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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY (84)

ZAWARTOSC: 1. Okreslenie dziatalnosci misyjnej w Redemptoris missio. 11. Mg-
czennicy salezjafiscy w Chinach. III. Stanowisko Lefebvre’a i lefebrystéw wobec
wolnoéci religijnej. IV. Czy i jak jest mozliwa wspotpraca bonifratréw z wyznawca-
mi innych religii*.

I. OKRESLENIE DZIALALNOSCI MISYJNEJ
W REDEMPTORIS MISSIO

Rozpoczynajac encyklike misyjng Redemptoris missio, Jan Pawet Il napisat: ,Mi-
sja Chrystusa Odkupiciela, powierzona Kosciotowi, nie zostala jeszcze bynajmniej
wypeiniona do kofica. Gdy u schytku drugiego tysiaclecia od Jego przyj$cia obejmu-
jemy spojrzeniem ludzko§¢, przekonujemy sie, ze misja KoSciota dopiero si¢ rozpo-
czyna i ze w jej stuzbie musimy zaangazowac wszystkie nasze sity” (RMis 1).

Tak wigc, wbrew opiniom tych, kt6rzy chcieli juz oglosi¢ koniec ery misji, Jan
Pawet II wzywa do nowego zaangazowania misyjnego w warunkach dzisiejszego
Swiata. Poniewaz §wiat, ku ktéremu kieruje si¢ dziatalnos¢ misyjna Kosciota, stale
si¢ zmienia, zmieniaé sie tez musi, w pewnych granicach, dzialalno$¢ misyjna, kté-
ra bierze pod uwage realia dzisiejszego §wiata niechrzescijafiskiego. Pragniemy tu
przeanalizowaé, jak, wedlug nauczania Jana Pawta II — zwlaszcza jego encykliki
Redemptoris missio — wspblczesna sytuacja na §wiecie wplywa na ,uaktualnienie”
pewnych aspektdw tradycyjnego pojecia misji.

Aby dobrze zrozumieé, w jaki sposob Jan Pawel II niejako ,,poprawia” dawniej-
sze okreslenia, trzeba krotko przypomnieé misyjne nauczanie Magisterium po-
przedzajace czasy Jana Pawla II.

Misyjne nauczanie Magisterium XX w. przed Janem Pawlem II

Na poczatku XX w. papiez Benedykt XV zaraz po I wojnie §wiatowej napisat
swoj stynny list Maximum illud (30 X1 1919), Pius XI kontynuowal jego nauczanie na
temat misji w encyklice Rerum Ecclesiae (28 11 1926), Pius XII napisal dwie encykli-

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz Sakowicz,
Warszawa.
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ki misyjne Evangelii praecones (2 V1 1951) i Fidei donum (21 IV 1957), a Jan XXII1
— Princeps Pastorum (28 X1 1959). Do tych pigciu dokumentdw odwoluje si¢ Jan Pa-
wet II w drugim numerze encykliki Redemptoris missio'. O kolejnych dwdch, miano-
wicie soborowym Dekrecie o dziatalnosci misyjnej Kosciota Ad gentes (7 XII 1965)
oraz o posynodalnej Adhortacji apostolskiej papieza Pawla VI Evangelii nuntiandi
(8 X1I 1975) Jan Pawet II wspomina w zasadniczym tekscie encykliki

Wszystkie te dokumenty promowaty dziatalno$¢ misyjna, a kazdy z nich, pisany
w konkretnym kontekscie historycznym, podejmowat sprawy szczegdlnie wazne
w czasie jego publikowania. Tak wigc w Maximum illud Benedykt XV ostrzegat
misjonarzy przed nacjonalizmem i zach¢cat do promowania duchowiefistwa lokal-
nego. W Rerum Ecclesiae Pius XI rozwijal temat réznorodnych powotan rodzi-
mych, tak §wieckich jak i kaplaniskich oraz zakonnych, w tym tez kontemplacyj-
nych, oraz zachgcal do wspdlpracy misyjnej pod kierunkiem Papieskich Dzie Mi-
syjnych. W swej pierwszej encyklice misyjnej Pius XII podkreslal rolg swieckich
i szacunek dla wartosci kulturowych oraz wazno$¢ dzialalnosci spolecznej w dziele
misyjnym. Druga jego encyklika byla gléwnie poswigcona potrzebom Afryki
w czasie odzyskiwania niepodlegiodci politycznej. Papiez zapraszal w niej kapta-
néw diecezjalnych do wzigcia na siebie odpowiedzialnosci za formacje miejscowe-
go duchowienstwa i wieckich.

Méwige o potrzebie pokonywania barier kulturowych i nacjonalizméw, w od-
roznieniu od Benedykta XV, ktory ostrzegal misjonarzy przed nacjonalizmem,
mogacym zniszczy¢ prowadzone przez nich dzieto misyjne, Jan Pawet II ostrzega
Koécioly lokalne, ktérych nacjonalizm moze oderwaé je od Ko$ciota powszechne-
go (RMis 39, por. 85)°.

Piszac o promocji wieckich Redemptoris missio odwoluje si¢ do pierwszej mi-
syjnej encykliki Piusa XII i do encykliki Jana XXIII, ktore poswiecily temu zagad-
nieniu wiele miejsca (RMis 71). Jan Pawet II przypomina réwniez, ze w Fidei do-
num papiez Pius XII ,,z proroczg intuicja zachecit biskupdéw, by oddali niektérych
ze swych kaptanéw na czasows stuzbg Kosciolom Afryki, zatwierdzajgc juz istnie-

! Polskie tlumaczenia: Maximum illud — B. Wodecki, F. Wodecki, F. Zaplata
(oprac.), Breviarium missionum. Wybor dokumentéw Kosciola dotyczgcych dziela misyjnego,
t. 1-2, Warszawa 1979 (dalej: BMiss). 1, s. 200-216; Rerum Ecclesiae - tamze, s. 235-255;
Evangelii praecones — tamze, s. 289-318; Fidei donum — tamze, s. 318-339; Princeps Pastorum -
tamze, s. 339-370. Trochg szerszy kontekst misjologii katolickiej por. A. Kur ek, Poczqtki mi-
sjologii katolickiej, Collectanea Theologica (dalej: CT) 49 (1979), z. 4, s. 176-182.

? Polskie thumaczenia: Ad gentes — BMiss 1, s. 371-420; Evangelii nuntiandi - W. Kowa-
lak (red.), Misje po Soborze Watykariskim II, Plock 1981, s. 257-291.

*M. Zago, Commentary on ,,Redemptoris missio” w: W.R. Burrows (red.), Redemption
and Dialogue. Reading ,,Redemptoris Missio” and ,,Dialogue and Proclamation”, Maryknoll
1994, (dalej: ComRM).

v
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jace w tej dziedzinie inicjatywy” (RMis 68). Referencje te nie tylko wspominajg hi-
storig, ale rowniez ukazujq pewien postep i pojawianie si¢ nowych tematéw, takich
jak lokalne duchowiefstwo i zaangazowani §wieccy, respekt dla kultur czy wigksze
zaangazowanie si¢ w promocj¢ ludzka’.

Obserwujac rozwdj teologiczny trzeba encyklike Redemptoris missio poréwnaé
wpierw z soborowym dekretem o dziatalnosci misyjnej Kosciola. Mozemy zauwazy¢
pomigdzy nimi pewne podobiefistwa, ale i réznice. Encyklika zaczyna z taka samg per-
spektywa zakorzenienia misji w Trojcy Swigtej. Ta perspektywa obecna w jej pierw-
szych trzech rozdziatach jest podstawa do dania odpowiedzi na dzisiejsze problemy
zwigzane z prowadzeniem misji i jej wymaganiami. Referencje do Tréjcy Swietej zna-
lez¢ mozna jednak nie tylko w tych trzech rozdziafach, ale w calym dokumencie (por.
RMis 1, 5,10, 21-22, 28-29, 31-33, 36, 39, 44-46, 61, 87-88). Papiez wyraznie podkresla,
ze Tréjjedyny Bog jest zarazem najwyzszym Zrodiem dziatalnosci misyjnej, jak i jej naj-
wyzszym celem, tak w rzeczywistosci ziemskiej, jak i w ostatecznej ~ eschatologicznej
realizacji krolestwa Bozego (por. RMis 7, 9-10, 12, 14-15, 20, 23, 31, 44, 47, 55).

Poréwnujac oba te dokumenty zauwazy¢ mozna, ze gdy w Ad gentes eklezjolo-
gia jest raczej zawg¢zona do konkretnych spraw misyjnych i posyfania misjonarzy
(por. DM 5), o tyle w Redemptoris missio rozwazania o KoSciele prowadzone s3
w zwigzku z tematami: zbawienia (por. RMis 9-10, 20, 31), krolestwa (por. RMis
17-20) czy celu misji (por. RMis 48-50). Réwniez same cele misji s3 w tu szerzej
rozwinigte. Nie koncentrujg si¢ one jedynie na gloszeniu Ewangelii i zakfadaniu
Koféciota, jak w soborowym dekrecie (DM 6), ale Jan Pawet II podkresla réwniez
konieczno$¢ promowania wartosci krélestwa (por. RMis 20, 34, 48). Chociaz ist-
nieja rézne sposoby prowadzenia misji, z powodu réznych okolicznoéci, w ktdrych
jest prowadzona, jest tylko jedno jej Zrodto (por. RMis 33-34, 37-38)".

Chociaz encyklika Redemptoris missio zostala ogloszona, aby upamietni¢ dekret
o dziatalno$ci misyjnej, to jednak dobrze ukazuje, jak papiez odnosi si¢ do II Soboru
Watykanskiego w caloci. Sobdr jest dla niego Zrodiem inspiracji, jak to wida¢ cho-
ciazby przez czgste odwolywanie si¢ do niego w réznych miejscach i formach. Najcze-
Sciej wspominanym dokumentem encykliki Redemptoris missio (ok. 50 razy) jest so-
borowy dekret Ad gentes. Dalej ida dwie konstytucje Lumen gentium (ok. 15 razy)
i Gaudium et spes (ok. 10 razy). Dwukrotnie odwoluje si¢ do dekretéw o ekumeni-
zmie i o postudze kaptandw, oraz deklaracji o wolnodci religijnej i o stosunku do reli-

Y Tamsze, s. 60.

$Por.P. Chiocchetta, La, Redemptoris missio” nel contesto del magistero sulle missioni,
w: Cristo, Chiesa, Missione. Commento alla ,, Redemptoris Missio”, Roma 1992, s. 11-31; T.F.
Stransky, From Vatican II to ,,Redemptoris Missio”. A Development in the Theology of Mis-
sion, w: Ch. Van Engen (red.), The Good News of the Kingdom. Mission Theology for the
Third Millennium, Maryknoll 1993, s. 137-147.
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gii niechrzescijatiskich. Papiez czgsto nawigzuje do gidwnych tematdw soboru, takich
jak Chrystus, Kosciol, wolno$¢, godnos¢ osoby ludzkiej, autonomia kultur i spote-
czefistw. W swym nauczaniu zachowuje pozytywne spojrzenie soboru na dzisiejszy
$wiat, na Koscioly chrzescijanskie, religie oraz kultury i dlatego giéwne tendencje
w Swiecie dzisiejszym odbierane sg nie jako trudnosci, ale pozytywnie jako wyzwania
(RMis 2, 6, 30, 32, 37, 38, 40, 86). Odwolywanie si¢ do soboru w Redemptoris missio
jest jednocze$nie wezwaniem do refleksji i oceny”. Wida¢ to juz od poczatku: ,,Sobdr
przynidst juz liczne owoce misyjne (...) Tym niemniej (...) specyficzne misje wirdd na-
rodéw wydaja si¢ by¢ zahamowane, co z pewnoscig nie odpowiada wskazaniom So-
boru i posoborowego Magisterium” (RMis 2).

Rozw6j Magisterium posoborowego widoczny jest zwlaszcza w referencjach do
Evangelii nuntiandi. Adhortacja ta jest, po dekrecie Ad gentes, najczesciej cytowa-
nym dokumentem (ok. 20 razy). Poréwnujac z Evangelii nuntiandi, w Redemptoris
missio spotykamy nowe okreslenie koncepcji ewangelizacji. Jan Pawel II zazwy-
czaj uzywa terminu ,misja” na okreslenie powszechnej dzialalnosci KoSciota,
a terminu ,,ewangelizacja” na gloszenie Stowa Bozego w r6znych formach. Pod-
kresla fakt, ze dzialalno§¢ misyjna jest inng rzeczywisto$cig niz ewangelizacja
chrzescijan lub tych, ktdrzy de facto przestali by¢ chrzescijanami.

Spoéréd innych dokumentdw papiez trzykrotnie odwotluje si¢ do konferencji
CELAM w Puebla (RMis 58, 60, 64). Wsroéd dokumentéw Kurii Rzymskiej na
specjalna uwage zastuguje Dialog i misje Sekretariatu dla Niechrzescijan wydany
w 1984 r. Papiez odwotuje si¢ do niego w kontekscie dialogu z innymi religiami
(RMis 55), jednakze jego dyrektywy widoczne sg rowniez w innych miejscach Re-
demptoris missio’

¢ ComRM, s. 62-63; J. Ratzinger, Misje w Swietle innych tekstow soborowych, w:
W.Kowalak (red.), Misje po Soborze Watykariskim II, Plock 1981, s. 49-66.

” Dokument Dialog i misje. Postawa Kosciola wobec wyznawcdw innych religii. Dokument poswig-
cony zagadnieniom dialogu i misji, L’Osservatore Romano wyd. pol. (dalej: OsRomPol)5 (1984) nr
7,s. 114-5. Koncepcja misji jako rzeczywistosci ziozonej, ale stanowiacej jedng calosé spelniang na
wiele sposobow (Redemptoris missio /dalej: RMis/ 41, por. 31; /Dekalog | misje/ Sckretariat ds. Nie-
chrzescijan, Postawa Kosciola wobec wyznawcow innych religii — 10 VI 1984, /dalej: D&M/ 13), mi-
10$¢ jako kryterium misji (RMis 60; D&M 9, 19), rola Ducha Swigtego (RMis — III rozdziat;
D&M 24, 39), promocja wartosci Krolestwa jako cel misji (RMis — II rozdzial; D&M 25, 41) re-
spekt i cierpliwo$¢ Boza (RMis 57, D&M 44). Por. M. Zago, Les documents du Conseil Pontifical
pour le dialogue religiew, Bulletin, Secretariatus pro non christianis (dalej: Bull) 24 (1989), s. 362-376.

Drugi dokument tejze samej dykasterii wydany wspdlnie z Kongregacja Ewangelizacji Na-
rodéw: Dialog i przepowiadanie zostal opublikowany po encyklice, choé powstal weze$niej.
Mial on tez wplyw na ostateczny ksztatt encykliki. Por. J. T o m ko, Dialogo e annuncio: il rapor-
to con UEnciclica ,,Redemptoris missio”, Bull 26 (1991), s. 154-156; M. Zago, , Dialogo e an-
nuncio” un documento chiarificatore di grande importanza, Omnis Terra 10 (1992), s. 11-17;
J. Dupuis, Dialogue and proclamation in two recent documents, Bull 27 (1992), s. 165-172.
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Zainteresowanie Jana Pawla II problematyka misyjna

Juz w pierwszym numerze encykliki Redemptoris missio papiez napisat: ,,0d sa-
mego poczatku mojego pontyfikatu zdecydowalem si¢ podrézowaé az po krance
ziemi, by da¢ wyraz tej trosce misyjnej, i wiadnie bezposredni kontakt z [udami,
ktore nie znajg Chrystusa, przekonal mnie bardziej, jak pilna jest ta dziatalnos¢,
ktorej poswigcam niniejsza encyklikg” (RMis 1). Papiez podrézuje nie tylko po to,
by zdobywa¢ informacje, ale po to, by przepowiada¢ i dodawa¢ otuchy. Méwi tez
o tym, czego nauczyly go podrdze (por. RMis 29, 71, 91) i jak gteboki wplyw wy-
warly one na sposob jego mySlenia i zycia (por. RMis 1, 30, 37, 52, 55, 60, 73, 91).
Te podréze mogg by¢ w pewnym sensie uwazane za forme¢ nadzwyczajnego wypei-
niania obowigzkéw duszpasterskich i misyjnych. Podczas tych podrozy papiez spo-
tykal si¢ z r6znymi grupami ludzi i wyglaszat wiele przeméwien, ktére dla lokal-
nych Kosciolow misyjnych stanowig swoistg ,antologi¢”. Echo tych spotkaf wi-
doczne jest w przypisach encykliki Redemptoris missio (por. 4, 8, 10, 14, 20, 22, 23,
31, 32, 35, 41).

Papiez interesuje si¢ w sposob szczegdlny Azja (por. RMis 30, 37, 55, 91). To,
co wydaje si¢ wywiera¢ na nim najwigksze wrazenie, to fakt, Zze po dwudziestu
wiekach wigkszo§¢ ludzkosci nie zna jeszcze Chrystusa: ,,Gdy u schytku drugiego
tysigclecia od Jego przyjécia obejmujemy spojrzeniem ludzkosé, przekonujemy
si¢, ze misja Kosciota dopiero si¢ zaczyna i ze w jej stuzbie musimy zaangazowal
wszystkie nasze sily” (RMis 1, por. tez 40, 49). ,,Nie mozemy by¢ spokojni, gdy
pomyslimy o milionach naszych braci i siostr, tak jak my odkupionych krwig
Chrystusa, ktorzy zyja w nieSwiadomosci Bozej mitosci” (RMis 86, por. tez 37,
40). Wzrost demograficzny na Pofudniu i Wschodzie nie jest korzystny dla chrze-
Scijafistwa (RMis 40). Od zakoficzenia soboru liczba niechrzescijan prawie sig
podwoita (RMis 3). ,Niezmierzone horyzonty §wiata niechrzescijafiskiego” to
glownie Azja, kolebka wielkich religii §wiata, gdzie zyje 60 % ludnosci calego
$wiata, a w tym 80 % niechrzescijan®.

Bez watpienia encyklika Redemptoris missio zajmuje centralne miejsce w papie-
skim nauczaniu dotyczacym misji. Z punktu widzenia misjologicznego jest to naj-

¢ O tej rzeczywistosci demograficznej, chrzescijan bedacych w mniejszosci procentowo
malejacej w stosunku do liczby wszystkich ludzi na $wiecie, por. Katecheza podczas audiencji
generalnej 3V 1995, OsRomPol 16 (1995) nr 7, s. 53-54; Katecheza podczas audiencji general-
nej 17 V 1995, OsRomPol, nr 8-9, s. 51-52; Rozwazanie przed modlitwg ,Aniol Pariski” 6
11992, OsRomPol 13 (1992) nr 2, 5. 46. Por. tez O. Degrijse, Od ,,Ad gentes” przez , Evan-
gelii nuntiandi” do ,, Redemptoris missio”. Czy inna definicja misji, w: Nowa ewangelizacja, Po-
znai 1993, s. 110-112 i 115-116.
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bardziej znaczacy i najbardziej autorytatywny dokument pontyfikatu’. Papiez
optymistycznie patrzy w przyszlo§¢ (por. RMis 86). Wielokrotnie dzigkuje misjo-
narzom za ich poSwigcenie i kreatywno§¢ (por. RMis 2, 60, 66, 70). Wedtug o. Za-
go wazne jest, aby wyraznie podkresli¢ te pozytywna postawe obecna w catym do-
kumencie (por. RMis 2, 6, 32, 37, 38, 40, 51, 86)". Podkreslajac pozytywy, papiez
jest tez Swiadom trudnodci. Wspomina o nich od samego poczatku: ,, Trudnoéci
wewnetrzne i zewnetrzne ostabily gorliwo$¢ misyjng Kosciofa wzgledem niechrze-
Scijan i fakt ten musi niepokoi¢ wierzacych w Chrystusa. W dziejach Koéciota bo-
wiem rozmach misyjny byl zawsze oznaka zywotnodci, tak jak jego ostabienie jest
oznakg kryzysu wiary” (RMis 2).

O tych trudnodciach wspomina w nr. 35 piszac: ,Zadanie gloszenia Jezusa
Chrystusa wszystkim ludom jawi si¢ jako ogromne i nieproporcjonalne do ludz-
kich sif Kosciota. Trudno§ci wydaja si¢ nieprzezwyci¢zalne”. W nr. 36 wspomi-
na o trudnoSciach wewngtrznych, ktérymi sa brak gorliwodci, podzialy miedzy
chrzecijanami, dechrystianizacja, spadek liczby powotan, anty§wiadectwo czy po-
stawa obojetnodci, a takze problemy w teologii misji.

Jesli chodzi o odniesienie Redemptoris missio do osobistego nauczania samego
Jana Pawta II, zatrzymamy si¢ tu jedynie nad encyklikami. Redemptoris missio byta
6smg encykliky. Sposréd siedmiu wezesniejszych papiez cytuje badZ odwotuje si¢
do szeéciu. Jedynie Laborem exercens nie ma w niej bezposredniego odniesienia.

Najwigcej uwagi otrzymaly trzy ,trynitarne” encykliki: Redemptor hominis, Di-
ves in misericordia oraz Dominum et Vivificantem. Nadaja one ton trzem pierw-
szym rozdziatom Redemptoris missio, okre§lajac tematy poszczegdlnych rozdzia-
t6w. Encykliki te sg rowniez Zrédtem i punktem odniesienia do innych zagadnief.

° Encykliki sg pisane osobiscie przez papiezy badZ tez pod ich bezposrednig kontrola. Za-
zwyczaj nie méwi si¢ oficjalnie o wspélpracownikach pomagajacych w powstawaniu encyklik.
Pewng wskazdwkg jest fakt, ze osoby najicislej zaangazowane w powstanie ostatecznego tek-
stu encykliki, s3 obecne na konferencji prasowej podczas jej prezentacji. Jesli chodzi o Re-
demptoris missio, na konferencji prasowej 22 1 1991 r., podczas oficjalnej prezentacji encykli-
ki (noszacej date 7 XII 1990), poza kard. Tomko, prefektem Kongregacji Ewangelizacji Na-
rodéw, obecny byt réwniez o. Zago OMI, déwezesny przelozony generalny Misjonarzy Obla-
téw Maryi Niepokalanej, obecnie arcybiskup i sekretarz Kongregacji Ewangelizacji Naro-
doéw. Nie jest wige przypadkiem, ze abp Zago jest autorem wielu artykuféw-komentarzy do
tej encykliki. Odpowiadajgc listownie autorowi niniejszej pracy na pytanie, ktéry ze swych
artykuléw o misyjnej encyklice uwaza za najlepszy, wymienit artykut z pracy Redemption and
Dialogue. Sposréd jego pozycji najcz¢Sciej wige odwolujemy si¢ do tego wiasnie artykutu.

¥ Por. ComRM, s. 57; K. Mttt er, Encyklika ,, Redemptoris missio” ~ prezentacja i komen-
tarz, Nurt SVD 25 (1991) nr 3-4,5. 3-22; G. Collet, Zu neuen Ufern aufbrechen? ,, Redempto-
ris missio” aus missionstheologischer Perspektive, Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 75 (1991), s. 161-175; D. Colomb o, Fondamenti teologici e identitd
della missio ,,Ad gentes” nella ,, Redemptoris missio”, Euntes Docete 44 (1991), s. 203-223.
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Tak np. glowne mysli Redemptor hominis wraz ze swymi dwoma kluczowymi poje-
ciami dotyczacymi Chrystusa Odkupiciela i czlowieka odnajdujemy we fragmen-
tach dotyczacych wolnosci (por. RMis 8, 11, 39), dialogu (por. RMis 56), ludzko-
§ci (por. RMis 2, 29, 39, 58). Posrednio mozemy je réwniez znalez¢ we fragmen-
tach odnoszgcych si¢ do promocji ludzkiej (por. RMis 58-59), przepowiadania
i nawrdcenia (por. RMis 45, 47) oraz zbawienia (por. RMis 2, 4-7, 11-12, 18, 23,
36, 39, 88). Encyklika Dives in misericordia nadaje ton drugiemu rozdziafowi
o krélestwie Bozym i takze przenika cafg teologi¢ misji. Milosierna miloé¢ Ojca
jest zrodlem i celem misji, ktore staja si¢ wyrazem milosci i wprowadzaja dang
osobe w milo§¢ Boza (por. RMis 7, 12, 13, 15, 20, 22, 23, 31, 44, 46, 60, 89).
Mitos¢ Boga Ojca obejmuje réwniez niechrzescijan (por. RMis 3, 11-13, 45, 55,
86). Encyklika o Duchu Swigtym wprowadza w glowny temat trzeciego rozdziatu.
Piszgc o Duchu obecnym i dziatajgcym we wszystkich czasach i miejscach, oraz
podkreslajac dynamike przepowiadania, jest ona przywolywana az czterokrotnie
(por. RMis 28-29 i 44). Teologia Ducha Swigtego przenika jednak réwniez cafa
encyklikg, w ktorej jest On wspominany 98 razy, z tego 51 razy w trzecim rozdzia-
le (por. RMis 10, 21-25, 28-30, 44-46, 56, 87, 92).

Pozostalym encyklikom papiez po$wigca mniej uwagi. Slavorum Apostoli cyto-
wane jest w kontekscie weielania Ewangelii w kultury narodéw (por. RMis 52),
Sollicitudo rei socialis jest cytowane trzykrotnie w dyskusji nad rozwojem (por.
RMis 58-59), a Redemptoris Mater dwukrotnie w zakoficzeniu (por. RMis 92). Pel-
ny misyjny wymiar tych encyklik jest jakby pominigty. Slavorum Apostoli zawiera
znaczgce elementy, ktére wydajg si¢ byé gdzie§ pominigte w Redemptoris missio.
Podobnie krétkie referencje do Redemptoris Mater nie sg w stanie ukazaé petni
misyjnej tredci tej encykliki. Encykliki spoleczne natomiast rozwijaja takze inne
zagadnienia, ktore odgrywaja bardzo wazng rol¢ w dziatalno$ci misyjnej*.

Posynodalne adhortacje sa w pewnym sensie dokumentami synodalnymi, choé
ostatecznie opracowanymi przez papieza. Spo§réd nich najczesciej cytowang
W Redemptoris missio jest adhortacja Christifideles laici, do ktdrej papiez odwoluje
si¢ az osiem razy (por. RMis 9, 31, 34, 57, 62, 71-72).

