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Préba analizy z pozycji wolnosci religijnej

Bashkir Editing of the Text On the Afterlife According
to the Teachings of the Orthodox Church
An Attempt at Analysis from the Perspective of Religious Freedom

Abstrakt: Artykut przedstawia analize baszkirskiej redakcji XIX-wiecznego
tekstu O Zyciu pozagrobowym zgodnie z nauczaniem Kosciota prawostaw-
nego (1899), jednego z najwczesniejszych zabytkdéw drukowanych w jezyku
baszkirskim. W pierwszej czesci, autorstwa Lidii Abubakirovej, omdwiono
historie przektadu, jego zalezno$¢ od wczesniejszych ttumaczen misyjnych
na jezyki tureckie (kriaszenski, czuwaski, tatarski, attajski) oraz wskazano na
kompilacyjny charakter baszkirskiej wersji, w tym btedy semantyczne i skta-
dniowe $wiadczace o niepetnej kompetencji ttumacza w jezyku baszkirskim.

WIENCZYSEAW D. CZERNIEWSKI — dr; absolwent Wydziatu Orientalistycznego
Uniwersytetu Warszawskiego, obecnie pracownik Uniwersyteckiego Centrum Badan
Wolnosci Religijnej Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie. Zain-
teresowania badawcze w sferze jezykoznawstwa obejmuja m.in. jezyki kipczackie, gra-
matyke poréwnawcza, sktadnie tekstu literackiego. Ponadto, zainteresowania naukowe
autora obejmuja kontakty miedzyreligijne, historie i wspéiczesnosé¢ wspélnot katolickich,
trzymajacych sie rytéw wschodnich.

LIDIA ABUBAKIROVA - dr; absolwentka Baszkirskiego Uniwersytetu Pafistwowego.
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W drugiej czesci, opracowanej przez Wienczystawa Daniela Czerniewskiego,
przedstawiono interpretacje tekstu w perspektywie wolnosci religijnej, po-
lityki jezykowej Imperium Rosyjskiego oraz socjolingwistyki kontaktowe;j.
Omowiono ambiwalentny charakter prawostawnej misji wérdd Baszkiréw oraz
jej powiazania z procesami rusyfikacyjnymi, a takze podkreslono znaczenie
zabytku dla badan nad historia jezyka baszkirskiego, dialektologia, interferen-
cja jezykowa oraz funkcjonowaniem jezyka w kontekscie kultury islamskiej
i chrzescijanskiej kofca XIX wieku. Potaczenie perspektyw jezykoznawczej
i religioznawczej pozwala na wieloaspektowe ujecie tekstu i ukazuje jego
warto$¢ jako Swiadectwa rozwoju jezyka oraz proceséw tozsamosciowych
w spoteczenstwie baszkirskim.

Stowa kluczowe: jezyk baszkirski, przektad, misja prawostawna, wolno$¢
religijna, historia jezyka baszkirskiego.

Abstract: The article presents an analysis of the Bashkir version of the 19th-
century missionary text On the Afterlife According to the Teachings of the Orthodox
Church (1899), one of the earliest printed monuments in the Bashkir language.
The first section, authored by Lidia Abubakirova, discusses the historical back-
ground of the translation, its dependence on earlier missionary adaptations
into other Turkic languages (Kryashen Tatar, Chuvash, Tatar, Altai), and the com-
pilatory nature of the Bashkir version, including semantic and syntactic errors
indicating that the translator was not a native speaker of Bashkir. The second
section, written by WieAczystaw Daniel Czerniewski, offers an interpretation of
the text through the lens of religious freedom, imperial language policy, and
contact sociolinguistics. It highlights the ambivalent character of the Orthodox
mission among the Bashkirs, its connections with Russification processes,
and the value of the text as a source for the study of the history of the Bashkir
language, dialectology, linguistic interference, and the interaction between
Islamic and Christian cultures at the end of the 19th century. The combination
of linguistic and religious-studies perspectives provides a multifaceted view of
the monument and demonstrates its significance for understanding language
development and identity processes within Bashkir society.

Key words: Bashkir language; translation; Orthodox mission; religious free-
dom; Bashkir language history.

Zabytek O gyciu pozagrobowym zgodnie z nauczaniem Kosciola prawostaw-
nego (OZP; thumaczenie baszkirskie z 1899), bedacy jednym z najstarszych
zachowanych drukowanych tekstoéw w jezyku baszkirskim, zajmuje szczegdlne
miejsce w historii piSmiennictwa ludéw tureckich regionu uralsko-nadwot-
zanskiego. Jako tlumaczenie stworzone w $rodowisku prawostawnej misji
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prowadzonej przez Imperium Rosyjskie, tekst ten stanowi $wiadectwo ztozo-
nych interakg;ji religijnych, kulturowych oraz jezykowych, ktére ksztattowaty
warunki funkcjonowania jezyka i spoteczno$ci baszkirskiej na przetomie
XIX i XX wieku. Rdwnoczesnie jego kompozycja, struktura jezykowa, cechy
dialektalne oraz interferencje wynikajace z pracy ttumaczy, tworza cenny
material do rekonstrukeji 6wczesnego stanu jezyka i kontaktéw miedzyjezy-
kowych w regionie.

Pierwsza czes$¢ niniejszego artykutu, autorstwa Lidii Abubakirovej!,
rekonstruuje kontekst powstania przektadu oraz przedstawia analize lin-
gwistyczng i translatoryczng baszkirskiej wersji tekstu z 1899 roku. Autor-
ka, opierajac sie na dokumentach archiwalnych (listach N. Ilminskiego,
W. Katarinskiego, I. Altynsarina) oraz na poréwnaniu przektadéw kriaszen-
skiego i czuwaskiego, wykazuje kompilacyjny i heterogeniczny charakter
baszkirskiego przektadu, a takze wskazuje na liczne swiadectwa kontaktu
dialektéw, interferencji miedzyjezykowej i — co szczegdlnie istotne — niepelnej
kompetencji ttumacza w zakresie jezyka baszkirskiego. Analiza ta sytuowana
jest w kontekscie szerzej zakrojonych badan nad historig przektadu tekstéw
religijnych na jezyki tureckie oraz nad rola misji prawostawnej w ksztatto-
waniu wczesnych form jezyka literackiego.

Druga cze$¢ opracowania, przygotowana przez Wienczystawa Daniela
Czerniewskiego, proponuje rozszerzenie analizy o perspektywe wolno$ci
religijnej oraz socjolingwistyke kontaktowa. Uwzgledniajac wspétczesne
standardy oceny zjawisk religijnych, autor wskazuje, ze dziatalno$¢ misji
prawostawnej wérdd Baszkiréw nie miata charakteru catkowicie dobro-
wolnego, lecz byla zintegrowana z administracyjng polityka Imperium
Rosyjskiego, ktérej jednym z celéw byto ograniczenie wplywéw edukacji
muzutmarnskiej (cho¢ system medres nadal istniat i pozostawat istotny),
stopniowe promowanie jezyka rosyjskiego oraz tworzenie nowej warstwy
,pismiennosci misyjnej” w lokalnych jezykach. Zauwazone w baszkirskim
przektadzie elementy islamizujacego stownictwa, btedy semantyczne oraz
mieszanie wzorcow sktadniowych autor interpretuje jako $wiadectwo
kontaktu kultur i systeméw religijnych w okresie intensywnych przemian
polityczno-spotecznych.

1 Sekcje opracowano na podstawie tekstu: JI.®D. AGyGakuposa, CBeleHUSI O BO3BMOXKHBIX
aBTOpax OAIIKMPCKOro nepeBoya ,,0 3arpoOHOI KM3HH MO YUSHHIO NPaBOCiIaBHOM nepkBu” . COOpHUK
MarepuaioB Bcepoccuiickoil HayqHO-TIpaKTHYeCKOil kKoH(epeHun ,,Ieopust ypano-anTaickoro
S3BIKOBOTO COOOIECTBA U ACNCKTHI ¢ Pa3BUTHUsI B COBPEMECHHON OTEUYCCTBCHHON JIMHIBUCTHKE”,
Yda 2021, c. 20-31 [thum. pol. Wienczystaw D. Czerniewski].
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Polaczenie obu perspektyw — jezykoznawczo-historycznej oraz religio-
znawczej — umozliwia kompleksowe ujecie zabytku, ukazujac go nie tylko
jako produkt praktyki translatorycznej misjonarzy, lecz réwniez jako wazne
zrédio do badan nad rozwojem odmian jezyka baszkirskiego, jego systemu
leksykalnego i gramatycznego, a takze nad relacjami miedzykulturowymi
epoki. OZP, mimo swego funkcjonalnie misyjnego charakteru, zachowuje
znaczng warto$¢ jako dokument $wiadczacy o dynamice przemian jezy-
kowych, o strategiach adaptacji chrzescijaniskich tresci do jezyka o silnie
zakorzenionej tradycji islamskiej, jak réwniez o stopniu interferencji miedzy
jezykami: baszkirskim, tatarskim, rosyjskim i czuwaskim.

Celem niniejszego artykutu jest zatem nie tylko rekonstrukcja procesu
przektadu i identyfikacja cech jezykowych zabytku, lecz takze préba umiesz-
czenia baszkirskiej redakcji tekstu w szerszym kontekscie relacji religijnych,
polityki jezykowej oraz proceséw socjokulturowych, ktére uksztaltowaty
warunki rozwoju jezyka baszkirskiego u schytku XIX wieku. Dzieki pofgczeniu
wynikéw badan autoréw obu sekcji mozliwe jest ukazanie zaréwno ograniczen,
jak i warto$ci omawianego Zrédla, a tym samym pelniejsze zrozumienie jego
miejsca w historii baszkirskiej literatury i pi$miennictwa religijnego.

Opis zabytku piSmiennictwa oraz kwestia pierwowzoru

Zabytek pismiennictwa w jezyku baszkirskim (OZP) datowany jest na
rok 18992 Ksigzke wydano w Orenburgu w naktadzie 500 egzemplarzy;
obejmuje ona 36 stron tekstu drukowanego w grafii cyrylickiej. Oryginalne
wydanie obecnie przechowywane jest w Bibliotece Narodowej Finlandii.

Badanie kwestii stopnia zaleznosci baszkirskiego przektadu od innych
ttumaczen na jezyki tureckie oraz poréwnanie go z redakcja przektadu kria-
szeniskiego® [19074; Tege donydddge tormos turinda, 2009°] i przektadem

2 O 3arpo0OHOI XKU3HH [0 YYCHHIO NPaBOCIaBHOI nepksu. Ha Gamkupckom si3bike, Kasanb
1899, 36 c.

3 Kriaszeni (nazwa wlasna: kerdsen), w Rosji przedrewolucyjnej znani réwniez jako
yTatarzy ochrzczeni” — wyznajaca prawostawie grupa etniczna, zamieszkujaca przede wszyst-
kim region nadwotzansko-uralski. Postuguje sie etnolektem kriaszeniskim, zaliczanym przez
niektérych jezykoznawcéw do gwar jezyka kazansko-tatarskiego, przez innych za$ trakto-
wanym, jako osobny jezyk.

* O 3arpoGHO )KH3HHU 10 YYCHHUIO [IPABOCIaBHOM LiepkBH. Ha KpeleHo-TaTapckoM si3bIke. 2-¢
n3nanue [IpaBociaBHOrO MucCHOHEpCKoro obiecTsa, Kazanp 1907, 58 c.

® Tere aoubssre TopMOII TyphIHAa. K 20-neturo kpsimeHckoro npuxona r. Kazanu (1989-2009),
Kazanb 2009, 47 c.
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czuwaskim [1912¢] pozwala stwierdzié¢, ze ttumacze OZP na jezyk basz-

kirski kierowali sie w swojej pracy okreslong zasada: majac do dyspozycji

rosyjskojezyczne wydanie, a takze stowniki baszkirsko-rosyjski i rosyjsko-

-baszkirski, poréwnywali swdj przektad z wczedniejszymi analogicznymi

tekstami w pokrewnych jezykach tureckich. Potwierdzaja to nastepujace

cytaty z listéw misjonarzy prawostawnych, prowadzacych misje wsréd ludéw
tureckich (Kazachow, Attajéw, Baszkirow, Tatarow itd.):

a) wlistach W. Katarinskiego do N. Ilminiskiego (datowanych na rok 1890)
czytamy: ,,[...] Pojawity sie trudnosci w transkrypcji i przy tym trzeba
bylto korzystaé z przektadéw attajskich”;

b) w innym liscie z 1890 r.: ,Broszura o $w. Wiodzimierzu zostata prze-
ttumaczona z jezyka kriaszenskiego na kirgiski’. Po przejrzeniu zosta-
nie przestana Panu do druku. Bedzie bardzo pozyteczna dla Kirgizéw
i Rosjan na stepie”;

c¢) w liscie I. Attynsarina (datowanym na rok 1876) czytamy: ,Dopiero
weczoraj rozpoczalem moja ksiazke do poczatkowego czytania w jezyku
kirgiskim; aby unikna¢ ksiazek tatarskich, zaczatem od nastepujacych
wierszy[...]"8.

Potwierdzeniem istnienia praktyki ttumaczenia z jednego jezyka turec-
kiego na drugi, sa r6znego rodzaju raporty misjonarzy, listy Katarinskiego
do Ilminskiego, a takze informacje z przypisu do drugiego wydania ksigzki®:
a) ,Obie te ksiazki — «Pierwsza po elementarzu ksiazka do czytania» oraz

praktyczne poczatkowe lekcje jezyka rosyjskiego, bedace przektadem

z jezyka tatarskiego na baszkirski, zostaly juz raz wydane, za zycia

inspektora okregowego W.W. Katarinskiego”.

b) ,Uczyniwszy podstawa przekladéw dla Kirgizow przede wszystkim
gotowe tlumaczenia N.I. Ilminskiego, W.W. Katarinski, przy udziale
rodowitych Kirgizéw, przerabiat je na «czysto ludowy jezyk kirgiski»"1°.

O 3arpoOHOIT KU3HH 0 YYCHHIO MPABOCIABHOM IEPKBU HA YyBAILCKOM si3bike. M3nanme
SITOE MPABOCIIABHOTO MUCCHOHEPCKOro obecTsa, Kazans1912, 32 c.

7 Jezykiem kirgiskim” w okresie przed rokiem 1925 nazywano jezyk kazachski, za$
,Kirgizami” — Kazachéw.

8 HA PT. ®@. 968. 1. 189. 1876 . JI. 113 [Archiwum Narodowe Republiki Tatarstanu.
F 968.D. 189. L. 113].

AT BeccoHnos, IlepBas nocie OyKkBapsi KHIDKKA JUIS YTCHUSI U [IEPBOHAYAIIBHBIC YPOKH
PYCCKOTO sI3bIKa JJIs FOr0-BOCTOYHBIX Oarikup. Kasanes 1907.

"H.A. bo6poBHUKOB, Pyccko-Ty3eMHbIe yumniia, MekTeOsl 1 Mexpece Cpenneil Asuu,
ITyresie 3amerku, C.-IletepOypr 1913, c. 5.
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¢) ,Jezykiludéw tubylczych calej wschodniej czesci Rosji i Syberii w swoim
wewnetrznym uktadzie sa miedzy soba zadziwiajaco podobne, tak ze
przektady na wszystkie te jezyki mozna sprowadzi¢ do jednego syste-
mu; z jednego z tych jezykéw mozna niemal dostownie ttumaczy¢ na
inne”!!.
N.I. Ilminski rozumiat jednak, ze mimo pozornej bliskosci narodéw
i podobienstwa ich narzeczy, kazdy z nich posiada wtasne cechy szczegdl-
ne. W swoim liscie z 30 pazdziernika 1880 roku, skierowanym do N. Ka-
tanowa'2, zalecat on stosowanie opracowanego przez siebie krok po kroku
algorytmu ttumaczenia z jednego narzecza tureckiego na inne: ,Te ksigzki
przesytam Panu z nastepujacych wzgledéw: nr 1 zawiera pewne rady doty-
czace ttumaczen, nr 2 i 3 przydadza sie Panu do przetozenia ich na wtasny
jezyk ojczysty [...] Przepisze Pan ja na swoje rodzime narzecze, starajac sie
zachowa¢ ludowe stowa oraz caty uktad i konstrukcje wypowiedzi tak, jak
wystepuja w przektadzie altajskim; natomiast formy gramatyczne, wymowe
i pojedyncze stowa prosze zapisa¢ zgodnie z Panskim jezykiem, ale tak, aby
zdanie doktadnie przypominato zywa mowe Panskich wspétplemienicow”.
Ttumacz na jezyk baszkirski oczywiscie stosowat sie do wskazowek
IIminskiego, dlatego przektad nie stanowil prostej kalki jakiegokolwiek
ze wczesniejszych ttumaczen (np. kriaszenskiego czy czuwaskiego). Wska-
zuja na to pewne odstepstwa od normatywnego wymogu ekwiwalencji
wystepujace w tekécie baszkirskiego przektadu OZP. Ponizej przedstawiamy
kilka takich przyktadéw.

Jezyk Tekst oryginalny Przeklad dostowny

Baszkirski Byuika kapranbi0 kOHa Cka keprinemye, | ,Tego, ze popadtam w grzech nie-
[OZP, 1899, s. 15] ié Hanran keyac OynbiO Gapranjpl, | uzasadnionego przeklenstwa albo
Xpucrocka smdnmaranexrin’ taba | fatszywego $wiadectwa, popetnio-
QJIMaHbLIap. nego z powodu niewiary / braku
zaufania Chrystusowi, nie zdotali
odnalez¢”.

' A. Huxkonwckuii, [TepeBomueckas Komuccust [IpaBocnaBaoro Muccuonepckoro O6miectsa
npu bparctee CB. ['ypus B Kazanu. Ouepk u3 MCTOPUH MPAaBOCIABHOW MHUCCUU CPEAN MHOPOILEB
Poccun Bo Bropoit monosune XIX-ro cronerusi, Mocksa 1901, ¢ 13.

12 TTucema H.U., MiibMHUHCKOTO K KpeteHbiM Tarapam. M3nanue pes. [TpaBociaBHOTO cobeceHNKaA.
Kaszanb 1896, c. 133.

13 Forma zgodna z gwara dolnosakmarska jezyka baszkirskiego, r6zna natomiast od
formy literackiej we wspdtczesnym jezyku baszkirskim, ktdra native speakerzy z tego regionu
uwazaja za zapozyczenie tatarskie.
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Jezyk Tekst oryginalny Przeklad dostowny
Kriaszenski XKyxkxa kapraubi0 »kaspikka keprs- | ,Tego, ze popadtam w grzech nie-
[Tege donyddcdge HEMHe, ks JKallraH TaHbIk4bl Oyibin | uzasadnionego przeklenstwa albo
tormos turinda, ’Ka3bIK KbUITaHBIMHBI ajlibiMIa Xpu- | zgrzeszytam jako fatszywy $wiadek
2009, s. 12] CTOC OyJBILIBIN TOPraHHbIKTaH Taba | — poniewaz Chrystus stal przede

anMabLiap. mng i wspieral mnie — nie znale-

ziono”.
Czuwaski Beripancdp Tymna Tyca ghliaxa »Za grzech, ktéry powstat wskutek
[O 3arpo6Hoii..., kEHUHeE, lie KypMaHHUHE KypTdM Tece | nieuzasadnionej przysiegi, za to, ze
1912, s. 314 ¢bu1dxa KEHMHE MaH ¢ympa, Xpucroc | powiedzialem: «widziatem to, cze-
MyJT4IIHE TApax, go nie widziatem», z powodu tego,
Tynaiimapée. ze Chrystus udzielit pomocy, nie
znaleziono przy mnie grzechéw”.

Przektad powyzszego baszkirskiego tekstu, zwlaszcza w poréwnaniu
z analogicznymi ttumaczeniami na inne jezyki tureckie, pokazuje, ze przy-
czyng btedu znaczeniowego (esdnmdgdndektdn — ,z powodu niewiary”,
por. wspblczesne baszk. liter. isanmaganligtan) jest niezrozumienie pierwotnej
sktadni, co wptyneto na sens przektadu. Poréwnanie tego z przekladami na
jezyk kriaszenski i czuwaski pokazuje, ze ttumacze nie do konca poprawnie
oddali sens pierwotnej rosyjskiej frazy: ,nie znaleziono (grzechow) dzieki
Chrystusowemu mitosierdziu”. Baszkirski ttumacz réwniez btednie zrozumiat
fraze z tekstu pierwotnego i przelozyt ja za pomoca ablatywu egdnmdgdn-
dektdn — ,,z powodu niewiary (w Chrystusa)”.

Kolejny przykiad tego rodzaju wskazuje na niewystarczajacg znajomos¢
tradycji islamskiej przez ttumacza tekstu na jezyk baszkirski. Stato sie to
przyczyna btednego uzycia przez niego czesto stosowanego wsréd Baszkirow-
-muzulmanow wyrazenia gabul bul- (,spetniaé sie, urzeczywistnia¢ sie”)'°.

Jezyk Tekst oryginalny Tlumaczenie
Baszkirski Mun nonifana TopransiMaa... Xo3all | W $wiecie... urzeczywistniatam
Gupronena kabyi Oyiapm...”. tym, co mi Pan Bog postal”.
Kriaszenski ...Xozai OUpPrsHrs TyK OyJIabIM. ,Co Bog dat, z tego bytam zado-
wolona”.
Czuwaski Typa MEH MaHWIIE TYTA MYITAM. ,Co Bog dat, z tego bytam zado-
wolona”.

14 Przektad polski na podstawie przektadu rosyjskiego i analizy E. Aleksandrowa (Cze-
boksary).

15 BTAh — Bamrkopr teneten akagemuk hysznere: 10 tomaa. T. V (K xapede) / .1 XucamutauHoBa
penakumsheiaaa, Oge 2013, c. 66.
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W baszkirskim przektadzie naruszona zostala semantyczna sp6jnosé
konstrukgeji, sktadajacej sie z rzeczownika (w tym przypadku arabskiego
masdaru qabul — ,spelnienie, przyjecie”) oraz czasownika positkowego bul- —
,»by¢, istnie¢, stawac sie”. W tym miejscu ttumacz powinien byt uzy¢ innych
ztozonych form odrzeczownikowych o podobnej strukturze, takich jak: riza
bul-, gabul kiir-, gabul it- — o znaczeniach ,,by¢ zadowolonym z czegos”, ,wy-
razi¢ zgode”, ,przyjac¢”. Prawdopodobne jest, iz ttumacz baszkirskiego tekstu
réwniez chciat nada¢ przektadowi koloryt islamski (i popelnit btad, wynikajacy
z nieznajomosci tej tradycji). Natomiast ttumacze tekstéw kriaszenskiego
i czuwaskiego, przeciwnie, starali sie unikaé¢ zwrotéw charakterystycznych dla
jezyka zislamizowanych Tataréw i uzyli element6éw leksykalnych wspdlnych dla
jezykow tureckich regionu uralsko-nadwotzanskiego — w tym przypadku stowa
tuq (,,syty™)*®, ujawniajac w ten sposéb nowy odcien znaczeniowy tego stowa.

Kolejna cecha baszkirskiego tekstu, wskazujaca na jego oryginalnosé,
jest zawarta w nim ocena dtugosci zycia (maksymalnego wieku). W prze-
ktadach kriaszenskim i czuwaskim przytoczono biblijng ocene przecietnej
dtugosci zycia, tj. 70-80 lat (por. Ps 88(89), 10), podczas gdy w baszkirskim
—islamska (60-70 lat). Ten niuans $wiadczy o szerokiej wiedzy religioznaw-
czej autora OZP i o jego uwadze wobec czynnikéw pozajezykowych, mimo
niewtasciwego uzycia ww. konstrukeji gabul bul-.

Jezyk Tekst oryginalny Ttumaczenie

Baszkirski Bl jjonifanarst romdp 6k Kkbicka: ky6- | | Zycie w tym $wiecie jest bardzo krét-
Ky0 THrdHa4 Kelue ierd anTMbii-kerment | kie. Najdtuzej cztowiek dozywa do
MAIKA. 60-70 lat”.

Kriaszenski | AHBIH TOPMOIIIO )KUTMEIIKS YaKJIbl, KFOO ,,Zycie jego [tj. cztowieka] [trwa] do
TOpPCa CHKCSIHIS YaKJIbL... lat siedemdziesieciu, a jak dtugo prze-
zyje, to do osiemdziesieciu”.

Czuwaski Vuin mypdnacé cutMén cyna cutuhhen, |, Zycie jego [tj. cztowieka] [trwa] do
HyMaii mypaHcaH cakdpByH Gy1a lat siedemdziesieciu, a jak dlugo prze-
cutuhhen. zyje, to do osiemdziesieciu”.

Przeprowadzona analiza baszkirskiego przektadu oraz jego poréwnanie
z ttumaczeniami na inne jezyki tureckie regionu uralsko-nadwotzanskiego
pozwala stwierdzi¢, iz baszkirskie ttumaczenie tego tekstu ma charakter

16 Por.: tuq — ,,syty, najedzony* [Bamkupcko-pycckuii cioBapsk, ots. pen. 3.I. Vpakcun, Mocksa
1996, c. 640]; Tyk ,,syty, najedzony”, TykibIK ,,zadowolenie” [H.I1. OctpoymoB, [TepBblii onbIT crioBapst
HApOIHO-TaTapCKOIO sI3bIKa [0 BEITOBOPY KpelleHbIX Tarap Ka3aunckoii ryoepuun, Kazans 1876, c. 124].



Baszkirska redakcja tekstu O Zyciu pozagrobowym zgodnie z nauczaniem... 15

kompilacyjny. Autor przektadu prawdopodobnie nie byt rodzimym uzyt-
kownikiem jezyka baszkirskiego, gdyz popelniat btedy, wskazujace na
niedostateczng znajomos¢ jego specyfiki.

Proba analizy tekstu z pozycji wolnosci religijnej
oraz miejsca w historii kultury baszkirskiej

Analiza baszkirskiej redakeji XIX-wiecznego tekstu OZP nie moze po-
mijac¢ szerszego kontekstu spotecznego i politycznego, w jakim powstawaty
tego rodzaju przektady. Z jednej strony prawostawna misja prowadzona
wsrdd ludéw tureckich — w tym Baszkiréw — miata charakter nie w petni
dobrowolny i byta powigzana z procesami administracyjnymi Imperium
Rosyjskiego, w tym z polityka stopniowej rusyfikacji oraz ograniczania
autonomii kulturowo-religijnej narodéw regionu. Z drugiej jednak strony,
pomimo uwarunkowan ideologicznych, powstale wéwczas teksty sg dzi$
niezwykle cenne dla badan nad rozwojem jezyka baszkirskiego i innych
jezykow regionu, zaréwno w jego odmianie pisanej, jak tez méwionej.

Misja prawostawna wsrdd ludow tureckich drugiej potowy XIX wieku
funkcjonowata w warunkach, w ktérych réwnoprawnosé tradycji religijnych
nie byta zagwarantowana. Dziatalno$¢ misjonarzy byta $cisle powigzana
z instytucjami panstwowymi i realizowata réwniez cele polityczne. Z do-
stepnych zrédet epoki wynika, ze:

— misja nie ograniczala sie wylacznie do ewangelizacji, lecz obejmowata
tworzenie sieci szkol, w ktérych prowadzono edukacje w duchu pra-
wostawia i lojalno$ci wobec wtadz;

— nauczanie jezyka rosyjskiego w szkotach ,innorodczych” miato charak-
ter podstawowego narzedzia integracji (lub asymilacji), co szczegdlnie
widoczne jest w listach Ilminskiego i Katariniskiego;

— interwencje administracyjne ograniczaty funkcjonowanie medres, co
w praktyce redukowato ich wptyw, cho¢ system muzutmanskiej edukacji
nadal dziatat i pozostawal wazny dla spotecznosci.

W swietle wspolczesnej refleksji nad wolnoscia sumienia i wyznania
nalezy wiec zauwazy¢, ze praktyki misji nie byty oparte na ro6wnej pozycji
wszystkich tradycji religijnych. Baszkirzy — jako naréd o gteboko ugruntowa-
nej kulturze islamskiej — funkcjonowali w warunkach dominacji kulturowej,
w ktdrej ich jezyk, tradycja i religia podlegaly presji zewnetrzne;j.

Pomimo wspomnianej presji kulturowej zabytki pi$miennictwa powstate
w $rodowisku misjonarskim — w tym omawiany przektad — stanowig dzi$
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nieocenione zrodta do historii jezyka baszkirskiego. Ich warto$¢ przejawia

sie na kilku poziomach:

1) Poziom dialektologiczny - tekst odzwierciedla stan 6wczesnych
gwar baszkirskich, w tym interferencje miedzy dialektami (np. unikalne
warianty potudniowe, uzyte w powyzszym tekscie, por. esdn- ,wierzy¢”).

2) Poziom historyczno-jezykowy —zabytki te stanowia etap przejscio-
wy miedzy tradycjg ustna a pdzniejsza standaryzacja jezyka w XX wieku;
ujawniaja sktadnie, stownictwo i formy morfologiczne, ktére w pdZniej-
szym jezyku literackim zanikly lub zostaly przeksztatcone.

3. Poziom socjolingwistyczny - pokazuja wptywy kontaktowe: ele-
menty tatarskie, rosyjskie, arabskie i inne, dokumentujac procesy, ktére
w jezyku wspotczesnym sg juz trudne do odtworzenia.

4. Poziom pi$mienno$ci — s3 jednym z niewielu swiadectw funkcjo-
nowania jezyka baszkirskiego w druku przed oficjalng kodyfikacja, co
czyni je waznymi dla historii alfabetéw i grafii baszkirskiej.

Tym samym, cho¢ tekst powstal w ramach dziatalnosci misyjnej zwia-
zanej z dominacja kulturowo-religijng, jego znaczenie dla nauki wykracza
daleko poza pierwotne przeznaczenie. Zachowane przektady sa kluczowym
materialem dla rekonstrukeji wariantéw gwarowych, analizy interferencji
miedzyjezykowej, badania wczesnych prob tworzenia jezyka literackiego
oraz zrozumienia sposobéw funkcjonowania tradycji islamskiej i chrzesci-
janskiej w regionie.

Tekst OZP — podobnie jak inne przektady misjonarskie — ujawnia napiecie
miedzy ideologiczng funkcja misji, a autentycznymi jezykowymi $ladami
spotecznosci baszkirskiej korica XIX wieku. Zawarte w nim btedy i interfe-
rencje moga $wiadczy¢ o tym, ze ttumacz nie byt rodzimym uzytkownikiem
baszkirskiego, ale jednoczesnie pokazuja, w jakim zakresie jezyk baszkirski
funkcjonowat w kontaktach miedzykulturowych i jakimi §rodkami postugi-
wano sie przy opisie chrze$cijanskiej doktryny w ramach jezyka majacego
silnie zakorzeniong tradycje islamska.

Z perspektywy wspotczesnych standardéw wolnosci religijnej publikacje
takie jak OZP nie s3 neutralne. Stanowia jednak wazne $wiadectwo ztozo-
nosci proceséw misji, wzajemnych wptywow religijnych, a przede wszystkim
dynamicznego rozwoju jezyka baszkirskiego w warunkach kontaktu kultur.

Analiza baszkirskiej redakcji XIX-wiecznego tekstu O zyciu pozagrobowym
zgodnie z nauczaniem Kosciota prawostawnego ukazuje wielowymiarowos¢
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tego zabytku, ktorego znaczenie wykracza daleko poza jego pierwotng
funkcje misyjna. Zestawienie ustalen przedstawionych w pierwszej sekeji
artykutu (L. Abubakirova) z analiza socjolingwistyczna i religioznawcza
zaprezentowana w sekcji drugiej (W.D. Czerniewski) pozwala dostrzec,
ze tekst ten jest jednoczesnie produktem okreslonej polityki imperium oraz
warto$ciowym $wiadectwem rozwoju jezyka baszkirskiego.

Z jednej strony przektad z 1899 roku powstat w warunkach ograniczonej
wolnodci religijnej oraz w atmosferze intensyfikacji dziatann misyjnych, kté-
rych celem byta nie tylko chrystianizacja, lecz réwniez wzmocnienie wpty-
wéw administracji rosyjskiej. Analiza kontekstowa pokazuje, ze translacje
tego rodzaju byly narzedziem polityki imperialnej: wspieraty wprowadzanie
jednolitych standardéw edukacyjnych, promowaty jezyk rosyjski i zmieniaty
pozycje lokalnych instytucji religijnych takich jak medresy. Jednoczes$nie
jednak system islamskiego szkolnictwa nie ulegt likwidacji, lecz pozostawat
w dynamicznej, cho¢ nieréwnej relacji z instytucjami edukacji pafistwowe;j.

Z drugiej strony omawiany zabytek jest kluczowym zZrédtem do badan
nad jezykiem baszkirskim. Jego kompilacyjny charakter, wykazane interfe-
rencje jezykowe, btedy wynikajgce z pracy ttumacza niebedgcego rodzimym
uzytkownikiem oraz widoczne w tekscie wptywy dialektalne i miedzyjezykowe
stanowia bezcenny materiat dla historycznej dialektologii, translatoryki oraz
badan nad ksztattowaniem sie jezyka literackiego. Tekst dokumentuje stan
baszkirskiego na przetomie epok: pomiedzy tradycja ustna a procesami poz-
niejszej standaryzacji; pomiedzy swiatem islamskim a wptywami rosyjskimi;
pomiedzy praktyka zywej mowy a misjonarskimi probami jej skodyfikowania.

Zabytki tego typu, cho¢ ufundowane na ideologicznym i religijnym kon-
tekscie epoki, s dzi$ jednymi z najwazniejszych swiadectw historycznego
rozwoju jezykéw regionu uralsko-nadwolzanskiego. Tekst OZP pokazuje,
jak w warunkach intensywnego kontaktu kultur ksztattowat sie model
baszkirskiej pismiennosci, a takze jak jezyk reagowal na nowe funkcje:
katechetyczne, dydaktyczne i administracyjne. Stanowi réwniez przyktad
tego, w jaki sposéb przektad moze staé sie przestrzenia negocjacji znaczen,
wartosci i wzorcéw kulturowych.

W rezultacie przeprowadzonej analizy mozna stwierdzi¢, ze baszkirska
redakcja OZP jest nie tylko dokumentem misji prawostawnej, lecz takze
$wiadectwem proceséw tozsamosciowych, jezykowych i religijnych, ktére
miaty fundamentalne znaczenie dla ksztattowania sie wspétczesnego jezyka
baszkirskiego oraz kultury tego narodu. Wiaczenie perspektywy wolnosci
religijnej oraz socjolingwistycznej do badan nad zabytkiem pozwala petniej
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uchwyci¢ jego miejsce w historii i pogtebia zrozumienie relacji miedzy jezy-
kiem, religia i wtadza w realiach konica XIX wieku.
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The Church’s Involvement in Helping the Victims
of the Third Civil War in the Central African Republic

Abstrakt: Artykut prezentuje wielowymiarowe zaangazowanie Kosciota ka-
tolickiego w Republice Srodkowoafrykariskiej w ochrone godnoéci ludzkiej oraz
niesienie pomocy ofiarom trzeciej wojny domowej. Przeanalizowano history-
czne, polityczne i spoteczne uwarunkowania konfliktu, podkreslajac, ze mimo
pozordw nie miat on charakteru religijnego, lecz wynikat z dtugotrwatej destabi-
lizacji struktur paristwowych, przemocy zbrojnej i degradacji zycia spotecznego.
Ukazano tradycyjne formy dziatalnosci Kosciota w zakresie edukacji, opieki
zdrowotnej i promocji ludzkiej, a takze funkcjonowanie komisji lustitia et Pax
oraz dziatan na rzecz ochrony praw cztowieka. Szczegdlng uwage poswiecono
roli misji katolickich jako jedynych stabilnych struktur na obszarach dotknietych
przemoca, ktore organizowaty schronienie dla uchodzcéw, dostarczaty zywnos¢,
leki i wsparcie duchowe. Oméwiono réwniez postawy i inicjatywy duchownych
- w tym biskupéw Dieudonné Nzapalaingi, Juana Aguirre Mufioza i wielu mis-
jonarzy - ktorzy poprzez mediacje, dziatania humanitarne i interwencje przeciw
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wielu konferencji i sympozjéw naukowych, takze miedzynarodowych. Redaktor naczelny
(2011-) czasopisma naukowego ,Lumen Gentium. Zeszyty misjologiczne”.
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przemocy stawali w obronie przesladowanych, nierzadko ryzykujac zyciem.
W konkluzji podkreslono, ze Koscidt, pozostajac jedyna instytucja funkcjonujaca
na wiekszosci terytorium kraju, odegrat kluczowa role w tagodzeniu skutkdw kon-
fliktu, wspieraniu pokoju spotecznego i odbudowie relacji miedzy wspélnotami.

Stowa kluczowe: Republika Srodkowoafrykanska, Koéciét katolicki, pomoc
humanitarna, godnos¢ cztowieka, konflikty zbrojne, dialog miedzyreligijny.

Abstract: The article presents the multifaceted engagement of the Catholic
Church in the Central African Republic in safeguarding human dignity and
providing assistance to the victims of the Third Civil War. The historical, po-
litical, and social conditions of the conflict are examined, emphasizing that
- despite appearances - it was not a religious war but resulted from long-term
state instability, armed violence, and the degradation of social structures. The
study outlines traditional areas of the Church’s activity, including education,
healthcare, and human development, as well as the work of the lustitia et Pax
commission and initiatives for the protection of human rights. Particular at-
tention is given to the role of Catholic missions, which acted as the only stable
structures in violence-affected regions, offering shelter to displaced persons
and providing food, medicine, and spiritual support. The article also discusses
the attitudes and initiatives of Church leaders - among them Bishops Dieu-
donné Nzapalainga, Juan Aguirre Mufioz, and numerous missionaries - who,
through mediation, humanitarian action, and interventions against violence,
defended those persecuted, often at the risk of their own lives. The conclusion
highlights that the Church, as the only institution operating across most of
the country, played a key role in mitigating the consequences of the conflict,
fostering social peace, and rebuilding relationships between communities.

Key words: Central African Republic; Catholic Church; humanitarian aid; hu-
man dignity; armed conflicts; interreligious dialogue.

0d czasu uzyskania niepodlegtoéci w 1960 r. Republika Srodkowoafry-
kanska targana byta przez zamachy stanu i nieustanne zmiany w strukturach
panstwowych. W sumie kraj ten doswiadczyt pieciu zamachéw stanu, po
ktoérych nastepowaty zmiany strukturalne (sze$¢ republik), w tym uchwalenie
az o$miu konstytucji. Wiekszo$¢ mieszkancéw — ponad potowa ma mniej niz
18 lat — nie zaznata zycia w pokoju, gdyz ostatnie walki zbrojne tocza sie tam od
ponad 25 lat. W 1993 r. prezydentem zostat Ange-Félix Patassé, z pochodzenia
Gbaya z pdtnocnej czesci kraju. Za jego rzadéw doszto do wielu prob zama-
chu stanu, z ktérych najgrozniejsze miaty miejsce w latach 1995, 1996 oraz
w 2001 roku. W tym ostatnim zamachu stanu bezpieczenstwo prezydentowi
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Patassé zapewnily wojska libijskie. O sprzyjanie zamachowcom zostat wowczas
oskarzony takze generat Francois Bozizé, z pochodzenia Gbaya, dotychczas
wierny prezydentowi Patassé. Przeczuwajac nadchodzacy koniec, gen. Francois
Bozizé uciekt do sgsiedniego Czadu, by w nastepnym roku (2002) wystapié
juz otwarcie przeciwko prezydentowi. W dniu 15 marca 2003 r. Bozizé zajat
Bangi, stolice kraju, i zmusit do ucieczki prezydenta Patassé, oglaszajac sie
ytymczasowym prezydentem” . W dniu 8 maja 2005 r. zostal on wybrany
demokratycznie na prezydenta. Wyniki wyboréw nie podlegaty zasadniczo
kontestacji. 23 stycznia 2011 r. w kraju odbyly sie kolejne wybory prezydenckie,
ktére Komisja Sprawiedliwosci i Pokoju, dziatajaca przy Konferencji Episkopatu
Srodkowoafrykanskiego, jak i organizacje miedzynarodowe uznaly za wazne,
pomimo pewnych nieprawidtowosci'. W wyborach zwyciezyt ponownie Fra-
ncois Bozizé. Jednak juz w 2012 r. Michel Djotodia, stojacy na czele nowej
koalicji rebeliantéw, nazwanej Seleka?, rozpoczat dziatania na rzecz przejecia
wtadzy. W dniu 23 marca 2013 r. ta zbrojna koalicja zajeta Bangi. Francois
Bozizé uciekt do Kamerunu, a 24 marca 2013 r. Michel Djotodia ogtosit sie
prezydentem Republiki Srodkowoafrykanskiej. Jednak nowy prezydent nie
potrafit zapanowa¢ nad rabunkami i terrorem swoich oddziatéw. Wtedy do
walki z sitami Seleka wiaczyty sie oddzialy nowego ruchu — Antibalaka?.
Rozpoczela sie tzw. trzecia wojna domowa, czesto prezentowana w mediach
jako wojna religijna islamsko-chrzescijaniska, ze wzgledu na sktad wyznaniowy
obydwu grup zbrojnych: cztonkowie Seleka byli w wiekszo$ci muzutmanami,
a Antibalaka w duzym procencie chrzeécijanami. Jednak mimo pozoréw bez-
posredniej konfrontacji miedzy réznymi wyznaniami religijnymi wojna ta nie
nosita zadnych znamion typowych dla wojny religijnej. Religia nie stanowita
tez przyczyny konfliktu, nawet trzeciorzednej*.

! Por. Agence Fides, Déclaration de la Commission Justice est Paix: «Les élections sont
valides, méme si elles ont été viciées par des irrégularités», 1 11 2011, https://www.fides.org/
fr/news/29491-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Declaration_de_la_Commis-
sion_Justice est Paix Les elections sont valides meme si elles ont ete viciees par des ir-
regularites [13.07.2025].

2 Seleka w jezyku sango oznacza przymierze.

3 Powszechnie wigze sie pochodzenie tej nazwy z ttumaczeniem anti-balaka — anty-ma-
czeta, ale to nie znajduje potwierdzenia w jezyku sango ani w innych, lokalnych jezykach.
Bardziej stuszne wydaje sie wigzanie terminu anti-balaka z dziataniem gris-gris, ktére maja
chroni¢ przed kulami karabinéw AK (franc. anti-balles AK).

4 Obszernie na ten temat m.in. w: J. Rézanski, Walki Seleka i Antibalaka (Republika
Srodkowoafrykariska) — wojna niereligijna, w: Collectanea Sudanica et Africana, vol. 4, red.
W. Cisto, J. Gérka, J. Rézanski, Pelplin 2025, s. 113-152.
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Przyktad troski o chorych, pozostawiony przez Jezusa i wyrazony
w prosbie do uczniéw: ,Uzdrawiajcie chorych” (Mt 10, 8), podjety zo-
stat od samego poczatku i stal sie nieodtgcznym elementem misyjnej
dziatalno$ci Kosciota, podobnie jak i troska o biednych i uci$nionych.
Wyraza to Dekret o dziatalno$ci misyjnej Kosciota Ad gentes, przywolujac
postepowanie samego Jezusa, ktory ,,obchodzit wszystkie miasta i wioski,
uzdrawiajgc wszelkie choroby i niemoce na znak, ze nadeszto krélestwo
Boze” (DM, n. 12).

Ta odwieczna praktyka misyjna wpltyneta na utworzenie takze na
terenach dzisiejszej Republiki Srodkowoafrykanskiej sieci szkét, szpita-
li, leprozoriéw oraz réznorodnych form pomocy biednym. Dziatalno$¢
na rzecz chorych, przez rozwijanie opieki zdrowotnej, sieci przychodni
i szpitali, jest zwykle malo zauwazalna w kontekscie innych wyzwan,
stojacych przed pracg misyjna. Pozostaje ona najcze$ciej domeng siostr
zakonnych. Oprocz zinstytucjonalizowanych form opieki zdrowotne;j
i pomocy biednym dziatalno$¢ misyjna wywierata takze znaczny wptyw
na podniesienie poziomu zdrowotnego mieszkanicéw przez propago-
wanie higieny, akcje sanitarne itp. Kosciét nasladujac swojego Mistrza,
podobnie taczy sie z ludzmi kazdego stanu, ,,szczegdlnie zas z biednymi
i ucisnionymi, i chetnie poswieca sie dla nich. Uczestniczy bowiem w ich
rado$ciach i cierpieniach, zna ich pragnienia i tajniki zycia, wspétczuje
im w $miertelnych niepokojach” (DM, n. 12).

Temat ten zostat podjety podczas Synodu Biskupéw w 1971 r., podczas
ktérego mowiono otwarcie, iz ,,styszac wotanie tych, ktorzy cierpia przemoc,
uci$nieni przez niesprawiedliwe systemy i mechanizmy oraz wyzwanie
$wiata, ktéry w swoim zepsuciu zaprzecza planom Stwdrcy, uswiadomilismy
sobie wspdlnie, ze Koscidt jest powotany do tego, by by¢ obecnym jakby
w sercu $wiata, gtoszac Dobra Nowine ubogim, wyzwolenie uci$nionym,
rado$¢ przygnebionym™, dodajac przy tym, iz misja gloszenia Ewangelii
w naszych czasach wymaga zaangazowania na rzecz catkowitego wyzwo-
lenia cztowieka juz w czasie zycia ziemskiego. Jest to wazne szczegdlnie
w Afryce, gdyz, jak z bélem stwierdzili uczestnicy obrad Synodu Biskupéw
Afryki, jednym ze wspdlnych elementéw dla wszystkich krajow , jest to, ze
Afryka to kontynent pelen probleméw. Prawie w kazdym kraju mozna sie
spotka¢ ze skrajnym ubdstwem, tragicznym marnotrawstwem i tak skapych

® Synod Biskupéw 1971, Sprawiedliwos¢ w swiecie (De iustitia in mundo). Dokument III Sy-
nodu Biskupéw; ,Chrzeécijanin w Swiecie”, 4(1972), nr 3, n. 5.
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zasobow, polityczng niestabilnoscig i napieciami spotecznymi. Rezultaty
rzucaja sie w oczy: nedza, wojny, brak nadziei”®.

Godnos¢ czlowieka — podstawa zaangazowania Kosciota

Respekt dla catej osoby i kazdej osoby jest punktem wyjscia nauczania
Ko$ciota, co znalazto swo6j wyraz m.in. w nauczaniu Soboru Watykanskie-
go II (KDK, n. 27-28). Godnos¢ osoby ludzkiej wynika z tego, ze zostala
ona stworzona na obraz i podobienistwo Boze. Obraz Bozy jest obecny
w kazdym czlowieku. Jasnieje on takze we wspdlnocie oséb, ktéra po-
winna sie ksztaltowaé na obraz Tréjcy Swietej. O tej wielkiej godnosci
osoby ludzkiej méwi Wcielenie Tego, ,ktéry jest ,obrazem Boga niewi-
dzialnego” (Kol 1, 15), jest cztowiekiem doskonatym, ktéry przywrdcit
synom Adama podobienistwo Boze, znieksztatcone od czasu pierwszego
grzechu. Czlowiek, stworzony na obraz i podobieristwo Boga, musi by¢
szanowany. Dlatego $w. Jan Pawet II wota w imieniu Kosciota: ,,Szanujcie
cztowieka! On jest obrazem Boga!”’. To zakorzenienie w Bogu od wiekéw
bylo podstawa praw indywidualnych i spotecznych cztowieka. Ze wzgle-
du na te podstawy teologiczne i humanistyczne Kosciét staje w obronie
podstawowych praw cztowieka, szczegélnie zas praw ludzi ubogich. Po-
gwalcenie jego praw utrzymuje bowiem w stanie niewoli i uniemozliwia
cztowiekowi bycie w petni czlowiekiem. W poszczegoélnych panstwach
za przeciwstawianie sie zniewazaniu godnosci ludzkiej i famaniu praw
cztowieka odpowiedzialne sa przede wszystkim miejscowe episkopaty.
Wielka pomoca stuzg im lokalne Komisje Iustitia et Pax, wspoétpracujace
$cisle z rzymska centrala i innymi podobnymi komisjami w wielu krajach
$wiata. Oddzielny, ogromny rozdziat w przeciwstawianiu sie tfamaniu praw
ludzkich i zniewazaniu godnosci czlowieka stanowia dziatania poszcze-
g6lnych misjonarzy i misjonarek.

Zaangazowanie KosSciota w obrone praw ludzkich nie jest bynajmniej
ingerowaniem w polityke panstwa, gdyz Kos$ciét wzdraga sie przed za-
angazowaniem politycznym w sensie instrumentalno-technicznym, ale

6Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Africa (FiA), 14 IX 1995, w: tenze,
Dziela zebrane, t. 2: Adhortacje, Krakow 2006, n. 41.

7 Tenze, Przeméwienie inaugurujace III Konferencje Generalng Episkopatu Ameryki
Lacinskiej Mie¢ odwage prorokéw i ewangeliczng roztropnosé pasterzy, 28 1 1979, w: tenze,
Nauczanie papieskie, t. 2/1: 1979 (styczeri — czerwiec), przygotowali do druku E. Weron,
A. Jaroch, Poznan 1990, n. 5.
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podkresla swoje prawo do zaangazowania w sensie spoteczno-kulturowym.
Stuzac bowiem cztowiekowi w jego drodze przez ziemie, stuzy godnosci
osoby ludzkiej i wszelkiej jej aktywnosci. Kosciét ten istnieje na ziemi jako
wspdlnota ztozona z ludzi, ktérzy sa jednoczesnie czlonkami ziemskiego
panstwa. A zatem zachodzi tutaj wzajemne przenikanie sie instytucji i powo-
fania Ko$ciota z instytucja i powotaniem panstwa. Przez sam fakt obecnosci
w $wiecie i wptywu na wiernych Ko$ci6t nie pozostaje wobec innych grup
spolecznych neutralny, obojetny, ,,apolityczny”. Jest przeciez wspolnota
ludzka widoczng i aktywng w zyciu spotecznym. Ko$ciét zostat zatozony
dla ludzi, ktérym ma przekazaé pewna wizje zycia. Te wizje, opartg na re-
spektowaniu odpowiednich praw i obowigzkéw, ma przekazywacé zaréwno
jednostkom, jak i spoteczno$ciom.

Pierwszym krokiem na drodze do tego jest bez watpienia uswiadomie-
nie sobie, iz istnieje niesprawiedliwo$¢ oraz zwigzane z nig inne formy zta
fizycznego i moralnego, ktdére utrzymuja cztowieka w stanie ponizenia. Na
tym pierwszym etapie promocji ludzkiej ewangelizacja odgrywa zasadnicza
role. Jej specyficzny wktad polega przede wszystkim na ukazaniu cztowie-
kowi jego prawdziwej natury i prawdziwych przyczyn niesprawiedliwosci,
ktére nalezy wyeliminowac.

W s$wietle Ewangelii niesprawiedliwosci spoteczne we wszystkich
wymiarach zycia, na wszystkich poziomach, z wszelkich motywoéw, sa
postrzegane jako naduzycie i przemoc, jako ciezka obraza Boga i cztowie-
ka, ktéry jest dzieckiem Boga, uczynionym na Jego obraz i podobienstwo
(Rdz 1, 27). ,Nalezy przezwyciezy¢ i usuwac wszelka forme dyskryminacji
odnosnie do podstawowych praw osoby ludzkiej, czy to dyskryminacji
spotecznej, czy kulturalnej, czy tez ze wzgledu na ple¢, rase, kolor skory,
pozycje spoteczng, jezyk lub religie, poniewaz sprzeciwia sie ona zamystowi
Bozemu” — méwi Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspodtcze-
snym Gaudium et spes (n. 29). W wypadku niesprawiedliwosci spotecznych
wiara moéwi, iz ich ostateczna przyczyna nie sa mechanizmy polityczno-
-ekonomiczne — chociaz one sa za te niesprawiedliwo$¢ bezposrednio
odpowiedzialne - lecz egoizm cztowieka, zachtanno$¢ wtadzy, zadza
pieniadza, skapstwo, pycha. Najgtebsza przyczyna kazdej niesprawiedli-
wosci spotecznej jest zatem grzech, ktéry lezy u podstaw ksztaltowania
sie mechanizmow i struktur niesprawiedliwosci: ,,Z serca bowiem pochodza
zte mysli, zabdjstwa, cudzotdstwa, czyny nierzadne, kradzieze, fatszy-
we $wiadectwa, przeklenstwa” (Mt 15, 19). ,W kontekscie spotecznym
- zdominowanym przez logike sily i przemocy — misja Ko$ciota wyraza sie
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w $wiadectwie mito$ci Boga i mocy Ewangelii, ktére przetamujg nienawisé
i zemste, egoizm i obojetno$¢” — podkresla Jan Pawet II8.

Do tych teologicznych podstaw zaangazowania w zycie spoteczne na-
wiazywali wielokrotnie biskupi srodkowoafrykanscy, wskazujac na problemy
w rzadzeniu krajem. Tak byto chociazby w przestaniu z pazdziernika 1999 r.,
pod znamiennym tytutem Gniew tych, ktdérzy nie majq nic do stracenia. Biskupi
srodkowoafrykanscy uzasadniali swoje wystapienie troska o godnos¢ czlo-
wieka: ,Czlowiek stworzony na obraz Bozy posiada w naszych oczach taka
godnos¢, ze nie mozemy pozostawac obojetni, kiedy jest on wynaturzany przez
cierpienie i biede. Cztowiek jako ikona Boga jest tak $wiety, ze ilekro¢ pozba-
wiony jest swej godnosci, tylekro¢ sam Bog jest dotkniety. Oto nasze mocne
przekonanie, ktére wzbudza to wotanie, jakie kierujemy do was mezczyzni
i kobiety, kochajacy ten kraj”. Te stowa biskupéw wypowiedziane zostaty
miesiac po reelekcji Patassé na prezydenta. Kraj pograzyt sie wtedy w coraz
wiekszej przemocy, a fatalna sytuacja gospodarcza stata si¢ jeszcze bardziej
skomplikowana. I ten gtos byt z pewnoscia glosem proroczym. Wskazywat on
na istnienie niesprawiedliwosci spotecznej, ktéra prowadzi nieuchronnie do
checi radykalnej zmiany wszystkiego, co utrzymuje ten stan rzeczy. W kraju
zachwiane zostaty podstawy demokracji, zagrozone przez bezpardonowa
gre sprzecznych intereséw i rywalizacji. Dlatego wezwaniem do zaniechania
niezdrowej rywalizacji i walki oraz szanowania zasad demokracji byt list
pasterski Episkopatu Republiki Srodkowoafrykanskiej Que faisons-nous de
notre pays?1°. Tuz po nim bp Edouard Mathos skierowat list do mieszkancéow
diecezji Bangi, w ktorym podkre$lit, iz Kosciél docenia warto$ci systemu
demokratycznego jako tego, ktory zapewnia obywatelom wybdr w polityce
i gwarantuje im kontrole rzadu i jego zmiane w sposéb pokojowy. Wyjasniat
w nim prawa i obowigzki polityczne katolikéw $wieckich w oparciu o na-
uczanie Kosciota. Wskazywat, iz ,,demokratyczna wielopartyjnos¢ zostata
zaakceptowana i ogloszona w Republice Srodkowoafrykanskiej.

8 Tenze, Oredzie do wszystkich chrzescijan z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego Wszyscy
jestesmy wezwani do budowania Krélestwa Ojca, 23 V 1999, w: Apele i oredzia na Swiatowy
Dgziert Misyjny (1930-2010), red. E Jabtonski, Gniezno 2010, n. 9-10.

9 Conférence Episcopale de Centrafrique, La colére de ceux qui n'ont plus rien & perdre.
Message des evéques de Centrafrique, ,L.a Documentation catholique”, 2002, nr 2270, s. 494.

10 por, Conférence Episcopale de Centrafrique, Que faisons-nous de notre pays?, w: Con-
férence Episcopale de Centrafrique, Réconciliation, justice et paix en Centrafrique. Lettres
pastorales, messages de 1985 a 2010. Index thématique. Rassemblés par Nazaire Diatta Cssp.
Bangui, s. 62-77.
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Podobnie jak inni obywatele srodkowoafrykanscy, tak samo i chrzesci-
janie katolicy majg prawo wolnego wyboru partii politycznej”. Zaznaczat
takze, ze do obowiazkéw Kosciota nalezy by¢ ,gtosem tych, ktérzy nie
maja glosu”, jest to bowiem czes¢ jego misji prorockiej!!. Podobnie druga
cze$¢ obszernego listu biskupow srodkowoafrykanskich, zatytutowanego
Nadzieja dla naszego kraju?, byta wtasciwie obszerng instrukcja, oparta
na nauczaniu Kosciota na temat zaangazowania chrzescijan w zycie spo-
feczne. Po wyjasnieniu poje¢ ,,polityka”, ,,demokracja” oraz relacji Kosciota
do polityki, biskupi wyttumaczyli, co to sa prawa cztowieka, przedstawili
przyktady tamania praw czlowieka w Republice Srodkowoafrykanskiej na
poziomie panstwa, m.in. brak wolnosci stowa w mediach, arbitralne zasady
aresztowania, przetrzymywanie w areszcie, wydawanie pozwolen, odwotan,
zawieszanie pensji i funkcji, wstrzymywanie prawa stowarzyszania sie,
podejrzliwos¢ przy podejmowaniu jakichkolwiek inicjatyw spotecznych
itp., a takze w Zzyciu codziennym obywateli, cho¢by tamanie praw wdéw,
maltretowanych az do $mierci, pozbawianych dziedzictwa, tamanie praw
dzieci — porzucanych i wydziedziczanych, tamanie praw ludzi starszych,
niesprawiedliwo$¢ wzgledem os6b oskarzonych o czary itp. Po czym na-
stepowat instruktaz, jak promowaé prawa cztowieka stuzace prawdziwej
demokracji oraz jak wciela¢ zasady ewangeliczne w zycie ekonomiczne!2.

W innym wystgpieniu, podczas spotkania nauczycieli w Bangi, abp Jo-
achim N'Dayen podkredlit, iz wychowanie do wartosci demokratycznych by-
foby podstawowa formacja ludzka, intelektualng, moralna i praktyczna dzieci
oraz miodziezy, ktére bierze pod uwage gtebokie aspiracje kulturalne ludu,
do ktérego nalezy, aby sprzyjac jego rozwojowi we wszystkich wymiarach!®.
Byto to echo obrad Synodu Biskup6w Afryki, ktéry stwierdzit, ze autentyczna
demokracja, szanujaca zasady pluralizmu, ,,powinna sta¢ sie jednym z podsta-
wowych szlakéw, po ktérych Kosciot idzie wraz ze swym ludem. [...] Swiecki
chrzescijanin walczacy o demokracje w duchu Ewangelii jest znakiem Koscio-
ta, ktéry uczestniczy w budowie praworzadnego panstwa w catej Afryce”#.

1E. Mathos, Lettre pastorale aux prétre, aux religieux, aux religieuses, aux laics chrétiens,
catholiques engagés, Bangui [brw].

12 por, Conférence Episcopale de Centrafrique, Une espérance pour notre pays? Lettre
pastorale des Evéques de Centrafrique, Bangui 1992, s. 13-32.

13 Por. J. N’Dayen, Discours d'ouverture de 9e Session panafricaine des Equipes Ense-
ignantes: L'école — lieu privilegié pour Uéducation aux valeurs démocratiques et au respect des
droits de ’homme, Bangui 1995, s. 13.

14 FA, n. 12.
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To wotanie o poszanowanie demokracji byto powtarzane w Republice
Srodkowoafrykanskiej takze po pierwszej wojnie domowej. Zgodnie z poro-
zumieniem z Libreville prezydent Francois Bozizé zobowigzat sie do prze-
prowadzenia nowych wyboréw prezydenckich i parlamentarnych. Biskupi
$rodkowoafrykanscy zachecili wtedy do tego, by zaplanowane wybory staty sie
okazja do odbudowy kraju. Prosili oni tak katolikéw, jak i wszystkich ludzi
dobrej woli, by te wybory uczyni¢ prawdziwa droga dojrzatosci polityczne;j.
,Do$wiadczenie pokazuje, ze kilka krajéw na kontynencie afrykanskim,
ktorym udato sie zorganizowa¢ prawdziwie demokratyczne wybory, wyszto
z sytuacji wojny, aby odbudowa¢ zjednoczony, pojednany i dojrzaty naréd” —
podkreslali biskupi. Nastepnie wezwali wiernych do pracy dla rozwoju kraju
poprzez konsekwentne zycie wiara. ,,Jakg droge mozemy wskaza¢ lub jakie
da¢ swiatto krajowi, aby skierowaé go na dobre drogi, czy tez zapewni¢ mu
autentyczne historyczne znaczenie, ktére pozwoli mu by¢ integralng czescig
symfonii narodéw? To wyzwanie wiary, ktére musi stanowi¢ trampoline
do skutecznej odbudowy naszego kraju, musi charakteryzowac nasze dziatania,
nasze refleksje i nasz sposéb prowadzenia spraw narodu. [...] Chrzescijanstwo
niewcielone nie ma prawa do obywatelstwa w Republice Srodkowoafrykanskiej
dotknietej wieloma chorobami i hanbami. Nasza wiarg tworzymy historie” —
zakonczyli swoje przestanie biskupi®®.

Nawiazujac do przemocy, ktéra wywotata trzecia wojne domowa, i kto-
ra nekata kraj przez wiele lat, biskupi srodkowoafrykanscy powotywali sie
w listopadzie 2018 r. m.in. na godnos¢ cztowieka, zapisang w pierwszym
artykule Konstytucji Republiki Srodkowoafrykanskiej: ,,Osoba ludzka jest
$wieta i nienaruszalna. Wszyscy urzednicy publiczni, wszystkie organizacje
maja absolutny obowiazek jej szanowania i ochrony”?6.

Tradycyjne formy promocji ludzkiej

Do najbardziej tradycyjnych form troski o cztowieka w misjach prowa-
dzonych przez Kosciét katolicki w Republice Srodkowoafrykanskiej nalezy

5 Agence Fides, “Un christianisme désincarné n’a pas le droit de citoyenneté en Centrafrique”
affirment les évéques en invitant les fidéles a s’engager en vue des élections, 18 11 2010, https://
www.fides.org/fr/news/27086-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Un_christiani-
sme_desincarne [13.07.2025].

16 Agence Fides, Prise de position de la Conférence épiscopale apres le massacre d’Alindao a propos
de la protection des vies, «premier devoir de UEtat», 26 XI 2018, https://www.fides.org/fr/news/65155-
-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Prise de position _de la_Conference [13.07.2025].
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z pewnoscia zaangazowanie w rozwdj sieci szkolnictwa oraz stuzby zdro-
wia. Zwigzane jest to z dziewietnastowieczng, tzw. triada misyjna, ktéra
obejmowata w zaktadanej stacji misyjnej kosciét, szkote i osrodek zdrowia.
Nawet jesli te trzy budynki i instytucje zarazem miaty poczatkowo bardzo
skromny charakter, to jednak na ich wyjatkowos$¢ wskazywato samo ich
istnienie, gdyz wtadze kolonialne nie byly poczatkowo zainteresowane
szkolnictwem, tym bardziej opieka zdrowotna. Z czasem jednak potrzeba
miejscowego personelu pomocniczego sktonita wtadze kolonialne do za-
ktadania szkét panstwowych. W dniu 28 grudnia 1920 r. na 2720 dzieci
objetych scholaryzacjg w Ubangi Szari 1000 (ok. 37%) uczeszczato do szkét
katolickich, 1600 (60%) do szkét panstwowych i 120 (ok. 2%) do szkét
protestanckich!’. Takze w zaktadaniu szkét drugiego stopnia szkolnictwo
misyjne ubiegto szkolnictwo panstwowe. W chwili uzyskania niepodlegto-
$ci przez Republike Srodkowoafrykanska, szkolnictwo katolickie posiadato
231 szkét 1111 stopnia, co stanowito ponad 35% wszystkich szkdét w kraju'.

Uzyskujac niepodlegtosé¢, panstwa afrykanskie odziedziczyly po kolo-
nializmie system szkét prywatnych, w praktyce wyznaniowych. W 1962 r.
w Republice Srodkowoafrykanskiej nastgpita tzw. unifikacja nauczania,
oznaczajaca w praktyce jego nacjonalizacje. Prawo o nacjonalizacji nauczania
zostato doprecyzowane 15 lutego 1963 roku. Po latach okazato sie jednak,
iz panstwo nie jest zdolne utrzyma¢ budynkéw szkolnych oraz regularnie
wyptaca¢ pensje nauczycielom, nie wspominajac o zaopatrzeniu szkét w naj-
bardziej niezbedne pomoce szkolne. Dane za rok szkolny 1991/1992 moéwity,
iz 49% dzieci i mtodziezy w wieku szkolnym nie jest objete nauczaniem.
Zaobserwowano tendencje wzrostu tego zjawiska. Ponadto z powodu strajku
generalnego lata 1991, 1992, 1993 byly tzw. bialymi latami — bez nauki
szkolnej. W tym czasie powstato Stowarzyszenie Rodzicéw Uczniow, ktore
de facto przywroécito szkoty prywatne. W dniu 24 stycznia 1995 r. rzad uznat
istnienie szkot prywatnych, prowadzonych przez L'Enseignement Catholique
Associé de Centrafrique®®, za$ 12 stycznia 1997 r. zostala podpisana umowa
miedzy rzadem i Konferencja Episkopatu Republiki Srodkowoafrykanskiej,
dotyczaca sposobu funkcjonowania tych szkot.

17 Por. Commission Nationale pour ’Enseignement Catholique Associé, Les Ecoles
Catholique en Centrafriques, w: Session de Formation des Enseignants de 'Enseignement
Catholique de la République Centrafricaine, 9-19 février 1998, Bangui 1998, s. 84 [mps].

18 Por. M.A. G1é1¢é, Religion, culture et politique en Afrique Noire, Paris 1981, s. 157.

19 Por. Statut de 'Enseignement Catholique Associé de Centrafrique, w: Session de Formation
des Enseignants de I'Enseignement Catholique de la République Centrafricaine, s. 75-82 [mps].
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Druga, tradycyjna forma promocji ludzkiej byta stuzba zdrowia. Przez
wiele lat pafistwa kolonialne nie byly zainteresowane szerszym rozwijaniem
opieki zdrowotnej, ograniczajac sie do jej zrebow w wiekszych osrodkach
administracyjnych i to bardziej ze wzgledu na personel europejski oraz
miejscowy, pomocniczy. Rozwijany przez misje katolickie system opieki
zdrowotnej w postaci szpitali, przychodni lekarskich, osrodkéw zdro-
wia, interwencji w przypadkach epidemii itp. od poczatku pelnit zatem
istotng role w zyciu miejscowej ludnosci. Docenialy to zar6wno witadze
kolonialne, jak i nowa administracja panistwowa, przyznajac instytucjom
ko$cielnym znaczne w skali kraju subwencje. Misje katolickie zapewniaty
czesto pierwszym panstwowym szpitalom fachowy personel medyczny,
przede wszystkim pielegniarski. W diecezjach zatozono komisje zdrowia,
koordynujace prace na podleglym im terenie. Praca ta obejmuje nie tylko
liczne tzw. duze projekty zdrowotne oraz wyspecjalizowane jednostki
stuzby zdrowia, ale takze prowadzong na szeroka skale akcje edukacyjno-
-zapobiegawcza, ktéra obejmuje m.in. upowszechnianie higieny, latryn,
dostepu do wody pitnej, urozmaicenie pozywienia, troske o czystos¢
w domu, edukacje dzieci, akcje szczepien dzieci i dorostych. Uczyniono
takze wiele dla matek w ciazy i matych dzieci, ochrony przed malaria dzieci
itp. Akcje te wymykajg sie danym statystycznym, podobnie jak i pomoc
$wiadczona przez siostry-pielegniarki podczas licznych objazdéw, czasowe
pobyty lekarzy specjalistow w osrodkach misyjnych, dystrybucja lekéw po
wioskach, wyszukiwanie oraz transport chorych do szpitali i przychodni,
czy tez wreszcie dowartosciowanie ludzi chorych i opieka duchowa nad
nimi. O znaczeniu i rozpowszechnieniu tych matych projektéw zdrowot-
nych $wiadczy m.in. fakt, iz znalazlty sie one w zapisie wielu diecezjalnych
dyrektoriéw duszpasterskich. W 2000 r. w Republice Srodkowoafrykanskiej
istniato 88 katolickich osrodkéw zdrowia?°.

Tak jak w poczatkach misji chrze$cijaniskich w Republice Srodko-
woafrykanskiej, tak samo i dzisiaj wiekszo$¢ mieszkancéw tego regionu
utrzymuje sie z rolnictwa. Stad tez rolnictwo stato sie jednym z podstawo-
wych wymiaréw pomocy w rozwoju, swiadczonej przez misje katolickie.
Misjonarze czynili to gtéwnie przez szkolenia, dawanie przykiadu oraz
zaktadanie gospodarstw eksperymentalnych, w ktérych upowszechniano
bardziej wspoétczesne metody uprawy. Propagowano takze zréznicowanie

2 Por. J. Rézanski, Inkulturacja Kosciola wsréd ludéw Srodkowego Sudanu, Poznan 2004,
s. 476-480.
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upraw, wazne zwtaszcza w aspekcie wzbogacenia miejscowego pozywienia
w konieczne sktadniki. Misjonarze uczyli réwniez obrotu pieniedzmi. In-
tensywne szkolenia rolnicze, prowadzone przez misje na terenie Republiki
Srodkowoafrykanskiej, rozpoczety sie w 1963 r. w ramach szeroko zakrojonej
akcji animacji wsi. Akcja ta, koordynowana przez misjonarzy, przerodzita
sie w Stowarzyszenie Animacji Rolniczej (AAR — Association pour ’Anima-
tion Rurale), ktére zostalo zatwierdzone w 1968 roku. Zatozyto ono swoje
struktury w kazdej diecezji sSrodkowoafrykanskiej, gdzie przewodniczyt mu
dyrektor wraz z rada. Stowarzyszenie to prowadzito ponad 50 tzw. O$rodkéw
Animacji Wiejskiej. Swoim dziataniem obejmowato rocznie ok. 500 wiosek.
Animacje rolnicza, skupiona na metodach upraw oraz upowszechnianiu
nowych upraw, prowadzili animatorzy krajowi i zagraniczni?!.

Wazna role w niesieniu doraznej pomocy mieszkaricom odgrywata takze
Caritas Republika Srodkowoafrykanska, posiadajaca oddziaty diecezjalne.

Postawa Episkopatu $srodkowoafrykanskiego, wyrazona wyzej w cyto-
wanych listach pasterskich, troszczgcych sie o prawa ludzkie, znajdowata
takze przelozenie na formy konkretnej dziatalnosci na poziomie catego kraju
oraz w poszczegdlnych regionach czy misjach, gtéwnie dzieki lokalnym
i krajowym Komisjom Tustitia et Pax. Ich idea siega korzeniami do mysli
i dziatalnosci bp. Wilhelma von Kettelera, ordynariusza Moguncji, ktory
uznat stosunki spoteczne panujace w XIX-wiecznej Europie za niesprawie-
dliwe i w imie moralnosci chrzescijaniskiej domagat sie sprawiedliwosci
spolecznej. Idea sprawiedliwos$ci spotecznej rozwineta sie w nauczaniu
Magisterium Kosciota szczegdlnie w XX w., znajdujac w Komisjach Tusti-
tia et Pax swdj instytucjonalny wyraz. Pierwsza, diecezjalna Komisja Iu-
stitia et Pax powstata w 1988 r. w Bambari. Kolejne powstaty na poczatku
lat dziewiecdziesigtych XX wieku, a wyraznym impulsem dla nich staty
sie takze przygotowania do Synodu Biskupow Afryki oraz posynodalna
adhortacja Ecclesia in Africa, w ktérej Jan Pawet II stwierdzil, iz ,,aposto-
lat Kosciota zwigzany z promocja sprawiedliwosci, a zwlaszcza z obrong
podstawowych praw czlowieka, nie moze by¢ dziatalnoscia improwizo-
wana. Zdajac sobie sprawe, ze w wielu krajach Afryki brutalnie depcze
sie godno$¢ czlowieka i jego prawa, zalecam Konferencjom Episkopatéow
tworzenie Komisji ‘Sprawiedliwo$¢ i Pokéj’ — tam, gdzie jeszcze nie istnieja
—na réznych szczeblach”?2.

