialne za zepchnigcie stworzenia na skraj
przepasci i zniszczenia®'?. Odpowiedzialno$é za stworzenie oznacza rowniez przyjecie
prostego stylu zycia, ktory jest charakterystyczny dla chrzes$cijanstwa, w przeciwienstwie
do marnowania dobr i wykorzystywania bogactw naturalnych. Jest to zgodne z zasada
samodyscypliny etycznej, ktéra powinna stanowi¢ program zycia kazdego chrzescijanina.
Mozna ja stresci¢ w stowach wypowiedzianych przez §w. Pawla ktory powiedzial:
,Umiem cierpie¢ biede, umiem 1 obfitowac. Do wszystkich w ogdle warunkéw jestem

216 Por. Evangelical-Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church, Report of the

Consultation on Evangelical Lutheran Church of Finland - Russian Orthodox Church, Summary on the
Theme of the Creative Work of God, 22.

27 Por. tamze, 24-25.
218 Por. tamze, 22.
219

Por. Evangelical-Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church, Report of the
Consultation on Evangelical Lutheran Church of Finland - Russian Orthodox Church, Summary on the
Theme of the Creative Work of God, 25; E. Martikainen, Our responsability for God’s Creation, 76-90; V.
Fedorov, Our responsability for the integrity of creation, w: Creation. The Eight Theological
Conversations between the Evangelical Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church.
Pyhtitsa and Leningrad, June 9th-19th 1989, Helsinki 1991, 91-104.
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zapzr%)viony: i by¢ sytym, i gtod cierpie¢, obfitowa¢ i doznawac niedostatku” (Flp 4,
12)°°".

W podobnym duchu wypowiadajg si¢ uczestnicy dialogu pomigdzy Kosciotem
Adwentystow Dnia Siédmego a Swiatowym Aliansem Kosciolow Reformowanych. Obie
wspolnoty eklezjalne stwierdzaja istnienie ogromnej przepasci ekonomicznej pomigdzy
ubogim Poludniem kuli ziemskiej a bogata Polnoca. W krajach ubogich wiaze si¢ to
brakiem dostepu do podstawowych srodkéw do zycia, takich jak jedzenie, woda,
mieszkanie, ubranie, z ogromnym problemem jakim jest choroba HIV/AIDS, zwlaszcza
w Azji i w Afryce, oraz ze spiralg przemocy z powodu ktorej cierpig przede wszystkim
kobiety 1 dzieci To przede wszystkim ludno$¢ zamieszkujagca bogata Pdhnoc
spowodowata obecny kryzys srodowiska naturalnego, dlatego oba Kos$cioly postanawiaja
podja¢ si¢ dzieta odnowy i1 pojednania. Doktryna o stworzeniu okresla sposob
pojmowania chrzescijanskiej misji wobec degradacji ekologicznej. Przede wszystkim,
adwentys$ci 1 reformowani uznajg swiat za dobre stworzenie Boga, za ,.teatr taski Boga”,
dar, z ktorego nalezy si¢ radowaé i ktorego nalezy strzec. Odpoczynek szabatu jest
przypomnieniem zaréwno opatrznosciowej opieki Boga nad $wiatem, jak 1
odpowiedzialnosci czlowieka za administrowanie stworzeniem. W $wietle tej doktryny o
stworzeniu oba Koscioly wzywaja siebie i innych chrzescijan do nawrodcenia si¢ z drogi
grzechu, z powodu ktérego wykorzystywali§my stworzenie i do zmiany naszego
zachowania. To, co chrze$cijanie mogg zrobi¢ pozytywnie, to wlaczenie si¢ w utylizacje
odpaddw, oszczedno$¢ energii, kupowanie produktéw ekologicznych, wspieranie grup
zajmujacych si¢ ekologiag. Dokument wzywa réwniez chrzescijan z krajow
uprzemystowionych do podjecia wigkszej odpowiedzialno$ci moralnej za przyspieszenie

zmian klimatycznych i za powstrzymanie tego procesu?*'.