Jesli chodzi o recepcje Redemptoris missio w pdzniejszych dokumentach Jana
Pawta II, to w encyklikach Ut unum sint, Evangelium vitae, Veritatis splendor oraz
Fides et ratio — brak bezposrednich referencji do encykliki misyjnej. Centesimus
annus cytuje Redemptoris missio trzykrotnie (por. 29, 46, 50), adhortacja Pastores
dabo vobis réwniez trzykrotnie (por. 32, 55, 59). Do idei misyjnej wielokrotnie na-
wiagzuje adhortacja Vita consecrata, z jej licznymi odniesieniami do teologii misji.
Chociaz bezpos$rednio do Redemptoris missio odwoluje si¢ jedynie w nr. 78, 79

' Por. ComRM, s. 61.
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i 102, czyni to jednak az dziewigciokrotnie. Tak samo adhortacja Ecclesia in Africa
wielokrotnie odwotuje si¢ do Redemptoris missio i jest jakby jej lokalng aplikacja.
W samych tylko przypisach Ecclesia in Africa odwotuje si¢ do Redemptoris missio
15 razy. Ecclesia in America czgsto nawigzuje do tematdw poruszanych w Redemp-
toris missio, ale bezpoSrednio odwotuje si¢ do niej tylko jeden raz (por. nr 41). Za
to Ecclesia in Asia nad wyraz obficie cytuje i odwoluje si¢ do misyjnej encykliki
(por. 9, 10, 14, 15 - dwukrotnie, 16 — czterokrotnie, 20 — czterokrotnie, 21 - trzy-
krotnie, 22, — dwukrotnie, 23, 25 - dwukrotnie, 31 ~ az szeSciokrotnie, 42 — trzy-
krotnie, 48 — trzykrotnie).

Nowe elementy okre§lenia misji w Redemptoris missio

Pewng trudnoscig w posoborowym rozwoju wlasciwego rozumienia dzialalno-
§ci misyjnej stalo si¢ zamieszanie, jakie wkradlo si¢ w stosowanie terminu ,,misje”.
Dekret Ad gentes w nr. 6-9 okreslif je wyraZnie, a swoistg definicja misji stalo sie
zdanie: ,,Ogdlnie «misjami» nazywa si¢ specjalne przedsigwzigcia, ktdre wystani
przez Kosciét glosiciele Ewangelii, idgc na caly §wiat, podejmuja celem wykonania
zadafi gloszenia Ewangelii i zaktadania Kosciota wérdd narodéw lub grup spotecz-
nych jeszcze nie wierzacych w Chrystusa; dochodza one do skutku przez dzialal-
no$¢ misyjna, a przewaznie prowadzi si¢ je na pewnych terenach uznanych przez
Stolicg Apostolska” (nr 6).

Po soborze jednak popularne stato si¢ stosowanie protestanckiego pojecia ,,mi-
sji na szeSciu kontynentach” (Mexico 1963). Idea ta bliska tez byta Evangelii nun-
tiandi, gdzie termin ,ewangelizacja™? nabrat bardzo szerokiego znaczenia i zaczal
wypiera¢ termin ,,misje”. ,,Misje” staly si¢ wigc ,,pierwszg ewangelizacjg”.

Jako typowy przyktad praktycznych nieporozumiefi podaé mozna trudnosei na-
roste wokot niekonsekwentnego stosowania zwrotoéw ,,misja Kosciota” (w 1. poj.)
i ,misje Kosciota” (w |. mn.). Wyrazenie ,,misja Kosciota” w liczbie pojedynczej
jest réwnoznaczne z okresleniem ,,postannictwo Kosciofa” i obejmuje wszystkie

2 Sobor zaczal tez uzywacé slowa ,ewangelizacja” na oznaczenie dziatalnosci skierowa-
nej do przedstawicieli innych religii (por. DM 35-37). Wyrazenie to zostalo p6Zniej podje-
te i spopularyzowane przez adhortacjg papicza Pawta VI Evangelii nuntiandii. Z, czasem
jednak termin ,,ewangelizacja” staf si¢ wieloznaczny. Dobrg ilustracjg szerokiego rozumie-
nia ewangelizacji, w ktérym juz praktycznie nie ma szczegdlnego miejsca dziatalnoci mi-
syjnej, jest pozycja Ewangelizacja pod red. ks. J. Kruciny (Wroctaw 1980), w ktérej za-
brakto miejsca na artykut o misjach. O samej tematyce synodu, ktéry stat si¢ inspiracjg dla
Evangelii nuntiandi oraz o dyskusji na nim i problemach teologiczaych por. artykul kard.
K. Wojtyly Ewangelizacja w Swiecie wspdlczesnym (s. 29-44), ktory byt relatorem teolo-
gicznym synodu.
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formy dziatalno$ci Kosciota. Natomiast ,,misje” w liczbie mnogiej oznaczajg dzia-
talno$¢ misyjng Kodciota®,

Jesli chodzi o Redemptoris missio, to encyklika wyraZnie nie podziela opinii,
wediug ktérej powinni§my moéwié o ,jednej jedynej sytuacji misyjnej, w zwigzku
z czym istnieje tylko jedna misja, wsz¢dzie jednakowa” (RMis 32). W miejsce tego
encyklika przypomina: , Trzeba (...) strzec si¢ przed ryzykiem zréwnywania sytu-
acji bardzo rdznych i redukowania, jesli nie cafkowitego znoszenia, misji i misjo-
narzy ad gentes” (RMis 32). Aby zapobiec niejasnosciom, papiez zaproponowat
nowg terminologi¢, odrdzniajac ,,dzialalno$¢ misyjna” od ,,dziatalnodci pastoral-
nej” i od ,,nowej ewangelizacji” (por. RMis 32-34, 37a, 48-49). Misje sg dziatalno-
Scig specyficzng, wymagaja specjalnego powolania, specyficznego charyzmatu
i wlasciwej duchowosci (por. RMis 53, 65-68, 75-79). Najczesciej wymagaja zaan-
gazowania ad vitam, a to z kolei zaklada konieczne dyspozycje i przygotowanie™.

Caly czwarty rozdzial Redemptoris missio papiez po§wigca aktualnym zagadnie-
niom wynikajacym ze wspoiczesnych uwarunkowan misyjnych. Pierwsza cz¢$¢ tego
rozdziatu zatytulowana Ztozona i ulegajgca przemianom sytuacja religijna, przedsta-
wia dzisiejszg sytuacje $wiata i tendencje w pojmowaniu misji, a takze zajmuje si¢
problematyka ,,stownictwa misyjnego”. Druga czes¢, ukazujac trzy sytuacje ewangeli-
zacyjne (misje, duszpasterstwo i nowa ewangelizacja), podkresla konieczno§¢ konty-

 Nie wchodzimy tu w problematyke terminologii ,,misji” parafiainych. Cho¢ uzywa si¢ tego
samego slowa, chodzi tu o inng rzeczywisto$¢. Podobnie przedstawia si¢ sprawa pojonijnych
»misji” katolickich, stanowiacych placéwki duszpasterstwa Polonii czy ,,misji” wojskowych lub
dyplomatycznych. Bywa, ze stosowane sg inne wyrazenia, jak np. wzigte z reformacji pojecie
»misji wewnetrznej”, albo tez wzigte z czaséw kolonialnych pojecie ,,misji zagranicznej”.

Z literatury polskojgzycznej por. pozycje profesoréw misjologii: A. Kurek, Jak rozumie-
my dzis dziatalnos¢ misyjng, Materialy Problemowe 6 (1979) z. 10, s. 108-116; tenze, Teolo-
gia misji dzisiaj, Warszawa 1982; tenze, Wspdiczesna katolicka koncepcja misji, Misyjne
Drogi 1 (1983) z. 1, s. 3-9; tenze, Misyjne nauczanie Jana Pawta II, Misjonarz 4 (1986) z. S,
s. 6-7; tenze, Encyklika ,, Redemptoris missio”, w: Il Krajowy Kongres Misyjny w Polsce. Przy-
gotowanie, Warszawa 1992, s. 14-27 oraz W. Kowalak, Teologia misji, Ateneum Kaptai-
skie 61 (1969) z.1, s. 36-43; tenze, Teologia misji, w: M. Biatka (red.), Chrzescijaristwo
wsrdd religii, Warszawa 1990, s. 110-115; te nze, Teologiczne podstawy zaangazowania misyj-
nego, w: II Krajowy Kongres Misyjny. Czestochowa 16-18 pazdziemnika 1992, Warszawa 1994,
s. 14-41; tenze, Misja - postannictwo, misje, Nurt SVD 31 (1997) nr 3, s. 35-43. Sposréd au-
torow piszacyh w innych jezykach por. James, Metropolita Melity, The Orthodox Concept of
Mission and Missions, w: J. Hermeliuk i HJ. Margul, (red.), Basileia, Stuttgart 1959,
s. 76-80; F. Bourdeau, La mission et les missions, w: J.F. Motte (red.), La mission générale:
dix ans d’expérience au C.P.M.I, Paris 1961, s. 29-38; A. Roux, Missions des Eglises, mission
de ’Eglise, Paris 1984; P. Tihon, Des missions a la mission. La problématique missionnaire
depuis Vatican II, Nouvelle revue théologique 107 (1985), s. 520-536 i 698-721.

" Por. Katecheza podczas audiencji generalnej 3 'V 1995, OsRomPol 16 (1995) nr 7,
$.53-54; 0. Degrijse, Od ,Ad gentes” przez , Evangelii nuntiandi” do ,, Redemptoris missio”.
Czy inna definicja misji, s. 117.
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nuowania dziafalnoSci misyjnej dzisiaj. Trzecia, wskazujac trudnodci wewngtrzne i ze-
wnetrzne utrudniajgce dzi§ dziataino$¢ misyjna, zachgea do kontynuowania misyj-
nych wysitkéw. Czwarta traktuje o ,,krggach” misji. Nie mozna dzi§ interpretowac mi-
sji jedynie w sensie geograficznym, méwiac o krajach misyjnych. Sytuacja misyjna dzi-
siaj jest o wiele bardziej ztozona. Musi uwzgledniaé nowe $wiaty i zjawiska spofeczne
oraz wspoiczesne obszary kulturowe, czyli dzisiejsze ,,areopagi”. Pigta czgsé rozdzialu
podejmuje niektdre problemy zwigzane z wolnoscia ludzka, zwlaszeza wolnoscia reli-
gijna. Szésta czg8¢ zwraca uwage chrzescijan na problemy Poludnia i Wschodu.

Czy Jan Pawel Il wprowadza co§ nowego do okreslenia misji poza pewnymi drob-
nymi watkami? Czy moze w ogdle wprowadzi¢ cokolwick nowego? A moze lepiej po-
stawi¢ pytanie na odwrét: czy teologia misji moze si¢ nie zmieniad, je§li zmienia si¢
Swiat, do ktdrego Kosciot jest postany? Wymag stalego rozwoju teologii jest nie tylko
wyrazem cigglego pochylania si¢ nad Stowem Bozym, ale jest rowniez spowodowany
zmianami w §wiecie, w ktdrym zyjemy. Dziatalno$¢ misyjna jest ze swej natury dzia-
talnoscig skierowana na zewnatrz, ,,do $wiata”, musi wigc wchodzi¢ w kontakt z rze-
czywisto$ciami znajdujacymi si¢ poza Kosciolem®. Wyjscie w kierunku §wiata muzui-
mafiskiego w okresie §redniowiecza, a zwlaszcza dialog z nowo odkrytym przez nich
Aurystotelesem sprawil, ze mozliwa stafa si¢ odnowa teologii i utworzenie wspaniatej
scholastycznej syntezy. W ten sposdb Kosciét mogt lepiej poznaé samego siebie. Czy
nie powinni§my podobnie patrzeé na dziatalno$¢ misyjng dzisiaj, pod koniec XX w.?
Dostosowanie form przekazu wiary do dzisiejszego §wiata moze dopomde w lepszym
zrozumieniu prawd o Bogu, czfowieku, Kosciele i o innych religiach.

Mowigc o dzisiejszych misjach, papiez uwzglednia takie wspolczesne globalne
zjawiska, jak migracja (RMis 32, 37, 40, 82), urbanizacja (RMis 32, 37), relaty-
wizm (RMis 11, 36), ,horyzontalizacja” i ze$wiecczenie koncepcji zbawienia
(RMis 8, 11, 36), pluralizm (RMis 11, 32), materializm i poszukiwanie sacrum
(RMiis 32, 38, 50). Zwraca tez uwagg na rozne czynniki wplywajace dzi§ na glosze-
nie Ewangelii i jej realizacje (RMis 3, 30, 86, 92).

Kontekst wspdtczesnych misji jest widoczny réwniez w $wietle nowych inicjatyw
pastoralnych. Jan Pawel II na nowo podejmuje i rozwija takie drogi, jak promocja
ludzka, inkulturacja, rozwéj wspélnot podstawowych czy innych réznych nowych
postug (RMis 51-59, 74). Rowniez jeéli chodzi o osoby odpowiedzialne za misje
(RMis 61-76), papiez podsuwa nowe sugestie. Chociaz sam mocno podkresla waz-
ng rolg instytutéw misyjnych i misjonarzy ,,na cale zycie”, coraz wyrazniej ukazuje
tez dwie ,,nowsze” kategorie: ksiezy diecezjalnych i misjonarzy §wieckich. Méwigc
o misjach w kontekscie dzisiejszym, papiez bierze réwniez pod uwage wartosci bli-

* Znamienny moze by¢ tytul redakcyjnego artykulu w , International Bulletin of Missio-
nary Research”: Never-Changing Message, Ever-Changing Mission, por. 23 (1999) 1.
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skie sercu wspotczesnych ludzi. W dziatalnosci misyjnej wymagane sa takie cechy,
jak poszanowanie wolnosci (RMis 8, 11, 39), poszanowanie dla poszczegélnych
0s6b (RMis 29, 42, 58), dla ludow (RMis 28-29, 52-54), dialog ekumeniczny oraz
miedzyreligijny (RMis 20, 25, 29, 50, 55-57), altruizm i mito§¢ (RMis 14-15, 20, 26,
42, 51, 58-60, 70, 72, 81-82), ,,by¢” ponad ,mie¢” (RMis 7, 13, 15, 31, 60, 89) oraz
$wiadectwo zycia (RMis 13, 23, 42, 90-91)".

Czym wigc sg misje, jak je dzi§ okresli¢? Encyklika wyraznie okreSla dziatalnos§¢
misyjna, podkreslajgc, ze chodzi o specyficzng dzialalno$¢ Kosciota, ktéra kieruje
si¢ do narodow, grup ludzi, Srodowisk spoleczno-kulturowych, w ktérych Chrystus
i Jego Ewangelia nie sg znane, albo w ktérych brak wspdlnot chrzescijafiskich wy-
starczajgco dojrzatych, by weiela¢ wiarg we wilasne §rodowisko i glosi¢ ja innym
grupom ludzi (por. RMis 2, 30, 32-35, 37, 38, 40, 44, 48). Temat niechrzescijan
przewija sig stale przez encyklik¢ (por. RMis 31-34, 37, 40, 45, 55, 56 i inne). Nie
znajg oni Chrystusa i s3 poza widzialnym KoSciotem. Kiedy Koéciot uswiadamia
sobie ogromna liczbe ludzi ,,umifowanych przez Ojca, ktory dla nich zestal swego
Syna - wtedy — oczywista jest naglaca potrzeba misji” (RMis 3; por. 11-13, 44, 55,
86). Niechrzescijanie sa pojmowani kolektywnie nie tylko dlatego, ze ludzie sg
istotami spotecznymi, ale poniewaz ,,obecnos¢ i dziatanie Ducha nie dotyczg tylko
jednostek, ale spoteczefistwa i historii, narodéw, kultur i religii” (RMis 28; por. 10,
15, 20, 55). Ponadto, Bog dokonuje dzieta zbawienia na sposob wspdinotowy, a nie
tylko indywidualnie (por. RMis 20, 26, 34, 48-50; por. tez DM 2, 5-6).

Uswiadomiwszy czytelnikowi, ze przedmiotem misji s3 ludy niechrzefcijaniskie,
papiez okresla nature i kontekst wspdiczesnych misji postugujac sie trzema zespota-
mi kryteriéw etniczno-kulturowych (por. RMis 37). Pierwszym z nich jest kryterium
geograficzne, drugim socjologiczne, trzecim wspoiczesne warunki cywilizacyjne.

Geograficzne kryterium misji Jan Pawet II opisuje w nr. 37a. Stoso-
wanie tego kryterium nie zaweza si¢ do znaczenia jedynie terytorialnego. Kon-
tekst terytorialny jest stosowany tak diugo, jak dilugo dane terytorium jest za-
mieszkane przez ludy niechrzeScijafiskie. Takie okre§lenia jak ,kraj”, ,,nar6d”,
»obszar kulturowy”, ,,grupy ludzi i obszary” (RMis 37a) ukazuja etnicznie okreslo-
ng rzeczywisto$é”. Ten aspekt etniczny jest tak wazny, ze nawet w krajach trady-

*ComRM, s. 57-59.

7 Juz na dziesig¢ lat przed misyjna encyklika papiez nauczat podobnie: ,,Dzi§ nasze mysli
i serca, nasze modlitwy i rozwazania zwracajg si¢ w sposob szczeg6lny ku tym obszarom kuli
ziemskiej, o ktorych moéwimy «tereny misyjne». Bardziej jeszcze niz ku obszarom globu, zwra-
camy sie ku obszarom ludzkich dusz, do czego Sobor szczegdlnie gruntownie nas przygoto-
wal”, Rozwazanie przed modlitwg ,Aniol Pasiski” (w Niedziele Misyjng) 19 X 1980, Jan
Pawel 11, Nauczanie papieskie, Poznati 1987, t. 3, cz. 2, s. 495. Por. tez E. Nunnenma-
cher, Le missioni — un concetto vacillante riabiliato? Riflessioni sulla dimensione geografica di
un termino clasico, Euntes Docete 44 (1991), s. 241-264.
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cyjnie chrzescijatiskich moze okazaé si¢ konieczne ustanowienie specjalnego za-
rzadu wiadciwego dla krajéw misyjnych, jesli znajdujg sie¢ tam ,,grupy ludzi i obsza-
ry, do ktorych ewangelizacja nie dotarfa” (RMis 37a)".

Do tego ogdlnego kryterium geograficznego trzeba doda¢ dwie wazne zasady
szczegblowe uwzglednione w encyklice. Po pierwsze, nie wystarczy, iz Ko$ciof jest
obecny w danym kraju lub na innym terenie geopolitycznym. Musi by¢ jeszcze
obecny w réznych jego etnicznych czg¢sciach skfadowych. ,,Mno-
zenie sig miodych Ko$cioléw w ostatnich czasach nie powinno tudzi¢. Na terenach
powierzonych tym Kosciolom, zwlaszcza w Azji, ale takze w Afryce i czasem réw-
niez w Ameryce Lacifskiej i w Oceanii, istnieja rozlegle obszary, na ktérych nie
przeprowadzono ewangelizacji: cale ludy i obszary kulturowe o wietkim znaczeniu
w wielu narodach nie zostaly jeszcze objgte przepowiadaniem Ewangelii i nie po-
siadajg Kosciota lokalnego” (RMis 37a)".

Druga zasada szczegbtowa dotyczy wspdinot koscielnych i ich zdolnosci dawa-
nia §wiadectwa. Przy tej drugiej zasadzie szczegbtowej pod uwage trzeba wziaé
cztery elementy.

Po pierwsze — rodzimy charakter KoSciota. Papiez pisze: ,Istnieja kraje oraz
obszary kulturowe, w ktérych brak jest tubylczych wspdlnot chrzescijaniskich”
(RMis 37a)*.

Po drugie, wazna jest wielko§¢ (liczebno$¢) danego Koéciota. W niektdrych
miejscach ,,53 one tak male, ze nie sg rozpoznawalnym znakiem chrzeScijafiskiej

' W przypisic do dekretu Ad gentes (nr 37) jest wspomniane, ze moze to mieé miejsce
w krajach Ameryki Lacifiskiej. Tekst encykliki odnosi si¢ do szerszej rzeczywistoci, jak to wy-
nika z odnos$nika do papieskiego przeméwienia do czlonkéw Sympozjum Rady Konferencji
Episkopatéw Europy. W rozdziale encykliki o wspotpracy misyjnej mowa jest o licznych imi-
grantach, ktorzy tworzg ludzkie i kulturowe grupy w krajach chrzescijaiiskich i przypominaja
nam potrzebg dzialalnosci misyjnej: ,,Obecnosé tych braci w krajach o chrzescijafistwie daw-
nej daty jest wyzwaniem dla wspolnot koscielnych, pobudzajgcym je do odpowiedniego ich
przyjecia, dialogu, stuzby, dzielenia si¢ dobrami, dawania $wiadectwa i bezposredniego prze-
powiadania” (RMis 82). Bezposrednio czytamy o tym w Orgdziu na Swiatowy Dziefi Misyjny
1991 r.: , Biorgc pod uwagg fakt, ze w naszych czasach potrzeba misji rozumianych réwniez ja-
ko przepowiadanie Ewangelii niechrze$cijanom, pojawia si¢ w §rodowiskach dotad tradycyj-
nie chrzescijafiskich, tak ze coraz czgéciej sa one «misjami wirdd pogan»; tego typu dzialal-
nosé staje si¢ pilnym zadaniem kazdej wspélnoty”, 19 V 1991, OsRomPol 12 (1991) ar 7, 5. 34.

¥ Q. Zago podaje w tym miejscu przyklady takich krajow jak Tajlandia czy Indie, gdzie
Kosciét ma struktury diecezjalne pokrywajace caly kraj, ale gléwne kultury danego terenu
nie s3 jeszcze ewangelizowane. W krajach tych zyja cale grupy etniczne lub narodowe, wiréd
ktérych nie prowadzi si¢ dziatalno$ci misyjnej. Por. ComRM, s. 77-78.

® Jest to przypadek wigkszosci krajow muzuimanskich pdinocnej Afryki. Istnieja tam
struktury diecezjalne i wspdlnoty chrzedcijaniskie, ale ich czlonkowie sg ,,cudzoziemcami”.
Ich obecnosé jest wazna, ale ta ,,0bco$é” wplywa na znaczenie tej obecnosci i zdolno$é od-
dzialywania na spoleczefistwo. Por. ComRM, s. 78.
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obecnosci” (RMis 37a). Teologiczne znaczenie ma nie tylko zwykia numeryczna
wielko$é wspdinot, ale rowniez ich jako§¢™.

Po trzecie, wazng cechg jest misyjny dynamizm danego Kosciota, ktéry ukazuje
dojrzato$é danej wspoinoty. Encyklika méwi o wspdlnotach, w ktorych brakuje dy-
namizmu, aby ewangelizowa¢ (por. RMis 37a). Inaczej méwigc, jesli brakuje gorli-
wofsci, aby dzieli€ si¢ wiarg poza granicami wspdlnoty, mozna si¢ zastanawiac o gle-
bokosci przyjecia Ewangelii przez dang wspdlnote. To przekonanie o postrzeganiu
dynamizmu misyjnego jako znaku dojrzalosci danej wspoinoty koScielnej wyptywa
z istoty KoSciola, ktory z natury jest misyjny: ,,Dzialanie ewangelizacyjne wsp6lnoty
chrze$cijaniskiej, najpierw na wlasnym terytorium, a nastgpnie na innych, jako
uczestnictwo w misji powszechnej, jest najlepsza oznakg dojrzalosci wiary. Potrze-
ba radykalnego nawrdécenia mentalnogci, by sta€ si¢ misjonarzem, a dotyczy to za-
réwno osob, jak i wspdlnot” (RMis 49, por. tez 39, 62, 64, 66-67, 85, 91).

Ostatnim, czwartym, elementem tej drugiej zasady szczegbtowej dotyczacej
zdolno$ci dawania misyjnego §wiadectwa przez wspdlnoty chrzedcijafiskie, jest sy-
tuacja, gdy ,,naleza one do ludnosci bedacej mniejszoécia, nie wigczong w dominu-
jaca kulture narodowa” (RMis 37a)%.

Tak wigc, kryterium geograficzne, wspomniane juz w soborowym dekrecie Ad
gentes, choC nie stanowi o istocie misji, jest jednak stale wazne i uzyteczne w rozu-
mieniu kontekstu dziatalnoci misyjnej. W tym to wtasnie kontekscie papiez w spo-
sOb szczegblny wspomina Azjg. ,,W szczeg6lnosci na kontynencie azjatyckim, ku
ktoéremu winien si¢ kierowac gtéwny nurt misji wéréd narodéw, chrzescijanie sg nie-
wielkg mniejszoscia, cho¢ nieraz odnotowuje si¢ tam znamienny proces nawrocefi
iwzorowe przykiady chrzescijanskiej obecnosci” (RMis 37a, por. 30, 40, 55, 69, 91)%.

Po kryterium geograficznym, drugi zesp6t stanowig kryteria socjologicz-
ne, nazwane przez papieza ,nowymi §wiatami i zjawiskami spolecznymi” (RMis
37b)*. Juz dekret Ad gentes zwracal uwage na warunki spoteczne réznych ludéw,

3 Q. Zago podaje tu przyklad diecezji Varanasi w Indiach, gdzie katolicy liczg 22 tys.
mieszkancéw w 14-milionowym spoteczefistwie. Ponadto wigkszo$¢ katolikéw stanowia imi-
granci z innych regionéw i innych kultur. Mata ich grupa nie wykazuje tez na ogét gorliwosci
misyjnej. Por. ComRM, s. 78.

2 W swym komentarzu 0. Zago przypomina takie kraje, jak Laos, Bangladesz, Pakistan
czy Tajlandia. W takich krajach wielu chrze$cijan wywodzi si¢ sposrod wyznawcow religii tra-
dycyjnych, ktére zyja na marginesie dominujacej kultury buddyjskiej czy muzutmanskiej.

* Por. M. Zago, ,Redemptoris Missio”. An Encyclical for Asia, Omnis Terra 30 (1991),
s. 423-427.

* O tym jak trudno wiernie przedstawi¢ my$l papieza w tym wzgledzie, moze $wiadczy¢ fakt
roznorodnosci thumaczen wyrazenia ,,nowe $wiaty”. W tekscie lacinskim jest to Aumanae consor-
tiones, wloskim: mondi (...) nuovi, angielskim: new worlds, francuskim: mondes nouveaux, niemiec-
kim: neue (...) Phinomene, hiszpanskim: Mundos (...) nuevos, portugalskim: Mundos (...) novos.
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grup i jednostek. Redemptoris missio pisze o nich szerzej w nr. 37b. Méwiac dzi§
o misjach, trzeba bra¢ pod uwage ,,nagle i glebokie przeksztaicenia, znamionujgce
dzisiejszy Swiat, szczegdlnie Potudnie” (RMis 37b). Encyklika wymienia tu proces
urbanizacji, mlodziez, zjawisko migracji i sytuacje ngdzy. Gwaltownie zmieniajgcy
si¢ kontekst spoleczny ma swdj wplyw na kultury i stanowi zaréwno wyzwanie, jak
i szanse dla dzialalnodci misyjne;.

