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Streszczenie: Mito$¢ jest dla Josepha Ratzingera-Benedykta XVI centralnym elementem
wyjasniajacym kult chrzescijanski, ktdry nie ogranicza sie do akcji liturgicznej, lecz rozciaga sie
na zycie. Eucharystia, jako ofiara mitosci Chrystusa, pozwala na wiaczenie sie ochrzczonego w Jego
ofiare i na nadanie zyciu wymiaru eucharystycznego, ktory nie istnieje bez mitosci. Ratzinger
strescit te prawde w pojeciu logiké latreia, ktére najlepiej oddaje istote kultu Nowego Przymierza
i oznacza ofiare wyrazong ,w stowie”. Rozumienie mitosci jako istoty kultu wynika z dwoch
elementow: z pojecia logosu, w ktérym autor odnajduje teologiczng podstawe dla wyjasnienia
cztowieka i jego podobienstwa do Boga oraz z ofiary Chrystusa, ktéra swdéj fundament odnajduje
w mitosci. Autentyczny kult chrzescijanski, mozliwy dzieki ofierze Logosu, jest uwielbieniem Boga,
ale takze przejawia sie w akcie stuzby blizniemu, czym ukazuje, ze nie jest pustym rytualizmem,
ale mitoscia, ktérej pragnie Bog.

Stowa kluczowe: kult, /ogiké latreia, logos, mitos¢, ofiara

Abstract: For Joseph Ratzinger-Benedict XVI, love is the central explanatory element of Christian
worship, which is not limited to liturgical action but extends to life. The Eucharist, as a sacrifice of
Christ’s love, makes it possible for the baptized to join in his sacrifice and to give life a Eucharistic
dimension that does not exist without love. Ratzinger summarized this truth in the term logiké
latreia, which best captures the essence of New Covenant worship and means sacrifice expressed
“in the word”. The understanding of love as the essence of worship derives from two elements:
the concept of logos, in which the author finds the theological basis for explaining man and his
likeness to God, and the sacrifice of Christ, which finds its foundation in love. Authentic Christian
worship, made possible by the sacrifice of the Logos, is the worship of God, but it also manifests
itself in an act of serving to one’s neighbour, thereby demonstrating that it is not empty ritualism,
but the love that God desires.

Keywords: worship, logiké latreia, logos, love, sacrifice



https://doi.org/10.30439/WST.2026.1.1 
https://orcid.org/0009-0006-7443-8453
https://creativecommons.org/licenses/by-nd/4.0/

MACIEJ BIEDRON 7

Wprowadzenie

Wiele pism Josepha Ratzingera-Benedykta XVI koncentruje si¢ na temacie liturgii
i kultu. Wspomniany autor istotng cze¢$¢ swoich rozwazan teologicznych poswigcit
Eucharystii, ktora stanowi dla Ko$ciola ,,zyciowe centrum” (Benedykt XVI, 2007b, nr 2)'.
Teologiczne rozumienie sakramentu Eucharystii przez Ratzingera-Benedykta XVI mozna
stresci¢ w okresleniu jej przez niego terminem logiké latreia®. Takie spojrzenie daje do
zrozumienia, ze ,,poj¢cie logiké latreia, zorientowanej na Logos stuzby Bozej, musimy
odczytywac jako najbardziej poprawng formute wyrazajaca istote liturgii chrzescijanskiej”
(Ratzinger, 2012a, s. 53).

W Eucharystii dokonuje si¢ aktualizacja misterium paschalnego Chrystusa, ktore,
majac fundament w mitosci, definiuje si¢ jako catkowite oddanie si¢ Syna Bozego
w $mierci 1 zmartwychwstaniu (Benedykt XVI, 2005a, s. 752). Liturgia, ktorej centrum
jest Eucharystia, nie obejmuje jednak catosci zycia religijnego wiernych, lecz jest
jego zrodiem, a stad wytania si¢ wniosek, ze Eucharystia ma by¢ przedtuzona w zyciu
codziennym. Stac si¢ to moze dzieki mitosci, ktorg wierzacy czerpie z Eucharystii — ofiary
Logosu — by zy¢ mitoscig, a tym samym sprawowac autentyczny kult chrze$cijanski,
wyplywajacy z sakramentalnej ofiary eucharystycznej i dopetniajacy si¢ w wymiarze
egzystencji cztowieka. Kult w Nowym Przymierzu nie konczy si¢ bowiem w samej
celebracji liturgicznej, ale podkresla ,,wiez istniejacg pomiedzy tajemnica eucharystyczna,
akcja liturgiczng oraz nowa shuzba duchowg wynikajaca z Eucharystii jako sakramentu
mitosci” (Benedykt X VI, 2007b, nr 5).

Niniejszy artykul ma wigc na celu wyjasnienie stwierdzenia, iz milo$¢ stanowi istote
kultu Nowego Przymierza i staje si¢ fundamentem autentycznej ofiary w chrzescijanstwie,
zaréwno w wymiarze liturgicznym, jak i egzystencjalnym. Podkresla si¢ bowiem to, co
glosit juz Odo Casel, iz religia bez ofiary nie istnieje (2001, s. 21). Wyjasnienie to dokona
si¢ dzigki analizie najwazniejszych pism i wypowiedzi Josepha Ratzingera-Benedykta
XVI. Wykorzystuje si¢ tu takze teksty papieskie, gdyz Benedykt X VI, jako papiez,
nigdy nie utracit zmystu teologicznego. Dlatego, cho¢ wiele jego pism pontyfikalnych
charakteryzuje si¢ stylem duszpasterskim, nie zostaly pozbawione glebi teologicznej

1 Dla tekstow nauczania papieskiego Benedykta X VI przedstawiam w bibliografii ich najbardziej pierwotne zrodta, mianowicie:
Acta Apostolicae Sedis oraz Insegnamenti di Benedetto XVI. W przypadku Acta Apostolicae Sedis pozostawiam takze przy numerze tomu
Akt rok jego publikaciji, ktory w niektorych przypadkach moze rézni¢ si¢ od roku wydania samego tekstu papieskiego.

2 Logiké latreia jest greckim odpowiednikiem facinskiego rationabile obsequium. Sformutowanie to odnajdujemy w Rz 12, 1, gdzie
$wiety Pawel wzywa rzymskich chrzescijan do ztoZenia swoich ciat w ofierze Bogu. Glgbsza analiza egzegetyczna i terminologiczna
pozwala stwierdzi¢, ze autor Listu do Rzymian uzywa w tym wersecie na okre$lenia ciata greckiego terminu o@®pa, ktore nie oznacza
jedynie fizycznego ciata cztowieka, ale podkresla jego strukturalng cato$é, czyli jego zwiazek z calq istota ludzka, cztowieka w jego
integralnosci (zob. Schmidt, 2018, s. 518). Nie chodzi wigc o to, by chrzescijanin sktadat ze swego ciata ofiarg w sposob fizyczny,
podobnie jak w Starym Przymierzu ofiarowano catopalenia. Chrzescijanin jest raczej wezwany, by wiaczy¢ si¢ w ofiarg Chrystusa i,

tak jak On, odda¢ siebie i swoje zycie na duchowa ofiare dla Boga, a tym samym przedtuzy¢ ducha Eucharystii — ofiary Logosu (logiké
latreia) — na cate swoje zycie, nadajac mu wymiaru liturgicznego (zob. Attinger, 2013, s. 286). W tym greckim stwierdzeniu, ktore mozemy
przettumaczy¢ jako kult duchowy lub kult racjonalny, ukazuje si¢ nowos¢ chrzescijanstwa, jaka jest nie tyle uduchowienie samego kultu,
co wydarzenie Chrystusa, ktory otworzyt drogg do autentycznego kultu mitosci.
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i cechuja si¢ kontynuacja jego systematycznych refleksji sprzed pontyfikatu®. Najpierw
zaprezentuje si¢ teologiczne uzasadnienie, z ktorego Ratzinger-Benedykt XVI czerpie
inspiracj¢ do wskazania mitosci jako istoty kultu w Nowym Przymierzu. Nastepnie,
zostanie dokonana analiza samego pojecia mitosci w kontekscie kultu chrzescijanskiego,
zarobwno w wymiarze sakramentalnym, jak i egzystencjalnym.

1. Teologiczne uzasadnienie mitosci jako istoty
kultu chrzescijanskiego

Aby doglebnie zrozumieé, skad Ratzinger-Benedykt XVI czerpie inspiracje¢ do
ukazania mitosci jako podstawy kultu chrzescijanskiego, zarowno w jego wymiarze
liturgicznym, jak i egzystencjalnym, nalezy przedstawi¢ dwa uzasadnienia teologiczne
tematu, ktore sa widoczne w twierdzeniach niemieckiego autora: refleksje o wewngtrznym
logosie w cztowieku oraz opis nowosci ofiary Chrystusa.

1.1. Wewnetrzny logos w czlowieku jako ukierunkowanie na mitos¢
i prawde

Ratzinger-Benedykt XVI, chcac wyjasni¢ w swoich pismach sens istnienia §wiata
i cztowieka, rozwija refleksje wywodzacg si¢ z rozumienia Logosu®. Analizujac jego
teksty, mozna doj$¢ do wniosku, ze owo odniesienie do Logosu zamyka si¢ w trzech
zasadniczych wymiarach: chrystologicznym, antropologicznym i kosmicznym?’. Juz teraz
warto zauwazy¢ to, co zostanie uzasadnione w dalszej czesci badania, a mianowicie,
ze niemiecki teolog, osadzajac swoje twierdzenia na prymacie logosu, wzmacnia znaczenie
praxis mitosci, ktora jest ostatecznie naturg samego Logosu w wymiarze chrystologicznym
i stanowi o powotaniu cztowieka w wymiarze antropologicznym (Millare, 2022, s. 5)°.

Logos, w wymiarze chrystologicznym, jest dla Ratzingera rozumem, mysla, sensem
(Sinn), ktéry gwarantuje rozumnos$¢ swiata i czlowieka. Nie jest jednak czysta mysla,
poniewaz ,.ten rozum jest takze mito$cia, [gdyz] to nie chtodna matematyka buduje
wszech§wiat” (Benedykt XVI, 2009e, s. 924). Logos nie jest Bogiem abstrakcyjnym,
odlegtym i nieznanym, ale osobowym. Wewnetrzng istota Logosu jest relacja (Zuwendung),

3 Zdaniem Schneidera, tak jak biskupstwo i kardynalat nie zakonczyty pracy teologicznej Ratzingera, tak samo nie zakonczyto jej objgcie
postugi Piotrowej (zob. Schneider, 2008, s. 15). Wigcej informacji na temat teologicznego waloru tekstow pontyfikalnych Benedykta XVI
znajduje si¢ w artykule, w ktorym poruszamy rozumienie Eucharystii jako logiké latreia, nie tyle w kontekscie pojecia mitosci (co chee si¢
przedstawi¢ w obecnym badaniu), lecz porownujac mysl Ratzingera z mysla $w. Josemaria Escrivy (zob. Marti del Moral, P. i Biedron, M.,
2024, s. 350-351).

4 Odwotanie do zasady logosu w refleksji teologicznej Ratzingera narazito go na zarzut platonizmu. Nie mozna jednak zapominac,

ze boski Logos (prawda i mito§¢) w jego mysli to Osoba, ktora przyjeta ludzka kondycje, a nie abstrakcyjna idea (zob. Blanco Sarto, 2006,
s. 78-79).

5 Na potrzeby tego badania ograniczamy si¢ do analizy dwoch wymiaréw: chrystologicznego i antropologicznego.

6 Na zastosowanie koncepcji logosu u Ratzingera wptyneta teologiczna tworczo$¢ Romano Guardiniego, ktory broni prymatu logosu nad

ethosem, a wigc sposobem dziatania. Jak stwierdza Guardini, hegemonia ethosu nad logosem, ostatecznie woli nad rozumem, jest gigboko
sprzeczna z trescig katolicyzmu (zob. Guardini, 1983, s. 135).
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komunikacja w mitosci (Ratzinger, 2017, s. 45). Nie da si¢ wigc oddzieli¢ wspotzaleznosci
idei relacji i dialogu w mitosci od pojecia osoby. Ponadto, w przeciwienstwie do
Arystotelesa, §w. Augustyn, a w tym samym duchu Ratzinger, stwierdzaja, ze dialog
i relacja nie nalezg do przypadlosciowego charakteru bytu Boga, poniewaz jest On tylko
substancjg. Z tego wynika niezmiernie wazny fakt dla rozumienia Boga jako osobowego:
relacja nie jest czym$ dodanym do Osoby, ale samg Osobg (Ladaria, 2017, s. 46-51).

Chrzescijanstwo odkrywa takze, iz odwieczny Logos, Stowo Boga, ktore ,,stato sig
ciatem” (J 1, 14) jest fundamentem calej rzeczywistosci (Benedykt XVI, 2007¢, s. 566;
Blanco Sarto, 2006, s. 60-61). Logos, przez fakt Wcielenia, wychodzi w ten sposdb na
spotkanie ludzkosci i staje si¢ dia-logosem, ustanawiajac dynamike dialogiczng migdzy
Bogiem a cztowiekiem (Blanco Sarto, 2010, s. 501). To ostatecznie powoduje, iz Logos
— stwdrczy rozum i prawda — to takze mito§¢ osobowa, czego konsekwencjg jest to, ze
Syn Bozy osobiscie kocha kazdego cztowieka, ,.ktoérego stworzyl, aby byt mitujacym
i aby otrzymywal mito$¢” (Ratzinger, 2005, s. 39). Juz tu nalezy stwierdzi¢ wigc, ze
Logos wcielony wskazuje cztowiekowi droge do prawdziwego wypehienia powolania
ludzkiego, a jest nig droga mitosci, ktora realizuje si¢ w relacji, oddaniu, darze z siebie
dla Boga i blizniego. W ten sposob tajemnica cztowieka i jego powotania wyjasnia si¢
w tajemnicy Stowa Wcielonego, w ktorym mitos¢ i prawda kroczg razem, gdyz ,,bez
prawdy mito$¢ staje si¢ sentymentalizmem” (Benedykt XVI, 2009d, nr 3).

W tym momencie przechodzi si¢ wigc do wymiaru antropologicznego pojecia logosu.
Charakterystyczne dla niemieckiego teologa jest przedstawienie teologicznej korelacji
miedzy boskim i stworczym Logosem, a logosem ludzkiego rozumu (Blanco Sarto, 2011,
s. 275). Czlowiek, jako cze$¢ stworzonego i skonstruowanego §wiata, skierowanego ku
Stwoércy, ma swoje odniesienie do boskiego i wcielonego Logosu. Teza ta uswiadamia,
ze rozum ludzki jest zakorzeniony w rozumie Bozym, w osobowym Logosie (Benedykt
XVI, 2007a, s. 130). Poniewaz boski Logos jest jednoczesnie osobowsg prawda i mitoscia,
odniesienie ludzkiego rozumu nie moze ograniczac si¢ tylko do zdolno$ci poznawczych
czy intelektualnych cztowieka, ale obejmuje rowniez sumienie moralne, tak ze ludzkie
postgpowanie jest rowniez oswiecone przez Logos. Benedykt XVI (2007d, s. 685) dobitnie
wspomnial o tej jednosci prawdy i mitosci:

Do upodobnienia do Boga oraz Jego kontemplacji nie mozna doj$¢ na drodze
samego tylko poznania rozumowego: potrzebne jest do tego réwniez zycie zgodne
z Logosem, zycie zgodne z prawda. A zatem dobre uczynki winny by¢ nieodtaczne od
zycia intelektualnego, jak cien od ciata.

To prowadzi do uznania, ze prawda o cztowieku, niejako jej wewnetrzny logos,
wyjasnia si¢ ostatecznie w mitosci, a wigc w realizowaniu powotania do relacji i oddania
sie¢ Bogu i drugiemu cztowiekowi. Istota ludzka, zakorzeniona w ,,sztuce” Boga, jest
imago Dei, jest stworzona na obraz i podobienstwo Boga, a ,,podobienstwo do Boga
oznacza by¢ do Niego odniesionym. [...] Podobienistwo do Boga oznacza roéwniez, ze
cztowiek jest istotg stowa i milo$ci; istotg zmierzajaca ku drugiemu, przeznaczong do
darowania siebie drugiemu” (Ratzinger, 2022, s. 49). Ratzinger strescit to wskazujac, ze
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nowoscig pojecia logosu, ktora odnajduje si¢ w chrzescijanstwie, a ktora nie eliminuje
jego wewnetrznej racjonalnosci i jest konieczna dla rozumienia cztowieka w antropologii,
jest ,,raczej relacyjnos¢ egzystencji. [...] Stowo jest egzystencja, ktora w catosci jest
droga i otwartoscig” (Ratzinger, 2021, s. 39).

Ostatecznie mozna wigc stwierdzi¢ za Millare (2022, s. 184), iz cechg konstytutywna
osoby ludzkiej, ktéra pochodzi od Boga, jest mitos¢, jest relacyjnos¢, co pokazuje, ze
cztowiek zostat stworzony do egzystencji dialogiczne;j.

1.2. Nowos¢ ofiary Chrystusa

Jak mozna zaobserwowac po dotychczasowej analizie, mito$¢ stanowi o podobienstwie
cztowieka do Boga, jest podstawa ofiarowania siebie Bogu i cztowiekowi, uczynienia ze
swojej egzystencji daru ,,dla” Boga i blizniego, jest prawda o powotaniu osoby. Poruszajac
sie¢ wiec w kultycznej, lub lepiej, ofiarniczej terminologii, nie mozna nie zauwazy¢, iz
owo uczynienie daru ,,dla” z siebie taczy si¢ z pojeciem ofiary. Nalezy wigc odwotaé
si¢ do ofiary samego Chrystusa, ktéra w pelni mitosci i w darze z siebie Syna Bozego
odnajduje swoja nowos¢.

Historia rozwoju kultu w Biblii wskazuje, ze cztowiek zawsze szukat sposobow
oddania chwaty Panu, czesto przebtagania, ale nie byt w stanie uczyni¢ tego w pelni
(Ratzinger, 2012a, s. 42-54). Do czasu Chrystusa caty kult opieral si¢ na idei substytucji,
czyli zastepstwa. Dopiero ofiara Syna Bozego na krzyzu, a wigc ofiara prawdziwego Boga
i prawdziwego cztowieka, spetnia oczekiwanie kultu. Po pierwsze, zauwaza si¢, ze w tej
ofierze taczy si¢ to, co ludzkie z tym, co Boskie, gdyz jest to ofiara Boga i cztowieka
zarazem. Po drugie, fundament mito$ci, ktory stanowi o darze z siebie, sprawia, ze Syn
Bozy nie ofiarowuje Ojcu juz czegos, ale siebie samego. W ofierze Jezusa to juz nie
cztowiek szuka sposobu na ztozenie Bogu daru ekspiacyjnego, ale to On sam, przez
swoje zblizenie si¢ do cztowieka i ofiar¢ mitosci przywraca zycie przez zjednoczenie
(por. Hbr 4,14-16; 10,12). Dzieje si¢ tak dlatego, ze ofiara Ciata i Krwi Chrystusa,
zlozona na krzyzu, wchodzi w przestrzen wiecznej mitosci na skutek wydarzenia
zmartwychwstania, ktore przemienia Smier¢ w ofiare dajaca zycie 1 prawdziwa chwale
Bogu oraz §wiadczy o wiecznej skutecznos$ci ofiary (Hoping, 2012, s. 66-72).

W miejsce baranka paschalnego, ktory symbolizowat kult Starego Przymierza,
Jezus Chrystus postawil samego siebie, dajac siebie i swoje zycie w swoim Ciele
i Krwi. Nie dat czegos, ale siebie, co oznacza, ze Bog zawsze oddaje si¢ cztowiekowi
w nadmiarze, gdyz On jest mitoscia (Ratzinger, 2020, s. 308). Charakter ofiarniczy kultu,
a szczegolnie nowos¢ podmiotu tej ofiary widac szczegdlnie w Ostatniej Wieczerzy,
ktora jest nierozerwalnie zlgczona z wydarzeniem Jego $mierci i zmartwychwstania.
Cho¢ sam akt Ostatniej Wieczerzy nie byl jeszcze liturgig chrzescijanska, to przedstawia
si¢ ja jako fundament dla wyjasnienia tresci dogmatycznych zwigzanych z Eucharystig.
W konsekwencji Eucharystia ma charakter ofiarniczy, gdyz w czasie Ostatniej Wieczerzy
Jezus, postugujac si¢ obecnym w zydowskiej religii pojeciem memoriale (pamiatki),
antycypowat ofiar¢ krzyza i zmartwychwstania, a wiec dokonat dobrowolnego aktu
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catkowitego oddania siebie Ojcu i innym’. Dlatego, za Benedyktem XVI, mozna
powiedzie¢, ze juz podczas Ostatniej Wieczerzy Chrystus dobrowolnie przeksztatcit
swojg ofiare w sftowo (logos), czyli w akt woli i modlitwy, ,,zapowiedziat swojg $mier¢
i przemienil ja w dar z samego siebie, w akt radykalnej mitosci” (2005¢, s. 948). Tym
samym otworzyt droge do kultu w duchu i prawdzie (por. J 4, 24).

Zbawcze misteria Chrystusa i nowos$¢ ofiary Chrystusa uobecniajg si¢ wigc
w Eucharystii, ale ona nie zamyka si¢ w samej celebracji liturgicznej. Jest to wymiar
sakramentalny kultu chrzescijanskiego. Jednak na tym nie konczy sie¢ kult chrzescijanski,
gdyz Eucharystia jest zrodlem, z ktorego wierni czerpia sile do tego, by w swojej
codziennej egzystencji sktadac siebie i swoje zycie na ,,ofiar¢ zywa, $wigta, mitg Bogu”
(Rz 12, 1). Kult chrzescijanski opiera si¢ wiec na zyciu sakramentalnym, ale rozciaga si¢
nie tylko na zycie liturgiczne, lecz i na wymiar egzystencji wierzacego. Stad moralnosé¢
chrzes$cijanska mozna nazwac¢ moralno$cia sakramentalna.

2. Mitos¢ jako istota kultu chrzescijanskiego i ofiary ,,w Stowie”

Dotychczasowe uzasadnienia teologiczne mitosci jako istoty kultu chrze$cijanskiego
pozwalaja przejs¢ do szczegotowego studium samego pojecia mitosci w kontekscie
kultycznym w nauczaniu Ratzingera-Benedykta XVI. Do tej pory udalo si¢ wykaza¢ —
zwlaszcza w chrystologicznej analizie Logosu — iz milo$¢, a zatem relacyjnosé¢, darowanie
siebie, ofiarowanie, nie stanowi dodatku do osoby, ale stanowi konstytutywny element jej
natury i powotania. Relacja w Bogu jest nie tylko Jego wlasciwoscia, ale istota. Co wigcej,
Logos wcielony (Chrystus) objawia si¢ jako mitos$¢ i ukazuje, iz cztowiek odnajduje
w realizacji mitosci prawde o sobie. Ma to fundamentalne reperkusje antropologiczne,
bowiem czlowiek — bedac imago Dei — odnajduje swe podobienstwo do Boga i prawdg
o sobie w mozliwo$ci ofiarowania siebie Bogu i bliznim na wzor Syna Bozego, ktory
przemienit swa ofiare w stowo (logos), w akt mitosci. Istota ludzka wyraza si¢ poprzez
mitos¢, takze w sferze kultyczne;.

Ostatecznie, kult chrzescijanski mozna uzna¢ za wyptywajacy z tajemnicy ofiary
mito$ci Jezusa w Eucharystii, ktorg Ratzinger wprost nazywa logiké latreia, ofiara
Logosu, gdyz, jak sam wyjasnia, ,,zrédlem samej juz ofiary jest wcielona mito§¢ Boga,
dlatego wewnetrznie jest ona dawaniem siebie samego przez Boga, w ktore wilacza On
czlowieka, tak Ze z kolei on sam staje si¢ darem” (Ratzinger, 2012¢, s. 587). Ofiara Logosu
celebrowana w Eucharystii przedtuza si¢ w zyciu chrzescijanina (wymiar egzystencjalny),
czynigc ze wspomnianego zycia wierzacego opartg na mitosci ,,eucharystyczng formeg

7 Wspomnienie (tac. memoriale) miato miejsce podczas celebracji positku paschalnego, kiedy to ojciec rodziny recytowal Hagade
Paschalng i w ten sposob przywotywat histori¢ wielkich czynow dokonanych przez Boga w Narodzie Wybranym. Istotng cecha tej
modlitwy jest jednak to, ze nie tylko upamigtnia ona minione dzieje Izraela, ale stara sig, przede wszystkim, wystawia¢ Boza obecno$¢
w dziejach wspotczesnych. Stad nie tylko upamigtnia przeszto$é, ale wskazuje na obecno$¢ Boga. Jest to istotna uwaga dla rozumienia
ofiary Mszy $wigtej, gdyz w kontekscie ofiarowania si¢ Chrystusa, wskazuje, Ze celebracja eucharystyczna nie jest jedynie pamiatka
w sensie wspomnienia przesztego wydarzenia, ale aktualizacjg zbawczych dziet Boga (zob. Ratzinger, 2012b, s. 288-290, 303).
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egzystencji” (Benedykt XVI, 2007b, nr 92). Kult chrzescijan (logiké latreia) jest
oddaniem wedtug ofiary Logosu, ofiarg wyrazong ,,w stowie”, ktore swa wewnetrzng
natur¢ odnajduje w mitosci. Skierowanie tego ,,stowa”, a wigc mitosci, ktora przemienia
egzystencje ludzka w duchowy dar dla Boga oznacza, ze cztowiek catkowicie oddaje
siebie ,,jako zywa hosti¢ Temu, ktéry z mitoscig oddat siebie za nas” (Benedykt X VI,
2012Db, s. 326).

2.1. Milo$¢ jako podstawa kultu w wymiarze sakramentalnym
i egzystencjalnym

Zaréwno w Eucharystii, jak i w codziennym zyciu chrze$cijanina, ktore dzieki
wlaczeniu si¢ w ofiarg¢ Logosu, moze sta¢ si¢ kultem mitym Bogu, zauwazy¢ mozna,
iz dla Ratzingera-Benedykta XVI mitos¢ jest podstawg umozliwiajgca ztozenie ofiary
,»W stowie”. Jest to pierwszy wazny element. ,,Mito$¢ jest przeobrazeniem. [...] Mitos¢
istnieje, a poniewaz istnieje, istnieje tez przeobrazenie” (Ratzinger, 2012d, s. 465). Istota
mitosci polega na dawaniu siebie, ekstazie, ktéra ma moc przemieniajaca. Co wiecej,
o milosci mozna powiedzie¢, Ze ,,odnawia si¢ ona, gdy si¢ daje” (Benedykt X VI, 2009b,
s. 1002). Dlatego tylko dzieki niej mozna ztozy¢ Bogu ofiare zywa, ktora paradoksalnie
oznacza ztozenie siebie w ofierze dla Boga i innych, lecz nie zniszczenia, lecz speienie.
Wedtug Ratzingera Jezus ukazuje to na krzyzu, gdy daje do zrozumienia, ze prawdziwa
mito$¢ polega na traceniu siebie samego (sich verlieren), byciu ,,dla” (2012e, s. 228), ale
po to, aby prawdziwie zy¢, gdyz akt mitosci Chrystusa ,,zapewniat wreszcie przejscie
do uduchowionej kategorii Ofiary [...]: umart Logos i przez to $mier¢ stala si¢ zyciem”
(2012f, s. 342).

Drugim elementem podkreslanym przez niemieckiego autora, zwtaszcza

w wymiarze egzystencjalnym, jest prawda o tym, ze mito$¢ sprawia, iz kult chrzescijanski
jest zgodny z kultem samego Logosu. Innymi stowy, nie jest on czystym wysitkiem
cztowieka w oddawaniu chwaly Bogu, lecz dziataniem Boga w chrzescijaninie, by ten
mogl wlasciwie Go wychwala¢. Cztowiek moze szukaé kontaktu z Bogiem, budowac
oltarze, ale nigdy nie stworzy sam liturgii, w ktorej pierwszy dziala i objawia si¢ sam Pan
(Ratzinger, 2012a, s. 32-33). Dlatego nieodzowna jest Swiadomo$¢, ze mitos¢ jest Bozym
darem, a ,,poznanie Chrystusa to nie tylko mysl, ale mitos¢, ktora otwiera oczy, przemienia
cztowieka i tworzy komuni¢ z Logosem” (Benedykt X VI, 2007e, s. 684). Dzigki mitosci
cztowiek nie tylko zbliza si¢ do Boga, ale upodabnia si¢ do Boga, ktory sam jest mitoscia
i sktada ofiare mitosci. Za Hopingiem mozna powiedzie¢, ze transitus caritatis w zyciu
wierzacego jest ofiarg caritas Christi, przez ktdéra Syn Bozy wprowadza nas w swoja
istotg i swoja mitos¢, ktora jest prawdziwym kultem (Hoping, 2013, s. 121). Przyjmujac
ten dar i prymat mitosci Boga, stwierdza si¢, ze nowosc¢ chrzescijanstwa w odniesieniu do
mitos$ci polega gtownie na tym, ze nie uwaza si¢ jej za wtdrng w stosunku do inteligencji,
lecz uznaje si¢, ze sama zawiera wewnetrzny /ogos 1 wewnetrzng racjonalnosc¢ (Sanchez-
Migallon, 2010, s. 146). Jesli tak jest, to ofiara ,,w stowie” (logos) musi si¢ najpeiniej
objawia¢ przez milo$¢, ktéra upodabnia cztowieka do wiecznego Logosu i wskazuje
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w Nowym Przymierzu, Ze jest to ,,nowa forma czci, kult mitosci” (Benedykt X VI, 2012a,
s. 291).

Wreszcie, aby wyjasni¢ ide¢ mitosci jako prawdziwego kultu, mozna przywotaé
pojecie adoracji obecne w tekstach niemieckiego teologa. Adoracja to nic innego
jak uwielbienie Boga, gdzie czlowiek staje przed swoim Bogiem i Stworca, oddajac
Mu cze$¢. Autor taczy wyjasnienie tego terminu wiasnie z mitoscia, ktéra jest wiec
przedstawiona jako podstawowa forma realizacji prawdziwego kultu i autentycznego
uwielbienia, zespalajac egzystencje ludzka ze Stowem wcielonym (Ratzinger, 2012a,
s. 137). Na mito$¢ wskazuje samo rozumienie tacinskiego stowa ad-oratio, ktore
dostownie oznacza pocatunek, uscisk, ostatecznie mitos¢ (Benedykt XVI, 2005b, s. 889).
Lacinskie thumaczenie odnosi si¢ wigc do mitosci, ktdra jest pojmowana jako wyjscie
z siebie ku Bogu i innym, jako dar ,,dla”. Ostatecznie, prawdziwe uwielbienie Boga polega
na oddaniu Mu czci w komunii z Chrystusem, poniewaz ,,tylko «mito$¢ do koncay, tylko
mito$¢, ktora dla dobra ludzi catkowicie ofiarowuje si¢ Bogu, jest prawdziwym kultem,
prawdziwg ofiara” (Benedykt XVI, 2008a, s. 223).

2.2. Milos¢ i jej podwaéjne odniesienie

Skoro dla Ratzingera-Benedykta XVI mito$¢ jest istotg kultu chrzescijanskiego,
czego doswiadcza si¢ zarowno w Eucharystii, jak i w codziennym zyciu, ktore, dzieki
milosci, moze stac si¢ ofiarg wyrazong ,,w stowie”, to stwierdza sie, ze kult chrzescijanski
musi obejmowac takze relacj¢ do blizniego. Milo$¢, ktora polega na darze z siebie,
ma wymiar wertykalny, ale i horyzontalny. Ofiara Chrystusa na krzyzu i w Eucharystii
ukazuje to wyraznie: jest to Jego dar z siebie dla Ojca, ale i dla ludzkosci.

Zauwaza to Benedykt XVI w swojej pierwszej encyklice, kiedy przypomina,
iz zjednoczenie z Jezusem oznacza komunig¢ takze z tymi, ktérym On si¢ ofiarowuje,
co prowadzi osob¢ do wyjscia z egocentryzmu i wlasnego ,,ja” ku innym (2005d,
nr 15). Realizuje si¢ to podczas akcji liturgicznej wspolnoty, zwlaszcza w sprawowaniu
Eucharystii, ktora jednoczy uczestnikow ze sobg i taczy ich mito$¢ z mitoscig Chrystusa
do Boga i ludzi, ukazujac w ten sposob, ze kult chrzescijanski opiera si¢ na mitosci
Boga, ale i blizniego (Miiller, 1995, s. 656). Odniesienie do wspdlnoty eucharystycznej
wskazuje, ze mito$¢ blizniego w chrzescijanstwie oraz w pismach Ratzingera-Benedykta
XVl nie jest jedynie spoteczna norma, ale przede wszystkim ,,wyrazem sakramentalnej
koncepcji moralnosci chrzescijanskiej” (Benedykt XVI, 2009c¢, s. 3). Kiedy wspdlnota
Kosciota, jako lud zywych kamieni (por. 1 P 2, 5), Swiadomie wchodzi w tajemnice
eucharystyczna, zyjac w szczerej mitosci braterskiej, staje si¢ duchowg ofiarg miltg Panu
(Benedykt XVI, 2008Db, s. 644).

Przez mito$¢ do bliznich chrzescijanin jednoczy si¢ z ofiara Logosu i w ten sposob
sprawuje kult w zgodzie z Logosem. Z Logosu, ktérego istota jest relacja w mitosci,
wynika dla chrzescijan wezwanie do etosu mitosci, ktory z kolei tworzy communio
miegdzy ludzmi. Za Benedyktem X VI mozna stwierdzi¢, ze kult chrzeécijanski jednoczy
w sobie liturgiczne uwielbienie Boga oraz mitos¢ blizniego, a Eucharystia ,,0siaga pelnie
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tylko wtedy, gdy liturgiczna agape staje si¢ mito$cig w zyciu codziennym. W kulcie
chrzescijanskim dwie rzeczy stajg si¢ jednym — napetnienie taska przez Pana w akcie
kultu oraz kult mito$ci blizniego” (2009a, s. 361). Dla Ratzingera mito$¢ blizniego jest
wiec znaczacg i integralng z Eucharystig czescig kultu chrzescijanskiego.

Zakonczenie

Joseph Ratzinger-Benedykt XVI w swoich tekstach przedstawit mitos$¢ jako istote
kultu chrzescijanskiego, ktorego wewnetrzng tres¢ zawart juz §w. Pawet w greckim
pojeciu logike latreia (Rz 12, 1). Okre$lenie kultu w Nowym Przymierzu wspomnianym
powyzej terminem zwraca uwage na to, ze, tak jak /ogos w odniesieniu do Boga czy
czlowieka wyjasnia si¢ w prawdzie i mitosci, tak logos w odniesieniu do chrze$cijanskiej
ofiary ,,w stowie” ma swoje spetnienie w mitosci i ostatecznie w prawdzie, gdyz jest
autentycznym kultem, ktérego pragnie Bog. Ze wskazania na mitos¢ jako istoty kultu
Nowego Przymierza wynikaja istotne wnioski. Po pierwsze, niemiecki teolog widzi
podobienstwo cztowieka do boskiego i wcielonego Logosu w mitosci, ktora realizowana
w zyciu pozwala mu sktada¢ autentyczny kult i dziata¢ zgodnie z prawda o sobie
i w wolnosci. Po drugie, nowos¢ ofiary Chrystusa widzi wlasnie w mitosci, ktora pozwala
Synowi Bozemu, w sposob wolny, ofiarowac si¢ i przemieni¢ $mieré w wolny akt mitosci
i ofiar¢ ozywiajaca. Po trzecie, mito$¢, rozumiana jako podstawa kultu chrzescijanskiego,
wskazuje na jego zgodnos¢ z ofiarg samego Logosu. Oznacza to i potwierdza, ze kult
chrzescijanski jest zawsze sktadany w Chrystusie i we wspolnocie tych, za ktorych
Chrystus si¢ ofiarowal.
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Riassunto: La progressiva espansione dell’intelligenza artificiale sta trasformando la casa in un
oggetto di interesse economico e di intrusione tecnologica. Dispositivi progettati per facilitare la vita
familiare, come elettrodomestici, veicoli, sensori e assistenti digitali, stanno trasformando gli spazi
pil intimi della casa in preziose fonti di dati al servizio delle logiche di mercato. La protezione della
privacy familiare, e in particolare la salvaguardia del superiore interesse del minore, deve prevalere
su qualsiasi presunto beneficio informativo o interesse commerciale. Infatti, quando la privacy viene
violata, I'essere umano viene ridotto a un mero oggetto.

Nella prima parte presenteremo alcune conclusioni sulla privacy familiare tratte dal nostro studio di
sessanta e cinque codici deontologici giornalistici provenienti da quarantadue paesi europei. Analizzeremo
inoltre le sfide che l'intelligenza artificiale pone alla privacy nell'ambito familiare (cap. 2) e nella vita dei
minori (cap. 3), per proporre infine strategie che consentano di affrontare tali sfide (cap. 4).

Parole chiave: Privacy, famiglia, minori, intelligenza artificiale, codici deontologici

Abstract: The progressive expansion of artificial intelligence is transforming the home into an object
of economic interest and technological intrusion. Devices designed to facilitate family life, such as
household appliances, vehicles, sensors, and digital assistants are turning the most intimate spaces
of the home into valuable data sources for market logics. Protecting family privacy, and especially
safeguarding the best interests of the child, must take precedence over any supposed informational
benefit or commercial interest. In fact, when privacy is violated, the human being is reduced to
a mere object.

In the first part, we will outline some conclusions on family privacy from our studies of sixty five
national codes of journalistic ethics, drafted and adopted by journalists in forty-two European
countries. We will then examine the challenges that Al poses to privacy within the family (ch. 2)
and in the lives of minors (ch. 3), and finally propose strategies to address these challenges (ch. 4).

Keywords: Privacy, family, minors, artificial intelligence, codes of ethics
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La nostra societa digitale ha compiuto notevoli progressi nella valorizzazione e nella
protezione della privacy personale, ma ha anche favorito 1’esibizionismo ¢ la mercificazio-
ne della sfera intima. Oggi, «nella comunicazione digitale si vuole mostrare tutto ed ogni
individuo diventa oggetto di sguardi che frugano, denudano e divulgano, spesso in maniera
anonimax'. In questo modo, «cessa di esistere il diritto all’intimita», si sgretola il rispetto
verso I’altro e «tutto diventa una specie di spettacolo» (FT 42).

Quando D’intimita personale viene violata, I’essere umano ¢ ridotto a un semplice
oggetto (cfr. Carbajo-Nuiez, 2011, 2012, 2023). L’intelligenza artificiale (IA) generativa
sta condizionando ulteriormente il modo in cui ciascuno esprime la propria interiorita e
il modo in cui si viene informati sull’intimita altrui. In questo nuovo contesto, ¢ urgente
recuperare la capacita di stupirsi di fronte al «mistero sacro» di ogni essere umano (F7T
277), riconoscendogli «il diritto di essere sé stesso e di essere diverso» (F7218), amando-
lo «come se al mondo non ci fosse altri che lui» (F7 193).

La commercializzazione dei dati personali ¢ oggi una delle industrie piu redditizie
(Feldman, Haber, 2020). Le tracce digitali che 1’individuo lascia involontariamente in
qualsiasi attivita quotidiana, sia essa commerciale o ludica, vengono raccolte automati-
camente e conservate a tempo indeterminato. A partire da queste informazioni digitali,
¢ possibile costruire un profilo dettagliato della persona, che puo essere utilizzato per
influenzarne i comportamenti e spingerla al consumismo.

Nella prima parte di questo articolo, presenteremo alcune conclusioni tratte dagli studi
che abbiamo condotto su sessantacinque codici deontologici di ambito nazionale?, elaborati
e adottati dai giornalisti di quarantadue paesi europei. L’obiettivo € comprendere come que-
sti professionisti concepiscono il valore dell’intimitd umana e come cercano di tutelarla (cft.
Singh, 2018; Banning, 2020; Miller, 2024). Successivamente, analizzeremo le sfide che I’in-
telligenza artificiale pone alla privacy nell’ambito familiare (cap. 2) e nella vita dei minori
(cap. 3), per proporre infine alcune strategie atte ad affrontare tali sfide (cap. 4)*.

Tabella 1. Documenti deontologici europei oggetto di questo studio

Id. Paese Denominazione e istituzione emittente
1 | c01 FIP (IFJ) Federazione Internazionale dei Giornalisti (Tirana)
c02 Albania Codice etico del giornalista
c03 Germania Codice etico e regolamento del Consiglio della stampa
c04 Armenia Codice etico del Club della stampa di Yerevan
5 | c05 Austria Codice etico del Consiglio della stampa

1 Tlriferimento ¢ all’enciclica di papa Francesco Fratelli tutti (d’ora in poi: FT), citata secondo la numerazione dei paragrafi. Nel presente
testo useremo il termine «intimita» per indicare due dimensioni: una piu profonda e una piu esterna. La prima si riferisce al nucleo
dell’individuo, al suo mistero personale, al suo essere pill profondo. La seconda — che chiameremo anche «privacy» — ¢ pil spaziale che
psicologica. Indica lo spazio che I’individuo riserva a sé stesso e che condivide solo con le persone piu vicine.

2 A fini statistici, i codici di un Paese contano come un’unica unita.

3 Questo articolo si basa sulla conferenza tenuta dal Prof. Martin Carbajo-Nufiez durante il nono Simposio internazionale sulla famiglia,
organizzato dall’Universita di Warmia e Mazury a Olsztyn (Polonia), il 12 giugno 2025.
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c06 Azerbaigian Codice etico professionale per giornalisti
c07a Belgio Codice dei principi giornalistici
c07b Belgio Raccomandazioni dell’ Associazione dei giornalisti

(AGJPB) sul trattamento informativo degli stranieri

c08 Bielorussia

Codice etico professionale del Sindacato dei giornalisti

10 | c09a Bosnia-Erzegovina

Codice della stampa

c09b Bosnia-Erzegovina

Codice di condotta della radiodiffusione

c10 Bulgaria

Codice etico dei media bulgari

cl1 Croazia

Codice etico dell’ Associazione dei giornalisti

c12 Repubblica Ceca

Codice di condotta del Sindacato degli editori

15 | c12b Repubblica Ceca

Codice etico del Sindacato dei giornalisti

c13 Danimarca

Codice di condotta approvato dal parlamento e adottato
dal Sindacato dei giornalisti

c14 Slovacchia

Codice etico del Sindacato dei giornalisti

c15 Slovenia

Codice dell’ Associazione e del Sindacato dei giornalisti

cl6a Spagna

Codice della Federazione della Stampa di Spagna (FAPE)

20 | cl16b Spagna

Codice deontologico del Collegio dei giornalisti della
Catalogna

c17 Estonia

Codice deontologico della stampa

c18 Finlandia

Linee guida di condotta del Sindacato dei giornalisti

c19a Francia

Codice del Sindacato dei giornalisti

¢19b Francia

Statuto del diritto all’informazione

25 | ¢19c Francia

Norme e pratiche della stampa quotidiana provinciale

¢20 Grecia Codice etico della stampa ¢ del settore audiovisivo

c20b Grecia Codice etico della Federazione panellenica dei giornalisti

c21 Ungheria Codice etico dell’ Associazione nazionale dei giornalisti

c22 Irlanda Codice di condotta del Sindacato nazionale dei giornalisti
30 |c23 Islanda Norme etiche giornalistiche del Consiglio della stampa

c24a Italia Codice etico dell’Ordine e della Federazione della stampa

c24b Italia Carta di Treviso su informazione e minori

c24c Italia Codice sulla televisione e i minori

c24d Italia Codice sul trattamento dei dati personali

35 | ¢25 Lettonia

Codice deontologico del Sindacato dei giornalisti

¢26 Lituania

Codice deontologico della stampa scritta ¢ della
radiodiffusione

¢27 Lussemburgo

Codice deontologico del Consiglio della stampa

c28a Macedonia

Codice deontologico dei giornalisti

¢28b Macedonia

Dichiarazione degli editori e dirigenti di SEEMO

40 | c29a Malta

Codice del Club della stampa e dell’Istituto di
radiodiffusione
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c29b Malta

Codice deontologico del Club della stampa (TMPC)

¢30 Moldavia

Codice deontologico del Sindacato dei giornalisti

c31 Montenegro

Codice deontologico delle Associazioni dei giornalisti

¢32 Norvegia Codice etico della stampa norvegese
45 | ¢33 Paesi Bassi Norme del Collegio dei giornalisti
c34a Polonia Codice dell’ Associazione dei giornalisti (AJRP)
c34b Polonia Statuto etico di giornalisti, editori e radiodiffusori
c35a Portogallo Codice deontologico del Sindacato dei giornalisti
¢36 Romania Codice deontologico del Club della stampa
50 | c37a Russia Norme sul trattamento informativo del terrorismo
c37b Russia Codice etico dei giornalisti
c38 Serbia Codice dell’ Associazione dei giornalisti indipendenti
c39 Svezia Codice del Consiglio della stampa, radio e televisione
c40 Svizzera Dichiarazione e norme su diritti e doveri del giornalista
55 | c4la Turchia Principi professionali adottati dal Consiglio della stampa
c41b Turchia Codice deontologico dell’ Associazione dei giornalisti
c42a Regno Unito Codice di condotta del Sindacato nazionale dei giornalisti
(NUJ)
c42b Regno Unito Codice della Commissione per i reclami della stampa (PCC)
c42c Regno Unito Norme dell’ Associazione dei fotografi sul lavoro con
i minori
60 | c42d UK.ofcom Codice di radiodiffusione di Ofcom (Codice dell’editore)
c43 Ucraina Codice etico del giornalista
c44 Cipro Codice di condotta del giornalista
c45a Georgia Codice etico del giornalista
c45b Georgia Norme professionali dei media
65 | c46 Kosovo Codice della stampa

1. La privacy familiare nei codici deontologici del giornalismo

europeo

I documenti di autoregolamentazione etica, comunemente denominati «codici de-

ontologici»?, stabiliscono le linee guida che i professionisti dell’informazione devono
seguire per svolgere il proprio lavoro in modo responsabile, secondo criteri oggettivi di
servizio pubblico.

4 Non esiste una terminologia uniforme per designarli. In inglese, le espressioni pitt comunemente usate sono: ‘codes of ethics’, ‘codes of

conduct’ e ‘codes of practice’. Sebbene a volte siano considerati sinonimi, nella pratica hanno significati diversi. Cft. (Fisher, Lovell, 2003,
p. 210; Laas, Davis, Hildt, 2022).
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La rapida crescita del giornalismo digitale (online)® ¢ dell’intelligenza artificiale
presenta una nuova problematica. Il ruolo tradizionalmente assegnato alla stampa come
filtro e garante del diritto all’informazione sembra essersi indebolito. Oggi, chiunque
puo pubblicare contenuti su Internet senza apparenti restrizioni®.

Il rispetto dell’intimita e della vita privata’ ¢ presente nel 71,4% dei codici deonto-
logici europei. In essi si difende il diritto di ogni persona, fisica o giuridica, a controllare
le proprie informazioni, sia al momento di fornirle che nelle fasi successive di redazio-
ne, pubblicazione e archiviazione. Di seguito vengono presentate alcune conclusioni
relative all’ambito familiare.

1.1. Criteri etici per la raccolta, la pubblicazione e I'archiviazione

Durante la fase di raccolta, devono essere evitate ingerenze informative nello spazio
privato, compreso il domicilio familiare. Inoltre, viene riconosciuto il diritto del soggetto
a esercitare un controllo attivo sull’esattezza, 1’'uso e I’aggiornamento dei suoi dati perso-
nali gia archiviati.

11 78,5% dei codici richiede che I’informazione sia ottenuta in modo onesto. Sono
ammesse eccezioni a questa norma solo quando i dati raccolti sono di rilevante interesse
pubblico e non vi ¢ altro modo per ottenerli senza correre gravi rischi. In ogni caso, deve
essere sempre rispettata la proporzionalitd tra i mezzi impiegati e I’utilita sociale delle
informazioni ricercate.

Una volta pubblicata 1’informazione, sia il giornalista che I’impresa informativa han-
no I’obbligo di correggere qualsiasi dato errato, incompleto o distorto, facilitando 1’eser-
cizio del diritto di replica.

Le informazioni di carattere personale appartengono sempre al soggetto cui si riferi-
scono. Di conseguenza, ¢ necessario richiederne nuovamente il consenso per utilizzarle
a fini diversi da quelli che hanno motivato la raccolta iniziale. Inoltre, coloro che archi-
viano tali informazioni sono obbligati a tenere informati gli interessati su tutto cio che ¢
necessario (ubicazione, responsabili, procedure) per consentire loro di esercitare un con-
trollo effettivo sui propri dati.

La pubblicazione di dati personali non ¢ giustificata dal solo fatto che essi siano veri
o accessibili; ¢ indispensabile che siano anche rilevanti e che la loro divulgazione generi
un «beneficio sociale straordinario». Occorre dunque distinguere tra «soddisfare la cu-
riosita del pubblico» e «servire I’interesse del pubblico». Non ¢ raro che I’audience sia
attratta da aspetti irrilevanti o morbosi della vita privata, ma tale fattore non ¢ sufficiente
per renderli oggetto di interesse pubblico.

5 1l primo giornale online, cio¢ pubblicato regolarmente su Internet, ¢ nato nel gennaio 1994. Sei anni dopo c¢’erano gia pit di 5400
giornali online (Gunter, 2003, p. 143).

6 Sono diventati popolari i cosiddetti «weblog» o semplicemente «blog», che sono una sorta di giornale online, creato da singoli individui.
Cfr. (Miladi, 2022).

7 Alcuni codici distinguono tra «sfera intima» e «privacy» (c12).
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1.2. Tutela della privacy dei bambini e dei ragazzi

1152,3% dei codici afferma esplicitamente che la protezione della privacy dei minori
deve avere la precedenza sul valore informativo della notizia, poiché¢ si tratta di persone
ancora vulnerabili e influenzabili. Occorre evitare qualsiasi ingerenza nella loro vita priva-
ta che possa causare traumi o compromettere negativamente il loro sviluppo futuro. L'eta
maggiormente tutelata varia a seconda del codice, potendo arrivare fino ai quattordici,
quindici, sedici o diciotto anni.

I minori non devono essere oggetto di interferenze arbitrarie né di forme di violenza,
danno, abuso psicologico o sfruttamento. Il fatto che siano figli di personaggi pubblici non
giustifica un minor grado di protezione della loro privacy.

Il giornalista dovra essere particolarmente prudente quando i minori compaiono
come vittime, testimoni o imputati in procedimenti giudiziari, per non danneggiare la loro
personalita né compromettere il loro futuro reinserimento sociale. Pertanto, non vanno
pubblicati i loro nomi, né le loro fotografie, né alcun dato che ne favorisca 1’identificazio-
ne, soprattutto nei casi di abuso sessuale®. La diffusione dei nomi di minori scomparsi ri-
chiedera I’autorizzazione espressa dell’autorita competente. Allo stesso modo, si richiede
sensibilita nel trattare dispute familiari o custodie dei figli (c17).

I programmi che possono turbare 1’equilibrio psicologico e morale dei minori non de-
vono essere trasmessi in fascia protetta, cio¢ durante le ore di visione dei bambini. In par-
ticolare, si devono evitare contenuti che possono favorire la discriminazione, il disprezzo
verso persone o gruppi, la delegittimazione delle figure genitoriali o educative, nonché la
trasgressione delle norme sociali fondamentali. Sono sconsigliate anche le rappresentazio-
ni ambigue del bene e del male (c24c).

La partecipazione dei minori ai media ¢ soggetta a restrizioni molto severe, al fine di
proteggerli da eventuali esperienze traumatiche (c20, c24b). Sebbene sia sempre richiesto
il consenso dei genitori o tutori (c17), cid non ¢ sufficiente a legittimare qualsiasi forma
di partecipazione®. Sono particolarmente delicate le interviste su conflitti familiari, divorzi,
adozioni, rapimenti, esperienze dolorose o comportamenti delinquenziali (c16a). Solo 1 temi
sportivi sono considerati sufficientemente innocui per la partecipazione infantile (c29b).

2. AI e privacy nell’ambiente familiare

Le sfide per la privacy familiare sono aumentate con lo sviluppo dell’intelligenza
artificiale. L’estrazione massiva di dati e I’automatizzazione crescente delle decisioni
richiedono una revisione e un aggiornamento dei principi etici sanciti dai professionisti
dell’informazione nei rispettivi codici deontologici.

8 Ci sono codici che ammettono la possibilita di pubblicare tali informazioni in casi di omicidio o di crimini particolarmente gravi, oppure
quando sia dimostrato che vi € un chiaro interesse pubblico (c32).
9 (c42d/1). Alcuni codici prevedono la possibilita di intervistare un minore nel caso in cui fosse necessario tutelarne gli interessi (c24a),

oppure «se il minore si trova gia sotto 1’attenzione del pubblico» (c17).
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L’intelligenza artificiale favorisce nuove forme di sorveglianza sulla famiglia, limi-
tandone in alcuni casi I’autonomia decisionale. Per affrontare tali sfide, ¢ indispensabile
non solo una formazione adeguata delle famiglie, ma anche un quadro normativo etico
e giuridico appropriato.

2.1. Il paradosso della casa «intelligente»

I dispositivi dell’Internet delle cose (IoT), come gli assistenti virtuali (Alexa, Go-
ogle Home, Siri), le telecamere di sicurezza, gli elettrodomestici connessi e i giocattoli
intelligenti, stanno trasformando la casa familiare in una «casa intelligente». Sebbene
queste tecnologie offrano indubbi vantaggi in termini di comodita ed efficienza, il loro
utilizzo comporta rischi significativi per la privacy della vita familiare.

Questi dispositivi raccolgono continuamente dati sulla routine, sulle abitudini, le
conversazioni e le preferenze dei membri della famiglia, dati che possono essere utiliz-
zati successivamente per personalizzare contenuti pubblicitari, condizionare 1’accesso
a servizi assicurativi o come prova in eventuali contenziosi. Nel 2023, I’azienda Ama-
zon ha riconosciuto che certe registrazioni ottenute tramite Alexa erano state utilizzate
per addestrare modelli di intelligenza artificiale, anche dopo che alcuni utenti avevano
richiesto la cancellazione di tali registrazioni (FTC, 2023).

2.2. Valutazione delle dinamiche familiari a fini predittivi

Il funzionamento dell’intelligenza artificiale e le conclusioni a cui essa giunge non
sono necessariamente oggettive né neutrali, poiché dipendono dal tipo di addestramento
ricevuto e dai criteri utilizzati per definire cio che si considera una vita familiare «nor-
maley.

Alcuni servizi sociali, giudiziari o sanitari hanno iniziato a utilizzare algoritmi per
analizzare dinamiche familiari, modelli di consumo, geolocalizzazioni e attivita sui so-
cial media, al fine di prevedere potenziali rischi come I’abbandono dei bambini, rotture
coniugali o instabilita economica. Sistemi di punteggio algoritmico sono impiegati per
classificare il livello di «stabilitay familiare, condizionando cosi I’accesso a prestazioni
sociali, crediti bancari, mutui o assicurazioni personali'’.

L’uso di questi sistemi comporta seri rischi etici. Etichettando alcune famiglie come
«a rischio», gli algoritmi possono riprodurre pregiudizi strutturali, perpetuare stereotipi
sociali e amplificare bias di classe, genere o etnia (Powers, Vogeli, Mullainathan, 2019;
Ho, Burke, 2023). Un caso emblematico ¢ stato lo scandalo delle frodi fiscali nei Paesi
Bassi, dove un algoritmo segreto ha utilizzato variabili discriminatorie per accusare fal-
samente migliaia di famiglie come colpevoli di frode (Council of Europe, 2020). Negli
Stati Uniti, sistemi come eScore sono stati oggetto di forti critiche per I’impiego di dati po-
tenzialmente discriminatori nella valutazione dell’affidabilita creditizia (CoreLogic, s.d.).

10 «Redlining is an illegal practice in which lenders avoid providing services to individuals living in communities of color» (U.S.
Department of Justice, 2021).
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Draltra parte, molte applicazioni di «controllo parentale» si avvalgono di tecnolo-
gie IA per monitorare messaggi, geolocalizzazioni e social network degli adolescenti.
Sebbene vengano presentate come strumenti di protezione, il loro uso puo deteriorare la
fiducia tra genitori e figli e offuscare il confine tra protezione e sorveglianza (Feldstein,
2020; FTC, 2024). Applicazioni come Bark o mSpy, che integrano riconoscimento vo-
cale e geolocalizzazione, possono estendere pratiche di controllo occulto all’interno
dell’ambiente domestico.

2.3. Deepfakes e diritto all’oblio

L’intelligenza artificiale rende piu difficile mantenere 1’anonimato e il diritto all’o-
blio, soprattutto su aspetti sensibili come le cartelle cliniche, i procedimenti giudiziari
o i documenti accademici. Anche quando il nome e i dati familiari sono stati cancellati,
i sistemi di IA possono identificarli nuovamente attraverso 1’incrocio di banche dati e
altre analisi.

L’IA generativa puo riattivare contenuti legati a situazioni superate, riaprendo stig-
mi e compromettendo la reputazione e il benessere di persone che hanno cercato di
ricostruire la propria vita. La dispersione dei dati personali e familiari su server remoti
o cloud digitali impedisce agli utenti di avere un controllo effettivo sulle proprie infor-
mazioni, aumentando cosi il rischio di accessi indebiti o usi impropri.

L’TA consente anche la creazione di contenuti falsi con apparente veridicita (dee-
pfakes) a partire da frammenti di dati autentici. Tali contenuti possono includere nar-
razioni fittizie, ricostruzioni di dispute familiari o scene sessualizzate manipolate. La
creazione di pornografia sintetica o la modifica di immagini del passato a fini di ricatto
costituiscono nuove forme di violenza digitale con un potenziale traumatico (Jondec
Briones et al., 2024), soprattutto quando le vittime sono minori.

La capacita dell’IA di rendere virali i contenuti rappresenta un’ulteriore sfida: noti-
zie che un tempo erano state pubblicate con una certa discrezione possono essere ampli-
ficate in contesti diversi dal loro scopo originario. Ad esempio, una nota su una disputa
di custodia puo riemergere con nuove narrazioni e intenzioni. Ci sono stati anche casi
di deepfake che hanno ricostruito scene di reati, rendendo riconoscibili dei minori la cui
identita era stata inizialmente protetta.

2.4. Controversie familiari e profilazione algoritmica

11 principio secondo cui il giornalista deve agire con delicatezza e rispetto nel trattare
i conflitti familiari e le procedure relative all’affidamento dei minori diventa ancora piu ne-
cessario in un contesto comunicativo influenzato dalle tecnologie di intelligenza artificiale.

Questi strumenti sono in grado di identificare modelli e dinamiche familiari a parti-
re da una molteplicita di fonti, come social network, comunicati stampa, registri giudi-
ziari e altri documenti pubblici legati a conflitti coniugali, divorzi o questioni di tutela.
A questo insieme di informazioni si aggiungono fotografie, video e messaggi digitali
condivisi, anche da terzi esterni al nucleo familiare.
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Nonostante che i contenuti analizzati dall’IA siano gia stati divulgati, il loro tratta-
mento automatizzato (Periodismo automatizado, s.d.) puo portare a un’amplificazione
sproporzionata. Attraverso 1’analisi di grandi volumi di dati, i sistemi [A possono rico-
struire profili dettagliati che rischiano di stigmatizzare alcune famiglie.

Inoltre, alcuni modelli algoritmici possono generare automaticamente contenuti in-
formativi di carattere sensazionalistico, estraendo dati da archivi giudiziari senza appli-
care misure adeguate per garantire [’anonimato dei minori coinvolti.

3. Sfide alla privacy dei minori

L’infanzia rappresenta il settore piu esposto alle minacce contro la riservatezza
della vita familiare. I rischi di re-identificazione, la perpetuazione degli stigmi e la mol-
tiplicazione dei vettori di sorveglianza costituiscono sfide senza precedenti che richiedono
una riflessione etica e giuridica approfondita. Di seguito vengono analizzati alcuni casi
rappresentativi.

3.1. Reidentificazione a partire da dati anonimizzati

I codici deontologici del giornalismo europeo sottolineano la necessita di proteggere
I’identita dei minori in tutte le informazioni che potrebbero condizionare il loro sviluppo
personale o il loro futuro. Questa protezione prevede I’uso di tecniche come la pixellatura
dei volti o I’omissione dei nomi nei contenuti grafici e testuali.

Tuttavia, i recenti progressi delle tecnologie di intelligenza artificiale hanno messo in
discussione ’efficacia di queste pratiche tradizionali. Esistono infatti strumenti di ricono-
scimento facciale e di analisi dei dati biometrici che sono in grado di invertire i processi
di anonimizzazione, permettendo la reidentificazione dei minori a partire da immagini,
localizzazioni e modelli contestuali. Un caso emblematico ¢ stato quello dell’azienda Cle-
arview Al sanzionata per aver raccolto e analizzato i volti di minori senza consenso (Eu-
ronews, 2024).

Questi algoritmi non si limitano a identificare i volti in spazi pubblici o scolastici, ma
sono anche in grado di arricchire i profili ricostruiti con informazioni aggiuntive, come
la geolocalizzazione, 1’appartenenza a determinate istituzioni scolastiche o il contesto fa-
miliare del minore. La capacita di questi strumenti di incrociare banche dati pubbliche e
private aumenta notevolmente 1’esposizione dei minori, anche quando siano state adottate
misure basilari di anonimizzazione.

3.2. Profilazione automatizzata ed esposizione algoritmica dei minori

Numerose applicazioni educative e ricreative progettate per i minori integrano siste-
mi di intelligenza artificiale in grado di raccogliere ed elaborare dati sensibili relativi alle
loro abitudini, capacita cognitive, emotive e sociali. Questi sistemi consentono di costruire
profili automatizzati, spesso senza che vi sia un consenso informato da parte dei genitori
o dei tutori legali.
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Tale trattamento algoritmico risponde a una logica commerciale che prevale sull’in-
teresse superiore del minore. Si generano cosi dinamiche di ricompensa e controllo volte
a incentivare il consumo, mettendo a rischio lo sviluppo emotivo e sociale dell’infanzia.
E significativo che normative come la Children s Online Privacy Protection Act (COPPA)
negli Stati Uniti proibiscano la raccolta di dati personali dei minori di tredici anni, ma non
regolino con la stessa severita I’ottenimento e lo sfruttamento di informazioni inferite tra-
mite [A, come emozioni, tratti di personalita o intenzioni comunicative (Code of Federal
Regulations, 2025).

Inoltre, diverse applicazioni per I’infanzia incorporano sistemi di riconoscimento fac-
ciale o vocale che consentono di analizzare le reazioni affettive dei minori (gioia, tristez-
za, frustrazione) con I’obiettivo di adattare dinamicamente i contenuti offerti. Questi dati
possono essere utilizzati successivamente per fini commerciali o istituzionali, ad esempio
in campagne di marketing mirato. Esiste il rischio che alcuni minori vengano classificati
precocemente come soggetti «problematici» o «potenzialmente trasgressivi».

3.3. Minori coinvolti in reati penali

I codici deontologici del giornalismo europeo stabiliscono 1’obbligo di proteggere
i minori coinvolti in fatti delittuosi, sia in qualita di vittime, che in qualita di testimoni
o di presunti responsabili. In questo senso, il Codice della Federazione delle Associa-
zioni dei Giornalisti della Spagna (FAPE) stabilisce che «il giornalista deve astenersi
dall’intervistare, fotografare o registrare minori su temi legati ad attivita delittuose o ri-
conducibili all’ambito della privacy» (FAPE, s.d.).

La crescente influenza dell’intelligenza artificiale nel settore dell’informazio-
ne genera nuovi rischi che richiedono un rafforzamento della protezione dei minori.
Ad esempio, i sistemi algoritmici sono in grado di estrarre informazioni da documenti
giudiziari, banche dati o contenuti parzialmente anonimizzati, riuscendo in alcuni casi
a identificare minori coinvolti in procedimenti penali.

La capacita dell’IA di incrociare dati sparsi, anche quando i riferimenti espliciti sono
stati rimossi, aumenta significativamente il rischio di re-identificazione. Inoltre, i profili
generati da questi sistemi possono includere valutazioni predittive sul comportamento
futuro del minore, contribuendo cosi alla sua stigmatizzazione e marginalizzazione.

4. Proposte per la protezione della riservatezza familiare

Di seguito si propongono alcune linee d’azione volte a proteggere la privacy dai
rischi associati all’uso dell’intelligenza artificiale nei contesti familiari e infantili.

4.1. Migliorare gli algoritmi per garantire la privacy dei minori

Il rispetto della riservatezza familiare deve orientare lo sviluppo dei sistemi, pro-
dotti e dei servizi gestiti mediante 1I’IA. In questo senso, si raccomanda I’implemen-
tazione dell’approccio Privacy by Design and by Default (PbD), articolato in base ai
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sette principi formulati da Ann Cavoukian (2020; cfr. Giannakakis, 2019). Cio implica
limitare la raccolta dei dati sui minori allo stretto necessario, garantirne una rigorosa
anonimizzazione e ottenere sempre il consenso informato e verificabile da parte dei
tutori legali.

Va assolutamente evitato 1'uso dell’IA per classificare, monitorare o prevedere
i comportamenti dei minori in aree sensibili come la salute mentale, 1’orientamento
sessuale o la condizione socioeconomica. Allo stesso modo, va limitata la raccolta di
dati biometrici in spazi frequentati da minori, come aule scolastiche, parchi o centri
ricreativi.

4.2. Meccanismi di riparazione e responsabilita

Una volta raccolti i dati, ¢ indispensabile disporre di protocolli rigorosi per la con-
servazione, 1’accesso e I’utilizzo degli stessi, supervisionati mediante audit periodici,
obbligatori e indipendenti. Tali audit dovranno verificare il rispetto degli standard inter-
nazionali (ISO, s.d.), come la norma ISO/IEC 27090, garantire il diritto all’oblio dei mi-
nori e promuovere un’educazione digitale che permetta loro di gestire consapevolmente
la propria impronta digitale.

La Legge sull’Intelligenza Artificiale dell’Unione Europea (Al Act, 2024) ricono-
sce espressamente la necessita di valutare le applicazioni rivolte ai minori quando que-
ste comportano un rischio elevato. La responsabilita legale degli sviluppatori aumenta
in modo significativo nei casi in cui si dovessero verificarsi danni ai minori, obbligan-
doli a garantire una robusta anonimizzazione e a utilizzare filtri preventivi per impedire
la generazione di contenuti che 1i menzionino o stigmatizzino. I dati giudiziari relativi
a minori non devono mai essere utilizzati per 1’addestramento dei modelli di IA, nem-
meno a fini statistici.

La gravita delle potenziali violazioni della privacy dei minori giustifica 1’imposi-
zione di sanzioni esemplari. Inoltre, i mezzi di comunicazione e le agenzie di stampa
dovranno implementare protocolli rigorosi di verifica e sistemi di allerta nei loro stru-
menti di [A, per garantire che i contenuti generati non includano pregiudizi (bias) né
riferimenti inappropriati a scuole, attivita extrascolastiche o indirizzi familiari.

Conclusioni

La curiosita morbosa e la commercializzazione della vita privata costituiscono una
minaccia diretta alla dignita umana e allo sviluppo armonico della persona. Ognuno di
noi ha bisogno di integrare in modo equilibrato le nuove possibilita offerte dalla societa
dell’informazione, senza che la propria comunicazione cessi di essere «incarnatay, ri-
spettosa, autenticamente umana.

La progressiva espansione dell’intelligenza artificiale sta trasformando la casa in un
oggetto di interesse economico e di intrusione tecnologica. Dispositivi progettati per fa-
cilitare la vita familiare — elettrodomestici, veicoli, sensori, assistenti digitali — fanno
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parte dell’Internet delle Cose (IoT), una rete che costantemente raccoglie e scambia infor-
mazioni, trasformando gli spazi piu intimi della casa in fonti preziose di dati per le logiche
di mercato.

In questa linea, il documento Antiqua et nova, elaborato dai Dicasteri per la Dot-
trina della Fede e per la Cultura e I’Educazione (2025), propone una riflessione etica
e relazionale che invita a riumanizzare i processi tecnologici e comunicativi. La tute-
la della privacy familiare e, in particolare, la salvaguardia del superiore interesse dei
minori deve avere la precedenza su ogni presunto vantaggio informativo o interesse
commerciale. Si tratta di garantire che i bambini possano crescere senza essere esposti
mediaticamente né stigmatizzati digitalmente.

E urgente ritrovare un equilibrio tra il rispetto dell’intimita personale e la neces-
saria vicinanza all’altro. Cosi come ci «togliamo i sandali» davanti al «mistero sacro
dell’altro» (Francesco, 2016; cfr. F'T 277), dobbiamo anche evitare di lasciarlo nella
solitudine, nell’indifferenza e nell’anonimato. Come avverte papa Francesco in Fratelli
tutti, «il rispetto per 1’altro si sgretola» quando lo si emargina, lo si ignora e, al tempo
stesso, si invade senza pudore la sua vita (F7 42).

L’intrusione tecnologica nella sfera domestica, anche negli spazi piu intimi, richie-
de I’imposizione di limiti chiari e la promozione di spazi di disconnessione digitale,
dove le relazioni familiari possano fiorire senza essere condizionate dalla sorveglianza
o dalla quantificazione.
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Streszczenie: Artykut podejmuje krytyczng analize teologiczng centralnej formuty Koronki do
Mitosierdzia Bozego: ,Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci Ciato i Krew, Dusze i Béstwo Syna Twoje-
go najmilszego”. Celem badania jest ocena struktury tej modlitwy w $wietle chrystologii Sobo-
réow Nicejskiego I (325) i Chalcedonskiego (451) oraz zasady lex orandi - lex credendi. Zasto-
sowana metoda polega na analizie strukturalno-dogmatycznej jezyka modlitwy, polegajacej na
zestawieniu jej konstrukcji syntaktycznej z klasycznym rozréznieniem teologii ofiary Chrystusa
(secundum humanitatem - virtute divinitatis). Analiza wskazuje, ze w strukturze zdania termin
~BOstwo” zostaje wiaczony w te samg sekwencje przedmiotéw ofiary, co elementy odnoszace
sie do natury ludzkiej Chrystusa. Powoduje to kontrowersje pomiedzy literalnym brzmieniem
modlitwy a klasycznym rozréznieniem chrystologicznym dotyczacym natur i dziatania Chrystu-
sa. Artykut analizuje rowniez wspdtczesne proby reinterpretacji tej formuty — w szczegolnosci
interpretacje symboliczng, eucharystyczng i perychoretyczng — oraz wskazuje ich ograniczenia
metodologiczne. W konkluzji stwierdza sie, ze problem analizowanej formuty nie dotyczy inten-
cji modlitwy ani jej wartosci duchowej, lecz struktury teologicznej jezyka modlitwy i jej relacji
do normatywnej chrystologii Kosciota.

Stowa kluczowe: Koronka do Mitosierdzia Bozego; chrystologia; Sobdr Nicejski I; Sobor Chalce-
donski; lex orandi - lex credendi; teologia ofiary; subordynacjonizm funkcjonalny; jezyk modlitwy

Abstract: The article offers a critical theological analysis of the central formula of the Divine Mercy
Chaplet: “Eternal Father, I offer You the Body and Blood, Soul and Divinity of Your dearly beloved
Son”. The aim of the study is to evaluate the structure of this prayer in the light of the Christology of
the Councils of Nicaea I (325) and Chalcedon (451) as well as the principle lex orandi — lex credendi.
The methodological approach consists in a structural-dogmatic analysis of the language of prayer,
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comparing its syntactic construction with the classical distinction in the theology of Christ’s sacrifice
(secundum humanitatem - virtute divinitatis). The analysis shows that the term “Divinity” is placed
within the same sequence of objects of the offering as the elements referring to Christ’s human na-
ture. This structure creates a controversy between the literal wording of the prayer and the classical
Christological distinction concerning the two natures and their operations. The article also examines
contemporary attempts to reinterpret the formula — especially symbolic, Eucharistic, and pericho-
retic interpretations - and points to their methodological limitations. The conclusion argues that
the problem of the formula concerns not the spiritual intention of the prayer but the theological
structure of its language in relation to the normative Christology of the Church.

Keywords: Divine Mercy Chaplet; Christology; Council of Nicaea I; Council of Chalcedon; /lex
orandi - lex credendi; theology of sacrifice; functional subordinationism; language of prayer

Wstep

Jedna z fundamentalnych zasad hermeneutyki teologicznej pozostaje klasyczna for-
mula lex orandi — lex credendi, ktorej najpelniejsze sformutowanie przypisuje si¢ Prospe-
rowi z Akwitanii. W jej klasycznym ujeciu modlitwa Kosciola nie jest jedynie ekspresja
wiary wspolnoty wierzacych, lecz réwniez jednym z jej istotnych no$nikow i sposoboéw
przekazu (Prosper Aquitanus, 1861, PL 51, 209-210). W konsekwencji jezyk modlitwy
ma znaczenie teologiczne: struktura formul modlitewnych pozostaje w relacji do tresci
doktryny i moze by¢ analizowana jako jeden z loci theologici refieksji teologicznej (Con-
gar, 1960, s. 327-335; Wainwright, 1980, s. 218-225).

Zwiazek migdzy modlitwa a doktryna byt wielokrotnie podkre§lany zaréwno w re-
fleksji patrystycznej, jak i w nowozytnej teologii systematycznej. Juz w sporach tryni-
tarnych IV wieku Ojcowie Kosciota wskazywali, ze bledna chrystologia ujawnia si¢ nie
tylko w traktatach dogmatycznych (Basilius Magnus, 1857, De Spiritu Sancto, PG 32,
109; Athanasius Alexandrinus, 1857, Contra Arianos, PG 26, 33), lecz takze w jezyku
modlitwy 1 kultu (Hanson, 1988, s. 430-435; Ayres, 2004, s. 228-236). W tym sensie
analiza form modlitwy moze odstania¢ struktury teologiczne, ktore nie zawsze sg explicite
artykulowane na poziomie systematycznej refleksji doktrynalnej. Wspodtczesna teologia
liturgiczna rozwija t¢ intuicje, traktujac modlitwg Kosciota jako przestrzen, w ktorej do-
konuje si¢ wzajemna interakcja pomi¢dzy doswiadczeniem religijnym, tradycja doktry-
nalng oraz jezykiem kultu (Kavanagh, 1984; Fagerberg, 2013).

Szczegolnym polem tego rodzaju refleksji pozostaja formy poboznosci paralitur-
gicznej. Cho¢ nie nalezg one do $cislej liturgii Kosciota, to jednak w wielu przypadkach
funkcjonuja w szerokiej praktyce wspdlnotowej i wywierajg istotny wpltyw na sposob
przezywania wiary przez wiernych. W tradycji katolickiej modlitwy tego typu byly wie-
lokrotnie przedmiotem refleksji teologicznej, zwlaszcza wtedy, gdy ich jezyk wchodzit
w interakcje z rozwinieta refleksja dogmatyczng (Bouyer, 1963, s. 174-181; Ratzinger,
2002, s. 45-52). Analiza jgzyka takich modlitw nie zmierza do oceny ich wartosci ducho-
wej, lecz do zbadania ich relacji do normatywnych kategorii teologicznych.

Jednym z najbardziej rozpowszechnionych przyktadéw wspolczesnej poboznosci pa-
raliturgicznej jest Koronka do Milosierdzia Bozego, zwigzana z dos§wiadczeniem mistycz-
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nym $w. Faustyny Kowalskiej i rozwijajacym si¢ od pierwszej potowy XX wieku kultem
Bozego Milosierdzia. Po okresie kontrowersji i badan doktrynalnych nabozenstwo to zo-
stato ostatecznie przyjete w praktyce Kosciola, szczeg6lnie po pontyfikacie Jana Pawla
II oraz kanonizacji Faustyny Kowalskiej w 2000 roku (Czaczkowska, 2012, s. 311-332;
Machniak, 2015, s. 145-162). Dzi$ Koronka nalezy do najbardziej rozpowszechnionych
modlitw paraliturgicznych w Kosciele katolickim.

Centralna formuta tej modlitwy brzmi: ,, Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci Ciato
i Krew, Dusze i Bostwo Syna Twojego najmilszego, Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Ko-
walska, 2005, nr 474—-476). Formuta ta ma wyrazng strukturg oblatywna i odwoluje si¢ do
jezyka ofiary Chrystusa. Jednoczesnie wprowadzenie terminu ,,Bostwo” (divinitas) w ob-
rebie wyliczenia elementow ofiary rodzi pytanie o sposob, w jaki jezyk modlitwy opisuje
relacje pomiedzy naturg Boska i ludzkg w tajemnicy Chrystusa. Problem ten nie dotyczy
intencji poboznej modlitwy ani jej funkcji duchowej, lecz struktury sensu generowanej
przez sam tekst modlitewny.

W literaturze teologicznej pojawiajg si¢ rozne proby interpretacji tej formuty. Czes$¢
autorow wskazuje, ze nalezy ja rozumie¢ przede wszystkim w kontekscie duchowosci
Mitosierdzia Bozego i symbolicznego jezyka mistyki chrzescijanskiej (Granat, 1970,
s. 241-252; Rozycki, 2008, s. 145—-152). Inni proponuja interpretacje eucharystyczna, we-
dhug ktorej modlitwa Koronki stanowi odniesienie do sakramentalnego uobecnienia ofia-
ry Chrystusa w Eucharystii, gdzie — zgodnie z nauczaniem Soboru Trydenckiego — obecny
jest caty Chrystus ,,z ciatem i krwia, duszg i bostwem” (Concilium Tridentinum, DS 1651;
por. Catechismus Catholicae Ecclesiae, 1992, nr 1374).

Dotychczasowa refleksja teologiczna nad nabozenstwem do Milosierdzia Bozego
rozwijata si¢ w kilku wyraznych nurtach badawczych. Najwczesniejsze opracowania
koncentrowaty si¢ przede wszystkim na genezie objawien §w. Faustyny Kowalskiej oraz
na teologicznym znaczeniu samego przestania o Bozym mitosierdziu. W klasycznych stu-
diach Wincentego Granata nabozenstwo to interpretowane byto w szerokiej perspektywie
teologii mitosierdzia jako jednego z podstawowych przymiotéw Boga objawionych w hi-
storii zbawienia (Granat, 1970, s. 233-256). Podobng orientacj¢ przyjmujg analizy Igna-
cego Rozyckiego, ktory bada tekst Dzienniczka $w. Faustyny przede wszystkim z punktu
widzenia teologii duchowosci i do§wiadczenia mistycznego (Rozycki, 2008, s. 141-168).
W tych opracowaniach jezyk modlitw zwigzanych z nabozenstwem do Mitosierdzia Bo-
7ego interpretowany jest przede wszystkim jako symboliczna ekspresja catkowitego daru
Chrystusa dla zbawienia §wiata.

W kolejnych dekadach refieksja nad nabozenstwem rozwijala si¢ glownie w perspek-
tywie pastoralnej oraz historycznej. Autorzy tacy jak Stanistaw Urbanski, Jozef Machniak
czy Elzbieta Czaczkowska analizowali jego znaczenie w kontekscie wspotczesnej ducho-
wosci katolickiej oraz jego recepcje w zyciu Kosciota po zniesieniu ograniczen dotycza-
cych kultu w latach siedemdziesigtych XX wieku (Machniak, 2015, s. 145-162; Urban-
ski, 2016, s. 211-225; Czaczkowska, 2012, s. 311-332). W tym nurcie badan modlitwa
Koronki pojawia si¢ przede wszystkim jako element praktyki religijnej, ktory wyraza
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podstawowe intuicje teologii mitosierdzia, jednak rzadko staje si¢ przedmiotem szczego-
lowej analizy dogmatyczne;.

Znacznie mniej liczne s opracowania podejmujace problem jezyka modlitwy
w swietle chrystologii klasycznej. W refleksji dogmatycznej XX wieku zagadnienie re-
lacji miedzy ofiarg Chrystusa a wewnetrznym zyciem Trojcy Swietej byto szeroko anali-
zowane przez teologéow systematycznych takich jak Hans Urs von Balthasar, Karl Rahner
czy Joseph Ratzinger (Balthasar, 1987; Rahner, 1967; Ratzinger, 2002). Autorzy ci pod-
kreslali, ze ofiara Chrystusa stanowi wydarzenie dokonujace si¢ w historii zbawienia, kto-
rego podmiotem jest Syn Bozy wcielony, dziatajacy w jednosci swojej Boskiej i ludzkiej
natury. W tych analizach pojawia si¢ klasyczne rozroznienie pomiedzy tym, co w dziele
zbawienia dokonuje si¢ secundum humanitatem, a tym, co posiada nieskonczona skutecz-
nos$¢ virtute divinitatis (Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48, a. 3). Nalezy jednak podkresli¢,
ze refleksje te dotycza ogolnej teologii ofiary Chrystusa i nie odnosza si¢ bezposrednio do
jezyka Koronki do Milosierdzia Bozego.

W literaturze pojawia si¢ rowniez interpretacja eucharystyczna analizowanej formuty
modlitewnej. Jej zwolennicy wskazujg, ze wyrazenie ,,Ciato i Krew, Dusza i Béstwo” od-
powiada klasycznemu opisowi obecnosci Chrystusa w Eucharystii, rozwinigtemu w na-
uczaniu Soboru Trydenckiego (DS 1651) oraz w teologii sakramentalnej Kosciota (Ca-
techismus Catholicae Ecclesiae, 1992, nr 1374). W tej perspektywie modlitwa Koronki
mialaby stanowi¢ analogiczne odniesienie do ofiary eucharystycznej, w ktorej obecny jest
caty Chrystus (fotus Christus).

Interpretacja ta niewatpliwie wskazuje na wazny kontekst sakramentalny analizowa-
nej modlitwy. Jednoczesnie czg$¢ autordw zwraca uwage, ze opis petni obecnosci Chry-
stusa w Eucharystii ma charakter ontologiczny, podczas gdy formuta Koronki ma struktu-
r¢ aktu ofiarowania skierowanego do Ojca. Z tego wzgledu niektorzy badacze podnosza
pytanie, czy przeniesienie terminologii eucharystycznej do struktury modlitwy oblatyw-
nej nie wymaga dodatkowej refleks;ji teologicznej (Stomski, 2025).

Na tym tle mozna zauwazy¢ pewng luke badawczg. O ile teologia Mitosierdzia Bo-
7ego zostala szeroko opisana w literaturze duchowo$ciowej i pastoralnej, o tyle znacznie
rzadziej podejmowana jest systematyczna analiza struktury teologicznej jezyka modlitwy
Koronki w odniesieniu do klasycznej chrystologii i teologii ofiary Chrystusa. Szczego6l-
nie niewiele badan dotyczy pytania, w jaki sposob formuta modlitwy pozostaje w relacji
do normatywnych rozstrzygniec¢ chrystologii Soboru Nicejskiego I oraz Soboru Chalce-
donskiego, ktore okreslajg sposob rozumienia jedno$ci natur w jednej Osobie Chrystusa
(Ayres, 2004; Grillmeier, 1975).

W $wietle przedstawionego stanu badan zasadniczym celem niniejszego artykuhu jest
analiza struktury teologicznej centralnej formuty Koronki do Mitosierdzia Bozego w odnie-
sieniu do klasycznej chrystologii Kosciota oraz tradycyjnej teologii ofiary Chrystusa. Analiza
ta koncentruje si¢ na pytaniu, w jaki sposob jezyk modlitwy opisuje relacje pomiedzy naturg
Boska i ludzka w tajemnicy Chrystusa oraz czy struktura analizowanej formuly pozostaje
w pehni zgodna z kategoriami wypracowanymi w tradycji patrystycznej i scholastyczne;.
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Glowny problem badawczy mozna sformutowac nastgpujaco: czy wilaczenie terminu
divinitas w obreb struktury oblatywnej modlitwy — obok elementéw odnoszacych si¢ do
ludzkiej natury Chrystusa — pozostaje w pelni zgodne z klasycznym rozréznieniem mig-
dzy tym, co w ofierze Chrystusa dokonuje si¢ secundum humanitatem, a tym, co posiada
nieskonczong skuteczno$¢ virtute divinitatis (Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48, a. 3).

Z problemu tego wynikajg pytania szczegdtowe:

1. Jaka strukturg teologiczng posiada formuta modlitwy ,,ofiaruj¢ Ci Ciato i Krew,

Dusze i Bostwo”?

2. W jaki sposob klasyczna chrystologia patrystyczna i chalcedonska opisuje relacje

pomigdzy naturg Boska i ludzka w akcie ofiary Chrystusa?

3. Czy jezyk analizowanej modlitwy mozna interpretowac¢ w sposob zgodny z tymi

kategoriami, czy tez wymaga on dodatkowej hermeneutyki teologicznej?

Hipoteza badawcza przyjmowana w niniejszym artykule zaktada, ze literalna struk-
tura analizowanej formuly moze rodzi¢ pewne kontrowersje interpretacyjne w odniesie-
niu do klasycznych kategorii chrystologicznych. Nie oznacza to jednak przypisywania
tej modlitwie intencjonalnego btgdu doktrynalnego. Celem analizy jest raczej zbadanie,
czy sposob sformutowania modlitwy odpowiada wprost tradycyjnym kategoriom teologii
ofiary Chrystusa, czy tez wymaga interpretacji posrednie;.

Metodologicznie artykut opiera si¢ na kilku komplementarnych perspektywach ba-
dawczych. Podstawowa role odgrywa hermeneutyka zrodet teologicznych, obejmujaca
analize tekstow patrystycznych i soborowych odnoszacych si¢ do chrystologii Soboru
Nicejskiego I (325) oraz Soboru Chalcedonskiego (451) (Grillmeier, 1975; Ayres, 2004).
Uzupetnia jg analiza teologiczno-filologiczna termindw divinitas, Ogotng 1 ferotns w tra-
dycji chrzescijanskiej, pozwalajaca ustali¢ zakres semantyczny tych kategorii w klasycz-
nej teologii trynitarne;.

Drugim elementem metodologicznym jest analiza teologii ofiary Chrystusa rozwinig-
tej w tradycji patrystycznej i scholastycznej, zwlaszcza w refleksji $w. Tomasza z Akwi-
nu, ktory w sposob systematyczny sformutowat rozréznienie migdzy materig ofiary a jej
nieskonczong skutecznoscig wynikajaca z Boskiej godnosci Osoby Chrystusa (Aquinas,
1888—1894). Analiza ta zostaje uzupelniona przez metode komparatystyczna, polegajaca
na zestawieniu jezyka analizowanej modlitwy z normatywnymi tekstami modlitwy Ko-
Sciota, w szczegolnosci z tradycjg euchologiczng liturgii facinskiej i wschodniej (Jung-
mann, 1951; Bouyer, 1963).

Tak rozumiane podejscie metodologiczne odpowiada wspolczesnym propozycjom
metodologii teologicznej, ktore traktujg jezyk modlitwy jako element dyskursu teologicz-
nego pozostajacego w relacji do rozwinietej refleksji doktrynalnej Kosciota (Lonergan,
1972; Tracy, 1981). Analiza ta nie zmierza do oceny duchowej warto$ci nabozenstwa do
Mitosierdzia Bozego ani do podwazenia jego miejsca w zyciu Kosciota. Jej celem jest
wylacznie zbadanie struktury teologicznej konkretnej formuty modlitewnej oraz jej relacji
do klasycznych kategorii chrystologii chrzescijanskie;.
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Sobor Nicejski I jako norma jezyka modlitwy

Sobér Nicejski I (325) stanowi jeden z fundamentalnych punktéw odniesienia dla
chrzescijanskiej chrystologii oraz dla jezyka, w ktorym Ko$ciot wyraza swojg wiarg. Defi-
nicja wiary zawarta w Symbolu Nicejskim okresla Syna jako ,,Boga prawdziwego z Boga
prawdziwego, zrodzonego, a nie stworzonego, wspolistotnego Ojcu” (homoousion to Pa-
tri) (DH 125-126). Formuta ta miata znaczenie nie tylko ontologiczne, lecz réwniez re-
gulatywne wobec sposobu mowienia o relacji Ojca i Syna w refleksji teologicznej. W tym
sensie rozstrzygnigcie nicejskie nie ogranicza si¢ do odpowiedzi na pytanie o status onto-
logiczny Syna, lecz wyznacza takze ramy jezyka teologicznego, w ktorym relacja ta moze
by¢ opisywana (Ayres, 2004, s. 236-244; Hanson, 1988, s. 424-430).