21 Por. tamze, s. 470-471.
22 FiA, n. 106.
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Po Synodzie Biskupéw Afryki powstaty nowe komisje diecezjalne
w: Berbérati (1995), Bangi (1997), Bossangoa (1997), Bouar (1997)
i Mbaiki (1997). Ich celem byta miejscowa analiza probleméw sprawiedli-
wosci i pokoju, gdyz jeden element zaktadat drugi, integralny rozwdj oraz
przestrzeganie praw cztowieka. W konkretnych dziataniach korzystano z po-
mocy ludzi kompetentnych, m.in. prawnikéw i adwokatéw, wykorzystujac
najpierw legalne drogi miejscowego prawa. Funkcjonowanie parafialnych
Komisji [ustitia et Pax miato te same cele, ograniczone jednak do mniejszego
terytorium. Ich dziatanie przebiegato rozpowszechniong w regionie, klasycz-
ng metoda, ktéra najpierw starata sie ,dostrzec” i nalezycie zweryfikowac
fakty, a po refleksji, zrozumieniu i analizie ,,0sadzi¢” je, poszuka¢ przyczyn
tej sytuacji oraz przewidzieé jej mozliwe konsekwencje i wreszcie ,,dziata¢”,
wybierajac najlepszy sposéb i informujac o tym diecezjalng Komisje Iustitia
et Pax, biskupa i miejscowe wtadze. Fakt tworzenia komisji przy struktu-
rach diecezjalnych miat swoje znaczenie dla miejscowych wtadz, ktére
zmuszone byty uznaé legalnie istniejgca strukture ko$cielna, zajmujaca sie
de iure sprawiedliwoscia spoteczng. A to niejednokrotnie przychodzito im
z trudem. W Republice Srodkowoafrykanskiej tematem, ktéry pojawiat sie
najczesciej, byty napiecia miedzy czescig armii a wtadzg. Ponadto czesto
pojawialy sie bolaczki spoteczne, sygnalizowane wcze$niej w listach Episko-
patéw, a mianowicie: korupcja, trybalizm, przemoc w miescie, niewiedza
i analfabetyzm, eksploatacja ludzi, wstrzymywanie wyptat pensji i eme-
rytur, zle traktowanie wiezniow, zaburzenia w szkolnictwie, powszechne
naduzycia wtadzy, niepewno$¢ zycia, bezrobocie i ubdstwo, opieszatos¢
wymiaru sprawiedliwosci itp. Na poziomie komitetéw parafialnych pojawiat
sie takze czesto problem przymusowych matzenstw, upadku obyczajéw,
deprawacji mtodziezy itp. Wiele uwagi poswiecano sytuacji kobiet, ktore
stawaly sie ofiarami zdegradowanych czesto zwyczajéw i tradycji, co wyraza
sie w przemocy, poddawaniu prawu lewiratu, poligamii, przymuszaniu do
malzenstwa, naduzyciach seksualnych i gwattach. Powracat takze niekiedy
bardzo wazny w spotecznosciach rolniczych problem wtasnosci ziemi. Wiele
miejsca zajmowaly takze oskarzenia o czary oraz brutalno$¢ wobec 0s6b
o nie oskarzonych. Trzecia wojna domowa, ktéra zniszczyta bardzo stabo
rozwiniety w terenie panstwowy wymiar sprawiedliwosci, zredukowata
w praktyce dziatalnosé¢ Komisji Iustitia et Pax do dokumentacji licznych
przypadkéw tamania praw cztowieka??.

2 por. Rézanski, Inkulturacja Kosciota wsréd ludéw Srodkowego Sudanu, s. 442-447.
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Degradacja poziomu zycia ludzkiego

Degradacja bezpieczenstwa i poziomu ludzkiego zycia zaczeta pogte-
bia¢ sie wraz z zaostrzaniem sie konfliktu zbrojnego, ktérego przejawem
byty trzy wojny domowe. Najbardziej niszczace skutki miata ostatnia wojna
domowa. Rzad w Bangi utracit kontrole nad wiekszos$cig terytorium kraju.
Jedyng instytucja funkcjonujaca na terenie niemal catego kraju byta sie¢
misji katolickich, ktére takze jednak byty niszczone. Tylko w misjach kato-
lickich, w ograniczonym zakresie, funkcjonowaty szkoty i o$rodki zdrowia.
Coraz cze$ciej tez misje te stawaly sie terenami schronienia dla ludnosci
cywilnej, uciekajacej przed napadami grup zbrojnych.

Pierwsza fala ogromnej dewastacji zasobéw panstwowych i prywat-
nych, a takze niszczenia systemu szkolnictwa i opieki zdrowotnej, zwigzana
byta przede wszystkim z bandytyzmem bojownikéw z koalicji Seleka. M6-
wily o tym liczne relacje z réznych cze$ci kraju. W diecezji Kaga Bandoro
w nielicznych, otwartych placéwkach stuzby zdrowia zabrakto lekéw lub
zostaty one skradzione. Kosciét byt tam jedynym punktem odniesienia
dla miejscowej ludnosci?*. Podczas pladrowania Bangi w kwietniu 2013 r.
schronienia udzielaty klasztory i koscioty. ,Dzisiaj [16/04/2013] bede
odwiedzat szpitale wraz z zespolem Caritas, zwlaszcza ze obserwujemy
obecnie nowe zjawisko: ludzie szukajg schronienia w szpitalach, aby
uciec przed przemoca. Bedziemy réwniez dostarcza¢ pomoc zywnosciowa
ludziom, ktérzy schronili sie w szkotach” — méwit abp Dieudonné Nzapa-
lainga, ordynariusz Bangi®*®. W gtéwnym szpitalu w Bangi schronito sie
ponad 1000 oséb, aby uciec przed walkami i pladrowaniem w réznych
czes$ciach stolicy?®. Jednak przemoc ze strony Seleki zmusita rézne organi-
zacje pozarzadowe do zamkniecia swoich biur w Bangi. Mimo to lokalna
Caritas i parafie diecezji prowadzity dalej swoja dziatalno$¢. Wedtug ra-
portu Swiatowej Organizacji Zdrowia (WHO) z maja 2013 roku sposréd

2+ Agence Fides, Grande instabilité malgré le nouveau gouvernement d’'unité national,
12 1I 2013, https://www.fides.org/fr/news/34862-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRI-
CAINE_Grande_instabilite_malgre [13.07.2025].

25 Agence Fides, Entretien avec UArchevéque de Bangui: «la population, déja pauvre, est
dépouillée de tout», 16 IV 2013, http://www.fides.org/fr/news/35205-AFRIQUE_REPUBLI-
QUE_CENTRAFRICAINE_Entretien_avec_| Archeveque_de Bangui [13.07.2025].

26 Por. Agence Fides, Témoignage de U'Archevéque de Bangui: «plus de 1.000 personnes ont
trouvé refuge a Uhopital», 18 IV 2013, http://www.fides.org/fr/news/35221-AFRIQUE_RE-
PUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Temoignage de 1 Archeveque [13.07.2025].
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117 placéwek stuzby zdrowia odwiedzonych na obszarach najbardziej do-
tknietych konfliktem, 49 szpitali i osrodkéw zdrowia zostato zniszczonych,
a 80% personelu medycznego zostato zmuszonych do opuszczenia kraju.
LW Bangui — relacjonowat o. Elkana Ndawatchi — sposrod 24 placéwek
stuzby zdrowia, tylko 17 jest w stanie funkcjonowaé, w tym 9 katolickich
osrodkéw zdrowia, a sposrdd 4 szpitali drugiego i trzeciego poziomu tyl-
ko 3 nadal oferuja pewne ustugi”?. Przedstawiciel Zakonu Maltanskiego
przekazat lokalnemu Kos$ciotowi 5 milionéw frankéw CFA na rzecz kato-
lickich osrodkéw zdrowia i poinformowat, ze nowa pomoc medyczna jest
blokowana w porcie Duala (Kamerun) z powodu braku bezpieczenstwa
na potaczeniu drogowym miedzy oboma krajami®.

Po ataku bojownikéw Antibalaka na Bangi rozpoczety sie akcje odwetowe
bojownikéw Seleka. W ten sposéb rozkrecata sie fala przemocy i nienawisci.
Logika represji zmusita setki tysiecy cywiléw do ucieczki. W Bossangoa, jak
relacjonowat miejscowy ordynariusz, ,miasto zostato zredukowane do dwéch
punktéw: siedziby biskupa, gdzie zgromadzito sie prawie 50 000 o0s6b, oraz
szkoty Liberté w centrum miasta, gdzie schronito sie 8000 przesiedlonych
cztonkéw spotecznosci muzutmanskiej. Nie méwimy o tym wystarczajaco
duzo, ale sytuacja w Bouca jest niemal podobna, gdzie w misji przebywa
prawie 3500 0s6b”?. Sie¢ Caritas zmobilizowata sie, aby zapewni¢ pierwsza
pomoc ofiarom chaosu i przemocy*°.

Chaos w kraju byt tak wielki, ze abp Samuel Kleda, przewodniczacy
Konferencji Episkopatu Kamerunu, przebywajacy z wizytg w Bangi, stwierdzit:
,Panstwo juz nie istnieje. Jedyng instytucja, ktéra nadal funkcjonuje, jest
Kosciot katolicki. Ewakuowani mieszkajg w parafiach katolickich”. Arcybi-
skup Kleda przez swa wizyte chciat ,,okaza¢ solidarnos$¢ z naszymi bra¢mi
w Republice Srodkowoafrykanskiej, pokazujac, ze nie zostali opuszczeni.

27 Agence Fides, Appel conjoint de U'Archevéque de Bangui et du Président de la commu-
nauté islamique locale contre les infiltrés armés se trouvant dans les églises et les mosquées,
2411 2014, http://www.fides.org/fr/news/37288-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICA-
INE_Appel conjoint [15.07.2025].

8 Por. tamze.

29 Agence Fides, Pour UEvéque de Bossangoa, «il faut sortir de la logique de Uaffrontement
religieux. Nous nous trouvons face a des actes criminels», 1 VIII 2014, https://www.fides.org/
fr/news/36880-AFRIQUE_AFRIQUE_CENTRAFRICAINE Pour | Eveque de Bossangoa il
faut_sortir de la_logique de | affrontement religieux [19.07.2025].

30 Agence Fides, Appel conjoint a 'ONU de U'Archevéque de Bangui et de 'imam, 2 12014,
https://www.fides.org/fr/news/36845-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Ap-
pel_conjoint_a_1 ONU_de_1 Archeveque_de_Bangui_et_de_l imam [19.07.2025].
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Przyniostem ze soba owoce specjalnych zbiérek przeprowadzonych w para-
fiach Kamerunu, aby umozliwi¢ chrzescijanom i duszpasterzom zaspokojenie
potrzeb tysiecy ewakuowanych przyjetych do struktur katolickich™!.

Pomimo formalnego zakoniczenia trzeciej wojny domowej w 2014 r.
jeszcze przez nastepne lata sytuacja w kraju daleka byta od normaliza-
cji. Po trzech latach od wybuchu wojny ponad 50% szkét i szpitali byto
zniszczonych. W Bangi sporadycznie wybuchaly starcia, ale sytuacja nor-
malizowata sie. O wiele gorzej byto na prowingcji. ,,0d rozpadu koalicji
Seleka i ruchu Antibalaka — zrodzonego w opozycji do niej — wylonito sie
co najmniej 14 frakcji, nieustannie walczacych o kontrole nad terytorium
oraz zasobami mineralnymi i naturalnymi (zloto, uran, drewno). Stwarza
to klimat powszechnego poczucia niepewnosci, ktéry ma powazne konse-
kwencje dla ludnosci cywilnej” — relacjonowat o. Barwendé Médard Sané SJ,
dyrektor Katolickiego Centrum Uniwersyteckiego w stolicy. Rzad prezydenta
Faustina-Archange’a Touadéry’ego, utworzony w 2016 roku w atmosferze
pokoju, ktory nastat po wizycie papieza Franciszka, dazyt do pojednania
narodowego, rozbrojenia grup zbrojnych i przywrdcenia rzadéw prawa.
,Przez te dwa lata rzad niestrudzenie pracowat nad przywréceniem pokoju
w kraju. Napotkat wiele trudnos$ci. Na szczescie spotecznos¢ miedzynaro-
dowa go wspiera, a Organizacja Narodow Zjednoczonych nadal ma ponad
13 000 zolnierzy na miejscu” — kontynuowat jezuita®2. Jeszcze w 2020 r.
ok. 80% powierzchni panstwa pozostawato nadal w rekach réznych grup
zbrojnych. W tym samym roku Mark Lowcock, podsekretarz generalny ONZ
ds. Humanitarnych oceniat, ze ,,obecnie 2,8 miliona mieszkanicéw Republiki
Srodkowoafrykanskiej potrzebuje pomocy humanitarnej i ochrony, co sta-
nowi prawie 60% populacji kraju... Coraz czestsze naruszenia dokonywane
przez grupy zbrojne obecnie powoduja nowych ewakuowanych i nowe
potrzeby humanitarne, a wszystko to jest naturalnie spotegowane przez
wplyw Covid-19”%,

31 Agence Fides, Pour I'Archevéque de Douala en visite a Bangui, «la seule institution qui
fonctionne encore est UEglise catholique», 8 IV 2014, http://www.fides.org/fr/news/37404-
-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Pour | Archeveque_de_Douala [15.07.2025].

32 Agence Fides, Engagement de UEglise en faveur de la solidarité et de la paix dans un
climat d’instabilité et de violence diffuse, 3 III 2018, http://www.fides.org/fr/news/63842-
-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Engagement de 1 Eglise [19.07.2025].

33 Agence Fides, Nécessité de protection sanitaire pour 60% de la population centrafricaine
selon 'ONU, 7 X 2020, https://www.fides.org/fr/news/68782-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CEN-
TRAFRICAINE Necessite_de_protection_sanitaire [13.07.2025].
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Tworzenie miejsc schronienia dla uchodzcéow

Po przejeciu wladzy napady i rabunki bojownikow Seleka sprawity,
ze wielu ludzi opuscito swoje domy. W samej stolicy kraju, do czerwca
2013 r., lokalna Caritas i parafie diecezji Bangi przyjety 5833 uchodzcow.
W 20 stotecznych parafiach zebrano 4700 euro na artykuty pierwszej
potrzeby. Z inicjatywy abp. Dieudonné’a Nzapalainga utworzono sze$¢
os$rodkéw w dzielnicach najbardziej dotknietych przemocg, aby pomoc
dzieciom w przezwyciezeniu traumy i socjalizacji**. Coraz wieksze zaan-
gazowanie sie w walke bojownikéw Antibalaka sprawito, ze pojawiaty sie
nowe grupy uchodzcéow. I tak na przyktad, kiedy 27 pazdziernika 2013 r.
w Bouar, na zachodzie kraju, rebelianci Seleka zostali zaatakowani przez
grupy samoobrony Antibalaka, setki ludzi opuscity swoje domy, z obawy
przed odwetem Seleka. Wielu ludzi ucieklo na teren parafii Fatima i Saint
Laurent, gdzie schronienie znalazto 1400 os6b, a ok. 6000 os6b schronito
sie w katedrze, gdzie ,,sa wolontariusze z parafialnej Caritas i Sprawiedli-
wosci i Pokoju, ktorzy dbaja o porzadek, bezpieczenstwo i higiene. Jest
tez niestrudzony ojciec Mirek [Gucwa], proboszcz i wikariusz generalny”
— relacjonowat o. Aurelio Gazzera, karmelita®.

Po ataku na Bangi liczba uchodzcéw dramatycznie wzrastata, najpierw
w stolicy, pdZzniej na prowincji. W stolicy juz pierwszego dnia ok. 6000 oséb
schronito sie w 15 parafiach. ,Obecnie w kazdej z 15 parafii archidiecezji
Bangi przebywa od 400 do 450 os6b” — relacjonowata Elysée Guendjande,
dyrektorka Caritas Republika Srodkowoafrykanska®¢. Juz nastepnego dnia
abp Dieudonné Nzapalainga podawat, ze ok. 10 000 os6b schronito sie w ko-
$ciele $w. Bernarda i klasztorze w dzielnicy Boy-Rabe, gdzie wybuchty walki®’.

34 Por. Agence Fides, Secours aux nécessiteux, priere pour la paix et dialogue en faveur
de la réconciliation: trois caractéristiques de UEglise de Bangui, 21 VI 2013, http://www.fides.
org/fr/news/35608-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Secours_aux_necessiteux
[13.07.2025].

35 Agence Fides, Témoignage d’'un missionnaire a propos de la présence de 6.000 évacués
dans la Cathédrale de Bouar, 11 IV 2013, http://www.fides.org/fr/news/36453-AFRIQUE_RE-
PUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Temoignage d_un_missionnaire [14.07.2025].

36 Agence Fides, Assaut a Bangui: 6.000 personnes réfugiées dans les 15 Paroisses de la
capitale selon la Caritas, 5 XII 2013, http://www.fides.org/fr/news/36717-AFRIQUE_REPU-
BLIQUE CENTRAFRICAINE Assaut a_Bangui_6 000 personnes [14.07.2025].

37 Agence Fides, Selon UEvéque de Bangassou, «a Bangui, hier a été une journée apoca-
lyptique», 6 XII 2013, http://www.fides.org/fr/news/36725-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CEN-
TRAFRICAINE_Selon_| Eveque_de_Bangassou [14.07.2025].
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LW Karmelu go$cimy obecnie ponad 2000 oséb. Trudno ich wszyst-
kich zliczy¢. Pochodza z réznych dzielnic. Wiekszos¢ z nich to mate dzieci
z matkami” — relacjonowat z kolei o. Federico Trinchero OCD, z klasztoru
Notre-Dame du Mont Carmel w Bangui. Klasztor przyjal pierwsza grupe
600 oséb juz 5 grudnia®. Bardzo szybko klasztor karmelitanski stat sie
jednym z pieciu najwiekszych obozéw dla uchodzcéw w Bangi. ,,Wedtug
ostatniego spisu wykonanego przez organizacje pozarzadowy liczba naszych
uchodzcow spadta i ustabilizowata sie na poziomie 7500” — relacjonowat
w maju 2014 r. o. Federico Trinchero OCD. Misjonarz opowiadat tez, jak
zmienilo sie zycie w tym obozie. ,,Obecnie wszyscy znalezli schronienie pod
wielkimi plastikowymi namiotami, gdzie wiele rodzin moze mieszka¢ razem.
Dla doktadnosci, ustawiono 79 duzych namiotéw: 21 o powierzchni 80 m?
i 58 o powierzchni 160 m?. Nalezy réwniez doda¢ okoto stu innych namio-
téw, w ktorych mieszka jedna rodzina. Oprocz namiotéw zainstalowano
116 latryn i 110 prysznicéw. Nasz obdz dla uchodzcédw jest podzielony na
12 kwartatéw. Kazdym kwartatem kieruje osoba odpowiedzialna, wspierana
przez dwdch doradcéw. Komitet, w sktad ktérego wchodzi przewodniczacy,
sekretarz generalny i nadzorca, przewodniczy i organizuje kazda aktyw-
nos$¢ oraz poruszanie sie wewnatrz obozu. Nad bezpieczeristwem w nocy
oraz w dzien czuwaja zespoly straznikéw, z czerwong opaska na ramieniu
i niebieskim tancuszkiem na szyi. [...] Dwie inne ekipy odpowiedzialne sa
za czysto$¢ toalet, prysznicow, czystos¢ obozu oraz zbieranie $mieci. [...]
Inny zespdt, sktadajacy sie z dobrze zbudowanych mtodych ludzi, zajmuje
sie roztadunkiem zywnosci. Co dwa tygodnie Miedzynarodowy Czerwony
Krzyz dostarcza do jednego z dwoch klasztoréw okoto 16 ton ryzu, 6 ton
fasoli, 2800 litréw oleju i 12 duzych workéw soli”*.

Na poczatku 2014 roku gtéwna grupe uchodzcow stanowita ludnosé
muzulmanska. ,Ich zycie jest w niebezpieczenistwie. Moze dojs¢ do ludo-
bojstwa” — mowit abp Dieudonné Nzapalainga*®. W obozach, ko$ciotach

3 Agence Fides, Témoignage d’'un missionnaire: de U'art de vivre dans un couvent en com-
pagnie de 2.000 évacués, 10 XII 2013, http://www.fides.org/fr/news/36748-AFRIQUE_RE-
PUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Temoignage_d_un_missionnaire [14.07.2025].

39 Agence Fides, Le Carmel de Bangui est un des 5 plus grands camps de réfugiés de la
capitale: le témoignage d’'un missionnaire, 6 V 2014, http://www.fides.org/fr/news/37593-
-AFRIQUE_REP_CENTRAFRICAINE_Le Carmel de Bangui [16.07.2025].

40 Agence Fides, Propositions concrétes des responsables religieux centrafricains en vue de
la réconciliation des esprits, 25 111 2014, http://www.fides.org/fr/news/37487-AFRIQUE_RE-
PUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Propositions_concretes_des_responsables [15.07.2025].
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i meczetach w kraju przebywalo co najmniej 600 000 przesiedlencéw.
W samej stolicy, Bangi, przebywali oni w 59 miejscach. Caritas Internatio-
nalis uruchomita program, majgcy na celu zebranie 1,2 miliona euro, aby
zagwarantowac zywnos¢, schronienie i pomoc medyczng potrzebujacym*.
W innych miastach kraju z kolei zagrozona byta ludno$¢ niemuzulmanska.
+W katedrze $w. J6zefa przebywa obecnie co najmniej 12 000 oséb; s one
catkowicie pozbawione pomocy” — relacjonowat bp Eduard Mathos, ordy-
nariusz diecezji Bambari. ,Kilka organizacji pozarzadowych przybyto, aby
oceni¢ sytuacje, ale jak dotad nie dotarta zadna pomoc humanitarna. Brakuje
nam wszystkiego, nie tylko zywnosci, ale takze duzych ptécien, na ktérych
ludzie mogliby sie polozy¢. Tylko Czerwony Krzyz dostarcza nam wode,
podczas gdy my kopiemy latryny na dziedzincu. Apeluje o natychmiastowa
interwencje, aby zapobiec katastrofie humanitarnej” — btagat biskup*.

W Bangi sytuacja z obozami dla wewnetrznych uchodzcéw zaczeta sie
normalizowa¢ dopiero pod koniec 2016 roku. W grudniu ok. 2000 ucie-
kinieréw, przebywajacych w parafii Saint Sauveur w Bangi, mogto — po
trzech latach — powrdéci¢ do domu. Ksiadz Paterne Zolo z miejscowej parafii
poinformowatl media, ze powr6t ewakuowanych byt wspierany finansowo
przez Caritas Bangi, i ze kazda rodzina otrzymata pomoc proporcjonalna do
wielkosci rodziny. ,Dla jednej osoby kwota wynosita 50 000 frankéw CFA,
dla rodziny $redniej 75 000 frankéw CFA, a dla najwiekszej 150 000 frankéw
CFA’. ,,Podczas pobytu w Bangui — dodat ktos inny — papiez Franciszek obiecat
pomoc uciekinierom, aby utatwi¢ im powrdt. Ta obietnica sie ziscita i Caritas
przejat zarzadzanie przedsiewzieciem”*. W marcu 2017 r., po trzech latach
i trzech miesiacach 10 000 uciekinieréw mogto powrdéci¢ do doméw z obozu
utworzonego na terenie klasztoru Matki Bozej z Géry Karmel w Bangi. ,,To
ostatnie wydarzenie w historii naszego klasztoru, ktéry niespodziewanie stat
sie obozem dla uchodzcéw” - relacjonowat o. Trinchero**. Caritas zapewnit

4 Tamze.

42 Agence Fides, Douze mille réfugiés dans la Cathédrale de Bambari, Uappel de U'évéque
a Fides, 7 1 2014, http://www.fides.org/fr/news/38024-AFRIQUE_REP_CENTRAFRICA-
INE_Douze mille refugies [16.07.2025].

4 Agence Fides, Fin du séjour de 2.000 évacués en la Paroisse Saint Sauveur grdce a Uaction
de la Caritas, 19 XII 2016, http://www.fides.org/fr/news/61400-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CEN-
TRAFRICAINE_Fin_du_sejour_de_2_000_evacues [15.07.2025].

4 Agence Fides, Retour a leur domicile de 10 000 evacues accueillis au Carmel de Bangui,
6 III 2017, http://www.fides.org/fr/news/61868-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICA-
INE_Retour_a_leur_domicile [13.07.2025].
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takze pomoc finansowa 968 uciekinierom, ktérzy przebywali w Centrum
$w. Jana XXIII w Bangui, aby utatwi¢ im powr6t do domu. Niezbedne $rodki,
w tacznej kwocie 80 milionéw frankéw CFA, przekazata Stolica Apostolska.
W marcu 2017 r. liczba ewakuowanych w osrodkach recepcyjnych w Bangi
wynosita jeszcze ponad 100 000 os6b*.

Jednak w wielu czesciach kraju walki nie ustawaty. W maju 2017 r.,
w Bangassou, na wschdd od stolicy, wskutek atakow bojownikéw Antibalaka
Dwa tysigce muzutmanéw znalazto schronienie w misji katolickiej, niektorzy
w Nizszym Seminarium Duchownym, inni w katedrze, a jeszcze inni w rezy-
dencji biskupiej. ,,Musieliémy powita¢ 2000 oséb w seminarium w zaledwie
5 minut. To bylo jak ludzkie tsunami, z wszystkimi towarzyszacymi temu
problemami higienicznymi. Obecnie rozwaza si¢ utworzenie odpowiednio
wyposazonego obozu recepcyjnego, do ktérego mozna by przenie$¢ te osoby”
- relacjonowat bp Juan Aguirre Mufios, ordynariusz Bangassou“®. Niestety,
innego miejsca dla uciekinieréw nie znaleziono. Przebywali oni tam do
nastepnego roku. Ochraniali ich Zotnierze z sit pokojowych ONZ. Ale, jak
relacjonowat bp Juan Aguirre Mufios, kobiety i dziewczeta, ktdre schronity
sie w seminarium w Bangassou, by zdoby¢ srodki do zycia prostytuuowaty
sie z chronigcymi ich zZotnierzami. Wéréd nich sa nastoletnie dziewczyny,
ktore poczety dzieci. Obdz w Bangassou odwiedzit Anténio Guterres, sekre-
tarz generalny ONZ. ,,Powiedziatem mu, Ze kobiety sa gwalcone, niektére
z nich nieletnie, i ze to zbrodnia przeciwko ludzkosci. Wszczeto $ledztwo,
ale nic sie nie zmienito” — kontynuowat biskup®.

W tym samym miesigcu, w maju 2017 r., bojownicy Antibalaka zaatako-
wali takze miasto Mombaye, w ktorym przebywaly oddziaty Seleka. Z miasta
uciekta wiekszo$¢ mieszkancow, prébujac przedostaé sie na drugi brzeg
Ubangi, na terytorium Demokratycznej Republiki Konga. Okoto 5000 os6b
utkneto na mieliznach Kété, czekajac na mozliwos¢ ewakuacji. W pobliskim
Alindao zgineto co najmniej 148 oséb, a 14 000 os6b znalazto schronienie

4 Agence Fides, Retour de 968 évacués grdce aux fonds mis a disposition par le Saint-Siége,
15111 2017, http://www.fides.org/fr/news/61927-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICA-
INE_Retour_de_968_evacues [13.07.2025].

46 Agence Fides, Témoignage exclusif de UEvéque de Bangassou, 30 V 2017, http://www.
fides.org/fr/news/62374-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Temoignage exclusif
[13.07.2025].

47 Agence Fides, Prise de position de UEvéque de Bangassou contre abus et violences sexuelles
perpétrés par des Casques bleus sur des réfugiées, 8 111 2018, http://www.fides.org/fr/news/63871-
-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Prise_de position_de 1 Eveque [13.07.2025].



Zaangazowanie Kosciota w pomoc ofiarom trzeciej wojny domouwe;... 39

w strukturach diecezjalnych*®. Te wybiorcze przyktady wskazywaty na fakt,
ze znaczne obszary kraju pozostawaty wciaz pod kontrolg uzbrojonych grup
bojownikéw, pomimo wyboru prezydenta Faustina Archange’a Touadéry’ego
w lutym 2016 roku. Méwity takze wiele o znaczeniu struktur miejscowego
Kosciota w przyjmowaniu i chronieniu uchodzcéw wewnetrznych. Tylko sama
Jezuicka Stuzba na rzecz Uchodzcéw pomagata ponad 400 000 uchodzcéw,
ewakuowanych, samotnych matek i dzieci-zolnierzy*.

Obrona krzywdzonych i atakowanych

Emblematyczng postacia zaangazowania w obronie prze$ladowanych
oraz pokoju i dialogu miedzyreligijnego byt z pewnoscia abp Dieudonné
Nzapalainga. Urodzit sie on w 1967 r. w Mbomou, w diecezji Bangassou,
w rodzinie wieloreligijnej. Wstapil do Zgromadzenia Misjonarzy Ducha
Swietego, w ktérym zostal wyswiecony na kaptana. Benedykt XVI mia-
nowat go 26 maja 2009 r. najpierw administratorem apostolskim Bangi,
a 14 maja 2012 r. arcybiskupem metropolita. Sakre biskupig przyjat 22 lipca.
W latach 2013-2019 przewodzit Konferencji Episkopatu swojego kraju.
Zastynat z niezmordowanego wprost promowania i wspierania dialogu
miedzyreligijnego i spotecznego, zwalczajgc proby wykorzystywania religii
jako ideologii walczacych o wtadze grup zbrojnych. Przystuzyta sie temu
zwlaszcza utworzona przez niego w 2013 roku Platforma Wyznan Religijnych
Republiki Srodkowoafrykanskiej (Plateforme des Confessions Religieuses de
Centrafrique — PCRC), ktéra skupiata przywodcow religijnych chrzescijan
i muzutmanéw. Po swojej wizycie w Bangi w 2015 r. papiez Franciszek mia-
nowatl w 2016 roku bp. Nzapalainga cztonkiem Kolegium Kardynalskiego®°.

Na wzor dziatania stworzonej przez bp. Nzapalainga Platformy Wyznan
Religijnych Republiki Srodkowoafrykanskiej w licznych miejscach powo-
lywano Komitety Mediacyjne. Uczynit tak m.in. bp Juan Aguirre Muiios,
ordynariusz Bangassou. ,Ten organ sktada sie z przedstawicieli katolikow,
protestantéw i muzutmandw i interweniuje, gdy tylko pojawia sie napiecia
miedzy réznymi spoteczno$ciami” — wyjasniat biskup w 2014 roku. Zwrdcit

8 Por. Agencja Fides, Situation dramatique a Alindao, 31 V 2017, http://www.fides.org/
fr/news/62380-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Situation _dramatique a_Alin-
dao [13.07.2025].

4 Agence Fides, Engagement de UEglise en faveur de la solidarité et de la paix.

50 Por. Cardinalium Collegii Recensio, Cardinal Dieudonné Nzapalainga C.S.Sp., https://
collegeofcardinalsreport.com/cardinals/dieudonne-nzapalainga/ [18.07.2025].
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przy tym réwniez uwage, ze ,w przeciwienstwie do innych obszaréw Republiki
Srodkowoafrykanskiej, wiekszo$¢ muzutmanéw w Bangassou pozostata na
miejscu, a tylko nieliczni woleli wyjechaé, [...] Z pewnoscia pamie¢ o przemocy
rebeliantéw koalicji Seleka pozostaje wérdd ludnosci niemuzutmanskiej, ale
pragnienie powrotu do normalno$ci wydaje sie przewazad. [...] Jednocze$nie
na pétnocy Republiki Srodkowoafrykanskiej, gdzie koncentruja sie muzut-
manscy uciekinierzy i byli rebelianci z koalicji Seleka, pokusa wydalenia
niemuzutmanoéw staje sie coraz silniejsza. Niektérzy mysla o podziale kraju
na muzulmanska pétnoc i potudnie pozostawione niemuzulmanom” — pod-
sumowywat biskup®'. Jednak w maju 2017 r. nastapil — wspominany nieco
wyzej — atak ok. 100 bojownikéw Antibalaka na dzielnice Tokoyo, zamieszkata
gléwnie przez muzutmanéw. Kardynat Dieudonné Nzapalainga z Bangi oraz
bp Juan Aguirre Muiios z Bangassou, interweniowali osobiscie, ochraniajac
ok. 1000 muzutmanskich wiernych pomagajac im opusci¢ meczet, w ktérym
schronili sie przed napastnikami.

Podczas tej ewakuacji padly strzaty, ktore zabity imama meczetu, sto-
jacego obok bp. Aguirre Mufiosa®2.

Komitet Mediacyjny powstat takze w Bozoum, na pétnocnym-zachodzie
kraju. W jego sktad weszli: Sekretarz Generalny Prefektury, burmistrz, pro-
boszcz, pastor protestancki, przewodniczaca Wali-Gala - zrzeszenia kobiet
handlujacych na miejscowym bazarze oraz przedstawiciele MISCA, Caritas,
Komisji Sprawiedliwo$¢ i Pokdj, Lekarzy bez Granic i Czerwonego Krzyza®.

Czesto misjonarze prébowali interweniowaé sami w konkretnych przypad-
kach naduzy¢, nie zawsze skutecznie. Tak zrobit jeszcze w polowie wrzesnia
2013 r. o. Aurelio Gazzera, karmelita-misjonarz z Bozoum, interweniujac
w sprawie uwolnienia kilku mtodych ludzi, ktérzy zostali schwytani i bru-
talnie torturowani. Zaprotestowat wobec miejscowego ,,putkownika”. ,Od-
powiedziat mi, Ze to ich zadanie. Powiedzialem wtedy, ze ich zadaniem nie
jest aresztowanie ludzi, a w szczegolnosci bicie ich. Poprositem o uwolnienie

51 Agence Fides, Pour UEvéque de Bangassou, «nous sommes parvenus d maitriser la
situation grdce au comité de médiation», 4 IV 2014, http://www.fides.org/fr/news/37369-
-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Pour_| _Eveque_de Bangassou [15.07.2025].

52 Por. Agence Fides, Les musulmans réfugiés dans la mosquée de Bangasou accueillis dans
la Cathédrale et au Séminaire, 17 V 2017, http://www.fides.org/fr/news/62300-AFRIQUE_RE-
PUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Les musulmans_refugies dans la_mosquee [19.07.2025].

3 Agence Fides, Témoignage d’un missionnaire a propos de la réaction de la société civile
face au chaos, 22 1II 2014, http://www.fides.org/fr/news/37410-AFRIQUE_REPUBLIQUE _
CENTRAFRICAINE_Temoignage d_un_missionnaire [15.07.2025].
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co najmniej jednego zatrzymanego, ktory byt w ciezkim stanie, ale odmowit.
W tym momencie przybyt inny «putkownik» — niejaki Goni — krzyczac, zeby
mnie zabil. Nie miatem prawa przychodzi¢ i wstawiac sie za aresztowanymi.
Grozit mi pistoletem, a potem mnie uderzyt. [...] Zatuje, ze nie udato mi sie
doprowadzi¢ do uwolnienia ani jednej osoby” — powiedziat misjonarz>*.
Ojciec Bernard Kinvi, kamilianin z misji Bossemptélé, potozonej w pétnoc-
no-zachodniej czesci kraju, we wrze$niu 2014 r. otrzymat nagrode im. Alison
Des Forges, przyznawang przez Human Rights Watch osobom wyrézniajacym
sie w obronie praw podstawowych. Ojciec Bernard Kinvi zapewnit ochrone
i pomoc setkom muzutmanéw zagrozonych $miercia z rak bojéwek Antibalaka.
,Postanowiliémy zosta¢ w styczniu 2014 roku, kiedy wybuchta wojna
domowa” — powiedziat mnich, wspominajac, ze jako kamilianin ztozyt §lu-
by pomocy chorym. Jednak wybér o. Kinviego, jego kolegi Brice’a Patricka
i siéstr karmelitanek $w. Teresy z Turynu nie zostat zaakceptowany przez
bojoéwki Antibalaki, ktére grozity im $miercig. ,,R6zni ludzie chcieli zabija¢
muzutmanow, ktérych uwazali za wrogéw. Zdecydowanie sie temu sprze-
ciwiatem”- moéwit o. Kinvi, wyrazajac przy tym nadzieje, ze otrzymana
przez niego nagroda ,pomoze catemu $wiatu zrozumieé, ze w Republice
Srodkowoafrykanskiej rézni ksieza, chrzescijanie i zakonnicy chronili mu-
zulmanow, aby pokazaé, ze to nie jest wojna religijna, lecz polityczna”>.
Niektérzy misjonarze i ksieza za swoje zaangazowanie w obronie przesla-
dowanych zostali pozbawieni zycia. Tak byto w przypadku zabdjstwa ks. Fir-
mina Gbagoua, wikariusza generalnego diecezji Bambari, przewodniczgcego
Komitetu Pokoju i Mediacji. Zostat zamordowany 29 czerwca 2018 roku.
Wedtug miejscowych Zrédet napastnicy ,,symulowali zbrojny napad, aby zabié¢
wikariusza generalnego, doskonale wiedzac, kogo atakuja. Ksigdz Firmin byt
kluczowa osoba w catym procesie mediacji, aby utrzymac¢ pokdj w Bambari,
dlatego byt znany wszystkim”*¢. Komando zabdjcéw zdotato wkroczyé¢ na
teren biskupstwa, podczas gdy gabonski kontyngent MINUSCA znajdowat sie

54 Agence Fides, Poursuite des vexations a lencontre de la population civile malgré la
dissolution de la coalition Seleka, 18 IX 2013, http://www.fides.org/fr/news/36116-AFRI-
QUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE_Poursuite_des_vexations [14.07.2025]

55 Agence Fides, Prix Alison Des Forges a un religieux camillien centrafricain, 18 IX 2014,
http://www.fides.org/fr/news/38460-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CENTRAFRICAINE Prix_Ali-
son_Des_Forges [16.07.2025].

6 Agence Fides, Meurtre du Vicaire général de Bambari, acte visant a «frapper les hommes
de dialogue», 3 VII 2018, https://www.fides.org/fr/news/64455-AFRIQUE_REPUBLIQUE_CEN-
TRAFRICAINE_Meurtre_du_Vicaire_general [15.07.2025].
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kilkaset metréw dalej. Mordercy zdazyli zrani¢ straznika, $miertelnie ranié¢
wikariusza generalnego i uciec, zanim przybyli Zotnierze sit pokojowych.

W tym samym roku 2018 celem atakéw byli takze inni ksieza, ktorzy
prowadzili dialog i usitowali zapobiec eskalacji przemocy. W styczniu
probowano zabi¢ ks. Alaina Blaise’a Bissialo, proboszcza parafii Chrystusa
Kréla w Tokoyo i zarazem przewodniczacego Komitetu Pokoju i Mediacji
w Bangassou, na potudniowym wschodzie kraju. W kwietniu ks. Joseph
Désiré Angbabata zostat zabity wraz z wieloma wiernymi podczas ataku
na jego parafie w Séko, miescie potozonym 60 km od Bambari. Zabdjstwo
ks. Angbabata byto réwniez zaplanowane. Snajperzy ukryli sie na drzewach
w poblizu budynkéw parafialnych. Ksiadz Angbabata byt takze cztowiekiem
dialogu, ktory jeszcze kilka miesiecy przed $miercia petnit funkcje przewod-
niczacego Komisji Sprawiedliwosci i Pokoju w Bangi®’.

Trzecia wojna domowa w Republice Srodkowoafrykanskiej byta gtéwnie
starciem oddziatow zgrupowanych w koalicji Seleka oraz milicji, ktére okre-
$lano wspélnym mianem Antibalaka. Jednak mimo pozoréw bezposredniej
konfrontacji miedzy réznymi wyznaniami religijnymi wojna ta nie nosita zna-
mion typowych dla wojny religijnej. Ta wojna — podobnie jak i inne kryzysy
w Republice Srodkowoafrykanskiej XXI w. — wynika ze zlozonej sieci czynnikéw,
ktorych kombinacje w ciggu lat nieprzerwanie destabilizuja kraj, nie pozwa-
lajac mu zbudowaé solidnych struktur panstwowych. Sa to zaréwno czynniki
historyczne, jak i strukturalne. Tej sytuacji nie potrafity zaradzi¢ interwencje
miedzynarodowe. Ponadto wydaje sie, ze obecnie jedyna, funkcjonujaca
instytucja w kraju, posiadajaca struktury organizacyjne takze na terenach
rzadzonych przez poszczegdlne grupy rebeliantéw, pozostaje Kosciot katolicki.
Potwierdza to m.in. zaangazowanie Kosciota w pomoc ofiarom tej wojny, bez
roéznicowania ich przynaleznosci religijnej. Podczas tego dtugiego konfliktu
Kosciot katolicki potrafit wypracowaé formy wspétpracy miedzyreligijnej,
grupujacej ré6zne wyznania chrzescijaniskie, a takze miejscowych muzutmanoéw.
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Abstrakt: W artykule przeanalizowano rozumienie wolnosci religijnej w Swie-
tle katolickiej nauki spotecznej, ze szczegdlnym uwzglednieniem nauczania
Jana Pawta Il. Ukazano, ze prawo do wolnosci religijnej wynika z godnosci
osoby ludzkiej oraz stanowi fundament pozostatych praw cztowieka i tadu
spotecznego. Omdwiono wspdtdziatanie rozumu, wiary i ,,serca” w procesie
poznania, akcentujac ich komplementarnos¢ w kontekscie refleksji nad zy-
ciem spotecznym. Zwrdécono uwage na znaczenie wolnosci religijnej zaréw-
no w wymiarze indywidualnym, jak i wspélnotowym, a takze na jej funkcje
w budowaniu dobra wspélnego, demokracji i tadu moralnego. Przedstawiono
rowniez specyficzne elementy wolnosci religijnej Kosciota jako wspdlnoty,
podkreslajac koniecznos$é poszanowania jej autonomiii prawa do realizowania
misji. W konkluzji wskazano, ze wolnos$¢ religijna - rozumiana w perspektywie
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eschatologicznej - pozostaje kluczowym elementem sprawiedliwosci spotecz-
nej oraz warunkiem integralnego rozwoju osoby i spoteczenstwa.

Stowa kluczowe: wolnos¢ religijna, katolicka nauka spoteczna, godnosé
osoby ludzkiej, rozum i wiara, Jan Pawet Il, dobro wspdlne, prawa cztowieka.

Abstract: The article examines the concept of religious freedom within the
framework of Catholic social teaching, with particular emphasis on the thought
of John Paul ll. It demonstrates that the right to religious freedom arises from
the inherent dignity of the human person and constitutes the foundation of
all other human rights and of social order. The study analyses the interplay
of reason, faith, and the “heart” in the process of understanding reality,
highlighting their complementarity in social reflection. Attention is given to
the significance of religious freedom both in its individual and communal
dimensions, as well as to its role in promoting the common good, democracy,
and moral order. The article also outlines specific elements of the Church’s
religious freedom, stressing the necessity of respecting its autonomy and mis-
sion. The conclusion indicates that religious freedom - understood within an
eschatological perspective - remains a key component of social justice and
a condition for the integral development of the human person and society.

Key words: religious freedom, Catholic social teaching, human dignity, reason
and faith, John Paul Il, common good, human rights.

Nauczanie spoteczne Jana Pawta II otworzyto nowe mozliwosci roz-
woju katolickiej nauki spotecznej (KNS). Papiez, odwotujac sie do prawdy
objawionej, podkreslal, ze ,wedtug ustanowionego przez Stwérce porzadku,
spoteczenstwo powotane jest do organizowania swego zycia i wypelniania
swoich zadan w stuzbie cztowieka i wspélnego dobra. Giéwne zarysy tego
naturalnego porzadku mozna poznaé przy pomocy rozumu i odnalezé
w doswiadczeniach dziejowych, wspotczesny zas rozwdj nauk spotecznych
wzbogacil jego swiadomo$¢ w ludzkosci wbrew wszystkim wypaczeniom
ideologicznym i konfliktom, ktére niekiedy zdaja sie je przestaniaé”.!

1Jan Pawet II, Oredzie na $wiatowy Dzieri Pokoju Wolnos¢ religijna warunkiem poko-
jowego wspdtzycia, 8 XII 1987, n. 1, https://papiez.wiara.pl/doc/378715.Wolnosc-religijna-
warunkiem-pokojowego-wspolzycia-1988 [10.09.2025]. ,Nalezy przyznaé, ze przedstawiciele
Ko$ciota bardzo powoli przyjmowali do $wiadomosci, Ze problem sprawiedliwej struktury
spoteczenstwa jawil sie¢ w nowy sposéb. Nie brak bylo pionieréw: jednym z nich byt na przyktad
biskup Ketteler z Moguncji (zm. 1877). W odpowiedzi na konkretne potrzeby powstawaty
réwniez kota, stowarzyszenia, zwigzki, federacje, a przede wszystkim nowe zgromadzenia
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Praktyczny wymiar katolickiej nauki spotecznej
w perspektywie rozumu i wiary

Jan Pawet II podkresla, ze naturalny porzadek, a do takiego nalezy spo-
fecznos¢ ludzka, mozna poznaé przy pomocy rozumu. Poznanie przy pomocy
rozumu obejmuje calg nauke, jednak dotyczy zwtaszcza nauk humanistycz-
nych i spotecznych. W tej perspektywie mozna zatem przywota¢ nauczanie
Benedykta XVI, ktéry podkreslat, ze w katolickiej nauce spotecznej dzieki
rozumowi praktycznemu mozna pozna¢ sprawiedliwo$¢, ktéra jest celem,
a wiec rowniez wewnetrzng miarg kazdej polityki. Rozum jednak moze
funkcjonowac uczciwie, jesli bedzie stale oczyszczany, gdyz jego zaslepienie
etyczne, wynikajace z przewagi interesu i wtadzy, ktéra go zaslepia, jest za-
wsze realnym zagrozeniem. W tym miejscu nalezy zatem umies$ci¢ katolicka
nauke spoteczna, ktéra po prostu chce mie¢ udzial w oczyszczaniu rozumu
i nie$¢ pomoc, aby to, co sprawiedliwe mogto tu i teraz by¢ rozpoznane,
a nastepnie realizowane?. Z racji praktycznego ukierunkowania katolickiej
nauki spolecznej ojcowie soborowi wskazywali na konieczno$¢ formacji,
ktorej celem bytoby wychowanie takich ludzi, ktérzy mitowaliby auten-
tyczng wolnos¢ i wlasnym sadem rozstrzygali problemy w $wietle prawdy,
dziatali z poczuciem odpowiedzialnosci i usitowali podaza¢ za wszystkim, co
prawdziwe i sprawiedliwe, chetnie zespalajgc swoj wysitek z praca innych?®.

zakonne, ktére w dziewietnastym wieku wyszly naprzeciw ubéstwu, chorobom i sytuacjom
zwigzanym z brakami w sektorze edukacji. W roku 1891, wraz z encyklika Rerum novarum
Leona XIII, problem ten znalaz! odzwierciedlenie w magisterium papieskim. Nastepnie, w 1931
roku, ukazata sie encyklika Piusa XI Quadragesimo anno. Btogostawiony Papiez Jan XXIII
opublikowal w 1961 roku encyklike Mater et Magistra, za$ Pawet VI w encyklice Populorum
progressio (1967) i w Liscie apostolskim Octogesima adveniens (1971) podjat z moca proble-
matyke socjalna, ktéra w miedzyczasie nabrzmiata przede wszystkim w Ameryce Lacinskiej.
Moéj wielki Poprzednik Jan Pawet II pozostawit nam trylogie encyklik spotecznych: Laborem
exercens (1981), Sollicitudo rei socialis (1987) i w konicu Centesimus annus (1991). W ten spo-
s6b, w zderzeniu z wcigz nowymi sytuacjami i problemami, rozwijata si¢ katolicka doktryna
spoteczna, ktéra w 2004 roku zostata zaprezentowana w sposéb cato$ciowy w Kompendium
nauki spolecznej Kosciola zredagowanym przez Papieska Rade Iustitia et Pax”. Benedykt XVI,
Encyklika Deus caritas est (DC), 25 XII 2005, Krakéw 2006, n. 27.

2 Tamze.

3 Sobdr Watykanski II, Deklaracja o wolno$ci religijnej Dignitatis humanae, 7 XII 1965,
w: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 1986, n. 8. Celem wycho-
wania powinno by¢ zdobycie przez wychowanka madrosci, przez ktéra natura intelektualna
osoby ludzkiej udoskonala sie. Madro$¢ bowiem lagodnie pocigga umyst cztowieka ku
poszukiwaniu i umitowaniu tego, co prawdziwe i dobre. Przepojony nia czlowiek dochodzi
poprzez rzeczy widzialne do niewidzialnych (Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpa-
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Jest to dzisiaj bardzo wazne wyzwanie dla Ko$ciota, gdyz w zyciu spo-
fecznym negowane sa podstawowe prawa osoby ludzkiej, a polityka probuje
zawlaszczy¢ potrzeby religijne cztowieka, zakorzenione w sercu kazdej
ludzkiej istoty*. Jan Pawet II uwazal, ze jest to grozba sprzymierzenia sie
demokracji z relatywizmem etycznym, ktéry pozbawia zycie spotecznosci
cywilnej trwatego moralnego punktu odniesienia, odbierajac mu, w sposéb
radykalny, zdolno$¢ rozpoznawania prawdy®.

Tutaj nalezy widzie¢ wazng role katolickiej nauki spotecznej zajmuja-
cej sie polityka i wiara, ktéra ma swoja specyficzng nature jako spotkanie
z zyjacym Bogiem; jest to spotkanie, ktére otwiera przed cztowiekiem nowe
horyzonty bardzo dalekie od zakresu wtasciwego rozumowi®. ,Réwnoczesnie
jednak jest ona dla tego rozumu sita oczyszczajaca. Wychodzac od Bozej
perspektywy, uwalnia go od zaslepienia, a tym samym pomaga mu by¢
soba. Wiara pozwala rozumowi lepiej spelnia¢ jego zadanie i lepiej widzieé¢
to, co jest mu wlasciwe. W tym miejscu nalezy umiesci¢ katolicka nauke
spoteczna: nie ma ona zamiaru przekazywaé Ko$ciotowi wiadzy panstwa.
Nie chce réwniez narzuca¢ tym, ktérzy nie podzielaja wiary, perspektyw
i sposobdéw zachowania, ktére do niej przynaleza. Po prostu chce mie¢ udziat
W oczyszczaniu rozumu i nie$¢ pomoc, aby to, co sprawiedliwe mogto tu
i teraz by¢ rozpoznane, a nastepnie realizowane””.

sterska o Kosciele w $wiecie wspdtczesnym Gaudium et spes (KDK), 7 XII 1965, w: Sobor
Watykanski II, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, n. 15). Te podstawowa prawde wyraza
precyzyjnie tradycyjne motto: per visibilia ad invisibilia — poprzez rzeczywisto$¢ widzialna
do niewidzialnej. Jan Pawet II, Katecheza Zadanie misyjne Kosciota w jego relacjach ze
Swiatem, 21 VI 1995, n. 1.

# Ojcowie soborowi mieli $Swiadomos¢, Ze ,,sama historia tak bardzo bieg swéj przyspiesza,
ze poszczegdlni ludzie ledwo moga dotrzymac jej kroku. Los wspdlnoty ludzkiej ujednolica sie
ijuz nie rozprasza sie miedzy rézne niejako historie. Tak r6d ludzki przechodzi od statycznego
pojecia porzadku rzeczy do pojecia bardziej dynamicznego i ewolucyjnego, z czego rodzi sie
nowy, ogromny splot probleméw, domagajacy sie nowych analiz i nowych syntez” (KDK, n. 5).

5Jan Pawetl II, Przem6wienie w Parlamencie, Warszawa 11 VI 1999, n. 5.

6 Jan Pawet II uwazatl, ze prawdziwe bogactwo mysli ludzkiej rodzi sie ze spotkania
filozofii z teologia i z wzajemnej wymiany ich dorobku. Teologia, otrzymawszy w darze
otwarto$¢ i oryginalnosé, dzieki ktéorym moze istnie¢ jako nauka wiary, z pewnoscia nakionita
rozum, by pozostat otwarty na radykalng nowos¢, jakg zawiera w sobie Boze Objawienie.
Przyniosto to niewatpliwg korzys¢ filozofii, gdyz dzieki temu mogta ona otworzy¢ nowe ho-
ryzonty, odstaniajace przed nig kolejne zagadnienia, ktére rozum ma coraz glebiej poznawac.
Jan Pawel II, Fides et ratio, 14 1IX 1998, w: Dzieta zebrane, t. 1: Encykliki, red. P. Ptasznik
[iin.], Krakéw 2006, n. 101.

7DC, n. 28.
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W Kkatolickiej nauce spotecznej konieczna jest zatem wspdtpraca rozumu
i wiary. Nawiagzuje do tego Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspdtczesnym Gaudium et spes. ,,Sobor, podejmujac to, czego uczyt Sobor
Watykanski I, gtosi, ze «istnieje dwojaki, rézny porzadek poznania», miano-
wicie wiary i rozumu, i ze Ko$ciot nie wzbrania, «zeby w uprawianiu ludz-
kich umiejetnosci i nauk stosowano we wiasnym ich zakresie wiasciwe dla
nich zasady i metody»; przeto «uznajac owa stuszna wolnosé», potwierdza
Kosciét prawowita autonomie kultury ludzkiej, a zwtaszcza nauk. To wszyst-
ko tez wymaga, by cztowiek, zachowawszy porzadek moralny i wzglad na
powszechny pozytek, swobodnie mdégt szuka¢ prawdy i opinie swoja glosi¢
i rozpowszechnia¢ oraz uprawia¢ jakakolwiek umiejetnos¢, a wreszcie wyma-
ga, zeby zgodnie z prawdg byt informowany o wydarzeniach publicznych®.

Katolicka nauka spoteczna koncentruje sie w swoich rozumowych
badaniach na ludzkiej spotecznosci, ale jest jednocze$nie bardzo blisko
teologii’, ktérej zadaniem jest zglebianie sensu Objawienia, dlatego wy-
maga siegniecia do zdobyczy filozofii; dostarcza ona bowiem ,solidnego
i harmonijnego poznania czlowieka, swiata i Boga”, a jej twierdzenia moga
by¢ przyjete w refleksji o prawdach objawionych. Réwniez nauki historyczne
s3 niezbedne do studidéw teologicznych, przede wszystkim ze wzgledu na
historyczny charakter Objawienia przekazanego nam w , historii zbawienia”.
Nalezy takze uwzgledni¢ ,,nauki humanistyczne”, by lepiej zrozumie¢ prawde
objawiong o czlowieku i o normach moralnych jego dziatania, dokonujac
konfrontacji owej prawdy ze stusznymi wynikami tych nauk'®.

Te wskazania sa bardzo wazne réwniez dla katolickiej nauki spotecznej,
gdyz wedlug papieza Franciszka dzieki wierze mozna poznawaé¢ réwniez

8 KDK, n. 59.

9 Jezeli teologia jest stowem o Bogu, nauka o Bogu, to jest to réwnoczesnie stowo i nauka
zrodzone ze stowa samego Boga. Nie mozna nigdy o tym zapominaé, wnikajac w poszcze-
gblne aspekty ,,naukowosci teologii”. Dla kazdej nauki i dla kazdego rodzaju ,naukowosci”
podstawowym pozostaje stosunek do rzeczywisto$ci w prawdzie. Wszelka ludzka (naukowa)
prawdziwos¢ w teologii staje wobec pierwszenistwa prawdy Bozej. Dlatego $w. Tomasz rozumiat
teologie jako wiedze podporzadkowana wiedzy Bozej (i wiedzy btogostawionych) w niebie:
Sacra doctrina est scientia, ex principiis superioris scientiae, quae Dei et beatorum propria est,
derivata (Tomasz z Akwinu, Summa theologiae I, q. 1, art. 2)”. Jan Pawet II, Prgzemd-
wienie wygloszone z okazji szesésetlecia Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagielloniskiego,
Krakow, 8 VI 1987, n. 5, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/przemowienia/
krakow4_08071997.html [24.06.2025].

10 Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis,
24V 1990, Watykan 1990, n. 10.
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$wiat materialny, poniewaz $wiatto wiary jest $wiattem wcielonym, majacym
zrédto w $wietlanym zyciu Jezusa. Wiara o$wieca takze materie, ufa w jej
fad, gdyz w niej otwiera sie coraz szersza droga harmonii i zrozumienia.
Tym samym wiara wywiera dobroczynny wptyw na badania naukowe:
zaprasza ona uczonego, by pozostal otwarty na rzeczywistos$¢ z catym jej
niewyczerpanym bogactwem. Wiara pobudza tez zmyst krytyczny, poniewaz
nie pozwala, by badania zadowalaly sie swymi formutami, i pomaga im
zrozumie¢, Ze natura jest zawsze wieksza. Wiara, zachecajac do zdumienia
wobec tajemnicy stworzenia, poszerza horyzonty rozumu, aby lepiej oswieci¢
$wiat odstaniajacy sie przed badaniami naukowymit'!.

Badania prowadzone w ramach katolickiej nauki spotecznej nad wolno-
$cig religijng moga zyska¢ tez nowy impuls dzieki docenieniu, obok rozumu
i wiary, takze ,serca”. Zwrocit na to uwage papiez Franciszek w encyklice
Dilexit nos. Wedtug papieza w poznaniu $wiata nastgpita swoista ,,dewaluacja
naukowa” serca, ktore jest wewnetrznym centrum czlowieka; ma ona swoje
zrodio juz w greckim i przedchrzescijanskim racjonalizmie, a takze w po-
stchrzescijaniskim idealizmie oraz w réznych formach materializmu. Serce
zajmowalo niewiele miejsca w teologii, ale to samo dotyczy antropologii
i wielkiej mysli filozoficznej, dla ktérych serce jest pojeciem obcym. Takze
w teologii preferowano rozum, wole czy wolnos¢. ,,Serce” byto traktowane
jako pojecie nieprecyzyjne i nie przyznano mu konkretnego miejsca w zyciu
ludzkim. Jednym z powodéw takiego traktowania pojecia serca byto to, ze
nie znajdowato sie wéréd ,jasnych i wyraznych” idei, ale tez serce ,,stawato
na drodze” do poznania samego siebie. W praktyce oznaczato to, ze serce,
rzeczywisto$¢ najbardziej wewnetrzna, jest réwniez najdalsza od wiedzy
cztowieka'2. Jan Pawet II zwrécit natomiast uwage na to, ze wlaczenie ,ser-
ca” w poznanie $wiata moze pomoc ludziom nauki w do$wiadczaniu sfery
wiary dzieki transcendencji prawdy, piekna i dobra. Wedtug niego naukowcy

' Franciszek, Encyklika Lumen fidei, 29 VI 2013, Krakéw 2013, n. 577.

12 Tenze, Encyklika Dilexit nos (DN), 24 X 2024, Krakéw 2024, n. 10. Stowo ,serce”
powinno by¢ wazne dla filozofii i teologii, ktére daza do osiggniecia catosciowej syntezy.
To stowo nie moze by¢ wyczerpujaco wyjasnione przez biologie, psychologie, antropologie
czy jakakolwiek inng nauke. To jedno z pierwotnych stéw, , ktére wskazuja na rzeczywistosé
dotyczaca cztowieka jako catosci, jako osoby cielesno-duchowej”. Tak wiec biolog, méwiac
o sercu, nie jest bardziej realista, poniewaz widzi tylko jego czes$¢, a cato$é jest nie mniej, ale
jeszcze bardziej realna. Rdwniez abstrakcyjny jezyk nie mogiby mie¢ tego samego konkretnego
a jednoczesnie integrujacego znaczenia. Jesli ,,serce” prowadzi nas do najgtebszego wnetrza
naszej osoby, to pozwala nam réwniez rozpoznac siebie w calosci, a nie tylko w jakims$ od-
osobnionym aspekcie. Tamze, n. 15.
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powinni stawaé sie naturalnymi stugami tajemnicy Boga, ktora sie przed
nimi odstania i ktérej powinni by¢ wierni. Ten wymog wierno$ci sprawia,
ze jako uczeni ,bez wzgledu na przekonania, sg powotani do tego, by petni¢
funkcje sumienia krytycznego wobec tego wszystkiego, co czlowieczenstwu
zagraza lub go pomniejsza”'s.

Majac na uwadze niedocenienie roli ,,serca” w nauce nalezy stwier-
dzi¢, ze najdalej idaca konsekwencja tego, zwtaszcza w humanistyce, jest
zahamowanie rozwoju idei osobistego centrum w zyciu wspoéiczesnych
ludzi, w ktérym jedyna rzeczywistoscia, mogaca zjednoczy¢ wszystko, jest
ostatecznie mitos¢!4.

Gloszenie Ewangelii milosci jest natomiast naturalnym zadaniem chrze-
$cijan, gdyz to Bég podporzadkowat spoteczenstwo cywilne stuzbie osobie
ludzkiej, ktérej przystuguje wolnos¢ poszukiwania prawdy i przylgniecia do
niej. Dlatego wedtug Jana Pawta II zaangazowanie na rzecz prawdy, wolno-
$ci i sprawiedliwo$ci wyrdznia wyznawcéw Chrystusa Pana. Chrzescijanie
nosza bowiem w sercu objawiona pewnos¢, ze Bog Ojciec, poprzez Syna
ukrzyzowanego, uczynit z nas lud nowy, zyjacy w wolnosci synéw, jego zas
prawem jest przykazanie braterskiej mitosci. Jan Pawet II nauczat, ze ,jako
lud Nowego Przymierza wiemy, ze najwyzszym wyrazem naszej wolnosci
jest pelna odpowiedz na Boze wezwanie do zbawienia, i wraz z apostotem
Janem wyznajemy: «My$my poznali i uwierzyli mitosci, jaka B6g ma ku
nam» (1J 4, 16) i ktérg objawit nam w swoim wcielonym Synu. Z tego
wolnego i wyzwalajacego aktu wiary wyptywa nowa wizja $wiata, nowy
stosunek do braci, nowy sposéb bycia zaczynem w spoteczenstwie. Jest to
«przykazanie nowe» (J 13, 34), ktére dat nam Pan”'>.

Istota, natura i praktyka wolnosci religijnej

Wedtug Jana Pawta II prawo do wolnosci religijnej nie jest po prostu
jednym z wielu praw ludzkich, ale ,prawem najbardziej podstawowym,

13 Jan Pawel II, Przemdwienie wygloszone z okazji szescsetlecia Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu Jagielloniskiego, n. 5.

4 DN, n. 10. Wyjatkowa moc serca pomaga nam zrozumie¢, dlaczego méwi sie, ze kiedy
odbiera sie rzeczywisto$¢ sercem, mozna ja lepiej i petniej poznaé. To nieuchronnie prowa-
dzi nas do milosci, do ktérej serce jest zdolne, poniewaz ,,mito$¢ jest najbardziej intymnym
czynnikiem rzeczywisto$ci”. Tamze, n. 16.

15 Jan Pawel II, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju Wolnos¢ religijna warunkiem
pokojowego wspdtzycia, n. 5.
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poniewaz godnos¢ kazdej osoby wyplywa przede wszystkim z jej gtebokiej
wiezi z Bogiem Stworcg, na ktoérego obraz i podobienstwo zostata stworzona
jako obdarzona rozumem i wolno$cig”*é. Istotowo zatem wolno$¢ religijna,
niezbywalny wymoég godnosci kazdego cztowieka, lezy u podstaw wszystkich
praw ludzkich, i jest niezbednym czynnikiem dobra osoby i catego spote-
czenstwa, jak rowniez osobistej realizacji kazdego cztowieka”.

Ta szeroka perspektywa rozumienia wolnosci religijnej otwiera katolickiej
nauce spotecznej mozliwo$¢ dookreslenia natury chrzescijanskiego powo-
tania. Benedykt XVI twierdzil, ze ,dzi$ nie mozna juz by¢ chrze$cijaninem
po prostu dlatego, ze zyje sie w spoteczenstwie, ktére ma chrze$cijanskie
korzenie: réwniez ten, kto przychodzi na §wiat w rodzinie chrzescijanskiej
i jest wychowywany w sposéb religijny, musi codziennie odnawia¢ wybér,
jakim jest bycie chrze$cijaninem, a wiec przyznawaé Bogu pierwsze miejsce,
stajac w obliczu pokus, ktére zsekularyzowany $wiat wcigz mu podsuwa,
w obliczu krytycznego osadu wielu wspétczesnych. Préby, na ktére dzisiejsze
spoteczenstwo wystawia chrzescijanina, sa bowiem liczne i dotycza Zycia
osobistego oraz spotecznego. Nie jest tatwo dochowa¢ wiernosci chrzes$ci-
janskiemu matzenstwu, praktykowaé¢ mitosierdzie w zyciu codziennym,
przeznaczy¢ czas na modlitwe i wewnetrzne wyciszenie [...]"8.

W tym miejscu mozna odwota¢ sie do tradycji chrzescijanskiej i przy-
toczy¢ stowa z homilii, ktérej autor zyt w drugim wieku: ,,Usitujmy naleze¢
do tych, ktérzy teraz dziekujg Bogu, ze za zycia byli Jego stugami; nie za$
do bezboznych, ktérzy wydani sa na potepienie. Ja sam, cho¢ jestem wiel-
kim grzesznikiem i dotad nie wyzbytem sie pokus, ale obracam sie ciagle
posrod zasadzek szatana, staram sie podazaé za sprawiedliwoscig, bym
przynajmniej mogt zblizy¢ sie do niej, bo sie lekam przysztego sadu. Za-
tem, bracia i siostry, po wystuchaniu Boga prawdy odczytuje wam niniejsza
zachete, abys$cie rozmys$lajac nad tym, co zostato napisane, zbawili samych
siebie oraz tego, kto czyta posrdéd was. O taka bowiem zaptate was prosze,
abyscie sie nawrdcili szczerym sercem i w ten spos6b osiggneli zbawienie
i zycie. Tak postepujac, damy wzdr tym sposrdéd mtodych, ktérzy szczerze

16 Tenze, Przem6wienie do uczestnikéw Miedzynarodowego Kolokwium Prawniczego,
10 111 1984, n. 5.

17 Tenze, Oredzie na Swiatowy Dziefh Pokoju Wolnos¢ religijna warunkiem pokojowego
wspdtzycia, n. 1.

8 Benedykt XVI, Katecheza podczas audiencji generalnej Pan niestrudzenie puka do
drawi czlowieka, 13 11 2013, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/audiencje/
ag 13022013 [12.11.2025].
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pragna sie poswieci¢ stuzbie i mitowaniu Boga. Nie badZzmy przeto rozzaleni
ani nie oburzajmy sie, jesli kto$ nas nierozumnych upomni i poprowadzi
od niesprawiedliwosci do sprawiedliwosci. Niekiedy bowiem czynigc zto,
nie dostrzegamy tego z powodu niestatosci umystu i matej wiary, a «umyst
nasz jest zaciemniony» zgubnymi pozadliwo$ciami. Wypetniajmy uczynki
sprawiedliwosci, aby$my osiagneli zbawienie. Blogostawieni, ktérzy stuchaja
tych nakazéw! Nawet jesli przez krotki czas znosza zto na $wiecie, zbiora
nie$miertelny owoc zmartwychwstania. Niech wiec czlowiek prawy nie
smuci sie, kiedy na tym $wiecie doznaje utrapienia, albowiem odlozony jest
dlan czas szczesliwosci. Powstawszy z martwych wraz ze swoimi przodkami,
bedzie sie radowat przez wiecznos$¢ nie zamacona zadnym smutkiem”?’.

Wpisujac te stowa w kontekst spotecznego nauczania wspétczesnego
Kosciota wida¢ wyraznie, ze wiara $cisle wigze sie z zyciem w spotecznosci
ludzkiej. Natomiast odwotanie do sprawiedliwo$ci pozwala stwierdzi¢,
ze powotanie chrzescijan zobowiagzuje ich do wypetniania uczynkéw spra-
wiedliwo$ci pomimo stabosci natury ludzkiej i ciagtego niebezpieczenstwa
,obracania sie posréd zasadzek szatana”.

Katolicka nauk spoteczna wyraznie wskazuje, ze prawo do wolnosci
religijnej dotyczy samej tozsamosci osoby. Jednoczesnie podkresli¢ nalezy,
ze dzieki chrze$cijanistwu doceniona zostata rola religii w poszukiwaniu
wolnosci. W wielu przypadkach wtasnie dzieki wierze religijnej zostata
zachowana, a nawet umocniona tozsamo$¢ catych narodéw. W krajach,
w ktérych religia napotykata na trudnosci albo byta wrecz przesladowana,
poniewaz probowano traktowac ja jak relikt przesztosci, objawita sie ona
na nowo jako potezna sita wyzwolenicza. Wiara religijna jest tak wazna dla
narodéw i dla pojedynczych oséb, ze w wielu przypadkach sa one gotowe
ponies¢ wszelkie ofiary, aby ja ocali¢. Kazda bowiem préba sttumienia lub
zniweczenia tego, co jest czlowiekowi najdrozsze, moze wywotaé reakcje
w postaci jawnego lub utajonego buntu 2°.

Nauczanie Jana Pawta II o wolnoSci religijnej

Kosciot katolicki zawart synteze owocéw swej refleksji na temat wol-
nosci religijnej w Deklaracji Dignitatis humanae Soboru Watykanskiego II.

1 Homilia autora z drugiego wieku (rozdz. 18, 1-20, 5), w: Liturgia godzin, t. 4, s. 416-418.
2 Jan Pawet II, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju Poszanowanie sumienia kazdego
cztowieka warunkiem pokoju, 8 XII 1990, n. 5.
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Jej lektura wymaga jednak siegniecia do wczesniejszej encykliki Pacem in
terris Jana XXIII, ktory podkreslat, ze kazdy cztowiek ma naturalne prawo
czci¢ Boga zgodnie z wymaganiami wlasnego sumienia. Do wymienionej
wyzej deklaracji Soboru Watykanskiego II nawigzaty p6Zniej rézne doku-
menty papieza Pawta VI, oredzie Synodu Biskupéw z 1974 roku, a takze
donioste w tresci i spotecznym odbiorze oredzie Jana Pawla II do Zgro-
madzenia Ogolnego Organizacji Narodéw Zjednoczonych z okazji wizyty
papieskiej 2 pazdziernika 1979 roku, ktére przypomniato jej zasadnicza
tre$¢: ,,Z racji swojej godnosci wszyscy ludzie, poniewaz sg osobami, czyli
istotami wyposazonymi w rozum i wolng wole, a tym samym w osobistg
odpowiedzialno$¢, nagleni sg wtasna natura, a takze obowigzani moralnie
do szukania prawdy, przede wszystkim w dziedzinie religii. Obowiazani
sg tez trwaé przy poznanej prawdzie i cate swoje zycie uklada¢ wedlug
wymagan prawdy” (Dignitatis humanae, n. 2). ,Praktykowanie bowiem
religii polega z samej jej istoty przede wszystkim na wewnetrznych aktach
dobrowolnych i swobodnych, przez ktére cztowiek bezposrednio sie usto-
sunkowuje do Boga; aktéw tego rodzaju zadna wiadza czysto ludzka nie
moze ani nakazywa¢, ani zabraniaé. Sama za$ spoteczna natura cztowieka
wymaga, aby czlowiek wewnetrzne akty religijne ujawnial na zewnatrz,
aby faczyt sie z innymi ludzmi w dziedzinie religii, wyznawat swa religie
na sposéb spoteczny” (Dignitatis humanae, n. 3). ,Stowa te ujmuja sama
istote zagadnienia. Ukazuja one takze, w jaki sposob samo zmaganie sie
pomiedzy swiatopogladem religijnym a ateistycznym, ktére jest jednym ze
«znakéw czasu» naszej epoki, moze zachowac szlachetne i godziwe cechy
ludzkie bez naruszania podstawowych praw sumienia kazdego cztowie-
ka, zyjacego na ziemi” (Oredzie do XXXIV Zgromadzenia Ogélnego ONZ,
n. 20). Przy tej samej okazji zostato wyrazone przekonanie, ze ,poszano-
wanie godnosci osoby ludzkiej domaga sie, aby instytucje, ktére ze swej
natury stuza zyciu religijnemu, mogty zaznaczy¢ swdj udziat w dyskusjach
i ustaleniach w perspektywie praw panstwowych lub konwencji miedzyna-
rodowych odno$nie wlasciwego sposobu korzystania z wolnosci religijne;j.
Przy pominieciu wktadu tych instytucji zachodzitoby niebezpieczenstwo
narzucenia w tej delikatnej dziedzinie zycia ludzkiego norm lub ograniczen
sprzecznych z prawdziwymi potrzebami religijnymi cztowieka” (Oredzie do
XXXIV Zgromadzenia Ogoélnego ONZ, n. 20)2L.

2l Tenze, List o wolnosci religijnej LEglise catholique (do sygnatariuszy Aktu Konicowego
Konferencji Bezpieczenstwa i Wspdlpracy w Helsinkach), 1 IX 1980, n. 3.
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Jan Pawet II dokonat tez dogtebnej analizy specyficznych elementow
katolickiej koncepcji ,wolnosci religijnej”. Z perspektywy katolickiej nauki
spotecznej w wyrazaniu i praktyce wolnosci religijnej uwzgledni¢ nalezy
obecnos¢ aspektéw indywidualnych i wspélnotowych, prywatnych i pu-
blicznych, $cisle powiazanych miedzy soba w taki sposob, ze korzystanie
z wolnosci religijnej zawiera w sobie wymiary zbiezne i uzupetniajace sie.