Pierwsze z tych zjawisk, urbanizacja, jest ukazana nie tylko jako fenomen demo-
graficzny, ale przede wszystkim jako ziozona rzeczywisto$é kulturowa. Generalizu-
jac, mozna stwierdzic, ze misje o wiele lepiej rozwijaty si¢ we wspdInotach wiejskich
niz miejskich. Dzisiaj szybki wzrost ludnosci miejskiej stwarza nie tylko nowe pro-
blemy ekonomiczne, ale za jego przyczyng powstajg tez ,nowe zwyczaje i wzorce zy-
ciowe, nowe formy kultury i wzajemnych odniesief, ktére wywierajg wplyw na ludz-
ko$¢” (RMis 37b)*. Papiez postrzega rozwdj Kosciola w wielkich centrach miejskich
jako dokonujacy sie pod wplywem dzialania Ducha Swigtego (RMis 25). W tym to
wtlasnie kontekscie encyklika formutuje wazng zasadg efektywnej dziatalnosci misyj-
nej: ,,Prawdg jest, ze «troska o ubogich» musi mie¢ na uwadze grupy ludzi najbar-
dziej marginalnych i odizolowanych, ale prawdg jest rowniez, ze nie mozna ewange-
lizowaé poszczegblnych osdb i malych grup, zaniedbujac osrodki, w ktdrych rodzi
sig, mozna powiedzie¢, nowa ludzko$¢ i nowe wzorce rozwoju” (RMis 37b).

Wedlug o. Zago jest to powiedziane w kontekscie doswiadczen historii, kiedy to
wielu misjonarzy borykajacych si¢ z trudnosciami pracy wirdd wysoce rozwinigtych
kultur, wycofywalo sig, aby pracowaé wéréd mniejszosci etnicznych, grup bardziej
otwartych z mniej rozwinigta kultura, czgsto niepi$mienng. Ten fakt, jednak zaowo-
cowal sytuacjg zepchnigcia KoSciota na kontynencie azjatyckim na margines. Ency-
klika zachgca wigc misjonarzy, aby pokonali dwie tendencje. Po pierwsze, do za-
niedbywania wielkich centréw i grup, ktore bedg mialy decydujacy glos w zmieniajg-
cej si¢ rzeczywistosci i nowo powstajacych spofecznoseiach. Po drugie, encyklika za-
checa do odstapienia od zbytniej preferencji do pracy w odizolowanych regionach.
Tylko w ten sposdb mozna bedzie ewangelizowaé nowo powstajace kultury.

% W krajach wysoko rozwinigtych, w takich starych metropoliach jak Paryz, Londyn czy
Nowy Jork, Koscioly pozostaja w dalszym ciagu waznymi instytucjami, ale w zasadzie trosz-
cza sig o swoich wiasnych wyznawcow, ktérych liczba sie zmniejsza w ogélnej atmosferze de-
chrystianizacji. W metropoliach chrzecijafskich krajow rozwijajacych sig takich jak Mexico
City, Manila czy Sdo Paulo, Kosciét jest obecny i odgrywa wazna role w spoleczenstwie. Jed-
nak w wielkich miastach niechrze$cijafiskich krajow rozwijajacych si¢ takich jak Kair, Bom-
baj czy Dzakarta chrzeScijanie stanowig nieznaczng mniejszosé, ktora nie jest w stanie sze-
rzej wplywaé na spoleczefistwo i odgrywaé w nim znaczaca role spoleczng. Planujac dzisiaj
dzialalno$¢ misyjna, tg rzeczywisto$é trzeba braé pod uwage.

% Por. ComRM, s. 79.
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Drugim zjawiskiem spofecznym, ktére trzeba bra¢ pod uwage w pracy misyjnej,
jest wielka liczba judzi mtodych (por. RMis 37b). Nie tylko dlatego, ze stanowig
oni wigkszo$¢ ludzi na pdikuli potudniowej, ale takze dlatego, iz reprezentujg
przysztosc, a zwykie §rodki duszpasterskiej troski o nich okazuja si¢ czesto niewy-
starczajace. Mlodzi ludzie sg postrzegani jako wyzwanie, na ktére trzeba odpowie-
dzieé. Wspbiczesne inicjatywy pracy z miodymi moga si¢ wigzaé z zaangazowa-
niem misyjnym (por. RMis 72).

Trzecim zjawiskiem spofecznym charakterystycznym dla wspodiczesnego §wiata
sg migracje, do ktoérych dodaé trzeba tez zjawisko wielkiej liczby uchodZcow. Nie-
co dalej, w nr. 82, encyklika dodaje jeszcze do nich wspdiczesne zjawisko masowej
turystyki. Migracje postizegane sa w dwojaki sposob. Z jednej strony niechrzesci-
janie w krajach chrze$cijanskich, a z drugiej katolicy na terenach misyjnych. Mi-
gracje sa postrzegane jako wyzwanie i misyjna szansa, poniewaz stwarzaja ,,nowe
okazje do kontaktéw i wymiany kulturalnej, pobudzajac Koscidt do ich przyjecia,
do dialogu, pomocy, i jednym stowem, do braterstwa” (RMis 37b).

Czwartym nowym zjawiskiem spotecznym oddzialujacym na dziatalno§¢ misyj-
na, jest sprawa ubdstwa w §wiecie. ,,Gloszenie Chrystusa i Kr6lestwa Bozego musi
sta¢ si¢ narzedziem ludzkiego wyzwolenia dla tych narodéw” (RMis 37b)”. Dwa
numery encykliki poswigcone promocji ludzkiej rozwijaja t¢ mysl. Po pierwsze
ewangelizacja ma prowadzi¢ do tego, aby dana osoba zobaczyla siebie jako dziec-
ko Boze. W ten sposob wyzwala ludzi z niesprawiedliwosci i promuje cato$ciowy
rozwoj cztowieka. Po drugie, cztowiek jest postrzegany jako giéwny podmiot roz-
woju, a Ewangelia, ktdrg Koéciot ofiarowuje, staje si¢ wyzwalajacy silg prowadza-
cg do przemiany serc i umysiéw, rozpoznaje godno$¢ kazdej osoby, i otwiera dane-
go czlowieka na innych. Bozym planem zbawienia objgte jest budowanie kréle-
stwa pokoju i sprawiedliwosci juz na tym $§wiecie (por. RMis 58-59, 14-15, 20, 26,
42, 51, 69-70, 72, 81-82). Encyklika wskazuje specyficzny wkiad dziatalno$ci misyj-
nej bez zaprzeczania faktu, ze konkretna pomoc stanowi integralng jej czgsc, a jej
ostateczng zasada jest mifo$¢ (por. RMis 60, 7, 13, 15, 31, 89).

Trzeci zespol kryteridw okreSlenia dziatalnosci misyjnej, poza kryteriami geo-
graficznymi i socjologicznymi, stanowi kontekst wspdtczesnej cywiliza-
¢ji. Chodzi tu o sprawy zwigzane z badaniami naukowymi, technicznymi i ogdl-
nym rozwojem. Papiez pos$wigca tym zagadnieniom trzecia cz¢$¢ nr. 37. W czesci
tej uzywa terminu ,areopag” wzigtego z miejsca spotkania §w. Pawta z uczonymi

 Misje nie moga by uwazane ani za dzialalnosé ,w” Trzecim Swiecie, ani ,,dla” Trzecnego
Swiata, jak to pewnego rodzaju propaganda chciataby nam przedstawi¢. Dzialalno$¢ ta nie mo-
Ze tez by¢ fatwiejsza ucieczka od trudnosci innych form ewangelizacji. Misje maja podja¢ sig ro-
li wyzwoliciela, ktérg Ewangelia ukazuje jako integralng czg$¢ postawy Kosciola wobec ubogich.
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Ateficzykami. Slowo to przypomina inkulturacyjne wysitki §w. Pawta. Trzy ,are-
opagi” sg bezposrednio wymienione.

»Pierwszym «areopagiem» wspOlczesnym jest $wiat Srodkéw przekazu, ktdry jed-
noczy ludzkosé i czyni z niej, jak to si¢ okresla «§wiatowa wioske»” (RMis 37c). Srod-
ki masowego przekazu sg nie tylko instrumentem, ale reprezentuja prawdziwie ,,nowa
kulturg”, ktora tworzg i ktdra tez musi byé ewangelizowana. Wedlug papieza ,,ewan-
gelizacja wspolczesnej kultury zalezy w wielkiej mierze od ich wplywu. Nie wystarczy
zatem uzywac ich do szerzenia orgdzia chrzescijafiskiego i Magisterinm Kogciota, ale
trzeba wigczy¢ samo orgdzie w te «nowa kulture» stworzong przez nowoczesne §rodki
przekazu”, aby pokonac rozdzwigk pomigdzy Ewangelia i kulturg (RMis 37c).

Drugim ,,areopagiem” bezpoSrednio wymienionym jest ,,«areopag» kultury, prac
badawczych, stosunkéw migdzynarodowych” (RMis 37¢). W tych zagadnieniach mi-
sje wigczajg si¢ w promowanie dialogu i otwieranie nowych mozliwosci. Tutaj tez
Redemptoris missio ukazuje wplyw tych dynamicznych elementéw na ludzi i kultury
przyszlosci: ,,Oto dlaczego migdzynarodowe organizacje i kongresy okazuja si¢ waz-
niejsze w licznych dziedzinach zycia ludzkiego, od kultury do polityki, od gospodarki
do badan naukowych” (RMis 37c). Temat ten zostaje na nowo podjety w czesei do-
tyczacej form wspdlpracy misyjnej, gdzie mowa jest o tym, ze misje mogg obejmo-
wac roéwniez pracg z przywddcami politycznymi, ekonomicznymi, artystami, dzienni-
karzami, jak réwniez specjalistami pracujacymi dla organizacji migdzynarodowych.
Encyklika zauwaza wzrastajaca zalezno$é pomigdzy narodami, ale takze i to, iz sta-
nowi ona ,,bodziec dla chrzedcijanskiego $wiadectwa i ewangelizacji” (RMis 82).

Te dwa powyzsze ,,areopagi” wyraznie ukazuja, ze mozliwosci dziatalnodci po-
wigkszajg si¢ i mogg obejmowac wiele drdg i sposobdw. Jako trzeci ,areopag” w plu-
ralistycznym i zasadniczo zsekularyzowanym §wiecie konsumpcyjnym jawi si¢ poszu-
kiwanie zyciodajnej duchowosci, ktore si¢ ujawnia jako ,,peine niepokoju poszukiwa-
nie sensu istnienia, potrzeba Zycia wewnetrznego, pragnienie nauczenia si¢ koncen-
tracji i modlitwy”. Ten ,nawrét do religii” jest postrzegany jako ,,$rodek zaradczy na
odcezlowieczenie”, ktory choé ,nie jest pozbawiony wieloznacznoéci, to jednak zawie-
ra jakie§ wezwanie” i jest areopagiem, ktory nalezy ewangelizowaé (RMis 38).

Te trzy wyzej wymienione kryteria, tzn. geograficzne, socjologiczne i wspdlczesne
cywilizacyjne trzeba bra¢ pod uwage, gdy méwimy o misjach w nauczaniu Jana Paw-
fa I1, poniewaz s3 one nieco odmienne od okolicznosci, ktére istnialy w przesziosci.

Podsumowujac mozemy stwierdzié, ze papiez Jan Pawet II, w swej encyklice mi-
syjnej Redemptoris missio zasadniczo podtrzymuje soborowe okreSlenie misji, ale
niejako uaktualnia je uzupelniajac o wspdlczesne problemy w Kosciele misyjnym-
Na szczegdlng role zastuguje ukazanie waznosci trzech kryteriow: geograficznego
(w nieco zmodyfikowanej formie), a takze socjologicznego oraz cywilizacyjnego.

Wojciech Kluj OMI, Obra
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Il. MECZENNICY SALEZJANSCY W CHINACH

Smieré meczeniska biskupa Alojzego Versiglia i ks. Kaliksta Caravario,
a zwiaszeza wyniesienie ich do czci oltarzy przez Ojca Swigtego Jana Pawta I, kt6-
ry 15 V 1983 r. w czterechsetng rocznicg przybycia o. Mateusza Ricci SJ do Chin
ogtlosit ich bfogostawionymi a nastgpnie 1 X 2000 r., z racji Roku Jubileuszowego,
wpisal ich wraz ze 120 mgczennikami chifiskimi do katalogu $wietych, staly sie mo-
mentem poszukiwan i refleksji nad $miercig meczenska innych salezjanéw na mi-
sjach. Kielich krwi meczenskiej, widziany przez ks. Bosko w proroczym $nie’ wy-
pefnilo kilku wspoibraci w Chinach i Wietnamie, ktdry wéwczas nalezal do pro-
wincji chifiskiej. Oto kilka danych o ich zyciu i $mierci.

Sw. biskup Luigi Versiglia (1873-1930) urodzit si¢ 5 VI 1873 r. w Oliva Gessi
(Pavia, Wiochy), §luby ziozyt 11 X 1889 r. w Turynie, §wigcenia kaplariskie otrzy-
mat 21 XTI 1895 r. w Ivrea, nominacje na biskupa otrzymal 22 IV 1920 r., a konse-
krowany zostat 911921 r. w Kantonie, zmarf $miercig meczefiskg 25 11 1930 r. w Li
Tau Tsui (Chiny).

Alojzy spotkat ks. Bosko w Oratorium turyfiskim w 1885 r., dokad przybyi na
nauke. Szkote §rednig i studia ukoficzyt potem jako salezjanin. Zdobyt tez dy-
plom na Uniwersytecie Gregoriafiskim w Rzymie z zakresu filozofii (1893). Jako
ksigdz zostaje magistrem nowicjatu w Genzano (1896-1905). W 1905 r. na czele
salezjafiskiej wyprawy misyjnej jedzie do Chin. Zakiada pierwszy dom w Macay,
w latach 1911-1919 jest tam dyrektorem. W 1918 r. staje na czele powierzonego
salezjanom okregu misyjnego w Shiu Chow, a w dwa lata potem zostaje miano-
wany wikariuszem apostolskim i otrzymuje sakrg¢ biskupig. Jest czlowiekiem pra-
cowitym i §wigtobliwym, a jako przelozony odznacza si¢ roztropnoscig. W ciagu
dziesigciu lat rzadéw zbudowal kurig, koscidt, prowadzone przez salezjanédw ko-
legium meskie oraz zefiskie, prowadzone przez siostry CMW. Kolegia te sklada-
ly si¢ z internatu i szkoly, do ktoérej uczgszezali takze eksterniSci. Zatozyt takze
mafe seminarium dla powolai miejscowych; dom, gdzie ksztalcily si¢ przyszie
katechetki; sierociniec; dom starcéw; dom dla porzuconych niemowlat, apteke
misyjng; 20 rezydencji misyjnych rozrzuconych po catym wikariacie. Wszystko to
miato si¢ przyczyni¢ do stworzenia preznej jednostki administracyjnej KoSciota
lokalnego. Usitowania te i rozwijajgca si¢ z dnia na dziefi pracg przerwata me-
czefiska $mieré. 25 11 1930 r. w czasie podrézy na wizytacje jednej z misji zostaje

' G. Bosio, Martiri in Cina. Mons. Luigi Versiglia e Don Callisto Caravario nei loro scritti
e nelle testimonianze di coetanei. Profilo storico, Torino 1977, s. 3.
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napadniety przez komunistéw i okrutnie zamordowany wraz z towarzyszgcym
mu ks. Kalikstem Caravario.?

Sw. ks. Callisto Caravario (1903-1930) urodzit si¢ 8 VI 1903 r. w Courgne (To-
rino, Wiochy), §luby zakonne ztozyl w Foglizzo 19 IX 1919 r., ksiedzem zostat
w Shiu Chow (Chiny) 19 V 1929 r., zmart 25 II 1930 r. w Li Tau Tsui.

Do Oratorium turyfskiego zostaje przyjety w 1914 r. Rozpoczgta tam szkote
§rednig ukoficzy potem juz jako salezjanin. W 1922 r. poznaje na Valdocco
w Turynie bp. Versiglia, ktory przybyt do Europy, aby zdobyé nowych ludzi dla
misji w Chinach i zebraé takze §rodki materialne. Przyrzek! wowczas biskupowi,
ze pojedzie wesprze¢ go w pracy misyjnej. Przyrzeczenie spetnit 7 X 1924 r., uda-
jac si¢ za zgoda przetozonych do Chin. Pracg podejmuje w domu salezjaniskim
w Szanghaju, skad zostaje przeniesiony na wyspe Timor. Pracuje jako asystent
i réwnoczesnie uczy sig teologii. Gdy salezjanie wycofali si¢ z pracy na Timorze,
wrbcit do Shiu Chow w Chinach i tam 18 V 1929 r. zostal wy§wigcony przez bp.
Versiglia na kapfana.

Odznaczal si¢ niewinnoscia zycia, byl bardzo gorliwym kaplanem i misjona-
rzem. Po sze$ciu miesigcach pracy kaptariskiej przybywa do Shiu Chow, aby razem
z bp. Versiglia odby¢ wizytacje powierzonej sobie misji Lin Chow. W drodze zo-
staja napadnigci przez piratdw w Li Tau Tsui i zastrzeleni z nienawisci do wiary
i w obronie podr6zujacych z nimi na barce trzech katechetek. Byto to 25 I1 1930 r.?
Ojciec Swigty Jan Pawet IT oglosit go $wigtym 1 X 2000 1.

Ks. Janos Matkovics (1907-1945) urodzit si¢ 4 XI 1907 r. w Markotab’d’ge Gy-
or (Wegry), Sluby ztozyt 15 VIII 1926 r. w Szentkerest. Na misje do Chin zwerbo-
wat go ks. Antoni Kirschner (Wegier). Do Macay przybyli 23 X 1928 r. Ksigdzem
zostal w 1936 r. Ks. inspektor Carlo Braga, spetniajac jego prosbe, wysyla go
w pazdzierniku jeszcze tego roku do wikariatu apostolskiego Shiu Chow do misji
w Yan Fa. Byl to teren bardzo biedny, zaréwno pod wzgledem materialaym, jak
i moralnym. Praca misyjna byfa trudna. Na terenie misji mial trzy rezydencje: Yan
Fa, Kong K’e, Tung Tong. Aby dotrze¢ z jednej z nich do drugiej, a takze do ma-
tych wspdlnot chrzescijafiskich rozrzuconych na calym terenie, misjonarz musiat
wedrowaé pieszo cale godziny, bo innego §rodka lokomocji nie miat. Wiasnie
w czasie takiej wedrowki 2 IT 1945 r. napadto na niego trzech bandytéw, w okrutny
sposdb zamordowali go, probujac nozem odciaé glowg. Jak wykazato pdiniejsze

* Dizionario biografico dei Salesiani, Torino 1969, s. 292; por. Profili di Missionari Salesia-
ni, Roma 1975, s. 359-362; L. Castano, Santita Salesiana, Torino 1966, s. 185-202; T. Le-
wicki, Ten Kielich mam wypelnic krwiq, Warszawa 1983.

* Dizionario biografico, s.71; Profili di Missionari, s. 362-365, L. Castano, Santita Salesia-
na,s.203-218,
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$ledztwo, ludzie ci doskonale znali misjonarza. Zbrodnia uszta im bezkarnie. Cia-
fo ks. Jana Matkovicsa pochowano najpierw w Yan Fa, a nastgpnie przeniesiono
je do Ho Sai, gdzie spoczal obok ks. Caravario i innych salezjafiskich m¢czenni-
koéw chinskich.!

Ks. Bassano Lareno-Faccini (1890-1945) urodzit si¢ 2 IV 1890 r. w S. Colomba-
no al Lambro, niedaleko Mediolanu. Salezjaninem zostat w 1909 r. 22 IX 1917 r.
otrzymuje w Foglizzo §wi¢cenia kaplafiskie. Gdy salezjanie otrzymali do obstugi
Wikariat Apostolski Shiu Chow w Chinach, ks. Lareno zgtasza si¢ na misje. Do-
ciera do Macay 23 IX 1919 r. W Pak Heung z pomoca ks. Olive rozpoczyna nauke
chifiskiego. Don Lareno osiada najpierw w Yan Fa i Lok Chong. Wkrétce zostaje
mianowany magistrem nowicjatu w Ho Sai, potem katecheta w studentacie filozo-
ficznym w Macau. W 1927 r. wraca do Ho Sai na przelozonego sierocifica i do po-
mocy w domu formacyjnym dla przysztych katechistow. Uczyt tez kilku klerykow
teologii. W 1930 r. zostaje sekretarzem ks. Versiglia. To on odnalazf ciata ks. bp.
Versiglia i ks. Caravario. Zbieral tez skrzetnie wszystkie dokumenty dotyczace
meczefistwa obu zamordowanych. Potem wraca do pracy na tereny misyjne w Shiu
Chow. W 1942 r. wraz z innymi misjonarzami wloskimi i niemieckimi byt interno-
wany w Lok Chong. Mitos¢ faczyt z odwagg. Na miesigc przed $miercig doniesiono
mu, Ze w czasie strzelaniny miedzy powstaficami chifiskimi a Japoficzykami jeden
z wie$niakow zostat ranny i grozi mu §mier¢ z wykrwawienia, jezeli nie udzieli mu
si¢ natychmiast pomocy. Ks. Lareno wyciagnal z kieszeni bialg chusteczke i powie-
wajac nig poszed! migdzy §wiszczacymi kulami do rannego, wzial go na plecy i wy-
nidst z pola walki. Byt tez nieustepliwy, gdy chodzito o dobro i prawde. Walczyt
o swoich parafian i wspoibraci z wiadzami chifiskimi, a potem z Japoiiczykami.
Nie wszyscy wlasciwie rozumieli jego kontakty z okupantami, dlatego, by¢ moze,
mial sporo wrogdw i to nie tylko wéréd pogan. Ks. Lareno dziafal przewaznie
w mieécie. Wioski byty pod kontrolg partyzantdw i niezbyt chetnie udawali sig tam
nawet uzbrojeni Japoficzycy. W tym czasie w okolicznych wioskach zabrakto soli.
Ks. Lareno postanowit przyj§¢ z pomocg wieSniakom. Zatrzymano go w drodze
i podejrzany o szpiegostwo ponidsiby $mieré, gdyby nie interwencja ludzi, ktorzy
go znali. Ostatni raz, 19 V 1945 r., ks. Lareno udaf si¢ do Lok Chong w sprawie
paszportu. Po §niadaniu wyruszy! do Pak Heung, gdzie mial nastgpnego dnia od-
prawi¢ msz¢ §w. z okazji §wigta Zestania Ducha Swigtego. Gdy minat miejscowosé
San Tsun, zaj¢tg przez Japonczykow, w strefie neutralnej okofo godz. 14 zostat za-
trzymany przez grupe partyzantéw, ktdrzy zwigzali go, wyprowadzili na pobliski

“M. Rassiga, Tre vite spezzate. Missionari Salesiani del Vicariato di Shiu Chow (Cina),
Martiri di Cristo, Hong Kong 1976, s. 4-15; por. te nze, I Nostri Morti 1919-1984, Hong Kong
1985, s. 57.
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pagorek, tam ograbili ze wszystkiego, powalili na kolana i rozstrzelali ,,za zdrade
ojczyzny”. KoSci zmarlego odzyskano dopiero po jakims$ czasie. Ks. Rizzati wyku-
pit je i przyniost do Shiu Chow w walizce. Ks. Fochesato, ktory czesto strzygt ks.
Lareno, stwierdzil, ze czaszka bez watpienia nalezy do ks. Lareno. Doczesne
szczatki pochowano w Ho Sai.’

Ks. Vincenzo Munda (1889-1945) urodzit si¢ 23 VI 1889 r. w Canicatti koto
Agrigento na Sycylii (Wtochy). Sluby sktada 14 11 1910 r. w San Gregorio. 20 XII
1919 r. zostaje ksigdzem. W 1921 r. wyjezdza do Chin na czele kilku mtodych mi-
sjonarzy. Najpierw przebywa w Shiu Chow, skad w grudniu, zaledwie po szeSciu
miesigcach nauki jezyka, zostaje przeniesiony do pracy misyjnej w Chi Hing.
Mial tez do obstugi zamieszkane w wigkszo§ci przez katolikéw Fong Tung, odle-
gle od rezydencji dziefi drogi. Byto tez sporo grup rozrzuconych w terenie. Praca
misyjna polegata praktycznie na cigglym wedrowaniu. Nie byt tytanem zdrowia,
ale zapracowany bez reszty zapominat o chorobach. W 1930 r. zostaje przetozo-
nym terenu misyjnego w Lok Chong, gdzie pozostanie do 1936 r. Potem przenie-
siono go do Nam Yung. W czasie wojny nie zostal internowany w Lok Chong,
ale mog! pracowac pod dozorem policyjnym. Po przyjéciu Japoficzykdw ks. Mun-
da otrzymal do towarzystwa dwoch wspoibraci wloskich i ksigdza Chifczyka.
Ktérego$ dnia, gdy ks. Munda byt poza domem, Japoficzycy aresztowali wszyst-
kich mieszkaficéw misji i zarzucajac im wspdlprace z partyzantami poddali tor-
turom. Gdy ich wreszcie na p6t zywych wypuszczono, uciekli az do bazy amery-
kanskiej w prowincji Fukien. Ks. Munda po powrocie do misji znalazt karteczke:
~Jezeli ci zycie mile, uciekaj!” Zal mu byto opuscié wiernych. Pozostal i przypta-
cil to zyciem.

Jest wicle wersji jego tragiczne]j $mierci. Ks. Del Curto, ktéry misjonarzowal
w Nam Yung, opisuje te wydarzenia w lidcie z 15 X 1950 r. do ks. inspektora Bra-
gi.* Wedtug niego ks. Munda odprawit msze zatobng 28 VII 1945 r. w Kam Kong
i po $niadaniu ruszyt w towarzystwie miodego Chificzyka do miasta. W Lai How
Kiu wierni usitowali go przekona¢, zeby pozostat, poniewaz drogi sa niebezpiecz-
ne. Odpowiedzial, Ze nie ma si¢ czego baé i ruszyt do Nam Yung. W miescie zostal
aresztowany, a po §ledztwie osadzony w areszcie. Towarzysz misjonarza uciekt
i 0 zajsciu powiadomit wiernych w Kam Kong i Lai How Kiu. Niektorzy wierni
przybyli do miasta i naradzali si¢, co robi¢, aby ratowac misjonarza, ale przewodni-
czacy rady parafialnej powiedzial, Zeby si¢ nie mieszali w te sprawy i wrocili do do-
moéw, bo sami moga oberwaé od wtadz. Gdyby wtedy interweniowano u wiadz, ks.