W refleksji patrystycznej zasada ta zostala rozwinigta rowniez w odniesieniu do je-
zyka kultu i modlitwy. Atanazy z Aleksandrii wielokrotnie podkreslal, ze btedy chrystolo-
giczne ujawniajg si¢ nie tylko w spekulacji teologicznej, lecz takze w sposobie modlitwy
Kosciota. Jezeli bowiem relacja Ojca i Syna zostaje przedstawiona w kategoriach nad-
rzednosci 1 podporzadkowania, wowczas zmienia si¢ takze sposdb rozumienia dzialania
Chrystusa w ekonomii zbawienia (Athanasius Alexandrinus, 1857, PG 26; Ayres, 2004,
s. 228-236).

W perspektywie tej tradycji zasada homoousios ma znaczenie normatywne takze dla
analizy jezyka modlitwy. Oznacza ona, ze formy modlitwy powinny by¢ interpretowane
w taki sposob, aby pozostawaly w zgodzie z podstawowym rozstrzygnieciem chrystolo-
gicznym Soboru Nicejskiego, czyli z wyznaniem wspdtistotnosci Syna z Ojcem. Z tego
wzgledu analiza formut modlitewnych moze wymaga¢ zbadania, czy sposéb ich sfor-
mutowania odpowiada kategoriom teologicznym rozwinigtym w refleksji doktrynalnej
Kosciofa.

W tym konteksScie pojawia si¢ pytanie o strukture teologiczng formuty modlitewne;j
Koronki do Mitosierdzia Bozego. Jezeli w obrebie aktu oblatywnego pojawia si¢ termin
odnoszacy si¢ do Boskosci Chrystusa, konieczne staje si¢ zbadanie, w jaki sposob funk-
cjonuje on w strukturze modlitwy oraz czy jego uzycie pozostaje zgodne z klasyczny-
mi kategoriami chrystologii. Problem ten nie dotyczy samego uzycia poj¢cia ,,Bostwa”
w modlitwie, lecz raczej funkcji, jaka termin ten petni w relacji modlitewnej migdzy Oj-
cem a Synem.

Z tego wzgledu dalsza analiza wymaga odniesienia do klasycznego rozrdznienia
chrystologicznego rozwinietego w tradycji chalcedonskiej, ktore precyzuje relacje mie-
dzy naturg Boska i ludzka w jednej Osobie Chrystusa.

Chalcedon i zasada secundum humanitatem - virtute divinitatis

Drugim zasadniczym punktem odniesienia dla chrzescijanskiej chrystologii pozo-
staje Sobor Chalcedonski (451), ktory doprecyzowal relacje pomigdzy Boska i ludzka
naturg w jednej Osobie Chrystusa. Definicja chalcedonska stwierdza, ze jeden i ten sam
Chrystus, Syn i Pan, istnieje ,,w dwoch naturach bez zmieszania, bez zmiany, bez po-
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dziatu i bez roztaczenia” (év 300 PUGEGY ACLYYVTOS, ATPETTMG, ASIOPETMS, AYDOPIOTMG)
(DH 301-302). Rozstrzygnigcie to nie posiada wylacznie charakteru ontologicznego, lecz
pelni rowniez funkcje hermeneutyczng wobec jezyka teologicznego, poniewaz okresla
sposob przypisywania dziatan Chrystusowi w refleksji doktrynalnej. W $wietle tej zasady
wszystkie dziatania przypisywane Chrystusowi majg jeden podmiot — Osobe¢ Syna — lecz
sg rozumiane w odniesieniu do wlasciwosci natur (Grillmeier, 1975, s. 543-550; Pelikan,
1971, s. 251-260).

W refleksji patrystycznej zasada ta zostata rozwinigta migdzy innymi w tzw. regu-
le teopaschickiej: Unus de sancta Trinitate passus est carne. Regula ta nie oznacza, ze
Boskos¢ jako taka podlega cierpieniu lub zmianie, lecz ze Ten, ktory jest Bogiem, do-
$wiadcza cierpienia i dzialania w swojej naturze ludzkiej. Leon Wielki wyrazil te zasadg
w klasycznej formule: ,,kazda z natur dziata we wspdlnocie z druga to, co jest jej wlasci-
we: Stowo czyni to, co nalezy do Stowa, a ciato wykonuje to, co nalezy do ciata” (Leo
Magnus, 1846, PL 54, 763—767). W ten sposdb zachowana zostaje zarowno jednos¢ pod-
miotu dziatania, jak i integralno$¢ wlasciwosci obu natur.

Na gruncie scholastyki rozroznienie to znalazto szczegodlnie precyzyjne zastosowanie
w teologii odkupienia rozwinigtej przez $w. Tomasza z Akwinu w Summa Theologiae (111,
q. 48-49). Akwinata wskazuje, ze meka Chrystusa jest przyczyng zbawienia czlowieka
(causa salutis nostrae) 1 dziata wielorako: jako zastuga (meritum), zado$Cuczynienie (sa-
tisfactio), odkupienie (redemptio) oraz ofiara (sacrificium). W tym sensie ofiara Chrystusa
dokonuje si¢ w historii zbawienia poprzez Jego ludzka naturg, natomiast jej skutecznosc
ma charakter nieskonczony ze wzgledu na godnos$¢ Boskiej Osoby Syna.

W refleks;ji teologicznej pojawia si¢ rowniez odniesienie do kategorii perychorezy,
opisujacej wzajemne przenikanie sie Osob Boskich w zyciu Trojcy Swictej (Ioannes Da-
mascenus, 1864; Lossky, 1976; Zizioulas, 1985). Nalezy jednak zauwazy¢, ze kategoria
ta odnosi si¢ przede wszystkim do relacji trynitarnych ad intra, podczas gdy analiza ofiary
Chrystusa dotyczy porzadku ekonomii zbawienia (ad extra). W tym drugim porzadku
tradycja chrystologiczna konsekwentnie podkresla, ze ofiara Chrystusa dokonuje si¢ w hi-
storii zbawienia poprzez Jego ludzkie dzialanie, cho¢ jej skuteczno$¢ wynika z Boskiej
godnosci Jego Osoby (Rahner, 1967, s. 254-262; Balthasar, 1987, s. 401-420).

Rozroznienie to ma istotne znaczenie dla analizy jezyka modlitwy. Jezeli bowiem
termin odnoszacy si¢ do Boskosci Chrystusa pojawia si¢ w strukturze aktu ofiarowania,
pojawia si¢ pytanie o jego funkcje teologiczna w obrebie takiej formuty. Nie chodzi przy
tym o samo uzycie kategorii ,,Bostwa” w modlitwie, lecz o sposob, w jaki termin ten funk-
cjonuje w relacji pomiedzy podmiotem modlitwy, przedmiotem ofiary oraz jej adresatem.

Z tego wzgledu analiza formuty modlitewnej Koronki do Milosierdzia Bozego wy-
maga uwzglednienia zaréwno chalcedonskiej zasady rozroznienia natur, jak i klasyczne;j
interpretacji teologii ofiary Chrystusa rozwinigtej w tradycji patrystycznej i scholastycz-
nej. Dopiero w tym $wietle mozna rozwazy¢, w jaki sposdb uzycie terminu ,,Bostwo”
w strukturze modlitwy nalezy interpretowa¢ w odniesieniu do klasycznego rozumienia
relacji pomigdzy naturg Boska i ludzka w dziele zbawienia.
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Interpretacja eucharystyczna formuty Koronki

Jednym z najczesciej przywotywanych argumentéw w obronie formuly modlitewnej
Koronki do Milosierdzia Bozego jest jej interpretacja eucharystyczna. Zwraca si¢ uwagg,
ze formuta ,,ofiaruje¢ Ci Ciato i Krew, Dusze i Bostwo™ przypomina klasyczne sformuto-
wanie doktryny eucharystycznej, zgodnie z ktorym w Najswietszym Sakramencie obecne
sg ,,prawdziwie, rzeczywiscie 1 substancjalnie Ciato i Krew wraz z dusza i Béstwem Pana
naszego Jezusa Chrystusa” (Concilium Tridentinum, DS 1651; Catechismus Catholicae
Ecclesiae, 1992, nr 1374). Na tej podstawie sugeruje si¢, ze jezyk Koronki mozna inter-
pretowa¢ w analogii do struktury ofiary eucharystycznej: modlacy si¢ nie ,,ofiarowuje”
Bostwa w sensie $cistym, lecz odnosi si¢ do jedynej ofiary Chrystusa, ktdéra w Eucharystii
zostaje sakramentalnie uobecniona.

Interpretacja ta ma istotng warto$¢ hermeneutyczna. W teologii sakramentalnej Ko-
Sciota Eucharystia uobecnia bowiem catego Chrystusa (totus Christus), to znaczy Chry-
stusa obecnego z Jego naturg ludzka i Boska (Ratzinger, 2002, s. 47-52; Catechismus
Catholicae Ecclesiae, 1992, nr 1374). W tym kontekscie sformutowanie ,,Ciato i Krew,
Dusza i Bostwo” stanowi tradycyjny sposob wyrazenia integralnosci obecno$ci Chrystusa
w sakramencie. Z tego punktu widzenia mozna argumentowac, ze jezyk modlitwy Koron-
ki odwotuje si¢ do tej samej intuicji teologicznej, ktora podkresla catkowity dar Chrystusa
dla zbawienia $wiata.

Jednoczesnie nalezy zauwazy¢, ze analogia ta nie oznacza petnej tozsamosci struk-
turalnej pomiedzy formula eucharystyczng a analizowang modlitwg. W doktrynie eu-
charystycznej sformutowanie ,,Cialo i Krew wraz z dusza i Bostwem” opisuje sposob
sakramentalnej obecnosci Chrystusa, a nie strukture aktu ofiarowania w sensie $cistym.
W Eucharystii ofiarg jest sam Chrystus — Wcielony Syn Bozy — ktory uobecnia swojg je-
dyng ofiar¢ krzyza (Jungmann, 1951, s. 201-210; Bouyer, 1963, s. 174-181). W tym sen-
sie formula ta nie oznacza, ze Bosko$¢ Chrystusa stanowi materi¢ ofiary, lecz ze Chrystus
obecny w sakramencie jest obecny w catej integralnosci swojej Osoby.

Z tego wzgledu wskazana analogia eucharystyczna nie musi oznacza¢ prostego
przeniesienia kategorii sakramentalnych na strukture modlitwy. W klasycznej teologii
ofiary Chrystusa rozwini¢tej w tradycji patrystycznej i scholastycznej podkresla sie, ze
akt ofiary dokonuje si¢ secundum humanitatem, natomiast jego skutecznos$¢ ma charak-
ter nieskonczony virtute divinitatis (Aquinas, 1888—1894, 11, q. 48, a. 3; Rahner, 1967,
s. 254-262). Rozréznienie to nie podwaza integralnosci osoby Chrystusa, lecz wskazuje
sposob, w jaki tradycja teologiczna opisuje relacje miedzy Jego naturg Boska i ludzka
w wydarzeniu ofiary.

W tym kontekscie pojawia si¢ pytanie o funkcje, jaka termin divinitas pelni w struk-
turze analizowanej modlitwy. Nie chodzi przy tym o samo uzycie poj¢cia ,,Bostwa” w je-
zyku modlitwy, lecz o sposob, w jaki zostaje ono wlaczone w formute aktu oblatywne-
go. Zagadnienie to dotyczy przede wszystkim relacji pomiedzy jezykiem poboznosci
a klasycznymi kategoriami chrystologicznymi wypracowanymi w refleksji doktrynalne;
Kosciota.
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Nie oznacza to koniecznosci odrzucenia modlitwy ani zakwestionowania jej wartosci
duchowe;j. Historia teologii pokazuje, ze jezyk poboznosci czgsto operuje skrotem symbo-
licznym, ktory bywa interpretowany w $wietle rozwinietej refleksji teologicznej (Congar,
1960; Wainwright, 1980). W tym sensie interpretacja eucharystyczna formuty Koronki
moze stanowi¢ wazny klucz hermeneutyczny, wskazujacy na jej odniesienie do jedynej
ofiary Chrystusa obecnej w ekonomii zbawienia.

Jednoczes$nie pozostaje pytanie o relacj¢ pomigdzy strukturg jezykowa modlitwy
a normatywnymi rozstrzygni¢ciami chrystologii klasycznej. Analiza podejmowana w ni-
niejszym artykule nie zmierza do oceny warto$ci duchowej nabozenstwa do Mitosierdzia
Bozego ani do podwazenia jego znaczenia w zyciu KosSciota. Dotyczy ona wylacznie
problemu teologicznej adekwatnosci jezyka modlitwy w odniesieniu do kategorii chry-
stologii nicejsko-chalcedonskiej oraz zasady lex orandi — lex credendi.

W tym $wietle interpretacja eucharystyczna formuty Koronki jawi si¢ jako wazny
element jej mozliwej hermeneutyki, jednak nie wyczerpuje catkowicie problemu struk-
tury jezyka modlitwy. Analiza ta wskazuje raczej na potrzebg dalszego doprecyzowania
relacji pomiedzy jezykiem poboznosci a klasycznymi kategoriami teologicznymi, ktore
reguluja sposdb mowienia o ofierze Chrystusa w tradycji Ko$ciota.

Analiza strukturalna formuly Koronki: oblatio i przedmiot ofiary

Po ustaleniu ram doktrynalnych wynikajacych z chrystologii nicejsko-chalcedonskiej
mozliwe staje si¢ przejs$cie do zasadniczego przedmiotu niniejszego studium, ktérym jest
strukturalna analiza formuly modlitewnej Koronki do Mitosierdzia Bozego. W centrum
uwagi znajduje si¢ jej centralne zdanie: ,, Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci Cialo i Krew,
Dusze i Bostwo Syna Twojego najmilszego, Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Kowalska,
2005, nr 474-476).

Z punktu widzenia teologii modlitwy formuta ta ma wyrazng strukture oblatyw-
ng. Czasownik ,,ofiaruje” (offero) wprowadza akt oblatio, ktéry w klasycznej teolo-
gii ofiary obejmuje trzy podstawowe elementy: podmiot aktu, adresata ofiary oraz
jej przedmiot (oblatum) (Jungmann, 1951, s. 201-205; Bouyer, 1963, s. 174—181).
Podmiotem aktu w analizowanej modlitwie jest modlacy si¢, wystepujacy w imie-
niu wspodlnoty wierzacych; adresatem jest Ojciec; natomiast przedmiot aktu zosta-
je okreslony poprzez cztery elementy wymienione w zdaniu: Ciato, Krew, Dusze
1 Bostwo Chrystusa.

Kluczowe znaczenie ma sposob zestawienia tych elementow w strukturze zdania.
Wszystkie cztery sktadniki pojawiajg si¢ w jednej sekwencji syntaktycznej i pelnig te
samg funkcj¢ gramatyczna jako przedmioty czasownika ,,ofiaruj¢”. W strukturze zdania
nie pojawia si¢ element, ktory wprost rozrdézniatby pomigdzy tym, co stanowi materi¢
ofiary, a tym, co okresla jej zrodto lub skutecznos¢. Jezyk modlitwy nie mowi na przyktad
»ofiaruje Ci Ciato i Krew w mocy Bostwa”, lecz umieszcza termin ,,Bostwo” w tej samej
pozycji syntaktycznej co elementy odnoszace si¢ do natury ludzkie;j.



»Ofiaruje Ci... B6stwo”? Granice dopuszczalnego jezyka modlitwy w swietle chrystologii 40

Z perspektywy klasycznej teologii ofiary taki uktad jezykowy moze rodzi¢ pytania
interpretacyjne. W tradycji chrystologicznej rozwini¢tej w refleksji patrystycznej i scho-
lastycznej akt ofiary Chrystusa jest zwykle opisywany jako dokonujacy si¢ secundum
humanitatem, natomiast jego nieskonczona warto$¢ wynika z godnosci Boskiej Osoby
Syna (virtute divinitatis) (Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48, a. 3; Rahner, 1967, s. 254-262).
W tym sensie Boskos¢ Chrystusa nie jest rozumiana jako element materii ofiary, lecz jako
zrodlo jej nieskonczonej skutecznosci.

Szczegolnej uwagi wymaga natomiast obecnos¢ terminu ,,Bostwo” w tej samej struk-
turze sktadniowej. Nie chodzi przy tym o samo uzycie kategorii odnoszacej si¢ do Boskosci
Chrystusa w modlitwie chrzescijanskiej. Tradycja teologiczna wielokrotnie postuguje sie ta-
kim jezykiem w kontekscie adoracji, kontemplacji czy wyznania wiary. Problem interpreta-
cyjny pojawia si¢ dopiero wtedy, gdy termin ten zostaje wiaczony w strukture aktu ofiarowa-
nia, w ktérej petni funkcje elementu wyliczenia okreslajacego tres¢ aktu oblatywnego.

W takim przypadku pojawia si¢ pytanie o sposob interpretacji tej struktury w Swie-
tle klasycznego rozroznienia chrystologicznego. Je§li bowiem termin divinitas zostaje
umieszczony w tym samym szeregu syntaktycznym co elementy odnoszace si¢ do natury
ludzkiej Chrystusa, wowczas jezyk modlitwy nie wskazuje wprost na rozréznienie pomig-
dzy tym, co w ofierze Chrystusa dokonuje si¢ secundum humanitatem, a tym, co stanowi
zrodto jej nieskonczonej skutecznoscei.

Nie oznacza to oczywiscie, ze sama modlitwa zawiera twierdzenie sprzeczne z chry-
stologig klasyczng. Analiza dotyczy raczej sposobu, w jaki struktura jezyka modlitwy
moze by¢ interpretowana w odniesieniu do kategorii teologicznych wypracowanych w re-
fleksji doktrynalnej Kosciota. W tym sensie problem analizowanej formuty nie dotyczy
pojedynczego terminu, lecz sposobu, w jaki cata struktura zdania organizuje relacj¢ po-
miedzy podmiotem modlitwy, jej adresatem oraz trescig aktu ofiarowania.

Z tego wzgledu dalsza analiza wymaga zestawienia tej struktury jezykowej z kla-
sycznymi kategoriami chrystologii oraz teologii ofiary Chrystusa, aby ustali¢, w jaki spo-
sob formuta modlitwy moze by¢ interpretowana w $wietle tradycji doktrynalnej Kosciota.

Jezyk ofiary i relacja Ojca i Syna w kontekscie sporéw
chrystologicznych IV wieku

Analiza struktury formuty modlitewnej prowadzi do pytania o jej mozliwe implikacje
w $wietle historii sporow chrystologicznych. Szczeg6lnie istotnym punktem odniesienia
pozostaje debata arianska IV wieku, w ktorej centralnym problemem byto nie tylko onto-
logiczne okreslenie relacji Ojca i Syna, lecz takze sposdb opisywania tej relacji w porzad-
ku dziatania i kultu (Hanson, 1988, s. 424-431; Ayres, 2004, s. 228-236).

W rozwinigtych formach arianizm rzadko ograniczat si¢ do prostego twierdzenia,
ze Syn jest stworzeniem. Czgsto przyjmowat bardziej ztozone modele interpretacyjne,
w ktorych Syn zachowywal wysoka godno$¢ i wyjatkowa role w ekonomii zbawienia,
lecz jego relacja do Ojca byta ujmowana w sposob asymetryczny w porzadku dziatania.
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W takim ujeciu Syn jawit si¢ przede wszystkim jako posrednik lub wykonawca woli Ojca,
a nie jako wspotuczestnik tej samej Boskiej natury (Hanson, 1988, s. 424-431).

Ojcowie Kosciota zwracali uwage, ze tego rodzaju schematy relacyjne ujawniaja
si¢ nie tylko w traktatach teologicznych, lecz takze w jezyku modlitwy i kultu. Atanazy
z Aleksandrii podkreslal, ze sposéb moéwienia o relacji Ojca i Syna w ekonomii zbawie-
nia moze utrwala¢ okre$lone modele chrystologiczne. Jezeli bowiem Syn zostaje przed-
stawiony w kategoriach podporzadkowanej funkcji wobec Ojca, wowczas pojawia si¢
napiecie wobec zasady homoousios, ktdra wyraza pelng wspolnote natury migdzy Ojcem
i Synem (Athanasius Alexandrinus, 1857, PG 26; Ayres, 2004, s. 236-244).

Podobne intuicje odnajdujemy w refleksji Ojcéw kapadockich. Bazyli Wielki oraz
Grzegorz z Nazjanzu wskazywali, ze réznica relacji pomiedzy Osobami Boskimi nie
oznacza roznicy w ich godnos$ci ani w stopniu uczestnictwa w Bosko$ci. W konsekwencji
jezyk teologiczny — w tym takze jezyk modlitwy — powinien zachowywa¢ zgodnos$¢ z za-
sadniczym rozstrzygnigciem chrystologii nicejskiej, zgodnie z ktorym Syn uczestniczy
w tej samej naturze Boskiej co Ojciec (Basilius Magnus, 1857, PG 32; Gregorius Nazian-
zenus, 1858, PG 36; Ayres, 2004).

W tym kontekscie nalezy podkresli¢, Ze niniejsza analiza nie zmierza do utozsamie-
nia formuty Koronki z doktryna arianska. Taka interpretacja bytaby zaréwno historycznie,
jak i teologicznie nieuzasadniona. Odwotanie do sporéow IV wieku ma charakter wyltacz-
nie hermeneutyczny: pozwala przypomnieé, ze sposob konstruowania relacji pomiedzy
Ojcem i Synem w jezyku teologicznym i liturgicznym byt w historii Kosciota przedmio-
tem szczegdlnej uwagi refleksji doktrynalne;.

Z tej perspektywy mozna ponownie przyjrze¢ si¢ strukturze analizowanej formuty
modlitewnej. Jezeli Ojciec zostaje wskazany jako adresat aktu ofiary, a elementy odnosza-
ce si¢ do osoby Chrystusa jako tre§¢ aktu oblatywnego, powstaje relacja, w ktorej modla-
cy si¢ przedstawia Ojcu dar odnoszacy si¢ do osoby Syna. W odniesieniu do elementow
natury ludzkiej Chrystusa taka konstrukcja pozostaje w petni zgodna z klasycznym opi-
sem ofiary Chrystusa w tradycji teologiczne;.

Pewne pytanie interpretacyjne pojawia si¢ jednak w momencie, gdy w tej samej
strukturze syntaktycznej zostaje umieszczony termin odnoszacy si¢ do Boskosci Chry-
stusa. W takiej sytuacji konieczne staje si¢ rozwazenie, w jaki sposob nalezy interpreto-
wac te formute w Swietle klasycznego rozroznienia chrystologicznego pomiedzy dziata-
niem Chrystusa secundum humanitatem a skutecznoscig Jego dziatania virtute divinitatis
(Aquinas, 1888—1894; Rahner, 1967).

Z tego wzgledu problem analizowanej formuty nie dotyczy samego uzycia kategorii
,»Bostwa” w modlitwie chrzescijanskiej, lecz raczej sposobu, w jaki termin ten funkcjonu-
je w strukturze aktu modlitewnego. W tym sensie analiza ma charakter przede wszystkim
jezykowo-teologiczny: dotyczy relacji pomiedzy strukturag modlitwy a kategoriami chry-
stologicznymi wypracowanymi w refleksji doktrynalnej Kosciota.

Zwrocenie uwagi na ten aspekt nie stanowi oskarzenia doktrynalnego wobec samej
modlitwy, lecz ma charakter analityczny. Pokazuje ono, ze struktura jezyka modlitwy
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moze rodzi¢ pytania interpretacyjne, ktore wymagaja refleksji w §wietle klasycznej tra-
dycji chrystologicznej. Wtasnie z tego wzgledu dalsza czesé artykulu podejmuje analize
wspolczesnych interpretacji tej formuty, ktore starajg si¢ wyjasni¢ jej znaczenie w odnie-
sieniu do tradycyjnych kategorii teologii chrzescijanskie;.

Wspoéitczesne interpretacje formuty Koronki
i granice ich zastosowania

W literaturze teologicznej oraz w refleksji pastoralnej pojawiajg si¢ r6zne proby in-
terpretacji formuty ,,ofiaruj¢ Ci Ciato i Krew, Duszg i Bostwo”, ktorych celem jest wyja-
$nienie jej sensu w $wietle klasycznej doktryny chrystologiczne;j. Interpretacje te zaktada-
ja zazwyczaj, ze literalna struktura jezyka modlitwy powinna by¢ rozumiana w szerszym
kontekscie teologicznym oraz duchowym. W ten sposob proponowane sg rozne strategie
hermeneutyczne, ktore starajg si¢ odczyta¢ analizowang formute w zgodzie z tradycyjny-
mi kategoriami teologii chrze$cijanskie;.

Jedna z najczescie)j spotykanych interpretaciji jest ujecie symboliczne lub mistyczne,
obecne zwlaszcza w literaturze duchowos$ciowej. W tej perspektywie zwrot ,,Bostwo”
nie jest traktowany jako precyzyjna kategoria chrystologiczna, lecz jako wyraz pehi
daru Chrystusa w dziele zbawienia. Modlitwa miataby wyraza¢ catkowite oddanie si¢
Chrystusa Ojcu, a uzyty jezyk nalezatoby interpretowac¢ w sposob analogiczny i duchowy
(Rézycki, 2008). Tego rodzaju interpretacja pozwala ukaza¢ modlitwe w kontekscie do-
$wiadczenia religijnego i jezyka poboznosci, cho¢ jednoczesnie przesuwa punkt ciezkosci
interpretacji z samej struktury tekstu modlitwy na jego teologiczne objasnienie.

Druga szeroko dyskutowang propozycja jest interpretacja eucharystyczna. W tym
ujeciu formuta Koronki rozumiana jest jako modlitewne odniesienie do ofiary Chrystusa
uobecnianej w Eucharystii. Zwrot ,,Ciato i Krew, Dusza i Bostwo” odczytywany jest w ana-
logii do klasycznego opisu obecnosci Chrystusa w Najswigtszym Sakramencie, w ktorym
obecny jest caty Chrystus (totus Christus) (Concilium Tridentinum, DS 1651; Catechismus
Catholicae Ecclesiae, 1992, nr 1374). Interpretacja ta podkresla sakramentalny wymiar
modlitwy i wskazuje na jej odniesienie do misterium paschalnego. Jednoczesnie pozostaje
pytanie o sposob, w jaki termin ,,Bostwo” funkcjonuje w strukturze samego zdania modli-
tewnego, zwlaszcza w kontekscie aktu oblatywnego skierowanego do Ojca.

Trzecia propozycja interpretacyjna jest odwotanie do kategorii jednosci Osoby Chry-
stusa oraz wzajemnej relacji natur w Chrystusie. W tej perspektywie wskazuje sie, ze sko-
ro Chrystus jest jedna Osoba Boska istniejaca w dwoch naturach, to odniesienie do Jego
czlowieczenstwa moze by¢ rozumiane jako odniesienie do catej Osoby Syna. Argument
ten bywa uzupetiany odwotaniem do kategorii perychorezy, ktora opisuje wzajemng re-
lacyjnos¢ Osob Boskich oraz jednos¢ dziatania w ekonomii zbawienia.

Nalezy jednak zauwazy¢, ze klasyczna teologia perychorezy nie znosi rozrdznienia
natur, lecz je zaktada. W chrystologii chalcedonskiej jedno$¢ Osoby Chrystusa nie ozna-
cza zniesienia réznicy pomiedzy tym, co dokonuje si¢ secundum humanitatem, a tym, co
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przystuguje Boskiej naturze (Grillmeier, 1975). Perychoreza wyraza wzajemna relacyj-
no$¢ i1 jednos¢ dziatania, ale nie eliminuje koniecznos$ci rozréznienia wlasciwosci natur
w refleks;ji teologiczne;.

Wspdlng cecha przedstawionych interpretacji jest proba odczytania analizowanej
formuty modlitewnej w szerszym kontekscie teologicznym. Wskazuja one, Ze jezyk mo-
dlitwy — zwlaszcza w tradycji poboznosci ludowej — czgsto operuje skrotem symbolicz-
nym, ktéry wymaga interpretacji w $wietle rozwinigtej refleksji doktrynalnej (Congar,
1960; Wainwright, 1980).

Z perspektywy metodologicznej pojawia si¢ jednak pytanie o relacje pomiedzy struk-
turg jezyka modlitwy a jej pdzniejsza interpretacjg teologiczna. Zasada lex orandi — lex
credendi wskazuje, ze modlitwa Ko$ciota pozostaje w $cistym zwiazku z tre$cig wiary,
cho¢ nie kazdy tekst modlitewny ma charakter definicji doktrynalnej. Oznacza to jednak,
ze struktura jezyka modlitwy powinna pozostawac¢ mozliwie przejrzysta w odniesieniu do
podstawowych rozstrzygnie¢ doktrynalnych.

Z tego wzgledu interpretacje proponowane w literaturze teologicznej mozna rozu-
mie¢ jako proby poglebienia sensu analizowanej formuty w $wietle tradycji doktrynalne;j
Kosciota. Jednoczesnie ich istnienie wskazuje, ze sama struktura jezyka modlitwy moze
rodzi¢ pytania interpretacyjne, ktére wymagaja dalszej refleksji teologicznej. Wlasnie
w tym sensie analiza formuly Koronki prowadzi do pytania o relacj¢ pomigdzy jezykiem
poboznosci a klasycznymi kategoriami chrystologii i teologii ofiary Chrystusa.

Recepcja koscielna i znaczenie praktyki modlitewnej w refleksji
teologicznej

Jednym z czesto przywotywanych argumentéw na rzecz teologicznej poprawnosci
analizowanej formuty modlitewnej jest jej szeroka recepcja w praktyce modlitewnej Ko-
$ciota. Koronka do Mitosierdzia Bozego nalezy dzi$ do najbardziej rozpowszechnionych
form poboznosci katolickiej i jest obecna zarowno w oficjalnych modlitewnikach, jak
i w praktyce duszpasterskiej oraz zyciu wspolnot wiernych. Fakt ten bywa interpretowany
jako wskazanie na jej zgodnos$¢ z nauczaniem Kosciota oraz na jej znaczenie w zyciu
duchowym wspotczesnych chrzescijan.

Argument ten wymaga jednak pewnego doprecyzowania metodologicznego. W teo-
logii katolickiej nalezy bowiem odr6zni¢ recepcj¢ pastoralng danej praktyki od jej for-
malnej normatywizacji doktrynalnej. Poboznos¢ ludowa oraz formy modlitwy paralitur-
gicznej funkcjonujg w zyciu Kosciota w sposob bardziej dynamiczny i zréznicowany niz
teksty liturgiczne w $cistym znaczeniu tego stowa. Ich obecnos¢ w praktyce duszpaster-
skiej nie oznacza automatycznie, ze wszystkie elementy jezykowe tych modlitw maja
status wypowiedzi doktrynalnych w sensie §cistym.

W odniesieniu do nabozenstwa do Mitosierdzia Bozego warto przypomnie¢ row-
niez jego ztozona historie recepcji. W 1959 roku Swiete Oficjum oglosito notyfikacje
ograniczajaca publiczne szerzenie niektorych form kultu zwigzanych z objawieniami $w.
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Faustyny Kowalskiej. Decyzja ta zostata cofnigta w 1978 roku przez Kongregacj¢ Nauki
Wiary, co otworzylto droge do dalszego rozwoju nabozenstwa w Kosciele oraz jego stop-
niowej recepcji w praktyce duszpasterskiej (CDF, 1978; Czaczkowska, 2012). Historia
ta pokazuje, ze proces recepcji nabozenstwa miat charakter stopniowy i byt zwigzany
zarowno z refleksja teologiczng, jak 1 z doswiadczeniem duszpasterskim Kosciota.

Z tego wzgledu argument odwotujacy si¢ do powszechnej praktyki modlitewnej nie
rozstrzyga sam w sobie wszystkich aspektow analizowanego problemu. Szeroka recep-
cja Koronki do Mitosierdzia Bozego §wiadczy niewatpliwie o jej znaczeniu w zyciu du-
chowym Kosciota oraz o jej wartosci duszpasterskiej. Jednoczesnie nie wyklucza ona
mozliwosci podejmowania refleksji teologicznej nad jezykiem poszczegdlnych formut
modlitewnych, zwlaszcza gdy sa one analizowane w kontekscie klasycznych kategorii
doktrynalnych.

Nie oznacza to podwazenia warto$ci nabozenstwa jako takiego. Wskazuje raczej
na fakt, ze refleksja teologiczna nad jezykiem modlitwy moze by¢ podejmowana row-
niez w odniesieniu do praktyk szeroko obecnych w zyciu Kosciota. W tym sensie zasada
lex orandi — lex credendi nie oznacza prostego utozsamienia kazdej formy poboznosci
z normg doktrynalng, lecz wskazuje na dynamicznag relacje pomigdzy modlitwag Kosciota
a jego refleksja teologiczng (Wainwright, 1980).

Na tej podstawie mozliwe jest przejscie do sformutowania wnioskow koncowych
dotyczacych teologicznej interpretacji analizowanej formuty modlitewne;.

Whioski

Przeprowadzona analiza pozwala sformutowac kilka wnioskow dotyczacych teolo-
gicznej interpretacji formuty modlitewnej Koronki do Mitosierdzia Bozego. Wnioski te
nie odnoszg si¢ do duchowej wartosci nabozenstwa ani do autentycznos$ci doswiadczenia
mistycznego $w. Faustyny Kowalskiej, lecz wylacznie do struktury teologicznej jezyka
modlitwy.

Po pierwsze, analiza wykazata, ze klasyczna chrystologia KoSciota, uksztattowana
przez Sobory Nicejski I i Chalcedonski, stanowi istotny punkt odniesienia dla refleksji
nad jezykiem modlitwy chrzescijanskiej. Definicja wspotistotnosci Syna z Ojcem (fo-
moousios) oraz rozrdznienie natur w jednej Osobie Chrystusa wyznaczaja ramy interpre-
tacyjne, w ktorych rozumiany jest jezyk kultu i modlitwy. W tym sensie zasada lex orandi
— lex credendi wskazuje na $cislg relacje pomiedzy modlitwa Ko$ciota a trescia jego wiary
(Prosper Aquitanus; Wainwright, 1980).

Po drugie, strukturalna analiza formuly ,,ofiaruje Ci Cialo i Krew, Dusze¢ i Bostwo”
pokazuje, ze wszystkie wymienione elementy zostajg wiaczone w jedng sekwencje¢ przed-
miotow aktu modlitewnego. Taka konstrukcja jezykowa powoduje, ze termin ,,Bostwo”
pojawia sie¢ w tej samej strukturze syntaktycznej co elementy odnoszace si¢ do natury
ludzkiej Chrystusa. W $wietle klasycznej teologii ofiary, ktdra opisuje dziatanie Chrystusa
secundum humanitatem, przy jednoczesnym uznaniu nieskonczonej wartosci Jego dzia-
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lania virtute divinitatis, uktad ten moze rodzi¢ pytania interpretacyjne dotyczace sposobu
rozumienia analizowanej formuty.

Po trzecie, przedstawiona analiza pokazala, ze w literaturze teologicznej pojawiaja
si¢ rozne propozycje interpretacji tej modlitwy, w tym interpretacje symboliczne, eucha-
rystyczne oraz odwotujace si¢ do jednosci Osoby Chrystusa. Proby te wskazuja na moz-
liwo$¢ odczytania analizowanej formuly w zgodzie z klasyczng chrystologia Kosciota
i podkreslaja jej odniesienie do misterium paschalnego Chrystusa. Jednocze$nie ich ist-
nienie pokazuje, ze interpretacja tej formuty wymaga pewnego kontekstu teologicznego,
ktory pozwala wlasciwie zrozumiec jej sens.

Po czwarte, szeroka recepcja Koronki do Mitosierdzia Bozego w zyciu modlitew-
nym Kosciola stanowi wazne $wiadectwo jej znaczenia duchowego i duszpasterskiego.
Jednoczesnie w refleks;ji teologicznej recepcja praktyki religijnej nie zawsze jest jedynym
kryterium oceny jezyka modlitwy. Historia doktryny pokazuje, ze refleksja nad jezykiem
poboznosci moze prowadzi¢ do jego dalszego doprecyzowania w $wietle rozwijajacej si¢
refleks;ji teologicznej (Congar, 1960).

Na tej podstawie mozna stwierdzi¢, ze analizowana formula modlitewna stanowi
interesujacy przyktad relacji pomiedzy jezykiem poboznosci chrzescijanskiej a klasycz-
nymi kategoriami chrystologii i teologii ofiary Chrystusa. Analiza ta nie prowadzi do za-
kwestionowania samego nabozenstwa do Milosierdzia Bozego ani jego miejsca w zyciu
Kosciota, lecz wskazuje na mozliwos¢ dalszej refleks;ji teologicznej nad sposobem inter-
pretacji jego jezyka.

W tym sensie formula ,,ofiaruje Ci Ciato i Krew, Dusze i Boéstwo” moze by¢ rozu-
miana jako punkt wyjscia do szerszych badan nad relacja pomiedzy poboznoscia parali-
turgiczng a normatywng chrystologia Kosciota. Dalsze studia moglyby obja¢ zaréwno po-
réwnanie tej modlitwy z tradycyjnymi formami jezyka ofiary w liturgii chrzescijanskie;j,
jak i refleksje nad kryteriami teologicznej interpretacji wspotczesnych form poboznosci.
Tego rodzaju badania moga przyczyni¢ si¢ do poglebienia refleksji nad dynamika rela-
¢ji pomigdzy modlitwa Kosciola a jego refleksja doktrynalng w perspektywie zasady lex
orandi — lex credend;.
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Streszczenie: Artykut analizuje Rycerstwo Niepokalanej jako szkote zycia duchowego, przed-
stawiajac jego geneze, cel, duchowos¢, formacje cztonkdédw oraz misje apostolska. Zatozone
przez $sw. Maksymiliana Marie Kolbego w 1917 roku, Rycerstwo Niepokalanej powstato jako
odpowiedz na duchowe i kulturowe wyzwania poczatku XX wieku, zachowuje jednak wysoka ak-
tualnos¢ réowniez w kontekscie wspoétczesnym. Szczegdlng uwage poswiecono chrystocentrycz-
nemu i maryjnemu charakterowi duchowosci MI, opartej na koncepcji catkowitego oddania sie
Niepokalanej jako drodze prowadzacej do petnego zjednoczenia z Chrystusem. Artykut wykazu-
je, ze formacja w Rycerstwie Niepokalanej ma charakter integralny i dynamiczny, taczac zycie
sakramentalne, modlitwe osobista, lekture duchowg i nieustanng prace nad soba z czynnym
zaangazowaniem apostolskim. Dziatalno$¢ apostolska zostaje ukazana jako kontemplacyjno-
-czynna w swej naturze, obejmujaca zarédwno zewnetrzne dziatania ewangelizacyjne, jak i dary
duchowe, takie jak modlitwa i ofiara. W zakonczeniu studium podkreslono trwatg aktualnosé
Rycerstwa Niepokalanej jako propozycji duchowej, ktéra skutecznie odpowiada na wyzwania
stojace przed wspotczesnym Kosciotem.

Stowa kluczowe: Rycerstwo Niepokalanej; Militia Immaculatae; $w. Maksymilian Maria Kolbe;
duchowos$¢ maryjna; formacja chrzescijanska; apostolstwo.

Abstract: The article analyzes the Militia of the Immaculata as a school of spiritual life, presen-
ting its origins, purpose, spirituality, formation of members, and apostolic mission. Founded by
Saint Maximilian Maria Kolbe in 1917, the Militia of the Immaculata emerged as a response to
the spiritual and cultural challenges of the early twentieth century, yet it remains highly relevant
in the contemporary context. Particular attention is given to the Christocentric and Marian cha-
racter of MI spirituality, based on the concept of total consecration to the Immaculate Virgin
as a path leading to full union with Christ. The article demonstrates that formation within the
Militia of the Immaculata is integral and dynamic, combining sacramental life, personal prayer,
spiritual reading, and ongoing self-formation with active apostolic engagement. Apostolic acti-
vity is presented as contemplative-active in nature, encompassing both external evangelizing

1 Artykut powstat w oparciu o dysertacj¢ doktorska autora: Prostota, doswiadczenie niezrozumienia i szaleristwo w Zyciu i dziatalnosci $w.
Maksymiliana Marii Kolbego.
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actions and spiritual offerings such as prayer and sacrifice. The study concludes by emphasizing
the enduring relevance of the Militia of the Immaculata as a spiritual proposal that effectively

responds to the challenges faced by the contemporary Church.

Keywords: Militia of the Immaculata; Saint Maximilian Maria Kolbe; Marian spirituality; Chri-
stian formation; apostolate.

1. Wstep

Rycerstwo Niepokalanej (tfac. Militia Immaculatae, dalej: MI), zalozone przez $w. Mak-
symiliana Mari¢ Kolbego w 1917 roku, stanowi jeden z najbardziej oryginalnych i dynamicz-
nych ruchow duchowych XX wieku. Powstate w okresie glebokich przemian kulturowych,
spotecznych i religijnych, MI byto odpowiedzia na narastajace procesy sekularyzacji oraz
kryzys autorytetu Kosciota w przestrzeni publicznej. Sw. Maksymilian Kolbe, odczytujac
,»znaki czasu”, zaproponowat forme duchowosci, ktdra taczyta w sobie gleboka kontempla-
cje tajemnicy Maryi Niepokalanej z aktywnym zaangazowaniem apostolskim. Cho¢ geneza
Rycerstwa Niepokalanej wigze si¢ z konkretnym kontekstem historycznym i koscielnym po-
czatku XX wieku, ruch ten szybko przekroczyt ramy epoki, stajac si¢ uniwersalng propozycja
formacji chrzescijanskiej. Jego struktura, oparta na prostych, a zarazem wymagajacych za-
sadach duchowych, umozliwila szerokie zaangazowanie zar6wno duchownych, jak i §wiec-
kich, bez wzgledu na wiek, stan czy poziom wyksztatcenia. Dzieki temu MI od poczatku
miato charakter powszechny i1 misyjny, odpowiadajacy eklezjologii komunii.

Centralnym elementem duchowosci Rycerstwa Niepokalanej jest idea catkowitego
oddania si¢ Niepokalanej, rozumianego nie jako cel sam w sobie, lecz jako skuteczna dro-
ga prowadzaca do pehiejszego zjednoczenia z Chrystusem. W tym sensie duchowos¢ MI
pozostaje gleboko chrystocentryczna, a zarazem integralnie maryjna, wpisujac si¢ w tra-
dycje katolickiej teologii duchowosci. Apostolstwo, bedace naturalnym owocem zycia we-
wngtrznego, nie stanowi dodatku do formacji rycerza, lecz jej nicodlagczny wymiar.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie Rycerstwa Niepokalanej jako swoistej szkoty
zycia duchowego, w ktorej mariologia, chrystocentryzm i apostolstwo splataja si¢ w spdjna
drogg uswiecenia. Analiza ta zostanie przeprowadzona poprzez przedstawienie genezy MI,
jego celu 1 duchowosci, zasad formacji cztonkdéw oraz wymiaru apostolskiego, a takze po-
przez probeg oceny aktualnosci tego ruchu w kontekscie wyzwan wspotczesnego Kosciota.

2. Geneza Rycerstwa Niepokalanej

Rycerstwo Niepokalanej powstato 16 pazdziernika 1917 roku w Rzymie, w Kolegium
Serafickim Zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych, z inicjatywy szesciu mtodych za-
konnikow, na czele ze $w. Maksymilianem Marig Kolbem (Kolbe, 1997, s. 20-22). Akt
zatozycielski MI miat charakter skromny i niemal nieformalny, jednak jego znaczenie
okazato si¢ dalekosiezne zaréwno dla duchowosci katolickiej, jak i dla rozwoju nowo-
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czesnych form apostolstwa w Kosciele. Data powstania Rycerstwa Niepokalanej wpisuje
si¢ w okres szczegolnych napig¢é politycznych i ideologicznych w Europie, naznaczonej
doswiadczeniem [ wojny $wiatowej oraz glebokimi przemianami kulturowymi (Doma-
niewski, 2005, s. 31-33).

Bezposrednim impulsem do zatozenia Rycerstwa Niepokalanej byly wydarzenia
zwigzane z demonstracjami masonskimi, ktore miaty miejsce w Rzymie w 1917 roku
i byly wymierzone w Koscidt katolicki oraz w osobe papieza Benedykta XV (Forycki,
2011, s. 54-56). Sw. Maksymilian Kolbe interpretowat te wydarzenia nie tylko w katego-
riach konfliktu ideologicznego czy politycznego, lecz przede wszystkim jako przejaw du-
chowej walki o dusze ludzi i o ksztatt cywilizacji chrzescijanskiej (Kolbe, 1998, s. 45-47).
W jego przekonaniu odpowiedzig na to wyzwanie nie mogty by¢ jedynie $rodki pole-
miczne czy apologetyczne, lecz przede wszystkim intensyfikacja zycia duchowego oraz
apostolstwa opartego na calkowitym zawierzeniu Niepokalane;.

Rycerstwo Niepokalanej zostalo pomyslane jako duchowa odpowiedz na postepu-
jacy sekularyzm, relatywizm moralny oraz antyklerykalizm, ktére Kolbe postrzegat jako
jedno z glownych zagrozen dla wiary chrzescijanskiej w nowoczesnym $wiecie (Bukow-
ski, 2003, s. 88-90). Jednoczesnie MI nie miato charakteru ruchu defensywnego czy za-
mknigtego na dialog ze wspotczesnoscia. Jego zalozyciel pragnat stworzy¢ wspodlnote
ludzi glebokiej wiary, zdolnych do tworczego 1 odwaznego $wiadectwa chrzescijanskiego
w przestrzeni publicznej, przy wykorzystaniu zardéwno tradycyjnych, jak i nowoczesnych
srodkéw apostolskich (Wojtczak, 2010a, s. 23-26).

Istotnym rysem genezy Rycerstwa Niepokalanej jest jego powszechny i inkluzywny
charakter. Kolbe od samego poczatku zaktadal, ze MI nie bedzie ruchem elitarnym ani
ograniczonym do okres$lonego stanu zycia. Przynalezno$¢ do Rycerstwa zostala otwarta
zaro6wno dla duchownych, jak i $wieckich, m¢zczyzn i kobiet, bez wzgledu na ich pozycje
spoteczng czy wyksztatcenie (Kolbe, 1999b, s. 15—17). Taka wizja apostolstwa $wieckich,
oparta na wspotodpowiedzialnosci za misje Kosciota, wyprzedzala w pewnym sensie
pdézniejsze nauczanie Soboru Watykanskiego II o powszechnym powotaniu do $wigtoSci
1 apostolstwa (Sobor Watykanski 11, 1964, nr 33-34).

Geneza Rycerstwa Niepokalanej ukazuje zatem, Ze nie bylo ono jedynie reakcjg na
konkretne wydarzenia historyczne, lecz owocem pogtebione;j refleksji teologicznej i ducho-
wej $w. Maksymiliana Marii Kolbego. MI wyrastato z przekonania, ze odnowa $wiata musi
rozpocza¢ si¢ od nawrdcenia serca cztowieka oraz jego catkowitego oddania si¢ Bogu przez
Maryje. W tej perspektywie Rycerstwo Niepokalanej jawi si¢ nie tylko jako ruch pobozno-
Sciowy, lecz jako spdjny projekt formacyjny i apostolski, zakorzeniony w tradycji Kosciota
i jednoczesnie otwarty na wyzwania wspolczesnosci (Zadroga, 2016, s. 145-160).

3. Cel i duchowosé MI

Zasadniczym celem Rycerstwa Niepokalanej jest ,,zdobycie catego swiata dla Chry-
stusa przez Niepokalang” (Kolbe, 1998, s. 112). Formuta ta, czgsto przywolywana w pi-
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smach §w. Maksymiliana Marii Kolbego, w syntetyczny sposob wyraza istote¢ duchowo-
$ci M1, ktora pozostaje gleboko chrystocentryczna, a zarazem integralnie maryjna. Maryja
nie jest w niej celem samym w sobie, lecz najdoskonalszym stworzeniem catkowicie zjed-
noczonym z wolg Boga i najpewniejsza drogga prowadzaca czlowieka do petnego zjedno-
czenia z Chrystusem (Bukowski, 2003, s. 45-48).

Duchowos$¢ MI opiera si¢ na przekonaniu, ze dzielo zbawienia dokonuje si¢ w §ci-
stej wspolpracy Boga z wolnag odpowiedzia cztowieka, a szczegolna role w tej ekonomii
zbawczej zajmuje Maryja jako Niepokalana, catkowicie oddana Bozemu planowi. Sw.
Maksymilian Kolbe rozwijat oryginalna mariologie, w ktdrej Niepokalana jawi si¢ jako
narzedzie dziatania Ducha Swietego, najdoskonalsze posrednictwo taski oraz wzor do-
skonatej odpowiedzi na Boze wezwanie (Kolbe, 1999a, s. 132—-135). W tym sensie ducho-
wo$¢ MI nie prowadzi do pomniejszenia roli Chrystusa, lecz przeciwnie — ukazuje Jego
zbawcze dzieto w perspektywie maryjnej, zakorzenionej w Tradycji Kosciota.

Centralnym elementem duchowos$ci Rycerstwa Niepokalanej jest akt catkowitego
oddania si¢ Niepokalanej, rozumiany jako §wiadome, wolne i dobrowolne powierzenie
Jej calego zycia, woli, zdolno$ci oraz wszelkich dziatan apostolskich (Wojtczak, 2010b,
s. 67—72). Oddanie to nie ma charakteru jednorazowego aktu poboznosciowego, lecz sta-
nowi trwata postawe duchowa, obejmujaca wszystkie wymiary zycia chrzescijanskiego.
Kolbe podkreslat, ze akt ten nie znosi wolnosci cztowieka ani jego osobowej odpowie-
dzialnosci, lecz przeciwnie — prowadzi do jej poglebienia i uporzadkowania, umozliwia-
jac pehniejsze uczestnictwo w dziele zbawienia (Kolbe, 1999b, s. 89-91).

Istotnym rysem duchowosci MI jest jej wymiar apostolski, ktory wyrasta bezpo-
$rednio z zycia wewnetrznego. Apostolstwo nie jest tu dodatkiem do formacji duchowej,
lecz jej naturalnym owocem. Kazdy czlonek Rycerstwa, oddany Niepokalanej, staje si¢
narzedziem Jej dzialania w $wiecie, zgodnie ze swoim powolaniem, stanem Zycia i moz-
liwosciami (Domaniewski, 2007a, s. 101-104). W tej perspektywie duchowo$¢ MI posia-
da charakter kontemplacyjno-czynny, taczac modlitwe, ofiar¢ i aktywne zaangazowanie
w ewangelizacje.

Cel i1 duchowos$¢ Rycerstwa Niepokalanej ukazujg wigc spdjng wizj¢ zycia chrze-
Scijanskiego, w ktorej Swigtos¢ osobista 1 misja apostolska wzajemnie si¢ przenikajg. MI
proponuje droge duchowa, ktora jest jednoczesnie wymagajaca i dostgpna, zakorzenio-
na w tradycji Kosciota, a zarazem otwarta na wyzwania wspotczesnosci. W tym sensie
duchowos¢ ta moze by¢ postrzegana jako uniwersalna szkota zycia duchowego, odpo-
wiadajaca na potrzebe integralnej formacji chrzescijanskiej (Zadroga, 2019, s. 173—188).

4. Formacja duchowa cztonkow

Rycerstwo Niepokalanej nie posiada rozbudowanego systemu formacyjnego w sensie
instytucjonalnym czy programowym, charakterystycznego dla niektorych wspolczesnych
ruchéw koscielnych. Niemniej jednak jego duchowo$¢ zaktada konsekwentng i integralng
formacj¢ chrzescijanska, obejmujaca catego cztowieka i wszystkie wymiary jego Zycia
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(Bukowski, 2003, s. 101-104). Formacja ta nie opiera si¢ na schematach organizacyjnych,
lecz na przyjeciu okreslonej postawy duchowej, ktdrej centrum stanowi catkowite odda-
nie si¢ Niepokalanej oraz state dazenie do $wigtosci.

Podstawowym elementem formacji duchowej cztonkéw MI jest zycie sakramental-
ne, zwlaszcza regulare uczestnictwo w Eucharystii oraz korzystanie z sakramentu po-
kuty i pojednania. Sw. Maksymilian Kolbe wielokrotnie podkreslat, ze bez zakorzenie-
nia w tasce sakramentalnej nie jest mozliwe autentyczne zycie duchowe ani skuteczne
apostolstwo (Kolbe, 1998, s. 76—78). Sakramenty stanowig zatem fundament, na ktérym
budowana jest cala formacja rycerza, umozliwiajac mu wzrost w wierze, nadziei i mito$ci.

Integralnym wymiarem formacji MI jest modlitwa osobista, rozumiana jako state
trwanie w relacji z Bogiem. Szczeg6lng role odgrywa codzienna modlitwa do Niepokala-
nej, bedaca wyrazem zawierzenia oraz prosbg o Jej wstawiennictwo w dziele osobistego
uswiecenia i apostolstwa (Wojtczak, 2011, s. 45-48). Modlitwa ta nie ogranicza si¢ do
ustalonych formul, lecz ma prowadzi¢ do poglebiania Zzycia wewnetrznego i coraz wick-
szej otwarto$ci na dziatanie Ducha Swictego. Waznym elementem formaciji duchowej
cztonkéw MI jest rowniez lektura duchowa, zwlaszcza Pisma Swictego oraz pism $w.
Maksymiliana Marii Kolbego. Lektura ta sprzyja poglebianiu refleksji teologicznej, for-
mowaniu sumienia oraz ksztaltowaniu dojrzalej postawy chrzescijanskiej (Domaniewski,
2008, s. 62—66). W polaczeniu z osobistg modlitwa i sakramentami stanowi ona narzgdzie
statej pracy nad soba, ukierunkowanej na coraz petniejsze upodobnienie si¢ do Chrystusa.

Szczegbdlnym znakiem przynalezno$ci do Rycerstwa Niepokalanej jest noszenie Cu-
downego Medalika, ktory nie jest traktowany jako przedmiot o charakterze magicznym
czy ochronnym, lecz jako sakramentalium przypominajace o catkowitym oddaniu si¢ Ma-
ryi oraz o zobowigzaniu do apostolstwa (Kolbe, 1999Db, s. 33-35). Kolbe widziat w Me-
daliku skuteczne narzedzie ewangelizacji, ktore poprzez swojg prostote i symbolike moze
sta¢ si¢ impulsem do refleks;ji religijnej i nawrocenia.

Formacja duchowa MI ma charakter dynamiczny i misyjny. Nie zatrzymuje si¢ ona
na doskonaleniu indywidualnym, lecz prowadzi do coraz wigkszego zaangazowania w Zy-
cie Kosciota i §wiata. Cztonkowie Rycerstwa sg zachecani do podejmowania inicjatyw
apostolskich dostosowanych do ich mozliwosci i sSrodowiska zycia, zarbwno w wymiarze
wspolnotowym, jak i indywidualnym (Zadroga, 2017, s. 189-203). W ten sposob for-
macja MI realizuje si¢ jako proces permanentny, w ktorym zycie duchowe i apostolstwo
wzajemnie si¢ przenikaja, tworzac spdjna droge wzrostu chrzescijanskiego.

5. Apostolstwo i misja

Apostolstwo stanowi nieodtgczny i konstytutywny wymiar przynaleznosci do Rycer-
stwa Niepokalanej. Sw. Maksymilian Maria Kolbe postrzegal MI nie jako stowarzyszenie
o charakterze wylacznie pobozno$ciowym, lecz jako dynamiczny ruch apostolski, ktore-
go celem jest aktywne uczestnictwo w misji ewangelizacyjnej Kosciota (Domaniewski,
2007a, s. 85-88). Kazdy rycerz, poprzez akt calkowitego oddania si¢ Niepokalanej, zosta-
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je wezwany do bycia narzgdziem w Jej rekach, zgodnie ze swoim stanem Zycia, osobisty-
mi mozliwo$ciami oraz otrzymanymi charyzmatami (Kolbe, 1998, s. 134-136).

Apostolstwo MI ma charakter powszechny i elastyczny. Nie jest ograniczone do
okreslonych form dziatalnosci ani do wybranych srodowisk, lecz moze by¢ realizowane
w codziennym zyciu, pracy zawodowej, rodzinie oraz przestrzeni spotecznej. Kolbe pod-
kreslat, ze kazdy czyn, nawet najbardziej zwyczajny, moze sta¢ si¢ aktem apostolskim,
jesli zostanie podjety w duchu oddania si¢ Niepokalanej i ofiarowany dla zbawienia dusz
(Kolbe, 1999, s. 58—60). Tak rozumiane apostolstwo wpisuje si¢ w ideg uswigcenia rze-
czywisto$ci doczesnej i przemiany swiata od wewnatrz.

Szczegolng cecha apostolstwa Rycerstwa Niepokalanej jest otwarto$¢ na wykorzy-
stanie nowoczesnych $rodkow przekazu. Sw. Maksymilian Kolbe dostrzegat ogromny po-
tencjat prasy, radia i innych form komunikacji masowej jako narzgdzi ewangelizacji. Wy-
razem tej wizji byto powstanie czasopisma ,,Rycerz Niepokalanej”, ktére stato si¢ jednym
z najwazniejszych organow apostolskich MI, a takze dynamiczny rozwdj Niepokalanowa
jako osrodka formacyjno-wydawniczego (Forycki, 2012, s. 41-47). Inicjatywy te ukazuja
prorocki charakter mysli Kolbego, wyprzedzajacej pézniejsze nauczanie Kosciota o zna-
czeniu mediow w misji ewangelizacyjne;.

MI nie ogranicza jednak apostolstwa wylacznie do dziatan zewnetrznych i aktywi-
zmu. Istotnym jego wymiarem jest apostolstwo duchowe, obejmujace modlitwe, ofiarg
oraz przyjmowanie cierpienia, zwtaszcza w intencji nawrocenia grzesznikow i u§wiecenia
swiata (Bukowski, 2003, s. 141-145). Kolbe podkreslal, ze skuteczno$¢ apostolstwa zale-
zy nie tyle od widocznych rezultatow, ile od stopnia zjednoczenia z Bogiem i gotowosci
do ofiary. W tym sensie cierpienie, przezywane w tacznosci z ofiarg Chrystusa, nabiera
wymiaru zbawczego i misyjnego.

W konsekwencji apostolstwo Rycerstwa Niepokalanej przyjmuje charakter kontem-
placyjno-czynny, taczac glebokie zycie wewnetrzne z aktywnym zaangazowaniem w mi-
sj¢ Kosciota. Taka synteza kontemplacji i dziatania stanowi jeden z najbardziej oryginal-
nych rysow duchowosci MI i czyni jg szczegdlnie aktualng w kontekscie wspotczesnych
wyzwan duszpasterskich. Apostolstwo MI nie jest wiec jedynie forma aktywnosci reli-
gijnej, lecz integralnym stylem zycia chrzescijanskiego, zakorzenionym w oddaniu si¢
Niepokalanej i ukierunkowanym na powszechne zbawienie (Zadroga, 2020, s. 211-226).

6. Znaczenie MI dzis

Wspotczesny $wiat, naznaczony kryzysem tozsamos$ci, postepujaca sekularyzacja
oraz oslabieniem wiezi religijnych i wspdlnotowych, czyni przestanie Rycerstwa Nie-
pokalanej szczegolnie aktualnym (Zadroga, 2021, s. 145—-148). W kontekscie pluralizmu
Swiatopogladowego i relatywizmu moralnego MI proponuje jasng i integralng wizj¢ zycia
chrzescijanskiego, zakorzeniong w Ewangelii 1 Tradycji Kosciota. Duchowo$¢ oparta na
catkowitym oddaniu si¢ Bogu przez Maryje odpowiada na potrzebe sensu, stabilno$ci
i duchowej tozsamosci, ktorej doswiadcza wielu wspolczesnych ludzi.
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Itotnym elementem aktualnosci MI jest jego personalistyczny charakter. Rycerstwo
Niepokalanej nie narzuca sztywnych schematéw dziatania, lecz proponuje droge ducho-
wa, ktorg kazdy czlonek realizuje zgodnie ze swoim powolaniem, stanem zycia i mozli-
wosciami (Domaniewski, 2009, s. 122—125). Taka elastycznos$¢ sprawia, ze MI pozostaje
ruchem otwartym zar6wno dla 0sob glgboko zaangazowanych w zycie KoS$ciola, jak i dla
tych, ktorzy dopiero poszukujg swojej drogi wiary. W tym sensie Rycerstwo Niepokalanej
wpisuje si¢ w duszpasterskie wezwanie do nowej ewangelizacji, akcentujacej osobiste
spotkanie z Chrystusem.

Znaczenie MI dzi$ przejawia si¢ rowniez w jego zdolno$ci do inkulturacji i adaptacji
do zmieniajacych si¢ warunkéw spotecznych i kulturowych. Rycerstwo funkcjonuje za-
réwno w tradycyjnych strukturach parafialnych i zakonnych, jak i w przestrzeni nowych
medidw, inicjatyw ewangelizacyjnych czy dziatan o charakterze spotecznym (Forycki,
2015, s. 78-82). Wykorzystanie internetu, mediow spolecznosciowych oraz nowocze-
snych form komunikacji pozostaje w duchowej cigglosci z wizja $w. Maksymiliana Kol-
bego, ktory juz w pierwszej polowie XX wieku dostrzegal ewangelizacyjny potencjat
$rodkow masowego przekazu.

W kontekscie wspotczesnych wyzwan Kosciola szczegdlnego znaczenia nabiera takze
maryjny wymiar duchowosci MI. Nauczanie §w. Maksymiliana Kolbego, osadzone w teolo-
gii Niepokalanego Poczecia, ukazuje Maryje jako wzor dojrzatej odpowiedzi wiary oraz jako
Matke prowadzaca cztowieka ku pei zycia w Chrystusie (Bukowski, 2006, s. 93-97). Taka
perspektywa sprzyja poglebieniu poboznosci maryjnej, wolnej od sentymentalizmu i ukie-
runkowanej na autentyczng formacje chrzescijanska. Rycerstwo Niepokalanej, zachowujac
wierno$¢ swojemu pierwotnemu charyzmatowi, pozostaje zatem zywym i aktualnym ruchem
koscielnym. Jego znaczenie we wspoltczesnym swiecie polega nie tylko na kontynuowaniu
dzieta zapoczatkowanego przez §w. Maksymiliana Mari¢ Kolbego, lecz takze na tworczym
odpowiadaniu na nowe wyzwania duszpasterskie i kulturowe. MI moze by¢ postrzegane jako
trwata propozycja duchowa, zdolna wspiera¢ proces odnowy wiary oraz budowania dojrzatego
swiadectwa chrzescijanskiego w $wiecie XXI wieku (Sobdor Watykanski I1, 1965, nr 40-43).

7. Podsumowanie

Przeprowadzona analiza pozwala ukaza¢ Rycerstwo Niepokalanej jako autentyczna
i spojng szkote zycia duchowego, w ktorej formacja osobista oraz apostolstwo nie stanowia
dwoch odrebnych rzeczywistosci, lecz wzajemnie si¢ przenikajg i warunkuja. Duchowos¢ M,
oparta na catkowitym oddaniu si¢ Niepokalanej, prowadzi do integralnego rozwoju chrze-
Scijanskiego, obejmujgcego zarowno poglebienie zycia wewnetrznego, jak i aktywne uczest-
nictwo w misji Kosciota. W tej perspektywie Rycerstwo Niepokalanej jawi si¢ jako droga
uswiecenia dostepna dla wiernych réznych stanéw zycia, odpowiadajaca idei powszechnego
powotania do $wigtosci.

Duchowo$¢ zaproponowana przez $w. Maksymiliana Mari¢ Kolbego, cho¢ zakorze-
niona w realiach i wyzwaniach XX wieku, zachowuje ponadczasowa warto$¢ i aktualno$¢.
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Jej chrystocentryczny i zarazem maryjny charakter wpisuje si¢ w ciagtos¢ nauczania Ko-
Sciota, ukazujac Maryje jako najpewniejszg droge prowadzaca do pelnego zjednoczenia
z Chrystusem. W $wiecie naznaczonym fragmentaryzacja zycia, kryzysem sensu i relaty-
wizmem moralnym, propozycja MI oferuje spdjna wizje duchowosci, zdolng integrowac
wiar¢ z codziennym do$wiadczeniem cztowieka.

Rycerstwo Niepokalanej nie jest zatem jedynie poboznym stowarzyszeniem ani for-
mg tradycyjnej religijno$ci maryjnej. Stanowi dynamiczny ruch duchowy i apostolski,
ktéry — zachowujac wierno$¢ swojemu pierwotnemu charyzmatowi — pozostaje otwar-
ty na nowe formy ewangelizacji i wyzwania wspolczesnosci. Jego znaczenie polega nie
tylko na kontynuowaniu dziela zapoczatkowanego przez §w. Maksymiliana Mari¢ Kol-
bego, lecz takze na tworczym wspoltworzeniu misji Kosciola we wspodtczesnym swiecie.

W swietle powyzszych rozwazan mozna stwierdzi¢, ze Rycerstwo Niepokalanej po-
zostaje warto$ciowsq i aktualng propozycja formacyjng, zdolng inspirowac zar6wno in-
dywidualne zycie duchowe, jak i wspolnotowe zaangazowanie apostolskie. Jako szkota
zycia duchowego MI ukazuje, ze droga swigtosci nie jest zarezerwowana dla nielicznych,
lecz stanowi realne powotanie kazdego chrzescijanina, realizowane w codziennosci po-
przez zawierzenie Bogu i gotowos$¢ stuzby innym.
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Streszczenie: Artykut przedstawia polemiczng i zarazem systematycznoteologiczng analize
formuty ,ofiaruje Ci Ciato i Krew, Dusze i Béstwo” zawartej w Koronce do Mitosierdzia Boze-
go. Zasadniczy problem zostaje rozpatrzony w Swietle normatywnego paradygmatu chrystolo-
gicznego uksztattowanego przez Sobdr Nicejski I, Sobdr Chalcedonski oraz pdzniejsza tradycje
doktrynalng Kosciota. Punktem wyjscia studium jest zasada lex orandi - lex credendi, zgodnie
z ktorag jezyk modlitwy nie tylko wyraza wiare, lecz rowniez podlega ocenie doktrynalnej. Artykut
dowodzi, Ze sporna formuta nie moze zostac¢ rozstrzygnieta wytacznie za pomocg hermeneutyki
dewocyjnej, afektywnej lub mistycznej, jesli jej literalna struktura wprowadza ,Bdéstwo” w se-
mantyczny zakres aktu ofiarowania. W pierwszej czesci zrekonstruowano klasyczng teologie
ofiary Chrystusa jako aktu dokonanego wedtug Jego cztowieczenstwa, podczas gdy jej zbawcza
skutecznos¢ wyptywa z Jego Boskosci. W drugiej czesci przeanalizowano jezykowaq i dogmatycz-
ng strukture samej formuty, wskazujac, ze zawiera ona kategorialne pomieszanie miedzy tym,
co moze by¢ ofiarowane, a tym, co z racji Boskiej niezmiennosci i wspdtistotnosci nie moze stac
sie przedmiotem oblaty. Trzecia cze$¢ podejmuje rozrdznienie miedzy hermeneutycznym tago-
dzeniem a kwalifikacjg dogmatyczna, stawiajac pytanie, czy analizowang formute nalezy trakto-
wac jedynie jako nieprecyzyjny wyraz poboznosci, czy tez jako obiektywnie btedng teologicznie
propozycje w sensie materialnym. Artykut konkluduje, ze spdjnos¢ doktrynalna wymaga czego$
wiecej niz poboznej intencji oraz ze modlitwa Kosciota musi pozostawa¢ odpowiedzialna wobec
ontologicznej i chrystologicznej precyzji dogmatu katolickiego.

Stowa kluczowe: Koronka do Mitosierdzia Bozego, ofiara Chrystusa, lex orandi - lex credendi,
herezja materialna, chrystologia, teologia dogmatyczna, Boze Mitosierdzie, doktryna nicejsko-
-chalcedonska

Abstract: This article offers a polemical and systematic theological analysis of the formula
“I offer You the Body and Blood, Soul and Divinity” contained in the Divine Mercy Chaplet. The
central problem is examined in light of the normative Christological framework established by
the Council of Nicaea I, the Council of Chalcedon, and the subsequent doctrinal tradition of the
Church. The study proceeds from the principle /ex orandi - lex credendi, according to which the
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language of prayer not only expresses faith but also remains subject to doctrinal evaluation.
The article argues that the disputed formula cannot be resolved solely by devotional, affective,
or mystical hermeneutics if its literal structure introduces “Divinity” into the semantic scope
of sacrificial offering. The first part reconstructs the classical theology of Christ’s sacrifice as
accomplished according to His humanity, while its salvific efficacy derives from His divinity. The
second part analyzes the linguistic and dogmatic structure of the formula itself and argues that
it entails a categorical confusion between what may be sacrificially offered and what, by reason
of divine immutability and consubstantiality, cannot become the object of oblation. The third
part addresses the distinction between hermeneutical mitigation and dogmatic qualification,
asking whether the formula should be treated merely as an imprecise devotional expression or
as an objectively erroneous theological proposition in the material sense. The article concludes
that doctrinal coherence requires more than pious intention and that the Church’s prayer must
remain accountable to the ontological and Christological precision of Catholic dogma.

Keywords: Divine Mercy Chaplet, sacrifice of Christ, lex orandi - lex credendi, material heresy,
Christology, dogmatic theology, Divine Mercy, Nicene-Chalcedonian doctrine

Wstep

Zasada lex orandi — lex credendi nalezy do najbardziej fundamentalnych regut teolo-
gicznej samo$wiadomosci Kosciota. Jej sens nie wyczerpuje si¢ w prostym stwierdzeniu,
ze modlitwa odzwierciedla wiarg. Oznacza ona rowniez, ze jezyk modlitwy, wlasnie dla-
tego, ze uczestniczy w przekazie wiary, nie moze pozostawac poza oceng dogmatyczng.
Formuty modlitewne nie sa wylacznie spontanicznym wyrazem religijnego doswiadcze-
nia, lecz moga peli¢ funkcj¢ normatywna, pedagogiczna i formacyjna. Ksztattuja one
wyobrazni¢ teologiczng wiernych, utrwalajg okreslony sposob rozumienia Boga, Chry-
stusa, zbawienia i Ko$ciola, a przez to wspoltworza realny horyzont recepcji doktryny
(Beinert, 1991, s. 9-31; Congregatio de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum, 2002,
nr 9—13; Ratzinger, 2002, s. 21-36).

Z tej przyczyny napigcie migdzy poboznoS$cig a precyzjg dogmatyczng nie moze by¢
traktowane jako problem marginalny. Historia Kosciota pokazuje, ze wiele sporéw dok-
trynalnych nie rodzito si¢ wylacznie na poziomie abstrakcyjnych definicji, lecz roéwniez
na poziomie jezyka kultu, praktyk religijnych i ich recepcji eklezjalnej. To wtasnie dlatego
klasyczna teologia katolicka konsekwentnie podkresla, ze poboznos¢, cho¢ jest rzeczywi-
stoscig autentycznie religijng i duchowo doniosla, nie stanowi samodzielnego kryterium
prawdy. Pobozno$¢ musi pozostawaé wewngtrznie podporzadkowana wierze Kosciola,
a nie odwrotnie (Cano, 1563, lib. XII, cap. 3—5; por. Congregation for the Doctrine of the
Faith, 1978/2012, nr I-1I; Katechizm Kosciota Katolickiego, 1994, nr 67, 1674—1676).

W tym kontek$cie szczegdlnego znaczenia nabiera formuta Koronki do Milosierdzia
Bozego: ,,0jcze Przedwieczny, ofiaruje Ci Cialo i Krew, Dusze i Bostwo najmilszego
Syna Twojego, a Pana naszego Jezusa Chrystusa...”. Formula ta nalezy dzi$ do najbar-
dziej rozpowszechnionych tekstow modlitwy pozaliturgicznej w Kosciele katolickim. Jej
recepcja jest szeroka, a znaczenie duszpasterskie niezaprzeczalne. Tym bardziej nie moz-
na uchylaé¢ pytania o jej wewnetrzng poprawnos¢ teologiczng. Whasnie dlatego, ze tekst
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ten funkcjonuje nie jako prywatna notatka mistyczna, lecz jako powtarzana przez miliony
wiernych formula modlitewna, podlega on ocenie w $wietle norm wiary Kosciota (Con-
gregatio de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum, 2002, nr 9—13, 204-207; loannes
Paulus II, 1980, nr 7-8; Rézycki, 2008, s. 45-78).

Problem dogmatyczny koncentruje si¢ wokot wyrazenia ,,ofiaruje Ci... Bostwo”.
W sensie dostownym formuta ta wigcza termin ,,Boéstwo” w ten sam syntaktyczny i se-
mantyczny zakres aktu ofiarowania, ktory obejmuje ,,Ciato”, ,,Krew” i,,Dusze”. Powstaje
wowczas zasadnicze pytanie: czy natura Boska Chrystusa moze by¢ ujeta jako przedmiot
oblaty? Innymi stowy, czy wolno w jezyku modlitwy méwic o ,,ofiarowaniu Bostwa”
Ojcu bez naruszenia podstawowych zasad chrystologii i teologii ofiary? Nie jest to py-
tanie retoryczne ani drugorzedne. Dotyczy ono samej struktury wyznania wiary: relacji
miedzy naturg Boska i ludzka w Chrystusie, zasady wspotistotnosci Syna Ojcu, niecierpig-
tliwosci Boga oraz klasycznego rozumienia ofiary zbawczej (Sobdr Nicejski I, 325/2010,
nr 125-126; Sobor Chalcedonski, 451/2010, nr 301-302; Thomas Aquinas, 1888—1894,
111, q. 48-49).

Wspotczesna literatura teologiczna dotyczaca Bozego Milosierdzia najcze$ciej przyj-
muje wobec tej formuly strategie interpretacyjnego tagodzenia. Akcent przesuwa si¢ z sen-
su literalnego na intencj¢ modlacego sie, z precyzji dogmatycznej na funkcje dewocyjna,
z ontologii na afekt religijny. Niektorzy autorzy wskazuja, ze jezyk modlitwy prywatnej
rzadzi si¢ innymi prawami niz jezyk Scistej teologii systematycznej. Inni akcentuja, ze
w modlitwie nie chodzi o techniczng definicj¢ natur Chrystusa, lecz o pelne zawierzenie
odkupienczemu dzietu Syna Bozego. Jeszcze inni odwotuja sie do cato$ciowego sensu
nabozenstwa do Mitosierdzia Bozego, uznajac, ze jego ortodoksja jako catosci pozwala
interpretowaé poszczeg6lne sformutowania w sposob zyczliwy i nienaruszajgcy dogmatu
(Dudek, 2010, s. 417-431; Urbanski, 2016, s. 112—145; Warchot, 2016, s. 33-45).

Jednak taka strategia, cho¢ duszpastersko zrozumiata, nie rozwigzuje problemu
w sensie metodologicznym. Jezeli sporna formula ma zosta¢ uznana za teologicznie po-
prawng, nie wystarczy stwierdzi¢, ze wierni modlg si¢ nig w dobrej intencji albo Ze ca-
os¢ nabozenstwa prowadzi do zaufania Bozemu mitosierdziu. Trzeba wykazac, ze sama
struktura wypowiedzi pozostaje zgodna z chrystologia Kosciota. Teologia dogmatyczna
nie moze zadowoli¢ si¢ samym odwotaniem do subiektywnej intencji, jesli obiektywny
sens zdania rodzi powazne zastrzezenia. W przeciwnym razie zasada lex orandi — lex
credendi zostataby odwrdcona: nie modlitwa bytaby oceniana przez wiare, lecz wiara zo-
stataby zmuszona do usprawiedliwiania kazdej utrwalonej praktyki modlitewnej (Beinert,
1991, s. 9-31; Cano, 1563, lib. XII, cap. 3-5; Ratzinger, 1994, s. 172—198).

Punktem wyjscia dla niniejszego artykutu jest przekonanie, ze spor o formule ,,ofia-
ruje Ci... Bostwo” nie moze zosta¢ uczciwie rozstrzygnigty bez siegniecia do norma-
tywnego centrum teologii katolickiej, to znaczy do doktryny trynitarnej, chrystologicznej
i soteriologicznej. Jesli Syn jest wspotistotny Ojcu, to Jego Bostwo nie stanowi rzeczywi-
stosci odrebnej od Boskosci Ojca. Jesli zas Bosko$¢ jest niestworzona, prosta, niezmienna
i niecierpigtliwa, nie moze stac si¢ ,,przedmiotem” ofiary w tym sensie, w jakim ofiaro-
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wane zostaja ciato i krew. Klasyczna teologia ofiary, od Ojcow Kosciota po scholastyke,
konsekwentnie odrdznia to, co w dziele zbawczym nalezy do porzadku cztowieczenstwa
Chrystusa, od tego, co stanowi o nieskonczonej godnosci i skutecznosci Jego czynu przez
zjednoczenie z Osobg Stowa (Augustinus, 1845-1864, XV, 5-8; loannes Damascenus,
1864/1969, 111, 3—4; Rahner, 1997, s. 103—145; Balthasar, 1994, s. 215-260).

W tym miejscu zasadniczym punktem odniesienia staje si¢ wczesniejsza analiza Woj-
ciecha Stomskiego poswigcona formule ,,ofiaruj¢ Ci... Bostwo” w §wietle chrystologii
nicejsko-chalcedonskiej (Stomski, 2025, s. 84-103). Artykut ten ma niewatpliwie istotna
warto$¢, poniewaz jasno pokazuje, ze problem nie jest pozorny ani wylgcznie emocjo-
nalny. Przeciwnie, dotyczy samej mozliwosci pogodzenia literalnego brzmienia formuty
z klasyczng doktryng chrystologiczng. Jednak wiasnie w tym miejscu rodzi si¢ potrze-
ba dalszego kroku. Jezeli bowiem analiza dogmatyczna rzeczywiscie wykazuje napiecie
migdzy literalnym brzmieniem modlitwy a norma wiary, to pozostaje pytanie, czy wystar-
czy je ostabi¢ za pomocg interpretacji hermeneutycznej, czy tez nalezy dokonac¢ bardziej
jednoznacznej kwalifikacji teologiczne;.

Niniejszy artykut stawia tezg, ze sama hermeneutyka nie wystarcza. Jezeli w struktu-
rze formuty modlitewnej termin ,,Bostwo” zostaje wpisany w zakres czynnoS$ci ofiarowa-
nia, to mamy do czynienia nie tylko z niezrecznos$cia jezykowa, lecz z problemem dogma-
tycznym wymagajacym kwalifikacji. Celem artykutu nie jest podwazanie autentycznosci
kultu Bozego Milosierdzia ani kwestionowanie jego miejsca w zyciu Kosciota. Celem
jest znacznie bardziej precyzyjne zadanie: zbadanie, czy konkretna formuta modlitewna
moze zosta¢ obroniona w $wietle klasycznej teologii, czy tez powinna zosta¢ uznana za
obiektywnie nicadekwatng, a zatem wymagajaca korekty interpretacyjnej, katechetycz-
nej, a moze nawet jezykowej (Bartnik, 2008, s. 267-270; Granat, 1970, s. 405-408; R6-
zycki, 2008, s. 45-78).

W sensie metodologicznym artykut sytuuje si¢ w obrebie teologii dogmatycznej
i fundamentalnej. Punktem odniesienia nie jest wigc wyltacznie fenomenologia modlitwy
ani socjologia religii, lecz normatywna struktura doktryny. W pierwszej czesci zostanie
zrekonstruowana klasyczna chrystologia ofiary w oparciu o wybrane swiadectwa Magi-
sterium 1 tradycji teologicznej. W drugiej czesci podjeta zostanie analiza jezykowo-dog-
matyczna samej formuly ,,ofiaruje¢ Ci... Bostwo”. W trzeciej zostanie postawione pytanie
o mozliwos¢ jej kwalifikacji jako btedu teologicznego w sensie materialnym. W czwartej
zostang omowione granice interpretacji hermeneutycznych, ktdre probuja ocali¢ literalne
brzmienie modlitwy bez naruszania jej powszechnej recepcji. Cato§¢ zmierza do odpo-
wiedzi na pytanie, czy wierno$¢ wobec depozytu wiary wymaga w tym przypadku jedynie
objasnienia, czy takze korekty.

W tym znaczeniu spor o formute Koronki nie jest sporem o margines poboznosci,
lecz o granice dopuszczalnego jezyka teologicznego w modlitwie Kosciota. Jezeli bo-
wiem modlitwa ma pozostawa¢ prawdziwie koscielna, nie moze tylko poruszac religijnie;
musi rowniez pozostawac zgodna z ontologiczng i chrystologiczng prawda wiary. Pytanie
o formule ,,ofiaruje Ci... Bostwo” jest wigc pytaniem o to, czy pobozno$¢ moze by¢ ra-
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towana kosztem precyzji dogmatu, czy tez wtasnie dogmat stanowi warunek prawdziwej
i trwatej poboznosci (Kasper, 1982, s. 210-245; Rahner, 1967a/1997, s. 103—145; Rahner,
1967b, s. 981-989; Ratzinger, 1994, s. 172-198).

Chrystologia ofiary jako norma rozstrzygajaca

W klasycznej teologii katolickiej pojgcie ofiary nie jest metaforg ani pojgciem wy-
Iacznie religijno-afektywnym, lecz kategorig $cisle teologiczng, zakorzeniong w struktu-
rze objawienia i precyzowang przez rozwo6j doktryny. Ofiara w sensie $cistym oznacza akt
odniesienia do Boga, w ktorym okreslone oblatum zostaje ztozone, oddane lub poswigco-
ne Bogu. Nie chodzi wigc jedynie o wewnetrzna intencj¢ ofiarujacego, lecz takze o obiek-
tywng strukture samego aktu. W tym znaczeniu kazda poprawna teologia ofiary wymaga
rozréznienia miedzy podmiotem ofiary, przedmiotem ofiary oraz skutkiem zbawczym,
jaki z tej ofiary wynika. Zatarcie ktdregos z tych pozioméw prowadzi nieuchronnie do
niejasnosci dogmatycznej (Thomas Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48—49; Balthasar, 1994,
s. 215-260; Ratzinger, 2002, s. 21-36).

Punkt wyjscia dla chrzescijanskiego rozumienia ofiary stanowi oczywiscie miste-
rium paschalne Chrystusa. Nowy Testament nie pozostawia watpliwosci, ze zbawcza
ofiara Chrystusa jest zwigzana z Jego wcielonym istnieniem, z Jego cialem wydanym
i krwig przelang dla zbawienia $wiata. To wtasnie czlowieczenstwo Chrystusa staje si¢
miejscem 1 narzedziem zbawczego postuszenstwa. Nie oznacza to zadnego oddzielenia
czlowieczenstwa od Osoby Syna, lecz wskazuje na to, ze akt ofiarny dokonuje si¢ w po-
rzadku natury ludzkiej. Chrystus jako jeden i ten sam Syn Bozy dziala w obu naturach,
ale cierpienie, $mier¢ i ofiara przystuguja Mu wedtug czlowieczefstwa, nie za§ wedtug
Boskosci. To rozréznienie jest warunkiem wszelkiej poprawnej soteriologii i chrystologii
(Sobor Chalcedonski, 451/2010, nr 301-302; Sobor Konstantynopolitanski II, 553/2010,
nr 421-438; Thomas Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48-49).

Te¢ samg prawde potwierdza cata normatywna tradycja wiary Kosciota. Symbol nicej-
ski, oglaszajac wspotistotnos¢ Syna Ojcu, nie tylko zabezpiecza Boska godnos¢ Chrystu-
sa, ale posrednio wyznacza granice wszelkiego jezyka odnoszacego si¢ do Jego Boskosci.
Jezeli Syn jest homoousios Ojcu, to Jego Bostwo nie jest jaka$ rzeczywisto$cia czgscio-
wa, wydzielalng czy funkcjonalnie odrgbng wobec Ojca. Bosko$¢ Syna nie moze by¢
ujmowana jako ,,co$”, co zostaje przekazane Ojcu, oddane Mu lub ztozone Mu w ofierze,
poniewaz stanowi t¢ sama, jedng, niepodzielng natur¢ Boskg wspdlng Ojcu i Synowi (So-
bor Nicejski I, 325/2010, nr 125-126; Denzinger i Hiinermann, 2010, nr 125-126).

Wihasnie dlatego chrystologia ofiary nie moze by¢ budowana w oderwaniu od teologii
trynitarnej. Gdy Kosciot wyznaje, ze Syn jest prawdziwym Bogiem z prawdziwego Boga,
to zarazem wyklucza wszelkie takie ujecie, w ktorym Boskos$¢ Syna bytaby traktowana
jako obiekt relacji ofiarniczej wobec Ojca. Relacja migdzy Ojcem i Synem w Trojcy nie
jest relacja ofiarujacego i ofiarowanego w sensie natury Boskiej. Owszem, Syn w ekono-
mii zbawienia sktada siebie Ojcu w postuszenstwie az do $mierci, ale czyni to jako wcie-
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lone Stowo, a wigc jako Ten, ktory dziata w przyjetym cztowieczenstwie. Innymi stowy,
podmiot jest Boski, lecz sposdéb dokonania ofiary jest zakorzeniony w ludzkiej naturze
Chrystusa (Augustinus, 1845-1864, XV, 5-8; Rahner, 1997, s. 103—145; Kasper, 1982,
s. 210-245).

Znaczenie tego rozréznienia zostato dobitnie potwierdzone przez Sobdr Chalcedon-
ski. Definicja chalcedonska nie jest jedynie historycznym kompromisem terminologicz-
nym, lecz normg dla calej pozniejszej refleksji chrystologicznej. Sobor naucza, ze jeden
i ten sam Chrystus jest rozpoznawany w dwodch naturach, bez zmieszania, bez zmiany, bez
podziatu i bez rozlaczenia. Oznacza to, ze jedno$¢ Osoby nie znosi réznicy natur, a r6z-
nica natur nie rozbija jednosci Osoby. W konsekwencji to, co przystuguje jednej naturze,
nie moze by¢ bezposrednio przenoszone na druga na zasadzie prostego utozsamienia.
Dziatania i wlasciwosci natury ludzkiej pozostaja dzialaniami i wlasciwo$ciami natury
ludzkiej, cho¢ sg dziataniami jednej Boskiej Osoby Syna (Soboér Chalcedonski, 451/2010,
nr 301-302; Baron i Pietras, 2005, t. I, s. 214-223).

Na tym tle szczego6lnego znaczenia nabiera klasyczna reguta teopaschicka: Unus de
Trinitate passus est carne. Regula ta zostata sformutowana wtasnie po to, aby zabezpie-
czy¢ jednocze$nie realnos¢ zbawczego cierpienia oraz niecierpietliwo$¢ natury Boskiej.
Nie oznacza ona, ze Boskos¢ cierpi, lecz ze Ten, ktory jest jednym z Trojcy, cierpiat w cie-
le. To krétkie sformutowanie posiada ogromne znaczenie metodologiczne. Pokazuje bo-
wiem, ze jezyk teologiczny moze orzeka¢ o Boskiej Osobie to, co dokonalo si¢ wedlug
natury ludzkiej, ale nie moze z tego powodu znie$¢ rozréznienia natur ani przypisa¢ Bo-
skosci tego, co przystuguje cztowieczenstwu. Jesli wiec mozna powiedzie¢, ze Bog cier-
pial, to tylko w sensie $cisle chrystologicznym, nigdy za$ w tym sensie, ze natura Boska
stata si¢ podmiotem cierpienia jako taka (Sobdr Konstantynopolitanski II, 553/2010, nr
421-438; loannes Damascenus, 1864/1969, 111, 3—4).