Idac za mys$la Jana Pawta II, nalezy najpierw dookre$li¢ wolnosé
religijna na ptaszczyznie osobowej. Jawig sie tu konkretne prawa osoby
ludzkiej: wolno$¢ przytaczenia sie lub nie do okreslonego wierzenia i do
odpowiadajacej mu wspoélnoty wyznaniowej; wolnosé¢ spelniania indywidu-
alnie i zbiorowo, prywatnie i publicznie aktéw modlitewnych i kultowych
oraz posiadania kos$ciotéw i miejsc kultu w takiej liczbie, w jakiej wyma-
gaja tego potrzeby wierzacych; wolnos¢ rodzicéw w wychowaniu swych
dzieci w tych przekonaniach religijnych, ktore inspiruja ich wtasne zycie,
jak réwniez mozliwos$¢ uczeszczania dzieci na nauczanie katechetyczne
i religijne, prowadzone przez wspolnote; wolnos$¢ rodzin w wyborze szkét
lub innych sposobo6w, ktére zapewniaja ich dzieciom to wychowanie, bez
narzucanej bezposrednio lub posrednio koniecznosci podjecia dodatko-
wych obowigzkow, ktére w rzeczywistosci uniemozliwiajg korzystanie z tej
wolno$ci; wolnos$¢ oséb w korzystaniu z opieki religijnej wszedzie tam,
gdzie sie znajduja, szczegdlnie w zaktadach opieki spotecznej (klinikach,
szpitalach), w koszarach wojskowych i miejscach petnienia alternatyw-
nej do wojskowej stuzby cywilnej, jak réwniez w wiezieniach; wolno$¢
od nacisku na plaszczyznie osobistej, obywatelskiej lub spotecznej, ktéry
zmusza do spelniania czynow sprzecznych z wtasng wiara, oraz wolno$¢
od poddawania okreslonemu rodzajowi wychowania lub przymusu nale-
zenia do grup lub stowarzyszen, ktérych zasady sprzeczne sa z wtasnymi
przekonaniami religijnymi oséb; wolnos¢, ktéra zapewni im, ze nie beda
— w odro6znieniu od innych obywateli — spotykali sie z ograniczeniami
i dyskryminacjami w réznych dziedzinach zycia z powodu wiary religijnej
(w tym wszystkim, co dotyczy kariery, studiow, pracy, zawodu, udziatu
we wladzach panstwowych i spotecznych). Natomiast w plaszczyznie
wspolnotowej trzeba wzia¢ pod uwage, ze wyznania religijne skupiajace
wiernych okre$lonej wiary istniejg i dziatajg jako grupy spoteczne, ktére
organizuja sie wedtug zasad doktrynalnych i w celach instytucjonalnych
dla siebie wtasciwych??.

22 Tamze, n. 4.
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Jan Pawet II okreslit réwniez bardzo precyzyjnie prawo wolnosci re-
ligijnej Kosciota jako wspdélnot wyznaniowych, ktére dla swego istnienia
i dla realizacji wlasnych celéw musza korzystaé¢ z okreslonych wolnosci,
wsréd ktorych trzeba zwlaszcza wymieni¢: wolno$é posiadania wiasnej
hierarchii lub odpowiadajacej jej struktury kierowniczej, wybieranej przez
nie w sposob wolny, zgodnie z ich wiasnymi konstytucyjnymi norma-
mi; wolno$¢ przetozonych wspélnot religijnych — w Ko$ciele katolickim
w szczegolnosci biskupow i innych przetozonych ko$cielnych — swobodnego
wypetniania ich wlasnej postugi, wyswiecania kaptanéw i duchownych,
mianowania na stanowiska ko$cielne, przemawiania i tgcznoéci z tymi,
ktérzy naleza do ich wyznania religijnego; wolnos$¢ posiadania wtasnych
instytutow formacji religijnej i studiéw teologicznych, na ktére swobodnie
moga wstepowaé kandydaci do kaptanstwa i do zycia zakonnego; wolno$¢
otrzymywania i publikowania ksigzek religijnych dotyczacych wiary i kultu
oraz swobodnego z nich korzystania; wolnos$¢ gloszenia i przekazywa-
nia nauczania wiary stowem i na pi$mie, nawet poza miejscami kultu,
a takze nauczania doktryny moralnej dotyczacej dziatan ludzkich oraz
organizacji spotecznej, co jest zgodne z zobowigzaniem zawartym w Ak-
cie koncowym z Helsinek, aby utatwi¢ rozprzestrzenianie sie informacji,
kultury oraz wymiany wiedzy i doswiadczen w dziedzinie wychowania,
co zreszta w dziedzinie religijnej odpowiada ewangelizacyjnej misji Ko-
$ciota; wolno$¢ postugiwania sie w tym samym celu srodkami spotecznego
przekazu (prasg, radiem, telewizja); wolno$¢ prowadzenia dziatalnos$ci
wychowawczej, dobroczynnej, opiekunczej, ktére pozwalajg wprowadzac
w czyn religijne przykazanie mito$ci wzgledem braci, szczeg6lnie wobec
najbardziej potrzebujacych 2.

Jan Pawel IT wskazat tez na praktyczne wymiary wolnosci religijnej we
wszystkim, co dotyczy wspdlnot religijnych, ktére, podobnie jak Kosciét
katolicki, majg wladze najwyzsza, posiadajaca na ptaszczyznie uniwersal-
nej, zgodnie z wymaganiami ich wiary, odpowiedzialno$¢ za zapewnienie,
poprzez magisterium i jurysdykcje, jedno$¢ wspdlnoty taczacej wszystkich
pasterzy i wiernych tego samego wyznania; wolnos$¢ posiadania wzajem-
nych kontaktéw porozumiewania sie tej wtadzy i pasterzy z lokalnymi
wspoélnotami religijnymi; wolno$¢é rozpowszechniania aktow i tekstow
magisterium (encykliki, instrukcje). Papiez wskazywatl tez na wolnos¢
religijng na ptaszczyznie miedzynarodowej: wolno$¢ wymiany informacji,

2 Tamze.



Katolicka nauka spoteczna a wolnosc religijna w Swietle nauczania Jana Pawta Il 61

wspdlpracy, solidarnos$ci o charakterze religijnym, a szczegdlnie mozliwo-
$ci spotkan i zebran o charakterze wielonarodowym czy powszechnym,;
rowniez na plaszczyznie miedzynarodowej, wolno$¢ wymiany informacji
i dorobku o charakterze teologicznym lub religijnym pomiedzy wspdlno-
tami religijnymi?*,

Wedtug Jana Pawta II wolno$¢ sumienia i religii, wraz z konkretnymi
elementami wskazanymi powyzej, jest pierwszym i niezbywalnym prawem
osoby ludzkiej, a nawet wiecej, mozna powiedzie¢, ze w stopniu, w jakim
dotyka ona najbardziej intymnej sfery ducha, podtrzymuje gteboko zakotwi-
czona w kazdej osobie racje bytu innych wolnosci. Oczywiscie, taka wolno$¢
moze by¢ stosowana tylko w sposéb odpowiedzialny, to znaczy w zgodzie
z zasadami etycznymi oraz zasadami réwnosci i sprawiedliwo$ci, one za$
moga by¢ wzmocnione przez wspomniany juz dialog z instytucjami, ktére
ze swej natury stuzg zyciu religijnemu?.

W perspektywie katolickiej nauki spotecznej Jan Pawet II podkreslat,
ze Kosciot katolicki, nie bedac ograniczony do jakiego$ okre$lonego te-
rytorium i granic, sktadajacy sie z mezczyzn i kobiet mieszkajacych na
calym $wiecie, wie, na podstawie wielowiekowego doswiadczenia, ze
zniesienie, pogwatcenie lub ograniczenie wolno$ci religijnej spowodowato
w przesztosci cierpienia i gorycz oraz przyniosto ciezkie doswiadczenia
moralne i materialne, a i dzisiaj miliony os6b cierpia z tego powodu;
przeciwnie, uznanie wolnosci religijnej, zagwarantowanie jej i przestrze-
ganie, przynosi poszczegélnym ludziom pogode ducha, a wspdlnocie
spotecznej pokdj oraz stanowi powazny czynnik umocnienia spdjnosci
moralnej danego kraju, przyczyniajac sie do wzrostu wspolnego dobra
narodu oraz do tego, by panowat klimat zaufania i wspétpracy miedzy
poszczegdlnymi narodami. Poza tym zdrowe stosowanie zasady wolno-
$ci religijnej stanowi¢ bedzie réwniez utatwienie dla formacji obywateli,
ktérzy w pelnym poszanowaniu porzadku spotecznego ,,byliby postuszni
prawowitej wladzy i zarazem milowali autentyczng wolno$¢, a zatem
ludzi, ktérzy by wtasnym sadem rozstrzygali problemy w $wietle prawdy,
dziatali z poczuciem odpowiedzialno$ci i usitowali podaza¢ za wszystkim,
co prawdziwe i sprawiedliwe, chetnie zespalajac swo6j wysitek z pracg in-
nych” (Dignitatis humanae, n. 8). Z drugiej strony, dobrze pojeta wolnos¢
religijna stuzy¢ bedzie zapewnieniu porzadku i wspdlnego dobra kazdego

24 Tamze.
25 Tamze, n. 5.
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kraju i kazdego spoteczenistwa, bowiem ludzie sq bardziej zdolni odda¢
sie pracy dla dobra wspdlnego, kiedy czuja sie bezpieczni w dziedzinie
swoich podstawowych praw 2.

* * *

Prawo do wolnosci religijnej w katolickiej nauce spotecznej jest $cisle
zwigzane ze sprawiedliwo$cig zar6wno w wymiarze ziemskim, jak i escha-
tologicznym. Mozna nawet uznaé, ze wolnos¢ religijna bez perspektywy
wiecznosci nie ma dla cztowieka pelnej warto$ci. Dlatego w podsumowaniu
tej refleksji warto wréci¢ do stéw autora z drugiego wieku: ,Wypelniajmy
uczynki sprawiedliwos$ci, aby$my osiggneli zbawienie. Btogostawieni,
ktérzy stuchaja tych nakazow! Nawet jesli przez krétki czas znosza zto
na $wiecie, zbiorg niesmiertelny owoc zmartwychwstania. Niech wiec
cztowiek prawy nie smuci sie, kiedy na tym $wiecie doznaje utrapienia,
albowiem odtozony jest dlan czas szczesliwo$ci. Powstawszy z martwych
wraz ze swoimi przodkami, bedzie sie radowal przez wieczno$¢ nie za-
macong zadnym smutkiem. Nie ulegajmy zniecheceniu, gdy widzimy
bezboznych w pomys$lnosci, stugi zas Boze w utrapieniu. Miejmy wiare,
bracia i siostry: oto poddani jesteSmy probie przez Boga zywego; w tym
zyciu doznajemy ucisku, aby w przysztym dostapi¢ nagrody. Nikt sposréd
sprawiedliwych nie otrzymat natychmiastowej odptaty, ale czekat na nia.
Gdyby Bég natychmiast wynagradzat sprawiedliwych, mieliby$Smy do czy-
nienia z rodzajem handlu, w ktérym nie bytoby miejsca na uwielbienie.
Nasza $wieto$¢ bytaby pozorna, gdyz w rzeczywisto$ci podazaliby$my za
natychmiastowg korzyscia, a nie za pobozno$cig. Totez sad Bozy niepokoi
i krepuje tego, kto nie jest sprawiedliwy”?’.
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which the Church affirms the inalienable right to religious freedom. Further-
more, it highlights how music’s adaptability across cultures reinforces the
Church’s missionary and inculturative character, allowing diverse communi-
ties to experience and proclaim the Gospel of Christ in culturally resonant
styles. Ultimately, Christian music is portrayed not merely as art or ritual, but
as a profound and enduring expression of the human yearning for freedom
in relation to the divine.

Key words: sacred music, relgious freedom, inculturation, witness, liturgy.
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Abstrakt: W niniejszym artykule doktadnie przeanalizowano istotna role
muzyki w chrzescijanstwie jako dynamicznego i wielowymiarowego wyrazu
wolnoéci religijnej. Muzyka chrzeécijariska, zakorzeniona w Pidmie Swietym
i tradycji, petni nie tylko funkcje liturgiczna, ale jest rowniez srodkiem wyrazu
duchowego, tozsamosci wspdlnotowej, inkulturacji, integracji, ewangelizacji
i proroczego $wiadectwa. Sledzac historyczne i wspétczesne zastosowania
muzyki w réznych kontekstach chrzescijariskich, od wczesnego kultu ko-
Scielnego po wspdtczesng walke o prawa religijne, praca ta ilustruje, w jaki
sposob muzyka sakralna umozliwia chrzescijanom publiczne i osobiste
wyrazanie swojej wiary, nawet w warunkach marginalizacji, deprywacji
i przeSladowan. Opierajac sie na réznych dokumentach koscielnych, tekstach
biblijnych i Zrédtach naukowych z zakresu teologii, muzykologii i studiéw
nad prawami cztowieka, artykut dowodzi, ze muzyka jest istotnym jezykiem
teologicznym, poprzez ktéry Koscidt potwierdza niezbywalne prawo do
wolnosci religijnej. Ponadto podkresla, w jaki sposdb zdolno$¢é muzyki do
adaptacji w roznych kulturach wzmacnia misyjny i inkulturacyjny charakter
Kosciota, umozliwiajgc ré6znorodnym spotecznosciom doswiadczanie i gto-
szenie Ewangelii Chrystusa w stylach rezonujacych z ich kultura. Ostatecznie
muzyka chrzescijanska jest przedstawiana nie tylko jako sztuka lub rytuat,
ale jako gteboka i trwata ekspresja ludzkiego pragnienia wolnosci w relacji
z boskoscia.

Stowa kluczowe: muzyka sakralna, wolnos¢ religijna, inkulturacja, $wiadec-
two, liturgia.

Music has always been an integral part of religious experience, especially
within Christianity, where it functions not only as an emotional expression
but as a theological language that articulates the supposition of human free-
dom. From the psalms of David to the chants of the early Church, from the
hymns of the Reformation to contemporary praise and worship movements,
music has continually shaped and expressed the Christian understanding
of divine-human communion and connection. In Christianity, music is not
simply an embellishment of liturgy; it is an encompassing proclamation of
faith, a communal memory of salvation history, and a deeply rooted expres-
sion of religious liberty and freedom.

The theological significance of music is anchored in Scripture. The Old
Testament, for instance, presents music as a central ingredient of worship,
with the Psalms serving both as prayers and as musical compositions. “Sing
to the Lord, bless his name; tell of his salvation from day to day” (Ps. 96:2),
illustrates how music becomes a medium of testimony and praise. David,
who later became king, played the lyre to calm the troubled soul of Saul in



Music in Christianity as an Expression of Religious Freedom 67

(1 Samuel 16:23), demonstrating music’s therapeutic and spiritual potency.
Through songs, the Israelites celebrated their liberation as the walls of Jericho
fell down flat (Joshua 6:1-27), demonstrating the liberating effect of music.

In the New Testament, the Apostle Paul exhorts believers to “sing psalms
and hymns and spiritual songs” (Eph. 5:19), as a way of giving thanks to
God, reinforcing the role of music in Christian fellowship and worship. In
Luke 19:40, while the Pharisees asked Jesus to silent his disciples, He re-
sponded, “Even if these do not praise me, I will raise up stones to praise me”.
In Acts 16:19-40, while Paul and Silas were thrown in prison for preaching
the gospel of Christ, they continued to pray and sing hymns at midnight,
which led to an earthquake and the opening of the prison doors. These
biblical references establish music not merely as a cultural expression but
as a divinely sanctioned form of worship in Christianity that brings about
religious freedom. They also affirm music as a response to God’s initiative
in history, a response that embodies the spiritual and human, the personal
and communal dimensions.

The right to religious freedom, as articulated in the Universal Declara-
tion of Human Rights!, and reaffirmed in the Catholic Church’s Dignitatis
Humanae, encapsulates not only freedom of belief but also the freedom to
express and manifest one’s faith through worship, practice, and community
life. Music, therefore, is situated within this broader framework as a legiti-
mate and essential form of religious expression. As John Paul I emphasizes
aptly articulates, “Artistic beauty...serves the expression and communication
of faith”. Sacred music enables Christians to participate in this communica-
tive and expressive dimension of faith, shaping not only how they worship
but how they live out their identity as religious people in society.

In contexts where religious freedom is suppressed, whether through
overt persecution or cultural marginalization, music has often served as
a veritable form for spiritual and cultural preservation. For instance, during
periods of slavery in the United States, African-American spirituals encoded
messages of liberation and hope rooted in biblical narratives, giving voice
to a faith that could not be silenced*. Similarly, in regions where Christian-

! United Nations, Universal Declaration of Human Rights, 1948, art. 18.

2 Dignitatis Humanae (DH), 1965, in: The Documents of Vatican II, ed. W. Abbott, New
York 1966.

3John Paul II, Letter to Artist, Rome 1999, n. 12.

4+A.J. Raboteau, Slave Religion: The “Invisible Institution” in the Antebellum South,
Oxford University Press 2004, p. 213-217.
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ity has been a minority faith under restrictive regimes, such as the former
Soviet Union or parts of Asia, music has sustained communities, transmitted
doctrines, and resisted ideological repressions®.

This article explores the theological, liturgical, cultural, and socio-
political dimensions of music in Christianity as an expression of religious
freedom. By analyzing historical examples, Church teachings, and contem-
porary case studies, it seeks to demonstrate that sacred music is not merely
a cultural or devotional artifact, but a vital expression of human dignity and
freedom in relation to God. In doing so, it contributes to broader discussions
in theology, liturgical studies, and human rights about the inseparability of
faith, culture, and freedom.

1. Theological Foundations of Music in Christianity

The theological roots of music in Christianity are deeply embedded
in the writings of the fathers of the Church over the ages. With firm and
unwavering conviction, they regarded music not merely as an artistic
embellishment but as a vital element in communicating divine truths and
fostering communion between God and humanity. St. Augustine in the 5th
century famously wrote, “He who sings prays twice”®, emphasizing that
music elevates prayer and unites the worshipper’s intellect, will, and emo-
tions in a singular act of devotion. The Second Vatican Council’s docu-
ment Sacrosanctum Concilium continues this line of thought, declaring
that “sacred music is to be considered the more holy in proportion as it
is more closely connected with the liturgical action””. Here, music is seen
not merely as decoration but as an integral part of the liturgy that ena-
bles the faithful to participate fully in the Paschal mystery. In addition,
the Second Vatican Ecumenical Council’s document, Musicam Sacram,
submits that the true purpose of sacred music, is for the glorification of
God and the sanctification of the faithful. Music is created for the cel-
ebration of divine worship and is endowed with a certain holy serenity.
Liturgical worship is given a more noble form when it is celebrated in

5 A. Peterson, Music and Resistance in the Eastern Bloc, ,East European Quarterly”,
33(1999), no 4, p. 441-444.

6 Augustine, Enarrationes in Psalmos, 72.1, https://www.google.com/search?q=Augu-
stine %252C+Enarrationes+in+Psalmos%252C+72.1+he+who+sings+&client [2.06.2025].

7 Sacrosanctum Concilium (SC), 1963, in: The Documents of Vatican II, n. 112
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song, with the ministers of each degree fulfilling their ministry and the
people participating in it®.

Benedict XVI, a theologian deeply attuned to the spiritual significance
of music, explains that sacred music serves as a medium through which the
human soul reaches toward divine beauty. In his view, music is not arbitrary;
it has an ontological connection to the Logos, the divine Word that brings
order, harmony, and meaning to creation. He says, “Wherever man praises
God with songs, he is aligned with the heavenly choirs and participates in
the harmony of the cosmos”. Thus, music is not only a theological expres-
sion but also a metaphysical one: it draws the finite into the infinite, the
human into the divine.

2. Music and the Right to Religious Freedom

The right to religious freedom includes not only the right to believe
or to worship privately but also the right to manifest one’s faith publicly,
through music, rituals, symbols, language, and arts. This understanding is
enshrined in Article 18 of the Universal Declaration of Human Rights (1948),
which states: “Everyone has the right to freedom of thought, conscience
and religion; this right includes freedom... either alone or in commu-
nity... to manifest his religion or belief in teaching, practice, worship and
observance”!?. Similarly, the Catholic Church, in its Declaration Dignitatis
Humanae, affirms that “the human person has a right to religious freedom”,
and that this right must be protected both in private and public spheres!'.

Music occupies a unique place in this expression of freedom because it is
both audible and communal. It engages individuals emotionally and spiritually,
while also forming and expressing the identity of the believing community.
As a non-verbal and relational medium, music can often transcend linguistic
and cultural barriers, making it a potent instrument of religious expression
especially in contexts where other forms may be censored or restricted.

History offers many examples of music as a bearer of religious freedom
in situations of adversity. During the American slave period, African-American

8 Instruction on Music in the Liturgy Musicam Sacram, 1967, https://www.vatican.
va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_instr_19670305_musicam-
-sacram_en.html [28.05.2025], n. 4-5.

°J. Ratzinger, The Spirit of the Liturgy, San Francisco 2000, p. 101.

10 Universal Declaration of Human Rights, 1948.

1 DH, n. 2
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spirituals became an encoded form of religious and political expression. Songs
like “Go Down, Moses” or “Swing Low, Sweet Chariot” conveyed the biblical
longing for liberation and were used as tools of both religious catechesis and
social resistance!?. These songs often spoke of heaven as a land of freedom,
while also pointing covertly to the Underground Railroad and acts of escape.

Likewise, in Eastern Europe under communist regimes, sacred music was
often banned from public spaces, but it continued to flourish underground
in churches and clandestine gatherings. In Poland, for example, the singing
of Marian hymns became a form of resistance against atheistic state policies
and an affirmation of Catholic identity's. In such settings, music was not
merely worship but also a non-violent act of political and spiritual defiance.

In modern secular contexts, challenges to religious music may take more
subtle forms such as the exclusion of religious songs from public schools or
the banning of Christmas carols in civic spaces under the guise of neutrality.
Such restrictions, while often well-intentioned, risk marginalizing religious
expression and suppressing the communal dimension of faith. Wuthnow
notes, “When music is taken out of the public expression of religion, some-
thing of the emotional and cultural weight of religious life is diminished”4.
Therefore, to defend music in Christianity is to defend a core component of
the right to religious freedom. It is to affirm that Christians must be allowed
not only to think and pray but also to sing, to embody and proclaim their
faith in song, in community, and in public life.

3. Music, Inculturation, and Freedom of Expression

Christian music is not monolithic; it has always evolved through en-
gagement with different cultures and peoples. This process, known as
inculturation, refers to the adaptation of the Christian message and its
expression including music within the context of local cultural traditions.
As articulated in Redemptoris Missio, “the incarnation of the Gospel in na-
tive cultures and also the introduction of these cultures into the life of the
Church” is a necessary part of missionary work!. Music plays a vital role

12 Raboteau, Slave Religion, p. 213-217.

13 Peterson, Music and Resistance, p. 441-444.

4 R. Wuthnow, All in Sync: How Music and Art are Revitalizing American Religion,
University of California Press 2003, p. 112.

15 John Paul II, Redemptoris Missio, 1990, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/
pl/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc_07121990_redemptoris-missio.html [2.06.2025], n. 52.
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in this area, offering a way for communities to express their faith using the
rhythms, instruments, and tones that reflects their identity.

Taking a cursory look at Africa, the use of drums, call-and-response
patterns, and indigenous languages in Christian worship demonstrates
how music can both affirm religious freedom and promote cultural dignity.
African Christian theologians such as John Mbiti have emphasized that true
Christian worship must speak the “language of the people’s hearts,” which
includes their musical idioms'®. Inculturated music not only deepens local
participation in the liturgy but also resists the imposition of foreign cultural
norms under the guise of religious orthodoxy. Thus, inculturation becomes
both a theological and liberating act, affirming that God is encountered
through the abundant riches of human diversity.

The Second Vatican Council encouraged this diversity, stating that
“Even in the liturgy, the Church has no wish to impose a rigid uniformity...
rather she respects and fosters the genius and talents of the various races
and peoples”’. In this light, sacred music becomes a privileged means by
which religious freedom is lived and celebrated. When local Christian com-
munities are permitted to compose, sing, and perform music that reflects
their culture, they embody the right to express their faith in a manner that
is both spiritually authentic and culturally rooted.

In contexts where dominant political or ecclesial structures suppress
cultural diversity, inculturated music can become an act of resistance. For
example, during the missionary colonial era, indigenous peoples in Latin
America and parts of Asia were often forbidden from using their traditional
instruments or styles in church music, as these were termed “pagan” or
“inferior.” In response, communities developed syncretic musical forms that
preserved cultural memory while adopting Christian content'®. These musi-
cal expressions became tools for maintaining cultural identity, resilience,
and religious autonomy.

Hence, music as inculturation is not merely a stylistic variation but
a deep affirmation of religious freedom. It allows Christians to live their
faith in ways that resonate with their history, language, and worldview,
expressing the Church’s Catholicity and a testimony to the Spirit’s presence
in every culture.

16 J.S. Mbiti, Introduction to African Religion, Nairobi 1975, p. 229.
7.8C, n. 37.
8 A.E. Orobator, Theology Brewed in an African Pot, Nairobi 2008, p. 101-104.



72 FR. JOSEPH INARIGU ABU

4. Music as Prophetic Witness amidst Resistance

Christian music has not only served worship and cultural expression;
it has also historically functioned as a prophetic witness in the face of
injustice, oppression, and dehumanization. In this regard, music becomes an
act of conscience, giving voice to the voiceless and illuminating the moral
vision of the Gospel in contexts of suffering. This prophetic dimension of
sacred music aligns with the biblical tradition of the prophets, who often
used poetry and song to confront idolatry, corruption, and violence.

A powerful example is the role of music in the American civil rights
movement, where Christian hymns and gospel songs like “We Shall Over-
come” and “This Little Light of Mine” mobilized and sustained communities
engaged in nonviolent resistance. These songs articulated a theology of hope,
dignity, and liberation rooted in biblical themes and Christian eschatology.
For Cone, “The spirituals and gospel songs are not only expressions of hope
and suffering, but also instruments of liberation theology in practice”'’.
Here, music was not neutral; it was a spiritual force for justice.

Likewise, in South Africa, Christian choirs under apartheid composed
songs that combined Zulu and Xhosa idioms with Christian messages, as-
serting both religious identity and political resistance. Hymns such as “Nkosi
Sikelel’ iAfrika” (God Bless Africa). Originally, a Christian hymn became
symbol of national and spiritual freedom?°. These songs served as moral
indictments of systemic injustices while keeping communities spiritually
and emotionally unified.

The Catholic Church recognizes this prophetic role as the Compendium of
the Social Doctrine of the Church teaches that, “Christian communities must
be the voice of the voiceless and defenders of the dignity of all people™.
In other words, music gives this voice concrete form. Even when words are
silenced, melody and harmony can still communicate spiritual longing and
moral conviction.

This prophetic dimension also emerges in contemporary Christian music
that addresses global issues such as poverty, war, ecological degradation,
and the plight of refugees. Christian artists and choirs increasingly compose

1 J.H. Cone, The Spirituals and the Blues: An Interpretation, New York 1972, p. 34.

20 E. Chitando, Living with Hope: African Churches and HIV/AIDS, Geneva 2007,
p. 88-90.

21 Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of the
Church, Vatican 2004, n. 327.
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songs that lament the destruction of creation or cry out against social injus-
tice, integrating themes from Laudato Si’ and Fratelli Tutti**. These musical
texts are liturgical and moral at once, calling the Church and the world to
conversion, renewal and transformation.

Therefore, music in Christianity not only affirms religious freedom
through personal and communal expression, but also testifies to the Church’s
mission to speak truth to power and uphold the dignity of every human
being. In this way, it embodies both doxology and prophecy, praising God
while challenging injustice.

5. Liturgical Music and Ecclesial Identity

Liturgical music occupies a central place in the life of the Church, not
merely as an embellishment to worship but as a theological expression of
the Church’s nature and mission. The Second Vatican Council, in its Consti-
tution on the Sacred Liturgy (Sacrosanctum Concilium), affirms that, “sacred
music is to be considered the more holy in proportion as it is more closely
connected with the liturgical action”?. Thus, music in the liturgy is not
peripheral but central to the celebration of the mysteries of faith. Through
song, the Church makes audible her faith, hope, and love, uniting the earthly
community with the heavenly liturgy. This sacred music enables the faithful
to participate fully, consciously, and actively in the liturgy. Musical expres-
sion in the liturgy is both formational and unitive, shaping the identity of
the Church as a people of praise and reinforcing ecclesial communion.

Moreover, liturgical music provides a space where freedom of reli-
gious expression is exercised within the Church’s doctrinal and communal
framework. Each liturgical season: Advent, Lent, Easter, and ordinary time
calls for specific musical forms that express particular theological themes.
Within this framework, cultural diversity is respected. The General Instruc-
tion of the Roman Missal no. 393, allows for local adaptations of music,
provided they preserve the integrity of the liturgy. This opens space for local
churches to integrate native melodies, rhythms, and instruments into the

22 Francis, Laudato Si’: On Care for Our Common Home, 2015, https://www.vatican.va/
content/francesco/en/encyclicals/documents/papa-francesco_20150524 enciclica-laudato-si.
html [4.06.2025]; idem, Fratelli Tutti: On Fraternity and Social Friendship, 2020, https://
www.vatican.va/content/francesco/pl/encyclicals/documents/papa-francesco_20201003_en-
ciclica-fratelli-tutti.html [1.06.2025].

2 S8C, n. 112.
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Mass, thereby exercising religious freedom while remaining in communion
with the universal Church.

According to Benedict XVI, “the beauty of sacred music is not a matter
of aesthetic preference but a reflection of the inner beauty of God revealed
in the liturgy”?*. This underscores that music is not only a medium of wor-
ship but also a theological witness to the mystery of God. It is in this sacred
context that religious freedom takes the form of artistic and spiritual crea-
tivity, as believers contribute their unique musical talents and traditions to
the communal offering of praise.

In addition, liturgical music plays an evangelizing role. It draws people
into the mystery of faith and often serves as a point of entry into Christian
life, especially for those who encounter the Church through music minis-
try. The Directory for Catechesis notes, “Beauty has the capacity to awaken
wonder and draw people toward the transcendent”®. Liturgical music, then,
becomes both a catechetical and missionary tool that invites individuals into
deeper participation in the life and mission of the Church.

6. Contemporary Challenges and Opportunities

Despite the theological richness and ecclesial value of Christian music,
its role as an expression of religious freedom faces significant contemporary
challenges. In some parts of the world, state-imposed restrictions on religious
gatherings, proscription of certain forms of music, or policies of cultural
homogenization limit the Church’s ability to express her faith musically. For
example, in certain authoritarian regimes, public performances of Christian
music even in non-liturgical settings are banned or heavily censored®. This
undermines both the artistic freedom of believers and their right to worship
according to conscience.

In secularized societies, another challenge emerges: the commerciali-
zation and trivialization of Christian music. Market-driven dynamics often
reduce sacred music to entertainment, detaching it from its liturgical and
prophetic roots. As Guardini warned, when the sacred is treated as merely

2 Benedict XVI, Sacramentum Caritatis, 2007, https://www.vatican.va/content/
benedict-xvi/pl/apost_exhortations/documents/hf benxvi_exh_20070222_sacramentum-
-caritatis.html [2.06.2025], n. 35.

2 Directory of Catechesis, Rome 2020, n. 108.

26 United States Commission on International Religious Freedom, Annual Report on
Global Religious Freedom, Washington 2023.
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aesthetic, it loses its capacity to reveal the holy?’. Contemporary Christian
musicians thus face the tension of remaining faithful to theological depth
while engaging a broader culture that may not share their beliefs.

At the same time, digital platforms and social media have created new
opportunities for the diffusion of Christian music and the expression of religious
freedom. Online worship services, streaming platforms, and international col-
laborations have amplified the reach of Christian artists. Especially during the
COVID-19 pandemic, music served as a spiritual lifeline for many Christians
around the world, with virtual choirs and livestreamed worship becoming
common forms of communal expression®®. These developments underscore the
adaptability of sacred music to changing contexts and its enduring relevance.

Furthermore, ecumenical and interreligious initiatives involving music
have contributed to mutual understanding and peacebuilding. Joint concerts
and musical collaborations between Christian denominations, or between
Christians and members of other religions, have functioned as tools of
dialogue and reconciliation. As highlighted by the Pontifical Council for
Interreligious Dialogue, “art and music can open paths where words fail,
revealing the spiritual aspirations common to all humanity”?.

Despite socio-political and commercial pressures, then, Christian music
continues to serve as a powerful expression of religious freedom in the 21st
century. It calls for renewed pastoral attention, theological reflection, and
structural support to ensure that this gift continues to bear fruit in the life
of the Church and the world.

* * *

Christian music stands as a profound and dynamic expression of religious
freedom uniting faith, culture, and conscience in the praise of God. From its
biblical roots in the Psalms and early Christian hymns to its contemporary
expressions across diverse cultures and platforms, music has continually
served as both a sacred offering and a voice of human dignity. As this article
has clearly highlighted, Christian music transcends mere performance: it is
an incarnational and participatory act that affirms the right of believers to
live, celebrate, and proclaim their faith freely and authentically.

27 R. Guardini, The Spirit of the Liturgy, London 1939.

28 A. Wilkins, Sacred Music in the Time of COVID-19: A Liturgical Reflection, ,Worship”,
95(2021), no. 2, p. 150-165.

2 Pontifical Council for Interreligious Dialogue, Dialogue and Proclamation, Vatican 2019.
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Through the practice of inculturation, Christian communities across
the globe have embraced music as a vehicle of both cultural identity and
theological meaning, affirming that the universal Gospel can be truly lived
only when it takes root in the unique soil of local traditions. This sacred
flexibility, endorsed by Sacrosanctum Concilium and the broader magisterium
of the Church, is not only a liturgical strategy but a witness to the Church’s
respect for the freedom and dignity of all peoples®. In this way, sacred
music becomes a symbol of the Church’s catholicity, its universal embrace
of diversity in unity.

Furthermore, music in Christianity carries a prophetic dimension, giv-
ing voice to the voiceless and sustaining communities facing injustice and
persecution. Whether in African liberation songs, American spirituals, or
modern eco-theological compositions, sacred music continues to reflect the
Church’s commitment to human dignity, peace, and justice. As the Compen-
dium of the Social Doctrine of the Church reminds us, the Church must speak
out “in the name of the Gospel” against every form of oppression®!. Music
remains that prophetic voice, gentle yet powerful, contemplative yet radical,
capable of melting hardened hearts and building bridges of interreligious
harmony and dialogue among peoples.

Within the liturgical context, music functions not only as an ornament
but as a theological act, a means of full, conscious, and active participation
in the mysteries of faith. It reveals the ecclesial identity of the worshipping
community and fosters communion among diverse members of the Body of
Christ. In doing so, it exercises and protects the right to express one’s faith
through culturally and spiritually meaningful forms.

Despite modern challenges such as secularization, commercial pressures,
and political restrictions, Christian music continues to thrive as a resilient
and adaptable mode of religious expression. Its presence in digital media,
ecumenical collaborations, and interreligious dialogue underscores its role
in shaping not only the liturgical life of the Church but also the moral and
cultural landscape of society.

In essence, music in Christianity is far more than a cultural artifact or
devotional practice. It is a sacramental expression of religious freedom, a sign
that the human spirit, when animated by grace, longs to sing, to worship,

30SC, n. 37
31 Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of the
Church, n. 81.
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and to witness. As long as believers continue to lift their voices in song, the
Church will remain a living sign of freedom in the world: a freedom rooted
in Christ, resonating in every culture, and sung in the languages of hope,
justice, and joy. Therefore, as individuals while engaging the use of music,
a powerful tool of prayer, evangelization, inculturation, identity and herit-
age, should continually endeavour to keep in mind that Christian music
must be sung with faith, lived with purity and celebrated with freedom.
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Abstract: The paper explores the contrasting views on polygamy from a Chris-
tian perspective and traditional African customes. It highlights that while the
Church advocates for monogamy, many African communities value polygamy
asanimportant aspect of culturalidentity and communal heritage. Historically,
polygamy was common in the Old Testament, reflecting societal customs, but
Israel gradually moved towards monogamous practices, which were seen as
embodying Yahweh’s love.

The paper argues against the Church’s rigid enforcement of monogamy, ques-
tioning whether it is fair to require polygamists to abandon all but one spouse
before baptism. It emphasizes that faith should be a voluntary journey, free
from coercion, and that God’s commandments are meant to offer freedom
rather than constraint.

The paper also discusses the significance of polygamy in African socie-
ties, viewing it as a symbol of prestige and social status that ties indi-
viduals to their cultural heritage. The practice often serves to ensure family
lineage continuation and support for women through customs such as
levirate marriage. The author calls for theological dialogue to bridge the
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gap between traditional beliefs and modern Christian practices regarding
polygamy.

Key words: polygamy in Africa, religious freedom, Christian monogamy,
traditional religions, interreligious dialogue, Christian inculturation, pastoral
practice.

Abstrakt: W artykule przeanalizowano odmienne spojrzenia na poligamie
wynikajgce z perspektywy chrzescijanskiej oraz z tradycyjnych zwyczajow
afrykanskich. Podkreslono, ze podczas gdy Kosciét opowiada sie za mono-
gamia, wiele spotecznosci afrykanskich uznaje poligamie za wazny element
tozsamosci kulturowej i dziedzictwa wspdlnotowego. Historycznie poligamia
byta powszechna w Starym Testamencie, odzwierciedlajac zwyczaje spoteczne,
lecz Izrael stopniowo odchodzit od tej praktyki, postrzegajac monogamie jako
odzwierciedlenie mitosci Jahwe.

Artykut kwestionuje sztywne egzekwowanie monogamii przez Kosciot, sta-
wiajac pytanie, czy sprawiedliwe jest wymaganie od poligamistow porzucenia
wszystkich zon poza jedna przed chrztem. Podkreslono, ze wiara powinna by¢
dobrowolna droga, wolng od przymusu, a Boze przykazania stuza wolnosci,
a nie ograniczeniom.

Omédwiono réwniez znaczenie poligamii w spoteczefstwach afrykanskich,
gdzie jest postrzegana jako symbol prestizu i statusu spotecznego, taczacy
jednostki zich dziedzictwem kulturowym. Praktyka ta stuzy czesto zapewnieniu
ciagtosci rodowej oraz wsparcia kobiet, m.in. poprzez zwyczaj lewiratu. Autor
apeluje o dialog teologiczny, ktory mégtby zblizy¢ tradycyjne przekonania
i wspotczesne praktyki chrzescijaniskie dotyczace poligamii.

Stowa kluczowe: poligamia w Afryce, wolno$¢ religijna, monogamia chrzesci-
janska, religie tradycyjne, dialog miedzyreligijny, inkulturacja chrzescijanstwa,
praktyka pastoralna.

Introduction

The paper discusses the dual perspectives on polygamy! — one from the
Church advocating monogamy and the other from community members
who see value in polygamy?.

! Polygyny, where a man has multiple wives, is more common in Africa than polyandry,
where a woman has multiple husbands.

2 H. Horton, African Traditional Thought and Western Science, in: Rationality, ed. B. Wil-
son, Oxford 1970, p. 131-171; C. Nyamaiti, African Tradition and Christian God, Eldoret
1977, p. 11; J.S. Mbiti, African Religions and Philosophy, Nairobi 1994, p. 48; K. Ward,
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This often leads to discussions about what marriage means and who
gets to decide what is acceptable.

As far as polygamy is concerned, we know that it was widely practised
in the Old Testament, probably in keeping with the customs of the time
around them, and that Israel gradually managed to get rid of it. The deep-
est theological motive that led Israel to embrace monogamous love was
understanding Yahweh'’s love for his people (Ex 20:5; 34:14; Deut 4:24;
5:9; 6:15). Just as God had chosen only one people to whom he remained
faithful in all circumstances, so too, in terms of family, each person was to
have only one wife and thus reflect Yahweh'’s jealous love. Prophet Hosea
advances this metaphor to show the past, present and future relationship
between God and Israel (God is identified with “Xw” ish, meaning husband
in Hos 2:16, and Israel is identified with Yahweh’s “xwn” Ishsha, meaning
wife in Hos 2:19°.

Therefore, the divine pedagogy used the ‘time’ factor for Israel without
suddenly imposing a law whose scope would not have been understood by
all his people at that stage. God’s pedagogy is implemented based not on
coercion but on religious freedom.

Christian practice was, unfortunately, not inspired by this divine peda-
gogy in Africa, but demanded, from the outset, the radical observance of
monogamy, to the point of sacrificing even individuals to the law. After
several years, in fact, we can ask ourselves today whether it is truly human
and Christian to demand that polygamists send away all their wives, except
one, before baptism?

God’s commandments are not a kind of constraint, but rather a call to
freedom. “Faith always takes and requires time”. This statement highlights
the need for patience and perseverance in cultivating and strengthening
one’s faith. It acknowledges that faith is not a quick fix but a journey that
requires ongoing effort and trust, even when things do not happen imme-
diately. Yes, true faith contradicts any form of coercion. A core principle of
faith is the free and voluntary choice to believe or not believe. Coercion,
which involves forcing someone to believe or act against their will, under-

Religion and Revelation, Oxford 1994, p. 80; A. Shorter, African Christian Spirituality, Lon-
don 1978, p. 21; P. Houtondji, African Philosophy Myth or Reality, London 1983, p. 166;
A. Mihanjo, Falsafa na Usanifu wa Hoja Kutoka Wayunani hadi Watanzania (Waafrica),
Morogoro 2004, p. 261-283; M. McGrath, N. Grégoire, Africa: Our Way to be God’s
Messengers, Published by the authors, 1994.

3 Cf. ET. Gench, Marriage, p. 317-318; C. Wiener, Marriage, p. 336-337.
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mines this principle and contradicts the essence of faith, which is a deeply
personal and internal conviction. Galatians 5:1 states, “For freedom Christ
has set us free; stand firm therefore, and do not submit again to a yoke of
slavery”. This verse emphasizes that believers in Christ are liberated from
the constraints of the law and the demands of legalism. It calls for believ-
ers to stand firm in this freedom and not return to a state of bondage or
submission to the law. It means “that the creation itself will be liberated
from its bondage to decay and brought into the freedom and glory of the
children of God” (Rom 8:21).

The Church’s traditions should evolve to connect with people’s lives
today. Theological dialogue is essential due to the tension between Tradi-
tional African Religions and Christianity regarding polygamy.

1. Polygamy in Traditional African Beliefs

1.1. Significance of Polygamy in Cultural Identity

Polygamy holds profound cultural significance within various African
societies, where it is often viewed as a key component of communal iden-
tity. Families that practice polygamy frequently perceive it not merely as
a marital arrangement, but as a vital link to their heritage and traditional
values. In many communities, having multiple spouses is often viewed as
a symbol of prestige and social status, reflecting an individual’s wealth and
ability to support a larger family. This practice enables families to preserve
their cultural rituals and customs, fostering a sense of belonging and unity
that is deeply rooted in their ethnic identity. According to the Traditional
African belief system, marriage is a profound social institution interwoven
with the fabrics of tradition, communal values and practices that stress the
importance of family, unity and continuity. For modern men, it may seem
completely unjust to hear that “a woman with many men is considered
a prostitute, while a man with many wives is viewed as prestigious and
honorable”.

In certain cultural contexts, a man may be compelled to take a second
wife if his first wife is unable to conceive and bear children. This practice
often stems from the desire to ensure the continuation of the family line-
age and contribute to society by begetting many offspring, which is seen
as the fulfillment of an individual’s primary responsibility towards society.
Additionally, there are traditions in which a brother is expected to marry
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his deceased sibling’s wife, a practice known as levirate marriage. This ar-
rangement serves to provide support and security for the widow, allowing
her to remain within the family unit and ensuring that her late husband’s
name and legacy continue through their offspring. Such customs underscore
the intricate interplay between familial duty, societal expectations, and the
significance attached to progeny within these communities.

In many traditional African contexts, polygamous unions also serve as
a strategic means of enhancing social and economic stability. By pooling
resources, families can cultivate more land, manage livestock more effectively,
and create diversified income streams. This collaborative approach can be
especially beneficial in rural areas where agricultural labour is intensive and
the market is unpredictable. Furthermore, polygamous households often
establish stronger networks of support, where multiple wives can share re-
sponsibilities in child-rearing and household management, thus promoting
a sustainable living environment. See the example below:

I know of a case involving one of my Maasai students who was prepar-
ing to become a pastor in a Pentecostal church. He was facing a challenge
with his wife, who was urging him to take another woman as a wife. She
needed a helper; she could not handle all the farming activities on her own.
The student felt caught between two conflicting demands: the monogamous
requirements of his Christian faith and the obligations of his tribal customs.
Ultimately, he decided to take a second wife while continuing on his path to
becoming a pastor, though he did not plan to disclose this decision. Surprisingly,
the entire village is aware of the situation and finds it normal and acceptable.

In certain societies, there exists a wealthy man who, despite his afflu-
ence, chooses not to take multiple wives as is often expected. This decision,
rooted in his personal beliefs and values, frequently exposes him to harsh
criticism from his community. People label him as selfish, unable to embrace
cultural norms that dictate a man of his status should possess many spouses.
The weight of societal judgment hangs heavily upon him, painting a picture
of a man torn between his personal convictions and the expectations placed
upon him by those around him. In numerous instances, individuals ultimately
conform to established societal norms and expectations. This often occurs
as they navigate various social situations, feeling pressure to fit in with the
behaviors, beliefs, and values that are widely accepted within their com-
munities. Over time, these pressures can lead them to adopt attitudes and
practices that align with the dominant culture, even if those norms differ
from their personal preferences or beliefs.
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The Ubuntu philosophy profoundly influences our understanding of
community and existence, encapsulated in the saying, mtu ni watu, which
translates to “I am because we are; since we are, therefore I am*”.

This worldview emphasizes the interconnectedness of individuals
within a community, suggesting that one’s identity and existence are
intricately tied to the existence of others. In this context, our individual
successes and challenges reflect the collective experience, highlighting
the importance of solidarity, compassion, and mutual support in fostering
a harmonious society. Ubuntu inspires us to recognize that our personal
growth is intertwined with the well-being of those around us, encourag-
ing a sense of responsibility towards each other and reinforcing the idea
that together, we thrive.

1.2. Some striking thoughts about Polygamy

I can summarize polygamy in Africa in five key points:
— Polygamy in Africa is viewed differently across cultures; in many areas,
it is celebrated as a social norm with communal rituals®.
— Itis associated with values like generosity, fertility, and loyalty, reflecting
social status and the ability to sustain a larger family.
—  Men often have multiple wives to support their lineage and homestead,
while monogamy may be seen as inadequate in some communities®.
—  Polygamous families typically operate harmoniously, viewing themselves
as a single-family unit, and engage actively in local religious practices.
—  The structure allows for shared responsibilities in child-rearing, enhan-
ces agricultural and business productivity, and can strengthen religious
communities.
However, polygamy can also spark debate, especially in urbanized
settings where monogamous relationships are increasingly regarded as the
standard.

4+ Mbiti, African Religion and Philosophy, p. 108; A. Mihanjo, Ancestor Metaphysics
(AncestorCult Religion) as a Prelude to Understanding of Bantu African Thought Structure
(Philosophy), Morogoro 2002, p. 44; M. Mukadi, Screening the African Cogito Ergo Sum:
A Challenging Socio-Epistemological Question, ,International Journal of Science and Research”,
11(2022), no. 1, p. 1272-1277.

5 M.C. Kirwen, African Cultural Knowledge. Themes and Embedded Beliefs, Nairobi 2005,
p. 150-152.

¢ Ibidem, p. 150.
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2. Evolution of Religious Perspectives on Marriage in Africa

The arrival of colonizers and missionaries in Africa during the 18th
and 19th centuries led to opposition against polygamy, as they promoted
monogamous unions based on Christian values (Gen 1-2). Some scholars
underlined this unfortunate colonial perspective. For instance, Shorter de-
scribed monogamous marriage as a foreign practice among Africans’. As
David Simotua Sigilai stated clearly®:

In African societies, polygyny was a culturally acceptable practice,
and it was not uncommon in traditional Africa for a man to marry many
wives®. However, this practice faced opposition at the advent of the mis-
sionary era. Many African converts to Christianity adopted an opposing
view to polygyny. The mission-founded churches found it difficult to deal
with polygyny because it was part of the African culture. In addition, some
of the converts were already in polygamous unions, thus complicating the
approach to the issue. This situation presented the church with practical
and theological concerns to address. Overall, Christian missions in Africa
in the early 20th century promoted the idea of monogamous unions and
rendered Polygyny inconsistent with biblical teachings!®. As a result, some
denominations refused to baptize converts from polygamous marriages,
while others baptized only the wives and children from such unions!?.

Over the years, religious interpretations of marriage have undergone
significant evolution, influenced by both African beliefs and foreign re-
ligions, including Christianity and Islam. These religions often brought
different teachings about the sanctity of marriage, gender roles, and fam-
ily structures!?.

7A. Shorter, East African Societies, London 1974, p. 172.

8D.S. Sigilai, The Practice of Polygamy and Church’s Response: A Case Study of the Africa
Inland Church, Losirwa in Uasin Gishu County, Kenya, ,ShahidiHub International Journal of
Theology & Religious Studies”, 1(2021), no. 2, p. 73-86.

°J. Rehman, The Sharia, Islamic Family Laws and International Human Rights Law:
Examining the Theory and Practice of Polygamy and Talaq, ,International Journal of Law,
Policy and the Family”, 21(2007), no. 1, p. 108-127.

10K, Muthengi Julius, Polygamy and the Church in Africa: Biblical, Historical, and
Practical Perspectives, ,,Africa Journal of Evangelical Theology”, 14(1995), no. 2, p. 57.

1 Tbidem.

12 M.C. Kirwen, African Cultural Domains, Book 1: Life Cycle of an Individual, Nairo-
bi 2008, p. 113-142; J.M.V. Balegamire A. Koko, Mariage africain et marriage chrétien,
Paris 2003.



86 MARCEL MUKADI SDS

Integrating religious perspectives into marriage practices has led to
a dynamic interplay where traditional customs are reinterpreted through
a religious lens, resulting in new forms of ceremonies and marital expecta-
tions that resonate with contemporary societal values. As a result, marriage
in many African societies today reflects a complex tapestry of historical
traditions, colonial legacies, and evolving religious beliefs. For example,
the Catechism of the Catholic Church teaches the unity and indissolubility
of marriage?®.

Furthermore, the Church asserts: “Polygamy is contrary to conjugal love,
which is undivided and exclusive”. In colonial Africa, missionaries frequently
encountered polygamy, which they viewed as incompatible with their Christian
message. In their efforts to convert individuals, they imposed monogamy,
which led to conflict and resistance among local populations. Additionally, the
Council of Trent (1545-1563) had strongly condemned polygamy, declaring
it unlawful for Christians and labelling anyone who disagreed as anathema.
This reinforced the Catholic Church’s traditional stance on monogamy. Po-
lygamous traditional African believers face restrictions in their choice when
joining the Catholic Church; they must adhere to monogamy.

Within Christianity, views on Polygamy vary significantly among dif-
ferent denominations. Traditionally, most branches of Christianity, such
as Catholicism and Protestantism, uphold monogamy as the ideal marital
structure, referencing biblical passages that emphasize one man and one
woman. However, throughout history, various religious sects, particularly
some fundamentalist groups, have embraced the practice of polygamy, draw-
ing inspiration from the Old Testament figures who were known for having
multiple wives. Often rooted in specific interpretations of their faith, these
groups are experiencing a resurgence in interest, particularly among rural
African communities. Many individuals within these communities find that
the concept of Polygyny resonates deeply with their established cultural
and traditional values, which emphasize communal living and familial ties.

In addition to these Christian sects, Islam also plays a significant
role in the discourse on polygamy, allowing men to marry up to four
wives under certain conditions. This practice is often viewed as a means
to support women and maintain social stability within families. As such,
both Christian fundamentalists and Islamic traditions reflect a complex

13 The unity of marriage, distinctly recognized by our Lord, is made clear in the equal
personal dignity which must be accorded to man and wife in mutual and unreserved affection.
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interplay of religion and cultural norms when it comes to the acceptance
and practice of polygamy.

3. A Call to Religious Freedom

Conflicts arise at the intersection of traditional cultural practices and
religious freedom, particularly when longstanding community rituals clash
with new religious beliefs. An example is the tension between polygamous
traditions and emerging faiths promoting monogamy, leading to fears of
losing cultural identity. Church regulations protecting religious freedoms
may unintentionally infringe upon cultural traditions, complicating the bal-
ance between respecting heritage and allowing religious expression. These
tensions are particularly evident in Africa, where tribal customs and major
religions coexist, resulting in legal and ethical dilemmas as individuals
navigate their cultural identity and religious obligations.

The Catholic Church’s stance on the issue of Polygamy is clear and
well-defined: “Polygamy is contrary to conjugal love, which is undivided
and exclusive'?”.

The Church firmly prohibits polygamy, stating that it fundamentally
contradicts the essence of conjugal love, which is characterized by its undi-
vided and exclusive nature. In essence, this means that a man who engages
in polygamy cannot truly be considered a Catholic Christian in any capacity.
The Church emphasizes that the marital bond is intended to be sacred and
monogamous, reflecting a deep commitment between two individuals, which
polygamous relationships inherently undermine. Therefore, adherence to
this doctrine is considered essential for anyone seeking to commit fully to
the faith. A polygamous man is required to dismiss all his wives except one
before he can be baptized. I believe it is neither humane nor Christian to insist
that polygamists must send away all but one of their wives prior to baptism.

The topic of religious freedom warrants thorough examination, par-
ticularly in the context of the teachings within the Catholic Church. As
articulated in paragraph 2109 of the Catechism of the Catholic Church,
the Church firmly recognizes religious freedom as an inherent human right
— one that is intricately linked to the dignity of every person. This founda-
tional principle underscores the vital importance of individuals having the
autonomy to choose their own religious beliefs and the right to practice

14 CCC, n. 1645-1648; GS, n. 49, §2; FC, n. 19.
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them openly in public spheres. It underscores that this practice should oc-
cur without the threat of coercion, intimidation, or any external pressures
that might undermine one’s personal convictions. The Catholic Church’s
stance on this issue emphasizes not just tolerance but a deep respect for
each individual’s journey in faith, fostering an environment where diverse
beliefs can coexist harmoniously.

It is, however, essential to critically examine the Catholic Church’s in-
terpretation of religious freedom, particularly in how it may be perceived as
exclusivist. The Church champions the right of individuals to practice their
faith freely and openly; however, one must question whether its doctrinal
approach is excessively stringent or inflexible. This raises the important issue
of whether the Church’s unwavering commitment to its own beliefs and teach-
ings inadvertently establishes limitations that could undermine the authentic
spirit of religious freedom. In this context, it is worth considering whether such
boundaries might hinder the genuine pluralism that characterizes a truly free
society, potentially creating an environment where only certain expressions
of faith are deemed acceptable, while others are marginalized.

This prompts a series of crucial inquiries: Where does the essence of
true religious freedom exist? What does possessing the right to authentically
select one’s faith mean? Moreover, how can the core tenets of Christianity,
particularly those championed by the Catholic Church, embody a harmoni-
ous blend of universal Catholic identity while also embracing distinctive
African characteristics? This is especially pertinent when considering the
rich and diverse tapestry of religious beliefs and practices that thrive across
the African continent.

These questions invite us to deeply contemplate how the concept of
religious freedom can be effectively negotiated and understood against the
backdrop of diverse cultural perspectives and spiritual narratives. In particular,
it invites exploration into how African traditions may interact with, comple-
ment, or even challenge the doctrines of the Catholic Church, shaping a unique
expression of faith that honors both local heritage and universal principles.

If African traditional believers are faced with the imposition of mo-
nogamous marriage practices, we must tread carefully, as this could lead
to a shallow or superficial conversion to Christianity. The concern here is
that such a conversion may result in syncretism, where the integration of
Christian beliefs with indigenous practices occurs. In this scenario, individu-
als might find themselves navigating a double life, outwardly conforming
to the expectations set by church leaders while internally adhering to their
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original cultural and spiritual traditions. This tension could undermine the
authenticity of their faith journey and create a significant rift between their
public persona and private beliefs.

This discussion highlights how cultural beliefs surrounding marriage can
sometimes clash with the idea of individual rights to choose one’s faith and
practices. By examining this issue, we can better understand the complexi-
ties of African marriage traditions and their impact on religious expression.

4. Awareness of the Church in Africa

If we do not address Polygamy in Africa, it will inevitably impact us.
The church in Africa must find ways to engage with this issue rather than
hiding behind doctrinal teachings and rigid positions. It should instead
develop new pastoral approaches to address this complex reality, as the
previous method of evangelization through coercion has failed.

Polygamy has existed in Africa long before the arrival of both colonizers
and missionaries; it remains a part of African culture and will apparently
continue to be so. Perhaps, as mentioned in the introduction, we can con-
sider the “time” factor, as Israel did when transitioning from polygamy to
monogamy. In our case, we have observed that colonizers tried to impose
monogamous marriage through laws intended to suppress it, but their efforts
were unsuccessful. Likewise, missionaries have not managed to eliminate
this practice. We should acknowledge its existence and recognize that it
influences our faith and community life.

The fact that one is Christian does not separate him/her from his/her
roots and culture. Once an African, always African. The only requirement
is to create a space for debate and frank dialogue between traditional Af-
rican religions and Christianity. There should be a principle of giving and
receiving. In 1984, Saint John Paul Il made an important statement before
the Plenary Assembly of Non-Christians: “Indeed, no one can overlook the
significance and necessity of interreligious dialogue for all religions and
believers. Today, more than ever, we are called to collaborate so that every
individual can achieve their transcendent goals, realize their authentic
growth, and help cultures preserve their religious and spiritual values amidst
rapid social changes”'®.

15 John Paul II, Speech of the Pope at the Plenary Assembly of Non-Christians, 3 March
1984, n. 2.
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In the life of the church in Africa, there are two unforgettable mo-
ments: the Synod of 1994, which led to the publication of a post-apostolic
exhortation in 1995, titled Ecclesia in Africa, written by Saint Pope John
Paul II. While not explicitly naming “polygamy”, the exhortation’s emphasis
on monogamy and the dignity of women implicitly critiques polygamous
practices that contradict these principles. In my opinion, that approach is
not effective. Critiques of polygamous practices will never resolve the is-
sue; instead, they will encourage converted Christians to live a double life.

The second synod of the church in Africa is the second moment, called
by Pope Benedict XVI in 2009. He published Africae Munus in 2011. While
the document does not explicitly condone or condemn Polygamy, it does not
directly address the issue. The focus is on the broader context of family life
and the need for the Church to engage with African cultures and traditions.
Thus, in both substantial exhortations, Polygamy is not explicitly named.

Based on the above observation, one can ask many questions: why does
polygamy not appear in the two documents? Did the African bishops not
bring the matter around the table for discussion as they have done now in
the last synod of synodality? One might also reply: that is the ripening and
the favorable time. A good answer may come from Pope Paul VI’s insight.
I consider him a prophet of African Christianity.

5. Pope Paul VI is a pivotal figure in this complex situation

The Church in Africa will never forget the very first pastoral visit of
a Pope to the continent: Pope Paul VI's visit to Uganda in July 1969. This
historic event occurred just a few years after the Second Vatican Council.
For many Africans, it was significant because it marked the first time a Pope
had travelled from his home to visit Africa‘®.

This visit was unique, as many Africans had their own expectations
and questions regarding the expression of their faith as Christians. They
sought answers from the Pope on fundamental issues such as: Can we truly
be Africans and still be Christians? Conversely, can we be Christians while
remaining authentic Africans?'’.

Are Africans allowed to develop their own theology and liturgy?

16 M. Mukadi, Rediscovering Reverent Silence in the African Liturgy According to the
Vision of SC 30, ,,Africa Tomorrow”, 15(2013), no. 2, p. 85-117.
17.J. Baur, 2000 Years of Christianity in Africa, Nairobi 1994, p. 464.
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All of these questions ultimately focused on one central theme: How
can Africans worship the unique God as Africans without feeling alienated?
There was a strong desire to worship God in a way that reflects the African
context, reality, and culture. Thankfully, Pope Paul VI listened to the voices
of African Christians and addressed their expectations. For this reason, he
became a figurative “messiah” for Africans.

Historically, this situation echoed back to 256 AD, when an African
bishop, St. Cyprian of Carthage, sought guidance from Rome but was met
with a demand for conformity to Roman tradition: “Nothing should be
innovated except what has been handed down” (Nihil innovetur nisi quod
traditum est). Cyprian felt offended by the refusal to engage in discussion,
highlighting the need for a more inclusive approach to faith®®,

During his visit to Africa from July 31 to August 2, 1969, Pope Paul VI
addressed two key points that could help the Church in Africa remain con-
nected to the universal Church while preserving its distinct characteristics
and unique expressions of faith in Christ. In response to the above questions,
he stated, “The African Church must be Catholic. This means it should be
completely founded on the identical, essential, and constitutional heritage
of the same teaching of Christ, as upheld by the authentic and authoritative
tradition of the one true Church”. He then made a key declaration regard-
ing the inculturation of the Church’s faith, acknowledging the diversity of
worship practices. He declared!?:

The expression, that is, the language and mode of manifesting this one
Faith, may be manifold; hence, it may be original, suited to the tongue, the
style, the character, the genius, and the culture of the one who professes this
one Faith. From this perspective, certain pluralism is not only legitimate but
also desirable. An adaptation of the Christian life in the fields of pastoral,
ritual, didactic and spiritual activities is not only possible, but also even
favoured by the Church. The liturgical renewal is a living example of this.

Pope Paul VI made an eloquent appeal: “In this sense, you may, and
must, have an African Christianity”. This means that “From now on, you
Africans are missionaries to yourselves”. He emphasized that you have the
right and the responsibility to develop an African Theology, an African
Liturgy, an African Christology, and ultimately, an African Christianity?.

18 Ibidem, p. 517.
19 Ibidem, p. 452.
20 Ibidem, p. 444-452.
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As Roger Haight explains: “Human beings understand reality within
the framework of their language, their situation in their society, and the
context of their culture. The principle that Thomas Aquinas lays down
relative to personal appropriation of knowledge can be rephrased in social
terms. Whatever is learned or known is appreciated according to the social-
historical form of the community that learns it.!”.

Pope Paul VI opened the doors widely to Africans, allowing them to feel
at home in the One, Holy, Catholic, and Apostolic Church. As Pope Francis
has said, the Church is “the house for all and not a small chapel that can
hold only a small group of elected people. We must not reduce the bosom
of the Universal Church to a nest protecting our mediocrity”?2.

Paul VI’s call for an African Christianity was, in fact, one of the most
revolutionary declarations made by a Pope and had immediate effects on
the entire Church in Africa.

The unity of the Church does not demand uniformity, as we learn from
the experience of Eastern Catholics. The principle of diversity is now applied
more broadly to the faithful of the Roman Rite®.

In the words of Bernard Lonergan: “... the world mediated by meaning
is not only a world known by the sense experience of an individual but the
external experience and internal experience of a cultural community, and
by the continuously checked and rechecked judgments of the community.
Knowing, accordingly, is not just seeing; it is experiencing, understanding,
judging, and believing”*.

Since this shift, Eucharistic celebrations have become moments of joy?.

21 R. Haight, The impact of Pluralism on Christology, in: The Myriad Christ: Plurality
and the Quest for Unity in Contemporary Christology, eds. T. Merrigan, J. Haers, Leuven 2000,
p. 36 (Bibliotheca Ephemeridum Lovaniensium, 152).

22 Editor’s Note: This interview with Pope Francis took place over the course of three
meetings during August 2013 in Rome. The interview was conducted in person by Antonio
Spadaro, S.J., editor in chief of La Civilta Cattolica, the Italian Jesuit journal. Father Spadaro
conducted the interview on behalf of La Civilta Cattolica, America and several other major
Jesuit journals around the world. The editorial teams at each of the journals prepared qu-
estions and sent them to Father Spadaro, who then consolidated and organized them. The
interview was conducted in Italian. After the Italian text was officially approved, America
commissioned a team of five independent experts to translate it into English. America is
solely responsible for the accuracy of this translation.

2 Sacrosanctum Concilium, n. 37.

24 B. Lonergan, Method in Theology, New York 1979, p. 237-244.

% 1. Kabasele, Liturgies africaines, Kinshasa 1996, p. 16. Célébrer '’eucharistie en
Afrique: Celebrating Eucharist in Africa.
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6. Some Concrete Challenging Cases of Polygamy
in the church

It is quite notable that a significant number of our dedicated com-
munity members — comprising lay believers, consecrated individuals, and
clergy — hail from polygamous backgrounds. Despite their origins, many of
these individuals exemplify admirable Christian values and live out their
faith with sincerity and devotion.

In recent years, the local church has undergone a transformation, and
polygamy has gradually shifted from being a cultural taboo to a more ac-
cepted reality, particularly as an increasing number of consecrated individu-
als emerge from such familial structures. This evolution marks a departure
from the stringent practices of the past; just a few decades ago, during the
period when missionaries served the church, entry into the seminary, the
priesthood, or religious life was strictly reserved for those whose fathers
were married only to one woman in a recognized religious ceremony.

Today, the church recognizes that the richness of faith can flourish
within diverse family dynamics, embracing individuals who, despite their
varied backgrounds, are committed to living out the teachings of Christ.

A few years ago, the Church held a strict stance against baptizing chil-
dren born to polygamous unions, particularly those who were the offspring
of second or third wives. However, in recent times, the Church has found
itself in a position where it must embrace a more inclusive approach, rec-
ognizing that these children should not be denied baptism. After all, what
injustice have they committed? They are innocent and deserve the same
spiritual rites as any other child. Here I am reminded of the words of Pope
Francis, where he said, “It is never necessary to refuse baptism to someone
who asks for it”2.

In many of our rural parishes and outstations, it is worth noting that
several devoted female members play pivotal roles in various Church move-
ments, including choirs, Charismatic groups, Legio Maria, Catholic Women’s
initiatives, and small Christian communities. Remarkably, a number of these
dedicated women are second wives. Their commitment and leadership are
invaluable; they often go above and beyond in nurturing their communi-
ties. However, they carry the painful burden of being unable to receive

26 Cf. Francis, Homily for the Priestly Ordinations, 26 April 2015, https://www.vatican.
va/content/francesco/en/homilies/2015/ documents/papa-francesco_20150426_omelia-
-ordinazioni-sacerdotali. html [5.05.2025].
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Holy Communion, which deeply wounds their souls and creates a sense of
exclusion from the Church community.

Moreover, some male parishioners are genuinely committed to their
roles in the leadership of their parishes, even while navigating polygamous
marriages. Many of them openly acknowledge their circumstances, and the
truth of their situation is often known throughout the parish community.
Surprisingly, the parish priest often remains unaware of these “irregular situa-
tions” as classified by Church doctrine. This creates a disconnect, highlighting
the reality that such men face significant pressure when considering formal
marriage within the Church. According to Church teachings, a polygamous
man is confronted with the difficult decision of having to choose one wife
to marry canonically, requiring him to abandon his other partners and their
children, leaving them potentially destitute. This expectation, to me, starkly
contradicts the Christian virtues of charity and compassion.

The Church’s directives impose significant burdens on families, forcing
them to make difficult decisions that often lead to emotional distress and
adversity. This approach seems to contradict the fundamental principles of
religious freedom, love, and unity that should be central to Christian doc-
trine. Additionally, it raises concerns about the effectiveness of addressing
syncretism within the Christian community, as the focus appears to shift
away from nurturing genuine spiritual connections and towards enforcing
rigid institutional requirements.

7. Conclusion and pastoral recommendations

7.1. Conclusion

The text underscores that God’s commandments are intended to invite
liberty rather than restrict it. It highlights the necessity of patience and per-
sistence in nurturing faith, emphasizing that genuine faith is a choice made
freely and is not coerced. The passage from Galatians 5:1 emphasizes the
freedom believers have in Christ, warning against returning to the limitations
of the law. Additionally, it notes that creation will ultimately be liberated
from its decay, reflecting the freedom of God’s children.

It is neither human nor Christian to force African polygamists to keep
only one wife and leave the others destitute. It is neither ethically sound
nor consistent with compassionate principles to compel African polygamists
to maintain a monogamous structure, thereby leaving their other spouses
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in a state of economic and social vulnerability. Religious freedom should
align with the compassionate values of Christ. Every principle of religious
freedom must promote happiness, peace, love, and an abundant life (John
10:10). In the absence of that framework, the scenario deteriorates into
a manifestation of religious exploitation and cultural colonization.

7.2. Recommendations

1) The Church should fulfil her role as both Mater (Mother) and Magister
(Teacher) by love and not by force or coercion. I advocate for a compas-
sionate and understanding Church.

2) Religious Freedom: The Church should support religious freedom,
allowing individuals to practice polygamy without discrimination within
conversion limits, as I will underline below. This approach would promote
inclusivity and foster a broader understanding of marriage. Without such
support, many members of our faith may end up living in secrecy or leading
double lives, which can prevent them from fully embracing their Christian
identity.

3) Theological Framework: The perspective from the International
Theological Commission emphasizes a multifaceted interpretation of reli-
gious freedom, especially concerning polygamous individuals converting
to Catholicism.

4) Pastoral Recognition: I suggest granting formal pastoral recognition to
a second wife in polygamous unions, ensuring her inclusion in the Church’s
sacramental life. Pastoral Sensitivity: Instead of requiring polygamous men
to choose one partner for canonical marriage, the Church should acknowl-
edge all partners through formal commitments. The pastoral approach to
ministering to polygamous families requires a paradigm shift to better sup-
port and engage them. This involves understanding polygamous structures’
unique dynamics, cultural contexts, and emotional complexities. Developing
targeted programs and resources will address their specific needs and foster
an inclusive environment for spiritual growth. Emphasizing an integrative
approach of “both...and...”. instead of a dichotomous “either...or...”
is crucial for promoting collaboration and diverse perspectives within the
community.

5) Monogamous Marriages: Upon baptism, individuals in monogamous
marriages should be encouraged to maintain their marital status, in line with
local legal provisions. This stance is consistent with the provisions outlined
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in Tanzania’s Act Law of Marriage, specifically Part II — Marriage (a) The
Nature of Marriage, Section 9, which defines the essence of marriage.

(1) Marriage means the voluntary union of a man and a woman,
intended to last for their joint lives. (2) A monogamous marriage is
a union between one man and one woman to the exclusion of all
others. (3) A polygamous marriage is a union in which the husband
may, during the subsistence of the marriage, be married to or marry
another woman or women. 10. Kinds of marriage (1) Marriages
shall be of two kinds, that is to say — (a)those that are monogamous
or are intended to be monogamous; and(b)those that are polygamous
or are potentially polygamous. (2) A marriage contracted in Tanzania
whether contracted before or after the commencement of this Act,
shall — (a)if contracted in Islamic form or according to rites recogni-
zed by customary law in Tanzania, be presumed, unless the contrary
is proved, to be polygamous or potentially polygamous; and(b)in any
other case, be presumed to be monogamous, unless the contrary is
proved. 11. Conversion of marriages (1) A marriage contracted
in Tanzania may be converted — (a)from monogamous to potentially
polygamous; or(b)if the husband has one wife only, from potentially
polygamous to monogamous, by a declaration made by the husband
and the wife, that they each, of their own free will, agree to the co-
nversion. (2) A declaration under subsection (1) shall be made in the
presence of a judge, a resident magistrate or a district magistrate and
shall be recorded in writing, signed by the husband and the wife and
the person before whom it is made, at the time of its making. (3) The
judge or magistrate before whom a declaration is made under this sec-
tion shall forthwith transmit a copy thereof to the Registrar General.
(4) No marriage shall be converted from monogamous to potentially
polygamous or from potentially polygamous to monogamous otherwise
than by a declaration made under this section. (5) No marriage between
two Christians which was celebrated in a church in Christian form may,
for so long as both the parties continue to profess the Christian faith,
be converted from monogamous to polygamous and the provisions of
this section shall not apply to any such marriage notwithstanding that
the marriage was preceded or succeeded by a ceremony of marriage
between the same parties in civil form or any other form.

The Church’s mission is not to Christianize by dehumanizing, but
rather to humanize by Christianizing. Today, as in the past, there are still
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polygamous Africans asking to be baptized, as well as their family members.
Will we continue to ask them to send away all their other wives and stay
with just one? Would God still be the God of Jesus Christ, the Loving God,
if he allowed and even demanded the unconditional dismissal of women
to whom one has contracted responsibilities and who, from one minute to
the next, will be thrown out like rubbish on the street without any support
in the name of religion? Such a religion would be cruel and would bear no
resemblance to Christianity, which even preaches love for the enemy (Mat-
thew 5:44). Then you will know the truth, and the truth will set you free”
(John 8:32). True religious freedom within the Church can flourish only by
harmonizing traditional marriage practices, creating a musical symphony,
and avoiding any tendencies toward superficial conversion or syncretism.

BIBLIOGRAPHY

The Basic Sixteen Documents Vatican Council II Constitutions Decrees Declarations,
ed. A. Flannery, New York 1996.

John Paul II, Speech of the Pope at the Plenary Assembly of Non-Christians,
3 march 1984.