*M. Rassiga, Tre vite spezzate, s. 16-30; por. tenze I Nostri Morti, s. 48; Profili di Mis-
sionari, s. 426-428.
¢ Cyt. za M. Rassiga, Tre vite spezzate, s. 41.
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Munda moze by nie zginal. Pod wieczdr zwiazanego jak zloczyfice Zotnierze za-
prowadzili do wigzienia mandaryna. Rankiem nastgpnego dnia widziano, jak
w otoczeniu dwoch zotnierzy wyszed! z miasta i po kilku minutach uslyszano wola-
nie o pomoc. Okoto godz. 7 rano kilku wiernych wyszio, aby zobaczyg, co si¢ stato.
Kilka krokéw za miastem znaleziono cialo zamordowanego misjonarza. Ks. Piotr
Battezzati, nastepca ks. Munda, zaczal na wiasng reke szukaé sprawiedliwosci.
W czasie procesu okazalo si¢, ze wmieszany byt we wszystko sam mandaryn. Pro-
ces nie przynidst mu szkody, a przyczynil si¢ tylko do jego awansu na wyzsze stano-
wisko. Ks. Piotrowi chodzito przede wszystkim o rehabilitacje ks. Mundy, ktdrego
posadzano o szpiegostwo. Ciafo zamordowanego misjonarza spoczeto obok in-
nych meczennikéw w Ho Sai. ’

Ks. Frangois Dupont (1908-1945) urodzit si¢ 4 VII 1908 r. w Paryzu. Po zlo-
zeniu §lubow w 1935 r. wyjezdza na misje do Japonii. Tam tez zostaje kaptanem
w 1939 r. Z jego korespondencji wynika, ze nie tylko chcial pracowaé na mi-
sjach, ale tez pragnal ponies¢ §mieré¢ meczefiska. Redagowal w jezyku francu-
skim czasopismo dla przyjacidt misji salezjafiskich w Japonii pt.: ,,Japoneries”,
prowadzif oratorium $wiateczne i druzyne skautéw. W 1940 r. jako obywatel
francuski zostat powotany do wojska i wystany do Hanoi w éwezesnych Indochi-
nach Francuskich, dzi§ w Wietnamie. W Hanoi zostaje zaangazowany w Do-
wodztwie Wojsk Francuskich jako tlumacz w kontaktach z Japoiczykami. W Ii-
stopadzie 1940 r. dzigki interwencji wikariusza apostolskiego ks. Dupont zosta-
je zwolniony z wojska. Wiacza si¢ z calg gorliwoscig do pracy duszpasterskiej.
W 1941 r. poproszono go, aby salezjanie przejeli opieke nad sierocificem dla
dzieci z rodzin francusko-wietnamskich. Ks. inspektor Braga wyrazil zgode,
a wikariusz apostolski wydat dekret pozwalajacy na otwarcie domu zakonnego.
18 XTI 1941 r. ks. Dupont podpisuje kontrakt z Towarzystwem Opieki nad
Dzieémi Francusko-Wietnamskimi w Indochinach i tak narodzifa si¢ dziatal-
no$¢ salezjanéw w tym kraju.

Pod koniec wojny Amerykanie zaczgli bombardowaé Hanoi. Trzeba byto siero-
ciniec przenie$é do Keso, 70 km od Hanoi. Dzieci i salezjanie zamieszkali w bu-
dynkach dawnego seminarium. 10 VIII 1945 r. okoto godz. 23 do domu wdarli si¢
uzbrojeni partyzanci komunistyczni. Ks. Duponta oskarzano o kontakty z Japof-
czykami. Zadano pienigdzy. Wreszcie zakneblowano mu usta moskitiera, zwigza-
no rece wiezami z bambusu, ranige je az do kosci. Misjonarz krzyczal, ze jest nie-
winny. Boso, tylko w pizamie popedzono go 3 km przez pola ryzowe nad rzeczke,
gdzie go zamordowano. Nastepnego dnia wydobyto go z rzeki, martwego. Czoto

" Tamsze, s. 31-44; por. tenze, I Nostri Morti, s. 62.
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mial przeszyte dwoma kulami, cialo pokiute bagnetem. Marzenie ks. Dupont
o $mierci mgczenskiej Bog spetnif.*

Ks. Giuseppe Fu Yuk Tnog (1917-1961) urodzif si¢ w Macau 10 I 1917 r., §lu-
by zakonne ztozyt w Hong Kongu 29 X 1939 r., $wigcenia kaplafiskie otrzymat
w Szanghaju 24 V 1950 r. Po $wigceniach byl nauczycielem w salezjafiskim aspi-
rantacie w Szanghaj-Nantao. Wtedy to wiadze komunistyczne rozpoczely tworze-
nie schizmatyckiego KoSciota narodowego. Na zebraniu przedstawicieli szkot ka-
tolickich 23 IT 1951 r. ks. J6zef Fu zaczat wolaé, ze zlozenie podpisu pod zapropo-
nowanym dokumentem jest rdwnoznaczne ze zerwaniem wiezi z Kosciotem kato-
lickim. To wystgpienie sprawilo, ze zebrani ksi¢za deklaracji nie podpisali, ale ks.
Jozef nie wroécit juz do domu. W czasie popotudniowego zebrania oskarzono go
o zdradg i szpiegostwo. Dowodem by list episkopatu ostrzegajacy wiernych przed
»irzema niezalezno§ciami”. Ks. Jozef zostal aresztowany i w wigzieniu w pazdzier-
niku 1961 r. zamordowany. Okoliczno$ci samej $mierci nie sg znane.’

Kl Peter Yeh Ming Zen (Tsi Tsiao) (1921-1952) urodzit si¢ 5 X 1921 r.
w Yungkia (Chekiang), §luby ztozyt w Szanghaju-Nantao 16 VIII 1941 r.

W 1947 r. skiada §luby wieczyste i rozpoczyna studiowaé teologi¢. W styczniu
1949 1. z powodu gruzlicy musi przerwac studia i trzy miesigce przebywa w szpita-
lu. Sg to czasy podboju Chin przez armig Mao Tse-tunga. Przetozeni, aby ratowaé
salezjaiiskg szkol¢ w Szanghaju przed zamknigciem, powotali go jako Chificzyka
na dyrektora szkoly. Wiadze zaczely dreczy¢ modego dyrektora réznymi kontro-
lami. Zostaje nawet na krétko uwi¢ziony. Wypuszczono go, spodziewajac sig, ze
pdjdzie na wspdipracg. Wreszcie kazano podpisaé wszystkim deklaracje o ,,trzech
niezalezno$ciach”. Zaden z salezjanéw tego nie uczynit. Europejczykow wydalono
z Chin, ks. Fu uwigziono 23 II 1951 r,, a kl. Yeh 28 II 1951 r. zawezwano na poli-
cje, skad nigdy juz nie wrocit do domu. W wigzieniu w Wayside (Szanghaj) byt
poddawany ,,praniu mézgu” i innym torturom, w czasie ktorych zakoficzyt zycie 19
V 1952 r. Pochowano go w Kiang Wang razem z innymi skazaficami."

Ks. Simon Leung Shu-Chi (1912-1956) urodzit si¢ 16 X 1912 r. w Ts’in Wan
(Kwangtung). W 1935 r. wstepuje do nowicjatu w Hong Kongu-Shaukiwan. Na ka-
plana zostaje wy$wiecony w Szanghaju 1 VII 1948 r. przez ks. bp. Arduino. Popro-
sif o przeniesienie do pracy misyjnej. Zostal kierownikiem naszej szkoty w Lin-

® M. Rassiga, Don Francesco Dupont Missionario-Apostolo-Martire, Hong Kong 1884;
por. tenze, I Nostri Morti, s. 30.

° Dizionario biografico, s. 130; por. M. Rassiga, I Nostri Morti, s. 37., por. tenze, Per la
Chiesa e per il Papa, Hong Kong 1989, s. 34-36.

“ Dizionario biografico, s. 300; por. Profili di Missionari, s. 607; M. Rassiga, I Nostri
Morti, s. 57; tenze, Per la Chiesa, s. 49-89; tenze, In Memoriam. A Tribute to the decesset
Salesians who worked in China (1906-1986), Hong Kong 1987, s. 57.
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chow. W 1951 r. uwigziono go po raz pierwszy. W czasie catkowicie spreparowane-
go procesu pokazowego, zmuszono go do kigkania przed publicznoscia i bito nie-
milosiernie. Oskarzono go o szerzenie haset imperialistycznych, o zmuszanie
chiopcédw do podjscia do seminarium, a dziewczat do kiasztoru. Po wyjsciu z wigzie-
nia wyrzucono go z rezydencji misyjnej. Musial zamieszka¢ w Tungpi, a potem,
gdy wrocit do Lin Chow, zmuszono go do mieszkania w na pot rozwalonej stajni.
Aby nie naraza¢ wiernych na szykany ze strony wiadz, potajemnie przeniost si¢ do
Szanghaju, gdzie zamieszkal w Kolegium im. ks. Bosko. Dostat od wiadz pozwole-
nie na pobyt tylko przez trzy miesigce. Przenidst si¢ wigc do Pekinu. W tym czasie
wiadze przejmujg szkole, a wspdtbraci osadzaja w wigzieniu. Byfo to drugie uwieg-
zienie. Potem zostal odestany do Kwangtung. Ponownie zostal zatrzymany w wig-
zieniu w Shiu Chow, a potem w Lin Chow, gdzie za nieugigta wierno$¢ Ojcu Swig-
temu i KoSciotowi zostal zamgczony prawdopodobnie w marcu 1956 .

Ks. Aloysius Yeh Shuen-Tie (1912-1973) urodzit si¢ 26 XII 1912 r. w Yunkia
(Ningpo), chrzest przyjat wraz z cafg rodzing w trzynastym roku zycia. Byt kuzy-
nem kl. Piotra Yeh. Gdy zostat ksigdzem, pracowat przez kilka lat w naszym domu
w Suchow-fu. Potem ks. inspektor Braga postaf go do pomocy bp. Arduino w Shiu
Chow. Ks. biskup, spodziewajac si¢ uwigzienia przez komunistéw, chcial mieé
u boku zaufanego wspdtbrata Chinczyka, ktéremu mogiby w takim przypadku
przekazaé pefnomocnictwo. Ks. Alojzy pozyskat sobie nie tylko sympatig eksce-
lencji, ale przede wszystkim wiernych. Wiadze komunistyczne zareagowaly na-
tychmiast. Pod pozorem braku zameldowania uwigziono go na pot roku, a nastep-
nie wydalono z Shiu Chow do Szanghaju. Tam zostal proboszczem malej parafii
salezjafiskiej i szkoly w Chapei (1953). Wspoélpracowat razem z bp. Mon Kung
(pdzniej kardynatem). 8 IX 1955 r. uwi¢ziono biskupa, a z nim razem wszystkich
ksiezy, ktorzy nie podpisali tzw. trzech niezalezno$ci. Réwniez ks. Alojzy dostat si¢
ponownie do wigzienia, tym razem na siedem lat. Poddawano go tam wielekroé
tzw. praniu mozgu, ale bezskutecznie, od czasu do czasu zwalniano. Przebywal
wtedy w areszcie domowym u zaprzyjaznionej rodziny. Wreszcie zostal zamknigty
w wiezieniu w Zikawei. W 1973 r. zostat sparalizowany i po kilku dniach — 22 VI
1973 r. — zakonczyt ume¢czone za Chrystusa zycie."

By¢ moze jeszcze wigeej wspdibraci przelato swa krew tylko dlatego, ze przyby-
li do Chin glosi¢ Ewangelie. Wielu, cho¢ nie zginglo, musieli dfugo i cigzko cier-
pie¢ w obozach pracy i wigzieniach. Jednym z nich jest ks. Mateusz Yao Wi-Li
z Szanghaju, ktéry uwigziony w 1950 r. przezyt cztery procesy, wiele lat byt wigzio-

" Dizionario biografico..., s. 167-168; por. Profili di Missionarii, s. 596-599; M. Rassiga,
I Nostri Morti, s. 49.
M. Rassiga, I Nostri Morti, s. 69; por. tenze, Per la Chiesa, s. 4-35.
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ny, a procz tego 20 lat spedzil w obozach pracy. Ks. Yao po uwigzieniu po raz
pierwszy i po opuszczeniu wigzienia pisal do ks. generala: ,Po trzech miesigcach
wiezienia moglem wreszcie wréci¢ do drogich przefozonych, wspotbraci i chtop-
cow. Jak jestem szezesliwy, ze mogtem Ksiedzu Bosko i Zgromadzeniu udowodnic
swoja milo§¢ i synowskie przywiagzanie. Jestem dumny i szczg¢$liwy, ze nosz¢ imig
salezjanina”.”

Ks. Jozef Seng Ding-Yuan (1905-1988) byt pierwszym salezjaninem Chiticzy-
kiem, ktory zostal ksigdzem. Prace salezjafiskg rozpoczat w Kunming w prowingji
Yunnan. W 1951 r. ks. J6zef Seng zostal uznany za kontrewolucjoniste i skazany
na 20 lat reedukacyjnego obozu pracy w pobliskiej kopalni. Gdy juz nie byt zdolny
do cigzkiej pracy, w 1980 r. zwolniono go z wigzienia. Zamieszkal wtedy w Ning Po
u pana Hsue Shieng Fan. Nigdy nie chcial wspominaé cierpiefi w wigzieniu: ,,Prze-
baczylem — zapomnialem”."

Ks. Franciszek Wang Yung (1910-1994) spedzit za wierno§¢ Kosciolowi 28 lat
w najciezszych wigzieniach, zycie zakoficzyt w naszym domu w Hong Kongu.

Ks. Pawel Fong, byly dyrektor domu w Pekinie, oraz ks. Marek Wong, ktorzy
dozyli ostatnich lat w Hong Kongu, byli wigzieni przez 20 lat za wierno$é Ojcu
Swigtemu *.

Dzigki ich ofierze salezjanie przetiwali i pigknie rozwijali prace salezjaniska
w Hong Kongu, Macau i na Taiwanie. Dzi§ wracaja powoli na ,kontynent™* i do-
czekali si¢ pierwszego biskupa Chificzyka, ks. Josepha Zen, bylego prowincjata."”

ks. Stanistaw Schmit SDB

1. STANOWISKO LEFEBVRE'A | LEFEBRYSTOW
WOBEC WOLNOSCI RELIGIJNEJ

Nowy Testament nie uzywa okreglenia ,,wolno§¢ religijna”, ale opisujac dziatal-
no§¢ nauczycielskg Jezusa, podkresla Jego wymaganie dobrowolnosci decyzji
w postawie wiary i zupelnej wolnogei w pdjéciu za Nim. Stanowisko Chrystusa wy-

" Bollettino Salesiano, 11 (1951), s. 16.

" List po$miertny ks. inspektora Norberto Tse, Hong Kong 25 III 1988 r.; por. M. Ras-
siga, Il Sacerdote Salesiano Giuseppe Ding-Yuan, Confessore della Fede 1905-1988, Hong
Kong 1988 1.

" List ks. M. Rassiga z Hong Kongu do ks. St. Szmidta w Lodzi z 1 V 1994 r., Archiwum
prywatne.

*“C. Socol, Ritorno alla ,madrepatria”, Bollettino Salesiano, 7 (1997) s. 15.

" Tenze, Il nuovo vescovo — coadiutore di Hong Kong, Bollettino Salesiano 5 (1997), s. 24.
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kluczato stosowanie metod nacisku i gwaltu w dziataniu cztowieka, gdyz miato ono
charakteryzowac si¢ wolnoscia.

W ciagu pierwszych wickow stosowano te zasad¢ w ramach ewangelizacji i wy-
znawcami Chrystusa stawali si¢ ludzie osobiscie przekonani do wiary w Jezusa,
ktorzy w sposdb wolny wigczali si¢ do wspdlnoty Kosciota. Te zasade ewangeliza-
cyjna, charakterystyczng dla czaséw starozytnoci chrzedcijaniskiej wyrazil §w. Au-
gustyn w zdaniu: ,,Czlowiek moze uwierzy¢ tylko wtedy, jesli zechce” (credere non
potest homo nisi volens).

Zmiana nastapita wraz z przechodzeniem na chrzedcijaiistwo nowych ludéw,
ktore przyjmowaly chrzest podporzadkowujac sie decyzji swoich wiadcéw. Z po-
czatkiem IV w. chrzescijafistwo stafo si¢ religia panujacg w cesarstwie rzymskim.
Cesarze uwazali si¢ za opiekundw Koéciota, ale rownoczesnie rozciggali nad nim
swa wladze w réznym wymiarze. Od czaséw Karola Wielkiego (1814) formowata
si¢ koncepcja nowej spolecznodci chrzedcijafiskiej (respublica christiana), w ktorej
cesarstwo i papiestwo, kazde na swdj sposéb, zarzadzaly tak sprawami Swieckimi,
jak i koScielnymi. Jedno§¢ religijna stata si¢ podstawa nowego porzadku kosciel-
no-paiistwowego. Uznawano zasade, ze skoro wiara zostafa przyjeta, musi byé wy-
znawana. W sposob nietolerancyjny uznawano herezj¢ za przestepstwo o charak-
terze religijno-pafistwowym, a walka z nig byta prowadzona przez obie instytucje.

Reformacja wprowadzita zasade, ze wiadca $wiecki decyduje o wyznaniu swo-
ich poddanych (cuius regio eius religio), co pociagnefo za sobg m.in. dlugotrwale
wojny religijne w r6znych krajach.

Od kofica XVIII w. rozwijaly si¢ w Europie ruchy wolnosciowe, ktore obok do-
magania si¢ wolnosci i tolerancji dla przekona religijnych i spolecznych, byly za-
razem negatywnie nastawione wobec KoSciofa katolickiego. Tym nalezy ttamaczyé¢
negatywne nastawienie papiezy XIX w. wobec dwezesnych ruchéw wolno§ciowych
(np. potgpienie liberalizmu przez Grzegorza XVI w encyklice Mirari vos z 1832 r.
i przez Piusa IX w Syllabusie z 1864 1.).

Inny nurt prawny i kulturowy byl zwiazany z prawami czlowicka. Koncepcja
praw czlowieka zawsze byla potencjalnie zawarta w chrzescijanskiej mysli teolo-
gicznej, chociaz Kosciot w swym oficjalnym nauczaniu podjat t¢ kwestig do$¢ podz-
no. Prawa czlowieka byty bowiem kreowane przez rewolucje francuskg i racjonali-
styczne szkoly prawa naturalnego, ktére odnosily si¢ wrogo do Koéciota. Zmiana
stanowiska zacz¢ta sig od papieza Leona X111, ktory w encyklice Libertas praestan-
tissimum (1888 r.) stwierdzil, ze wolno$¢ jest ,szczegblnym dobrem natury”
i ,czynnikiem doskonalenia si¢ cziowieka”. Pius XI w encyklice Rerum Ecclesiae
(1926 r.) zgdal wolnoéci dla ,,pracownikdw Ewangelii i wiernych Chrystusowych”.
W tym duchu utrzymane byly inne wypowiedzi najwyzszych autorytetéw kosciel-
nych w XX w. az po czasy II Soboru Watykanskiego.
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Dramatyczne do$wiadczenia zwigzane z dziatalnoscia i ideologia systeméw totali-
tarnych, zwlaszcza w czasie 11 wojny $wiatowej spowodowaly, ze problem wolnosci,
w tym takze wolnoSci religijnej, stal sig niezwykle aktualny. ONZ uchwalifa
10 XTI 1948 r. Powszechng Deklaracje Praw Cztowieka, ktérej pierwszy artykuf brzmi:
» Wszyscy ludzie rodzg sig wolni i réwni pod wzgledem swej godnoéci i praw. Sg oni ob-
darzeni rozumem i sumieniem i powinni postgpowa¢ wobec innych w duchu brater-
stwa”. Wiele pafistw wprowadzilo zasade wolnosci religijnej do swych konstytucji.

IT Sobér Watykanski zawart w KDK nauczanie o godnosci i wolnosci cztowie-
ka. Pierwszy rozdzial zajmuje si¢ ,,godnoscig osoby ludzkiej”. Do podstawowych
elementéw osoby ludzkiej zalicza si¢ poznanie, sumienie i wolno$é. Wolnosé sta-
nowi ,,szczegblny znak obrazu Bozego” (17). ,,Godno$¢ cztowieka wymaga, aby
dziatat ze §wiadomego i wolnego wyboru, to znaczy osobowo” (tamze).

Bardziej szczegdtowo problemem wolnosci religijnej zajmuje sie soborowa Dekla-
racja o wolnosci religijnej. Jest ona z jednej strony pewnym ukoronowaniem daze pa-
piezy, za$ z drugiej strony wynikiem gigbokich i szczegbtowych analiz ojcdéw Soboru.

Pojecie i uzasadnienie wolnosci religijnej

Deklaracja soborowa stwierdza, ze ,,osoba ludzka ma prawo do wolnosci religij-
nej”. Polega ona na tym, Ze ,,wszyscy ludzie powinni by¢ wolni od przymusu ze strony
czy to poszczeg6lnych ludzi, czy to zbiorowisk spofecznych i jakiejkolwiek wiadzy
ludzkiej, tak aby w sprawach religijnych nikogo nie przymuszano do dziatania wbrew
jego sumieniu, ani nie przeszkadzano mu w dziataniu wedtug sumienia, prywatnym
i publicznym, indywidualnym lub w facznosci z innymi, byle w godziwym zakresie” (2).

Wolno4¢ religijna ma szeroki zasi¢g praw i obowigzkéw, ktorymi sg objete oso-
by i spolecznosci. Deklaracja stwierdza: ,,Poniewaz wspélne dobro spoleczefistwa
(...) polega giéwnie na przestrzeganiu praw i obowigzkéw osoby ludzkiej, troska
o respektowanie prawa do wolnogci religijnej nalezy do obywateli, do grup spo-
tecznych, do wtadz cywilnych, do Kosciofa i innych wspélnot religijnych, do kazde-
go z tych czynnikéw we wiasciwy mu sposob, w zalezno$ci od ich obowigzkéw wo-
bec dobra wspdlnego” (6).

Uzasadnieniem wolnodci religijnej jest godnos¢ cziowieka, zaréwno naturalna,
jak i nadprzyrodzona, godnos¢ rozpatrywana dynamicznie w $wietle naczelnego
powotania zyciowego (por. DWR 2). Prawo do wolnosci religijnej jest tez zakorze-
nione w Objawieniu Bozym.

Postulat wolnosci religijnej przejawia si¢ przede wszystkim w nauce i zyciu Je-
zusa Chrystusa, ktéry z wielkim szacunkiem odnosit si¢ do godnosci cziowieka
i nie inaczej, jak przez dobrowolng ofiare ze swego zycia na krzyzu przyszed! uwol-
ni¢ czfowieka od wszelkiej niewoli. Prawo do wolnosci religijnej jest tez postula-
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tem tradycyjnej nauki katolickiej o wierze, jako wolnym akcie czlowieka przyjmu-
jacego éwiadomie i dobrowolnie objawiong prawde¢ Boza. Wiara, jako wolna od-
powiedZ wolnej osoby ludzkiej, domaga si¢ uszanowania przez innych.

Wolnos¢é dla wszystkich bez wyjatku

Fundamentem prawa do wolnosci religijnej jest obiektywna godno$§¢ osoby ludz-
kiej, ktorej cztowiek nigdy nie traci. Dlatego prawo do wolnofci religijnej przystugu-
je nie tylko katolikom, ale takze ludziom innych religii i niewierzacym. Deklaracja
tak o tym méwi: ,,Dlatego prawo do owej wolnoéci trwa réwniez w tych, ktdrzy nie
wypelniaja obowigzku szukania prawdy i trwania przy niej; i korzystanie z tego pra-
wa nie moze napotykac na przeszkody, jesli zachowany jest sprawiedliwy fad pu-
bliczny” (2). Czlowiek biadzacy, a nawet ten, ktory kieruje si¢ zIg wolg, czyli nie wy-
pelnia obowigzku postuszefistwa wobec tego, co dyktuje sumienie, ma prawo do
wolnosci od przymusu zewngtrznego w sprawach religijnych. Cztowiek taki bowiem
nie traci przez to godnosci osoby ludzkiej, a wiec i prawa do wolnosci religijne;.

Bieddw religijnych nalezy unikaé, btgdne poglady religijne trzeba zwalczaé, nigdy
jednak za pomoca przymusu zewngtrznego wobec ludzi, ktdrzy je wyznaja lub tez
szerzy. Godno$¢ osoby ludzkiej domaga si¢ uszanowania takze w tych sytuacjach.
Na jej strazy stoja niewzruszone prawa czlowieka, wérdéd nich prawo do wolnosci re-
ligijnej. To, co dotyczy jednostek, odnosi si¢ réwniez do wspdlnot religijnych.

Prawda o wolnoéci religijnej rowniez dla bigdzacych w ztej wierze stanowi wy-
datng nowo$é wprowadzong przez Deklaracje soborowa. Do tego czasu problem
ten byt réznie rozwigzywany. Nowe ujecie zostalo umozliwione przez umieszcze-
nie wolnosci religijnej na plaszczyZnie prawnej o powigzaniach filozoficznych
i teologiczno-moralnych. Podkre$la si¢ przy tym prawo osoby ludzkiej do wolnodci
spofecznej i cywilnej w sprawach religijnych.

Wolnos¢ religijna wobec misji Kosciola

W swiadomoscei chrzescijanina faczy si¢ przekonanie o stusznoéci zasady wolnosci
religijnej z uznawaniem prawdziwosci samej wiary. Podkre$la to Deklaracja w stwier-
dzeniu: ,,Wierzymy, Ze owa jedyna prawdziwa religia przechowuje si¢ w Kosciele ka-
tolickim i apostolskim, ktoremu Pan Jezus powierzyt zadanie rozszerzania jej na
wszystkich ludzi... Wszyscy za$ fudzie obowigzani sg szuka¢ prawdy, zwlaszcza w spra-
wach dotyczacych Boga i Jego Koéciofa, a poznawszy ja, przyja¢ i zachowywac” (1).

Nowe podejécie do wolnosci religijnej nie moze ostabia¢ ducha apostolskiego,
przeciwnie Deklaracja przypomina ten obowigzek. ,,Z woli bowiem Chrystusa Ko-
§cidt katolicki jest nauczycielem prawdy i cigzy na nim obowigzek, aby glosit i auten-
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tycznie nauczal Prawdy, ktorg jest Chrystus, a zarazem, by powaga swoja oznajmiaf
i potwierdzal zasady porzadku moralnego, wynikajgce z samej natury ludzkiej! (14).

Deklaracja przypomina zarazem chrze$cijanom o obowiazku wyznawania wiary
i ozywionym ufnoscig apostolstwie przez modlitwe i przykiad zycia, potaczonym
z gotowoscig na najwicksze ofiary (por. 14). Przypomina zarazem, ze dziatalnosé
apostolska musi uwzgledniaé zasadg, ze ,,prawda nie inaczej si¢ narzuca jak tylko
silg samej prawdy, ktéra wnika w umysly jednoczes$nie fagodnie i silnie” (1).