5. ,,Proces koncyliarny” Sprawiedliwo$¢, pokoj oraz integralno$¢ stworzenia

Swiatowa Rada Kosciolow podczas Zgromadzen Ogdlnych czgsto podejmowala
problem kryzysu ekologicznego, m.in. w New Delhi w 1961 roku, Nairobi w roku 1975,
Canberra w roku 1991. Najwickszym osiagnicciem SRK bylo zapoczatkowanie w
Vancouver w 1983 roku ,.koncyliarnego procesu” Sprawiedliwosé, pokoj i integralnosé
stworzenia. Chodzito o zauwazenie zaleznosci jaka istnieje pomi¢dzy sprawiedliwoscia,
pokojem a zachowaniem stworzenia. Odpowiedzig na te inicjatywe byly Zgromadzenia w
Bazylei w roku 1989, Seulu w roku 1990 1 Graz w 1997.

Uczestnicy Pierwszego Europejskiego Zgromadzenia Ekumenicznego w Bazylei w
1989 roku podkreslili, ze zycie ludzi razem z ich §rodowiskiem jest darem Boga
Stworcy*?. ,,To nie ludzkosé, ale Bog jest poczatkiem, centrum i szczytem calego

220 Por. Evangelical-Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church, Report of the

Consultation on Evangelical Lutheran Church of Finland - Russian Orthodox Church, Summary on the
Theme of the Creative Work of God, 26.

221 Por. Adventist - Reformed Dialogue, Report of the international theological dialogue between the
Seventh-day Adventist Church and the World Alliance of Reformed Churches, April 1-7 2001, Genf 2001;
www.warc.jalb.de, nr 32-34.

222 Por. Europejskie Zgromadzenie Ekumeniczne ,, Pokoj przez sprawiedliwos¢”, Bazylea,
Szwajcaria, 15-21 maja 1989, w: SiDE 1(1992), 39-69.
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stworzenia i historii”, precyzuje dokument’?’. To oznacza, ze zardéwno podejscie

antropocentryczne jak i ekocentryczne w stosunku do ludzkiego $rodowiska zostato
zasadniczo przekroczone. Chrzescijanie ani nie mogg zgodzi¢ si¢ na romantyczng
adoracje natury kosztem zycia ludzkiego, ani na humanistyczny triumfalizm, ktory
eksploatuje natur¢ na korzys¢ tylko jakiego$ jednego ludzkiego pokolenia - podkresla
Houtepen®*. W dokumencie koficowym z Bazylei znajdujemy nastepujace slowa: ,,Bog
Stworca przyznat cztowiekowi szczegdlng pozycje w dziele stworzenia: Pan Bog wzigl
zatem cztowieka i umiescit go w ogrodzie Eden, aby uprawial go i doglgdat (Rdz 2, 15).
Mamy by¢ szafarzami stworzenia Bozego. Nie znajduje si¢ ono jednak w naszym
posiadaniu, gdyz jedynym — w dostownym tego stowa znaczeniu - wiascicielem catego
stworzenia jest Bog. Chcac wlasciwie zrozumie¢ szczegdlng pozycje czlowieka wsrod
innych stworzen, nie mozemy zapomina¢, ze cale stworzenie istnieje dla chwaly Boze;j.
Na tym polega tez zasadnicze znaczenie szabatu (Rdz 2, 3). Nie czlowiek, lecz Bog jest
poczatkiem, $rodkiem i punktem szczytowym calego stworzenia i calej historii: Jam jest
Alfa i 2gmega, mowi Pan Bog, ktory jest, ktory byt i ktory przychodzi, Wszechmoggcy (Ap
1, 8)".

W Bazylei starano si¢ zrozumieé, jakie sa przyczyny dzisiejszego kryzysu
ekologicznego. Jak znalezliSmy si¢ w tej sytuacji? pytano. Stwierdzono, ze ,,Dla wielu
odpowiedz wydaje si¢ by¢ prosta: przyczyn nalezy szuka¢ w rozlegltych srodkach i
mozliwos$ciach, ktore czlowiek uzyskat dzigki nauce i technice. Niewlasciwe stosowanie
technologii powoduje coraz szkodliwsza eksploatacj¢ przyrody, ktéra — gdy nic si¢ nie
zmieni — doprowadzi ostatecznie do jej calkowitego zniszczenia. Nowoczesna
technologia sprawila wiele dobrego, ale jednoczes$nie stala si¢ zagrozeniem dla
przyszitosci czlowieka. Stworzyla ona cale systemy, w ktérych nawet najmniejszy biad
ludzki moze mie¢ nieobliczalne skutki”**®. Jednak ,,glebszej przyczyny tego falszywego
rozwoju trzeba szuka¢ w sercach ludzi, w ich ztudzeniu, Ze sg oni zdolni do ksztaltowania
swiata; w ich zuchwalstwie, ktore kaze im przecenia¢ rolg, jaka moga odegra¢ w
odniesieniu do wszystkich aspektow zycia; w idei stalego wzrostu gospodarczego, bez
zwigzku z warto$ciami etycznymi, idei, ktora jest fundamentem systemow
ekonomicznych na Wschodzie i Zachodzie; w przekonaniu, ze §wiat zostal przekazany
cztowiekowi do eksploatacji wedlug wlasnego uznania, a nie do ochrony i zabudowy; w
Slepym zaufaniu, ze nowe odkrycia rozwigza wszystkie biezace problemy 1 ze dlatego nie
trzeba zwaza¢ na stworzone przez nas samych niebezpieczenstwa>’.