John Paul II, Ecclesia in Africa, Nairobi 1994.
Benedict XVI, Africae Munus, Nairobi 2011.

Francis, Homily for the Priestly Ordinations, 26 April 2015, https://www.vati-
can.va/content/francesco/en/homilies/2015/ documents/papa-france-
sco_ 20150426 omelia-ordinazioni-sacerdotali. html [5.05.2025].

Catechism of the Catholic Church, Nairobi 2013.

Balegamire A. Koko J.M.V., Mariage africain et marriage chrétien, Paris 2003.
Baur J., 2000 Years of Christianity in Africa, Nairobi 1994.

Haight R., The impact of Pluralism on Christology, in: The Myriad Christ: Plurality
and the Quest for Unity in Contemporary Christology, eds. T. Merrigan, J. Ha-
ers, Leuven 2000, p. 31-44 (Bibliotheca Ephemeridum Lovaniensium, 152).

Horton H., African Traditional Thought and Western Science, in: Rationality,
ed. B. Wilson, Oxford 1970, p. 131-171.

Houtondji P, African Philosophy Myth or Reality, London 1983.
Kabasele L., Liturgies africaines, Kinshasa 1996.



98 MARCEL MUKADI SDS

Kirwen M.C., African Cultural Domains, Book 1: Life Cycle of an Individual,
Nairobi 2008.

Kirwen M.C., African Cultural Knowledge. Themes and Embedded Beliefs, Nairobi
2005.

Lonergan B., Method in Theology, New York 1979.
Mbiti J.S., African Religions and Philosophy, Nairobi 1994.

McGrath M., Grégoire N., Africa: Our Way to be God’s Messengers, Published by
the authors, 1994.

Mihanjo A., Ancestor Metaphysics (AncestorCult Religion) as a Prelude to Under-
standing of Bantu African Thought Structure (Philosophy), Morogoro 2002.

Mihanjo A., Falsafa na Usanifu wa Hoja Kutoka Wayunani hadi Watanzania
(Waafrica), Morogoro 2004.

Mukadi M., Rediscovering Reverent Silence in the African Liturgy According to the
Vision of SC 30, ,,Africa Tomorrow”, 15(2013), no. 2, p. 85-117.

Mukadi M., Screening the African Cogito Ergo Sum: A Challenging Socio-Epi-
stemological Question, ,International Journal of Science and Research”,
11(2022), no. 1, p. 1272-1277.

Muthengi Julius K., Polygamy and the Church in Africa: Biblical, Historical, and
Practical Perspectives, ,,Africa Journal of Evangelical Theology”, 14(1995),
no. 2, p. 55-79.

Nyamaiti C., African Tradition and Christian God, Eldoret 1977.

Rehman J., The Sharia, Islamic Family Laws and International Human Rights Law:
Examining the Theory and Practice of Polygamy and Talag, ,International
Journal of Law, Policy and the Family”, 21(2007), no. 1, p. 108-127.

Shorter A., African Christian Spirituality, London 1978.
Shorter A., East African Societies, London 1974.

Sigilai D.S., The Practice of Polygamy and Church’s Response: A Case Study of the
Africa Inland Church, Losirwa in Uasin Gishu County, Kenya, ,,ShahidiHub
International Journal of Theology & Religious Studies”, 1(2021), no. 2,
p. 73-86.

Ward K., Religion and Revelation, Oxford 1994.



4(2025), 5. 99-122
LIBERTAS RELIGIOSA

O. JACEK GORKA OFM
Jordan University College in Morogoro
@ nttps://orcid.org /0000-0002-4793-9221
e-mail: jacek.gorka@juco.ac.tz

NEGOTIATING RELIGIOUS FREEDOM
Tanzanian Family Traditions
and Christian Values in Conversation

Negocjowanie wolnosci religijnej
Tradycje rodzinne w Tanzanii
i wartosci chrzescijanskie w rozmowie

Abstract: This article explores the key themes and insights from the ground-
breaking conference “Marriage versus Religious Freedom: Cultural and Legal
Aspects in Poland and Tanzania”, organized by the University Center for Re-
ligious Freedom Studies at Cardinal Stefan Wyszynski University in Warsaw
on 23rd May 2025. The conference addressed critical gaps in understanding
Tanzanian marriage customs and the rise of intercultural and interreligious
unionsin both Poland and Tanzania. The author combines pastoral theology
with empirical observations to analyze marriage as a socio-religious institu-
tion in both cultural contexts.

The study employs a pastoral theological methodology, emphasizing the
dynamic interplay between theory and practice, particularly in religious
and multicultural settings. It examines the historical evolution of marriage
from a social, economic, and religious contract to a modern civil institu-
tion, contrasting European Christian perspectives with African communal
and ancestral traditions. Key differences include family structures (nuclear
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vs.extended), child-rearing practices, rituals like male circumcision and
female genital mutilation, and the spiritual significance of marriage in Tan-
zanian culture, where it serves as a bridge between ancestors and future
generations.

Religious freedom emerges as a central concern, particularly in Tanzanian in-
terfaith marriages, where tensions arise between state law, Christian doc-
trine, Islamic principles, and customary practices. The article advocates
for pastoral strategies - such as intercultural counseling and communi-
ty education - to navigate these complexities while respecting both cul-
tural identity and religious integrity. Ultimately, the study underscores
the necessity of more scientific dialogue and mutual understanding of
the Tanzanian unification between custom, law and religion in regards to
marriage.

Key words: Christianity, African traditional religions, Tanzanian Customary
law, Marriage, Religious freedom.

Abstrakt: Artykut przedstawia gtéwne zagadnienia omdéwione podczas kon-
ferencji ,Matzenstwo a wolnos¢ religijna: aspekty kulturowe i prawne w Pol-
sce i Tanzanii”, zorganizowanej przez Uniwersyteckie Centrum Badan nad
Wolnoscia Religijna Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego 23 maja
2025 r. Przeanalizowano réznice miedzy europejskim a tanzanskim rozumie-
niem matzenstwa, ukazujac, ze w Tanzanii pozostaje ono instytucja silnie
zakorzeniong w tradycjach wspdlnotowych, prawie zwyczajowym oraz wiezi
z przodkami, podczas gdy w Europie ma przede wszystkim charakter cywilny
i indywidualistyczny. Omdwiono takze typologie rodzin, rytuaty inicjacyjne
(m.in. obrzezanie), znaczenie licznych potomkdw, spoteczng odpowiedzialnosé
za wychowanie dziecka, a takze réznice w strukturach rodzin nuklearnych
i wielopokoleniowych.

W dalszej czesci artykutu ukazano napiecia, ktére pojawiaja sie na styku
chrzescijanstwa, islamu i tradycyjnych religii afrykanskich, zwtaszcza w mat-
zenstwach miedzyreligijnych. Autor analizuje kwestie poligamii, ceny na-
rzeczenskiej (mahari), wychowania dzieci, sporow o dziedziczenie, a takze
problem spotecznego i rodzinnego odrzucenia konwertytéw. Wskazano na
ztozonos$¢ interpretacji wolnosci religijnej w Tanzanii, gdzie jej rozumienie
bywa ksztattowane przez harmonie wspdlnotowa, system klanowy i prawo
zwyczajowe, a nie jedynie przez standardy zachodnie. W konkluzji podkreslono
konieczno$¢ pogtebionego dialogu kulturowo-religijnego oraz wypracowania
duszpasterskich strategii towarzyszenia matzefnstwom miedzykulturowym,
ktére pozwolityby pogodzi¢ integralnos$¢ wiary z poszanowaniem lokalnych
tradycji.

Stowa kluczowe: chrzescijanstwo, tradycyjne religie afrykanskie, tanzanskie
prawo zwyczajowe, matzenstwo, wolnos¢ religijna.
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This article presents the groundbreaking conference organized by the
University Center for Religious Freedom Studies at the Cardinal Stefan
Wyszynski University in Warsaw on 23rd May 2025, titled “Marriage versus
Religious Freedom: Cultural and Legal Aspects in Poland and Tanzania”.

The rationale for addressing this topic was based on two significant
observations made by the organizing committee: a general lack of knowl-
edge regarding the custom and civil law of marriage in Tanzania (and other
African countries) and the increasing number of intercultural and interre-
ligious marriages (or unions) in Poland and, to some extent, in Tanzania.

To address these issues from an academic perspective, the organizers
emphasized the importance of inviting presenters from diverse speciali-
zations, including Pastoral Theology, Civil Law in Tanzania, Missiology,
Pedagogy, Canon Law, Dogmatic Theology, and other related disciplines.

The author of this article, drawing on 25 years of missionary service in
Tanzania, aims to combine his grassroots experience with pastoral principles
to offer practical and insightful guidance for individuals currently in, or
considering, Polish Tanzanian family relationships.

1. Method

This article follows principles of the method used in Pastoral Theology
which main goal is to ensure a constant renovation and updating of lines
of action.

PT engages the complex interplay of theory and practice in a focal
way. Theory and practice imply and shape each other. Practice gives rise
to theory, while theory often has practical implications. Trying to under-
stand and explain human action and thought requires complex theoretical
frameworks. Theoretical frameworks, in turn, arise out of reflection upon
actions and practices.

Methods in PT often bear witness to the complexity of the theory-
practice relationship. Often practical theologians will use a spatial metaphor
to describe this complexity.

Nevertheless, below we recall both material and formal objects of Pasto-
ral Theology, where the first focuses on Religious Practices performed within
three major areas: Within the Church; Outside the Church; and Christian
faith in a multicultural and multi-religious world.

The Formal object of PT is understood as the perspective within which
the material object is studied — has two levels: first, tension between the
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current state of religious practice and how it should or could become; and
second, research-driven practice to identify problems and tensions and to
understand, explain and solve them.

2. Pre-state structure of marriage

Before marriage became a civil law institution, it was a socially and
religiously sanctioned contract aimed at reproduction, inheritance, main-
taining social order and strengthening ties between families. In practice,
it had much more to do with the functioning of the community than with
personal choice or romantic love.

Here we wish to focus briefly on marriage union back to royal and
feudal times in Europe, when union of a man and a woman was primarily
of social, economic, religious and political significance. Here are the main
aspects of this institution:

a) Social union: securing inheritance and continuity of the lineage

In this understanding, marriage was the primary institution for per-
petuating the lineage and passing on property. The purity of the children’s
lineage (i.e., the certainty of paternity) was crucial to inheritance and the
preservation of power or lands.

b) Economic union

This factor within the union was a form of economic alliance, combining
property, land and influence. In this reality, a woman often brought a dowry,
and the man provided sustenance. It was often concluded to increase the
social status of the family.

¢) Political union

Especially in the upper strata, marriages were political alliances (e.g.,
dynastic or tribal). Often, it was arranged by families, without the will of
the spouses themselves.

d) Religious and moral function

In Christianity, for example, it is considered a sacrament. It was meant
to regulate sexual life, which outside of marriage is condemned by the
Biblical teaching. A woman’s chastity before marriage was linked to family
honor and had a strong religious dimension.
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Consequently, we may conclude that marriage was a tool for maintain-
ing social order, also by assigning women to the role of wife and mother.
Likewise, we should not forget that marriage rules (age, consent, kinship)
were regulated by custom and religious law, especially by the Catholic Church
and later various branches of the Protestant Churches.

3. The Christian foundation of marriage

The meaning of marriage in Poland! is based on the Christian worldview
where the concept of family originates from the Biblical creation narrative,
where Adam and Eve, as the first parents, were given the divine mandate
to procreate (Genesis 1:27-28). Family is perceived as a sacred institution,
where human beings reflect God’s image, capable of love, truth, and moral
discernment. The Second Vatican Council further emphasizes that humanity
finds its true purpose in the revelation of Christ, the “New Adam™.

It is only in the mystery of the word made flesh that the mystery of
humanity truly becomes clear. For Adam, the first man, was a type of him
who was to come, Christ the Lord. Christ the new Adam, in the very revela-
tion of the mystery of the Father and of his love, fully reveals humanity to
himself and brings to light Its very high calling. It is no wonder, then, that
all the truths mentioned so far should find in him their source and their
most perfect embodiment.

Since we are still in the area of the European context®, we would like
to look briefly at some definitions and the types of families.

! Cfr. Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej, 2 April 1997, Artykut 18 (Translation from
Polish), According to Article 18 of the Polish Constitution, marriage as the union of a man
and a woman, family, maternity and parenthood are under the protection and guardianship
of the Republic of Poland. The duty to protect means first and foremost that public authorities
take public authorities to take measures to prevent, among other things, threats to family,
maternity and parenthood. The principle expressed in Article 18 of the Polish Constitution
formulates the addressed to all organs of public authority the order to realize these values to
the greatest possible and the prohibition on interfering with the freedoms and rights of those
who make up marriage and the family. According to Article 8(2) of the Polish Constitution,
a provision of the Constitution may also be directly applied by administrative authorities in
the process of interpreting laws in accordance with the with the Constitution.

2 Cfr. Second Vatican Council, The pastoral constitution on the Church in the Modern
World Gaudium et Spes, December 7, 1965, https://www.vatican.va/archive/hist_councils/
ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_en.html [15.09.2025],
n. 22.

3 Cfr. S. Koenig, Sociology, An introduction to social sciences, New York 1953, p. 129.
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4. Key understanding of terms

Here we wish to ask a simple question, namely, what is a family? Or
how to make sure that what someone defines as a family goes hand in hand
with the so-called “western” and European understanding of a family as
such. It is important because usually we might find some broader explana-
tions that the typical European family is a nucleus family.

4.1. Western definition on family

Below we present selected definitions from different scientific disciplines
like sociology, anthropology, theology.

—  William Fielding Ogburn and Meyer Francis Nimkoff define family as
a durable association of husband and wife with or without children*.

—  William Graham Sumner and Albert Gallower Keller define family as
a miniature social organization in which at least two generations exist
and has a unique characteristic of a tied blood relationship®.

—  Bronislaw Malinowski opined that a family is the institution within
which the cultural traditions of a society are handed over a newer
generation (limited to a particular society and its cultural factors)®.

— John Paul II viewed the family as the “basic cell of society” and the
“domestic church” (rooted in the tradition and teaching of the Catholic
Church)’.

—  Pope Francis describes a family as a fundamental building block of
society, a place of welcome and a vital cell in a fraternal community.
He emphasizes the family’s role in promoting love, trust, cooperation,
and reciprocity, and its importance in humanizing individuals.

—  Catechism of the Catholic Church defines family as the natural society
in which husband and wife are called to give themselves in love and
in the gift of life®.

4 Cfr. WE Ogburn, M.E Nimkoff, Technology and the changing family, London 1977.

5 Cfr. W.G. Sumner, A.G. Keller, The science of society, 1927, https://archive.org/
details/scienceofsociety0000sumn_18f0/page/n8/mode/1up [20.09.2025].

¢ Cfr. B. Malinowski, The Family among the Australian Aborigines: A sociological study,
1913, https://archive.org/details/familyamongaustrOOmali [20.09.2025].

7 Cfr. John Paul II, The post-Synodal apostolic exhortation Familiaris consortio, 1981,
https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/apost_exhortations/documents/hf jp-
-ii_exh_19811122_familiaris-consortio.html [15.09.2025].

8 Cfr. Catechism of the Catholic Church (CCC), https://www.vatican.va/archive/ENG0015
/__P7THTM [15.09.2025], n. 2207.
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4.2. An African definition on family

At this point we wish to present a definition of family created by John Mbiti,
a well-known anthropologist and philosopher of African culture and religion.
First of all, he argued that the African family extends beyond immediate ge-
netic ties. Such a statement made him highlight the importance of community
and kinship in shaping individual identity and reinforcing social structures.

We may realize now that the African concept of family is deeply in-
terwoven with the belief in the continuity of the living and the dead, with
ancestors playing a significant role in guiding the living.

5. Some differences between an African
and European family

Now we should try identifying differences that characterize presented
above definitions and to present some characteristics of Tanzanian family
that might have its own understanding, often going far from what is taken
for granted in the current wester culture.

5.1. Number of Children

Generally, in an African context, we may observe large number of
children within the same family. First, all the children don’t have to be
the biological offspring of the parents. Also, it is very common to find few
parents of children within the same household. Nevertheless, children are
considered to guarantee the continuation of family lineage.

If we find that in Tanzania families have numerous offsprings, it is mostly
on the base of strong stand where children are gift to the society and the
family in a particular way. Therefore, there is no limit of the number of the
children in African families and a person can give birth to any number of
children as much as possible. zSometimes, we find other reasons, including
economical, or an environment with contagious diseases that may lead to
death of some of these children.

5.2. Typology of the Family

Sometimes a type of family might be determined by the number of
members of the family. However, the modern wester family is usually de-
fined as a nucleus family.
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Among the Africans, an extended family is a common phenomenon
in many places. It is a family that consists of husband or father, wife or
mother and children. This family is not limited within the parameter of
its members but rather it adds relatives and even the diseased are in some
tribes being counted. These are like uncles, aunts, relatives of the spouses,
who live together in the same household. It is possible for all members of
such typology of a family to live together since the family members support
each other financially. Likewise, they help each other in production such as
agriculture so that they can earn for their living®.

5.3. Male circumcision

The act of circumcision which consists of cutting of the foreskin is
a ritual and religious practice. The blood during circumcision should drop
on the ground binds that person mystically with ancestors. In most of the
African tribes this ritual considered as the transition or a passage from
childhood to adulthood.

Consequently, an individual is ready to assume the roles of husband
and wife in the family or society at large. Though it is practiced in African,
but it should be clear that not all the tribes do practice it. As an example,
we may list the Luo tribe in East Africa. But we shouldn’t come to conclu-
sion that the example of Luo or other tribes doesn’t practice any ritual of
initiation. Here we only state that the circumcision is not practicing among
Luo and other few tribes as a form of initiation.

5.4. Female genital mutilation

In Tanzania and in Africa at large, there are existing practices of female
genital mutilation. Formerly it was practiced to the adults, in their initiation
ceremonies but in the modern era it has changed. It has been observed that
today the practice of it is done to infants and children. This is done secretly
because officially there are Government of Tanzania, Christian Churches
and Non-government organizations (NGOs) that take action against the
practice. Therefore, it is often done within the family members to avoid the
publicity of ceremonies which used to take place.

? Cfr. K. Neubbeck, D.S. Glasberg, Sociology, Diversity and Change in the twenty first
century, Dubuque 2014, p. 471.
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In this sense it becomes difficult to uproot it, since the victim cannot
defend herself and cannot escape the practice. She will come to learn it
later that she has been mutilated.

5.5. Protection of the Children

In an African family a child should be protected by all the members of
the extended family. Generally, people in Tanzania understand that a child
not only belongs to the family but to the society (clan), hence, the whole
society should secure the security of all children. A good example is when
a child is not seen in the family, the whole community or society gathers and
starts looking for the child all over the entire place and the surrounding till
the child is found. This protection goes hand in hand with the teaching of
moral behaviors. Nevertheless, in the introduction of the new laws, including
the Safeguarding of minors and vulnerable adults, unfolded several forms
of child abuse that often are taken for granted'°. Unfortunately, in some
circumstances a child is deprived of its rights within a society until the time
of initiation which for a male should take place in the period of puberty or
adolescence. This standard passes through social transformation of African
societies, especially in towns.

Within the modern western culture, on the contrary, it has been noticed
that the protection of a child is only based on the family level. This might
be found in some extent in the evangelical narration dedicated to the time,
when Jesus was thought to be lost while he was in the temple teaching.
“They thought that he was with the group, so they travelled a whole day
and then started looking for Him among their relatives and friends. They did
not find him, so they went back to Jerusalem to look for him. On the third
day they found him in the temple, sitting with Jewish teachers, listening
to them and asking questions” (Lk 2:44). Therefore, we can imagine how
solicitously Mary and Joseph went searching for Jesus among their relatives
and friends when the caravan halted for the night. Only his parents were
looking for him but not his relatives; nor even the whole society as it is in
an African family.

There is no integration of the family with the rest of the society mem-
bers regarding the protection of the child. Today, in the western society, the
individual responsibility might be explained, mostly because it is the state

10 Cfr. J.S. Mbiti, African religions and Philosophy, Gaborone 2008.
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that creates a love that should control a child’s safety, also while a child is
found within its natural family.

5.6. Formation of a child

In a Tanzanian family, the contribution of the parents in forming their
children is well observed. Especially, Parents have their unique way of form-
ing their children. At night the parents are with their immediate children
in the same house; they discuss private affairs of their household, and the
parents educate the children in matters pertaining to domestic relationships!!.
In other words children are educated on how they can behave well in the
society so that they become acceptable in the entire society, Consequently
they grow with the same wisdom they acquired from their parents and later
they will come to share them with their children in their future.

Moreover, every person in society is responsible for the wellbeing of the
child. In villages, usually, elders are eager to correct a misbehaving child or
a youth. Therefore, society has the duty and responsibility of ensuring that
children are formed according to a particular tribal custom. These customs,
in fact, are meant to control the moral conduct of a young member of the
tribe. Any person found in the society, who has seen a child misbehaving,
has a right to punish a child without the consent of his or her parents.

This aspect changed completely when we observe children and youth
in large cosmopolitan cities in Tanzania, like e.g. Dar es Salaam, Arusha, or
Mwanza. It has been noticed that a primary reason for youth moving from
villages to town is, surprisingly, not an economical one but the anonymity
that has not existed in their small societies.

5.7. Types of African Families

African family structures vary but generally include:

—  Nuclear Family: comprising parents and children and introduced by
colonial administrations, Christian teaching.

—  Extended Family: Multi-generational households forming a single social
and economic unit.

—  Compound Family: Blended families formed through remarriage or

polygamy.

11 Cfr. ibidem.
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—  Single-Parent Family: Often a result of divorce, death, or abandonment.
—  Divorced Family: Where children live with one parent, often leading to
socio-economic challenges.

In African traditions, polygamy is culturally embedded, seen as prac-
tical for agricultural and economic reasons, while monogamy is often
attributed to Christian influence. Marriage itself is not merely considered
as a personal contract but a communal event, fostering social cohesion
and stability.

Unlike the Polish family structure, in Tanzania there might be few or
more types of families under a roof of one household. The togetherness, in
reality is superior to ties created through marriage.

In the following point we are going to discuss the meaning of marriage
in Tanzania that should give as a general view of the issue from the African
culture point of view.

6. Marriage meaning in Tanzania

In this point we would like to give a closer look at the meaning a Tan-
zanian has regarding the reason for getting a marriage union. Information
obtained through the following short analysis should lead us to cope with
the topic of study.

We wouldn’t be wrong saying that for a Tanzanian (and probably to
an inhabitant in Sub-Saharan Africa) a marriage means a sacred bridge be-
tween Ancestors and children that are going to be born within the marriage
union. This is why in traditional African thought, marriage is far more than
a union between two individuals, rather it is a cosmic event that binds the
living, the ancestors, and the unborn.

Unlike Western models that emphasize nuclear model, romantic
love or legal contracts, African marriage is a spiritual, communal, and
generational covenant ensuring the continuity of life itself. In the same
tune, in African spirituality, marriage is a religious obligation. Without
it, the ancestors remain restless, and the unborn are left in limbo. It is
a cycle that must not be interrupted!?. It is common to hear and learn
that in African traditional life, marriage is a duty, a requirement from the
corporate society, and a rhythm of life in which everyone must participate.

12 Cfr. L. Magesa, African Religion: The Moral Traditions of Abundant Life, New York 1997,
p. 83-93.
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Otherwise, he or she is not a complete person. Consequently, marriage
is the meeting point for the three layers of human life: the departed, the
living, and those yet to be born.

Let us now give a simple breakdown of the information written above.

6.1. Marriage as a link to the Ancestors

In African cosmology, the ancestors are not dead but remain active in
the lives of their descendants. Marriage is seen as a duty to the ancestors,
who expect their lineage to continue®.

On the basis of that, we may provide here some key aspects that include:
—  Ancestral Approval: Before a marriage is finalized, rituals (like libations

or consultations with elders) seek the blessings of the ancestors.

— Bride Price as a Sacred Exchange: The payment of dowry (mahari)
is not merely economic, but it is a symbolic offering to the ancestors,
acknowledging their role in uniting the families.

This also resounded in studies by Amadiume who argued that the bride
wealth is not about commodifying women but about ritually binding two
lineages. It is an offering to the ancestors, ensuring that the marriage is
recognized in the spiritual realm'*.

— Failure to marry is normally related to Ancestral Displeasure!*: Hence
a person who refuses marriage risks angering the ancestors, potentially
inviting misfortune. The ancestors are the guardians of the moral order,
and they watch to see whether the living are fulfilling their obligations
— especially in marriage and procreation. This is why B. Bujo insisted
that to refuse marriage is to cut oneself off from the ancestors and to
betray the unborn. Consequently, the African family is a chain that must
never be broken®®.

13 Cfr. G. Baloyi, Mariage and culture within the context of African indigenous societies:
A need for African cultural hermeneutics, ,Studia Historiae Ecclesiasticae”, 48(2022), no. 1,
p. 1-12.

14 Cfr. 1. Amadiume, Reinventing Africa: Matriarchy, Religion, and Culture, London 1997,
p. 144-158.

15 Cfr. Mbiti, African religions and Philosophy.

16 Cfr. B. Bujo, The Ethical Dimension of Community: The African model and the dialog
between north and south, Nairobi 1998. Similar opinion has been given by other African wri-
ters. For example, in Akan tradition, marriage is not complete until children are born. The
ancestors demand descendants, and a childless marriage is considered a trageOdy, namely,
an unfulfilled destiny. Cfr. G. Kwame, African Cultural Values: An Introduction, Accra 1996.
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6.2. Marriage as a promise to the unborn

In this aspect, an African marriage carries a meaning as a contract
with the future. Children are not just considered as a personal choice but
as a sacred obligation to those yet to be born. Similarly, the unborn are not
an abstract concept in African thought, rather they are waiting souls, de-
pending on the living to bring them into the world. Marriage is the sacred
passage that allows them to arrive!’.

This might be explained and understood as the following:

— The Stigma of Childlessness: A childless couple is seen as breaking the
chain between past and future generations.

—  Polygamy as Insurance for Lineage: In some cultures, if a wife cannot
bear children, a man may take another wife to fulfill the ancestral
mandate of procreation.

— Naming Ceremonies as Ancestral Return: Newborns are often believed
to be reincarnated ancestors, reinforcing the bond between.

6.3. Contrast with the Christian View of Marriage

While Christianity also values generational continuity (e.g., be fruit-
ful and multiply), key differences arise when we state that Marriage is an
ancestral duty and lineage preservation against sacramental union and
personal holiness. The bride price consists of a sacred ritual honoring the
ancestor. In consequence, it goes against an optional, namely not theologi-
cally driven requirement.

Moreover, childlessness is always seen as a curse and normally leads
towards divorce and/or polygamy against a gesture of compassion that
might lead to adoption. Also, here the community plays its role as a clan
affair, and not just an individual against the couple’s covenant before God.

The discussed above scholarly founded characteristics of an African
marriage strengthens the argument that African marriage is a holistic,
spiritual, and intergenerational institution and its go far beyond Western
interpretations. Perhaps we could come out with a conclusion that the
African marriage has a unique triadic nature, namely, 1) a sacred duty to
the ancestors; 2) A communal covenant, not just an individual choice; and
3) A bridge to the unborn, ensuring generational continuity.

7 Cfr. D. Mulaisho, The Tongue of the Dumb, London 1971.
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7. Negotiating some tensions in Modern Tanzania

In the current time, especially in towns, Tanzanian Christians grapple
with how to honor ancestral traditions while adhering to biblical teachings.
Some emerging solutions that might include:

—  Reinterpreting bride price by framing dowry (mahari) not just as a pur-
chase of the bride but as a symbol of gratitude to the bride’s family.

—  Christian Ancestral Memorials are often translated into praying for an-
cestors without worshiping them and in consequence blending respect
with Christian doctrine.

—  Emphasizing Adoption by promoting adoption to fulfill the African value
of children while aligning with Christian ethics'®. Of course, it wouldn’t
be just to state that there is no adoption in Tanzania. It is there, but only
within one clan because of the tribal customs, beliefs and traditions.
For example, Bénézet Bujo argued that an African marriage is not

merely a contract between two individuals, but a covenant between two

clans, linking the living, the dead, and future descendants. The bride price
is not a purchase, but a ritual seal that ensures the ancestors’ blessings®.

The information gathered above highlights already clear dissimilarities
in what marriage as such might mean for a couple built on a Polish and
a Tanzanian. We may only imagine that if the two parties are not informed
about the differences, the union, most likely, will have to pass through disa-
greements that, if not healed, might lead to separation®. It is obvious that
it is impossible to put as an equal mark between the marriage as a bridge
between ancestors and unborn children on one side and the singular nucleus
family format where children are welcomed but are not define a validity
of a marriage union.

For Tanzania — and much of Africa — the challenge is integrating this
wisdom with Christian values without losing the spiritual depth of either
tradition. By recognizing marriage as both a sacred duty and a divine gift,
a richer, more inclusive theology of family can emerge — one that truly
honors the past, nurtures the present, and secures the future.

In the following point we wish to discuss some aspects of religious
freedom within marriage unions in Tanzania.

18 Cfr. Mbiti, African religions and Philosophy.

19 Cfr. B. Bujo, Foundations of an African Ethic: Beyond the Universal Claims of Western
Morality, New York 2001.

20 Cfr. ibidem.
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8. Concept of religious freedom

Before we enter deeper into the current part of our study, we should
present some chosen definitions of religious freedom to guide us into the
better understanding of the phenomenon.

8.1. Catechism of the Catholic Church

According to the Catechism of the Catholic Church, true freedom is found
in seeking and adhering to God’s truth. It affirms that every person has the
right to worship freely without coercion. The CCC in numbers 2104-2109
defines religious freedom as the right of every person to seek the truth in
matters of religion, to adhere to that truth once known, and to live publicly
in accordance with it — free from coercion by individuals, social groups, or
the state?'. The Church affirms that nobody may be forced to act against
his convictions, nor be prevented from acting according to his conscience
in religious matters, privately or publicly??. This principle of the teaching of
the Catholic Church has been strengthened as well in the Decree Ad Gentes
from where we learn that the Church strictly forbids that anyone should be
forced to accept the faith, or be induced or enticed by unworthy devices; as
it likewise strongly defends the principle that no one should be frightened
away from the faith by unjust harassment. Similarly, the document reminds
that according to the very ancient practice of the Church, the motives for
conversion should be examined and, if necessary, purified®.

The Church has a long and undeniable experience not only in formulat-
ing definitions but in protecting the religious freedom of its believes and in
advocating the same in other denominations. We wish to point out what was
expressed in Dignitatis Humanae, the Vatican II declaration on religious liberty.

The Catholic Church argued in the document that religious freedom is
an immunity from coercion on the part of individuals or of social groups
and of any human power, in such wise that no one is to be forced to act in
a manner contrary to his own beliefs, whether privately or publicly, whether

2 Cfr. CCC, n. 2104-2109, https://www.vatican.va/archive/ENG0015/_P7D.HTM
[15.09.2025].

22 Cfr. ibidem, n. 2106.

2% Cfr. Second Vatican Council, Decree on the mission of the Church Ad Gentes, Decem-
ber 7, 1965, https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/
vat-ii_decree_19651207_ad-gentes_en.html [15.09.2025], n. 13.
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alone or in association with others, within due limits. Likewise, the docu-
ment formulated during the Second Vatican Council claimed that the state
is not an all-powerful institution that can force people to act against their
consciences, thereby limiting the power of the state. Finally, the Declaration
grounds this right in the very dignity of the human person as this dignity
is known through the revealed word of God and by reason itself. Hence,
religious freedom is considered a fundamental human right rooted in the
inherent dignity of the human person, one that is inherent and unalienable,
not granted by government, nor capable of being legitimately revoked by it**.

Consequently, the Magisterium emphasizes that freedom is perfected
when directed toward God, and that no one should be forced to act against
their conscience in religious matters®.

8.2. Open Doors

On the other side we have the Open Doors organization advocating
for persecuted Christians, which defines religious freedom as the right to
practice one’s faith without fear of persecution or discrimination. Together
with that, the OD wish to present to the public whether all religions within
a particular country enjoy equality before the law and that no state promotes
favoritism of one religion. This activity is very insightful while analyzing the
situation in Tanzania where converts from Islam to Christianity often face
familial and/or social ostracization. Information of the same tune might be
found the Africa Munus, from there we learn that in some countries, good
relations exist between Christians and Muslims; in others, the local Christians
are merely second-class citizens, and Catholics from abroad, religious and
lay, have difficulty obtaining visas and residence permits; in some, there is
insufficient distinction between the religious and political spheres, while in
others, finally, there is a climate of hostility. The Pope continued by asking
the whole Church, through patient dialogue with Muslims, to seek juridical
and practical recognition of religious freedom, so that every citizen in Africa
may enjoy not only the right to choose his religion freely and to engage in

24 Cfr. Second Vatican Council, Declaration on Religious Liberty Dignitatis Humanae,
December 7, 1965, https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/docu-
ments/vat-ii_decl _19651207_dignitatis-humanae_en.html [15.09.2025], n. 1-2.

% Cfr. CCC, n. 2106, https://www.vatican.va/archive/ENG0015/ P7D.HTM [15.09.2025];
https://www.vatican.va/content/catechism/en/part_three/section_one/chapter_one/article-
_3/i_freedom_and_responsibility.html.
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worship, but also the right to freedom of conscience. Religious freedom is
the road to peace®.

Data presented by Open Doors is reliable and helpful in highlighting
countries where Christians face severe restrictions and advocating that
wherever the fundamental human right is suppress it leads to broader hu-
man rights violations?.

8.3. African Philosophical Perspectives

The religious freedom has also its African understanding and often is
tied to community harmony and ancestral traditions. Unlike the European
thought, African philosophy sees religion as deeply interwoven with social
identity. Many African traditions emphasize spiritual plurality, where dif-
ferent belief systems coexist within a shared cultural framework. Religious
freedom, in this sense, is not just about personal choice but about maintain-
ing communal balance and respect for diverse spiritual expressions?. We
may notice already that religious freedom is a complex concept interpreted
differently across theological, philosophical and cultural traditions. Hence,
in Tanzania and in Africa at large, scholars emphasize communal harmony
over individual choice. Religion then, has not a private but a communal
bond that means a community’s right to uphold ancestral traditions without
foreign imposition. Because of its communal character of the African society,
the religious freedom might be understood in relation to other religions,
introduced along the history to people living at the African continent.

Also, Tanzania’s Constitution in Articles 18 and 19 guarantees that every
person has the freedom of opinion and expression of his ideas (Articles 18).
Similarly, the Constitution underlines that every Tanzanian has the right to
the freedom of conscience, faith and choice in matters of religion, includ-
ing the freedom to change his religion or faith (Articles 19)?°. Probably we

2 Cfr. Benedict XVI, The post-Synodal apostolic exhortation Africa Munus, 2011,
https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/en/apost_exhortations/documents/hf ben-
-xvi_exh_20111119_africae-munus.html [15.09.2025], n. 94.

27 Cfr. Open Door, https://appgfreedomofreligionorbelief.org/open-doors-2025-event/
[28.10.2025].

28 Cfr. Encyclopedia of African Religion and Philosophy, https https://link.springer.com/
referencework/10.1007/978-94-024-2068-5 [28.10.2025].

2 The Constitution of the United Republic of Tanzania, https://www.nao.go.tz/uploads/
Constitution_of_the_United_Republic_of Tanzania_en.pdf [20.09.2025].
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wouldn’t be wrong affirming that the quoted articles echoing words said by
the Father of Tanzanian Nations, Julius Kambarage Nyerere on July 30, 1970
in Tabora, during a seminar organized and opened for religious leaders to
attend. Among the many issues presented by the President, it was stressed
that Tanzania was formed as a secular state®.

“[...] Our country it is a secular state. We do not have an official religion
in Tanzania, a religion which is stipulated and accepted by the Constitu-
tion of the country like in England, where Anglicanism is a state religion;
other denominations are accepted also; not forbidden. We are neither
a Christian state, nor an Islamic state; not even a Judaic state, our country
is just Tanzania. People themselves are having religion, everybody has his
own, everyone knows his or her religion; we do not question them. Any
denomination is not forbidden by the country’s law. Regardless they don’t
bring conflict and chaos among citizens. Also, for our Party, every person
has his or her religion: me, Kawawa, Karume [...]"L.

Unfortunately, there is a noticeable scarcity of current studies in this
matter produced by Tanzanian scholars. Perhaps this is the biggest problem
of African scientific research usually built on studies based on findings from
western literature that on one side has good methodological background
but often lacks both cultural and customary background that in normal
circumstances cannot be obtained through simply literature review without
grassroot experience.

9. Religious freedom in Tanzanian marriages

Because of the pastoral character of our study we are going to remine
the Catholic teaching on the topic by calling it as an inalienable gift rooted
in human dignity.

9.1. Tanzanian Multireligious society

Tanzania’s diverse religious landscape — comprising Christianity, Islam,
Hinduism, and African Traditional Religions (ATR) — creates complex dynam-

30 Cfr. J.A. Gorka, Youth ministry in the face of unemployment, Morogoro 2016, p. 418—
419.

31 Discours divers: Address by President Nyerere the seminar about Ujamaa, 30 July, 1970,
pp. 1-2, in: AWFR, Fonds Schildknecht, vol. Z11, n. 4.
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ics in marriage customs. While the constitution guarantees religious free-
dom, tensions arise when state laws, Christian doctrines, Islamic teachings,
and African traditions intersect. Out of our observation we might identify
some clashes based on Religious Laws and State Legislation. In general,
the government of Tanzania recognizes three marriage systems: Civil mar-
riages (under the Marriage Act, 1971)3?; Christian marriages (under laws
and customs of particular churches); and. Islamic marriages (under the
Kadhi’s Courts based on principles of Islam).

The tension points lay also on Polygamy and Bride price. The first one
is permitted under Islamic and customary law but forbidden in Christian
marriages. The second one (mahari) is expected in African/Islamic unions
but is being criticized by some churches as commodifying women.

In terms of polygamy, we should also see it from the traditional point
of view, where marriage is a communal affair, not just between two people.
Quoted already J. Mbiti stated that When Christianity rejects polygamy or
bride wealth, it risks alienating converts from their cultural roots®3,

Moreover, a Christian-Muslim couples face pressure when a religious
practice of baptism meets rejection from the Islamis side. From the other
side there is a strong pressure of raising children as Muslims. Similarly,
one should not underestimate the legal ambiguity, especially in the Tan-
zanian reality that lacks clear laws on interfaith inheritance and child
custody. Often in Africa marriage is not just a union of two people but
of two worlds. When religions clash, the couple must negotiate between
divine law and cultural belonging®*. Additionally, the customary law gives
precedence to the father within a family, by obliging all children to follow
his religion.

The Christian Muslim conflicts in marriage life might also be mingled
with the African Traditional Religion, especially in terms of its culturally
rooted rituals. Such syncretism often leads to conflicts especially in areas
such as Female Genital Mutilation and Ancestral blessing in wedding. The
FGM is strictly opposed by Christian Churches since the arrival of the first
missionaries as going against Biblical teaching and human rights. Currently
there are also some NGOs that joined the Christian voices. The Ancestral

%2 Cfr. Law of Marriage Act (1971), (r.e. 2019), https://tanzlii.org/en/akn/tz/act/1971/5/
eng@2023-12-31 [6.04.2022].

33 Mbiti, African religions and Philosophy.

34 Cfr. Bujo, Foundations of an African Ethic.
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blessing in weddings is often opposed or condemned by some Christian
Churches because of libation rituals.

Some African Christian scholars protect the existence of these rituals
claiming that African religion and culture see marriage as a covenant with
the ancestors. Christians often wanted to uproot them quickly creating
a spiritual void®.

This multireligious and multicultural Tanzanian society must deal
legally with customary, religious and civil marriages. Such reality calls for
interfaith and interreligious dialogue that could create a platform for flexible
marriage policies. To face it, some research borrows principles of theologi-
cal inculturation that invite Christianity in Africa to dialog with traditional
religions from the Black Continent. This should guarantee possibility and
later success of a marriage that on one hand honors ancestors, and on the
other affirming Christ®®,

A similar statement might be found in Mbiti’s writing where he argued
that if Churchianity and Islam ignore African traditions, they will remain
foreign religions on African soil*’. Nevertheless, such deep theological dialog
has not yet taken place for different reasons whereas one of the main ones
lays in the fact that the African Traditional Religion has many variations
and definitely there is no representant that speaks on behalf of all.

9.2. Protective Tanzanian Law

Another influential example might be quoted from the Tanzanian Law
of Marriage where we might find regulations unknown to the Polish Con-
stitution. We would like to present one area where the Law doesn’t interfere
in the way a family is going to manage finances within a family, however,
it intends that a man has the responsibility to guide his family for the best
maintenance.

In number 63 of the Tanzanian Law of Marriage Act (revised edition
2019) we read about the duty to maintain a spouse.

“Except where the parties are separated by agreement or by decree of
the court and subject to any subsisting order of the court- (a) it shall be the
duty of every husband to maintain his wife or wives and to provide them

% Cfr. Magesa, African Religion: The Moral Traditions of Abundant Life, p. 83-93.
36 Cfr. Bujo, Foundations of an African Ethic.
37 Mbiti, African religions and Philosophy.
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with such accommodation, clothing and food as may be reasonable having
regard to his means and station in life; (b) it shall be the duty of every wife
who has the means to do so, to provide in a similar manner for her husband
if he is incapacitated, wholly or partially, from earning a livelihood by reason
of mental or physical injury or ill-health”,

Some erroneously argue that there is no existence of a law that would
have regulated a status of a woman who lost her husband. The above legal
example indicates the enormous gap as well between what the law guar-
antees to a woman in Tanzania on one side and the way a woman might
facing still within a marriage union.

To get a closer picture of it let us remind that talk about an African tribe
general, we should get familiar with its particular customs and traditions that
derive from the culture. As stated already in the introductory part, Tanzania
as a nation is built on their 127 tribes, mostly Bantu, that predominantly are
patrilinear. Among them there are only three known as matrilinear tribes in
Tanzania. But this doesn’t interfere with the fact that correct observance of
laws based on both traditions and customs of a particular tribe is reserved
for men that are also known as the elders. It is obvious that interpretation
of the marriage issues, inheritance matters, and widows’ rights belong to
the same elders. Every member of clan within a tribe is devout and follows
their guidance in all matters®.

Normally, elders are chosen from among the oldest members, and it is
believed that they possess the power to curse other members of the tribe,
especially younger ones.

As a reaction to it there are some cultural changes that appear to
penetrate the society. For example, it has been noticed a rapidly growing
number of “single mothers of choice” in main cities of Tanzania. Being
educated and often economically stable with good and secure job they fear
that once married they will be forcedly put under the cultural dominance
of their husbands.

Nevertheless, in Tanzania, there is a good sign of growing awareness
of the necessity to educate all girls and women about their rights within
the society also through an advanced legislative system. Unfortunately,

3% Law of Marriage Act (1971) Chapter 29, (r.e. 2019), https://tanzlii.org/en/akn/tz/
act/1971/5/eng@2023-12-31 [6.04.2022].

39 Cfr. Countries and their cultures, Tanzania, https://www.everyculture.com/Sa-Th/
Tanzania.html [20.09.2025].
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these positive changes are still far from upgrading the status of women in
a marital union. This is sad especially when ones learn of a Tanzanian civil
law that in theory protects the rights of a woman.

* * *

In the closing part we may now realize how different still is the under-
standing of a marriage for a Tanzanian and a Polish, for a person born in
Africa and in Europe. What it the role of a community in western culture and
on the black continent. Similarly, there is a long way ahead to understand
unanimously a role of a man and a woman in the society and in a marriage
union. Likewise, what is considered a violation of religious freedom in Poland
might not necessarily be understood the same way in Tanzania (and vice-
versa). Surely, it is not our intention to indicate the better or worse. Rather
we wanted to invite a reader of this article to accept these differences and
to feel invited into a dialogue that might make a multicultural marriage
possible without compromising cultural identity of either of its parts. Nev-
ertheless, we should have realized already the benefits of the conference
organized by the University Center for Religious Freedom Studies, where
this kind of information is gathered, discussed and presented to the public.

Equally, we wish to stress the unique role of Pastoral theology that in
Tanzania seeks to bridge these divides by fostering dialogue between Chris-
tian teachings and cultural practices. The challenge is to balance respect for
tradition with a commitment to Christian doctrine. This involves recognizing
the legitimacy of diverse family structures while advocating for values like
mutual respect, equality, and community cohesion.

If we were to identify some pastoral steps for integration, we should
have come out with these few:

—  Community Workshops: Educate on both Christian and Traditional
Family values, fostering mutual respect.

— Intercultural Marriage Counseling: Address conflicts arising from dif-
fering cultural and religious expectations and advocating the reality
where religion, tradition and law are inseparable in marital life

—  Parental Guidance Programs: Integrate communal child-rearing practices
with Christian principles and African values.

—  Gender Role Education: Promote equality while respecting traditional
roles, ensuring shared responsibility within the family.

The negotiation between Tanzanian family traditions and Christian
values reflects the broader challenge of religious freedom in a culturally



Negotiating Religious Freedom. Tanzanian Family Traditions... 121

diverse society. Balancing these paradigms should require openness to cul-
tural continuity while embracing transformative Christian ideals.

It is believed that information discussed in this study, by fostering dia-
logue and understanding of the Tanzanian multicultural and multi-religious
uniqueness, shall help to promote its cultural identity while protecting the
religious faith of all wanting to live out their faith in families.
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The Right to Ecclesiastical Adjudication
as an Expression of Religious Freedom

Abstract: Niniejsze opracowanie analizuje problematyke prawa wiernych
Kosciota katolickiego do sadu koscielnego jako elementu wolnosci religij-
nej, wskazujac jego podstawy normatywne. W opracowaniu podkresla sie,
iz jurysdykcja sadu kosScielnego jest wyrazem wtadzy pasterskiej, ktorej
zrodtem jest misja powierzona przez Chrystusa, a jej wykonywanie wpisu-
je sie w wewnetrzne prawo Kosciota. Prawo polskie gwarantuje wolnos¢
religijng i autonomie Kosciota, jednak nie przyznaje explicite prawa do
sadu koscielnego jako prawa podmiotowego, natomiast prawo wiernego
do sadu koscielnego wynika z endogennego prawa Kosciota i nie mozna go
wyprowadzaé bezposrednio z prawa egzogennego. Ponadto wskazuje sie
w opracowaniu, iz istniejg w Kosciele katolickim podstawy prawne $wiad-
czgce o wystepowaniu w prawie kanonicznym instytucji samodzielnosci
jurysdykeyjnej sadu koscielnego, ktdra nie zostata skodyfikowana w formie
zasady procesowej, lecz moze zostac zrekonstruowana na podstawie obo-
wigzujgcych norm prawnych.
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Stowa kluczowe: prawo kanoniczne, system relacji Koécioét-paristwo, prawo
do sadu, wolnos¢ religijna.

Abstract: This study analyzes the issue of the right of the faithful of the
Catholic Church to access ecclesiastical courts as an element of religious
freedom, highlighting its normative foundations. The paper emphasizes that
the jurisdiction of the ecclesiastical court is an expression of pastoral author-
ity, which originates from the mission entrusted by Christ, and its exercise
is embedded within the internal law of the Church. Polish law guarantees
religious freedom and the autonomy of the Church; however, it does not
explicitly recognize the right to an ecclesiastical court as a subjective right.
Instead, the right of the faithful to an ecclesiastical court arises from the
Church’s endogenous law and cannot be derived directly from exogenous
law. Furthermore, the study points out that there are legal grounds within
the Catholic Church that indicate the existence of the institution of the
jurisdictional autonomy of the ecclesiastical court in canon law. Although
this has not been codified as a procedural principle, it can be reconstructed
based on existing legal norms.

Key words: canon law, system of Church-state relations, right to trial, reli-
gious freedom.

Pojecie ,,jurysdykcja” etymologicznie wywodzi sie od facifiskiego stowa
iuridictio, -onis i oznacza ,,catoksztalt wtadzy sadowniczej i dziatalnosci stu-
z3acej do przeprowadzenia postepowania rozpoznawczego i wyrokowania”!.
W prawie kanonicznym przez jurysdykcje rozumie sie ,,prawo i obowiazek
sprawowania rzagdow wewnatrz Ko$ciota, przy czym uwaza sie, ze jest to
wiladza we wtasciwym znaczeniu pasterska i ze powinna by¢ wykonywana
z pelng milo$ci pokora (J 21, 15-17; 1P 5, 1-4)?”. Przypomnie¢ w tym
kontekscie nalezy postanowienia Konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium, gdzie wskazuje sie, iz biskupi sprawuja wtadze w imieniu
Chrystusa osobiscie i jest ona wtasna, zwyczajna i bezposrednia, cho¢ jej
wykonywanie kierowane jest w ostatecznej instancji przez najwyzsza wtadze
Kosciota i ze wzgledu na dobro Kosciota lub wiernych moze by¢ w pewnej
mierze ograniczane. Co istotne, na mocy tej wladzy biskupi majg swiete
prawo i obowigzek wobec Pana stanowienia praw dla swych poddanych,

1J. Sondel, Stownik tacirisko-polski dla prawnikéw i historykéw, Krakéw 2009, s. 540.
2G.O’Collins, E. Farrugia, Leksykon pojec teologicznych i koscielnych, http://www.
opoka.org.pl/slownik/ltk/jurysdykcja.html [3.05.2025].
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sprawowania sadow i kierowania wszystkim, co nalezy do dziedziny kultu
oraz apostolatu (n. 27)3.

Jak stusznie zauwaza sie w literaturze przedmiotu, sgdownictwo zwigza-
ne jest z dziejami cztowieka od poczatku jego istnienia, takze we wspdlnocie
Kosciota, ktora jest napelniona obecnos$cia Boga*. Kosciol, ktérego gtowa jest
Chrystus, stanowigcy Lud Bozy i realizujacy Bozy plan zbawienia jest spotecz-
noscig ludzka, dlatego tez do rozwigzywania zaistnialych w nim konfliktéw
oraz wprowadzania fadu w spotecznosci Ludu Bozego konieczne jest istnienie
sadownictwa ko$cielnego, ktére realizuje swoja misje poprzez kanoniczny
proces sagdowy jako najdoskonalsza forme rozwigzywania konfliktow. Z tego
powodu prawo Kosciota katolickiego tworzy system kanonicznego prawa
procesowego, sktadajacy sie z elementéw, tj.: zupelnosci struktur stosujacych
prawo, procedur w ramach, ktérych prawo to jest stosowane oraz zasad,
ktérymi nalezy sie kierowaé obierajac droge sadowa, czego wynikiem jest
wyrokowanie w imie Boze, jako zgodne z planem Bozym®.

W odniesieniu do proceséw sadowych Jan Pawet I w jednym ze swoich
przemdwien rotalnych wskazat, iz aby dziatalno$¢ sadéw koscielnych rzeczy-
wiScie stanowita wyraz misji Kosciota, musi zawsze uwzglednia¢ jego natu-
ralny jak i nadprzyrodzony wymiar a obowigzkiem Kosciota jest ten zamyst
rozpoznawac, chroni¢ i wspiera¢, zgodnie z jego misja®. Potwierdzit to rowniez
papiez Franciszek w 2015 r., reformujac procesy o stwierdzenie niewaznosci
malzenstwa i wskazujac, iz Pan Jezus, taskawy Sedzia i Pasterz, powierzyt Apo-
stotowi Piotrowi oraz jego nastepcom — papiezowi i biskupom — wtadze kluczy,
aby mogli w Kosciele petni¢ dzieta sprawiedliwosci i prawdy. Ta najwyzsza

3 Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Constitutio dogmatica de Eccle-
sia Lumen gentium, 21 XI 1964, ,Acta Apostolicae Sedis” (AAS), 57(1965), s. 5-67; Sobor
Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, w: Sob6r Watykanski II,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002, s. 104-166.

*A. Dziega, Wiadza sedziego koscielnego, w: Urzedy sqdowe — wladza i stuzba. Materiaty
z ogélnopolskiego spotkania pracownikow sqdownictwa koscielnego w Grédku nad Dunajcem
w dniach 11-12 paZdziernika 2004 roku, red. T. Rozkrut, Tarnéw 2005, s. 17.

M. Greszata-Telusiewicz, System kanonicznego prawa procesowego, ,Czlowiek
- Rodzina — Prawo”, 2012, nr 1, s. 10. Na temat wyznacznikéw specyfiki systemu prawa
kanonicznego tj.: przedmiot i zakres kanonicznych unormowan prawnych, upodmiotowie-
nie kanonicznoprawne, charakter zrédet prawa kanonicznego oraz sposéb zabezpieczania
poszanowania kanonicznych norma prawnych, zob. E Lempa, Kompetencje, uprawnienia
i obowiqzki w Kosciele katolickim, Bialystok 2013, s. 51-59.

¢ T. Rozkrut, Zagadnienia procesowe w przeméwieniach rotalnych papieza Jana Pawta II,
w: Urzedy sqdowe — wtadza i stuzba, s. 106.
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i powszechna wtadza, wzmacnia i chroni wtadze pasterzy poszczegdlnych
Kosciotéw lokalnych. Z tej wiadzy wynika, Ze pasterze maja $wiete prawo
oraz obowiazek, by w imieniu Pana sadzi¢ swoich wiernych’.

Ponadto zgodnie z kan. 1419 § 1 KPK/838 to biskup diecezjalny jest
sedzig pierwszej instancji w kazdej diecezji dla wszystkich spraw niewyjetych
spod jego witadzy. Ponadto przystuguje mu wszelka wtadza zwyczajna, wtasna
i bezposrednia, jaka jest wymagana do jego pasterskiego urzedu i obowia-
zany jest on rzadzi¢ powierzonym mu Kosciotem patrykularnym z wtadza
ustawodawcza, wykonawczg i sgdownicza, zgodnie z przepisami prawa’.

Majac powyzsze na uwadze, nalezy zgodzi¢ sie z twierdzeniem prezen-
towanym w literaturze przedmiotu, iz wolno$¢ religijna stanowi przymiot
wszystkich jednostek w panstwie, zapewniajgc ochrone ich spotecznej eg-
zystencji, jak i funkcjonowanie Kosciota. Z tej racji panstwo zobowigzane
jest zapewni¢ kazdemu cztowiekowi ochrone jego indywidualnej wolnos$ci
religijnej w granicach wyznaczonych przez prawo'°. Przypomnie¢ w tym miej-
scu trzeba, iz zgodnie z Deklaracjg o wolnosci religijnej Dignitatis humanae
prawo do wolnodci religijnej jest rzeczywiscie zakorzenione w samej godnosci
osoby ludzkiej, ktéra to godno$é poznajemy przez objawione stowo Boze
i samym rozumem. To prawo osoby ludzkiej do wolnosci religijnej powinno
by¢ w taki sposéb uznane w prawnym ustroju spoteczenstwa, aby stanowito
prawo cywilne (n. 2)!'. Zauwazy¢ przy tym nalezy, iz Deklaracja Dykasterii
Nauki Wiary Dignitas infinita podkresla, ze tylko poprzez uznanie istotowej

7Franciscus PP, Litterae apostolicae motu proprio datae Mitis Iudex Dominus Iesus
quibus canones Codicis Iuris Canonici de causis ad matrimonii nullitatem declarandam refor-
mantur, 15 VIII 2015, AAS, 107(2015), s. 958-970; tekst polski: Franciszek, List apostolski
motu proprio Mitis Tudex Dominus Iesus reformujacy kanony Kodeksu prawa kanonicznego
dotyczace spraw o orzeczenie niewaznosci matzenstwa (tekst facinsko-polski), Tarnéw 2015.

8 Codex Iuris Canonici auctoritate Ioannis Pauli PP. II promulgatus, 25 1 1983, AAS,
75(1983), pars 1II, s. 1-317, tekst polski: Kodeks prawa kanonicznego promulgowany przez
papieza Jana Pawla IT w dniu 25 stycznia 1983 roku, stan prawny na dzien 18 maja 2022 r.
zaktualizowany przekiad na jezyk polski, zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu Polski,
Poznan 2022 (KPK/83).

?M.I. Andrzejewski, Realizacja zasady kontradyktoryjnosci w kanonach Kodeksu prawa
kanonicznego po reformie procesu o stwierdzenie niewaznosci malzeristwa papieza Franciszka
(dyspozycyjnosé i niezawistosé), ,Biuletyn Stowarzyszenia Kanonistéw Polskich”, 31(2021),
nr 34, s. 27-28.

0P Jabtonska, Wolnos¢ religijna w prawodawstwie polskim, ,Libertas Religiosa”,
2022, nr 1, s. 41.

11 Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Declaratio de libertata religiosa
Dignitatis Humanae, 7 XII1 1965, AAS, 58(1966), s. 929-946; tekst polski: Sobér Watykanski II,
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godnosci istoty ludzkiej, ktéra nigdy nie moze zosta¢ utracona, mozliwe jest
zagwarantowanie tej charakterystyce nienaruszalny i bezpieczny fundament.
Bez odniesienia ontologicznego uznanie godnosci ludzkiej byloby zdane na
taske i nietaske réznych i arbitralnych ocen. Jedynym warunkiem, aby mozna
byto méwic o godnosci przynaleznej osobie samej w sobie, jest jej przynalez-
no$¢ do gatunku ludzkiego, stad prawa osoby sa prawami czlowieka (n. 24)'%.

Celem artykutu jest odpowiedz na pytanie o normatywne podstawy
zakresu jurysdykcji sadow koscielnych oraz zapoczatkowanie badan nad
zasada wynikajacg z autonomii i niezalezno$ci Kosciota i Panstwa, kazde-
go w swoim zakresie, tj. samodzielno$ci jurysdykcyjnej sadu koscielnego.
W artykule udowodniona zostanie teza, zgodnie z ktéra wiernemu Kos$ciota
katolickiego w Polsce przystuguje prawo do sadu koscielnego w oparciu
o przepisy prawa endogenicznego Kosciota, natomiast nie moze on wywodzi¢
tego uprawnienia bezposrednio z prawa egzogenicznego obowigzujgcego
w Rzeczpospolitej Polskiej. Weryfikacji rowniez zostanie poddana hipoteza
badawcza, zgodnie z ktérg w Kosciele katolickim istnieje samodzielno$é¢
jurysdykcyjna sadu koscielnego, ktéra nie jest wyrazona expressis verbis
w normach prawnych, jest wiec ona nieskodyfikowana, ale znajduje oparcie
w obowigzujacych przepisach prawa.

Szukajac odpowiedzi na postawione pytania badawcze, w niniejszym
opracowaniu wykorzystano metode dogmatyczno-prawng w celu precyzyj-
nego ustalenia tre$ci norm prawnych dotyczacych zakresu jurysdykeji sadu
kos$cielnego oraz metode komparatystyczng, poréwnujac konstrukcje prawa
do sadu w porzadku prawnym Kosciota katolickiego i Rzeczpospolitej Polskiej.

1. W poszukiwaniu normatywnych podstaw
jurysdykecji sadu koscielnego

W art. 53 ust. 1 Konstytucji RP'® ustawodawca zagwarantowat kazdej
osobie fizycznej, niezaleznie od jej obywatelstwa, wolno$¢ religii, na ktéra

Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae, w: Sobdér Watykanski II, Konstytucje,
dekrety, deklaracje, Poznan 2002, s. 410-421.

12 Dicastero per la Dottrina della Fede, Dichiarazione Dignitas infinita circa la dignita
umana, 2 IV 2024, ,Bollettino della Sala Stampa della Santa Sede”, 588, 8 IV 2024; tekst polski:
https://press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2024,/04/08,/0284,/00588.
html#polacco [1.06.2025].

13 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 r. (Dz.U. 1997, nr 78,
poz. 483 ze zm.) (Konstytucja RP).
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sktada sie wolnos$¢ przyjmowania religii i jej wyznawania oraz wolnos¢ jej
uzewnetrzniania'4. Z natury rzeczy wolnos¢ jest taka sferg zycia cztowieka,
w ktoérg organy panstwa nie moga ingerowac¢. Oznacza to zatem, ze tylko
jednostka moze zdecydowa¢ o skorzystaniu z przystugujacej jej wolnosci,
a tym samym innym podmiotom w tym zakresie nie przystuguja zadne
kompetencje!®. Innymi stowy, wolno$¢ wyznania to prawo o charakterze
osobistym, nierozerwalnie zwigzane z tozsamoscig i wewnetrznymi przeko-
naniami cztowieka. Paristwo ma obowiazek szanowac te wolno$¢, poniewaz
wynika to z troski o godnos¢ cztowieka, ktéra przejawia sie w naturalnym
dazeniu jednostki do odkrywania i przezywania wartosci transcendentnych,
dlatego to dazenie powinno by¢ uznane, szanowane i chronione?.
Zgodnie za$ z ust. 2 art. 53 Konstytucji RP wolnos¢ religii obejmuje
wolno$¢ wyznawania lub przyjmowania religii wedlug wiasnego wyboru
oraz uzewnetrzniania indywidualnie lub z innymi, publicznie lub prywatnie,
swojej religii przez uprawianie kultu, modlitwe, uczestniczenie w obrzedach,
praktykowanie i nauczanie. Wolno$¢ religii obejmuje takze posiadanie swigtyn
i innych miejsc kultu w zaleznosci od potrzeb ludzi wierzacych oraz prawo
0séb do korzystania z pomocy religijnej tam, gdzie sie znajduja. Wobec jedno-
znacznego brzmienia przytoczonego przepisu ustawy zasadniczej, odnoszac
sie do zasad techniki legislacyjnej, zauwazy¢ nalezy, iz a prima vista jest to
katalog zamkniety, poniewaz ustawodawca enumeratywnie wymienit elementy
sktadowe wolnosci religijnej i nie postuzyt sie zwrotem charakterystycznym
dla katalogu otwartego, takim jak ,w szczegdlnosci” lub innym podobnym.
Mimo iz w literaturze przedmiotu spotka¢ mozna twierdzenie, iz ana-
lizowany przepis ustawy zasadniczej gwarantuje wolno$¢ wyboru religii, co
oznacza, iz przynaleznos$¢ do kosciota lub innego zwigzku wyznaniowego zo-
bowigzuje do przestrzegania wewnetrznego prawa danej wspolnoty, poniewaz
dotyczy praw i obowigzkéw jednostki, a ochrona lub dochodzenie tych praw
jest mozliwa tylko w oparciu o system sprawiedliwosci obowiazujacy w da-
nym kosciele lub wspoélnocie religijnej'’, trudno expressis verbis z art. 53 ust. 2
Konstytucji RP wyinterpretowa¢ prawo Kosciota do jurysdykeji, a tym samym
prawo wiernego do poddania swojej sprawy sumienia sadowi koscielnemu.

4 M. Florczak-Wator, art. 53, w: Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej. Komentarz,
red. P. Tuleja, Warszawa 2023.

15 P. Winczorek, Prawo konstytucyjne Rzeczypospolitej Polskiej, Warszawa 2003, s. 87.

16 P Sarnecki, art. 53, w: Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej. Komentarz, red. L. Gar-
licki, M. Zubik, Warszawa 2016.

17 https://laboratoriumwolnosci.pl/slownik/sad-koscielny/ [5.06.2025].
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Majac na wzgledzie przyjeta przez ustrojodawce metode regulacji materii
wolnosci wyznania, zasadnie twierdzi si¢ w orzecznictwie Trybunatu Konsty-
tucyjnego, iz art. 53 Konstytucji RP i art. 25 Konstytucji RP majq charakter
komplementarny i winny by¢ rozpatrywane jako pewna cato$¢ przy wykorzy-
staniu wyktadni systemowej'®. Odnoszac sie do przedmiotowego judykatu,
przytoczy¢ nalezy zatem norme art. 25 ust. 3 Konstytucji RB, zgodnie z ktérg
stosunki miedzy panstwem a ko$ciotami i innymi zwigzkami wyznaniowymi
sg ksztaltowane na zasadach poszanowania ich autonomii oraz wzajemnej
niezaleznosci kazdego w swoim zakresie, jak rowniez wspotdziatania dla
dobra czlowieka i dobra wspélnego. Pojecie ,w swoim zakresie” doprecyzo-
wat Sad Najwyzszy, wskazujac, iz do swojego zakresu ko$ciota lub zwigzku
wyznaniowego nalezy zaliczy¢ nie tylko ich dziatalno$¢ religijna sensu stricto,
ale réwniez ich wewnetrzna organizacje, hierarchie, kompetencje i stosun-
ki miedzy jednostkami, organami i innymi podmiotami struktury ko$ciota
lub zwigzku oraz elekcje i obsade personalng urzedéw sprawujacych kult,
zajmujacych sie nauczaniem lub zarzadzaniem, a takze kwestie odnoszace
sie do przyjmowania albo wykluczania wiernych ze wspélnoty, tacznie z ich
pozycja w ramach wspolnoty i relacjami z jej organami i strukturg!®. Podobnie
wskazana norma konstytucyjna wprost nie wyraza prawa Kosciota do wta-
snej jurysdykcji, a wiernego nie wyposaza w prawo podmiotowe zwigzane
z dochodzeniem swoim roszczen przed sadem ko$cielnym.

Wydaje sie, iz dopiero Konkordat w art. 5 jednoznacznie przesadzit, iz
przestrzegajac prawa do wolnosci religijnej, Panstwo zapewnia Kos$ciotowi
katolickiemu, bez wzgledu na obrzadek, swobodne i publiczne petnienie jego
misji, tacznie z wykonywaniem jurysdykcji oraz zarzadzaniem i administro-
waniem jego sprawami na podstawie prawa kanonicznego?. W doktrynie
wskazuje sie rowniez, ze art. 5 Konkordatu jest uszczegétowieniem zasad
autonomii i niezaleznosci Kosciota w jego zakresie*!. W orzecznictwie s3-
dowym podkresla sie réwniez, ze sady koscielne nie pelnig funkcji wymiaru
sprawiedliwos$ci w Polsce i nie stanowia organéw wiadzy sagdowniczej. Sa

8 Wyrok Trybunatu Konstytucyjnego z dnia 2 grudnia 2009 r., sygn. akt U 10/07, Lex
nr 562823.

19 Postanowienie Sadu Najwyzszego z dnia 12 maja 2016 r., sygn. akt IV CSK 529/15,
Lex nr 2080076.

20 Konkordat miedzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolita Polska, podpisany w Warszawie
dnia 28 lipca 1993 r. (Dz.U. 1998, nr 51 poz. 318 (Konkordat).

21 P. Borecki, Funkgcja stabilizacyjna konkordatu miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczqpo-
spolitq Polskq z 1993 ., ,,Przeglad Prawa Publicznego”, 2019, nr 5, s. 37.
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one czes$cia instytucji wyznaniowej, a miedzy sadami koscielnymi a po-
wszechnymi wystepuje rozdzielno$¢ jurysdykeji. Oznacza to, iz w sadach
koscielnych orzeka sie na podstawie prawa kanonicznego, podczas gdy sady
powszechne opieraja sie na obowiazujacym prawie krajowym?2.

Prawodawca koscielny w kan. 1401 KPK/83 postanowil, ze iure proprio
et exclusivo Koscidt rozpoznaje sprawy dotyczace rzeczy duchowych i zwia-
zanych z duchowymi oraz naruszenie ustaw kos$cielnych oraz wszystkie
sprawy, w ktérych wchodzi w gre grzech, w tym co dotyczy ustalenia winy
i wymierzenia kar koscielnych. Jak wskazuje sie w literaturze przedmiotu,
kanon ten jest préba rozdzielenia wtasnej jurysdykeji Ko$ciota od jurysdykeji
panstwa?®. Zauwazy¢ przy tym nalezy, iz zakres przedmiotowy analizowanej
normy dotyczy causae spirituales, ktére na mocy prawa Bozego powierzone
zostaty wytgcznej jurysdykeji sadu koscielnego oraz causae mixte, ktére pod
pewnymi wzgledami naleza do jurysdykcji Kosciota, a pod innymi do jurys-
dykcji panstwa, a takze sprawy zwigzane z naruszeniem ustaw koscielnych
oraz innych, gdzie w gre wchodzi czyn, ktory nosi w sobie znamie grzechu,
powodujac naruszenie prawa Bozego, nawet gdy zachowanie to nie naru-
sza ustaw koscielnych?*, Oznacza to zatem, ze rozstrzygniecia trybunatu
kos$cielnego we wskazanych sprawach musza by¢ akceptowane przez sady
panstwowe jako ostateczne i prawnie wiazace?. Przedmiotowe stanowisko
potwierdzit rowniez papiez Franciszek, wskazujac, iz na podstawie wta-
snego prawa Kosciol posiada wytacznag jurysdykcje w sprawach matzenstw
kanonicznych i sakramentalnych, tym samym potwierdzit uprawnienia
biskupa diecezjalnego, sedziego, a takze trybunatu, do rozeznawania i osta-
tecznego, wiarygodnego rozstrzygania przedktadanych spraw matzenskich
ochrzczonych?.

22 Wyrok Wojewodzkiego Sadu Administracyjnego w Warszawie z dnia 27 maja 2013 r.,
sygn. akt IV SA/Wa 2049/12, Lex nr 1609353.

% C. De Diego-Lora, Postepowanie sqdowe w ogolnosci, w: Codex Iuris Canonici.
Kodeks prawa kanonicznego. Komentarz. Powszechne i partykularne ustawodawstwo Kosciola
katolickiego. Podstawowe akty polskiego prawa wyznaniowego. Edycja polska na podstawie
wydania hiszpanskiego, red. P. Majer, Krakéw 2011, s. 1049.

24 J. Krukowski, Sqdy w ogdlnosci, w: Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego, t. 5:
Ksiega VII: Procesy, red. J. Krukowski, Poznan 2007, s. 15-16. Zob. G. Sheehy, The Canon
Law: Letter & Spirit: A Practical Guide to the Code of Canon Law, London1995, s. 812.

% 1. Wrenn, Trial in General, w: New Commentary on the Code of Canon Law, red.
J. Beal, J. Coriden, T. Green, New York — Mahwah 2000, s. 1617.

26 W. Wenz, Proces o niewaznos¢ matzenstwa wedtug motu proprio Mitis Iudex Dominus
Iesus papieza Franciszka w tradycji kanonicznej, Wroctaw 2016, s. 245.
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Norma kan. 1671 KPK/83 wyraznie stanowi, iz sprawy matzenskie
ochrzczonych nalezg, na mocy prawa wtasnego do sedziego koscielnego,
natomiast sprawy dotyczgce czysto cywilnych skutkéw matzenstwa nalezg
do sadownictwa $wieckiego, chyba ze prawo partykularne stanowi, ze gdy
sprawy te sg traktowane wpadkowo i dodatkowo, moga by¢ rozpoznawane
i rozstrzygane przez sedziego koscielnego. Podobnie w zakresie spraw kar-
nych prawodawca ko$cielny postanowit w kan. 1311 § 1 KPK/83, iz Kosciét
posiada przyrodzone i wtasne prawo karcenia sankcjami karnymi wiernych,
ktoérzy popetnili przestepstwo. Ratio legis tej normy wywodzi sie z nauczania
Soboru Watykanskiego II, ktéry okreslit Ko$ciét mianem Misterium Salutis,
a wiec jest to wspodlnota Bosko-ludzka, ktérej zadaniem jest prowadzenie
ludzi do celu nadprzyrodzonego prawa kanonicznego, jakim jest zbawienie
dusz. Ze wzgledu na ten wtasnie cel Kosciot posiada nativum et proprium
ius karania tych wiernych, ktorzy dopuscili sie przestepstwa, stanowigcego
przeszkode w osiagnieciu zycia wiecznego?’.

2. W poszukiwaniu zasady
samodzielnosci jurysdykcyjnej sadu koscielnego

Relewantna z punktu widzenia niniejszych rozwazan jest teza spo-
tykana w teorii prawa, zgodnie z ktérg samodzielnos$¢ jurysdykcyjna jest
przymiotem kazdego sadu, natomiast réznie ksztattuje sie jej zakres?®. Biorac
pod uwage, iz samodzielnos$¢ jurysdykcyjna sadu koscielnego moze miec
charakter zr6znicowany, jak ma to miejsce w poszczegdlnych procedurach
sadowych prawa $wieckiego®, w pierwszej kolejnosci nalezy podja¢ probe
odpowiedzi na pytanie, czy z norm sytemu prawa kanonicznego mozna
zrekonstruowac zasade samodzielno$ci jurysdykcyjnej sadu koscielnego?

27J. Krukowski, P Kaleta, Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego: t. 4/2: Ksie-
ga VI: Sankcje karne w Kosciele zreformowane przez papieza Franciszka, Poznan 2022, s. 17.

2 M. Wasek-Wiaderek, Zasada samodzielnosci jurysdykcyjnej sqdu, w: System prawa
karnego procesowego. Zasady procesu karnego, t. 3, cz. 2, red. tomu: P. Wiliniski, red. naczelny
systemu: P. Hofmanski, Warszawa 2014, s. 1276. Zob. réwniez: k. Btaszczak, O tzw. ograni-
czonej samodzielnosci jurysdykcyjnej sqdu cywilnego w procesie cywilnym, w: Ewolucja polskiego
postepowania cywilnego wobec przemian politycznych, spotecznych i gospodarczych. Materialy
konferencyjne Ogélnopolskiego Zjazdu Katedr Postepowania Cywilnego, Szczecin —Niechorze,
28-30 IX 2007 ., red. H. Dolecki, K. Flaga-Gieruszynska, Warszawa 2009, s. 135.