Kosci6t nieustannie wychowuje do korzystania z prawa wolnosci i poszanowa-
nia wolnosci innych ludzi. Kosciét proponuje, niczego nie narzuca: szanuje ludzi
i kultury, zatrzymuje si¢ przed sanktuarium sumienia. Tym, ktdrzy opierajg si¢
pod najrézniejszymi pozorami dziatalnoci misyjnej, Kosciot powtarza: ,,Otwoérz-
cie drzwi Chrystusowi!” (por. RM 39).

Wolno$¢ religijna a panstwo

Zgodnie z tradycyjna teorig katolicka, tylko prawdziwa religia moze zgdac au-
tentycznego prawa, uznajac jedynie cywilng tolerancje¢ wobec innych form kultu.
Nauczanie katolickie od Grzegorza XVI (XIX w.) do Piusa XII rozpoczynalo sig
od uznania Boga oraz prawdy i w rezultacie biad w zafozeniach byl wykluczony.
11 Sobdr Watykanski przyjal inny punkt widzenia — nie przeciwny, lecz uzupelnia-
jacy — wychodzac od podmiotu, czyli ludzkiej osoby. Wolnosé religijna przyznana
kazdemu obywatelowi jest, zgodnie z Deklaracjg o wolnosci religijnej, prawem pod-
stawowym, poniewaz zasadza si¢ na wewnetrznej godnosci osoby, jako stworzonej
na podobiefnstwo Boga. Ludzka godnos¢ nie tkwi w fakcie wiernosci wobec praw-
dy, lecz w fakcie wezedniejszym — bycia stworzonym przez Boga.

Prawo do wolnosci religijnej jest prawem wrodzonym, a to znaczy czyms§ weze-
$niejszym i dlatego wyzszym w stosunku do pafistwa i spoleczefistwa. Uznajac tg
wolno$¢, pafstwo jej nie tworzy, jedynie ja deklaruje.

Jakie pojecie czy model pafistwa jest uwydatniony w Deklaracji (w calej zresztg na-
uce II Soboru Watykarskiego zwtaszcza w KDK 76 w dokumentach Kosciota posobo-
rowego)? Nie przedstawia ona pafistwa wyznaniowego, ani pafistwa ateistycznego czy
$wieckiego (w tradycyjnym sensie), ale pafistwo prawdziwie pluralistyczne. W plurali-
stycznej demokracji pafistwo i Koécioly muszg sie wzajemnie uznawaé i szanowat,
a takze popiera¢ si¢, nie stosowa¢ techniki wzajemnego unikania. Pafistwo powinno
stara¢ si¢ o to, aby zachowa¢ dobre relacje z réznymi wyznaniami w kwestii wolnosci
kultu, szkolnictwa i we wszystkim, co dotyczy publicznej aktywnosci. Praktyka plurali-
zmu w demokracji wymaga, aby panstwo wchodzilo w dialog i przyjmowalo rady.

Wszystkie te sprawy reguluja konstytucje i prawa pafistwowe. W zaleznoéci od
przyjetych koncepcji cztowieka, prawa, wartosci, religii, prawdy i wolnoéci, prawo
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panstwowe dotyczace wolnogci religijnej moze by¢ rozmaite, nie zawsze zgodne
z zasadami wylozonymi przez nauke¢ soborows.

Granice prawa do wolnoSci religijnej

Deklaracja stwierdza, ze ,,prawo do wolnosci w dziedzinie religii realizuje si¢
w spolecznodci ludzkiej, dlatego tez korzystanie z niego podlega pewnym okresla-
jacym je regulom” (7). Deklaracja przedkiada postulat: ,,Przy korzystaniu z wszel-
kich rodzajéw wolnosci nalezy przestrzega¢ moralnej zasady odpowiedzialnosci
osobistej i spolecznej; stad w realizowaniu swych praw poszczegdini ludzie i grupy
spofeczne majg moralny obowigzek zwracania uwagi i na prawa innych, i na swoje
wobec innych obowiazki, i na wspdlne dobro wszystkich. Wobec wszystkich nalezy
postepowaé sprawiedliwie i humanitarnie” (7).

Gdy chodzi o zadania wiadzy pafistwowej, to Deklaracja formuluje je bardzo
konkretnie. ,,Poniewaz spoleczeitstwu cywilnemu przystuguje prawo do bronienia
si¢ przeciwko naduzyciom, jakie mogfyby sie pojawia¢ pod pretekstem korzystania
z wolnodci religijnej, troska o taka obrong jest szczegblnym obowigzkiem wiadzy
cywilnej; musi si¢ to jednak dokonywa¢ nie w sposéb arbitralny, ani nie przez nie-
sprawiedliwe sprzyjanie jednej tylko ze stron, ale wedle norm prawnych, dostoso-
wanych do obiektywnego porzagdku moralnego; przestrzeganie tych norm jest nie-
zbedne dla skutecznego zabezpieczania praw wszystkich obywateli i ich harmonij-
nego wspdlzycia, dla wladciwej troski o godziwy pokdj publiczny, polegajacy na
uporzagdkowanym wspdizyciu w atmosferze prawdziwej sprawiedliwosci, oraz dla
nalezytego strzezenia moralnoSci publicznej. Wszystko to stanowi podstawowy
element dobra wspdlnego i wehodzi w skiad pojecia porzadku publicznego” (7).

IT Sobdr Watykafiski przypomniaf oraz na nowo wyznat i proklamowat naucza-
nie o wolnoéci religijnej tak w Deklaracji o wolnosci religijnej, jak rowniez w innych
dokumentach soborowych, jak KDK, czy w Dekrecie o dziatalnosci misyjnej (por.
13). W calym przeszlo trzydziestoletnim nauczaniu posoborowym Kosciét pod-
trzymywal, rozwijal i aktualizowat nauczanie Soboru o wolnosci religijne;j.

Katechizm Kodciota Katolickiego przedstawia problem wolnosci religijnej
w nr. 2106-2109. Cytuje przy tym w odno$nikach nastgpujace Zrodta: DWR, ency-
klikg Leona XIII Libertas praestantissimum, breve Piusa VI Quod aliquantum, en-
cyklike Piusa IX Quanta cura i przeméwienie Piusa XII z 6 XIT 1953 r.

Udzial abp. Lefebvre’a w II Soborze Watykanskim

Abp Marcel Lefebvre byt uczestnikiem II Soboru Watykafiskiego jako przeto-
zony generalny Zgromadzenia Misjonarzy Ducha Swigtego. Obrady Soboru trwa-
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ly od 11 X 1962 do 8 XII 1965 w ramach czterech sesji. Rezultatem obrad Soboru
bylo przygotowanie i promulgowanie 16 dokumentow.

Obrady i dyskusje soborowe uwydatnily wielka wolno$¢ opinii prezentowanych
w teologicznych i pastoralnych kwestiach. Ojcowie soborowi w liczbie okoto 2500
reprezentowali KoScidl powszechny, ale tez rozmaite szkoly teologiczne, tradycje
pastoralne, dlatego dopiero w trakcie Soboru ksztaltowal sig¢ zasadniczy tok my-
§lowy, okreslany jako duch i kierunek odnowy soborowej. Zdecydowana wigkszo$¢
biskupéw opwiedziata si¢ za taka soborowg opcja.

Byt réowniez inny kierunek okreSlany jako konserwatywny, reprezentowany
przez zwolennikéw tradycjonalizmu, usitujacy hamowaé nowe koncepcje teolo-
giczne i pastoralne, zwlaszcza zwiazane z problemami eklezjologii, wolnosci reli-
gijnej, ekumenizmu, dialogu miedzyreligijnego, zmianami w liturgii, tradycja
i otwarciem si¢ KoSciota wobec wspoiczesnego $wiata. Tego rodzaju postawa byta
w mniemaniu zwolennikéw tego kierunku, wyrazem obrony Soboru Trydenckiego
i I Watykafiskiego oraz przeciwstawiania si¢ zagrozeniom dla Kosciola i jego przy-
szlej dziatalnosci pastoralne;.

Abp Lefebvre reprezentowal ten wiasnie kierunek. I w tym duchu przytaczyt si¢
do niezbyt licznej grupy integrystycznej, wystgpujacej przeciw proponowanym
przez Sobdr reformom i podtrzymujacym zasady tradycyjnej teologii. W przemoé-
wieniach wygloszonych w auli soborowej abp Lefebvre zajmowat negatywne stano-
wisko wobec reformy liturgicznej, kolegialnosci biskupéw, ekumenizmu, wolnosci
religijnej i stanowiska KoSciola wobec §wiata wspdiczesnego. Lefebvre poczatkowo
podpisywat wraz z innymi ojcami dokumenty soborowe. Nie podpisat jednak Kon-
stytucji duszpasterskiej o Kosciele wspdtczesnym i Deklaracji o wolnosci religijnej. Jego
zdaniem Sobdr poszed! za daleko, ulegt wptywom katolicyzmu liberainego, zwal-
czanego przez poprzednich papiezy. Przed zakoficzeniem Soboru opuscil Rzym.

W 1970 r. Lefebvre zalozyl Bractwo Kaplafiskie $w. Piusa X z siedzibg w Eco-
ne, matej osadzie koto Lozanny, w diecezji Sitten. Zatozyt tam seminarium du-
chowne i tworzyt nowe o§rodki poza Szwajcarig. W 1976 r. zostal zasuspendowa-
ny, gdyz bez zgody miejscowego ordynariusza udzialat $wiecen kaptanskich.
W 1988 r. dokonai czynu natury schizmatyckiej przez udzielenie sakry biskupiej
czterem kaptanom bez papieskiego manadatu i wbrew woli papieza. Od tego cza-
su ta schizma trwa i obejmuje cale Bractwo §w. Piusa X.

Lefebvre a wolnos¢ religijna

W swych wypowiedziach w czasie Soboru Lefebvre wiele razy interweniowal,
aby zaprotestowaé przeciwko liberalnej koncepcji wolnosci, ktora zastosowano do
pojecia wolnosci religijnej, wedtug ktérej wolno§é mozna zdefiniowaé jako wyzwo-
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lenie od wszelkich ograniczen. Uznawal, ze przymus moralny w dziedzinie religij-
nej jest niezwykle uzyteczny, a wzmianki o nim znajdujemy wielokrotnie w Pi§mie
Swigtym: ,,Bojazis Boza jest poczatkiem madrosci”.

W pismach i wystgpieniach w okresie posoborowym bardzo negatywnie oceniaf
i interpretowal Deklaracje o wolnosci religijnej. Stwierdzal na przyklad, ze zasada
praw czlowieka ,jest prawdziwie szatafskg zasada: «Non serviam - ja nie cheg stu-
zyé», ja nie chce by¢ poddany prawdzie. Potwierdzenie przez Koscidt praw czio-
wieka jest wprowadzeniem jadu rewolucji, jest wprowadzeniem $mierci Kodciota”.

Lefebvre twierdzil, ze wolno$¢ religijna odpowiada ,,wolnosci” w ujeciu rewolu-
cji francuskiej i jest rownoznaczna z utozsamianiem prawdy i bledu.

Lefebvre a wolno$¢ religijna wobec wyznawcéw religii niechrzescijanskich

Lefebvre neguje zdecydowanie prawo do wolnosci religijnej przystugujace wy-
znawcom religii niechrze$cijafiskich. Wedlug niego twierdzenie soborowe, ze
wszyscy ludzie maja naturalng bezposrednia orientacj¢ ku Bogu, jest zupelnie nie-
realistyczng i czysto naturalistyczng herezja.

Lefebvre stwierdza, ze Soborowi sprawialo przyjemno§¢ wychwalanie wartosci
zbawiennych innych religii. Z pewnoscig w tych religiach sg jakie§ zdrowe elementy.
Zadna jednak z tych wartosci nie nalezy sama w sobie do tych fatszywych religii, lecz
naleza z mocy prawa do jedynej prawdziwej religii, mianowicie do religii Kosciota
katolickiego i tylko on sam moze przez nie dziafa¢. Zatem mdwienie o zbawiennych
wartoSciach innych religii jest herezja! Zas$ ,,szacunek dla sposobdéw ich postgpowa-
nia i ich doktryn” to sposdb méwienia, ktory gorszy prawdziwych chrzescijan.

Lefebvre czyni tez osobiste wyznanie: ,,Jezeli o mnie chodzi, nigdy nie prébo-
walem przeksztalci¢ chaty animistycznego kaplana w kaplice. Gdy umieral cza-
rownik, natychmiast paliliémy jego chate, ku wielkiej uciesze dzieci! W $wietle ca-
tej Tradycji, nakaz dany przez Jana Pawta IT w encyklice Redemptor hominis: «Ni-
gdy zniszczenie, lecz wzigcie pod uwage warto$ci, nowe budowanie» nie jest ni-
czym innym, jak utopig teologa teoretyka. Faktycznie, niezaleznie od tego, czy
przemy§lane czy nie, jest to wyrazne wezwanie do synkretyzmu religijnego”.

Wolno$¢ religijna a panstwo w ujeciu Lefebvre’a

Lefebvre byt zwolennikiem pafistwa wyznaniowego. Stwierdzal, ze konse-
kwencja wolnosci religijnej Soboru jest ,,kres zasady wyznaniowego pafistwa ka-
tolickiego, ktére dawato szczgscie narodom, ktore pozostawaly katolickie”. Naj-
bardziej jasnym zastosowaniem uchwat Soboru bylo zlikwidowanie pafistw kato-
lickich, ich laicyzacja. Wszystkie pafstwa katolickie (Hiszpania, Kolumbia, Ar-
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gentyna itd.) zostaly zdradzone przez sama Stolicg Apostolska, w zwigzku z po-
stanowieniami Soboru.

Zdaniem Lefebvre’a ,,Kosciol jest obecnie ostabiony na skutek zasady wspoi-
nego prawa przyznawanego przez pafistwo wszystkim religiom. Dzigki bezimien-
nej bezboznosci Kodcid! znalazt si¢ na tym samym poziomie, co herezje, zdrady
i balwochwalstwa. Jego prawa spoleczne s3 przez to radykalnie zmniejszone.

Nic nie pozostalo, zaréwno w zakresie doktryny, jak i praktyki, z bytego syste-
mu zwigzkdw spoleczefistwa z Kosciolem i innymi religiami, ktére mozna okredli¢
tymi stowami: uznanie prawdziwej religii, mozliwa i ograniczona tolerancja dla in-
nych religii”.

Lefebvre stwierdza, ze pafistwo nie uznaje juz swoich obowigzkéw wobec jedynej
prawdziwej religii, a Kosciol zostal pozbawiony swojego zbawiennego i unikalnego
wplywu na zycie publiczne. Zycie spoleczne jest organizowane poza prawda, poza
prawem Bozym. Spoleczefistwo staje si¢ ateistyczne. Jest to kres spofecznego pano-
wania Chrystusa. ,,Oto, wlasnie, czego naprawdg dokonal Sobdr Watykafiski 117,

»Nastepne, nieprzescignione bluznierstwo Soboru méwi, ze pafistwo uwolnio-
ne od obowigzkéw wobec Boga, powinno gwarantowaé, ze zadna religia «nie beg-
dzie ograniczana w swobodnym manifestowaniu szczeg6lnej skutecznosci swojej
doktryny w organizowaniu spoleczefistwa i ozywianiu wszelkiej ludzkiej dziatalno-
Sci» (DWR 4). W ten sposob Sobdr Watykanski II zaprasza naszego Pana, aby
przyszedi, zorganizowal i ozywil spoteczefistwo do spoiki z Lutrem, Mahometem
i Buddg! Oto do czego chceial doprowadzi¢ Jan Pawel II w Asyzu! C6z za antyreli-
gijny i bluZnierczy plan!”

Swoje wywody koficzy Lefebvre stwierdzeniem: ,,Wszyscy ci soborowi Ojcowie,
ktérzy zagtosowali na Dignitatis humanae i oglosili wolno$é wraz z Pawiem VI, czy
zdawali oni sobie sprawe, ze w rzeczywisto$ci zdetronizowali Naszego Pana Jezusa
Chrystusa, poprzez zerwanie mu korony Jego spolecznego krélowania”.

W liscie do papieza Pawta VI z 17 VI 1976 r. Lefebvre pisze, ze wolnos¢ stafa
si¢ bozkiem nowoczesnych ludzi. Panowanie zad§ Chrystusa moze by¢ wprowadzo-
ne tylko przez zniesienie demokracji. My$l t¢ rozwingt w swoim przemdwieniu
w Lille, 29 VIII 1976 r. Jako konkretny model pafstwa, gdzie panuje wolnos¢
i prawdziwe chrzedcijanistwo, podal Argentyng. Trzeba podkresli¢, ze rzady spra-
wowala wowczas grupa rezymowa.

Lefebvre a granica prawa do wolnoSci religijnej

Lefebvre stwicrdza, ze nauczanie Soboru o granicach prawa do wolnosci religij-
nej jest sprzeczne z niezmiennym Magisterium Kosciota. Ma przy tym na mysli
funkcjonowanie pafistwa wyznaniowego, w ktdrym panstwo ma obowiazek i prawo
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do ochrony religijnej jednodci obywateli w ramach prawdziwej religii oraz do
ochrony dusz ludzkich przed skandalem i rozpowszechnianiem si¢ biedu religijne-
g0, a z tej tez przyczyny do ograniczania mozliwosci praktykowania faiszywych
kultéw, a nawet zakazywania ich, jeSli zaistnieje taka potrzeba. ,Dlatego tez nale-
zy powiedzie¢, ze «granice» religijnej wolnodci, ustalone przez Sobor, sg tylko pia-
skiem w oczy, ukrywajacym podstawowa wade, ktéra maja, a ktorg jest nie branie
pod uwage réznicy pomig¢dzy prawdg i bledem! Wbrew wszelkiej sprawiedliwosci,
pragng oni nadaé to samo prawo prawdziwej religii i religiom falszywym, a nastep-
nie probuja sztucznie ograniczy¢ szkody z tego wynikajace, poprzez bariery, ktore
sg jednak dalekie od spefniania wymogdw doktryny katolickiej”.

Z okazji dwudziestolecia Soboru Lefebvre napisat List otwarty do papieza Jana
Pawla II, w ktorym stwierdza, ze ,,sytuacja KoSciola od dwudziestu lat przypomina
okupowane miasto. Z powodu «samozniszczenia Kosciota» tysigce ksigzy i milio-
ny wiernych zyja w zaklopotaniu i niepewnosci. Bigdy zawarte w dokumentach So-
boru Watykniskiego II, posoborowe reformy, a w szczegblnosci reforma liturgicz-
na, bledne pojecia rozpowszechniane przez oficjalne dokumenty oraz naduzycia
wiadzy popelniane przez hierarchi¢ szerza wérdd nich zamieszanie i niepokéj”.
Nastepuje potem ,,wykaz gtownych bieddw, bedacych przyczyng owej tragicznej
sytuacji, ktére to biedy zostaly juz zreszta potgpione przez poprzednikéw Waszej
Swiatobliwosci”.

W tym wykazie jest tez punkt trzeci: falszywe przyrodzone prawa cziowieka.
Przytaczam go tak ze wzgledu na tresé, jak réwniez jako przykiad stylu i argu-
mentacji.

»Soborowy dokument Dignitatis humanae stwierdza, ze kazdy cziowiek ma przy-
rodzone prawo do wolnoSci w dziedzinie religijnej, co stoi w sprzecznosci z naucza-
niem poprzednich papiezy, ktdrzy wyraznie odrzucajg podobne bluZnierstwo.

Pius IX w encyklice Quanta cura i w Syllabusie, 1.eon XII1 w encyklikach Liber-
tas Praestantissimum oraz Immortale Dei, Pius XII w przeméwieniach do wloskich
prawnikéw katolickich Ci Riesce zaprzeczaja, ze podobne prawo opiera si¢ na ro-
zumie, badz tez na Bozym Objawieniu.

Vaticanum II powszechnie wyznaje i glosi, Ze «Prawa nie inaczej si¢ narzuca,
jak tylko sitg samej prawdy», co jasno sprzeciwia si¢ nauczaniu Piusa VI przeciw
jansenistom z Synodu w Pistoi (DS 2604). Sob6r posuwa sig az do tej niedorzecz-
nosci, ze oglasza prawo nieuznawania i nietrzymania si¢ Prawdy, zmusza rzady do
rezygnaciji z dyskryminacji religijnej przez ustanowienie réwnosci wobe prawa reli-
gii prawdziwej i religii falszywych. Doktryna ta opiera si¢ na falszywej koncepcji
godnosei cztowicka, ktéra pochodzi od pseudo-filozoféw rewolucji francuskiej,
agniostykdw i materialistow potepionych listem apostolskim $w. Piusa X Notre
charge apostolique.
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Vaticanum II twierdzi, ze wolno$¢ religijna przyniesie Kosciotowi epoke stabil-
noSci. Grzegorz XVI stwierdza co$ zupetnie przeciwnego, a mianowicie, ze uwaza-
nie nieograniczonej wolnosci pogladéw za korzystne dla KoSciola jest oznaka naj-
Wyzszej nieroztropnosci.

Sobér wyraza w Gaudium et spes falszywy poglad, twierdzac, ze Zrédlem ludz-
kiej godnoéci jest Weielenie, ktore odnowito ja dla wszystkich ludzi. Ten sam btad
znajduje si¢ w encyklice Jana Pawla II Redemptor hominis.

Skutki uznawania przez Sobér fatszywych praw cziowieka burzg podstawy spo-
fecznego panowania Pana Jezusa, a takze naruszajg autorytet i wladze Kosciofa
w misji rozszerzania panowania Chrystusa w ludzkich duszach i sercach poprzez
zwalczanie sztafskich sif, ktore je zniewalaja. Tych, ktorzy zywig jeszcze ducha mi-
syjnego oskarza si¢ o grzech przesadnego prozelityzmu.

Neutralno$¢ pafistwa w sferze religijnej jest obelga dla Pana Jezusa i dla Jego
Koéciota, kiedy w gre wehodzi pafistwo o katolickiej wigkszodci”.

Abp Lefebvre glosif swe poglady i zdecydowanie odrzucal nauke II Soboru Wa-
tykafiskiego w ciggu dlugich lat dziatalnogci, gdyz zmart w 1991 r. w 85. roku zycia.

Stanowisko lefebrystéw wobec wolnosci religijnej

Bractwo §w. Piusa X - lefebrysci — bardzo wiernie wyznaje i glosi biedne na-
uczanie abp. Lefebvre’a, zawarte w wydawanych tomach jego dokumentéw, kazail
~iwytycznych, jak réwniez w ksigzkach autoréw lefebrystycznych oraz periodykach.
W Polsce lefebrysci maja swoje wydawnictwo ,, Te Deum” w Warszawie, w ktérym
drukuja ksiazki i dwumiesigcznik ,,Zawsze wierni Prawdzie katolickiej — Prawdzi-
wej jedynej”. Swe kaplice majg w Warszawie, Sopocie, Krakowie, Bydgoszczy, Ka-
towicach i Lublinie.

Periodyk ,,Zawsze wierni” zamieszczal za zycia Lefebvre’a i po 1991 r. jego ka-
zania i wywiady oraz artykuly. W ostatnich latach natomiast jest systematycznie za-
mieszczany List do przyjaciot i dobroczyricow przelozonego Bractwa, bpa B. Fellaya.
Tak w tych listach, jak i we wszystkich artykutach, prezentowane sg watki doktry-
nalne wiasciwe dla kierunku lefebrystycznego. Jako przyktad podaje — w odniesie-
niu do naszego tematu — fragmenty listu przelozonego Bractwa do papieza Jana
Pawla II z 27 X 1999 r. Fellay pisze: ,,W roku 1986 abp Lefebvre i bp de Castro
Mayer uznali, iz ich obowigzkiem bylo publiczne wyrazenie sprzeciwu ~ za przykla-
dem $w. Pawla (Ga 2,11) - wobec Twojej decyzji zorganizowania spotkania modli-
tewnego w Asyzu, dokad zaprosite§ przedstawicieli giéwnych §wiatowych «religii».
Ten akt publicznego grzechu przeciwko pierwszemu przykazaniu Bozemu i prze-
ciwko pierwszemu artykulowi naszego wyznania Wiary, ta wielka obraza samego
Majestatu Boga w Trdjcy Jedynego, stala sig ogromnym skandalem dla wiernych...
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Dzisiaj, kiedy planowane jest powtdrzenie skandalu z Asyzu, tym razem w dniu
28 X 1999 r. na Placu $w. Piotra w Rzymie, o§mielamy si¢ zdecydowanie zaprote-
stowa przeciwko temu grzechowi, a opierajgc si¢ na autorytecie niedawnych
Twoich Poprzednikéw, przeciwstawiamy Tobie potgpienia, ktdre oni wyglosili
przeciwko tym i podobnym bigdom: Piusa IX w Syllabusie (twierdzenia 16-18), Le-
ona XIII, ktdry odrzucit Kongres religijny w Paryzu (listem z 15 wrze$nia 1899 r.)
oraz Piusa XI z Mortalium animos.

Poprzez takie «migdzyreligijne» spotkania, zamiast utwierdza¢ swych braci
w wierze, wrecz przeciwnie, promujesz straszny indyferentyzm oraz powodujesz
roztam wewnatrz Kosciota. Co wigcej, humanistyczne, przyziemne i naturalistycz-
ne tematy tych spotkaf powoduja, iz Kosciél traci swa catkowicie boska, wieczng
i nadprzyrodzona misje, nasladujac masofiskie idealy §wiatowego pokoju, pokoju
bez jedynego Ksig¢cia Pokoju, Naszego Pana Jezusa Chrystusa.

W owym tragicznym wydarzeniu w Asyzu arcybiskup Lefebvre rozpoznal «znak
czasu», ktoéry pozwolit mu prawowicie dokonaé konsekracji biskupich bez Twojej
zgody i napisa¢ Tobie, «iz czas otwartej wspoipracy jeszcze nie nastai». Kolejne 13
lat Twojego pontyfikatu w zaden spos6b nie wymazato ani tych znakéw, ani ich
bolesnych konsekwencji dla Kodciota, ani ran zadanych sercom katolickich wier-
nych” (,,Zawsze wierni”, nr 31).