To samo dotyczy kategorii ofiary. Ofiara Chrystusa nie jest aktem dokonujacym si¢
W Boskosci”, lecz aktem zbawczym dokonanym przez wcielonego Syna w Jego czlo-
wieczenstwie. Klasyczna tradycja teologiczna byta w tej kwestii zadziwiajgco zgodna.
Ojcowie Kosciota, cho¢ postugiwali si¢ nieraz jezykiem silnie doxologicznym i soterio-
logicznym, nie traktowali Boskosci jako przedmiotu ofiary. Przeciwnie, to wlasnie nie-
cierpietliwo$¢ i niezmiennos¢ Boga stanowity warunek zrozumienia, ze dzieto zbawienia
dokonuje si¢ przez przyjete cztowieczenstwo Syna. W logice wcielenia to, co ludzkie,
zostaje zjednoczone z Boska Osobg i przez to staje si¢ narzgdziem zbawienia. Nie oznacza
to jednak, ze Boskos$¢ sama zostaje wlaczona w porzadek tego, co moze by¢ oddane, wy-
niszczone lub ztozone w ofierze (Augustinus, 18451864, XV, 5-8; loannes Damascenus,
1864, 111, 3—4; Katechizm Kosciota Katolickiego, 1994, nr 253-255, 468—469).

Niezwykle precyzyjnie ujmuje ten problem Tomasz z Akwinu. W jego ujeciu meka
Chrystusa stanowi prawdziwg i wlasciwa ofiare, ale jej rzeczywisto$¢ odnosi si¢ do natury
ludzkiej, podczas gdy jej skutecznos¢ wyptywa z Boskiej godnosci Osoby. To klasyczne
rozrdznienie ma znaczenie rozstrzygajace dla catego omawianego sporu. Boskos$¢ nie jest
przedmiotem ofiary, lecz zroédtem nieskonczonej wartosci 1 skutecznosci ofiary. To, ze
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ofiara Chrystusa posiada warto$¢ nieskonczona, nie oznacza, ze Boskos$¢ zostata ofiaro-
wana. Oznacza jedynie, 1 az tyle, ze ofiara cztowieczenstwa Chrystusa ma nieskonczong
godno$¢, poniewaz nalezy do Osoby Boskiej. Wlasnie tutaj przebiega granica migdzy
ortodoksja a bledem: miedzy stwierdzeniem, ze ofiara ma skutecznos$¢ ze wzgledu na Bo-
skos¢, a twierdzeniem, ze Boskos$¢ sama staje si¢ oblatum (Thomas Aquinas, 1888—1894,
111, q. 48-49; Rahner, 1997, s. 103—145; Balthasar, 1994, s. 215-260).

W tym $wietle nalezy rowniez czyta¢ pozniejsza teologi¢ katolicka. Zardwno re-
fleksja trynitarna, jak i chrystologiczna XX wieku, mimo réznych metod i akcentow, nie
podwazyla klasycznej zasady, ze ekonomia zbawienia urzeczywistnia si¢ przez wcielenie
Syna, a wigc przez przyjete czlowieczenstwo, podczas gdy Bosko$¢ pozostaje zrodlem,
podstawa i warunkiem skutecznosci catego dzieta. Rahner, analizujac relacje miedzy im-
manentng i ekonomiczng Trojca, nie rozmywa réznicy natur, lecz przeciwnie, pokazuje,
ze samoudzielenie Boga dokonuje si¢ w historii bez naruszenia Boskiej transcendenciji.
Podobnie Balthasar, rozwijajac dramatyczny wymiar dzieta zbawienia, nie zaciera grani-
cy miedzy ekonomig postuszenstwa Syna a ontologiczng niezmienno$cig Boskosci. Takze
Ratzinger, zwlaszcza w refleksji nad liturgig i chrystologicznym centrum kultu, zaktada
nienaruszalnos$¢ tego rozroznienia (Rahner, 1967, s. 981-989; Rahner, 1997, s. 103—145;
Balthasar, 1994, s. 215-260; Ratzinger, 2002, s. 21-36).

W odniesieniu do samej kategorii mitosierdzia znaczacy pozostaje rowniez glos Win-
centego Granata. Jego refleksja nad Bozym milosierdziem nie przeciwstawia milosier-
dzia prawdzie dogmatu ani nie buduje teologii dewocyjnej niezaleznej od klasycznych
rozstrzygnie¢ chrystologicznych. Przeciwnie, u Granata mitosierdzie nalezy do ekonomii
zbawienia uporzadkowanej przez wcielenie, odkupienie i taskg. Nie ma wige zadnych
podstaw, aby twierdzi¢, ze akcent na mitosierdzie uprawnia do ostabienia chrystologicz-
nej precyzji. Gdy mowa o odkupienczej ofierze Chrystusa, takze u Granata zachowany
zostaje klasyczny porzadek: cztowieczenstwo Chrystusa stanowi realny nosnik cierpienia
i ofiary, Boskos¢ za$ nie nalezy do porzadku tego, co moze stac si¢ przedmiotem ztozenia
ofiarnego (Granat, 1970, s. 405-408).

Wazne jest rowniez to, ze norma chrystologii ofiary nie wynika wylacznie z abstrak-
cyjnych rozwazan systematycznych, ale znajduje swdj wyraz w zyciu modlitwy KoSciota.
Oficjalna modlitwa Kosciota, jego nauczanie oraz zasadnicza tradycja liturgiczna sg gle-
boko zgodne w jezyku odnoszonym do ofiary Chrystusa. Tam, gdzie Kosciot mowi o wy-
danym ciele, przelanej krwi, postuszenstwie, mece i §mierci, odwotuje sie¢ do ekonomii
wcielenia. Tam zas$, gdzie mowi o Boskiej godnosci Chrystusa, mowi o zrodle zbawczej
skutecznosci, a nie o przedmiocie ofiarowania. To nie jest przypadek stylistyczny, lecz
konsekwencja dogmatyczna (Congregatio de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum,
2002, nr 9—13, 204-207; Ioannes Paulus II, 1980, nr 7-8; Katechizm KoS$ciota Katolickie-
g0, 1994, nr 1846-1848).

Wszystko to prowadzi do wniosku, ze chrystologia ofiary ustanawia $cistg norme
rozstrzygajaca dla oceny spornego sformulowania ,,ofiaruj¢ Ci... Bostwo”. Norma ta
moze zostaé¢ ujgta w sposob prosty: ofiarowane jest to, co Chrystus sktada Ojcu w swoim
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czlowieczenstwie, natomiast Boskos¢ nie jest przedmiotem ofiary, lecz ontologiczng pod-
stawg nieskonczonej wartosci i skutecznosci tego aktu. Jezeli ta zasada zostaje zachowa-
na, jezyk modlitwy pozostaje zgodny z dogmatem. Jezeli zostaje naruszona, pojawia si¢
nie tylko niejasnos¢ stylistyczna, lecz realny problem teologiczny.

Z tego powodu nie mozna zadowoli¢ si¢ ogdélnym stwierdzeniem, ze modlitwa ,,ma
sens religijny” albo Ze ,,wierni rozumieja ja poprawnie”. Pytanie, jakie musi postawic teo-
logia dogmatyczna, brzmi inaczej: czy literalna struktura danej formuty pozostaje zgodna
z normg chrystologiczna? Jesli odpowiedz jest negatywna, wowczas nie wystarcza apel
o zyczliwg interpretacje. Konieczne staje si¢ przejscie do analizy samej struktury jezyko-
wej. Dopiero na tym poziomie mozna odpowiedzie¢, czy chodzi wylacznie o niefortunne
sformulowanie, czy o glebszy btad kategorialny dotyczacy pojecia ofiary, Boskosci i re-
lacji migdzy nimi.

W tym wiasnie miejscu nalezy przej$¢ do blizszego ogladu samej formuty Koronki
do Mitosierdzia Bozego. Jesli bowiem chrystologia ofiary wyznacza norme, to zasadni-
cze pytanie brzmi teraz: czy sformutowanie ,,ofiaruje Ci Ciato i Krew, Dusz¢ i Bostwo”
miesci si¢ jeszcze w granicach tej normy, czy tez narusza ja przez wlaczenie Boskosci do
zakresu oblatio?

Analiza struktury jezykowej formuty , ofiaruje Ci... BOstwo”

Po zrekonstruowaniu normy chrystologicznej nalezy przejs¢ do samego centrum pro-
blemu, czyli do analizy struktury jezykowej formuty: ,,Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci Ciato
1 Krew, Dusze 1 Bostwo najmilszego Syna Twojego, a Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Ko-
walska, 2005, nr 474-476). W teologii dogmatycznej nie wystarcza bowiem odwotlanie si¢
do ogolnego sensu religijnego modlitwy. Konieczne jest zbadanie, czy konkretna konstrukcja
jezykowa, wlasnie w swoim literalnym i bezposrednim brzmieniu, pozostaje zgodna z po-
rzadkiem pojgciowym wiary Kosciota. W tym przypadku problem nie dotyczy wytacznie
tonu naboznos$ci ani emocjonalnego ciezaru wypowiedzi, lecz tego, jak skonstruowany jest
sam akt predykacji i jakie relacje znaczeniowe zostaja przez niego ustanowione.

Pierwszym elementem wymagajacym uwagi jest sam czasownik ,,ofiaruje”. W je-
zyku religijnym i teologicznym czasownik ten nie jest neutralny. Nie oznacza po prostu
,,oddaje Tobie”, ,,zawierzam Tobie” albo ,,powierzam Tobie”. W chrzescijanskiej tradycji
modlitewnej oraz doktrynalnej ,,ofiarowac” odsyla do rzeczywistosci oblatio, a wigc do
czynnosci, w ktorej pewne dobro staje si¢ przedmiotem zlozenia Bogu. Oczywiscie za-
kres semantyczny czasownika moze by¢ niekiedy szerszy w jezyku potocznym, jednak
w formule religijnej o tak wysokim nasyceniu soteriologicznym i chrystologicznym pod-
stawowe znaczenie jest jednoznacznie ofiarnicze. Nie ma tu podstaw, by traktowac ten
czasownik jako zwykty synonim aktu poboznego zwrdcenia si¢ ku Bogu. Caty kontekst
nabozenstwa do Miltosierdzia Bozego, w ktorym mowa o przebtaganiu za grzechy nasze
i calego $wiata, dodatkowo wzmacnia $cisty sens ofiarniczy tej wypowiedzi (Kowalska,
2005, nr 474-476; Rozycki, 2008, s. 45-78; Bartnik, 2008, s. 267-270).
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Drugim elementem jest konstrukcja dopetnienia. W formule pojawia si¢ wyrazna
enumeracja: ,,Ciato i Krew, Dusze i Bostwo”. Z punktu widzenia sktadni zdania wszystkie
te cztony sg objete jednym orzeczeniem i naleza do jednego ciagu semantycznego. Nie
ma w tekscie zadnego wskaznika, ktory pozwalatby twierdzié, ze trzy pierwsze elementy
sa objete zakresem czasownika ,,ofiaruj¢” w sensie $cistym, natomiast czwarty jedynie
w sensie przenosnym. Nie ma tez zadnego rozréznienia sktadniowego, ktdre sugerowato-
by zmiang¢ poziomu odniesienia miedzy ,,Dusza” a ,,Béstwem”. Przeciwnie, tekst buduje
jednolity szereg, w ktorym wszystkie cztery cztony funkcjonujg jako wspoétrzedne dopet-
nienia tego samego aktu ofiarowania.

Ta obserwacja ma zasadnicze znaczenie. W teologii jezyka religijnego czg¢sto mozna
dopusci¢ wieloznacznos¢, metaforycznos$¢ albo analogicznosé, ale nie mozna dowolnie
zawiesza¢ podstawowe] logiki sktadni. Jesli bowiem w jednym szeregu wystepuja ele-
menty odnoszace si¢ do realiéw ofiarniczych, to czytelnik i modlacy si¢ zostaja skierowa-
ni ku odczytaniu calego szeregu jako objetego tym samym porzadkiem znaczeniowym.
Cialo i1 krew Chrystusa niewatpliwie naleza do tego porzadku. Dusza, cho¢ w tradycji
biblijne;j i scholastycznej nie bywa najczesciej osobno wskazywana jako przedmiot ofiary
w taki sam sposob jak ciato i krew, nadal miesci si¢ w obrebie integralnego cztowieczen-
stwa Chrystusa. Problem powstaje dopiero przy czwartym czlonie, czyli ,,Bostwie”, ktore
nie nalezy juz do porzadku cztowieczenstwa, lecz do porzadku Boskiej natury wspot-
istotnej Ojcu (Sobor Nicejski I, 325/2010, nr 125-126; Sobor Chalcedonski, 451/2010,
nr 301-302).

Wiasnie tutaj ujawnia si¢ podstawowe napigcie semantyczne i dogmatyczne. Enu-
meracja faczy bowiem elementy nalezace do dwoch roznych porzadkow ontologicznych.
,Ciato”, ., Krew” i ,,Dusza” odnosza si¢ do tego, co w Chrystusie nalezy do rzeczywisto$ci
przyjetej, wcielonej, historycznej, zdolnej do cierpienia i $mierci. ,,Bostwo” odnosi si¢
natomiast do natury Boskiej, ktora z definicji nie podlega cierpieniu, przemianie, wynisz-
czeniu ani zlozeniu w ofierze. Jesli jednak wszystkie te elementy zostaja polaczone w ra-
mach jednego aktu ofiarowania, wowczas jezyk modlitwy dokonuje przesunigcia, ktorego
nie da si¢ uzna¢ za obojetne. Boskos$¢ zostaje wprowadzona do tego samego szeregu, do
ktorego nalezg elementy zwigzane z ekonomig meki 1 odkupienia. Tym samym zostaje
semantycznie wpisana w obszar oblatio.

Nie wystarcza odpowiedzie¢, ze poboznos¢ religijna operuje czasem jezykiem bar-
dziej calosciowym niz $cista teologia. Owszem, modlitwa moze ujmowa¢ Chrystusa ca-
losciowo, mowiac o Nim jako o Zbawicielu, Synu Bozym, Panu lub Odkupicielu bez
kazdorazowego rozrdzniania poziomu natur. Jednak co innego mowic¢ o catej Osobie
Chrystusa, a co innego wprost wprowadzi¢ termin odnoszacy si¢ do natury Boskiej jako
czton wspotrzedny w szeregu przedmiotéw ofiary. Tego rodzaju ruch jezykowy nie jest
juz zwyklym skrotem pobozno$ciowym. Wchodzi w sam srodek klasycznych rozréznien
chrystologicznych. Nie chodzi tu o zakwestionowanie communicatio idiomatum, lecz
wlasnie o jej prawidlowe rozumienie. Zasada ta pozwala przypisywac jednej Osobie to, co
przyshuguje jednej z natur, ale nie pozwala dowolnie miesza¢ porzadkéw ontologicznych
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w obrebie aktu ofiarnego (Ioannes Damascenus, 1864/1969, 111, 3—4; Sobor Konstantyno-
politanski II, 553/2010, nr 421-438).

W tym miejscu szczeg6lnie przydatna staje si¢ kategoria bledu kategorialnego.
W sensie filozoficzno-teologicznym btad kategorialny polega na przypisaniu okreslonej
rzeczywistosci wlasciwosci, funkcji albo trybu istnienia nalezacego do innej kategorii by-
towej. W analizowanej formule taki btad polega na tym, ze ,,Bostwo” zostaje potrakto-
wane tak, jakby mogto wej$¢ do porzadku tego, co ofiarowane. Tymczasem Boskos¢ nie
jest czyms, co moze zosta¢ oddane Bogu na sposob ofiarniczy. Nie jest rzeczywistoscia
stworzong, nie jest czym$ odrgbnym wobec Ojca, nie jest tez czyms, co mogloby zostac
przemienione, wyniszczone, wydane lub ztozone. Z punktu widzenia klasycznej metafi-
zyki i chrystologii przypisanie Boskosci funkcji oblatum oznacza wiec przesuniecie jej do
porzadku nieadekwatnego wobec jej natury (Augustinus, 1845-1864, XV, 5-8; Thomas
Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48-49; Kasper, 1982, s. 210-245).

Mozna oczywiscie probowac broni¢ tej formuly przez odwotanie do jezyka integral-
nego, argumentujac, ze skoro Chrystus jest jeden, to mozna Go ,,ofiarowac” Ojcu w catlej
petni Jego Osoby, a wiec rowniez z odniesieniem do Boskosci. Tego rodzaju argument
jednak nie usuwa problemu, lecz jedynie go przesuwa. Gdyby bowiem formuta brzmiata
po prostu: ,,ofiaruj¢ Ci Twojego Syna Jezusa Chrystusa”, wtedy rzeczywiscie mozna byto-
by mowié o cato§ciowym odniesieniu do jednej Osoby, bez rozbijania jej na poszczegdlne
elementy. Tutaj jednak sytuacja wyglada inaczej. Tekst nie poprzestaje na odniesieniu
do osoby Chrystusa jako catosci, lecz wylicza sktadniki nalezace do réznych porzadkow
ontologicznych. Wtasnie to wyliczenie czyni problem ostrzejszym, poniewaz nie pozosta-
wia miejsca na neutralng ogo6lnos¢. Boskos¢ nie wystepuje tu jako cecha osoby ani jako
podstawa jej godnosci, lecz jako element wymieniony obok ciata, krwi i duszy.

To rozroznienie jest decydujace takze dlatego, ze klasyczna teologia chrzescijanska
zna dobrze réznicg migdzy petnig osoby a rozréznieniem natur. Osoba Syna jest jedna,
ale natury nie stapiaja si¢ ani nie wymieniaja wtasnosci w sposob nieuporzadkowany.
Dlatego mozna powiedzie¢, ze Chrystus odkupit §wiat, ze Syn Bozy umart za nas, ze
Pan chwaly zostat ukrzyzowany, ale nie mozna bezkarnie przejs¢ od tej poprawnej pre-
dykacji osobowej do twierdzenia, ze Bosko$¢ zostata ukrzyzowana, cierpiata Iub zosta-
la zlozona w ofierze jako Boskos¢. Jesli to rozroznienie zostaje usuniete albo rozmyte,
wowczas jezyk modlitwy przestaje by¢ niewinnym skrotem i zaczyna ingerowaé w sama
strukture chrystologii (Sobor Chalcedonski, 451/2010, nr 301-302; loannes Damascenus,
1864/1969, 111, 3—4; Thomas Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48—49).

Nalezy tez odrzuci¢ argument, ze sam fakt koscielnej recepcji formuly neutralizuje
problem jej literalnej struktury. Koscielna aprobata praktyki poboznos$ciowej nie oznacza
automatycznie, ze kazde jej pojedyncze sformulowanie zostalo przyjete jako wzorcowe
pod wzgledem S$cistosci dogmatycznej. Historia teologii zna liczne przypadki, w ktorych
pewne wyrazenia pobozne byly tolerowane, reinterpretowane lub korygowane w miarg
dojrzewania refleksji doktrynalnej. Takze dokumenty dotyczace rozeznawania objawien
prywatnych wyraznie pokazuja, ze autentyczna duchowa warto$¢ jakiegos nurtu poboz-
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nosci nie znosi potrzeby krytycznej oceny jego form wyrazu (Congregation for the Doctri-
ne of the Faith, 1978/2012, nr I-1I; Kongregacja Nauki Wiary, 1959, s. 271; Congregatio
pro Doctrina Fidei, 1978, s. 350).

W tym $wietle préba obrony sformutowania ,,ofiaruje Ci... Béstwo” przez samg in-
tencje modlacego si¢ rowniez okazuje si¢ niewystarczajaca. Intencja moze sprawic, ze
dana osoba nie popetia btedu formalnego. Nie usuwa jednak problemu obiektywnej
struktury jezykowej formuty. Kto modli si¢ tymi stowami, moze chcie¢ powiedzie¢ co$
calkowicie ortodoksyjnego, mianowicie ze sktada Ojcu Chrystusa jako Zbawiciela w ca-
Tej pelni Jego osoby i dzieta. Jednak teologia nie bada wytacznie tego, co modlacy sie miat
na mysli, lecz takze to, co rzeczywiscie mowi tekst. A tekst, odczytany literalnie i zgodnie
z regutami sktadni, wlacza ,,Bostwo” w zakres aktu ofiarowania. To wlasnie czyni pro-
blem obiektywnym, a nie wylacznie psychologicznym czy pastoralnym (Beinert, 1991, s.
9-31; Bartnik, 2008, s. 267-270).

Na tym etapie mozna wiec sformutowac pierwszy zasadniczy wniosek. Problem for-
muly ,,ofiaruj¢ Ci... Bostwo™ nie polega jedynie na tym, ze moze by¢ ona Zle zrozumiana
przez niewyksztatconego odbiorce. Problem lezy glebiej: w samej konstrukcji zdania, ktore
Iaczy w jednym akcie ofiarniczym elementy nalezace do porzadku cztowieczenstwa Chry-
stusa z terminem odnoszacym si¢ do Jego natury Boskiej. W ten sposob dochodzi do seman-
tycznego przesunigeia Boskosci do sfery oblatum. Tego rodzaju przesunigcie nie moze by¢
uznane za calkowicie neutralne, poniewaz narusza strukture klasycznej chrystologii ofiary.

Drugi wniosek jest rownie istotny. Jezeli problem ma charakter strukturalny, to nie
moze zosta¢ rozwigzany wytacznie przez apel do interpretacji zyczliwej, duchowej lub
mistycznej. Owszem, taka interpretacja moze ostabia¢ skutki duszpasterskie btednego
odczytania. Nie usuwa jednak samego faktu, ze literalna warstwa tekstu rodzi powazng
trudno$¢. Innymi stowy, hermeneutyka moze probowac ratowac sens, ale nie moze sama
przez si¢ uniewazni¢ btedu wpisanego w konstrukcje jezykowa, jesli taki blad rzeczywi-
$cie tam wystepuje.

To wlasnie prowadzi do kolejnego etapu analizy. Skoro formuta wykazuje cechy bte-
du kategorialnego, nalezy postawi¢ pytanie bardziej precyzyjne: czy mamy do czynienia
jedynie z nieadekwatnym jezykiem poboznoSciowym, czy tez z obiektywng sprzeczno-
$cig z normg wiary, ktora uzasadnia mocniejsza kwalifikacje dogmatyczna? Aby odpo-
wiedzie¢ na to pytanie, trzeba przej$¢ od analizy jezykowej do klasycznej teologicznej
kategorii bledu materialnego.

Herezja materialna — kryteria klasyczne i kwalifikacja spornego
sformutowania

Po ustaleniu, ze formuta ,,ofiaruje Ci Ciato i Krew, Dusze i Bostwo” rodzi realny pro-
blem na poziomie struktury jezykowej, konieczne staje si¢ postawienie pytania o jej kwa-
lifikacje dogmatyczng. W tym miejscu nie chodzi juz wylacznie o to, czy sformutowanie
jest stylistycznie niefortunne, katechetycznie ryzykowne albo podatne na btedna recepcje.
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Pytanie brzmi bardziej radykalnie: czy literalny sens tej formuty pozostaje jedynie niepre-
cyzyjny, czy tez wchodzi w obiektywng sprzeczno$¢ z normatywng trescig wiary Koscio-
1a? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, trzeba siggna¢ do klasycznych rozréznien teologii
dogmatycznej, zwlaszcza do rozrdznienia migdzy herezjg formalng a herezjg materialna.

W tradycji katolickiej herezja formalna oznacza §wiadome i uporczywe zaprzeczenie
prawdzie objawionej i podanej do wierzenia przez Ko$ciol. Jej istotnym elementem jest
zatem nie tylko obiektywna niezgodnos¢ tresci z dogmatem, ale takze subiektywny kom-
ponent uporu, $wiadomosci i woli trwania przy btedzie. Tymczasem herezja materialna
odnosi si¢ do sytuacji, w ktorej jakas wypowiedz, formuta lub teza pozostaje obiektywnie
sprzeczna z trescig wiary, nawet jesli podmiot nie ma $wiadomosci tej sprzecznosci albo
nie zamierza przeciwstawia¢ si¢ nauce Kosciota. To rozréznienie ma podstawowe znacze-
nie dla oceny tekstow poboznosciowych, katechetycznych, a nawet teologicznych, ktore
nie s3 aktami buntu wobec Magisterium, lecz mimo to mogga zawiera¢ element obiek-
tywnej niezgodnosci z dogmatem (Denzinger i Hiinermann, 2010, nr 125-126, 301-302,
421-438; Katechizm Kos$ciota Katolickiego, 1994, nr 253-255, 456-478).

Wrhasnie dlatego zastosowanie kategorii herezji materialnej do formuty modlitewnej nie
oznacza oskarzenia modlacych si¢ o wing doktrynalng. Nie jest to ocena intencji $w. Faustyny
Kowalskiej, wiernych odmawiajacych Koronke ani duszpasterzy szerzacych nabozenstwo
do Milosierdzia Bozego. Chodzi wylacznie o obiektywng analizg tresci wypowiedzi. Teo-
logia dogmatyczna musi bowiem rozr6znia¢ migdzy poziomem subiektywnej religijno$ci
a poziomem obiektywnej zgodnosci z normg wiary. Poboznos$¢, nawet szczera i owocna du-
chowo, nie posiada immunitetu wobec takiej oceny. Jesli jaka$ formuta pozostaje problema-
tyczna w $wietle chrystologii i teologii ofiary, samo wskazanie na dobre owoce duchowe nie
rozwigzuje jeszcze kwestii jej poprawnosci doktrynalnej (Beinert, 1991, s. 9-31; Congregatio
de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum, 2002, nr 9-13, 204-207).

Aby unikna¢ arbitralnosci, trzeba wskazaé kryteria, wedlug ktérych mozna mowic
o bledzie materialnym w sensie dogmatycznym. W niniejszym studium mozna wyrézni¢
cztery takie kryteria. Po pierwsze, chodzi o sprzeczno$¢ z prawda dogmatycznie zdefi-
niowang lub bezposrednio z niej wynikajaca. Po drugie, chodzi o naruszenie rozréznienia
konstytutywnego dla danego obszaru doktryny. Po trzecie, chodzi o btad kategorialny,
ktory prowadzi do falszywej predykacji. Po czwarte, chodzi o niemoznos$¢ usunigcia
sprzecznosci bez zasadniczej reinterpretacji albo korekty samej formuly. Jesli wszystkie
te elementy wystepuja tacznie, wowczas nie mamy juz do czynienia tylko z luznym jezy-
kiem pobozno$ciowym, lecz z realnym problemem doktrynalnym.

Pierwsze kryterium odnosi si¢ do wspoétistotnosci Syna Ojcu. Dogmat nicejski stwier-
dza, ze Syn jest wspotistotny Ojcu, to znaczy posiada t¢ samg Boska nature, a nie nature
odrebna, podrzgdng Iub czgsciowo wydzielong. Ta zasada nie jest jedynie abstrakcyjna
teza metafizyczna. Ma bezposrednie konsekwencje dla jezyka modlitwy i soteriologii.
Jezeli Bosko$¢ Syna jest tg sama, jedng Boskoscig wspdolng Ojcu i Synowi, to nie moze
by¢ ujmowana jako przedmiot ofiarowania Ojcu. Ofiara zaktada bowiem relacj¢ migdzy
tym, co zostaje ztozone, a Tym, ktoremu jest sktadane. W obrebie jednej i tej samej, nie-



PIOTR JANKOWSKI 69

podzielnej natury Boskiej taka relacja nie moze zosta¢ pomys$lana na sposob ofiarniczy.
Kiedy wiec formuta modlitewna méwi o ,,ofiarowaniu Bostwa” Syna Ojcu, wprowadza
strukture, ktdra pozostaje w napieciu z samym rdzeniem nicejskiego rozstrzygniecia (So-
bor Nicejski I, 325/2010, nr 125-126; Denzinger i Hiinermann, 2010, nr 125-126).

Drugie kryterium dotyczy rozréznienia natur w Chrystusie. Definicja chalcedonska
nie tylko wyznaje petni¢ Boskosci i petnie cztowieczenstwa Chrystusa, ale czyni to w spo-
sob, ktory ma charakter normatywny dla wszelkiego dalszego jezyka chrystologiczne-
go. Dwie natury pozostaja niezmieszane, nieprzemienione, niepodzielne i nieroztaczne.
Oznacza to, ze dzialania wlasciwe ekonomii cierpienia, postuszenstwa, $mierci i ofiary
odnoszg si¢ do Chrystusa wedtug cztowieczenstwa. Jesli Boskos$¢ zostaje semantycznie
przesunigta do porzadku oblatio, dochodzi do naruszenia wiasnie tego rozréznienia. Nie
chodzi tu o czysta subtelno$¢ scholastyczng. Chodzi o sama zasadg, ze wlasciwosci natury
Boskiej i wlasciwosci natury ludzkiej nie mogg by¢ mieszane w obrebie aktu zbawczego
w sposob, ktory zaciera ich odrgbno$¢. Formuta ,,ofiaruj¢ Ci... Bostwo” wlasnie to ryzy-
ko w sobie zawiera, poniewaz wpisuje termin odnoszacy si¢ do natury Boskiej w ten sam
szereg, ktory obejmuje elementy natury ludzkiej jako przedmiot ofiary (Soboér Chalcedon-
ski, 451/2010, nr 301-302; Baron i Pietras, 2005, t. I, s. 214-223).

Trzecie kryterium dotyczy bledu kategorialnego. Jak zostalo pokazane wczesniej,
Boskos¢ nie nalezy do porzadku tego, co moze stac si¢ oblatum. Nie moze zosta¢ ztozona,
oddana ani po§wigecona Bogu, poniewaz nie jest rzeczywisto$cia stworzona, cierpietng ani
ontologicznie odrgbng wobec Ojca. Wlaczenie ,,Bostwa” do enumeracji ,,Ciato i Krew,
Dusze i Bostwo” sprawia, ze termin odnoszacy si¢ do natury Boskiej zostaje potrakto-
wany jak element tego samego rodzaju co rzeczywistosci nalezace do czlowieczenstwa
Chrystusa. To nie jest juz tylko kwestia niefortunnej stylistyki. To klasyczny przyktad
nieadekwatnego przypisania kategorii: temu, co nie moze stanowi¢ przedmiotu ofiary,
przypisuje si¢ funkcj¢ wlasciwa oblatum. Btad kategorialny ma tutaj konsekwencje stricte
dogmatyczna, poniewaz dotyka samego rozumienia ofiary Chrystusa (Thomas Aquinas,
1888-1894, 111, q. 48—49; Granat, 1970, s. 405-408; Kasper, 1982, s. 210-245).

Czwarte kryterium polega na sprawdzeniu, czy trudno$¢ mozna usuna¢ bez naru-
szenia literalnej struktury tekstu. To kryterium jest niezwykle wazne, poniewaz odrdznia
zwykle nieostrosci jezyka od sformutowan rzeczywiscie problematycznych. Gdyby sens
ortodoksyjny dat si¢ wydoby¢ z samego zdania bez zmiany jego struktury, wowczas moz-
na byloby mowi¢ najwyzej o wyrazeniu niezgrabnym lub wymagajacym komentarza. Tu-
taj jednak sytuacja wyglada inaczej. Aby uczyni¢ formute w pelni zgodna z klasyczng teo-
logia, trzeba de facto przesunaé ,,Bostwo” poza zakres czasownika ,,ofiaruje¢” albo nadac
temu terminowi sens nieobjety juz zwykla logikg enumeracji. Innymi stowy, ortodoksyjny
sens nie wynika z literalnego ksztaltu zdania, lecz musi zosta¢ do niego dopowiedziany
z zewnatrz przez interpretacje korekcyjng. To zas oznacza, ze sama struktura formuty nie
jest neutralna, lecz domaga si¢ ratowania przez dodatkowa hermeneutyke.

Na tej podstawie mozna postawi¢ teze bardziej zdecydowang: literalnie rozumiana
formuta ,,ofiaruj¢ Ci... Bostwo” spetnia warunki btedu materialnego w sensie dogma-
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tycznym. Nie dlatego, ze zaprzecza dogmatowi wprost w formie jawnej antytezy, lecz
dlatego, ze implikuje strukture myslowa niezgodna z klasyczng chrystologia i teologia
ofiary. W sferze dogmatycznej wiele btgdéw nie polega na brutalnym zanegowaniu defi-
nicji wiary, lecz na takim przesuni¢ciu poje¢, ktore rozsadza ich wewngetrzng rownowa-
ge. Tutaj wlasnie to si¢ dzieje: Bosko$¢ zostaje wprowadzona do porzadku ofiarowania,
chociaz wedlug catej klasycznej tradycji moze ona stanowi¢ jedynie zrédto skutecznosci
ofiary, nie za$ jej przedmiot (Thomas Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48—49; Rahner, 1997, s.
103—145; Balthasar, 1994, s. 215-260).

W tym miejscu szczegdlnego znaczenia nabiera rozrdznienie miedzy niepoprawno-
Scig teologiczng a peing kwalifikacja ,,herezji materialnej”. Niektorzy teologowie mo-
gliby uznaé, ze uzycie terminu ,,herezja” jest zbyt mocne w odniesieniu do modlitwy
poboznosciowej. Zastrzezenie to trzeba potraktowaé powaznie, poniewaz stownictwo
kwalifikacyjne w teologii nie moze by¢ naduzywane. Jednak z drugiej strony nie mozna
zapominag, ze tradycja katolicka zawsze dopuszczata mozliwo$¢ materialnej niezgodno-
$ci jakiej$ formuly z depozytem wiary, nawet jesli jej autor lub uzytkownik nie dziatat
z intencja heretycka. Jesli wigc dana wypowiedz rzeczywiscie narusza strukture dogmatu,
to unikanie mocniejszego okreslenia wylacznie z powodow pastoralnych moze prowadzi¢
do rozmycia samych kryteriow teologicznych (Denzinger i Hiinermann, 2010, nr 125—
126, 301-302, 421-438; Katechizm Kosciota Katolickiego, 1994, nr 253-255, 456—478).

W tym sensie sformutowanie o ,,materialnym” charakterze btedu wydaje si¢ tu me-
todologicznie uzasadnione. Pozwala ono z jednej strony zachowaé rozréznienie miedzy
obiektywna trescia formuty a subiektywng wina osob, z drugiej za$ nie banalizuje realne;j
sprzecznosci z norma chrystologiczng. Nie chodzi o potgpienie nabozenstwa do Milosier-
dzia Bozego jako catosci. Nie chodzi nawet o zanegowanie jego wartosci duchowej. Cho-
dzi o wskazanie, ze w jego centralnej formule wystepuje sformutowanie, ktore literalnie
odczytane przekracza granice poprawnosci dogmatycznej i z tego powodu nie moze by¢
pozostawione bez krytycznej kwalifikacji.

Warto zauwazy¢, ze taka ocena nie jest sprzeczna z troskg o Koscidt i poboznosé
wiernych. Przeciwnie, jest jej konsekwencja. Jesli bowiem modlitwa ksztaltuje wiarg, to
pozostawienie w obiegu formut obiektywnie nieadekwatnych moze stopniowo ostabia¢
wrazliwo$¢ doktrynalng i przyzwyczaja¢ wiernych do jezyka, ktory miesza porzadki on-
tologiczne. W tym sensie problem nie jest marginalny. Dotyczy samej odpowiedzialno$ci
teologii za oczyszczanie jezyka wiary. Prawdziwa troska pastoralna nie polega na ochronie
kazdej utrwalonej formy poboznosci przed krytyka, lecz na takim prowadzeniu wiernych,
aby ich modlitwa byta zarazem gorliwa i teologicznie prawdziwa (Congregatio de Cultu
Divino et Disciplina Sacramentorum, 2002, nr 9-13, 204-207; Ratzinger, 2002, s. 21-36).

Na tej podstawie mozna sformutowac wniosek przejsciowy. Jesli literalna struktura
formuly ,,ofiaruje Ci... Boéstwo” pozostaje w sprzeczno$ci z normg wspotistotnosci Syna
Ojcu, narusza chalcedonskie rozréznienie natur, popehia btad kategorialny i nie daje si¢
obroni¢ bez korekcyjnej reinterpretacji, to jej ocena nie moze zakonczy¢ si¢ na stwierdze-
niu, ze jest to jedynie ,,jezyk mniej precyzyjny”. Tego rodzaju diagnoza bytaby za staba.
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W swietle klasycznych kryteriow teologii dogmatycznej nalezy mowic o blgdzie material-
nym, a wigc o obiektywnej niezgodnos$ci formuty z norma wiary.

Jednak wlasnie tutaj pojawia si¢ najbardziej newralgiczny punkt sporu. Zwolennicy
obrony tej formuly zazwyczaj nie negujg samej chrystologii nicejsko-chalcedonskiej. Ich
strategia polega raczej na tym, ze probuja ,,uratowac” modlitwe przez odpowiednia inter-
pretacje: analogiczng, afektywna, mistyczng albo eklezjalng. Dlatego, aby analiza byta
petna, trzeba jeszcze zbadaé, czy te hermeneutyczne strategie rzeczywiscie rozwiazuja
problem, czy tylko odsuwaja jego jednoznaczng kwalifikacje. Temu wlasnie nalezy po-
$wigci¢ nastepng cze$¢ wywodu.

Krytyka interpretacji ratujacych i granice hermeneutyki
dogmatycznej

Jezeli uznaé, ze literalna struktura formuly ,,ofiaruje Ci Cialo i Krew, Dusze¢ i Bo-
stwo” rodzi realny problem dogmatyczny, wowczas naturalng reakcja staje si¢ proba jej
ocalenia przez odpowiednig hermeneutyke. Tego rodzaju strategia jest zrozumiata zaréw-
no z teologicznego, jak i duszpasterskiego punktu widzenia. Formuta nalezy przeciez do
bardzo szeroko rozpowszechnionej praktyki poboznosciowej, zakorzenionej w duchowo-
$ci Bozego Milosierdzia i zwigzanej z waznym nurtem zycia Kosciota. Z tego wzgledu
wielu autorow nie chee przechodzi¢ od razu do kwalifikacji krytycznej, lecz szuka takiego
sposobu odczytania tekstu, ktéry pozwoli zachowa¢ jego dopuszczalno$¢ bez naruszania
chrystologii nicejsko-chalcedonskiej. Pytanie zasadnicze nie brzmi jednak, czy taka inten-
cja jest zrozumiata, lecz czy jest metodologicznie wystarczajaca.

W praktyce mozna wyrdzni¢ kilka podstawowych typow hermeneutyki ,ratujace;j”.
Pierwszy polega na interpretacji analogicznej lub afektywnej. W tym ujeciu zwrot ,,ofiaruje
Ci... Béstwo” nie mialby oznaczaé, ze Boskos¢ staje si¢ dostownym przedmiotem ofiary,
lecz ze modlacy si¢ zwraca si¢ ku calemu misterium Chrystusa 1 wyraza pelni¢ zawierze-
nia Jego osobie. Drugi typ polega na interpretacji mistycznej. Wedtug tego podejscia tekst
modlitwy nalezatoby odczytywac nie wedlug rygoru systematycznej teologii, lecz wedlug
logiki jezyka mistycznego, ktory bywa skrotowy, symboliczny i intensywnie zorientowa-
ny na doswiadczenie religijne. Trzeci typ odwoluje si¢ do interpretacji eklezjalno-uczest-
niczacej: wierny nie mialby ,,doktada¢” niczego do ofiary Chrystusa, lecz jedynie wejs¢
w juz dokonang ofiar¢ Syna i uczestniczy¢ w niej przez modlitwg Kosciota. Wszystkie
te strategie taczy wspdlny cel: zachowaé prawowiernos¢ sensu modlitwy mimo napigc¢
obecnych w jej literalnym brzmieniu (Rozycki, 2008, s. 45-78; Dudek, 2010, s. 417-431;
Urbanski, 2016, s. 112-145).

Na pierwszy rzut oka taka droga moze wydawac si¢ przekonujaca. Teologia rzeczy-
wiscie zna i akceptuje analogie, symbol, skrot doxologiczny oraz rézne poziomy jezyka
religijnego. Nie kazda modlitwa musi by¢ sformutowana tak, jak definicja soborowa. Nie
mozna wigc wymagac od kazdego tekstu dewocyjnego tego samego poziomu Scistosci, jaki
obowigzuje w podreczniku dogmatyki. Taki argument ma jednak swoje granice. To, ze mo-
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dlitwa nie musi by¢ definicja soborowa, nie oznacza jeszcze, ze moze pozostawac obiektyw-
nie sprzeczna z podstawowg strukturg doktryny. Innymi stowy, odmienno$¢ rejestru jezyka
nie znosi odpowiedzialnosci za sens. Jezyk poboznosciowy moze by¢ mniej techniczny, ale
nie moze byc¢ teologicznie dowolny (Beinert, 1991, s. 9-31; Ratzinger, 2002, s. 21-36).

Podstawowa trudno$¢ hermeneutyki ,,ratujacej” polega na tym, ze nie usuwa ona napig-
cia obecnego w tekscie, lecz stara si¢ je zneutralizowac przez nadanie mu sensu, ktory nie
wynika bezpos$rednio z samej formuly. To jest zasadnicza r6znica metodologiczna. Czym in-
nym jest interpretowa¢ tekst, aby wydoby¢ jego sens zgodny z jego struktura, a czym innym
interpretowa¢ go wbrew jego najbardziej oczywistemu porzadkowi sktadniowemu po to, by
unikng¢ kwalifikacji krytycznej. W przypadku zwrotu ,,ofiaruje Ci... Bostwo” problem po-
lega wlasnie na tym, ze sens ortodoksyjny nie wynika z literalnego uktadu zdania, lecz musi
zosta¢ do niego dopowiedziany. Hermeneutyka nie tyle odczytuje tu tekst, ile ostabia jego
dostownos¢, aby ocali¢ go przed konsekwencjami dogmatycznymi.

Najlepiej wida¢ to na przyktadzie interpretacji analogicznej. Jej zwolennik powie, ze
modlacy si¢ nie chce przeciez stwierdzac, iz Boskos¢ Chrystusa jest sktadana Ojcu jako
oblatum, lecz jedynie w sposob pobozny wskazuje na pelni¢ Chrystusowego misterium.
Jednak taka odpowiedzZ nie rozwigzuje problemu sktadniowego. W formule nie ma Zzadnego
sygnatu, ze ,,Bostwo” ma by¢ rozumiane inaczej niz ,,Ciato”, ,, Krew” i ,,Dusza”. Wszystkie
te terminy pozostaja objete tym samym zakresem czasownika ,,ofiaruje”. Jesli trzy pierwsze
terminy sg rozumiane realnie i ofiarniczo, to czwarty nie moze zosta¢ arbitralnie przesunigty
na poziom czysto symboliczny bez naruszenia spdjnosci wypowiedzi. Innymi stowy, inter-
pretacja analogiczna staje si¢ tutaj interpretacja korekcyjna, a nie po prostu wyjasniajaca.

Podobne ograniczenie dotyczy interpretacji mistycznej. Mozna oczywiscie twier-
dzi¢, ze jezyk prywatnych objawien i tekstow duchowych rzadzi si¢ wlasng logikg i nie
zawsze zachowuje pojeciowa precyzje klasycznej teologii. Jest to obserwacja stuszna,
ale niewystarczajaca. Co innego bowiem jezyk zapisu doswiadczenia mistycznego, a co
innego powtarzalna formuta modlitewna wprowadzona do szerokiego obiegu religijne-
go. Zapis mistyczny moze by¢ przedmiotem interpretacji, selekcji i krytycznej recepcji.
Modlitwa powszechnie odmawiana pelni natomiast funkcje formacyjna i normatywna.
Nie pozostaje juz jedynie prywatnym $wiadectwem, lecz zaczyna wspottworzy¢ jezyk
wiary wspolnoty. Z tej przyczyny argument mistyczny nie tylko nie znosi potrzeby oceny
dogmatycznej, ale wrecz ja wzmacnia. Im bardziej dana formuta staje si¢ czgscig praktyki
modlitewnej Kosciota, tym bardziej musi by¢ badana pod katem zgodno$ci z norma wia-
ry (Congregation for the Doctrine of the Faith, 1978/2012, nr I-II; Congregatio de Cultu
Divino et Disciplina Sacramentorum, 2002, nr 9-13, 204-207).

Jeszcze subtelniejsza jest interpretacja eklezjalno-uczestniczaca. Jej punkt wyjscia
jest skadinad ortodoksyjny. Koscidt rzeczywiscie uczestniczy w jedynej ofierze Chrystu-
sa. Wierni nie sktadajg innej ofiary obok Niego, lecz wchodza przez modlitwe, sakramen-
ty 1 zycie taski w ten jedyny akt zbawczy, ktéry swoje zrodto ma w weielonym Synu. Pro-
blem pojawia si¢ wtedy, gdy z tej prawdy probuje si¢ wyprowadzi¢ usprawiedliwienie dla
literalnej formuty ,,ofiaruje Ci... Bostwo”. Uczestnictwo Kosciota dotyczy bowiem udzia-
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hu w ofierze Chrystusa, a nie redefinicji jej przedmiotu. To, Ze wierny uczestniczy w ofierze
Syna, nie oznacza jeszcze, ze moze dowolnie okresla¢, co w tej ofierze stanowi oblatum.
Innymi stowy, interpretacja eklezjalna moze wyjasnia¢ podmiotowy sens modlitwy, ale nie
moze zmieni¢ ontologicznej struktury ofiary Chrystusa (Ioannes Paulus II, 1980, nr 7-8;
Katechizm Kosciota Katolickiego, 1994, nr 1846—1848; Ratzinger, 2002, s. 21-36).

W tym miejscu szczegdlnej ostrosci nabiera réznica migdzy hermeneutyka a kwali-
fikacja dogmatyczna. Hermeneutyka ma za zadanie objasniac sens, wydobywac¢ intencje
tekstu, osadza¢ wypowiedz w kontekscie i ukazywa¢ mozliwe poziomy znaczen. Kwa-
lifikacja dogmatyczna stawia natomiast pytanie normatywne: czy dana wypowiedz jest
zgodna z regula wiary? Obie operacje sg potrzebne, ale nie sg tym samym. Problem zaczy-
na si¢ wtedy, gdy hermeneutyka zostaje uzyta nie po to, by wyjasni¢ tekst, lecz po to, by
zawiesi¢ oceng jego literalnego sensu. Wowczas interpretacja przestaje by¢ narzgdziem
rozumienia, a staje si¢ mechanizmem ochronnym wobec formuty, ktorej nie chce si¢ pod-
da¢ jednoznacznej krytyce.

Doktadnie to ryzyko ujawnia si¢ w sporze o zwrot ,,ofiaruj¢ Ci... Bostwo”. Jesli
chrystologia ofiary wyznacza $cista norme, a analiza sktadni pokazuje, ze Bosko$¢ zo-
staje wprowadzona do zakresu oblatio, to teologia musi odpowiedzie¢ na pytanie, czy to
przesunigcie jest dopuszczalne. Odpowiedz nie moze polegac¢ jedynie na stwierdzeniu,
ze ,,w gruncie rzeczy chodzi o co$ ortodoksyjnego”. Takie stwierdzenie moze by¢ dusz-
pastersko uspokajajace, ale metodologicznie jest za stabe. W teologii nie wystarcza wie-
dzie¢, ze za problematycznym sformutowaniem da si¢ dopowiedzie¢ sens prawowierny.
Trzeba jeszcze wykazac, ze sens ten naprawde wynika z samego tekstu albo przynajmnie;j
nie jest z nim sprzeczny. W tym przypadku ten warunek nie zostaje spetniony.

Na tym tle bardzo wazne staje si¢ stanowisko Wincentego Granata. Jego refleksja nad
mitosierdziem Bozym nie zmierza do ratowania kazdego jezyka dewocyjnego za pomoca
szerokiej interpretacji, lecz przeciwnie: pozostaje podporzadkowana klasycznej strukturze
dogmatu. U Granata mitosierdzie nie znosi ontologii, ale ja zaklada. Nie ostabia chrysto-
logii, lecz wymaga jej $cistosci. Nie ma wiec podstaw, aby twierdzi¢, ze sama centralno$¢
mitosierdzia w ekonomii zbawienia usprawiedliwia jezyk, ktory zaciera granicg miedzy
Boskoscig a cztowieczenstwem w porzadku ofiary. W tym sensie stanowisko Granata ma
znaczenie korygujace wobec hermeneutyk ,,ratujacych”, poniewaz przypomina, ze po-
boznos¢ nie moze funkcjonowac poza reguta wiary (Granat, 1970, s. 405-408).

Warto tez podkresli¢, ze krytyka hermeneutyki ,,ratujacej” nie oznacza negacji sensu
interpretacji jako takiej. Teologia potrzebuje hermeneutyki, poniewaz Objawienie dociera
do Kosciola przez jezyk, symbole, gatunki literackie i historyczne formy przekazu. Pro-
blem nie polega wigc na samej interpretacji, lecz na jej naduzyciu. Naduzycie pojawia si¢
wtedy, gdy hermeneutyka zostaje oderwana od normatywnej funkcji dogmatu. Wowczas
nie shuzy juz wyjasnianiu prawdy wiary, lecz neutralizowaniu wszystkiego, co mogtoby
wejs¢ z nig w konflikt. To za$ prowadzi do sytuacji, w ktorej prawie kazde problematycz-
ne sformutowanie daloby si¢ obroni¢ przez odpowiednio zyczliwe odczytanie. Taki model
bylby jednak koncem precyzji dogmatycznej jako takiej.
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W odniesieniu do analizowanej formuly oznacza to, ze hermeneutyka moze petnic¢
funkcj¢ pomocniczg, lecz nie rozstrzygajaca. Moze wyjasnic, jak wierni zwykle rozumie-
ja Koronke do Milosierdzia Bozego. Moze pokaza¢, ze intencja modlacych si¢ nie jest
heretycka. Moze nawet pomodc wskazaé, jaki sens ortodoksyjny chciano zapewne wyra-
zi¢. Nie moze jednak sama z siebie uniewazni¢ faktu, ze literalna struktura wypowiedzi
pozostaje problematyczna. Jesli to wlasnie struktura jest miejscem btedu, wowczas roz-
wigzanie musi mie¢ charakter takze normatywny: albo przez jednoznaczng kwalifikacje,
albo przez potrzebe korekty.

Na tej podstawie mozna sformutowac kolejny wniosek. Strategie hermeneutyczne
nie rozwigzuja problemu formuly ,,ofiaruje Ci... Béstwo”, lecz odsuwajag moment jego
jednoznacznej oceny. Lagodza recepcje, ale nie usuwaja btedu kategorialnego. Pozwalaja
dopowiedzie¢ sens prawowierny, ale nie wykazuja, ze sens ten wynika z samego tekstu.
W efekcie dochodzi do metodologicznego przesunigcia: zamiast podda¢ modlitwe normie
chrystologii, probuje si¢ norm¢ chrystologii rozciagnac tak, by pomiescita formute, ktora
w swoim literalnym brzmieniu tej normy nie respektuje.

Jezeli tak jest, wowczas pozostaje pytanie o konsekwencje¢ teologiczng i praktyczng.
Czy wystarczy przy tym stanie rzeczy nadal powtarzaé, ze modlitwa jest ,,do uratowania”
przez odpowiedni komentarz? Czy tez nalezaloby wprost sformutowa¢ wnioski dogma-
tyczne 1 pastoralne: wskaza¢ nieadekwatnos¢ jezyka, potrzebe korekty katechetycznej,
a by¢ moze takze korekty samej formuty?

Whnioski dogmatyczne i postulaty korekty

Przeprowadzona analiza prowadzi do wnioskow, ktore majg charakter nie tylko inter-
pretacyjny, ale normatywny. Problem formuty ,,ofiaruje Ci Ciato i Krew, Duszg i Bostwo”
nie sprowadza si¢ do indywidualnej wrazliwosci teologicznej ani do sporu o styl modli-
twy. Nie jest tez wylacznie kwestig duszpasterskiej ostrozno$ci lub nieostroznosci. Doty-
czy on samej granicy migdzy jezykiem poboznosci a struktura dogmatu. Jesli za$ chodzi
o granice tak podstawowa, nie mozna poprzesta¢ na wnioskach ogoélnikowych. Konieczne
jest sformutowanie tego, co z calego wywodu wynika wprost.

Po pierwsze, normatywna chrystologia Kos$ciota jednoznacznie wyklucza mozliwo$¢
traktowania Boskos$ci Chrystusa jako przedmiotu ofiary. Od Nicei, przez Chalcedon, az
po klasyczng syntezg teologii scholastycznej obowigzuje zasada, wedtug ktorej ofiara
zbawcza dokonuje si¢ wedlug czlowieczenstwa Chrystusa, natomiast Bosko$¢ stanowi
podstawe jej nieskonczonej godnosci i skutecznosci. Wszelkie poprawne ujecie teologii
ofiary musi respektowac to rozrdznienie. Nie jest ono dodatkiem do chrystologii, lecz jej
elementem konstytutywnym (Sobor Nicejski I, 325/2010, nr 125-126; Sobor Chalcedon-
ski, 451/2010, nr 301-302; Thomas Aquinas, 1888—1894, 111, q. 48-49).

Po drugie, literalna struktura analizowanej formuty nie respektuje tego rozréznienia.
Umieszcza ona ,,Bostwo” w jednym szeregu z ,,Ciatem”, ,,Krwig” i,,Dusza”, a wigc w ob-
rebie jednego aktu ofiarowania. Z punktu widzenia sktadni i semantyki religijnej oznacza
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to, ze Bosko$¢ zostaje przesunigta do porzadku oblatio. Takie przesunigcie ma charakter
btedu kategorialnego, poniewaz przypisuje naturze Boskiej funkcje, ktérej nie moze ona
pehié. Nie chodzi przy tym o zwykla niezrecznos¢ jezykowa, lecz o problem strukturalny.
Wypowiedz nie jest jedynie ,,niedoskonata”; jest obiektywnie teologicznie nieadekwatna.

Po trzecie, z tego wzgledu uzasadnione jest mowienie o bledzie materialnym tej for-
mutly. Taka kwalifikacja nie oznacza przypisania modlacym si¢ winy formalnej ani negacji
duchowej warto$ci nabozenstwa do Milosierdzia Bozego jako catosci. Oznacza jedynie,
ze literalnie rozumiane sformutowanie pozostaje niezgodne z norma wiary. W ten spo-
sob zachowane zostaje podstawowe rozroznienie miedzy poziomem obiektywnej tresci
a poziomem subiektywnej intencji. Tylko dzigki temu mozna unikng¢ dwoéch skrajnosci:
z jednej strony bezkrytycznej aprobaty kazdego utrwalonego jezyka poboznosci, z drugiej
za$ niesprawiedliwego oskarzania wiernych o §wiadomy sprzeciw wobec Kosciota.

Po czwarte, hermeneutyki ,,ratujgce” nie rozwigzuja problemu, lecz go odsuwajg. Ich
rola moze by¢ pomocnicza na poziomie duszpasterskim, ale nie moze zastapi¢ kwalifika-
cji dogmatycznej. Jezeli sens prawowierny musi zosta¢ dopowiedziany z zewnatrz, a nie
wynika z literalnej struktury formuty, to sama formuta nie moze zosta¢ uznana za teolo-
gicznie wystarczajaca. W przeciwnym razie dogmat zostatby zredukowany do funkcji
elastycznego komentarza, ktorego zadaniem jest usprawiedliwianie kazdego problema-
tycznego jezyka religijnego.

Z tych wnioskow wyptywaja konkretne postulaty. Pierwszy ma charakter kate-
chetyczny. Tak dlugo, jak analizowana formula pozostaje w powszechnym uzyciu, ko-
nieczne jest jednoznaczne nauczanie, ze Bosko$¢ Chrystusa nie jest przedmiotem ofiary.
Jesli formuta ma by¢ odmawiana, wierni powinni by¢ pouczani, ze sens ortodoksyjny
moze by¢ zachowany wylacznie przez interpretacje, w ktoérej ,,Bostwo” nie jest rozumiane
jako oblatum, lecz jako odniesienie do Boskiej godnosci Chrystusa, stanowiacej zrodto
skutecznosci Jego zbawczego dzieta. Tego rodzaju katecheza nie usuwa wprawdzie trud-
nosci tekstu, ale przynajmniej ogranicza ryzyko jego btgdnej recepcji (Katechizm Koscio-
ta Katolickiego, 1994, nr 456478, 1846—1848; Rozycki, 2008, s. 45-78).

Drugi postulat ma charakter metodologiczny. Teologia systematyczna nie moze kapi-
tulowac¢ przed utrwalong praktyka poboznos$ciowa. Jesli jakas formuta jest szeroko uzywa-
na, tym bardziej wymaga badania, a nie ochrony przed krytyka. Wiernos¢ wobec tradycji
Kosciota nie polega na biernym zachowywaniu wszystkich historycznie uksztattowanych
wyrazen, lecz na ich stalym oczyszczaniu w $wietle depozytu wiary. W przeciwnym razie
teologia przestataby pemi¢ funkcje rozeznajaca i ograniczytaby si¢ do wtornego uzasad-
niania tego, co juz funkcjonuje w obiegu religijnym.

Trzeci postulat ma charakter redakcyjno-jgzykowy. Jesli uzna¢, ze modlitwa jako
taka ma zachowa¢ swoje miejsce w duchowosci wiernych, nalezatoby rozwazy¢ moz-
liwos¢ takiej korekty formuly, ktora usungtaby blad kategorialny, a zarazem zachowata
zasadniczy sens soteriologiczny. Z teologicznego punktu widzenia najwlasciwsze bytoby
takie sformutowanie, ktore zachowuje odniesienie do pelni odkupienczego dzieta Chry-
stusa, ale nie czyni Boskosci elementem wyliczenia oblatio. Przyktadowo, poprawniejsza
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bylaby formuta akcentujaca, ze wierny ofiaruje Ojcu Cialo i Krew Chrystusa, a skutecz-
no$¢ tej ofiary wynika z godnosci Jego Boskiej Osoby. Nie chodzi tutaj o tworzenie no-
wej duchowosci, lecz o doprowadzenie jezyka modlitwy do wigkszej zgodnosci z norma
dogmatyczna.

Czwarty postulat dotyczy relacji miedzy poboznoscig a dogmatem. Spor o analizo-
wang formule pokazuje, ze zasada lex orandi — lex credendi nie moze by¢ rozumiana
w sposob jednostronny. Modlitwa nie tylko wyraza wiare, ale takze podlega osadowi wia-
ry. Nie kazda praktyka modlitewna jest z samego faktu popularnosci lub dlugiego trwa-
nia automatycznie wzorcowa teologicznie. Ko$ciol musi zachowac zdolno$¢ krytycznej
recepcji wlasnych form poboznosci, jesli chce pozosta¢ wspolnota, w ktorej kult i prawda
wzajemnie si¢ przenikaja, a nie znosza.

W tym sensie problem formuly ,,ofiaruj¢ Ci... Béstwo” nalezy uznac za test szer-
szy niz pojedynczy spér o jedno zdanie. Jest to test metodologicznej dojrzatosci teologii
katolickiej. Pokazuje on, czy teologia ma jeszcze odwage stawia¢ pytania o obiektywna
adekwatnos¢ jezyka modlitwy, czy tez ogranicza si¢ do pozniejszego usprawiedliwiania
tekstow juz utrwalonych przez praktyke religijna. Pokazuje takze, czy poboznos¢ jest
rozumiana jako rzeczywisto$¢ potrzebujgca nieustannego oczyszczania przez wiarg, czy
jako obszar w praktyce wyjety spod kryterium dogmatycznego.

Ostateczny wniosek niniejszego studium jest wige nastepujacy: formuta ,,ofiaruje Ci
Cialo i Krew, Duszg i Bostwo”, odczytywana literalnie, nie daje si¢ pogodzi¢ z klasyczna
chrystologia ofiary bez istotnej korekty interpretacyjne;j. Z tego wzgledu nie powinna by¢
traktowana jako dogmatycznie neutralna. Jezeli Ko$ciot chee zachowaé spojno$¢ miedzy
tym, co modli si¢, a tym, w co wierzy, nie wystarczy apel do dobrej intencji wiernych
ani do szerokiego sensu nabozenstwa. Potrzebna jest jasnos¢ teologiczna. A jasno$¢ teo-
logiczna w tym przypadku prowadzi do stwierdzenia, ze jezyk tej formuly przekracza
granice poprawnos$ci dogmatycznej i dlatego wymaga nie tylko interpretacji, ale rowniez
krytycznej korekty.
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Résumé : Le pluralisme des approches en bioéthique trouve son origine dans la diversité des
conceptions anthropologiques véhiculées par les différents systémes éthiques. Cette étude exa-
mine les conceptions de I'étre humain dans les principales théories bioéthiques contempora-
ines, telles que celles développées par Beauchamp, Singer, Engelhardt et Warren, et évalue
leur pertinence. Dans la suite de son argumentaire, elle présente le personnalisme comme une
contre-proposition, soulignant que les connaissances médicales, psychologiques et juridiques
se révélent insuffisantes pour établir un jugement moral. Enfin, I'auteur aborde la question de
I’éclairage de ces anthropologies par la Révélation.

Mot-clés : personalism, principisme, ethical anthropology, Anthropologie personnaliste, dignité
humaine

Abstract: The pluralism of approaches in bioethics is a consequence of the different anthro-
pological conceptions represented by the various ethical systems. The present study examines
the different conceptions of understanding of human beings in the main contemporary bioethi-
cal theories, such as those of Beauchamp, Singer, Engelhardt and Warren, and assesses their
adequacy. Personalism is then presented as a counter-proposal, emphasising that medical, psy-
chological and juridical knowledge is insufficient for the purpose of making moral judgements.
Finally, the question of the illumination of these anthropologies by the Revelation is posed.

Keywords: personalism, principlism, ethical anthropology, personalist anthropology, human
dignity



https://orcid.org/0000-0003-3059-5909
https://orcid.org/0000-0003-3059-5909
mailto:szczepankaleciak@pm.me
https://doi.org/10.30439/WST.2026.1.1 
https://creativecommons.org/licenses/by-nd/4.0/

Quelle anthropologie pour la bioéthique ? 80

Introduction

La médecine est I’un des domaines les plus dynamiques. Toute recherche scientifique
fait humblement I’objet d’une évaluation éthique effectuée par des comités de bioéthique
indépendants. Ainsi, en conséquence et dune certaine manicre a la suite des sciences
exactes, la bioéthique se développe également de maniére rigoureuse. Elle doit étre ca-
pable de répondre aux nouveaux dilemmes que la médecine souléve en permanence. Du
point de vue méthodologique, la médecine est une science unifiée, mais ce n’est pas le
cas de la bioéthique. II existe un pluralisme de vues irréconciliable et unifiable en matiére
de bioéthique. Le modéle d’argumentation adopté en elle est donc une question décisive.
Il en résulte d’énormes conséquences pratiques. Il semble que le débat dépasse méme
I’axiologie au sens large : il porte sur la vision méme de la bioéthique dans la médecine
contemporaine.

Le caractere éthique de la bioéthique n’est pas évident pour tous les acteurs. De nom-
breux auteurs s’attachent bien plus a décrire les préférences éthiques ou a créer un modele
de résolution des conflits qu’a indiquer le devoir moral et ce qui est bien ou mal. Beauco-
up, surtout dans la culture anglo-saxonne, se concentrent sur le statut juridique des qu-
estions en jeu, considérant les dispositions légales et les jugements des tribunaux comme
les conclusions éthiques finales qui cloturent définitivement le débat éthique.

Une anthropologie adéquate, qui constitue le fondement de la bioéthique, doit prendre
en compte une vision intégrale de la personne humaine en tant qu’unité corporelle et spi-
rituelle. L’auteur tentera de défendre la thése selon laquelle, parmi les approches analy-
sées, seule I’anthropologie personnaliste, dans son interprétation catholique, fournit des
bases axiologiques cohérentes et solides, capables de résoudre les dilemmes bioéthiques
contemporains. Le but de cet ouvrage n’est pas seulement de présenter la diversité des
points de vue, mais de prouver que 1’anthropologie adoptée détermine les décisions nor-
matives et que, parmi les approches analysées, seul le personnalisme offre une cohérence
suffisante pour résoudre les dilemmes.

Cela revét une importance particuliére lorsqu’il s’agit d’évaluer sur le plan éthique
des techniques et des méthodes relativement nouvelles en médecine, telles que 1’édition
du génome des embryons par la méthode CRISPR, I’utérus artificiel, les embryons chimé-
riques ou I’intelligence artificielle dans le cadre du diagnostic et des décisions concernant
la vie du patient. Malheureusement, le cadre restreint du présent article et la complexité
des questions abordées empéchent I’auteur de les traiter plus en détail.

Il existe un énorme pluralisme de concepts en matiére de bioéthique. Chaque concept
a sa propre approche anthropologique. La réponse a la question fondamentale : « Qui est
I'homme ? » permettra par conséquent a chacun des courants pluralistes de répondre aux
questions pratiques : « Comment agir par rapport a I’homme ? » et « Quel acte et quelle
option thérapeutique seront les meilleurs au regard de ce qui est le plus grand bien pour
la personne ? ». Les désaccords entre de nombreux systémes éthiques contemporains sont
dus aux différentes positions anthropologiques que chaque systéme véhicule implicite-
ment ou explicitement.
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Toute réponse normative concernant les traitements repose sur une conception de
I’étre humain préalablement définie, méme si celle-ci n’est pas exprimée explicitement.
Les différences entre les systemes bioéthiques ne découlent pas uniquement de principes
moraux divergents, mais d’un niveau plus profond : d’incompatibilités anthropologiques.
La theése défendue dans cet article est d’autant plus importante qu’il est impossible de
répondre de maniére cohérente a la question comment agir sans avoir préalablement dé-
terminé qui est I’homme, en quoi consiste son bien.

L’incohérence méthodologique interne de la bioéthique est perceptible. La discussion
engage des personnes ayant des visions du monde, des approches cognitives et des hy-
pothéses méthodologiques mutuellement exclusives. Certes, le culte de la tolérance qui
prévaut dans le monde démocratique permet un libre échange des opinions, mais on ne
peut guére s’attendre a ce que cet échange soit créatif et constructif. Les divergences se
manifestent pratiquement a tous les niveaux.

En outre, pour les recherches scientifiques actuelles, le modéle éthique de choix est
le plus souvent le principisme ou une approche dérivée de celui-ci. Dans la base des ar-
ticles scientifiques PubMed, le nombre de publications avec le mot clé « principisme » se
compte en milliers et son apparition croit de maniére exponentielle. I est rare de trouver
d’autres approches.

Afin d’entrer en dialogue avec les courants bioéthiques contemporains, il est néces-
saire de se demander comment ils comprennent 1°étre humain. Cette étude se compose
de trois parties. Nous verrons d’abord quelles sont les caractéristiques des anthropolo-
gies proposées par les courants les plus répandus en bioéthique. Nous examinerons si
ces propositions sont suffisantes. Nous nous pencherons ensuite sur la contre-proposition
qu'est le personnalisme. Enfin, nous nous demanderons comment les anthropologies bioé-
thiques peuvent étre éclairées par la Révélation. Si la question anthropologique est fonda-
mentale pour la bioéthique, on ne peut y répondre sans se référer a Celui qui est a I’origine
de I’existence de I’homme et la source de sa dignité.

1. Anthropologie des courants bioéthiques contemporains

Les systémes bioéthiques different les uns des autres sur le plan axiologique : soit
au niveau des valeurs les plus importantes, soit au niveau de leur ordonnancement. Ce-
pendant, la différence entre eux est encore plus profonde : ils différent dans leur compré-
hension de ce qu’est un étre humain. Malgré les nombreuses différences, il est possible
d’identifier certaines lignes dominantes. C’est pourquoi je vais maintenant essayer d’exa-
miner quelle est I'image de I’homme qui émerge des débats bioéthiques contemporains.
C’est important car des hypothéses erronées sur la nature de I’homme et sa valeur par rap-
port a d’autres organismes aboutiront a la formulation de normes morales et de décisions
qui ne respecteront pas la grande dignité de I’homme.

11 existe deux approches dominantes en bioéthique, deux réductionnismes qui limitent
la personne humaine a une seule dimension (Kieniewicz, 2011, p. 38). Le premier réduc-
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tionnisme se concentre sur la sphére biologique-physiologique de I’homme. Il réduit le fait
d’étre humain a une fonctionnalité biologique. Par conséquent, I’homme est identifié¢ a son
corps, qui est traité comme un mécanisme complexe. L’essentiel est d’assurer le fonctionne-
ment des organes et de 1’organisme dans son ensemble. La conséquence pour la bioéthique
est la sous-évaluation de la dimension éthique de ’homme, due a la réduction du fonction-
nement humain au niveau des réactions aux stimuli et des soumissions aux instincts.

Le deuxiéme réductionnisme est de type psychologique-fonctionnel. Il se caractérise
par la mise en relation entre le fait d’€tre une personne, avec certaines capacités psychiques
et les interactions dans lesquelles une personne peut s’engager. Elle semble étre une consé-
quence de la philosophie de Kant et du développement des sciences psychologiques. Ceux-
ci ont abouti au développement des points de vue qui font dépendre le statut personnel des
pouvoirs psychiques réels et de la fonctionnalité de la psyché. Par conséquent, le statut de
personne est refusé aux individus qui ne répondent pas au minimum de conscience et de
liberté ou dont le développement physique n’a pas atteint le minimum attendu.

Il ne fait aucun doute que la personne fait une expérience d’elle-méme a la fois au ni-
veau biologique comme au niveau psychologique. Elle interagit également avec d’autres
personnes. Chacune de ces dimensions est importante, mais chacune doit étre considérée
comme complémentaire avec les autres. Il apparait cependant que dans les discussions
bioéthiques, surtout celles menées par les chercheurs américains, une approche intégrale
de la nature de la personne ne peut étre trouvée que chez les auteurs catholiques (et pas
tous), car eux seuls construisent une anthropologie tenant compte de la métaphysique
de I’étre humain (Pellegrino, 2000, pp. 670-673). Afin de construire une vision intégrale
de I'homme, il est nécessaire de se référer a sa structure ontologique. Le grand défaut
des théories modernes est la négation de la dimension transcendante de I’homme et la
négation totale de sa relation avec Dieu. Ceci trouve son origine dans deux mouvements.
D’abord dans les Lumicéres, lorsque la raison était absolutisée et la vérité révélée rejetée.
Deuxieémement, dans le positivisme, dont 1’'une des caractéristiques était la réduction de
I’homme au seul aspect matériel.

Le principisme se réfere a 1’éthique déontologique de W. Ross, dans laquelle le devoir
prima facie est intuitivement supposé (Thornton, 2006, p. 366). Au départ, elle se situe
comme une éthique fondée sur des principes (principle-based ethics). Il postule quatre
principes : le principe d’autonomie, le principe de bienfaisance, le principe de non-mal-
faisance et le principe de justice comme base pour les jugements moraux. Les fondateurs
du principisme, Beauchamp et Childress, a la lumiére de ces quatre principes formels,
veulent organiser la morale populaire (common morality), qui est pour eux la source pre-
miere des normes morales (Trotter, 2020, p. 431). Ils proposent un chemin de réflexion,
équilibré entre les différents principes et valeurs, entre les interprétation et négociation
(Richardson, 2000). Le contenu des principes est formel et indéfini. Ces principes n’ont ni
de lien ni de référence systématique entre eux, ce qui fait qu'ils entrent souvent en conflit
les uns avec les autres (Garcia, 2020, p. 489). Ce conflit est insoluble, car il n'existe pas
une théorie dont ils sont issus (Clouser, Gert, Bernard, 1990, p. 219).
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Les descriptions phénoménologiques de la personne, donc : la description de sa
conscience, la description de I’accomplissement de ses actes de liberté, le fait d’utiliser le
langage, la capacité de travailler et de créer des technologies ; ce ne sont pas des manifes-
tations de personneité au niveau ontologique. Ordo congoscendi ne peut jamais précéder
ordo essendi. La pensée phénoménaliste, fonctionnaliste, actualiste ne saisit pas le simple
fait que toutes ces manifestations sont secondaires a la nature de la personne (Moreland,
Mitchell, John, 1995).

La perte de la réflexion métaphysique va si loin que des penseurs comme Peter Singer
commencent a nier les différences ontologiques entre les hommes et les animaux (Sin-
ger, 1987, pp. 5-8). Ce type de monisme vitaliste a des conséquences désastreuses pour
I’éthique : le nouveau-né n’est pas considéré comme ayant une existence rationnelle ou
consciente de soi. Selon Singer, il existe de nombreux étres non personnels dont le rai-
sonnement et la conscience de soi, la perception et la capacité de ressentir sont bien plus
développés que les capacités d’un enfant d’une semaine, d’un mois ou méme d’un an.
Ainsi, la vie d’un nouveau-né a moins de valeur que celle d’un cochon, d’un chien ou d’un
chimpanzé¢ (Singer, 2009, p. 571).

Une conception phénoménaliste de la personne, similaire a celle de Singer, est utili-
sée par Engelhardt. Il affirme que tous les humains ne sont pas égaux (Engelhardt, 1996,
p- 104). Pour Engelhardt, I’énorme variation des caractéristiques des individus humains est
a ’origine d’importantes inégalités morales. Tous les hommes ne sont pas des personnes.
Ne sont pas des personnes ceux qui n’utilisent pas la conscience, qui n’utilisent pas sa
rationalité, qui se sont pas capables de distinguer ce qui est bon et ce qui est mauvais.
Le feetus humain, les nourrissons, les handicapés mentaux profonds, les personnes dans
le coma et sans espoir de guérison, sont des exemples d’étres qui ne sont pas des personnes
(Engelhardt, 1996, p. 107). Mary Ann Warren, la philosophe américaine qui aborde le sujet
de la libération des animaux, énumeére que pour étre une personne, il faut répondre a 1’un
des cinq critéres suivants : 1/ la conscience, notamment la capacité de ressentir la douleur ;
2/1a capacité développée de raisonner ; 3/ la capacité d’agir raisonnablement ; 4/ 1a capacité
de communiquer avec les autres ; 5/ avoir ses propres concepts (Warren, 1973, pp. 50-53).

Le concept phénoménaliste de la personne déshumanise 1’éthique médicale. Ceux
qui sont exclus du monde des personnes, n’ont aucun droit moral. L’inclusion d’un
nouveau-né ou d’un malade mental sévére dans le monde des personnes dépend de la
décision arbitraire de ceux qui se reconnaissent déja comme des personnes. Acceptant
cette critique, 1’éthique personnaliste propose d’organiser des principes selon une norme
unique de moralité, qu’elle appelle la norme personnaliste. Puis, elle propose de dévelop-
per une théorie intégrale de la personne. Une telle théorie aide a résoudre les problémes
fondamentaux de la bioéthique. Le personnalisme exige que la bioéthique s’appuie sur un
concept intégral de la personne. Les sciences biomédicales, la psychologie empirique, la
sociologie et d’autres sciences ne peuvent, par leurs méthodes, que décrire la personnalité
et ses caractéristiques ; elles ne peuvent pas décrire la nature de la personne. Pour cela, la
méthode philosophique est nécessaire.
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2. Anthropologie personnaliste

Le fondement de I’anthropologie personnaliste est la notion de norme personna-
liste. L’affirmation du patient en tant que personne appelle catégoriquement le médecin a
rechercher l'acte juste qui répond a cette affirmation. Toutes les autres normes - médicales,
économiques, techniques, juridiques ou les normes de la recherche efficace du consensus
- grace a la norme personnaliste peuvent étre incluses dans la sphére de la moralité. La
norme personnaliste détermine la bonté morale d'un acte. Des connaissances médicales,
psychologiques et juridiques sont nécessaires pour établir le jugement, mais elles ne sont
pas suffisantes pour poser le bon jugement moral. On peut dire que dans 1'expérience
axiologique-normative, se révele la valeur fondamentale qui est la dignité de la personne
et qui devient la base de la norme de la moralité.

Dans la recherche d’actes corrects et justes qui affirment la valeur de la personne,
on doit se demander quel est le bien objectif pour la personne. Cette recherche conduit a
1’anthropologie qui permet de décrire la nature de la personne et de son bien. Une notion
utilitariste de I’intérét qui montre le bien immédiat et & court terme, n’est pas suffisante.
Le personnalisme est a la recherche d’un bien objectif pour la personne et vise a protéger
la médecine contre la déshumanisation et les tendances totalitaires. Pour comprendre ce
qu’est une norme personnaliste et ce qu’elle n’est pas, il faut se poser la question de la
dignité. Josef Seifert en distingue quatre : 1/ la dignité personnelle ontologique (ontho-
logical dignity) ; 2/ la dignité du sujet conscient, la dignité de personalité (dignity of
the conscious subject) ; 3/ la dignité acquise/morale (acquired dignity, moral dignity) ;
4/ la dignité relationnelle, qui est recue en étant en relation avec quelqu’un comme Dieu,
la société, la communauté (dignity as a gift, bestowed dignity) (Seifert, 2003). C’est la
premiére qui est le fondement de la norme personnaliste.

La dignité ontologique d’autrui est celle qui m’est donnée dans la cognition de maniere
directe, immédiate et intuitive. Dans les relations avec les autres, la personne révéle sa valeur
innée personnelle. Pour d’autres, cette expérience de la valeur de la personne est la source
d’une obligation morale inconditionnelle et catégorique. La dignité ontologique est liée a
I’existence de 1’étre humain : il existe a la maniére d’une personne, personnellement. Cette
dignité n’est pas acquise et ne peut étre retirée. Cette elle qui est le fondement pour distin-
guer et évaluer ce qui est digne et ce qui est indigne de I’homme. D’autre part, la dignité de la
personnalité est un sentiment de sa propre dignité et de la manicre de I’exprimer a I’extérieur.

D’autre part, la dignité de la personnalité est un sentiment personnel de sa propre
dignité et de la maniére de 1I’exprimer a I’extérieur. Dans une situation favorable, le sen-
timent de la dignité de la personnalité coincide avec la conscience de sa dignité ontolo-
gique, mais il peut aussi devenir déviant en raison de défauts acquis. La dignité acquise,
a son tour, est le résultat de I'acquisition de facultés morales, ou vertus. Elle est liée au
caractére de I’individu, a ses capacités, a ses résultats dans le domaine de la science, de
I’art ou de la morale.

Les éthiciens de la tradition empiriste anglo-saxonne utilisent la dignité du sujet
conscient lorsqu’ils cherchent a justifier leur éthique. Ce faisant, ils réduisent 1’éthique a
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la psychologie ou a la sociologie de la moralité. Une autre approche est celle de 1’¢thique
personnaliste, qui fait appel a la dignité ontologique. Elle détermine notre comportement
vis-a-vis de la personne en tant que telle, et non vis-a-vis de ses manifestations. La
personnalité peut faciliter ou entraver la reconnaissance de la dignité d'autrui, mais méme
lorsque quelqu'un aune personnalité dégradée (il s'agit d'une personnalité psychologique ou
morale, comme celle d'un criminel), il ne perd pas sa dignité onthologique, la dignité d’étre
humain. Ainsi, méme en prison, un malfaiteur doit étre traité conformément a la dignité de
la personne qui lui appartient. Si cela est valable pour les criminels, combien plus pour les
enfants a naitre. Ce principe occupe une place importante en médecine, qui s'occupe, entre
autres, de personnes souffrant de divers défauts biologiques, psychologiques ou sociaux.
C'est précisément le remplacement de la réflexion en termes de dignité de la personne par
une réflexion en termes d'organisme fonctionnant bien ou mal biologiquement qui permet
a Peter Singer de placer dans son éthique le droit a la vie d'un animal bien développé plus
haut que celui d'un nouveau-né anencéphalique ou trisomique (Singer, 1996, pp. 70-75).

La norme personnaliste précede les principes de non-malfaisance, de bienfaisance,
de justice, d’autonomie. Elle est la norme normative, « norma normans » pour les autres
principes. Elle révéle en effet que c’est la personne qui est au fondement du comportement
moral et non une réalité extra-personnelle, comme par exemple des préceptes juridiques,
sociaux ou les meeurs. Ce n’est que lorsque le bien objectif de la personne a été déterminé
qu’on peut dire ce qu’est la bienfaisance ou la non-malfaisance en médecine. Sans cela, il
est facile de confondre la bienfaisance charitable avec diverses activités anti-humanistes
nuisibles a la personne. On le voit dans les positions qui prétendent qu’il est dans I’intérét
du patient de subir un avortement ou une euthanasie, la charité étant alors appelée 1’élimi-
nation d’un étre humain.

Le principe de I’affirmation de la personne pour elle-méme est plus large que le prin-
cipe d’autonomie. Elle s’applique également aux personnes qui ont perdu la conscience
ou la capacité de prendre des décisions. Il est en effet difficile de parler de I’autonomie du
feetus humain ou de 1’autonomie d’un malade mental. Le champ d’application de la norme
personnaliste englobe chaque individu, chaque étre humain, quels que soient son état de
développement, sa maladie ou son utilité pour la société. Le prénatal, les malades en phase
terminale, les inconscients, les mourants ne peuvent en étre exclus. Cette norme s’oppose
a I’humanisme sélectif, qui attribue des droits personnels a certaines personnes et les retire
a d’autres (Spaemann, 2006, pp. 34-40).

Le personnalisme exige que la bioéthique s’appuie sur un concept intégral de la per-
sonne. La science biomédicale, la psychologie empirique, la sociologie par leurs méthodes,
ne peuvent que décrire certaines caractéristiques de la personnalité. Leur description n’est
jamais exhaustive. Pour cela, une méthode philosophique, on pourrait dire ontologique,
est nécessaire : non pas a la place des méthodes exactes, mais en complément de celles-ci.
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3. La source véritable de la dignité humaine

Les différentes sciences naturelles, humaines et philosophiques, sur la base d’un rai-
sonnement naturel, cherchent a scruter le mystere de la nature humaine. Elles expriment
un effort de I’homme pour se connaitre et se comprendre de plus en plus profondément
et largement (Choromanski, 2015, p. 63). Les données de ces sciences sont également
utiles a la théologie, a condition qu’elles soient soumises & une interprétation sur la base
d’une méthodologie approprié¢e. L’éthique personnaliste est souvent présentée comme
I'éthique par excellence en accord avec I'enseignement de I'Eglise. Méme si c’est le cas,
elle reste une éthique. Ses arguments sont tout a fait rationnels et philosophiques. Lors-
qu’on cherche une réponse a la question des sources de la dignité de la personne humaine,
les arguments rationnels ne s’avérent pas toujours suffisants. Enfin, la vraie valeur de
I’homme ne peut étre vue qu’a la lumicre de la croix et de la résurrection du Christ, en
percevant que les hommes sont créés et aimés par Dieu. Comme 1’enseigne le Concile
Vatican Il : « le mystére de [’homme ne s éclaire vraiment que dans le mystére du Verbe
incarné » (Concile Vatican II, 1965, no. 22). L'une des missions fondamentales de la
théologie contemporaine est de débattre avec le monde moderne et de lui faire prendre
conscience de la dignité de la personne humaine. L’homme a été créé par Dieu a son image
et a sa ressemblance, racheté par le sang précieux du Christ et appelé a devenir un enfant
de Dieu, un temple vivant de I’Esprit Saint et a atteindre la vie éternelle dans une commu-
nion sanctifiante avec Dieu (Jean-Paul II, 1995, no. 25). Ce fait est la premiere et la plus
importante source de la dignité humaine.

La dignité unique de I'homme parmi les autres créatures découle de sa condition de
créature créée par Dieu. Les descriptions dans la Genése en sont la preuve. La, I’lhomme
est présenté comme la couronne de la création, comme le seul créé a I’image de Dieu
et doté de liberté et de conscience. Contrairement a ce que pensent les bioéthiciens mo-
dernes, ’homme est quelqu’un de différent des autres créatures, bien plus riche de sa di-
gnité. Déja Pie XII disait que tout étre humain a un droit a la vie qui vient directement de
Dieu, et non des parents, d’une communauté ou des autorités quelconques (1951). Ainsi,
aucun homme, aucune autorité humaine, aucune science, aucune indication médicale, eu-
génique, sociale, économique, morale n’a le droit de disposer d’une vie innocente. Toute
vie appartient en effet a Dieu. L’homme est « la seule créature sur terre que Dieu a voulue
pour elle-méme » (Concile Vatican II, 1965, no. 24). Tout est créé pour I’homme, et de
toutes les créatures, seul I’homme a la capacité de s’orienter rationnellement vers Dieu :
I’homme est pour Dieu. En effet, seul I’étre humain est une personne et a donc « la dignité
d'un sujet et la valeur d'une fin » (Conseil pontifical pour la pastorale des services de la
santé, 1995, p. 38).

La relation de I’homme avec Dieu est définie et conditionnée par le fait méme de la
création de ’homme. Il a été créé comme quelqu 'un, pas comme quelque chose. Cela
signifie que I’homme est « quelqu'un » pour Dieu et par rapport a Dieu. Il est doté de la ca-
pacité de connaitre et d’aimer Dieu et est en méme temps appelé a répondre positivement
a ce don. Par sa création a I’image de Dieu, I’homme est en méme temps appelé a devenir,
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parmi les créatures du monde visible, une expression de la gloire de Dieu. La participation
a la gloire de Dieu est pour ’homme la plus grande dimension de sa dignité.

Le deuxiéme élément dont découle la dignité de ’homme est I’incarnation du Verbe
éternel et la rédemption de ’homme par la croix. Seul Jésus-Christ a révélé a I’homme
toute la richesse de sa condition. Toute tentative de répondre a la question de I’homme, de
sa vocation et de sa dignité en recourant a des critéres partiels et échoue. Ce n’est qu’en
se rapprochant du Christ, dans sa lumicre, que I’on peut toucher le mystére intérieur de
I’homme (Jean-Paul II, 1979, no. 8). Jésus, étant venu dans le monde, a révélé par sa
personne la pleine vérité sur 'homme, en effet, I'homme ne peut étre pleinement compris
en dehors de Dieu (Jean-Paul II, 1985, no. 4).

Le Christ, en tant qu’homme parfait, restitue aux fils d’Adam la ressemblance avec
Dieu, déformée par le péché. La nature humaine trouve son sens et son destin final dans
sa personne, libre de tout péché. En Lui, la grandeur de la dignité humaine se révéle plus
pleinement. Dans le Christ, tous les hommes sont accueillis et consacrés au Créateur qui
a donné naissance a toute existence. Grace a ’incarnation du Verbe, ’homme est ca-
pable de donner a Dieu une réponse adéquate. En Christ, Dieu parle a tout homme et tout
homme est capable de Iui répondre (Concile Vatican II, 1965, no. 22).

Le Christ, le Fils consubstantiel au Pére, est celui qui a révélé le dessein de Dieu sur
I’ensemble de la création et sur ’homme en particulier. 11 le fait en révélant le mystére
du Peére et de son amour (Jean-Paul 11, 1994, no. 4). La dignité humaine, incomparable a
toute autre créature, s’enracine dans la relation de I’homme a Dieu. Dans le Christ et par
le Christ, Dieu s’est révélé a I’humanité de la maniére la plus compléte, il s’est approché
le plus pres d’elle et en méme temps, dans le Christ et par le Christ, I’homme a pris plei-
nement conscience de sa dignité, de son élection, il a pris conscience de la valeur trans-
cendante de ’humanité elle-méme et du sens de son existence. Car le Christ annonce la
liberté des Fils de Dieu et proclame la liberté et la dignité de la conscience. Par le Christ,
la dignité humaine retrouve sa dimension sacrée. Toutes les personnes, quels que soient
leur stade de développement et leur niveau de conscience, ont le droit de participer a sa vie
divine. Et tous les étres humains y participent en quelque sorte, car ils sont tous par nature
accordés a la vie divine. Dés lors que 1’on est uni au Christ, toutes les activités humaines
quotidiennes, les soucis et les difficultés peuvent devenir un prolongement, une continua-
tion de I’ceuvre de Jésus et porter des fruits abondants (Jean XXIII, 1961, no. 259). C’est
d’autant plus vrai pour ceux qui sont confrontés a des épreuves, des maladies ou qui ap-
prochent de la fin de leur vie. Les visions erronées et incomplétes de I’homme conduisent
par conséquent a un désordre moral qui met en danger la dignité humaine.