29 Szeroko na ten temat zobacz: M.I. Andrzejewski, Samodzielnos¢ jurysdykcyjna
sqdu w procedurach sqdowych, ,,Zeszyty Naukowe Towarzystwa Doktorantow Uniwersytetu
Jagielloniskiego”, 2016, nr 15, s. 33-51.
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Nalezy juz na wstepie zwrdci¢ uwage, iz koncepcja zasad proceso-
wych jest istotnym, je$li nie niezbednym elementem poznania zagadnien
procesowych, operowania pojeciami procesowymi, a takze ich stosowania.
Pojecie zasady procesowej jest tak fundamentalne dla procesu, ze zaden
system prawa nie moze obej$¢ sie bez definiowania zasady procesowej°.
Jak wskazuje sie w literaturze, zasady procesowe to idee, ktérymi nalezy
kierowa¢ sie w procesie, a w przypadku nadania im mocy norm prawnych
stanowi¢ beda wyznaczniki stosowania i interpretacji innych norm praw-
nych. Poniewaz zasady sg na tyle ogdlne, ze obejmuja wszystkie wezlowe
kwestie w procesie, wyznaczajg one model procesu®!.

Na szczegélng role norm procesowych w prawie kanonicznym zwracat
uwage kardynat Zenon Grocholewski, ktéry podkre$lat, iz unormowania
zawarte w ksiedze De processibus normuja bardzo delikatng sfere zycia
cztowieka dotyczaca sprawiedliwos$ci. Dlatego aby nie doszto do pogwat-
cenia najbardziej fundamentalnych praw i niesprawiedliwo$ci, polegaja-
cej na zniewazaniu nakazu Chrystusa — co Bog ztaczyl, czlowiek niech
nie rozlacza — niezbedne jest takie uksztaltowanie norm procesowych,
ktére beda z jednej strony precyzyjne, z drugiej zas zapewnia obrone
praw wiernych i dobra publicznego oraz umozliwia wykrycie prawdy
obiektywnej*2. Szukajac definicji zasady procesowej na gruncie prawa
kanonicznego, warto odnie$¢ sie do poréwnan etymologii tacinskiego
stowa principium i polskiego okreslenia zasada. Oba te pojecia odnosza
sie do normy podstawowej, ktora staje sie wyznacznikiem dla dalszych
rozstrzygnie¢®. W podobnym tonie o zasadach procesowych pisze Arroba
Codne, ktory nazywa zasady procesowe presupposti disciplinare, a wiec
sg to zalozenia organizacyjne, hipotetyczne, okresla je réwniez mianem
przypuszczalnych tez, a wszystkie one odnoszg sie do postepowania
w sadzeniu sprawy®*. Zasady procesowe prawa kanonicznego wyrastaja
z Ludu Bozego, ktéry jest Mistycznym Ciatem Chrystusa, zyjacym w Duchu

30'M. Cieslak, Zasady procesu karnego i ich system, w: tenze, Dziela wybrane, t. 4, red.
S. Walto$, Krakéw 2011, s. 21-22.

31'S. Waltos, Naczelne zasady procesu karnego, Warszawa 1999, s. 4.

32 7. Grocholewski, Zmiany w kanonicznym prawie procesowym, ,Ko$ciét i Prawo”,
1990, nr 7, s. 91.

3 A. Dziega, Zasada poszukiwania prawdy obiektywnej w procesie kanonicznym, w: Ko-
Scielne prawo procesowe — prawo rodzinne. Materialy i studia, t. 4, red. A. Dziega, M. Greszata,
P. Telusiewicz, Lublin 2007, s. 172.

3 M. Arobba Conde, Diritto processuale canonico, Roma 2001, s. 268.
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Swietym, dlatego ich interpretacja musi uwzglednia¢ nature sagdownictwa
koscielnego®®.

W literaturze przedmiotu dokonano podziatu zasad procesowych na
zasady odnoszace sie do stron, do ktdérych zalicza sie zasady kontradykto-
ryjnosci, réwnosci stron oraz dwustronnosci. Ponadto wyrézniono zasady
odnoszace sie do sedziow, do ktorych zalicza sie zasady odpowiedzialnosci
przewodniczgcego oraz kolegialnosci. Wskazano takze na zasady odnoszace
sie do przedmiotu sporu, do ktérych zalicza sie zasady litiskontestacji oraz
litispendencji. Uznano réwniez zasady odnoszace sie do rozstrzygniecia
sporu, do ktérych zalicza sie zasady apelacyjno$ci oraz niepodwazalnos$ci
dekretéw i wyrokow przedstanowczych®¢. Majac na wzgledzie fakt, iz w sys-
temie prawa kanonicznego, oprécz zasad o charakterze dyrektywalnym,
wystepuja rowniez zasady opisowe niewyrazone expressis verbis w normach
kodeksowych i nie znajdujac we wskazanej klasyfikacji zasady samodzielno-
$ci jurysdykcyjnej sadu koscielnego, zasadnym wydaje sie przeprowadzenie
analizy poszczego6lnych norm praw kanonicznego pod katem odpowiedzi
na pytanie o istnienie w koscielnym prawie procesowym tej zasady.

Przy formutowaniu zasady prawnie nieskodyfikowanej nalezy po pierw-
sze stwierdzi¢, ze w okreslonym systemie prawnym obowigzujg okreslone
normy prawne wyraznie przez ustawodawce ustanowione. Zwrot ,wyraznie
ustanowione” powinno sie rozumie¢ jako sytuacje, w ktérej normy moga
by¢ odtwarzane na podstawie wydanych przepiséw prawa i wedtug niespor-
nych regut wyktadni. Po drugie nalezy wskazaé, iz rozwazane normy maja
wspolne uzasadnienie aksjologiczne. Po trzecie, na tej podstawie nalezy
wnioskowaé, ze w okreslonym systemie prawnym obowiazuje jaka$ norma
— zasada majaca wieksze znaczenie niz normy wyraznie ustanowione®.
Dalsze badania bedg staraly sie odpowiedzie¢ sie na pytanie, czy z norm
kodeksowych mozna zrekonstruowacé zasade samodzielnosci jurysdykcyjnej
sadu koscielnego?

Prébujac zdefiniowa¢ pojecie analizowanej zasady, wydaje sie, ze przez
samodzielnos¢ jurysdykcyjna sadu koscielnego nalezatoby rozumieé¢ kom-
petencje tego sadu do samodzielnego rozstrzygania zagadnien faktycznych

3% M. Greszata-Telusiewicz, Klasyfikacja kanonicznych zasad procesowych, ,Czlowiek
— Rodzina — Prawo”, 2013, nr 8(17), s. 23.

36 Taz, Iudicium cum principiis — kodeksowa weryfikacja wybranych zasad procesowych
w kanonicznych sprawach o niewaznos¢ matzeristwa, Lublin 2008, s. 219-398.

%7S. Wronkowska, M. Zieliniski, Z. Ziembinski, Zasady prawa — zagadnienia
podstawowe, Warszawa 1974, s. 115-116.
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i prawnych oraz brak zwiazania rozstrzygnieciem innego sadu lub organu.
Zwroci¢ nalezy rowniez uwage, iz o samodzielnosci jurysdykcyjnej mozna
mowi¢ w kilku aspektach. Po pierwsze, mozna mowi¢ o samodzielno$ci
jurysdykceyjnej jako o pewnej kategorii pozanormatywnej, w ktérej okresli
sie jej teoretyczne podstawy. W tym ksztalcie jest mozliwe méwienie tylko
o postulowanym modelu samodzielnosci i dlatego rozwazania te moga
stanowi¢ wtedy postulaty de lege ferenda. Po drugie, samodzielno$¢ jurys-
dykcyjna moze by¢ postrzegana jako pewna kategoria in concreto odnoszaca
sie do konkretnego systemu prawa. Po trzecie, samodzielno$¢ jurysdykecyjna
mozna réowniez odnosi¢ do kognicji sadu wyznaczonej przez przedmiot
postepowania. Po czwarte za$, samodzielnos¢ jurysdykcyjna moze by¢ od-
wotaniem do konkretnej kwestii nalezacej do kognicji sadu®.

Patrzac na nature i misje Kosciota, zauwazy¢ nalezy, ze skuteczne wy-
konywanie wtadzy sedziowskiej musi prowadzi¢ do powierzenia sedziemu
dyskrecjonalnej wladzy w prowadzeniu proceséw. Pamieta¢ bowiem nalezy,
iz sedzia rozstrzygajac spory miedzy wiernymi, dziata w imieniu Chrystusa,
dlatego tez decyzja sedziego staje sie niezawista, wolna i podejmowana jest
w sumieniu®. Odnoszac sie do wolnosci, warto przytoczy¢ przemowienie
papieza Jana Pawta II z 1983 r. do Trybunatu Roty Rzymskiej, w ktérym
podkreslit, ze sedzia pelnigcy kierownicza role w procesie ma zagwaranto-
wana wolno$¢ w podejmowaniu decyz;ji*.

Poszukujac samodzielno$ci jurysdykcyjnej sadu koscielnego, nalezy
zastanowic¢ sie, czy z kanonéw obowiazujacego kodeksu mozna zrekonstru-
owac zasade samodzielnosci jurysdykcyjnej sadu koscielnego. Na poczatku
nalezatoby odwota¢ sie do kan. 16 § 3 KPK/83, zgodnie z ktérym interpre-
tacja dokonana w formie wyroku sagdowego lub aktu administracyjnego
w poszczegblnej sprawie, nie ma mocy ustawy i wiaze jedynie osoby oraz
dotyczy spraw, dla ktérych zostata wydana. Z kanonu tego wynika, ze inter-
pretacja prawa dokonana w wyroku sadowym czy dekrecie, reskrypcie lub
nakazie, a wiec w akcie o charakterze administracyjnym dotyczy jedynie
spraw, dla ktérych zostata wydana i jedynie oséb, ktérych dotyczy, takze
jesli zostata opublikowana, a nie promulgowana. Wyrok sadowy lub akt
administracyjny, odpowiednio do autorytetu organu go wydajacego moze
posiadaé warto$¢ o charakterze dyrektywalnym. Natomiast, jesli wyrok lub

% P. Hofmanski, Samodzielnos¢ jurysdykcyjna sqdu karnego, Katowice 1988, s. 35.
3 S. Pikus, Niezawistos¢ sedziego koscielnego, Lublin — Sandomierz 2009, s. 156.
4 T. Rozkrut, Jan Pawet IT do Roty Rzymskiej (1979-2003), Tarnéw 2003, s. 97.
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akt administracyjny nie zostal wydany przez ustawodawce, nie przystuguje
mu walor interpretacji autentycznej*.

Whnioskujac a contrario z kan. 16 § 3 KPK/83 nalezy dojs¢ do wniosku,
ze ani wyrok sadowy, ani akt administracyjny nie wiaze sadu koscielnego,
a wiec moze on rozstrzyga¢ samodzielnie zagadnienia faktyczne i prawne.
Z kolei wyroki i akty administracyjne nalezatoby traktowa¢ jedynie jako
dowdd z dokumentéw, ktére podlegatyby ocenie sedziego koscielnego,
zgodnie z zasada swobodnej oceny dowoddéw. Wydaje sie zatem, iz wspo-
mniany kanon moze stanowi¢ podstawe do rekonstrukcji samodzielno$ci
jurysdykceyjnej sadu koscielnego. Ponadto nalezy dokona¢ poréwnania norm
zawartych w kan. 1671 KPK/83 i kan. 1401 KPK/83. Analiza wskazanych
kanonéw prowadzi do wniosku, iz orzeczenia innych sadéw, w tym sadéw
panstwowych nie maja skutkéw prawnych w porzadku kanonicznym. Nie-
mniej jednak, brak w kan. 1671 KPK/83 okreslenia et exclusivo, a zawartego
w kan. 1401 KPK/83 nie wyklucza mozliwosci odmiennych ustalen faktycz-
nych*. Brak zwigzania sadu koscielnego orzeczeniem sadu panstwowego
oraz mozliwo$¢ poczynienia odmiennych ustalen faktycznych prowadza
do wniosku, iz sad koscielny moze samodzielnie rozstrzygac¢ zagadnienia
nie tylko prawne, ale i faktyczne, poniewaz nie jest zwigzany ustaleniami
poczynionymi przez sad panstwowy. Wynika to rowniez z norm prawa
krajowego wyrazonego w Konstytucji RP, zapewniajacego Kosciotowi kato-
lickiemu wolno$¢ religii, a tym samym autonomie i niezaleznos¢, o ktorej
mowa w art. 25 ust. 3 ustawy zasadniczej, a ktéra zostata uszczegétowiona
w zakresie wyltgcznosci jurysdykeji sadu koscielnego w art. 5 Konkordatu.

3. Préba rekonstrukceji prawa wiernego do sadu koscielnego

W literaturze przedmiotu zasadnie wskazuje sie, iz prawo do sadu stano-
wi fundament praw czlowieka i chrze$cijanina, poniewaz kazdy cztowiek ma
prawo do sprawiedliwosci, a tym samym do ochrony sadowej jego uprawnien
przed kompetentng wladza*. Poszukujac uprawnienia wiernego do sadu
koscielnego, w pierwszej kolejnosci nalezy sie zastanowi¢, czy tej ochrony
moze dochodzi¢ na gruncie ustawy zasadniczej czy prawa kanonicznego?

41 Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego, t. 1: Ksiega I: Normy ogdlne, red. J. Kru-
kowski, Poznan 2003, s. 69.

42 Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego, t. 5: Ksiega VII: Procesy, red. J. Krukowski,
Poznan 2007, s. 329.

“R. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw czlowieka, Olsztyn 2000, s. 20.
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Artykut 45 ust. 1 Konstytucji RP stanowi, ze kazdy ma prawo do spra-
wiedliwego i jawnego rozpatrzenia sprawy bez nieuzasadnionej zwtoki
przez witasciwy, niezalezny, bezstronny i niezawisly sad. Przedmiotowa
norma zostala usytuowana w rozdziale poswieconym wolno$ciom i prawom
osobistym cztowieka i obywatela, dlatego tez moze ona stanowi¢ podstawe
prawa podmiotowego przystugujacego jednostce. Usytuowanie przedmio-
towej normy w Konstytucji RP wskazuje na autonomiczny charakter prawa
do sadu, poniewaz ma byt samoistny i podlega ochronie niezaleznie od na-
ruszenia innych praw podmiotowych*. W utrwalonym orzecznictwie sadu
konstytucyjnego prawo do sadu obejmuje prawo do uruchomienia poste-
powania sagdowego oraz prawo do odpowiednio uksztattowanej procedury
sgdowej, zgodnie z zasadami sprawiedliwos$ci, jawno$ci i dwuinstancyjnosci,
a takze prawo do uzyskania wigzacego rozstrzygniecia®. W literaturze
przedmiotu mozna zas spotkac szersza konstrukcje normatywna prawa do
sadu, na ktéra sktadaja sie prawo dostepu do sadu i prawo do odpowiednio
uksztattowanej procedury sagdowej oraz prawo do uzyskania ostatecznego
rozstrzygniecia sprawy, a takze prawo do uzyskania skutecznej egzekucji
wyroku wydanego przez sad*.

Postawi¢ nalezy zatem pytanie, czy sady ko$cielne naleza do katego-
rii sadow, o ktérych stanowi Konstytucja RP? Na tak postawione pytanie
odpowiedzie¢ nalezy przeczaco, poniewaz nie sprawuja one wymiaru
sprawiedliwo$ci w rozumieniu przepisow prawa polskiego, a ich funkcjo-
nowania nie sankcjonuje ustawa panstwowa. Nie oznacza to jednak, ze
mozna podwazaé¢ sagdowy charakter dziatalnosci trybunatéw koscielnych,
wyznaczony zakresem ich zadan i funkcji, albowiem dzialajg one na terenie
Rzeczpospolitej Polskiej legalnie*’. Ten tok rozumowania potwierdza réwniez
Sad Najwyzszy, ktory w jednym z swoich judykatéw z 1926 r. stwierdzil, ze
sady duchowne rzymsko-katolickie nie wchodza do panstwowej organizacji
sagdowej, poniewaz oparte sa na zasadach wyznaniowych i tymi zasadami

“# A. Wro6bel, Glosa do trzech wyrokéw Trybunatu Konstytucyjnego, ,,Przeglad Sejmowy”,
2000, nr 1, s. 208.

4 Wyrok Trybunatu Konstytucyjnego z dnia 24 pazdziernika 2007 r., sygn. akt. SK 7/06,
Lex nr 322157.

4 M. Florczak-Wator, Prawo do sqdu jako prawo jednostki i jako gwarancja horyzon-
talnego dziatania praw i wolnosci, ,Przeglad Prawa Konstytucyjnego”, 2016, nr 3(31), s. 54.

47J. Misztal-Konecka, Dokonywanie czynnosci procesowych przed sqdem koscielnym
jako okolicznos¢ wylqczajgca odpowiedzialnosé za naruszenie débr osobistych. Glosa do wyroku
Sqdu Apelacyjnego w Biatymstoku z dnia 12 stycznia 2017 .,  ACA 676/16, ,,Studia z Prawa
Wyznaniowego”, 23(2020), s. 435.
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zwigzane sa w swojej wewnetrznej dziatalnosci. Oznacza to, ze sad du-
chowny katolicki powotany jest do orzekania o waznosci lub niewaznosci
sakramentu matzenstwa, co w zadnym przypadku nie lezy w kompetencji
sadu powszechnego i co czyni niemozliwym uchylenie przez Sad Najwyzszy
wyroku sadu duchownego*.

Orzecznictwo to wzmacnia réwniez stanowisko doktryny, ktére pod-
kresla, iz sad koscielny de lege lata nie jest innym sagdem lub organem
W rozumieniu ustawy Prawo o ustroju sadéw powszechnych*’, poniewaz
przez ,inne organy orzekajace” nalezy rozumie¢ organy panstwowe, a nie
organy nalezace do jakichkolwiek organizacji koscielnych, a jezeli taka
byta intencja ustawodawcy, to powinna ona by¢ expressis verbis zapisana
w ustawie®®. Wydaje sie zatem, iz obywatel, bedacy jednocze$nie wiernym
Kosciota katolickiego nie moze bezposrednio z art. 45 Konstytucji RP wy-
wodzi¢ swojego prawa podmiotowego do sadu ko$cielnego. Wobec powyz-
szego nalezy poszukaé przedmiotowego uprawnienia na gruncie przepiséw
prawa kanonicznego.

Poszukiwania prawa wiernego do sadu ko$cielnego w prawie kano-
nicznym rozpocza¢ nalezy od analizy uprawnien, jakie przystuguja wier-
nym chrze$cijanom. W literaturze przedmiotu podkresla sie, ze stuza one
ochronie praw cztowieka ochrzczonego w spotecznos$ci Bosko-ludzkiej. Ich
ontologiczna podstawa wynika za$ z godnosci osoby ludzkiej widzianej przez
pryzmat naturalny i nadprzyrodzony w kontek$cie powotania cztowieka do
udziatu w misji Ko$ciota w $wiecie®'. Zauwazy¢ przy tym nalezy, ze Ko$cidt
jest ustanowiony przez Boga jako wspdélnota Ludu Bozego, a nie przez lu-
dzi jako wspdlnota panstwowa, dlatego poznajac prawde objawiona przez
Boga, cztowiek obowigzany jest do jej przyjecia, a przez chrzest wszczepio-
ny zostaje w Chrystusa i staje sie osoba w Kosciele. Od tego momentu jest
podmiotem obowiazkéw i uprawnien, nie sa one mu nadawane, ale tylko
deklarowane, przy czym zapewnia si¢ ich ochrone®.

4 A. Fastyn, Jurysdykcja sqdu konsystorskiego w swietle przepiséw prawa matzeriskiego
z 1836 r., ,,Czasopismo Prawno-Historyczne”, 62(2010), z. 1, s. 116.

4 Ustawa z dnia 27 lipca 2001 r. Prawo o ustroju sadéw powszechnych (t.j. Dz.U. 2024,
poz. 334 ze zm.).

0M. Andrzejewska, M.I. Andrzejewski, Czy sqd koscielny jest innym sqdem lub
organem w rogumieniu art. 44 ustawy prawo o ustroju sqdéw powszechnych?, ,,Roczniki Wy-
dzialu Nauk Prawnych i Ekonomicznych KUL’, 10-11(2014-2015), z. 1, s. 5-17.

51J. Krukowski, Wierni chrzescijanie, w: Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego,
t. 2/1: Ksiega II: Lud Bozy, red. J. Krukowski, Poznan 2005, s. 23.

52 Tamze, s. 24.
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Kosciot posiada konieczne $rodki do zapewnienia odpowiedniej ochrony
prawnej i sprawiedliwosci w wewnatrzkoscielnych relacjach zycia spotecz-
nego, uznajac i przywracajac wiernym nalezne im prawa. Ten witasnie cel
przyswiecat prawodawcy koscielnemu, statuujacemu kan. 221 § 1 KPK/83,
ktéry uznaje prawo wiernego do odwotania sie do kompetentnego forum
koscielnego w celu dochodzenia skutecznej ochrony swoich praw®®. Prawo-
dawca koscielny w kan. 221 § 1 KPK/83 stanowi, iz wiernym przystuguje
legalne dochodzenie przystugujacych im w Kosciele uprawnien oraz ich
obrona na wiasciwym forum ko$cielnym, a zgodnie z przepisami prawa
oznacza to uprawnienie wiernych do korzystania z pomocy sadu nie tylko
w sytuacji, gdy ich prawa sa naruszane, ale takze gdy nie s3 uznawane>*.
W literaturze przedmiotu wskazano, iz prawo do sgdu ko$cielnego jest
prawem podstawowym, zakazujacym jakichkolwiek ograniczen charakteru
podmiotowego>°.

Zastanowi¢ sie przy tym nalezy, czy z prawa do sadu wynika upraw-
nienie stron do zadania przeprowadzenia postepowania w okreslonym
czasie? Zgodnie z obowigzujacym kan. 1453 KPK/83 sedziowie i sady maja
troszczy¢ sie o to, by wszystkie sprawy zostaty zakonczone jak najszybciej,
bez uszczerbku dla sprawiedliwosci, tak zeby w sadzie pierwszej instancji
nie przeciaggaty sie ponad rok, w sadzie drugiej instancji zas ponad szes¢
miesiecy. Zauwazy¢ przy tym nalezy, iz prawodawca w ten sposéb usta-
nowil terminy maksymalne trwania procesu kanonicznego w pierwszej
i drugiej instancji. Poré6wnujac obowigzujace rozwigzania z kodeksem
z roku 1917°¢, zauwazy¢ nalezy, iz terminy maksymalne zostaty skréco-
ne o potowe. Zgodnie bowiem z kan. 1620 KPK/17 termin maksymalny
trwania procesu w pierwszej instancji wynosit dwa lata, a w postepowaniu
odwotawczym rok.

W literaturze przedmiotu stusznie podnosi sie, iz cho¢ w pojedynczych
przypadkach terminy oznaczone w kan. 1453 KPK/83 przez sady byty
dotrzymywane, to jednak w przewazajacej czesci spraw dochodzito do ich
przekroczenia. Przyczyny tego stanu rzeczy nalezy upatrywaé zarowno po
stronie sadu, jak i uczestnikéw postepowania. Z jednej strony, strony po-
stepowania oraz $wiadkowie notorycznie nie stawiali sie w wyznaczonych

3 D. Cenalmor, J. Miras, Prawo kanoniczne, Warszawa 2022, s. 471.

54 Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne, s. 21.

% Krukowski, Wierni chrzescijanie, s. 39.

56 Codex Iuris Canonici Pii X Pontificis Maximi iussu digestus, Benedicti PP. XV auctoritate
promulgatus, 27 V 1917, AAS, 9(1917), pars II, s. 3-521.
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terminach na przestuchania czy badania u bieglych, w tym psychologéw,
co skutkowato konieczno$cia wyznaczania nowych terminéw i w efekcie,
opoznieniem w toku postepowania. Z drugiej strony, to wtasnie strony
czesto udzielaly odpowiedzi na pisma sagdowe z opdznieniem, co réwniez
przyczyniato sie do wydtuzenia postepowania. W odniesieniu do przyczyn
lezacych po stronie sadu, wskazuje sie na niewystarczajaca liczbe pracowni-
kéw w stosunku do liczby spraw oraz na obcigzenie sedziéw obowigzkami
pozasadowymi, takimi jak dziatalno$¢ duszpasterska czy praca naukowa, co
ograniczato ich mozliwos$ci organizacyjne i merytoryczne w zakresie spraw
sadowych®’. Wydaje sie zatem, iz odpowiednie tempo procedowania, mimo
iz nie zostalo wpisane do kan. 221 § 1 KPK/83, jak uczynit to ustrojodaw-
ca panstwowy w art. 45 Konstytucji RP, réwniez ma istotne znaczenie dla
prawodawcy koS$cielnego i jest jedng z cech prawa do sgdu ko$cielnego.
Zauwazy¢ przy tym nalezy, iz w prawie polskim procedowanie sagdowe ma
odbywac sie bez nieuzasadnionej zwtoki, natomiast w prawie kanonicznym
jak najszybciej. Wydaje sie zatem, iz z tej konstrukcji normatywnej mozna
wyprowadzi¢ wniosek, iz szybkos¢ procedowania jest istotng warto$cia
w obu porzadkach prawnych, zapewniajac nie tylko prawo do wniesienia
sprawy do sadu, ale réwniez jej rozstrzygniecie w odpowiednim terminie
bez uszczerbku dla praw podmiotu ja wnoszacego.

* * *

W zakres przedmiotowy wolnosci wyznania opisany w ustawie zasad-
niczej w art. 53 ust. 2 expressis verbis nie wchodzi ani jurysdykcja sadu
kos$cielnego, ani prawo wiernego do sadu koscielnego. Wynika to z niepo-
prawnej konstrukcji tego przepisu z punktu widzenia techniki legislacyj-
nej, poniewaz wyznacza on katalog zamkniety elementéw wchodzacych
w zakres analizowanej wolnos$ci. Poprawna konstrukcja normatywna
tego przepisu powinna zawiera¢ otwarty katalog uprawnien wynikaja-
cych z wolnos$ci sumienia i wyznania, ale réwniez wprost wskazywacé
na kompetencje w zakresie jurysdykcji sadu wyznaniowego w sprawach
swoich wiernych. Zauwazy¢ przy tym nalezy, iz mimo ze prawo polskie
nie przyznaje explicite prawa do sadu koscielnego jako prawa podmioto-
wego, to poprzez gwarancje wolnosci religijnej oraz autonomii Ko$ciota
katolickiego, zapewnia mu przestrzen do samodzielnego regulowania

57 K. Karsten, Orgeczenie niewaznosci matzeristwa. Aplikacja kan. 1095 nr 3 w wyrokach
coram Sobariski, Krakow 2017, s. 81.
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wewnetrznych spraw, w tym takze kwestii jurysdykcji sadowej. Innymi
stowy, sady koscielne nie sa czescia krajowego wymiaru sprawiedliwo$ci,
ale funkcjonujg w ramach porzadku prawnego Rzeczpospolitej Polskiej na
mocy Konkordatu. Nie sa one sagdami w rozumieniu ustawy zasadniczej,
dlatego prawo do sadu koscielnego nie wynika bezposrednio z przepiséw
prawa polskiego, lecz znajduje swoje normatywne podstawy w prawie
kanonicznym. Prawo wiernego do dochodzenia swoich spraw przed sagdem
ko$cielnym stanowi istotny przejaw wolnosci religijnej, rozumianej nie
tylko jako swoboda wyznania, ale takze jako prawo do zycia zgodnego
z zasadami spotecznosci Ludu Bozego.

Poniewaz kanonistyka nie stworzyla zamknietego katalogu zasad
procesowych konstytuujacych iudicium, stusznie zawaza sie w literaturze
przedmiotu, iz zaproponowany przez M. Greszate katalog nalezy rozszerza¢
zarowno w kontekscie rodzajow zasad juz wypracowanych przez procesuali-
styke, jak i $ci$le zwigzanych z iudicium>®. W tych duchu nalezy odczytywac
zapoczatkowang przedmiotowymi rozwazaniami dyskusje nad zagadnieniem
samodzielnosci jurysdykcyjnej sadu koscielnego. Szczegétowych badan
wymaga w tym kontekscie pytanie, czy na gruncie prawa kanonicznego
samodzielno$¢ jurysdykcyjna sadu koscielnego spetnia kryteria, od ktérych
zalezy wyodrebnienie zasady procesowej. Czy w systemie prawa kanonicz-
nego samodzielnos¢ jurysdykcyjna niesie ze sobg aksjologiczng doniostosé,
a takze przedstawia szczegélnie wazne cele? Ponadto, czy posiada odmienne
od innych zasad procesowych cechy konstytutywne? Co wiecej nalezy za-
stanowi¢ sie réwniez, czy da sie wskazaé na gruncie prawa kanonicznego
istnienie przepisow, ktére na nia wskazuja? Czy wreszcie samodzielno$é¢
jurysdykcyjna sadu ko$cielnego cieszy sie w prawie kanonicznym powszech-
nos$cig stosowania normy procesowej jako zasady? Wskazane dylematy
zastuguja na pogtebione rozwazania w osobnym opracowaniu po$wieco-
nym samodzielnosci jurysdykcyjnej sadu koscielnego, dla ktorych niniejsze
analizy moga stanowi¢ asumpt, w szczegdlnosci majac na wzgledzie zasady
autonomii i niezaleznosci Kosciota i panstwa w zakresie swojej jurysdykcji.

De lege ferenda warto zastanowic sie, czy majac na wzgledzie temporalne
realia toczonych spraw, prawodawca kanoniczny nie powinien zmodyfiko-
wac tres¢ kanonu 1453 KPK/83, zastepujac terminy maksymalne pojeciem
yrozsadny termin”. Zauwazy¢ przy tym nalezy, iz postepowanie prowadzone
w rozsadnym czasie to nie to samo co postepowanie prowadzone szybko.

%8 Greszata, Iudicium cum principiis, s. 407.
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Przedmiotowa propozycja pozostaje w zgodzie z nauczaniem Jana Pawta II,
ktéry niejednokrotnie zwracat uwage, iz jest prawda, ze sprawiedliwos¢
wymierzana sprawnie pozostaje konkretna stuzba prawdzie i tworzy pra-
wo osoby, natomiast fatszywa szybko$¢, ktora jest ze szkoda dla prawdy,
pozostaje jeszcze bardziej niesprawiedliwa®. Rozsadny czas postepowania
to taki, ktéry nie przeradza si¢ w pospiech, ale uwzglednia inne potrzeby
procesowe, w tym wynikajace zwtaszcza z prawa do obrony. Rozsadny
termin postepowania musi zosta¢ okreslony w swietle wszystkich okolicz-
nosci danej sprawy oraz w oparciu o kryteria takie, jak: ztozono$¢ sprawy,
postepowanie samego skarzgcego i wlasciwych organéw oraz znaczenie
przedmiotu sprawy dla skarzacego®®. Rozsadny czas postepowania uznac
nalezy za warto$¢ samg w sobie, stanowiacg jeden z warunkéw ochrony
godnosci jednostki ludzkiej. Z obowigzku poszanowania godnosci wynika
nakaz, aby nie stawia¢ jednostki w sytuacji dtugotrwatej niepewnosci co
do jej loséw, co wielokrotnie podkreslat papiez Franciszek.

W $wietle pluralistycznego spoteczenistwa demokratycznego niezbedny
jest dialog miedzy dwoma porzadkami prawnymi, poszanowanie wolnosci
religijnej wymaga uznania prawa Ko$ciota katolickiego do samodzielnego
rozstrzygania spraw duchowych swoich wiernych. Konkludujac przypomnie¢
nalezy za Hermogenianusem, ze wszystkie prawa powinny by¢ stanowione
ze wzgledu na cztowieka, a iuris prudentia est divinarum atque humanarum
rerum notitia, iusti atque iniusti scientia.
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ZAWARCIE MALZENSTWA KONKORDATOWEGO
JAKO REALIZACJA WOLNOSCI
SUMIENIA I WYZNANIA

Concluding a Concordat Marriage as an Exercise of Freedom
of Conscience and Religion

Abstrakt: Wybor matzenstwa jako stanu zycia, podobnie jak wszelkie
inne decyzje dotyczace zycia osobistego, stanowi realizacje wolnosci su-
mieniaiwyznania. Wolno$¢ sumienia zapewnia prawo do wyrazania swoich
przekonan i $wiatopogladu, w tym réwniez do wyboru okreslonego modelu
rodziny.

Polski ustawodawca realizuje wolno$¢ sumienia i wyznania poprzez przyznanie
osobom chcacym zawrzeé matzenstwo prawa wyboru sposobu jego zawarcia,
ktdry jest zgodny z ich warto$ciami i przekonaniami. Obecnie polski system
prawa przewiduje dwie formy zawarcia matzefstwa. Poza forma wytacznie
cywilng ustawodawca wprowadzit mozliwo$¢ zawarcia w obecnosci duchow-
nego matzenstwa, ktdre - po spetnieniu okreslonych przestanek - uwaza sie
za zawarte réwniez na forum prawa cywilnego.

Celem artykutu jest analiza przepiséw polskiego prawa i préba odpo-
wiedzi na pytanie, czy przepisy polskiego prawa matzenskiego w zakre-
sie zawierania matzenstw sprzyjaja realizacji wolnosci sumienia i wyzna-
nia, czy ja ograniczaja. Wobec tak sformutowanego celu postawiono teze,
ze wspotczesnie Panstwo polskie, pomimo zapewnienia wolnosci wybo-
ru formy zawarcia matzeAstwa, ingeruje w sposob jego zawierania wobec
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duchownego, co rodzi potrzebe dyskusji nad zasadnoscig zmian istniejacego
prawa matzenskiego.

Stowa kluczowe: wolnos¢ sumienia i wyznania, matzeristwo konkordatowe.

Abstract: The choice of marriage as a state of life, like any other decision
concerning personal life, is an exercise of freedom of conscience and religion.
Freedom of conscience ensures the right to express one’s beliefs and world-
view, including the choice of a specific family model.

The Polish legislator implements freedom of conscience and religion by grant-
ing people who want to enter into marriage the right to choose the method
of its conclusion that is consistent with their values and beliefs. Currently,
the Polish legal system provides for two forms of marriage. In addition to the
exclusively civil form, the legislator introduced the possibility of concluding
amarriage in the presence of a clergyman, which - after meeting certain condi-
tions - is considered to have been concluded in the forum of civil law as well.
The aim of the article is to analyse the provisions of Polish law and to attempt
to answer the question whether the provisions of Polish marital law regarding
the conclusion of marriages facilitate the realisation of freedom of conscience
and religion or restrict it. In view of the purpose formulated in this way, the
thesis was put forward that the Polish State, despite ensuring freedom of choice
of the form of marriage, interferes in the way it is concluded with respect to
the clergy, which gives rise to the need for a discussion on the justification
for changes to the existing marriage law.

Key words: freedom of conscience and religion, concordat marriage.

Wybdr matzenstwa jako stanu zycia, podobnie jak wszelkie inne decyzje
dotyczace zycia osobistego, stanowi realizacje wolno$ci sumienia i wyznania.
Wolnos¢ sumienia zapewnia prawo do wyrazania swoich przekonan i §wia-
topogladu, w tym réwniez do wyboru okre$lonego modelu rodziny. Zmiany
polskiego prawa rodzinnego, dokonane na skutek implementacji art. 10
Konkordatu zawartego pomiedzy Rzeczpospolita Polska a Stolica Apostol-
ska, mialy na celu urzeczywistnienie zasady wolno$ci przekonan poprzez
przyznanie osobom chcacym zawrze¢ malzenistwo wolno$ci w pojmowaniu
swego malzenstwa jako instytucji religijnej lub wylacznie swieckiej. Uzna-
wanie przez katolikéw malzenistwa jako sakramentu powoduje, Ze niezwykle
wazna jest dla nich religijna forma jego zawarcia. Zawieranie jednak osobno
matzenistwa kanonicznego i — dla wywotania skutkéw prawnych na forum
panstwowym — réwniez matzenstwa cywilnego w USC, wymagato od katolikéw
zawierania matzenstwa w sposob sprzeczny z ich przekonaniami. Przyjecie
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zatem przez panstwo formy cywilnej zawarcia matzenstwa za wytgcznie
obowigzujaca stanowitoby naruszenie wolnosci religijnej*.

Polski ustawodawca realizuje wolno$¢ sumienia i wyznania poprzez
przyznanie osobom, chcacym zawrze¢ matzenstwo, prawa wyboru sposobu
jego zawarcia, ktéry jest zgodny z ich warto$ciami i przekonaniami. Obecnie
polski system prawa przewiduje dwie formy zawarcia matzenstwa. Poza
forma wytacznie cywilng ustawodawca wprowadzit mozliwo$¢ zawarcia
w obecnosci duchownego matzenstwa, ktére — po spetnieniu okre$lonych
przestanek — uwaza sie za zawarte rdwniez na forum prawa cywilnego?.

Wolnos$¢ sumienia i wyznania matzonkéw realizowana jest przez
przyznanie im prawa do zawarcia jednego matzenstwa w formie zgodnej
z wyznawang przez nich wiara, ich warto$ciami i $wiatopogladem, ktére
to malzenstwo przez raz zlozone o$wiadczenie woli stanie sie skuteczne
wobec prawa kanonicznego i cywilnego. Jest to zatem prawo do zlozenia
jednego oswiadczenia woli bez koniecznosci powtarzania ceremonii. W ten
sposéb ustawodawca daje takze wyraz poszanowania pluralizmu przekonan
o statusie ideologicznym, religijnym i prawnym osoby ludzkie;.

Prawo polskie nie stawia obecnie zadnych przeszkéd w tym, czy
strony wybiorg malzenstwo tylko cywilne czy malzenstwo zawierane
w obecnosci duchownego, wywierajace skutki cywilne. Istnieje réwniez
mozliwo$¢ zawarcia tylko matzenstwa wyznaniowego, bez matzenstwa
cywilnego, lub zawarcie matzenstwa cywilnego w pdzniejszym czasie.
Matzenistwo wyznaniowe wywierajace skutki cywilne moze by¢ zawarte,
jezeli taka mozliwo$¢ przewiduje umowa miedzynarodowa lub ustawa
regulujaca stosunki miedzy panstwem a kosciotem albo innym zwiazkiem
wyznaniowym?®.

W artykule podjety zostat temat matzenstwa zawieranego wedlug norm
prawa kanonicznego, wprowadzonego przez implementacje do polskiego
prawa przepiséw Konkordatu zawartego przez panstwo polskie ze Stolicg
Apostolska, dlatego matzenstwo to zamiennie jest nazywane konkordato-
wym. Nalezy jednak pamietaé, ze matzenstwo wyznaniowe ze skutkami

1 Zob. R. Sobanski, Uwagi o zmianach w prawie polskim postulowanych art. 10 Konkor-
datu z 28 lipca 1993 r., w: Czy potrzebna jest w Polsce zmiana prawa rodzinnego i opiekuriczego?,
red. B. Czech, Katowice 1997, s. 282-283.

2Zob. W. Goéralski, Forma zawarcia matzeristwa wedtug art. 1 § 2 K.R.O., ,Prawo
Kanoniczne”, 46(2003), nr 1-2, s. 92.

3 Zob. Ustawa z dnia 25 lutego 1964 r., Kodeks rodzinny i opiekunczy (k.r.0.), Dz.U.
1964, nr 9, poz. 59 z p6zn. zm., art. 1.
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cywilnymi mozna zawrzeé rowniez na podstawie ustaw (tzw. wyznaniowych)
regulujacych stosunek panstwa polskiego do innych niz Ko$ciét katolicki
ko$ciotow i zwigzkéw wyznaniowych?.,

1. Naruszenie wolnos$ci sumienia i wyznania w okresie PRL

Wolno$¢ wyboru formy zawarcia matzenstwa stanowi novum w polskim
prawie rodzinnym. Rozwigzanie to, wprowadzone na mocy podpisanego
w 1993 r. i ratyfikowanego w 1998 r. Konkordatu pomiedzy panstwem
polskim a Stolica Apostolska®, jest nie tylko nowe, ale réwniez oryginalne
w stosunku do innych uméw konkordatowych i podawane w literaturze
przedmiotu za wzoér do nasladowania w kwestii poszanowania wolnosci
matzonkow w przedmiocie skutecznosci matzenstwa na forum cywilnym®.

Wezeéniej, w okresie Polskiej Rzeczpospolitej Ludowej, matzenstwo na
skutek laicyzacji prawa’ zostato uznane za instytucje swiecka i podlegajaca
wylacznej jurysdykeji panistwa w obszarze zaréwno formy jego zawarcia,
wywolywanych skutkédw prawnych oraz sposobdéw rozwigzania®. Matzenistwa
zawierane w formie religijnej byty przez panstwo ignorowane. Matzonkowie
zawierajacy malzenstwo wyznaniowe w swietle prawa panstwowego byli
traktowani jak osoby stanu wolnego®. Miato to konsekwencje m.in. w zakresie
prawa spadkowego czy stosunkéw majatkowych matzonkéw. Katolicy chcacy
zawrze¢ matzenstwo w formie zgodnej z ich przekonaniami, a jednoczesnie
zalegalizowaé¢ swdj zwiazek wedtug prawa panstwowego, zmuszeni byli

4 Zob. m.in. Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku panstwa do kosciota ewan-
gelicko-metodystycznego w RP, Dz.U. z 2023 r. poz. 85, art. 11a; Ustawa z dnia 20 lutego
1997 r. o stosunku panstwa do gmin zydowskich w RP, Dz.U. z 2014 r. poz. 1798, art. 9a;
Ustawa z dnia 4 lipca 1991 r. o stosunku panstwa do polskiego autokefalicznego ko$ciota
prawostawnego w RP, Dz.U. z 2023 r. poz. 544, art. 12a.

5 Zob. Konkordat miedzy Stolicg Apostolska i Rzeczapospolita Polska podpisany dnia
28 lipca 1993 r., Dz.U. 1998, nr 51, poz. 318, 23 IV 1998.

6 Szerzej na ten temat zob. P. Majer, Zawarcie matzeristwa kanonicznego bez skutkéw
cywilnych, Warszawa 2009, s. 386.

7 Zob. Kodeks rodzinny. Komentarz, red. M. Grudzinski, J. Ignatowicz, Warszawa 1955,
s. 3-5.

8 Zob. Dekret z dnia 25 wrzesnia 1945 r. Prawo malzenskie, Dz.U. 1945, nr 48, poz. 270
z dnia 7 listopada 1945 r.; Ustawa z dnia 27 czerwca 1950 r. Kodeks rodzinny, Dz.U. 1950,
nr 34, poz. 308 z dnia 22 sierpnia 1950 r. z pézn. zm.; k.r.o.

9 Zob. J. Gérska, Prace nad kodyfikacjq i unifikacjq prawa w Polsce po drugiej wojnie
Swiatowej, ,,Z Dziejéw Prawa”, 12(2019), s. 653-666.
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dwukrotnie zawiera¢ malzenstwo, osobno matzenstwo cywilne i osobno
kanoniczne®.

W 1958 r. nowelizacja przepiséw Dekretu Prawo o aktach stanu cywil-
nego wprowadzita tzw. ignorancje wroga, polegajaca na ustanowieniu dla
duchownych zakazu asystowania przy Slubach religijnych, jezeli nie zostaty
one poprzedzone zawarciem matlzenstwa cywilnego. Dla duchownych,
ktérzy ztamaliby ten zakaz, wprowadzona zostata sankcja karna grzywny
lub aresztu!'l.

Nie tylko zatem matzonkowie nie mieli wéwczas wolno$ci wyboru
formy zawarcia matzenstwa, ale zawarcie matzenstwa cywilnego zostato
wymuszone poprzez wprowadzenie kar dla duchownych. Konsekwencje
wprowadzone zostaly, co prawda, nie dla samych matzonkoéw, lecz dla
duchownych asystujacych przy zawieraniu matzenstwa‘2. To spowodowato
jednak, ze duchowni nie mogli asystowa¢ przy matzenstwach, jezeli nie
zostaly one poprzedzone $lubem cywilnym. W tym zakresie polski ustawo-
dawca konsekwentnie odmawiat prawa do realizacji wolnos$ci sumienia.

W 1986 r. przepis wprowadzajacy ,ignorancje wroga” zostatl nieco
ztagodzony w ten sposdb, ze nie podlegat karze duchowny udzielajacy
$lubu religijnego bez przedstawienia mu zaswiadczenia o zawarciu mat-
zenstwa cywilnego w przypadku ciezkiej choroby lub stanu zagrazajacego
zyciu jednego z matzonkéw!®. Sytuacja taka trwala az do zmiany ustroju
politycznego w 1989 roku.

Przepisy obowigzujace od 1989 r. umozliwity zawarcie matzenistwa
wyznaniowego bez konieczno$ci poprzedzania go zawarciem matzenstwa
cywilnego. To jednak doprowadzito do sytuacji, w ktdrej osoby decydujgce sie
na takie rozwigzanie, na forum panstwowym uznawane byly za osoby stanu
wolnego. Wyjatek od tej zasady zostal wprowadzony w orzecznictwie sadow
administracyjnych wyrokiem Naczelnego Sadu Administracyjnego (dalej

10 Zob. R. Sobanski, Uwagi o Konkordacie podpisanym 28 lipca 1993 r. przez nuncjusza
apostolskiego w Warszawie i ministra spraw zagranicznych RP, ,\Wiadomo$ci Archidiecezjalne”,
[Katowice], 63(1995), nr 1, s. 30; tenze, Uwagi o zmianach w prawie polskim, s. 283.

11 Zob. Dekret z dnia 8 czerwca 1955 r. Prawo o aktach stanu cywilnego, Dz.U. 1955,
nr 25, poz. 151 z dnia 30 czerwca 1955 1.

12Zob. W. Géralski, Konkordat z 1993 r. wyrazem poszanowania niezaleznosci i au-
tonomii dwéch systemdéw prawa matzeriskiego oraz woli wspdtdziatania Kosciota katolickiego
i paristwa polskiego na rzecz matzeristwa i rodziny, w: Rodzina w prawie, red. M. Rézanski,
J. Krzywkowska, Olsztyn 2013, s. 193.

13 Dekret z dnia 8 czerwca 1955 r.
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NSA) z dnia 12 kwietnia 2000 roku. Wyrokiem tym NSA uznal malzenstwo
zawarte w 1950 r. wylacznie w formie kanonicznej za ,,matzenstwo faktyczne”
i ,konkubinat kwalifikowany” i biorgc pod uwage przekonanie matzonkéw
o wystarczalnosci zwigzku wyznaniowego dla jego legalizacji, a takze powsta-
1a w okresie PRL luke prawng, zréwnat sytuacje matzonkéw, ktérzy zawarli
taki zwigzek z sytuacja matzonkéw, ktérzy zawarliby matzenstwo cywilne!.

2. Wolnos$¢ wyboru matzenstwa wyznaniowego

Kosciét katolicki, uznajacy matzenistwo ochrzczonych za sakrament,
roscit sobie prawo do roztoczenia nad tym matzenstwem swojej jurysdykcji.
Jednoczesnie, akceptujac kompetencje wiadzy panstwowej nad matzenstwem,
dazyt do tego, aby malzenstwo wywierato skutki cywilne i tym samym, od
chwili zawarcia, byto obowiazujace in foro ecclesiastico oraz in foro civili'®.

Celem Kosciota bylo zawarcie porozumienia z Panstwem polskim i ure-
gulowanie spraw matzenskich w taki sposéb, by wyeliminowa¢ konieczno$¢
zawierania przez katolikéw osobno matzenstwa cywilnego i kanonicznego.
Takie rozwigzanie wprowadzato bowiem ich dyskryminacje. Dazono zatem do
zréwnania sytuacji katolikéw z osobami niewierzacymi, ktére zawierajac mat-
zenstwo w formie odpowiadajacej ich przekonaniom (matzenstwo cywilne),
uzyskiwaty skutki prawne tego matzenstwa wedtug prawa panstwowego'®.

Uregulowania dotyczace prawa malzenskiego zaproponowane zostaly
w 1990 r. przez negocjatoréw Stolicy Apostolskiej. Postulowane przez Sto-
lice Apostolska przepisy (art. 13 projektu)*” byly znaczacym osiagnieciem

14 Zob. m.in. wyrok NSA z dnia 12 kwietnia 2000 r. sygn. akt V SA 1512/99, , Palestra”,
2000, nr 7-8, poz. 241, LEX nr 49058. Te linie orzecznicza przyjelo kilka Wojewddzkich Sadéw
Administracyjnych (WSA), orzekajac w przedmiocie $wiadczen socjalnych, tj. przyznawania
wdowom rent rodzinnych lub uprawnien kombatanckich (tak np. wyrok WSA w Gorzowie
Wielkopolskim z dnia 7 wrze$nia 2005 r. sygn. akt II SA/Go 277/05, LEX nr 867513; wyrok
WSA we Wroctawiu z dnia 12 pazdziernika 2005 r. sygn. akt II SA/Wr 1627/03, LEX nr 724340
czy wyrok WSA w Warszawie z dnia 25 sierpnia 2008 r. sygn. akt VIII SA/Wa 93/08).

15 Zob. W. G6ralski, Stowo wstepne, w: W. Adamczewski, Matzeristwo w konkordacie,
Warszawa 1999, s. 14.

16 Zob. m.in. Sobanski, Uwagi o Konkordacie, s. 30: tenze, Uwagi o zmianach w prawie
polskim, s. 283.

17 Szerzej na ten temat zob. W. G6ralski, Ksztattowanie sie art. 10 Konkordatu miedzy
Stolicq Apostolskq i Rzeczgpospolitq Polskq z 1993 roku w procesie negocjacyjnym, w: ,,Prawo
i Kosciot”, 5(2013), s. 9; tenze, Od projektu Konwencji do projektu Konkordatu. Problem
zawarcia umowy miedzy Stolicq Apostolskq a Polskq, ,Przeglad Prawa Wyznaniowego”,
5(2013), s. 15-17.
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strony koScielnej. Po raz pierwszy w historii polskiego prawa rodzinnego
zaproponowane zostalo rozwigzanie prawne umozliwiajace uzyskanie
skutkéw cywilnych przez matzenstwo zawarte zgodnie z normami prawa
kanonicznego. Uzyskanie skutkéw cywilnych uzaleznione jednak zostato od
wpisu zawartego matzenstwa do rejestru stanu cywilnego®®.

Przepisy te (po dokonaniu w toku dalszych negocjacji modyfikacji)
zamieszczone zostaty w Konkordacie.

Efektem porozumienia panstwa polskiego i Kosciota katolickiego jest
art. 10 Konkordatu podpisanego w 1993 r., a ratyfikowanego w 1998 roku'®.
Zgodnie z tym przepisem matzenstwo kanoniczne, od chwili jego zawarcia,
wywiera takie skutki, jakie pociaga za soba zawarcie matzenstwa zgodnie
z prawem polskim, jezeli zostang spetnione okre$lone przestanki®.

Konkordat wyraznie okreslit warunki uznawania skutkéw cywilnych
matzenstw kanonicznych i gwarancje zachowania przepiséw prawa polskiego.
Wprowadzone w Konkordacie regulacje utatwity sytuacje tych obywateli,
ktorzy chceieli zawrze¢ matzenstwo tylko w formie wyznaniowej, jednoczesnie
przyznajac im prawo wyboru, w jaki sposéb i w jakim czasie chcg zawrzeé
matzenstwo. Wprowadzenie wymogu ztozenia przez matzonkéw osobnego
os$wiadczenia dotyczacego wywarcia przez matzenstwo skutkéw cywilnych
jest wyrazem poszanowania ich wolno$ci religijnej?.

Przepis art. 10 Konkordatu zostat implementowany do polskiego Ko-
deksu rodzinnego i opiekunczego?. Zgodnie z art. 1 § 2 k.r.o. matzenstwo
moze zosta¢ zawarte w obecno$ci duchownego, jezeli mezczyzna i kobieta
zawierajacy zwigzek matzenski podlegajacy prawu wewnetrznemu kosciota

18 Zob. tenze, Ksztattowanie si¢ art. 10 Konkordatu, s. 10-11; J. Kowalczyk, Kon-
kordat miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczgpospolitq Polskq 1993/1998. Uklad miedzy dwoma
podmiotami prawa miedzynarodowego na tle ksztaltowania sie relacji pomiedzy Kosciotem
katolickim i Paristwem polskim w okresie I i II Rzeczypospolitej, w warunkach totalitaryzmu
i w III Rzeczypospolitej, Ptock 1993, s. 68.

19 Zob. Konkordat; W. Géralski, Droga do Konkordatu, ,,Ateneum Kaplanskie”, 127(1996),
z. 1(524), s. 8-9.

20 Do przestanek tych naleza: brak pomiedzy matzonkami przeszkdd wynikajacych
z prawa polskiego, zlozenie przez nich zgodnego o$wiadczenia woli dotyczacego wywarcia
takich skutkéw oraz wpis zawartego maltzenstwa w aktach stanu cywilnego.

21 Zob. Majer, Zawarcie matzeristwa, s. 387.

22 Zob. Ustawa z dnia 24 lipca 1998 r. o zmianie ustaw — Kodeks rodzinny i opiekun-
czy, Kodeks postepowania cywilnego, Prawo o aktach stanu cywilnego, ustawy o stosunku
Panstwa do Kosciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej oraz niektérych innych ustaw,
Dz.U. Nr 117, poz. 757.
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albo innego zwigzku wyznaniowego o$wiadcza wole jednoczesnego zawarcia
matzenstwa podlegajacego prawu polskiemu i kierownik urzedu stanu cywil-
nego nastepnie sporzadzi akt matzenstwa?. Prawo do zawarcia matzenstwa
wyznaniowego wywierajacego skutki cywilne zostalo, zgodnie z wyrazona
w art. 25 Konstytucji RP zasadg réwnouprawnienia ko$ciotéw i innych zwiaz-
kéw wyznaniowych?*, przyznane wiernym wszystkich kosciotéw i zwigzkéw
wyznaniowych, ktérych sytuacja prawna i stosunki z panstwem polskim sg
uregulowane umowg miedzynarodowa lub ustawg.

Warto tez zwréci¢ uwage na sporzadzong w czasie procesu ratyfikacyjne-
go deklaracje wyjasniajaca przepisy Konkordatu. W deklaracji podkreslono,
ze ,Konkordat szanuje catkowita wolno$¢ nupturientéw, co do tego, jakie
zawrg matzenstwo i na jakim forum ma ono wywieraé¢ skutki”>,

Mozna w tym miejscu postawi¢ pytanie, w jakim zakresie wprowadzone
przepisy szanuja wolno$¢ sumienia i wyznania, a w jakim zakresie wolnos¢
te ograniczaja?

3. Wolnos¢ w zakresie oswiadczenia woli
o wywolaniu skutkéw cywilnych

Przede wszystkim poprzez dokonang zmiane przepisu art. 1 k.r.o. polski
ustawodawca zagwarantowatl matzonkom wolno$¢ wyboru sposobu zawarcia
matzenstwa. Ich woli pozostawiony zostal wybor zawarcia malzenstwa tylko
cywilnego wobec kierownika USC lub zawieranego wobec duchownego
malzenstwa wyznaniowego, wywierajacego skutki cywilne?®. Legalizacja
alternatywnej i réwnorzednej, wyznaniowej formy zawarcia matzenstwa
pozwala matzonkom na dokonanie w pelni swobodnego wyboru pomiedzy
znang wczesniej cywilna forma zawarcia matzenstwa a wyznaniowa forma
zawarcia takiego zwiazku, ktéra odpowiada potrzebom i oczekiwaniom
znacznej czesci spoteczenstwa

Zgodnie z wprowadzonymi przepisami (zaréwno art. 10 Konkordatu, jak
iart. 1§ 2 k.r.o.) skutki cywilne matzenstwa wyznaniowego uzaleznione sg

2 Zob. k.r.o., art. 1.

24 Zob. Konstytucja RP z dnia 2 kwietnia 1997 r., Dz.U. nr 78, poz. 483 z pézn. zm., art. 25.

25 Zob. Oswiadczenie rzqdowe w sprawie Deklaracji Rzqdu Rzeczypospolitej Polskiej z dnia
15 kwietnia 1997 r. w celu zapewnienia jasnej wykladni przepiséw Konkordatu miedzy Stolicq
Apostolskq a Rzeczgpospolitq Polskq, podpisanego dnia 28 lipca 1993 1., w: Dziesigé lat polskiego
konkordatu, red. C. Janik, P. Borecki, Warszawa 2009, s. 250.

26 Zob. Kowalczyk, Konkordat, s. 185.
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od spelnienia okres$lonych przestanek. Kluczowym elementem jest oswiad-
czenie woli stron co do wywarcia przez matzenstwo skutkéow cywilnych.
Wprowadzajac taka regulacje, polski ustawodawca przyznat matzonkom
wolnos$¢ wyboru zlozenia stosownego o$wiadczenia w tym zakresie. Nalezy
zwréci¢ uwage, ze polski ustawodawca decyzje o wywarciu przez matzen-
stwo skutkéw cywilnych pozostawil swobodnemu uznaniu matzonkéw, co
niewatpliwie stanowi wyraz poszanowania wolnosci religijnej matzonkow,
co do formy zawarcia matzenstwa i jego skutecznosci na forum cywilnym.

Kwestia roli stron w uzyskaniu przez matzenstwo skutkéw cywilnych
byta przedmiotem dyskusji przedstawicieli panistwa i Ko$ciota przed zawar-
ciem Konkordatu.

Pierwszy projekt umowy konkordatowej, przygotowany w 1990 r. przez
przedstawicieli Stolicy Apostolskiej, podkres$lat kluczowa role stron w wy-
warciu przez matzenstwo skutkéw cywilnych, uzalezniajac wpis zawartego
matzenstwa do rejestru stanu cywilnego nie od prosby duchownego, ale od
zgody maltzonkéw?. Takie rozwiazanie stanowito zasadnicza réznice w sto-
sunku do klasycznego systemu konkordatowego, ktéry zaktada automatyzm
powstania skutkéow cywilnych matzenstwa.

W toku dalszych negocjacji, w drugim juz projekcie przygotowanym
przez strone koscielng w 1991 r., wprowadzona zostata zmiana odnosnie do
sposobu wywotania przez matzenstwo kanoniczne skutkéw cywilnych. Rézni-
ca w stosunku do poprzednich propozycji byta rezygnacja ze sformutowania
»Za zgoda stron” na rzecz ,,na prosbe stron”. To wtasnie prosba matzonkow
miata by¢ podstawa powiadomienia Urzedu Stanu Cywilnego o zawartym
matlzenstwie. W ten sposéb starano sie jeszcze bardziej podkresli¢ wolnosé¢
stron w podjeciu decyzji, co do wywotania przez maizenstwo skutkéw na
forum prawa panstwowego?,

Ta propozycja strony koscielnej zostata nastepnie zmodyfikowana
w kontrprojektach przygotowanych przez przedstawicieli polskiego Rzadu
i w efekcie w Konkordacie nie ma juz mowy o zgodzie czy prosbie stron,
a jedynie o ich oswiadczeniu?. Rowniez przepis art. 1 § 2 k.r.o. stanowi,
ze matzonkowie, chcacy uzyskania przez matzenstwo skutkéw cywilnych

27 Zob. G éralski, Ksztattowanie sie, s. 9; tenze, Od projektu, s. 15-17.

28 Zob. Projekt Konwencji z 25 paZdziernika 1991 r., w: Dziesie¢ lat polskiego Konkordatu,
s. 168-173.

2 Uzasadnienie projektu ustawy o ratyfikacji Konkordatu miedzy Stolicq Apostolskq a Rze-
czqpospolitq Polskq, w: Konkordat polski 1993. Wybdr materiatow Zrédtowych z lat 1993-1996,
red. B. Gérowska, Warszawa 1997, s. 28-31; Polski projekt Ukladu ze Stolicq Apostolskq,
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os$wiadczaja wole jednoczesnego zawarcia matzenstwa podlegajacego pra-
wu polskiemu®.

Warto jednak wspomnie¢ o deklaracji wyjasniajacej przepisy Konkor-
datu, w ktérej wskazano, ze sprawa uzyskania przez matzenstwo skutkdéw
cywilnych pozostawiona zostata woli matzonkéw i to wytgcznie od woli
stron zalezy, czy malzenstwo zawarte wobec duchownego wywrze skutki
cywilne. W tym wlasnie przedmiocie strony — zgodnie z Konkordatem —
powinny ztozy¢ stosowne o$wiadczenie®!.

Podsumowujac, nalezy wskaza¢, ze zgodnie z polskim prawem, wy-
warcie skutkow cywilnych przez malzenstwo wyznaniowe nastepuje po-
przez o$wiadczenie matzonkow. Oznacza to, ze gdy wola ich uzyskania nie
zostanie wyrazona, matzenstwo wywota skutki wytgcznie w sferze prawa
wewnetrznego danego kosciota czy zwigzku wyznaniowego, a osoby takie
beda traktowane przez prawo polskie jako pozostajace w konkubinacie.
W tym zakresie ustawodawca szanuje catkowita wolno$¢ nupturientéw
w wyborze sposobu zawarcia matzenstwa i skutkéw, ktore to malzenstwo

ma wywrzec.

4. Proby ograniczenia wolnosci stron

Pomimo poszanowania wolnosci maizonkéw, co do formy zawarcia
matlzenstwa i powstania skutkow cywilnych tego malzenistwa, ustawodawca
wprowadzit jednak pewne ograniczenia w realizacji tego prawa.

Préby ograniczenia wolno$ci stron w przedmiocie zawierania matzenstw
wyznaniowych podejmowane byly juz podczas negocjacji Konkordatu. W od-
powiedzi na projekty umowy konkordatowej przygotowane przez strone
ko$cielna, przeprowadzone zostaly miedzyresortowe konsultacje, podczas
ktérych poszczegdlne ministerstwa zgtaszaty swoje uwagi do projektéw?2,

Watpliwosci przedstawicieli rzadu budzita kwestia uzaleznienia prze-
stania do USC zaswiadczenia o zawarciu matzenstwa od prosby matzonkéw.
W przypadku braku prosby matzenstwo nie zostaloby bowiem zarejestrowa-
ne. W ten sposéb panstwo utracitoby swoja jurysdykcje nad matzenstwem.
Powstata w tym zakresie luka prawna powinna zatem zosta¢ wyeliminowana

w: Dziesiec lat polskiego Konkordatu, s. 196-201; Projekt polski — Uktad miedzy Stolicq Apo-
stolskq i Rzeczpospolitq Polskq, w: Kowalczyk, Konkordat, s. 258-271.

30 Zob. k.r.o.

31 Zob. Oswiadczenie rzqdowe, s. 250.

32 Zob. Konsultacje miedzyresortowe, w: Dziesiec lat polskiego Konkordatu, s. 181-182.
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poprzez zobowiazanie — przepisami prawa rodzinnego — duchownego do
doreczenia zawiadomienia niezaleznie od woli stron. Pojawily sie réw-
niez propozycje, azeby uzyskanie przez matzenstwo kanoniczne skutkow
cywilnych — dla zapewnienia bezpieczenistwa obrotu prawnego — byto
obligatoryjnes3,

Kontrprojekt umowy konkordatowej przygotowany przez przedstawi-
cieli polskiego Rzadu uwzglednit zastrzezenia i postulaty zgltaszane przez
poszczegdlne ministerstwa. Zasadnicza réznicg w stosunku do projektu
Stolicy Apostolskiej byto przyjecie normy zobowiazujacej duchownego do
ztozenia w USC zaswiadczenia o zawarciu matzenstwa bez ztozenia przez
strony przedmiotowej prosby. Matzonkowie, chcacy wywarcia takich skut-
kéw, powinni jednak ztozyé oswiadczenie woli w przedmiocie wywarcia
przez matzenstwo skutkéw cywilnych. O$wiadczenie woli matzonkéw miato
zosta¢ zlozone juz na etapie przygotowania do zawarcia matzenstwa, nie
za$ — jak w dotychczasowych projektach — na etapie jego rejestracji w USC?*.

W projekcie rzadowym wyszczegolnione zostaty przestanki, od ktérych
uzaleznione byto uzyskanie przez matzenstwo skutkéw cywilnych. Do prze-
stanek tych zaliczone zostaly: brak przeszkéd wynikajacych z prawa pol-
skiego, ztozenie przy zawieraniu matzenstwa zgodnego oswiadczenia woli,
co do wywarcia przez matzenstwo skutkéw cywilnych oraz wpis zawartego
matzenstwa w aktach stanu cywilnego na wniosek przekazany Urzedowi
Stanu Cywilnego w terminie pieciu dni od zawarcia matzenstwa®.

Po drugie, w miejsce pierwotnie proponowanego wytaczenia mozliwo-
$ci wpisu do rejestru USC matzenstw zawartych przy istnieniu pomiedzy
nupturientami przeszkody z prawa cywilnego, pojawita sie propozycja
zobowigzania Ko$ciota do nieudzielania sakramentalnego malzenstwa
w takich okolicznos$ciach. Propozycje te nalezy oceni¢ krytycznie jako nie-
zgodna z zasada wolnosci religijnej®*. Propozycja ta zmierzata bowiem do
odmowy uznania przez panstwo zawartego malzenstwa wyznaniowego,
a takze zakazu asystowania przez duchownych przy jego zawieraniu na
forum koscielnym®’.

Kolejnym ograniczeniem w zakresie wolnosci wyboru matzenstwa wy-
znaniowego ze skutkami cywilnymi jest wprowadzenie terminu, w ktérym

3 Tamze.

34 Zob. G éralski, Ksztattowanie si¢ art. 10 Konkordatu, s. 17.
35 Tamze.

36 Zob. Polski projekt Uktadu ze Stolicq Apostolskq, s. 196-201.
37 Zob. Majer, Zawarcie matzeristwa, s. 388.
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duchowny zobowigzany jest do przestania do USC zaswiadczenia o zawar-
ciu malzenstwa wyznaniowego. Propozycja zobowigzania duchownego do
przedstawienia tego dokumentu w okreslonym terminie pojawita sie juz
w projektach przygotowanych przez przedstawicieli Stolicy Apostolskie;j*®,
ktéra zaproponowata termin trzydniowy. W kolejnym projekcie strona ko-
$cielna, biorac pod uwage mozliwe niedotrzymanie tego terminu, wydtuzyta
go do siedmiu dni*. W projekcie przygotowanym przez przedstawicieli pol-
skiego Rzadu powré6cono najpierw do terminu trzydniowego“’, a nastepnie
ustalono przedmiotowy termin na pie¢ dni*!. Taka tez regulacja znalazta sie
w Konkordacie*?, a nastepnie Kodeksie rodzinnym i opiekuniczym z 1964
roku®.

Matzonkowie wybierajgcy zawarcie matzenstwa wyznaniowego i skia-
dajacy oswiadczenie dotyczace wywarcia przez to matzenstwo skutkéw
cywilnych chca, zeby malzenstwo to zostalo uznane w obu porzadkach
prawnych. Przekroczenie przez duchownego terminu przekazania do USC
zaswiadczenia o zawartym matzenstwie obliguje natomiast kierownika
USC do odmowy rejestracji tego matzenstwa, pomimo ztozonego oswiad-
czenia matzonkow*. Moze to prowadzi¢ do sytuacji, w ktérej matzenstwo
zostanie zawarte na forum kanonicznym, ale nie zostanie uznane na forum
panstwowym. Uregulowanie to jest sprzeczne z zasadg wolnosci sumienia
i wyznania, poniewaz w razie zaniedban duchownego matzonkowie chcacy
uznania ich matzenstwa na forum panstwowym beda zmuszeni do ponow-
nego zawarcia matzenstwa cywilnego, a ich prawo do wyboru matzenstwa
konkordatowego stanie sie w takim przypadku fikcja.

Tej sytuacji probowata w toku negocjacji zapobiec strona ko$cielna,
postulujgc m.in. wydtuzenie terminu przekazania zaswiadczenia do siedmiu
dni (w projekcie z 1991 r.) lub dziesieciu dni (propozycja Stolicy Apostolskiej
w odpowiedzi na projekty rzadowe)*, a takze proponujac wprowadzenie,

3 Zob. Géralski, Ksztaltowanie sie art. 10 Konkordatu, s. 9.

39 Zob. Projekt Konwencji z 25 paZdziernika 1991 r., s. 168-173.

40 Zob. Projekt polski — Uktad miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczpospolitq Polskg, s. 258-271.

4 Zob. Géralski, Ksztaltowanie sig art. 10 Konkordatu, s. 17.

42 Zob. Konkordat, art. 10, ust. 1.

4 Zob. k.r.o., art. 8 § 3.

4 Obowiagzek odmowy rejestracji matzenistwa przez kierownika USC wynika expressis
verbis z Ustawy z dnia 28 listopada 2014 r. Prawo o aktach stanu cywilnego, Dz.U. z 2025 .
poz. 594, art. 87, ust. 5.

45 Zob. Niektdre uwagi Stolicy Apostolskiej dotyczqcego uzgodnionego tekstu Konkordatu
z dnia 4.05.1993 r., w: Dziesiec lat polskiego Konkordatu, s. 215-218.
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znanego m.in. z konkordatu zawartego przez Stolice Apostolska z Republi-
ka Wtoch, tzw. wpisu spéznionego, czyli mozliwosci dokonania rejestracji
malzenstwa nawet z przekroczeniem ustalonego terminu, na prosbe obu
stron lub jednej strony bez sprzeciwu drugiej*.

Postulat ten byt o tyle istotny, ze w razie przekroczenia terminu przez
duchownego moze pojawi¢ sie kwestia zdarzen prawnych powstatych juz
po zawarciu — waznego — matzenstwa kanonicznego (np. dziecko uro-
dzone z takiego matzenstwa bedzie traktowane jako pozamatzenskie,
co bedzie rodzilo potrzebe jego uznania, w przypadku $mierci jednego
z malzonkéw — uznawanych przez prawo panstwowe za osoby stanu
wolnego — drugi z matzonkéw nie nabedzie prawa do dziedziczenia czy
renty rodzinnej itp.). Trzeba takze podkres$li¢, ze matzonkowie moga na-
wet nie wiedzie¢ o przekroczeniu przez duchownego terminu do ztozenia
zaswiadczenia, a zatem, ze ich matzenstwo nie powstato wedtug prawa
cywilnego.

Podsumowujac nalezy wskazaé, ze polski ustawodawca respektuje
wolnos$¢ sumienia i wyznania, zezwalajac matzonkom na wybdr jednej
z dwéch réwnorzednych form zawarcia matzenstwa, matzenstwa cywilne-
go zawieranego przed urzednikiem stanu cywilnego lub tzw. matzenstwa
konkordatowego czyli matzenistwa wyznaniowego zawieranego w obecnosci
duchownego, ktére — zgodnie z wola stron i ztozonymi przez nich oswiad-
czeniami — wywiera skutki takze wobec prawa cywilnego.

Wolno$¢ wyboru sposobu zawarcia matzenstwa jest jednak ograniczo-
na przez przepisy, zobowigzujace kierownika USC do odmowy rejestracji
malzenstwa wbrew woli stron, ktdre ztozyly oswiadczenie w tym zakresie
(np. w razie przekroczenia terminu przez duchownego).

Na marginesie trzeba dodaé, ze wspomniana zasade swobody nup-
turientéw co do wyboru formy zawarcia maizenstwa zdaje sie podwazaé
prawo kanoniczne, ktére stawia w tym zakresie pewien warunek, wskazujac,
ze poza wypadkiem koniecznosci, nie mozna bez zezwolenia ordynariusza
miejsca asystowac przy malzenstwie, ktore nie moze by¢ uznane lub zawarte
wedlug prawa panstwowego (KPK, kan. 1071, n. 2).

Réwniez regulacja przyjeta przez partykularnego ustawodawce ko-
$cielnego, stanowi, ze ,wierni Ko$ciota katolickiego w Polsce zawierajacy
matzenstwo kanoniczne maja obowiazek uzyskania dla niego skutkéw
cywilnych, zapewnionych w Konkordacie”. Bez zgody ordynariusza miejsca

46 Zob. Kowalczyk, Konkordat, s. 96-105.
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nie wolno zatem asystowac¢ przy matzenstwach nupturientéw, ktorzy nie
chca, by ich matzenstwo wywierato skutki w prawie polskim*’.

5. Swoboda matzonkéw w przedmiocie
mozliwosci zaskarzenia malzenstwa

Na marginesie mozna takze zastanowi¢ sie nad kwestia wolnosci su-
mienia i wyznania w perspektywie prawa stron do zaskarzenia swojego
matzenstwa zaréwno przed sadem cywilnym, jak i trybunatem koscielnym
lub przed oboma sadami.