W 1990 roku w Seulu odbylo si¢ spotkanie, ktore byto druga odstong ,,koncyliarnego
procesu” ,,Sprawiedliwo$é, Pokéj i Integralno$é Stworzenia”?®. Na zakofczenie
Zgromadzenia opublikowano dziesi¢¢ Postanowien. Siddme Postanowienie brzmi: ,,(...)

223 A. Houtepen, Discerning the Signs of the Times: Some Reflections on Justice, Peace and the

Integrity of the Church (JPIC), w: Koinonia and Justice, Peace and Creation: Costly Unity. Presentation
and Reports from the World Council of Churches’ Consultation in Ronde, Danemark, February 1993, red.
Th. F. Best, W. Grandberg-Michaelson,Geneva 1993, 29-30.

224 Por. tamze, 30.

22 Dokument koricowy Europejskiego Zgromadzenia Ekumenicznego ,,Pokdj przez sprawiedliwo$ce”,
49.

226 Tamze, 46.

227 Tamze.

228 Por. Swiatowe Zgromadzenie na Rzecz Sprawiedliwosci, Pokoju i Integralnosci Stworzenia, Seul,
Republika Korei, 5-12 marca 1990, w: Studia i Dokumenty Ekumeniczne 9(1993)1, 49-71.
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Biblijne okreslenia, takie jak czyni¢ ziemie poddang i panowaé nad nig, uzywano
niewlasciwie poprzez stulecia w celu usprawiedliwienia niszczycielskich dziatan wobec
stworzonego porzadku. Zalijagc za stosowanie przemocy, przyjmujemy biblijne
nauczanie, ze ludzie sg stworzeni na obraz Boga. Jako sludzy odzwierciedlajacy stworcza
1 podtrzymujaca mitos¢ Boga ponosza szczeg6lng odpowiedzialnos$¢ za stworzenie 1 zycie
w harmonii z nim”**".

Uczestnicy Drugiego Europejskiego Zgromadzenia Ekumenicznego w Graz (1997
rok) stwierdzili, ze w tradycji madro$ciowej Starego Testamentu, w pismach §w. Pawla w
Nowym Testamencie 1 w wielkiej obfitosci w §wiadectwie Ojcow Kosciola spotykamy
postawe czci, zdumienia i rado$ci w obliczu Bozego dzieta stworzenia. Dopiero nastgpne
pokolenia zagubily lub zatarly ten $lad 1 zmienily zydowska i chrze$cijanska wiare w
stworzenie w religijne usprawiedliwienie ludzkiego panowania nad naturg, ktére nie zna
zadnych granic®®®. Podczas Zgromadzenia w Graz stwierdzono, ze ,.nie
odpowiedzielismy na Boze przykazanie i1 nie odnosiliSmy si¢ do calego stworzenia z
szacunkiem, troszczac si¢ o jego integralno$¢. Niewlasciwie odczytaliSmy biblijng rade
czyncie sobie (ziemi¢) poddang. UwazaliSmy, ze daje ona nam prawo do eksploatacji
bogactw naturalnych w sposdb samowolny 1 egoistyczny, gdy tymczasem byla ona
wezwaniem do zarzadzania. Az do dzisiaj, 1 to pomimo lepszego rozeznania, nadal
trwamy w naszych przyzwyczajeniach 1 wygodnych dla nas zwyczajach
konsumpcyjnych™?".
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