La dignité de la personne humaine, vue dans la perspective de la révélation divine,
acquiert une dimension particuliére. Par le sang rédempteur du Christ, tous les hommes sont
devenus enfants et amis de Dieu. La filiation divine est un don de 1’Esprit Saint. En méme
temps, cette filiation choisie conduit a la fraternité de tous les hommes (Francois, 2020, no.
8). Pour que cela devienne une réalité, il doit d'abord y avoir un processus d'union profonde
entre chaque étre humain et Jésus, car lui seul est capable de faire entrer la nature humaine
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dans la plénitude de I'existence divine. Le sacrifice rédempteur de la Croix contient une telle
affirmation de I'homme et de I'humanité comme seul le Christ Rédempteur en est capable.
Lui seul sait ce qui est présent dans I'homme, il connait ses faiblesses, mais il connait
aussi sa dignité. Celle-ci concerne chaque étre humain sans exception : non pas I'homme
abstrait et virtuel que certains courants bioéthiques contemporains tentent de proclamer,
mais I'homme concret, qui a besoin de trouver sa propre identité, sa place dans le monde et
de comprendre le sens du salut (Jean-Paul I, 1979, no. 24).

L’homme ne peut étre pleinement compris sans le Christ. En Jésus-Christ, le Ver-
be éternel, I'homme prend conscience de sa dignité. Pour cette raison méme, chaque vie
humaine a une valeur unique et exceptionnelle. L'Eglise défend la vie de chaque personne,
consciente que chacun est appelé a la résurrection avec Jésus-Christ et que chacun, en
tant qu'enfant de Dieu, est appelé a participer éternellement a la plénitude de la vie et de
'amour de Dieu.

Dés le moment de sa création, I’homme est orienté vers son but surnaturel,. Son ame,
spirituelle et immortelle, dispose de la faculté d'étre élevée a la communion avec Dieu
(Catéchisme de I’Eglise Catholique, 2012, p. 357). Un élément essentiel de la dignité humaine
est son appel a ’'immortalité. Cela signifie que I'nomme, orienté vers le transcendant, non
seulement vient de Dieu mais est destiné a la communion avec Lui (Jean-Paul II, 1991, no.
53). Cette vocation se caractérise par I’universalité. Il s’agit d’une vocation premiére et in-
dépendante de la vocation individuelle par laquelle Dieu appelle les individus a des tiches
spécifiques. Cette vocation n’est pas le résultat d’un quelconque commandement imposé a
I’homme de I’extérieur, mais découle de la nature méme de la personne.

La vie offerte a 'homme par Dieu ne peut étre réduite a une simple existence
temporelle. Car 'homme est né de Dieu pour participer a la plénitude de son amour dans
I'éternité. Le don de cette vie est I'objet méme de la mission de Jésus. La vie est éternelle
parce qu'elle est une pleine participation a la vie de celui qui est éternel. La réalité de
’union avec Dieu rend possible la naissance d’un nouvel étre humain appelé a participer a
la vie de Dieu lui-méme. C’est cette union qui donne le pouvoir a tous ceux qui ont cru en
Christ de devenir des fils de Dieu. Le Christ en est le témoin. L’Evangile qu’il a préché par
sa parole a été définitivement scellé par sa Croix et sa Résurrection (Jean-Paul II, 1979,
no. 18). Le but supréme de la vie humaine est d’exister pour Dieu . Dans un monde fasci-
né par le progrés et le développement des sciences et des technologies, 1’Eglise rappelle
constamment la dimension eschatologique de I’existence humaine. Elle est consciente
qu’il est de son devoir fondamental de défendre I’étre humain contre tout ce qui pourrait
le détruire ou le mettre en danger de perte de dignité (Congrégation pour la doctrine de
la foi, 1974, p. 1). Elle enseigne donc que la plénitude du développement de I’homme ne
peut étre donnée que par Dieu dans une réalité qui dépasse le cadre de I’existence terrestre.

La source ultime de la réflexion sur les droits, la dignité et la valeur de I’homme est la
vision intégrale de I’homme : la créature la plus parfaite que Dieu ait créée sur terre, créa-
ture rachetée par le sang du Christ et appelée a la vie éternelle. Ce n’est que dans cette op-
tique que nous pouvons voir I’existence de I’homme en vérité : telle que Dieu 1’a voulue.
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Conclusion

Le personnalisme fait référence a la notion de personne et a sa dignité, qui sont lar-
gement acceptées méme en dehors de 1’éthique religieuse. Cela permet de trouver un
langage commun entre les différents courants. Méme si tous n’acceptent pas les mémes
fondements métaphysiques, nombreux sont ceux qui s’accordent a dire qu’il ne faut pas
traiter 1’étre humain de maniére purement instrumentale. Le personnalisme s’appuie sur la
notion de dignité de la personne humaine, qui revét un caractére rationnel et non pas uni-
quement confessionnel. Cette approche rend le discours plus rationnel. 11 est alors possible
de parvenir au moins a un accord pratique, méme en 1’absence d’un accord théorique total.

L’éthique médicale est aujourd’hui partagée. Malgré tous les avantages extraordi-
naires que [’humanité peut en tirer dans la mise en ceuvre des découvertes scientifiques
et technologiques, certains aspects de leurs applications constituent néanmoins une vio-
lation grave de I’ordre de la création. Dans les sciences, on rencontre un grand nombre
de vues et de principes qui sont difficilement conciliables entre eux. Ces différences sont
sous-tendues par une compréhension différente de ce qu’est un étre humain et de ce qu’est
sa dignité. Toutes les approches phénoménalistes, réduisant I’homme soit a sa dimension
matérielle, soit a sa dimension rationnelle, s’avérent inadéquates et menacent finalement
la dignité¢ humaine. Une vision intégrale, telle que celle proposée par le personnalisme,
semble étre une meilleure alternative.

Voyant dans ’homme 1’unité de I’ame et du corps, il donne a chacun de ces deux
¢léments une juste place et ne risque pas la domination de I’un en anéantissant I’autre.
Cependant, une telle éthique, méme si elle est utile pour résoudre certains conflits et dé-
battre avec un monde qui a évacué I’existence de Dieu, apparait insuffisante pour scruter
la valeur et la dignité humaine dans la plénitude de la vérité. Ce n’est qu’en réalisant que
I’homme est un étre créé par Dieu par amour et pour 1’amour, un étre racheté par le sang
précieux du Christ et appelé a vivre en communion éternelle avec Dieu, qu'on peut voir la
grande valeur de chaque vie humaine.
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Abstract: In the Ante-Nicene period of the Church of Christ’s history, most holy fathers, church
writers, and other authors devoted particular attention to the theology of humbers, or symbolic
arrhythmology. They “borrowed” their numbers from Holy Scripture and several other sources.
Therefore, in this study, we have limited ourselves to those writers for whom the symbolic
numbers “one,” “seven,” and “eight” are particularly significant. Firstly, it is Philo of Alexandria,
who, while revealing the symbolic significance of the numbers “one” and “seven,” mentioned
the number “eight” as a historical number. Secondly, there are Hermas, Anonymous, and Saint
Cyprian of Carthage, who, paying attention only to the symbolic numbers “one” and “seven,”
teach that the number “one” is equal to the number “seven.” And thirdly, it is Saint Victorinus
of Poetovio, who, revealing the symbolic meaning of the numbers “one,” “seven” and “eight,”
comes to the conclusion that the number “one” is equal to the number “seven,” and also that
the number “eight” is a “continuation” of the number “one.” It should also be taken into account
that, with the help of these humbers, Philo of Alexandria, Hermas, Anonymous, Saint Cyprian
of Carthage and Saint Victorinus of Poetovio, while revealing “the laws of the Universe” (using
the terminology of Professor Martine Dulaey), emphasize those issues that concern them most
and examine a wide variety of topics.

Keywords: theology of numbers, symbolic arrhythmology, Holy Scripture, Ante-Nicene wri-
ters, the number ,one”, the number ,seven”, the number ,eight”, Philo of Alexandria, Hermas,
Anonymous, Saint Cyprian of Carthage, Saint Victorinus of Poetovio, allegorical interpretation,
typological interpretation, theological and philological analysis, six-day creation of the world.

Streszczenie: W przednicejskim okresie dziejow Kosciota Chrystusowego wiekszos$¢ swietych
ojcow, pisarzy koscielnych i innych autoréw poswiecata szczegdlng uwage teologii liczb, czyli
symbolicznej arytmologii. Swoje liczby ,zapozyczali” oni z Pisma Swietego oraz z kilku innych
zrédet. Dlatego tez w niniejszym studium ograniczyliSmy sie do tych pisarzy, dla ktérych szcze-

gélnie znaczace sg liczby symboliczne ,jeden”, ,siedem” i ,osiem”. Po pierwsze, jest to Filon
z Aleksandrii, ktéry — odstaniajac symboliczne znaczenie liczb ,jeden” i ,siedem” — wzmian-
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kowat o liczbie ,,osiem” jako liczbie historycznej. Po drugie, sg to Hermas, Anonim oraz $w. Cy-
prian z Kartaginy, ktorzy, zwracajac uwage wytgcznie na liczby symboliczne ,jeden” i ,siedem”,
nauczaja, ze liczba ,jeden” jest réwna liczbie ,siedem”. Po trzecie za$, jest to $w. Wiktoryn
z Petowium, ktéry — ukazujac symboliczne znaczenie liczb ,jeden”, ,siedem” i ,osiem” — do-
chodzi do wniosku, ze liczba ,jeden” jest réowna liczbie ,siedem”, a ponadto ze liczba ,osiem”
stanowi ,kontynuacje” liczby ,jeden”. Nalezy takze wziaé¢ pod uwage, ze za pomocg tych liczb
Filon z Aleksandrii, Hermas, Anonim, $w. Cyprian z Kartaginy oraz $w. Wiktoryn z Petowium
— odstaniajac ,prawa Wszechswiata” (postugujac sie terminologig profesor Martine Dulaey) —
podkreslajq te zagadnienia, ktére najbardziej ich zajmujg, oraz badajg najrozmaitsze tematy.

Stowa kluczowe: teologia liczb, arytmologia symboliczna, Pismo Swiete, pisarze przednicej-
scy, liczba ,jeden”, liczba ,,siedem”, liczba ,0siem”, Filon z Aleksandrii, Hermas, Anonim, $w. Cy-
prian z Kartaginy, sw. Wiktoryn z Petavii, interpretacja alegoryczna, interpretacja typologiczna,
analiza teologiczna i filologiczna, szesciodniowe stworzenie swiata.

Dedicated to the jubilee of Professor Martine Dulaey,
a leading French expert on Latin patristics

Introduction

In the Holy Scriptures of the Old and New Testaments, which, as is known, are writ-
ten in symbolic and figurative language (Nikulin, 2022, s. 62; Skaballanovich, 1911,
s. 535-536), various numbers (Wisdom 11:21; John 11:9) are found on practically every
page. All these numbers, which “are among the oldest and most important symbols in
antiquity” (Kalvesmaki, 2006, s. 1), are divided by modern exegetes into two categorie:
historical and symbolic (Ivliev, 2015, s. 90; Men’, 2002, s. 400)'. Based on the name, it
follows that the first category includes numbers reflecting historical reality, that is, those
that have a material component; the second category includes numbers reflecting sym-
bolic reality, that is, those imbued with deep theological meaning. However, “since the
Bible primarily contains the kerygma, the Word of God, the numerical data of the second
category predominate” (Men’, 2002, s. 400). In addition, one should not forget that this
category includes natural numbers, that is, from one to “infinity.”

Also, symbolic numbers, “which are expressions of the laws of the Universe” (Dula-
ey, 1993a, s. 119), significantly complement the text of the biblical narrative. For example,
the number “one,” according to the original Divine plan, is “connected” with free will
and, accordingly, with the ability to do good or evil (Luke 15:3-10; Matthew 18:12-14).
This number is especially important for the one Lord Almighty (Ephesians 4:5-6; see also:
Malachi 2:10; Mark 12:29), Who in the beginning created only one world, or “heaven and
earth” and one man (Genesis 1:1; 2:1; 1:26-27; 2:7; Acts 17:24-26), and in the end will
create “a new heaven and a new earth, for the first heaven and the first earth have passed

1 There is another opinion, that is, that the numbers found on the pages of Holy Scripture come in four categories: generally accepted,
rhetorical, symbolic and hidden (Slovar’, 2005, s. 1312).
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away” (Revelation 21:1; see also: Isaiah 65:17; 2 Peter 3:13). Nevertheless, the number
“darkness,” or “without number,” that is, “infinity,” has a completely different meaning.
This number is known only to God and is “located” in His power (Deuteronomy 33:2;
Jude 1:14; Psalm 103:25; 104:34-35). Consequently, the number “one” and the number
“darkness,” or “without number,” have different symbolic meanings, the significance of
which cannot be fully understood. However, if we remember that in the world, besides
angels, people and animals, there exists the Trinity of One Essence and Indivisible (Mat-
thew 28:19; 1 John 5:7), then the spiritual life of every person (Acts 17:28), and especially
of every repentant sinner (Luke 15:7,10; Matthew 18:14), becomes especially important.
Therefore, textbooks on biblical and patristic theology should include another section —
the theology of numbers, or symbolic arrhythmology?.

In this study, we will limit ourselves to more modest objectives, determined by the
number of authors, works, and numbers “borrowed” from Holy Scripture and certain other
sources (naturally, sometimes this is “literal borrowing,” and sometimes “authorial inter-
pretation”). Nevertheless, preference will be given to biblical examples, as they convey
the words of God Himself through the sacred authors. Based on this, using theological and
philological analysis, firstly, we will analyze and compare some fragments from the works
of such Ante-Nicene writers (1st — early 4th century) as Philo of Alexandria, Hermas,
Anonymous, Saints Cyprian of Carthage and Victorinus of Poetovio. Secondly, from the
numbers, we will select only symbolic, or perfect, numbers: “one,” “seven,” and “eight.”
And thirdly, let us find out whether it is possible that the number “one” is equal to the
number “seven” and how the number “eight” relates to them?

1. Alexandria: Philo of Alexandria

The first time we encounter the theology of numbers is in the works of Philo of
Alexandria (about 30 BC — 45 AD), a contemporary of the Lord Jesus Christ (5 or 6
BC - 30 or 33 AD) and the chief apostles Peter and Paul (about 67/68), who in a way “is
a mediator between Greek philosophy and early Judaism, on the one hand, and Christian
theology, on the other” (Gaginskij, 2012, s. 27). In other words, “Philo was an exegete of
the Jewish Scriptures, a philosopher, and a contemplative “mystic” (Shenk, 2007, s. 18).
The formation of his worldview was influenced by various philosophers and, accordingly,
by various philosophical schools. First of all, it is Pythagoras (about 570 BC — 490 BC).
This is written about, for example, by Clement of Alexandria (about 150 — about 215),
who calls him a “Pythagorean” (Clément, 1951, s. 102; Clément, 1954, s. 111). Secondly,
it is Plato (428/427, or 424/423 BC — 348/347 BC). This is written about, for example, by
Blessed Jerome of Stridon (about 347 — 419/420), who calls him “the second, or Jewish
Plato” (Hieronymus, 1910, s. 704) and “a follower of the Platonic school” (Hieronymus,

2 In modern studies, this term is used, since they consider only those numbers that reflect symbolic reality (Marin, 2021, s. 157-158;
Marin, 2004, s. 195-196).
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1910, s. 200). Moreover, as Jerome notes, “the Greeks have a proverb: ‘Either Plato Phil-
onizes, or Philo Platonizes,’ that is, either Plato followed Philo, or Philo followed Plato, so
great is the similarity of their thought and style” (Hieronymus, 2009, s. 298). Therefore,
a natural question arises: the teachings of which of these philosophers predominate in the
works of Philo?

A partial answer to this question is found in a work by Eusebius, Bishop of Caesarea
(between 260 and 270 — 339/340), who believes that “he (that is, Philo of Alexandria. —
Author) studied Pythagoras and Plato with particular diligence” (Eusébe, 1986, s. 56).
Nevertheless, it is well known that the Pythagorean doctrine is older than the Platonic, but
much smaller in scope. Accordingly, the “former” was a source of philosophical ideas for
the “second”, but the influence of the idea of the “second” on later writers is difficult to un-
derestimate. Based on this, a complete answer to this question follows: “However, Philo’s
Platonism is predominantly Pythagorean in color. Numerology and the concept of para-
ble are of great importance to him (Pythagoras often clothed his teachings in parables).
These are Philo’s recurring themes, and without the Pythagorean doctrine there would be
nowhere to borrow the philosophical content for them” (Savrej, 2006, s. 208). Moreover,
“Philo’s Pythagorean features are manifested at two levels of his allegory — both in the
ethical and in the physical interpretation, the very complexity of the structure of which
already sets him apart from Stoic models” (Matusova, 2000, s. 24). Consequently, Philo
in his works, that is, systematic commentaries on the Holy Scriptures, beginning with
Genesis and ending with Deuteronomy (with additions from the Psalms and Prophets),
rethought the philosophical ideas of Pythagoras and Plato, combining them with biblical
teachings, set out, for example, in the Six Days, or Hexameron of the Prophet Moses the
God-seer (Genesis 1:1 —2:3).

Nevertheless, it should be kept in mind that “unlike other Middle Platonists, Philo
was a monotheistic Jew, not just a philosopher but also a careful exegete of the Bible”
(Zinkovskij, 2014, s. 47). Therefore, in his writings, depending on the passages of Scrip-
ture that he considered literal or “higher,” he used different methods of interpretation. Ac-
cordingly, if the text was literal, Philo chose a historical, or literal, interpretation, while if it
was a “higher” text, he resorted to a mystical, or allegorical, interpretation (Panagopulos,
2013, s. 82-88). When interpreting the numbers associated with the “higher” passages of
the Pentateuch, which are partly the subject of his treatises “On the Creation of the World”
and “Allegory of the Laws”, he employed symbolic interpretation, which is an integral
part of allegorical interpretation (Savrej, 2006, s. 295). This is how he writes about it:
“All this, it seems to me, should be interpreted rather in a symbolic than in a literal sense”
(Philo, 18964, s. 53; see also: Philo, 1896b, s. 61, 66). Also, “according to this method, the
letter of the Law is a cipher or veil behind which some spiritual or moral idea is hidden”
(Panagopulos, 2013, s. 84). Thus, Philo uses allegorical interpretation in his works solely
for the purpose of teaching moral lessons to his contemporaries and their successors.

In addition, Philo of Alexandria “remains alone among the authors of his time (at
least non-Christian ones) who has a truly mystical teaching, based, at least in part, on
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genuine experience” (Armstrong, 20006, s. 181). Therefore, when analyzing his teaching
on numbers, one must remember that Philo is the least consistent in this matter, that is,
he is more a mystic than a philosopher or exegete. In other words, “it is hardly possible
to indicate precisely the ‘rules’ that Philo follows in this case. Sometimes he proceeds
from the mathematical properties of number, sometimes from its connection with known
world phenomena, sometimes from the peculiarities of the biblical text to be interpreted;
often, finally, he combines all the ‘rules’ together, and then an irreconcilable contradiction
arises, since the same number acquires different symbolic meanings” (Ivanickij, 1911,
s. 536-537). It should be borne in mind, however, that “Philo seems to have had great
respect for the principles of Pythagoras and to have adduced sound mathematical proofs
alongside the biblical ones” (Rogers, 2025, s. 173). For him, for example, the numbers
“one” and “seven” are symbolic numbers, since the number “one” is God, the Monad, the
Divine Logos, the intelligible world, the visible world, the first man, the divine garden,
and also the first day of creation; the number “seven” is all possible variants in both the
corporeal and incorporeal worlds, the number of days, as well as the seventh day of rest.
However, the number “eight” is not such a number, since, firstly, “eight (0xt®) is a num-
ber derived from four taken twice, but does not itself produce any number in the decimal”
(Philo, 18964, s. 34). And, secondly, “the embryos in the womb reach maturity in seven
months (unotv €ntd), so that something quite surprising happens: those of seven months
(émtdunva) are viable, while those of eight months (dxtounviaiov), as a rule, cannot
survive» (Philo, 18964, s. 43; see also: Philo, 1896b, s. 63). Therefore, according to Philo,
only some numbers have a symbolic meaning (for example, the numbers “one” and “se-
ven”), that is, those that have a mathematical-biblical basis.

First of all, it is the number “one”, since “the fundamental tenet of Philo of Alexan-
dria’s metaphysical system is the religiously sublime and at the same time philosophically
refined doctrine of the one, absolute and personal God, Who is by His essence transcen-
dental to the world, but at the same time is its Creator (mntmg, dnuovpyodc) and First
Cause (aitiov, aitiog). [...] God is completely in need of nothing; neither before the origin
of the world was there anything next to God, nor after its origin is there anything compa-
rable to Him. This is an absolute being, a beginningless, self-sufficient principle, having
within Himself the reason for His existence” (Fokin, 2017, s. 105-106). In this regard, his
reflection on the first day of creation, corresponding to the first phase of creation, that is,
the creation of the Idea, is interesting’. Following Moses (Genesis 1:3-5), Philo considers
this day special, since it was then that God created immaterial and incorporeal light (Philo,
18964, s. 9). Moreover, from the first day of creation the counting of time began and the
question of its naming was resolved: “When the light appeared, and the darkness gave
way and evening and morning were established as the boundaries in the intervals between

3 It should be noted that, according to Philo of Alexandria, there are three phases of creation during which God created the visible world:
the creation of the Idea (phase one), the creation of the physical universal (phase two), and the creation of the physical particular (phase
three). He most likely developed this scheme, which does not violate the structure of the creation narrative in Genesis, for apologetic
reasons (Radice, 2009, s. 132-133).
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them, then of necessity [it must be recognized that] there immediately arose a measure
of time, which the Creator called day, and not the first day, but the ‘one’ (obyl Tpd ™V,
6AAG piov), called [so] in view of the uniqueness of the intelligible world, which has the
nature of a unity” (Philo, 18964, s. 11; see also: Philo, 18964, s. 4). This light also “became
a model for the sun and all the luminous heavenly bodies which God created in heaven”
(Philo, 18964, s. 9). Naturally, firstly, this points to its Creator, Who is also immaterial and
incorporeal; and, secondly, it suggests the idea that people, as “bearers” of the image and
likeness of God (Genesis 1:26-27), must become like the Lord as their Prototype, that is,
strive for true holiness (Leviticus 11:44; 1 Peter 1:16).

In expounding the doctrine of God, Philo of Alexandria, following the Pythagoreans
and Platonists, calls Him one and one, or the Monad, that is, God is one, true, and there
are no other gods (Philo, 1896a, s. 59-60; Philo, 1896b, s. 73, 90); He is the foundation
and prototype of the Monad (Philo, 1896b, s. 90). Nevertheless, it should be borne in mind
that although God is represented “in the image of the one (povag) and one (povada), it
is better to say that the one (povada) is in the image of the one God (povag o ®edg), for
every number is younger than the world, as is time, but God is older than the world and
its Creator” (Philo, 1896b, s. 90). Therefore, “according to Philo, the biblical God is the
absolute Monad, rising above all plurality, or even the Supermonad, for He is such a Unity
next to which there are no other units, and such a Unity that is completely indivisible and
indissoluble” (Majorov, 1979, s. 48-49). Thus, by analogy with the one God, there is only
one Logos, or one Divine Logos, or one Divine Mind (Philo, 1896a, s. 7, 9, 11; Philo,
1896b, s. 107, 151)* only one intelligible world, or one intelligible city (Philo, 1896a,
s. 5-7); only one [visible] world, or one [visible] Universe, or one great city (Philo, 1896a,
s. 60, 6), which the Creator created simultaneously, or instantly (Philo, 1896a, s. 4, 8-9,
22; Philo, 1896b, s. 61-62, 66), and not in six earthly days (Genesis 1:1-2:1); only one first
man, or the first man born from the earth (Genesis 1:26-27, 2:7), or the only citizen of the
world — Adam (Genesis 2:20; Philo, 1896a, s. 47-50, 54), who was also created by the
Creator’ and who, before God created his “helper” — Eve (Genesis 2:21-22) — lived alone
in the garden, or in the divine garden, or in paradise like the first king (Philo, 1896a, s. 53;
Philo, 1896b, s. 84, 90; Wyrzykowski, 2023, s. 99-105)°.

4 Tt’s important to note that for Philo of Alexandria, the Logos is a personal being, or a second God, who not only participated in the creation
of the world but also provides for it. However, unlike God, who is neither begotten nor created, the Logos is something between the unbegotten
God and the created world. Furthermore, the Logos is the Mind of God, or the receptacle of His Divine ideas (Fokin, 2017, s. 116-117).

5 It should be borne in mind that, according to the teaching of Philo of Alexandria, which contradicts Holy Scripture (Genesis 1:20-25), God
created the entire animal world on the fifth day of creation: «...He began to create the mortal race of living creatures and began on the fifth day
with the creation of waterfowl, considering that nothing is so closely related to one another as the fivefold number for animalsy (Philo, 1896a,

s. 20). Accordingly, the Lord dedicated the sixth day of creation entirely to the creation of the primordial man (Genesis 1:26-31).

It is most likely that Victorinus of Poetovio, after reading the treatise «On the Creation of the World» (De opificio mundi) by Philo of
Alexandria, wrote the treatise «On the Creation of the World» (De fabrica mundi) (Victorinus, 2017a, s. 296, 298), in which he began to
adhere to a similar opinion. Naturally, both writers wanted to emphasize the special importance of Adam, and by extension, of all humanity,
for the Creator.

6 It is important to note that, according to the teachings of Philo of Alexandria, the essential difference between created man and the
created world is that man is the image of the one God, and the world is the image of the Divine Logos (Seleznev, 2023, s. 20-21).
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This number is also “seven” because it expresses “the fullness of God’s glory” (Ba-
jborodin, 2021, s. 77), numerous examples of which are presented in the treatises of
Philo of Alexandria — “On the Creation of the World” from chapters 89 to 128 (Philo,
18964, s. 31-44; this is about 22% of this work) and “Allegory of the Laws” from chapters
2 to 8 of Book I (Philo, 1896b, s. 61-66; this is about 4.5% of this work). This is how he
writes about it: “I do not know whether anyone can be found who could adequately sing
the nature of the week (§Bdopadog), since it surpasses all words” (Philo, 1896a, s. 31). In
other words, “Philo dedicates more space to the number seven than to any other number”
(Rogers, 2025, s. 173). This is most likely due to Philo’s origins and preferences, that is,
he was a Jew who lived at the turn of the eras, and in symbolic arrhythmology he adhered
to the teachings of Pythagoras and Plato. Therefore, for him, the number “seven” is sacred
and symbolizes completeness, fullness, and holiness. However, it should be noted that he
borrows these examples not from Holy Scripture, but from the works of ancient Greek
philosophers and the surrounding reality (Kraft, 2009, s. 220-230). Furthermore, “Philo is
downright enamored with Pythagorean-Platonic number theories and therefore finds these
numbers in various essential and nonessential areas of human life” (Losev, 2000, s. 137).
Naturally, this is a strict but fair critique of Philo’s theology of the number “seven.” Con-
sequently, we will not consider these examples, as they fall outside the scope of our study.

For this reason, Philo of Alexandria attaches particular importance to the seventh day
of rest, or Saturday: “When the whole world had been created according to the nature of
sextuple, the perfect number, the Father glorified the seventh day (fjuépav £Boounv) that
had come, praising it and calling it holy. For not in any one city or country, but everywhere,
is this day a feast, which alone in the full sense of the word is worthy of being called
common to all men and the birthday of the world” (Philo, 1896a, s. 31; see also: Philo,
1896b, s. 62, 65). Thus, in the first six days God created the visible world, or the Universe
(Genesis 1:1-2:1; the so-called six-day creation of the world), and on the seventh day He
ceased to create (Genesis 2:2-3), but did not cease to care for all that was created. In other
words, “the world is continually preserved thanks to the eternal activity of the Creator.
The Creator brings rationality and order into the world and thereby makes it resistant to
the passage of time” (Tolstenko, 2011, s. 138). Furthermore, on this day, Jews celebrate
the birthday of the world and call it a holy, public, and universal holiday. Therefore, “the
symbolism of the number seven is essential for understanding the meaning of the Sabbath
in Philo. The long and detailed discussion in De opificio mundi 89-128 shows that the
seal of the sevenfold scheme is imprinted on the cosmos, both corporeal and incorporeal,
at all levels. The number seven indicates a value prior to creation, due to the connection
that exists between the hebdomad and the monad” (Termini, 2009, s. 118). Consequently,
according to the teaching of Philo of Alexandria, the “connecting link” between the seven
(or hebdomad) and the unit (or monad), as well as the seventh day of rest and the first day
of creation, is the one God, who, with the help of the one Logos, creates simultaneously, or
instantly, the one visible world and, in particular, the first man Adam (Philo, 1896a, s. 47-
50, 54) as “the most beautiful of earthly and destructible [entities]” (Philo, 1896a, s. 28),
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from whom the entire human race originated, and also provides for them (Philo, 1896a,
s. 3, 60; Philo, 1896b, s. 65; Benevich, 2013, s. 40-41).

2. Rome: Hermas and Anonymous

The next writer in time who pays special attention to the symbolic meaning of the
numbers “one” and “seven” is Hermas (first half of the 2nd century) — a Jew by origin,
and also a Greek-speaking Christian seer, prophet and author of the treatise “The Shep-
herd”, who wrote it in Rome around 140-150 (Sidorov, Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 80;
Sidorov, 2011, s. 161)". As for the title of the work, it most likely derives from the main
character of this treatise, that is, from the angel of repentance, who, appearing to Hermas
in the guise of a shepherd, imparted various revelations. As some researchers rightly be-
lieve, “this work, in its character and style, is one of the most complex among the works
of the apostolic fathers” (Sidorov, Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 80; Sidorov, 2011, s. 159;
see also: Sagarda, 2004, s. 160; Sagarda, Sagarda, 2004, s. 235). The whole point is that,
on the one hand, the treatise “The Shepherd” is written “in the genre of ‘apocalypses’,
that is, direct revelations from above; it even has a fascinating, almost artistic, plot line
and numerous dialogues, mystical images, dreams, and visions” (Sidorov, Dobrocvetov,
Fokin, 2019, s. 80). On the other hand, the author in this work only “uses the form of an
apocalypse to shape the content, which can be defined rather as an allegorical (though not
always) sermon on virtues and repentance” (Vinogradov, Dunaev, 2008, s. 614). There-
fore, when resorting to a theological and philological analysis of the treatise “Shepherd”,
one should keep in mind its various features, including the religious worldview of Her-
mas, which is often unconventional.

For Hermas, the main teachings are ecclesiology and morality. According to his teach-
ings, the Church has two incompatible aspects, that is, the metaphysical-transcendental
(heavenly or ideal) and the eschatological (earthly or imperfect) (Hermas, 2014, s. 44, 47;
Sidorov, Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 82-83; Carolyn, 1999, s. 36-37). The first aspect
indicates that the Church-Elder was created by God before all living beings and the world
came into being for her sake (the so-called doctrine of the pre-existent Church, which is
also found in the Second Epistle of Clement to the Corinthians (middle of the 2nd century)
(Anonymus, 2007, s. 154-155)). That is, most likely, the Eldress Church existed from the
creation of the world until the First Coming of Christ, or during the Old Testament period.
The second aspect indicates that the Tower Church will gradually evolve (from a simpler
to a more complex version), so its historical path, which began on earth, will only end in
the Kingdom of Heaven. That is, most likely, the Tower Church will exist from the First
Coming of Christ until the Second Coming of Christ, or during the New Testament peri-
od. Based on this, according to the teaching of Hermas, there are two Churches: the Old

7 There is another opinion, that is, that Hermas wrote The Shepherd in the first half of the 2nd century (Batovici, 2021, s. 302; Tornau,
Cecconi, 2014, s. 1).



MYKOLA A. KHANDOGA 99

Testament Church, or Eldress Church (which has ceased to exist), and the New Testament
Church, or the Church of Christ, or Tower Church (Matthew 16:18; which still exists)
(Pisarev, 2009, s. 404-405). Consequently, in the treatise “The Shepherd” the doctrine
of numbers is revealed in the context of Old Testament ecclesiology and New Testament
ecclesiology and morality.

For Hermas, as for Philo of Alexandria, the number “one” is associated with the one
God, or God the Father, who in this work is also called the Lord, the Creator, and the Fa-
ther, who created and provides for the world. Hermas, explaining the first commandment,
teaches: “Believe first of all that there is one God (unus Deus), who created and perfect-
ed all things (Ephesians 3:9), who brought all things from non-existence into existence
(2 Maccabees 7:28; Hebrews 11:3). He embraces all things, being Himself immeasur-
able, and cannot be defined by words or comprehended by the mind” (Hermas, 2014,
s. 58; see also: Hermas, 2014, s. 85). Therefore, as N. 1. Sagarda rightly believes, “the first
commandment represents the formulation of the central truth of [Hermas’s] theology and
can be accepted as the foundation of all subsequent teaching...” (Sagarda, 2004, s. 164;
Sagarda, Sagarda, 2004, s. 242). However, unlike Philo, he maintains that there is also one
Son of God, who in this creation is also called the majestic man, the majestic and glorious
man, and the Holy Spirit®. This is how Hermas writes about this: “The Son of God (Filius
dei) is more ancient than every creature, so that he was present at the council of his Father
(patri suo) regarding the creation of the creature” (Hermas, 2014, s. 111; see also: Hermas,
2014, s. 83-84). There is also one prophet in the one God, that is, Hermas (Hermas, 2014,
s. 45, 51, 54, 56, 86, 109), who has with him one handsome youth, or shepherd, that is,
the angel of repentance (Hermas, 2014, s. 44, 57, 74-75, 101, 125-126)°. It is important
to keep in mind that Hermas, before receiving one of God’s revelations, “fasted one day
(unum diem)” in honor of the one God (Hermas, 2014, s. 53; see also: Hermas, 2014,
s. 80). Thus, according to the teaching of Hermas (although he does not say this directly),
the world was created by God the Father and the Son of God and, accordingly, the Divine
duality cares for order and harmony in the world.

By analogy with the one God the Father and the one Son of God, there exists in the
world, firstly, one Church-Tower, which was made, or hewn from one stone: “And when
he (that is, the shepherd. — Author) saw that it was beautiful in its construction, he became
very happy; for it was built so well that anyone who saw it would admire its construction,
because it seemed to be made as if from one stone (de uno lapide), and not a single joint
was visible, but was hewn from this stone” (Hermas, 2014, s. 108; see also: Hermas,
2014, s. 46, 112, 116). Secondly, after the sacrament of Baptism, Christians have only one

8 It should be noted that the phrases «The Son is the Holy Spirit» (Hermas, 2014, s. 83); «For this Spirit is the Son of God» (Hermas, 2014,
s. 101), which mention the Second and Third Persons of the Holy Trinity, are ambiguous. First, Hermas unites the Son and the Holy Spirit
into one inseparable whole. Second, he, with the help of the Holy Spirit, testifies to the divinity of the Son (Sidorov, 2011, s. 164-165).

9 Moreover, there is a single enemy of God and people at work in the world — the devil, who in the last times will send a false prophet to
earth with the sole purpose of «attracting [to his side] one of the righteous,» that is, «those who are double-minded, and not true believers»
(Hermas, 2014, s. 70-72; see also: Hermas, 2014, s. 54-57).
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repentance'’: “Therefore, I (that is, the shepherd. — Author) say to you (that is, Hermas. —
Author), that after this great and holy calling (that is, the sacrament of Baptism. — Author),
if anyone, having been tempted by the devil and has sinned, has only one repentance
(unam paenitentiam). But if he often sins and performs repentance, this will not serve to
the benefit of the person who does this, for he will live in God with difficulty” (Hermas,
2014, s. 61; see also: Hermas, 2014, s. 60). However, since this is practically impossible to
do, all kinds of sins in the Shepherd are considered in terms of pleasure and punishment:
“One hour of pleasure and enjoyment (dulcedinis et voluptatis una hora) is limited in du-
ration, but one hour of punishment (poenae vero una hora) has the strength of thirty days.
He who has given himself over to pleasure and enjoyment for one hour [in this life] will
suffer torment for one day [in the future life], but one day of torment will be worth a whole
year. Therefore, for as many days as one enjoys, so many years will one suffer torment”
(Hermas, 2014, s. 89). Based on this, Hermas, warning Christians about spiritual respon-
sibility, “theoretically supported the unconditional holiness of Church members, and con-
sequently, the unconditional self-sufficiency of the grace of baptism alone, as a means of
remission of ‘all previous sins,” but in practice he also allowed for repeated repentance as
a concession to human weakness, as a manifestation of God’s special mercy toward the
state of the Christian seeking salvation in his struggle “with the great malice of the devil”
(Pisarev, 2009, s. 435). Thus, Hermas, calling Christians to holiness of life, teaches that
they should, if possible, avoid grave sins and repent of all sins in the one Church of Christ.

For Hermas, the number “seven” is also associated with the number “one.”!! Using the
typological method of interpreting Holy Scripture and an allusion to the Book of Prophet
Isaiah (Isaiah 4:1), he tells of seven women standing around one Church-Tower: “Do you
see the seven women around the tower?” “I see them, lady (that is, the old woman. — Au-
thor),” I (that is, Hermas. — Author) say. “This tower [,” she says, “] is supported by them
by the Lord’s command. Listen now to their actions. The first of them, who holds it with
her hands, is called faith (fides); through her, God’s chosen ones are saved. The other, who
is girded and acts courageously, is called continence (continentia); she is the daughter of
faith (fidei). And whoever follows her will be blessed in his life, for he will abstain from
all evil deeds, believing that he will be an heir of eternal life if he abstains from every
evil desire.” “Who are the other five, lady?” [I say]. “Daughters one after another,” she
says, “but one is called simplicity (simplicitas), another innocence (innocentia), the third
modesty (modestia), the fourth strict order (disciplina), the fifth mercy (caritas). There-
fore, when you fulfill the works of their mother, then you will be able to keep all things”

10 It is important to note that for Hermas, who most likely wrote The Shepherd in several stages, there are two practices of repentance.
The first, or rigoristic (Hermas, 2014, s. 61), is where Christians after the sacrament of Baptism have only one repentance. And the second,
or non-rigoristic (Hermas, 2014, s. 118-119) — Christians after the sacrament of Baptism can repent many times (Peshkov, 2025, s. 40-41).

11 Once, contradicting a shepherd, he said: «They (that is, sinners. — Author) suffer little, I (that is, Hermas. — Author) say, «those who
have given themselves over to pleasures and forgotten God should suffer punishments seven times greater» (Hermas, 2014, s. 88). That is,
Hermas, incorrectly thinking, believed that those who in earthly life abandoned faith in the one God and, accordingly, did not repent of their

sins, receive a sevenfold punishment after death.
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(Hermas, 2014, s. 50-51; see also: Hermas, 2014, s. 113). Consequently, according to the
teaching of Hermas, true Christians are only those who, during their earthly life, believe
in one God the Father, one Son of God, and are members of the one Church of Christ, and
also acquire the seven virtues necessary for inheriting the Kingdom of Heaven.

The next writer who pays special attention to the symbolic meaning of the numbers
“one” and “seven” is Anonymous (second half of the 2nd century), a Greek-speaking
Christian writer and the author of the work “The Muratorian Fragment,” or “Muratorian
Canon,” who wrote it in Rome around 200 (Schnabel, 2014, s. 239; Naumowicz, 2011,
s. 11-12)!2, As for the title of the work, it is associated with its discoverer, that is, L.
A. Muratori (1672-1750) — a Catholic priest, historian of the Church of Christ, religious
thinker and learned encyclopedist, who in 1700 in the Ambrosian Library discovered an
anonymous fragment of a Latin manuscript from the 8th century and first published it in
1740. However, “The Muratorian Fragment” is not a canon in the proper sense of the word
(as some researchers claim, for example, Karnachev, 2017, s. 673; Tkachenko, 2017, s.
675-679; Tkachenko, 2012, s. 253; Naumowicz, 2011, s. 11-12 and others), since it “is
not only a list of canonical books; its author sets out their main theological ideas, and
also cites the circumstances of the writing of some of them, known to him. Therefore,
this work can be considered the first of the known introductions to the New Testament”
(Jurevich, 2016, s. 75; Mecger, 2011, s. 191). Moreover, “perhaps it should be classified
as a biblical prologue” (Tkachenko, 2017, s. 675). Therefore, when resorting to a theo-
logical-philological analysis of the “Muratarian Fragment,” one should keep in mind that
this work is an anonymous fragment and an introduction to the New Testament, which
combines different information.

For Anonymus, the number “one” is, firstly, associated with the one Lord Jesus Christ,
who, called the Spirit, is the true author of the Four Gospels, since “by one Spirit (uno
spiritu) everything was revealed in all [the Gospels]: concerning the birth, the passion, the
resurrection, the life with the disciples, his two comings; the first in humiliation, when
he endured suffering, the second in glory, in the royal dignity that will take place in the
future” (Anonymus, 2008, s. 33). Moreover, this opinion is confirmed by the Apostle Paul
in his Second Epistle to the Corinthians: “The Lord is the Spirit; and where the Spirit of
the Lord is, there is liberty” (2 Corinthians 3:17; see also: Luke 4:18-19). Secondly, with
a single authoritative book that partially reveals the apostolic life — “The Acts of the Holy
Apostles.” However, it must be kept in mind that not all the apostles saw “the Lord in the
flesh” (Anonymus, 2008, s. 33). For example, the apostle and evangelist Luke neither saw
nor heard the Savior of the world. Nevertheless, He is the true teacher of the twelve and
seventy apostles, since “the acts of all the apostles are written in one book (uno libro)”

12 Tt is important to note that there is no unanimous opinion among scholars as to who could have been its author, either among Greek-
speaking or Latin-speaking Christian writers. However, in 2008, an article appeared in a scholarly journal in which J. J. Armstrong
attempted to prove that Victorinus of Poetovio was the author of «The Muratorian Fragment» (Armstrong, 2008, s. 1-34). Unfortunately,
his attempt was unsuccessful, since a short time later this opinion was convincingly refuted by other scientists (Tkachenko, 2012, s. 253;
Guignard, 2015, s. 599-601; Tkachenko, 2017, p. 676; Rothschild, 2018, s. 58-59, footnote 8; Rothschild, 2022, s. 150-157).
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(Anonymus, 2008, s. 33). And thirdly, with a single apostle “in need of protection” — the
chief apostle Paul, who also did not see, but heard, the Lord (Acts 9:3-8). Unlike the other
apostles mentioned in this work only by name, he is referred to as “the blessed apos-
tle Paul (beatus apostolus Paulus)” (Anonymus, 2008, s. 33). This is most likely due to
the fact that Anonymus, knowing personally the heretic Marcion (2nd century), who had
anegative attitude toward the apostle Paul and his epistolary legacy, wanted to emphasize
the true significance of the apostle Paul for the Church of Christ (Pani, 1999, s. 189).

By analogy with the one Lord, there is only one Church in the world, or one Universal
Church (Anonymus, 2008, s. 33-34), the head of which is the Lord Jesus Christ, for “their
foundation is Christ (Christum)” (Anonymus, 2008, s. 33). Based on this, Anonymus,
combining the number “one” with the number “seven”, indicates that the one Church con-
sists of seven churches of Christ — Corinthian, Ephesian, Philippian, Colossian, Galatian,
Thessalonian and Roman (Anonymus, 2008, s. 33) — arranged “in chronological order and
increasing volume” (Tkachenko, 2017, s. 678). In listing these churches, he refers to the
Apostle Paul, who, in imitation of the Apostle John, wrote seven epistles (Dulaey, 1993a,
s. 305): “We need to discuss them (that is, the epistles. — Author) one by one, since the
blessed apostle Paul himself, following the example of his predecessor John, addresses
only seven churches (septem ecclesiis) by name in the following order: first to the Corin-
thians, second to the Ephesians, third to the Philippians, fourth to the Colossians, fifth to
the Galatians, sixth to the Thessalonians, seventh to the Romans. It is true that he wrote
again to the Corinthians and Thessalonians for exhortation, but nevertheless it is clearly
seen that there is one Church (una ecclesia), scattered throughout the whole earth. “For
John, even in the Apocalypse, although he writes to seven churches (septem ecclesiis),
nevertheless addresses them all” (Anonymus, 2008, s. 33). Therefore, for Anonymus, “the
number ‘seven’ symbolizes the fullness of the one Church (although the author of ‘The
Muratorian Canon’ further mentions 2 Corinthians and 2 Thessalonians)” (Tkachenko,
2017, s. 678; Mecger, 2011, s. 198). Moreover, discussing the “Apocalypse of Peter”
and “The Shepherd” of Hermas, he asserts that these works are useful for Christians to
read at home, but they “cannot be read to people publicly in church (that is, in none of
the seven churches of Christ. — Author)” (Anonymus, 2008, s. 34). Therefore, according
to the teaching of Anonymous, although there are many churches in the world, only one
Universal Church, or one Church of Christ, is true, in which a special place is given to
the one head — the Lord Jesus Christ, as well as to his disciple — the blessed Apostle Paul.

3. Carthage: Saint Cyprian of Carthage

Further, we encounter the theology of numbers in the pages of the works of Saint
Cyprian of Carthage (c. 200/210 — 258) — the first Latin holy father, a true supporter of
the unity of the Universal Church, the first martyr of the Carthaginian Church (Sidorov,
Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 242-247; Fokin, 2013, s. 658-661; Ziegler, 2009, s. 458-471;
Fokin, 2005, s. 160-164). Cyprian, as the principal moral teacher for the Carthaginian
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Christians (Ezekiel 34:11-16; John 10:11-18; Cyprianus, 1996h, s. 554; Cyprianus, 1996g,
s. 515; Cyprianus, 1996h, s. 557), in his original works — the treatises «On the Unity of the
Universal Church,» «On the Lord’s Prayer,» «To Quirinus,» and «To Fortunatus»'® — as
well as in numerous letters, employing typological, typological-moral'4, and allegorical
(in some cases) methods of interpreting Holy Scripture, explores various theological
questions: Christology and soteriology, ecclesiology and morality, eschatology and
sacramentology, as well as symbolic arrhythmology. Nevertheless, the numbers «one» and
«seven,» possessing symbolic meaning, «unite» the entire homiletic-epistolary complex
of his writings. Therefore, with the help of these numbers, Cyprian reveals the teachings
about the one, or true Church of Christ, about the one faith, about the one episcopate, and
also about the seven churches of Christ.

It is important to note that among the works of Cyprian of Carthage, one of the first
ecclesiological treatises has been preserved — ,,On the Unity of the Universal Church”
(251), dedicated to the issues of the church schisms of Novatian in Rome and Felicissimus
in Carthage and the acceptance of the fallen. In this work, Cyprian ,,views schisms and
heresies as the invention of the devil (chapters 1-3) and defends the idea of the unity of
the Church (chapters 4-9). He speaks of the disastrous consequences of church schisms,
of the invalidity of the sacraments performed by schismatics (chapters 10-22); in the end,
he once again calls on all believers to distance themselves from communion with schi-
smatics and to maintain unity with their bishop and presbyters (chapters 23-26)” (Sidorov,
Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 249). However, it should be borne in mind that the 4th and
Sth chapters of the treatise ,,On the Unity of the Universal Church” exist in two versions:
a short one (,,Primacy Text”; only one manuscript has survived intact), which speaks of
the primacy of the Apostle Peter, and a longer one (,,Textus Receptus”; preserved in most
manuscripts and first editions), which says nothing about this (Cyprien, 2006, s. 176-184).
As a result, since the beginning of the 16th century, scholars have been divided into two
groups: those who recognized the primacy of the Apostle Peter and those who rejected it
as an interpolation of the 6th century. The situation changed only at the beginning of the
20th century, when J. Chapman proved that the short and long versions of chapters 4 and
5 of the treatise ,,On the Unity of the Universal Church” are not later interpolations, but
modified and supplemented texts (Chapman, 1902, s. 246-254; 357-373; Chapman, 1903,
s. 26-51; see also: Nichols, 1992, s. 254). In other words, Cyprian of Carthage wrote two
versions of the text: first, a short version (the first edition), and some time later, a lon-
ger version (the second edition). This follows from the fact that, firstly, in 251, Cyprian,
wishing to emphasize his respect for Cornelius, Pope of Rome (T 253), as the successor
of the Apostle Peter, sent him a short version of this treatise. And, secondly, in 255-256,

13 However, the last two treatises, that is, “To Quirinus” and “To Fortunatus”, are, in the narrow sense of the word, collections of biblical
quotations, in which sacred texts are grouped according to thematic principles (Al’breht, 2005, s. 1706).

14 Tt should be borne in mind that Cyprian uses this method of interpretation for the sole purpose of reminding the Carthaginian Christians
that they should strive daily to fulfill the commandments and commands of the Old and New Testaments (Panagopulos, 2013, s. 384).
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a dispute arose between Cyprian and the Hieromartyr Stephen, Pope of Rome (T 257),
over the longer version of this work (the most probable hypothesis; Mattei, 2012, s. 47-53;
Siniscalco, Mattei, 2006, s. 101-115).

As for the historical context, in the 2nd and 3rd centuries, the Church of Christ, repre-
sented by its best representatives — bishops, priests, and laity — fought against heresies and
schisms. Their primary goal, in fulfillment of the «commandment» of the Savior of the
world (John 17:21,11), was the restoration of church unity. However, while Saint Irenaeus
of Lyons (about 130/140 — 198) opposed Gnostic heresies, Cyprian of Carthage opposed
church schisms. As Martyr John (Popov) writes, «Saint Irenaeus directed his teaching
against the Gnostics, who completely distorted Christian dogma, and established the
principle of church unity as the unanimous recognition by all of the rule of faith handed
down from the apostles. The schisms of Novatus, Felicissimus, and Novatian demonstrated
that divisions were possible between true believers and those who venerated the same
rule of faith. The tendency toward such schisms needed to be countered by a concept of
the Church that would condemn even divisions that did not arise from distortions of the
apostolic faith. Influenced by the struggle against the schisms of Novatus and Novatian,
Saint Cyprian developed a concept of the Church according to which the foundation of
ecclesiastical unity is the union of local churches uniformly organized and governed by
the sole authority of a bishop» (Popov, 2006, s. 147-148). It should also be borne in mind
that «in the period of the 2nd and 3rd centuries, it was not at all customary for a bishop
to move from one cathedra to another: a bishop viewed himself as having entered into
a spiritual, inseparable union with his flock» (Lebedev, 2006, s. 149). Based on this, Cy-
prian teaches that the true Church of Christ is only that where all believers observe two
symbols of unity: one faith (internal unity) and one episcopate (external unity) (Sidorov,
Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 253-256; Fokin, 2013, s. 669-672; Fokin, 2005, s. 185-195).

According to the teaching of Cyprian of Carthage, the Lord Jesus Christ founded
the one Church of Christ on earth for the salvation of repentant sinners, or true Christians
(Matthew 16:18; Cyprien, 2006, s. 184; Cyprianus, 1994d, s. 286; Cyprianus, 1996b,
s. 432; Cyprianus, 1996h, s. 537; see also: Anonymus, 2008, s. 33-34). As a result of this,
a single sacramental connection arose between Christ and the Church. It is no accident that
the true Church of Christ is the true Bride of Christ, since she always remains faithful to
the Heavenly Bridegroom (Cyprien, 2006, s. 186-191; see also: Pseudo-Victorinus, 2002,
s. 352-357) and the true Mother of believers, since, having once given birth to them, she
always nourishes and animates each of them (Cyprien, 2000, s. 182-191; Cyprien, 1996i,
s. 571-572). Therefore, firstly, the most important property of the Church of Christ is one
faith: «There is one God, one Christ, one His Church, one faith (fides una), one people,
united into a whole unity of society by the union of consent» (Ephesians 4:5-6; Cyprianus,
2006, s. 240; see also: Cyprianus, 1994c, s. 205; Cyprianus, 1996a, s. 407). To reveal this
ecclesiastical unity, Cyprian, using the typological method of interpreting Holy Scripture,
cites various images (Cyprien, 2006, s. 184-186; Cyprianus, 1996a, s. 406-409; Cypria-
nus, 1996f, s. 474-477; Cyprianus, 19961, s. 578). However, the most important of them
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is the prototype of the unity of the Persons of the Holy Trinity: «The Lord says: I and the
Father are one (John 10:30). And again about the Father, the Son and the Holy Spirit it is
written: and these three are one (1 John 5:7). Who would think that this unity (unitatem),
based on the immutability of the Divine and united with the heavenly mysteries, can be
violated in the Church and fragmented by the discord of opposing desires? “No, he who
does not preserve such unity (unitatem) does not keep the law of God, does not keep
the faith (fidem) in the Father and the Son, does not adhere to the true path to salvation»
(Cyprianus, 2006, s. 188-190; see also: Cyprianus, 1976, s. 108-109; Cyprianus, 1996f,
s. 475-476; Cyprianus, 19961, s. 578). Thus, the one faith of Christ, preserved throughout
the centuries in the one Church of Christ, can only be one, since the Truth (John 14:6),
or the Trinity of One Essence and Indivisible, is only one.

And, secondly, the most important property of the Church of Christ is the united epi-
scopate: «Our Lord, whose commandments we must fear and keep, defining the dignity of
a bishop (episcopi) and the principle of the structure of His Church (ecclesiae suae), said
to Peter in the Gospel: I say to you: you are Peter, and on this rock I will build My Church,
and the gates of hell will not prevail against it; and I will give you the keys of the Kingdom
of Heaven: and whatever you bind on earth will be bound in heaven, and whatever you
loose on earth will be loosed in heaven (Matthew 16:18-19). From this follows the order
in time and succession of the appointment of bishops and the organization of the Church,
so that the Church is founded on the bishops, and every act of the Church is governed
by the same primates» (Cyprianus, 1994b, s. 164; see also: Cyprianus, 2006, s. 176-182;
Cyprianus, 1994a, s. 14). Or in another place we read: «The universal and one Church
(ecclesia quae catholica una) is not torn apart or divided, but is united and strengthened by
the bond of priests [that is, bishops. — Author], mutually united to one another» (Cypria-
nus, 1996c¢, s. 443; see also: Cyprianus, 1994d, s. 286). In other words, the words quoted
here from the Gospel of Matthew (Matthew 16:18-19) point not to the Apostle Peter, but
to all the bishops as the successors of the Apostles, who «jointly govern the Universal
Churchy (Sidorov, Dobrocvetov, Fokin, 2019, s. 254; see also: Quasten, 1986, s. 375) and
are in complete agreement with each other (Cyprianus, 1994e, s. 301; Cyprianus, 1996d,
s. 454; Cyprianus, 1996e, s. 465; Cyprianus, 1994d, s. 265). However, it should be borne
in mind that, according to Cyprian’s teaching, «the episcopate is one (episcopatus unus),
and each [individual bishop] participates in it as a whole» (Cyprianus, 2006, s. 184; see
also: Cyprianus, 1994d, s. 286), that is, «one bishop (episcopus unus) presides over [one]
churchy» (Cyprianus, 1996c¢, s. 439), or «the bishop is in the church, and the church is in
the bishop, and whoever is not with the bishop is not in the church (episcopum in ecclesia
esse et ecclesiam in episcopo et si qui cum episcopo non sit in ecclesia non esse)» (Cy-
prianus, 1996¢, s. 443). Based on this, as some scholars rightly believe, ,,it is clear from
this that Christ’s founding of the Church on the Apostle Peter alone was, for St. Cyprian,
only a symbol of the Church’s unity: Peter is the temporal beginning of the Church and its
unity, but not its origin in the sense that the Church grew out of him, and its unity rests on
its union with him, and specifically with him. The real principle, the operative cause of the
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Church and its unity, both at the beginning and afterwards, is only Christ Himself, and not
Peter. He is not the beginning of the Church and not the beginning of unity, but only the
numerical unity with which Christ deigned to begin His Church. With this beginning, the
Founder most clearly demonstrated that His Church must be forever one and unique. This
— and nothing else — is the thought of Cyprian” (Sagarda, 2004, s. 515; Sagarda, Sagarda,
2004, s. 649-650; Koch, 1910, s. 22; see also: Hondzinskij, 2025, s. 24-25). Consequently,
one faith and one episcopate, proceeding from the unity of the persons of the Holy Trinity,
indicate that the one Church of Christ is only that in which all true believers preserve the
succession from the apostles, both in matters of faith and in matters of the episcopate.

As for the doctrine of the seven churches of Christ, in the treatise «To Quirinus» —
whom Cyprian of Carthage called his ,,dear son (fili carissime)” (Cyprianus, 1972b, s. 3)
—he writes: ,,Likewise, in the First Book of Kings [we read]: , The barren woman has borne
seven children, while she who had many children has grown weak’ (1 Samuel 2:5). And
the seven sons signify the seven churches. For this reason, Paul wrote epistles to seven
churches®, and seven churches are mentioned in the Apocalypse (Revelation 1:4), so that
the number seven might be preserved; inasmuch as there are seven days in which God cre-
ated the world, and seven angels who stand and abide before the face of God — as the angel
Raphael says in the Book of Tobit (Tobit 12:15) — and the seven-branched lampstand in the
Tabernacle of Testimony (Exodus 25:31), and the seven eyes of the Lord which survey the
world (Zechariah 4:10), and the stone with seven eyes, as Zechariah says (Zechariah 3:9),
and the seven spirits (Revelation 4:5), and the seven lampstands in the Apocalypse (Revela-
tion 1:21), and the seven pillars upon which Wisdom built her house in the time of Solomon
(Proverbs 9:1)” (Cyprianus, 1972b, s. 20-21). Furthermore, in his treatise «To Fortunatus»
— the Bishop of Thuccabor, who participated in the African Council of September 256 — he
adds: ,,But what of the seven brothers in the Book of Maccabees (2 Maccabees 7:1) — who,
being born of the same womb and equal in valor, express through the mystery of their
perfect death the fullness of the number seven? Thus, in their martyrdom, the seven bro-
thers were united just as, in the divine economy, are the first seven days (which encompass
seven thousand years); just as the seven spirits (Revelation 4:5); just as the seven angels
who stand and converse before the face of God (Tobit 12:15); just as the seven-branched
lampstand in the Tabernacle of Testimony (Exodus 25:31); and — in the Apocalypse — the
seven golden lampstands (Revelation 1:12); and — in the writings of Solomon — the seven
pillars upon which Wisdom built her house (Proverbs 9:1). And thus, the number seven em-
bodied by these brothers signifies the seven Churches, in accordance with what we read in
the First Book of Kings: , The barren woman has borne seven children’ (1 Samuel 2:5). And
in Isaiah, where seven women seize hold of one man, demanding that his name be called
upon them (Isaiah 4:1). And the Apostle Paul, mindful of this significant and apt number,
writes to seven Churches. And in the Apocalypse, the Lord directs His divine commands
and heavenly precepts to seven Churches and their angels. In this same manner, too, is this

15 These are the churches to which he wrote his epistles, namely, Rome, Corinth, Galatia, Ephesus, Philippi, Colossae, and Thessalonica.
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very number found in the seven brothers, serving to express the fullness of lawful perfec-
tion. Clearly, the Mother — the source and root — is also united with the seven children; she,
being herself the first and the one, and founded upon the rock in accordance with the Lord’s
word (Matthew 16:18), subsequently gave birth to the seven churches. Nor is it without
reason that the Mother alone is present with her children amidst their sufferings. For the
martyrs, by bearing witness through their suffering that they are sons of God, acknowledge
but one Father — God — just as the Lord teaches in the Gospel, saying: ,And call no one on
earth your father, for you have one Father, who is in heaven’» (Matthew 23:9) (Cyprianus,
1972a, s. 205-206). Thus, Cyprian of Carthage, in expounding the doctrine of the seven
churches of Christ, designates the Church of Christ as the Mother who bore seven children
— or seven brothers, or seven churches; that is to say, he transitions from Old Testament
allusions to New Testament reality. In other words, according to Cyprian’s teaching, there
exists in the world either one Church of Christ, or seven churches of Christ.

4, Poetovio: Saint Victorinus of Poetovio

The next writer who pays special attention to the symbolic meaning of different num-
bers is Saint Victorinus of Poetovio (about 230 —303/304), the first Latin interpreter of the
Holy Scriptures (Dulaey, 2003, s. 97; Dulaey, 1997, s. 15; Dulaey, 1993a, s. 11; Dulaey,
1993b, s. 9), the first Christian writer of all the Danubian provinces of the Roman Empire
(Bratoz, 2002, s. 7, 13; Bratoz, 2001, s. 313) and the first martyr of the Church of Poetovio
(Mesjaceslov, 2013, s. 24; Hieronymus, 2009, s. 348-349; Martyrologium, 2005, s. 370).
Victorinus, as the main teacher of morality for the Poetovian Christians (Ezekiel 34:11-
16; John 10:11-18), in his original works — the treatise “On the Creation of the World,”
the fragment “On the Life of Christ,” and the commentary “On Revelation” (Khandoga,
2022, s. 83-84; Handoga, 2022a, s. 34-36) — using allegorical, typological, and historical
(in some cases) methods of interpreting the Holy Scriptures, explores various theologi-
cal issues of cosmology and eschatology, Christology and soteriology, ecclesiology and
morality, as well as symbolic arrhythmology'®. However, the numbers “one,” “seven,”
and “eight,” which have symbolic meaning, “unite” the entire exegetical and theological
complex of his works'”. Therefore, with the help of these numbers, Victorinus reveals
the teachings about the first day of creation, the seventh day of rest and the eighth day of
judgment, as well as the teachings about the seven churches of Christ, the seven groups of
saints and the seven Christian virtues.

For Victorinus of Poetovio, the symbolism of the number “seven (septem)” is of par-

16 An integral part of this teaching is the Poetovian church calendar, since it mentions only seven church holidays, that is, five Lord’s
holidays — Nativity, Baptism, Passion, Resurrection and Ascension, and two Theotokos holidays — Annunciation and Conception, as well as
Sunday (Victorinus, 2017a, s. 296, 299; Victorinus, 2017b, s. 303; Victorinus, 2017c¢, s. 112, 170-172; Handoga, 2024, s. 28-30; Handoga,
2022b s. 237-242; Bratoz, 2002, s. 11-12, 18-19; Bratoz, 2001, s. 321-324).

17 In turn, Pseudo-Victorinus of Poetovio (beginning of the 3rd century) in his homily «On the Ten Virgins» gives other symbolic
numbers, that is, «five (quinque)» and «ten (decem)» (Pseudo-Victorinus, 2002, s. 352, 354; Khandoga, 2023, s. 7-8; Handoga, 2021b, s. 6-7),
which are not found in the authentic works of Victorinus of Poetovio.



The Beginning of the Theology of Numbers 108

ticular importance, examples of which he “borrowed” not only from Holy Scripture, but
from Holy Tradition'®. As a result of this, from the eighth chapter of the treatise “On the
Creation of the World” we learn that in the world there are “seven horns of the Lamb (Re-
velation 5:6), seven eyes of God (Zechariah 4:10), seven eyes made of an alloy of silver
and lead (Zechariah 3:9), seven spirits (Revelation 4:5), seven torches burning before the
throne of God (Revelation 4:5), seven golden candlesticks (Revelation 1:12), seven sheep
(Leviticus 23:18; Numbers 28:11), seven women in Isaiah (Isaiah 4:1), seven churches
in Paul, seven deacons (Acts 6:3), seven angels (Revelation 8:2; 15:1), seven trumpets
(Revelation 8:6), seven seals of the book (Revelation 5:1), the seven weeks ending with
Pentecost (Leviticus 23:15-16), the seven weeks of Daniel (Daniel 9:24-27), as well as
the sixty-three weeks of Daniel, seven of every clean [cattle] in Noah’s ark (Genesis 7:2),
the seven punishments of Cain (Genesis 4:15, 24), seven years for the repayment of debts
(Deuteronomy 15:1), the lampstand with seven openings (Zechariah 4:2), the seven pillars
of wisdom in the house of Solomon (Prov. 9:1)” (Victorinus, 2017a, s. 298-299). There are
also “seven heavens” and “seven spirits” in the Universe (Victorinus, 2017a, s. 297-298).
Furthermore, the commentary on Revelation contains numerous passages that reveal the
symbolic meaning of the number “seven” (Victorinus, 2017c, s. 112, 122-128, 146, 160,
164-166, 188-194, 198, 222, 230-232, 248). However, in these examples, the heavenly
and the earthly are so intertwined that it is difficult to separate one from the other. There-
fore, the number seven has a heavenly-earthly origin.

Based on this, Victorinus of Poetovio asserts that “everything is governed by the
seven-day number (septinario numero dierum): both heavenly and earthly” (Victorinus,
2017a, s. 295), that is, everything in the world exists harmoniously and is subject to a cer-
tain order established by its Creator. This follows, for example, from the fact that God ““al-
located” seven days for the creation of the world: “God produced this entire vast Universe
in six days from nothing (sex diebus ex nihilo) to adorn His greatness, and He sanctified
the seventh (septimum) [day] with a blessing, having rested [from] [His] works (Genesis
2:2-3) (Victorinus, 2017a, s. 295-296). Moreover, in the treatise “On the Creation of the
World” we read: “...therefore, to begin with, I will reflect on this week, which is the queen
of all weeks, and, as far as I can, I will try to explain the day of power as its completion”
(Victorinus, 2017a, s. 295)". In other words, Victorinus “places” the history of the world
and humanity in the first seven days, or the first seven thousand years (the so-called con-

18 For example, according to his teaching, the earthly life of the Lord Jesus Christ consists of seven periods (including birth and death).
In addition, Victorinus cites seven examples from Holy Scripture to confirm the human and divine natures of the Savior of the world
(Victorinus, 2017a, s. 299; Victorinus, 2017b, s. 303; Handoga, 2021a, s. 150-153; Marin, 2021, s. 163-168; Marin, 2004, s. 201-205).

19 For Victorinus, the «day of power (uirtutis diem)» (Psalm 109:3) probably corresponds both to the first day of creation, when God
revealed His creative power (Victorinus, 2017a, s. 295), and to the eighth day of judgment, when He will again reveal His power, but this
time as a formidable Judge and Retributer (Victorinus, 2017a, s. 297; Victorinus, 2017¢, s. 112).
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cept of “Great Week™)?: “Also Isaiah and some of his companions broke the Sabbath (Isa-
iah 1:13; Hosea 2:13), so that that true and righteous Sabbath of the seventh millennium
(uerum illud et iustum sabbatum septimo miliario annorum) might be observed. That is
why the Lord designated each thousand years by these seven days. For it is thus stated: In
Your sight, O Lord, a thousand years are as one day (Psalm 89:5; 2 Peter 3:8). Therefore,
in the sight of God, every millennium abides; for I count the seven eyes of the Lord (Ze-
chariah 4:10). For this reason, as I have said, that true Sabbath is the seventh millennium
(uerum illud sabbatum est septimum miliarium), in which Christ will reign with His elect”
(Victorinus, 2017a, s. 297). Thus, for as many days as it took God to create the world, that
is how many days it will exist.

Victorinus of Poetovio, following Philo of Alexandria, particularly emphasizes the
first day of creation and the seventh day of rest (naturally, imbuing them with Christian
meaning). The point is that, according to Victorinus’s teaching, on the first day God cre-
ated light (Genesis 1:1; 1:3), twelve angels of the day and twelve angels of the night, and
established the counting of time, that is, twelve daytime hours and twelve nighttime hours
(Victorinus, 2017a, s. 295, 300). Moreover, on this same day, the Lord Jesus Christ was res-
urrected (Victorinus, 2017a, s. 299; Victorinus, 2017b, s. 303; Victorinus, 2017¢, s. 112).
As for the seventh day of rest, on which God not only ceased to create (Genesis 2:2-3), but
began to provide for the world (Victorinus, 2017a, s. 295-296), on this same day the “first
man” — Adam — fell and the “second man, [or one] of the human race” — the Lord Jesus
Christ — was crucified on the cross (Victorinus, 2017a, s. 296, 298-299; Victorinus, 2017,
s. 303; Victorinus, 2017c, s. 112, 160). Therefore, unlike Philo, who teaches that God
the Father takes care of everything in the world every day, Victorinus points to the Lord
Jesus Christ, Who once sacrificed Himself for the entire human race and also constantly
provides for creation.

Based on this, Victorinus of Poetovio and the Poetovian Christians, firstly, knew that
they were living at the end of the sixth day of creation (Victorinus 2017a, s. 296); second-
ly, they were expecting the beginning of the seventh day of rest for the millennial reign

20 This concept was first set forth by Anonymus in «The Epistle of Barnabas» (about 130) (Anonymus, 1971, s. 182-184; Hvalvik, 2021,
s. 282-283; Osvalda, 1995, s. 150) and was developed in the works of many holy fathers, church writers, and other authors of the Ante-
Nicene period, with whose literary heritage Victorinus of Poetovio was undoubtedly familiar.

A distinctive feature of this concept is its connection with various traditions — Hellenistic, Jewish, and Christian — as each of them contains
the doctrine of the cosmic week. From the Hellenistic tradition, the division of the world’s existence into seven millennia is borrowed, from
the Jewish tradition, the rest of the seventh day, and from the Christian tradition, the eternity of the eighth day. Thus, the typology of the
week is revealed here, that is, the six days of creation point to the time of this world, and the seventh day of rest points to the time of the
future world (Akimov, 2021, s. 184; Daniélou, 1991, s. 399). The eighth day is “the beginning of another world” (Anonymus, 1971, s. 186),
that is, the beginning of eternal life.

We read something completely different in some theological studies by Archdeacon Vladimir Vasilik (b. 1970), Doctor of Historical
Sciences, Candidate of Philological Sciences, and Candidate of Theology, dedicated to the teachings of Victorinus of Poetovio: “The spiral
model of history present in St. Victorinus is connected with the theology of recapitulation, when one similar event precedes the next, which
occurs at a higher level...” (Vasilik, 2025a, s. 67-68; Vasilik, 2022, s. 91; Vasilik, 2021, s. 42; see also: Vasilik, 2025b). Naturally, we
cannot agree with this statement, since it contradicts the views of Victorinus of Poetovio. He was a supporter of the linear (chronological)
model of history and, accordingly, in his works “divides the entire history of mankind into 6 millennia and presents the final 7th millennium
as the glorious earthly kingdom of Christ and the saints” (Tkachev, 2024, s. 540; see also: Handoga, 2015, s. 30; Handoga, 2010, s. 82;
Panagopulos, 2013, s. 396; Fokin, 2005, s. 267; Fokin, 2004, s. 460).



The Beginning of the Theology of Numbers 110

with the Lord Jesus Christ (Victorinus, 2017a, s. 297); and thirdly, they were preparing
for the Last Judgment, or the Day of Judgment, since they believed that after the end of
the seventh day of rest the eighth day of judgment, or the first day of creation, would be-
gin (Victorinus, 2017a, s. 297, 299; Victorinus, 2017c¢, s. 112; Victorinus, 2017b, s. 303).
Moreover, Victorinus of Poetovio and the Poetovian Christians knew that from the eighth
day of judgment eternal rest would begin (Victorinus, 2017¢, s. 188). Thus, the number
»seven” indicates the period during which God created the world, as well as the time He
allotted for its existence (Handoga, 2019, s. 202-203; Handoga, 2016, s. 216-219; Fokin,
2005, s. 266-269; Fokin, 2004, s. 460-461).

Furthermore, Victorinus of Poetovio, following Anonymus and Cyprian of Carthage,
expounds on the teaching of the seven churches of Christ in his interpretation of the first
chapters of the Revelation of the Apostle John the Theologian (Revelation 1-3). However,
Victorinus does not list these seven churches by name, as “their historical reality is of little
interest to Bishop of Poetovio” (Victorinus, 2017c, s. 124; Dulaey, 1993a, s. 160). Accord-
ing to him, these seven churches, which were located in Asia Minor, or throughout the
world (Victorinus, 2017c, s. 124), were one Church of Christ: “So by these seven churches
(septem ecclesiis) understand one Church (una ecclesia)” (Victorinus, 2017¢, s. 128; see
also: Anonymus, 2008, s. 33; Cyprianus, 1972b, s. 20-21; Cyprianus, 1972a, s. 205-206).
In support of his words, Victorinus refers to the letters of the Apostle Paul, which indicate
that “the seven (septem) churches (ecclesias) named [by him] constitute one Universal
[Church] (unam catholicam [ecclesiam])” (Victorinus, 2017¢, s. 124)*!. This follows from
the fact that Paul, firstly, wrote only seven letters addressed to seven churches, that is,
to Rome, Corinth, Galatia, Ephesus, Philippi, Colossae, and Thessalonica; secondly, he
wrote several letters (but no more than seven) to individuals; and thirdly, he himself tes-
tified to this in his First Epistle to Timothy (1 Timothy 3:15; Victorinus, 2017c, s. 124).
However, in comparing these seven churches, Victorinus uses an example “from military
language known to him, since a Roman legion was stationed in Poetovio at the residence
of the governor of Upper Pannonia” (Pani, 2005, s. 156). Therefore, he compares one of
these seven churches with a small detachment of soldiers, and seven churches with the
entire army: ““...what he (that is, the Apostle John the Theologian. — Author) says to one
[Church], he says to all [the churches]**: for it makes no difference whether someone
speaks to a small detachment of soldiers or through him to the entire army” (Victorinus,
2017c, s. 124). Consequently, for Victorinus, each of the seven churches represents the
entire Church of Christ and, accordingly, all seven churches together represent the fullness
of the Church of Christ (thatis, ] =7 and 7= 1).

21 Here Victorinus of Poetovio uses the expression ,,catholica ecclesia,” or ,,universal Church,” which, firstly, etymologically derives
from the Greek term ,,1j Kook ‘Exkineio,” meaning ,,universal church”; secondly, it acquired symbolic significance in the history of
Christianity (Pani, 2005, s. 156). Moreover, for Victorinus, who adhered to the opinion of Anonymous and Cyprian, each local church is the
Universal Church, or the whole church, because the whole is revealed in the particular (Ivliev, 2014, s. 156; Popov, 2006, s. 150).

22 This principle, that is, to speak to one means to speak to all, Victorinus of Poetovio borrowed from Irenaeus of Lyons, Anonymus and
Tertullian (about 155/160 — after 220) (see: Irénée, 1965, s. 520; Anonymus, 2008, s. 33; Tertullien, 2004, s. 308).
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Developing the doctrine of the one and only Church of Christ, Victorinus of Poetov-
i0, following the Apostle Paul (Corinthians 1:15-28; 2:9-19; Ephesians 1:22-23; 2:14-16;
4:12-16; 5:23-32), Tertullian (Tertullien, 1984, s. 182) and Cyprian of Carthage (Cyprien,
2006, s. 240), testifies that the head of the Church of Christ is the incarnate Son of God —
the Lord Jesus Christ, who not only founded it, but also is this Church itself (Victorinus,
2017c, s. 200). Therefore, “it is impossible to separate the Church from Christ” (Stojadi-
nov, 2016, s. 71). Moreover, “the unity of the Church is something more than a numerical
unity. The Church is not simply one, but one unity; unity is the principle of its existence”
(Davidenkov, 2013, s. 506). Based on this, there can only be one Church of Christ in the
world, consisting of many churches, since “the Church (ecclesia) is the Body of Christ
(corpus Christi), adorned with its members, and each [member] must correspond to its
place” (Victorinus, 2017c, s. 200). Thus, according to the teaching of Victorinus, there is
an indivisible unity of the Lord Jesus Christ and the Church of Christ.

An important aspect of Victorinus of Poetovio ecclesiology is that for nearly two
thousand years, not only the Lord Jesus Christ but also the Holy Spirit has been active
in the Church of Christ (Victorinus, 2017c, s. 126). As V. N. Losskij rightly observes,
“since the Church is the work of both Christ and the Holy Spirit, the teaching about it has
a double basis: thus, ecclesiology simultaneously has its roots in Christology and pneuma-
tology” (Losskij, 2020, s. 317). Therefore, “the Christian life of grace is simultaneously
Christocentric and pneumatological” (Evtich, 2009, s. 379). To explain this clearly, Vic-
torinus, using the typological method of interpreting the Holy Scripture, explains the pas-
sage from the Book of Prophet Isaiah about one man and seven women (Isaiah 4:1): ,,We
read that this image is proclaimed by the Holy Spirit through Isaiah — of seven women
who will lay hold of one man. The one man is Christ, not born of seed. The seven women
are the churches, receiving their bread and clothed in their tunics, striving to remove their
shame so that His name may be called upon them. The ‘bread’ is the Holy Spirit, who no-
urishes unto eternal life; [ ‘their’] — promised to them through faith, as ‘their tunics’ — that
is, promised to them, in which they desire to shelter themselves...” (Victorinus, 2017c,
s. 126). Therefore, according to Victorinus, the seven women who seized upon one man
are a type of the seven churches of Christ; the one man is a type of the Lord Jesus Christ,
or God-man; the one bread which they eat is a type of the Holy Spirit.

Also Victorinus of Poetovio in his commentary “On Revelation,” when interpreting
the Revelation of the Apostle John the Theologian, instead of the traditional exegesis
of the second and third chapters, which contain “messages” (Nebol’sin, 2010, s. 60), or
“prophetic statements” (Ivliev, 2015, s. 43) of the Seer to the seven churches of Asia
Minor?, offers readers or listeners a text addressed to seven groups of saints, or an edu-
cated Christian community (Victorinus, 2017c¢, s. 128-144). It is no coincidence that this

23 That is, the Church of Ephesus (Revelation 2:1-7), the Church of Smyrna (Revelation 2:8-11), the Church of Pergamum (Revelation
2:12-17), the Church of Thyatira (Revelation 2:18-29), the Church of Sardis (Revelation 3:1-6), the Church of Philadelphia (Revelation
3:7-13) and the Church of Laodicea (Revelation 3:14-22).
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work begins with the words: “The beginning of the book promises blessedness to him
who reads, listens, and observes (Revelation 1:3), so that from here he may diligently
learn the matter and observe the instruction” (Victorinus, 2017c, s. 110). Thus, this text is
Victorinus’ spiritual testament, firstly, to his flock, the Poetovian Christians; secondly, to
his contemporaries, Jews and pagans, who may have been interested in Christianity; and,
thirdly, to future generations.

It should be borne in mind, however, that for Victorinus of Poetovio, these seven groups
of saints represent, on the one hand, a Christian community consisting of an unknown
number of Poetovian Christians who needed daily strengthening of their faith through the
“living word,” visual example, and study of spiritual literature; and, on the other hand, they
represent seven types of Christians of the Church of Poetovio, distinguished from each
other by their sins and virtues (Victorinus, 2017c, s. 128-144; Pani, 2005, s. 152; Bratoz,
2002, s. 12; Bratoz, 2001, s. 324). Therefore, most likely, they not only prayed daily and
performed good deeds, but also read the Holy Scriptures and the works of the holy fathers
of the Ante-Nicene period. Moreover, this Christian community, following the example of
the Lord Jesus Christ and the Holy Spirit, was united. This follows, for example, from the
fact that, when discussing the first and fifth groups of saints, he uses only the singular: «...
until the last time (nouissimum), it is necessary to carry out the work of love (amoris opera),
which is the principal commandment (principale mandatum) (Matthew 22:38). [...] For
it is not enough for a tree (arborem) to live [and blossom] and not to bear fruit (fructum)
(Luke 13:6-9); so it is not enough to be called a Christian (christianum) and to acknowledge
oneself as such, but not to have Christian work (christiani opera)” (Victorinus, 2017c,
s. 132, 140). Consequently, Victorinus, addressing the Poetovian Christians, called them to
“daily likeness” to the Lord, that is, to holiness (Leviticus11:44; 1 Peter 1:16).

Also, Victorinus of Poetovio, following the Lord Jesus Christ (Matthew 25:34-40),
the Apostle Paul (1 Corinthians 13:1-13), and Hermas, points to seven Christian virtues, or
seven moral qualities**, necessary for Poetovian Christians: faith and patience, mercy and
love, repentance and humility, and work (Victorinus, 2017c, s. 128-130). Nevertheless,
Victorinus most likely considers mercy (misericordia) and love (amor) to be the main
Christian virtues, since “sacrificial love is also the realization of love for God” (Garnak,
2007, s. 105). Based on this, to be a true Christian, one must have or strive to acquire these
moral qualities (Victorinus 2017c¢, s. 130). Moreover, in his treatise “On the Creation of
the World,” Victorinus points to another Christian virtue — piety (pietas), which is actually
a combination of the seven aforementioned moral qualities (Victorinus 2017a, s. 296, 298).

The whole point is that Victorinus of Poetovio, using the typological method of inter-
preting the Holy Scriptures and an allusion to the Book of the Prophet Isaiah (Isaiah 11:2-

24 His treatise «The Shepherd» is the first to provide a «list» of seven virtues. However, it mentions slightly different moral qualities than
Victorinus’s commentary on «On Revelation» (only two virtues are identical: faith and charity). Furthermore, Hermas, unlike Victorinus,
teaches that these moral qualities are acquired by believers in a specific sequence: «from faith comes abstinence, from abstinence comes
simplicity, from simplicity comes innocence, from innocence comes modesty, and from modesty comes strict order and charity» (Hermas,
2014, s. 51).
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3), “connects” the Christian virtue of piety with the sixth spirit, with the sixth heaven, and
also with the sixth day of creation, on which God created the first man and on which the Sa-
vior of the world was born of the Virgin Mary (Luke 2:6-7; Victorinus, 2017a, s. 296, 298;
Victorinus 2017¢, s. 112; Handoga, 2019, s. 197-199; Handoga, 2016, s. 219-223; Fokin,
2005, s. 267-268; Fokin, 2004, s. 460-461). This indicates that the first people, Adam and
Eve, possessed such a moral quality as piety in Paradise before the Fall (Genesis 2:25);
that the New Adam and the New Eve, the Lord Jesus Christ and the Most Holy Theotokos,
possessed this Christian virtue in their earthly life (Matthew 1:22-23); that the “beginnings”
of such a moral quality as piety are given to every Christian in the Sacraments of Baptism
and Chrismation (John 3:3; 3:5-6; 3:11). In other words, “the restoration of the “first Adam,’
essentially accomplished in Christ, continues in every Christian. It begins in Baptism,
which is thereby represented as a new creation and a return to paradise...” (Danielu, 2013,
s. 29). Thus, according to the teachings of Victorinus of Poetovio, there are seven churches
of Christ, seven church holidays, seven groups of saints and seven Christian virtues in the
world. However, by analogy with the one Lord Jesus Christ and the one Holy Spirit, there
is also only one Church of Christ, or one Universal Church — the Poetovian Church; only
one group of saints — the Poetovian Christians community and only one Christian virtue —
piety, which Victorinus undoubtedly possessed and, perhaps, some Poetovian Christians.

Conclusion

The One Lord Almighty, or the Trinity Consubstantial and Indivisible, firstly, cre-
ated the world observing mathematically precise proportions (Wisdom 11:21; John 11:9).
Therefore, ,,the mathematical sciences are a gift from God; they bring order and equality,
while the devil’s deeds are countless” (Larionova, 2023, s. 112). And secondly, God the
Creator established the temporal boundaries of the universe’s existence. Therefore, ,,the
universe is not only ,heaven and earth,’ that is, the world realized in space, but, crucial-
ly for biblical understanding, also OLAM — the totality of the temporal extent of world
history, delimited by the first and last days” (Grilihes, 2017, s. 408). Naturally, this was
known to most of the church fathers, church and other writers of antiquity, who eventually
became proponents of the theology of numbers, or symbolic arrhythmology. However,
unfortunately, no theological works devoted to this teaching have survived (the exception
is the book “The Numbers” by the prophet Moses the God-seer, which is partly devoted to
the symbolic meaning of certain numbers). Based on this, the theology of numbers is one
of the least studied theological topics and is supposedly included in other topics such as,
for example, cosmology and eschatology. However, this is not the case. The whole point
is that symbolic, or perfect numbers, prevailing over historical numbers not only in the
Holy Scriptures, but also in the works of Philo of Alexandria, Hermas, Anonymous, Saints
Cyprian of Carthage and Victorinus of Poetovio, are filled with deep theological meaning.

The first among the Ante-Nicene writers is Philo of Alexandria, who, in his treatises
“On the Creation of the World” and “Allegory of the Laws,” reveals the symbolic signif-
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icance of the numbers “one” and “seven.” For him, the number “one” is associated with
God, the Monad, the Divine Logos, the intelligible world, the visible world, the first man,
the divine garden, and the first day of creation; the number “seven” is associated with all
possible variations in both the corporeal and incorporeal worlds, the number of days, as
well as with the seventh day of rest. Philo of Alexandria ascribes particular significance
to the one God, the one Logos, the one visible world, and the first man. It should be noted
that, according to his teaching, the one visible world was created by the one God together
with the one Logos in the image of the one Logos, and the first man was created in the
image of the one God. Furthermore, as regards the first day of creation and the seventh day
of rest, these days are symbolic as a result of the uniqueness of what happened on them.

The successor of Philo of Alexandria’s “work” is Hermas, who in his treatise “The
Shepherd” reveals the symbolic meaning of the numbers “one” and “seven.” For him, the
number “one” is associated with God the Father, the Son of God, the Holy Spirit, the Elder
Church, the Tower Church, repentance, the prophet, and the shepherd; the number “seven”
is associated with the virtues. Hermas ascribes particular significance to God the Father, the
Son of God, the Elder Church, and the Tower Church. It should be noted that, according
to his teaching, the Elder Church is inseparably united with God the Father, and the Tower
Church with the Son of God. Furthermore, as for the seven virtues necessary for every
Christian, they can be acquired only in the Tower Church, or in the one Church of Christ.

After Hermas, Anonymous devoted attention to this teaching, revealing the symbolic
meaning of the numbers “one” and “seven” in his work “The Muratorian Fragment.” For
him, the number “one” is associated with the Lord Jesus Christ, the book of “Acts of the
Holy Apostles,” the blessed Apostle Paul and the Universal Church; the number “seven”
is associated with the churches of Christ. Anonymous ascribes particular significance to
the one Lord Jesus Christ and the one Universal Church, as they are inseparably unit-
ed. Moreover, as regards the seven churches of Christ, which have an inseparable unity
among themselves, they constitute one whole, that is, a single Universal Church.

Cyprian of Carthage serves as the successor to the ,,work” of Hermas; in his treatises
,,On the Unity of the Catholic Church,” ,,On the Lord’s Prayer,” ,,To Quirinus,” and ,,To
Fortunatus,” as well as in numerous letters, he elucidates the symbolic significance of the
numbers ,,one” and ,,seven.” For him, the number ,,one” is associated with the one Lord
Jesus Christ, the one Church of Christ, the one faith, and the one episcopate; the number
»seven” is associated with the churches of Christ. Like Anonymous, Cyprian attaches
particular significance to the one Lord Jesus Christ and the one Church of Christ, for they
are inextricably united with one another. Furthermore — with regard to the seven churches
of Christ, which share an indissoluble unity among themselves — they constitute a single
whole: namely, the one Universal Church; for they share a single Mother who not only
gave them birth once but continually nourishes and animates each one of them.