Art. 10 Konkordatu, poza regulacjami dotyczacymi zawarcia matzenstwa,
wprowadzit takze normy dotyczace jurysdykcji sadowej nad matzenstwem
tzw. konkordatowym*., Wprowadzona tym przepisem autonomia panstwa
i Kosciota w zakresie jurysdykcji sadowej nad matzenstwem polega na przy-
jeciu, ze orzekanie o waznosci matzenstwa kanonicznego, a takze w innych
sprawach matzenskich przewidzianych w prawie kanonicznym, nalezy do
wylacznej kompetencji wiadzy koscielnej, natomiast orzekanie w sprawach
matzenskich w zakresie skutkéw okreslonych w prawie polskim nalezy do
wylacznej kompetencji sadéw panstwowych®.

To uregulowanie wprowadzilo wolno$¢ wyboru stron w kwestii podjecia
postepowania cywilnego o rozwdéd, koscielnego o stwierdzenie niewaznosci
matzenstwa lub obu postepowan. To oczywiscie rodzi problemy w postaci
tego, czego wladze panstwowe obawialy sie na etapie negocjacji Konkor-
datu — czyli tzw. legalnej bigamii (pozostawania w malzenstwie z dwoma
r6znymi osobami — jedna w porzadku cywilnym, a druga w porzadku ka-
nonicznym). W praktyce sadéw koscielnych czesto zdarza sie prowadzi¢
procesy o stwierdzenie niewazno$ci malzenstwa oséb pozostajacych juz
w nowych zwiazkach cywilnych.

Nalezy wskazaé, ze strona koscielna domagata sie wprowadzenia
uznania przez sady panstwowe wyrokéw sadéw koscielnych stwierdza-
jacych niewazno$¢ malzenstwa, argumentujgc to tym, ze w przypadku
gdy matzenstwo kanoniczne okaze sie zawarte niewazne (np. z uwagi
na brak formy kanonicznej albo na wystepowanie przeszkody nieznanej

47 Zob. Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja dla duszpasterzy dotyczqca malzeristwa
konkordatowego z dnia 22 pazdziernika 1998 r., ,,Biuletyn Katolickiej Agencji Prasowej” z dnia
13 listopada 1998 1., s. 15-17.

4 Zob. Konkordat, art. 10.

“W. Géralski, Konkordat z 1993 r., s. 191-203.
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prawu cywilnemu) — wtedy takie matzenstwo kanoniczne w ogole nie
powstaje. Za$ malzenstwo, ktore nie zaistniato, nie moze wywiera¢ skut-
kéw prawnych wedtug prawa cywilnego®®. Jest to jednak temat dotyczacy
zakoniczenia malzenstwa, nie zas jego zawarcia, wykracza zatem poza
zakres niniejszego artykutu.

* * *

Wprowadzenie mozliwosci zawarcia malzenistwa wyznaniowego wy-
wierajacego skutki cywilne, niewatpliwie stanowi novum w polskim prawie
matzenskim. Pozostawienie matzonkom prawa wyboru formy zawarcia
malzenstwa, w tym zlozenia o$wiadczenia o wywarciu przez matzenstwo
skutkéw cywilnych jest wyrazem poszanowania przez polskiego prawodawce
konstytucyjnej zasady wolno$ci sumienia i wyznania.

Przepisy regulujace kwestie powiadomienia przez duchownego kie-
rownika USC o zawarciu matzenstwa wyznaniowego wydaja sie by¢ jednak
zbyt rygorystyczne. Wyznaczenie duchownemu terminu do przestania
zaswiadczenia o zawarciu matzenstwa jest uzasadnione przede wszystkim
interesem prawnym matzonkow, ktérzy chca, zeby ich matzenstwo wywarto
skutki wobec prawa panstwowego. Bledem jest natomiast nakazanie kie-
rownikowi USC odmowy rejestracji malzenstwa w przypadku przekazania
zaswiadczenia po uplywie terminu. Zaniedbanie duchownego narusza
bowiem w takim przypadku interes prawny matzonkéw, ktérzy — zgodnie
z zasada wolnosci sumienia i wyznania — dokonuja wyboru w zakresie
zawarcia matzenstwa wyznaniowego wywierajacego skutki cywilne. W ten
spos6b bowiem matzonkowie zawieraja wytacznie matzenstwo wyznanio-
we, a prawo wyboru formy zawarcia malzenstwa staje sie fikcja. Wobec
powyzszego nalezy postawi¢ postulat de lege ferenda o nowelizacji prze-
pisow dotyczacych terminu powiadomienia kierownika USC o zawarciu
matzenstwa wyznaniowego poprzez wyznaczenie dluzszego terminu lub
uznanie tego terminu za instrukcyjny. Wolnos$¢ sumienia i wyznania w za-
kresie wyboru formy zawarcia matzenstwa powinna bowiem realizowac sie
w sposéb pelny. Matzonkowie wybierajacy matzenstwo konkordatowe
powinni zatem mie¢ rzeczywista mozliwos$¢ zawarcia matzenstwa wyzna-
niowego wywierajacego skutki cywilne. Obecnie obowigzujace przepisy
nie daja takiej gwarancji.

50 Zob. tenze, Ksztaltowanie sig art. 10 Konkordatu, s. 10-11; Projekt Konwencji z 25 paz-
dziernika 1991 r., s. 168-173.
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Canonical Marriage as an Expression
of Man’s Freedom in Choosing the State of Life

Abstrakt: Celem artykutu jest analiza matzenstwa kanonicznego jako instytucji
prawnej wyrazajacej fundamentalne prawo cztowieka do wolnosci w wybo-
rze stanu zycia. W ujeciu prawa kanonicznego matzenstwo jest przymierzem
zawieranym dobrowolnie przez mezczyzne i kobiete, a jego waznosc opiera
sie na swobodnie wyrazonej zgodzie stron (kan. 1057 § 1 KPK). Autor oma-
wia normy Kodeksu prawa kanonicznego dotyczace wolnosci w zawieraniu
matzenstwa, ze szczegblnym uwzglednieniem natury aktu zgody matzenskiej,
przeszkod oraz wad zgody matzeriskiej. W artykule podkreslono konieczno$é
petnej Swiadomosci i dobrowolnosci aktu zawarcia matzeristwa jako aktu
prawnego o gtebokim wymiarze osobowym i wspélnotowym. Artykut uka-
zuje, ze w Swietle norm kanonicznych matzeristwo stanowi wyraz osobistego
wolnosci cztowieka w wyborze stanu zycia.
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Abstract: The purpose of this article is to analyze canonical marriage as
a legal institution expressing man’s fundamental right to freedom in choos-
ing the state of life. In the view of canon law, marriage is a covenant entered
into voluntarily by a man and a woman, and its validity is based on the freely
expressed consent of the parties (canon 1057 § 1 CIC). The author discusses
the norms of the Code of Canon Law regarding the freedom to enter into mar-
riage, with particular emphasis on the nature of the act of marital consent,
obstacles and defects in marital consent. The article emphasizes the need
for full awareness and voluntariness of the act of marriage as a legal act with
a profound personal and communal dimension. The article shows that in the
light of canonical norms, marriage is an expression of man’s personal freedom
in choosing the state of life.

Key words: religious freedom, freedom of the state of life, canonical marriage,
Polish law, canon law.

Wolnos¢ cztowieka stanowi jedng z podstawowych kategorii zaréwno
w antropologii chrzescijanskiej, jak i w systemie prawa kanonicznego.
W kontekscie wyboru stanu zycia wolno$¢ ta nabiera szczegdélnego znacze-
nia, poniewaz dotyka istotnych decyzji egzystencjalnych, ktére ksztattuja
tozsamos$¢ i powotanie osoby.

Prawo do zawarcia malzenstwa oraz wolno$¢ w jego wyborze stano-
wig istotny element porzadku kanonicznego, ktérego fundamentem jest
godno$¢ osoby ludzkiej i jej zdolno$¢ do samostanowienia. Matzenstwo
W Uujeciu prawa kanonicznego, bedace zarazem instytucja prawng i rze-
czywisto$cig teologiczng, wymaga od stron swobodnej i $wiadomej zgody.
Zgodnie z kan. 1057 KPK to wtasnie zgoda matzenska, wyrazona przez
kompetentne osoby, stanowi istote matzenstwa. Akt ten musi by¢ dokonany
w warunkach rzeczywistej wolnosci wewnetrznej i zewnetrznej. Jakiekol-
wiek powazne naruszenie tej wolnos$ci skutkuje niewazno$cia matzenstwa.
Zgodnie z kan. 219 KPK, kazda osoba ma prawo do swobodnego wyboru
stanu zycia, a zatem takze do zawarcia matzenstwa lub do podjecia innego
stanu kanonicznego, zgodnie z wlasnym rozeznaniem i bez niedozwolonej
ingerencji zewnetrzne;j.

Matzenstwo kanoniczne, bedace instytucja prawna, jest regulowane
przez szereg norm, ktére maja na celu nie tylko ochrone jego $wietosci
i trwatosci, ale takze zapewnienie, zZe zawierane jest w spos6b w pelni wol-
ny, $wiadomy i dojrzaty. Prawo kanoniczne szczegoétowo okresla warunki
waznosci zgody matzenskiej, przeszkody matzeniskie (kan. 1073-1094 KPK),
jak rowniez mozliwe wady zgody, ktére moga prowadzi¢ do niewaznosci
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matzenstwa (kan. 1095-1107 KPK). Przepisy te stanowig wyraz troski Ko-
$ciola o autentyczno$¢ decyzji podejmowanej przez nupturientéw, a tym
samym o zgodno$¢ aktu prawnego z wymogami natury i prawa Bozego.

Niniejszy artykul podejmuje prébe analizy instytucji maizenstwa ka-
nonicznego jako aktu prawnego, bedacego wyrazem wolnosci cztowieka
w wyborze stanu zycia, w ujeciu normatywnym i doktrynalnym. Powstaniu
niniejszego artykulu towarzyszyly nastepujace pytania: czy w prawie kano-
nicznym uwidacznia sie zasada wolno$ci wyboru stanu zycia?; w jaki sposéb
malzenstwo kanoniczne staje sie wyrazem tej wolnosci?; jakie elementy
prawa malzenskiego moga dowodzi¢ urzeczywistnienie zasady wolno$ci
do wyboru stanu zycia?

Przedmiotem rozwazan sa w szczegélnos$ci: kanoniczne pojecie stanu
zycia oraz fundamentalne prawo do wolnosci jego wyboru, prawo do za-
warcia matzenstwa — ius connubii, rola zgody matzenskiej jako wyrazu tej
wolnosci, a takze mechanizmy prawne majace na celu ochrone tej wolnosci
oraz sankcje zwigzane z jej naruszeniem, w sposéb szczegélny przeszkody
zrywajace oraz poszczegolne wady konsensu. Refleksja zostata poszerzona
rowniez o kontekst prawa $wieckiego, w ktérym takze gwarantowana jest
zasada wolno$ci wyboru stanu zycia.

Wolnosé wyboru stanu zycia

Wolno$¢ czlowieka to fundamentalne prawo, ktore oznacza mozliwo$é
samodzielnego decydowania o sobie, wyrazania wiasnych mysli i pogla-
doéw oraz dokonywania wyboréw bez zewnetrznego przymusu. W zakresie
tej wolnos$ci miesci sie takze wolnos¢ cztowieka w wyborze stanu zycia.
Analizowany przejaw wolnosci to jedno z podstawowych praw czlowieka,
wynikajacych z jego godnosci i wolnej woli.

Wolno$¢ wyboru stanu zycia oznacza mozliwos¢ samodzielnego decydo-
wania o tym, jaka forme zycia, misji, zadania, cztowiek chce przyjaé. Kazdy
cztowiek, jako istota rozumna i wolna, ma prawo decydowania o swoim losie.
Wybor stanu zycia ma ogromne znaczenie, wplywa bowiem na codzienne
decyzje, wartosci, relacje i sposob realizowania sie w spoteczenstwie. Wy-
bér stanu zycia to nie tylko akt woli, ale takze wyraz tozsamosci. Dlatego
wolno$¢ w tym zakresie gwarantowana jest w prawie zaréwno kanonicznym
jak i $wieckim.

Stan zycia w kontekscie niniejszego artykutu nalezy rozumie¢ nie jako
ogélny termin okreslajgcy dane warunki, w ktérych zyje jakas$ osoba, lecz
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jako staty sposéb zycia, pewna kategorie typologiczna, instytucje kano-
niczng oznaczajacg zbiér praw i obowigzkéw wilasciwych i wytacznych
dla danej grupy wiernych!. W prawie kanonicznym in genere wyrdznia
sie stan duchowny, $wiecki i konsekrowany?. In specio natomiast méwi sie
o stanie zycia duchownego, matzenskiego i konsekrowanego. Wspotcze-
$nie wymienia sie takze stan zycia $wieckiego samotnego, niemniej jednak
w prawie kanonicznym o takim nie ma mowy. Stany te sa autonomiczne,
wykluczaja sie wzajemnie, co znaczy, ze nie mozna by¢ cztonkiem kazdego
stanu jednocze$nie.

Prawo wiernych do wolnos$ci wyboru stanu zycia zostato proklamowane
w kan. 219 KPK: Wszyscy wierni majg prawo by¢ wolni od jakiegokolwiek
przymusu w wyborze stanu zycia®.

Prawo to ma swoje zrédto w naturalnym prawie osoby ludzkiej i jest
relewantne na gruncie prawa kanonicznego®*. Prawodawca chroni wolnos¢
wyboru stanu zycia nawet, gdyby byta ona ignorowana przez ustawodawce
$wieckiego. Norma ta zabezpiecza osobe przed jakimkolwiek przymusem,
zaréwno fizycznym jak i moralnym, wywieranym za posrednictwem grozby,
ktéra paralizuje swobode wyboru dotknietej osoby®.

Uszczego6lowieniem gwarancji prawa osoby do wyboru stanu zycia jest
mozliwo$¢ wyboru stanu duchownego, stanu zycia konsekrowanego oraz
stanu zycia matzeniskiego. Norma kan. 219 KPK gwarantuje ochrone zar6w-
no interesu jednostki przed ingerencja w sfere jej swobodnego wyboru, jak
i ochrone ogolnego interesu instytucji koscielnej®.

Wolnos¢ wyboru stanu zycia w prawie cywilnym odnosi sie do prawa
jednostki do decydowania o swoim zZyciu osobistym, w tym o takich elemen-
tach stanu cywilnego, jak: zawarcie matzenstwa, miejsce zamieszkania czy
inne zdarzenia prawne wpltywajace na jej sytuacje prawna’. Wolnos¢ osobista
i prawo do decydowania o swoim zyciu sa gwarantowane konstytucyjnie.

! Por. . Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II, t. 2: Lud Bozy jego
nauczanie i uswiecanie, Olsztyn 2010, s. 41.

2 Por. J. Krukowski, Komentarz do kanonu 219 CIC/83, w: Komentarz do Kodeksu
prawa kanonicznego, t. 2/1: Ksiega II: Lud Bozy, red. tenze, Poznan 2005, s. 36.

3 Zob. KPK, kan. 219.

4 Tamze.

> Tamze.

6 Tamze.

7 Por. Z. Radwanski, A. Olejniczak, Prawo cywilne — czes¢ ogélna, Warszawa 2019,
s. 147.
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Kazdy ma prawo do ochrony prawnej zycia prywatnego, rodzinnego, czci
i dobrego imienia oraz do decydowania o swoim zyciu osobistym?®. Artykut 47
Konstytucji RP nakazuje poszanowanie i ochrone zycia prywatnego, co obejmu-
je autonomie jednostki w podejmowaniu decyzji dotyczacych zycia osobistego.

Matzenstwo jako zwiazek kobiety i mezczyzny, rodzina, macierzynstwo
i rodzicielstwo znajduja sie pod ochrong i opieka Rzeczpospolitej Polskie;j®.

Z kolei art. 18 Konstytucji wskazuje, ze malzenstwo jako zwigzek kobiety
i mezczyzny podlega ochronie i opiece Rzeczpospolitej Polskiej. Ochrona ta
nie oznacza jednak przymusu zawarcia malzenistwa, a jedynie wsparcie dla
tych, ktérzy sie na nie zdecyduja. W prawie karnym wolno$¢ wyboru stanu
zycia oznacza rowniez ochrone przed przymusem malzenskim np. art. 191
8§ 1 Kodeksu karnego (Kto, stosujac przemoc wobec osoby lub grozbe bez-
prawna, zmusza ja lub inng osobe do okreslonego dziatania, zaniechania
lub znoszenia, podlega karze pozbawienia wolnosci do lat 31°).

Prawo zakazuje réwniez dyskryminacji ze wzgledu na stan cywilny, co
wynika z artykutu 32 Konstytucji RP:
1) Wszyscy sa wobec prawa réwni. Wszyscy maja prawo do réwnego

traktowania przez wtadze publiczne.
2) Nikt nie moze by¢ dyskryminowany w zyciu politycznym, spotecznym

lub gospodarczym z jakiejkolwiek przyczyny!!.

Oproécz nadrzednej normy gwarantujacej wolno$é cztowieka w wyborze
stanu zycia, a proklamowanej w kan. 219 KPK, prawo do wolnosci wyboru
stanu zycia uwidacznia sie w instytucji matzenstwa kanonicznego.

Zgoda malzenska

Juz w samej definicji zgody matzenskiej zawartej w kan. 1057 § 2 KPK
zauwazy¢ mozna miejsce i znaczenie wolnosci cztowieka. Zgoda matzeniska
jest aktem woli, ktéorym mezczyzna i kobieta w nieodwotalnym przymierzu
wzajemnie sie sobie oddaja i przyjmuja w celu stworzenia malzenstwa'2.

Prawodawca definiuje bowiem zgode matzenska jako akt woli, ktorym
mezczyzna i kobieta w nieodwotalnym przymierzu wzajemnie si¢ sobie

8 Zob. Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z 1997 r. (Dz.U. 1997, nr 78, poz. 483), art. 47.

9 Zob. tamze, art. 18.

10 Zob. Ustawa z dnia 6 czerwca 1997 r. — Kodeks karny (Dz.U. 1997, nr 88, poz. 553
ze zm.), art. 191 § 1.

11 Zob. Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej, art. 32.

12 Zob. KPK, kan. 1057 § 2.



170 KS. DANIEL KRZYSZTOF TOMCZAK

oddaja i przyjmuja w celu stworzenia matzenstwa. Zgoda jest najbardziej
decydujacym czynnikiem matzenskiej umowy, zawierajacym jej przyczynowa
sprawczos$¢!®, Zgoda ta nie moze zosta¢ uzupetniona w zaden sposob, ani
przez system prawny, ani przez zadna wtadze ludzka, poniewaz matzenstwo
obejmuje najbardziej osobiste prawa ludzkie, dotyczace przestrzeni decy-
dowania o swoim wtasnym ciele!4. Akt woli jest swoisty aktowi cztowieka.
By takim byl, jego fundamentem i warunkiem sine qua non musi by¢ wol-
nos¢, swobodna decyzja. Fundamentem aktu woli zawarcia matzenskiego
przymierza musi by¢ wolnosé.

Do wazno$éci czynnos$ci prawnej, jakg w omawianym aspekcie jest
zawieranie malzenstwa, wymaga sie, by jej podmiotem byta osoba zdolna
do czynnosci prawnej'®. Czynno$¢ ta musi by¢ wolna, tzn. musi by¢ efek-
tem dziatania rozumu i woli*¢. Kazdy defekt woli dokonujacego czynnosci
prawnej skutkuje jej niezaistnieniem.

Ius connubii

Drugim przejawem i argumentem za wolno$cia wyboru stanu zycia
uwidaczniajacej sie w kontekscie matzenskiego przymierza stanowi wyrazo-
ne w kan. 1058 KPK ius connubii: Matzenstwo moze zawrze¢ kazdy, komu
tego prawo nie zakazuje'’.

Termin ten zaczerpniety zostat z prawa rzymskiego. Inaczej jednak ro-
zumie sie prawo do zawarcia matzenstwa w prawie kanonicznym. W prawie
rzymskim ius connubii byto przywilejem obywatelskim!®. Prawo kanonicz-
ne uznaje zrédto ius connubii w prawie naturalnym, ktére (ius connubii)
moga ogranicza¢ jedynie konkretne przeszkody prawne, a nie za$ status
spoteczny czy np. narodowos¢. Ius connubii stato sie zasadg interpretacyjng
catego systemu matzenskiego w prawie kanonicznym'. Prawo do zawar-
cia malzenstwa zawiera w sobie po pierwsze brak przymusu do zawarcia

3 Por. J. Hervada, Komentarz do kanonu 1057 CIC/83, w: Kodeks prawa kanonicznego.
Komentarz, red. P. Majer, Warszawa 2023, s. 632.

14 Tamze.

15 Por. KPK, kan. 124 § 1.

% Por. E. Molano, Komentarz do kan. 124 CIC/83, w: Kodeks prawa kanonicznego.
Komentarg, s. 113.

17 Zob. KPK, kan. 1058.

18 Por. W. Dajczak, T. Giaro, E Longchamps de Berier, Prawo rzymskie, U podstaw
prawa prywatnego, Warszawa 2018, s. 228-229.

¥ Por. W. Goralski, Matzeristwo kanoniczne, Warszawa 2011, s. 58-59.
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malzenstwa lub wigzania sie z dana osoba wbrew swej woli czy tez brak
zakazu zawierania matzenistwa z wybrana przez siebie osoba. Po drugie,
ius connubii przewiduje takze klauzule naruszalnos$ci, gdy uniemozliwia
sie komus zawarcie malzenstwa juz nie tyle przez wywieranie przymusu,
ale w inny niesprawiedliwy sposob, np. powotujac sie bezpodstawnie na
przeszkody lub stawiajac wymagania niezgodne z prawem.

Przeszkody matzenskie

Wolno$¢ wyboru stanu zycia uwidacznia sie w prawie kanonicznym
matzenskim w instytucji przeszkody uprowadzenia. Przeszkoda matzenska
moze by¢ rozumiana sensu largo jako kazda okolicznos$é¢, ktéra na mocy
prawa Bozego lub ludzkiego nie pozwala na wazne lub godziwe zawarcie
przymierza matzenskiego. Sensu stricto za$ okoliczno$¢ lub sytuacja osobo-
wa dotyczaca bezposrednio osoby nupturienta niepozwalajaca na wazne
zawarcie matzenstwa®.

Przeszkoda uprowadzenia jest jedna z przeszkdd matzenskich pochodza-
cych z przestepstwa?!. W prawie Ko$ciola tacinskiego zakazuje ona zawarcia
malzenstwa miedzy mezczyzna i kobieta uprowadzong lub choéby zatrzymana
z zamiarem zawarcia z nig malzenstwa??, W prawie Kosciotéw wschodnich nie
czyni sie natomiast rozréznienia co do plci osoby dokonujacej uprowadzenia®.

Zapis kan. 1089 KPK $wiadczy o gwarancji ochrony petnej dobro-
wolnosci ze strony kobiety i czyni niezdolnym do zawarcia matzenistwa
zarO6wno porywajacego ja mezczyzne oraz kobiete, dopoki nie odzyska ona
pelnej swobody do wyrazania swojej woli. Z diugoletniego doswiadczenia
Kosciota wiadomo, ze nie mozna bra¢ pod uwage zgody kobiety, jak dtugo

20 Por. tenze, Przeszkody malzeriskie w ogolnosci, w: Przeszkody malzeriskie w prawie
kanonicznym, red. tenze, Warszawa 2016, s. 38.

21 Por. tenze, Przeszkoda uprowadzenia, w: Przeszkody malzeriskie, s. 319.

22 Por. KPK, kan. 1089: Nie moze by¢ waznie zawarte malzenstwo pomiedzy mezczyzng
i kobieta uprowadzong lub cho¢by przetrzymywana z zamiarem zawarcia z nia matzenstwa,
chyba ze p6zniej kobieta uwolniona od porywacza oraz znajdujaca sie w miejscu bezpiecznym
i wolnym, sama, z wtasnej woli, wybierze to matzenstwo.

23 Por. Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium auctoritate Ioannis Pauli PP. Il promulgatus,
18 X 1990; tekst polski: Kodeks kanondéw Kosciolow wschodnich promulgowany przez papieza
Jana Pawta II, thum. L. Adamowicz, M. Dyjakowska, Lublin 2002, kan. 806: Z osoba uprowa-
dzonag lub cho¢by przetrzymywana z zamiarem zawarcia z nig malzenstwa, nie mozna waznie
zawrze¢ matzenistwa, chyba ze pdzniej osoba ta uwolniona od porywacza lub przetrzymujacego
i znajdujaca si¢ w bezpiecznym i wonnym miejscu, sama dobrowolnie wybierze matzenstwo.
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pozostaje ona w mocy porywajacego. Wtedy bowiem, chociazby uczynita to
pod wptywem chwilowego uczucia lub presji moralnej, nie bytaby to zgoda
kwalifikowana, jaka wymagana jest przez prawodawce do waznego zawar-
cia matzenstwa?4. Dlatego w mysl przepiséw kan. 1089 KPK kobieta musi
by¢ wpierw uwolniona od wplywu i przemocy uprowadzajacego, a dopiero
bedac w miejscu bezpiecznym, moze wyrazi¢ zgode na to matzenstwo.

Uprowadzenie czy zatrzymanie moze dokonac¢ sie nie tylko przy uzyciu
sity fizycznej (vis), ale takze przy pomocy szantazu lub innego sposobu
wywolujacego ciezka presje moralna, ktéra paralizuje swobode podejmo-
wania decyzji.

Wolno$¢ wyboru stanu zycia uszczegdtowiona w prawie matzenskim
poprzez ius connubii potwierdzona jest poprzez wymoég prawodawcy petnej,
kwalifikowanej dobrowolnosci do zawarcia matzenstwa. Jest to wymog
rygorystyczny do tego stopnia, ze nie dopuszcza sie dyspensy ordynariusza.
Przeszkoda winna usta¢ poprzez wyjecie spod wplywu uprowadzajacego
oraz umieszczenie kobiety w bezpiecznym miejscu jeszcze przed slubem?.

Wady zgody

Nastepna kategorig prawa matzenskiego, w ktorej uwidacznia sie zasada
wolnosci do wyboru stanu zycia, jest instytucja wad zgody matzenskiej. Jak
zostato to juz powiedziane, zgoda matzenska jest aktem woli. Wskutek réznych
okolicznosci i przyczyn, ktére wpltywajg na rozum lub wole, ograniczajac ja
w sposéb istotny, dokonywany akt moze by¢ wadliwy, a tym samym niesku-
teczny. W katalogu wad konsensu znalez¢ mozna kilka defektéw woli, ktore
powoduja niewazno$¢ matzenstwa ze wzgledu na problem z aktem woli.

Przymus i bojazn

Niewazne jest matzenstwo zawierane pod wplywem przemocy lub
ciezkiej bojazni pochodzacej z zewnatrz, nawet wywotanej w sposéb
niezamierzony, od ktérej, aby sie uwolnié¢, zmuszony jest kto§ wybraé
matzenstwo?.

24 Por. M. Zurowski, Kanoniczne prawo matzeriskie Kosciota katolickiego, Katowice 1987,
s. 184.

% Por. Goralski, Przeszkoda uprowadzenia, s. 341.

26 Zob. KPK, kan. 1103.
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Przymus oznacza skrepowanie wolnosci czyjegos$ dziatania. Moze on
by¢ fizyczny, jesli spowodowany jest przemoca zewnetrzng, ktérej nie mozna
sie oprze¢, lub moralny, jezeli poprzez grozbe zla wplywa na wole dzia-
fajacego?. Przymus fizyczny, ktéremu osoba nie moze sie oprze¢, sprawia
niewazno$¢ wszelkich aktow prawnych w tym takze matlzenstwa. Akt woli
dokonany pod wptywem przymusu nie stanowi aktu ludzkiego, nie mozna
wiec przypisa¢ mu waloru moralnego ani prawnego?.

Nastepstwem przymusu moralnego jest bojazn szacunkowa. Bojazn
jest uczuciem leku, spowodowanym grozacym aktualnie lub w niedale-
kiej przysztosci niebezpieczenistwem jakiego$ zta. Jej istotnymi elemen-
tami sa grozace zto oraz lek, czyli stan umystu ograniczajacy dziatalnosé
woli®.

Bojazn powoduje niewaznos¢ czynnosci prawnej zawarcia malzenstwa,
jesli jest ciezka i spowodowana przyczyna zewnetrzna, niekoniecznie wy-
nikajaca z rozmyslnego dziatania, a zawarcie przymierza matzenskiego jest
$rodkiem do unikniecia grozacego niebezpieczenstwa.

Podstep

Przyczyna niewazno$ci matzenstwa moze by¢ takze podstep®'. Podstep
dla wytudzenia zgody matzeniskiej ma miejsce wtedy, gdy ktos inny przez
oszustwo wytwarza fatszywa rzeczywisto$é¢, wywotujac w podmiocie po-
zornie prawdziwg percepcje przedmiotu, ktéry sam w sobie jest fatszywy?2.
W przypadku podstepu mamy do czynienia z niegodziwg, dokonang przez
kogos innego w ztej wierze, manipulacja procesem formacji aktu rozumu
oszukanego podmiotu. Akt rozumu, konieczny do zaistnienia aktu zgody,
powinien ze swej natury przynaleze¢ do sfery wtadania samego nupturienta®,
Zamach wymierzony na wtadztwo nad wtasnym procesem poznawczym,

27 Por. T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawla II, t. 3: Prawo mat-
geriskie, Olsztyn 2016, s. 167.

28 Tamze.

29 Tamze.

30 Tamze, s. 168.

51 Zob. KPK, kan. 1098: Kto zawiera malzenstwo zwiedziony podstepem dokonanym
dla uzyskania zgody malzenskiej, a dotyczacym jakiego$ przymiotu drugiej strony, ktére ze
swej natury moze powaznie zakléci¢ wspélnote zycia matzenskiego, zawiera je niewaznie.

32 por. PJ. Viladrich, Komentarz do kanonu 1098 CIC/83, w: Kodeks prawa kanonicz-
nego. Komentarz, s. 663.

33 Tamze.
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ktory jest podstawa aktu woli, daje podstawe do stwierdzenia niewaznosci
czynnosci prawnej dokonanej pod wptywem podstepu.

Symulacja

Jeszcze jedng wada zgody malzenskiej spowodowana defektem woli
nupturienta jest zgoda pozorna — symulacja®*. Polega ona tylko na zewnetrz-
nym wyrazeniu woli zawarcia matzenstwa, przy wewnetrznym, catkowitym
lub czesciowym sprzeciwie woli. Jest to wiec zgoda nieszczera, fikcyjna,
poniewaz nupturient pozornie wyraza zgode na malzenstwo, wewnetrznie
za$ tego matzenstwa nie chce lub chce, ale wedlug wtasnej koncepcji, nie-
zgodnej z prawem kanonicznym?®. Od czaséw justynianskich symulowany
akt prawny uwazany jest za niewazny. Stad symulowana zgoda matzenska
jest nieskuteczna prawnie.

Zgoda matzeniska moze by¢ pozorna catkowicie lub tylko cze$ciowo®®.
Jest ona pozorna catkowicie, jesli nupturient pozytywnym aktem woli
wyklucza zawarcie matzenstwa w ogole. Zgoda matzenska jest pozorna
czesciowo, gdy nupturient lub oboje nupturientéw wprawdzie chca mat-
zenstwa, jednakze réwnocze$nie pozytywnym aktem woli wykluczaja jakis
istotny element matzenstwa lub jego istotny przymiot (sakramentalnos¢,
wiernos¢, dobro potomstwa, jedynosé¢, dobro matzonkdw)¥.

Prawodawca koscielny, ustanawiajac przeszkody malzenskie oraz wady
konsensu, gwarantuje petng ochrone wolnosci cztowieka, zwtaszcza w aspek-
cie wyboru stanu Zycia i ius connubii. Gwarancja ta uwidacznia sie w instytucji
niewazno$ci matzenstwa, jesli zostalo ono zawarte bez woli nupturienta
lub pod wptywem zdeformowanej lub skrepowanej jego woli.

*

Wolno$¢ cztowieka wynikajaca z godnosci osoby ludzkiej, bedaca
podstawowym prawem cztowieka, uwidacznia sie i wyraza w réznych
systemach prawnych. Mozna wskazywaé r6zne elementy i przejawy tej

34 Zob. KPK, kan. 1101 § 1-2: Domniemywa sie, ze wewnetrzna zgoda odpowiada
stowom lub znakom uzytym przy zawieraniu matzenstwa. Jezeli jednak jedna ze stron lub
obydwie pozytywnym aktem woli wykluczylyby samo matzenstwo lub jakis istotny element
matzenistwa albo jaki$ istotny przymiot, zawieraja je niewaznie.

% Por. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II. Prawo matzeriskie, s. 162.

36 Tamze.

37 Tamze.
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wolno$ci. Wéréd nich znajduje sie takze wolnos$¢ do wyboru stanu zycia.
Prawo do wyboru stanu zycia w sposob wolny i nieskrepowany znalazto
sie takze w systemie prawa kanonicznego, w kan. 219 KPK. Wyrazone
in genere prawo wiernego do wyboru stanu zycia uwidacznia sie i zostaje
potwierdzone takze w normach prawa dotyczacych instytucji matzenstwa
kanonicznego.

Malzenstwo kanoniczne, jako instytucja prawna, stanowi wyraz gtebo-
ko rozumianej wolnos$ci osoby ludzkiej w wyborze stanu zycia. W $wietle
obowiazujacych norm prawa kanonicznego, zawarcie matzenstwa wymaga
nie tylko formalnego aktu zgody, lecz przede wszystkim jej rzeczywistej
wolnosci, dojrzatosci i $wiadomosci. Wolno$¢ ta nie jest pojmowana jako
swoboda od wszelkich ograniczen, lecz jako zdolnos$¢ osoby do podej-
mowania odpowiedzialnych i trwatych decyzji zgodnie z prawem Bozym
i natura malzenstwa. Wolna decyzja zawarcia matzenskiego przymierza jest
fundamentem matzenstwa kanonicznego. Bez wolnosci nie zaistnieje wezet
matzenski. Potwierdza to definicja zgody matzenskiej z kan. 1057 § 2 KPK
oraz proklamowane w kan. 1058 KPK ius connubii.

Przepisy Kodeksu prawa kanonicznego z 1983 r. jednoznacznie ukazuja,
ze prawo Kosciota nie tylko dopuszcza, ale wrecz domaga sie ochrony wol-
nosci nupturientow. Kazde naruszenie tej wolnosci — czy to przez przymus
zewnetrzny, bojazn, podstep, pozorng zgode lub przeszkode uprowadzenia
— skutkuje niewazno$cia aktu prawnego, jakim jest zawarcie matzenstwa.
Ochrona wolno$ci zgody nie jest wiec jedynie elementem formalnym, ale
wyrazem troski Ko$ciota o autentyczno$é i trwato$¢ matzenstwa jako wspdl-
noty zycia i mitosci.

W kontekscie wspdtczesnych wyzwan spotecznych i kulturowych, ta-
kich jak subiektywne pojmowanie wolnosci, relatywizm moralny czy presja
spoleczna, refleksja nad wolno$cia w kanonicznym wyborze stanu zycia
nabiera szczegdlnego znaczenia. Ko$ciol poprzez swoje prawo przypomina,
ze malzenistwo nie moze by¢ owocem przymusu ani decyzji podjetej bez
nalezytej $wiadomosci i rozwagi. Tym samym matzenistwo kanoniczne jawi
sie nie jako ograniczenie wolnosci, ale jako jej dojrzata realizacja w zgodzie
z powotaniem osoby ludzkie;j.

Wolno$¢ jest warto$cig respektowana, uznawang i realizowang w nor-
mach prawa kanonicznego. Analiza przepiséw prawnych dotyczacych insty-
tucji matzenstwa kanonicznego pozwala uznaé, ze matzenstwo kanoniczne
jako instytucja prawa kanonicznego jest wyrazem wolnosci cztowieka do
wyboru stanu zycia.
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RODZINA W EDUKACJI - EDUKACJA W RODZINIE

Family in Education — Education within the Family

Abstrakt: Rodzina stanowi naturalne i fundamentalne sSrodowisko wycho-
wawcze. W rodzinie dziecko nabywa podstawowe kompetencje spoteczne,
emocjonalne i poznawcze. Kluczowe czynniki dla prawidtowego spetniania
funkcji rodziny to system wartosci, uwarunkowania spoteczno-kulturowe,
zasoby materialne, Swiadoma postawa dorostych w rodzinie. W perspektywie
pedagogicznej funkcje rodziny mozna nakresli¢ w nastepujacych segmentach:
wychowawczy, socjalizacyjny, tozsamosciowy, opiekunczo-zabezpieczajacy,
psychohigieniczny, kulturowy i religijny. W literaturze opisano style wycho-
wania i ich wptyw na procesy edukacyjne. Kluczowym elementem skutecznej
edukacji jest spdjna wspotpraca rodziny ze szkota, oparta na wzajemnym
zaufaniu, partnerstwie i jednosci oddziatywan. Mimo dostepnosci narzedzi
i rozwigzan wspierajacych wspotprace rodziny i placowki edukacyjne, poja-
wiajg sie bariery, ktére moga utrudniac to zadanie.

Edukacja rozpoczyna sie w rodzinie i jest efektem wspdlnego wysitku rodziny,
szkoty i innych instytucji wspierajacych, co jest niezbedne dla wszechstronnego
rozwoju mtodego cztowieka.

Stowa kluczowe: rodzina, edukacja, partnerstwo edukacyjne, szkota.

Abstract: The family constitutes the natural and fundamental environment
for a child’s upbringing. It is within the family that children acquire essential

MARTA LESNIEWICZ — mgr lic.; absolwentka Akademii Pedagogiki Specjalnej
im. Marii Grzegorzewskiej w Warszawie. Ukoniczyta studia pedagogiczne ze specja-
lizacja animacja spoteczno-kulturowa oraz pedagogika pracy i zarzadzanie zasobami
ludzkimi. Zawodowo zwigzana z sektorem pozarzadowym. Uczestniczyla w projektach
skoncentrowanych na edukacji oraz rozwoju potencjatu grup skierowanych do matych
spotecznosci lokalnych. Obszar zainteresowan badawczych obejmuje zagadnienia
zwigzane z edukacja w spotecznosciach lokalnych, ze szczegélnym uwzglednieniem roli
i znaczenia kapitatu kulturowego w procesach rozwoju matych wspdlnot. Istotnym polem
refleksji naukowej jest aktywnos$¢ obywatelska oraz strategie wzmacniania potencjatu
spotecznosci lokalnych w perspektywie pedagogiki spoteczne;j.
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social, emotional, and cognitive competencies. Key factors determining the
proper fulfillment of a family’s functions include its value system, socio-cultural
conditions, material resources, and the conscious attitudes of adults. From
a pedagogical perspective, the functions of the family encompass the following
areas: educational, socializing, identity-forming, caregiving and protective,
psycho-hygienic, cultural, and religious. The literature describes various par-
enting styles and their impact on educational processes. A crucial element
of effective education is coherent cooperation between the family and the
school, based on mutual trust, partnership, and consistent educational influ-
ence. Despite the availability of tools and solutions supporting collaboration
between families and educational institutions, certain barriers may hinder this
process. Education begins within the family and results from the joint efforts
of the family, school, and supporting institutions, which is essential for the
comprehensive development of the young person.

Key words: family, education, educational partnership, school.

Od wielu lat rodzina stanowi ciekawy obszar dla rozwoju dyskusji
pedagogicznej. Definiowanie rél, zadan i odpowiedzialnosci w strukturze
rodzinnej jest przedmiotem zainteresowania kolejnych pokolen pedagogow.
W obliczu zmian zachodzacych we wspoétczesnym $wiecie rodzina podda-
wana jest nieustannej transformacji. Tozsamo$¢ rodzinna nie pozostaje
obojetna na zachodzgce zmiany. Podgzajac za nauka Ko$ciota katolickiego,
nalezy wskaza¢, ze: ,Rodzina jest podstawowa komdrka zycia spotecznego.
Jest naturalng spolecznoscia, w ktérej mezczyzna i kobieta sa wezwani do
daru z siebie w mitosci i do przekazywania zycia. Autorytet, stalo$¢ i zycie
w zwigzkach rodzinnych stanowig podstawy wolnosci, bezpieczenstwa
i braterstwa w spoteczenstwie”?.

Edukacja w rodzinie -
rola rodziny jako srodowiska wychowawczego

Rodzina nazywana jest przez specjalistoéw ,,podstawowym srodowiskiem
wychowawczym”2. W tym miejscu nalezy podkresli¢ centralna role rodziny
w procesie socjalizacji, wychowania oraz ksztaltowania osobowosci jednost-
ki. Jest to naturalne i fundamentalne srodowisko wychowawcze, ktére ma
decydujacy wplyw na ksztattowanie mtodego cztowieka i jego przyszle zycie

! Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 2002, n. 2207.
2 M. Lobocki, Teoria wychowania w zarysie, Krakéw 2003, s. 310.
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spoteczne. To wtasnie w rodzinie dziecko nabywa podstawowe kompetencje

spoteczne, emocjonalne i poznawcze. W rodzinie ksztattowane sa:

a) postawy wobec nauki (motywacja, ciekawo$é, samodzielnosc¢);

b) kompetencje jezykowe i kulturowe (jezyk ojczysty, wartosci, normy
spoteczne);

c) styl uczenia sie¢ i strategie rozwigzywania problemdw;

d) nawyki zwigzane z samodyscypling, praca i obowigzkowoscia.

Warto przez chwile pochyli¢ sie nad funkcjami petnionymi przez rodzine.
Nadmieni¢ nalezy, ze realizacja wskazanych funkcji w ogromnym stopniu
zalezna jest od czynnikéw takich, jak: system warto$ci, uwarunkowania spo-
feczno-kulturowe, zasoby materialne, $wiadoma postawa dorostych w rodzinie.

W ujeciu pedagogicznym kluczowe wydajg sie by¢ nastepujgce funkcje
rodziny®:

a) wychowawcza — podstawowa funkcja — wychowanie dziecka w warto-
$ciach, normach, postawach, ksztaltowanie moralne;

b) socjalizacyjna — socjalizacja jako cze$¢ wychowania do zycia wspdlnoto-
wego; przygotowanie dziecka do zycia w spoteczenistwie, przyswajanie
16l spotecznych.

¢) tozsamos$ciowa — rodzina jako srodowisko ksztattujace tozsamos$é oso-
bowa i wspoélnotowa;

d) opiekunczo-zabezpieczajaca — rodzina ma za zadanie stworzy¢ dziecku
bezpieczng i spokojna przestrzen, gdzie jego potrzeby zostang wystu-
chane i zabezpieczone do realizacji;

e) psychohigieniczna — rodzina wplywa na rozwdj psychiczny dziecka,
ksztattuje jego osobowo$¢ i zapewnia mu poczucie przynaleznosci;
zapewnienie poczucia bezpieczenstwa, milosci i stabilizacji.

f)  kulturowa - przekazywanie tradycji, jezyka, obyczajéw, warto$ci naro-
dowych; pielegnowanie dziedzictwa kulturowego.

g) religijna — ksztaltowanie duchowosci i wiary.

Nie nalezy lekcewazy¢ funkcji rekreacyjnej i ekonomicznej — w perspekty-
wie pedagogicznej rowniez te funkcje dopetniaja catosciowy obraz mnogosci
wymiardéw zycia rodzinnego. Funkcja ekonomiczna dotyczy zabezpieczenia
bytu materialnego, ksztaltowania przez opiekunéw postaw wobec pracy za-
wodowej/zarobkowej oraz budowania postawy przedsiebiorczo$ci. Funkcja

3 E. Dybowska, Transformacja pojecia rodzina we wspdtczesnym dyskursie interdy-
scyplinarnym, w: Pedagogika rodziny na poczqtku XXI wieku w $wietle pojec i termindw, red.
B. Sieradzka-Baziur, Krakéw 2018, s. 22-24.
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rekreacyjna z kolei moze wprowadza¢ dzieci w $wiat pasji, hobby, budowania
wiezi poprzez warto$ciowy czas spedzany w gronie najblizszych oséb. Ro-
dzice moga uczy¢ swoje dzieci, jak dobrze zorganizowac¢ czas wypoczynku.

Rodzina jest miejscem, w ktérym dziecko powinno mie¢ zapewnione
poczucie bezpieczenstwa, mitosci, zrozumienia i akceptacji, co wptywa na
jego emocjonalny rozwdj. To rodzina odpowiada za pierwsze, czesto nie§wia-
dome wychowanie, przekazujac dziecku wzorce zachowan, system wartosci
oraz sposoby rozwigzywania probleméw. W tym sensie Bogustaw Sliwerski
uwaza, ze wychowanie nie jest tylko procesem $wiadomym i zorganizowa-
nym, jak w przypadku szkoty, ale wynika takze z interakcji codziennych,
naturalnych, ktére maja miejsce w rodzinie*. Rodzina stanowi fundament nie
tylko dla rozwoju intelektualnego, ale réwniez emocjonalnego i spotecznego
dziecka. Z tych powodéw pedagogika B. Sliwerskiego ktadzie duzy nacisk
na zrozumienie roli rodziny w ksztaltowaniu przysztych postaw spotecznych
i edukacyjnych. Kazdy sukces wychowawczy w szkole, w pracy zawodowej,
a takze w zyciu spotecznym, zalezy w duzej mierze od pierwszych doswiad-
czen wyniesionych z domu rodzinnego. Jak zauwaza Maria Tyszkowa, ro-
dzina wyznacza ,,podstawowy kontekst wychowawczy”®, ktéry nadaje sens
do$wiadczeniom edukacyjnym dziecka. Edukacja formalna (szkolna) opiera
sie na tym fundamencie — jesli jest on staby, szkota ma trudniejsze zadanie.

Wplyw styléw wychowania na proces edukacji dziecka

Styl wychowania jest swoistym zbiorem metod i technik wychowaw-
czych, charakterystycznym dla kazdej rodziny. Ma on bezposredni wptyw
na proces edukacyjny, ksztaltujac postawe ucznia wobec nauki, relacje
z nauczycielami i rowie$nikami, umiejetnosci spoteczne i emocjonalne,
poczucie sprawczosci i motywacje. W dyskusji nad mozliwymi stylami wy-
chowania w ujeciu pedagogicznym dominuja trzy kluczowe modele: styl
autokratyczny, liberalny oraz demokratyczny®.

Styl autokratyczny to model oparty na przekonaniu rodzicéw o ko-
niecznosci dominacji i utrzymywania kontroli nad dzieckiem. W procesie
wychowawczym fundamentalng zasade stanowi bezwzgledne postuszenstwo
rodzicom. Decyzje dorostych sg niepodwazalne i nie podlegaja negocjacjom.

+B. $liwerski, Wychowanie. Pojecia — Procesy — Konteksty, Krakéw 2020.
5 M. Tyszkowa, Psychologia rozwoju cztowieka, Warszawa 1988.
¢Lobocki, Teoria wychowania w zarysie, s. 312-314.
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W domach opartych na stylu autokratycznym nie ma przestrzeni budowania
dialogu oraz poszanowania jednostki (zwtaszcza dziecka). W wychowaniu
dominuje przymus, dzieci wypelniaja obowiazki w obawie przed karg. Wyma-
gania stawiane dzieciom sg wysokie, a rodzice nie sa elastyczni w podejsciu.
W perspektywie edukacyjnej styl autokratyczny przynosi konsekwencje takie,
jak: motywacja zewnetrzna — dziatanie pod rygorem kary, brak endogenne;j
woli poznania, obnizone poczucie wlasnej wartosci, trudnosci w relacjach
spotecznych, postuszenstwo kosztem samodzielnosci i odpowiedzialnosci
za podejmowane dziatania.

Styl liberalny (permisywny) to wariant wychowawczy, gdzie rodzice nie
stawiaja granic, panuje duza swoboda. Opiekunowie unikaja wprowadzania
zasad, norm funkcjonowania ogniska domowego. Trudno o konsekwencje
w dzialaniu i stabilne, powtarzalne warunki rozwoju. Dziecko rozwijajace
sie w domu liberalnym czesto miewa problemy z koncentracjq i organizacja
pracy wlasnej; pomimo kreatywnosci nie potrafi zaadaptowac sie do dzia-
fania w grupie i wymagan prac zespotowych. Uczen pochodzacy z domu
liberalnego przezywa duze trudnosci adaptacyjne w ramach ustrukturyzo-
wanego funkcjonowania placowki o§wiatowe;j.

Ostatni z prezentowanych to styl demokratyczny. Swoj fundament opiera
na podmiotowym podejsciu stosowanym wobec kazdego z cztonkéw rodziny;,
zaréwno dorostych jak i dzieci. Rodzina opiera swoje funkcjonowanie na
otwartym dialogu, gdzie kazdy moze wypowiedzie¢ swoje zdanie i zostanie
wystuchany. W rodzinie funkcjonuja zasady, granice, ale sa one elastyczne, majg
swoje uzasadnienie i w zamys$le tworza rusztowanie do sprawnego dziatania
rodziny. Dzieci wychowywane w stylu demokratycznym wykazuja sie wysoka
motywacja wewnetrzng, sa samodzielne i odpowiedzialne, rozumiejg sens
nauki i podejmuja rozmaite wyzwania z wtasnej inicjatywy. Poktosiem stylu
demokratycznego jest wysoki poziom kompetencji spotecznych — umiejetnosé
wspoOlpracy, empatia oraz asertywno$¢. Bez watpienia, styl demokratyczny
w wychowaniu w najbardziej harmonijny spos6b sprzyja rozwojowi dziecka.

Rodzina w edukacji — wspotpraca rodziny ze szkota

Pierwsze lata zycia dziecka stanowig czas, kiedy wszelkie zobowigzania
i odpowiedzialno$¢ za proces wychowawczy spoczywaja na rodzicach. Ro-
dzina, stanowigca fundament wychowawczy mtodego cztowieka, prowadzi,
ksztattuje postawy i pomaga w poznawaniu $wiata i otaczajacej rzeczywistosci.
Z uptywem lat, gdy dziecko osigga wiek gotowosci szkolnej, do kregu oséb
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zaangazowanych rodzice wprowadzajg nowe postaci — nauczycieli, wycho-
wawcow, pedagogéw. Wielkie zadanie ksztattowania matych ludzi, ktére do tej
pory w catosci spoczywato na barkach matki i ojca, staje sie sprawa spoteczna,
angazujaca srodowisko edukacyjne i wychowawcze. W klasycznym ujeciu,
zawartym w Nowym stowniku pedagogicznym Wincentego Okonia, wspolpraca
to,,[...] wspdtdziatanie ze soba jednostek lub grup ludzi, wykonujacych swoje
czastkowe zadania, aby osiggna¢ jakis wspolny cel; wspotpraca opiera sie na
wzajemnym zaufaniu i lojalnosci oraz na podporzadkowaniu sie celowi, nale-
zycie uswiadomionemu sobie przez wszystkie jednostki lub grupy””. Wspoélny
wysilek i determinacja zmierzaja w kierunku realizacji celu pierwotnego
— w tym wypadku adekwatnego procesu wychowawczego. Wspétdziatanie
$rodowiska domowego i srodowiska oswiatowego ma charakter dynamiczny
i jest uksztaltowane w oparciu o szerokie spektrum czynnikéw po stronie
obydwu podmiotéw. Ramy wspétpracy pomiedzy rodzicami a szkota sa dos¢
precyzyjnie okreslone w obowigzujacych przepisach prawa, ale wynikaja tez
z woli i zaangazowania obydwu stron.

Relacje pomiedzy rodzing a placéwkami o§wiatowymi sa umocowane
w licznych aktach prawnych, zaréwno o charakterze globalnym, krajowym,
jak i lokalnym. Celami nadrzednymi utworzenia tych regulacji s zabezpiecze-
nie wsparcia instytucjonalnego dla rodziny w procesie wychowawczym oraz
tworzenie warunkéw srodowiskowych budowania partnerskiej przestrzeni
edukacyjnej. Polska, w ramach podejmowanych zobowigzan miedzynarodo-
wych, ratyfikowata wiele dokumentdw, ktore okreslaja przedmiot niniejszych
rozwazan, miedzy innymi Konwencje o Prawach Dziecka w 1991 roku czy
Europejska Deklaracje Praw Czlowieka w roku 1993. Odzwierciedlenie
w polskich przepisach prawa majg réwniez dokumenty takie, jak np. Uchwata
Parlamentu Europejskiego o Wolnosci Wychowania. Regulacje okres$lajace
prawa i obowiazki rodzicow w zakresie edukacji wtasnych dzieci znajduja
sie w Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 roku,
w Ustawie Prawo o$wiatowe z dnia 14 lutego 2019 roku oraz w rozpo-
rzadzeniach i dokumentach nizszego rzedu. Konstytucja RP w artykule 48
gwarantuje rodzicom prawo do: ,wychowania dzieci zgodnie z wtasnymi
przekonaniami, uwzgledniajgc stopien dojrzatosci dziecka, a takze jego
wolno$¢ sumienia i wyznania”®. Z perspektywy dziecka warto przytoczy¢

7W. Okon, Nowy stownik pedagogiczny, Warszawa 1987, s. 346.
8 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z 2 kwietnia 1997 (Dz.U. 1997, nr 78, poz. 483),
art. 48.
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artykut 72, ktéry juz w pierwszym paragrafie méwi o tym, ze ,kazdy ma
prawo zadac¢ od organéw wiladzy publicznej ochrony dziecka przed przemo-
ca, okrucienstwem, wyzyskiem i demoralizacjg™. Ustawa Prawo o$wiatowe
okresla zaréwno prawa jak i obowigzki rodzicéw w zakresie edukacji wta-
snych dzieci. Egzemplifikujgc zawarte w Ustawie Prawo oswiatowe zapisy,
warto wskazaé artykut 40.1, ktéry w precyzyjny sposéb okresla zobowig-
zania rodzicow: Rodzice dziecka podlegajacego obowigzkowi szkolnemu
s3 obowiazani do: 1) dopetnienia czynnosci zwigzanych ze zgloszeniem
dziecka do szkoty; 2) zapewnienia regularnego uczeszczania dziecka na
zajecia szkolne; 3) zapewnienia dziecku warunkéw umozliwiajacych przy-
gotowywanie sie do zaje¢; 4) informowania, w terminie do dnia 30 wrzesnia
kazdego roku, dyrektora szkoty podstawowej, w obwodzie ktérej dziecko
mieszka, o realizacji obowigzku szkolnego spelnianego w sposéb okreslony
w art. 36 ust. 10 lub 11'°, Jak wskazuja Anna Gulczynska, Anna Rybinska
i Waldemar Segiet: ,[...] wiele placowek przedstawia réwniez konkretne
zasady, na jakich powinna przebiega¢ wspotpraca nauczyciela z prawnymi
opiekunami ucznia. Zwykle informacje te znajduja sie¢ w statucie szkoty,
regulujg one prawa oraz obowigzki rodzicéw (opiekunéw) oraz dzieci
(uczniéw) [...]. W przypadku niektorych szkét, zasady wspétpracy: ,,rodzice
— nauczyciele” reguluje Program Wychowawczo-Profilaktyczny, kwestie te
uwzglednione mogg by¢ réwniez w programach profilaktycznych czy tez
wychowawczych”*!. Procedury i zasady wspomagaja skuteczne realizowa-
nie zadan o$wiatowych, jednak bardzo istotny jest réwniez czynnik ludzki
— zaangazowanie, poczucie misji i odpowiedzialnosci (zaréwno rodzicéw
jak i nauczycieli) oraz empatia i zrozumienie we wzajemnych stosunkach.

Znaczenie spdjnosci dziatan wychowawczych
w diadzie rodzina - szkota

Zapewnienie dziecku stabilnych warunkéw rozwoju stanowi fundamen-
talny cel wspétpracy rodzicéw i szkoty. Juz Helena Radliniska w 1935 roku
zwracala uwage, ze rodzice powinni partycypowac we wszystkich etapach

° Tamze, art. 72.

10 Ustawa z dnia 7 wrze$nia 1991 r. o systemie o$wiaty (Dz.U. 1991, nr 95, poz. 425
ze zm.), art. 40, ust. 1.

A, Gulczynska, A. Rybinska, W. Segiet, Wspdtdzialanie rodzicéw i nauczgycieli,
w: Pedagogika dziecka: Podrecznik akademicki, red. H. Krauze-Sikorska, M. Klichowski, Po-
znan 2020, s. 349-350.
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dziatan pedagogicznych i aktywnie uczestniczy¢ w zyciu spolecznosci
szkolnej'2. W Encyklopedii pedagogicznej XXI wieku partnerstwo nauczycieli
i rodzicow jest rozumiane jako ,wspotpraca nauczycieli i rodzicéw polegajaca
na aktywnym wspomaganiu rozwoju uczniéw przez wiaczanie rodzicow
w proces edukacji ich dzieci”*®. Rola rodzicéw w tym systemie jest istotna.
Wnosza oni nowe konteksty, odniesienia, ale tez inng perspektywe. Czesto
bywa, ze dziatania podejmowane przez organ prowadzacy czy dyrekcje
w pierwszym kontakcie moga wydawa¢ sie niezrozumiate i niezgodne
z najwazniejszym celem. Rodzice maja w szkole przestrzen do wyrazenia
swojej opinii, zadawania pytan, kwestionowania decyzji czy wprowadzania
wlasnych rozwigzan. Wazne jest jednak, by obydwie strony nie tracity z ho-
ryzontu misji, jaka zostata przed nimi postawiona. Aby osiggnaé zamierzony
cel, nalezy nieustannie dazy¢ do spéjnego dziatania rodzicéw i nauczycieli.
W tym konteks$cie warto zastanowi¢ sie, co dla dziecka wynika z owocnej
wspolpracy dorostych. Dziecko-uczen, ktéry rozwija sie w koherentnym
$rodowisku, ma zapewnione poczucie bezpieczenstwa emocjonalnego, zna
obowiazujace zasady i ma mozliwos¢ harmonijnego rozwoju. Konsekwentne
i klarowne otoczenie buduje w podopiecznym poczucie stabilnosci emo-
cjonalnej. To sprzyja wzmacnianiu wartosci przekazywanych w procesie
wychowania. Uniwersalne rozwigzania, stosowane w domu i w szkole,
pozytywnie wplywaja takze na komunikacje. Jasne wyrazenie intencji pomie-
dzy dorostymi i dzie¢mi i odwrotnie pomaga we wzajemnym zrozumieniu.

Pochylajac sie nad wspotpraca rodzicéw i nauczycieli warto wskazaé, co
sprzyja tworzeniu $rodowiska o charakterze partycypacyjnym dla wskazanych
podmiotéw. Aspekty dobrej wspdlpracy mozna zebraé¢ w kilka nieskompli-
kowanych ram. Sa to zasady: pozytywnej motywacji, partnerstwa, jednosci
oddziatywan i systematycznej wspoétpracy**. Nauczyciele wraz z rodzicami
staja w obliczu wspolnego celu - celu edukacyjnego. Nastawienie, z jakim
obydwie strony wejda w ta nowa relacje, jest kluczowe dla powodzenia.
Koncentrowanie si¢ na aspektach pozytywnych, dostrzeganie kazdej, cho¢by
najmniejszej perspektywy sukcesu, wnosi do relacji spokdj i pomaga uniknaé

12H. Radlinska, Stosunek wychowawcy do srodowiska spolecznego. Szkice z pedagogiki
spolecznej, Warszawa 1935.

13T, Pilch, E. Rézycka, Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, t. 4, Warszawa, 2005,
s. 48.

4 E. Musial, Wspélpraca rodzicéw i nauczycieli czynnikiem warunkujgcym efektywnosé
pracy szkoly (ze szczegblnym uwzglednieniem edukacji wezesnoszkolnej) — perspektywa teore-
tyczna, ,Wychowanie w Rodzinie”, 21(2019), z. 2, s. 265.
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rozproszenia. Partnerstwo nie jest rownoznaczne z rezygnacja z wtasnych
celow, jest pewnego rodzaju przestrzenia, w ktorej nalezy znalezé wspdlne
wartosci i cele, a na ich bazie zbudowa¢ wspdlny plan postepowania’®.
Poprzez jedno$¢ oddziatywan nalezy rozumieé uregulowanie i zsynchro-
nizowania dziatania obydwu podmiotéw. Nie moze by¢ tak, ze wartosci
przekazywane w domu réznig sie diametralnie od tych, ktére przedstawiane
sg uczniom w szkole. Dla zbudowania stabilnej i efektywnej przestrzeni
wspoélpracy niezbedna jest systematyczno$¢é. Mnogos$¢ rozwigzan w tym
obszarze gwarantuje znalezienie wariantu odpowiedniego dla kazdej ze
stron. W $wietle literatury przedmiotu istnieje kilka znaczgcych klasyfikacji
form wspotpracy.

W dotychczasowych opracowaniach i praktyce pedagogicznej obszar
form wspoélpracy nauczycieli z rodzicami zostal doglebnie opracowany.
Formy wspoélpracy mozna rozpatrywa¢ w kategorii indywidualnej i grupo-
wej. Podstawowym narzedziem w wymiarze indywidualnym jest rozmowa
osobista z rodzicami ucznia. ,Rozmowa moze pogtebi¢ zaufanie rodzicow
do nauczyciela i odwrotnie, moze tagodzi¢ napiecie spowodowane trud-
nosciami w wychowaniu dziecka, ogranicza¢ btedy wychowawcze, pomoc
w jednolitym i zwartym oddzialywaniu na dziecko”*®. Stworzenie intymnych
warunkéw, wzajemne wystuchanie i otwarto$¢ moga zbudowa¢ fundament
wspotpracy na wiele lat, efektywnej nawet w momentach kryzysowych.
Rozszerzona forma komunikacji indywidualnej sa rozmowy telefoniczne.
Postep technologiczny dostarcza rozwigzania mogace by¢ z sukcesem wy-
korzystane w komunikacji nauczycieli i rodzicéw. Dziennik elektroniczny,
korespondencja mailowa czy organizowanie wirtualnych spotkan w ramach
platform komunikacyjnych, jest obecnie rozwigzaniem spotykajacym sie
z duza aprobata obydwu podmiotéw. W wymiarze zespotowym najpopu-
larniejszym rozwiazaniem jest zebranie grupowe i ogélne. Najistotniejszym
celem zebran jest poznanie i zaangazowanie rodzicéw do czynnego udziatu
w zyciu spotecznos$ci szkolnej. Takie spotkania to doskonaty moment na
budowanie w rodzicach $wiadomosci pedagogicznej. Podczas zebran wazne
jest spojrzenie na klase przez pryzmat grupy, nieskupianie sie i nieocenia-
nie jednostek. Nauczyciele organizuja rowniez spotkania informacyjne,

15 K. Polak, Partnerstwo miedzy nauczycielami i rodzicami a nauczgyciel w roli lidera,
w: Przywddztwo edukacyjne w szkole i jej otoczeniu, red. S. Kwiatkowski, J. Michalak, I. No-
wosad, Warszawa 2011, s. 192-199.

16 M. Kubiak-Skrzynska, Obszary i formy wspélpracy przedszkola i szkoly z rodzicami,
,Zblizenia Cywilizacyjne”, 17(2021), nr 4, s. 155.
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dni otwarte. Popularna praktyka jest zapraszanie na spotkania ekspertow
w dziedzinie wychowania, pedagogdéw czy psychologéw. Wielu nauczycieli
przygotowuje dla rodzicéw ulotki, gazetki szkolne, za posrednictwem kté-
rych przekazuja informacje o aktualnej sytuacji w klasie. Wida¢ wyraznie,
ze to po stronie kadry pedagogicznej znajduje sie wiecej narzedzi, ktore
moga wspiera¢ efektywng komunikacje!”. Bez watpienia jednak nauczyciel
potrzebuje rodzicow, ktérzy chca by¢ w kontakcie. Chcea stuchaé, rozmawiaé
i wspotpracowac.

Bariery we wspotpracy

Wiele publikacji dotyczacych kreowania sprzyjajacych warunkéow
wspdlpracy pomiedzy rodzicami a nauczycielami daje ztudne poczucie
wypelnienia misji i cato$ciowego zaopiekowania tematu. Dostepnosé
wirtualnych narzedzi, wykorzystanie technologii komunikacyjno-infor-
macyjnej w relacji z rodzicami, systematycznie udoskonalane warsztaty
pracy pedagogéw, aktywni i zaangazowani rodzice tworzacy spotecznosé
szkolna, partycypacyjny charakter dzialan podejmowanych w placéwce
nie zawsze wystarcza, by stajac w obliczu powaznych barier uniknaé
trudnosci. Na wspomniane bariery mozna spojrze¢ uniwersalnie, nie sg
one zarezerwowane tylko dla srodowiska szkolnego. Jednak to tutaj moga
wywotaé najwieksze spustoszenie.

Wsrod najwazniejszych czynnikéw blokujgcych efektywng wspdtprace
warto wskaza¢ brak wzajemnego zaufania pomiedzy osobami dorostymi.
Rodzice nie ufajg nauczycielom, ci maja problem z wiarygodno$cia opieku-
noéw. Dziecko obserwujace tego typu sytuacje, zgodnie z teoriag modelowania
uczy sie postawy zwatpienia, nieufnosci, poddawania intencji drugiego
cztowieka w watpliwo$¢. Innym waznym czynnikiem wplywajacym na
rozregulowanie relacji w otoczeniu dziecka jest zré6znicowany $wiatopoglad
kazdej ze stron. Dorosli nie musza sie zgadza¢ w kwestiach ideowych, ale
w obliczu postawionego zadania powinni stangé na wysokosci zadania
i w sposob godny i z nalezytym poszanowaniem wyjs$¢ na spotkanie drugiej
strony. W koncu, jak wskazywano wczesniej, taczy ich wspélny cel. Nawet
jezeli spotkaja sie rodzice i nauczyciele o duzej otwartosci, z szacunkiem
i wzajemnym zrozumieniem brak kompetencji komunikacyjnych moze sku-
tecznie uniemozliwi¢ budowanie porozumienia. Nauczyciele dostajg orez

17 Tamze.
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W postaci kursow, warsztatow czy szkolen, ktérych celem jest podnoszenie
kompetencji w obszarze komunikacji. Wielu z nich, biorac udziat w réznego
rodzaju wydarzeniach, buduje swoéj ekspercki kapitat i potrafi dziata¢ nawet
w najtrudniejszych warunkach. Po stronie rodzicéw kwestia doskonalenia
umiejetnosci komunikacyjnych spotyka sie z réznym odbiorem. Rodzice
wydaja sie by¢ swiadomi mocy komunikacji, angazuja sie w warsztaty orga-
nizowane zarowno w szkole, jak i te w innych organizacjach wspierajacych.
Weciaz jednak pozostaje znaczna cze$¢ grupy rodzicielskiej, wedtug ktérej
odpowiedzialno$¢ za jako$¢ komunikacji stoi tylko po stronie nauczyciela.
Wskazane bariery sa tylko elementem ztozonej uktadanki relacji spotecznych
w obrebie edukacji, ale jesli uda sie uwrazliwi¢ dorostych na te aspekty, wte-
dy budowanie wspoétpracy na pewno bedzie tatwiejsze dla kazdej ze stron.

Edukacja nie zaczyna sie w szkole i nie koniczy na lekcji. Jej funda-
mentem jest rodzina. To w niej dziecko zdobywa pierwsze wzorce, warto-
$ci i nawyki, ktére stanowig baze dla kietkujacej tozsamosci. Pedagogika
spoteczna juz od sama poczatku istnienia dyscypliny mocno podkresla,
ze skuteczna edukacja to efekt wspotdziatania rodziny, szkoly i instytucji
wspierajacych. Dlatego tak istotne jest budowanie partnerskiej, opartej na
zaufaniu i dialogu relacji miedzy rodzicami a nauczycielami. Wspélna od-
powiedzialnos¢ za rozwdj dziecka i zaangazowanie wszystkich stron tworza
przestrzen, w ktérej mtody cztowiek moze wzrastaé nie tylko w wiedzy, ale
i w czlowieczenstwie.
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A SPIRITUAL AND SOCIO-CULTURAL PERSPECTIVE

Chrzescijanskie misje w Malawi:
perspektywa duchowa i spoteczno-kulturowa

Abstract: This article explores and examines the nature, history, challenges,
and opportunities of Christian Missions, particularly evangelical Christianity
in Malawi which has historically emphasized sound biblical teaching, disci-
ple making, church planting and missionary sending. This is explored from
a spiritual and socio-cultural perspective in contrast with Christopaganism,
Traditional African Religion (TAR), Globalization & Western Mission Withdrawal,
Ecumenical Movements, Pentecostalism, Syncretism and neo-prophetic move-
ments. It highlights the dual role of missions as a vehicle for the spread of the
Christian faith and as an instrument of social transformation. The historical
contribution of early missionaries, the impact on education and health, as
well as contemporary challenges and opportunities for the Church, are dis-
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cussed. The specific objectives of this article are to (1) examine the historical
background of Christian Missions in Malawi, (2) analyze the spiritual and
socio-cultural challenges faced by Christian Missions, (3) discuss the growth of
Christianity in Malawi, and (4) identify opportunities for future mission work.
A qualitative approach was employed, utilizing a literature review and case
study analysis to gather data. The findings suggest that Christian missions have
made a significant impact on Malawian society, but face challenges such as
cultural barriers and limited resources. Thus, the article recommends prioritiz-
ing theological education, leadership development, and contextualization of
the Gospel. The study concludes that Christian Missions in Malawi have the
potential to continue growing and making a positive impact on society that
is replete with traditional religions, but must adapt to the changing cultural
and spiritual landscape.

Key words: Christian Missions, Evangelicals, Pentecostalism, Syncretism,
Christopaganism, Traditional African Religion (TAR) Malawi, Socio-Cultural
Perspective, Church History, Community Transformation, Spiritual Renewal,
Evangelical Christianity, Globalization, Western Mission Withdrawal, Evangeliza-
tion, Contextualization, neo-prophetic movements, Ecumenical Movements.

Abstrakt: Artykut analizuje nature, historie, wyzwania oraz mozliwosci misji

chrzescijanskich, ze szczegdlnym uwzglednieniem chrzescijafistwa ewange-

likalnego w Malawi, ktdre historycznie akcentowato zdrowa nauke biblijna,

czynienie ucznidw, zaktadanie kosciotéw i wysytanie misjonarzy. Zagadnienia

te zostaty przedstawione z perspektywy duchowej i spoteczno-kulturowej,

w kontrze do chrystopoganizmu, tradycyjnej religii afrykanskiej (TAR), glo-

balizacji i wycofywania sie misji zachodnich, ruchéw ekumenicznych, pente-

kostalizmu, synkretyzmu i nurtéw neo-proroczych.

Artykut ukazuje podwdijna role misji jako narzedzia szerzenia wiary chrzesci-

janskiej oraz Srodka przemiany spotecznej. Oméwiony zostat wktad wczesnych

misjonarzy w edukacje i opieke zdrowotna, a takze wspétczesne wyzwania

i szanse stojace przed Kosciotem.

Gtéwne cele artykutu obejmuja:

1) przedstawienie tta historycznego misji chrzescijanskich w Malawi,

2) analize duchowych i spoteczno-kulturowych wyzwan stojacych przed
misjami,

3) omowienie rozwoju chrzescijaristwa w Malawi,

4) identyfikacje przysztych mozliwosci dla pracy misyjnej.

Badanie miato charakter jako$ciowy, oparte na przegladzie literatury oraz

analizie studiéw przypadkow. Wyniki wskazuja, ze misje chrzescijanskie

wywarty znaczacy wptyw na spoteczeristwo Malawi, jednak zmagaja sie z ta-

kimi wyzwaniami jak bariery kulturowe i ograniczone zasoby. Artykut zaleca

priorytetowe traktowanie edukacji teologicznej, rozwoju przywddztwa oraz

kontekstualizacji Ewangelii.
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W podsumowaniu stwierdzono, ze misje chrzescijafiskie w Malawi maja duzy
potencjat dalszego wzrostu i pozytywnego oddziatywania w spoteczeristwie,
ktére nadal jest gteboko zakorzenione w tradycyjnych religiach, jednak, aby
skutecznie dziata¢, musza dostosowac sie do zmieniajgcego sie krajobrazu
kulturowego i duchowego.

Stowa kluczowe: misje chrzescijanskie, ewangelicy, pentekostalizm, synkre-
tyzm, chrystopoganizm, tradycyjna religia afrykanska (TAR) Malawi, perspek-
tywa spoteczno-kulturowa, historia Kosciota, transformacja spotecznosci,
odnowa duchowa, chrzescijanstwo ewangeliczne, globalizacja, wycofanie
sie misji zachodnich, ewangelizacja, kontekstualizacja, ruchy neoprorocze,
ruchy ekumeniczne.

Introduction

The sole purpose of this article is to: explore the factors that lead to
declining Christian Missions in Mainline denominations, Pentecostal circles
and TAR,; reflect on the historical foundations of Christian Missions in Malawi;
examine the dual spiritual and socio-cultural dimensions of Missions; analyze
the challenges and opportunities facing Christian missions in contemporary
Malawi; and provide practical recommendations for strengthening missions
in ways that are spiritually vibrant and socially alert.