Przyczyny stanowiska Lefebvre’a

Krotka prezentacja pogladow Lefebvre’a na temat wolnosci religijnej wywoluje
zdziwienie i rozczarowanie, a zarazem skifania do postawienia pytania: jak katolic-
ki biskup mégt obra¢ tak biedng droge, ktéra w konsekwencji doprowadzita az do
schizmy? W odpowiedzi na to pytanie trzeba uznaé za giéwna przyczyne jego inte-
grystyczng (czy konserwatywna) orientacje. W tym zakresie zasadnicza cezurg
i ,znakiem sprzeciwu” byt dla niego II Sobor Watykanski. Wedtug Lefeb-
vre’a wraz z Soborem przeniknat do Ko$ciota modernizm i liberalizm oraz wszyst-
kie bezbozne prady wspdlczesnosci. Swdj poczatek mialy one w reformacji, swoj
dalszy cigg w o§wieceniu, we francuskiej rewolucji, a w XIX i XX w. swg kontynu-
acje w liberalizmie, socjalizmie i komunizmie, az doprowadzily do II Soboru Wa-
tykanskiego, ktory byf soborem ,,bandyckim”, ,liberalnym” i ,,bluZnierczym”. Sta-
nowisko wobec Soboru stanowi dla Lefebvre’a zasadnicze kryterium jego integry-
zmu. Takie stanowisko zajmuje réwniez wobec Kosciota ,,soborowego” i ,,posobo-
rowego”. Odnosi si¢ to takze do papiezy kierujacych Kosciotem w tych okresach.
Wyraza si¢ tez w doktrynie, kulcie i strukturach, uksztaltowanych przez Lefe-
bvre’a, a kontynuowanych w Bractwie $w. Piusa X. Schizmatycka grupa lefebrow-
ska przybrata forme¢ grupy integrystycznej czy konserwatywnej o pewnych typo-
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wych elementach, ktére mozna odnaleZé w przesztosci i obecnie w podobnych gru-
pach religijnych. Krotkie wyliczenie tych charakterystycznych elementéw doktry-
nalnych, postaw prezentowanych przez grupe i metod ,,obronnych” oraz ,,atakuja-
cych” przeciwnikow, pozwoli bardziej zglebic tak przyczyny jak i catosciowy obraz
wspoiczesnego lefebryzmu.

Postawa nieprzejednania i nieustepliwosci

Lefebvre i jego zwolennicy trzymajg si¢ przyjetych zasad w sposob nieprzejed-
nany. Czuja si¢ atakowani oraz zagrozeni i dlatego nieust¢pliwie bronig swoich
pozycji. W wywiadzie z 22 X 1989 r. Lefebvre stwierdza, ze papiez jest z pewnoécig
zwigzany z migdzynarodowg masonerig. ,W Rzymie zagnieZdzita si¢ herezja. Je-
zeli biskupi sg heretykami, to nie bez wplywu Rzymu. Jezeli oddzielamy si¢ od
tych ludzi, to dzieje si¢ podobnie jak od tych, ktérzy majg AIDS, zakazng chorobg.
Oni majg duchowe AIDS. Nie ma si¢ ochoty tego przejac”.

Lefebvre wyraza na wielu miejscach w swych pismach i w swoich wystgpieniach,
ze on sam i jego Bractwo stanowi jedyng droge wyjscia z kryzysu Kosciofa. Po-
twierdza przez to z jednej strony stan izolacji, oderwania si¢ od Kosciota, a z dru-
giej strony przez takie stanowisko potwierdza swoje szczegdlne wybrafistwo oraz
swéj autorytaryzm.

Stanowisko to jest chrakterystyczne dla ruchéw integrystycznych: mocny przy-
wbdca jako zalozyciel i zarazem gwarant szczelnej izolacji ,,na zewnatrz”, a po-
stusznej i zorganizowanej wspolnotowosci ,,wewnatrz” ruchu. Legitymizacjg mi-
strza jest powofanie go przez Boga i to w celu ratowania Kosciola. Do ,,0jca” zato-
zyciela i tworcy doktryny odwotuje sig caly ruch, a zarazem ksztaltuje si¢ jakis ro-
dzaj kultu jego osoby i bezwzgledne postuszefistwo wobec niego. W przypadku Le-
febvre’a dochodzi jeszcze zdecydowanie negatywne stanowisko samego mistrza
i catego ruchu wobec papieza.

Negatywne stanowisko wobec papieza

Totalna krytyka i dyskredytacja II Soboru Watykafiskiego przez Lefeb-
vre’a obejmuje takze osoby papiezy: Pawta VI i Jana Pawta II. Obaj sg uznawani
za liberalnych i modernistycznych papiezy.

Jakie stanowisko maja zajaé lefebrysci wobec ,liberalnego papieza”? Lefebvre
wyjasnia: ,,Kiedy méwi co§, co pozostaje w zgodzie z Tradycjg, przyjmujemy to;
kiedy mowi cos, co pozostaje w sprzecznosci z nasza wiara, lub o$miela si¢ badZ
zezwala na co§, co naszej wierze szkodzi, nie mozemy tego przyjac!... Teraz jasno
widaé, ze to, czego nieustannie wymaga si¢ od nas: catkowite postuszefistwo pa-
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piezowi, catkowite postuszenstwo Soborowi, akceptacja catej reformy liturgicznej
- to stoi w bezposredniej sprzecznosci z Tradycjg w takim stopniu, w jakim papiez,
Sobor i reformy odsuwaja nas od Tradycji, na co z kazdym rokiem przybywa do-
wodow”.

Redukcjonistyczne ujecie prawdy i bezdyskusyjne trwanie przy niej
oraz demonizacja przeciwnikéw

Lefebvre i za nim Bractwo §w. Piusa X przyjeto redukcjonistyczne zalozenia
doktrynalne, réwnoznaczne z trwaniem przy swoiscie pojetej Tradycji. II Sobér
Watykafiski byl traktowany jako przeciwstawny zredukowanemu przez Lefeb-
vre’a obrazowi Chrystusa i KoSciota. Poczucie prawdy ,,tradycyjnej” i gloszenie jej
oraz zdecydowane trzymanie si¢ jej w dziatalno$ci Bractwa zostalo przeciwstawio-
ne — w ujeciu Lefebvre’a — prawdzie rozmytej, sfalszowanej na Soborze i gloszonej
przez Rzym, a wigc przez papiezy, Stolicg Apostolska i biskupéw. Wszystkie te
osoby to liberalowie, modernisci, rewolucjonisci, pozbawieni zasad moralnych,
studzy szatana. Ci wia$nie liberatowie byli ojcami soborowymi, oni uchwalili nie-
godne dokumenty, a modernistyczni papieze je promulgowali. Dlatego ataki, nie-
bywale ostre krytyki i odrzucanie wszystkich dokumentéw Soboru, jak i potem
wszystkich posoborowych aktéw prawnych Kosciola. Wigze si¢ to zarazem z nie-
postuszefistwem wobec papiezy, ich dyskredytacja i negacja autorytetu oraz wia-
dzy Nastepcow Piotra. To samo odnosi si¢ do kardynaldéw watykariskich, do bisku-
péw szwajcarskich i innych, ktorzy w swoich listach pasterskich oraz innych pi-
smach czy odezwach przedstawiali w prawdzie osobg abp Lefebvre’a i jego ruch,
obrazujgc swoim wiernym sytuacje ekskomuniki i potem schizmy, zaistniale w tej
grupie z jej zalozycielem na czele. Ta zdecydowana krytyka przeciwnikéw lefebry-
zmu byta i jest dalej kierowana takze wobec teologdw, ksigzy i ludzi §wieckich.

Lefebvre trwal przy swoich integrystycznych zasadach w sposob fanatyczny oraz
bezdyskusyjny. Nikt, z papiezem Pawlem VI iJanem Pawlem II na czele, nie zdotat
go przekonac o jego blednych zasadach i antyeklezjalnej postawie. Taka postawe
ciasnego i nieustgpliwego fanatyzmu, polaczonego z destrukeyjng krytyka Kosciola
i papiezy, Lefebvre wpoit swoim zwolennikom. Prezentuja ja oni w swoich wysta-
pieniach, w pismach i w dziatalno§ci prowadzonej w réznych krajach. Lefebvre i le-
febrysci przyjeli dwie postawy wobec przeciwnikoéw: uznawanie ich za niemoral-
nych, heretykéw czy schizmatykdw oraz catkowite demonizowanie tych oséb.

Polskim lefebrystom przewodzi z urzgdu wychowanek seminarium w Econe, ks.
Stehlin, ktory jest tez redaktorem periodyku ,,Zawsze wierni”, i zamieszcza tam
swe artykuly. On i inni autorzy usitujg wpoi¢ czytelnikom lefebrowskie zasady i po-
stawy integrystyczne. Stanowisko wobec wolnosci religijnej Stehlin okre$la m.in.
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w takiej formie: ,,Posoborowi reformatorzy wznosza swoje rece przed bozkami in-
nych religii i propaguja kult czlowieka. A ktokolwiek sprzeciwia si¢ podazaniu
wraz z nimi na przygotowanie nowej ery dla §wiata i religii, ten jest z miejsca
oskarzany o burzenie jednodci, wrogosci wobec papieza itd.” (20/1998). Bardzo
nieliczna grupa polskich integrystow lefebrystycznych izoluje si¢ od doktryny
Chrystusa, gloszonej i wyjasnianej przez Kosciot katolicki. Integrysci trwajg
w swym blednym mniemaniu, ze tylko oni posiadajg prawde, przeciwstawiajac si¢
papiezowi, biskupom i calej wspdlnocie Kosciota.

W Roku Jubileuszowym dobrze bedzie przypomnieé lefebrystom i sklaniajg-
cym si¢ ku temu integrystycznemu ruchowi, sfowa papieza Jana Pawta II: ,,W za-
istnialej sytuacji pragne przede wszystkim zwrécié si¢ z uroczystym, pelnym prze-
jecia, ojcowskim apelem do tych, ktérzy dotad byli w rozmaity sposéb zwigzani
z ruchem arcybiskupa Lefebvre’a, azeby spetnili powazng powinnos$¢ pozostania
w jednosci z Zastgpca Chrystusa, w zjednoczeniu z Kosciotem katolickim i by
w zaden sposdb nie wspierali juz tego ruchu” (List apostolski z 2 VII 1988 r.).

Wykorzystane zZrodla:

M. Lefebvre, Kosciot przesigknigty modernizmem, Chorzéw 1995; tenze
Oni jego zdetronizowali. Od liberalizmu do apostazji. Tragedia soborowa, Warszawa
1997.

Szersze omowienie przedstawionej problematyki wraz z bibliografia por.:
Bp Z. Pawlowicz, Lefebvre i lefebrysci. Schizma u schytku XX wieku, Gdansk
1998.

bp Zygmunt Pawlowicz, Gdarisk

IV. CZY | JAK JEST MOZLIWA WSPOLPRACA BONIFRATROW
Z WYZNAWCAMI INNYCH RELIGII?*

W wydanej w Roku Jubileuszowym 2000 Karcie Tozsamosci Zakonu Szpitalnego
$w. Jana Bozego, noszacej podtytut Stuzba chorym i potrzebujgcym na wzdr sw. Jana
Bozego, czytamy: ,,Ludzkoé¢ wkracza w XXI wiek pelna zarazem lekow i nadziei.
Poczynili§my imponujace postgpy w zrozumieniu i opanowaniu naszego $wiata,

* Poszerzona wersja referatu wygloszonego w czasie Jubileuszowego Migdzyprowin-
cjalnego Spotkania Braci Scholastykéw Zakonu Szpitalnego $w. Jana Bozego na temat: Czy
Duch $w. Jana Bozego u progu Il tysigclecia jest jeszcze zywy? Warszawa, 4 1X 2000 1.
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ktory dzi§ jawi si¢ jako wioska — «globalna wioska» — lecz réwnoczednie nadal
trwaja, a nawet nasilajg sig, cierpienia jednostkowe i zbiorowe, spowodowane
przez wojny, egoizm klasowy lub grupowy i przez ograniczenia naszej ludzkiej na-
tury, ktdra przypomina nam o ciagtej obecnosci cierpienia, choroby i $mierci™.

W dalszej czgéci tego samego fragmentu, wyjetego z rozdz. I Karty Tozsamosci,
zatytutowanego Zasady, charyzmat i postannictwo Zakonu Szpitalnego sw. Jana Bo-
zego (p. 11 - Planujgc przyszlosé w swietle naszych zasad) znalazly sig stowa: ,Zakon
Szpitalny §w. Jana Bozego jest czastka tej globalnej wioski. Jest nas 1 500 braci,
okoto 40 000 wspotpracownikdw jako pracownikéw i wolontariuszy, i okofo 300 000
wspdipracownikéw-dobrodziejow. JesteSmy obecni na pigciu kontynentach, w 46
krajach. (...) Chociaz jeste$Smy czfonkami tego samego ciata, Zakonu, zyjemy jed-
nak w bardzo roéznorodnych sytuacjach. (...) Jedni z nas znajduja si¢ na Péinocy, in-
ni na Pofudniu; jedni w kulturach Wschodu, inni w kulturach Zachodu™.

Swiat — ,wielka wioska”

Zapytajmy: Jaki jest obraz naszego §wiata, ktéry dzi§ jawi si¢ jako wielka wio-
ska — ,,globalna wioska”? Spolecznosci stechnicyzowane, zindustrializowane i zur-
banizowane, dumne z zamieszkiwania w aglomeracjach miejskich, w kt6rych ging
nie tylko §lady przyrody, ale i destrukcji ulegaja ,,odniesienia” migdzyludzkie, za-
czynajg okreslac siebie — ,wioska”. Jaka tres¢ kryje si¢ pod okre§leniem ,,globalna
wioska”, ktore do socjologicznego jezyka wprowadzit 20 lat temu Herbert Mar-
shall McLuhan, kanadyjski uczony (filozof, literaturoznawca i socjolog), zajmuja-
cy si¢ teorig kultury oraz teorig §rodkéw masowego przekazu?

Wioska jest wyraznie zarysowang przestrzenig wérod pél, fak, laséw i nieuzyt-
kéw. W wiosce nie tylko wszyscy znaja si¢ nawzajem, ale nieomal wszystko o sobie
wiedza. Panuje w niej okreSlony porzadek, usankcjonowany tradycja, regutami zy-
cia przyjmowanymi i respektowanymi przez nast¢pujace po sobie pokolenia.
Mieszkancéw wiosek charakteryzuje swoista solidarno§é. Wiedza, kim sa, kto byt
ich przodkiem i kto z kim oraz od kiedy sgsiaduje. W pamigci noszg nie tylko
wspomnienia tego, co dobre i radosne. Czgstokro¢ pielegnuja ztg pamigé o prze-
szlosci, przekazujac potomstwu prawie juz legendarne podania o zaznanych
krzywdach i niewybaczonych urazach. Mieszkaficy wiosek, pracujac od §witu do
nocy, znaja cen¢ i smak spozywanego chleba. Wiedza, ile ,kosztuje” trud , prze-
miany” ziarna w bochenek chleba.

! Karta TozsamoSci Zakonu Szpitalnego sw. Jana Bozego. Stuzba chorym i potrzebujgcym na
wzor $w. Jana Bozego, Warszawa 2000, s. 7.
*Tamze,s. 7 n.
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Centrum wioski wyznacza $wiatynia, ktora okresla nie tylko rytm dnia, ale tez
rytm nastepujacych dni po sobie. W wiosce, w ktorej mieszkajg chrzescijanie, wy-
raznie i dobitnie rozbrzmiewajg dzwony wskazujace na poczatek, §rodek i koniec
czasoOw. W wiosce muzutmanskiej muezin z wiezy minaretu, usytuowanego tuz
obok meczetu, pigciokrotnie w ciagu dnia nawoltuje do oddawania chwaly Bogu
i ukorzenia si¢ przed nim, by w kazdym miejscu, okolicznosci i czasie wypetniaé
wolg Wszechmoggcego. Centrum wioski zydowskiej jest dom modlitwy badz tez
synagoga w najblizszym miasteczku, gdzie gromadza si¢ ci, ktorzy Tor¢ i Talmud
uznaja za konstytucje swego indywidualnego i zbiorowego zycia.

Dawniej, jeszcze nie tak dawno, okreslajac pochodzenie drugiego czlowieka
stowami: ,, Ty jeste§ ze wsil” (,,co ty mozesz w ogdle wiedzie¢ o §wiecie?”) dokony-
waliSmy niesprawiedliwego sadu nad swoim bliznim. Dzi§ mdwiac: ,JesteSmy
mieszkaficami «wielkiej wioski»”, wyrazamy samozadowolenie, a nawet dumg.

Nie wszyscy jednak akceptuja rzeczywisto$¢ ,,globalnej wioski”. Sa tacy, ktorzy
obawiajg si¢ jej, uwazajac, iz gina w niej granice. Nie moze by¢, twierdza, zycia spo-
tecznego bez wyraznie wytyczonych i zakre§lonych granic. Inni z kolei pytaja: ,Kto
jest projektodawca owej «wielkiej wioski»”?, ,,Co stanowi jej centrum i kto je okre-
§la?”, ,,Gdzie jest jej duchowe i moralne «serce»?” W tradycyjnej, nie-globalnej
wiosce, centrum stanowil kosciol, cerkiew, dom modlitwy, meczet, pobliska syna-
goga. Zreczni manipulatorzy opinia publiczng, szczegdlnie politycy, twierdzg, iz re-
ligia, jakakolwiek religia (gtéwnie chrzedcijafistwo), nie moze juz wyznaczaé owego
centrum $wiata. Bronigc wolnoSci oséb niewierzacych, wszelkiego rodzaju ate-
istow, deistéw, agnostykdw twierdza, iz o§ ,,wioski globalnej” powinna by¢ niereli-
gijna. Niewierzacy stajg si¢ w ten sposdb klasg uprzywilejowana, mogaca narzucaé
swojg interpretacjg §wiata ludziom wierzgcym. Sg kregi intelektualistow, gdzie pro-
buje si¢ wypracowal zasady tzw. Swiatowego etosu wg wskazdwek Hansa Kiinga,
niemieckiego teologa rzymskokatolickiego, kontestatora papiestwa, a zatem kato-
lickoSci, ktory blisko 20 lat temu pozbawiony zostal prawa nauczania w imieniu
Kosciota. Weltetos stanowi¢ mialby resumé najwznio§lejszych zasad etyczno-moral-
nych wszystkich religii, Swiatopogladdéw oraz niereligijnych ideologii.

Koncepcja i rzeczywisto§¢ ,,wielkiej wioski” ma licznych zwolennikdw, ale tez
nie mniej licznych wrogdw i przeciwnikdw. Jakkolwiek odnosiliby$my si¢ do teorii
owej oryginalnej makrostruktury spotecznej nie ulega watpliwosci, iz $wiat, po-
czawszy od czasu wielkich odkryé geograficznych, przypadajacych na przetom XV
1 XVI w., zaczal si¢ ,kurczy¢”, ,Scie§nia¢”. Kulminacja tego procesu przypada
(zdaje si¢) na przetom XX i XXI w. Przez ponad polowe ostatniego milenium od-
legle, nieznane lady stawaly si¢ coraz blizsze. W konsekwencji ,,rozszerzania si¢”
Swiata poszerzone zostaly ludzkie horyzonty widzenia. Tak jak przed milionami lat
1ady zaczely si¢ od siebie odsuwac i oddala¢ w sensie geograficznym, tak w naszym
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czasie nastapil proces ich powrotu, scalania, zwrotu ku sobie w sensie kulturowym.
Europa zacz¢la ,,szukac” Azji, Ameryki, Afryki, Australii i Oceanii. Europa ,,prze-
niosfa si¢” w koficu do Ameryki. Po wiekach Ameryka rozpoczgta ekspansje na
caly §wiat. Amerykanizacja Europy (a takze wspdiczesnego §wiata) jest po prostu
specyficznym ,,powrotem” Ameryki na Stary Lad.

Wyznawcy roznych religii przez stulecia zyli jakby na wyspach, migdzy ktérymi
nie bylo zadnej komunikacji. Wierni poszczegdlnych tradycji religijnych traktowa-
li siebie nawzajem jako zatracericow, batwochwalcéw, grzesznikdw idacych nie-
ublaganie w piekielny ogiefl. Zdarzalo sig, iz niektdrzy wyznawcy religii mifosci —
chrzedcijafistwa — uwazali pozachrzedcijafiskie religie za instytucje ,z piekia ro-
dem”, a ich wyznawcow za dowdd na istnienie diabla. Wyznawcy tych religii na
przefomie XX i XXI w. uznani zostali za braci i siostry chrzeécijan, a ich religie,
uwazane kiedy§ za przestrzei doktrynalnej niedorzecznosci, s3 traktowane jako
sfera obecnosci Ducha Swigtego.

Postrzeganie i opisywanie §wiata bardzo si¢ zmienito. Wielcy inspiratorzy, ani-
matorzy i apostofowie dialogu migdzyreligijnego, dla ktérego u progu III tysigcle-
cia nie ma alternatywy, niechybnie splongliby na stosach wraz z réznej masci here-
tykami, schizmatykami, karcerami, wrézbitami, wiedZmami i czarownicami. Ow
ogien wlasciwie niedawno przestat ptongC. Okres paruset lat, wobec kilkutysigcz-
nej historii cywilizacji §wiata, jest wiadciwie bardzo krotkim odcinkiem czasu. Pro-
cesy zmian kulturowych, procesy kulturotwércze sg wigc nieodwracalne.

We wspoéiczesnym §wiecie wraz z rozwojem §rodkéw komunikacji spofecznej
informacja z jednego do drugiego krafica wioski przebiega w ciggu przystowiowej
sekundy. Wszyscy z wszystkimi moga porozumiewac¢ si¢ nie tylko tradycyjna mo-
w3, ale na drodze elektronicznej, przez internet. Anteny satelitarne znajdujg sie
na drapaczach chmur w Nowym Jorku, Paryzu, Londynie, ale i na chatach krytych
trawa czy galeziami w sercu Afryki, badz tez na namiotach wedrujacych beduinéw,
ktérzy np. w Izraelu nie stracili jeszcze swojej tozsamosci z racji polityczno-tury-
stycznych. Dystans mi¢dzy ludZzmi zmniejszy! si¢, cho¢ nie zostaly pokonane psy-
chologiczne bariery dzielgce narody, ludy i religie.

,» Wielka wioska” nie zostata jeszcze do kofica uksztaltowana, a tym bardziej —
zintegrowana. Nie ulega watpliwosci, iz s3 w niej obecne liczne pozytywne warto-
Sci. Ale pewne jest tez, iz ,globalna wioska” podlega negatywnym skutkom tzw.
procesu globalizacji. W sensie $cistym globalizacja oznacza narzucanie struk-
tur ekonomicznych (wpierw — uksztaltowanie odpowiedniego kulturowego klima-
tu) catemu $wiatu przez kraje bardzo zamozne. ,Konstruktorom”, ,budowni-
czym” i ,,scenografom” wspoiczesnego §wiata chyba bardziej zalezy, by jego cen-
trum stanowily targowiska i bazary, dzisiejsze supermarkety i hipermarkety oraz
banki, a nie $wigtynie. Bogatsi, a zatem silniejsi nie chca respektowaé stanowiska
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i zdania stabszych. Owa przemoc ekonomiczna jest ogromnym zagrozeniem dla
»globalnej wioski”. Jej skutki moga by¢ zaréwno nieprzewidywalne jak i nieobli-
czalne. Owa ,,przemoc ekonomiczno-kulturowa” jest powaznym niebezpieczefi-
stwem, ktéremu powinni zaradzi¢ ludzie domagajacy si¢ poszanowania przez in-
nych swojej tozsamosci. Jeszcze wigkszym zagrozeniem jest globalizacja ideolo-
giczna dgzaca do usankcjonowania systemu zalezno$ci poszczegdlnych czesci
wioski od o$rodka dyspozycyjno-kierowniczego, ktdry tak do konica nie chee byé
rozpoznany i rozszyfrowany. Globalizacja szczegdinie zagraza religiom, ktore ra-
zem powinny przeciwstawi¢ si¢ wszelkim procesom podwazajacym i atakujacym
ludzka wolnos¢.

Obraz religii przelomu II i III tysigclecia

»Zakon Szpitalny §w. Jana Bozego jest czastka tej globalnej wioski. Jest nas
1 500 braci. (...) Jeste$my obecni na pigciu kontynentach”. Spdjrzmy na inne jej
czedci. Jak wyglada mapa i jaki jest religijny obraz §wiata w 2000 r. po narodzeniu
Jezusa Chrystusa?

Ludnos¢ $wiata w 1998 r. liczyta blisko 5,5 mld. W Azji, duchowej kolebce naj-
wigkszych religii §wiata, zamieszkiwalo 3 mld 200 mln ludnosci, w Afryce ponad
681 mln, w Australii i Oceanii — 27 mln. W obu Amerykach zyto ponad 740 min lu-
dzi, na Starym Ladzie za§, w Europie — ponad 800 mln mieszkaficdw. Geogratowie
i statystycy religii ukazuja religie zardwno w przestrzeni i krajobrazie, jak i w licz-
bach. Sa to dane szacunkowe, co oznacza, ze liczbowe status quo danej religii ma
charakter w pewnym sensie hipotetyczny. Zdarza sig, iz liczby wprowadzaja wigk-
szg dezinformacje. Mniejszo$ci wyznaniowe w poszczegblnych pafistwach z reguly
zawyzajg statystyke, by w ten sposdb ,,poswiadczy¢”, ze wiernych danej religii wea-
le nie jest tak malo. Przywodcy paiistw islamskich twierdza, iz wiaSciwie wszyscy
ich obywatele wyznajg islam. Mieszkancy Indii nie maja zadnej watpliwosci.
Dziecko urodzone z rodzicéw hinduistow jest hinduistg (zresztg tak jest w kazdej
religii narodowej o przynaleznosci do ktérej decyduje etniczna tozsamo$é). Mu-
zuimanie twierdza z kolei, iz kazdy czlowiek, ktory przychodzi na $wiat jest muzul-
maninem. To jego rodzice wbrew woli Allaha wprowadzajg go w §wiat innych reli-
gii, w tym — w $wiat religii chrze$cijanskiej. Misja islamu w XXI w., zresztg jak
przez wszystkie wieki, bedzie przywrdcenie ludzi dla islamu, a nie zdobywanie ich.
Nie kazdy Zyd jest zydem, to znaczy nie kazdy etniczny Zyd wyznaje judaizm.
Wielu amerykafskich i izraelskich Zydéw to ateisci, ktorzy nie wierza w Boga-Jah-
we, chociaz z wielkim pietyzmem i czcig odnosza si¢ do tradycji religijnej i zasad-
niczo ,stuchaja” rabindw. Spotkaé mozna amerykafiskich Zydéw wyznajacych
buddyzm, rosyjskich Izraelitéw z rodzin nie tylko ateistycznych ale i prawostaw-
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nych, polskich buddystéw (a przeciez przez wieki méwilo sig, ze ,,Polak to kato-
lik”), a takze rdzennych Niemcdw czczacych Allaha. Sg tez tacy, ktorzy z catym
przekonaniem twierdzg, iz wyznaja kilka religii rownocze$nie.