After Cyprian of Carthage, Victorinus of Poetovio devoted attention to this teaching.
In his treatise “On the Creation of the World,” a fragment of “On the Life of Christ,” and
his commentary “On the Revelation,” he reveals the symbolic significance of the numbers
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one,” “seven,” and “eight.” For him, the number “one” is associated with the Lord Jesus
Christ, the Holy Spirit, the Church of Christ, and the first day of creation; the number
“seven” is associated with all possible variations in both the corporeal and incorporeal
worlds, the number of days, the periods of the life of the Savior of the world, examples
from Holy Scripture of His human and divine natures, the Churches of Christ, groups of
saints, Christian virtues, church holidays, and the seventh day of rest; the number “eight”
is associated with the eighth day of judgment. Victorinus ascribes particular significance
to the Lord Jesus Christ, the Holy Spirit, and the Church of Christ, as they are inextricably
linked. Furthermore, firstly, regarding the seven Churches of Christ, they have an inse-
parable unity among themselves and constitute a single whole; secondly, concerning the
seven church feasts, seven groups of saints, and seven Christian virtues, their appearance
is possible only in the one Church of Christ; and thirdly, regarding the eighth day of judg-
ment, or the first day of creation, this day is special, as it is the beginning of a new week,
or the beginning of eternal life.
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Streszczenie: Historia uczy nas, ze ludzie tatwo dajg sie zwies¢ iluzjom rzeczywistosci lub
kopiom istot zywych. Cztowiek ma w sobie co$, co mozna by nazwa¢ kompleksem Prometeusza
— kompleksem tworcy réwnego bogom, a nawet Bogu: pragnie samodzielnie stworzy¢ swiat
nasladujacy rzeczywisto$¢ naturalnych stworzen, a gdy juz tego dokonuje, poczatkowo gteboko
wierzy, ze owo nasladownictwo jest rownie doskonate jak oryginat, a nawet od niego lepsze.
Kolejne prometejskie wynalazki, przedstawiane przez ich tworcéw jako rewolucyjne, z poczat-
ku fascynujq ludzi, budzac ich podziw lub lek, lecz wkrétce — gdy czas pozwoli nabra¢ do nich
dystansu — ich stabos$¢ staje sie oczywista i kazdy moze dostrzec, jak bardzo podrdbka rézni
sie od oryginatu. Tak jest réwniez z narzedziem zwanym ,sztuczng inteligencjga”. Dzi$ reklamuje
sie jg jako doskonatg kopie, dopetnienie, a nawet rozszerzenie ludzkiego umystu, cho¢ w rze-
czywistosci nie jest ona nawet falsyfikatem, lecz narzedziem dziatajacym zupetnie inaczej niz
umyst i — co najwazniejsze — stuzacym zupetnie innemu celowi. Ludzki umyst potrafi wyzwoli¢
czlowieka, nawet jesli jest on fizycznie zniewolony, podczas gdy éw ,sztuczny umyst” stanowi
kolejne narzedzie zniewolenia. Po pierwsze dlatego, ze rozprzestrzenianie sie algorytmoéw SI
w kazdej dziedzinie zycia prowadzi do narzucania ludziom nieludzkiego, robotycznego sposobu
myslenia i rozwigzywania problemoéw. Po drugie dlatego, ze postugiwanie sie tym narzedziem,
upowszechnianie myslenia proceduralnego i robotyzacja ludzi sq sposobem zarzadzania ludzkim
stadem. SI stuzy przede wszystkim masowemu formatowaniu ludzkiej swiadomosci zgodnie
z biezacymi potrzebami wtadzy — politycznej lub ekonomicznej, globalnej lub lokalnej.

Slowa kluczowe: sztuczna inteligencja, teoria $wiadomosci, symulacja, robotyzacja, kontrola,
wiadza

Abstract: History teaches us that people are easily deceived by illusions of reality or copies of
living beings. Humans have something that could be called the Prometheus complex, the com-
plex of a creator equal to the gods or even God - they want to independently create a world
that imitates the reality of natural creatures, and when they do so, they initially believe deeply
that this imitation is as perfect as, or even better than, the original. Successive Promethean
inventions, presented by their authors as revolutionary, initially fascinate people, arousing their

1 Wyktad wygloszony podczas III Warszawskiego Festiwalu Teologicznego, zorganizowanego przez Akademi¢ Katolicka w Warszawie,
11 kwietnia 2024 roku w Domu Arcybiskupow Warszawskich.
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admiration or fear, but soon, when time allows them to gain some distance, their weakness
becomes obvious and everyone can see how much the fake differs from the original. This is
also the case with a tool called ‘artificial intelligence’. Today, it is advertised as a perfect copy,
complement or even extension of the human mind, although in reality it is not even a counter-
feit, but a tool that works completely differently from the mind and, most importantly, serves
a completely different purpose. The human mind can liberate a person, even if they are physi-
cally enslaved, while this ‘artificial mind’ is yet another tool of enslavement. Firstly, because the
spread of AI algorithms in every area of life leads to the imposition of an inhuman, robotic way
of thinking and problem-solving on people. Secondly, because the use of this tool, the spread
of procedural thinking and the robotisation of people is a way of managing the human herd.
Al serves primarily to massively format human consciousness in accordance with the current
needs of power — political or economic, global or local.

Keywords: artificial intelligence, theory of consciousness, simulation, robotisation, control,
power

Widzowie, ktorzy dzisiaj ogladaja pierwsza wersje King Konga z 1933 roku, z przy-
mruzeniem oka traktujg zastosowane w tym filmie efekty specjalne. Wykorzystane przez
tworcoOw miniaturowe modele oraz animacja poklatkowa nikogo dzi$ nie sg w stanie
zwiesé, a sceny z potworng malpa wspinajaca si¢ na szczyt Empire State Building bardziej
$miesza niz strasza. To samo dotyczy pierwszej Godzilli z 1954 roku, w ktorej przebra-
ny w gumowy kostium aktor dokonuje spektakularnych zniszczen tekturowego miasta.
W jednym i w drugim wypadku nikt dzi$ nie nabierze si¢ na t¢ iluzj¢ rzeczywistosci —
kazdy doskonale widzi, ze to tylko nieudolna imitacja. Jednak w czasie, kiedy filmy te
powstawaly, ich odbidr byt zupehie inny. Efekty specjalne dziataty na widzow, w ktorych
oczach potwory wygladaty ,,jak zywe”, a siane przez nie spustoszenie wsréd makiet bu-
dzito taka sama grozg, jak gdyby faktycznie sceny te rozgrywaty si¢ w Nowym Jorku badz
Tokio. Mozna powiedzie¢, ze odbiorcy z czasow, w ktorych te pelne efektow specjalnych
filmy powstaty, dali si¢ nabrac.

Siegnijmy po inny przyklad tego samego zjawiska polegajacego na uleganiu iluzji.
Kiedy w 1738 roku Jean Le Rond d’Alembert i Denis Diderot ogladali stworzone przez
Jacquesa de Vaucansona automaty, kaczke i mezczyzne grajacego na tamburynie, uznali
je za doskonate nasladownictwo istot zywych, Wolter za$ nazwat ich twoérce ,,rywalem
Prometeusza”. Wedlug oswieceniowych filozoféw, nie mowiac juz o szerokiej publiczno-
$ci, te pierwsze androidy zachowywaly sig¢ ,,jak zywe”, a ich zdolnos¢ do ,,samodzielnego
poruszania si¢” sprawiata, ze trudno je byto odr6zni¢ od tworéw natury'. Niestety zadna

1 W pierwszym tomie Encyklopedii d’Alembert i Diderot opisuja cudowna mechaniczng kaczke, ,,w ktorej odtworzone sa mechanizmy
dziatania narzadéw wewngtrznych odpowiedzialnych za picie, jedzenie i trawienie; doktadnie odwzorowano tu wszystkie elementy
niezbgdne do wykonywania tych czynnosci: kaczka wyciaga szyje, aby wziac¢ ziarno z dfoni, potyka je, trawi i wydala w postaci
strawionego pokarmu; wszystkie ruchy kaczki, ktora potyka pokarm w po$piechu i wykonuje odpowiednie ruchy gardziela, aby przepchnaé¢
go do zotadka, sa odwzorowane zgodnie z naturg: pokarm jest trawiony tak jak u prawdziwych zwierzat, poprzez rozpuszczanie, a nie
rozdrabnianie; przetrawiona w zotadku materia jest transportowana rurami, tak jak u zwierzat przez jelita, do odbytu, gdzie znajduje si¢
zwieracz umozliwiajacy jej wydalenie” (d’Alembert, Diderot, 1751, s. 896). Na temat automatoéw Vaucansona zob. (Landes, 2011).
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z maszyn Vaucansona nie zachowata si¢ do dzis, ale biorac pod uwage ich wizerunki oraz
inne 6wczesne automaty, ktore przetrwaty, nikt obecnie nie wypowiedziatby o nich takich
opinii. W przeciwienstwie do osiemnastowiecznej widowni, dzisiejsi odbiorcy w zadnym
razie nie potraktowaliby tych imitacji czy podrobek istot zywych jako oryginatu.

Iluzje a rzeczywistos¢

Takich przyktadéw w historii techniki znajdujemy wiele. Nowe wynalazki, zwtasz-
cza imitujgce pewne ludzkie czynnosci czy usprawniajace je, w chwili prezentacji wzbu-
dzaja przesadny entuzjazm i sktaniajg widzow do wiary, ze juz wkrotce zastapia one ludzi
badz nawet przewyzszg ich. Jednak juz kilka dekad p6zniej zapat stygnie i to, co wydawa-
fo si¢ rewolucyjne, okazuje si¢ po prostu kolejnym narzgdziem, by¢ moze i porgcznym,
lepszym od poprzednich, ale wciaz tylko narzgdziem — wykreowanym przez cztowieka,
ktore niczego samo nie potrafi i bez swojego tworcy jest martwe. Tak jak efekty specjal-
ne w czarno-biatych filmach albo automaty Vaucansona, ktore w oczach wspolczesnych
uwazane byty za doskonale imitacje oryginatu, podrobka staje si¢ az nadto widoczna i nie
budzi fascynacji, lecz jedynie usmiech politowania nad naiwno$cig naszych przodkow.

Jak wyjasni¢ to zjawisko? Ot6z nasza percepcja rzeczywistosci i myslenie o niej sa
ksztattowane przez zakorzenione w podmiocie czynniki poprzedzajace samg percepcije
i myslenie. Za Kantem mozna je nazwa¢ warunkami apriorycznymi poznania, jednak —
wbrew niemu — nalezatoby je potraktowa¢ szerzej, na owg strukture sktadaja si¢ bowiem
nie tylko warunki tkwigce w samej konstytucji podmiotu (rozumianej transcendentalnie
badz naturalistycznie), ale rowniez te, ktore nieSwiadomie nabywane sg we wczesnym
procesie akulturacji, uczenia si¢ jezyka i komunikacji. Te systemy kategorialne, schematy
percepcyjne 1 reguly interpretacji zmieniajg si¢ w czasie i stad wlasnie bierze si¢ znane
z historii nauki zjawisko polegajace na tym, ze ludzie r6znych epok — podobnie jak lu-
dzie r6znych kultur — moga, dostownie, zy¢ w innych $wiatach (zob. Kuhn, 1968, rozdz.
X). Na poziomie poznania potocznego czy tez naturalnego nastawienia, jak nazywaja
to fenomenolodzy, ludzie nie s3 swiadomi tego, ze ich obraz $wiata jest w istocie pew-
ng konstrukcja, u ktorej podstaw lezg ukryte w tle schematy, supozycje czy programy,
ktore w duzej mierze kierujg tym, co widzimy i jak myslimy. Mechanizmy tworzenia
doswiadczenia same nie sg doswiadczane, podobnie jak oko nie znajduje si¢ w polu wi-
dzenia, cho¢ to od niego zalezy to, co widzimy. Dopiero analiza refleksyjna badz badania
transcendentalne sg w stanie wydoby¢ owe zalozenia, cho¢ oczywiscie nie bez trudnosci,
gdyz analiza podmiotowych warunkéw poznania sama musi pewne warunki zaktada¢, co
wikta nas w r6znego rodzaju trudnosci — regres w nieskonczonos$¢, btedne okoto etc.

Zostawmy jednak te metodologiczne trudnosci i wroémy do podanych wczedniej
przyktadow. W wypadku opisanych prob tworzenia imitacji rzeczywistosci (efekty spe-
cjalne) badz podrébek istot zywych (automaty), zar6wno ich twoércy, jak i odbiorcy dziela
ze sobg zazwyczaj te same schematy interpretacyjne. Ich historyczne i kulturowe a priori
jest na tyle zblizone, Ze kiedy jedni oszukuja, podstawiajac kopi¢ w miejsce oryginatu,
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drudzy daja si¢ nabra¢. Wystarczy jednak, ze uptynie jaki$ czas, warunki poczatkowe
doswiadczenia i myslenia zmienig si¢, a to, co zostalo wykreowane w ramach innych
schematow jako imitacja rzeczywistosci badz podrobka zywej istoty, przestaje zwodzi¢
1 dla kazdego staje si¢ jasne, ze to tylko erzac.

Takie spojrzenie wstecz, ukazujgce nam powtarzajace si¢ uleganie iluzji, ktora pryska
po uplywie pewnego czasu, pozwala sformutowac ogoélny wniosek. Wydaje sie, ze niemal
zawsze przeceniamy wlasne wynalazki, ich jako$¢ i wplyw na przysztos¢, widzimy je
doskonalszymi niz sg i przypisujemy im cechy, ktdérych w istocie nie posiadajg. Doty-
czy to zwlaszcza tych wynalazkow, ktdre maja charakter imitacyjny i symulacyjny, ktore
zwigzane s3 z udoskonalaniem osoby ludzkiej albo ludzkiego $wiata. Projektujemy na
nie nasze wlasne pragnienia, wlaczamy w eschatologiczne wizje zakorzenione w scjenty-
stycznej ideologii i w efekcie dajemy si¢ zwodzi¢ wlasnym sztuczkom — nabieramy si¢ na
wlasne wytwory, wierzymy w symulacje i czcimy podrobki.

Jesli diagnoza ta jest sluszna, powstaje intrygujace pytanie: na jakie sztuczki dzis$ si¢
nabieramy? Jakie imitacje nas zwodza? Ktore wynalazki, dzialajgce jako podrobki i sy-
mulacje sprawiaja, ze jesteSmy sktonni uznac, iz sg ,,jak zywe”? Aby to stwierdzi¢, nale-
zaloby na chwilg wycofaé si¢ poza aktualny Lebenswelt (uzywajac fenomenologicznego
okreslenia) i sprobowa¢ wydoby¢ z naszego doswiadczenia struktury, schematy i supo-
zycje, ktore ksztaltujg nasz obraz $wiata: dostrzec okulary, przez ktdrych pryzmat patrzy-
my na swiat. Do tego potrzebujemy nie tylko lustra, ale rowniez dystansu, ktory mozna
uzyska¢ dzigki pewnym metodom znanym ogoélnie pod nazwa redukcji transcendentalne;.
Nie chodzi tu jednak o spojrzenie na nasze historyczne i kulturowe a priori z punktu wi-
dzenia czystej $wiadomosci (nie sadzg, aby to byto mozliwe, nie bedg jednak tutaj kwestii
tej rozwazal), ale raczej o wzigcie w nawias aktualnych oczywistosci poprzez zastosowa-
nie metodologicznego sceptycyzmu i ewentualne przyjecie na probeg innych perspektyw
kulturowych i historycznych, innych systemow zatozen.

Komputer a umyst

Stosujac taka, dos¢ ogolnie zarysowang tu metode, chcialbym przyjrzeé si¢ zjawi-
sku albo raczej catemu zespotowi zjawisk, teorii, procesow i technologii, okreslanych
mianem sztucznej inteligencji (SI albo — od angielskiego Artificial Intelligence, Al). To
powszechnie dzi§ dyskutowane narzedzie, definiowane jako ,,zdolnos¢ systeméw obli-
czeniowych do wykonywania zadan typowo zwigzanych z ludzka inteligencja, takich
jak uczenie si¢, rozumowanie, rozwigzywanie problemow, postrzeganie i podejmowanie
decyzji” (Artificial intelligence, b.d.), jest ludzkim wynalazkiem doskonale ilustrujgcym
opisane tu zjawisko przeceniania innowacji, ktorych celem jest imitacja ludzkich zacho-
wan badz czynnosci i ich rzekome doskonalenie. W ciagu ostatnich lat na temat SI prowa-
dzi si¢ gorace dyskusje: jedni si¢ zachwycaja ta innowacja, inni jg potepiaja, dla jednych
stanowi eschatologiczng obietnice na przysztos¢ i narzedzie do tworzenia nadcztowieka,
inni z kolei widza w niej zagrozenie i ostrzegaja przed mozliwym scenariuszem ,,ucznia
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czarnoksigznika”. W rzeczywistosci jedni i drudzy popehniajg ten sam btad: przesadnie
idealizujg ludzki wytwor, widzac w nim cos, czego faktycznie tam nie ma, ale co znajduja
dzigki temu, ze dzielg pewne nadzieje i postawy z jego tworcami. Jak sprobuj¢ pokazac,
zjawisko sztucznej inteligencji jest w gruncie rzeczy takg sama sztuczka, jak efekty spe-
cjalne z czarno-biatego King Konga albo automaty Vaucansona.

Glownym zroédlem nieporozumienia zwigzanego z oceng wartosci Sl i jej twordw jest
fakt, ze przyjeliSmy za oczywistos¢ dyskusyjng w istocie tezg, iz SI w jakis sposob imituje
czy tez nasladuje ludzkie myslenie. Juz w czasach tzw. m6zgow elektronowych i testowa-
nia pierwszych maszyn Turinga niektoérzy konstruktorzy uwierzyli, ze praca komputera
przypomina pracg mozgu, a algorytmy w jakis§ sposob odpowiadajg naszemu rozumowa-
niu i przekazali swoja wiare uzytkownikom maszyn. Opini¢ t¢ podchwycili filozofowie,
inni naukowcy, a za nimi publicysci i najpierw jako przedmiot dyskusji, a p6zniej juz jako
oczywisto$s¢ wprowadzona zostata do powszechnego obiegu i umieszczona w strukturze
podmiotowych supozycji stuzacych do interpretacji $wiata. Przejscie od maszyn analo-
gowych do komputeréow cyfrowych, nast¢pnie za§ doskonalenie tych ostatnich przyspie-
szylo operacje dokonywane przez SI, co stato si¢ dodatkowym argumentem na rzecz tezy
o podobienstwie umystu i komputera, a rzekoma skuteczno$¢ SI w obrobce danych, ich
wyszukiwaniu, korelowaniu, a wreszcie generowaniu sprawita, ze algorytmy SI zaczeto
traktowac jako jaki$ rodzaj myslacych podmiotow.

W gruncie rzeczy jednak, mimo stosowania rozmaitych modeli, podobienstwo mie-
dzy SI a ludzkim umystem jest czysto iluzoryczne, gdyz zaréwno funkcjonalnie, jak
i strukturalnie (nie moéwigc juz o poziomie ontycznym), te dwa byty, jesli tak mozna po-
wiedzie¢, nie majg ze soba nic wspolnego. Dla niewtajemniczonego w metode dziatania
algorytméw uzytkownika algorytmy SI wydaja si¢ dziata¢ niczym umyst, ale realne po-
dobienstwo jest takie samo, jak migdzy automatem grajacym na tamburynie a Zywym
tamburynistg. SI nie dziata tak jak umyst i nie mysli, a jedynie nasladuje umyst i imituje
myslenie, 1 wylacznie fakt zanurzenia tworcow i1 odbiorcéw w tym samym apriorycznym
tle powoduje, ze moze ona uchodzi¢ za udang kopi¢ swiadomosci i sugerowac jakas na-
miastke tworczosci. Jesli jednak uda nam si¢ spojrzec na to zjawisko spoza obowiazuja-
cych dzi§ schematow interpretacyjnych, staje si¢ jasne, ze jest tylko symulacja, bardzo
daleka od oryginatu, a to, co bierzemy w SI za myslenie, jest tylko jego pozorem.

Nie miejsce tu, aby rozwodzi¢ si¢ nad naturg ludzkiego umyshy, intencjonalnoscia
1 tworczoscia, intuicja i iluminacja, jednak wystarczy pobieznie przyjrze¢ si¢ tym cechom,
aby dostrzec, ze dziatanie SI nie tylko nie obejmuje tych zjawisk, ale po prostu je wyklucza
— to wlasnie ich brak zapewnia SI skutecznos¢. Narzedzie to moze dziata¢ w pewnych oko-
licznosciach szybciej i skuteczniej niz ludzki umyst wytacznie dlatego, Ze nie ma z nim nic
wspdlnego. Istota SI jest bowiem dziatanie wedlug procedur, automatycznie, krok po kroku,
cho¢ bardzo szybko i przy uwzglednieniu gigantycznej liczby danych — jednak jest to dziata-
nie mechaniczne, niezaleznie od tego, jak bardzo nielinearnie i holistycznie pracowac bedzie
taka maszyna. Ostatecznie zawsze postepowac bedzie wedle wymyslonego pierwotnie pro-
gramu i pomyshu. Nawet jesli jest to program otwarty na modyfikacje czy ,,uczenie si¢” — jak
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mowig niektorzy, przesadnie komplementujac algorytm — jest to weigz tylko program, u kto-
rego zrodet, gdzie§ na samym poczatku, lezy ludzka inwencja, wynalazczos¢, kreatywnosé
nie majaca nic wspolnego z algorytmem, procedurami czy obliczeniami.

Fakt, ze w pewnych obszarach SI dziata szybciej i sprawniej niz cztowiek — co pod-
kreslane jest przez jej entuzjastow — nie jest zadnym argumentem za tym, ze SI mysli,
a wiec dziata podobnie jak umyst. Narzedzie takie, jakim jest SI, zostato stworzone do
tego, zeby w pewnych obszarach wyrecza¢ czlowieka i nie ma nic dziwnego w tym, ze
dziata zgodnie z przeznaczeniem. Jednak czyni to, postepujac wedle swoich, mechanicz-
nych regul, a nie imitujac cztowieka — pozor myslenia, jaki wywotuje u uzytkownikow,
jest jedynie ich subiektywnym odczuciem. Jest to dostownie robot, czyli ,,autonomiczna
maszyna, ktora jest w stanie wykrywac otaczajace ja sSrodowisko, przeprowadzac oblicze-
nia i podejmowac decyzje oraz wykonywac dzialania w §wiecie rzeczywistym” (Yang,
Wu, Wu, 2024, s. 2). Jako urzadzenie czy maszyna Sl jest czyms$ analogicznym do mito-
ta pneumatycznego czy samochodu — narzedziem stworzonym i programowanym przez
cztowieka do tego, aby pewne czynnos$ci zrobi¢ szybciej, zaoszczedzajac czas, sity etc.
Mtot rozbija beton skuteczniej, niz cztowiek uczynitby to gota reka, samochod porusza
si¢ szybciej niz cztowiek na wlasnych nogach, ale nie ma zadnego podobienstwa migedzy
dziataniem tych maszyn a cztowiekiem — mlot nie nasladuje piesci, samochod chodzenia.
Gdyby owo podobienstwo istniato — urzadzenia te nie byly tak skuteczne, jak sa, a sg ta-
kie, gdyz osiagaja cele inaczej niz cztowiek.

Na tej samej zasadzie dziata S, a fakt, ze stuzy jako wsparcie przy dziataniach, kto-
re wiaza si¢ z dzialaniem ludzkiego umystu, nic nie zmienia, gdyz, powtorzeg, SI osiaga
swoje cele na zupehie innej drodze — takiej, jaka wymysl/if dla tego narzedzia cztowiek.
Mozna by powiedzieé, ze niementalnie — a wiec mechanicznie — osigga pozornie mentalne
cele. Jesli wigc SI gra w szachy, to nie gra tak, jak czlowiek, ktory przeciez nie przelicza
w glowie setek ruchdéw naprzod, lecz czgsto zdaje si¢ na intuicj¢. To jedynie symulacja
gry — automatyczne dzialanie wedle procedur, ktore zostaty robotowi zadane na poczatku.
Catla fascynacja SI, wiara w jej mozliwosci w przysztosci i obawy przed nig zasadzaja
si¢ na takim mechanizmie, jak zachwyt nad gumowym potworem w tekturowym miescie
albo kwakaniem mechanicznej kaczki: zwodza nas nasze wtasne wytwory; nie widzi-
my oszustwa, bo jesteSmy zafascynowani tym, czego sami dokonali$my i interpretujemy
nowe wynalazki przez ten sam system zatozen, co ich tworcy.

Ludzie jak roboty

Fascynacja SI i przekonanie o mentalnym jej charakterze to jeden problem, ktory
rodzi inny, duzo powazniejszy, biorac pod uwage funkcjonowanie cztowieka i spoteczen-
stwa. Ot6z znajdujemy si¢ w sytuacji, w ktorej nie tylko nabieramy si¢ na wilasne sy-
mulacje, dajemy si¢ zwodzi¢ stworzonym przez siebie podrobkom, ale — uwazajac je za
doskonate — zaczynamy je nasladowac. Przez dekady, co najmniej od lat piecdziesiatych,
w obrebie naturalistycznych, a zwlaszcza funkcjonalistycznie zorientowanych badan nad



Wiadcy marionetek. O ludziach, robotach i wiadzy 128

umystem utrwalat si¢ dogmat, w mysl ktorego komputer (mézg elektronowy, robot, SI)
nasladuje umyst, a dziatanie algorytmoéow imituje ludzkie myslenie. Jak pisalem, dogmat
ten jest oparty jedynie na powierzchownym podobienstwie uzyskiwanych skutkéw, jed-
nak utrwalenie go i uczynienie rodzajem oczywisto$ci doprowadzito do przeciwnych
skutkow. W rezultacie to nie komputer imituje ludzki umyst, ale ludzie w swoim mysleniu
zaczynajg nasladowacé komputery. Upowszechnienie SI potaczone z wdrazaniem prze-
sadnej wiary w jej mozliwosci i zarazem ukazywaniem jej jako jakiego$ kolejnego kroku
w ewolucji myslenia powoduje, ze istoty ludzkie zaczynajq nasladowac roboty. 1 czynia
to niekoniecznie same z siebie, ale dlatego, ze wdrazane wraz z upowszechnianiem SI
schematy myslenia wzorowane sa na dziataniu algorytmow i w efekcie stosujacy je ludzie
upodobniajg si¢ do robotow. W kolejnych obszarach zycia gtéwnymi kryteriami skutecz-
nego dzialania staja si¢ standaryzacja, centralizacja i proceduralizacja. W nauce, edukacji,
medycynie, prawie, w funkcjonowaniu urzedéw, a nawet w codziennych kontaktach mie-
dzyludzkich zaczynaja zwycigza¢ procedury, a wigc myslenie automatyczne, robotyczne,
imitujace mechanizmy, ktore wczesniej uznali$my za doskonalg imitacj¢ myslenia. Krot-
ko mowiac, imitujemy stworzong przez siebie imitacje.

To upodabnianie si¢ cztowieka do robota sprawia, iz traci on zasadnicze cechy po-
zwalajace odrozni¢ go od automatu czy tez maszyny: kreatywnos¢, dziatanie intuicyjne
oraz dziwienie si¢ 1 stawianie pytan wykraczajacych poza przyjety z gory program (sche-
mat interpretacji). Dziatanie proceduralne wymaga przejscia przez wszystkie kroki, ktore
robot pokona szybko, ale cztowiekowi zabiera to duzo wigcej czasu, wiec w poréwnaniu
z maszyna czlowiek zmuszony postepowaé wedle procedur wydaje sie dziata¢ gorzej.
W takiej sytuacji uznaje sig, ze droga do doskonalosci wiedzie poprzez dalsza roboty-
zacj¢ zycia i myslenia, podczas gdy jest to slepa uliczka. Ludzka kreatywnos$¢ opiera si¢
na intuicji tworczej, pozwalajacej przyjmowac rozwigzania catkowicie spoza schematu
1 formutowac twierdzenia, ktérych nie da si¢ udowodni¢ w ramach przyjetej aksjomatyki
ani z niej wywies¢ (o czym mowi nam twierdzenie Godla o niezupetnosci). Niespetany
procedurami cztowiek pojdzie na skroty, przeskoczy pewne kroki, wytyczy nowa $ciezke
tam, gdzie jej nie byto i osiggnie swoj efekt. Dziatajacy wedle procedur robot z definicji
tego nie zrobi. Nigdy nie bedzie tworczy, a rzekome ,,uczenie si¢” maszyn, 0 czym juz
wspominatem, jest jedynie mylng nazwa na programy otwarte, ktérych mozliwo§¢ mody-
fikacji jest wszakze z gory w nie wpisana przez tworcoOw. Tworczos$¢ oznacza przerwanie
procedur, a to z kolei zaktada nie tylko intuicje, ale rowniez wole, tej zas mechanizm
z ontycznych wzgledow nie moze posiadac.

Czlowiek, w przeciwienstwie do robota, dziwi si¢ — stawia pytania i formutuje pro-
blemy, ktérych rozwigzanie wyprowadza go poza przyjety poczatkowo schemat interpre-
tacyjny (program). To metodyczne podwazanie przyjetych zalozen czy kwestionowanie
aksjomatyki jest rowniez zrodtem tworczosci i wynalazczo$ci — w ten sposob tez cztowiek
stworzyt maszyny, w tym roboty, wymyslajac cos$, czego nie byto w jego naturalnym oto-
czeniu. To zdziwienie zreszta ma glgbszy charakter i stanowi o istocie ludzkiego mysle-
nia: probujac wykroczy¢ poza podstawowe schematy pojgciowe, cztowiek pyta o warunki
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mozliwos$ci samego zapytywania — epistemiczne, ontyczne i teologiczne. W skrajnej po-
staci pirronskiego sceptycyzmu czy kartezjanskiego nihilizmu teoretycznie kwestionuje
swoj §wiat i samego siebie, co nie ma zadnego pragmatycznego uzasadnienia i jest wyra-
zem czysto filozoficznej spekulacji, jednak — w dalszej perspektywie — moze rodzi¢ catko-
wicie nowe ujg¢cia zarowno $wiata, jak i samego cztowieka (zob. Leszczynski, 2015). Nie
trzeba tu dowodzié, ze roboty nie wykonuja i nie mogg wykonac¢ zadnej z tych czynnosci,
a jesli nawet zadaja pytania, to jedynie dlatego, ze je do tego zaprogramowano — ich rze-
kome ,,myslenie” to tylko imitacja.

Wspomniatem, Ze ,,sztuczna inteligencja” moze rozwigzywac stawiane przed nig za-
dania wylacznie dlatego, ze w istocie nie jest zadng ,,inteligencja” — poniewaz dziata zu-
pelnie inaczej niz ludzki umyst, cho¢ efekty jej dziatania moga sugerowac co$ innego. Na-
lezy tu doda¢, Zze zadania, ktore SI tak sprawnie rozwigzuje, dzigki czemu budzi zachwyt
badz obawy, z punktu widzenia czlowieka jako istoty mys$lacej i duchowej sg catkowi-
cie zbedne. Ten sposdb automatycznego gromadzenia, przeszukiwania, selekcjonowania
czy zestawiania informacji, generowania (pozornego kreowania) wypowiedzi, obrazow,
dzwickow etc., w zaden sposob nie przyczynia si¢ do udoskonalenia cztowieka i jego
myslenia. W gruncie rzeczy Sl stuzy przede wszystkim do rozwigzywania problemow
wytwarzanych przez system organizacji ludzkiego zycia, ktory wytworzyl to narzgdzie —
sztuczny, nadmiernie skomplikowany i w jakiej$ mierze nieludzki system, w ktorym Zycie
wymaga sztucznych narzegdzi. Nie wydaje sie wiec, aby cztowiek miat dazy¢ do tego, aby
sta¢ si¢ liczydtem, katalogiem bibliotecznym badz papugg. Informacje nie sa wiedza, po-
dobnie jak ich automatyczna analiza czy synteza nie jest mys$leniem, lecz jego atrapa czy
proteza. Rozwigzania uzyskane za pomoca SI tylko pozornie nas wzbogacajg, a w istocie
czgsto oghupiaja: wygenerowany sztucznie dzwigk skrzypiec nie czyni czlowieka skrzyp-
kiem, zebrane dzigki robotom informacje nie sprawiaja, ze cztowiek staje si¢ madrzejszy>.

Wiadza i tresura

Dochodzimy tu do istotnego pytania: dlaczego tak usilnie wdraza si¢ i promuje SI,
skad bierze si¢ to wszechobecne forsowanie SI, propaganda i ciagle utwierdzanie czto-
wieka w poczuciu nizszo$ci wobec robota, dlaczego narzuca si¢ ludziom automatyzm
myslowy i zmusza wrecz do dziatania proceduralnego, dowodzac, ze prowadzi to do lep-
szej przysztosci?

Najtatwiej bedzie odpowiedzie¢ na to pytanie, odwolujac si¢ do rzymskiej maksy-
my: is fecit, cui prodest — robi ten, kto zyskuje. A kto zyskuje na tym, ze cztowiek staje

2 Krytyke SI w kontekscie ludzkiego rozwoju duchowego mozna zestawic z Platonska krytyka pisma z Fajdrosa: ,,Ten wynalazek
niepamig¢¢ w duszach ludzkich posieje, bo cztowiek, ktory si¢ tego wyuczy, przestanie ¢wiczy¢ pamigc¢; zaufa pismu i bgdzie sobie
przypominat wszystko z zewnatrz, ze znakow obcych jego istocie, a nie z wlasnego wnetrza, z siebie samego. Wigc to nie jest lekarstwo
na pamig¢, tylko $rodek na przypominanie sobie. Uczniom swoim dasz tylko pozor madrosci, a nie madro$é prawdziwa. Posiada bowiem
wielkie oczytanie bez nauki i bedzie si¢ im zdawato, ze wiele umieja, a po wigkszej czgsci nie beda umieli nic i tylko obcowac z nimi
bedzie trudno; to beda medrcy z pozoru, a nie ludzie madrzy naprawde” (Fajdros, 275A, tham. W. Witwicki).
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si¢ niezadajgcym pytan, wigzionym przez wlasne symulacje i zwodzonym przez pozory
mys$lenia biologicznym robotem, ktory dziata jedynie wedle procedur, krok po kroku, nie-
samodzielnie i nietworczo? Nie ma potrzeby uciekac si¢ do eufemizmoéw i nalezy rzeczy
nazwa¢ wprost: SI to narzgdzie wtadzy nad ludzmi. To czgs¢ globalnego systemu kontroli
i tresury, ktorego innymi czg¢$ciami sg media, kamery na ulicach, kontrole na lotniskach,
dowody osobiste etc. Wypowiedziana ponad pottora tysigca lat temu diagnoza $w. Au-
gustyna, badajacego dzieje Imperium Romanum, wciaz jest aktualna: panstwo ziemskie
,»pozada panowania nawet wtedy, gdy ludy sag mu juz ulegle, i w zwigzku z tym samo do-
staje si¢ pod panowanie zadzy panowania” (Augustyn, 1977, t. 1, s. 92; por. tamze, s. 223;
zob. tez tenze, O Tréjcy Swietej, ks. V, 19).

Zadza panowania, libido dominandi, to podstawowa ludzka cecha, pragnienie, ktore
jest w stanie nawet pokona¢ inny ludzki instynkt, jakim jest lek przed $miercig. Uzaleznie-
nie od wiladzy, o ktérym pisze Augustyn, polega na tym, ze nigdy nie ma si¢ jej dos¢ —jed-
nym z sensOw posiadania wladzy jest mozliwos¢ jej poszerzania. SI jest narzedziem, ktore
pozwala rozszerzy¢ ja w niespotykany dotad sposdb — i mozna powiedzie¢, ze pod tym
wzgledem jest to rewolucyjny 1 nowatorski wynalazek. Jest to rodzaj kaganca i kajdan,
ktore wydajg si¢ na pierwszy rzut oka tak atrakcyjne, ze ludzie sami je sobie zaktadaja,
wierzac w slogany o ulatwieniach, optymalizacji, dostgpnosci, doskonatosci etc. A kiedy
juz zaczynaja w nich chodzié, staja si¢ one ich nieodtaczng czgscig i przestajg je widzie¢
— gdyz w istocie kajdany zaktadane s3 na duszg.

Latwo wskaza¢ na dwie zasadnicze funkcje SI jako narzedzia sprawowania wiladzy.
Po pierwsze, celem jest tresura ludzi i wyrabianie w nich nawykow dziatania wedle pro-
cedur, a nie wedhug intuicji. Chodzi o to, aby w kazdej sytuacji trzymali si¢ opracowanych
schematow, a nie szukali wlasnych rozwigzan: majg i$¢ krok po kroku, a nie na skroty,
zgodnie z wzorcem, a nie tworczo, po $ciezkach juz wydeptanych, a nie wytycza¢ nowe.
Celem jest zniszczenie samodzielno$ci, inwencji i tworczosci, ktore mogtyby staé si¢ zro-
diem niepostuszenstwa — na tym bowiem zalezy kazdej wtadzy, na postuchu. Wiadza,
zwlaszcza w formie, jakg przybrata w czasach nowozytnych?®, potrzebuje robotow w do-
stfownym tego stowa znaczeniu. Warto pamigtaé, ze tworca tego terminu, Karel Capek,
robotami nazywat ,,zywe i inteligentne maszyny robocze”, zmutowanych ludzi o ograni-
czonych umystach, dostosowanych do wykonywania ciezkich prac*.

Po drugie, chodzi o stworzenie zastony. Sl jest doskonatym rodzajem fasady, ma-
skujacej faktycznie i ludzkie zrodto narzucanych nam pod hastem cyfryzacji czegsto nie-

3 Te nowozytng forme, ktéra w przeciwienstwie do dawnego rzadu nad cialami pragnie przede wszystkim sprawowac rzad dusz, opisat
dobrze Ernst Cassirer w ksiazce Mit paristwa (Cassirer, 2006).

4 Oto jak pisywane sa roboty w sztuce Capka R.U.R.: ,,Produkcja sztucznych robotnikéw niczym sie nie rozni od produkcji silnikow
spalinowych. Ma by¢ jak najprostsza, a produkt jak najlepszy pod wzgledem praktycznym”. Tworca robotow: ,,wynalazt najmniej
wymagajacego robotnika. Musiat go uproscic¢. Usunat wszystko, co nie stuzy bezposrednio do pracy. Wyrzucit to, co cztowieka podraza.

W ten sposob w zasadzie usunat cztowieka i stworzyl robota. [...] roboty to nie ludzie. Sg mechanicznie doskonalsi niz my, dysponuja
zadziwiajaca inteligencja umystowa, ale nie maja duszy. [...] Roboty nie przywiazuja wagi do zycia. Nie maja bowiem do czego. Nie znaja
przyjemnosci. Sa mniej §wiadome niz trawa. [...] Roboty wszystko zapamigtuja, ale nic poza tym. Nawet nie $mieja si¢ z tego, co mowia
do nich ludzie. [...] Nie ma nic bardziej obcego cztowiekowi niz robot” (Capek, 2023, s. 21-44).
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ludzkich regulacji, przepiséw i rozwigzan, ktore rzekomo sg wypracowane naukowo jako
obiektywne, optymalne, pragmatyczne etc. Chodzi o to, aby ukry¢ fakt, ze wszystkie one
stworzone sg przez konkretnych ludzi, przez pewne grupy interesoéw, ktore realizujg swoje
cele. Dzialajac zgodnie z procedurami, jak roboty, ludzie nie powinni zorientowac sig,
ze wszystkie programy maja swoich programistow, a ci bynajmniej nie kieruja si¢ troska
0 szczgsécie mas, ale pragnieniem wiladzy.

Jest wiele dowodow tego, ze na przyktad systemy wyszukiwania danych nie sa neu-
tralne, ze rzekomo obiektywny obieg informacji jest kontrolowany i odpowiednio profi-
lowany, ze narzedzia SI w rodzaju ChatGPT dostarczaja rozwigzan wedle zadanego im
z gory klucza. Dla kazdego, kto miat okazje by¢ w Chinach, jest oczywiste, ze tamtejsza
wladza catkowicie kontroluje Internet i odpowiednio modeluje spoteczenstwo za pomoca
narzedzi cyfrowych — jest oczywiste, ze SI uzywane jest w tym kraju do tresury i kontro-
li. Ludzie Zachodu, utrwalani w wierze w swoj ,,wolny $wiat”, sadza, ze takie dziatania
mozliwe sg jedynie w odleglych systemach totalitarnych. W rzeczywisto$ci jednak od
dawna juz tzw. demokratyczne rzady wspotpracujg z korporacjami w celu nadzoru nad
narzedziami wyszukiwania danych, rzekomo pod pretekstem walki z dezinformacja, uzy-
wajg tez powszechnie narzedzi SI do kontroli ludzkiej aktywnosci. Wiele osdb pamigta
Z pewnoscia czasy, kiedy pod pretekstem walki z dezinformacja zaghiszano radio Wolna
Europa — skad wigc naiwne przekonanie, ze zachodnie rzady rdznig si¢ od chinskiego
i chca dobra mas? Czyzby tresura prowadzona migkkimi §rodkami — rowniez dzigki SI —
okazata si¢ tak skuteczna?

Sprébuje podsumowac te ogélne rozwazania, ktorych celem nie jest wyczerpujaca
analiza problemu, a jedynie zwrocenie uwagi na pewne kluczowe kwestie, ktore czesto
umykaja filozofom pracujacym na poziomie szczegdtowym. Historia uczy nas, ze ludzie
fatwo daja si¢ zwies¢ aktualnie tworzonym iluzjom rzeczywistosci czy kopig istot zy-
wych. Cztowiek cierpi na co$, co mozna nazwac¢ kompleksem Prometeusza, kompleksem
tworcy rownego bogom czy nawet Bogu — pragnie samodzielnie wykreowac $wiat imitu-
jacy realno$¢ stworzenia podobne do naturalnych, a kiedy to uczyni, poczatkowo gleboko
wierzy, ze ta podrobka jest rownie doskonala, a nawet lepsza niz oryginal. Przescignaé
Stworce, wykazaé, ze si¢ lepiej potrafi zorganizowac $wiat — oto wciaz powracajgce ma-
rzenie. Kolejne prometejskie wynalazki, ukazywane przez ich autoréw jako rewolucyjne,
poczatkowo fascynujg ludzi, budza ich zachwyt badz Igk, ale wkrétce, kiedy czas pozwoli
nabra¢ dystansu, ich stabo§¢ zaczyna by¢ oczywista i kazdy widzi, jak bardzo podrébka
r6zni si¢ od oryginatu.

Tak jest tez w wypadku narzedzia nazwanego na wyrost ,,sztuczng inteligencja”. Re-
klamuje si¢ je dzi$ jako doskonatg kopie, uzupetienie badz nawet rozwinigcie ludzkiego
umystu, cho¢ w rzeczywistosci nie jest to nawet podrobka, ale narzgdzie dziatajace zupet-
nie inaczej niz umyst i, co najwazniejsze, shuzace czemus$ zupetie innemu. Ludzki umyst
potrafi wyzwoli¢ cztowieka, cho¢by ten nawet fizycznie byl zniewolony, natomiast ow
»Sztuczny umyst” jest kolejnym narzedziem zniewolenia. Po pierwsze dlatego, ze upo-
wszechnianie algorytméw SI w kazdej dziedzinie zycia prowadzi do narzucania ludziom
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nieludzkiego, robotycznego sposobu myslenia i rozwigzywania problemow. Odsuwajac
na bok intuicje¢, zdrowy rozsadek i wlasciwe ludziom myslenie na skroty, wdraza si¢ wsze-
dzie schematy proceduralne nasladujace SI — krok po kroku, punkt po punkcie. Cztowiek
zaczyna i$¢ za wskazowkami niczym szczur w labiryncie, co prowadzi do wykluczenia
mysli tworczej, oryginalnej i niepochodzacej z poczatkowego programu. Zreszta samo
korzystanie z SI juz ostabia umyst, w taki sam sposob jak korzystanie z innych maszyn
ostabia migénie — powszechnie dostgpne tatwe rozwigzania oghupiaja, co do tego nie ma
watpliwosci. Jest wszakze jeszcze drugi aspekt dziatania SI: kontrola i nadzér. Powszech-
ne korzystanie z tego narzedzia, upowszechnianie mys$lenia proceduralnego i upodabnia-
nie ludzi do robotow jest sposobem zarzadzania ludzkim stadem. To, co reklamowane jest
jako lekarstwo, okazuje si¢ trucizna. Programy i algorytmy nigdy nie sa neutralne i nigdy
nie dostarczaja nam ,,obiektywnej”, jak si¢ czasem naiwnie sadzi, wiedzy. Kazdy program
ma swojego programiste, kazdy algorytm wiasciciela, a ci, ktoérzy inwestujg w rozwoj S,
nie czynig tego z dobroci serca, lecz dla wtadzy, a przy okazji dla zysku. W kazdym wigc
wypadku SI stuzy przede wszystkim do masowego formatowania ludzkiej §wiadomosci
zgodnie z aktualnymi potrzebami wladzy — politycznej czy ekonomicznej, globalnej badz
lokalne;.

Godzac si¢ na dyktature SI, dajac si¢ zwies¢ symulacji myslenia, przestawiajgc si¢ na
myslenie proceduralne i upodabniajac si¢ do robotow, w istocie godzimy si¢ na dyktature
ludzi, ktérzy tworza dla nas procedury i programy. W takiej sytuacji, kiedy glownym mo-
tywem ludzkiego dziatania w Civitas terrena jest wola wladzy, wladza za$ poshuguje si¢
ktamstwem, imitacja oraz skuteczniejszym od przemocy zwodzeniem, dobrze jest wziaé
sobie do serca formule Kartezjusza i ,,nie ufa¢ nigdy w zupetlosci tym, ktorzy nas chociaz
raz zwiedli” (Descartes, 1958, t. I, s. 21).
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Streszczenie: Maria Magdalena jest bez watpienia postacig do$¢ enigmatyczng, o czym swiad-
czy mnogos¢ opinii na temat jej pochodzenia, historii i obecnosci w ziemskim zyciu Jezusa
Chrystusa. Jednoczesnie jednak jest ona bardzo wazng $wietg, ktéra od wiekdw czczona jest
przez rzesze wiernych. Jednak nie wszyscy czynig to w ten sam sposdb, poniewaz rézne ryty
podkreslajq czesto odmienne aspekty postannictwa tej kobiety i ujawniajq jedynie pewien kon-
kretny wymiar zycia $wietej. W niniejszej publikacji przeanalizowano obrzadek rzymski i hisz-
pansko-mozarabski, aby ukaza¢ zaréwno elementy wspdlne jak i r6znice w celebracji obchodow
liturgicznych ku czci $wietej Marii Magdaleny w obu obrzadkach, przez co mozliwe jest nakre-
Slenie ogdlnego obrazu tej swietej, przedstawianego w tekstach liturgicznych obu zachodnich
rytow. W tym celu artykut zostat podzielony na trzy czesci. W pierwszej z nich przeanalizowano
modlitwy rytu hiszpansko-mozarabskiego, ukazujac przy tym ich zrodta. Drugi rozdziat zostat
poswiecony temu samemu zagadnieniu, tyle ze w odniesieniu do rytu rzymskiego. Natomiast
trzecia czes$¢ zostata poswiecona przedstawieniu teologicznego wymiaru tych modlitw, a jedno-
czesnie ukazaniu réznic zwigzanych z odmiennym akcentowaniem kultu swietej Marii z Magdali.
Zastosowano tu metode analityczna, ktéra uwzgledniata rowniez metode historyczno-literacka.
Z tego powodu gtdéwnym wnioskiem ptynacym z tej analizy jest spostrzezenie, ze wizerunek
Marii Magdaleny w rycie hiszpansko-mozarabskim dotyczy aspektu jej nawrdcenia i doswiad-
czenia Bozego mitosierdzia, podczas gdy modlitwy rzymskie koncentrujg sie gtdwnie na kwestii
jej uczestnictwa w misterium paschalnym Zbawiciela.

Stowa kluczowe: Swieto $éw. Marii Magdaleny, Liturgia, Ryt hiszparisko-mozarabski, Ryt rzym-
ski, Kult $wietych.

Abstract: Mary Magdalene is undoubtedly a rather enigmatic figure, as evidenced by the mul-
titude of opinions on her origins, history and presence in the earthly life of Jesus Christ. At the
same time, however, she is a very important saint, who has been venerated by crowds of the fa-
ithful for centuries. However, not everyone does it in the same way, because different rites place
different accents, exposing only a certain dimension of the life of this saint. In this publication,
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the Roman and Spanish-Mozarabic rites were analysed in order to outline the general image
of this saint, presented by the liturgical texts of the two Western liturgies, based on the forms
of the celebration in honour of St. Mary Magdalene in both rites. For this purpose, the article
was divided into three parts. The first part analysed the prayers of the Spanish-Mozarabic rite,
showing the sources of the orations of this liturgy. The second chapter concerned the same, but
in relation to the Roman rite. The third part is devoted to showing the theological dimension of
these prayers, while at the same time showing the differences related to the different distribu-
tion of accents in the cult of St. Mary of Magdala. The analytical method was used, taking into
account also the historical-literary method. Thanks to this, the main conclusion of the analysis
is the observation that the image of Mary Magdalene in the Hispano-Mozarabic form concerns
the aspect of her conversion and the experience of God’s mercy, while the Roman prayers focus
mainly on the issue of her participation in the Paschal mystery of the Savior.

Keywords: Feast of St. Mary Magdalene, Liturgy, Rite Hispano-Mozarabe, Roman Rite, Cult of
the Saints..

Wydane w 2004 r. Martyrologium Rzymskie pod data 22 lipca posiada nastepujacy
opis: ,,Memoria sanctac Mariaec Magdalenae, quae, a septem daemoniis a Domino liberata
et discipula ipsius effecta, eum usque ad Calvarium montem secuta est et summo mane
Paschatis prima meruit Salvatorem videre a mortuis resuregntem et aliis discipulis nun-
tium afferre resurrectionis” (Martyrologium Romanum 2004, 404).

Posta¢ Marii Magdaleny w liturgii Kosciota zastuguje na szczego6lna uwage (Bartnik,
1996, 183; Lodi, 1992, 191)'. Kazdy obchdd ku czci $wietych jest celebrowany wilasnie
ze wzgledu na to, iz Kosciot dostrzega w nim jasny przyktad postepowania, wynikajacy
ze szczegblnego rodzaju uczestnictwa danego $wigtego w misterium paschalnym Chry-
stusa, dzigki czemu jest dla wiernych stawiany jak wzor do nasladowania (Sacrosanctum
Oecumenicum Concilium Vaticanum II, 1963, 104). Zwigkszenie znaczenia tego obchodu
liturgicznego nalezy wigc rozumie¢ jako poglebienie refleksji Kosciota nad tym, co doko-
nalo si¢ w zyciu swigtej. Trzeba bowiem pamigtaé, ze w kulcie $wietych nie chodzi tyle
o uwielbienie danej osoby, ile o dostrzezenie taski Bozej, ktéra w nich byta obecna, bo to
ona jest przyczyng czci sktadanej swietym (Kunzler, 1999, 696).

Liturgia Kosciota przedstawia posta¢ $w. Marii Magdaleny i odnosi si¢ do wszystkich
waznych aspektéw z jej zycia (Plaza, 2017)% Jezeli przyjmuje si¢, ze dany ryt liturgiczny
wyraza wiare, ktora celebruje, to ich mnogos¢ w Kosciele — gdy sie je ze soba zestawi —

1 W wielu tekstach patrologicznych jest ona nazywana §wiadkiem Bozego mitosierdzia Do pisarzy chrzescijanskich, ktorzy w ten sposob
mowili o $w. Marii Magdalenie, anleza: Alulfus z Tournai, Alan z Inseln, Anselm z Canterbury i w pewnym stopniu Gotfried von Admont
(Alanus de Insulis, 1855, 920c; Alulfus Tornacensis 1849, 1222a; Anselmus Cantuariensis, 1853, 1010a; Godefridus Admontensis, 1854,
1103c). Nic wige dziwnego, ze podwyzszenie rangi obchodu liturgicznego na jej cze$¢ w obrzadku rzymskim odbyto si¢ w 2016 r.,

ktory to rok byt wasnie Rokiem Mitosierdzia (Sarah, 2016, 63). Wspomniany tytut pojawia si¢ jednak nie tylko w dawnych pismach

i traktatach teologicznych, ale rowniez we wspotczesnych dokumentach Kosciota powszechnego, sposrod ktorych nalezy wymieni¢ migdzy
innymi dekret Kongregacji Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow z dn. 3 czerwca 2016 r. (Congregatio de Culto Divino et Disciplina
Sacramentorum, 2016, 24). Wplyw na t¢ decyzj¢ miato teologiczne odczytywanie zycia omawianej §wigtej, w ktorej dostrzega si¢ dwa
wazne elementy: pokute i mitosierdzie (Krawczyk 2020, 158).

2 Tu warto wspomnie¢, ze Maria, ktora pojawia si¢ w scenie biblijnej poprzedzajacej pogrzeb Pana, jest w rzeczywistosci Marig
z Magdalii (Barba, 2013, 324-325).
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wskazuje na bogactwo teologiczne tekstow, w ktore obfituje, gdyz kazda liturgia w nieco
inny sposob przedstawia te same misteria, skupiajac si¢ na ich odmiennych elementach
(Jurczak, Jarczewski, 2021, 57-58; Sinka, 1994, 53-57)°. Mozna wigc uznac, ze ryt odnosi
si¢ do ustalonego sposobu sprawowania obrzeddéw liturgicznych, wyrazajacych wiarg da-
nej wspolnoty Kosciota (Semenova, 2019, 418). Jezeli wigc mowi si¢ o rycie rzymskim,
to ma si¢ na mysli sposdb modlitwy Kos$ciota rzymskiego, ktérego dzisiejszym lex orandi
sg ksiegi wydane z polecenia Il Soboru Watykanskiego (Franciscus, 2021, 1). W kontek-
Scie liturgii hiszpansko-mozarabskiej takie okreslenie odnosi si¢ do ksigg promulgowa-
nych po II Soborze Watykanskim, gdy po dokonaniu odnowy liturgicznej tego obrzadku,
wydano szereg ksiag liturgicznych, sposrod ktorych nalezy wymieni¢ przede wszystkim
dwa tomy Missale Hispano-Mozarabicum (Cichy, 1990, 119; Pinnel i Pons, 1997, 193)*.

Celem niniejszego artykutu stanie si¢ analiza teologiczno-liturgiczna tekstow liturgicz-
nych formularza Mszy o $w. Marii Magdalenie z tych dwoch wspomnianych obrzadkow:
rzymskim 1 hiszpansko-mozarabskim. Analiza skupi si¢ jedynie na tych dwoch liturgiach,
poniewaz $wiadcza one o dwoch réznych, odmiennych tradycjach méwienia o Marii Mag-
dalenie. Uwaga artykuty bedzie skupiona jedynie na tych dwoch rytach zachodnich, jako
ze przedstawiaja one dwa odrebne sposoby interpretacii tej Swietej. Dzieki temu mozliwe
jest nakre$lenie teologicznej koncepcji tej Swiegtej z dwoch wielkich, ciagle zywych trady-
cji liturgicznych. Ograniczenie si¢ jedynie do tych dwoch liturgii wynika rowniez z powo-
dow praktycznych, jako Ze niemozliwym byloby poréwnanie tutaj tekstow euchologicz-
nych wszystkich obrzadkow liturgicznych Kosciota. Badanie zawe¢zono wige do liturgii
zachodniej, wybierajac sposrod nich dwa ryty, ktore w zgota inny sposob uwypuklaja po-
stac tej $wietej. Dzigki takiemu zawezeniu materiatu badawcze mozliwe bedzie dostrzeze-
nie teologicznego wymiaru euchologicznej bogactwa obu mszatow. Umozliwi to rowniez
poznanie zrodet teologii kultu $w. Marii Magdaleny, czczonej w obydwu obrzadkach li-
turgicznych Kosciota. Dlatego uwaga pierwszej czesci prezentowanej publikacji zostanie
skupiona na zrédtach modlitw formularza mszalnego wspomnienia §w. Marii Magdaleny
w rycie mozarabskim, podczas gdy w drugiej zostanie poruszone zagadnienie pochodzenia
oracji $wieta ku czci tej Swietej w rycie rzymskim. Nastgpnie w trzecim rozdziale zostanie
podjeta proba ukazania zar6wno obrazu §w. Marii z Magdalii, wynikajacego z tekstow li-
turgicznych, jak i odmiennego przedstawiania tej osoby w rycie rzymskim i mozarabskim.

3 ,,W Kosciele zachodnim, zwanym takze tacinskim istnieje jeden obrzadek kanoniczny oraz kilka obrzadkow liturgicznych” (Skubis,
1978, 321).

4 Arthur King (1957, 457-631) obszernie opisat histori¢ I ksztalt rytu mozarabskiego. W literaturze przedmiotu mozna si¢ jednak nadal
spotka¢ z okresleniem “liturgii wizygockiej”, stosowanej wzgledem tego rytu, wskazujac tym samym na VII w., kiedy ten obrzed zyskat na
znaczeniu. Niemniej, jest to pewne uproszczenie, nie do konca trafne, poniewaz takie sformutowanie moze wskazywac na to, ze obrzed ten
postat dopiero w siodmym stuleciu, podczas gdy istniat on na dtugo przed tym czasem (Miazek, 2007, 163). Trzeba przy tym podkreslic,
ze liturgia mozarabska jest tym obrzadkiem, ktory w duzej mierze czerpie z obrzgdow wschodnich (Kopecek, 2018, 71).
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1. Zrédta modlitw formularza z Mszatu Hiszpansko-
Mozarabskiego

W kalendarzu hiszpansko-mozarabskim obchdd liturgiczny $w. Marii Magdaleny,
wystepujacy podobnie jak w rycie rzymskim w dniu 22 lipca, posiada rangg wspomnie-
nia (Calendarium, 1994, 29)°. Normy kalendarza z 1994 r. wskazujg na to, ze za pomoca
sformutowania ,,wspomnienie” (memoria) prawodawca wyrdznil niektére dni liturgiczne,
posiadajace teksty wlasne (propria), aby nie stanowity zwyktego dnia w ciggu roku (Nor-
mas sobre el ario liturgico y sobre el calendario, 1994, 6). By¢ moze wyr6znienie tego
dnia liturgicznego sposrdd innych uroczystosci wynika z faktu, ze obecny dzien pamigci
byt juz dniem $wiatecznym rytu mozarabskiego okoto 971 r. (Férotin, 1996, 473).

Niniejszy formularz zostat w catosci przedrukowany z Missale mixtum secundum
regulam beati Isidori, dictum mozarabes, ktorego redakcji dokonano w 1500 roku (Aro-
cena, 2014, 39; Boynton, 2015, 17). We wspomnianej ksiedze omawiany obchod litur-
giczny wystepowat rowniez w dniu 22 lipca i posiadat t¢ samg range, co obecnie, a wigc
wspomnienia §w. Marii Magdaleny, czczonej jako Wyznawczyni¢ (Missale mixtum, 1500,
789-791).

1.1. Oratio post Gloriam

Pierwsza kaptanska oracja formularza Mszatu Hiszpansko-Mozarabskiego jest mo-
dlitwa odmawiana po hymnie ,,Gloria”, bedaca odpowiednikiem kolekty rytu rzymskiego
(Cichy, 121). Omawiana oracja pochodzi ze zbioru kolekt do psalméw antycznego rytu
mozarabskiego, powstatego w 960 1., w ktorym byla przypisana do Psalmu 50 (Liber
Orationum, 369). Oracja ta ma wyraznie charakter uwielbiajacy Boga, o czym $wiadcza
uzywane w niej zwroty, na czele z pierwszym zdaniem: ,,Laudet te, Domine, lingua no-
stra, annuntiando iustitias tuas™. Jest ona zwrocona do Boga Ojca, o czym $wiadczy po-
shuzenie si¢ terminem ,,Domine” (Syczewski, 1999, 145). Chwalony jest tu Ojciec za Jego
sprawiedliwos$¢, co nawigzuje do wspomnianego psalmu (por. Ps 50, 6). Znamiennym jest
tutaj brak podkreslenia atrybutu Boga, tak bardzo zwiazanego ze strukturg rzymskich mo-
dlitw (Raffa, 1998, 254). W przeciwienstwie do ducha rzymskiego, oracja, o ktdrej mowa,
jest dtuga, co jest charakterystyczne dla modlitw mozarabskich (Skubis 1976, 317). Uwa-
ga modlitwy skupia si¢ na Darczyncy, ktory obdarzyt cztowieka szczegdlnymi darami, co
z kolei odnosi si¢ takze do jego zycia (Roszak 2019, 70). Istotnym elementem tej modli-
twy, dzigki ktéremu mozna rozpozna¢ w tej mowie Boza taske przebaczenia grzechow
ludu, jest relacja prawdy do sprawiedliwosci Boga Najwyzszego. Z tego powodu lud
wyraza nadziej¢ na otrzymanie zycia wiecznego (Missale Hispano-Mozarabicum, 1994,
432). Watek eschatologiczny wyraznie wskazuje tutaj na niebianska uczte zgromadzenia

5 Data obchodzenia dnia ku czci $w. Marii Magdaleny jest znana od X w. i byta powszechna w calym zachodnim chrzescijanstwie (Lodi, 191).
6 Cata tres¢ modlitwy: ,,Laudet te, Domine, lingua nostra, annuntiando iustitias tuas. Et exaltent labia nostra praeconia veritatis, ut non
dissolvantur vaniloquio falsitatis. Sicique tibi confitendo, remissis criminibus exsultemus, ut in congregatione iustorum sacro agmine,

decantantes vitae beatae efficiamur heredes” (Missale Hispano-Mozarabicum, 1994, 432).
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swigtych (por. Ap 19:9). Nie jest on jednak pozbawiony zwigzku z Psalmem 50, ktory
moéwi o zgromadzeniu ludzi mitych Bogu, ktérzy — jesli beda dobrze postgpowac — ujrza
Jego zbawienie (por. Ps 50, 5. 23).

1.2. Oratio admonitionis i alia

Druga modlitwg celebransa, umieszczong w omawianym formularzu jest oracja po-
przedzajaca wygloszenie uroczystych prosb, zwana takze wezwaniem (Solano, 2010, 9).
Pochodzi ona z XV-wiecznego mszatu mozarabskiego (Missale mixtum, 790). Jest to mo-
dlitwa blagalna, zblizona swoja struktura do oracji rzymskich, cho¢ zdecydowanie dtuzsza
od nich (Skubis, 1976, 317). Jej tekst rozpoczyna si¢ inwokacjg do Boga Syna: ,,Démine
lesu Christe” (Missale Hispano-Mozarabicum, 432)". Jest to cecha charakterystyczna rytu
mozarabskiego, ktory bardzo duzo modlitw — wigcej niz ryt rzymski — kieruje bezposred-
nio do Drugiej Osoby Boskiej (Solano, 11-12)8. Tres¢ wspomnianej modlitwy taczy sie
z przestaniem oracji ,,alia”, odmawianej po prosbach (Solano, 9). W nich prosi si¢ bowiem
Syna Bozego o przebaczenie grzechow ludu, aby ten mogt Go wyzna¢ czystymi ustami
(Missale Hispano-Mozarabicum, 433)°. Rowniez ta modlitwa pochodzi z XV-wiecznego
mszatu (Missale mixtum, 790).

1.3. Oratio post Nomina

Trzecig oracja formularza wspomnienia $w. Marii Magdaleny jest modlitwa odma-
wiana przed obrzedami pokoju, a po odmoéwieniu dyptykéw (Solano, 9). Jej zrodet takze
jest pigtnastowieczny mszat (Missale mixtum, 790). Adresatem tej oracji jest ponownie
Syn Bozy, ktorego nazywa si¢ dobrym Odkupicielem, jak to podaje sam incipit: ,,O bone
Redémptor” (Missale Hispano-Mozarabicum, 433)'°. Nic w tym dziwnego, wzigwszy pod
uwagge fakt, ze cala oracja ma charakter blagalny, gdyz jest w niej wyrazana prosba, aby lud
zostal oczyszczony z nieprawosci, tak by kazdy mogt petnie trwa¢ w Kosciele, ktory jest

7 Cata tres¢ modlitwy: ,,Domine Iesu Christe, qui ad agnitionem tui nominis Mariam Magdalenam ducere dignatus es, et eam a nextu
criminum tua bonitate solvere voluisti, concede nobis famulis tuis, de tua misericordia confidentibus, ut tua pietate solita, et per eius merita,
puro corde, et mente devota, ad tui nominis confessionem pervenire mereamur illaesi” (Missale Hispano-Mozarabicum, 1994, 432-433).

8 Ma to zwigzek z historig tego obrzadku, poniewaz powstat on, gdy herezja arianska, ktora zaprzeczata boskosci Chrystusa, zaczgta sig
rozpowszechnia¢ na Potwyspie Iberyjskim (Grenesche, 2014, 110; Pietras, 2019, 50-68). Adresatem tej modlitwy jest wiec Jezus, Syn
Bozy, ktory otrzymuje czes¢ i chwale wraz Ojcem i Duchem Swigtym i ktorego zgromadzenie prosi, aby moglo wyznawa¢ Jego imig

z czystym sercem i poboznoscia (Missale Hispano-Mozarabicum,, 432-433).

9 Cata tres¢ modlitwy: ,,Christe Iesu, qui mentes et corda purificas, conscientias nostras, petimus, ab omni contagione peccati abstergas, ut
impollutis labiis confessionem veram de te plebi prodere conemur sicut beata Maria Magdalena nomen tuum confitendo, meruit ab omnibus
vitiis expiari, ita nos indignos, et per peccatum maculatos, dignos et purificatos ad te per confessionem iubeas gratissime pervenire”
(Missale Hispano-Mozarabicum, 1994, 433).

10 Cata tres¢ modlitwy: ,,0 bone Redemptor, qui miserando parcis, et parcendo remittis, te diligentes ab omni periculo ibera. Etiam fideli
populo nomen tuum vere confitenti, et Mariae Magdalenae festivitate congaudenti, peccatorum omnium remissionem plenariam concede.
Et sicut dignatus es post lacrymarum rigationem Magdalenam ab omni sorde peccaminum emundare ita nos purgatis mentibus et vitiis
extirpatis, consortes fieri facias tui regni Caelestis” (Missale Hispano-Mozarabicum, 1994, 433). Podobna oracja, ktora jednak zawiera
znacznie wigcej prosb, ale jest rowniez skierowana do Jezusa, Pana i Odkupiciela, znajduje si¢ w Kodeksie Londynskim z przetomu IX i X
wieku oraz pdzniejszym Kodeksie z Toledo, napisanym mig¢dzy XI a XII w. (Liber Missarum de Toledo, 1982, 912; Liber Misticus, 1977-
1978, 777).
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poslubiony Chrystusowi (Popielewski, 2002, 185-186). Jest tu widoczny akcent biblijny,
zaczerpnicty zarowno z Apokalipsy mowigcej o Oblubienicy Baranka — Kosciele, jak tez
z Listu do Efezjan, wskazujacego na owo misterium komunii (por. Ap 21, 9; Ef 5, 21-33).

1.4. Oratio ad Pacem

Jedna z kolejnych modlitw jest oracja odmawiana w obrzgdach pokoju (Solano, 9).
Pochodzi ona rowniez z Missale Mixtum powstatego w 1500 1. (Missale Mixtum, 790).
Rozpoczyna si¢ ona stowami: ,,Omnipotens et immense Deus” (Missale Hispano-Moza-
rabicum, 434)"'. Kaptan méwi w niej o tym, ze dzigki wyznaniu grzechdw mozna otrzy-
mac¢ dar pokoju, o ktory tez prosi Boga, bo On jest jego dawcg (por. J 14, 27). Znamienne
jest wiec tu nawigzane do sakramentu pokuty i pojednania, ktory przynalezy do grupy
sakramentow uzdrowienia i jedng z plynacych z niego task jest wiasnie udzielenie peni-
tentowi daru pokoju (Mateja, 2019, 41)'2,

1.5. ,Illatio”

Nastgpng oracja jest modlitwa, bedaca odpowiednikiem rzymskiej prefacji (Ko-
pecek, 71). Pochodzi ona tak samo, jak trzy powyzsze modlitwy z jednego i tego sa-
mego mszatu (Missale Mixtum, 790-791). Ma ona nast¢pujaca forme: wprowadze-
nie, w ktérym kaptan wskazuje na potrzebe dzickowania Bogu Ojcu przez Jego Syna,
ktory okazat litos¢ Marii Magdalenie; embolizm, w ktérym celebrans ukazuje pote-
ge Bozego dziatania; zakonczenie, majace na celu pobudzenie wiernych do radosne-
go wyspiewywania Bogu chwaly wraz z mieszkancami nieba (Syczewski, 142)"-.
Gtownym motywem tej oracji jest ukazanie zwigzku migdzy dwiema Maryjami: pod-
czas gdy Matka Boza zostala zachowana od grzechu od samego poczatku, Maria
Magdalena zostala przez nim zachowana w pewnym momencie, aby mogla uwierzy¢
w Boga przez Chrystusa, ktory dokonat wielkich rzeczy, i wyzna¢ Go (Missale Hispa-
no-Mozarabicum, 435). Godne uwagi jest tutaj odniesienie do Niepokalanego Poczecia
Najswigtszej Maryi Panny, ktore zostato wyrazone w modlitwie napisanej na dtugo przed
ogloszeniem dogmatu w 1854 r. (Tymister, 2023). Chodzi zatem o dostrzezenie ,,dro-

11 Cata tre§¢ modlitwy: ,,Omnipotens et immense Deus, qui Mariae Magdalenae placatus confessione, ad te animam eius accedere
iussisti, in pace tu nos et pia peccatorum confessione salva, et fraterme dilectionis unanimitate iustifica. Quo per Mariam Magdalenam, et
confessionis dono a vitiis emundemur, et pacis unitate ture visionis solatio potiamur” (Missale Hispano-Mozarabicum, 1994, 434).

12 Jest to wyrazone w formule rozgrzeszenia: ,,Deus, Pater misericordiarum, qui per mortem et resurrectionem Filii sui mundum sibi
reconciliavit et Spiritum Sanctum effudit in remissionem peccatorum, per ministerium Ecclesiae indulgentiam tibi tribuat et pacem. Et ego
te absolvo a peccatis tuis in nomine Patris, et Filii, et Spiritus Sancti” (Rituale Romanum, 1974, 46).

13 Cata tres¢ modlitwy: ,,Dignum et iustum est, omnipotens Pater, tibi in honorem tuae Mariae Magdalenae gratias agere, per Iesum
Christum Filium tuum, Dominum nostrum. Cuius nec fides necessitate sexus variatur, nec virtus teneritudine miliebrium artuum enervata
dissolvitur. Invictum enim Ecclesiae Catholicae caput ita suis membris subrogavit virtutis augmentum, ut non solum viros sui nominis
testes in certamine victores per patientiam redderet, verum etiam faeminis triumphalem coronam per tolerantiam condonaret. Sed in his
omnibus Christus Dominus unigenitus tuus continuis laudibus est glorificandus, qui est ubique laudabilis, ubique mirabilis. Qui et Mariam
matrem illibatam ab omni corruptione servavit, et Mariam Magdalenam sui nominis fidelissimam testem in confessionem suscepit. Et sicut
Mariam fecit Virginem permanere post partum, ita Mariam Magdalenam victricem fecit post transitum. Quem collaudant omnes Angeli et
Archangeli, ita dicentes” (Missale Hispano-Mozarabicum, 434-435).
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gi poboznosci”, ktora wyrasta ze zmystu wiary ludu Bozego i ostatecznie zmierza do
ogloszenia dogmatycznej nauki o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej Maryi Panny,
zapoczatkowanej na Wschodzie i majacej wptyw na modlitwe obrzadku mozarabskiego
(Napiorkowski 2005, 25). W ten sposob mozna dostrzec odniesienie do dogmatu o dzie-
wictwie Maryi z 649 roku (Blaza, 2018, 26). Jej czystos¢ i nieskazitelno$¢ sg przedsta-
wiane w kontrascie do grzechu Marii Magdaleny, wzglgdem ktorej mowi si¢ o uchowaniu
jej przed potepieniem (por. J 8, 1-11). Nawiazuje si¢ tu rowniez do godnosci kobiet i ich
roli, poniewaz poczatek modlitwy ,,Illatio” wskazuje, ze ptec i delikatnos¢ kobiecego cia-
fa nie miaty wpltywu na wiare i cnote Chrystusa (Missale Hispano-Mozarabicum, 435).
Jest tutaj ukazana godnosc¢ kobiet, ktore sg rOwne mezczyznom 1 moga by¢ wzorem wia-
ry w perspektywie Ewangelii, podobnie jak jest to byto wida¢ u kobiet wspomnianych
w Ewangelii Marka (Kubis, 2014, 165).

1.6. ,Post Pridie”

Modlitwa ta jest anamneza, bedaca czgscia zmienng modlitwy eucharystycznej, wy-
stgpujacg po opisie ustanowienia (Porosto, 2023, 115). Ta oracja pochodzi z Kodeksu
z Toledo, powstatego na przetomie X1 i XII w. (Liber Missarum, 89). Jest ona skierowana
do Boga Ojca, ktorego okresla si¢ tu wszechmogacym i zawiera element podkreslajacy
moment zbawczej dziatalnoéci Boga w zyciu Marii Magdaleny (Syczewski, 142)'%. Majac
to wydarzenie na wzgledzie, prosi si¢ Boga o przyjgcie ztozonej Ofiary (Missale Hispa-
no-Mozarabicum, 435).

1.7.,,Ad Orationem Dominicam”

Przed modlitwa Panska wygtasza si¢ specjalng oracje, ktora nastepuje po przetamaniu
chleba(Solano,9). Tekstmodlitwy, ktérgodmawiasi¢ poobrzedzietamaniachleba, pochodzi
z Kodeksu Kolonskiego, ktory zostat napisany pod koniec IX lub na poczatku X wieku
(Liturgica Latinorum, 319). Jest ona jest wprowadzeniem do Modlitwy Panskiej, ktora
koncentruje si¢ na tajemnicy dnia i rozpoczyna si¢ stowami: ,,.Deus, qui beate...”". Ka-
ptan wyraza w niej prosbe, aby lud mogt radowac si¢ uczestnictwem w celebracji ku czci
Najswigtszej Maryi Panny, dzieki ktorej modlitwom zostaje oczyszczony ze wszystkich
grzechow (Missale Hispano-Mozarabicum, 436).

1.8. ,Completuria”
Na zakonczenie liturgii odmawia si¢ specjalng modlitwe, poprzedzajaca pozdrowienie
i rozestanie (Solano, 9). Pochodzi ona z mszatu powstalego w 1500 (Missale Mixtum,

14 Cata tres¢ modlitwy: ,,Precibus confessoris tuae Mariae Magdalenae, omnipotens Deus, hoc tibi oblatum a nobis sacrificium suscipe, et
tuae benedictionis perlustra sanctificatione. Ut dum ex his sumpserimus, quidquid in confessione poposcerit lingua, praelargiri dignetur tua
miseratio consueta” (Missale Hispano-Mozarabicum, 435).

15 Cata tres¢ modlitwy: ,,Deus, qui beatac Mariac Magdalenae paenitentiam ita tibi placitam, gratamque fecisti, ut non solum ei
peccata dimitteres, sed etiam singulari tui amoris gratia cordis eius intima perlustrares, da nobis tuae propitiationis abundantiam, ut eius
sollemnitate laetemur, cuius precibus apud te a peccatorum nostrorum maculis emundemur” (Missale Hispano-Mozarabicum, 436).
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791). Rozpoczyna si¢ ona rozbudowanym incipitem: ,,Domine, Deus omnipotens, qui es
vita et salus fidelium” (Syczewski, 142)'¢. Jest to modlitwa btagalna, stanowigca ostatnig
prosbe calej liturgii, dotyczaca otrzymania wiecznej nagrody w niebie poprzez ztozenie
Najswietszej Ofiary (Missale Hispano-Mozarabicum, 437).

2. Zrédta modlitw formularza Mszatu Rzymskiego

Kalendarz rzymski, jak juz wspomniano, rdwniez umiejscawia omawiany obchod
liturgiczny w dniu 22 lipca, tyle Zze ma on rangg swieta (Calendarium Romanum 1969, 28;
Congregatio de Culto Divino et Disciplina Sacramentorum, 24). Od momentu powsta-
nia Mszalu Lateranskiego, ktory pochodzi z konca jedenastego lub poczatku dwunastego
wieku, Koscidt zachodni czci w tym dniu §wigta, utozsamiang z Marig z Betanii, ktorej
obchod liturgiczny na Wschodzie byt §wietowany 18 marca (Barba 2023, 322; Lodi, 191).
Wyraznie o tym $wiadczyto pozniej pierwsze potrydenckie wydanie Mszalu Rzymskiego,
opublikowane przez papieza Piusa V (11572) w 1570 r."” Obecny za$ ryt rzymski po re-
formie liturgicznej czci sama Mari¢ Magdaleng, nie taczac jej z innymi kobietami (Roche,
2016a, 73-76). Jest to o tyle istotne, o ile wczesniejsze wydania mszatu rzymskiego czesto
aczyly niektore niewiasty ewangeliczne z Marig Magdalena (Barba, 93-101).

Wspotczesny formularz liturgii rzymskiej sktada si¢ z szesciu modlitw: antyfony na
wejscie, kolekty, modlitwy nad darami, prefacji, antyfony na Komuni¢ oraz modlitwy po
Komunii. Sposrdd nich tylko dwie modlitwy sa nowe, chociaz ich kompozycja opierata
si¢ na bogactwie euchologicznym ze wczesniejszych ksiag, podczas gdy pozostate oracje
zostaly zaczerpnigte ze wezesniejszych wydan mszatu (Johnson 1996, 126).

2.1. Collecta

Pierwszg oracjamszalng omawianego formularza $wigta Marii Magdaleny jestkolekta,
odmawiana po hymnie anielskim ,,Gloria”, bedgca wprowadzeniem w zagadnienie liturgii
dnia (Miazek, 2013, 205). Tekst tej oracji jest nowy, to znaczy nie wystgpujacy w poprzed-
nich ksiggach liturgicznych, cho¢ wzorowany na tekscie dwoch oracji z wezesniejszych
ksiag liturgicznych: mszatu ambrozjanskiego z 1 640r.imszatu paryskiegoz 1738 . (Dumas,
1971, 135; Johnson, 126)'®. Rozpoczyna si¢ ona inicpitem ,,Deus, cuius...” (Missale Roma-

16 Cata tres¢ modlitwy: ,,Domine, Deus omnipotens, qui es vita et salus fidelium, quem venturum iudicem credimus verum, esto nobis
propitius. Et qui hanc oblationem pro nostra nostrorumque salute, vel pro expiatione nostrorum peccatorum, in honorem sanctae Mariae
Magdalenae tibi obtulimus, misericordiae tuae opem in nos diffundi sentiamus. Ut qui iam refecti sumu ad mensae tuae convivium, dono
tui muneris, consequi mereamur praemium sempiternum” (Missale Hispano-Mozarabicum, 437).

17 Jest to widoczne w modlitwach mszalnych, a zwlaszcza w kolekcie i w Ewangelii (Missale Romanum. Editio Princeps, 2915 12919).

18 Ta modlitwa opierata si¢ na dwoch tekstach. Pierwszym z nich byta oracja na §wigto $w. Marii Magdaleny (duplex-majus) z mszatu
paryskiego z 1738 r.: ,,Deus, cujus Unigenitus post resurrectionem suam primo Mariae Magdalenae apparuit: praesta quacsumus, ut ejus
intercessione, eumdem in dextera tua sedentem videre mereamur Dominum nostrum Iesum Christum Filium tuum. Qui tecum” (Missale
Parisense (1738), 1993, 2979). Druga za$ modlitwa byla oracja z mszatu ambrozjanskiego z 1640 r.: ,,Deus, qui per os beatac Mariae
Magdalenae Resurectionis dominice gaudiu Sanctis Apostolis pracloquendo innotescere voluisti; tribue quacsumus: ut eius praesidiis
infirmitas nostra roboretur in terris, de cuius profectibus Angeli gratulantur in caelis. Per eundem” (Missale Ambrosianum, 1640, 459).
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num 2008, 790)"°. Modlitwa zachowuje swoj rzymski styl przez precyzyjnos¢ wypowiedzi
1 wskazuje na to, ze Bog wybral t¢ $wieta na §wiadka zmartwychwstania Syna Bozego —
motyw ten jest wyrazony w rozwini¢ciu inwokacji modlitwy (Syczewski, 142). Zawiera
ona rowniez prosbe, aby wierni mogli oglada¢ chwate Pana w wieczno$ci, a w doczesno-
sci glosi¢, ze Chrystus zyje (Missale Romanum, 790). Jest to wigc nawigzanie do tajemni-
cy dnia, wyrazanej w perykopie Ewangelii (por. J 20, 1).

2.2. Super oblata

Kolejng modlitwg formularza mszalnego wspomnianego $wigta jest modlitwa nad da-
rami, ktora zwraca uwage zgromadzenia na dary, ktore zostaty ztozone na ottarzu (Krason,
2000, 38). Modlitwa ta pochodzi z poprzedniego wydania Mszatu Rzymskiego z 1962 r.
(Missale Romanum, 1962, 598)%. Adresatem prosby jest Bog Ojciec, (Raffa, 1998, 254).
Oracja poshuguje si¢ paralelizmem, proszac Boga o przyjecie darow na wzor przyjecia postu-
gi czczonej $wigtej przez Chrystusa (Missale Romanum, 790). Jest to aluzja do tego, ze Maria
Magdalena z innymi kobietami towarzyszyta Jezusowi i ushugiwata Mu (por. L.k 8, 1-3).

2.3. Preefatio

Poodméwieniumodlitwy nad darami, kaptan wyglaszaprefacje, ktoraw tymprzypadku
jest$cisle zwiazana z postacia §w. Marii Magdaleny, przez co wskazuje na przyczyne sktada-
nia Bogu dzickczynienia w tym szczegolnym dniu (Krakowiak, 2013, 274). Jest ona nowa,
aczkolwiek w wielu miejscach padaja zwroty obecne w dawnych ksiegach liturgicznych
i dzietach pisarzy chrzescijanskich (Roche, 2016b, 67). Mozna przypuszczaé, ze byla
ona inspirowana mszalem gotyckim, powstatym okoto VIII w., a takze tekstem przypi-
sywanym Rabanowi Maurowi (7856) (Missale Gothicum, 1961, 70; Hrabanus Maurus,
1852, 1474). Ze wspomnianego mszatu zostat zaczerpniety bardzo wazny fragment pre-
facji, mowiacy o tym, ze mitosierdzie Boze nie jest mniejsze od Jego mocy (Missale
Gothicum, 1961, 70; Roche 2016b, 67). Fakt, iz wplyw na powstanie tej prefacji mia-
fa wspomniana ksigga, jest tu bardzo istotny, gdyz liturgia gotycka miata dawniej row-
niez znaczacy zwigzek z rytem hiszpansko-mozarabskim, gdyz powstanie tego obrzad-
ku zbieglo si¢ w czasie z panowaniem katolickiego krolestwa Wizygotéw w Toledo
(Grenesche 2014, 110). Dzigki temu mozna dostrzec, ze ryt rzymski (on takze czerpat
z liturgii gotyckiej) ma pewne elementy wspdlne z rytem mozarabskim, ktére mozna
wytlumaczy¢ wplywem ksiag gotyckich (Matwiejuk, 2017, 44-45). Tak wigc przed-
miotem dzigkczynienia tej prefacji jest ukazanie pierwszego $wiadka cudu zmar-

19 Cata tres¢ modlitwy: ,,Deus, cuius Unigenitus Mariae Magdalenae ante omnes gaudium nuntiandum paschale commisit, praesta,
quaesumus, ut, eius intercessione et exemplo, Christum viventem praedicemus, et in gloria tua regnantem videamus. Qui tecum” (Missale
Romanum, 790).

20 Wigcej informacji na temat tych modlitw w Mszale Rzymskim z 1962 r. mozna znalez¢ w ksigzce “Liturgia Tridentina” (Sodi, Toniolo,
Bruylants, 2010, 124).
21 Cata tres¢ modlitwy: ,,Suscipe, Domine, munera in beatae Mariae Magdalenae commemoratione exhibita, cuius caritatis obsequium

Unigenitus Filius tuus clementer suscepit impensum. Qui vivit.” (Missale Romanum, 790).
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twychwstania Chrystusa i1 uczynienie z tej $wictej zwiastunki Ewangelii w$rod Apo-
stotow (Congregatio de Culto Divino et Disciplina Sacramentorum, 2016a, 35)%.
Jej embolizm nawigzuje bowiem do wydarzen poranka wielkanocnego, opisanych przez
Jana (por. J 20, 1-2). W tej perspektywie daje si¢ dostrzec chrystocentryczny charakter
prefacji, moéwiacy o objawieniu si¢ Pana Marii Magdalenie, ktora jako pierwszego uwiel-
bita Zmartwychwstatego i ktorej zostato dane polecenie ogloszenia Apostotom tej tajem-
nicy, ktorej doswiadczyta.

2.4. Post communionem

Ostatnig oracjgopisywanego formularzajestmodlitwapo Komunii, akcentujaca zarow-
no tajemnice dnia, jak tez fakt przyjecia przez wiernych Najswigtszego Sakramentu (Mia-
zek 2013a, 444). Pochodzi ona z Mszatu Paryskiego, powstatego w 1738 r., gdzie byta ona
umiejscowionaw liturgii §wieta ku czci Marii Magdaleny (Missale Parisense (1738),2987).
Zaczyna si¢ ona stowami: ,,Mysteriorum tuorum, Domine” (Syczewski, 145). Intencja tej
modlitwy jest przyréwnanie wiernych do $w. Marii Magdaleny. Prosi si¢ tubowiem o to, aby
Bog przez przyjety sakrament obudzit w sercach wiernych mitos¢, podobnie jak wzbudzit ja
w czczonej $wietej, ktora doswiadczywszy dobroci Chrystusa, trwata przy Nim nieustannie
w mitosci az po krzyz, czuwajac potem przy Jego grobie (Missale Romanum, 790).

2.5. Antiphona ad introitum i ad communionem

Poza trzema modlitwami i prefacjg, wspomniany formularz zawiera jeszcze dwie an-
tyfony (jedna na wejscie, a druga na Komunig), ktére ze wzgledu na podobna tematyke zde-
cydowano si¢ omoéwi¢ wspolnie (Missale Romanum, 789-790). Pierwsza z nich pochodzi
z Ewangelii wedtug $w. Jana (J 20, 17) i przedstawia stowa, wypowiedziane przez Jezusa
do Marii Magdaleny, gdy posytat ja do uczniow w celu ogloszenia faktu, iz On zyje (Missa-
le Romanum, 789). Druga natomiast jest fragmentem Listu do Koryntian (2 Kor 5, 14.15)
i wskazuje na mito§¢ Chrystusa. Dzigki temu dostrzegalna jest posta¢ tej, ktora doswiad-
czywszy mito$ci Bozej, zaczeta petni¢ misjg apostolatu wsrdd uczniow (Roche, 73-76).

3. Obraz Marii Magdaleny w swietle tresci modlitw mszalnych

Pismo Swiete nie moéwi o Marii Magdalenie zbyt wiele, choé wzmianki o niej sa na tyle
wazne, iz wskazuje na pewne elementy z jej zycia (Borek, 2001, 315). Po lekturze tekstow
z Ewangelii mozna doj$¢ do wniosku, ze byla ona kobieta, z ktorej Chrystus wyrzucit sie-
dem ztych duchow (por. Lk 8, 1-3). To rowniez ona byta jedna z tych niewiast, ktore mu
ushugiwaty (por. Mk 15, 40). Maria Magdalena uczestniczyla takze w mece Panskiej (por.

22 Cala tres¢ modlitwy: ,,Vere dignum et iustum est, aequum et salutare, nos te, Pater omnipotens, cuius non minor est misericordia quam
potestas, in omnibus praedicare per Christum Dominum nostrum. Qui in horto manifestus apparuit Mariae Magdalenae, quippe quae

eum dilexerat viventem, in cruce viderat morientem, quaesierat in sepulcro iacentem, ac prima adoraverat a mortuis resurgentem, et eam
apostolatus officio coram apostolis honoravit ut bonum novae vitae nuntium ad mundi fines perveniret. Unde et nos, Domine, Angelis et

Sanctis universis tibi confitemur, in exsultatione dicentes” (Congregatio de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum, 35).
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Mk 15, 47). Wreszcie to ona oglosita Piotrowi radosng wies¢ o zmartwychwstaniu (por.
Lk 24, 10). Tych kilka fragmentéw pozwala dostrzec w jakich perspektywach modlitwy
powstate na bazie Pisma Swictego, akcentujg posta¢ omawianej $wietej.