Malawi, often called “The Warm Heart of Africa”, has a rich history of
Christian Missionary Engagement. Since the arrival of missionaries in the 19th
Century, Christianity has played a significant role in shaping Malawi’s spiritual
identity, educational systems, healthcare services, and cultural orientation.
Historically, Christianity was introduced to Malawi by European missionaries
in the 19th Century. The Church of Scotland and other denominations estab-
lished missions and churches, which contributed to the spread of Christianity
and Western education. Today, Christianity is one of the dominant religions
in Malawi, with many denominations and churches represented.

Today, Christianity remains the dominant religion in the country, which
lies to the southerneastern part of Africa with a rich cultural heritage grow-
ing and a growing Christian population. Malawi is predominantly Christian
nation, with 77.3% of the population identifying as Christian and 13.8%
as Muslim according to the 2018 Population and Housing Census’. Post-
independence and especially after the transition to multi-party democracy

1 U.S. Department of State, 2023 Report on International Religious Freedom: Malawi,
Washington 2023.
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in 1994, religious life diversified as Pentecostal and Charismatic streams
flourished in the liberalized space?. The role of Christian missions, however,
goes beyond evangelism and church planting. Missions in Malawi must be
understood in their broader socio-cultural dimensions -touching on educa-
tion, healthcare, advocacy for justice, economic empowerment, and the
preservation of values that shape communities.

However, observers note that evangelism and systematic Church plant-
ing-hallmarks of missionary Christianity — have slowed in both mainline
denominations and Traditional African Religion (TAR). At the same time,
the rise of prophetic Pentecostalism has reshaped the public imagination of
“Mission”, thereby raising concerns about spectacle, prosperity emphasis,
and syncretism?.

Background: Historical Perspectives
of Christian Church and Missionary Efforts in Malawi

The missionary enterprise in Malawi dates back to the mid-1800s, most
notably through the work of Dr. David Livingstone, the Scottish mission-
ary and explorer. His vision to open Africa to “Christianity, Commerce and
Civilization” paved the way for missions from the Church of Scotland, the
Roman Catholic Church, and other Protestant denominations.

Key Missionary contributions included:

— Education: establishment of schools such as Livingstonia and Blantyre

Missions, which laid the foundation for Malawi’s education system.

— Healthcare: Mission hospitals, including St Luke’s and Mulanje Mis-
sion, became vital centres of health service delivery.

— Bible Translation: Missionaries translated the Bible into local lan-
guages, particularly Chichewa, enabling access to Scripture.

— Social Reforms: Missions actively opposed slave trade and promoted
human dignity, literacy, and the value of community.

2J. McCauley, Politics of Pentecostalism in Africa, in: Oxford Research Encyclopedia of
Politics, Oxford 2019.

3 C. Banda, Is Africa Godforsaken? Neo-Pentecostal prophetism on human agency, ,Ver-
bum et Ecclesia”, 44(2023), no. 1, https://verbumetecclesia.org.za/index.php/ve/search/
search?simpleQuery=Banda&searchField=query [15.09.2025]; K. Tagwirei, Serving the
Needy from the Greedy: Reviewing Diakonia in African Neo-Pentecostalism, ,In die Skriflig/
In Luce Verb”, 57(2023), no. 1, https://indieskriflig.org.za/index.php/skriflig/article/
view/2981/7941 [15.09.2025].
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Today, the legacy of these efforts continues, though the nature of
mission work has evolved to reflect both local leadership and global
partnerships.

Evangelism and Church Planting in Malawi After Independence and
Democracy

Theological education and leadership development are essential for
the growth and sustainability of the Church in Malawi. Many theological
institutions and Bible colleges have been established to train pastors, evan-
gelists and Church leaders.

Mainline Denominations, Evangelicals and Pentecostal Churches

Malawi is home to a diverse range of Christian denominations, includ-
ing mainline denominations, Evangelicals, and Pentecostal Churches. Each
of these traditions has its own unique strengths and weaknesses, and they
often work together to promote Christian Unity and cooperations.

Additionally, despite its remarkable successes, the Christian Mission in
Malawi faces several challenges:

1. Poverty and economic strain.

With a majority of Malawians living below the poverty line, the Church
is constantly confronted with social and material needs alongside spiritual
ones.

2. Cultural Dynamics.

Christianity often interacts with traditional beliefs, customs, and prac-
tices, and practices that sometimes conflict with biblical principles.
3. Youth and Securitization.

The growing influence of Secularism and modern lifestyles among
young people presents both an opportunity and a challenge for missions.
4. Sustainability of Mission Work.

Many churches remain heavily dependent on foreign mission support,
raising the question of sustainability and self-reliance.

The Christian Missions’ Challenge:
Why Mainline Denominations Downplayed Evangelism
and Church Planting

Christian missions in Malawi face various spiritual and socio-cultural
challenges, including the influence of poverty, cultural practices that
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conflict with Christian values, and African Traditional Religions which
notably reflect ‘Christo-paganism’ in their faith and practice. Actually,
many Malawians continue to practice traditional rituals and ceremonies
which can make it challenging for Christian missionaries to contextualize
the Gospel.

Christian Missions in Malawi face various constraints, including limited
resources, cultural barriers, and competition from other Christian denomi-
nations. However, there are also many possibilities and opportunities for
growth and development, mainly in the areas of discipleship, evangelism,
and community development or community concern ministries.

Ideally, institutional professionalization, and donor align-
ment has led mainline denominations to downplay evangelism and church
planting in Malawi. Typically, after independence and especially the 1990s,
mainline denominations invested heavily in schools, hospitals, and social
services, aligning with donor priorities such as HIV and AIDS, governance,
and humanitarian relief*. This shift professionalized their mission but di-
verted resources from pioneer evangelism.

Additionally, Ecumenical and Social Justice Priorities have
resulted in mainline denominations sidelining Christian missions. Mainline
churches were actually key actors in civic education and democratic transi-
tion in 1994°. This tendency reinforced public theology and advocacy roles
but reduced focus on expansionist church planting.

Furthermore, urbanization and migration led to mainline de-
nominations slowing down on evangelism and church planting. In this
vein, rapid urbanization in Blantyre and Lilongwe cities and in all districts
in Malawi. This forced churches to concentrate on congregational care and
social projects rather than rural church planting®.

Finally,leadership Pipelines and Theology, contributed signifi-
cantly to the slowing down of evangelism and church planting by mainline
churches. This entailed lengthy ordination processes which slowed entrepre-
neurial planting compared to Pentecostal entrepreneurs, while ecumenical
ethics discouraged “sheep stealing” in areas already served by other churches.

4P. Gundani, Church-state relations in South Africa, Zambia and Malawi in light of the
fall of the Berlin Wall, ,HTS Theological Studies”, 74(2018), no. 3, https://hts.org.za/index.
php/hts/article/view/4852/11101 [15.09.2025].

* J.W. Hofmeyr, Mainline churches in the public space, 1975-2000, in: African Christia-
nity: an African story, ed. O. Uke Kalu, Trenton 2007.

¢ McCauley, Politics of Pentecostalism in Africa.
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Comparatively, Traditional African Religion (TAR) downplayed
evangelism and church planting as well as. TAR is not structured as a pros-
elytizing religion but functions as a lived cosmology rooted in kinship,
land, and ritual specialists’. Religious pluralism and “dual belonging”
are common, where individuals attend church while consulting tradi-
tional healers®. Thus, Traditional African Religion put a lot of emphasis
on ritual continuity over conversionary outreach, explaining its lack of
mission-style church planting. The TAR model resonates with Christopa-
ganism and Syncretism in the decline of missions. The term Christopa-
ganism is polemical, but scholars prefer the concept of syncretism-where
cultural practices alter or dilute core Christian teaching®. In Malawi,
syncretism appears in practices such as reliance on anointed objects,
prosperity rituals, and continued fear of witchcraft!?. These dynamics
weaken mission by undermining biblical sufficiency and shifting trust
towards ritual pluralism.

Moreover, Prophetic Pentecostalism and the Distraction
from Biblical Missions exacerbated the slowing of evangelism and
church planting perpetuated by mainline denominations and TAR. Virtually,
neo-prophetic Pentecostalism in Malawi puts stress on deliverance, mira-
cles, seer revelations, and the use of anointed objects. While empowering
to some, these practices risk shifting authority from Scripture and the local
Church to the personality of prophets!!. Resources are oftentimes consumed
by spectacle and prosperity claims rather than discipleship and holistic
community missions!2.

Despite these challenges, Christianity continues to grow in Malawi,
with many churches experiencing rapid growth, particularly evangelicals
and Pentecostal Churches such as the Baptists and Assemblies of God. In
fact, the Evangelical and Pentecostal movements have been particularly
successful in reaching out to the poor and marginalized. On the other

7E. van der Meer, The Problem of Witchcraft in Malawi, ,,Evangelical Missions Qu-
arterly”, 47(2011), no. 1, p. 78-85.

8 TK. Nyasulu, Witchcraft accusation and church discipline in Malawi, ,,On Knowing
Humanity Journal”, 4(2020), no. 1, p. 122-128.

?A.S. Moreau, Syncretism, in: Evangelical dictionary of world missions, ed. idem,
Grand Rapids 2000, p. 924-926.

19 Nyasulu, Witchcraft accusation.

' Banda, Is Africa Godforsaken?

12 Tagwirei, Serving the Needy from the Greedy.
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hand, the mainline denominations such as the Presbyterians, Anglicans
and the Catholics have stagnated in Church planting and evangelistic
outreaches and they rarely give priority to developing and sending home
missionaries.

The Causes of the Current Shift
of Evangelicals in Sound Teaching, Disciple Making,
Church Planting and Missionary Sending

Several intertwined factors explain why Evangelicals now de-emphasize
Christian Missions. It really gets to the core of current shift in Christian
missions in Malawi and across Africa. The visible decline in the vibrancy
of Evangelicals in sound doctrinal stance and missionary sending has
led to the shift in focus from discipleship to experience. Initially, earlier
evangelical movements emphasized systematic Bible teaching, doctrinal
soundness, and discipleship training. Later on, the rise of Pentecostal
and charismatic expressions has shifted attention to experience-based
faith-healing, prophecy, miracles, prosperity-often at the expense of deep
Bible study and disciple making. Moreover, this leads to spiritual excite-
ment without doctrinal depth, weakening long-term church growth and
missionary style.

Predominantly, institutionalization and denominational fatigue has
weakened Evangelicals vibrancy in Christian Missions. Indeed, Evangeli-
cal Churches that were once mission-driven movements have matured
into established institutions with bureaucratic structures. Besides resources
are now spent on administration, infrastructure, and internal programs
rather than outward evangelism. In fact, some leaders have become
more guardians of tradition than pioneers of the new mission frontiers.
In addition, socio-economic pressures have diminished Evangelicals vi-
brancy in Christian Missions. In this context, economic hardships in Ma-
lawi (and much of Africa) has compelled many evangelical churches to
focus on survival and social needs (schools, feeding programs, poverty
relief). Ordinarily younger Christians are often more attracted to churches
promising quick material breakthroughs than those emphasizing long-term
discipleship.

In the interim, Christian Missions in Malawi have witnessed the rise and
fall of the “Prophetic Movement”. The growth of prophets and “men
of God”. Has diverted attention from classical evangelical
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mission strategies. Instead of training members to be evangelists or
missionaries, churches focus on attracting crowds to prophetic services.
Eventually, this undermines the traditional missionary-sending culture of
evangelicals.

Globalization and Western Mission Withdrawal

In the past, Western Evangelical Missions heavily supported church
planting, discipleship training, and missionary sending in Malawi. However,
since independence and especially post-democracy, many western missions
have withdrawn funding and personnel, expecting local churches to take
ownership. Unfortunately, many evangelical churches in Malawi lack the
financial and organizational strength to sustain vibrant missionary work on
their own. There is the theological drift and Christopaganism element. Syn-
cretism (mixing Christianity with traditional religion) and Christopaganism
(blending Christianity with unbiblical practices) have ostensibly weakened
evangelical distinctives. On the contrary, instead of Gospel preaching and
training disciple, certain churches have compromised to accommodate cul-
tural beliefs. Consequently, this dilutes the urgency and clarity of Christian
Missions in Malawi. The ultimate challenge is the leadership gaps
and generational disconnect. The first generations of evangelicals
were missionary pioneers/leaders, Bible translators, and disciple-makers.
But many current leaders are more administrators, prosperity preachers,
or motivational speakers than evangelists or teachers. Therefore, there is
a generational gap-younger Christians are not being trained in missions, so
the passion is not passed on.

Conclusion and Recommendations

Conclusion

Christian Missions in Malawi, have been central to the country’s
transformation -spiritually, socially, and culturally. While historical mis-
sionary efforts established schools, hospitals and churches, today’s mis-
sions must adapt to the evolving realities of poverty, youth engagement,
cultural diversity, and global secular influences. The task is not only
to proclaim the Gospel of the Kingdom of God, but also to embody it
through acts of compassion, justice, and community empowerment. In
conclusion, Christian Missions in Malawi have made significant impact
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on the country’s spiritual and socio-cultural landscape. To continue this
growth, it is essential to prioritize theological education, leadership de-
velopment and contextualization of the Gospel. Christian Missionaries
must also engage with African Traditional Religions in a respectful and
sensitive manner.

Conversely, the decline of evangelism and church planting in Malawi’s
post-independence and post-democracy era stems from structural shifts in
mainline denominations, the embedded cosmology of TAR, and the diver-
sionary focus of prophetic movements. While Pentecostalism has expanded
numerically, its prophetic streams sometimes displace holistic and scriptur-
ally balanced mission. Syncretic pressures-whether labeled Christopaganism
or simply contextual compromise-further complicate the mission mandate.
For Malawi’s future, renewed emphasis on Biblical discipleship, accountable
leadership, and holistic mission is essential.

Recommendation
Basing on the above discussions and conclusion, it is strongly recom-

mended as follows:

— Strengthen Discipleship and Evangelism: Missions must re-
main rooted in the Great Commission, ensuring that faith is nurtured
alongside social interventions.

— Promote Self-Reliance: Churches should build capacity for financial
independence through local resource mobilization and entrepreneurial
approach.

— Contextualize the Gospel: Mission work should engage local
cultures with sensitivity while remaining faithful to biblical truth.

— Empower Youth and Families: Special focus should be given to
raising young leaders who can carry the mission forward.

— Strengthen partnerships: collaboration between local churches,
international partners, and community organizations is key for holistic
mission impact.

—  Theological Institutions should prioritize contextualization and cultural
sensitivity in their training programs.

—  Church leaders should engage in ongoing discipleship and mentorship
programs to equip believers for ministry.

—  Christian Missionaries should seek to understand and respect African
Traditional Religions, while also sharing the Gospel of the Kingdom of
God in a clear and sensitive manner.



Christian Missions in Malawi: a Spiritual and Socio-Cultural Perspective 199

BIBLIOGRAPHY

Anderson A., An Introduction to Pentecostalism: Global Charismatic Christianity,
Cambridge 2004.

Banda C., Is Africa Godforsaken? Neo-Pentecostal prophetism on human agency,
,Verbum et Ecclesia”, 44(2023), no. 1, https://verbumetecclesia.org.za/index.
php/ve/search/search?simpleQuery=Banda&searchField=query [15.09.2025].

East African expressions of Christianity, eds. T. Spear, I. Kimambo, Athens 1999.

God, People and Power in Malawi. Democratization in Theological Perspective,
ed. A.C. Ross, Blantyre 1996.

Gundani P, Church-state relations in South Africa, Zambia and Malawi in light
of the fall of the Berlin Wall, ,HTS Theological Studies”, 74(2018), no. 3,
https://hts.org.za/index.php/hts/article/view/4852/11101 [15.09.2025].

Hastings A., A History of African Christianity 1950-1975, Cambridge 1979.

Hofmeyr J.W., Mainline churches in the public space, 1975-2000, in: African
Christianity: an African story, ed. O. Uke Kalu, Trenton 2007.

McCauley J., Politics of Pentecostalism in Africa, in: Oxford Research Encyclopedia
of Politics, Oxford 2019.

McCracken J., A History of Malawi, 1859-1966, Melton 2012.

Moreau A.S., Syncretism, in: Evangelical dictionary of world missions, ed. A.S. Mo-
reau, Grand Rapids 2000, p. 924-926.

Nyasulu T.K., Witchcraft accusation and church discipline in Malawi, ,On Knowing
Humanity Journal”, 4(2020), no. 1, p. 122-128.

Ross A.C., Blantyre Mission and the Making of Modern Malawi, Blantyre 1996.
Sundkler B., Steed C., A History of the Church in Africa, Cambridge 2000.

Tagwirei K., Serving the Needy from the Greedy: Reviewing Diakonia in African
Neo-Pentecostalism, ,In die Skriflig/In Luce Verb”, 57(2023), no. 1, https://
indieskriflig.org.za/index.php/skriflig/article/view/2981/7941 [15.09.2025].

U.S. Department of State, 2023 Report on International Religious Freedom:
Malawi, Washington 2023.

Van der Meer E., The Problem of Witchcraft in Malawi, ,Evangelical Missions
Quarterly”, 47(2011), no. 1, p. 78-85.

Weller J., Linden J., Mainstream Christianity to 1980 in Malawi, Zambia and
Zimbabwe, Gweru 1984.






WYWIADY






4(2025), s. 203-227
LIBERTAS RELIGIOSA

MUSIMY ZACHOWAC CIAGLOSC
Wywiad z ks. biskupem Robem Mutsaertsem'

Rob Mutsaerts urodzit sie w 1958 . w Tilburgu. Ukoriczyt Wydziat Prawa na Uniwersytecie
w Tilburgu. Po studiach przez pewien czas pracowat jako prawnik w banku ABN. W 1984
roku zostat przyjety do Seminarium Teologicznego Sint-Janscentrum w ’s-Hertogen-
bosch. Swiecenia kaptariskie przyjat 5 czerwca 1993 roku. Pracowat jako proboszcz
w Eindhoven i kilku innych parafiach, byt zastepca dyrektora seminarium duchownego
Sint-Janscentrum. Zastynat z prowadzenia mtodziezowych druzyn pitkarskich w roli
trenera, ktdre prowadzi od 20 lat. W dniu 10 lipca 2010 r. zostat mianowany przez papieza
Benedykta XVI biskupem pomocniczym ’s-Hertogenbosch w Niderlandach. Jest znany
z wiernego przedstawiania nauczania Kosciota katolickiego i wyraznego gtosu w obro-
nie prawd wiary katolickiej, prawa naturalnego, wolnosci stowa i sumienia i stawania
w obronie zycia dzieci nienarodzonych i sprzeciwu wobec eutanazji.

Jego krewnym byt ordynariusz ’s-Hertogenbosch bp Wilhelmus Mutsaerts (1943-1960).

Piotr Bednarski: Mamy wielka przyjemnos¢ gosci¢ bp. Roba Mutsaertsa
z Niderlandow. Jest on cztowiekiem duzej odwagi i madrosci. Angazuje sie
w liczne inicjatywy spoteczne i koscielne. Ksiadz biskup przyjat nasze zapro-
szenie, aby podzieli¢ sie swoim doswiadczeniem jako chrze$cijanin, biskup
katolicki, kto$, kto wiernie stara sie nasladowa¢ Jezusa. Oddam teraz gtos
Zbigniewowi Przybytowskiemu, ktéry przeprowadzi wywiad z bp. Robem
Mutsaertsem z diecezji ’s-Hertogenbosch.

Zbigniew Przybytowski: Dobry wieczoér wszystkim. Chciatbym najpierw
poprosi¢, by ksigdz biskup powiedziat kilka stéw o sobie. Rozeznanie po-
wotania i droge do kaptanstwa poprzedzito zdobycie wyksztatcenia i praca
prawnika. Czy mégtby ksiadz biskup opowiedzie¢ nam o swojej drodze do
kaptanstwa i do biskupstwa?

Robert Mutsaerts: Oczywiscie. Dziekuje bardzo za zaproszenie. Uro-
dzitem sie w 1958 roku w Tilburgu, miescie liczagcym 200 000 mieszkancow,

! Wywiad przeprowadzonyw 2022 r. Tlumaczenie: Anna Lubowicka; konsultacje i ko-
rekty: Piotr Bednarski.
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potozonym niedaleko od miejsca, w ktérym teraz postuguje. Pochodze z ro-
dziny, w ktérej byto piecioro dzieci, z ktérych ja jestem najmtodszy. Dwoje
z mojego rodzenstwa juz nie zyje. Jeden brat zmart majac tylko 67 lat,
a moj brat, ktéry rowniez byt ksiedzem, odszedt dwa lata temu. Miat kilka
udarow, co jest stabg strona naszej rodziny.

Urodzitem sie i wychowalem w czasach, w ktorych wszystko podlegato
zmianie. Jesli spojrze¢ na zycie najstarszej trojki, czyli moich dwéch najstar-
szych braci i siostry, to wychowali sie oni w zupetnie innych czasach niz te,
w ktérych wychowywatem sie ja i brat starszy ode mnie. Wtedy norma byt
udziat w katechezie i chodzenie do kosciota. Jednak w niebywatym tempie
praktyki te ostabty. Okres mojego dorastania, nauki w liceum przypadt na
lata siedemdziesigte XX wieku. Moi rodzice to wspaniali ludzie i gorliwi
katolicy, wiec gdy dorastatem, moi bliscy troszczyli sie¢ o0 mnie i moge po-
wiedzie¢, ze miatem wspaniatg mtodos¢.

Rodzice postali mnie i mojego brata do publicznej szkoly $redniej, czyli
nas dwéch, ktérzy zostalismy potem ksiezmi. Nie byta to szkota katolicka.
W tamtych latach w szkotach katolickich nie pozostato zbyt wiele wiary
katolickiej, o czym mdj ojciec dobrze wiedziat, a nie o to mu chodzito.
W dodatku byliby$my jeszcze dalej od domu. Zatem chodzilismy do szkoty
panstwowej, a wiary uczono nas w domu. Lata siedemdziesigte XX wieku
to dobre, spokojne lata, ale wiara wéwczas bardzo ostabta. W latach pie¢-
dziesiatych w Tilburgu, na poludniu Holandii, wszyscy byli katolikami.
Wierzcie lub nie, ale 98% mieszkancéw byto katolikami, a 96% wszystkich
katolikdw chodzito na msze w kazda niedziele. W miescie takim jak Tilburg
mieli$my 32 duze ko$cioty i zaden z nich nie stat pusty. W kazda niedziele
odbywaty sie w nich trzy lub cztery msze swiete. W 2022 roku wystarczytby
nam jeden kosciol. Frekwencja w kosciotach spadta z 96% w latach pie¢-
dziesiatych do okoto 2% dzisiaj. Aktualnie wiekszos¢ uczestnikéw mszy
$wietej to ludzie starsi. Ta liczba za kolejne 10-15 lat jeszcze spadnie. To
naprawde dziwne, co sie stalo w latach szes¢dziesiatych i siedemdziesia-
tych. Wszyscy cztonkowie mojej rodziny byli katolikami, ale dlaczego my
nimi pozostali$my, a inni nie, tego nie wiem. M6j najstarszy brat ma czworo
dzieci, wszystkie chodza na msze, moja siostra ma piecioro dzieci, cztery
corki i jednego syna — to mdj siostrzeniec, ktérego wyswiecitem na ksiedza
trzy lata temu we Wloszech. Dolaczyt do Zgromadzenia Stowa Wcielonego
zalozonego w latach osiemdziesigtych w Argentynie.

W latach siedemdziesigtych w Holandii zaczeto zamyka¢ seminaria
i uznano, ze lepiej, gdy studiowanie teologii odbywa sie na wydziatach
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teologii na uniwersytetach. W pét roku liczba przystepujacych do spowiedzi
spadta do bardzo znikomej liczby, ktéra do dzi$ obserwujemy.

Mieli$my w naszej parafii bardzo dobrego ksiedza, ale wyjechat do Kana-
dy w obawie przed komunizmem pod koniec lat sze$¢dziesigtych. Nastepnie
do naszej parafii dotaczyt ksiadz, ktéry, mozna by rzec, byt prototypem dzi-
siejszych ksiezy. Zapisatem sobie kilka jego wypowiedzi: ,,grzech to btedna
koncepcja”, ,etyka zalezy od okolicznosci”. Nie byto zadnego autorytetu. Ten
ksigdz méwit: , Biblia jest po prostu mistyczna”, a ,,Maryja dziewica to biad
w ttumaczeniu z greki”. Moge odrobine przesadzad, ale pokazuje Wam w ten
sposéb obraz sytuacji. Méwit tez: | szatan to mitologiczna postaé, wymyslona,
by nas straszy¢”, ,,zmartwychwstanie byto symboliczne”, ,w cudach chodzi
o historie z moratem”, , realna obecnos$¢ Chrystusa w Eucharystii to przesad” .

Pewnego razu, majac 17, lat zapytalem tego ksiedza, czy uwaza w takim
razie, ze $wiety Tomasz z Akwinu, $wiety Augustyn czy tez $wiety Franci-
szek sie mylili. To niewiarygodne, ale powiedzial, ze tak. Stato sie dla mnie
jasne, ze ten ksiadz nie kochat Kos$ciota, sakramentéw swietych, Maryi. Nie
szanowat $wietych Marka, Mateusza, Lukasza i Jana. Podczas pewnej mszy
w tej parafii pomyslatem: Czy to jest msza, czy spotkanie partii lewicowej?
I wyszedtem stamtad.

Kolejnego dnia byla niedziela, wiec stwierdzitem, ze p6jde do innego
ko$ciota w podobnej odlegtosci od domu. Tam byto inaczej. To byto do-
$wiadczenie powrotu do domu. Tamtejszy proboszcz to jeden z nielicznych,
ktérzy nadal trwali przy prawdziwej katolickiej wierze. Odchodzac lekko
od tej historii, zastanawia mnie, dlaczego ci ksieza, ktérzy nie wierza w to,
w co wierzy Koscidt, nadal sprawuja Eucharystie. Rozumiem, ze wielu z nich
odeszlo z kaptanstwa i ze to wlasnie jest logiczne z ich punktu widzenia.

W kolejnych latach studiowatem i ukonczylem prawo. Wspominam
to jako dobry czas. Pracowatem tez w banku ABN i staratem sie o prace
w Amsterdamie, ale potem przyszio powotanie. Moja historia o powotaniu
nie jest bardzo ciekawa. Stalo sie to w czasie modlitwy o powotania podczas
mszy. Pomy$latem wtedy, czy te stowa moga by¢ skierowane do mnie. Nie
my$latem dotad, ze praca w parafii w tych czasach to dobry pomyst. Jednak
utkwila mi ta mysl w pamieci i zaledwie po szesciu tygodniach rzucitem
prace i wstapitem do seminarium w trakcie roku akademickiego.

Przy okazji pomyslalem o czyms, co bylo dla mnie wazne, gdy wste-
powatem do seminarium. Chodzilem na msze, ale nie bylem katolikiem
w tym sensie, ze wszystkie prawdy badatem i analizowatem. Wreszcie po-
myslatem, ze poszukam odpowiedzi. Wierzylem, ze musi istnie¢ prawda,
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wiec zaczatem czyta¢ filozoféw, bo wiara wedtug mnie ma by¢ logiczna.
Jesli co$ jest wbrew logice, nie chce z tym mie¢ do czynienia, bo wtedy to
tylko przesady czy tatwowiernos¢. Wtedy tez zaczatem czytaé publikacje
C.S. Lewisa, ktéry pisat w sposéb racjonalny, a przy tym byt bardzo gteboko
wierzacy. Potem czytatem dziela G.K. Chestertona, wielkiego czlowieka
z prawdziwym poczuciem humoru, i odkrytem, ze wszystko sktadato sie na
pewna catosé. Takie byly moje poczatki. Co ciekawe, ludzie tacy jak Lewis,
Chesterton czy Tolkien mieli tak btyskotliwe umysty, ze pisali historie dla
dzieci w sposob, ktéry mnie przekonat do tego, co uczy tradycyjnie Kosciét.
Moéwie duzo o tym, co dzialo sie w latach siedemdziesigtych, bo ten okres
miat duzy wptyw na obecna sytuacje w Niderlandach.

Wracajac do historii mojego powotania. Po sze$ciu latach zostalem wy-
$wiecony i przydzielony do parafii w Eindoheven. Szczesliwym zbiegiem oko-
licznosci byta to parafia tuz przy stadionie druzyny, ktérej kibicowatem, wiec
w niedziele, 15 minut po zakonczeniu Mszy $w., bywalem juz na trybunach.

Krotko bylem wicerektorem seminarium, a nastepnie trafitem do matej
parafii Millingen. Po siedmiu latach w kolejnej parafii kto$ uznal, ze po-
winienem zosta¢ biskupem i tak tez sie stato w 2010 roku. Do dzi$ jestem
biskupem pomocniczym w mojej diecezji.

ZP: Ksiadz biskup méwit, ze nie jest jedynym kaptanem posréd swojego
rodzenstwa?

RM: To prawda, byto nas 4 braci i jedna siostra. Ja jestem najmtodszy
z rodzenstwa, a brat, ktory urodzit sie przede mng, poszedt do seminarium
tuz po liceum i zostat wyswiecony w wieku 25 lat. Byt dla mnie przyktadem
dobrego kaptana.

Mam tez siostrzenca, ktéremu mialem zaszczyt udzieli¢ swiecen kaptan-
skich, wiec chyba mamy to we krwi. Mam tez wujka, ktéry jest ksiedzem.

ZP: To wspaniate. W takim razie rodzina nie sprzeciwiata sie decyzji
o kaptanstwie?

RM: Wrecz przeciwnie. Méj ojciec modlit sie, aby jego syn zostat ksie-
dzem i najwidoczniej lekko przesadzit z prosbami.

ZP: Trzeba przyznaé, ze jego modlitwa byta bardzo skuteczna. A jakie
byty reakcje znajomych w tamtym czasie?
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RM: W latach siedemdziesigtych nie byto zadnych probleméw: jesli
chciate$ by¢ hipisem — zostawate$ hipisem; jesli chciate$ by¢ zakonnikiem
czy ksiedzem — zostawate$ nim i nikt nie stawal temu na przeszkodzie. Nie-
ktérzy mowili, ze sie tego spodziewali, ale to chyba bardziej dotyczy mojego
brata. O mnie mama zawsze mowita, ze mam buntowniczy charakter. Kto
wie, moze w dzisiejszych czasach to dobrze...

ZP: Z pewnoscig! A jak sytuacja wyglada obecnie? Czy sg w Niderlan-
dach nowe powotlania, czy kto$ chce jeszcze zosta¢ ksiedzem?

RM: Bede szczery, mamy siedem diecezji i bardzo mato powotan. Nasza
diecezja, ktdra jest najwieksza diecezja w kraju, ma 1,1 mln ochrzczonych.
Tutaj ksztalci sie obecnie tylko dwéch seminarzystéw. Seminarium w Har-
lem-Amsterdam i na potudniu w Roermont, maja seminarzystow. Wielu
z nich wywodzi sie z Neokatechumenatu. W seminarium jest duzo wiecej
klerykow z Indii.

Cieszymy sie, ze tu sg takze ksieza zagraniczni. Niektérzy jezdza do
najtrudniejszych miejsc na $wiecie, mam na mysli Syrie i podobne miej-
sca. Ale oni uwazaja, ze to w Niderlandach jest trudno. Nie chodzi o bycie
przesladowanym, ale o obojetno$¢. Kosciét nie ma juz swojego miejsca
w spoteczenstwie, jest catkowicie zmarginalizowany.

Nie widzimy prawie zadnych mtodych ludzi, rodzin, ale wciaz mamy
nadzieje. Taka jest nasza praca i z jakiego$ powodu dobry Bog sprawia, ze
wszystko toczy sie w ten sposdb. Nie jestem pesymista, po prostu robimy
to, co mozemy zrobi¢, a mozemy robi¢ wiele dobrego.

ZP: Tak, zwtaszcza jesli ma sie dobre serce i odwazny charakter,
a nawet buntowniczy, tak jak to juz zostalo powiedziane. Czytatem, ze
wygtosil ksigdz biskup kilka bardzo krytycznych uwag na temat najnow-
szych dokumentéw Watykanu, miedzy innymi Traditionis custodes. Padty
tam stowa, ze jest to dziatanie ,dyktatorskie” i ,,deklaracja wojny”, oraz
pytanie: ,Dlaczego papiez chce to ludziom odebraé¢? Jest to przejaw ide-
ologii i ztosliwosci. Jesli kto$ naprawde chce ewangelizowad, to okazatby
szacunek mszy trydenckiej”. Dostrzegam tu wspomniang buntowniczo$¢.
Chciatbym zapyta¢ ksiedza biskupa: jak mamy postepowac jako swieccy
katolicy, czy mozemy zgtasza¢ nasz sprzeciw i sygnalizowac¢ nasze obawy
wobec niektérych stéw lub czynéw papieza? W jakich okolicznosciach
wolno nam by¢ troche ,,buntowniczym”?
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RM: Zdaje sobie sprawe, ze to mocne stowa, ale to jest sytuacja bardzo
dezorientujaca. Papieskie motu proprio brzmi bardziej jak wypowiedzenie
wojny niz przekaz duszpasterski. Nie rozumiem tego. Przeciez liturgie
przedsoborowg sprawowali$émy od ponad tysiaclecia.

Co ciekawe, ostatnio Bractwu Kaptanskiemu Swietego Piotra pozwolono
dalej postugiwac sie tym rytem. Nie rozumiem, dlaczego jednym miatoby
to stuzy¢, a innym nie. Méwi sie, Ze osoby zwigzane z msza trydencka to
osoby sprzeciwiajgce sie Soborowi Watykanskiemu II. By¢ moze w przy-
padku niektérych to prawda, ale na pewno nie jest to wiekszos¢. Gdyby
zrobi¢ ankiete na temat uczestnikéw tych mszy: czy sa to osoby zwigzane
z Bractwem s$w. Piusa X czy Bractwem $w. Piotra, okazatoby sie, ze sa na
niej zwykli ksieza diecezjalni i ich parafianie.

Zupelnie nie moge zrozumie¢, dlaczego tradycja rozwijajaca sie w sposéb
organiczny, ktéra nalezatoby kontynuowa¢, teraz ma zosta¢ odrzucona. Nie
umiem tego pojac¢. Nie wyobrazatem sobie krytyki ojca Swietego, ale to, co
sie dzieje jest bardzo niezrozumiate i wprowadza zamieszanie.

Drugiego lutego papiez mowit o obcowaniu $§wietych i wniosek jego
byt nastepujacy: wszyscy pdjda do nieba, bo ochrzczony nie moze zerwaé
przynalezno$ci do Kosciota. Ot6z moze, a ojciec $wiety moze sie myli¢ mo-
wiac, ze kazdy trafi do nieba — nawet Stalin i Hitler — jesli byli ochrzczeni.

ZP: To przypomina koncepcje, o ktérej méwia niektérzy z naszych
braci protestantéw: jesli powiesz, ze wybrate§ Boga, to jeste$ zbawiony,
a kiedy juz jeste$ zbawiony, to jestes zbawiony na zawsze. To nie brzmi
zbyt katolicko, prawda?

RM: Nie, poniewaz wtedy nie ma juz znaczenia, co zrobisz, nie potrze-
bujesz modlitwy, nie potrzebujesz sakramentéw, w ogdle nie potrzebujesz
Kosciota. Nie ma znaczenia, co robisz — wierzysz, ze jeste§ zbawiony i to
wszystko. To stanowczo nie jest katolickie nauczanie i brzmi bardzo mylaco.
Zreszta tego samego dnia kardynat Hollerich z Luksemburga powiedziat, ze
nauczanie Kosciota dotyczace seksualno$ci i orientacji homoseksualnej jest
btedne. Jak mozna tak méwi¢? Tak wtasnie mowili ludzie tacy jak Luter.
Twierdzit , ze Ko$ciét btednie naucza i on zrobi to inaczej. A wiec czy nalezy
przeciwstawiac sie papiezowi? Mam nadzieje, ze nie bedzie trzeba, ponie-
waz sprostuje swoj btad. Na poczatku to, co styszatem brzmialo dziwnie
i mylaco, wiec staralem sie to jako$ wyjasni¢, odwotujac sie do tradycyjnego
katolickiego nauczania. W tym momencie to juz niemozliwe. Nie pytajcie
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o rade, bo po prostu nie wiem. Skoro mamy trzymac sie Tradycji, to musi
by¢ zachowana ciagtos¢. Wszystko zaczelo sie od Jezusa, p6ézniej apostotow,
ojcow Kosciola, przez sobory powszechne... i jesli zerwiemy z nimi, to juz
nie ma ciagtosci. Co$ jest nie w porzadku. Nie moge tego inaczej okresli¢.

ZP: Powiedziat ksigdz biskup, ze to zerwanie z Kosciotem zaczeto sie
w latach siedemdziesiatych i trwato krétko. Czy miato to co$ wspdlnego ze
zmiang sposobu odprawiania mszy? W Polsce wtasnie wtedy nastapila ta
zmiana. Czy tak samo bylo w Niderlandach?

RM: To byty czasy, gdy Novus ordo nie byto jeszcze doktadnie sformuto-
wane, troche eksperymentowano i juz wtedy ludzie czuli sie zmieszani. Msze
w zwyczajnej formie rytu rzymskiego mozna sprawowac¢ w bardzo pobozny
sposob i tak zawsze robie, inaczej nie potrafie. Nie potrafie odprawia¢ Mszy
w starym rycie. Nigdy nie celebrowalem jej w ten sposéb.

Ale z powodu dziwnych idei, jakie pojawily sie w latach szes$¢dziesigtych
i siedemdziesiatych wszystko sie zmienito. Sadze, ze problemem byty kwestie
nie tyle teologiczne, co filozoficzne — relatywizm, subiektywizm, odrzucenie
prawdy obiektywnej. Wszystkie dzisiejsze problemy miaty swoje poczatki
wlasnie wtedy. Jan Pawet Il nazywat to dyktatura relatywizmu. Ten temat jest
duzym problemem i nadal pozostaje aktualny. Potrzebujemy racjonalnych od-
powiedzi, metafizyki, ale $wiat dzi$ tego nie uznaje i to jest powazny problem.

Wezmy na przykiad ruch ,,LBTQ i reszta alfabetu”. Fakty sie nie licza.
Licza sie uczucia, emocje. Jesli jeste$ chtopakiem, ale uwazasz, ze jeste$
dziewczyna - to jeste$ dziewczyng. To najwiekszy mozliwy nonsens, a jed-
nak dla nich to oczywisto$¢. To wszystko stato sie bardzo szybko. Pie¢ lat
temu powiedziano by, ze to szalenistwo, a dzi§ powiedzenie czegokolwiek
innego uznaje sie za rasizm. To jest realny problem.

Co wiecej, w tamtym okresie Ko$ciét chciat by¢ wazny i odgrywac wazna
role w spoleczenstwie. Sadze, ze to zaszto za daleko — chciat sie tak bardzo
wpasowac sie w ten zsekularyzowany $wiat, ze stracit wtasng tozsamos¢.

Kosciol nie powinien dopasowywac sie do laickiego $wiata. Mamy sta-
wia¢ czota zastanej rzeczywistosci, to od zawsze byto naszym zadaniem.
Ewangelizacja nigdy nie byta tatwa, ani w czasach apostotéw, ani w $re-
dniowieczu, ani w czasach rewolucji francuskiej. Dzi$ tez nie jest fatwo, ale
to nadal nasze zadanie.

Nie rozumiem, dlaczego Kosciét wypowiada sie na temat globalnego
ocieplenia i innych politycznych tematéw. Wszyscy teraz méwia o tym, zeby
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,by¢ eko”. Tym jednak nie przyciggniemy nikogo do Chrystusa. Ptyniecie
z pradem nie dziala.

Gdzie wida¢ frekwencje na mszy, ktéra wykracza ponad $rednig? Tam,
gdzie msza jest tradycyjna — tam przychodza cale rodziny. Ja to rozumiem,
ale liberalni ksieza nie pojmuja, dlaczego, mimo staran, by kazdemu byto
milo i przyjemnie, ludzie nie pojawiaja sie w kosciotach. Po prostu inni
robig to lepiej niz my.

PB: Ksieze biskupie, chciatbym teraz porozmawia¢ o niderlandzkim
spoteczenstwie. Rozmawiali$my przed programem, Ze jest ono bardzo zse-
kularyzowane, ale rozumiem, Ze to nie wszystko. Ludzie wierzacy, ktorzy
chca postepowaé zgodnie z moralnym nauczaniem Kosciota, a zwtaszcza
ci, ktorzy pelniag funkcje publiczne i pracuja w korporacjach, moga czu¢ sie
przesladowani.

Jesli zbyt gtosno beda wyraza¢ swoje poglady moga zosta¢ posadzeni
o0 mowe nienawisci, uprzedzenia wobec kobiet... Czy jest to realny problem
w Niderlandach? Czy w spoleczenstwie, gdzie wida¢ tak wiele subiektywi-
zmu, indywidualistycznej moralnosci i odrzucenia prawd obiektywnych,
bycie katolikiem, czy chrzescijaninem w miejscu pracy staje sie trudne?

RM: Na pewno nie jest atwo, ale nie jestesmy przesladowani jak
w innych krajach. Da sie zauwazy¢ powazny problem, jesli spojrzymy na
Niemcy — oni przechodza teraz przez podobny proces jak my w latach
szesédziesigtych. My rowniez debatowali$my o wprowadzeniu matzenstw
dla ksiezy, o kobietach w roli ksiezy, o moralnosci seksualne;j.

Juz w latach czterdziestych ubiegtego wieku, w niektérych czesciach
naszego kraju, na przyktad na zachodzie Niderlandéw, w okolicach Amsterda-
mu, Rotterdamu i Hagi okoto 40% oséb bylo ateistami. To byt ewenement na
skale swiatowa. Mozna powiedzie¢, ze w tym aspekcie wyprzedziliSmy epoke,
a nastepnie wszyscy widzieli katastrofalne skutki sekularyzacji i przyjmowa-
nia laickich koncepcji w Ko$ciele. Mimo to, ludzie nadal popelniaja te btedy.

To, co sie dzieje w Niemczech jest niepokojace, bo nie ma nic wspdélnego
z nasza wiara. Chodzi o polityke, o wladze, ale nie o nasza wiare. Czy to
jest problematyczne? Uwazam, ze tak. Jesli uwaza sie malzenstwo homo-
seksualne i ich wspdtzycie za grzech, to powoduje to problemy, bo wszyscy
uwazaja taki poglad za dyskryminacje.

ZP: Za mowe nienawisci?
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RM: Tak, uwaza sie to za mowe nienawisci i trudno powiedzieé, dokad
to zmierza. Dlatego musimy sie trzymac ,,prawdy, catej prawdy i tylko praw-
dy” — jak to sie méwi w amerykanskich sadach przed sktadaniem zeznan.
,Prawda nas wyzwoli”, to zreszta motto mojej postugi biskupiej. Veritas vos
liberabit. Tylko prawda sie liczy, ale o prawdzie nikt juz nie méwi, bo kazdy
ma swoja wilasna.

PB: Jan Pawet II ostrzegat w encyklice Veritatis splendor przed indywi-
dualistyczna teologia moralno$ci, ktéra rozwijata sie na wielu wydziatach
teologicznych, odrywajac sumienie od obiektywnej rzeczywistosci. Jak
bardzo takie podejscie do teologii moralnej dominuje na wydziatach teolo-
gicznych uniwersytetdw, a takze w nauczaniu Ko$ciota? W jakim stopniu to
indywidualistyczne sumienie ma ostatnie stowo w podejmowaniu decyzji
moralnych? Uwazam, Ze jest to jeden z waznych aspektéw kryzysu, z ktérym
mamy obecnie do czynienia. Jakie jest zdanie ksiedza biskupa?

RM: Bardzo dobrze Pan to sformutowat. Zindywidualizowanie posuwa
sie za daleko. Kazdy ma dzi$ swoja wtasna prawde, wiasng moralno$é¢ i méwi
innym: ,kim Ty jeste$, aby uczy¢ mnie jak mysle¢, co méwic¢ i co robié?”.
Powinni$my wroci¢ do ludzi takich jak C.S. Lewis, $w. Tomasz z Akwinu czy
Chesterton, ktorych wiara jest racjonalna. Miodzi mysla, ze to, co stysza to
tylko bajki. To gtupie, jesli nie potrafimy odrézni¢ bajki od Ewangelii $w. L.u-
kasza czy $w. Jana. Bajki nie maja z nimi nic wspdlnego. My postugujemy sie
tez faktami historycznymi, obiektywizmem w racjonalnym rozumowaniu.

Fides et ratio — wiara i rozum — tego powinni$my sie trzymac. Jesli
zostanie tylko wiara, to nigdzie nie zajdziemy. Jesli zostawimy sam rozum
—wyjda z tego najdziwniejsze koncepcje, ktére bez wiary nie doprowadza
nas do Zrédta. Potrzebujemy Biblii — tam tacza sie wiara i rozum.

Nie da sie nikogo przekonaé, aby zostat katolikiem, rzucajac mu w twarz
same racjonalne fakty. Ale bez tych faktéw wiara bytaby irracjonalna, dlatego
to tak wazne, by te racjonalno$¢ prezentowac.

Spdjrzmy na stworzenie $wiata — ono jest racjonalne. Wszystko zostato
stworzone z niczego przez Kogos, kto byt od zawsze. Tak, to skomplikowane,
ale jaka inna opcja jest mozliwa? Na poczatku byta nico$¢, a potem wszystko
eksplodowato. To jeszcze bardziej skomplikowane.

Wszystko na $wiecie jest logiczne, nazywamy to zwigzkiem przyczyno-
wo-skutkowym i jesli wyttumaczymy to mtodym, zrozumieja. Miodzi ludzie
rozumiejg, ze jestem tu, bo miatem rodzicéw, a oni mieli swoich rodzicow.
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Podobnie z jabtkiem: Skad mamy jabtka? Bo mamy jabtonie. A skagd mamy
jabtonie? I tak mozemy znalez¢ zwigzki przyczynowe. Ale nie da sie tak w nie-
skoniczonos¢. Co$ musiato by¢ na samym poczatku. Skad sie to wzieto? Jedyna
mozliwa opcja to taka, ze Ktos, kto byt od zawsze, stworzyt $wiat z niczego.

Ludzie sa zawsze zaskoczeni, kiedy im méwie, ze teorie wielkiego wy-
buchu stworzyt Georges Lemaitre, bardzo gorliwy ksiadz katolicki. Réwniez
naukowcy tacy jak Newton czy Pascal i wielu innych byli ludZzmi religijnymi.
Nie mozna powiedzie¢, ze byli gtupi. A mozna powiedzie¢, ze gtupcami byli
tacy ludzie jak $w. Augustyn czy $w. Tomasz z Akwinu? Oczywiscie, ze nie.

Moze powinni$my zacza¢ od tego punktu. Od rozumu, poniewaz jedyna
rzecza, ktéra znaja [nasi rozméwcy] jest racjonalnosé. I stad powinnismy
doj$¢ w rozumowaniu do korca, do ostatecznych konsekwencji.

PB: Czy w ten sposob ksiadz biskup rozmawia z miodzieza, z ludzmi,
ktérzy szukaja wiary, zaczynajac od pewnego rodzaju racjonalnosci, a potem
przechodzac na poziom wiary? Jak ozywia¢ wiare u wierzacych i u poszu-
kujacych Boga, jak ksigdz biskup do tego podchodzi?

RM: Po pierwsze, potrzebujemy $wietych. Oni wiedza, jak to robi¢. Nie
jest ich wielu. Potrzebujemy tez racjonalnosci, ona bardzo pomaga. Roz-
mawiam czasem z dzie¢mi, ktérych rodzice i dziadkowie nie majg bladego
pojecia na temat wiary. Pokazuje im wtedy, jak dziata efekt domina. Jeden
popchniety klocek domino przewraca kolejny, a ten przewraca jeszcze jeden
i tak dalej. Ale to sie nie dzieje samo: zeby przewrdcit sie pierwszy klocek,
musi zadziata¢ pewna sita z zewnatrz. U $w. Jana czytamy, ze na poczatku
nie byto niczego poza Stowem. Na pewno znacie ten fragment. Zawsze
znajdzie sie co$, co miodzi znaja i na przyktadzie czego mozna miodym
wyjasni¢ Ewangelie.

Mozna pokazywaé podobienistwa, robi¢ poréwnania i analogie. Nie za-
pominajmy, ze mtodzi maja bardzo otwarte umysty. Moga nie mie¢ pojecia
o wierze, ale to nie znaczy, ze s3 jej przeciwni, sg bardzo otwarci, ale nikt
im o tej wierze nie mowi ani w domu, ani w szkole. Z kolei media pokazuja
wszystko catkowicie na odwrét. Mimo to w kazdej parafii znajdzie sie ro-
dzina lub dwie, ktére siebie szukaja i spotykaja. Cokolwiek sie dzieje, oni
ida wtasna droga. To niewiele, to zdecydowana mniejszos¢, ,reszta”, ale s3.

Historia zna wiele takich przypadkéw, kiedy myslano, ze to juz koniec.
W czasach rzymskich czy podczas rewolucji francuskiej mys$lano, ze wia-
ra sie skonczyta. Nawet tam, gdzie najmniej sie tego mozna spodziewac
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znajdzie sie zawsze jaki$ jeden czy dwoch $wietych ludzi i wiara zaczyna
rosna¢. Na przyktad w Afryce byt jeden chtopak, ktéry nie cheiat podda¢ sie
pozadliwo$ciom krola. Za kare Karol Lwanga zostat zabity. Sadze, ze dzieki
niemu w calej Afryce rozwinat sie katolicyzm. W $wiecie Karola Lwanga
i Towarzyszy kazdego roku uczestnicza tysiace ludzi. Afryka tetni zyciem,
nie zapominajmy, ze wiara w skali swiatowej rozwija sie, Ko$ciot katolicki
caty czas sie rozrasta i to w szybkim tempie. Cho¢ nie na Zachodzie. Mam
nadzieje, ze kolejny papiez bedzie pochodzit z Afryki.

ZP: Ksigdz biskup moéwil, ze 98% mieszkancéw stanowili katolicy, co
byto tym klockiem domina, ktéry sprawil, ze wszystkie kolejne sie przewro-
city? Moéwilismy, ze brak wiary i prawdy absolutnej wkrad? sie do naszego
spoteczenstwa, ale czy to miato poczatek wewnatrz Kosciota? Dlaczego tak
szybko sie rozprzestrzenito?

RB: To skomplikowane i trudno wskaza¢ jeden element. Ludzie nie
zdawali sobie sprawy, ze brakuje im prawd absolutnych. Kontekst sytuacyjny
w Holandii byt specyficzny, chodzito o wtadze, polityke, stanowiska pracy
— one byly w zachodniej czesci kraju. Na potudniu ludzie mieli tylko ptacié¢
podatki. Méwi sie, ze kraj jest zbudowany na pewnych filarach i na potudniu
to byt filar katolicyzmu, wiec byli silniejsi, wiara miata wieksze wptywy.

Wszystko bylto katolickie. Ja nadal jestem trenerem druzyny pitkarskiej
RKSV Heeze, co znaczy Rzymsko-Katolicki Klub Sportowy. Mielismy kato-
lickie kluby sportowe, druzyny pitkarskie i wszystko inne.

Ale potem te przestrzenie zaczely sie uniezaleznia¢, a wiara stala
sie niepotrzebna, powierzchowna. W tym czasie gospodarka kwitta, byt
dobrobyt i nikt nie potrzebowat taczy¢ tego z wiara. Podobnie jest dzisiaj,
nawet w przypadku tych, ktérzy chodza co niedziela do swojej parafii. Nie
mamy zadnego wsparcia od panstwa, wiec ko$cioly sie zamyka. Trudno nie
zbankrutowaé, utrzymujac w miescie 10 kosciotéw, gdy jeden by wystarczyt.
Jednak kiedy ko$ciét jest zamykany, 60% wiernych nie pojawia sie juz w zad-
nej innej pobliskiej parafii. Dzisiaj mozna tez zaobserwowaé, ze to mtodzi
ksieza sg najbardziej gorliwi i podazajacy za tradycja. Z kolei w przypadku
starszego pokolenia ksiezy z lat sze$édziesiatych i siedemdziesigtych jest
wrecz odwrotnie. To nietypowa sytuacja.

PB: Chciatbym jeszcze zada¢ wazne pytanie. Wielu ludzi chce mie¢ sta-
bilne fundamenty w wierze i mozliwe, ze dlatego interesuje ich tradycyjna
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liturgia trydencka. Powinni$my jg sprawowac godnie i poboznie, pojawiaja
sie jednak pewne wyzwania duchowe, na przyktad poczucie pychy, bycia
lepszym niz inni sprawujacy liturgie posoborowa, poczucie bycia wybranym
i bardziej zaangazowanym w zycie Ko$ciota. Czy dostrzega ksigdz biskup
tego rodzaju zagrozenia zwigzane z uczestnictwem w mszy trydenckiej?
Jak zaradzi¢ temu ryzyku?

RM: Oczywiscie pycha to nic dobrego. Jesli pycha méwi nam, ze jeste$Smy
lepsi, to zaczynamy obraca¢ sie w miejscu. Dlaczego ludzie chcg uczestniczy¢
w mszy trydenckiej? Bo podkre$la ona sakralno$é, stawia w centrum zba-
wienie dusz. Pogubilismy sie dzis. Kto dzi§ naucza o zbawieniu, o grzechu
i piekle? A to sg przeciez najwazniejsze elementy naszej wiary. Zamiast
tego wolimy by¢ fajni. Ale nie tedy droga. Mtodzi i ich rodziny, ktérzy maja
silng wiare, uczeszczaja na tradycyjnie sprawowana liturgie. Nawet msza
posoborowa moze by¢ sprawowana w sposéb tradycyjny, pobozny tak, by
kazdy czut sie mile widziany jak w domu. Duma i mys$lenie, Ze jest sie lep-
szym od innych to nie jest wiasciwa droga.

PB: Niekto6rzy proponuja, aby jeszcze bardziej uswieci¢ msza swieta po-
przez podzielenie jej na liturgie stowa, ktéra by byta sprawowana przodem
do ludzi oraz liturgie eucharystyczna sprawowana ad orientem, w kierunku
na wschéd — w kierunku przychodzacego Boga. Czytatem ostatnio Dzien-
nik wiezienny kardynata George’a Pella i wydaje sie on zwolennikiem tego
pomystu. Co ksigdz biskup uwaza na ten temat?

RM: Zgadzam sie. To nie problem, ze kaptan stoi tytem do ludu, gdyz
wtedy stoimy wszyscy zwroceni ku Bogu w jeszcze bardziej nabozny sposéb.
Gdy ksiadz stoi przodem do wiernych, jest pewne ryzyko, ze bedzie myslat, ze
w tym wszystkim chodzi o niego samego. By¢ moze chce by¢ popularny. Nie
wiem, z czego to wynika. Jednak msza to nie cos pobocznego, ale centrum
naszej wiary. Sprawujac msze, sktadamy naszemu Bogu ofiare. Od tego sie
wszystko zaczyna. Nazywamy msze $w., za soborowa Konstytucja o liturgii,
szczytem zycia chrze$cijanskiego i bez watpienia nim jest.

Ale my zrobiliSmy z tego wielki batagan. Tydziefr temu na YouTube
widziatem ksiedza udzielajacego btogostawienstwa swoja gitarg. Inny
z kolei zamiast spowiedzi powszechnej méwit wiernym, by zrobili wdech,
a wydychajac wypuszczali z siebie wszystko, co byto zte. Jasne, ze ludzie
odchodza z takiego Kosciota. To nonsens. Nie wiem, w co wierzg ci ksieza.
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Nie mozemy polega¢ tylko na wierze ksiedza, na tym co mowi i na tym, ze
msza przeciez jest sprawowana waznie. Musi by¢ jaki$§ minimalny poziom.
Czemu jednak nie mozna tego zrobi¢ tak, jak uczy nas Kosciét? Nie robimy
tego dla samych siebie. Dzialamy w imieniu Ko$ciota, w imieniu Chrystusa.
To naprawde proste.

PB: Czy takie dzialanie moze wynika¢ z poczucia, ze liturgia jest
wlasnoscia ksiedza, biskupa czy nawet papieza, albo ze liturgia nalezy do
nauczania lub magisterium Kosciota? Tego rodzaju przekonanie moze po-
pycha¢ w kierunku dostosowywania sie do okolicznos$ci. Jak ksiadz biskup
postrzega te motywacje, ktéra stoi za dopasowywaniem sie i dodawaniem
elementu zabawy, aby przypodoba¢ sie spoteczenstwu?

RM: Mysle, ze czesto ksieza starajg sie przypodoba¢ ludziom, ale nie
rozumiem, dlaczego opowiadajg zarty podczas mszy $wietej. Moga to przeciez
zrobi¢ w kawiarni tuz po jej zakonczeniu. SpowiedZ powszechna, stuchanie
Stowa, homilia, konsekracja to co$ bardzo powaznego. To czas obecnosci
Boga, a my robimy rzeczy, ktére z ta obecnos$cia nie maja nic wspdlnego.
Nie wiem, dlaczego tak sie dzieje. Nie rozumiem, dlaczego ksieza, ktérzy
nie wierza w realng obecnos$¢ Chrystusa, sprawujg Eucharystie. Jesli mysla,
ze to tylko symbol i nie wierza w obecnos$¢ Boga, to msza $w. staje sie tylko
glupim przedstawieniem.

ZP: Ksigdz biskup wspominat o tym, co dzieje sie w Niemczech i przy-
chodzi mi w zwigzku z tym mys$l, ze moze niektorzy sa w Kosciele, bo czuja
sie czescia pewnej struktury wspieranej poprzez podatek koscielny. Pozwala
im to wies¢ zycie na wygodnym, czasem wrecz luksusowym poziomie. Czy
Niderlandy maja tego rodzaju instytucje? Czy istnieje jaka$ forma wsparcia
dla Ko$ciota ze strony panstwa?

Druga rzecza, o ktéra chcee spytaé, to synod o synodalnosci, ktéry ogtosit
Watykan. Jaka przyjmuje on forme w diecezji ksiedza biskupa?

RM: To prawda, Niemcy maja slynny podatek koscielny, co pewnie
pozwala na zostanie najbogatszym przedsiebiorca catych Niemiec.

Na przyktad w catej mojej diecezji jest milion sto tysiecy ochrzczo-
nych i tylko okoto 30 pracownikéw. W diecezji w Kolonii pracownikéw jest
30 000. To duza réznica. Do tych pracownikéw wliczam tez tych, ktérzy
postuguja w szpitalach i szkotach, ale my takich instytucji nie prowadzimy.
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W Niderlandach polegamy tylko na ofiarach od parafian. Nie mamy zadnej
pomocy ze strony panstwa. Mysle, ze to uczciwe podejscie. Czemu panstwo
miatoby doptaca¢ do kosciotéw, do ktorych nikt nie chodzi? W jezyku ni-
derlandzkim mamy takie powiedzenie, ze trzeba umie¢ utrzymaé wiasne
spodnie — gdyby$my nie umieli, nie bytoby nas tu.

W Belgii koscioly nic nie kosztuja, bo sa wtasnoscia pafistwa, wiec to
rzad ma je utrzymac i to rzad wyptaca pensje ksiezom. Biskup musi tylko
zglosié, komu i gdzie nalezy przesta¢ te wyptate. W Niderlandach jestesmy
catkowicie zalezni od naszych wiernych, dlatego wiele kosciotéw musie-
lismy zamknaé. Sam musialem ttumaczy¢ Stolicy Apostolskiej, dlaczego
zamykamy ich az tak wiele. Wezmy za przyktad Eindhoven: miasto jest
siedziba firmy Philips, mieszka tam okoto 300 000 mieszkancow, sa trzy
hotele. Mieli$my tam az 42 koscioty, ale wystarcza cztery. Nawet jesli be-
dziemy utrzymywac 15 z nich, to za 10 lat zamkniemy je wszystkie. Po co
nam $wigtynie mieszczace 800 oséb, kiedy przychodzi 25 wiernych? Jakie
byto Pana drugie pytanie?

ZP: Pytatem o synodalno$¢. Ksigdz biskup moéwit, ze Kosciét w Holandii
przeszed! przez proces synodalny w latach czterdziestych, pie¢dziesiatych,
a wlasciwie w sze$édziesiatych.

RM: Zgadza sie, w latach szes¢dziesiatych.

ZP: Obecnie Watykan mowi nam, ze mamy przeprowadzi¢ proces
synodalny. My rozumiemy to jako wezwanie do zaangazowania $wieckich
w zycie parafii, ale nie jest zdefiniowane w zaden sposéb, jak droga syno-
dalna miataby wyglada¢. Jaka bytaby odpowiedz ksiedza biskupa?

RM: Prawde moéwiac, nie wiem. Mamy stucha¢ ludzi i to jest OK. Ale
nie mamy ich w zaden sposéb ukierunkowywaé. Jak to zrobi¢? Mozna
zaprosi¢ parafian i powiedzmy przyjdzie 50 os6b. Przeciez nie powiemy
im: ,Moéwcie, my stuchamy”. Jak ma to funkcjonowaé, kiedy nie mozemy
poda¢ im tematu, czy ukierunkowa¢ spotkania. To wszystko ma wyjs¢ od
tych ludzi. Sprébujmy to sobie wyobrazi¢. Kazda diecezja ma przygotowac
10 stron podsumowania. Mamy siedem diecezji, wiec z samych Niderlan-
dow Watykan otrzyma 70 stron. Jesli podliczymy caty $wiat, to beda cate
ciezaréwki dokumentéw. Wspotczuje pracownikom Watykanu, ktorzy beda
to wszystko czyta¢. To bedzie niemal niewykonalne.
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Najpierw odbywa sie to na poziomie krajowym, nastepnie kontynental-
nym, a w 2024 roku wszystko trafi do Watykanu. Naprawde nie wiem, dokad
to zmierza. Ludzie w Niderlandach czy Polsce maja zupetnie inne problemy
niz w Afryce, Azji czy Ameryce Potudniowej. Nie wiem, co z tego wyjdzie.
Mozna mie¢ wrazenie, ze udajemy obrady parlamentu i szukamy wiekszo$ci.

Mysle, ze jest jeden sposéb, by sie z tym zmierzy¢. Trzeba zrobi¢ jak
jest napisane w Dziejach Apostolskich: ,Bo my nie mozemy nie méwi¢ tego,
co$my widzieli i styszeli”. Powinni$my wiec zacza¢ méwic o Bogu, o Jezusie.
Jesli On jest w centrum i znaczy dla nas tak wiele, to nas moze naprawde
do czegos$ doprowadzi¢. Bo jesli tak jak w Niemczech bedzie chodzito tylko
o aspekty polityczne, to jaki to ma sens? Jesli chodzi o to, by sie dostosowac
— powinni$my sie temu przeciwstawi¢. W tym sensie kazdy katolik powinien
by¢ troche buntowniczy.

ZP: Jesli chodzi o uczestnictwo w synodzie, w diecezji, do ktérej nale-
zymy wszyscy zostali zaproszeni do udzialu zaréwno ludzie, ktérzy nie sa
czlonkami kosciota, ktdérzy sa apostatami, ktérzy maja wrogie nastawienie
do Kosciota. Wszyscy zostali zaproszeni, aby przyjs¢ i wypowiedzie¢ swoje
zdanie. W pewnym sensie zaniepokoito to niektérych gorliwych katolikéw,
poniewaz pomysleli, ze jesli nie przyjdziemy, to te gtosy wrogo nastawionych
ludzi beda jedynymi, ktére beda tam obecne.

Czy w Niderlandach zaprasza sie do udziatu ludzi spoza Ko$ciota,
apostatow, ludzi wrogich Kosciotowi, wierze, nauczaniu o moralnosci i sek-
sualnosci? Czy macie znaczacy udziat tych grup w procesie synodalnym?

RM: Broszura z Rzymu mowita, by zaprosi¢ wszystkich, wtaczajac
ateistow i apostatow, naprawde wszystkich. W dziejach Kosciota nigdy nie
styszatem o tym, by wystucha¢ tych, ktérzy sa przeciwni wierze. Mamy
do nich wychodzi¢ i im gtosi¢, ale nie stucha¢ ich pogladéw sprzecznych
z naszymi. Zupelnie nie wiem, dlaczego mieliby$my to robi¢.

Wiekszos¢ tych, ktorzy sa ochrzczeni i nazywajg sie katolikami to
w praktyce ateisci. Czy ich poglady naprawde sa dla Kosciota interesujace?
W jaki sposéb? Do tego dochodzi kwestia organizacji synodu w parafiach.
Parafie proponujg spotkania, ale nikt nie przychodzi.

Ludzie nie pojawiaja sie, bo nie wiedza, o co w tym chodzi. To dziwna
koncepcja: synod o synodalno$ci — tak jakby zrobi¢ spotkanie o spotkaniach.
Sproébujcie to ludziom wytlumaczy¢. Zreszta koricowe wnioski z synodu
pewnie i tak sg juz gotowe.
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ZP: Ksiadz biskup powiedziat o docieraniu do ludzi poprzez ich intelekt
iich rozum. Czy jest to preferowany sposéb docierania do mtodych ludzi, kté-
rzy nie znaja wiary? A moze warto prébowac dotrze¢ do nich poprzez wolna
wole, ktéra jest skoncentrowana na dobru. A wiec na przykiad mobilizujac,
aby wypowiedzieli sie na temat aborcji, eutanazji, antykoncepcji. Czy ktorys
sposob jest preferowany? Lepiej uswiadamia¢, na czym polega aborcja lub
eutanazja, czy proponowac ¢wiczenie intelektualne, wrecz wysitek, aby
poja¢, kim jest Bdg i ze to on jest poczatkiem wszystkiego?

RM: Samo ¢wiczenie intelektu to za mato. Czytatem jednak o ludziach,
ktoérzy odkryli wiare przez samo czytanie Lewisa, Chestertona, Johna Hen-
ry’ego Newmana albo Tomasza z Akwinu. Ostatnio stuchatem podcastu
,Pints with Aquinas”, prowadzonego przez Matta Fradda. Byt to wywiad
z mezczyzng, niegdy$ neofaszysta, ktdry w wiezieniu natrafit na ksigzke
Lewisa i tak narodzita sie jego wiara. Jesli chodzi o aborcje czy eutanazje,
nie ma sensu zbytnio racjonalizowaé, wystarczy pokaza¢ mtodym, jak do-
ktadnie wyglada ten proces. Jesli nie mozna tego robi¢, mtodzi wiedza, ze
co$ jest nie tak.

Kiedy zwierzeta trafiaja do ubojni to okrutne praktyki, ktérym sg one
poddawane pokazuje sie publicznie, zeby wymusi¢ ich zaprzestanie. Pokazmy
wiec, co sie dzieje w czasie aborcji. To dziecko, a nie jakie$ komorki. Widaé
jak odrywa sie mu glowe i kolejne cztonki od ciata. Wida¢ tez wéwczas
kosz na $mieci, do ktérego trafiaja czesci ciata. Jesli po zobaczeniu tego, oni
nadal sg zwolennikami aborcji, nie wiem, co wtedy zrobi¢. Ale naprawde
trzeba im to pokazac.

ZP: Czy w Niderlandach mozna legalnie prezentowac tego rodzaju
zdjecia? Wiem, ze w niektérych krajach juz nie mozna. W Polsce toczymy
o to nieustanna batalie w sadach. Wymiar sprawiedliwosci opowiedziat sie
za wolnoscia stowa, co oznacza, ze mamy prawo pokazywac tresci, nawet
jesli sa one obrazliwe dla niektérych oséb, jesli jest to pokazywanie prawdy.
Czy zatem w Holandii mozna legalnie prezentowa¢ tego rodzaju zdjecia?

RM: Mozna, cho¢ mamy w Holandii biskupa Everarda de Jonga, ktéry
przestat cztonkom parlamentu Niderlandéw naturalnej wielko$ci model ptodu
w dziesigtym tygodniu cigzy. Media oszalaty. Zupetnie nie wiem dlaczego,
przeciez to normalne rozmiary i ksztatty nienarodzonego dziecka. Juz wtedy
wida¢ twarz, rece. A jednak media wrzaty po tym wydarzeniu.
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W ostatnim czasie Kolumbia zniosta prawo antyaborcyjne, w zwigzku
z czym kobiety swietuja. Moga teraz legalnie zabi¢ swoje dzieci, $wietnie
wypijmy za to. Swiat catkowicie zwariowat.

PB: Pewna osoba napisata: Swiety Karol Lwanga to idealny patron na
dzisiejsze czasy i powinni$my go prosi¢ o wstawiennictwo w Europie.

RM: W pelni sie zgadzam.

PB: Jeden z naszych odbiorcow napisat: , Ekscelencjo, pisze w imieniu
$wieckiej grupy, ktora organizuje polsko-holenderskie modlitwy za Nider-
landy i promuje holenderskie dziedzictwo chrzescijanskie w Polsce. Chce
zapewni¢ o naszej modlitwie za oba nasze kraje. Co ksiadz biskup sadzi
o koncepcji, wedtug ktorej kryzys Ko$ciota w latach sze$édziesiatych byt
wzniecony przez agentéw sowieckich, ktérzy udawali ksiezy, aby dostaé sie
do seminarium?”. To pytanie nawigzuje zapewne do historii abp. Fultona
Sheena, ktéry w swojej ksiazce opowiadat o spotkaniu z agentka, ktéra
sama do tego sie przyznata. Jak ksigdz biskup to skomentuje?

RM: Nie styszalem o tym. Kto opowiadat te historie?

PB: Biskup Fulton Sheen, ktéry nawiazywat do rozmowy z Bella Dodd,
komunistyczng dziataczka, konwertytka na katolicyzm, ktéra przyznata, ze
wielu agentéw zostalo wystanych do katolickich seminariéw, by zniszczy¢
Kosciét od $rodka.

RM: To byli agenci rosyjscy?

PB: Prawdopodobnie to amerykanscy komunisci, bo musieli dobrze
wtada¢ angielskim, zeby ich przyjeto do seminarium duchownego. Styszat
ksiadz biskup o tej historii?

RM: Pierwszy raz o tym slysze. Nie sadze, by co$ podobnego miato tu
miejsce. Wszystko mozliwe, ale nigdy o czyms$ takim nie styszatem.

ZP: W niektére z tych historii trudno jest uwierzy¢ i trudno znalezé
na nie dowody, cho¢ sa prawdziwe. Pozwole sobie zada¢ jeszcze jedno py-
tanie. Czytatem, Ze ksiadz biskup jest trenerem pitki noznej. Czy to jeden
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ze sposobéw pracy z miodzieza, aby pomoéc im odnalezé Boga? Czy moze
ksiadz biskup opowiedzie¢ nam wiecej o tym?

RM: Pewnego razu w parafii ojciec jednego z ministrantéw powie-
dzial, ze w druzynie jego syna brakuje trenera i zapytat, czy nie chce nim
zosta¢. Chodzilem czasem na niedzielne mecze pierwszego sktadu, ale
nigdy nie bytem na meczu junioré4w w sobote. Zapytatem go wiec: ,jak
miatoby to wygladac¢?”. Ojciec tego chtopaka wszystko wyjasnit i tak sie
sktada, ze kilka tygodni temu mineto 20 lat od tego wydarzenia. Wcigz
jestem trenerem, lecz w innej parafii. Kto$ poprosit, ja nie miatem nic
przeciwko.

Chtopaki majg po 15-16 lat i $wietnie sie sprawuja. Trenuje mtodych
i nadal sprawia mi to rados¢. Cate zycie chodzitem na stadion. W mtodosci
potrzebowatem tylko pitki i mogtem gra¢ choéby na ulicy. Robie sie troche
za stary, ale wciaz lubie to robi¢. Jednak trenowanie nie jest dla mnie $rod-
kiem do ewangelizacji, po prostu tak sie sktada, ze bedac trenerem, jestem
tez ksiedzem. To catkiem zabawne, ze rodzice tych dzieci méwia do mnie
,Prosze ksiedza”, ale ci chtopcy méwia do mnie po imieniu. Tak robig, bo
tak sie robi na boisku bez wzgledu na to, czy trener jest kardiochirurgiem,
hydraulikiem czy ksiedzem. Uwazam, ze to do$¢ zabawne i naprawde lubie
to, co robie.

ZP: Czy zdarzylo sie kiedykolwiek, ze w ten spos6b kto§ odnalazt
Jezusa?

RM: To nie dziata bezposrednio, ale chtopcy widza, ze czasem w kon-
kretnych sytuacjach inaczej reaguje niz inni. Czasem jest to okazja do roz-
mowy z rodzicami, ktérych nie spotkalbym w kosciele. Mozna wtedy méwié¢
o wierze, religii i tak tez sie dzieje. Mialem wielu ministrantéw i wszyscy
grali w pitke nozna.