Na oddzielng uwage zasluguje chrzescijanstwo, ktdre ma dwa ptuca — wschod-
nie i zachodnie, jednakowo potrzebne dla organizmu — Mistycznego Ciata Chry-
stusa. Podzielone, rozbite chrzedcijafistwo nie zawsze teskni za jednoscig. Poszcze-
gdlne Koscioly i wspdinoty chrzescijaniskie bardziej chyba ,,zadowolone” sg z roz-
bicia, niz dgzace do tego, by przywrdcié utracong jednos¢é. Kontrowersyjne lub alo-
giczne wydaje si¢ stwierdzenie, ktére chyba jednak ma w sobie co§ z prawdy: ,,Nie
kazdy chrzedcijanin jest chrzeécijaninem”. Czy mozna bowiem nazwaé wiernym
Chrystusa tego, ktory wierzy w wedrowke dusz — reinkarnacjg, bedgca znakiem
rozpoznawczym religii Dalekiego Wschodu. Liczba oséb ochrzczonych tgsknia-
cych za ponownym weieleniem na tej ziemi nie jest weale tak mata. Czy jest chrze-
Scijaninem ten, ktéry opowiada si¢ za aborcja, ktéry kwestionuje Chrystusowg mo-
ralno§¢, i ktdéry czesto krzyczy: ,,Chrystus tak! Kociét nie”? Czy nominalny
(z nazwy!) chrzedcijanin, ktdrego imi¢ zostalo wpisane do parafialnej ksiggi
chrztéw, naprawdg jest uczniem Chrystusa, skoro jego zycie miodzieficze i dojrza-
te nie ma nic wspdlnego z Swiatlem Ewangelii?

Mapa religii

Pomijajac caly splot ztozonych kwestii wigzacych si¢ z wiarygodnoscia i weryfi-
kacja danych statystycznych zarysujmy przynajmniej kontury mapy religii w Swie-
cie. Pomoze nam to cho¢ trocheg zorientowac sig, kto w owej ,globalnej wiosce”
mieszka i jaka wyznaje religi¢. Pod koniec 1998 r. stan religii §wiata wygladat na-
stepujaco™

Chrzescijanie: 1 870 000 000 osdb,
~ katolicy: 1042 000 000 os6b,
— protestanci: 450 000 000 oséb,
— prawoslawni: 173 577 000 osdb,
— anglikanie: 55 264 000 oso6b,
Muzutmanie: 1 060 000 000 osdb,
Hinduisci: 751 400 000 osob,
Buddysci: 341 570 000 osob,
Zydzi: 18 200 000 osdb,
Sekty: 11 000 000 oséb.

* Misje w drodze ku trzeciemu tysigcleciu, Misjonarze Kombonianie. Wiadomosci Misyjne
29(1998) nr 26, s. 18.
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Wypadatoby spojrzeé¢ na poszczegdlne kontynenty, azeby nasz oglad religii

przez pryzmat liczb byt w miarg pelny*:

Azja:
Hinduidci 747 000 000 0sdb,
Muzutmanie 668 000 000 os6b,
Buddysci 332 000 000 osbb,
Chrzescijanie 300 000 000 osdb,
~ katolicy 130 000 000 osdb,
— protestanci 85 000 000 osdb,
Szamanisci 43 000 000 o0s6b.
Afryka:
Muzutmanie 285 000 000 osdb,
Religie tradycyjne 166 000 000 osob,
Chrzescijanie
- katolicy 109 000 000 osdb,
- protestanci 91 000 000 os6b,
— prawosfawni 29 800 000 oséb.
Oceania
Chrzescijanie:
— protestanci 16 000 000 oséb,
- katolicy 8200 000 osob,
~ prawostawni 710 000 osdb.
Ameryka
Chrzescijanie:
- katolicy 510 000 000 os6b,
(69 % ludnoéci, 50 % chrzedcijan na $wiecie)
— protestanci 114 500 000 os6b,
— prawostawni 6 100 000 os6b.
Europa
Chrzescijanie:
— katolicy 287 000 000 osdb
— prawostawni 130 000 000 osdb,
- protestanci 121 000 000 osob.

Dokonujgc analizy sytuacji religijnej §wiata w oparciu o powyzszg mape
stwierdzi¢ nalezy, iz ponad 3 mld os6b nie slyszalo o Jezusie Chrystusie, o Jego
zbawczej i odkupieficzej misji, o krzyzu Zbawiciela §wiata, cztowieka i jego kul-

*Tamze,s. 18 n.
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tury oraz o Ewangelii dajacej cztowiekowi prawdziwa wolnos¢ i niepodwazalne
poczucie wiasnej wartosci, czyli $wiadomosci sensu zycia. Cho¢ w wielu krajach
Azji zauwazy¢ mozna rozwdj ekonomiczny, a nadziejg tego kontynentu jest bar-
dzo mioda ludnos$¢, to w niektdrych panstwach weiaz istniejg ustroje totalitarne,
oraz odzywajg stare wojny i konflikty zbrojne. Afryke, ktdra zacz¢ta poddawaé
si¢ procesowi demokratyzacji, réwniez zamieszkuje bardzo mioda ludnos§¢. Na
Czarnym Ladzie skonczyta si¢ epoka monopartyjnosci, najczgéciej o sowieckiej
proweniencji i wsparciu. Oceania charakteryzuje si¢ duzym zréznicowaniem jg-
zykowym. Tamtejsza spolecznos¢ zastanawia sig: czy opowiedzie€ si¢ za Azjg czy
Zachodem. Ameryka Pofudniowa do§wiadczana jest co raz rodzacymi si¢ kon-
fliktami zbrojnymi. Na kontynencie tym panuje ogromne ubdstwo. Szczegdlnie
bolesne sg problemy wiazace si¢ z obrong ziemi przez najbiedniejszg ludnos¢.
Ameryka Pdtnocna, po upadku komunistycznego systemu totalitarnego, dumna
jest z hegemonii nad §wiatem. Wolno§¢, bgdaca symbolem tego kontynentu, jed-
nak zle zrozumiana i zagospodarowana, stala si¢ przyczyng rozwoju licznych
sekt, kultéw i nowych ruchéw religijnych. Na Starym Ladzie méwi si¢ o tzw. bu-
dowaniu jednej Europy a takze — niestusznie — o powrocie pafistw z §rodko-
wo-wschodniej czgéci kontynentu do Europy. Zmienia si¢ mapa polityczna Eu-
ropy, co wiaze si¢ z dramatycznymi wydarzeniami, ktérych apogeum stanowi
tzw. konflikt batkanski, nazywany przez zr¢cznych socjotechnikéw wojna religij-
ng XX w. prowadzong przez prawostawie, katolicyzm i islam. Mimo rozlicznych
problemdw, zwigzanych szczegdlnie ze wzrostem bezrobocia, Europa poszukuje
duchowosci, ktora by im zaradzita.

Perspektywy wspolpracy bonifratrow z niechrze$cijanami

Synowie §w. Jana Bozego obecni na pigciu kontynentach, nie moga narzekac
na bezrobocie. Skoro ponad 3 mld osdb na $wiecie nie zna Jezusa Chrystusa, to
gléwnym zadaniem, misjg kazdego wierzacego, jest tzw. pierwsza ewangelizacja,
ktora dzi§ nie odniesie oczekiwanego rezultatu bez zaangazowania si¢ na rzecz
dialogu migdzyreligijnego. Wszyscy wierni chrzescijanie na mocy chrzcielnego wy-
brania i namaszczenia zostali wezwani do prowadzenia dialogu z braémi i siostra-
mi o innych przekonaniach religijnych. Najwazniejszym elementem pracy misyjnej
w Azji i Afryce jest dialog migdzyreligijny oraz inkulturacja. Dialog 6w wazny
jest w Ameryce, a takze w Europie. Stanowi on bowiem istotng czg§¢ misji ewan-
gelizacyjnej Kosciota. Przeciwstawianie misji dialogowi, negowanie potrzeby pro-
wadzenia dialogn, kwestionowanie wspolpracy chrzeicijan z niechrzescijanami
oznacza niezrozumienie istoty, natury Kosciofa jako powszechnego sakramentu
zbawienia oraz Zr6dla i przyczyny jednosci.
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W rozdz. VI Karty Tozsamosci Zakonu Szpitalnego sw. Jana Bozego zatytulowa-
nym Formacja, szkolnictwo i badania (& Formacja techniczna, ludzka i charyzma-
tyczna) czytamy: ,,W czasach, kiedy Koéciot szczegblnie przezywa potrzebe «dialo-
gu migdzyreligijnego», azeby w §lad za Vaticanum II, synowie KoSciota «uznawali,
chronili i wspierali dobra duchowe i moralne, a takze wartoci spoteczno-kultural-
ne [innych religii] i wspélnie strzegli i rozwijali sprawiedliwo$é spoteczng, dobra
moralne oraz pokdj i wolnoéé», okazuje si¢ rzecza niezb¢dna, azeby procz odpo-
wiedniej formacji profesjonalnej i technicznej, zadbaé o powazniejszg formacje
w dziedzinie charyzmatu Zakonu, filozofii i teologii, zwiaszcza skoncentrowanej
na osobie Jezusa Chrystusa.

Wielkie prady mysli filozoficznej i teologicznej winny by¢ podstawowymi filara-
mi w formacji, w ktérej charyzmat zakonu i jego gigboka znajomos¢ winny zawsze
inspirowac postawy i postgpowanie na korzy$¢ ubogich i potrzebujgcych.

W ten sposéb bedzie mozna nawigzywaé poczwérny dialog, niezbedny w sytu-
acji pluralizmu religijnego:

- Dialog zycia, w ktérym ludzie starajg si¢ zy¢ w duchu otwartosci i dobrego
sasiedztwa, dzielac si¢ swymi radoSciami i cierpieniami, problemami i troskami
ludzkimi.

- Dialog dziatania, w ktérym chrzescijanie i pozostale osoby wspoipracuja
w zakresie integralnego rozwoju i wolnoéci ludzi.

- Dialog dodwiadczenia religijnego, w ktérym ludzie zakorzenieni we wtasnych
tradycjach religijnych dzielg si¢ swymi warto§ciami religijnymi, np. w tym, co si¢
tyczy modlitwy i kontemplacji, wiary i drog poszukiwania Boga i Absolutu.

- Dialog teologiczny, w ktorym eksperci starajg si¢ gigbiej zrozumie¢ poszcze-
gblne spuscizny religijne i doceniaja wiasne wartosci duchowe™,

Formy dialogn miedzyreligijnego

Dialog migdzyreligijny przybiera¢ moze r6zne formy. Wskazuje na to wyraznie
do$wiadczenie zycia. Forma dialogu jest zewngtrznym ksztaltem, wyrazem, mode-
lem tego, co stanowi wewnetrzng jego istote®.

Dialog zycia
Podstawowg forma dialogu, w ktérym powinien uczestniczyé Kosciot jest tzw.
dialog zZycia, zwany tez dialogiem codziennosci, badz dialogiem codziennego zy-

* Karta Tozsamosci Zakonu Szpitalnego sw. Jana Bozego, s. 122 n.
¢ Zob. ogbdlne omédwienie form dialogu: J. Dupuis, Forms of Inter-religious Dialogue,
Bulletin 20(1985) nr 2, s. 164-171.
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cia’. Polega on na zyczliwym obcowaniu chrzescijan z niechrzescijanami w miej-
scu zamieszkania, pracy, nauki. Dialog zycia to dzielenie radosci, ale i smutkow
braci oraz sidstr, ktérzy utozsamiaja si¢ z inna niz chrzeécijanstwo religia. Wyraza
on naturalng ludzka solidarnoéé. Ta forma obejmuje najszerszy krag uczestni-
kéw. Wiasciwie wszyscy wyznawey danej religii sa dofl ,,wezwani”. Do jego pro-
wadzenia chrzeécijanie zostali powotani na mocy chrztu §wigtego. Dla nich stano-
wi on $wiadectwo wierno$ci Chrystusowi, ktory narodzit si¢ i zyl w konkretnym
kulturowo-egzystencjalnym kontekscie. Dialog zycia domaga si¢ wzajemnego wy-
$wiadczania mifosierdzia, ktére wskazuje na niczym nieuwarunkowane i nieogra-
niczone milosierdzie Boga®.

Dialog zycia jest codziennym obcowaniem w duchu tolerancji i zrozumie-
nia. Wyraza si¢ we wspdlnej pracy oraz zaangazowaniu na rzecz budowania co-
raz bardziej sprawiedliwych struktur spotecznych, zaréwno w wymiarze mikro,
jak i makro. Motywem obopéinego podejmowania dziet w ramach owego dia-
logu jest troska o to, aby cztowiek bardziej ,,byl”, niz wigcej ,,mial”. Dialog zy-
cia stuzy wigc pelniejszemu rozwojowi czlowieczefistwa. Dzigki wspdlnemu
przezywaniu duchowych, a takze ludzkich wartoéci, ubogaca wzajemnie swoich
partnerdéw. Dialog ten jest codziennym dawaniem $wiadectwa wierze przez
kazdego wierzacego, zgodnie z jego tradycja religijng. Doéwiadczany w co-
dziennym zyciu, winien obejmowac wszelkie §rodowiska, w ktdrych zyje i obec-
ny jest czlowiek. Zasadnicza, niezmiernie wazng przestrzenia, w jakiej ujawnia
sie dialog zycia, jest rodzina, bowiem w niej ksztaltujg si¢ postawy egzystencjal-
ne jednostek, przyjmowane, a nawet ,powielane” w zyciu spotecznym. Co-
dzienne relacje wewnatrz rodziny uzdalniaja do dogtebnego, wzajemnego po-
znawania si¢ w aspekcie wartosci i w wymiarze uplywajacego, wspdlnie dzielo-
nego czasu.

Dialog zycia wyraza si¢ we wspolipracy zawodowej, sgsiedzkiej. Skiada si¢ naf
codzienne obcowanie chrze§cijan z wyznawcami innych religii w duchu pojednania
i pokoju, a tym samym obustronne wzbogacanie si¢ §wiadectwem wlasnej wiary

"Zob. Sekretariat dla Niechrze§cijan, Postawa Kosciola wobec wyznawcéw in-
nych religii. 10 czerwca 1984, w: W. Chrostowski, R. Rubinkiewicz (red.), Zydzi i juda-
izm w dokumentach Kosciola i nauczaniu Jana Pawla IT (1965-1989), Warszawa 1990, nr 30;
Dialog i przepowiadanie. Nurt SVD. Kwartalnik misjologiczno-religioznawczy 27(1993) nr 3,
nr 42.

*E. Sakowicz, Jan Pawet II - Papiez dialogu, w: Kalendarz Stowa Bozego 1999, Pienigz-
no 1999, s. 131 n.; zob. tez S. G adecki, O naturze, warunkach, rodzajach i celu dialogu mig-
dzyreligijnego, w: W. Chrostowski (red.), Ja jestem Jozef, brat wasz. Ksigga pamigtkowa ku
czci Arcybiskupa Henryka Jozefa Muszyriskiego Metropolity GnieZnieriskiego w 65. rocznicg uro-
dzin, Warszawa 1998, s. 136; J. Urb an, Dialog migdzyreligijny w posoborowych dokumentach
Kosciota, Opole 1999, s. 186-191.
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i wiary partnera. Second Bishops Institute on Interreligious Affairs (BIRA II),
ktory odbyt si¢ w Kuala Lumpur w Malezji od 13 do 20 XI 1979 r., a dotyczyt dia-
logu pomigdzy chrzedcijanami i muzulmanami, wydal relacj¢ koncowa, gdzie
w p. 14 stwierdzil, iz dialog Zycia jest najbardziej zasadniczym aspektem dialogu
w ogole, za§ uczestniczacy w nim daja wzajemne §wiadectwo zgodnie z wartoscia-
mi wyplywajgcymi z zasad wtasnej religii. Opowiadajg si¢ oni za braterstwem,
otwartoScig, godcinnodcig, gotowoscig §wiadczenia pomocy potrzebujgcym bez
wzgledu na religie, ktora wyznaja. Przyjecie takiej postawy wskazuje wyraznie, iz
wyznawcy poszczeg6lnych religii sa bliZznimi, ktérzy odczuwaja bojazi Boza. Dia-
log codziennosci ,,dotyka” ostatecznie takich spraw jak: sprawiedliwo$¢ spoleczna,
prawa czlowieka, dzialalno§¢ charytatywna’.

Stowa, ktére Jan Pawel II skierowal do biskupow Afryki Péinocnej w czasie ich
wizyty ad limina (26 X1 1991 r.) w gruncie rzeczy byly i s apelem skierowanym do
kazdego wyznawcy Chrystusa. Chrzedcijanie we wszelkich codziennych sytuacjach
zycia maja, co stanowi wlasnie wymdg dialogu zycia, podejmowaé czyny mitosier-
dzia, do pelnienia ktdrych wzywa Ewangelia™.

Dialog zycia zobowigzuje do przyjmowania, jak réwniez dzielenia si¢ rado$cia
i smutkiem z wyznawcami innej religii, w duchu otwartosci oraz dobrosasiedztwa.
Chrzescijanie i wyznawcy innych religii razem powinni zaradza¢ wszelkim proble-
mom zycia codziennego. Dialog ten stuzy¢ ma integralnemu rozwojowi czlowieka
oraz wyzwoleniu osoby ludzkiej z réznych zniewolefi (duchowych, kulturowych,
ekonomicznych). Inspiracja do podjecia dialogu zycia, a takze ,,metodycznym dro-
gowskazem” moze by¢, na co zwrbcil uwage Jan Pawel II przemawiajac do bisku-
p6w Afryki Potnocnej (26 XI 1991 r.), dokument Dialog i przepowiadanie, ogloszo-
ny réwniez w 1991 r.

Przestrzenia dialogu zycia jest takze cala sfera tzw. Zycia obywatelskiego. Plasz-
czyzn¢ zblizenia migdzy chrzescijanami i niechrzescijanami wyznacza nie tylko przy-
nalezno$¢ do danego narodu (narodowosc), ale tez przynaleznod¢ panstwowa. Jan
Pawel I1 w Davao na Filipinach (20 IT 1991 r.) zwrdcit sig do muzutmandw z naste-
pujgcym $wiadectwem: ,Dzielicie z chrze$cijanami to samo obywatelstwo, ktore na-
byliScie zyjac tutaj i biorac udzial w Zyciu narodu, ze wszystkimi obowigzkami i po-

*T. Michel, Education for Dialogue, Bulletin 16(1981) nr 3, s. 245. Roéwniez wczesniej-
sza konferencja BIRA (jak i péZniejsze) opowiadala si¢ za koniecznoécia prowadzenia dialo-
gu; zob. G.B. Rosales, C.G. Arévalo (red.), For All the Peoples of Asia. Federation of
Asian Bishops’ Conference Documents from 1970 to 1991, New York-Quezen City (Philippi-
nes) 1992.

“John Paul II, To the Bishops of North Africa on Their Ad Limina Visit. Rome, No-
vember 26, 1991, w: F. Gioia (red.), Interreligious Dialogue. The Official Teaching of the ca-
tholic Church (1963-1995), s. 466.
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winnosciami, jakie z tego wynikajg”!'. Wtasnie w ramach dialogu zycia chrzedcijanie
zwrdcié powinni uwage na kulture danej religii, np. kulture islamu, ktéra — jak pod-
kre$lit papiez - ,,zastuguje na uwagg i szacunek”, bowiem ona ksztattuje nie tylko zy-
cie wewnetrzne niechrzeScijan, ale okre§la ich tozsamo$¢ jako obywateli danego
pafistwa. Dialog zycia na ptaszczyZnie obywatelskiej stuzy ,,petnej pomyslnodci” nie-
chrzedcijan oraz ,pomyslnosei” ich ,,chrzedcijafiskich braci i sidstr”.

Dialog, prowadzony we wzajemnym szacunku do siebie, znajduje wyraz na
wszelkich plaszczyznach zycia. Kazda ,strona” powinna zywi¢ ,pragnienie, aby
pracowaé razem, aby budowaé bardziej braterskie spoleczenstwo”. W dialogu zy-
cia na plaszczyznie ogélnopanstwowej bardzo trafne i wymowne staje si¢ powie-
dzenie, oddajace sens dialogu w ogdle: ,,Nikt nie jest samotng wyspa”. Stowa te
wypowiedzial Jan Pawel II na spotkaniu chrzeScijan i muzuimanéw w Davao na
Filipinach (201 1981 r.)". Natomiast zwracajac si¢ do ludno$ci muzutmanskiej sta-
nu Kaduna w Nigerii (15 II 1982 r.) Ojciec Swigty rzekl: ,Mozemy poglebia¢
uczeiwo§¢ w zyciu prywatnym i publicznym, rozwija¢ wigksza odwage i madro§¢
w polityce, eliminowa¢ polityczne antagonizmy i przyczyniac si¢ do zniesienia dys-
kryminacji z powodu rasy, koloru skory, pochodzenia etnicznego, religii czy ptei”*.

W czasie tego spotkania Jan Pawet II powiedzial takze: ,Mozemy [katolicy
i muzulmanie - E.S.] zacza¢ od dialogu, aby pozna¢ siebie lepiej, zarébwno na
plaszczyZnie naukowej, jak i w stosunkach osobistych, w rodzinie, w miejscu pracy
i rozrywki”. Papiez zwrdcit uwage na znaczenie w dialogu zycia relacji osobistych,
rodzinnych i zawodowych. Nie bez powodu wskazal na rozrywke, jako przestrzef
wspOlnie dzielonego czasu, wypoczynku, relaksu®.

Sitg, ktora juz laczy w sposdb nierozerwalny wiernych réznych religii, sa wigzy
krwi. Czgsto czlonkowie jednej rodziny to wyznawcy réznych religii, a w krajach
Afryki rébwniez wyznawcy religii tradycyjnych. Ta sytuacja jest wyjatkowa dla rozwo-
ju dialogu zycia, gdyz w rodzinie ,,uobecnia si¢” szczgécie i rado$c z bycia razem.

Dialog codziennosci chrzescijan i niechrzedcijan zyjacych w okre§lonym kraju
stuzyé ma ,,pokojowemu jego usposobieniu”(...), ,wigkszemu pokojowi, brater-
stwu i harmonii catego §wiata”’. ,,We wspdlczesnym, wierzacym i pokojowo uspo-

"Jan Pawel 1L Muzulmanic i chrzescijanie Filipin podréiujg w tej samej lodzi. Davao,
20 lutego 1981, w: E. Sakowicz (red.), Islam w dokumentach Kosciola i nauczaniu Jana
Pawla II (1965-1996), Warszawa 1997, s. 83.

" Tamze.

® Tamze, s. 84.

Y Tenze, Zwartosci Nigerii sprzyja polgczenie sil w imi¢ Boze. Spotkanie z ludnoscig mu-
zutmariskq. Kaduna, 15 lutego 1982, w: E. Sakowicz (red.), Islam, s. 97.

% Tamze.

' Tamze.
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sobionym narodzie” nie jest §lepym koniunkturalizmem. Do muzutmandéw Filipin
Najwyzszy Pasterz Kosciota skierowat stowa: ,,Moi drodzy przyjaciele. Zyczg wam,
abyscie byli przekonani, ze wasi chrzedcijafiscy bracia i siostry potrzebujg was i wa-
szej mifosci”’. Na zasadzie analogii stwierdzi¢ mozna, iz wszyscy niechrzescijaniscy
bracia i siostry potrzebuja chrzescijan i ich mitosci. Do tej wia$nie prawdy mozna
w gruncie rzeczy sprowadzi¢ dialog zycia.

Dialog dziafania

Wazng forma dialogu migdzyreligijnego jest dialog dziatania, zwany tez dialo-
giem dzief badz dialogiem wspélnych dziet®. Polega on na wspoipracy wyznawcow
réznych religii ,,na plaszczyZnie humanitarnej, spofecznej, ekonomicznej i poli-
tycznej, ktoérych celem jest wyzwolenie i wyniesienie czlowicka””. Winien stuzy¢
rozwojowi ludzkoéci oraz obronie ,,wznioslych i wspanialych idealéw w dziedzinie
wolnosci religijnej, braterstwa migdzy ludZzmi, wychowania i nauki, spofecznych
akcji dobroczynnych i tadu spotecznego™®.

Celem dialogu dziet jest obrona i promocja wartoéci og6élnoludzkich, w tym
przede wszystkim wolnoéci, z jej szczegdlng postacig — wolnoscig religijng. Podej-
mowany na rzecz sprawiedliwosci, ma uwrazliwi¢ chrzeécijan i niechrzecijan na
wszelkie problemy wspéiczesnego §wiata: glodu, nedzy, bezrobocia. Obie wspélno-
ty powinny okazywa¢ wyrozumialo§¢, wspdiczucie oraz wolg pomocy uchodZcom
i emigrantom. Dialog musi prowadzi¢ do stanowczej obrony praw cztowieka, kt6-
rych Zrédiem jest sam Bog*. Moze si¢ wyraza¢ w pomocy niesionej wspélnie np.
przez Migdzynarodowy Czerwony Krzyz i Miedzynarodowy Czerwony Poiksigzyc
oraz inne niechrzedcijafiskie organizacje charytatywne i dobroczynne. Ostatecznym
celem tej formy dialogu jest promocja godnosci czfowieka oraz troska o stworzenie
harmonii w Zyciu spotecznym. Dlatego tak wazng troskg stron bioracych w nim
udzial jest pokdj, zaréwno w skali lokalnej, jak i migdzynarodowej.

' Tenze, Muzulmanie i chrzescijanie Filipin podrdzujg w tej samej lodzi. Davao, 20 lutego
1981, w: E.Sakowicz (red.), Islam, s. 84.

® Postawa Kosciola wobec wyznawcow innych religii, nr 31-32; Dialog i przepowiadanie,
nr 42. Zob. tez S. Gadecki, O naturze, warunkach, rodzajach i celu dialogu migdzyreligijnego,
s. 137; J. Urban, Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciola, s. 191-195.

¥ Postawa Kosciota wobec wyznawcdw innych religii, nr 31.

* Ecclesiam suam, nr 108.

*'T.Michel, Pope John Paul II's Teaching about Islam in his Addresses to Muslims, Bul-
letin 21(1986) nr 2, s. 187.