Ale czy zawsze byla postrzegana w ten sposob? Jesli pozostaniemy na gruncie li-
turgicznym, mozemy powiedzie¢, ze istnialy dwa zwyczaje: jeden, ktory utozsamiat ja
wylacznie z cudzotozng kobieta, a drugi, ktory taczyt w niej trzy kobiety ewangeliczne.
Podczas gdy Kos$ciot zachodni zwykle utozsamiat Marie Magdaleng z innymi kobietami,
o ktorych mozna przeczyta¢ w Pismie Swietym, Koscioly Wschodnie rozréznialy trzy
rézne kobiety (Schuster, 1932, 92). W rzeczywistosci Ko$ciot zachodni opieral sie na
pismach Grzegorza Wielkiego (1604), w ktorych bezimienne niewiasty zostaty potaczone
w jedng posta¢ Marii Magdaleny (Foskolou, 2011-2012, 271)%. Istotne jest jednak to,
ze obchod ku czci $w. Marii Magdaleny w tym czasie na Zachodzie jeszcze nie istnial,
podczas gdy obchod ku czci sidstr Marii 1 Marty z Betanii byt juz wowczas obecny na
Wschodzie (Gross-Diaz, 2019, 151; Saxer, 1959, 41). Wplyw na rozwoj obchodu litur-
gicznego ku czci §w. Marii Magdaleny miat doktor Ko$ciota Beda Czcigodny (1735),
ktory w klasztorze w Jarrow poznat kulturg greckg (Sprutta, Kotodziejczyk 2019, 192)*.
Jest zatem bardzo prawdopodobne, Ze to wtasnie dzieki niemu do zachodniego roku litur-
gicznego zostat wigczony osobny obchdd ku czci Marii Magdaleny, wykazujacy zreszta
zwigzki z rzymska teologia (Gross-Diaz, 2019, 151-153).

W ten sposob w Kosciele rozwinely si¢ dwa gtowne sposoby ukazywania tej $wietej:
(1) grecki, ktory wskazuje na jej grzesznosc¢ i zostat przejety przez ryt mozarabski, ktory ma
wiele cech wschodnich; (2) tacinski, ktory podkresla jej obecnos¢ przy Zmartwychwstaniu
i zostat przejety przez ryt rzymski (Saxer, 1959, 33).

3.1. Perspektywa hiszpansko-mozarabska: kobieta wyzwolona z mocy
ztego

Jedna z biblijnych wzmianek o $§w. Marii Magdalenie jest fragment méwigcy o uwol-
nieniu jej spod panowania siedmiu ztych duchéw (por. Lk 8, 1-3). Warto tu jednak wspo-
mniec, ze nie chodzi tutaj tylko o grzesznosc¢ tej swigtej, ale owo wyrzucenie ztych du-
chow dotyczylo uwolnienia jej od petni niemocy, wynikajacej ze zta (Klinkowski, 2021,
145-146; Krawczyk, 157). Ten aspekt zycia swigtej z Magdali do§¢ mocno uwypukla ryt
hiszpansko-mozarabski (Plaza). Dlatego mowi si¢ o niej jako o ,,blogostawionej grzeszni-
cy” (Foskolou, 2011-2012, 271).

Modlitwy formularza obchodu ku jej czci w tymze obrzadku wielokrotnie wskazu-
je na aspekt pokuty i otrzymanego przebaczenia (Missale Hispano-Mozarabe, 431-437).
W modlitwie ,,I1latio”” do glosu dochodzi motyw nawrocenia §w. Marii Magdaleny, ktére

23 Jest to widoczne w dwoch ,,homiliach” do Ewangelii: dwudziestej piatej i trzydziestej trzeciej (Gregorius Magnus, 1849, 1188-1196
i1238-1246).

24 W pismach Bedy (}735) znajduje si¢ nastepujacy fragment: ,,.XI. Calend. August. - Natale sanctee Mariee Magdalene, de qua, ut
Evangelium refert, septem deemonia ejecit Dominus: qua etiam inter alia dona insygnia, Christum a mortuis resuregentem prima videre
meruit” (Beda Venerabilis, 1850, 982).
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sprawito, ze onajako pierwsza uwierzyta w zmartwychwstanie Pana, poniewaz On ja dopro-
wadzit do oczyszczenia (Missale Hispano-Mozarabe, 435)%. Jest wiec ona tg kobieta, kto-
ra zostata uzdrowiona poprzez namaszczenie taskg Boza (Adamus S. Victoris, 1855, 1473).
Modlitwa ,,Ad Orationem Dominicam” dodaje do tego, ze owo uzdrowienie, zwigzane
z przebaczeniem jej grzechow, nie byto jedynym darem, ktory ona otrzymata, gdyz Bog
okazat jej nadto swa mitos¢ (Missale Hispano-Mozarabe, 436). Stusznie wigc si¢ uznaje,
ze okazanie wielkiej mitosci nie bylo czym$ pobocznym wzgledem uzdrowienia, ale ra-
czej te oba dary wspotistnialy ze soba komplementarnie, tak iz dostgpita taski otrzymania
milosci Bozej, dzigki ktorej zostaty jej odpuszczone winy (Alanus de Insulis, 1855, 920)%.

Dar mitosci, udzielony Marii Magdalenie sprawit, Ze byta ona zdolna lepiej i petniej
poznawac oraz rozumiec to, co jest istotne (por. Flp 1, 8-11). W rzeczywistos$ci bowiem
oracja ,,Post Nomina” podkresla, ze Bog otart 1z¢ z ich oczu, to znaczy oczyscit ich (Mis-
sale Hispano-Mozarabe, 433). L.zy sa metafora przyznania si¢ do winy, przyznania si¢ do
popehionego zta, tak wigc ich otarcie oznacza przebaczenie (Kamczyk, 2024, 181). Jest
to jednocze$nie znak smutku, odczuwany poczatkowo przez Marig, gdy nie wiedziata, co
si¢ stato z ciatem Panskim, gdy zastata pusty grob (Pesch, 1985, 54).

Sam jednak motyw przebaczenia jest rozwijany w modlitwie ,,Oratio admonitionis”,
ktora wskazuje na mitosierdzie Boze (Missale Hispano-Mozarabe, 432-433). Jest to o tyle
istotne, o ile w mys$l tej oracji Maria Magdalena moze by¢ nazwana szczegdlnym §wiadkiem
milosierdzia Bozego (Alulfus Tornacensis, 1849, 1221). Tekst homilii Grzegorza Wielkiego
(1604), ktory komentuje dwie rozne postawy Ewy 1 Marii Magdaleny, jest tu szczegdlnie po-
mocny, poniewaz wyjasnia, ze Maria nie zostata potgpiona (Krawczyk, 156)*’. Dlatego tres¢
,,Oratio post Gloriam” mozna odnosi¢ do Marii Magdaleny, biorgc przy tym pod uwage fakt,
ze jej jezyk wychwala Pana za Jego sprawiedliwo$¢ 1 faske, dzigki ktorym mogtla otrzymac
nagrode wiecznej chwaty w niebie (Missale Hispano-Mozarabe, 432).

3.2. Perspektywa rzymska: zwiastunka zmartwychwstania Pana

W Ewangelii wedlug $w. Jana zostato napisane, ze Maria Magdalena jako pierwsza
poszta do grobu, ktory zastata pustym (por. J 20, 10). To wtasnie ona dostgpita wowczas ta-
ski §$wiadczenia o zmartwychwstaniu Pana, tak iz stata si¢ ,,apostotka Apostotow” (Bartnik,
189-190). Ryt rzymski swoja uwage skupia wiec na tym szczegolnym postannictwie Swigtej
z Magdali.

25 Warto przywola¢ nastgpujace stowa: ,,Nie dziwi nas fakt zauwazenia tego epizodu z zycia Marii Magdaleny przez Lukasza, wszakze
wedtug tradycji byt on lekarzem, a opgtanie traktowano jako chorobg. W przypadku Marii Magdaleny Lukasz wspomina jeszcze, ze Jezus
uwolnit ja od ,,stabosci” (astheneia) (por. Lk 8,1), co nalezy rozumie¢: od braku sit, niemocy albo jakiej$ choroby ciata (por. £k 13,11; J
5,5; 11,4). Niektorzy dopatrywali si¢ w tym jakich$ zaburzen seksualnych, inni doszukiwali si¢ choroby psychicznej, jeszcze inni zwracali
uwagg na depresje¢. Nie wiemy, jakie byly przyczyny jej ztego stanu, ale najwyrazniej w odczuciu otoczenia miata wewngtrzne problemy,
ktdre rzutowaly na jej zewngtrzng postawg. Mozemy sobie zatem wyobrazi¢ Mari¢ Magdaleng ogarnigta zta moca i wyalienowana z zycia
spotecznego” (Klinkowski, 145).

26 Niektorzy pisarze koscielni odnosili do niej stowa Pisma Swietego: ,,Czarna jestem, lecz pickna” (Pnp 1, 5). W wykladzie na temat
tego fragment wskazywano, ze Maria Magdalena byta ,,czarna” przez grzech, ale ,,pigkna” przez task¢ (Wernerus S. Blasii, 1854, 876).

27 Odnosi si¢ to do wspominanego powyzej dwudziestego piatego kazania (Gregorius Magnus, 1849, 1188-1196).
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Kolekta $wiatecznego formularza uwypukla ten aspekt ogloszenia przez Mari¢ Mag-
dalen¢ Apostotom wielkiej radosci, wynikajacej ze zmartwychwstania Pana (Missale Ro-
manum, 790). W ten sposob podkresla si¢ fakt, iz to wlasnie ona pierwsza wyznata wiare
w Pana zmartwychwstatego (Ambrosius Mediolanensis, 1845, 1074). W sposéb szcze-
golny podkresla to prefacja, ktora nalezaloby interpretowaé w $wietle Ewangelii wedlug
$w. Jana (por. J 20, 1-2, 11-18). Ma wiec ona charakter chrystocentryczny i méwi o naj-
pierw o objawieniu si¢ Zmartwychwstalego Pana, a nast¢pnie o Jego stopniowym samo-
objawianiu si¢ Marii Magdalenie, ktore stato si¢ podstawa jej misji — ogloszenia faktu
zmartwychwstania Panskiego innym uczniom (Congregatio de Cultu Divino et Disciplina
Sacramentorum, 35). Mozna wigc uznac, ze jest ona kobieta, ktora poprzez doswiadcze-
nie dziatania Boga, zostata wezwania do §wiadczenia o Nim (Krzyszowski, 1999, 75).
Niektorzy pisarze koscielni dostrzegali w tym, iz Maria jest symbolem narodow pogan-
skich, ktore rowniez przyjety Ewangeli¢ (Beda 1850, 135).

Na osobng uwage zashuguja jednak modlitwy nad darami i po Komunii, ktore przed-
stawiajg nieco inny motyw, anizeli prefacja i kolekta. W nich bowiem na pierwszy plan
wysnuwa si¢ kwestia milosci, jaka Swicta zywita do Boga oraz stuzby, jakg petnita wobec
Niego (Missale Romanum, 790). Jest to nawigzanie do tekstow biblijnych, wskazujacych
na to, iz przy Chrystusie byty kobiety, ktore mu ustugiwaty (por. Mk 15, 40) Maria Mag-
dalena, zaliczana do najblizszych przyjaciét Chrystusa, nie opuscita Go nawet w momen-
cie $mierci, ale towarzyszyta Mu z Maryja i inng Maria (por. J 19, 25-27). Jej postuga
wynikata z faktu nawrocenia i uwierzenia w Boga (Akonom, 2023, 57). Tres¢ tych dwoch
oracji odbiega zatem od wymowy prefacji i kolekty, ale nie stanowi czego$ niezwigzane-
go z nimi — one ukazuja raczej, dlaczego to wlasnie ona stala si¢ pierwszym $wiadkiem
zmartwychwstania (Pesch, 1985, 54).

Teologia modlitw rzymskiego formularza, skupiajac si¢ na obecnosci Marii Mag-
daleny w paschalnym misterium Zbawiciela, wskazuje przede wszystkim na jej droge
od niewiary do wiary, skupiajac si¢ szczegdlnie na tym, iz de facto stala si¢ ona rowna
Apostotom, gdyz ona jedna ufata, gdy uczniowie zwatpili (Siemieniewski, 2011, 71). Ta
perspektywa pozwala zrozumie¢, dlaczego tak wielu pisarzy koscielnych odnosito do nigj
tytut ,,wspotapostotki” czy ,,apostotki Apostolow” (Schaberg, 2004, 88). Tu dobrze wi-
da¢, ze Bog uzdalnia tych, ktorych powotuje i przygotowuje ich do misji $wiadczenia
o Nim w $wiecie, gdyz apostolstwo polega na czynnym uczestniczeniu w zbawczym po-
stannictwie Chrystusa realizowanym w wielu wymiarach zycia $wiata (Lipiec, 2009, 45).
W przypadku Marii Magdaleny taka misjg byto nawrdcenie $w. Piotra poprzez swiadec-
two o zmartwychwstaniu Pana (Borkowska-Kniotek, 2008, 35).

Zakonczenie
Poznajac tre$¢ euchologiczng przedstawionych wyzej tekstow mszalnych mozna wy-
rozni¢ dwa elementy z zycia omawianej swigtej: pierwszy, dotyczace wydarzen sprzed
Paschy, tj. wyzwolenie jej spod wiadzy siedmiu ztych duchéw i uczynienie jej uczenni-
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cg przez Pana, a takze drugi, odnoszacy si¢ do wydarzen paschalnych, tj. towarzyszeniu
Zbawicielowi pod krzyzem i dostgpienia taski bycia apostotkg Apostotéw po ujrzeniu
Chrystusa zmartwychwstatego. W ten sposob dzieli si¢ takze rozumienie osoby §w. Marii
Magdaleny pomig¢dzy rytami hiszpansko-mozarabskim a rzymskim. Kiedy wigc obie per-
spektywy ztozy si¢ w jedno, powstaje komplementarny obraz osoby §w. Marii Magdaleny.

Ryt z Potwyspu Iberyjskiego akcentuje raczej wydarzenia przedpaschalne, skupiajac
si¢ posrednio tez na Bostwie Chrystusa, ktory moca Boza uzdrowit Marie¢ Magdaleng. Trze-
ba tu mie¢ bowiem na wzgledzie, ze uzdrowienie tej $wigtej polegajace na wyzwoleniu jej
z mocy zta, ukazywato potege Bozego dziatania (Baran, 2010, 53)*. W modlitwach for-
mularza wspomnienia §w. Marii Magdaleny aspekt ten jest widoczny o tyle, o ile owa
$wigta stanowi osobg przyjmujaca taske Boza, ktorg obdarzyt ja prawdziwy Bog i praw-
dziwy cztowiek — Jezus Chrystus.

Ryt rzymski idzie tu natomiast za soborowym nauczaniem o kulcie §wietych, w mysl
ktérego czes¢ oddawana Swietym jest przede wszystkim oddaniem czci Bogu za to, czego
On dokonal w danym cztowieku, iz doszedt on do doskonatosci (Misztal, 1997, 103-104).
Formularz Mszy o $w. Marii Magdalenie wskazuje witasnie na to dziatanie taski Bozej
w $wigtej, ktorg Bog uczynit pierwszym §wiadkiem zmartwychwstania®. Teksty liturgicz-
ne zasadniczo opisuja jej droge do tego wydarzenia, lecz nie ktadg zbyt wielkiego nacisku
na aspekcie jej uzdrowienia, wzmiankujac o wiele bardziej o jej stuzbie. S One dotycza
tego samego, o czym wczesniej pisal chociazby Orygenes (1254), wskazujacy na to, ze
Maria Magdalena swojg wielko$¢ posiada dzigki temu, iz uczestniczyta w tajemnicy meki
Panskiej, a wezesniej poszia i shuzyta Temu, ktdrego potem spotkata Zmartwychwstatego
(Krawczyk, 153).

Laczac obydwie perspektywy w jedno, mozna dostrzec droge wiary $w. Marii Mag-
daleny do Boga, ktory uczynit z niej narzgdzie taski. O ile ryt hiszpansko-mozarabski do-
glebnie ukazuje aspekt nawrdcenia, czyli poczatek tej drogi, o tyle ryt rzymski wskazuje na
jej kulminacje, majaca swoje szczegolne miejsce w chwili zmartwychwstania Panskiego.
Jej przyktad moze dzi$§ pobudzi¢ wiele os6b do zaufania Bogu oraz dostrzezenia, ze dla
Niego nie ma nic niemozliwego (por. Lk 1, 37). Istotne jest tu wlasnie zauwazanie pierw-
szorzednego dziatania Bozego, ktore pozwala spojrze¢ wertykalnie na celebracje litur-
giczng — nie tylko w $wieto czy we wspomnienie $w. Marii Magdaleny. Artykul wiary
o $wietych obcowaniu bedzie bowiem lepiej rozumiany, gdy poza zwracaniem uwagi na
historyczng heroiczno$¢ cnot swigtego, zwrdci si¢ uwage takze na ponadczasowosc ta-
ski Bozej, mogacej za przyczyna $w. Marii Magdaleny ukaza¢ wiernym drogg do Boga
i uczyni¢ ich §wiadkami mitosierdzia i apostotami nadziei.

28 Tym, co dzisiaj taczy obydwa ryty w obchodzeniu dnia ku czci $w. Marii Magdaleny, jest zwiazek migdzy milosierdziem a moca Boza,
ktory jest wyrazony w prefacji rytu rzymskiego i w poszczegolnych modlitwach rytu mozarabskiego.

29 Ten paschalny akcent jest tak silnie wyrazony, ze hymn brewiarzowy Laudesow w $wigto $w. Marii Magdaleny w ogéle nie wspomina
o zadnym innym momencie z jej zycia niz obecno$¢ pod krzyzem i doswiadczenie radosci zmartwychwstania (Liturgia Godzin, 1991,
1368-1369).
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Oswiadczenia

Finansowanie badan: Niniejsza publikacja nie otrzymata zadnego zewnetrznego
wsparcia finansowego.

Oswiadczenie wiasciwej komisji etycznej: Nie dotyczy.

Oswiadczenie o dostepnosci danych: Nie dotyczy.

Podziekowania: Nie dotyczy.

Konflikt intereséw: Autor deklaruje, ze nie ma zadnego konfliktu interesow zwigza-
nego z publikacja niniejszych badan.
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Abstract: Religious freedom is one of the fundamental human rights, guaranteeing the possibility
to profess, practise and manifest one’s religion or beliefs without fear of repression. Today, reli-
gious freedom on a global scale appears to be a multifaceted issue, and the exercise of this right
in the postmodern world is marked by numerous challenges and threats. The pontificate of Pope
Francis came at a demanding time, as the global context included a number of religious conflicts
and increasing persecution on the grounds of religious belief. In a world dominated by secularism,
relativism, radicalism and religious fundamentalism, the Pope points out that religious freedom
appears to be a fundamental condition for authentic peace in a pluralistic world. Therefore, the
subject of religious freedom has occupied an important place during the pontificate of the Bishop
of Rome, as evidenced by its presence in many speeches, homilies and documents. The aim of
this article is to analyse the theme of religious freedom in the teachings of Pope Francis. The ar-
ticle discusses the basic terminology related to religious freedom, the threats to it, and selected
aspects of the Pope’s teachings on this subject. The primary research method employed by the
author is the analysis of selected source texts and the relevant literature.

Keywords: religious freedom, Francis, Christianity, religion

Streszczenie: Wolnos$¢ religijna stanowi jedno z podstawowych praw cztowieka, ktére gwa-
rantuje mozliwos¢ wyznawania, praktykowania i manifestowania swojej religii lub przekonan
bez obawy przed represjami. Wspotczesnie wolnos¢ religijna w ujeciu globalnym jawi sie jako
zagadnienie wieloptaszczyznowe, a realizacja tegoz prawa w ponowoczesnym $wiecie jest na-
znaczona licznymi wyzwaniami i zagrozeniami. Pontyfikat Papieza Franciszka przydat na czas
wymagajacy, poniewaz globalny kontekst obejmowat szereg konfliktéw na tle religijnym oraz
nasilajace sie przesladowania ze wzgledu na wyznawang wiare. W $wiecie zdominowanym przez
sekularyzm, relatywizm, radykalizm i fundamentalizm religijny Papiez wskazuje, ze wolnos¢ re-
ligijna jawi sie jako podstawowy warunek dla autentycznego pokoju w spluralizowanym s$wiecie.
Dlatego tematyka wolnosci religijnej w trakcie pontyfikatu Biskupa Rzymu zajmowata wazne
miejsce, o czym $wiadczy jej obecnos¢ wielu przemdwieniach, homiliach oraz dokumentach. Ce-
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lem niemniejszego artykutu jest proba analizy tematyki wolnosci religijnej w nauczaniu Papieza
Franciszka. W artykule zostang omoéwione podstawy terminologiczne dotyczace wolnosci religij-
ni, jej zagrozen oraz wybrane aspekty nauczania Papieza na w/w temat. Podstawowg metodq
badawcza stosowang przez autora jest analiza tekstéw zrodtowych oraz literatury przedmiotu.

Stowa kluczowe: wolnos¢ religijna, Franciszek, chrzescijanstwo, religia

Religion is an integral part of human life, culture and society (Piechowiak, 1996, p. 7).
The German philosopher and psychologist Erich Fromm wrote that “never in the past has
there been a culture, and — it seems — there cannot be one in the future, that does not have
religion” (Fromm, 1966, p. 133). In the 20th century, a trend of denying God was wide-
spread, which significantly influenced attitudes towards religion in society. In the 21st
century, a significant shift has occurred in this area, manifesting itself in heightened ten-
sions between the traditional understanding of religion and the processes of secularisation,
cultural pluralism, relativism and globalisation. There has also been an increase in the
importance of individual identity, which in turn is linked to the growing individualisation
of beliefs. More and more people are moving away from traditional religious structures,
choosing spirituality outside the classical institutional framework. Globalisation, together
with the rapid development of technology (including the Internet), on the one hand fosters
free religious expression, whilst on the other exacerbates conflicts arising from differences
in worldview (Schreiber, 2012; Zachara, 2012; Ryczan, 2007, pp. 95-99).

Today, religious freedom constitutes one of the fundamental human rights, guaran-
teeing the ability to profess, practise and manifest one’s religion or beliefs without fear
of repression. Consequently, religious freedom, viewed globally, appears as a complex
and multifaceted issue. Today, religious freedom is no longer merely a matter of law, but
also a dynamic process of negotiating values within multicultural societies. The key chal-
lenge remains striking a balance between respecting diversity and maintaining community
cohesion and a compromise-based coexistence. Currently, in many countries around the
world, disputes are arising regarding the place of religion in the public sphere — ranging
from the wearing of religious symbols in state institutions, through the influence of the
Church or other faiths on the legal system and education, to religious discrimination and
violence. Pope Francis points out that religious freedom is an inalienable human right
which, despite the challenges of the modern world, constitutes the foundation of social
peace, interreligious dialogue and the building of authentic brotherhood among nations.
Furthermore, the Pope defends religious freedom as a key condition for the survival of
authentic humanism, as well as peace in the modern pluralistic world (Francis 2016a, pp.
8-9; Francis 2021b, p. 4). In this context, the following questions arise: How did the Pope
define and interpret religious freedom? Which elements of the teachings of previous popes
on the aforementioned topic does Francis develop and reinterpret? The aim of this article
is to attempt an analysis of the theme of religious freedom in the teachings of Pope Fran-
cis. The article will discuss the terminological foundations concerning religious freedom,
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the threats to it, and selected aspects of the Pope’s teachings on the aforementioned topic.
The primary research method employed by the author is the analysis of selected source
texts and the relevant literature. The selection of the speeches, homilies and papal docu-
ments analysed was based on their key significance, relevance and influence.

Selected challenges to religious freedom in the modern world

Postmodernity faces many challenges that affect or infringe upon the religious free-
dom of individuals and communities. Processes such as secularisation, globalisation and
laicisation are interrelated phenomena, though they are not identical. Their interrelation-
ships are complex and depend on the social, cultural and historical context.

Andrzej Napiorkowski (2013, p. 18) considers that the concept of secularisation’ is
accompanied by a wide range of phenomena, such as the weakening of the role of Christi-
anity, secularisation, emancipation, a kind of ‘de-churching’, as well as demythologisation
and irreligiousness. Janusz Marianski (2002, pp. 1089-1092), however, points out that
secularisation is not limited solely to the context of Christianity, but concerns all religions,
although it is particularly pronounced within European Christianity. It is worth emphasis-
ing that, according to this author, secularisation is primarily a process — a transition from
a period favourable to religion to a phase in which religion is gradually pushed to the
margins of social life. And this is not about the fixed characteristics of specific individuals
or situations, but about long-term, historically conditioned dynamics of change. These
include, amongst other things, the restriction of religious freedom within the state, the
separation of church and state, the decline of religious authorities, and the rise of religious
indifference (Marianski, 2002, pp. 1089-1092; Marianski J., 2007, pp. 105-126). This pro-
cess unfolds differently in Europe than in Asia or Africa.

Globalisation is another postmodern phenomenon, which we understand as a com-
plex process encompassing various spheres of life — political, economic, social, cultural
and religious. Within this framework, religious systems are being transferred and adapted
to entirely new social and cultural contexts on an unprecedented scale (Czuprynski, 2017,
p- 147). One definition states that it is a process “taking place on a global scale, character-
ised by an increased intensity and speed of the exchange of people, goods, information,
knowledge and ideas, as well as the standardisation of economic conditions, lifestyles and
ideological visions” (Glombik, 2015, p. 411; Ryczan, 2007, pp. 96—102). The roots of this
process date back to the turn of the 15th and 16th centuries. Globalisation contributes to
the dynamic development of technology, communication and transport, enabling the rapid
flow of information, people and goods. On the one hand, it brings many benefits, includ-

1 The term ‘secularisation’ is etymologically derived from the Latin word saecularis (Latin for ‘secular’), which in turn derives from
another term, saeculum (Latin for ‘age’ or ‘century’), meaning a specific duration of something, a generation, a period of time, a single

generation or a specific age, and is therefore associated solely with the temporal world (Draguta, 2010, s. 11-12; Vanney).
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ing economic growth, access to knowledge and the bringing together of cultures. On the
other hand, however, it is controversial and gives rise to problems such as the deepening
of social inequalities, the dominance of Western culture, the marginalisation of traditional
values and identity crises (Luszczak, 2017, pp. 5—6; Glombik, 2015, pp. 411-413).

Globalisation is not a uniform phenomenon; it unfolds differently depending on the
region and the socio-cultural context. It requires conscious management to minimise
its negative effects and promote equitable development. This process also has a signif-
icant impact on religion, both through its spread and through changes in its social role.
Thanks to advances in technology, the media and mobility, people and religions are cross-
ing traditional geographical and cultural boundaries (Dziuban, 2008, p. 319; Paleczny,
2008b, pp. 39-40; Paleczny, 2008a, pp. 134-140). Religious systems are spreading into
new environments, leading to their adaptation, transformation or syncretism. On the one
hand, globalisation fosters religious pluralism — different faiths coexist within the same
societies, which necessitates dialogue, tolerance and interfaith cooperation. On the other
hand, it may lead to secularisation and laicisation, especially in Western societies, where
religion is increasingly losing its influence on public and private life (Dziuban, 2008,
pp. 319-321). At the same time, opposing reactions emerge: religious fundamentalism
as a response to a perceived threat to identity and tradition in a globalised world (Szulist,
2017, pp. 264-265). Religion can also be used as a tool of resistance against the dominant
cultural and economic models imposed by globalisation. This process does not invalidate
religion, but transforms its forms of presence and significance in the life of society and the
individual (Waszczak, 2010, pp. 117-120; Dziuban, 2008, pp. 323-324). Globalisation is
a dynamic process that brings about social, cultural and economic changes. Consequently,
these changes may influence a sense of cultural and religious identity.

Radicalism® is a complex phenomenon resulting from a combination of religious,
social, political and psychological factors. The PWN Dictionary of the Polish Language
provides the following definition of the term: ‘uncompromising attitude; extremism in
views and methods of action or conduct; an attitude and behaviour that are extreme in
terms of means and ends’ (Beznic, 2012, p. 326). A person with radical views is charac-
terised by a drive for fundamental changes that are intended to be effective, fundamental
and uncompromising (Beznic, 2012, p. 326). The concept of radicalism (much like the
term extremism) is ambiguous in nature and is applied in the analysis of diverse manifes-
tations of human culture-forming activity (Beznic, 2012, p. 326). Adam Michnik (2005,
p. 261) writes that “radicalism springs from the human longing for a sinless, harmonious
and just world. Those who believed that fascism would remove the corruption, filth and
humiliation born of demoliberalism were not genetically tainted monsters. Those who
believed that communism would remove injustice were not latent criminals. Those who
today believe — like Islamic, Jewish and Christian fundamentalists — that states organised
according to religious norms will eradicate sin, injustice and wickedness — are not cynical

2 The word ‘radicalism’ derives from the Latin words: radix — root, and radicalis — thorough (Beznic, p. 325).
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propagators of violence, hatred and intolerance. Each of them dreams of a radical purifi-
cation of the world, of discovering the true, good nature of humanity beneath the shell of
sinful everyday life. Perhaps the most important message of the twentieth century is the
realisation that purifying the world of sin is a dangerous delusion of a mind thirsting for
good — we are doomed to imperfection.” Social reformers and ideologues often cite in-
spiration drawn from religious ideas, such as Martin Luther King Jr. or Mahatma Gandhi.
In the realm of religion, radicalism is evident today in various forms, and can be
defined in both positive and negative terms. In a positive sense, it denotes a deep and
consistent attitude of faith, which involves a full commitment to living in accordance
with the principles of one’s religion. This may manifest itself in genuine piety, charitable
works or involvement in community life. An example of positive religious radicalism was
the attitude of St Francis of Assisi, who devoted himself to a life of poverty and love for
his neighbour (Giuseppi, 2017). Enzo Bianchi, a Christian theologian, points out, howev-
er, that evangelical radicalism in Christianity means a return to the roots, to establishing
a deep relationship with Jesus. “A Christian who follows Jesus in a radical way shows to
those who have no faith and regard His life as illusory, His relevance, His reality in the
history of our world, within the community of people” (Bianchi, 2000, pp. 9—10). This
theologian takes a critical view of contemporary radical culture, understood as a drive
towards uncompromising revision which, rather than recognising Jesus’ message, leads
to its marginalisation and excludes God from this sphere (Beznic, 2012, pp. 330-331; Bi-
anchi, 2000). Negative religious radicalism denotes an extreme interpretation of religious
doctrine. Such an attitude leads to the rejection of other worldviews and religions. In such
cases, dialogue becomes impossible. In its extreme forms, it can take the form of fanati-
cism or religious fundamentalism, and may also lead to violence. In summary, negative
religious radicalism may attempt to impose a faith on an entire social group (Beznic, 2012,
pp. 330-331). This approach to religious radicalism is fuelled by a sense of threat, particu-
larly in societies where social inequalities exist and religious leaders and their personal
preferences gain influence. Radical religious groups often do not accept other religions, or
even moderate adherents of their own faith. Consequently, this can lead to religious perse-
cution; one example is the Islamic State, which persecuted Iranian Yazidis in its activities
(Wawrzynczyk, 2018, pp. 346-363). The causes of religious radicalism can be found in
a sense of marginalisation, an identity crisis, a reaction to processes of secularisation and
the influence of the Western lifestyle, as well as in difficult experiences related to war.
Basam Tibisi (1997, p. 23) points out that “religious fundamentalism has become
a global political phenomenon”. Referring to Anthony Giddens’s words that “fundamen-
talism is a child of globalisation in two senses, for it is both a reaction to globalisation
and a means of exploiting it (recognising the dual nature of fundamentalism is the starting
point for all interpretations of this concept)” (Baranowska, 2010, p. 76; Giddens, 2000).
Anthony Giddens further emphasises that fundamentalism constitutes a certain reaction
to the process of erosion of traditional norms in society. “It is a defence of tradition in the
classical sense, through an appeal to ritual truth in a modern world that appeals to reason.
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What is significant here is not what people believe, but how they defend their beliefs,
why they hold on to them and how they justify them” (Baranowska, 2010, p. 76). Judyta
Bielanowska defines religious fundamentalism as “a radicalised, even extreme attitude,
having little in common with conscious spiritual or mystical experience, let alone with re-
flective contemplation of the doctrine prevailing in a given religion and the interpretation
of the basic tenets of faith through the prism of dynamically changing external circum-
stances—that is, the passage of years, decades, centuries, and shifts in the general human
mindset. Religious fundamentalism most often constitutes a passive, unreflective imita-
tion of the way of life and beliefs of individuals regarded as religious authorities or charis-
matic leaders”.? Fundamentalism offers individuals and communities a sense of stability,
belonging and clearly defined moral principles. In turn, religious fundamentalism emerges
as a reaction to changes that are perceived as a threat. Therefore, in this context, funda-
mentalism appears as an attempt to defend identity, tradition and values in an increasingly
globalised world. Religious fundamentalism is based on a literal interpretation of sacred
texts, whilst rejecting any compromise with modernity. Currently, there is a rapid radicali-
sation of young Muslims in France, as evidenced by recent studies: “49% of French Mus-
lims want Catholics to convert to Islam, 36% want churches to be converted into mosques,
and 25% of French Muslims say that ‘France’ is a word they reject” (Milliere, 2024).

A defining feature of today’s world is the intensification of religious persecution,
as well as an unprecedented escalation of the migration and refugee crisis. The interna-
tional organisation Open Doors reports that the right to choose and practise one’s own
religion is among the most frequently violated human rights in the world. This phenom-
enon occurs despite the fact that almost all countries in the world are signatories to the
UN Universal Declaration of Human Rights, which not only prohibits discrimination on
the grounds of religion but also emphasises the right of every individual to freedom of
thought, conscience and religion (Open Doors). Religious persecution constitutes a vi-
olation of human rights and fundamental freedoms; it is characterised by discrimination
encompassing a wide range of behaviours, from the prohibition of religious practices to
social ostracism. The regions where the most severe persecution occurs include the Mid-
dle East, Asia and parts of Africa (Open Doors; Allen, 2015, pp. 44-46).

An introduction to the issue of religious freedom

The term ‘religious freedom’ (Latin: libertas religionis) was first used by Tertullian,
a Christian theologian at the turn of the 2nd and 3rd centuries (Skrzypczak, 2020; Wasik,
2015, pp. 81-90). This concept has a long and complex history, evolving alongside chang-
es in the fields of science, society and politics (Karasinski, 2007, pp. 201-203). Initially,

3 J. Bielanowska. (n.d). Fundamentalism. Religious Freedom Laboratory. Accessed at: https://laboratoriumwolnosci.pl/slownik/
fundamentalizm/ (2025,14,07).
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the idea referred to the issue of religious tolerance and the limited scope of freedoms for
followers of different religions. However, in the 20th century — following the Second
World War — the term acquired particular significance in the context of human rights. In
1948, the UN General Assembly adopted the Universal Declaration of Human Rights,
which included Article 18, stating: ‘Everyone has the right to freedom of thought, con-
science and religion; this right includes freedom to change his religion or belief and free-
dom, either alone or in community with others and in public or private, to manifest his
religion or belief in teaching, practice, worship and observance” (UN, 1948, p. 3; Cox,
2015, p. 52).

Undoubtedly, the subject of religious freedom is an important and topical issue, which
is why it occupies a significant place in the teaching of the Magisterium of the Catholic
Church. In 1965, during the Second Vatican Council, the Catholic Church promulgated the
Declaration on Religious Freedom “Dignitatis humanae”, which contains moral teaching
on the subject of religious freedom. This teaching holds that “all people should be free
from coercion by individuals, social groups or any human authority, at least to the extent
that no one is compelled to act against their conscience or hindered when acting in ac-
cordance with their conscience-whether privately or publicly, alone or in association with
others — in independent groups [...] the right to religious freedom is in fact rooted in the
dignity of the human person” (DH, no. 2). Rober Skrzypczak (2020) emphasises that “the
principle of human dignity, self-evident in itself, takes on special significance in the light
of the Christian faith. It derives entirely from the event of the Son of God becoming man,
thereby raising the dignity of the human person to the level of divine life. And although
religious freedom constitutes an irrefutable truth closely linked to faith in Jesus Christ —
and over the centuries, though not without difficulty, has found confirmation in the words
and deeds of Jesus’ authentic disciples” (Skrzypczak). In summary, the Council Fathers
recognised religious freedom as an essential aspect of human nature, independent of any
specific faith and its doctrinal content. The analysis conducted by the participants of the
Second Vatican Council points to the anthropological foundation of the right to religious
freedom and stems precisely from the dignity of the human person. Tadeusz Ptoski (2009,
p. 57) points out that religious freedom comprises two aspects: freedom of conscience
(internal) and an external aspect, which “refers only to what is expressed outwardly”.

The Catechism of the Catholic Church (2009, no. 2108, p. 495) states that the right to
religious freedom “does not imply moral approval of adherence to error, but rather the nat-
ural right of the human person to civil liberty, that is to say — within proper limits — to free-
dom from external coercion in religious matters on the part of political authorities”. This
means that every person, by virtue of their dignity, possesses a natural right to civil liberty
in matters of faith (CCC, 2009, no. 2019, p. 495). No one should be compelled by political
authority to accept or reject specific religious beliefs. This right, rooted in human nature,
should be duly recognised and guaranteed in the legal order of society as a civil right.

John Paul II expanded upon the teachings of the Second Vatican Council on the sub-
ject of religious freedom and was one of the most important advocates of this value in the
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20th century. The Pope’s teachings on this subject had a significant influence on the devel-
opment of Catholic thought, as well as on the shaping of human rights policy worldwide
(Feliciani, 2017, pp. 112-113; Karasinski, 2007, pp. 201-212). The Pope taught that truth
constitutes the moral foundation of every freedom, referring to the words from the Gospel
of St John: “You will know the Truth, and the Truth will set you free’ (Jn 8:32). Quoting
the words of St John Paul 11, “freedom of conscience and religion does not mean [...] the
relativisation of objective truth, the search for which is the moral duty of every human
being. In an organised society, this freedom is merely the institutional expression of that
order according to which God has decreed that His creatures may, as free and responsible
persons, come to know and accept His eternal plan of covenant and respond to it” (John
Paul 11, 1988; Kmie¢, 2020, p. 178). It is clear from John Paul II’s statement that religious
freedom is not merely a privilege, but constitutes a fundamental right that should be guar-
anteed by civil law. The Pope spoke of contemporary challenges to religious freedom,
which he listed as secularisation, moral relativism and religious extremism. In his teach-
ings, he warned of the dangers posed by a lack of respect for truth and morality, which
form the foundation of authentic freedom. True freedom cannot exist without reference to
the truth, and religious freedom should be based on the pursuit of the good and the truth.

The themes addressed in this paragraph were also present in the teachings of Benedict
XVL Fr. Jerzy Lewandowski (2010, p. 15) describes the Pope’s concept as “metaphysical
liberalism, which assumes that man always remains free, even though in reality, in specific
situations, people experience various forms of social, historical or religious bondage. Man
is free by nature and never loses this natural freedom. Human nature is identical with the
nature of freedom”. In turn, Fr. Janusz Szulist (2021, p. 138) emphasises that the Pope,
in his teaching, “did not by chance draw attention to the fact that religious freedom is the
source of other human rights and duties, the realisation of which constitutes a manifesta-
tion of the broadly understood process of the humanisation of the world”. In his Encyclical
Spe salvi (SpS), Benedict X VI presented a vision of religious freedom in which “he as-
sumes that, when making fundamental decisions, every person, every generation, is a new
beginning. Of course, new generations must build upon the knowledge and experience of
those who preceded them, just as they may draw upon the moral heritage of all humanity”
(SpS, 2007, no. 24). In summary, the authentic freedom of the individual is subject to an
internal contradiction when it does not coexist with the freedom of others and when it does
not respect their agency.

In academic literature, Marek Bielecki (2014, pp. 513-515) presents the following
definition of religious freedom: “it is one of the fundamental rights of the human indi-
vidual, independent of social status, gender, beliefs or any other characteristics that allow
a person to be identified [...] religious freedom should be understood as a right belonging
to the human individual (personal freedom), which may be exercised individually (indi-
vidual freedom) as well as collectively with others (communal freedom). It is also a right
enjoyed by organised communities, such as churches, religious associations and ideologi-
cal organisations (institutional freedom)”. Applying this to everyday life — just as the state
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should not force a citizen to adopt a specific way of thinking on political or ideological
matters, so too should it not interfere with their religious choices. As a rational and free
being, a person has the right to seek the truth and act in accordance with their conscience
(Gryz, 2020, pp. 134-143).

Religious freedom in the teachings of Pope Francis

Pope Francis’s pontificate lasted from 13 March 2013 to 21 April 2025. The issue of
religious freedom was a recurring theme in his speeches, homilies and papal documents.
The Bishop of Rome’s conception of this freedom centred on several key principles de-
rived from the teachings of the Catholic Church and his pastoral sensitivity (Napiorkowski,
2020, pp. 33-35). Among the main elements of this concept are: religious freedom as
a fundamental human right, the rejection of fundamentalism, opposition to persecution
and intolerance, brotherhood, interreligious dialogue and respect (Francis 2014h, pp. 12—
15; Francis, 2014a, pp. 4-9). In this section, the author analyses the concept of religious
freedom as understood by Pope Francis, drawing on relevant and influential sources.

a) Religious freedom as a foundation of human rights

In his homilies, speeches and reflections, the Pope has often emphasised the importance
of religious freedom as a fundamental human right, which is not respected everywhere, for
‘this is particularly the case where religious freedom is not guaranteed or fully respected.
However, this also occurs in countries and communities which, on paper, protect freedom
and human rights, but in reality believers, and above all Christians, face restrictions and
discrimination” (Francis, 2014c, p. 33; Francis, 2014i; Francis, 2015d, pp. 14-15). In his
encyclical Fratelli tutti (2013, no. 279), the Pope writes that “there is a fundamental human
right that must not be forgotten on the path to fraternity and peace: it is religious freedom
for the followers of all religions. This freedom shows that we can find good understand-
ing between different cultures and religions. It also testifies that there are many important
things we have in common and that it is possible to find a way of peaceful, orderly and
tranquil coexistence, in a spirit of acceptance of differences and joy in the fact that we are
brothers and sisters as children of one God”. The Bishop of Rome taught that religious
freedom constitutes the integration of a fundamental human right, peace and brotherhood.
Respect for and observance of this freedom protects the individual and fosters the forma-
tion of communities in a world that is today highly diverse in terms of culture and religion.

On 20-21 June 2014, a scientific conference entitled “Religious Freedom under
International Law and the Universal Conflict of Values” was held at the Free University
of the Assumption of the Blessed Virgin Mary (LUMSA) in Rome, at which Pope Francis
(2014e, p. 14) delivered a speech, emphasising that “the intellect recognises religious free-
dom as a fundamental human right which reflects man’s supreme dignity, his capacity to
seek and accept the truth, and sees in it an indispensable condition for the development of
all his potential. Religious freedom is not merely freedom of thought or private worship.
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It is the freedom to live according to ethical principles consistent with the truth discovered,
both privately and publicly. This is a great challenge in a globalised world, where weak
thinking — which is like a disease —also lowers the general ethical standard and, in the name
of a falsely understood tolerance, persecutes those who defend the truth about the human
person and its ethical consequences” (Francis, 2014e, p. 14; Francis, 20141, pp. 35-36;
Francis, 20141). The Pope emphasised that legal systems should recognise, guarantee and
protect religious freedom, which constitutes a right inscribed in human nature and is in-
separably linked to the dignity of the person. He stressed that this issue is a hallmark of
democracy and one of the foundations of the rule of law (Francis, 2014e, p. 14) .

Subsequently, the subject of religious freedom was raised by the Pope during his
apostolic journey to Albania in September 2014. The speech delivered at that time during
ameeting with leaders of other religions and Christian denominations in Albania was char-
acterised by a spirit of dialogue. He emphasised that Albania’s history had been marked by
a period of dictatorship and religious persecution. One of the significant changes that had
taken place in this society was the creation of conditions for the development of religious
freedom. Therefore, the Albanian experience holds particular value in the coexistence
of different religions and denominations, presenting it as an example of mutual respect,
solidarity and peaceful coexistence. Using Albania as an example, the Pope pointed out
that religious freedom appears as the foundation of a democratic society (Francis, 2014h,
pp. 14-15; Francis, 2014g, pp. 10—11). The central theme of the address was to emphasise
the importance of authentic interreligious dialogue, based on the recognition of the equal
dignity of every human being and respect for the religious identity of others. Francis
emphasised that true peace does not stem from uniformity or the denial of differences,
but from the ability to experience them in a spirit of openness and mutual trust. He also
pointed out that Albania could serve as a model for other countries in building a pluralistic
society, in which religion is not a factor of division, but of cooperation and the common
good (Francis, 2014h, pp. 14-15).

On 25 November 2014, Pope Francis delivered an important address to the Council
of Europe in Strasbourg, in which he emphasised the significance of the European con-
tinent’s wealth, namely its nations, languages, and their cultural and religious identities.
He pointed out that “the vision of the founding fathers was to rebuild Europe in a spirit of
mutual service, which even today, in a world more inclined to demands than to service,
must form the basis of the Council of Europe’s mission for peace, freedom and human
dignity (Francis, 2014;j; Francis, 20141). The Pope emphasised that human rights, peace
and respect for human dignity are also fundamental European values, upon which a soci-
ety respecting these principles should be built (Francis, 2014;).

Subsequently, in the Apostolic Exhortation Evangelii Gaudium (EG), the theme of
religious freedom is addressed, although it is not the main subject of the document. The
Pope situates this topic within the context of interreligious dialogue, human rights and re-
spect for the dignity of every human being. He emphasises once again that religious free-
dom is a fundamental human right, encompassing the right to publicly express religious
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beliefs, and that it is the duty of the state to ensure protection and support, rather than
to restrict them (EG, 2014, no. 255). This topic is set within a broader chapter covering
relations with other religions and cultures in the context of dialogue in the broadest sense
and authentic evangelisation, which is to be based on respect and freedom of conscience
(EG, 2014, nos. 238-258).

The Pope emphasised that religion must not be used to violate human rights, includ-
ing religious freedom. The peaceful coexistence of different religious communities consti-
tutes a good, enabling development as well as peace. Religious freedom appears as a space
in which people can function in an environment characterised by respect and cooperation,
including non-believers. Religious freedom is a consequence of the personal dignity of
every human being, regardless of religious affiliation. Therefore, the Pope pointed out
that no pressure should be exerted on anyone, because truth prevails through strength and
a focus on the common good, and this is made possible precisely by religious freedom
(Francis, 2014d, pp. 35-36; Francis, 2014b, pp. 23-24; Francis, 2014i; Francis, 2014;j;
Francis, 2016b, pp. 18—19). During Francis’s pontificate, the theme of religious freedom
as an inalienable human right has been raised on numerous occasions, highlighting that its
violation amounts to an undermining of human dignity.

In the homily he delivered during the canonisation of St Joseph Vaza in Sri Lanka in
January 2015, the Bishop of Rome emphasised that every person should have the freedom
to make choices, both as an individual and as part of a community. Every person should
be able to express their views freely. “Saint Joseph Vaz is an example that overcoming
religious divisions in the service of peace is both possible and necessary. True worship of
God cannot lead to discrimination, hatred or violence, but should manifest itself in respect
for the sanctity of life, the dignity and freedom of every human being” (Francis, 2015a;
Menke, 2016, pp. 130-131). The homily reiterates the thesis that human beings have the
freedom and the right to express their views. The Bishop of Rome returned to this theme
during his papal apostolic journey to Manila, emphasising that people should exercise
religious freedom prudently. It is a fundamental principle, but it should be exercised with
prudence and within the bounds of responsibility (Francis, 2015a; Francis, 2015b).

The Pope addressed the issue of religious freedom during numerous speeches, includ-
ing during his visit to the United States in September 2015, emphasising its importance
for the organisation of a pluralistic society based on mutual respect and fraternity (Fran-
cis 2015c¢). A particularly significant moment was Francis’s address to the US Congress
in Washington, when he became the first Pope in history to speak to that body. In his
message, he emphasised the role of various religious traditions that have helped shape
American national identity. At the same time, he highlighted the need to respect freedom
of conscience and religion as the foundations of democracy. He then went on to mention
four important figures who have influenced the history of the United States. The Bishop
of Rome first mentioned Abraham Lincoln as a symbol of freedom. He then named Martin
Luther King as a symbol of freedom within pluralism and the fight against exclusion and
discrimination. The next person mentioned was Dorothy Day as an advocate for social
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justice and human rights. The last person cited was Thomas Merton as a representative
of dialogue and an attitude of openness to God (Francis 2015¢, Menke, 2016, p. 131).
The message emerging from the speech was to present religious freedom as a principle
enabling peaceful coexistence, community-building and the fight against exclusion, rather
than as an individual right (Francis, 2015c).

The following day (25 September 2015), the Pope addressed the 70th session of the
UN General Assembly in New York, in which he emphasised that for sustainable de-
velopment it is crucial for those in charge of society to ensure that all citizens have at
least the minimum spiritual and material resources necessary for a dignified life and for
starting and maintaining a family (Francis, 2015¢; Menke, 2016, pp. 131-132). It is also
worth mentioning the speech delivered by Francis on 26 September 2015. It took place
at a symbolic site of American tradition of freedom and democracy — Independence Na-
tional Historic Park in Philadelphia. In his speech, the Pope referred to the Declaration of
Independence, which states that ‘all men are created equal, that they are endowed by their
Creator with certain unalienable rights, and that governments exist to protect and defend
those rights’ (Francis 2015d, Menke, 2016, p. 132) . Religious freedom is “a fundamental
right that shapes the way we interact socially and personally with our neighbours who
hold religious views different from our own. The ideal of interreligious dialogue, in which
all people of different religious traditions can engage in dialogue without conflict. This
is what religious freedom allows” (Francis, 2015d; Francis, 2015f, pp. 14-15). The Pope
went on to emphasise that religious freedom entails the freedom to worship God, both
individually and in community. Conscience plays a vital role here. “Religious freedom,
by its very nature, goes beyond places of worship and the private sphere [...]; the religious
dimension is not a subculture, but is part of the culture of every nation and every state”
(Francis, 2015d). In summary, the aforementioned freedom transcends the individual and
collective spheres; it emerges as a human right and a means by which a person can shape
their relationship with the Other. This relationship can be realised despite differing views
and professed faiths. Moreover, the pursuit of freedom understood in this way constitutes
the ideal of interreligious dialogue, since the religious dimension is part of the culture
created by humankind, and this culture enables the realisation of an attitude of tolerance
and dialogue (Francis, 2015d; Menke, 2016, p. 132).

b) Religious freedom and brotherhood, peace and dialogue

In his teachings, Pope Francis emphasised that religious freedom is the foundation of
lasting social peace (Francis, 2014a, pp. 4-8; Francis, 2014b, pp. 31-33). He believed that
every person has the right to seek the truth and to express their beliefs in a spirit of respect
for others; therefore, “every person must be free, whether alone or in association with others,
to seek the truth and to express their religious convictions openly, free from intimidation and
external coercion” (Francis, 2015a). He pointed out that overcoming religious divisions fos-
ters peace. He cited the example of St Joseph Vaz, who “shows us that true worship of God
does not lead to discrimination, hatred or violence, but to respect for the sanctity of life, the



EWELINA M. MACZKA-BAK 165

dignity and freedom of other people” (Francis, 2015a; Menke, 2016, p. 130).

In the Pope’s teaching, the theme of peace occupies an important place and recurs in
many of his documents, homilies and speeches. He understands peace not merely as the
absence of war, but as true brotherhood and harmony encompassing people within the
community (Francis, 2015g; Francis, 2019e, pp. 9—-10). In the Bishop of Rome’s address
in Strasbourg, cited earlier, the theme of peace also featured prominently. This is borne
out by the following words: ‘To achieve the good that is peace, we must first and fore-
most educate people towards it, rejecting the culture of conflict which seeks to intimidate
others and marginalise those who think or live differently. It is true that conflict cannot be
ignored or concealed — it must be confronted. But if we remain trapped in it, we lose per-
spective, our horizons narrow, and reality becomes fragmented. When we become stuck in
a situation of conflict, we lose the sense of the deep unity of reality, we halt history, and we
fall into internal self-destruction through fruitless contradictions. Unfortunately, peace is
still all too often wounded. This is the case in many parts of the world where various kinds
of conflict are rife. It is also the case here in Europe, where tensions persist. How much
pain and how many victims are there still on this continent, which ardently desires peace,
yet so easily succumbs to the temptations of the past! That is why the Council of Europe’s
efforts to seek a political resolution to current crises are both important and encouraging.
Peace is also put to the test by other forms of conflict, such as religiously motivated and
international terrorism, which harbours a profound contempt for human life and reaps
a harvest of innocent victims without distinction” (Francis, 2014j). The Pope emphasised
that peace, in the Christian sense, is a combination of three aspects: comprising “a gift
from God, the fruit of the free and rational action of a person who seeks the common good
in truth and love” (Francis, 2014j). In this context, the Bishop of Rome pointed out that
the development of democracy, together with the rule of law, constitutes a fundamental
framework for building peace in society.

The Pope has repeatedly emphasised that ‘there is no future without peace, and that
there is no end to the work of building peace, for peace is an ever-present task’ (Zaremba,
2025, p. 136; Francis, 2015g, pp. 38-39). According to the Bishop of Rome, peace is one
of the fundamental categories of human rights (Francis, 2014; Zaremba, 2025, p. 142;
Francis 2017, pp. 5-6). Analysing the Pope’s discourse on religious freedom as a con-
dition for peace, one can observe that he promotes dialogue and cooperation between
religions, and may also point the way to overcoming existing conflicts. “An attitude of
openness in truth and love should characterise dialogue with believers of other non-Chris-
tian religions, despite various obstacles and difficulties, especially fundamentalism on
both sides. Interreligious dialogue is a necessary condition for peace in the world and is
therefore a duty for Christians, as well as for other religious communities. This dialogue
is, above all, a conversation about human life or, simply, as the bishops of India suggest,
‘an attitude of openness towards them, sharing their joys and sorrows’” (EG, no. 250).

In his teaching, Francis pointed out that religious freedom and fraternity are ele-
ments of peace and social coexistence (Francis, 2022). It is precisely religious freedom
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that provides the space in which a person can seek the truth, as well as express their faith
individually and communally. Brotherhood, in turn, serves as a shield whose task is to
protect the aforementioned freedom. Moreover, brotherhood fosters a sense of solidarity
among people and enables the cultivation of mutual respect (FT; Francis 2015, pp. 38-39;
Kucko, 2020; Francis, 20151, pp. 14-15; Francis, 2015g, pp. 38-39; Francis, 2019c¢). In
his teaching, the Pope admonished that true brotherhood would not be possible in places
where freedom of conscience and religion is not respected. “If everyone’s right is not har-
moniously subordinated to the greater good, it is ultimately understood as a right without
limits, and thus becomes a source of conflict and violence” (FT, no. 111). The text of the
encyclical echoes and confirms the teaching on religious freedom as a fundamental human
right, “which must not be forgotten on the path to brotherhood and peace: it is religious
freedom for the followers of all religions. This freedom shows that we can find good un-
derstanding between different cultures and religions. It also testifies that there are many
important things we have in common, and that it is possible to find a way of peaceful,
orderly and harmonious coexistence, in a spirit of acceptance of differences and joy in
the fact that we are brothers and sisters as children of one God” (FT, no. 279). The Pope
taught that authentic religiosity does not lead to violence, but can serve as a starting point
for fostering an attitude of respect, dignity and freedom for every human being. Religious
freedom is an element of coexistence within society, but only when faith is expressed
in a sincere and voluntary manner, free from coercion and instrumentalisation. Religion
provides a space in which fraternity and interreligious dialogue can together build a har-
monious society (FT, no. 283).

Religious convictions regarding the sanctity of life form a firm foundation of an eth-
ical and moral nature. And this is one of the points where religion does not divide, but
offers opportunities for dialogue. Therefore, fraternity can constitute the practical realisa-
tion of religious freedom, as it will respect the dignity of the Other and strive for the com-
mon good of the social community (Francis, 2014f, pp. 35-36; Francis, 2021a, pp. 4-5;
Francis, 2021b, p. 4). The recognition of the dignity of every human being is the common
denominator of religious freedom and fraternity. Only when every person has the right
to freely profess their faith and is treated as a brother or sister does it become possible to
build peace, based not on domination but on mutual trust and solidarity.

Pope Francis has expressed the conviction that religious freedom is a prerequisite
for social peace, and his clear commitment to interfaith dialogue (particularly with Islam)
stems from his belief that religions are not a source of war. Religions should serve as in-
struments of genuine peace. In this context, it is important to recall the Joint Declaration
on Human Fraternity for World Peace and Living Together, signed in Abu Dhabi in 2019
by Pope Francis and the Grand Imam of Al-Azhar, Ahmad Al-Tayyeb (Francis, 2019a).
The main message of the document is the pursuit of universal peace in the world and the
fostering of relationships based on brotherhood. The document was received with approv-
al. Zbigniew Kubacki, a researcher in the field of interreligious dialogue, points out that
“the document is a source of inspiration and, at the same time, a huge challenge for many
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institutions, organisations, political and religious leaders, and in particular for Catholics
and Muslims” (Kubacki, 2024, pp. 31-44; Perzynski, 2025, pp. 399—400). However, there
are critical voices suggesting that the declaration is not sufficiently precise and does not
place enough emphasis on the issue of the persecution of Christians. The document states
that “freedom is the right of every person: every person has freedom of belief, thought,
expression and action. [...] Religious pluralism and diversity are an expression of God’s
wisdom” (Francis, 2019). This is a somewhat controversial formulation, as the position
adopted in it views religious pluralism as an opportunity rather than a threat. According to
the Pope, religious pluralism can provide an opportunity to initiate interreligious dialogue.
The Apostolic Vicar of Southern Arabia, Bishop Paolo Martinelli, said that “the very idea
of a joint text on human fraternity is something unprecedented, which opens up the pos-
sibility of a stable common path between Christians and Muslims [..] with the signing of
the document, a new phase in dialogue has begun; this is not about confronting doctrines,
but about seeking ways for religions to cooperate towards a more humane and fraternal
world (Dudek, 2024). In the opinion of the Muslim scholar Bass Tibi, “for genuine dia-
logue to have a chance of materialising, Muslims must abandon double standards; name-
ly, the freedom of religion guaranteed to them in Europe should also be the standard in
Islamic countries with regard to Christians™ (Baran, 2020, p. 128; Babinski, 2009, p. 88).
This document may serve as a source of inspiration for future generations.

To summarise, in the Pope’s teaching, religious freedom constitutes both an indi-
vidual right and a fundamental condition for social, local and international peace. Peace
enables interfaith dialogue, a sense of solidarity and respect for the dignity of every human
being, regardless of their religion or lack of faith.

Summary

Pope Francis assumed the Petrine ministry during a difficult period marked by nu-
merous religiously motivated conflicts and increasing persecution of believers. The issue
of religious freedom has undoubtedly occupied a prominent place throughout the Pope’s
pontificate, as evidenced by its presence in many of his speeches, homilies and documents.

Religious freedom is a fundamental human right, yet its realisation in the post-mod-
ern world is fraught with challenges and threats that characterise both democratic and au-
thoritarian states. In a world dominated by secularism, relativism, radicalism and religious
fundamentalism, the Pope points out that religious freedom appears to be a fundamental
prerequisite for authentic peace in a pluralistic world.

An analysis of the Pope’s teaching reveals that he focuses on specific dimensions
encompassed by the concept of religious freedom. These aspects are human rights, fra-
ternity, interreligious dialogue and peace. These are key values that determine the proper
functioning of the individual within society. Reflecting on Pope Francis’s teachings, the
following conclusions can be drawn religious freedom constitutes a right of both the indi-
vidual and the community. This freedom can serve as a path to reconciliation, the resolu-
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tion of conflicts, and the joint action of believers from different religions within a single
community. The right to religious freedom should not be confined solely to the private
sphere of human life, but should be an integral element of human dignity, which is signif-
icant for personal life and influences social and international life.

Pope Francis continues the Church’s teaching on the subject of religious freedom,
but places greater emphasis on its practical dimension. In his teaching, he emphasises the
communal dimension of religious freedom, concerning the right of communities to exist
and function in the public sphere. Another key focus of the Pope’s teaching has been the
issue of fraternity and peace, which are linked to the freedom in question.
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Streszczenie: Artykut podejmuje problematyke Filiogue w $wietle chrystologiczno-trynitarnej teolo-
gii Hansa Ursa von Balthasara, osadzajac ja w konteks$cie ekumenicznym. Autor przedstawia struk-
ture rozwazan szwajcarskiego teologa, ktdry rozpoczyna od ujecia monarchii Ojca i prymatu Osdb,
a nastepnie rozwija refleksje nad dynamika wzajemnych relacji Trojcy w kluczu mitosci i perychorezy.
Analizuje chrystologie Ducha oraz idee ,inwers;ji trynitarnej”, ukazujac role Ducha Swietego zardw-
no w misji wcielonego Syna, jak i w Jego relacji do Ojca. Kolejne czesci artykutu omawiajg kwestie
filologiczne (rozréznienie ekporeusis/proienai/procedere) oraz historyczne aspekty sporu o Filiogue,
wskazujac na komplementarnosc tradycji Wschodu i Zachodu. Metodg badawcza jest analiza tekstow
Balthasara, zestawiona z dokumentem Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan (1995).
Whnioski podkreslaja, ze koncepcja Balthasara, akcentujaca prymat Osdb i dynamiczng jednos$¢ mito-
éci, harmonizuje ujecia ,przez Syna” i i Syna”, dzieki czemu stanowi warto$ciowy punkt odniesienia
w dialogu ekumenicznym.

Stowa kluczowe: Balthasar, Filioque, dia tou Hyiou, Duch Swiety, ekumenizm.

Abstract: The article addresses the issue of the Filiogue in light of Hans Urs von Balthasar’s Christo-
logical-Trinitarian theology, situating it within the ecumenical context. The author presents the struc-
ture of the Swiss theologian’s reflections, which begin with the concept of the Father’s monarchy and
the primacy of the Persons, and then develop into a consideration of the dynamic interplay of the
Trinity in the key of love and perichoresis. The study explores the pneumatology of Christ and the idea
of “Trinitarian inversion,” highlighting the role of the Holy Spirit both in the mission of the incarnate
Son and in His relation to the Father. Subsequent sections discuss philological questions (the distinc-
tion between ekporeusis/proienai/procedere) as well as historical aspects of the Filioque controversy,
pointing to the complementarity of Eastern and Western traditions. The research method involves an
analysis of Balthasar’s writings juxtaposed with the 1995 document of the Pontifical Council for Pro-
moting Christian Unity. The conclusions emphasize that Balthasar’s conception - stressing the primacy
of the Persons and the dynamic unity of love - harmonizes the formulations “through the Son” and
“and the Son,” thus offering a valuable point of reference in the ecumenical dialogue.
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Wstep

Jednym z kluczowych wyzwan XX-wiecznej refleks;ji teologicznej, zwlaszcza w kon-
tekscie przygotowan do Soboru Watykanskiego 11, byta problematyka ekumeniczna. W jej
ramach centralne miejsce zajmuje pytanie o wzajemne relacje migdzy tradycja teologii
wschodniej 1 zachodniej, szczegolnie w odniesieniu do sporu o Filiogue. Hans Urs von
Balthasar, jeden z najwazniejszych teologow XX wieku, podejmuje te problematyke
w perspektywie chrystologiczno-trynitarnej, poszukujac droég pogodzenia réznych ujec.

Celem niniejszego artykutu jest analiza teologii trynitarnej Balthasara w odniesieniu
do zagadnienia Filioque, ze szczegolnym uwzglgdnieniem jego idei ,,inwersji trynitar-
nej”. Zostanie ona zestawiona z dokumentem Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci
Chrzescijan Tradycja grecka i tacifiska w odniesieniu do pochodzenia Ducha Swietego
(1995), aby ukaza¢ potencjat propozycji szwajcarskiego teologa dla wspodtczesnego dia-
logu ekumenicznego.

Metoda badawczg jest analiza zrddet Balthasara w dialogu z tradycja patrystyczna
i scholastyczna, uzupeliona odniesieniami do wspotczesnej egzegezy oraz dokumentow
Kosciota. Artykut podejmuje kolejno kwestie: (1) monarchii Ojca i substancjalnej jedno-
$ci Trojcy, (2) chrystologii Ducha i idei inwersji trynitarnej, (3) problematyki filologiczne;j
(ekporeusis/proienai/procedere), (4) uwarunkowan historycznych sporu o Filioque. W za-
konczeniu przedstawione zostang implikacje tej analizy dla ekumenizmu katolicko-pra-
wostawnego.

1. Monarchia Ojca czy substancja Augustyna?

Szwajcarski teolog Hans Urs von Balthasar rozpoczyna swoje rozwazania o Trojcy
Swietej nie od abstrakcyjnej jednosci istoty Bozej, ale od Osob'. Tradycja okresla Ojca
mianem fons et origo totius divinitatis (DS. 490, 525, 568). Pojawia si¢ wigc pytanie: czy
to ,,bycie zrédlem” wyptywa z natury Bozej, wspolnej wszystkim Hipostazom, czy raczej
z ojcostwa Qjca?

W psychologicznej wizji §wietego Augustyna, opartej na analogii do duszy czlowie-
ka, duch dochodzi do pehi siebie woéwczas, gdy poznaje siebie i umitowuje poznane
dobro. Podobnie w Bogu: poznanie siebie jest poczatkiem Logosu, a mito$¢ siebie — po-
czatkiem Ducha Swietego. Swiety Anzelm rozwija te intuicje, podkreslajac, Ze istota
Boza rodzi z siebie relacje poznania i mitosci. W tym ujeciu ,,ptodnos¢” wynika z same;j
istoty boskiej. Balthasar wskazuje jednak, ze nie mozna utozsamia¢ pochodzenia Osob

1 ,,[Balthasar] nie wyobraza sobie jednak obecnosci w Bogu trzech podmiotow o odrgbnej samoswiadomosci. Trzech Osob boskich nie
nalezy rozumie¢ w ten sposob, w jaki moéwimy o osobach ludzkich, zestawionych ze soba, poniewaz w ich przypadku «sa one tak bardzo
ze sobg powiazane, ze tworza jedna samo$wiadomo$¢, wiedzg i mitos¢, w skrocie: jednego Boga»” (Servais 2002a, s. 114)
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z abstrakcyjng ,,ptodnos$cia istoty”. Ojciec rodzi Syna nie jako czysta substancja, lecz
jako Ojciec — ze wzgledu na swojg osobowg wilasnos¢, czyli ptodnos¢. Podobnie Duch
pochodzi od Ojca (i przez Syna), ale fundamentem tego jest zndw ojcostwo, a nie ogdlna
natura Boza. Dlatego zrodtem Boskosci jest Osoba Ojca. Gdyby usung¢ ojcostwo z Jego
hipostazy, pozostatoby jedynie puste stowo (Balthasar 2004, s. 120, 122).

Jedno$¢ istoty Bozej, zdaniem Balthasara, stanowi odwieczna mitos¢. Relacje i po-
chodzenia trynitarne nie ukazuja statycznego posiadania bostwa, lecz jego ciagte, wieczne
udzielanie. Odwolujac si¢ do Soboru Lateranskiego IV (1215) szwajcarski teolog opisuje
te dynamike nastepujaco: Ojciec, rodzac Syna, przekazuje Mu cate swoje bostwo i tym
samym posiada je jako dar ztozony Innemu. Analogiczny proces dotyczy przekazania
boéstwa Ojca i Syna wobec Ducha, dzieki czemu Duch jest tak samo odwieczny. W tej
perspektywie nie istnieje zadna dodatkowa ,,czwarta istota” obok Os6b Boskich. Skoro
zas$ taxis Trojcy jest nicodwracalny, ale i bezczasowy, Syn i Duch jawig si¢ jako ci, kt6-
1zy ,,pozwalaja si¢ zrodzi¢”, co nadaje wewnetrznemu zyciu Boga wymiar dynamiczny
(Balthasar 2004, s. 126; Piotrowski 1999, s. 116). To ofiarowanie si¢ Osob nie jest jednak
mechanizmem, lecz aktem dobrowolnym, wyrazajacym najglebsza natur¢ Boga, ktora —
jak wskazuje Nowy Testament — jest mito$¢. Boska istota istnieje wytgcznie we wzajem-
nym udziale Osob: Ojca, Syna i Ducha. Poniewaz kazda z nich jest z nig tozsama, jedno$¢
mozna okresli¢ jako ich wzajemne przenikanie si¢, czyli perychoreze (circumincessio)
(Balthasar 2004, s. 127)*.

W tej perspektywie fundamentem boskiej istoty pozostaje mitos$¢, ktorej zrodtem
jest Ojciec, oddajacy siebie catkowicie Synowi, a wraz z Nim takze Duchowi Swigtemu.
Kazda z Osob przyjmuje dar od Ojca i ofiaruje siebie pozostalym. Istota tej mitosci jest
wigc pelne ,,oddanie si¢ innemu”. Szczeg6lna rola przypada tutaj Synowi Wcielonemu,
w ktoérym objawia si¢ tajemnica tej relacyjnej dynamiki. Balthasar pyta, czy mozna wy-
dzieli¢ w Bogu sfer¢ boskiej logiki, zwigzanej z hipostaza Logosu. Odpowiedz brzmi: nie.
Okreslenia Drugiej Osoby jako Stowa, Obrazu, Sensu czy Swiadka nabieraja znaczenia
wylacznie w odniesieniu do Ojca i Ducha, poniewaz Osoba Syna jest catkowicie relacyjna.
Wcielone Stowo objawia si¢ zawsze, wskazujac na Ojca, od ktorego pochodzi, i na Ducha,
w ktorym naucza i ktdremu przekazuje swoje postannictwo. Ojciec, jako Zrodto, w peni
rodzi Stowo. Sam bedac niewidzialnym, objawia si¢ w Synu jako w swoim prawdziwym
Obrazie. Ta zdolnos¢ do ukazania siebie wyplywa z wolnej mitosci, ktora wylewa si¢ ze
Zrodta nie tylko jako zewnetrzna forma, lecz jako najgtebsza istota Boga. Nie chodzi zatem
o uprzedmiotowienie podmiotu, lecz o wspotuczestnictwo w dynamice wzajemnego wy-
razania milo$ci wraz ze Zrodiem. Stad Logos, okreslony swoim ,,0d”, posiada takze swoje
,ku”, ktore zostalo nazwane Duchem Swigtym (Balthasar 2004, s. 140-141).

To ,.ku” Syna realizuje si¢ wewnatrz Trojcy w dwoch kierunkach. Po pierwsze —
zgodnie z ojcowskim aktem zrodzenia — zmierza ono ku temu, co przekracza wszelka

2 Odwolujac si¢ do koncepcji perychorezy, Balthasar wlacza si¢ w nurt korygujacy jednostronny , filioquizm”. Chodzi o perychorezg,
ktora jest rozumiana jako nierozdzielno$¢ i wzajemno$¢ miedzy Osobami boskimi (Durand 2012, s. 178).
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uchwytng formg i co mozna nazwa¢ mitoscia absolutna. Po drugie — kieruje si¢ ku Ojcu.
Syn, ktéry otrzymuje cale swoje istnienie od Ojca, subiektywnie powraca do Niego. Te
dwa wektory odpowiadaja r6znym tradycjom teologicznym. Wschod ujmuje t¢ dynamike
jako samowylanie Ojca przez Syna w wolno$¢ Ducha, natomiast Zachod widzi w niej
powrot Syna do Ojca, z ktorego rodzi si¢ Duch jako owoc ofiarnej i przyjmujacej mitosci.
W tej ptodnej wymianie, okreslanej jako ,,wspolne tchnienie”, objawia si¢ ,,Duch mito-
$ci”, bedacy sama mitoscig w catym jej boskim wymiarze (Balthasar 2004, s. 141).

Na tym tle Balthasar powotuje si¢ na Bonawenturg, ktory okresla narodzenie Syna
jako per modum exemplaritatis, a pochodzenie Ducha jako per modum liberalitatis. Klu-
czowe staje si¢ dla niego wlasnie pojecie liberalitas, w ktorym uczestnicza rownoczesnie
Ojciec i Syn. Oznacza ono bezgraniczng mito$¢, ktéra daje ponad wszelka ,,stosowng”
miar¢ i najpetniej objawia si¢ w plodnosci. W $wiecie stworzonym obrazem tego nad-
miaru jest narodzenie dziecka z rodzicéw. Bonawentura podkresla, ze nie chodzi o to,
iz Ojciec w pierwszym akcie nie datl wszystkiego, lecz o to, Ze nie dat jeszcze w kazdy
sposdb, a mianowicie razem z Synem. Drugi akt nie pomniejsza pierwszego, lecz zaktada
go i dopeia (Balthasar 2004, s. 150).

Balthasar odrzuca tu stanowisko Tomasza z Akwinu, ktory twierdzit, ze cho¢ w Bogu
nie ma realnego rozr6znienia migdzy poznaniem a wola, to jednak poznanie musi poprze-
dza¢ mitosc¢, gdyz tylko to, co poznane, moze zosta¢ umitowane. Zdaniem Balthasara taki
porzadek zostal zaczerpniety z obrazu stworzonego i podniesiony do rangi metafizyki.
W schemacie intelektu i woli zaktada si¢ bowiem substancje jako ich fundament, tym-
czasem substancja — jak twierdzi Balthasar — pochodzi wylacznie z boskiej liberalitas,
bez ktorej nie bytoby zadnego stworzenia (Prades Lopez 2005, s. 296). Dlatego, zdaniem
szwajcarskiego teologa, blizsze prawdzie jest ujecie Bonawentury, ktory nie redukuje zro-
dzenia Syna do aktu poznania, ale akcentuje takze mito§¢ Ojca. Podejscie to jest rowniez
glebiej zakorzenione w Pismie Swictym. Bonawentura przypomina, ze mitos¢ jest ,,naj-
szlachetniejszym” ze wszystkich uczu¢ i wsrdd stworzen nie ma nic bardziej cennego niz
wzajemne obdarowanie si¢ mitoscig. Dlatego narodzenie Stowa okre$la jako ,,akt intelek-
tualny Ojca, ztagczony z mito$cig 1 wszechmoca”. Bog bowiem nie tylko posiada milos¢
jako pewna dyspozycjeg, ale sam w swej istocie jest mitoscig. A skoro Ojciec udziela Sy-
nowi catego siebie, Syn moze w pehi i pod kazdym wzgledem wyraza¢ Ojca (Balthasar
2004, s. 150-151).

Zrodzenie, bycie zrodzonym i tchnienie Ducha jako wyrazy nieskonczonej mitosci
Boga domagaja si¢ nieskonczonej przestrzeni wolnosci, aby Osoby boskie mogly w nigj
ujawniac si¢ i aby mogta dokonywac si¢ miedzy nimi wymiana. W tej wymianie koniecz-
ne sa dwa elementy: nieskonczone trwanie i nieskonczona przestrzen. Szwajcarski teolog
postuguje si¢ tu obrazami. Ojciec, przekazujac Synowi cale swoje Bostwo, sprawia, ze
Jego tono jawi si¢ jako ,,puste”. Syn natomiast, ktory w calosci otrzymuje Boska petni¢ od
Ojca, pozostaje w swym bogactwie zarazem gleboko ,,ubogi”. Z kolei Duch Swiety, jako
»tchniety” przez Ojca i Syna, moze by¢ postrzegany jako ,,pozbawiony wiasnej tresci”.
Te ,,puste” przestrzenie wynikaja z odmiennosci Osob w Trdjcy, gdzie owo ,,nie” nabiera
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pozytywnego znaczenia (na przyktad: Ojciec nie jest Synem). Stanowi ono bowiem fun-
dament wzajemnego udzielania si¢ Hipostaz, a rownocze$nie zostawiania przez kazda
z Nich wlasciwosci przystugujacych pozostatym (Raczynski-Rozek 2024, s. 235).

To wewnatrzboskie ,,nie”, ta odlegtos¢, jaka istnieje miedzy Bogiem a Bogiem, Oj-
cem a Synem, jest tak ogromna, ze Balthasar okresla zrodzenie Syna przez Ojca jako po-
wolanie do istnienia ,,Zupehie Innego”. Ojciec nie przekazuje tego, co posiada, lecz cale
swoje istnienie, poniewaz w Bogu nie ma posiadania, lecz czyste bycie. Dlatego Ojciec
oddaje siebie catkowicie Synowi. Nie oznacza to jednak, ze Syn stanowi rozwinigcie 0so-
by Ojca. To catkowite oddanie mozna przyroéwna¢ do swoistej ,,Smierci” — a nawet ,,nad-
-$mierci” — bedacej nieodtgcznym wymiarem kazdej prawdziwej mitosci, ktora zawsze
polega na zapomnieniu o sobie ze wzgledu na drugiego. Najwyzszym wyrazem takiej
mitosci jest oddanie zycia za przyjaciot. Mitos¢ istnieje tylko tam, gdzie dystans miedzy
osobami jest realny, gdzie ,,drugi” pozostaje sobg — ,,ty”, a nie ,,ja”. Ten odstep jest wigc
konieczny, aby moglo zaistnie¢ prawdziwe spotkanie i mito$¢ (Balthasar 1998, s. 84-85).

Ojciec przekazuje cale Bostwo Synowi, czynigc Go w pelni jego uczestnikiem. Akt
ten nie zaktada jednak, ze Ojciec istnieje ,,wczesniej”, by dopiero potem moc si¢ udzieli¢
— takie myslenie prowadzitoby do arianizmu i czynitoby z Syna ,,stworzenie”. Ojciec jest
nieustannym aktem daru, ktory nie oczekuje odwzajemnienia. Zrodzenie Syna wprowa-
dza inny sposéb uczestniczenia w jednym Bostwie — poprzez absolutny dystans, ktory
obejmuje wszystkie mozliwe oddalenia w §wiecie stworzonym, takze dystans grzechu
(ten pozytywny aspekt oddalenia jest jedng z najbardziej krytykowanych czgséci koncepcji
Balthasara). W tej perspektywie oddanie Ojca oznacza radykalne wyrzeczenie, ktore Bal-
thasar okresla nawet mianem boskiego ,,ateizmu” mitoéci. Nie chodzi tu o ateizm stwo-
rzonego $wiata, lecz o skrajne zapomnienie o sobie. Syn, pozostajac wspotistotny Ojcu,
odpowiada na ten dar nieustannym dzigkczynieniem (eucharistia), ktére — podobnie jak
dar Ojca — jest bezinteresowne i bezgraniczne (Piotrowski 1999, s. 108-109). Z ich wza-
jemnego odniesienia pochodzi Duch Swiety — wspolny Im Obu. Duch jest samg istotg
mitosci: podtrzymuje nieskonczony dystans, potwierdza go, a jednocze$nie, jako wspolny
Duch Ojca i Syna, laczy Ich nierozerwalnie (Balthasar 1994, s. 323-324). Duch Swiety
jest Tym, ktory zachowuje ich jednos$¢ nawet w najwigkszym oddaleniu. To On przyjmuje
od Syna ofiare bostwa sktadang Ojcu. W historii zbawienia najwyrazniej widac to na krzy-
zu, gdzie Chrystus oddaje Ojcu Ducha jako ostatni akt mitosci. W misterium Pasji Duch
zachowuje wewngtrzng jednos$¢ Boska w rozdarciu miedzy Ojcem i Synem, tak Ze to, co
na pierwszy rzut oka wyglada na najglebsze rozdzielenie (wydarzenie krzyza), okazuje
si¢ w rzeczywistosci najpetniejszym znakiem ich jednos$ci (Balthasar 1998, s. 261-262).

Ten krotki szkic teologii trynitarnej Balthasara pokazuje, Ze jest ona tak napisana,
aby godzi¢ podejscie Wschodu i Zachodu. Po pierwsze, w Trojcy Swictej pierwszenstwo
dane zostalo Osobom (doktadnie imionom boskim). Balthasar podkresla, Ze nie ma tu
wyjscia z pozycji filozoficznej, ktora zaczyna od jednosci Trojcy, od tego, ze Bog jest
jedng substancja, ale poczatkiem jest Objawienie, ktore méwi o Ojcu, Synu i Duchu Swie-
tym. Dajac pierwszenstwo Osobom, szwajcarski teolog wydobywa szczegolng role Ojca
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w zyciu Boga. To On jest zrodtem Bostwa, Plodnoscia, Przyczyng. Wida¢ w tym ukton
w stron¢ wschodniej trynitologii, ktdra podkresla monarchi¢ Ojca. Pozycja Balthasara
nie jest jednak pozycja Wschodu, gdyz akcentuje on wzajemne odniesienie kazdej Osoby
boskiej do pozostalych, nie pomijajagc w tym relacji Syn-Duch. Wschod bedzie ograniczat
si¢ do relacji Ojciec-Syn i Ojciec-Duch. Jednos¢ w Trojcy jest wige podkreslana przez
wzajemnos¢ relacji wszystkich Osob, co szwajcarski teolog opisuje odnoszac si¢ do kon-
cepcji perychorezy. Balthasar wyraza ja w kluczu ,,0d” 1 ,,ku”. Syn jest okreslony swoim
,0d”, poniewaz jest zrodzony przez Ojca. Posiada rowniez wlasne ,,ku”, ktore objawia
sie¢ w Duchu Swietym. To zwrdcenie sie Syna realizuje si¢ wewnatrz Trojcy w dwoch
kierunkach. Po pierwsze — zgodnie z ojcowskim aktem zrodzenia — zmierza ku temu, co
przekracza wszelka forme i co mozna nazwac mito$cig absolutng. Po drugie — kieruje si¢
ku Ojcu. Syn, otrzymujacy cate swoje istnienie od Ojca, odpowiada na ten dar dzigkczy-
nieniem. Oba te wektory odpowiadaja réznym tradycjom teologicznym: Wschod widzi
w nich samoudzielanie si¢ Ojca przez Syna w wolno$ci Ducha, Zachod — powrdt Syna do
Ojca, z ktorego rodzi si¢ Duch jako owoc mitosci. W tym ,,wspdlnym tchnieniu” objawia
si¢ Duch Swigty — mito$é w catym jej boskim wymiarze. W ten sposob wschodnia kon-
cepcja ,,przez Syna” i zachodnia ,,i Syna” zostajg ukazane jako komplementarne. Jesli po-
stuzy¢ si¢ stowami Emmanuela Duranda: ,,Perychoreza, rozumiana jako nieroztacznosc¢
lub wzajemnos¢ [a tak wlasnie rozumie jg Balthasar — komentarz MRR], moze w istocie
petnic rolg «korygujaca» w odniesieniu do tzw. zachodnich tendenc;ji «filiokwistycznych»
do pewnego podporzadkowania Ducha Swigtego Ojcu i Synowi. Ten poglad na rolg kon-
cepcji perychorezy jest z pewnoscig inspirujacy i obiecujacy” (Durand 2012, s. 178). Kon-
cepcja Balthasara wydaje si¢ petni¢ wlasnie taka rolg.

Po tym krotkim szkicu aspektu immanentnego zycia Trojcy Swietej, nalezy przyjrzeé
sie blizej jak wygladaja u Balthasara relacje w wewnetrznym zyciu Boga z perspektywy eko-
nomicznej, a zwlaszcza relacji Syn-Duch, czyli z punktu widzenia jego chrystologii Ducha.

2. Wcielony Syn Bozy objawieniem Tréjcy immanentnej
- chrystologia Ducha i inwersja trynitarna

Przede wszystkim nalezy rozwazy¢ przenoszenie na kwestie Trojcy immanentne;j
perspektyw wyprowadzonych z do§wiadczen ekonomicznych. Balthasar przypomina, ze
Lacinnikom stawia si¢ zarzut, ze skoro Zmartwychwstaly dysponuje wladza rozdzielania
Ducha Swietego, wyciagaja stad wniosek, iz posiada On wewnatrztrynitarng moc wspét-
udzielania Go wraz z Ojcem poprzez wiasne tchnienie. Analogicznie Grekom mozna
przypisa¢ btad polegajacy na tym, ze fakt zstgpienia Ducha podczas chrztu Jezusa i Jego
»Spoczywania” na Synu przenosza na rzeczywistos¢ Trojcy immanentnej, z czego wnio-
skuja, ze Duch pochodzi wytacznie od Ojca, aby ,,spocza¢” na Synu (jak powtarza za
innymi Damascenczyk i rozwija Grzegorz Palamas). Na tego rodzaju rozumowania na-
lezy odpowiedzie¢ w sposob zasadniczy, twierdzi szwajcarski teolog: nie dysponujemy
zadnym innym dost¢gpem do Trojcy immanentnej, jak tylko poprzez Jej ekonomiczne sa-



MACIEJ RACZYNSKI-ROZEK 179

moujawnienie. Z tego wzgledu aksjomat rownosci Osob mozna przyjac¢ wytacznie o tyle,
o ile ekonomiczna forma objawienia (a mianowicie poshuszenstwo Syna az po $mieré
w akcie przyjecia grzechu $wiata) nie domaga si¢ zmiany obrazu; zostalo to szczegdtowo
ukazane w tezie o ,,inwersji trynitarnej” (Balthasar 2005, s. 185).

Teza ta wskazuje na $cisty zwigzek wcielonego Syna z Duchem Swietym oraz na po-
dwojny wymiar dziatania Trzeciej Hipostazy ,,w i ponad” Jezusem Chrystusem. ,,Ponad”
oznacza, ze w porzadku ekonomicznym wychodzi On niejako przed wcielonego Syna,
przynoszac Mu, Bogu-cztowiekowi, wole Ojca, ktorg Ten realizuje w swoim postuszen-
stwie. Stad inwersja trynitarna. ,,W” oznacza, ze Duch Swiety jest Duchem Chrystusa
moca ktorego on dziata i naucza, i ktdrego posle po dokonaniu swojego dzieta na Kosciot.
»nwersja” zachodzi juz od samego momentu Wcielenia, ktore dokonuje Ojciec przez
Ducha za zgoda Syna. To wlasnie mediacyjna funkcja Trzeciej Hipostazy pozwala mowic¢
o Duchu jako o ,,sprawcy Wcielenia”. Balthasar odwotuje si¢ tu do sformutowania Sktadu
Apostolskiego: et incarnatus est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine. Bezposrednio laczy
si¢ ono z Lk 1,35, gdzie czasowniki w stronie czynnej (,,zstapi na ciebie”, ,,ostoni ci¢
mocg”) wskazuja na aktywne dziatanie Ducha Swietego, natomiast rezultat tego dzia-
lania wyrazony jest imiestowem strony biernej (to gennomenon) (Sachs 1993, s. 648).
Zgodno$¢ wszystkich wezesnych formut Credo jest tu uderzajaca, réznig si¢ one jedynie
uzytymi przyimkami: , ktory sie poczat z Ducha Swietego i narodzit z Maryi Dziewicy”
(DS. 25,27,29,30,44,46,48,63,72); ,,narodzit si¢ z (de) Ducha Swie;tego 1 (kai, ex) Maryi
Dziewicy” (DS. 11,12,14,17); ,,przez Ducha Swietego z (ek, ex) Maryi Dziewicy” (DS.
10,13,15,16,61,62). Te formuty, stosujac w odniesieniu do Ducha forme czynna, pod-
kreslaja Jego aktywne zaangazowanie we Wcielenie, podczas gdy uzycie strony biernej
wobec Syna objawia Jego calkowite poddanie si¢ dziataniu Trzeciej Osoby w momencie
poczecia i narodzenia (Balthasar 2003, s. 175).

Balthasar sprzeciwia si¢ szeroko rozpowszechnionemu w tradycji pogladowi, jakoby
to Syn byt bezposrednim ,,sprawca Wcielenia”. Balthasar podejmuje tu polemike ze $wig-
tym Tomaszem, ktory — swoim autorytetem — ugruntowat opini¢ teologiczng, iz to sam
Syn dokonat aktu Wcielenia. Gdy Tomasz rozwaza, czy w Chrystusie task¢ habitualng
[czyli w tym przypadku, ze Duch Swicty uzdalnia Chrystusa do realizowania Jego misji
— komentarz MRR] nalezy lokowac¢ po unii hipostatycznej, i odpowiada na to twierdzaco
(non ordine temporis sed naturae et intellectus), uzasadnia swoje stanowisko nastepujaco:
,Zrodiem taski zjednoczenia jest Osoba Syna przyjmujaca (assumit) ludzka nature. Dlate-
go wlasnie powiedziano o Nim, Ze «zostat postany na §wiat» [...]. W porzadku bytowym
postanie Ducha Swietego nastepuje po postaniu Syna, tak jak w porzadku natury Duch po-
chodzi od Ojca i Syna jako mito§¢” (STh 11 7,13). W konsekwencji unia hipostatyczna ma
pierwszenstwo przed taskg habitualng jako skutkiem misji Syna (Balthasar 2003, s. 176).

Szwajcarski teolog, odpowiadajac na t¢ argumentacje, odwoluje si¢ do chrystologii
Waltera Kaspera. Wedhug niej uswiecenie cztowieczefistwa Jezusa przez Ducha Swigte-
go nie stanowi jedynie przypadlosciowego nastepstwa aktu uswigcenia, jakiego dokonu-
je Logos, przyjmujac ludzka nature. Liczne Swiadectwa biblijne, zwlaszcza u Lukasza,
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wskazuja raczej, ze w Duchu Jezus jest Synem Bozym. Kasper ukazuje Trzecig Oso-
be jako wolno$é Ojca i Syna w wydarzeniu Weielenia. Duch Swiety, rozumiany jako
wolnos¢, jawi si¢ jako Medium, przez ktore Ojciec w wolnoSci posyla Syna i wchodzi
w najscislejszy mozliwy zwiazek z cztowiekiem, a Syn w Duchu odpowiada historycznie
i konkretnie na postanie Ojca (Kasper 1983, 259-260; Brambilla 2002, s. 207). Czy jednak
w ten sposOb nie zostaje ostabiona rola Syna w dziele Wcielenia? Balthasar uwaza, Ze nie,
gdyz Duch Swiety nie traktuje Syna jako narzedzia, lecz wprowadza Go w kondycje ludz-
ka. Syn natomiast wtasnie w tym dziataniu okazuje swoja ulegto$¢ wobec Ojca, poddajac
si¢ mocy Ducha. Posluszenstwo to nie moze by¢ utozsamiane z biernoscia, lecz z forma
dziatania, w ktorej podmiot z calg swa autonomig angazuje si¢ w realizacj¢ powierzone;j
mu misji (Balthasar 2003, s. 176-177).

Balthasar przyznaje racje¢ Tomaszowi, ze ukonstytuowanie si¢ podmiotu logicznie
1 ontycznie poprzedza udzielenie mu taski. Nie oznacza to jednak, ze z porzadku we-
wnatrztrynitarnego nalezy wyprowadza¢ wniosek, iz we Wcieleniu dziatanie Ducha na-
stepuje dopiero po dziataniu Syna. Od poczatku bowiem Trzecia Osoba pelni role ,,me-
dium” w ekonomii zbawienia, posredniczac migdzy Ojcem a Synem. Wyraznie widac to
w scenie Chrztu, kiedy Duch spoczywa w Synu i na Synu (por. J 1,32-33). Podobnie w Dz
10,38 Lukasz przypomina: ,,Znacie sprawe Jezusa z Nazaretu, ktorego Bog namascit Du-
chem Swietym i moca, dlatego ze Bog byt z Nim [...]”. Cztowiekowi dostepny jest jedy-
nie obraz Trdjcy w jej postaci ekonomicznej, a ten obraz ma fundamentalne znaczenie dla
dzieta zbawienia. Syn, bedac postusznym Ojcu, jako cztowiek musi uczy¢ si¢ postuszen-
stwa poprzez cierpienie (por. Hbr 5,8). W ten spos6b dokonuje si¢ zastepcze odkupienie
ludzkiego niepostuszenstwa. Postuszenstwo to staje si¢ mozliwe jedynie dzicki Duchowi
Swigtemu, ktory wprowadza weielonego Syna w wolg Ojca (Balthasar 2003, s. 178).

Mamy tu do czynienia, twierdzi Balthasar, z jednomyslng decyzjg trynitarng doty-
czaca zbawienia. Nie mozna mowic¢ o jakims pierwszenstwie, jakoby Ojciec ,,dotkniety”
grzechem mial sktoni¢ Syna, by oddat siebie samego na $mier¢ krzyzowa dla ocalenia
$wiata. To samo pierwszenstwo nalezy bowiem do kazdej z Osob Boskich: do Syna, ktory
ofiarowat si¢ dla wypeienia dzieta, do Ducha, ktory podjat si¢ zadania posrednictwa,
oraz do Ojca, ktérego whasne dzieto — dokonane przez Syna w Duchu Swietym — koszto-
wato réwnie wiele. Zgoda Jezusa na wolg Ojca jest historiozbawcza postacia Ich wspol-
nego tchnienia Ducha. Jednak ze wzgledu na wymogi ekonomii zbawienia ta posta¢ musi
ustapi¢ miejsca innemu aspektowi dziatania Ducha, ktéry od tej chwili staje sie ,,regula”,
przekazujac Synowi wole Ojca (Servais 2002b, s. 276). Skrajng forma tej misji sg cier-
pienie i krzyz — takze one nalezg do woli Ojca. W mece moze si¢ zatrze¢ mitujace oblicze
Ojca, lecz i ona pozostaje czgscig wspolnej, trynitarnej decyzji zbawienia, ktérg Duch
niesie jako $wiadek jednomys$lnej woli Ojca i Syna (Balthasar 2003, s. 178-179).

W ujeciu Ducha Swietego jako ,,reguty” Syna w teologii Balthasara szczeg6lnie wy-
raznie uwidacznia si¢ réznica pomigdzy Druga a Trzecig Osobg Boska. W status exina-
nitionis (stanie unizenia) relacja Jezusa do Ducha wyraza si¢ w realizacji powierzonej
Mu misji, co obejmuje zardwno posiadanie Ducha, jak i postuszenstwo wobec Niego.
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Takze tutaj mamy do czynienia z pewna inwersja trynitarng. Natomiast w status exalta-
tionis (stanie wywyzszenia), zapoczatkowanym przez tchnienie Ducha misji na krzyzu,
Chrystus wywyzszony otrzymuje wtadze udzielania Ducha rowniez w swoim czlowie-
czefistwie — w Kosciele i w §wiecie. Duch za$ staje sic w petni Duchem Swigtym o tyle,
o ile pozostaje Duchem Chrystusa i Jego interpretatorem. Rowniez w stanie wywyZszenia
mozna mowi¢ o inwersji trynitarnej, poniewaz cztowieczenstwo Syna wcigz zawdziecza
siebie dziataniu Ducha, a zarazem Duch kieruje uczniow Syna ku obiektywnej woli Ojca
— tym razem jednak czyni to w wolnosci, nabytej dzigki mocy krzyza (Balthasar 2003,
s. 180; O’Donnell 1994, s. 168-169).

Wiasnie w tym miejscu, zdaniem szwajcarskiego teologa, otwiera si¢ przestrzen moz-
liwego porozumienia miedzy stanowiskiem katolickim a prawostawnym w kwestii pocho-
dzenia Osob w Trojcy. Szwajcarski teolog wraca do twierdzenia, ze tradycja prawostawna
rozpoznaje Trdjce immanentng poprzez Trojce ekonomiczng. Ich formuta ,,przez Syna”
odnosi si¢ zatem rownocze$nie do wewnetrznego zycia Boga i do historii zbawienia. Syn
bowiem, otrzymujac od Ojca odwiecznie swoj boski byt, zarazem od wiekoéw dostaje wia-
dzg wspottchnienia Ducha razem z Ojcem. W nieskonczonej dynamice zycia Trojcy istnieja
rozne aspekty, ktore mogly znalez¢ odzwierciedlenie we Wecieleniu oraz w towarzyszacej
mu inwersji trynitarnej. Jednym z nich jest ,,moment”, w ktorym Syn przyjmuje od Ojca
zdolno$¢ wspoétdziatania w tchnieniu Ducha. W odniesieniu do historii zbawienia oznacza
to, ze sam akt otrzymania odpowiada pierwszemu statusowi Chrystusa, natomiast rzeczy-
wiste tchnienie — drugiemu; przy czym w drugim aspekcie Jezus nie odrywa si¢ od pierw-
szego’. Najlepiej ukazuja to mowy pozegnalne u Jana: w dwoch pierwszych Duch zostaje
postany przez Ojca na prosb¢ Syna (J 14,16; 14,26), w kolejnych za$§ sam Syn jest Tym,
ktory posyta Ducha (J 15,26; 16,7). Ostatnia mowa syntetyzuje oba ujecia: ,,Wszystko, co
ma Ojciec, jest moje” (J 16,15). To prowadzi Balthasara do podstawowego uzasadnienia
inwersji trynitarnej: ,,To, co okreslili§my mianem inwersji, jest w gruncie rzeczy przeloze-
niem Trojcy immanentnej na ekonomie, w ktorej «odpowiednio$é» Syna wzgledem Ojca
wyraza si¢ w postaci «postuszenstway” (Balthasar 2003, 181-182). Syn od zawsze zgadzat
si¢ na swojg ,,odwieczng” misje powierzong Mu przez Ojca, a wlasnie w tej absolutnej zgo-
dzie nalezy rozpozna¢ historiozbawczy wymiar Ich wspolnego tchnienia Ducha (Balthasar
2003, s. 179). Wracamy wigc ponownie do wniosku, ze w teologii Balthasara koncepcje
Wschodu i Zachodu sg komplementarne. ,,Przez Syna” oraz ,,i Syna” sg ekonomicznym
przejawem roznych aspektow odwiecznego zycia Trojcy Swiete;.

3. Kwestia filologiczna: ekpouresis, proienai i procedere

Podobng rownowage miedzy podejsciem Wschodu i Zachodu utrzymuje Balthasar
w kwestii filologicznej. Przypomina trudno$¢, z jaka zetkneta si¢ gtownie teologia wschod-
nia, poszukujac wlasciwego okreslenia dla pochodzenia Ducha. Grzegorz z Nazjanzu od-

3 Szersze opracowanie krytyczne tego rozwiazania Balthasara (Sottana 2021, s. 411-415).
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wolywat si¢ do janowego ,,ekporeuesthai” (J 15,26), traktujac je jako termin uzyty z braku
lepszego. Okazato si¢ jednak, ze stowo to nabrato z czasem funkcji swoistego szyboletu,
przewyzszajac znaczeniem lacinskie ,,procedere”, ktore wskazuje po prostu na jakies po-
chodzenie. Tymczasem ,,ekporeusis” (juz u Atanazego i Bazylego) odnosi si¢ jedynie do
wyj$cia od pra-przyczyny (aitia), w czym Syn — begdacy sam ,,wyniklym z przyczyny”
(aitiaton) — nie moze uczestniczy¢. Wysitki, by wykaza¢ etymologiczng odmiennos$¢ mig-
dzy ekporeuomai a procedere (wlasciwie: ,,is¢ naprzod, ustepujac”, odpowiadajace grec-
kiemu prochorein), napotykaja, wedtug szwajcarskiego teologa, na sprzeciw wspotczesnej
egzegezy, wedhug ktorej w J 15,26 wcale nie chodzi o odwieczne pochodzenie Ducha od
Ojca, lecz wylacznie o pochodzenie ekonomiczne; inna interpretacja bowiem wykracza-
laby ,,poza perspektywe Janowa”. Co wiecej, twierdzi Balthasar, zestawienie z Nowym
Testamentem ukazuje, jak powszechnie uzywano tego greckiego terminu na okreslenie
kazdego, nawet najbardziej zwyczajnego ,,pochodzenia”. Przeniesienie go na tajemnicze
pochodzenie Ducha okazuje si¢ wigc rownie ,,ryzykowne”, jak zastosowanie §wieckie-
go gennasthai (czyli: ,,zosta¢ splodzonym” lub ,,narodzi¢ si¢”’) do tajemnicy pochodzenia
Syna od Ojca — aktu, o ktorym nasza wiedza jest rownie nikta, a ktory okreslenia ,,Ojciec”
i,,Syn” raczej przestaniaja niz odstaniaja (Balthasar 2005, s. 186).

Patrzac wstecz na rozwoj ujecia greckiego, nalezy, wedlug Balthasara, najpierw za-
uwazy¢ historyczne istnienie dwodch ,,dwdjc”, obie bowiem majg pelng prawdziwosc.
Pierwsza to obraz ,,dwoch rak”: nierozerwalno$ci misji Syna i Ducha, ich wzajemnego
pierwszenstwa oraz wewnetrznego przenikania. Druga to ustalenie Soboru Nicejskiego:
istotowa jedno$¢ miedzy Ojcem a Synem, przy czym kwestia Ducha pozostaje tam jesz-
cze niepodjeta. Z tego wynika koniecznos$¢ uzupehienia obrazu o relacje miedzy Ojcem
i Duchem, co dokonuje Soboér Konstantynopolitanski przez formute ,,simul adoratur”.
Atanazy objasnia to w bardziej przystgpny sposob: ,,.Duch jest nieroztgczny od Syna,
jak Syn jest nieroztaczny od Ojca” (PG 26,608A), co potwierdza homoousios Ducha.
»Wydaje si¢ jednak, ze Atanazy nigdy nie rozwazal, iz mogloby to zaktada¢ odniesienie
do samego pochodzenia”. Podobnie méwi Bazyli: ,,Jesli Duch jest powiazany z Synem,
a Syn z Ojcem, to Duch jest takze powigzany z Ojcem” (PG 32,148A). Z tej perspektywy,
gdy poszukuje sie wigzi migdzy Duchem a Ojcem (w ujeciu Grzegorza z Nazjanzu), ko-
nieczne staje si¢ podwojne stwierdzenie: Duch pochodzi od Ojca (poniewaz jest Bogiem),
a dzieje si¢ to w pewien sposob ,,przez” (dia) Syna, ktory juz istnieje — inaczej Ojciec
nie mogtby by¢ nazwany Ojcem. W interpretacji greckiej pozostaje otwarte pytanie, jak
rozumie¢ owo dia. Bulgakow trafnie zauwaza, zdaniem Balthasara, Ze termin ten jest zbyt
nieprecyzyjny, by przesadza¢ o jednym znaczeniu (Bulgakov 2004, s. 93). W sensie mini-
malnym oznacza jedynie, ze Duch pochodzi od Ojca, poniewaz ten jest Ojcem; w sensie
bardziej pozytywnym — ze Duch ,,otrzymuje” co§ od Syna. W interpretacji maksymali-
stycznej natomiast Syn faktycznie uczestniczy w samym akcie pochodzenia (§wiadcza
o tym nieliczne, lecz jednoznaczne teksty, w ktorych zamiast dia pojawia si¢ nawet ek
[z]). W ramach ekonomii mozna zawsze dodatkowo rozréznia¢ miedzy Duchem, ktory
przy chrzcie ,,spoczywa” na Jezusie, ktdry na gorze Tabor ,,jasnieje” z Niego, badz tez
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po zmartwychwstaniu od Niego ,,wychodzi” — wszystkie te aspekty sg obecne w refleksji
greckiej (Balthasar 2005, s. 186-188).

Zanim pojawi si¢ zarzut, iz mamy tu do czynienia z niedopuszczalnym dopasowy-
waniem ekonomii do teologii, twierdzi szwajcarski teolog, warto przywota¢ argumenty
Wolfganga Marcusa*. Wskazuje on bowiem, ze u ojcoéw przednicejskich obecny jest wy-
razny, cho¢ ,,prawowierny subordynacjonizm” — szczegdlnie u Tertuliana, ale tez u Ju-
styna, Ireneusza, Hipolita oraz w tradycji aleksandryjskiej az po Dionizego. Nie stanowi
on jednak etapu przygotowujacego do subordynacjonizmu ariansko-heterodoksyjnego
(zakorzenionego w filozofii greckiej), lecz raczej probe przedstawienia wewnatrzboskich
relacji pochodzenia Oso6b jako praobrazu ich relacji historiozbawczej — tego, co pdzniej
okreslono jako wewnetrzng faxis, wyprowadzona bezposrednio z Ewangelii. Na tej pod-
stawie pdzniejsza grecka nauka o Trojcy zyskuje uzasadnienie w tym sensie, ze nazywa-
nie samego Ojca aitia (przyczyna) staje si¢ uprawnione, bez rownoczesnego podwazania
(blizej nieokreslonego) udziatu Syna w pochodzeniu Ducha. Tradycja tacinska nigdy nie
odrzucata pierwszenstwa Ojca w tym porzadku — stworzone przez Augustyna okreslenie
wprincipaliter” (a Patre) przetrwato az do czasow Tomasza (Balthasar 2005, s. 188).

Widaé wiec wyraznie, ze zdaniem szwajcarskiego teologa, obydwie dynamiki, za-
réwno Filioque, jak 1 monarchia Ojca byly obecne w teologii Kosciola za czasow pierw-
szych soborow powszechnych. Wszelkie skrajnosci sg kwestig pdzniejszych sporéow i in-
terpretacji teologicznych.

4. Problematyka historyczna

Te samg rownowage miedzy podejsciem Wschodu i Zachodu Balthasar zachowuje
takze w kwestii aspektu historycznego sporu o Filioque. Jak sam przypomina, wprowa-
dzenie przez Lacinnikow tego terminu, pdzniej stanowczo odrzucanego przez chrzesci-
janski Wschod, do nicejsko-konstantynopolitanskiego wyznania wiary stato si¢ iskrg za-
palna sporu teologicznego, ktory odtad, podsycany powracajacymi zarzutami KosSciota
greckiego wobec Zachodu, co jaki$ czas wybuchal na nowo. Strona tacinska, po nieuda-
nych probach osiagniecia jednosci na soborach w Lyonie (1274) i Florencji (1439-1445)
W epoce nowozytnej wykazuje natomiast coraz wigkszg gotowos¢ do ustepstw: odstapio-
no od obowiazku odmawiania Filiogue w liturgii (Klemens VIII: 1592-1605, Benedykt
XIV: 1740-1758), zezwolono na jego pomini¢cie w Kosciotach unickich, a takze zrezy-
gnowano z niego w porozumieniach prawostawnych ze starokatolikami i anglikanami, co
znajduje coraz szerszy oddzwigk rowniez po stronie katolickiej (Balthasar 2005, s. 183).
Generalnie, retoryka jest taka, ze Zachod dokonat czego$ nieuprawnionego i powinien si¢
Z tego wycofac.

4 Marcus, Wolfgang. 1963. Der Subordinatianismus ais historiologisches Phédnomen; ein Beitrag zu unserer Kenntnis von der Entstehung
der altchristlichen ,, Theologie * und Kultur unter besonderer Beriicksichtigung der Begriffe Oikonomia und Theologia. Miinchen: Max
Hueber.
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Szwajcarski teolog przytacza inny aspekt tego problemu: ,,Istnieje jednak co najmnie;j
réwnie powazna pretensja Zachodu pod adresem Wschodu: otdz na drugi, zwolany przez
Teodozjusza w Konstantynopolu (381) sobér, ktory sam oglosit si¢ jako ekumeniczny, nie
Zaproszono ani papieza, ani jego legatow, ani zadnego zachodniego biskupa (tymczasem
w Rzymie obradowat pod przewodnictwem Ambrozego sobor tacinski, ktéry przyjat juz
Filioque w rozumieniu Tertuliana); Efez (431) nie przyniost uznania Soboru Konstanty-
nopolitanskiego; dopiero dwadziescia lat pdzniej zostat on wspolnie przez Grekow i La-
cinnikéw uznany w Chalcedonie za ekumeniczny. Wtedy jednak byta juz rozbudowana
systematyka Augustyna, a papiez Leon, jak wspomniano, oglosit tez juz Filioque. Uzna-
nie definicji z roku 381 przez Lacinnikéw nie mogto nastapic inaczej jak zgodnie z ich ro-
zumieniem, wobec ktorego Grecy nie zglosili wtedy sprzeciwu” (Balthasar 2005, s. 184).

Po raz kolejny staje si¢ wigc jasne, ze Balthasar nie jest jednostronnym sympatykiem
wschodniego sposobu patrzenia, ale takze tu prébuje zachowaé rownowage, czerpigc
z obydwu tradycji.

5. Koncepcja Balthasara w swietle dokumentu Papieskiej Rady
ds. Popierania Jednosci Chrzescijan

Nie jest mozliwe w tym artykule podanie oceny wplywu teologicznych pogladow
Balthasara na dialog ekumeniczny z KoSciotem prawostawnym. Warto jednak chociaz
kroétko zestawic te propozycje teologiczng z dokumentem Papieskiej Rady do Spraw Po-
pierania Jedno$ci Chrzescijan Tradycja grecka i lacinska w odniesieniu do pochodzenia
Ducha Swietego, ktory ukazat sie kilka lat po $mierci szwajcarskiego autora®. We wpro-
wadzeniu tego dokumentu czytamy, Ze jest on odpowiedzia na wezwanie papieza Jana
Pawta II do wyjasnienia znaczenia terminu Filiogue w kontekscie dialogu ekumenicz-
nego z Kosciotem prawostawnym (7GeL 5). Innymi stowy, nadaje kierunek teologom
katolickim jakg drogg nalezy podaza¢ do jednos$ci. Przyjrzyjmy si¢ krotko, czy koncepcja
Balthasara jest zbiezna z kierunkiem nadanym przez Papieska Rade.

Dokument skupia si¢ na argumentach historycznym i filologicznym, analizujac kon-
tekst wprowadzania prawdy o pochodzeniu Ducha Swietego do Credo oraz znaczenia stow
»ekpouoresthai”, ,proienai” 1 ,,procedere”. Na koniec daje tez krotka interpretacje teolo-
giczng. Argument historyczny, mowiacy o przyjeciu nicejsko-konstantynopolitanskiego
Credo (381) jako ostatecznego przez Wschod i Zachod, dokument komentuje podobnie
jak szwajcarski teolog. Przypomina, ze zostato ono przyjete przez tradycje zachodnig do-
piero w Chalcedonie (451), podczas gdy ,,w migdzyczasie, na podstawie wczesniejszej
tradycji tacinskiej, Ojcowie Kosciota zachodniego, czyli $wigty Hilary, §wiety Ambrozy,
$wiety Augustyn i $wiety Leon Wielki wyznawali, ze Duch Swiety pochodzi (procedit)
odwiecznie od Ojca i Syna” (TGel 13). W tym duchu wigc zostato zaakceptowane Credo
nicejsko-konstantynopolitanskie przez Zachdd.

5 Analiza dokumentu w jezyku polskim (Warzeszak 1998, s. 365-400).
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Analizie jezykowej dokument poswigca bardzo duzo miejsca (TGeL 7-12; 14-20),
przez co znacznie przekracza rozwazania Balthasara w tym temacie. Nie bedziemy jej
tutaj przytacza¢. Zadowolimy si¢ podstawowymi wnioskami, jakie z niej ptyng. Po pierw-
sze, ze Wschod zawsze wierzyt w udziat Syna w pochodzeniu Ducha Swictego, tylko
uzywat formuly ,,przez Syna”. W ten sposob patriarcha Konstantynopola wyznat wiarg
na Soborze Nicejskim II (787) (TGeL 11). Po drugie, ze w widzeniu Zachodu zawsze
byta i jest obecna monarchia Ojca, rozumiana jako twierdzenie, ze to Ojciec jest Zrodtem
wszystkich Hipostaz w Tréjcy Swietej. Pochodzenie bylo wyrazane bardziej ogdlnym
stowem procedere, ktore stosowano takze do pochodzenia Ducha Swietego od Syna, a nie
technicznym ekpouoresthai, ktére oznacza pochodzenie od Ojca jako przyczyny, jednak
thumaczono, ze Ojciec w odroznieniu od Syna jest ,,przyczyna bez przyczyny” (7GeL 20-
21) albo za Augustynem, ze Duch pochodzi principaliter od Ojca (TGeL 8). Dla Zachodu
kluczowy byt kontekst dyskusji z arianizmem, dlatego podkreslat, ze Duch Swiety jest
tej samej natury co Syn, jest rownie boski. Dokument odwotuje si¢ do orzeczenia Soboru
Lateranskiego IV (1215), ktore z jednej strony méwi o przekazywaniu boskiej substan-
cji przez Ojca i Syna Duchowi Swietemu, a z drugiej podkresla odrebnosé Osob, wsrod
ktorych kazda zachowuje swojg charakterystyke: Ojciec zradza Syna i posyta Ducha, Syn
jest zrodzony, a Duch postany (7GeL 19-20). Do tego soboru odnosi si¢ tez szczegdlnie
w swojej trynitologii Balthasar, akcentujac pierwszenstwo Osdéb Boskich i zachowujac
jednos$¢ substancji. Interpretuje ten dogmat w logice mitosci kenotycznej, gdzie substan-
cjanie jest juz tylko Boskoscia, ale zostaje nazwana mitoscig ofiarng — ,,oddaniem samego
siebie”. W tym kluczu Ojciec jest u szwajcarskiego teologa Zrodtem mitosci, ktora wyra-
za sie w oddaniu Synowi i w Duchu Swietym, ktory jest jej wewnetrzna dynamika. W ten
sposob teologia Balthasara takze tu wpisuje si¢ tworczo w schemat dokumentu.

Wreszcie w refleksji teologicznej dokument podkresla aktywna role Ducha Swictego
przy zrodzeniu Syna: ,,Tak jak Ojciec jest okreslany jako Ojciec przez Syna, ktérego zro-
dzit, tak Duch, czerpigc swe zrodto od Ojca, okresla Go w sposob trynitarny w jego relacji
do Syna i okresla Syna w sposob trynitarny w jego relacji do Ojca: w pelni tajemnicy
trynitarnej s3 Ojcem i Synem w Duchu Swietym” (TGeL 22-23). Dokument interpretuje to
w kluczu formuty ,,przez Syna”: Ojciec zradza Syna tchnac Ducha Swictego przez Niego.
Trzecia Osoba Trojcy Swictej jest wige aktywna takze w dzialaniu Ojca ukierunkowanym
na Syna. Dokument w tym konteks$cie bardzo duzo odwotuje si¢ do teologii L.ukaszowej,
ktéra podkresla dzialanie Ducha Swietego podczas misji Syna, gdzie rola Ducha jest 13-
czenie Go z Ojcem. Padaja nawet stowa o przynoszeniu Mu woli Ojca: ,,To pokazuje, ze
Duch Swigty poprzez mito$é kieruje cate zycie Jezusa ku Ojcu, aby wypehi¢ Jego wole”
(TGeL 26). Wreszcie dokument ujmuje ten watek korzystajac z augustynskiej intuicji Du-
cha Swigtego jako daru wzajemnej mitosci Ojca i Syna. Wszystkie te watki bardzo dobrze
wpisuja sie w teologic Balthasara i jego postrzeganie pochodzenia Ducha Swictego. Tak-
ze szwajcarski teolog uzupetnia koncepcje Filioque o dia tou Hyiou widzac w tym wza-
jemna dynamike wewnetrznego zycia Oséb Boskich. Mozemy u niego znalez¢ tez, jak to
zostato pokazane powyzej, refleksje o $cistym zjednoczeniu Syna i Ducha, gdzie Duch
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prowadzi Jezusa podczas jego ziemskiej misji. Wreszcie interpretacja Ducha Swigtego
jako daru mito$ci miedzy Ojcem i Synem jest takze cze$cig teologii trynitarnej Balthasara.
Szwajcarski teolog idzie oczywiscie dalej niz dokument Papieskiej Rady, w ktéorym nie
bedzie mowy o ,,inwersji trynitarnej”, nie bedzie doprecyzowane od kiedy i na jakiej zasa-
dzie Duch Swiety prowadzi Jezusa w jego misji, ani nie zostanie stwierdzone, ze w Bogu
obiektywna mito$cig miedzy Ojcem i Synem jest Duch Swiety a nie mito$é substancjalna.
Mozemy jednak stwierdzi¢, ze system teologiczny Balthasara nie pozostaje sprzeczny,
a wreez jest bardzo spdjny, z liniami wyznaczonymi przez Papieska Rade. Pozwala on
przetozy¢ ekumeniczne wskazowki dokumentu na teologie, i tym samym moze stuzy¢ ew.
jako punkt wyjscia do dalszych dyskusji teologicznych w tym dialogu.

Zakonczenie

Analiza teologii Hansa Ursa von Balthasara ukazuje, ze jego propozycja stanowi cen-
ne ogniwo w poszukiwaniu syntetycznego ujecia kwestii Filioque. Poprzez podkreslenie
prymatu Oséb Boskich i akcent na wzajemne przenikanie si¢ Ojca, Syna i Ducha w logice
mitos$ci, Balthasar ukazuje, iz formuly ,,przez Syna” i ,,i Syna” nie musza by¢ interpreto-
wane jako wykluczajace sig, lecz moga zosta¢ odczytane komplementarnie.

Nowos¢ jego podej$cia wyraza si¢ w koncepcji ,,inwersji trynitarnej”, ktora pozwala
w nowy sposéb odczytaé role Ducha Swictego w misji wcielonego Syna i tym samym
zbliza perspektywe wschodnig i zachodnia. Zestawienie tej propozycji z dokumentem
Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan (1995) pokazuje jej zgodno$¢ z kie-
runkiem wyznaczonym przez Magisterium, a rownoczesnie wskazuje na mozliwosc twor-
czego poglebienia refleksji ekumeniczne;.

Whioskiem artykutu jest stwierdzenie, ze teologia trynitarna Balthasara, dzigki swo-
jej zdolnosci integrowania roznych tradycji, moze stanowi¢ inspirujacy punkt odniesienia
dla dalszego rozwoju katolicko-prawostawnego dialogu dogmatycznego. Jednoczes$nie
otwarte pozostajg pytania o sposob systematycznego wiaczenia tej perspektywy do ofi-
cjalnych rozmoéw teologicznych, co wskazuje kierunek dla przysztych badan.

Skroty zastosowane w artykule:

DS. - H. Denzinger, P. Hiinermann, Compendium of Creeds, Definitions and Decla-
rations on Matters of Faith and Morals, 43. Edition, Ignatium Press, San Francisco 2012.

PG - Jacques Paul Migne. Patrologiae Cursus Completus. Series Graeca [teksty cy-
towane sg za H.U. von Balthasarem]

STh - Thomas Aquinas, Summa theologiae (Thomas de Aquino). 1888. Summa the-
ologiae. Editio Leonina 4. Romae [teksty cytowane sg za H.U. von Balthasarem]

TGeL - Papieska Rada do Spraw Popierania Jednosci Chrzescijan, Tradycja grecka
i laciriska w odniesieniu do pochodzenia Ducha Swietego
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Streszczenie: Artykut podejmuje problematyke bioetycznej formacji duchowienstwa katolic-
kiego w kontekscie dynamicznego rozwoju sztucznej inteligencji w medycynie. Zwraca uwage
na wykorzystanie technologii AI we wspomaganiu diagnostyki, terapii oraz opieki nad pacjen-
tem, a zarazem na istotne wyzwania etyczne i moralne, ktére temu towarzysza. Autor anali-
zuje stanowisko i zadania Kosciota katolickiego wobec postepu technologicznego, podkreslajac
koniecznos$¢ pogtebionej refleksji pastoralnej i teologicznej. Wskazuje réwniez na znaczenie
odpowiedniej formacji bioetycznej duchownych jako kluczowego elementu dialogu z nauka,
$rodowiskiem medycznym oraz wiernymi, coraz czesciej zmagajacymi sie z dylematami wyni-
kajacymi z zastosowania AI w ochronie zdrowia.
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gia stosowana, formacja duszpasterska

Abstract: The article addresses the issue of bioethical formation of Catholic clergy and semina-
rians in the context of the rapid development of artificial intelligence in medicine. It highlights
how AI technologies support diagnostics, treatment, and patient care, while simultaneously
raising significant ethical and moral challenges. The author analyses the challenges faced by the
Catholic Church considering technological progress, emphasizing the need for deeper pastoral
and theological reflection. The article also underlines the importance of bioethical formation of
clergy as an essential element for engaging in dialogue with science, the medical field, and the
faithful, who increasingly encounter dilemmas related to the use of Al in healthcare.
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Wstep

Wspdlczesna medycyna rozwija si¢ dynamicznie, a sztuczna inteligencja (dalej: SI)
odgrywa w tym procesie coraz wigksza role. Technologie SI oferujg liczne innowacyjne
sposoby uprawiania sztuki medycznej. Wspieraja diagnostyke, planowanie terapii oraz
personalizacje leczenia. Stopniowo wkraczajg takze w takie obszary jak chirurgia czy
monitorowanie pacjentow. Wspieraja takze prace nad rozwojem takich technologii jak
inteligentne bandaze czy opatrunki (Jawien, 2023, s. 5). Postgp ten generuje liczne moz-
liwosci 1 szanse, ale zarazem rodzi wyzwania oraz dylematy natury etycznej. Dlatego
Kosciodt katolicki jako instytucja, ktora od wiekow stoi na strazy godno$ci osoby ludzkiej
i integralnego rozwoju cztowieka, staje przed konieczno$cia odniesienia nowych realiow
technologicznych do wtasnego nauczania.

W tym konteks$cie odpowiednia formacja duchownych katolickich nabiera kluczo-
wego znaczenia. Ksieza bedacy spowiednikami, przewodnikami duchowymi, nauczy-
cielami i doradcami moralnymi, powinni by¢ wilasciwie przygotowani do swojej postugi,
réwniez w wymiarze roztropnego korzystania z najnowszych technologii. Bez adekwat-
nego rozumienia natury nowych technologii oraz $wiata, ktory one wspoltworza, du-
chowni mogg mie¢ trudnosci z udzielaniem wiernym wiasciwego wsparcia.

Celem niniejszego artykulu jest analiza obecnego stanu formacji bioetycznej kan-
dydatow do kaptanstwa i duchownych katolickich w Polsce w konteks$cie dynamicznego
rozwoju SI. W pracy zostang omowione podstawy bioetyki katolickiej, kluczowe zasto-
sowania SI w naukach medycznych oraz nauczanie Kosciota dotyczace SI w odniesieniu
do formacji duchowienstwa. Przedstawione zostang takze rekomendacje odnoszace si¢
do dalszego procesu formacji kandydatow do kaptanstwa oraz do formacji statej du-
chownych. W tym celu przeanalizowana zostanie literatura dotyczaca rozwoju Sl i jej
implikacji w medycynie, literatura z zakresu etyki i bioetyki oraz odpowiednie doku-
menty Kosciofa.

Analiza bedzie dotyczy¢ zard6wno etapu przygotowania do kaptanstwa, jak i poz-
niejszej formacji stalej prezbiterow. Wynika to z faktu, ze rozwdj SI w medycynie stawia
nie tylko pytania natury akademickiej, lecz takze konkretne wyzwania duszpasterskie,
zwlaszcza wobec tych, ktorzy towarzysza chorym, ich rodzinom oraz pracownikom
ochrony zdrowia.

1. Bioetyka katolicka: definicje, zasady
i obszary zainteresowania

Bioetyka stanowi dziat filozoficznej etyki szczegdtowej. Jej gtownym celem jest
ustalenie ocen i norm moralnych w odniesieniu do ludzkich dziatan wzgledem sytu-
acji granicznych, powigzanych z poczatkiem ludzkiego zycia, jego trwaniem oraz jego
zakonczeniem (Biesaga, 2004, s. 9). W perspektywie katolickiej, refleksja bioetyczna
bedzie odnosi¢ si¢ w swoich zasadach i normach do powszechnego rozumu ludzkiego,
a takze do nauczania teologii moralnej i spotecznej nauki Ko$ciota. Poprzez co bedzie
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czerpa¢ materiat do swojej refleksji z rozumu, Objawienia oraz z tradycji teologiczne;.

Bioetyczne nauczanie Ko$ciota nie ma wylacznie charakteru religijnego. Podstawowa
norma, ktora jest obowigzujaca dla wszelkiego dyskursu bioetycznego, zwigzana jest z pia-
tym przykazaniem mowigcym nie zabijaj. Norma ta ma charakter fundamentalny i wigza-
cy dla kazdego nurtu etycznego. Bezwarunkowe poszanowanie dla ludzkiego zycia ma
charakter normy dostepnej dla rozumu naturalnego. Czlowiek wierzacy moze w swoim
postepowaniu zyska¢ dodatkowa motywacje, aby troszczy¢ si¢ o przestrzeganie piatego
przykazania, ktora wynika z wiernosci przykazaniom Bozym. Jednakze samo zobowigza-
nie do poszanowania ludzkiego zycia wynika z uznania ludzkiej wolnosci i rozumnosci, co
czyni istote ludzka godna szacunku sama w sobie (Chyrowicz, 2021, s. 70-71).

Teologowie katoliccy, formutujac swoje nauczanie moralne i bioetyczne wobec
takich procedur, jak aborcja, eutanazja, eksperymenty medyczne dokonywane na lu-
dziach, transplantologia oraz nowe formy ingerencji technologicznej (chociazby pro-
jekt Neuralink Elona Muska), nie odwotuja si¢ wprost do przykazan Bozych, lecz do
powszechnego rozumu ludzkiego. Wynika to z przekonania, ze prawo naturalne jest
dostepne kazdemu cztowiekowi postugujacemu si¢ rozumem, jak rowniez z teologicz-
nego zatozenia, ze taska, tj. dziatanie Boze, nie znosi natury, lecz jg zaktada i doskonali
(Chyrowicz, 2021, s. 72).

W perspektywie katolickiej warto$¢ ludzkiego zycia zostaje dobitnie podkre§lona
przez doktryne mowiaca o stworzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boga (por. Rdz
1,27). Ta prawda stanowi niezmienny fundament, na ktérym powinna opiera¢ si¢ wszelka
ingerencja technologiczna w istote ludzka (Dykasteria Nauki Wiary, 2024, n. 1). Zycie
ludzkie jest postrzegane jako dar Bozy, §wigty i nienaruszalny w kazdym swoim stadium.
Nauczanie o godnosci cztowieka wigze si¢ rowniez z troskg o integralno$¢ natury ludz-
kiej. Cztowiek jest jednoscig ciata, psychiki i duszy. Nie mozna go redukowac do zbioru
tkanek, danych czy materiatu genetycznego ani dowolnie go przeksztalcaé. Wydaje sie,
Ze ta teza antropologiczna, ukazujaca pelni¢ ludzkiego do§wiadczenia w jego integralnym
ujeciu, w dobie transhumanizmu i ré6znych nurtow posthumanistycznych staje si¢ jedna
z najbardziej charakterystycznych cech refleksji bioetycznej Kosciota.

Antropologia teologiczna podkresla duchowy wymiar kazdej istoty ludzkiej. Natu-
ra ludzka jest zarazem cielesna i duchowa. Na mocy substancjalnego zjednoczenia ciata
i duszy rozumnej, cielesno$¢ nie moze zosta¢ oddzielona od integralnie rozumianej osoby.
Nie powinna wiec stawac si¢ przedmiotem nadmiernych ingerencji biotechnologicznych
oraz by¢ traktowana na réwni z cialem zwierzgcym (Kongregacja ds. Nauki Wiary, 1987,
n. 3). Stad ingerencja na poziomie biologicznym, neuronalnym czy genetycznym w ludz-
kie cialo jest zawsze ingerencjg w osobg jako takg. Jest to zasada, ktorg nalezy bra¢ pod
uwage rowniez wtedy, gdy sztuka medyczna korzysta ze wsparcia nowych technologii,
w tym sztucznej inteligencji.
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2. Sztuczna inteligencja w medycynie:
definicje, kluczowe zastosowania i aktualny stan

Sztuczna inteligencja (SI) jest dziedzing wiedzy zwigzang z naukami informatyczny-
mi, zajmujaca si¢ tworzeniem algorytmow i systemow komputerowych zdolnych do wy-
konywania zadan, ktore tradycyjnie wymagatyby ludzkiej inteligencji. Pod tym pojeciem
rozumie si¢ czesto mozliwos¢ wykorzystania technologii komputerowych do symulacji
inteligentnego zachowania i inzynierii tworzenia inteligentnych maszyn. Jest to szero-
ka dziedzina wiedzy. Charakteryzuje si¢ zréznicowaniem i szeregiem réznego rodzaju
metod, rozwigzan i technologii, ktore wykazuja inteligentne zachowanie z pewna doza
autonomii dla osiagnigcia konkretnych celow (Zalewska, 2023, s. 13).

Zastosowania sztucznej inteligencji w medycynie sg dzi§ zréznicowane i obejmuja
zarowno obszary mniej inwazyjne, jak i te, ktdre coraz glebiej ingeruja w sam proces
leczenia oraz w ludzka podmiotowos¢. Szczegdlnie widaé to w diagnostyce, gdzie algo-
rytmy wspieraja analize¢ badan obrazowych, takich jak tomografia komputerowa (CT), re-
zonans magnetyczny (MR), umozliwiajgc szybkie wykrywanie zmian nowotworowych,
czesto z wigksza precyzja niz czlowiek. Technologie te stosowane sa takze w progno-
zowaniu i analizowaniu objawdw takich choréb zakaznych, jak chociazby COVID-19
(Moniuszko, Wojdan, 2022, s. 42-45).

Rola SI nie ogranicza si¢ jednak do diagnozy. Coraz wigksze zastosowanie zyskuje ona
réwniez w medycynie prewencyjnej. Przyktadem moze by¢ projekt ,,EPISTOP”, koordyno-
wany przez Instytut ,,Pomnik — Centrum Zdrowia Dziecka” i realizowany we wspolpracy z 16
partnerami naukowymi z Europy, USA 1 Australii. W ramach tego projektu, dzieki rozwojowi
odpowiednio wytrenowanych algorytmow, udato si¢ zidentyfikowac potencjalne biomarkery
rozwoju padaczki u dzieci, co moze przyczynic si¢ do zapobiegania rozwojowi tej choroby
u pacjentow ze stwardnieniem guzowatym (Moniuszko, Wojdan, 2022, s. 46-47). SI wspiera
takze telediagnostyke oraz rozwoj telemedycyny poprzez dziatalno$¢ takich firm, jak ,,Higo-
Sense”, ,,StethoMe” czy ,,MedApp” (Moniuszko, Wojdan, 2022, s. 47).

Potencjat sztucznej inteligencji ujawnia si¢ rowniez w obszarze innowacji naukowych
i personalizacji terapii. W 2020 roku naukowcom z Institute for Medical Engineering and
Science z MIT (IMES) udalo sig¢, dzigki technologii glebokiego uczenia, opracowac nowa
formg¢ antybiotyku, ktéry zabija najbardziej problematyczne szczepy bakterii (Moniusz-
ko, Wojdan, 2022, s. 45-46). Rownoczesnie coraz petniejsze rozumienie ludzkiej genetyki
otwiera droge do terapii i lekéw lepiej dostosowanych do indywidualnych potrzeb i cech
pacjentow, w tym do ich struktury genetycznej. (Orange, 2024).

Interesujacym zastosowaniem technologii, na styku sztucznej inteligencji oraz dyna-
micznie rozwijajacej si¢ robotyki, jest jej wykorzystanie w chirurgii. Potaczenie robotow
chirurgicznych z SI jak znany system chirurgiczny da Vinci, pozwala na wykonywanie
zabiegow z wigksza precyzja 1 doktadnoscia, skracajac czas rekonwalescencji i zmniej-
szajac bol i rany po zabiegach medycznych (Orange, 2024).

Wydaje sig, ze najbardziej inwazyjna przestrzenig wykorzystania nowych technologii
sg roznego rodzaju neurotechnologie. Rozwijane sg one analogicznie do Neuralink i maja
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pomagac pacjentom z paralizem czy epilepsja, umozliwiajac sterowanie komputerem za
pomoca mysli (Das, Shil, 2024, s. 2203). Ten wymiar stawia najwi¢cej pytan natury etycz-
nej oraz antropologiczne;.

Aktualny stan wykorzystania SI w medycynie wciaz znajduje si¢ na wezesnym etapie
wdrazania. Wiele jednak wskazuje na to, ze proces implementacji tych technologii bedzie
postepowat, a prawdopodobnie takze przyspieszal. Pacjenci coraz czgsciej beda spotykaé
si¢ z diagnozami stawianymi przez technologie SI lub przez nie wspieranymi. Rowniez
czes¢ zabiegdw 1 procedur chirurgicznych bedzie odbywata sie przy asyscie technologii
opartych na sztucznej inteligencji. Medycyna stanie si¢ bardziej spersonalizowana, ale
zarazem coraz silniej oparta na zestawach danych, czyli tzw. data-driven medicine (Stan-
ford, 2020, s. 10-15). Pociaga to za sobg konieczno$¢ agregacji danych przez wysoko wy-
specjalizowane systemy informatyczne, ktére powinny cechowa¢ si¢ transparentnoscia
oraz odpowiedzialnoscig etyczna.

Z kolei duchowni katoliccy, ktérzy czesto przez wiernych sg postrzegani jako na-
uczyciele 1 kierownicy duchowi, bedg otrzymywaé pytania o stuszng i odpowiednig im-
plementacje tych technologii w przestrzeni troski o ich zdrowie i ich bliskich. Z racji
swojego powolania, petnig oni funkcj¢ duszpasterska wobec powierzonych im cztonkow
Kosciota. Ich zadaniem, w kontekscie dylematow etycznych i bioetycznych, jest wspie-
ra¢ zarowno osoby chore, pacjentow, jak tez ich rodziny oraz szeroko pojety personel
medyczny, ktory takze potrzebuje duchowego wsparcia i rozsagdnego prowadzenia co do
podejmowanych przez nich decyzji etycznych.

Dlatego wazne jest, aby nie ukazywali oni technologii wylacznie jako rzeczywisto-
$ci niebezpiecznej i zagrazajacej ludzkiemu zyciu oraz podmiotowosci. Z teologicznej
perspektywy, Koscidt patrzy na postep w nauce, technologii, sztuce oraz w kazdej innej
dziedzinie ludzkiej dziatalnosci, jak na czgs¢ wspolpracy pomigdzy Bogiem a ludzkoscia
w doskonaleniu dzieta stworzenia (Dykasteria Nauki Wiary, 2025, n. 2). Wszelkie umie-
jetnosci oraz kreatywno$¢ pochodza od Boga. Z tego tez tytutu, biorac pod uwage roz-
ne zagrozenia i troske o etyczny postep technologii oraz o odpowiednie uwarunkowania
prawne, nalezy zaznaczy¢, ze w interpretacji czlowieczenstwa oraz w jego rozumieniu,
fundamentalng role¢ odgrywaja ludzkie zdolno$ci naukowe i technologiczne (Dykasteria
Nauki Wiary, 2025, n. 2).

3. Etyczne dylematy i wyzwania zwigzane z SI w medycynie
z perspektywy katolickiej

Rozwdj sztucznej inteligencji, cho¢ stanowi obiecujaca przestrzen postepu, rodzi za-
razem okreslone dylematy etyczne, ktore z perspektywy katolickiej wymagaja szczegol-

nej uwagi, na ktore powinni zwroci¢ uwagg zarowno teolodzy, jak tez i duszpasterze.
Na pierwszym miejscu pojawia si¢ troska o poszanowanie ludzkiej godnosci oraz
autonomii pacjenta. Kosciot katolicki podkresla w swoim nauczaniu godnos¢ kazdej oso-
by ludzkiej, stworzonej na obraz i podobienstwo Boga. Z tym wigze si¢ $wiadomos¢,
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ze rOwniez w przestrzeni badan naukowych, medycyny i sztuki lekarskiej, cztowiek nie
moze by¢ traktowany jedynie jako obiekt badan. Jest on istota cielesno-duchowa, ktérej
autonomie¢ nalezy uszanowac i wobec ktorej trzeba dazy¢ do mozliwie jak najbardziej
podmiotowego sposobu postepowania (Gubata, 1987, s. 65). Wiaze si¢ to takze z procesa-
mi decyzyjnymi zwigzanymi z terapig i leczeniem.

Warto zwrdci¢ uwage, ze kluczowym wymogiem etycznym w postepowaniu me-
dycznym, jest uzyskanie $wiadomej zgody pacjenta na zastosowanie SI, w procesie dia-
gnostycznym lub terapeutycznym. Nowy Kodeks Etyki Lekarskiej w Polsce obowigzu-
jacy od 1 stycznia 2025 r., wyraznie reguluje te kwestie, a takze wskazuje, ze ostateczna
decyzja diagnostyczna zawsze pozostaje w gestii cztowieka, a nie algorytmu (Kodeks
Etyki Lekarskiej, art. 12).

Wykorzystanie SI w procesie leczenia i terapii medycznej wiaze si¢ z kwestig sto-
sowania nowych technologii w szeroko pojetej opiece zdrowotnej. Jest to zarazem pro-
blem odpowiedzialnosci moralnej i prawnej. Jak zauwazyt papiez Franciszek w Oredziu
na Swiatowy Dzien Pokoju z 2024 roku, rozw6j inteligentnych maszyn podejmujacych
wzglednie autonomiczne decyzje i dzialania moze prowadzi¢ do rozmycia odpowiedzial-
nosci moralnej i prawnej. Odpowiedzialno$¢ za podejmowane decyzje moze pozostac
ukryta, a producenci nowych technologii mogg uchyla¢ si¢ od obowiazku dziatania dla
dobra wspolnoty ludzkiej, w tym przypadku dla dobra pacjentéw (Franciszek, 2024, n. 4).
Taki sposob postepowania moze by¢ wzmacniany przez rozwijajacy si¢ paradygmat tech-
nokratyczny, ktory sprzgga ze soba ekonomig z technologia, przyznajac zarazem prymat
kryterium wydajnos$ci i doraznego zysku (Franciszek, 2015, n. 54).

Warto podkresli¢, ze technologie wykorzystywane przez cztowieka, nawet jesli cha-
rakteryzujg si¢ wzgledng autonomig, wcigz sg okreslane w swoim dzialaniu przez czto-
wieka 1 jego $wiat wartosci (Franciszek, 2024, n. 4). Technologie SI nie s3 podmiotami
w Scistym znaczeniu tego stowa. Sa pozbawione intencjonalnosci, a co za tym idzie takze
odpowiedzialno$ci za procesy wnioskowania i decyzyjnosci, ktore w nich zachodza. Kon-
sekwencja tego jest fakt, ze odpowiedzialno$¢ za dziatanie tych technologii ponosza ich
uzytkownicy. Tak samo dzieje si¢ w przestrzeni opieki zdrowotne;.

W polskim prawie cywilnym, w kontekscie medycyny, wina w nadzorze (culpa in
custodiendo) moze stanowi¢ podstawe odpowiedzialnosci za szkody powstalte w zwiazku
z uzyciem technologii SI w sztuce lekarskiej. Polski ustawodawca wskazuje, ze zgodnie
z art. 427 kodeksu cywilnego osoba sprawujaca nadzoér nad inng osoba, ktdrej nie mozna
przypisa¢ winy, moze ponosi¢ odpowiedzialno$¢ za niedochowanie nalezytej starannosci.
Dlatego prawnicy interpretujg ten przepis rowniez w odniesieniu do sytuacji wykorzysta-
nia SI przez personel medyczny. Nawet jesli SI nie jest osobg prawng i1 sama nie ponosi
odpowiedzialnos$ci, osoba nadzorujaca jej dziatanie moze zosta¢ do tej odpowiedzialno$ci
pociagnigta (Ciesielska, 2025).

Kolejnym wyzwaniem, jakie stawia rozwoj sztucznej inteligencji, jest kwestia
transparentno$ci i wyjasnialnosci algorytmow. Systemy SI powinny by¢ mozliwie jak naj-
bardziej przejrzyste w swoim dziataniu, a ich kluczowe decyzje — zwlaszcza wtedy, gdy
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dotycza zdrowia i zycia ludzkiego — powinny pozostawac¢ mozliwe do wyjasnienia. Tym
bardziej ze obecne systemy sztucznej inteligencji charakteryzujg si¢ zjawiskiem czarnej
skrzynki. Polega ono na przyjmowaniu zestawu danych wej$ciowych i generowaniu da-
nych wyjsciowych przy jednoczesnym braku mozliwos$ci zrozumienia, jak proces prze-
ksztalcania danych dokonuje si¢ wewnatrz konkretnej sieci neuronowej (Bieronski, 2020,
s. 12—13). Utrudnia to nadzér nad procesami decyzyjnymi SI w czasie rzeczywistym oraz
nie pozwala przewidzie¢ wyniku rozumowania, jaki zajdzie wewnatrz danego modelu.
Moze to prowadzi¢ do niezrozumiatych, btednych, a nawet katastrofalnych w skutkach
decyzji.

Ostatnim elementem, na ktoéry warto zwroci¢ uwage, jest sama relacja migdzy pa-
cjentem a lekarzem. Innowacje technologiczne i coraz bardziej precyzyjne interwencje
medyczne moga poprawia¢ dobrostan cztowieka, a wiec takze sytuacje¢ pacjenta podda-
nego leczeniu. Jednak sama technologia ma w sobie rowniez potencjat zniewalania, po-
nizania i unieszczgs$liwiania cztiowieka (Pawet VI, 1967, n. 41-42). Postepujacy rozwdj
biotechnologii, wspdtczesnie napedzany systemami SI, moze nie tylko przyczyniac si¢ do
rozwoju medycyny, lecz takze rodzi¢ niebezpieczenstwo manipulowania osobami ludzki-
mi oraz nadmiernej technicyzacji sztuki medycznej (Luzynski, 2013, s. 81).

Jak zauwaza arcybiskup Utrechtu, a zarazem ekspert w dziedzinie bioetyki i etyki
seksualnej, Willem Jacobus Eijk, szybki rozw6j chatbotéw imitujacych interakcje mig-
dzyludzkie i korzystajacych z olbrzymich baz danych powinien i$¢ w parze z roztropnym
gospodarowaniem informacjami o pacjentach i lekarzach oraz z odpowiedzialnym prze-
kazywaniem tych danych technologiom. Hierarcha zwraca ponadto uwage, ze juz obecnie
istniejg domy opieki, w ktorych systemy robotyczne rozdajg pozywienie. Tymczasem sam
element pielggnaciji i troski o osoby chore byt dotad traktowany jako etyczny komponent
sztuki medycznej i przestrzen budowania relacji miedzyludzkich. W tym ujeciu technolo-
gia moze t¢ rzeczywistos¢ zubozy¢ (Eijk, 2023).

Wymiar relacji, towarzyszenia i obecnosci wydaje si¢ decydujacy w kontekscie
prawdziwie ludzkiej i humanistycznej opieki medycznej. Jan Pawet 11 w liscie apostol-
skim po$wigconym cierpieniu zauwazyl, ze postuga lekarzy i pielegniarek to takze opieka
nad chorym w kluczu przypowiesci o mitosiernym Samarytaninie. Nie chodzi jedynie
o techniczne wykonywanie obowiazkéw, lecz rowniez o cierpliwe i pelne mitosci sku-
pienie si¢ na cztowieku potrzebujagcym (Jan Pawet 11, 1984, n. 29). Tej sfery nie mozna
przekaza¢ zadnej technologii, nawet jesli przybiera forme szeroko pojetych robotéw spo-
fecznych, ktore stopniowo wchodza w przestrzen wsparcia medycznego, chociazby w do-
mach pomocy spotecznej (Banasiak, Wotowska, Ciesielski, 2024, s. 76—80). Na tego typu
wyzwania zwraca uwage papiez Franciszek. Sygnalizuje on, ze cho¢ symulacja relacji
proponowana przez technologi¢ moze w niektdrych sytuacjach okazaé si¢ pomocna, staje
si¢ przewrotna wtedy, gdy wypacza relacje z innymi ludzmi i z rzeczywisto$cia (Franci-
szek, 2024a).

Wszystkie wskazane wyzej zagadnienia powinny by¢ poruszane w ramach formacji
— zarébwno tej przygotowujacej do $wiecen, jak i formacji stalej duchownych w poszcze-
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golnych diecezjach. W sposob szczegblny dotyczy to tych duchownych, ktdrzy pracuja
jako kapelani w szpitalach czy domach pomocy spoteczne;.

4. Formacja bioetyczna duchownych katolickich w kontekscie
rozwoju sztucznej inteligencji w naukach medycznych

Formacja kandydatow do prezbiteratu w Polsce jest regulowana przez dokument
Konferencji Episkopatu Polski Droga formacji prezbiteréow w Polsce. Ratio Institutionis
Sacerdotalis pro Polonia, ktory wszedt w zycie 1 pazdziemika 2021 roku. Dokument ten
ujmuje cato$¢ drogi formacyjnej poprzez kategorie ciaglosci, wspdlnotowosSci, misyjno-
$ci 1 integralnosci, co oznacza realizacj¢ czterech wymiaré6w formacyjnych: ludzkiego,
duchowego, intelektualnego i pastoralnego (Ratio, 2021, n. 6). To wlasnie ten dokument
stanowi punkt wyjscia do dalszej analizy tematu niniejszego artykutu.

Warto jednak podkresli¢, ze cho¢ Ratio Institutionis Sacerdotalis pro Polonia odnosi
si¢ przede wszystkim do etapu formacji seminaryjnej, to formacja prezbitera ma charakter
ciggly: od seminarium, przez pierwsze lata kaptanstwa, az po formacje stata w diecezji.
W dalszej analizie dokument ten bedzie traktowany jako rdzen programu formacyjne-
go, a formutowane wnioski i rekomendacje mozna odnies¢ réwniez do formacji statej,
zwlaszcza wobec tych prezbiterow, ktorych ksztatcenie seminaryjne odbywato si¢ przed
wejsciem tego dokumentu w zycie. Wynika to z realiow duszpasterskich, w ktorych cia-
glos¢ migedzy etapem seminaryjnym a formacjg stalg decyduje o rzeczywistych kompe-
tencjach duchownych.

Analizujac powyzszy dokument z perspektywy formacji seminaryjnej przygotowu-
jacej do kaptanstwa, nalezy zwrdci¢ uwage na dwa przedmioty pojawiajace si¢ w toku
formacji intelektualnej w ramach studiéw filozoficznych. Sa to: ,,etyka ogodlna i stosowana
(w tym bioetyka)” oraz ,filozofia sztuki, kultury i techniki” (Ratio, 2021, n. 454-457).
Pierwszy z nich — jak okre$la samo Ratio — ma ukaza¢ moralno$¢ jako jeden z podsta-
wowych wymiarow egzystencji i natury cztowieka (Ratio, 2021, n. 454). Dokument
ktadzie nacisk na formacj¢ alumnéw w zakresie $wiadomosci historycznosci refleksji
etycznej oraz sposoboéw argumentowania w przestrzeni moralnej. Zauwaza jednak réw-
niez koniecznos¢ refleksji bioetycznej. W tym obszarze Ratio koncentruje si¢ na takich
problemach, jak eutanazja, aborcja, kara $mierci czy zagadnienia etyczne zwigzane z sa-
mobdjstwem. Kwestii nowych technologii dotyka posrednio, wskazujac na zagadnienia
powigzane z eugenika w kontekscie transhumanizmu (Ratio, 2021, n. 455).

Jest to intuicja zarysowana do$¢ skrotowo, a zarazem majaca znaczng wagg we
wspotczesnym swiecie etyki i filozoficznej refleksji nad technologig. Sam transhumanizm
jest nurtem, ktory z jednej strony ma swoich zwolennikow, a z drugiej dobrze rezonuje ze
wspolczesng popkulturg. Jego znaczenie polega na tym, Ze stara si¢ wyciagna¢ mozliwie
najdalej idace wnioski z postgpu technologicznego, a zarazem postuluje budowe nowe-
go, lepszego $wiata oraz poprawe¢ kondycji ludzkiej za pomoca technologii (Szymanski,
2015, s. 133).
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Za Maxem Morem, wspotczesnym przedstawicielem mysli transhumanistyczne;j,
mozna go zdefiniowa¢ jako nurt filozoficzny, ktéry dazy do ukierunkowania kondycji
czlowieka ku temu, co postludzkie. Transhumanizm przejmuje pewne warto$ci huma-
nistyczne, takie jak szacunek dla rozumu i nauki, nacisk na postep oraz koncentracje na
czlowieczenstwie, a wlasciwie na postczlowieczenstwie, zamiast na nadprzyrodzonej
wierze w zycie po $mierci. Postuluje wykorzystywanie dostepnej technologii oraz nauki
— przede wszystkim biotechnologii, neurobiologii i nanotechnologii — w celu przezwycig-
zania ludzkich ograniczen. Nie jest jednak humanizmem, gdyz postuluje wprowadzenie
glebokich zmian w nature cztowieka i zycie spoteczne, wynikajacych z rozwoju techno-
logii (More, 1990, s. 6-12).

Mysl transhumanistyczna jawi si¢ jako rzeczywisto$¢ alternatywna wobec refleksji
teologicznej. Z samej definicji przedstawia si¢ jako filozofia $wiecka, zorientowana na
uzyskanie transcendencji, czyli na przekroczenie czlowieczenstwa tu i teraz, bez perspek-
tywy religijnej i duchowej. Za pomocg nowych technologii, rowniez napedzanych sztucz-
ng inteligencja, proponuje przebudowe samej ludzkiej natury oraz daleko idaca ingerencje
w cielesnosc, psychike i duchowos$¢ istoty ludzkiej. Cztowiek nie jest tu postrzegany jako
imago Dei, stworzony na obraz i podobienstwo Boga (Rdz 1,26), ani jako capax Dei,
istota wychylona ku transcendencji (KKK, nr 27-28). Jest raczej ujmowany jako czg§¢
przyrody i etap ewolucyjnej historii, pozbawiony glebszego wymiaru duchowego, ktory
odrozniatby go od $wiata innych zwierzat.

Taka antropologia pocigga za sobg odmienng wizj¢ cztowieka w relacjach spotecz-
nych, prawnych i moralnych, a takze w relacji do technologii. Dlatego nakreslenie tych
zagadnien alumnom, ktorzy przygotowuja si¢ do kaptanstwa i powinni rozumie¢ otacza-
jaca ich kulturg, ma duze znaczenie. Tym bardziej ze — jak wskazuja sami przedstawi-
ciele idei transhumanistycznych — transhumanizm usiluje przedstawia¢ si¢ jako swoista
alternatywa soteriologiczna wobec klasycznych wizji zbawienia proponowanych przez
religie. Kandydaci do kaptanstwa, podobnie jak juz wyswigceni kaptani, powinni by¢
swiadomi, ze zyja w kulturze oferujacej alternatywne wizje zbawienia. Muszg rozumiec
te nurty, aby potrafi¢ udziela¢ na nie rozumne;j i calosciowej odpowiedzi oraz przeprowa-
dza¢ ich rzetelng i uczciwa krytyke.

Transhumanizm w przestrzeni etycznej pociaga za soba rowniez inne podejscie do
istoty ludzkiej. Nie jawi si¢ ona jako byt duchowy ukierunkowany na Boga i obdarzony
niezbywalng godno$cig. Warto$¢ cztowieka w mysli transhumanistycznej moze by¢ mie-
rzalna, funkcjonalna i utylitarna. Staje si¢ kwestia umowna. Dlatego duchowni powinni
zachowywac¢ szczegolng wrazliwos¢, wobec tego sposobu myslenia. Powinni mie¢ Swia-
domosc, ze poprzez swoja postuge wskazuja na etyczny wymiar ludzkiego istnienia. Jest
to szczegdlnie istotne w konteksScie coraz bardziej stechnicyzowanej medycyny, stawiajg-
cej wciaz nowe pytania o granice ingerencji technologii w zycie cztowieka.

Drugim przedmiotem, na ktory warto zwroci¢ uwage, jest filozofia kultury, sztuki
i techniki. Jak wskazuje samo Ratio, przedmiot ten ma na celu ukazanie cztowieka jako
tworcy kultury, sztuki i techniki oraz podkreslenie, Ze to cztowiek przenika te sfery wila-
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snymi wartosciami. Ponadto dzigki temu przedmiotowi alumni majg nauczy¢ si¢ ptynnie
1 swobodnie porusza¢ we wspotczesnej kulturze pluralistycznej oraz naukowo-technicz-
nej (Ratio, n. 456). W opisie tego przedmiotu znalazly si¢ takze wskazania, aby rozumie¢
wspotczesng kulture naukows i techniczng w konteks$cie rozumu instrumentalnego oraz
rozwoju technologii sztucznej inteligencji (Ratio, n. 457).

Ratio w odniesieniu do tego przedmiotu, w sposob bezposredni wskazuje na zagad-
nienia zwigzane ze sztuczng inteligencja. Nalezy uswiadamia¢ alumnom, ze technolo-
gia tworzona przez cztowieka jest jego wlasnym dzietem. Modele sztucznej inteligencji
stanowig narzedzia, ktore moga wspiera¢ cztowieka, jednak pewne wymiary ludzkiego
doswiadczenia pozostaja dla nich niedostgpne, jak chociazby rozeznanie moralne czy na-
wigzywanie autentycznych relacji (Dykasteria Nauki Wiary, 2025, n. 32).

Tresci te sa wprawdzie powigzane z konkretnymi przedmiotami akademickimi w ra-
mach formacji filozoficzno-teologicznej realizowanej w cyklu studiéw seminaryjnych,
moga rowniez stac si¢ rOwniez inspiracjg do rozwijania formacji stalej juz wyswigconych
prezbiterow. Pozwoli to duchownym zachowa¢ kompetencje potrzebne do wypowiadania
si¢ w kwestiach stosowania nowych technologii w medycynie.

W formacji do kaptanstwa oraz w formacji stalej nalezy nieustannie uswiadamiac
duchownym, Ze rozum jest wyrazem godnos$ci nadane;j istocie ludzkiej przez Boga. Nauka
i technologia stanowig szczegolny przejaw rozumnej natury cztowieka oraz ukazujg jego
potencjat tworczy (Franciszek, 2024, n. 1). Kazdy kaptan, bedacy zarazem teologiem oraz
kierownikiem i towarzyszem duchowym, powinien zwraca¢ uwagg¢ na ten aspekt ludz-
kiej dziatalno$ci. Ma to szczegodlne znaczenie pastoralne, poniewaz wspolczesny Kosciot
glosi oredzie zbawienia kulturze, ktéra wysoko ceni dorobek naukowy ludzkosci oraz
jego technologiczne implikacje, istotne takze w przestrzeni bioetyki, biotechnologii i nauk
medycznych.

W kontekscie postugi kaptanskiej i kapelanskiej w osrodkach zdrowia wazne jest tak-
ze to, aby w sposob rozsadny i tworczy oddziatywa¢ na kulture pracy, ktora ksztattuje
postawy etyczne i bioetyczne personelu medycznego wobec pacjentdw. Teologia katolicka
podkresla, ze sztuka medyczna stanowi uczestnictwo w Bozym dziele uzdrawiania, a pra-
cownicy shuzby zdrowia sg powotani do tego, by strzec ludzkiego zycia i mu stuzy¢ (Jan
Pawet II, 1995, n. 89). Pociaga to za soba prymat osoby ludzkiej i jej godnosci nad tech-
nologia, ktora pozostaje jedynie narzedziem mozliwie najlepszej opieki nad pacjentami.

Duchowny katolicki pelniacy postuge kapelana w szpitalu powinien wlasciwie rozu-
mie¢ przemiany technologiczne, ktore wywieraja coraz wickszy wptyw na wspotczesna
sztuke medyczng. W perspektywie wiary technika stanowi przejaw zwycigstwa ducha nad
materig. Pozwala nad nig panowac¢, oszczedza wiele trudu i pracy oraz poprawia warunki
zycia. Jak podkreslat Benedykt XVI, cztowiek rozpoznaje poprzez technike, w swoim
geniuszu samego siebie 1 afirmuje wlasne cztowieczenstwo (Benedykt XVI, 2009, n. 69).
Dlatego teologiczna interpretacja dziatalnosci technologicznej cztowieka powinna mieé
charakter pozytywny. Jednoczesnie nalezy stale podkresla¢, Zze troska o humanistyczne
i etyczne wykorzystanie dorobku technologicznego jest niezbgedna. Pozwala ona unikna¢
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technokratycznej wizji §wiata, w ktorej istota ludzka traci swojg osobowa i niepowtarzal-
ng godnos¢ (Benedykt XVI, 2009, n. 70-71).

Analiza Ratio oraz literatury wskazuje, ze w polskim modelu formacji problematyka
SI pojawia si¢ raczej w tle, w kontek$cie bioetyki i filozofii techniki. Nie ma ona jednak
charakteru systematycznego ukierunkowania na konkretne dylematy, jakie technologie
te stawiajg w sztuce medycznej. Dlatego dalsza formacja stata prezbiteréw, prowadzona
przez poszczegoblne diecezje, powinna podja¢ ten temat, aby duchowni katoliccy byli od-
powiednio przygotowani na wyzwania, jakie niesie postep technologiczny.

5. Kierunki adaptacji nauki o SI w formacji seminarzystow
i prezbiterow

Obecnie konieczna jest adaptacja programow formacyjnych duchownych katolickich
w Polsce do rozwoju technologii SI, szczeg6élnie w obszarze szeroko rozumianej opieki
medycznej. Szybki rozwoj technologii, technicyzacja zycia oraz przemiany antropolo-
giczne niosg ze soba wcigz nowe wyzwania i dylematy etyczne. Wymaga to od duchow-
nych nie tylko wiedzy bioetycznej, lecz takze rozumienia nowych technologii oraz ich
duchowej i teologicznej interpretacji. Tym bardziej ze to wlasnie kaplani stajg si¢ czesto
dla wiernych punktem oparcia w ich dylematach moralnych. Dlatego w ostatniej czesci
artykutu przedstawiono kilka praktycznych kierunkéw adaptacji nauki o SI w ramach
formacji kaptanskiej w Kosciele katolickim.

Obecna sytuacja domaga si¢ takiego ksztattu formacji kaplanskiej, w ktorym reflek-
sja nad sztuczng inteligencjg nie bylaby traktowana jako zagadnienie poboczne, lecz jako
integralna czg$¢ bioetyki i teologii moralnej. Nie chodzi przy tym o tworzenie catkowicie
nowych, odrebnych jednostek dydaktycznych, ale o konsekwentne wlaczanie problematyki
SI do juz istniejacych kursow, zarowno w seminariach, jak i w ramach formacji statej prezbi-
terow prowadzonej w diecezjach. Jest to konieczne, poniewaz technologia przeksztalca nie
tylko praktyczne warunki ludzkiego zycia, lecz takze sposob myslenia o czlowieku, Bogu
i religii. Jesli Kosciot nie chce pozosta¢ jedynie biernym odbiorca technologicznego obrazu
$wiata, ale pragnie wspotksztaltowac jego wymiar etyczny i bioetyczny, powinien wiaczy¢
sie w intelektualny dyskurs zwigzany z rozwojem SI (Mroz, 2024, s. 251-252).

Taka formacja wymaga zarazem rzeczywistej interdyscyplinarnosci, a wigc dialogu
z medycyna, informatyka, filozofia, psychologia i prawem. Seminaria duchowne, wraz ze
swoimi przetozonymi oraz biskupi diecezjalni, powinni umozliwia¢ i zach¢ca¢ semina-
rzystow oraz duchownych, do udzialu w r6znego rodzaju panelach, warsztatach i konfe-
rencjach o charakterze interdyscyplinarnym, zardwno w ramach formacji seminaryjnej,
jak i1 formacji statej. Podejscie to pozostaje w zgodzie z wizja teologii zaproponowana
przez papieza Franciszka, charakteryzujacg si¢ transdyscyplinarnoscia, ktora zanurza teo-
logie w dialogu z innymi naukami (Franciszek, 2023, n. 9).

Stusznym kierunkiem byloby takze zwrocenie uwagi na aspekty prawne oraz na ro-
zeznawanie moralne. Formacja duchowienstwa nie powinna ogranicza¢ si¢ jedynie do
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teorii, lecz powinna prowadzi¢ do praktycznego rozeznawania problemow prawnych
i moralnych zwigzanych z nowymi technologiami. Stad potrzeba wiaczania do procesu
formacyjnego analizy studiow przypadku oraz symulacji rozméw duszpasterskich z wier-
nymi, ktorzy mierzg si¢ z dylematami bioetycznymi, pytaniami o nowe technologie i le-
kiem wobec tempa wspotczesnych przemian.

Przyktadem moga by¢ studia podyplomowe organizowane przez Katolicki Uni-
wersytet Lubelski, oferujagce zarowno wiedze specjalistyczng z zakresu wykorzystania
SI w medycynie, jak i umozliwiajace zdobycie umiejetnosci komunikacyjnych oraz spo-
fecznych (KUL, 2025). Tego typu forma ksztalcenia powinna by¢ w sposob szczegdlny
proponowana kapelanom szpitali czy domoéw pomocy spotecznej. Sa to duchowni od kto-
rych — oprocz wiedzy teologicznej — wymaga si¢ czgsto odpowiedniego zaangazowania
emocjonalnego oraz wysokich kompetencji komunikacyjnych.

Kosciol powinien skupi¢ si¢ na poglebionej formacji wykladowcow teologii oraz
formatoréw diecezjalnych i seminaryjnych, a takze duchownych przeznaczonych do pra-
cy w shuzbie zdrowia. Kos$ciot realizuje bowiem swoje duszpasterstwo rowniez w formie
nadzwyczajnej, skierowanej do okreslonych grup osob, co pociaga za sobg koniecznosé¢
adekwatnego przygotowania duszpasterzy. Jak zauwaza Dariusz Lipiec, szybkie zmiany
cywilizacyjne wymagaja od Kosciota dziatan majacych na celu odpowiednia formacje
0s0b zaangazowanych w duszpasterstwo nadzwyczajne. Tym bardziej ze obecny cha-
rakter formacji nie jest wystarczajacy, gdyz przygotowuje prezbiteréw co do zasady do
duszpasterstwa zwyczajnego (Lipiec, 2024, s. 159-160). Duszpasterstwo nadzwyczaj-
ne, skierowane do przedstawicieli stuzby zdrowia, wymaga odpowiednich kompetencji,
wiedzy, umiejetnosci komunikacyjnych oraz §wiadomosci rozwoju nowych technologii
medycznych, w tym technologii SI. Podobnie wyktadowcy akademiccy z zakresu teolo-
gii moralnej, systematycznej, pastoralnej czy fundamentalnej powinni by¢ $wiadomi dy-
namicznego rozwoju technologicznego, aby w ramach formacji seminaryjnej oraz statej
wspiera¢ kandydatéw do kaptanstwa i samych kaplanow.

Zakonczenie

Rozwoj sztucznej inteligencji w medycynie stanowi jedno z najwazniejszych wy-
zwan etycznych i pastoralnych naszych czaséw. Jak wskazano w niniejszym artykule,
przed Koscioltem stoi zadanie, by sta¢ si¢ obronca wyjatkowosci cztowieka i jego god-
nosci. Kosciot powinien strzec coraz bardziej humanistycznego przezywania technologii
oraz troszczy¢ si¢ w tej materii o formacje teologdw i duchownych, ktorzy petnia postuge
w $wiecie zdominowanym przez rzeczywistos¢ cyfrowa, coraz silniej ksztattowang przez
kulture algorytmow.

Niniejszy artykut nie pretenduje do udzielenia calosciowej odpowiedzi na wytaniajace
si¢ wyzwania i zadania. Pragnie jednak zwrdci¢ uwage na pewne kwestie dotyczace prze-
mian zachodzacych w réznych dziedzinach zycia, takze pod wptywem postepu naukowego
i technologicznego. Na te wymiary ludzkiego do§wiadczenia Kosciol — w przestrzeni swoje-
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go nauczania i formacji kaptandw — powinien pozostac szczegolnie wrazliwy, aby skutecz-
nie i dynamicznie odpowiada¢ na duchowe i moralne potrzeby wspotczesnego cztowieka.

Dziatalno$¢ formacyjna Kosciota, skierowana do oséb duchownych, powinna ogni-
skowac si¢ wokot systematycznej refleksji nad nowymi technologiami oraz ich transfor-
macyjnym potencjatem. W ramach nowego programu studiéw seminaryjnych powinny
by¢ uwzglgdniane wyktady, ¢wiczenia oraz warsztaty po$wigcone najnowszym technolo-
giom napedzanym sztuczng inteligencja. Pozwoli to duchownym przede wszystkim zro-
zumie¢ t¢ technologie, tak aby z jednej strony podkresla¢ ograniczenia i zagrozenia zwia-
zane ze §wiatem cyfrowym, a z drugiej unika¢ demonizowania technologii i ukazywac jej
mozliwosci w poprawie ludzkiego zycia, takze w wymiarze medycznym.

Obecna analiza wskazuje, ze w polskim modelu formacji tematyka SI w medycynie
jest obecna, lecz nadal nie zostata usystematyzowana. Dotyczy to zardbwno etapu semina-
ryjnego, jak i pozniejszej formacji statej kaptanow. Sytuacja ta wyznacza zadania, ktére
powinny zosta¢ podjete przez Kosciot w Polsce.
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Streszczenie: Artykut podejmuje analize teologiczng Wielkiego Kanonu Pokutnego $w. Andrze-
ja z Krety w perspektywie teologii mitosierdzia Bozego. Punktem wyjscia jest refren ,Zmituj
sie nade mna, Boze”, ktéry w strukturze hymnu peini funkcje nie tylko pokutna, lecz réw-
niez mistagogiczng i soteriologiczna. Analiza kluczowych termindéw greckich — &Aeog, petdvola
i d\avBpwria — pozwala wykazac, ze mitosierdzie w hymnografii bizantynskiej nie oznacza
wytgcznie moralnego przebaczenia, ale objawia dynamiczne i ontologiczne dziatanie Boga
w historii zbawienia. Artykut ukazuje ponadto zwigzek Wielkiego Kanonu z duchowoscig litur-
giczng Triodionu, tradycja hezychastyczng oraz wybranymi formami recepcji w teologii i ikono-
grafii bizantynskiej. W rezultacie Wielki Kanon Pokutny jawi sie jako jedna z najwazniejszych
syntez wschodniej soteriologii, w ktérej Boze mitosierdzie stanowi zaréwno objawienie Boga, jak
i droge odnowy oraz przebdstwienia cztowieka.
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Abstract: The article offers a theological analysis of the Great Penitential Canon of St. Andrew
of Crete in the perspective of the theology of Divine Mercy. Its point of departure is the recurring
refrain “"Have mercy on me, O God,” which functions within the structure of the hymn not only as
a penitential formula but also as a mystagogical and soteriological key. The analysis of the prin-
cipal Greek terms — £\eog, petdvola, and pilavBpwria — demonstrates that mercy in Byzantine
hymnography is not limited to a moral notion of forgiveness, but expresses God’s dynamic and
ontological action within the history of salvation. The study also examines the relation of the
Great Canon to the liturgical spirituality of the Triodion, the hesychast tradition, and selected
forms of its reception in Byzantine theology and iconography. As a result, the Great Penitential
Canon emerges as one of the most significant syntheses of Eastern soteriology, in which Divine
Mercy is both the revelation of God and the path of human renewal and deification.
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Wstep

Wielki Kanon Pokutny §w. Andrzeja z Krety (T ok. 740) nalezy do najglgbszych
$wiadectw bizantynskiej hymnografii pokutnej oraz do najbardziej dojrzatych wyrazow
teologii nawrocenia w tradycji chrzescijanskiego Wschodu. Wiaczony do liturgii Wielkie-
go Postu w Triodionie, stanowi nie tylko tekst ascetyczny i modlitewny, lecz takze roz-
budowang syntezg soteriologiczng, w ktorej historia zbawienia zostaje odczytana przez
pryzmat grzechu, skruchy i Bozego mitosierdzia. Jego struktura, jezyk i rytm modlitwy
ukazujg mitosierdzie nie jako motyw marginalny, ale jako jedng z podstawowych katego-
rii teologicznych organizujacych cate dzieto.

Juz pierwsze stowa Kanonu wyznaczaja jego zasadniczy ton duchowy i antropo-
logiczny:

H g dpEopon tob Opnveiv tag tod dbAiov pov Piov npdées;
Heé pos arxomai tou thrénein tas tou athliou mou biou praxeis?
,,0d czego zaczne optakiwaé czyny mego nedznego zycia?”

To pytanie otwierajace nie petni wytacznie funkcji retorycznej. Wyraza ono sytuacje
czlowieka stojacego w prawdzie o wlasnym upadku, a zarazem otwierajgcego si¢ na moz-
liwo$¢ wewnetrznej przemiany. Wlasnie w tym napigciu migdzy §wiadomoscia grzechu
a nadziejg zbawienia objawia si¢ podstawowa logika Kanonu: cztowiek rozpoznaje wta-
sne rozdarcie nie po to, by zatrzymac si¢ na samopotgpieniu, lecz by wejs¢ w przestrzen
spotkania z Bogiem, ktorego dziatanie ma charakter uzdrawiajacy i odnawiajacy.

W badaniach nad Wielkim Kanonem Pokutnym zwraca si¢ uwagg zardOwno na jego
wyjatkowa forme hymnologiczng, jak i na jego bogactwo egzegetyczno-teologiczne.
Wymiar liturgiczny i historyczny bizantynskiej hymnografii omawiajg m.in. Taft (1993),
Schmemann (1986) i Louth (2005), ukazujac rozwdj modlitwy liturgicznej Wschodu
jako nosnika doktryny i duchowosci. Istotne znaczenie dla zrozumienia miejsca Andrzeja
z Krety w tradycji bizantynskiej ma rowniez hasto encyklopedyczne Kazhdana (1991),
a takze studium Giannouli (2007), po$wigcone bizantyfnskim komentarzom do Wielkiego
Kanonu oraz jego recepcji filologicznej i literackie;j.

W polskim pi$miennictwie najwazniejszym opracowaniem pozostaje monografia
Lesniewskiego (2017), ktora odczytuje Wielki Kanon w perspektywie metanoiczno-sote-
riologicznej, akcentujac jego zwiazek z antropologia nawrdcenia i duchowoscia przebo-
stwienia. Cennym kontekstem pozostajg takze szersze ujgcia teologii bizantynskiej przed-
stawione przez Florovsky’ego (1987), Meyendorffa (1979) i Losskiego (1989), ktorzy
ukazuja zbawienie w tradycji wschodniej jako proces odnowy ludzkiej natury przez taske
Boza. Z kolei refleksja nad pigknem, ikong i teologicznym znaczeniem przemiany czto-
wieka, obecna u Evdokimova (1972, 1989), pozwala lepiej uchwyci¢ zwigzek miedzy
mitosierdziem a odtworzeniem w czlowieku obrazu Bozego.

W tym kontekscie zasadne staje si¢ pytanie, czy Wielki Kanon Pokutny mozna od-
czyta¢ nie tylko jako tekst pokutny, ale takze jako rozwinigta hymnologiczng teologie
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mitosierdzia. Taka perspektywa wydaje si¢ uzasadniona z kilku powodow. Po pierwsze,
refrenicznie powracajgce wezwanie ,,Zmityj si¢ nade mna, Boze” stanowi nie tylko ele-
ment kompozycyjny, ale duchowe centrum catego utworu. Po drugie, jezyk Kanonu sta-
le taczy do$wiadczenie ludzkiej winy z rzeczywistoscia Bozej taskawosci, wspotczucia
i mitosci ku czlowiekowi. Po trzecie wreszcie, tekst Andrzeja z Krety wpisuje osobiste
nawrocenie cztowieka w szersza ekonomie zbawienia, w ktdrej Bog nie tylko osadza, ale
przede wszystkim podnosi, uzdrawia i prowadzi ku odnowie.

Szczegolne znaczenie maja tu trzy pojgcia greckie, ktore organizujg teologiczng
tkanke Kanonu: &\eog, petdvola i prhavOpomnio. Pierwsze z nich oznacza mitosierdzie
rozumiane nie jedynie jako wspotczucie czy poblazliwosé, lecz jako wierne i zbawcze
dziatanie Boga wobec czlowieka. Drugie wyraza nawrdcenie jako radykalna przemiang
umystu i zycia, a nie tylko emocjonalny zal za popelione czyny. Trzecie wskazuje na
Boza ,,mito$¢ do cztowieka”, czyli ten wymiar objawienia, w ktorym Bog wychodzi ku
stworzeniu nie z dystansu, lecz z zyczliwg i zbawcza bliskoscig. Razem pojgcia te tworza
podstawowy horyzont interpretacyjny dla odczytania Wielkiego Kanonu jako tekstu sote-
riologicznego, a nie wylgcznie ascetycznego.

Wspotczesna refleksja teologiczna nad mitosierdziem, takze w perspektywie trynitar-
nej i dogmatycznej, dostarcza dodatkowego kontekstu dla takiego odczytania. W polskiej
teologii systematycznej zwracajg na to uwage G6zdz i Guzowski (2010), natomiast Zyzak
(2015) analizuje samo pojecie mitosierdzia jako termin teologiczny. Cho¢ podejscia te
wyrastaja z innego kontekstu niz bizantynska hymnografia, ukazujg one, ze mitosierdzie
nie moze by¢ traktowane jako temat poboczny, lecz jako jedna z centralnych kategorii
opisu relacji Boga do czlowieka.

Celem niniejszego artykutu jest zatem ukazanie, ze Wielki Kanon Pokutny $w.
Andrzeja z Krety stanowi wazne §wiadectwo teologii mitosierdzia Bozego w tradycji
wschodniej. Chodzi nie tylko o identyfikacj¢ pojedynczych motywow pokutnych, lecz
o odstoniecie glebszej struktury teologicznej tekstu, w ktorej doswiadczenie grzechu,
skruchy i modlitwy zostaje wpisane w dynamike¢ Bozego dziatania zbawczego.

Zastosowana metoda ma charakter analityczno-syntetyczny. Obejmuje ona, po pierw-
sze, analiz¢ jezyka teologicznego wybranych fragmentow Wielkiego Kanonu, ze szcze-
golnym uwzglednieniem poje¢ &\leoc, petdvola i prravBpomia; po drugie, interpretacje
struktury typologicznej i soteriologicznej dzieta na tle bizantynskiej tradycji liturgiczne;j;
po trzecie wreszcie, probe ujecia recepcji Kanonu w perspektywie duchowosci liturgicznej,
hezychastycznej i ikonograficzne;j.

W konsekwencji Wielki Kanon Pokutny jawi si¢ jako tekst, w ktorym doswiadcze-
nie ludzkiej stabosci spotyka si¢ z objawieniem Boga dziatajacego w mitosierdziu. Jego
zasadniczy sens nie wyczerpuje si¢ w moralnym napomnieniu ani w poetyce skruchy.
Przeciwnie, Kanon ukazuje, ze pokuta w tradycji bizantynskiej ma charakter teologiczny
i ontologiczny: prowadzi czlowieka ku odnowieniu relacji z Bogiem, a przez to ku prze-
mianie catego zycia. W tym znaczeniu milosierdzie nie jest jedynie jednym z tematow
Kanonu, lecz stanowi jego najglebszy klucz interpretacyjny.
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I. Struktura i jezyk teologiczny ,,Wielkiego Kanonu Pokutnego”

1. Kompozycja Kanonu i jego funkcja liturgiczna

Wielki Kanon Pokutny (O Méyog Kavmv) zajmuje w bizantynskiej hymnografii miej-
sce wyjatkowe. Liczacy okolo 250 tropariéw, podzielonych na dziewig¢ piesni (ddai),
wykonywany jest w cato$ci w czwartek V tygodnia Wielkiego Postu oraz we fragmen-
tach w pierwszych czterech dniach postu (The Lenten Triodion, 1978/1999; Taft, 1993).
Struktura Kanonu opiera si¢ na zasadzie progresywnej introspekcji grzechu i stopniowego
objawiania Bozego mitosierdzia.