2 Jan Pawetl II w rozlicznych dokumentach zachgcal wyznawcow roznych religii do
pracy na rzecz pokoju; zob. encykliki: Solicitudo rei socialis, nr 47 oraz Centesimus annus,
nr 60, przede wszystkim zob. dokumentacje ze Swiatowego Dnia Modlitwy o Pokéj w Asyzu
(27 X 1986 1.) - Dzieri modlitwy o pokdj w Asyzu. Wprowadzenie F. Konig, komentarz
H.Waldenfels, przekl. P. Pachciarek, Warszawa 1989.
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Zacheta do podejmowania dialogu dzief sa stowa soborowej Deklaracji o sto-
sunku Kosciota do religii niechrzedcijafiskich Nostra aetate o koniecznoci wyma-
zania z pamigci zlej przesziosci, a nastgpnie zachgcajace, by jedni i drudzy ,,w inte-
resie calej ludzkosci wspélnie strzegli i rozwijali sprawiedliwo$¢ spoteczng, dobra
moralne oraz pokdj i wolno$¢”. Motywacje biblijng chrzescijanie mogg czerpaé
m.in. z Listéw $w. Pawla Apostofa (Flp 4,8; Rz 12,3). Na przyktad chrzescijanie
i muzulmanie, angazujacy si¢ w dialog dziet, moga podejmowac takie zagadnienia,
jak: kobieta w spoleczeistwie, prawa dziecka, wychowanie religijne, tolerancja.

Dialog dziet ma ,wymiar” pragmatyczny, co znaczy, Ze nie koficzy si¢ na spotka-
niu tematycznym poruszajacym takie czy inne zagadnienie. Jego wypelnieniem jest
rzeczywisto§¢ codziennego zycia. Bp Stanisfaw Gadecki w opracowaniu O naturze,
warunkach, rodzajach i celu dialogu migdzyreligijnego wskazuje w zwigzku z tym na
konkretne horyzonty tematyczne: ,,Popieranie wszystkiego, co prawdziwe, spra-
wiedliwe, §wigte, godne milo$ci, uprzedzanie ludzi dobrej woli roztropnoscia i tak-
tem, badanie sposobdw doskonalenia ustroju spotecznego i paiistwowego — wszyst-
ko to nalezy do tego rodzaju dialogu (...), ktéry jest wyrazem wigkszej solidarnogci
rodzaju fudzkiego, chrzedcijanom zas lepiej ukazuje oblicze Chrystusa — Stugi™.

Dialog do$wiadczenia religijnego

Dokumenty Kosciota wymieniajg réwniez kolejng forme dialogu. Jest to tzw.
dialog religijnego do§wiadczenia, czyli dialog modlitwy, okre§lany rowniez jako dia-
log wymiany do§wiadczenia religijnego® — wyraza ludzkg solidarno$¢ przed obli-
czem Boga. Wyznawcy réznych religii powinni czgsto ,,byé razem, aby si¢ modli¢”
poswiadczajac w ten sposéb, iz do ich wzajemnego zblizenia prowadzi uprzednie
zblizenie si¢ do Stwoércy, bez koniecznosci rezygnacji z wlasnej tozsamosci religij-
nej. Nie ma tu miejsca na relatywizm, indyferentyzm, proby zuniformowania religii
na plaszezyzZnie kultycznej. W dialogu do$wiadczenia religijnego kazdy pozostaje
sobg — zachowujac tozsamos$¢, ktora jest znakiem ,,rozpoznawczym” specyfiki danej
religii. Modlitwa, bedaca celem uczestnikow tej formy dialogu, zawsze wskazuje na
relacjg czlowieka do Istoty Wyzszej, catkowicie i bezgranicznie go transcendujacej.
Kazda jej forma, indywidualna czy wspolnotowa, czy tez wreszcie modlitwa chrze-
Scijanina w obecnofci niechrzedcijanina, ma bezgraniczny wplyw na formacj¢ po-
staw, przede wszystkim za$ na ksztaitowanie, postrzeganie i ,warto§ciowanie” $wia-
ta przez dang jednostke. W modlitwie i przez modlitwg, konstatowat Jan Pawet 11,

2 8. Gadecki, O naturze, warunkach, rodzajach i celu dialogu miedzyreligijnego, s. 137.

* Postawa KoSciola wobec wyznawcow innych religii, nr 35; Dialog i przepowiadanie, nr 42.
Zob. tez S. Gadecki, O natwze, warunkach, rodzajach i celu dialogu migdzyreligijnego,
s. 137; J. Urban, Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciola, s. 198-204.
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otwierajac Swiatowy Dzieri Modlitwy o Pokdj, ktory mial micjsce w Asyzu (27
X 1986 1.), ,glebiej postrzegamy ostateczng Rzeczywistosé”>,

W dialogu religijnego doswiadczenia nie chodzi o zatracenie specyfiki wia-
snej religijnosci; nie jest on sprowadzeniem kultu réznych religii do wspdlnego
mianownika. Solidarna obecno§¢ na modlitwie, ,,bycie razem, aby si¢ modlic”,
zgodnie z wlasna tozsamodcig religijna (tak jak w Asyzu w dniu 27 X 1986 r.
iw Warszawie w dniu 1 IX 1989 r., w 50. rocznice wybuchu I wojny §wiatowej),
wyraza podstawowg prawde o ludzkiej egzystencji, o cztowieku, ktory sam z sie-
bie nie jest i nigdy nie bedzie w stanie rozwigza¢ probleméw, dotykajacych go za-
réwno w wymiarze indywidualnym, jak i ogélnoludzkim. Bez wspdinej modlitwy
nie jest mozliwe zbudowanie ogdélnoswiatowego pokoju. Stolica Apostolska
troszczy si¢ przy tym, aby modlitwa chrzescijan, spotykajacych si¢ z wyznawcami
innych religii nie prowadzita do synkretyzmu. Troska ta znalazla swéj wyraz
w Liscie do biskupow Kosciola katolickiego o niektdrych aspektach medytacji
chizescijaniskiej, ktory ogloszony zostal w 1989 r. przez Kongregacj¢ do Spraw
Nauki Wiary Stolicy Apostolskiej®.

Podczas rozlicznych podrézy apostolskich Ojciec Swigty Jan Pawet IT wielo-
krotnie modlit si¢ w obecnosci cztonkéw innych wyznan i religii. Najwyzszy Pa-
sterz Kosciola wstawial si¢ za nimi do Boga, modlit si¢ dla nich o Boze blogosta-
wienistwo. Ow akt kultu sprawowany przez papieza jest jednym z wyrazéw dialogu
religijnego do§wiadczenia”.

Dialog teologiczny

Wazng formg dialogu jest dialog teologiczny, zwany tez dialogiem doktrynal-
nym teologicznym, wymiany teologicznej, specjalistow badz ekspertéw. Ma on
szczegdlne znaczenie z uwagi na tzw. wnikanie w giab. Jego uczestnicy podejmuja

*Jan Pawel II, Powitalne przemdwienie Ojca Swigtego. Bazylika Matki Boskiej Aniel-
skiej. Asyz, 27 X 1986. Swiatowy Dzieri Modlitwy o Pokdj, 1.’Osservatore Romano. Wydanie
polskie (dalej: OR) 7(1986) nr 10, s. 1.

* Tamze, zob. List do Biskupow KoSciola katolickiego o niektérych aspektach medytacji
chrzescijariskiej. Kongregacja ds. Nauki Wiary, OR 10(1988) nr 12, s. 3-5; zob. tez omdwienie
tego dokumentu —J. Ratzinger, List do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych aspek-
tach medytacji chrzescijariskiej, OR 10(1989) nr 12, 5. 1 n.

7 Zob. teksty modlitw Jana Pawla II za niechrze$cijan, w tym za muzuimandw oraz sfowa
aktéw poswigcenia Bogu lub Matce Bozej okreslonych kontynentéw, krajow i narodow: Jan
Pawetl 11, Tobie zawierzam wszystkie ludy Azji. Manila 17 II (1981). Modlitwa w Sanktu-
arium Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy, OR 2(1981) nr 2, s. 1; tenze, Akt poswigcenia Taj-
landii Matce Bozej (11 V 1984), OR 5(1984) nr 6, s. 23; te nze, Powierzenie Afiyki Matce Bo-
zej. 9 sierpnia (1985). Sanktuarium w Togoville, OR 6(1985) nr 8, s. 15; tenze, Akt powierze-
nig Kameruny Matce Bozej (13 VIIT 1985), OR 6(1985) nr 9, s. 12; tenze, Akt powierzenia
Mozambiku Matce Bozej (18 IX 1988), OR 9(1988) nr 10-11, s. 26.
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trud refleksji nad kwestiami doktryny w celu jej zrozumienia, moralnoéci oraz kul-
tu i instytucji religijnej. Przedmiot owego dialogu stanowi szeroko pojeta proble-
matyka doktrynalna (teologiczna, filozoficzna, antropologiczna). Gtéwnym, klu-
czowym tematem jest zagadnienie Boga oraz relacji czlowieka do Niego, przy
uwzglednieniu doczesnego wymiaru zycia, jak réwniez wymiaru eschatycznego.
Dialog o charakterze doktrynalnym realizuje si¢ na drodze rozméw, wymiany po-
gladdw, nie za$ polemik. Z racji na jego charakter, zaangazowani sa wei specjali-
§ci, eksperci: teologowie, filozofowie, znawcy antropologii oraz kultury. Z tego po-
wodu czesto okre§lany jest wlasnie jako dialog specjalistow badz dialog ekspertow,
ktorymi sg oficjalni przywddcy religijni badZ tez liderzy poszczegdlnych, mniej-
szych spolecznosci. Wymaga on specjalistycznego przygotowania i mimo tego, ze
obejmuje nieliczny krag uczestnikdéw, ma ogromna range, stuzy bowiem wzajem-
nemu dobru catych spotecznosci®.

Dialog doktrynalny powinien przyczynia¢ si¢ do utwierdzania w wierze, iz
chrzescijanie, Zydzi i muzutmanie s3 w wymiarze wiary duchowymi potomkami
Abrahama i na jego wzér powinni bardziej podda¢ si¢ Bogu. Majg oni ,,oczysz-
czaé” swoja wiarg ,,na§ladujac” postawe wspdlnego patriarchy, czemu moze stuzyé
ta forma dialogu.”

Jego celem jest wzajemne poznanie wierzefi dotyczacych osoby i dziet Jezusa.
Katolicy nie moga ,,zatrzymac¢” si¢ na stwierdzeniach soborowej deklaracji Nostra
aetate, dotyczacych Chrystusa, postrzeganego oczami muzulmandw. Powinni zgte-
bia¢ koraniczna doktryng o Nim i poznawaé wypowiedzi teologii islamu, by stwier-
dzié, iz obraz Jezusa islamu rdézni si¢ diametralnie od obrazu Jezusa Chrystusa
chrzescijan. Prowadzac dialog doktrynalny trzeba by¢ realista, oceniajacym jasno
rzeczywisto§é, szanujgcym wiasna tozsamosc™. W ramach tego dialogu chrzescija-
nie i niechrze$cijanie powinni udzieli¢ wspdlnej odpowiedzi na pytanie, kim dla
nich jest Jezus Chrystus?

Dialog intermonastyczny
Kolejng forma dialogu, na ktdrg zwracaja uwage dokumenty Magisterium
Kodciota, jest dialog intermonastyczny, zwany tez dialogiem monastycz-

®John Paul II, Address of the Pope at the Conclusion of the Plenary Assembly of
the Secretariat (3 I 1984), Bulletin 19(1984) nr 2, s. 124.; Jan Pawel II, Spotkanie
z nowozytnymi kulturami i inkulturacja. (17 I 1987). Przemowienie Do Papieskiej Rady do
spraw Kultury, OR 8(1987) nr 1, s. 13; zob. E. Sakowicz, Jan Pawel II - Papiez dialo-
gu, s. 132.

®» T. Michel, Pope John Paul II’s Teaching about Islam in his Addresses to Muslims,
s. 185.

* Tamze.
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nym®'. Ten rodzaj dialogu (nie wymieniony w Karcie Tozsamosci Zakonu Szpi-
talnego $w. Jana Bozego) odgrywa istotna role w ,spotkaniu” duchowosci
chrzedcijanskiej z duchowoscia innych religii. Zaangazowani s3 w tym dialogu
mnisi réznych tradycji religijnych - ,,dotyka” samej istoty religii, jej ,,rdzenia”.
»Przekazywane” w nim sg przezycia i do§wiadczenia nie tylko jednostki, ale ca-
fych spotecznosci, zyjacych wediug zasad okreslonej duchowodci. Mnisi w spo-
sob szczegdlny doswiadczajg bezradnodci oraz matoéci cztowieka wobec wiel-
kosci i wszechmocy Boga. Chca tez, jak np. buddysci, wyzwolié si¢ z wszech-
ogarniajacego ludzkie Zycie cierpienia. Praktykujac czyny pokuty i zyjac na co
dzien ascezg ,,0czyszczajg sig” z wszystkiego, co zniewala czlowieka, czynigc go
niezdolnym do podj¢cia dialogu z Bogiem i z drugim cztowiekiem. Mnisi nie-
chrzescijafiscy, przebywajacy przez pewien czas w klasztorach chrzescijanskich,
poznaja, kim jest dla chrzeScijan Jezus Chrystus®. Dialog intermonastyczny
polega na podejmowaniu przez chrzecijafiskich mnichéw oraz zakonnikéw zy-
cia (na pewien czas) w klasztorach innych religii, czy tez (z drugiej strony) na
modlitwie i medytacji mnichéw innych wyznan pos§rdéd chrzescijafiskich zakon-
nikéw w ich klasztorach; zakiada ciagle pogigbianie §wiadomosci wiasnej toz-
samodci. Religijne do$wiadczenia zdobyte przez mnichdw niechrzedcijanskich
w klasztorach katolickich, pozwala lepiej zrozumieé, kim jest Jezus Chrystus
dla chrzeScijanina oraz co ,,znaczy” On dla wszystkich ludzi. Pomaga takze gle-
biej wniknaé w mysl Jezusa, ktory nauczat ludzi i méwit do nich o Bogu. Mnisi
innych tradycji religijnych, przez obcowanie z mnichami katolickimi, sg w sta-
nie gigbiej zrozumieé duchowe tradycje Kosciofa i chrzescijafistwa®.

Dialog monastyczny ma wymiar praktyczny i teoretyczny. Mnisi oraz zakonnicy
réznych tradycji religijnych powinni si¢ zastanawia¢ nad sensem duchowosci mo-
nastycznej i podejmowac refleksje dotyczace zagadniefi kontemplacji jako podsta-

 Zob. dokument opracowany przez Commission Internationale pour le Dialogue Inte-
religieux Monastique, Kontemplacja i dialog migdzyreligijny. Uwagi i perspektywy na podstawie
doswiadczenia katolickich mnichdw i mniszek, Collectanea Theologica 67(1997) nr 2,
s. 155-170. Wedtug wskazanego dokumentu dos$wiadczenie dialogu monastycznego w Ko-
sciele ,sytuuje sie” w spotkaniu ruchu odnowy kontemplacyjnej z dialogiem miedzyreligij-
nym. Na temat szans i przeszkdd zwigzanych z tym dialogiem zob. P. Rossano, Dialogue
between Christian and non Christian Monks. The Possibilities and the Difficulties, Bulletin
16(1981) nr 1, s. 68-74.

“E.Sakowicz,Jan Pawel I - Papiez dialogu, s. 132.

® Jan Pawel 1, Pierwotna niewinno$¢ czlowieka i dziedziczna grzeszno$¢. Audiencja
ogdlna. 26 IX 1979, Tygodnik Powszechny 33(1979) nr 40, s. 7; John Paul 11, To 60 Japo-
nanese Buddhist, for the Most Parts Monks, among whom Mumon Yamada, a Master of Rinzai-
Zen Buddhism, Bulletin 15(1980) nr 1, s. 15; tenze, Discourse of the Pope to Zen and Chri-
stian Monks. 9 September 1987, Bulletin 23(1988) nr 1, s. 5 n.; tenze, To a Buddhist-Shintoist
Delegation of the WOREC (Worldd Religionist’s Ethics Congress), Bulletin 15(1980) nr 1, s. 16.
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wowego wyrazu duchowosci. To, co stanowi wymiar teoretyczny dialogu intermo-
nastycznego jest ostatecznie wspdlnym §wiadczeniem o wartosciach duchowych
poszczegblnych religii wobec calych kregdw zsekularyzowanych spoleczefistw.
W tym dialogu spotyka si¢ duchowo§¢ monastyczna Wschodu z duchowoscia Za-
chodu. Charakterystyczne elementy praktyk Zycia wewnetrznego oraz pewne
wspolne doswiadczenia kontemplacyjne jawia si¢ jako remedium na dramatyczna
sytuacje wspolczesnego §wiata™.

Pomiedzy Kosciolem a wyznawcami islamu nie istnieje w sensie §cistym dialog
intermonastyczny. W islamie nie ma bowiem stanu zakonnego, jak rowniez ka-
plafistwa pojmowanego na wzdr chrzeécijaniski. Pewna ,,reminiscencj¢” tego dialo-
gu moze stanowi¢ obecno§¢ mnichdéw, mniszek oraz zakonnikéw i zakonnic chrze-
Scijaniskich w krajach kultury islamu. Charakter dialogu intermonastycznego mo-
glyby mieé spotkania mnichéw katolickich z czlonkami bractw sufich lub tez in-
nych bractw muzutmaiskich®.

Konieczno$¢ wspélpracy bonifratréw z niechrzesScijanami

Przedstawiona refleksja stanowi odpowiedZ na pytanie, ktore jest tytutem na-

4,

szych ,rozwazaf’”: Czy i jak jest mozliwa wspdtpraca bonifratréw z wyznawcami
innych religii? Wspdipraca ta jest nie tylko mozliwa, ale i konieczna. Nie sposdb,
by ,dobrzy bracia” pelnili swoja postuge milosierdzia wszgdzie tam, w jakim
miejscu ,,wielkiej wioski” postawi ich Boza Opatrzno&¢, bez dialogicznego uspo-
sobienia. Informacje Sekretariatu Generalnego Zakonu Szpitalnego §w. Jana Bo-
zego z dnia 31 X1II 1999 r. sa ,,ilustracja” stwierdzenia zawartego w Karcie Tozsa-
mosci, od ktdrego rozpoczeliSmy nasza refleksje. W Europie bonifratrzy obecni

*J. Parecattil, Monasticism in Dialogue, Bulletin 14(1979) nr 2-3,s. 176-182; T. Mer -
ton, L'esperience monastique et dialogue orient-occident, Bulletin 4(1969) nr 1, s. 39-46.;
F. Visentin, The Significance of an Inter-religious Monastic Meeting. Raport on the Inter-Re-
ligious Meeting in Praglia, Italy, Bulletin 13(1978) nr 1, s. 54-58; East-West Monastic Sympo-
sium: ,,Mysticism af Integration” - Holyoke (19 XI - 23 XI 1980), Bulletin 16(1981) nr 1,
s. 68-74; V. De mmertz, Benedictine Monasticism and Asia, Bulletin 16(1981) nr 1, s. 40-51;
R.de Floris, Le Dialogue inter-religieux monastique: A.IM., tamze s. 63-87.

¥ W literaturze przedmiotu brak jest opracowan na temat dialogu intermonastycznego
w perspektywie relacji chrzeécijaisko-muzutmariskich. Wyjatek stanowi pozycja: C. De
Chergé, Dialogue Intermonastique et Islam, Pro Dialogo 31(1996) nr 3, s. 313-317. Autor -
trapista, w oparciu o wieloletnie do§wiadczenie zycia monastycznego w Algierii, zwraca uwa-
ge na fundamentalne warto$ci monastycyzmu, ktdre dostrzec mozna w wierze i kulcie isla-
mu. Podkre$la znaczenie oddania si¢ i postuszefistwa Bogu, wyrazajacego si¢ przede wszyst-
kim w sprawowaniu przez muzulmandw pigciokrotnej w ciggu dnia modlitwy. Zwraca nadto
uwage na walor cnét moralnych praktykowanych przez wiernych Allaha, ktérych ,,0siaganie”
jest jednym z celéw Zycia monastycznego.
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sa w 142 wspolnotach w nastepujacych paiistwach: Niemcy — 12 wsp6lnot, Austria
— 10, Hiszpania — 43, Francja - 7, Wielka Brytania — 4, Wegry - 2, Irlandia - 7,
Witochy — 24, Polska - 16, Portugalia — 9, Czechy - 3, Stowacja - 3, Ukraina - 1,
Watykan — 1. W Azji jest 15 bonifraterskich wspolnot: Korea — - 3, Filipiny - 2,
Japonia - 2, Indie — 4, Izrael - 1, Wietnam — 3. W Afryce dobrzy bracia obecni sg
w 16 wspélnotach: Benin — 1, Kamerun — 2, Ghana - 3, Liberia - 1, Malawi - 1,
Mauritius — 1, Mozambik — 1, Senegal - 2, Sierra Leone — 1, Togo — 2, Zambia - 1.
W Ameryce Potudniowej i Poinocnej bonifratrzy prowadza dziatalno$¢ apostol-
ska w 46 wspdlnotach: Argentyna — 3, Boliwia — 3, Brazylia - 3, Chile - 2, Kolum-
bia - 9, Kuba -~ 3, Ekwador - 2, Meksyk — 3, Peru — 7, Stany Zjednoczone - 5,
Wenezuela — 6. W Australii i Oceanii istnieje 11 wspdlnot: Australia - 5, Nowa
Zelandia - 2, Papua Nowa Gwinea — 4%,

Wspolpraca z wyznawcami innych religii, czyli spotkanie z nimi oraz dialog jest
mozliwy prawie w kazdym z wymienionych pafistw. Zakon bonifratréw moze
w owa wspdlprace wnies¢ swdj specyficzny, niepowtarzalny wkiad w duchu szpital-
nictwa. Oprdcz wskazanych wyzej form dialogu bgdacych egzemplifikacjg miedzy-
religijnej wspéipracy w ogdle mozna wskazaé réwniez na inne przestrzenie zaan-
gazowania.

»Domy ulgi w cierpieniu” — szpitale, zaktady geriatryczne, o$rodki rehabilita-
cyjne oraz opieki nad psychicznie chorymi, a takze hospicja prowadzone sg row-
niez przez okreslone instytucje niechrzedcijanskie badZ tez instytucje w krajach
polozonych w krggu kultur niechrzescijaiskich. Godne bytoby wzajemne poznanie
sig, a takZe wspoipraca. Mogtaby ona wyrazac si¢, w dzieleniu do$wiadczeniami,
W zapoznaniu si¢ z organizacjg, metodami i formami pracy tych instytucji.

Bonifratrzy znani s3 z u$wigconego tradycja ziololecznictwa. Jest ono czgsto-
kro¢ ostateczng i jedyng drogg ratunku dla chorych, ktérym dziatanie kliniczne
niewiele moze juz poméc. Leczenie ziotami moze tez wspomdc terapi¢ farmakolo-
giczng. Receptury zielarskie sg skrzetnie strzezone, nieomal jak przystowiowa
technologia wyrobu chiiiskiej porcelany. Mimo owych tajemnic fitoteraupetycz-
nych, godne polecenia bylyby spotkania zielarzy chrzedcijaniskich z zielarzami nie-
chrzescijaniskim. Inicjatorami takich spotkat mogliby by¢ bonifratrzy.

W epoce popularnoéci tzw. medycyny naturalnej, ktéra stafa si¢ przestrzenig
oddzialywania wszelkich antyreligijnych pradéw ezoterycznych, neognostycznych,
z ruchem New Age jako swoistg awangardg synkretyzmu, nalezy tym bardziej pro-
pagowac zdrowe ziololecznictwo, nie majace nic wspdlnego z magia i okultyzmem.
Jest to rowniez pole aktywnosci bonifratréw oraz zielarzy — wyznawcéw innych re-

% Los Hermanos de San Juan de Dios en el mundo. Datos estadisticos a 31 de diciembre de
1999. Secretaria General, s. 10.
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ligii. Stuzy¢ temu moglyby réwniez wydawane wspdlnie publikacje ksigzkowe (ziel-
niki, poradniki zielarskie) czy tez czasopisma.

W dokumentach zakonu wielokrotnie wskazuje si¢ na nowe przestrzenie ngdzy
i ubdstwa, ktore sa wyzwaniem, by odwaznie wej$¢ na nie z misjg §w. Jana Bozego.
Szczegdlnym wyzwaniem dla wszystkich spofecznosci $wiata, bez wzgledu na ich
konfesyjne credo jest ,,dzuma XX wieku” — AIDS. Wielkim problemem o wymia-
rze etyczno-spotecznym, ale miedzynarodowo-politycznym jest narkomania. Swia-
dectwem ogromnej nedzy moralnej, nie tylko gtéwnych jej ,uczestnikoéw”, ale tez
i obojetnych $wiadkéw patologicznego zjawiska, jest prostytucja. W XVI w. pato-
logii tej cheial zaradzié §w. Jan Bozy. Podglebiem niewiernosci matzenskiej, a tak-
ze w pewnym sensie ,,zacheta” do prostytucji jest pornografia, ktdra osiggneta wy-
miar masowy. Wyznawcy religii §wiata solidarnie powinni przeciwstawi¢ si¢ prze-
mystowi pornograficznemu i sex-biznesowi.

Kolejng przestrzenig ludzkiej niedoli i ubdstwa jest bezrobocie, bezdomno$é
oraz ,,idaca” wraz z nimi utrata poczucia sensu zycia, pustka egzystencjalna. Do-
brzy bracia powinni podaé zyczliwg diofi oraz ofiarowac swoj czas potrzebujacym.
Nie mozna zapominacé, iz z kazdym cierpigcym utozsamil si¢ Jezus Chrystus.

Mozna by mnozyé przyktady ludzkiego cierpienia, beznadziejnosci, ubdstwa.
Wystarczy przypomnieé zapisane w Ewangelii sfowa Jezusa: ,, Albowiem zawsze
ubogich macie u siebie” (Mt 26, 11), by dostrzec, iz misja ratowania innych ludzi
przez wydobywanie ich z duchowej i materialnej opresji nigdy nie straci aktualno-
§ci. Zobowigzuje do tego tzw. opcja preferencyjna na rzecz ubogich, za ktorg
w pelni opowiedzial sig Kosciot powszechny. W dobie pluralizmu religijnego, w sy-
tuacji $wiata jako ,,globalnej wioski” dziefa mifosierdzia powinny by¢ podejmowa-
ne wspélnie przez chrzecijan i niechrzedcijan. Tak jak w obliczu kataklizmow
o wielkiej skali, ktorego ofiarami sa w réwny sposdb wierzacy i niewierzacy
w Chrystusa, tak w obliczu najprzerézniejszych dramatéw powinni oni solidarnie
ztaczy¢ serca i podaé sobie rece.

Kazdy chrzescijanin winien mie¢ §wiadomos¢, iz z natury swojej jest ,,dobrym
bratem” (czyli bonifratrem) kazdego niechrzescijanina. Do rozwijania tej wiado-
moéci w sposOb szezegdliny na mocy chrztu i konsekracji zakonnej powotani zosta-
li synowie §w. Jana Bozego.

Eugeniusz Sakowicz, Warszawa