Kazda piesn sktada si¢ z irmosu, nawigzujacego do biblijnego prototypu zbawienia,
oraz serii tropariow o charakterze osobistego lamentu. Juz w pierwszej piesni poeta wota:

‘EAéncov pe, 6 Ocos, EAENGOV e
(Eleéson me, ho Theos, eleeson me)
,.Zmilyj si¢ nade mna, Boze, zmityj si¢ nade mna!”

Ta formuta refreniczna, powracajgca w calym Kanonie, tworzy liturgiczny rytm
pokuty, a zarazem stanowi teologiczne centrum catego dziela (The Lenten Triodion,
1978/1999; Lesniewski, 2017).

2. Semantyka terminu €Aeog (milosierdzie)

Grecki termin &\eog (éleos) — ,,mitosierdzie”, ,,zlitowanie” — jest stowem kluczo-
wym nie tylko w Wielkim Kanonie, lecz w calej teologii liturgicznej Bizancjum. Jego
semantyczne korzenie si¢gaja Septuaginty, gdzie odpowiada on hebrajskiemu hesed,
oznaczajgcemu wierng i taskawg obecnos¢ Boga wobec swego ludu (Biblia Sacra Gra-
eca, 20006).

W kontekscie Kanonu &\eog nie oznacza jedynie aktu przebaczenia, lecz dynamicz-
ne dzialanie Boga, ktory wkracza w ludzka sytuacje grzechu, aby ja przemieni¢. Powra-
cajace wezwanie o mitosierdzie staje si¢ dzigki temu nie tylko elementem kompozy-
cyjnym, ale liturgicznym aktem zawierzenia Bogu jako Temu, ktory pozostaje wierny
czlowiekowi mimo jego upadku (Lesniewski, 2017; Schmemann, 1986).

W jednym z tropariéw poeta wota:

EAéncov ue, 0 ®edc, EMEncov ue:

"E&éyeng, Zotp Hov, €n’ EUE, TO EAedC cov.

Eleéson me, ho Theos, eleéson me; exécheas, Sotér mou, ep’emé, to éleos sou.

,.Zmituj si¢ nade mng, Boze, zmituj si¢ nade mna; rozlates, mdj Zbawco, na mnie
swe milosierdzie.”

Motyw ,,rozlania” mitosierdzia mozna odczyta¢ w perspektywie teologii taski i od-
nowy czlowieka. Nie chodzi tu wylacznie o jurydyczne odpuszczenie win, ale o zbawcze
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dziatanie Boga, ktore przenika egzystencje czlowieka i przywraca jej wiasciwy kierunek
(Evdokimov, 1972; Meyendorft, 1979).

3. Metanoia jako odpowiedz czlowieka

Drugim kluczowym terminem Kanonu jest petdvoio (metdnoia) — ,,nawrocenie”,
»przemiana umyshu”. Andrzej z Krety rozwija t¢ kategori¢ w duchu biblijnym i patry-
stycznym: nie jako akt czysto moralny, ale jako glgboka przemiang cztowieka, ktory od-
wraca si¢ od grzechu i zwraca ku Bogu.

W Piesni VII czytamy:

Avootdg €K ToD TTaicUatog, TPocEnecov T Aeomoty &v ddKpuot:

EAéNcoV pe, 60 Odc, EAENGOV e,

Anastas ek tou ptaismatos, prosépeson to Despoté en dakrysi: Eleeson me, ho The-
os, eleeson me.

,,Powstawszy z upadku, padtem do ndg Pana ze tzami: Zmihyj si¢ nade mna, Boze,
zmityj si¢ nade mng.”

Metanoia jest tu dynamicznym ruchem powrotu, odpowiadajacym mitosiernemu po-
chyleniu si¢ Boga ku czlowiekowi. W tym sensie mitosierdzie i nawrdcenie stanowia dwa
bieguny tej samej rzeczywistosci soteriologicznej: cztowiek powraca dlatego, ze zostaje
uprzedzony przez taske, a Bog udziela mitosierdzia po to, by cztowieka odnowic (Le-
Sniewski, 2017, s. 178, 215-220; Losski, 1989, s. 105-112).

4. diIAavOpwnia - mitos¢ Boga do cztowieka

Trzecim filarem jezyka Kanonu jest pojecie ihavOpomnio (philanthropia) — ,,mi-
o$¢ do czlowieka”. Termin ten, czgsto obecny w hymnografii i modlitwach liturgicznych,
okresla Boza mito$¢ jako aktywne zwrocenie sie ku cztowiekowi. Nie jest to jedynie
wspotczucie, ale zbawcza bliskos¢ Boga, ktora osiaga pelnie w tajemnicy Wceielenia (Flo-
rovsky, 1987; Meyendorft, 1979).

W jednej ze strof pojawia si¢ wezwanie:

‘0 Beodg 6 PIAGVOpTOg, EAENGOV LE.
Ho Theos ho philanthropos, eleeson me.
,,Boze milujacy cztowieka, zmilyj si¢ nade mna.”

Pojecie philanthropia w teologii bizantynskiej taczy si¢ z chrystologicznym wymiarem
zbawienia: Bog okazuje milosierdzie nie jedynie przez zewnetrzny akt przebaczenia, lecz przez
realne wejscie w ludzka kondycje. Dlatego tez jezyk Kanonu pozostaje gleboko zakorzeniony
w logice Wcielenia — Bog zstepuje ku cztowiekowi, aby przywroci¢é mu utracong komuni¢
i otworzy¢ drogg przebostwienia (Florovsky, 1987, s. 240-245; Losski, 1989, s. 105-112).
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5. Synteza jezyka i teologii

Wszystkie trzy pojecia— &leoc, petdvola i griavOpomio — tworza w Wielkim Kano-
nie spojna triadg teologiczng, w ktorej cztowiek zostaje wezwany do przemiany poprzez
doswiadczenie Bozego mitosierdzia. Struktura tekstu — cykliczne powracanie wezwania
Eleéson me, ho Theos — ma funkcj¢ nie tylko retoryczng, lecz rowniez mistagogiczna:
wprowadza modlacego si¢ w rytm skruchy, pamigci zbawczej i nadziei odnowy (The Len-
ten Triodion, 1978/1999; Schmemann, 1986).

W tym sensie Wielki Kanon Pokutny nie jest jedynie piesnig zalu, lecz hymnem teo-
logicznej antropologii i soteriologii. Jego jezyk ukazuje, ze mitosierdzie Boga nie stanowi
jednego z wielu tematow liturgicznych, ale sam rdzen relacji miedzy Stworca a stworze-
niem. To wtasnie dlatego Kanon pozostaje jednym z najbardziej przejmujacych i zarazem
najglebszych tekstow bizantynskiej tradycji pokutnej (Lesniewski, 2017; Louth, 2005;
Taft, 1993).

I1. Milosierdzie jako ekonomia zbawienia w strukturze
~Wielkiego Kanonu Pokutnego”

1. Struktura typologiczna i historia zbawienia

Wielki Kanon Andrzeja z Krety ma charakter nie tylko introspektywny, lecz row-
niez anamnetyczny — jest liturgicznym przypomnieniem historii zbawienia widzianej
przez pryzmat Bozego mitosierdzia. Poeta-hymnograf nie konstruuje dziela jako moral-
nego katalogu upadkow, lecz jako dramat teologiczny, w ktorym ludzkos¢ — od Adama
po wspotczesnego cztowieka — doswiadcza nieustannego dziatania mitosierdzia Bozego
(Giannouli, 2007, s. 71-88; Lesniewski, 2017).

W strukturze Kanonu kazdy troparion stanowi swoisty mikromodel historii zbawie-
nia: upadek, skrucha, zmitowanie i odnowa. Ten rytm odzwierciedla ekonomi¢ Boze-
go dziatania, ktdrej ostatecznym celem jest odnowienie cztowieka i jego przebdstwienie
przez taske (Losski, 1989, s. 110-112; Meyendorff, 1979, s. 132—-140).

W pierwszych pie$niach pojawiaja si¢ archetypiczne figury grzesznikéw Starego Te-
stamentu: Adam, Kain, Dawid i Ezechiasz. Jednak — co znamienne — Andrzej z Kre-
ty nie konczy ich historii potgpieniem, lecz ukazuje w nich obraz Bozego zmilowania.
Dzigki temu historia biblijna nie pozostaje jedynie materialem ilustracyjnym, ale staje
si¢ przestrzenig aktualizacji tej samej logiki zbawienia, w ktorej uczestniczy modlacy si¢
cztowiek (Biblia Sacra Graeca, 2006; Le$niewski, 2017).

2. Adam jako figura cztowieka upadtego i oczekujacego odnowy

W Pies$ni I Adam jawi si¢ jako figura cztowieka, ktéry utracit pierwotng komuni¢
z Bogiem, ale dzigki Bozemu mitosierdziu nie zostaje pozostawiony bez nadziei powrotu.
Andrzej z Krety pisze:
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Adap mopafag &v @ Topadeic® Eyvuvmon,

€ym 0¢ &v Taic auapTiong youvog i

Adam parabas en to paradeiso egymnothe, ego de en tais hamartiais gymnos eimi.
,,Adam, przekraczajac przykazanie w raju, zostat obnazony, a ja nagi jestem w grzechach”.

Komentujac ten fragment, Le$niewski zauwaza, ze nagos¢ Adama w Kanonie staje
si¢ symbolem ontologicznej bezbronnosci cztowieka pozbawionego pehni zycia Bozego,
a zarazem przestrzenig, w ktorej moze objawi¢ si¢ mitosierdzie Boga (Lesniewski, 2017,
s. 178). W tym sensie Adam nie jest wylacznie figurg pierwotnego upadku, lecz takze
figura cztowieka, ktory w $wietle mitosierdzia moze ponownie otworzy¢ si¢ na taske.

Zestawienie Adama i1 wspotczesnego grzesznika odstania chrystologiczny horyzont
Kanonu. Czlowiek traci jedno$¢ i §wiatlo przez grzech, ale jego historia nie konczy si¢
na rozdarciu, poniewaz ekonomia zbawienia ma charakter przywracajacy i uzdrawiajacy.
Kanon ukazuje wigc histori¢ cztowieka nie jako zamknigty dramat winy, lecz jako pro-
ces, w ktorym Bog stale wychodzi ku cztowiekowi z inicjatywg mitosierdzia (Florovsky,
1987; Meyendorft, 1979).

3. Dawid i Ezechiasz — mitosierdzie jako przebaczenie i uzdrowienie

W postaciach Dawida i Ezechiasza hymnograf ukazuje dwa komplementarne wymia-
ry Bozego mitosierdzia: przebaczenie oraz uzdrowienie. Dawid jest obrazem cztowieka,
ktéry poprzez pokute doswiadcza odnowy taski, natomiast Ezechiasz ukazuje cztowieka
ocalonego i1 przywroconego do zycia (Biblia Sacra Graeca, 2006).

Tego rodzaju zestawienia nie maja w Kanonie wylacznie charakteru moralizatorskiego.
Andrzej z Krety nie przywotuje postaci biblijnych po to, by tworzy¢ katalog przyktadow
godnych nasladowania lub potepienia. Znacznie wazniejsze jest to, ze kazda z tych figur staje
si¢ $wiadectwem konkretnego sposobu dziatania Boga. W przypadku Dawida chodzi o mito-
sierdzie przebaczajace, w przypadku Ezechiasza — o mitosierdzie podnoszace i uzdrawiaja-
ce. Dzigki temu milosierdzie jawi si¢ jako rzeczywisto$¢ obejmujaca catego cztowieka: jego
wine, pamiec, stabos¢ i nadziej¢ (Meyendorff, 1979, s. 132; Lesniewski, 2017, s. 190-205).

Perspektywa ta odpowiada klasycznej intuicji teologii bizantynskiej, wedtug ktorej
taska nie niszczy natury, ale ja uzdrawia i prowadzi ku petni. Dlatego w Kanonie przeba-
czenie nie stanowi jedynie aktu anulowania winy, lecz poczatek realnej przemiany czlo-
wieka. Milosierdzie nie zatrzymuje si¢ na poziomie deklaracji, ale dziata jako sita odnowy
bytu (Losski, 1989, s. 110-112; Meyendorff, 1979, s. 132-140).

4. Maria Egipcjanka jako obraz przemienionego czlowieka

Szczegoblne znaczenie w koncowych partiach Kanonu zyskuje posta¢ $w. Marii Egip-
cjanki, ktéra ukazana zostaje jako figura radykalnej przemiany i duchowej odnowy. Jej
przyktad nie peni funkcji czysto moralnej. Nie chodzi jedynie o zestawienie wielkiego
grzechu z wielka pokuta, lecz o ukazanie tego, ze mitosierdzie Boga ma moc doprowadzi¢
cztowieka do $wictosci.
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W tej perspektywie Maria Egipcjanka staje si¢ ikong przemienionego cztowieka —
osoby, ktora przeszta droge od skrajnego oddalenia do petni komunii z Bogiem. Wtasnie
dlatego jej obecnos¢ w Kanonie ma wymiar eschatologiczny. Pokazuje ona, ze mitosier-
dzie nie tylko przebacza przesziosé, ale takze otwiera przysztosé, prowadzac czlowie-
ka ku nowemu sposobowi istnienia (Lesniewski, 2017, s. 230-245; Evdokimov, 1972,
s. 215-220).

Takie odczytanie odpowiada rowniez bizantynskiej wizji $wictoéci. Swietos¢ nie
jest tu rezultatem jedynie moralnej samodyscypliny, lecz owocem wspotdziatania ludz-
kiej skruchy i Bozego mitosierdzia. Historia Marii Egipcjanki pokazuje wiec szczytowy
wymiar Kanonu: cztowiek nie zostaje jedynie uwolniony od winy, ale staje si¢ nowym
stworzeniem.

5. Ekonomia mitosierdzia jako zasada zbawienia

W swietle postaci Adama, Dawida, Ezechiasza i Marii Egipcjanki wida¢ wyraznie, ze
Wielki Kanon nie jest jedynie tekstem moralnym, lecz dramatem teologicznym, w ktorym
Boze milosierdzie realizuje si¢ jako ekonomia zbawienia. Kazdy upadek moze sta¢ si¢
miejscem dziatania taski, a kazda skrucha — poczatkiem odnowy. W tym sensie logika
Kanonu pozostaje glgboko soteriologiczna: nie zatrzymuje si¢ na do§wiadczeniu winy,
ale prowadzi ku przemianie cztowieka przez zbawcze dziatanie Boga (Schmemann, 1986,
s. 99-101; Taft, 1993).

Bizantynska hymnografia nie ogranicza si¢ tu do przekazu doktrynalnego. Jej istota
jest uczestnictwo. Modlacy si¢ czlowiek zostaje wprowadzony w histori¢ zbawienia nie
jako obserwator, lecz jako uczestnik tego samego ruchu: od upadku do skruchy, od skru-
chy do zmitowania, od zmitowania do odnowy. Dlatego Wielki Kanon Pokutny mozna
uznac¢ za jedng z najbardziej syntetycznych form wyrazu bizantynskiej soteriologii, w kto-
rej mitosierdzie Boze stanowi zasadg dziatania Boga w historii i w czlowieku (Le$niew-
ski, 2017; Florovsky, 1987; Meyendorff, 1979).

III. Milosierdzie Boze w doswiadczeniu liturgicznym
i mistycznym tradycji bizantynskiej (recepcja ,,Wielkiego
Kanonu Pokutnego”)

1. Wielki Kanon w tradycji liturgicznej Kosciota Wschodniego

Wiaczenie Wielkiego Kanonu Pokutnego do Triodionu (Tpiddiov) stanowi jedno
z najwazniejszych $wiadectw jego trwalej obecnosci w duchowosci i liturgii Kosciota
Wschodniego. Kanon §w. Andrzeja z Krety nie funkcjonuje w tradycji bizantynskiej jako
tekst prywatnej poboznosci, lecz jako integralna cz¢s¢ modlitwy eklezjalnej, przezywane;j
w czasie Wielkiego Postu. Jego migjsce w strukturze nabozenstw sprawia, ze tekst ten od
poczatku byt odbierany nie tylko jako utwor poetycki, lecz jako narzgdzie formacji ducho-
wej i teologicznej wspdlnoty (The Lenten Triodion, 1978/1999; Taft, 1993).
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Schmemann podkresla, ze Triodion uksztaltowat si¢ jako ksiega liturgicznej kate-
chezy, przygotowujacej wiernych do misterium Paschy przez stopniowe wejscie w do-
$wiadczenie skruchy, modlitwy i nadziei odnowy (Schmemann, 1986, s. 96—104). W tym
kontekscie Wielki Kanon pehni funkcj¢ szczego6lng: nie jest jedynie poetyckim lamentem
nad grzechem, lecz liturgicznym wprowadzeniem w prawde¢ o czlowieku i o zbawczym
dziataniu Boga.

Powracajacy w calym Kanonie refren:

‘EAéncov pe, 6 Ococ, Eréncodv pe
(Eleeson me, ho Theos, eleeson me)
,.Zmityj si¢ nade mna, Boze, zmityj si¢ nade mna”

staje si¢ dzieki temu czym$ wiecej niz formutag modlitewna. W kontekscie celebra-
cji liturgicznej nabiera charakteru wspolnotowego i1 performatywnego: jest aktem, przez
ktory Kosciot staje przed Bogiem jako wspodlnota grzesznikow oczekujacych przebacze-
nia i odnowy. Taft zwraca uwage, ze modlitwa liturgiczna Wschodu nie tylko wyraza
tres¢ wiary, ale takze ksztattuje $wiadomos¢ teologiczng wiernych przez rytm, repetycje
i anamnetyczne odwotanie do historii zbawienia (Taft, 1993, s. 170-180). W tym sensie
Wielki Kanon nalezy do najwazniejszych tekstow formujacych postne doswiadczenie mi-
losierdzia w tradycji bizantynskie;j.

2. Duchowos$¢ pokuty i recepcja hezychastyczna

Recepcja Wielkiego Kanonu w duchowosci bizantynskiej dokonata si¢ szczegdlnie
mocno w kontekscie tradycji monastycznej i hezychastycznej. Nie oznacza to, ze Kanon
nalezy traktowac jako tekst stricte hezychastyczny w sensie pdzniejszej doktryny palamic-
kiej. Bardziej trafne jest stwierdzenie, ze jego jezyk pokuty, skruchy i blagania o mitosier-
dzie wspolbrzmi z tym typem duchowosci, ktory w podzniejszej tradycji zostat rozwinigty
w modlitwie serca i w teologii oczyszczenia umyshu (Le$niewski, 2012; Losski, 1989).

Lesniewski, analizujgc zwigzek bizantynskiej hymnografii z duchowoscig hezycha-
styczng, wskazuje, ze teksty liturgiczne Wschodu nie petnia jedynie funkcji dekoracyjne;j
ani dydaktycznej, lecz stajg si¢ modelem wewnetrznej modlitwy, w ktorej cztowiek uczy
si¢ stawac przed Bogiem w prawdzie o sobie samym (Le$niewski, 2012, s. 43—-60). Ta in-
tuicja moze zosta¢ odniesiona rowniez do Wielkiego Kanonu, ktorego rytm i jezyk sprzy-
jaja doswiadczeniu skruchy rozumianej nie psychologicznie, lecz teologicznie.

W tym sensie wezwanie o milosierdzie nie jest jedynie prosba o pomoc zewnetrzng,
lecz formag ustawienia calej egzystencji wobec Boga. Powtarzane eleéson me prowadzi
czlowieka ku postawie duchowej, w ktorej poznanie wiasnej stabosci nie skutkuje rozpa-
cza, ale otwiera przestrzen dziatania taski. Tradycja hezychastyczna rozwinie pozniej tg
intuicje w jezyku modlitwy Jezusowej, jednak juz w Wielkim Kanonie obecne jest zasad-
nicze napigcie migdzy pamigcia grzechu a ufnoscia wobec Bozej oihavOpomio (Losski,
1989, s. 105-109).
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Z tego punktu widzenia recepcja Kanonu w duchowosci bizantynskiej nie polegata
jedynie na jego zachowaniu w ksiegach liturgicznych. Polegata przede wszystkim na tym,
ze jego jezyk zostal uwewngtrzniony jako sposob modlitewnego istnienia cztowieka przed
Bogiem. Skrucha nie jest tu stanem przejSciowym, ale jednym z trwatych wymiarow zy-
cia duchowego, wlasnie dlatego, ze pozostaje ztaczona z do§wiadczeniem mitosierdzia.

3. Milosierdzie w ikonografii i sztuce sakralnej

Bizantynska tradycja nie ograniczata dos§wiadczenia mitosierdzia do stowa modlitwy.
Zgodnie z zasadg jednosci liturgii, teologii 1 obrazu, to samo do$wiadczenie znajdowato
wyraz takze w ikonografii i szerzej — w sztuce sakralnej. W tym kontekscie refleksja Flo-
renskiego nad $wiatynia jako synteza sztuk ma znaczenie szczeg6lne, poniewaz pozwala
zobaczy¢, ze przestrzen liturgiczna nie jest jedynie tlem dla celebracji, ale uczestniczy
w jej teologicznym sensie (Florenski, 1997).

Jezeli Wielki Kanon prowadzi cztowieka ku rozpoznaniu wlasnego upadku i ku na-
dziei odnowy, to ikona ukazuje ten sam proces w formie widzialnej. Bizantynska ikono-
grafia nie ilustruje po prostu tematow religijnych, lecz objawia przemieniong rzeczywi-
stos¢ cztowieka i $wiata. Dlatego postaci takie jak Maria Egipcjanka, Dawid pokutujacy
czy Piotr optakujacy zdrade mogg by¢ odczytywane nie tylko jako przyklady moralne,
ale jako obrazy czlowieka przeniknigtego taska i odnowionego przez Boze mitosierdzie
(Quenot, 2001, s. 143-148).

Evdokimov, interpretujac ikong w perspektywie teologii pigkna, podkresla, ze pigk-
no chrzescijanskie nie jest kategorig estetyczng w sensie czysto formalnym, lecz odsta-
nia prawde o stworzeniu powolanym do przemiany i przebostwienia (Evdokimov, 1972;
Evdokimov, 1989). W takim ujeciu zwigzek miedzy Wielkim Kanonem a ikona staje si¢
czytelny: oba te no$niki tradycji wyrazaja te samg logike zbawcza. Kanon czyni to przez
stowo i rytm modlitwy, ikona przez $§wiatto, forme i obecno$¢ przemienionego oblicza.

Dlatego mitosierdzie w tradycji bizantynskiej nie jest jedynie przedmiotem rozwazan
teologicznych ani tematem pobozno$ci. Staje si¢ sposobem, w jaki Kosciol wypowiada
i ukazuje prawde o Bogu. Zarowno liturgia stowa, jak i obraz liturgiczny uczestnicza w tej
samej ekonomii taski, w ktorej cztowiek zostaje wezwany do przemiany.

4. Wspolczesna recepcja teologiczna

Wspolczesna teologia prawostawna 1 ekumeniczna podejmuje na nowo refleksj¢ nad
Wielkim Kanonem jako tekstem o wyjatkowym znaczeniu dla chrze$cijanskiej antropologii
i soteriologii. Lesniewski odczytuje go w kluczu metanoiczno-soteriologicznym, podkre-
Slajac, ze przestrzen pokuty nie jest w nim obszarem czysto moralnym, lecz miejscem
dziatania Boga, ktory odbudowuje cztowieka od wewnatrz (Lesniewski, 2017). Taka inter-
pretacja dobrze wspotbrzmi z szerszym nurtem teologii wschodniej, dla ktorej zbawienie
oznacza realne uzdrowienie i przemiang, a nie jedynie deklaratywne odpuszczenie win.

Rowniez Evdokimov, zarowno w refleksji nad ikona, jak i w analizie duchowosci
wschodniej, ukazuje, ze zbawcze dziatanie Boga posiada wymiar zarazem ontologiczny
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i picknoduchowy: cztowiek zostaje przywrocony do prawdy swego obrazu przez taske,
ktéra przemienia jego istnienie (Evdokimov, 1972; Evdokimov, 1989). W tej perspekty-
wie mitosierdzie nie jest jedynie jednym z boskich atrybutow, ale formg dzialania Boga
ku czlowiekowi.

Wspotczesna refleksja nad mitosierdziem obecna w teologii systematycznej rowniez
moze stanowi¢ wazne tlo dla odczytania Wielkiego Kanonu. G6zdz i Guzowski wskazuja,
ze mitosierdzie nalezy rozumie¢ w perspektywie trynitarnej i ekonomicznej, jako central-
ny wymiar relacji Boga do stworzenia (G6zdz i Guzowski, 2010). Z kolei Zyzak zwraca
uwagg, ze pojecie mitosierdzia posiada peing godno$¢ terminu teologicznego i nie moze
by¢ redukowane do jezyka uczuciowego czy duszpasterskiego (Zyzak, 2015). W tym
swietle Kanon Andrzeja z Krety jawi si¢ jako tekst klasyczny, w ktdérym intuicje te znaj-
duja swoj liturgiczny i modlitewny wyraz.

5. Synteza

Recepcja Wielkiego Kanonu Pokutnego w liturgii, duchowosci i sztuce bizantyn-
skiej pokazuje wyraznie, ze milosierdzie Boze nie jest tu kategoriag marginalng. Stanowi
ono forme objawienia Boga i zarazem sposob uczestnictwa czlowieka w zbawczej rze-
czywistosci. W liturgii mitosierdzie zostaje wypowiedziane i uobecnione w modlitwie
Kosciota; w duchowosci staje si¢ rytmem pokuty i nadziei; w ikonie ukazuje prze-
mienionego czlowieka jako cel dziatania taski (Schmemann, 1986; Florenski, 1997;
Quenot, 2001).

W tym sensie Wielki Kanon pozostaje nie tylko tekstem liturgicznym, ale jedng z naj-
bardziej przejrzystych ikon teologii mitosierdzia w tradycji chrzescijanskiego Wschodu.
Jego recepcja potwierdza, ze bizantynskie do§wiadczenie zbawienia nie koncentruje si¢
wylacznie na problemie winy, lecz przede wszystkim na przemieniajacej obecnosci Boga,
ktory pozostaje wierny cztowiekowi i prowadzi go ku odnowie (Le$niewski, 2017; Los-
ski, 1989; Evdokimov, 1989).

Zakonczenie

Wielki Kanon Pokutny $w. Andrzeja z Krety jawi si¢ jako jedno z najpeniejszych
wyrazen teologii bizantynskiej, w ktorej mitosierdzie Boze stanowi centrum ekonomii
zbawienia. Struktura i rytm Kanonu — jego nieustanne powracanie do btagania ,,Zmituj
sie nade mna, Boze” — ukazuja, ze w doswiadczeniu liturgicznym Wschodu mitosierdzie
nie jest dodatkiem do teologii, lecz samym jej rdzeniem. To wiasnie w nim urzeczywistnia
si¢ zbawcza obecnos¢ Boga, ktory zstepuje do glebi ludzkiej stabosci, aby ja przemienic
w migjsce taski i odnowy (Lesniewski, 2017; Schmemann, 1986; Taft, 1993).

Analiza jezyka Kanonu — zwlaszcza poje¢ €iheog, petdvota i iiavBpwmtio — pozwa-
la stwierdzi¢, ze hymnografia bizantyfiska nie ogranicza si¢ do przekazu moralnego ani do
poetyckiego wyrazenia skruchy. Jest ona forma teologicznego doswiadczenia, w ktorym
czlowiek rozpoznaje wlasny grzech w perspektywie historii zbawienia i zarazem otwiera
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si¢ na dziatanie Boga, ktory przebacza, uzdrawia i odnawia. W tym sensie Wielki Kanon
nie tylko méwi o milosierdziu, ale prowadzi ku jego przezyciu w przestrzeni modlitwy
liturgicznej. Powracajace wezwanie Eleéson me, ho Theos nie jest wylacznie formutg bla-
galna, lecz modlitewnym rytmem, w ktérym zostaje wypowiedziana podstawowa prawda
antropologiczna i soteriologiczna: czlowiek nie jest samowystarczalny i moze odnalez¢
wlasng pehie tylko w relacji do Boga, ktory pozostaje mitosierny (The Lenten Triodion,
1978/1999; Les$niewski, 2017).

Na tym tle szczegolnie wyraznie widaé, ze teologia Andrzeja z Krety nie zatrzymuje
si¢ na poziomie ascetyki rozumianej jako moralne samodoskonalenie. Jej horyzont jest
znacznie szerszy. Kanon ukazuje grzech jako rzeczywisto$¢ naruszajaca catos¢ ludzkiego
istnienia, a mitosierdzie jako odpowiedz Boga obejmujaca calego cztlowieka — jego pa-
miec, wole, ciato, histori¢ i ostateczne przeznaczenie. Pokuta nie jest tu jedynie reakcja
na wing, lecz wejsciem w proces odnowy, ktdrego celem jest przywrocenie czlowieka do
komunii z Bogiem. Dlatego metanoia w Wielkim Kanonie nie oznacza wyltacznie zalu za
przesztosé, ale zgode na przemiang calej egzystencji w swietle zbawczej taski (Losski,
1989; Meyendorft, 1979).

Rownie istotne jest to, ze Kanon odczytuje histori¢ zbawienia nie jako zamknigty
cigg wydarzen minionych, lecz jako rzeczywistos¢ liturgicznie aktualng. Adam, Dawid,
Ezechiasz czy Maria Egipcjanka nie pozostaja jedynie figurami z przesztosci, ale stajg si¢
obrazami duchowego stanu cztowieka modlacego si¢ tu i teraz. Dzieki temu Wielki Kanon
nie tylko przypomina histori¢ zbawienia, ale wigcza w nig modlacego si¢ cztowieka. Jego
anamnetyczny charakter sprawia, ze pamie¢ o grzechu i pamig¢ o mitosierdziu zostaja
zjednoczone w jednym akcie modlitwy. Wtasnie to napiecie miedzy upadkiem a nadzieja,
mig¢dzy skruchg a zmitowaniem, stanowi jeden z najglebszych ryséw duchowosci bizan-
tynskiej (Giannouli, 2007; Lesniewski, 2017).

Recepcja Kanonu w liturgii, duchowos$ci hezychastycznej i ikonografii bizantynskiej
potwierdza, ze milosierdzie w tradycji wschodniej nie jest pojeciem wyltacznie moralnym
ani emocjonalnym. Oznacza ono rzeczywiste dziatanie Boga ku cztowiekowi — dziata-
nie, ktdre obejmuje zarowno przebaczenie, jak i ontologiczng przemiang ludzkiego istnie-
nia. W tym wlasnie sensie modlitwa, asceza i sztuka sakralna pozostaja trzema formami
jednej i tej samej teologii: uobecnienia Bozego mitosierdzia w historii i w czlowieku.
Hymnografia, ikona i zycie ascetyczne nie funkcjonujg tutaj jako trzy odrgbne swiaty, ale
jako wspotpracujace sposoby wyrazania i przezywania tej samej prawdy o Bogu, ktory
jest bliski cztowiekowi i prowadzi go ku odnowie (Evdokimov, 1972; Evdokimov, 1989;
Florenski, 1997; Quenot, 2001).

W tym sensie Wielki Kanon Pokutny moze by¢ odczytywany takze jako tekst
o znaczeniu eklezjologicznym. Nie opisuje on bowiem jedynie indywidualnego dramatu
grzesznika, lecz ujawnia sposob, w jaki Ko$ciot rozumie swoja wlasng modlitwe 1 swoja
droge ku Paschy. Cerkiew nie stoi przed Bogiem jako wspolnota sprawiedliwych, ale
jako wspolnota tych, ktorzy nieustannie wotaja o mitosierdzie. Dlatego tez Kanon posiada
gleboki wymiar pedagogiczny: uczy wiernych wlasciwego rozumienia pokuty, oczyszcza
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religijno$¢ z moralizmu i kieruje ja ku doswiadczeniu Boga, ktory nie unicestwia czlowie-
ka sadem, lecz podnosi go swojg taska (Schmemann, 1986; Taft, 1993).

Aktualnos¢ teologii Andrzeja z Krety polega rowniez na tym, ze pozwala ona spoj-
rze¢ na zbawienie nie tylko w kategoriach sadu nad grzechem, ale przede wszystkim
w perspektywie wspotczujacej i przemieniajacej obecnosci Boga. Wielki Kanon Pokutny
przypomina, ze cztowiek nie zostaje zbawiony jedynie na mocy zewnetrznego aktu taski,
ale przez wejscie w relacje z Bogiem, ktory w swoim milosierdziu przywraca mu prawde
istnienia. W tym sensie dzieto Andrzeja z Krety zachowuje swojg aktualnos¢ rowniez
wobec wspotczesnych debat teologicznych o naturze zbawienia, taski i odnowy czlowie-
ka. Przypomina ono, ze jezyk milosierdzia nie jest jedynie duszpasterska metafora, lecz
nalezy do samego centrum chrze$cijanskiej wizji Boga i cztowieka (G6zdz i Guzowski,
2010; Zyzak, 2015).

Ostatecznie Wielki Kanon Pokutny pozostaje jednym z najwazniejszych tekstow
chrzescijanskiego Wschodu dla zrozumienia zwigzku miedzy pokuta, modlitwa i przebo-
stwieniem cztowieka. Jego teologia nie zatrzymuje si¢ na doswiadczeniu winy, ale prowa-
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wanym i nasyconym technologia. Stawia teze, ze cyfrowa transformacja wzorcédw poznawczych
i relacyjnych nie jest jedynie zjawiskiem spoteczno-kulturowym, lecz takze kwestig teologiczna,
w tej mierze, w jakiej ksztattuje warunki, w ktérych prawda, autorytet i komunia sq przyj-
mowane i urzeczywistniane. Analiza krytycznie odnosi sie do propozycji posthumanistycznych
i transhumanistycznych, wskazujac ich ograniczenia normatywne z perspektywy antropologii
chrzescijanskiej, ugruntowanej w ukierunkowaniu osoby ludzkiej na prawde i relacyjnosc¢. Wy-
brane zjawiska zwigzane ze wspotczesng kulturg cyfrowa — takie jak nomofobia, cyberprzemoc,
cyfrowy narcyzm, efekt jeziora Wobegon, cyberautomatyzm oraz subkultura incel — zostaja tu
zinterpretowane jako symptomy egzystencjalnej kruchosci, a nie jako oznaki antropologicznego
postepu. W odpowiedzi artykut zarysowuje wrazliwe na kontekst formy praktyki duszpaster-
skiej, w tym mate grupy formacyjne, turystyke religijng, indywidualne towarzyszenie duchowe
oraz miedzynarodowe domy rekolekcyjne. Praktyki te przedstawione sa nie jako innowacje ode-
rwane od tradycji, lecz jako odnowione aktualizacje troski eklezjalnej w przeksztatconych wa-
runkach epistemicznych. Studium wnosi wktad do teologii praktycznej, klarujac antropologiczne
i eklezjalne implikacje kultury cyfrowej dla duszpasterstwa mtodziezy.

Stowa kluczowe: pokolenie Alfa; antropologia teologiczna; kultura cyfrowa; teologia praktycz-
na; formacja duszpasterska; towarzyszenie duchowe; autorytet i prawda.

Introduction

The emergence of Generation Alpha — children born after 2010 — marks a new stage
in the formation of identity, socialization patterns, and spirituality in the digital age. This
is because, unlike prior generations, Generation Alpha lives in a world in which digital
media mediates nearly every facet of communication, learning, and self-expression. This
means that this generation is immersed in an environment saturated with digital technolo-
gies, algorithmic personalization, constant connectivity, and the increasing prevalence of
artificial intelligence.

Much has been written about the impact of digitalization on concentration, social
interactions, and mental health (Firth et al., 2019, pp. 119-129; Keles et al., 2020, pp.
79-93). Nevertheless, inquiries concerning how immersion in the digital realm alters the
self and the experience of transcendence still necessitate theological insight. This article
contributes to this reflection by posing an indirect critical question: Is integral personal
and spiritual development possible in a world dominated by digital media? Moreover, if
so, how can Christian theology and pastoral practice respond constructively to this new
challenge? The article proposes a view that draws on Christian anthropology and inter-
disciplinary insights from philosophy, pedagogy, neuroscience, and practical theology to
address these issues. These findings do not, in themselves, determine a theological con-
clusion, but they do indicate that the digital environment is not a neutral backdrop for faith
formation. Rather, it shapes the cognitive and relational conditions under which faith may
be received, interpreted, and practiced.

The problem addressed in this article is therefore not technology as such, but the
transformation of the cognitive, relational, and epistemic conditions under which faith,
authority, and communal belonging are received and interpreted. If practical theology
presupposes that faith is transmitted within historically and culturally conditioned forms
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of cognition and sociality, then a transformation of these conditions necessarily becomes
a theological problem, not merely a sociological or psychological one. This article ar-
gues that the emergence of Generation Alpha reveals such a transformation and that the
challenges associated with digital culture must therefore be interpreted within a theologi-
cal-anthropological framework, which in turn requires a reconsideration of certain forms
of pastoral practice.

The central claim of this article is that the Christian community can respond pro-
actively to the new and complex spiritual challenges associated with Generation Alpha,
including digital narcissism, cyberautomatism, and forms of disembodied identity (Parker
et al., 2010, pp. 827-856). Drawing on recent research and selected pastoral examples,
the article explains why practices such as small formation groups, religious tourism, indi-
vidual spiritual accompaniment, and international centres for spiritual renewal may offer
adequate responses to these existential challenges. The argument is strengthened by ana-
lyzing selected digitalization-related challenges in the context of intergenerational change
and examining normative anthropological theories, whose pluralism proves limited not
only a priori, but even more so when confronted with empirical data.

Methodologically, this article distinguishes between empirically observable phenom-
ena and interpretive projections concerning the future development of Generation Alpha.
It adopts an interdisciplinary approach in which selected empirical findings from psychol-
ogy and media studies are interpreted within a framework of philosophical anthropology
and pastoral theology. The empirical research cited in the article does not serve as an inde-
pendent object of analysis but rather as a descriptive and interpretive point of departure for
anthropological and theological reflection, whose ultimate aim is to formulate an adequate
pastoral response to the emerging cultural situation. In this sense, the article follows the
methodological logic of practical theology, moving from description and interpretation to
normative reflection and pastoral practice (Osmer, 2008).

The structure of the article reflects this approach and corresponds to the logic of the
argument developed here. The argument is developed in three steps: first, by situating
Generation Alpha within a broader anthropological and intergenerational framework; sec-
ond, by analysing selected existential risks associated with digital culture as symptoms
of deeper anthropological transformation; and third, by proposing pastoral responses that
correspond to these transformed conditions of subjectivity, relationality, and transcen-
dence. In this way, the article moves from description and interpretation to normative and
practical theological reflection.

1. Understanding Generation Alpha:
A Contextual Analysis of History, Technology, and Anthropology

Generation Alpha can be adequately understood only when situated against the back-
ground of earlier generations, especially in relation to technological change, cultural expec-
tations, and modes of socialization. This intergenerational perspective is not adopted here for
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purely descriptive purposes, but as a methodological point of departure. By examining the
changing environments in which successive generations have grown up, we can better un-
derstand how technological mediation gradually reshapes the conditions under which human
identity, relationships, and the experience of reality are formed. For this reason, the analysis
proceeds from a historical and intergenerational perspective to a philosophical-anthropolog-
ical one, asking not only how the environment of human development has changed, but also
what these changes mean for our understanding of the human person.

1.1 Generation Alpha in the Context of Previous Generations

Among the generations still active in public life, the baby boom generation occupies
a senior position, even though some representatives of the pre-war Silent Generation are
still living. In technological terms, the baby boom generation experienced the spread of
radio, the consolidation of television, and, later, the emergence of the computer. Music
was associated with gramophone records, and large music festivals became important
cultural events. Although the invention of the computer marked a major technological
turning point during this period, it did not yet become a widely used everyday tool for
most members of this generation (Twenge, 2023, pp. 33—40). In moral and social terms,
the early phase of this generation was shaped in part by the cultural liberalization asso-
ciated with the sexual revolution of 1968 and the spread of birth control. Later decades,
however, witnessed a movement toward more conservative positions in many contexts.
In this sense, the generation may be described as having undergone a significant internal
shift in social and moral outlook, although the scope and form of that shift varied across
national and political contexts (Twenge, 2023, pp. 72—80).

Generation X developed under different historical and social conditions. It is often
described as a generation socialized into independence and self-reliance. In technolog-
ical terms, it grew up during the expansion of television, cassette culture, and portable
music devices such as the Walkman, while personal computers had not yet become fully
integrated into everyday life for most households. This generation also witnessed the po-
litical transformations of 1989 in Europe and, in many contexts, participated consciously
in the social changes associated with that period (Twenge, 2023, pp. 149-160). It is fre-
quently characterized as strongly oriented toward education, professional achievement,
and international mobility. The growing significance of English as a language of global
communication also became an important feature of its cultural horizon. Compared with
earlier generations, Generation X can thus be seen as a cohort that combined relative-
ly traditional forms of socialization with the first stages of late-modern globalization
(Twenge, 2023, pp. 170-227).

The millennial generation was the first to grow up with computers as increasingly com-
monplace tools for work, study, and entertainment. Although this technological transition was
gradual, digital tools became central to everyday functioning more quickly than in previous
generations. Millennials also came of age in the era of mobile phones, though still before the
full dominance of smartphones. Their cultural environment was shaped by CDs, portable
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music players, MP3 files, and the expansion of early online communication. They grew up
in a period that, in many regions, initially appeared economically promising, contributing to
a higher standard of living than earlier generations. At the same time, their passage into adult-
hood was marked by growing insecurity, including labour-market instability and the broader
social consequences of terrorist attacks and geopolitical unrest in the early twenty-first cen-
tury. Social media, which emerged during their adolescence and early adulthood, was often
perceived as a new means of sustaining friendship and a sense of belonging amid changing
conditions of work and mobility (Twenge, 2023, pp. 231-240, 300-320).

The generation immediately preceding Generation Alpha is Generation Z, usually
defined as those born after 1995 and now entering adult social and professional life. This
generation was shaped by a more intensive phase of digital expansion. Among the sym-
bolic milestones of this period are the launch of YouTube in 2005, the introduction of
the first iPhone in 2007, the appearance of the Facebook “Like” button in 2009, and the
arrival of front-facing smartphone cameras, which contributed to the rise of selfie culture
(Twenge, 2023, pp. 345-350). For Generation Z, the internet became an almost ubiqui-
tous environment for communication, entertainment, learning, and identity performance.
Social media and online gaming increasingly structure peer interactions (Twenge, 2023,
pp- 400—410). This generation is often described as more globally oriented, linguistically
flexible, and culturally open than many of its predecessors. At the same time, researchers
and commentators have also pointed to the risks associated with life in environments
shaped by rapid digital stimulation, including more fragmented attention, intensified so-
cial comparison, and greater susceptibility to media influence. These tendencies should
not be treated as exhaustive characteristics of the generation as a whole, but they do help
illuminate the broader cultural setting out of which Generation Alpha emerges.

Against this background, Generation Alpha may be provisionally described as the
first generation to grow up from early childhood within an environment deeply shaped not
only by digital media, but increasingly by artificial intelligence. Multimedia devices are
not simply tools occasionally added to everyday life; rather, they form part of the ordinary
developmental environment from the earliest years. According to widely cited observa-
tions, first contact with smartphones often occurs at a very early age, which means that
movement between offline and online reality becomes normalized during childhood itself
(Twenge, 2017, pp. 49-59). It is therefore plausible to assume that, in education, commu-
nication, and creative practices, this generation will interact with algorithmically mediated
systems to a much greater extent than previous generations. If these tendencies continue,
Generation Alpha may become the first cohort for whom the distinction between human
and digital mediation is experienced less as an opposition than as an ordinary condition
of daily life. In this sense, it resembles Generation Z, but it also goes beyond it, because
artificial intelligence and advanced personalization technologies may shape its experience
of reality at a qualitatively different level. Since this process is still unfolding, any descrip-
tion of Generation Alpha must remain partly provisional and open to revision in light of
future empirical research.
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The intergenerational differences outlined above should not be interpreted merely as
differences in lifestyle or cultural preferences. They point to a deeper transformation in the
conditions under which human subjectivity, relationships, and the experience of reality are
formed. If technological mediation increasingly shapes perception, communication, and
self-understanding from early childhood, then the question arises whether we are dealing
only with cultural change or with a more profound anthropological shift. From the per-
spective of practical theology, this question is decisive because faith is always received,
interpreted, and lived within historically conditioned forms of cognition, communication,
and community. For this reason, the analysis must now move from a descriptive intergen-
erational perspective to a philosophical-anthropological one.

1.2 Are We Still Human? Technological Mediation and Human Identity

The profound intergenerational changes brought about by technology raise significant
anthropological and theological questions: can we discern a unifying essence of humanity
amidst these changes, or is it imperative to adopt new paradigms such as transhumanism
or posthumanism? Should we continue to use the designation “human” as a universal and
coherent concept that encompasses all generations, or are we witnessing a redefinition of
humanity in response to technological advancements?

From the perspective of classical humanism, humanity is characterized by the ability
to transcend our given conditions through moral, spiritual, and intellectual development
(Riisen, 2013, 162-184, pp. 12-30). Humanistic thought assumes the existence of a kind
of human nature, in either an essentialist or a constructivist sense, that is capable of tran-
scending environmental influences. However, among the youngest generation (Genera-
tion Alpha), it can be argued that advanced information technologies increasingly mediate
human subjectivity. Children and young people are increasingly supported or replaced by
“ready-made” digital frameworks, such as apps, algorithms, and curated media, which po-
tentially shorten or shape their identity and worldview development (Ziatdinov & Cilliers,
2021, pp. 783-789). There is concern that technology may entangle people in a web of
constant immediacy and stimulation, thereby hindering reflection and self-transcendence,
as valued in humanism. This may undermine the humanistic idea of an autonomous Self
that exists independently of the world and can maintain a critical and free relationship
with it (Striet, 2018, pp. 75-84). This situation is so complex that it raises the question of
the transcendence of the human spirit in a new context: whether it has been fragmented or
fundamentally limited by the conditions of contemporary digitalization.

Conversely, a historical perspective may mitigate these apprehensions. We can iden-
tify similarities that confirm the continuity of humanism by examining the adaptations
of earlier generations. Take, for example, the baby boom generation: in their youth, they
embraced radical liberalism, which, according to some critics at the time, undermined
moral and spiritual foundations; however, many members of this generation later returned
to more traditional values. Regardless of the precise reasons underlying the conservative
response of the baby boom generation, this trajectory can be perceived as evidence of hu-
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manity’s enduring ability for self-correction and the transcendence of social limitations.
Similarly, although Generation Alpha is deeply influenced by technology, it is conceivable
that they will also discover innovative ways to affirm fundamental human qualities, such as
creativity, empathy, and moral choice, in response to their technological environment, rath-
er than succumbing to its determinism. In other words, Generation Alpha may see a unique
affirmation of human transcendence, just as previous generations found ways to affirm
their humanity in the face of the forces that shaped them. We should not overlook this
potential for positive development, even if its manifestations differ from those of the past.

At the same time, we should consider the rise of alternative concepts such as trans-
humanism, which directly address the fusion of humans and technology. Transhumanism
sees technologies (artificial intelligence, bioengineering) as tools for enhancing human ca-
pabilities, perhaps even to fundamentally transform the species (Tirosh-Samuelson, 2012,
pp. 710=734). In the transhumanist vision, Generation Alpha may ultimately witness an
“augmented humanity” in which cognitive or physical abilities are extensively enhanced
by technology. Proponents of this theory, such as Max More, argue that overcoming bio-
logical limitations through technology is the next step in human evolution (More, 2013,
pp. 3—17). Critics, however, point to the conceptual ambiguities of transhumanism: what
does “enhancement of humanity” really mean, and do enhanced capabilities truly represent
a flourishing of humanity? This question is aptly summarised by Martin Heidegger’s clas-
sical statement on technology, which can reduce distances without bringing people closer
together (Wendland et al., 2019, pp. 13, 61, 205-206). This suggests that while technology
may enhance our power or reach, it may not develop the qualities of human relationships
and spontaneity (e.g., the homo ludens aspect of being human) that give life meaning. Note
that in defining what may be lost when humans connect with machines (loss of empathy,
authenticity, etc.), we implicitly rely on humanistic values, which makes this paradox seem
irreparable. It can therefore be argued that transhumanism presupposes humanism, even if
it claims to replace it. Thus, a purely transhumanist approach is insufficient for understand-
ing the future of Generation Alpha, as it risks overlooking the immutables associated with
bonds, love, and the meaning of life, which technology alone cannot satisfy.

Another perspective is posthumanism, which questions and blurs the distinction be-
tween humans and machines, rather than simply extending human capabilities. Posthuman-
ist thinkers envision humans in symbiosis with technology, fully integrating technology into
the fabric of life and even their own identity. Donna Haraway’s famous cyborg metaphor
exemplifies the posthumanist perspective — the view of humans as hybrids of biological and
technological elements, challenging rigid dichotomies such as human/machine or natural/
artificial (Haraway, 1991, pp. 149-181; Rae, 2014, pp. 505-528). Posthumanism, especial-
ly in its more critical forms (influenced by new materialism and anti-oppressive thought),
emphasizes the relationality and decentration of humans, calling for ethical coexistence
with non-human entities (animals, ecosystems, artificial intelligence) and an awareness of
how information systems shape society (Coole & Frost, 2010, pp. 7-10).

For Generations Z and Alpha, immersed in virtual and interactive digital environ-
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ments, the fluid language of posthuman identity may feel familiar. A teenager who creates
multiple online avatars or forms relationships with Al “friends” may intuitively accept
a less clear boundary between themselves and technology. Posthumanism offers a per-
spective for critically evaluating this situation, potentially empowering young individ-
uals to resist being treated as mere instruments within digital systems by developing an
understanding of and reconfiguring their relationship with technology. Nevertheless, in
the absence of a common moral or ontological foundation, the guidance provided by post-
humanism may be fragmentary. It is a descriptive ethos rather than a unified system of
values, which makes it challenging to determine its practical political and ethical implica-
tions. Thus, although posthumanism addresses some realities of Generation Alpha, it can
offer only a partial perspective if it overlooks aspects of humanity that remain constant.

The comprehensive anthropological position adopted in this study assumes that the
transformations of the digital age creatively challenge the concept of humanity, but do not
eliminate it. Humanism and its alternatives (transhumanism, posthumanism) can be un-
derstood not as mutually exclusive but as complementary frameworks for explaining the
complex relationships between humans and technology. A balanced perspective can rec-
ognize new forms of identity and relationships supported by technology (as posthuman-
ism does), while protecting the core of human dignity and the capacity for transcendence
(as humanism does). In practical theology, this requires a dialogical, critical theological
anthropology that engages with insights from secular visions of humanity’s future while
measuring them against theological convictions about persons created in the image of
God, with inherent value and a calling to transcendence.

One strategy for highlighting the rationale for a critical theological anthropology of
this kind may be to limit the pluralism of normative options by focusing on empirical re-
ality and moderating radical philosophies with insights from research, including research
on the situation of young people. For instance, French philosopher Catherine Malabou
argues that the brain’s neuroplasticity creates a new continuity between humans and ma-
chines, thereby reinforcing the posthumanist idea of fluid identity (Malabou, 2009, pp.
36-38, 78-79).! However, when one examines the empirical evidence on the well-being
of Generation Alpha, a more sobering picture emerges: rather than enjoying liberation
through fluid digital identity, today’s youth often exhibit distress (e.g., anxiety, loneliness)
associated with intensive use of digital devices. In other words, the promised posthuman
“enrichment” of identity is not supported by current data; rather, we have reasons for con-
cern that necessitate a response. For this reason, our analysis now shifts to an empirical,
descriptive mode, identifying specific areas of existential risk for Generation Alpha, con-
sistent with recent research. This will form the basis for further theological and practical
discussions about the challenges young people face.

1 See Malabou (2009, pp. 36-38, 78-79) for an elaboration of the thesis and Williams (2013, pp. 6-25) for a discussion of her position.
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2. Areas of Existential Risk for Generation Alpha

Identifying all existential challenges facing any generation is likely impossible, but
we can examine the most salient ones. Six categories of existential challenges for Gener-
ation Alpha are: Nomophobia, the “Cocktail Party” Effect, Cyberbullying, Digital Narcis-
sism (including the Lake Wobegon Effect), Cyber-automatism, and the Incel Subculture.
In the following passages, the practical effects of these phenomena on Alpha youth are
examined.

However, the phenomena discussed below require an important clarification. First,
the phenomena mentioned are not analysed here as isolated social problems but as symp-
toms of a deeper transformation of subjectivity, relationality, and the experience of reality
under conditions of digital mediation. Second, some of them are already described in em-
pirical studies concerning children and adolescents, for example, problematic smartpho-
ne use or cyberbullying, whereas others are more interpretive or prognostic in character.
They will be discussed together here, but with explicit awareness of this distinction. For
the sake of analytical clarity, it should also be noted that some terms used in this article,
such as nomophobia or cyberautomatism, do not always have a single, stable equivalent
in the international literature and therefore require operational clarification in the context
of the present study.

2.1 Nomophobia: Fear of Being Disconnected from the World of Technology

Young people fear losing access to mobile phones and other electronic devices. This
is described as ‘no mobile phone phobia’ — a condition known as nomophobia. Growing
up in the age of the Internet and its constant availability, thanks to the widespread use
of smartphones, can lead to anxiety or even fear when a person loses access to this me-
dium, even for a moment. Access to a cell phone has become both a status symbol and
an essential means of communication. This fosters a strong emotional attachment to the
device. The problem that emerges here is the increasingly frequent transfer of essential
interpersonal communication to social media, which leads to superficial relationships (Ro-
driguez-Garcia et al., 2020, p. 580). Nomophobia may, in some cases, be associated with
problematic forms of internet and smartphone dependence, discussed in the literature un-
der such concepts as Internet Addiction Disorder (Young, 1998, pp. 237-244).

Nomophobia reflects a deeper problem of difficulty in forming authentic interperso-
nal relationships in the offline world. As a result, young people may feel that their lives are
meaningless when they lack a constant connection to the virtual world. This phenomenon
is associated with a recurring paradox of technology. On the one hand, young people are
firmly connected; on the other, they are increasingly isolated and exposed to a growing
sense of meaninglessness.

2.2 Cocktail Party: Lost in the Media Crowd
The term “Cocktail Party” was introduced to describe the specific situation in which
young people of Generation Alpha currently find themselves. The term is used here as an



MICHAL WILKOSZ, PATRYK PIOTR ZAJAC 227

interpretive category rather than as a strict technical term from auditory psychology, whe-
re it originally described the ability to focus on a single voice in a noisy environment. It
refers to functioning on the border between two worlds: the analog and the virtual, where
the excess of stimuli and information reaching young people from these worlds prevents
them from forming authentic and deep relationships with others and from fully engaging
in everyday life (Cherry, 1953, pp. 975-979).

A cocktail party is associated with emotional inconsistency, in which internal emotions
do not align with the external conditions and social expectations of the person’s group. For
example, someone who feels sadness and frustration internally must present themselves as
confident and courageous. Such emotional incongruence may contribute to inner tension,
instability of self-presentation, and a weakened sense of personal coherence. In more se-
rious cases, and in interaction with other social and psychological factors, these tensions
may be associated with depressive states or broader identity-related difficulties (Cherry,
1953, p. 979).

2.3 Cyberbullying: The Face of Digital Violence

There is another serious problem in today’s society, described under the notion of cy-
berbullying. It is a very insidious phenomenon because, unlike classic forms of violence, it
is difficult to detect, and a large number of perpetrators can attack their victim at the same
time. Cyberbullying often follows a recognizable pattern. It begins with the uncontrolled
dissemination of misinformation about a person, followed by manipulation to influence
the audience’s emotions, so that they involuntarily join in this nefarious precedent. In the
background, there is constant information chaos and numerous pseudo-arguments, which
are difficult for the victim to address (Patchin & Hinduja, 2012, pp. 61-75).

Cyberbullying causes severe emotional damage to the victim, translating into a feeling
of powerlessness in the face of constant harassment. Information disseminated in the vir-
tual sphere influences external references, not only in the peer environment, but also in
a much broader context. The victim may feel discredited and have no concrete means of
escaping the situation, which intensifies their sense of meaninglessness (Patchin & Hin-
duja, 2012, p. 70).

2.4 Digital Narcissism and the Lake Wobegon Effect: A Virtual Love Affair
With Oneself

Constant interaction on social media and a focus on presenting interesting aspects of
one’s friends’ lives can trigger a desire to shine in front of others and to present oneself in
unusual circumstances that attract the attention of a large audience, as evidenced by likes.
This triggers an excessive focus on oneself and a belief in one’s uniqueness (Szpunar,
2016, pp. 15-16).

Narcissistic self-presentation is measured by the number of likes, followers, and the
quality of comments posted under a post. Digital narcissism leads to superficial relation-
ships with others, driven by the desire to use them to enhance one’s image, without ge-
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nuine interest in their personal affairs. This, in turn, impoverishes social intelligence, i.e.,
an individual’s ability to empathize with and understand another person in their life situ-
ation. Insufficient relationships with others can lead individuals to retreat into a world of
their own perceptions and imagination, contributing to a sense of unreality and, consequ-
ently, a feeling that life lacks meaning (Szpunar, 2016, pp. 16-30).

Closely related to digital narcissism is a phenomenon known as the Lake Wobegon ef-
fect. In the present article, this concept is used as an interpretive analogy for digitally inten-
sified self-comparison and self-idealization rather than as a direct empirical category specific
to Generation Alpha. The name originates from Garrison Keillor’s novel “Lake Wobegon
Days,” which was written as a protest against negative social trends in the United States in
the 1980s. The novel describes the lives of the inhabitants of an idyllic village in Minnesota,
where all the women are strong, the men are handsome, and the children are brilliant. Of cour-
se, Lake Wobegon is a fictional place that cannot be found on a map of the United States. The
novel is strictly psychological and responds to readers’ growing desire to be above average
(Plous, 1993, pp. 132—134). However, this superiority is only an illusion of the villagers. In
reality, they are very ordinary people with no distinguishing features. This fits perfectly with
digital narcissism. Social media intensely arouses the desire to be above average, a desire that
can be achieved through well-organized posts and photos. Meanwhile, a person’s life is often
weaker than that of their peers (Plous, 1993, pp. 132-134).

2.5 Cyberautomatism: A Modern Form of Unreflexivity

Cyberautomatism can be briefly described as a state in which a person browses thro-
ugh thousands of pieces of information that appear daily on social media without fully en-
gaging with the content presented. The term “cyberautomatism” is used here as an analy-
tical concept describing habitual, automatic, and largely unreflective patterns of digital
media use, rather than as an established clinical or psychological term. This leads to a su-
perficial understanding of phenomena and processes, a misunderstanding of the world,
and susceptibility to media manipulation. This tendency can be observed, for example,
in political communication on social media, where complex issues are often reduced to
simplified and emotionally charged messages (Kubera, 2024).

Being satisfied with reading article headlines on the Internet or with shocking titles
also weakens critical thinking. It creates a need to obtain information quickly without con-
sidering its credibility and reliability. This, in turn, leads to serious problems in education.
Individuals accustomed to such forms of information consumption may find it more diffi-
cult to engage with longer, more complex arguments, expecting information to be delive-
red in a condensed, immediately accessible form. As a result, their knowledge of the world
is fragmented, and they cannot navigate its complexity and phenomena (Kubera, 2024).

The phenomenon described here as cyberautomatism finds partial support in rese-
arch on the attention economy and information overload, which describes the situation in
which the amount of incoming information exceeds the individual’s capacity to process it
effectively (Davenport & Beck, 2001; Eppler & Mengis, 2004). Studies on media multi-
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tasking and attentional control suggest that intensive digital media use may be associated
with diminished capacity for sustained concentration and greater susceptibility to distrac-
tion (Ophir, Nass, & Wagner, 2009; Uncapher & Wagner, 2018). Research also indicates
that the mere presence of a smartphone and frequent notifications may negatively affect
cognitive capacity and attention (Stothart, Mitchum, & Yehnert, 2015; Ward et al., 2017).
At the same time, caution is warranted when drawing overly general conclusions, since
the relationship between digital media use and well-being remains complex and metho-
dologically debated (Orben & Przybylski, 2019; Ra et al., 2018). In this sense, “cyberau-
tomatism” functions as a synthetic interpretive category that brings together phenomena
discussed in contemporary research under headings such as information overload, frag-
mented attention, media multitasking, and weakened cognitive control.

2.6 Incel: Involuntary Digital Celibacy

Incel is short for “involuntary celibate.” It refers to online communities composed ma-
inly of men who perceive themselves as unable to form intimate relationships, even though
they desire to do so. Thanks to social media, they have easily found each other and formed
a specific community based on their shared experience (Sugiura, 2021, pp. 45-72).

Incels often use specific jargon and ideology that blame women, whom they perceive
as too demanding or supertficial, as well as modern society, which they believe promotes
“unfair” standards of attractiveness. Some members of these communities express deep
hatred towards women and think that they deserve intimate relationships because of their
“male privilege” (Sugiura, 2021, pp. 52-60).

A characteristic of this community is its relative susceptibility to radicalization,
which in extreme cases results in increased aggression. As a result, incels are criticized
for promoting aggression, hatred, and vulgar language, especially towards women. This
phenomenon highlights yet another issue: the inability to manage one’s emotions (Sugiu-
ra, 2021, pp. 70-72).

3. Pastoral Strategies for Addressing the Crisis of Meaning
in the Alpha Generation

The proposed pastoral responses also require clarification regarding the relationship
between pastoral support and psychological assistance. Spiritual accompaniment should
be understood as a practice rooted in the tradition and life of the Church, directed toward
the development of one’s relationship with God and the integration of spiritual life. Psy-
chology, by contrast, plays a complementary role by offering diagnostic tools and support
for emotional and social functioning. These two orders are not identical, although they
may fruitfully complement one another.

To strengthen the argument’s coherence, the pastoral proposals presented below are
explicitly related to the anthropological categories discussed earlier in the article, particu-
larly subjectivity, relationality, and transcendence. They are intended to function not only
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illustratively, but also argumentatively, as concrete responses to the forms of fragmenta-
tion diagnosed in the analytical part of the article.

Given the phenomena associated with Generation Alpha’s digital attachment, the qu-
estion arises: which specific pastoral practices should be adopted to enable them to use the
digital world responsibly, on the one hand, and to protect this generation from the harmful
effects of disorder in virtual reality, on the other?

First, it must be clearly stated that digital reality cannot be eliminated from modern
life. Any attempts to discredit this reality are counterproductive. Therefore, when asses-
sing pastoral proactivity in response to phenomena spreading among Generation Alpha, it
is necessary to consider measures that harness digital reality for specific pastoral activities
to help young people escape the realm of digital meaninglessness. This task is highly de-
manding and must be grounded primarily in the group’s specific dynamics. Nevertheless,
the following section presents some general suggestions that may serve as inspiration for
finding one’s own solutions. These include small formation groups, religious tourism,
individual spiritual direction, and spiritual renewal centres.

The development of digital communication has also contributed to the emergence
of new forms of religious practice and community, often described in the literature as
“digital religion,” in which religious life is partially mediated through online communi-
cation and digital platforms (Campbell, 2013). This does not replace the embodied and
sacramental life of the Church, but it does indicate that pastoral theology must take the
digital environment seriously as a space of socialization, communication, and religious
formation.

3.1 Small Formation Groups

Small formation groups can proactively support pastoral care in response to pheno-
mena such as Incel, Cocktail Party, nomophobia, and cyberautomatism. An example of
such groups is the concept of new pastoral groups and small home groups, initiated by the
rector of the Polish Catholic Mission in France, Bogustaw Brzy$ (NewPastoral.net, 2025).
Small home groups are gatherings of people who know one another well and regularly
meet at home to prepare for formation meetings. The same group of people participates
in each meeting. Meeting materials are available through a special app. It features testi-
monials from notable individuals and engaging videos that spark discussion based on the
provided outline. Small home groups not only help build a real community once a month,
but also allow participants to maintain constant contact. Additionally, the app provides
continuous access to religious content, enabling each group member to share their posts
or recordings inspired by the home meeting.

These must relate to current issues that young people hear about in the media. Le-
aders play a crucial role in these meetings, as they can empathize with participants and
select the most appropriate language. It is also possible that such meetings will initially
take place exclusively online. Such groups may initially function online, but over time,
they can foster an embodied community in which participants can appear in a more au-
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thentic, less performative way. In this sense, such a group will become a counterweight to
phenomena such as Cocktail Party and Incel.

Small formation groups may therefore be interpreted as a practical realization of
the effort to rebuild relationality and subjectivity under the conditions of digital culture,
which corresponds to the humanistic vision of the person developed in the analytical part
of the article.

3.2 Religious Tourism

Generation Alpha is growing up in a world that is, first and foremost, open and,
secondly, very mobile. The world of Generation Alpha has no boundaries, not only in
terms of territory, but also in terms of mentality and language. Overcoming the fear of
the world, which, for their grandparents’ generation, stemmed from factors such as the
political situation, limited foreign-language skills, and economic instability, is no longer
a concern for Generation Alpha. In addition, their approach to life as entertainment makes
their professional life very fluid and free from emotional attachments. This encourages
religious tourism by combining entertainment, new experiences, mobility, and openness
to the world, thereby fostering profound spiritual experiences. According to one of the
pioneers of religious tourism in Poland, Maciej Ostrowski, religious tourism is a journey
during which, in addition to typical tourist elements such as physical activity, relaxation,
and a desire to explore, religious aspects also appear, such as visiting places of worship
or monuments and participating in religious ceremonies of different faiths to learn about
them (Ostrowski, 2002, pp. 41-51; Ostrowski, 2005, pp. 41-44).

For young people of Generation Alpha, religious tourism can be an unforgettable
adventure, a confrontation with a world known from films, such as medieval monasteries,
a glimpse into the life of monks, e.g., in contemplative orders, or the subterranean spaces
of old churches. Through such trips, a genuine community is created, built on authentic
experiences in response to, for example, cocktail parties (Blittersdorf, 2014, pp. 24—41).

As such, religious tourism may be understood not merely as an attractive pastoral acti-
vity but as a concrete response to digitally mediated disembodiment, weakened communal
experience, and the loss of contact with spatially and symbolically dense environments.

3.3 Individual Spiritual Accompaniment

Individual spiritual accompaniment helps people find their place and follow their
path. Above all, it helps discover one’s spiritual source and draw from it. Spiritual accom-
paniment helps individuals recognize the obstacles they encounter on their life path and
suggests specific spiritual exercises through which they can discover the depth of spiritual
life and draw strength from it for everyday tasks. Its main goal is to support an ever-incre-
asing openness to the experience of God.

Given Generation Alpha’s tendency toward idealized and digitally curated self-pre-
sentation, individual spiritual accompaniment may become one of the few spaces in which
a person can confront the real self outside the logic of performative visibility. It may provi-
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de a context of acceptance, discernment, and interior integration that resists the pressures
of comparison, exhibition, and fragmentation characteristic of digital culture. This must
be a space to which young people have constant access when life in digital falsehood
exhausts them, and they experience various frustrations against this backdrop. It must
be a space in which they can confront their authentic personality rather than an idealised
image. Moreover, they must feel accepted and welcome in this space and draw support
from it when they are hurt or need practical help. In this sense, individual spiritual accom-
paniment may constitute an adequate pastoral response to digital narcissism and cyberbul-
lying, while psychological support may remain a distinct but complementary form of help
where emotional or mental-health difficulties require it.

Individual spiritual accompaniment thus appears as a particular form of work on sub-
jectivity, enabling the integration of inner experience with the narrative unity of one’s life.
In this respect, it stands in direct opposition to the fragmentation of identity characteristic
of the digital environment.

3.4 Spiritual Renewal Centres

Young people of Generation Alpha are growing up in a specific social context. They
increasingly spend their childhood and youth in patchwork families, broken families
where, although they lack nothing in material terms, they face serious emotional challeng-
es related to the atmosphere of family life (Pasteels & Bastaits, 2020, pp. 213-231). The
family alienation that can occur in this context, combined with the experience of cocktail
parties, intensifies the feeling of alienation and loneliness. The Church should therefore
adequately anticipate this social situation. This is already happening, but on a small scale.
An example of this is the pastoral work of the Holy Spirit Association, which was reacti-
vated in Poland after a hundred years. Its primary goal is to establish Holy Spirit houses
along tourist routes, serving as shelters for tourists and places of spiritual rest.

Revived after a hundred years, the association already has four such houses world-
wide, located in Poland, Germany, France, and Ukraine. Many young people from all
over the world take advantage of what is offered.? Young people come here to experience
the warmth, cordiality, and love of others and find motivation for their future lives. In the
houses operated by the Association, emphasis is placed on collaboration, prayer, and an
engaging educational and pastoral program. The location of these homes, close to nature,
is also important. It allows for spiritual rest and restores physical strength for further
activity. The friendly atmosphere is conducive to building relationships and fostering
a sense of home.

From anthropological and pastoral perspectives, such centres address a cluster of
problems identified earlier in the article: loneliness, weakened relational bonds, instability
of belonging, and a lack of environments conducive to interiority. They are therefore not

2 The example of these centers is accessible under: Haus Concordia — A Place of Encounter in Germany, accessed February 14, 2026.

https://www.haus-concordia.com/web/de/home-2.
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merely organizational initiatives, but spaces in which a more integral form of embodied,
communal, and spiritually meaningful life may become possible.

Conclusion

The argument developed in this article can be summarised as a theological claim
concerning the conditions of faith transmission in digitally mediated contexts. The emer-
gence of Generation Alpha should be understood not merely as the appearance of a new
sociological cohort, but as a sign of a deeper transformation of the cognitive and relational
conditions under which faith, authority, and community are received and interpreted. This
article has argued that digital mediation does not remain external to human agency; rath-
er, it shapes attention, memory, authority structures, and modes of presence. If practical
theology presupposes that faith is received, interpreted, and enacted within historically
situated forms of cognition and sociality, then a transformation of these forms necessarily
becomes a theological concern.

The decisive issue is therefore anthropological. Christian theology affirms that the
human person is ordered toward truth and communion. When the structures through
which truth is encountered and relationships are sustained are modified, theology must ask
whether these new structures facilitate or inhibit a person’s orientation toward truth. The
problem is not technology as such, but the normative patterns of cognition and interac-
tion that it stabilises. A digitally saturated environment may expand access to information
while simultaneously fragmenting attention; it may intensify connectivity while weak-
ening embodied communion. Theological reflection must therefore distinguish between
mediation as such and mediation that redefines the grammar of authority and presence.

The pastoral proposals discussed in this article — such as small formation groups, reli-
gious tourism, individual spiritual accompaniment, and spiritual renewal centres — should
therefore be understood not as optional pastoral initiatives or merely pragmatic solutions,
but as responses to transformed conditions of subjectivity, relationality, and the experience
of reality. In this sense, pastoral practice appears not as a secondary application of theo-
logical reflection, but as a privileged locus in which the Church responds to historically
changing conditions of human experience and communication.

In this context, the metaphor proposed by Otto Neurath offers an apt description of
the Church’s situation: “We are like sailors who have to rebuild their ship on the open sea,
never able to dismantle it in dry-dock and to reconstruct it there out of the best materials”
(Neurath, 1973, p. 199). The Church cannot suspend its historical embeddedness in order
to redesign pastoral structures from an external vantage point. Reconstruction takes place
within the very conditions that require it. This entails a disciplined, piecemeal reconfigu-
ration rather than programmatic rupture.

Such reconfiguration is best understood not as innovation in the sense of novelty
production, but as semantic and practical reactivation. Reflections on metaphor by Fried-
rich Nietzsche and Donald Davidson — interpreted through discussions in Ortony (1993,
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pp- 114-118) and Rorty (2012, pp. 162—172) — highlight that new insight often arises
through the creative redeployment of inherited language. Transposed into pastoral theolo-
gy, this suggests that the Church’s task is not to replace its practices with technologically
fashionable substitutes, but to reinterpret and re-enact established practices under altered
conditions of reception. The criterion is not originality, but fidelity capable of renewed
intelligibility.

The reconstruction demanded by the emergence of Generation Alpha is thus neither
a strategic adjustment nor a cultural concession. It concerns the intelligibility of faith
under transformed epistemic conditions. Further theological work should therefore clar-
ify the relation between digitally shaped cognition and classical anthropological claims
concerning freedom, truth, and relationality. Empirical research into the reception of au-
thority, community, and religious language among digitally formed generations would
refine this analysis. Finally, a systematic evaluation of pastoral initiatives that integrate
embodied community with digital mediation is required in order to avoid both nostalgic
defensiveness and uncritical technological accommodation.

The present article has been theoretical and interpretive in character and has not pre-
sented original empirical research; rather, it has proposed a theological-anthropological
framework intended to guide further empirical and pastoral investigation. Practical theol-
ogy, if it is to remain coherent with its own presuppositions, must address the transforma-
tion brought about by digital culture not only at the level of methods and strategies, but
at the level of the anthropological and epistemic conditions under which faith can remain
intelligible, credible, and livable in contemporary digitally mediated forms of life.
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Jednym z sensowniejszych sposobow porzadkowania — burzliwej momentami — de-
baty o roli Kosciota katolickiego w przestrzeni wspotczesnej Polski jest odnoszenie jej do
naszego tadu konstytucyjnego w tym zakresie. Oparty o zasadg autonomii i wspotdzia-
lania panstwa i Kosciola jest 6w konstytucyjny model, a w kazdym razie by¢ powinien,
waznym kryterium w rozstrzyganiu r6znych watpliwosci, sporow i dylematow, jakie wia-
73 si¢ z obecno$cig katolicyzmu w przestrzeni publicznej wspotczesnej, obecnej w Unii
Europejskiej, Polski. W tej wlasnie perspektywie z uwaga odnotowac nalezy publikacje
zbiorowa pt. Europeizacja wolnosci religijnej. Przypadek Polski przygotowang pod re-
dakcja prof. Kazimierza Michata Ujazdowskiego, przez srodowisko konstytucjonalistow
z Uniwersytetu £.odzkiego.

Konstytucyjny skarb

Ta napisana z perspektywy stricte prawniczej zbiorowa publikacja po pierwsze odsta-
nia z calg wyrazistoscig wartos¢ polskiego modelu wolnosci religijnej zapisanego w art.
53 polskiej Konstytucji z 2 kwietnia 1997 r. i szerzej catego modelu relacji miedzy Ko-
$ciolem a panstwem, opisanego w art. 25 tejze Ustawy Zasadnicze;.

Odwolujac si¢ do orzecznictwa Trybunatu Konstytucyjnego i trybunatéow europej-
skich, a takze do praktyki polskiego zycia publicznego ostatnich 30 lat, autorzy publi-
kacji przekonuja, ze czteroprzymiotnikowe ujecie wolnosci religijnej w art. 53 polskiej
Konstytucji (indywidualne, zbiorowe, prywatne i publiczne), oraz oparcie relacji miedzy
panstwem a Ko$ciolem na zasadzie ,,autonomii i wspoldziatania” (art. 25 Konstytucji)
to rozwigzania stabilizujace relacje migdzy panstwem a Kosciotem (Kazimierz M. Ujaz-
dowski). A co wiecej, to takze regulacje dobrze odpowiadajace polskiej tradycji i tozsa-
mosci historycznej, a takze wspolczesnej wolnosciowej filozofii praw cztowieka, do kto-
rej odwoluja si¢ w swym orzecznictwie takze europejskie trybunaty (Marcin Malecko).

Dobrym przyktadem owej wartosci ducha i litery polskiej Konstytucji w tym zakre-
sie moze by¢ — przywolana w recenzowanej publikacji przez Jakuba Stepnia — debata
dotyczaca organizacji nauki religii w szkole. Opisujac szczegétowo spor, jaki w latach
2024-2025 Kosciot katolicki 1 inne Koscioly toczyly z Ministerstwem Edukacji Narodo-
wej, na kanwie wprowadzanych przez ministerstwo w tym zakresie zmian, autor podkre-
$la, ze konstytucyjne ramy relacji miedzy panstwem i Ko$ciotem tworzyty dobre, cho¢
w tym wypadku niewykorzystane, formalne podstawy do merytorycznego i efektywnego
dialogu w tej sprawie. Analogicznie, ogélniej powiedzie¢ mozemy, ze owe konstytucyj-
ne ramy — wzywajace panstwo polskie i Kosciot katolicki do wspoétdziatania na rzecz
dobra wspoélnego i wzajemnego respektu dla ich autonomii — tworzyty dobrze wykorzy-
stang podstawe do odpowiedzialnej i efektywnej wspotpracy obu instytucji, w tak drama-
tycznych dla Polski okolicznosciach, jak fala uchodzcow po wybuchu wojny w Ukrainie
w roku 2022, czy pandemia Covid w latach 2021-2022 (por. Sowinski, 2025).

W tym sensie recenzowana publikacja jest takze ciekawa glossg do podejmowangj
dzi§ w réznych miejscach dyskusji o potrzebie zmiany obowigzujacej w Polsce Konsty-
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tucji. A jej przestanie w tym zakresie jest takie, ze jesli nawet istniejg jakie$ przestanki
sugerujace rozwazanie zmian w naszej Ustawie Zasadniczej, to nie odnoszg si¢ one do
przekonujgcych i sprawdzonych w praktyce regulacji dotyczacych relacji migdzy pan-
stwem a Ko$ciotem.

Kontekst europejski

Swoj wpltyw na interpretacje i aplikacje konstytucyjnych regulacji relacji panstwo—
Kosciot i zasady wolnosci religijnej w Polsce mie¢ musiata obecno$¢ Polski w Unii Eu-
ropejskiej, ktora oddziatuje sita rzeczy na caty polski system prawny. Szczegdlng w tym
kontekscie warto$cia recenzowanej tu publikacji jest po wtdre proba przesledzenia tego
zagadnienia, zarOwno w wymiarze ,,europeizacji”’ rozwigzan polskich, jak i odwrotnie,
wplywu doswiadczen §rodkowoeuropejskich na wrazliwos¢ prawna ,,starej” Unii, a takze
rodzacych si¢ w tym zakresie naturalnych potencjalnych napigc.

Ciekawa analize wptywu orzeczen trybunatéw europejskich (ETPC i TSUE) na uje-
cia i interpretacje polskie w tym zakresie podejmuje — w recenzowanej publikacji — mig-
dzy innymi Marcin Malecko. Trafnie zwraca on uwagg, ze cho¢ interpretacje trybunatow
europejskich w roznych praktycznych rozstrzygnigciach, wyrazniej niz orzecznictwo
polskie, akcentuja prymat jednostkowej wolnos$ci sumienia nad wolno$cig pozytywna
wspolnot religijnych, to z drugiej strony, przyznajg one w tym zakresie sagdom 1 trybuna-
fom krajowym ,,margines oceny”, co w praktyce oznacza czg¢sto akceptacje roznorodnosci
praktycznych rozwiazan w zakresie wolnosci religijnej w poszczegdlnych panstwach
cztonkowskich. Zgodnie z duchem i literg art. 17 Traktatu o funkcjonowaniu Unii Euro-
pejskiej. Szczegdlng wartoscig analizy Marcina Malecko w tym zakresie jest takze odnie-
sienie jej do praktycznych casusow i dylematow zwigzanych chocby z klauzulg sumienia
lekarzy, wobec dopuszczalnych prawnie zabiegéw aborcji, czy wolno$cig przedsiebior-
cow, do odmawiania wykonywania ustug uznanych przez nich za istotnie sprzeczne z ich
sumieniem, czy Swiatopogladem.

Problematyke wptywu odwrotnego, a wigc oddziatywania do§wiadczen srodkowo-
europejskich na wrazliwo$¢ prawng catej Unii Europejskiej omawia z kolei — w recen-
zowanej pracy — Michal Matlak. Wskazuje on przy tym rdzne wymiary tego wptywu.
Po pierwsze, zwraca uwage, ze rozszerzenie Unii Europejskiej na wschod zmienialo,
generalnie §wiecki, paradygmat debat w Parlamencie Europejskim, w kierunku powaz-
nych debat $wiatopogladowych, w ktorych wyraznie obecny stat si¢ takze chrzescijanski
punkt widzenia, w sprawach takich jak postulaty spotecznosci LGBT, czy aborcja. Po
drugie, jego zdaniem, wejscie panstw Europy srodkowo-wschodniej do Unii Europejskiej
zaowocowalo uzupeknieniem jej polityki zewngtrznej o kwestie ochrony praw chrzescijan
przesladowanych na catym $wiecie. Po trzecie wreszcie, dostrzega ten autor rol¢ panstw
Europy srodkowo-wschodniej w rewizji niektdrych orzeczen trybunatéw europejskich
(np. w glosnej sprawie Lautsi przeciwko Wiochom przed ETPC), od ujecia laickiego, li-
mitujacego obecnos¢ religii w przestrzeni publicznej, do ujecia akcentujacego ,,margines
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uznania”, w ramach ktorego uznaje si¢, ze w poszczegdlnych panstwach symbole religij-
ne w przestrzeni publicznej traktowane by¢ moga jako — nienaruszajacy wolnosci religij-
nej — element ich tozsamosci kulturowe;.

Takie 1 podobne analizy uzasadniajg jeden z waznych wnioskéw — podnoszonych
takze przez redaktora naukowego catej publikacji — Ze integracja europejska nie ma wy-
miaru ideologicznej czy $wiatopogladowej kolonizacji, jakiej bogate laickie panstwa ,,sta-
rej” Unii dokona¢ by miaty na religijnej wrazliwosci ,,nowych” panstw cztonkowskich,
ale ma w sobie potencjat racjonalnej debaty, sporu i dialogu.

Kluczowe wyzwania

Podejmujac takze inne ciekawe watki (np. dotyczace sytuacji prawnej wyznan
»~mniejszosciowych” w Polsce — w tekscie Pauliny Labieniec) recenzowana tu publikacja
nie wyczerpuje, rzecz jasna, bo wyczerpac nie moze, calej zlozonej problematyki, ktora
podejmuje. Jak zawsze w tego rodzaju przypadkach znajduja sie¢ w niej takze ujecia albo
skroty interpretacyjne, ktore zastuguja na polemike.

Tytulem przyktadu. Zbyt uproszczony wydaje si¢ obraz wylaniajacy si¢ z tekstu
Kazimierza M. Ujazdowskiego, w ktorym az do roku 2015 Kosciot katolicki cieszyt
si¢ w Polsce autorytetem, zas po tym roku, ,,uksztattowat si¢ nie tyle model Kosciota
panstwowego, co Kosciota zdominowanego i zinstytucjonalizowanego przez rzadzaca
wigkszo$¢” (s. 19). Warto bowiem przypomniec, ze juz przed rokiem 2015 Kosciot ka-
tolicki spotykat si¢ zarowno z przejawami politycznej instrumentalizacji jego autorytetu
(np. w latach 2005-2007; por. Gierycz, 2009, s. 179-204), jak i jego (autorytetu) nadwy-
rezaniem w trakcie gorgcych batalii politycznych (np. w sprawie lustracji; por. Wiscicki,
2009, s. 225-245). Wypada takze zaznaczy¢, ze pomimo wyraznych prob instrumentali-
zowania autorytetu Kosciota po roku 2015, w epoce tzw. ,,dobrej zmiany”, nie brakowato
w jego relacjach z 6wczesng wladza wyraznych réznic, dyskusji i sporéw, zwiazanych
chocby z kwestig migracji, psujacych si¢ relacji z zachodnim sgsiadem Polski, czy pro-
mowanym wowczas modelem patriotyzmu (zob. szerzej Sowinski, 2021). Dyskusyjne
(w tekscie Michata Matlaka) wydaje si¢ tez wprowadzenie srodkowoeuropejskich pra-
wicowych populizméw do — ciekawej skadingd — analizy o wplywie wrazliwosci reli-
gijnej Europy $rodkowo-wschodniej na zmiang wrazliwos$ci catej Unii. A zwlaszcza na-
zywanie ich populizmami ,,0 podtozu religijnym” (s. 127). Nie rozwijajac tu tej kwestii
szerzej powiedzie¢ mozemy najogodlniej, ze w wielu kluczowych kwestiach spotecznych
prawicowe populizmy (z ich specyficzng teologia polityczna) sa raczej parodia niz ema-
nacja chrzescijanstwa. A szczegolnie, zaprzeczeniem spolecznego nauczania Kosciota.
Mozna tez, jak zawsze w tego typu przypadkach, wskaza¢ w recenzowanej pracy pew-
ne deficyty dotyczace przywolanej w niej literatury przedmiotu. W kilku przynajmniej
tekstach $wietne zastosowanie miataby choéby rozprawa profesora Michata Gierycza
(2017) na temat aksjologicznego wymiaru politycznych debat i procesu decyzyjnego
w Unii Europejskie;.
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Niezaleznie od tych uwag, czy watpliwosci, raz jeszcze jednoznacznie podkresli¢
jednak wypada, ze recenzowana tu warto§ciowa publikacja przekonujgco prezentuje za-
réwno warto$¢ polskiego konstytucyjnego modelu wolnosci religijnej i relacji miedzy
panstwem a KoSciotem, jak i jego, zweryfikowang praktyka obecnos$ci Polski w Unii Eu-
ropejskiej, funkcjonalno$¢. Najwazniejsza chyba jednak jej warto$¢ wykracza nieco poza
— wiodacy w niej — poziom analizy stricte prawnicze]. Jak slusznie bowiem podkresla
w jej wstepie Kazimierz M. Ujazdowski, dalsza funkcjonalnos$¢ polskiego modelu wol-
nosci religijnej, ktory dobrze stuzyt dotad zaréwno polskiemu KoSciotowi, jak i polskiej
demokracji, zalezy w duzej mierze od jego dalszej legitymizacji, w warunkach laicyzuja-
cego si¢ polskiego spoteczenstwa. Jako jedno za$ z gtownych niebezpieczenstw dla utrzy-
mania tej legitymizacji wskazuje 6w autor — nie bez racji — polityczne instrumentalizowa-
nie publicznej misji Kosciota.

Nieco jednak liste tych okotoprawnych wyzwan wydhuzajac, wskazmy jeszcze dwa
kolejne. Po pierwsze zatem, zwlaszcza z punktu widzenia samego KoSciola, istotne wyda-
je si¢ w tym kontekscie unikanie putapki, czy tez pokusy, religijnej grupy interesu. Status
Kosciota jako instytucji publicznej i wynikajgce z niego gwarancje prawne, rodzi¢ moga
wszak naturalng pokuse ich obrony gtéwnie na sposob partykularno-prawny, analogicz-
nie jak robig to klasyczne grupy interesu. Nie trzeba dodawacé, ze redukowanie si¢ przez
Kosciot do takiej wlasnie roli — religijnej grupy interesu — w dtuzszej perspektywie ozna-
cza¢ by moglo delegitymizacj¢ jego wyjatkowego i specyficznego znaczenia religijnego
i aksjologicznego. A w konsekwencji, takze delegitymizacj¢ obecnego polskiego modelu
relacji miedzy panstwem i Kosciotem, ktory ufundowany jest wlasnie na przekonaniu
0 owym szczegolnym, religijnym i moralnym, wktadzie Kosciota w zycie publiczne.

Innym podobnym wyzwaniem w tym kontekscie wydaje si¢ po drugie unikniecie
przez Kosciot putapki aktora spoteczenstwa obywatelskiego. Uczestniczac bowiem w pu-
blicznych debatach, czy prowadzac rozbudowang dziatalno$¢ charytatywna, upodobniaé
si¢ moze Kos$ciot zanadto, lub by¢ w opinii publicznej utozsamiany, z rola jeszcze jed-
nej instytucji spoteczenstwa obywatelskiego. Takze taki rodzaj (auto)ze$§wiecczenia jego
niepowtarzalnego religijnego statusu, w dtuzszej perspektywie delegitymizowa¢ moze
zardwno szczeg6lng pozycje 1 rolg samego Kosciola, jak i chronigce jg polskie rozwig-
zania ustrojowe.
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