PB: Zapewne ksigdz biskup zna biskupa Roberta Barrona ze Stanéw
Zjednoczonych. Jest on ewangelizatorem, ktory dociera do umystow ludzi
poszukujacych wiary na drodze racjonalnej, ale takze poprzez kulture. Czy
ksiadz biskup ucieka sie do podobnych sposobéw? Wspomniat juz ksiadz
biskup, ze popiera racjonalne sposoby docierania do ludzi, a co z docieraniem
do ludzi takze poprzez kulture, poprzez szukanie nasion chrzescijaristwa
w réznych przejawach kultury?
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RM: Tak, lubie biskupa Barona i to jak ewangelizuje poprzez kulture
i postuguje sie tym, co znamy z Zycia, czyli ksigzkami, filmami i muzyka.
Od tego mozna przej$¢ do Ewangelii. Jesli przyciagniesz uwage, bo wiesz
co$ o muzyce bluesowej czy filmie i méwisz o czyms, co ludzie uwazajg za
pozytywne, atrakcyjne i ma co$ wspolnego z prawda i pieknem, mozesz im
wtedy powiedzie¢, ze jest tego zZrédto, a potem mozesz siegna¢ do Biblii,
do ojcéw Kosciota i wykorzystaé to do ewangelizacji.

Jestem pewny, ze to dziata. Napisatem ksigzke z 50 historyjkami dla
dzieci, ktére zaczynaja sie od sytuacji, z ktérymi dzieci zetknely sie w szkole,
na ulicy czy w klubie pitkarskim. W tych opowiesciach zawsze jest jaki$ zwia-
zek z historig biblijng. Ku mojemu zaskoczeniu, sprzedata sie w dziesieciu
tysiacach egzemplarzy. Sam nie wiem, jak to sie stato. Rodzice mowili mi,
ze ich dzieci nigdy nie czytaja ksigzek, ale moje opowiadania przeczytaty.
To wszystko jest bardzo proste, nie musimy tego komplikowac.

Nie zaczynajmy od katechizmu. On jest wazny, ale na nastepnym
etapie. Najpierw trzeba dotrze¢ do serc i mozna to robi¢ na wiele sposo-
bow. Trzeba by¢ obecnym w parafii, zna¢ ludzi i da¢ sie im pozna¢. Wtedy
mozna co$ zdziataé. Ciezko co$ osiagnac¢ z poziomu diecezji czy jeszcze
wyzszego. Ja przez wiekszos$¢ czasu pracuje w mojej parafii i naprawde
daje mi to rados¢.

Mamy grupe mtodziezowa, mamy wieczorne spotkania dla starszych, by
rozmawiac o wierze. Wiele takich rzeczy mozna zorganizowaé. Nie chodzi
o wielkie grupy, ale o to, Ze siebie nawzajem inspirowac.

PB: A czy sa w tej parafii grupy takie jak Odnowa w Duchu Swietym,
neokatechumenat lub inne lokalne ruchy, ktére organizuja sie przy kosciele?

RM: Te grupy majg swoje spotkania, ale nie nalezg do parafii. To zrze-
szenia $wieckich, ktérzy robig wiele dobrego, obozy dla miodych i inne
spotkania. Ale méwig, by trzymaé biskupéw z dala od tego, wtedy to bedzie
dziataé. Sprawuje dla nich msze $w., stucham spowiedzi, ale organizacja jest
catkowicie w ich rekach i majg swoje wlasne sposoby dziatania.

PB: Rozmawiajac z naszymi kolegami ze Szwajcarii i Niemiec, styszeli-
$my, ze rada parafialna odgrywa ogromna role w parafii, a czasem odsuwa
ksiezy na bok. Zdarza sie, ze ci ludzie sa po prostu aktywistami, a nie s3
zbytnio uduchowieni. Czy w Niderlandach wystepuje tego rodzaju zjawisko?
Ludzie, ktérzy sa aktywni w Kosciele, niekoniecznie musza by¢ naprawde
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wierzacy? A co do rady parafialnej, jak ona dziata w praktyce? By¢ moze
mogliby$my sie czego$ nauczy¢ z doswiadczen ksiedza biskupa?

Drugie pytanie: jak ksiadz biskup postrzega czesto powtarzane przez
papieza Franciszka stowo ,klerykalizm”? My mamy czasami mieszane
odczucia co do tego, co doktadnie ma na mysli. Czy mozemy prosi¢ o wy-
jasnienie nam tego?

RM: Papiez zdaje sie uwazad, ze to klerykalizm jest Zrédtem wszystkich
probleméw. Ja tak nie sadze. To prawda, ze mamy kiopoty z klerykalizmem,
co nie jest wcale dobre, ale papiez z duza tatwoscia zarzuca ksiezom, ze
s3 zbyt sztywni w swojej postudze. Czasem ma na mysli tez tych, ktdrzy sa
dobrymi katolickimi kaptanami albo bardziej tradycyjnie poboznymi, ale
co w tym zbyt sztywnego?

Nigdy nie styszatem, by Watykan zarzucal co$ grupom robigcym po-
$miewisko z mszy swietej. Nie wiem, dlaczego papiez tak bardzo wzial na
celownik akurat wspdlnoty tradycyjne. Czuje, Ze to zagmatwane.

U nas rady parafialne zapytane, jak przyciagna¢ wiecej ludzi, zaczy-
naja nie od tego, co trzeba. Chcg organizowac jakie$ wydarzenia i ciekawe
atrakcje. Ale nie takie sg priorytety, najpierw trzeba zaczaé od tego, co
naprawde wazne, potem mozna pomysleé, jak sprawié, by byto tez atrak-
cyjnie. Jednakze sktad takiej rady parafialnej bierze sie w duzej mierze
z wyboru proboszcza.

ZP: Jak Kosciot w Niderlandach przeszed! przez czas pandemii? W Pol-
sce mieliSmy powazne ograniczenia, na przyktad tylko pie¢ oséb mogto by¢
obecnych podczas jednej mszy, niezaleznie od wielkosci kosciota. Ponadto,
te ograniczenia byly o wiele surowsze dla ko$ciotéw niz na przyktad dla
centréw handlowych, dla transportu publicznego. Byli tacy ksieza, ktérzy
zamykali koscioty; byli tacy ksieza, ktérzy uzywali tego, zeby zmusi¢ ludzi
do przyjmowania komunii na reke. Nie wszyscy, ktérzy uczestniczyli we
mszy w niedziele wrécili po pandemii, mamy pewne straty z tego powodu.
W jaki sposéb Koscioét w Holandii przez to przeszedi? Jak tam wygladat ten
proces? Jak was to dotkneto i jakie sa tego konsekwencje?

RM: Mysle, ze u nas byto podobnie. Straciliémy wielu ludzi, poniewaz
trzeba bylo sie zapisywa¢ i zmiesci¢ w limicie 30 os6b, po pewnym czasie
ludzie przestali to robi¢. Dzisiaj, kiedy nie trzeba sie juz zapisywac, ledwo
mozna zebra¢ 30 osob.
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Bylem w parafii, gdzie zostawiliSmy ludziom wybor, jesli tylko chcieli
przyjs¢ — byli mile widziani, jesli chcieli przyja¢ komunie do ust — mogli przy-
jac¢ do ust. W ogtoszeniach formalnie wszystko byto zgodnie z wytycznymi.
Nie mozna jednak powiedzie¢ ludziom, ktorzy przyszli, ze majg wroci¢ do
domu, bo mamy juz 30 osé6b i 600 nie pomiescimy.

To naprawde przynosi zte skutki, zwlaszcza kiedy ksieza catkiem rezy-
gnuja z odprawienia mszy $w. i zamykaja koscioty, cho¢ moga je otworzy¢.
Nie wiem, czy to z lenistwa, czy czego$ innego? Wystarczy zorganizowac
dwie czy trzy msze wiecej i wowczas kazdy sie zmie$ci. To niewiarygodne,
ze niektérzy wybieraja zamkniecie kosciota.

Oczywiscie musimy zachowywacé ostrozno$¢ i by¢ odpowiedzialni, ale
sg pewne granice. Trzeba zaufa¢ Panu, On przyjdzie z pomoca.

ZP: Czy obecnie restrykcje sa zniesione?
RM: Tak, od ostatniego tygodnia juz nie obowiazuja.
ZP: Czy trzeba mie¢ dowodd szczepienia lub paszport covidowy?

RM: W ko$ciotach nie ma takiego wymogu, ani nie byto go wczesnie;j.
Nie jestem zaszczepiony, wiec nie miatbym wstepu do kosciota.

ZP: Pytam, bo styszeliémy od jednego z naszych kolegéw z zagranicy, ze
nie pozwolono im wej$¢ do ko$ciota, jesli nie mieli paszportu kowidowego
i nie byli zaszczepieni. Zdarzyto sie to w wielu miejscach.

RM: Nie wiem, jak jest w innych miejscach, ale na pewno nie bylo takich
sytuacji na potudniu Niderlandéw. To by bylo nie w porzadku.

PB: Jest ksigdz biskup odwaznym obrorica celibatu. Wskazat ksigdz biskup
w jednej ze swoich publicznych wypowiedzi, Ze celibat to nie tylko zasada
koscielna, ale stoja za tym takze glebsze teologiczne podstawy. Nie wierzy
ksiadz biskup, ze porzucenie celibatu i dopuszczenie do $wiecen zonatych
mezczyzn (viri probati) oraz diakonéw plci zeniskiej (wyswiecane diakonise)
jest sposobem na ozywienie Kosciota, na przyciggniecie wiekszej liczby ksiezy
do Kosciota. Jak Ksiadz Biskup zapatruje sie na te dyskusje? Moze sie okazac,
ze na Synodzie o synodalnosci dojdzie do znacznego rozluznienia tej dyscypliny
i by¢ moze do tego, ze bedzie to droga zonatych ksiezy czy diakonow-kobiet.
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RM: Mam na to bardzo prosta odpowiedz: spéjrzcie na koscioty, w kto-
rych to wszystko jest mozliwe, spéjrzcie na ko$ciot anglikanski, luteranski.
Czy tam nie ma kryzysu? Czy to rozwigzuje problem? Nie, wcale nie. To jest
najprostsza odpowiedz, jakiej moge udzieli¢. Oczywiscie nie jest to dogmat,
ale liczy sie tez tradycja. Spojrzmy na koscioty, w ktérych to wszystko jest
mozliwe. Tam wcale nie jest lepie;j.

PB: Opinia publiczna sugeruje, ze to mogtby by¢ sposéb, aby poradzié¢
sobie z naduzyciami seksualnymi w$réd duchowienstwa.

RM: Te rzeczy nie maja ze soba nic wspdlnego. Naduzycia seksualne
wystepujace poza Ko$ciolem — w przemysle rozrywkowym czy sporcie
dotycza mezczyzn, ktérzy sa w zwigzku lub w matzenstwie i nie majq nic
wspolnego z celibatem.

Dla dzieci najbardziej niebezpiecznym miejscem jest rodzina ze wzgledu
na kazirodztwo, to tez nie ma zadnego zwigzku z celibatem. A jesli chodzi
o naduzycia wéroéd duchowienstwa, to moze sie taczy¢ z homoseksualizmem,
patrzac na wysoki odsetek wykorzystanych dzieci.

ZP: 7 punktu widzenia biskupa trudne musiato by¢ doswiadczenie od-
chodzenia wiernych z Kosciota. My prawdopodobnie zmierzamy w podobnym
kierunku, ale nie jest to proces tak daleko posuniety jak w Niderlandach.
Szukamy sposobéw na zachowanie depozytu wiary i przekazanie go naszym
dzieciom i wnukom w najblizszej przysziosci. Na podstawie do$wiadczen
ksiedza biskupa, na co powinni$my zwraca¢ uwage? Jakie sg znaki ostrze-
gawcze, co powinni$my robié, a czego nie powinni$my robié¢?

RM: Céz, chodzi o to, co najprostsze: nalezy by¢ wiernym i uczestniczy¢
w Eucharystii w kazda niedziele. Od tego sie wszystko zaczyna. Modlitwa,
przyjmowanie sakramentow i praktykowanie swojej wiary, to dzieki temu
ludzie z zewnatrz zastanawiajg sie, dlaczego tak postepujemy. Tak jak to
byto w przypadku pierwszych chrzescijan, kiedy ludzie zastanawiali sie,
dlaczego oni dzielg sie wszystkim ze soba, dlaczego nie odpowiadaja na
agresje wrogo$cia. Zaczyna sie od obserwowania i zastanawiania, potem
jedna rzecz prowadzi do drugiej. Wszystko jest w rekach dobrego Boga, wiec
zaufajmy mu i dawajmy dobre $wiadectwo. Jak mowitem, potrzebujemy
$wietych mezczyzn i $wietych kobiet, a Pan zatroszczy sie o reszte. Wiem,
ze to mato praktyczna odpowiedz.
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ZP: To jak najbardziej konkretna odpowiedz: ,trzymajcie sie Euchary-
stii i praktykujcie swoja wiare”. Powiedziat ksigdz biskup, ze potrzebujemy
wiecej swietych. Nie jestem pewien, jak jest w Niderlandach, ale w Polsce
powoli, ale nieuchronnie nasze $rodowisko, $wiat kultury staja sie coraz
bardziej wrogie wobec chrzescijafistwa. Jesli tego nie powstrzymamy, doj-
dzie do momentu, w ktérym bedziemy musieli albo sie dostosowaé, albo
zostaniemy w pewien spos6b napietnowani. Czy zgadza sie ksiadz biskup,
ze to wlasnie czeka Europe w najblizszym czasie?

RM: Mysle, ze taka mozliwos¢ jest realna, zwtaszcza jesli spojrzymy, jak
$wiat idzie w strone skrajnos$ci. Niektore opinie s juz po prostu niedozwo-
lone. Méwisz co$, a ludzie oskarzaja cie o rasistowskie czy dyskryminujace
poglady. Nie maja zadnych argumentéw, ale mimo to niektére poglady sa
po prostu eliminowane. Jesli chcemy powiedzie¢ co$ w temacie matzenstw
homoseksualnych, na przyktad: ,to nie jest dobry pomyst”, to juz powie-
dzielismy zbyt wiele. Ja méwie to mimo wszystko.

Wracamy do tematu obiektywizmu. Mamy akt stworzenia, zostalismy
stworzeni w konkretnym celu. Méwi sie, ze B6g wybacza zawsze, cztowiek
czasami, a natura nigdy. Jesli bedziemy dziata¢ przeciwko naturze to zawsze
sie zle skoniczy i wtasnie to obserwujemy.

PB: Czy ksiadz biskup réwniez dostrzega, ze w spoteczenstwie swieckim,
np. w Holandii, w krajach skandynawskich, miejsce Boga zajmuja troska
o przeciwdziatanie zmianom klimatu, sport czy inne idee, ktére w pewnym
sensie udaja, ze zaspokajajg potrzeby duchowe czlowieka? Jednak tam,
gdzie te tendencje sa bardzo silne, tam nie ma prawie zadnej wiary. Czy
wystepuje tu pewna korelacja, czy to sie dzieje niezaleznie od siebie?

RM: Tak, wyglada na to, ze walka ze zmianami klimatycznymi to nowa
religia. Jaki byt drugi przyktad?

PB: Chociazby walka z rasizmem i dyskryminacjg, inkluzywnos¢.

RM: Tak, kto$ to juz kiedy$ powiedzial, ze gdy ludzie odchodza od wiary,
nie chodzi o to, zZe nie wierza w nic, ale zaczynajg wierzy¢ w najdziwniejsze
rzeczy. Wiasnie jestesmy tego swiadkami.

Spéjrzcie na historie nauczyciela wychowania fizycznego w Ameryce,
ktéra wydarzyla sie jakies dwa lata temu. Na zajeciach wychowania fizycz-
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nego to normalne, Ze do szatni meskiej chodza chtopcy, a dziewczeta maja
swoja. Jednak w meskiej szatni pojawita sie dziewczyna, poniewaz identyfi-
kowata sie jako chlopak. Nauczyciel, ktéry pilnowat szatni, postanowit wiec,
ze wyjdzie z niej, by nie chcial ktopotéw, ale zostat zwolniony, poniewaz
nie zaakceptowat tej dziewczyny jako chtopca. Jakie to dziwne. Wszystkim
chtopcom w tej sytuacji sie to nie podobato, ale to bylo bez znaczenia. Rada
szkoty zdecydowata, ze nauczyciel ma odejs¢, bo nie akceptowat tego, ze
ta dziewczyna jest chtopcem. Do czego to prowadzi, kiedy to nie fakty, ale
uczucia lub idee sie licza. Trudno mi zrozumie¢ tego rodzaju nonsens. Ilu jest
ludzi, ktérzy mys$la w ten sposéb? To jest mniejszosé, ale zadaja od wszyst-
kich innych, by zgadzali sie z tymi pomystami, a inni to robig. Dlaczego?

ZP: Istnieje pewna sktonnos$¢ do ucieczki od rzeczywistosci, ktéra ob-
serwujemy w wielu przypadkach. Mysle, Ze ostatnio postep technologiczny
sprawil, ze ludziom coraz tatwiej jest zagtebiaé sie w wirtualng rzeczywistos¢.
Widzimy, ze dzieci sa bardziej zajete swoimi telefonami komérkowymi niz
swoimi przyjaciétmi. Czy uwaza ksiadz biskup, ze to zagrozenie dla wiary?
Czy jest to pewien zestaw narzedzi, ktére maja nas oderwac od rzeczywisto-
$ci, od rozpoznawania $wiata takim, jakim jest i sprawi¢, ze my, a zwtaszcza
mtodzi, pograzymy sie w nierealnej rzeczywisto$ci, w ktérej wszystko jest
mozliwe, nie ma bdlu, nie ma niezadowolenia, wiec ludzie zaczynaja od
tego uciekac? Czy sadzi ksiadz biskup, ze zyjemy w $wiecie zdominowanym
przez technologie, ktérej nie napedza dobro?

RM: Technologia przyniosta nam wiele dobrego. Na przyktad dzieki
technologii rozmawiamy teraz ze soba. Jednak $wiat wirtualny wyglada
tak, jakby przejat $wiat rzeczywisty, a poniewaz nie jest rzeczywisty, mozna
da¢ sie nabra¢. Lubimy media spolecznosciowe, ale nie ma w nich nic spo-
fecznego, nikt juz z nikim nie rozmawia, ludzie siedzg przy jednym stole ze
swoimi smartfonami. Technologia pozwala na dobre rzeczy, ale je$li nie ma
nic poza technologia, to ludzki umysl, serce sa wylaczone z tego réwnania.
To moze nie by¢ dobre, ale czy stanowi zagrozenie dla wiary? Nie wiem.

Lubitem dawniej basnie, bo w nich wszystko byto mozliwe i nie ma
w tym nic ztego. Mysle, ze nie chodzi o sama technologie, tylko o to, co
urzadzenia nam pokazuja.

ZP: A biorac pod uwage tempo postepu, pomysty, by podtaczy¢ nas
wszystkich do sztucznej inteligencji, stworzy¢ roboty, ktére zastapia ludzi,
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oraz caty ten strach, ktéry temu towarzyszy, czy ksigdz biskup ma poczucie,
ze zyjemy w czasach ostatecznych albo, ze zblizamy sie do tego momentu?

RM: Nie, nie wierze w to. Nikt nie wie, kiedy nastgpi koniec, tylko Oj-
ciec. Nie wie tego nawet Syn, wiec jak mozemy mysleé¢, ze my to wiemy?
Natomiast kiedy chodzi o technologie i liczby, a nie o ludzi, to trzeba przy-
znad, Ze to jest abstrakcyjne i nierzeczywiste. Jesli méwia, ze w Ukrainie
zabito 2000 oséb, to jest to liczba, ale jesli widzisz twarz kogo$, kto zostat
zabity, to juz co$ znaczy. Wszystko sprowadza sie do liczb, a co oznaczaja
liczby? Gdy nie majq znaczenia i staja sie odlegle od rzeczywistosci, wow-
czas sprawy przyjmuja zly obrét.

PB: Na koniec mam prosbe do ksiedza biskupa o pobtogostawienie nas,
wszystkich naszych spraw, tego, co dzieje sie w naszych rodzinach, wéréd
naszych dzieci, w naszej kulturze, a takze w $wiecie polityki, zwlaszcza
w Ukrainie.

RM: Pobtogostawie po tacinie, dobrze?

PB: Oczywiscie.

RM: Dziekuje Wam.

PB: My réwniez dziekujemy, jestesmy zaszczyceni i zyczymy Bozego
btogostawienstwa i opieki Maryi Matki Ko$ciota. Obiecujemy pamieta¢

w modlitwie.

RM: Dziekuje i niech Bég btogostawi tu zebranym, telewizji EWTN
i catej Polsce.
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PRAWO KANONICZNE W SLUZBIE WIARY
Wywiad z ks. dr. Geraldem Murrayem'

Gerald Murray urodzit sie na Brooklynie w Nowym Jorku w maju 1959 roku i dorastat w New
Rochelle. Uczeszczat do Regis High School i Dartmouth College. W 1980 roku wstapit do
Seminarium $w. Jézefa w Dunwoodie i zostat wyswiecony na kaptana w dniu 1 grudnia
1984 roku. Pracowat w réznych parafiach w Bronksie i Manhattanie w Nowym Jorku.
W 1993 roku rozpoczat studia z prawa kanonicznego na Uniwersytecie Gregoriariskim
w Rzymie. Uzyskat doktorat w 1998 r., po czym krétko pracowat jako sedzia w Trybunale
Metropolitalnym w Nowym Jorku. Nastepnie w 1998 r. zostat mianowany proboszczem
parafii $w. Wincentego a Paulo przy West 23rd Street. W 2012 r. ks. Murray zostat miano-
wany proboszczem parafii Swietej Rodziny.

Ks. Murray jest komentatorem w zakresie tematyki religijnej i spotecznej w réznych
stacjach telewizyjnych i radiowych, w tym w EWTN, EWTN wersja hiszpariska, Fox News,
Fox Business News, MSNBC, NY1, Radio Maria, Relevant Radio, Fox News Radio i Voice
of America. Biegle postuguje sie jezykiem francuskim, hiszpanskim i wtoskim oraz
w praktyczny sposéb jezykiem portugalskim. W latach 1994-2005 stuzyt w Korpusie
Kapelandw Rezerwy Marynarki Wojennej USA. Wsptpracowat z apostolatem Courage
(Odwaga), ktéry pomaga ludziom z pociagiem do tej samej ptci radzi¢ sobie z pokusami
i problemami uczuciowymi.

Zbigniew Przybylowski: Ksieze Geraldzie, dziekuje, ze zgodzit sie
ksigdz z nami porozmawia¢. Na poczatku chcieliby$my ksiedza blizej poznaé
i poprosi¢ o przedstawienie sie. Styszatem, ze powiedziat ksiadz, ze wierzaca
rodzina i instytucje edukacyjne Ko$ciota katolickiego wychowaty ksiedza
na czltowieka wiary. Nasuwa sie wiec pytanie: jak oni to zrobili? Czy dzisiaj
rodziny i Ko$ciot robig wiasciwe rzeczy, aby wychowa¢ nowych katolikdw?

Gerald Murray: Urodzitem sie na Brooklynie w Nowym Jorku w 1959
roku. Moi rodzice sg irlandzkimi katolikami, sg bardzo pobozni, wiec wy-
chowatem sie w domu, gdzie praktykuje sie wiare. Chodziliémy na msze
w kazda niedziele, rodzice wystali mnie do katolickiej szkoly podstawowe;j

! Wywiad przeprowadzony w marcu 2022 r. Ttumaczenie: Anna Lubowicka, opraco-
wanie: Piotr Bednarski



230 Prawo kanoniczne w stuzbie wiary

i do gimnazjum prowadzonego przez siostry zakonne. Nastepnie chodzitem
do Regis High School, czyli jezuickiej szkoty sredniej w Nowym Jorku i byto
to wspaniate doswiadczenie, wspaniata edukacja. Byta to szkota meska, do
ktorej dosta¢ sie mozna byto wytacznie dzieki dobrym wynikom z egzaminu
wstepnego. Najmadrzejsi uczniowie w mojej klasie pochodzili z Ukrainy
i naprawde styneli z blyskotliwosci, szczegdélnie w naukach $cistych. Po
ukonczeniu katolickich szkét poszediem do $wieckiego Dartmouth College
w stanie New Hampshire. Pracowal tam wspaniaty kapelan, ks. pratat Wil-
liam Nolan, ktéry zbudowat piekna kaplice dla studentéw. To wiasnie tam
poczutem powotanie do kaptanstwa i zdecydowatem sie zosta¢ ksiedzem
w archidiecezji nowojorskiej. Wstapitem wiec do seminarium w Nowym
Jorku i zostatem wyswigcony w 1984 roku. Odebratem bardzo dobre wy-
chowanie, dlatego zachecam katolickie rodziny do posytania swoich dzieci
do katolickich szkot. Dzis trzeba sie upewnié, ze te szkoly sa rzeczywiscie
katolickie, poniewaz niektdre z nich staty sie zsekularyzowane i to jest tra-
gedia. Jedli nie da sie znalez¢ dobrej katolickiej szkoty, to na pewno warto
uzupelni¢ edukacje dzieci, organizujac katechezy i formacje religijng. Z kolei
starsze dzieci naprawde powinno sie uczy¢ wszystkich przedmiotow, ktérych
brakuje z punktu widzenia historii chrze$cijafistwa, sztuki chrzescijaniskiej,
muzyki chrzescijanskiej i stara¢ sie pokaza¢ dzieciom, ze wiara katolicka
pozwolita ludziom rozwija¢ swoje zdolnosci intelektualne i w rezultacie
wzrasta¢ w wierze.

ZP: Kiedy szed! ksiadz do seminarium, pewnie towarzyszyly temu
pewne oczekiwania, jak bedzie wygladato zycie po $wieceniach. Chciatbym
zapytaé: czy ksiedza oczekiwania spetnity sie? Czy zycie kaptanskie jest
takie, jakiego sie ksiadz spodziewat? Jak sie ono ma do tego, jakie byly te
oczekiwania przed pojsciem do seminarium?

GM: Kiedy wstepuje sie do seminarium, czlowiek uczy sie, ze teraz
nie jest sam, ze podlega biskupowi i $lubuje, ze bedzie mu postuszny. Wie-
dziatem, ze bede pracowat w parafii, co robitem z rados$cig od czasu moich
$wiecen. Obecnie jestem proboszczem parafii na Manhattanie przy ko$ciele
Swietej Rodziny, ktéry znajduje sie w poblizu siedziby ONZ. Mialem tez
inne zainteresowania i w koncu pojechatem do Rzymu studiowaé¢ prawo
kanoniczne. Nie spodziewatem sie, idgc za powotaniem do kaptanstwa, ze
zostane prawnikiem kanonistg, ale bytem bardzo wdzieczny kardynatowi
O’Connorowi, ktory wystat mnie na te studia. Nie wiedziatem tez, ze bede
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pracowat w telewizji i radiu, co zaczatem robi¢ po powrocie z Rzymu.
Skonczytem studia w 1998 roku, a po powrocie zostalem zaproszony do
komentowania wiadomosci ko$cielnych i religijnych w Fox News, EWTN
i innych mediach, np. Voice of America. Ta praca byta dla mnie czyms bardzo
przyjemnym i data mi mozliwo$¢ dotarcia do szerszej publicznosci, do ludzi,
ktoérzy sa ciekawi tego, czego naucza Kosciot katolicki, takze niekatolikéw.
Mysle, ze to troche jak z wstgpieniem do wojska, ze mozesz nauczy¢ sie
konkretnego zawodu, ale nigdy nie wiesz, gdzie zostaniesz wystany.

ZP: Powiedzial ksiadz, ze jest proboszczem w parafii na Manhattanie
i rozumiem, Ze jest ona tuz obok siedziby ONZ, otoczona konsulatami réznych
krajow. A kim sg parafianie? Czy jest to miedzynarodowa mieszanka, czy sg
to gléwnie nowojorczycy? Jaka ma ksigdz relacje ze swoimi parafianami?
Jaki jest ich przedziat wiekowy?

GM: Na te parafie sktadajg sie dwa elementy. JesteSmy parafia dla
dzielnicy Turtle Bay we wschodniej czesci Manhattanu, wiec przychodza
tu ludzie, ktorzy mieszkaja w sasiedztwie. Przychodza tez inni, ktérzy nie-
koniecznie mieszkaja blisko, ale uczestnicza w niedzielnej Mszy o 20:30.
Wiele os6b lubi te msze, poniewaz jesli sa w podrézy poza Nowym Jorkiem,
moga zdazy¢ te wieczorng msze w niedziele u nas. Z kolei w tygodniu jest
troche inaczej, poniewaz jest to dzielnica biznesowa, a blisko znajduje sie
ONZ. Wiekszo$¢ naszych parafian, ktérzy przychodza na codzienng msze
to pracownicy tej organizacji. W ONZ pracuje wielu katolikoéw réznych
narodowosci. Szczegdlnie uderzylo mnie, jak wielu jest katolikéw z Da-
lekiego Wschodu, Indonezji, Filipin. Ludzie ci sa katolikami, na pewno
praktykujgcymi katolikami i przychodza na codzienng msze, co pokazuje,
ze byli dobrze wychowani w wierze w domu, a teraz znajduja sie w Ame-
ryce i kontynuuja ten zwyczaj. Mamy w parafii ludzi z catego $wiata, wielu
Afrykanczykéw, mamy tez msze po francusku w ciggu tygodnia. Wielu
ludzi zaglada do kosciota, zeby sie pomodli¢, wiec widze mnéstwo ludzi
wchodzacych i wychodzacych i to mnie cieszy, bo przychodza sie modli¢
do Boga i szuka¢ Jego wskazdwek.

ZP: Wspomniat ksigdz o podobienstwie do losu zotnierzy wysytanych
w miejsca, ktorych sie nie spodziewaja. Byt ksigdz kapelanem w korpusie
Rezerwy Marynarki Wojennej USA. Czy byta to praca na peten etat? Jak
dtugo ksigdz tam przebywat, czy moze nam ksigdz troche o tym opowiedzie¢?
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GM: Przez 11 lat bylem kapelanem rezerwy w marynarce wojennej
Stanéw Zjednoczonych, gdzie postugiwatem marynarzom, piechocie mor-
skiej, straznikom wybrzeza Stanéw Zjednoczonych. To nie byto zajecie na
pelen etat. Bylem kapelanem, gdy rozgrywata sie wojna w Bosni, cho¢ nie
byto ogélnego powotania kapelanéw. Odbywatem stuzbe w rezerwie ma-
rynarki wojennej, kiedy studiowalem prawo kanoniczne w Rzymie, czyli
w potowie lat dziewiecdziesiatych. Jezdzilem wéwcezas do bazy marynarki
wojennej pod Neapolem, ktéra byta réwniez baza NATO i spotykatem sie
tam z miedzynarodowym personelem marynarki wojennej. To byto bardzo
satysfakcjonujace doswiadczenie. Pracuje z piechota morska w Nowym
Jorku i sadze, ze kapelani wojskowi sa absolutnie niezbedni, poniewaz zycie
wojskowe wigze sie z poswieceniem, ktére polega na narazaniu zycia, aby
stuzy¢ swojemu krajowi, wiec panstwo jest winne zapewni¢ zotnierzowi
duchowe wsparcie i zycie religijne w ramach dyscypliny wojskowe;j.

ZP: Czy moze nam ksiadz opowiedzie¢ troche o swoim do$wiadczeniu
na Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim? Rozumiem, ze to kardynat
O’Connor ksiedza tam wystat. Jak sie tam ksigdz odnalazi?

GM: Tak, rozmawiatem z kardynatem O’Connorem, poniewaz chciatem
studiowac teologie i uzyska¢ dyplom, a on zaproponowal, zebym studiowat
prawo kanoniczne. To kardynat wpadt na ten pomyst, a ja sie zgodzitem.
Moi rodzice sa prawnikami, wiec dorastatem w prawniczym domu, co
byto bardzo pomocne, poniewaz nauczytem sie, ze nie wystarczy gtosi¢
swoje racje, ale musiatem tez umie¢ podawa¢ dobre argumenty przy stole,
jesli chciatem odnie$¢ sukces w dyskusji. Studiowatem prawo kanoniczne
cztery lata na Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim, ktory jest prowa-
dzony przez jezuitéw. MieliSmy $wietnych wyktadowcédw, jednym z nich
byt profesor wizytujacy, ktory jest teraz kardynatem na Wegrzech — Péter
Erdé. Jest historykiem prawa kanonicznego. Niektdrzy z moich profesoréw
réwniez zostali kardynatami pracujacymi w Kurii Rzymskiej. To byto dobre
doswiadczenie, poniewaz mieli$my studentéw z catego $wiata i moglem
zobaczy¢, jak prawo kanoniczne jest nauczane w Rzymie, co z prawnego
punktu widzenia jest bardzo oparte na kontynentalnym rozumieniu prawa,
rézniacym sie od amerykanskiego i brytyjskiego rozumienia Common law,
wiec to byto pomocne. To bylo po prostu bardzo dobre doswiadczenie zo-
baczy¢ ludzi z catego $wiata, ktérzy sa oddanymi katolikami; gtéwnie byli
to ksieza i zakonnice, ale takze ludzie $wieccy. Poznatem wielu wspaniatych
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ludzi. Jesli ktos ze studentéw mysli o studiowaniu prawa kanonicznego lub
teologii — Rzym jest miejscem, do ktérego moim zdaniem nalezy sie uda¢. Sa
tez inne dobre miejsca, ale w Rzymie mozna sie naprawde wiele nauczy¢.

ZP: Po studiach zostat ksiadz sedzig w Trybunale Metropolitalnym
w Nowym Jorku, prawda? Jakimi sprawami si¢ ksiadz gtéwnie zajmowat?
Jakie to byto doswiadczenie? Czy byly to przewaznie sprawy uniewazniania
malzenstw? Jakie to bylo srodowisko i jak dtugo ksiadz tam byt?

GM: Opisatem to doswiadczenie w ksigzce. Nie byt to najbardziej sa-
tysfakcjonujacy czas, poniewaz kiedy zostatem mianowany sedzig dostatem
kilka spraw, nad ktérymi natychmiast zaczatem pracowaé, ale przewodni-
czacy sadu, mdj przetozony, nie zgadzat sie z rzymska interpretacja prawa
kanonicznego. W konsekwencji, wnioski o uniewaznienie przyznawano dos¢
swobodnie, w rzeczywistosci dziato sie to w 98-99 procentach. Po studiach
w Rzymie bytem $wiadomy, ze rzymski trybunal, czyli Rota Rzymska, ktora
jest sadem apelacyjnym, regularnie odrzuca amerykanskie apelacje, co ozna-
cza, ze podtrzymuje wazno$¢ matzenstw, ktére w Ameryce zostaty uznane
za niewazne. Powiedziatem wiec przewodniczacemu sadu biskupiego, ze
nie zamierzam i$¢ na tatwizne z uniewaznianiem matzenstw, a on powie-
dziat, ze nie moge zosta¢ na tym stanowisku, dlatego zostatem przeniesiony
przez kardynata gdzie indziej. Kardynat bardzo szcze$liwie przeniést mnie
znoéw do pracy w parafii i to bylo wspaniate doswiadczenie, poniewaz byta
to parafia obstugujaca francuskojezycznych wiernych. Nauczytem sie fran-
cuskiego w szkole $redniej i wykorzystalem to w parafii. Zaangazowaltem
sie w prace w parafii, a takze zaczalem pracowaé w telewizji i mediach.

PB: Ksieze Geraldzie, jest wiele nieporozumien co do tego, czym jest
prawo kanoniczne. Ludzie myla to z prawem cywilnym czy z kodeksem
karnym. Dodatkowo ostatnio papiez przyczynit sie do tego zamieszania,
poniewaz méwil o mentalnos$ci legalistycznej i krytycznie wypowiadat
sie o prawie do tego stopnia, ze nawet rabin poprawit jego komentarze,
moéwiac, ze prawo w Starym Testamencie to wazny dar Boga. Czy mogtby
ksiadz wyjasni¢, dlaczego prawo kanoniczne ré6zni sie od zwyklego prawa
i dlaczego jest wazne dla katolikow?

GM: Prawo kanoniczne rozwijato sie w Kosciele od samego poczatku,
poniewaz to ono nakreslato zasady, jak zy¢ zgodnie z tym, co jest dobre
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i wlasciwe, czyli zgodnie z chrze$cijaniskim rozumieniem $wiata, stworzenia
i zgodnie z Objawieniem, ktdre uczy nas Bozych zasad i oczekiwan, ktére
powinny by¢ przekazywane w sposéb zrozumiaty dla wierzgcych. Prawo
reguluje tez zycie spoleczne. Ko$ciét to spoteczno$é rozsiana po catym swie-
cie sktadajaca sie z wielu réznych grup ludzi takich, jak: zakonnicy, ksieza,
mnisi, $wieccy, dzieci, matzenistwa i prawo kos$cielne okresla jak wszyscy
ci ludzie powinni wspétdziata¢. Giéwnym celem prawa kanonicznego jest
promowanie prawdziwej misji Kosciota poprzez zagwarantowanie wiernym
prawa do otrzymania pomocy duchowej, co oznacza przepisy dotyczace
przyjmowania sakramentow, przepisy dotyczace katolickiego nauczania
i sposobu gtoszenia, przepisy dotyczace wtadzy biskupiej i tego, jak moga
oni zarzadza¢ wiernymi, respektujac ich prawa. Prawo kanoniczne siega
poczatkéw, lecz zostato skodyfikowane, czyli ujete w jedna ksiege — Kodeks
prawa kanonicznego — dopiero na poczatku XX wieku w 1917 roku. Zostato
zaktualizowane przez Jana Pawta II, gdy w 1983 roku promulgowat nowy
Kodeks prawa kanonicznego, w ktérym podejscie do prawa odzwierciedlato
ustalenia Soboru Watykanskiego II. Nowy kodeks byt tez efektem doswiadczen
pracy z pierwsza kodyfikacja, uwzgledniajac to, co byto dobre i co wymagato
uzupelnienia. Kodeks prawa kanonicznego od czasu wydania jest aktualizo-
wany przez papiezy. Ostatnio papiez Franciszek dokonat réznych poprawek,
zreformowat cze$¢ prawa karnego. Przepisy dotyczace kar istniejag w Kosciele,
poniewaz ludzie moga popelni¢ wykroczenia przeciwko wierze, ktére maja
publiczne konsekwencje. Dlatego mamy ekskomunike, zawieszenia w pet-
nieniu obowigzkéw, aby odciggna¢ ludzi od szkodliwych zachowan i poméc
im ponownie wrdci¢ do chrzescijanskiego postuszenstwa Bogu i Jego prawu.

PB: Dostrzegam dwa punkty zapalne, jesli chodzi o prawo kanoniczne.
Jeden to kanon, ktéry okresla warunki przyjmowania i odmowy udzielenia
komunii, wokét czego toczyto sie wiele dyskusji w USA i w Rzymie, a drugi
to warunki, na podstawie ktérych mozna uniewazni¢ matzenstwo, poniewaz
w USA przestanka niedojrzatej osobowosci byta naduzywana jako uzasadnienie
uniewaznienia. Ujawniajg si¢ tu pewne napiecia pomiedzy prawem inkor-
porujacym doktryne i charyzmatycznymi aspektami chrzescijanstwa, miedzy
sercem i uczuciami a prawem, ktére jest wazne. Jak ksiadz to rozumie i jak
skomentowatby te kontrowersyjne kanony, ktdre sa tak wazne w zyciu kosciota?

GM: Prawo kanoniczne opiera sie na uznaniu, ze skoro na $wiecie
jest grzech pierworodny, to ludzkie pragnienia sa czesto skorumpowane lub
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potrzebuja korekty. Innymi stowy sa pokusy do popetniania grzechéw i pokusy
do ignorowania praw innych ludzi. Wiasnie dlatego prawo kanoniczne musi
powstrzymywacé zle instynkty i uczy¢ ludzi zachowan, ktére beda promowacé
spoteczng harmonie w zyciu Ko$ciota, co czasami bedzie powodowa¢ pewng
udreke, ale Chrystus nigdy nie obiecal swoim nasladowcom zycia wolnego
od cierpienia, bez zadnych zmartwien, probleméw i bez krzyza, a wrecz
mowit co$ przeciwnego. Jesli wiec chodzi o te dwie spawy, to skupmy sie
najpierw na przyjmowaniu Komunii $wietej. Prawo kanoniczne méwi, ze ci
ktorzy popetniaja ciezkie grzechy publicznie, moga by¢ pozbawieni Komunii
$wietej, dopoki nie zmienia swojego zachowania. Przyjmowanie Komunii
oczywiscie jest tez regulowane przez zasady teologiczno-doktrynalne, ktére
mowig o konieczno$ci bycia w stanie faski i to jest osad, ktérego dokonu-
jemy sami, dlatego méwi sie ludziom, ze jesli popelnig grzech $miertelny,
muszg i$¢ do spowiedzi, zanim przyjma Komunie $wieta. Nawet jesli nikt
nie wie o tym grzechu poza toba, to powiniene$ wyspowiadac sie, bedzie
ci to wybaczone i wtedy mozesz przyja¢ Komunie. Jednak sg tez sytuacje
w zyciu, ktére sg publicznie znane, na przyklad ponowne maizenstwa oséb
rozwiedzionych. A zatem jesli kto$ rozwiedziony wchodzi w nowe matzen-
stwo, to ludzie z otoczenia wiedza, ze status tej osoby jest teraz zmieniony,
poprzedni zwigzek matzenski nadal istnieje, ale po rozwodzie cywilnym
lub bez niego, taka osoba zyje w cudzotdéstwie z kim$ innym. Ta osoba
nie powinna przyjmowac¢ Komunii $wietej. A prawo kanoniczne méwi, ze
takze nie powinna otrzymaé¢ Komunii $w., jezeli zostala ostrzezona o tym.
Te zasady dotycza tez ludzi, ktoérzy popieraja ciezkie przestepstwa, takie
jak aborcja. Prezydent Stanéw Zjednoczonych Joe Biden, ktory jest katoli-
kiem, chodzi na Msze w niedziele i regularnie przyjmuje Komunie, ale nie
powinien. Nie mozna popiera¢ zabijania nienarodzonych dzieci i twierdzi¢,
ze to jest mite Bogu i nie jest grzeszne. To proste, aborcja dzieci to grzech,
utrzymywanie legalnosci aborcji poprzez promowanie jej, to tez grzech.
To wiasnie robi prezydent, dlatego nie lubi o tym stysze¢. Z przykroscia
musze stwierdzi¢, ze nie kazdy biskup jest sktonny egzekwowaé prawo
kanoniczne w tym wzgledzie. Ponad rok temu byt ruch wsréd amerykan-
skich biskup6w, aby wyda¢ oswiadczenie na ten temat, poniewaz wywotuje
to zgorszenie ludzi, gdy widza prezydenta Bidena bronigcego aborcji, tak
jak to zrobil podczas oredzia o stanie panstwa, a niediugo po tym widza,
jak podczas Mszy przyjmuje Komunie. To byto catkowicie niewtasciwe, ale
miato miejsce. Amerykanscy biskupi, kiedy chcieli wyda¢ o$wiadczenie,
byli ostrzegani przez Kurie Rzymska, ze powinni sie¢ z tym wstrzymac, ze
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powinni by¢ ostrozni. Jaki$ czas pdzniej prezydent Biden spotkat sie z pa-
piezem Franciszkiem i twierdzil, ze papiez Franciszek powiedziat mu, zeby
nadal przystepowat do komunii. Watykan nigdy nie zaprzeczy! tym stowom,
rzecznik nie powiedzial, ze takie stowa papieza nie padly, wiec zalozenie
jest takie, ze Biden nie wymyslitby ktamstwa i nie powiedziat czegos, czego
papiez nigdy nie powiedzial. Kiedy to wyszlo na jaw, biskupi amerykanscy
w zasadzie sie wycofali, nie wydali o§wiadczenia bezposrednio o sytuacji,
a jedynie wydali ogdlne o$wiadczenie, ktére tak naprawde nie zostato ode-
brane jako upomnienie prezydenta. W ten sposéb zgorszenie trwa nadal.

ZP: By¢ moze to problem zwigzany z wiarg w to, czym jest Komunia
$wieta — realng obecno$cia Pana Jezusa Chrystusa. Styszy sie, ze w tej
chwili w Stanach Zjednoczonych okoto 70% ludzi nie wierzy, ze w Komunii
$wietej jest realnie obecny Chrystus z Cialem, Duszg, Bostwem i Krwia. Nie
styszatem o podobnych badaniach w Polsce, ale jestem pewien, ze mozemy
mie¢ podobny problem, cho¢ moze nie w tak duzym stopniu. Pytanie: jak
to sie stato? To znaczy, jak do tego doszto, ze ludzie przestali wierzy¢ w to,
co Ko$ciot gtosi od dwéch tysiecy lat?

GM: Skala problemu, czyli te 70%, ktére wyszty z sondazu, byty szoku-
jace i to jest jeden z powodow, dla ktérych amerykanscy biskupi rozpoczeli
kilkuletni wysitek, aby odnowi¢ wiare w realng obecnos¢ w Eucharystii.
Przygotowujemy sie do kongresu eucharystycznego, beda organizowane
zgromadzenia eucharystyczne i wszystkie diecezje pracuja nad przywréce-
niem wiary. Jak tego dokona¢? Mamy dwa problemy — pierwszy to upadek
nauczania katechizmu, ktére miato miejsce w katolickich szkotach i w pro-
gramach religii dla dzieci w szkotach publicznych. Staty sie one rozmyte,
wiec w zasadzie nie byly pomocne w nauczaniu doktryny, ktéra Kosciét od
zawsze glosil. Dzieciom nie kazano niczego zapamieta¢, msza byta omo-
wiona bardziej w kategoriach positku z Jezusem. Nie méwito sie o tym, ze
to odnowienie ofiary Chrystusa, a ostatnia wieczerza to pierwsza msza,
w ktérej Pan dat swoje Ciato i Krew apostotom i powiedzial im, zeby dali to
innym w oczekiwaniu na jego $mier¢ i zmartwychwstanie. To byly poczatki
Eucharystii, ale dzi$ temat Mszy nie jest traktowany z powaga. Kolejnym
problemem jest to, ze zyjemy w kulturze protestanckiej, a protestanci nie
wierza, ze Komunia $wieta staje sie Cialem i Krwig Chrystusa. Otoczenie,
w ktérym zyjemy i kultura patrza na Komunie $wieta w rozumieniu prote-
stanckim, ze jest tylko rytuatem pamieci, podczas ktérego wracamy myslami
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do Ostatniej Wieczerzy i robimy co$ podobnego catkowicie, ignorujac dok-
trynalng nature tego, co sie stato, to znaczy, ze Jezus daje swoje Ciato i Krew
pod postacig sakramentéw. Te dwa czynniki moim zdaniem doprowadzity
do obecnej sytuacji. Mozna tez powiedzie¢, ze trzecia przyczyna jest to,
ze ludzie przestaja chodzi¢ na Msze, co jest duzym problemem w Stanach
Zjednoczonych. Ogromna wiekszo$¢ katolikdéw nie chodzi na msze co nie-
dziele, a przez to tracg kontakt z tym, w co wierza. Wtasnie dlatego nowe
pokolenie nigdy tak naprawde sie tego nie nauczyto, poniewaz nigdy nie
chodzili na katechezy ani na msze. Wiara to skomplikowany temat i jej
nauczanie nie moze sie odbywac¢ jedynie poprzez gloszenie z usmiechem,
ze Jezus cie kocha i badz dobry dla bliznich. To nie wystarczy.

ZP: Rozmawialiémy z biskupem z Niderlandéw i jego opis tego, co
dzialo sie w jego kraju byt bardzo przygnebiajacy i szokujacy. Mysle, ze
bardzo trudno jest kontynuowa¢ przekazywanie wiary w takim $rodowisku,
a zwtlaszcza jesli biskupi nie sa zbyt chetni do sformalizowania i promowa-
nia tego. Jak wiele wolno$ci w przekazywaniu wiary maja proboszczowie
w swoich parafiach w Ameryce? Jak ksigdz to robi jako proboszcz? Jakie
s3 ograniczenia, a jak wiele wolno$ci w przekazywaniu wiary?

GM: Nie jesteSmy ograniczeni. W naszej diecezji, w Nowym Jorku,
kazdy proboszcz ma catkowita wolnosé¢, aby robi¢ to, co uwaza za stosow-
ne, aby promowacé wiare w obecno$¢ Jezusa w Eucharystii i wiare w ogdle.
Mamy adoracje w Kos$ciele, mamy spowiedz, mamy czesto sprawowang
msze i mamy lekcje religii dla dzieci, ktére chodza do szkot, ktére nie sg
katolickie. Nie mamy katolickiej szkoty przy parafii, ale mamy to, co na-
zywa sie edukacjg religijng, a w jej ramach prowadzimy katechezy. Mamy
pelna swobode w tym, jak to zrobi¢, jakich przedmiotéw uczy¢ lub jakich
nauczycieli wybrac.

Amerykanscy biskupi sa bardzo zaniepokojeni ta utrata wiary, bo nie
dotyczy to tylko sfery swieckiej, ale negatywny wplyw kultury odznacza sie
tez w sferze religijnej. Istnieje takie powszechne protestanckie przekonanie,
ze religia jest mniej wiecej tym, jak Ty ja sobie wyobrazasz, tym co dla ciebie
jest wazne. Podczas gdy katolickie podejscie do wiary méwi, ze to, czego
Bdg naucza musi by¢ dla mnie wazne, nawet jesli nie rozumiem tego w tym
momencie, musze wierzy¢ i do tego sie stosowaé. Biskupi w tym kraju zro-
zumieli i mam nadzieje, ze w innych krajach tez, ze gdy spoleczenstwo staje
sie bardziej antychrze$cijaniskie, biskupi musza sta¢ sie bardziej asertywnie
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katoliccy. Innymi stowy muszg broni¢ wiary, bo inaczej to wyglada na kapi-
tulacje. Religia nie polega na tym, ze kto$ okaze ci wspoliczucie i zapewni, ze
zycie jest dobre. Religia jest miejscem, gdzie idziesz spotka¢ sie i podazac za
swoim Bogiem, a to prowadzi nieuchronnie do antagonizméw w relacjach
z ludzmi, ktérzy nie wierza w Boga i nie uznajg moralnosci.

PB: Ksieze Geraldzie, nawiazat ksiadz do zjawiska, ktére niektorzy so-
cjologowie, np. Christian Smith, opisuja jako moralistyczny terapeutyczny
deizm. Ludzie maja zestaw przekonan, ktére traktuja bardzo swobodnie
i pytanie brzmi: w jakim stopniu ten proces sekularyzacji postepuje w kre-
gach katolickich i w jakim stopniu postepuje on w kregach protestanckich?
Czy mozemy wspiera¢ sie nawzajem katolicy i protestanci i czy moze prote-
stanci juz nas wyprzedzaja w kwestii rozmywania praw wiary i stawania sie
agnostykami? Czy mogtby ksiadz skomentowa¢ tez kwestie ekumenizmu,
ktora promuje papiez? W jakiej jeszcze przestrzeni coraz bardziej $wieckie
staje sie spoleczenstwo, a wraz z nim chrzescijanie zaréwno katolicy jak
i protestanci?

GM: Jesli chodzi o religie w kontekscie deizmu terapeutycznego, moge
powiedzied, ze religia jest traktowana jak branie aspiryny, aby sie uspokoi¢
lub pozby¢ sie bélu glowy. Religia ma mi pomdc przejs$é przez trudny czas.
Chrzescijanin lub katolik powiedziatby, ze to jeden ze skutkdéw wiary, ale to
nie po to religia jest nam dana przez Boga. Wiara jest tacznikiem, ktérego
potrzebujemy z naszym Stworcg i Odkupicielem, aby dobrze zy¢. Czasem
bedziemy z tego powodu mie¢ bole glowy, smutki i przesladowania, ale nie
powinni$my probowac¢ ich unikad¢.

Powinni$my réwniez zrozumieé, ze jesteSmy winni Bogu uwielbienie
i zawierzenie, nie chodzi o to, zeby dziekowaé¢ Bogu od czasu do czasu,
a nastepnie stawia¢ wiele zadan i by¢ rozczarowanym, gdy nie dostaniemy
tego, czego chcemy. To jest wlasnie rozumienie terapeutyczne — ludzie
ida do szpitala méwig ,mam problem, prosze go rozwiagzaé¢”, ale religia
nie dziata w ten sposoéb. Kiedy ludzie przychodza do ksiedza, by uzyska¢
duchowa porade, my méwimy im: ,jesli zrobisz nastepujace rzeczy, Bég
Ci pobtogostawi, ale to Ty musisz je zrobi¢, nie moge ich zrobi¢ za ciebie”.

Jesli chodzi o druga czes$¢ pytania, czyli ekumenizm — kiedy mowie
o kulturze protestanckiej w Ameryce, chodzi mi ogélnie o gtéwny nurt
protestantyzmu, czyli pierwotne grupy, ktére powstaly po wystapieniach
Martina Luthera i Johna Calvina i ich réznych odtamach. Wiekszos¢ z nich
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stata sie bardzo liberalna, zsekularyzowana i catkowicie odrzuca katolickg
moralnos¢, nie wymagaja wiary nawet w bosko$¢ Chrystusa. To w zasadzie
religia wyboru wedlug wtasnego gustu. Cokolwiek znajdziesz w chrzescijan-
stwie, co cie inspiruje, uzyj tego i nie wstydz sie, jesli nie wierzysz w reszte.
Sa jednak wspolnoty protestantow, ktdre sa znacznie bardziej tradycyjne
w swojej wierze, zakresie moralnosci i zachowuja integralnos¢ doktrynal-
na. To sg chrzescijanie ewangelikalni i baptysci, ktérzy sa przekonani, ze
Chrystus stawia przed nami zadania, ktére wymagaja naszych poswiecen.

Antyaborcyjny ruch pro-life jest przyktadem, gdzie katolicy i ci pro-
testanci pracujg razem, aby zatrzymac¢ zbrodnie zalegalizowanej aborcji.
Istnieja tez réznice w doktrynie, ale musze przyznaé, ze gléwnym wyzwa-
niem, przed ktérym stoimy w Ameryce jako katolicy, jest przeciwstawienie
sie koncepcji, ktdra jest zasadniczo protestancka, i méwi, ze kazdy moze
decydowac¢ indywidualnie o znaczeniu Objawienia i Biblii oraz, ze wszystko
jest kwestia wiary, wiec jesli kto$ inny w to nie wierzy, to jest to sprawa
miedzy nim a Bogiem. Nikt nie moze mu powiedzie¢, ze powiniene$ w to
wierzy¢, poniewaz kazdy wybiera sam. Jest to destrukeyjne podejscie w sfe-
rze moralnosci, poniewaz kiedy kto§ méwi na przyktad, ze Bég uwaza, ze
aktywno$¢ homoseksualna jest dobra i nie powiniene$ méwi¢ ludziom, ze
to jest zte, my musimy po prostu powiedzie¢ ludziom, ze to nie prawda,
to jest catkowicie sprzeczne z chrzescijanstwem. To nie jest w ogdle cos,
czego mozna bronic.

PB: Jestesmy w $rodku strasznej wojny w Ukrainie zaatakowanej przez
Rosje. Jak pewnie ksigdz pamieta, patriarcha moskiewski Kiryt pobtogostawit
armie rosyjska, ktéra najechata Ukraine. Co ksigdz mysli na ten temat? Czy
starcie pomiedzy chrze$cijanami, to znaczy mamy rosyjskich chrzescijan,
ukrainskich chrzescijan, w wiekszosci prawostawnych, ale takze greko-
katolikéw — czy to moze by¢ swiadectwo dla swiata? Jak Zle moze sie to
skonczy¢, jesli widzimy chrzescijan walczacych ze soba? Przypominam sobie
pierwsza wojne $wiatowa, kiedy to armie chrzescijanskie stanety przeciwko
sobie i wtedy rezultatem tego byt wzrost ateizmu i agnostycyzmu w latach
dwudziestych dwudziestego wieku. Jak ksigdz to skomentuje?

GM: Rosyjska inwazja na Ukraine jest niemoralna, nielegalna i nie ma
zadnego uzasadnienia. Jest to wojna imperialna prowadzona przez znanego
morderce. Wiadimir Putin robit to juz wcze$niej w innych miejscach: w Gruzji,
na Krymie, ktéry zajat. Prowadzi wojne w regionie Donbasu na wschodzie
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Ukrainy, caty czas grozi atakami nuklearnymi... Patriarcha okazat sie tym,
kim sie wszyscy spodziewali, czyli wspdlnikiem Putina, ktdry nie jest tam
po to, by glosi¢ Ewangelie, ale raczej by wspiera¢ Putina i jego rzad. To
bardzo rozczarowujace. On powinien potepi¢ Rosje, zaréwno jej inwazje,
jak i sposéb prowadzenia wojny. Ten spos6b prowadzenia wojny jest barba-
rzynski, niszczenie cywilnych doméw, bombardowanie osrodkéw, w ktérych
gromadza sie uchodzcy, masowe zniszczenia, to wszystko jest bardzo zte.
Dzieki Bogu, ze Stany Zjednoczone i kraje europejskie przychodza z pomoca
narodowi ukrainskiemu. Oni zastuguja na pomoc i modle sie, aby wygrali
wojne, poniewaz nie chciatbym zobaczy¢ ich poddanych niesprawiedliwemu
agresorowi, ktory nastepnie bedzie dokonywat najstraszniejszych naruszen
praw czlowieka. Nie chcemy tego, chcemy powrotu do sytuacji, w ktorej
Rosja jest w Rosji, Ukraina jest w Ukrainie, a rosyjskie wojska nie prébuja
zniszczy¢ innego narodu. Dla nas jest to co$, na co Amerykanie patrza z dy-
stansu. Pochwalam Polakéw za to, co robig, przyjmujac uchodzcéw, ale to
ciezki czas dla Europy, bo musza sie znalez¢ odpowiedz na pytanie, jak za
to wszystko zaptacié¢ i gdzie ludzie beda mieszkac.

Papiez powiedziat, ze musimy zakonczy¢ te masakre, Ze wojna musi sie
zakonczy¢, ze prawa ludzi musza zostaé przywrécone, a nastepnie ludzie
musza mie¢ mozliwo$¢ powrotu do swoich krajow z pomoca, wsparciem
i ochrong zapewniona im nie tylko przez ukrainska armie, ale takze przez
Europe, ktéra zagwarantuje, ze jesli Rosja kiedykolwiek zrobi to ponownie,
nie ujdzie jej to na sucho.

PB: Jak pamietamy istnieje koncepcja wojny sprawiedliwej, ktéra
w tradycji chrzescijanskiej jest obecna od wiekéw. W katolicyzmie wierzymy
w wojne sprawiedliwg, cho¢ w ostatnich latach Watykan sie od niej nieco
zdystansowal. Czy mogtby ksiadz wyjasni¢ te koncepcje? Jakie sg kryteria
rozroznienia miedzy wojna sprawiedliwa a zwykla agresjg? Wezmy na przy-
ktad druga wojne w Iraku. Papiez Jan Pawet II ostrzegal prezydenta Busha,
by nie wysytat tam wojsk, a potem widzieli$my dziatania ISIS, niszczenie
kultury chrzes$cijanskiej, bombardowania NATO w Serbii. Jak zrozumieé¢
koncepcje wojny sprawiedliwej i to, co sie dzieje w ostatnich latach?

GM: O koncepcji sprawiedliwej wojny mowit $wiety Augustyn, a nastep-
nie zostala ona rozwinieta przez teologéw i kanonistéw w Sredniowieczu.
Zasadniczo jest to uznanie, ze w upadtym $wiecie beda czasy, kiedy trzeba
bedzie uzy¢ sity, czyli na przyktad $mierciono$nej broni, aby powstrzymac
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niesprawiedliwego agresora lub rozbroi¢ tyrana, ktéry zabija swoich ludzi.
Istnieja r6zne kryteria dla tej wojny. Zasadniczo musi by¢ ona prowadzona
w obronie czegos, co jest dobre samo w sobie. Musi by¢ tez prowadzona
W sposob, ktéry szanuje prawa niewinnych. Musi réwniez by¢ obecna szansa
na sukces w takiej wojnie, ale to zawsze kwestia przewidywania, bo nie
znamy przysztosci. Chodzi o to, by powotywa¢ sie na nia tylko w konkret-
nych przypadkach i to zalezy od rzadu.

Chrzescijanie powinni doradzaé¢ rzadzacym, by angazowali sie tylko
w sprawiedliwa wojne i opierali sie tendencji, ktéra widzimy teraz u Wta-
dimira Putina, ktéry ma duzg armie, wiec uzywa jej przeciwko mniejsze-
mu krajowi i chce ich ziemie, wiec wymysla wszelkiego rodzaju powody,
dlaczego to dla niego dobre, a nastepnie to robi. To nie jest sprawiedliwa
wojna. Ale czy Ukraincy powinni by¢ uzbrojeni, aby pokona¢ rosyjska armie?
Oczywiscie, to jest catkowicie sprawiedliwe. Przyktadem z historii Stanéw
Zjednoczonych jest atak imperium japoniskiego w grudniu 1941 roku, na
co Stany odpowiedziaty, wypowiadajac wojne Japonii, a nastepnie Adolf
Hitler wypowiedzial wojne Stanom Zjednoczonym, w zwigzku z czym Stany
Zjednoczone przystapity do wojny i dzieki Bogu, Ze to zrobity, poniewaz Hi-
tler musiat zosta¢ pokonany. Byt ztym, brutalnym, morderczym dyktatorem.
Podobnie japoniskie imperium réwniez byto mordercze i brutalne, dlatego
pokonanie ich armii w wojnie na Pacyfiku bylo catkowicie sprawiedliwg
wojng ze strony Amerykanow. Mozemy tez debatowac¢ o wojnie na Bat-
kanach. Mysle, ze ludzie w Kosowie byli szczesliwi, zyskujgc niezalezno$é¢
od Serbéw. To jest ciggta walka. Pozwalam sobie wypowiedzie¢ sie na ten
temat, ale nie zawsze to rozgraniczenie jest jasne, kiedy méwimy o konflik-
tach na tle etnicznym, ktoére sa oparte na roszczeniach etnicznych i sporach
historycznych. Mozna je uzna¢ za niesprawiedliwe, ale potrzebowalibysmy
wiecej informacji o tych wojnach.

ZP: Przejdzmy na chwile do ksigzki autorstwa ksiedza. Zatytutowat ja
ksiadz Calming the storm, czyli uciszenie burzy. Jakie jest kluczowe prze-
stanie tej ksigzki? O jakiej burzy ksiadz pisze?

GM: Te ksigzke stworzyta wraz ze mng Diane Montagna, ktéra jest waty-
kanska dziennikarka, znang reporterka i komentatorka wydarzen w Rzymie.
Napisata kilka lat temu ksigzke w formie wywiadu, ktérego udzielat biskup
Athanasius Schneider i byta to znakomita ksigzka, ktéra zostata przettuma-
czona na wiele jezykéw; sadze, ze rowniez na polski.
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Biskup Schneider opowiedziat w niej historie swojego zycia, a nastepnie
przeanalizowat kryzysy, z jakimi boryka sie Kosciol i spoteczenstwo, oraz jak
on ich doswiadczyt. Jest on biskupem niemieckiego pochodzenia w Kazach-
stanie. Opuscit Zwigzek Radziecki, gdy byt mtody i znalazt sie w zachodnich
Niemczech, tam postanowil zosta¢ ksiedzem. To wspaniata historia.

Profesor Scott Hahn, ktéry jest amerykanskim biblistg i zalozycielem
wydawnictwa Emmaus Road Press publikujacego ksigzki o tematyce religijnej,
poprosit, aby Diane Montagna, ktéra przeprowadzita wywiad z biskupem
Schneiderem, przeprowadzita wywiad ze mna. Bylo to zwigzane z moimi
regularnymi wystepami w telewizji EWTN, dzieki ktérym statem sie znanym
komentatorem i analitykiem réznych probleméw w Kosciele i na $wiecie.
Usiedli$my i razem stworzyli§my te ksigzke. Spotkaliémy sie w Nowym
Jorku péttora roku temu, nagrali$émy nasze spotkania. Diane przygotowata
ramy tej ksigzki — zdecydowata sie wziaé¢ cud Jezusa uciszajgcego Jezioro
Galilejskie, kiedy zmeczony przeprawiat sie tfodziag z apostolami i zerwata
sie burza, wtedy uczniowie obudzili go zarzucajac, ze nie dba o to, ze zaraz
zging, a On uspokoil burze, a potem skarcit apostotéw za ich brak wiary.
Ta historia jest zaproszeniem do zastanowienia sie nad obecnymi burzami,
ktoére sg zwigzane z doktryna i filozofia.

We wspotczesnym $wiecie teologia i filozofia podlegaja wszelkiego
rodzaju rewizjom i zaprzeczeniom, ktére wptywaja na zycie Ko$ciota — re-
latywizm, subiektywizm, catkowite zaprzeczenie natury ludzkiej mezczy-
zny i kobiety przez tak zwany ruch transgenderowy. Przygladamy sie tym
kwestiom i prébujemy to zinterpretowac. Diane bierze kolejne wersety
biblijne i na nich opiera rozdziaty ksiazki, nawigzujac do historii Jezusa
uspokajajacego burze. Chcialbym, zeby ta ksigzka pomogta Amerykanom
zrozumie¢, jak podchodzi¢ do probleméw w naszym spoteczenstwie, ale
mam tez nadzieje, ze przeméwi do Europejczykdéw i ludzi z Afryki, Ameryki
Potudniowej i Azji, poniewaz problemy, ktére my tu mamy, sa czesto takie
same lub wystapia w tych miejscach w przysziosci. Chcemy, zeby ludzie
byli pewni, ze po pierwsze katolicka doktryna pozostaje prawdziwa, nawet
jesli podejmuje sie proby jej zaprzeczenia, a po drugie tradycyjna filozofia,
realistyczna metafizyka, oparta na Arystotelesie i $w. Tomaszu z Akwinu, jest
nadal prawdziwa i stanowi najbardziej skuteczny spos6b interpretowania
rzeczywistosci i rozumienia natury rzeczy. Nie powinni$my wiec dryfowac
w kierunku teorii filozoficznych, w ktorych wszystko jest wszystkim i ni-
czym, nie ma statej natury, nie ma statego celu, nie ma przewidywalnosci,
a wszystko jest do wziecia. Chcemy sie temu sprzeciwic.
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ZP: Wiele z tego, co ksiadz opisuje, to zamieszanie w zakresie rozumie-
nia filozofii i teologii. A ile z tego zamieszania wynika z samego faktu, ze
niektore z kluczowych nauk moralnych na temat seksualnosci sa kwestio-
nowane przez rézne kregi, nawet w Kosciele w Niemczech, Luksemburgu
czy nawet Watykanie?

GM: Tak, to jest problem. Wspétczesny czlowiek uzaleznit si¢ od przy-
jemnosci seksualnej jako najwyzszego dobra, ale ono nim nie jest. Najwyz-
szym dobrem jest mito$¢ do Boga, stuzba blizniemu, uzywanie stworzonego
$wiata do Bozych celéw. Seks jest dobry, swiety i zdrowy w malzenstwie,
poniewaz seks nie jest czyms, co zostato stworzone przez Boga z innego
powodu niz rozmnazanie gatunku w pelnym mito$ci zwigzku meza i zony.
O to wlasnie chodzi w seksie. Wszystko inne to pornografia, niemoralnos$¢,
akty homoseksualne, rzeczy tego rodzaju, sa sprzeczne z celem i natura
seksu. Kiedy ludzie to robia, kiedy akceptuja fatszywe idee dotyczace tego,
co oznacza korzystanie z boskiego daru seksualnosci, wtedy zaczynaja
kwestionowac cate stworzenie.

Mamy dzi$ ludzi, ktérzy méwia, ze mezczyzna moze stac sie kobietg
po prostu deklarujac, ze jest teraz kobieta. Mamy przypadek ptywaka
w Stanach Zjednoczonych, ktéry byt w druzynie ptywackiej Uniwersytetu
Pensylwanii jako mezczyzna, ktérym jest — jest mezczyzna i nigdy nie moze
by¢ kim$ innym, lecz potem méwi: ,,chce stac sie kobieta”, bierze hormony
i twierdzi, ze jest kobieta, ale nie jest kobieta. Ten mezczyzna wygrat wyscig
w narodowych mistrzostwach szkét wyzszych, rywalizujgc z kobietami, ale
nie wygral wyscigu kobiet. Osoba, ktéra zajeta drugie miejsce, ona byta
kobieta. On byt mezczyzna $cigajacym sie z kobietami, nawet je$li brat
hormony, to nie ma znaczenia, on wcigz jest mezczyzng. Wspominali$my
o biskupach w Europie - to jest naprawde bardzo niepokojace, poniewaz
jest ich wiecej niz jeden, mamy kardynata z Niderland6w, kardynata z Mo-
nachium i teraz mamy przewodniczacego niemieckiej konferencji episkopatu
biskupa Georga Batzinga. Oni wszyscy moéwig, ze nauczanie Kosciota na
temat homoseksualizmu jest zte i musi by¢ zmienione, ze musimy zmieni¢
katechizm i przeprasza¢ ludzi, poniewaz sprawili$my, ze czuli sie Zle przez
to, czego nauczali$my.

To nieprawda. Katolicka nauka jest prawdziwa. Je$li ludzie ja odrzucaja
i sa niezadowoleni, bo nie moga by¢ utwierdzeni w swoich btedach, to jest
to zbawienny sposéb, w jaki B6g wzywa do zmiany, do korekty tych kon-
cepcji. Moim zdaniem Watykan nie bronit wystarczajaco katolickiej nauki
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przed tymi btednymi stwierdzeniami kardynata Hollericha, kardynata Marxa
i biskupa Bétzinga. Okoto rok temu Kongregacja Nauki Wiary wydata do-
kument stwierdzajacy, ze katolicki ksiagdz nie moze btogostawi¢ zwigzkéw
homoseksualnych, wiec jesli ktos poéjdzie do ratusza i wezmie slub cywilny
zgodnie z prawem cywilnym, to dwoch mezczyzn lub dwie kobiety nie moga
potem pojs$¢ do kosciota i kaza¢ ksiedzu pobtogostawi¢ ich obraczki lub ich
pobtogostawié¢. Zaraz po wydaniu tego dokumentu biskupi w Europie zaczeli
sie przeciwko niemu buntowa¢, a w Niemczech odbyt sie protest, podczas
ktorego wielu ksiezy udzielato blogostawienistwa parom homoseksualnym.
Watykan nie powiedziat nic, zeby ich powstrzymad¢, nie zdyscyplinowat ich.
To byto naprawde bardzo zle, a sytuacja jeszcze sie pogorszyta. Rok pdzniej
po wydaniu tego dokumentu mamy dwéch kardynatéw i przewodniczace-
go konferencji episkopatu w Niemczech, ktérzy ida o krok dalej i jest to
apostazja w jej prawdziwym znaczeniu, czyli porzucenie prawdy na rzecz
btedu. To trzeba nazwaé¢ w ten sposéb i musi sie zmienic.

ZP: A skoro Watykan nie koryguje tych biskupéw i skoro jestesmy
$wiadkami dziwnych i czasami bardzo mylgcych wypowiedzi papieza Fran-
ciszka (na przyktad podczas jego konferencji w samolocie i réznych innych
wywiadow), jak my jako wierni §wieccy powinni$my to wszystko odbieraé?
Jaki jest wtasciwy spos6b podejscia do réznych komunikatéw Watykanu?
Czym jeste$Smy zwigzani, a co jest tylko prywatng opinig papieza, ktéra nie
powinni$my sie zbytnio przejmowac?

GM: Mamy zachowa¢ szacunek i postuszenstwo wobec papieza. Jest
on najwyzszym autorytetem w Kosciele, jest namiestnikiem Chrystusa,
biskupem Rzymu, nastepca $wietego Piotra. Jednak jesli mowi cos, co
jest jawnie sprzeczne z nauka Kos$ciota, wtedy musimy powiedzie¢: ,Ojcze
$wiety, popetnites btad”.

Papiez powiedziat w wywiadzie dla jednego filmowca, ze Kosciét po-
winien popiera¢ zwigzki cywilne dla homoseksualistéw. Nie powiedziat,
ze Kosciét powinien je btogostawié, ale powiedzial, ze rzadzacy powinni
ustanawia¢ zwiazki cywilne dla par homoseksualnych. Nastepnie powtd-
rzyt to w innym kontekscie i powiedzial, ze zawsze tak twierdzil, siegajac
do czaséw, kiedy byt arcybiskupem Buenos Aires. C6z, kardynat Ratzinger
powiedzial co$ dokladnie przeciwnego na ten temat i byt to dokument,
ktéry zostal zatwierdzony przez $wietego Jana Pawta II. Wspomniany
dokument Kongregacji Nauki Wiary mowi, ze Kosciét nie moze w zaden
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spos6b poprzeé jakichkolwiek zwigzkéw cywilnych dla homoseksualistow,
poniewaz sprawia to wrazenie aprobaty dla grzesznego zachowania. Papiez
Franciszek zaaprobowat dokument, ktéry rok temu przygotowata kongregacja
i ktéry méwi o niebtogostawieniu zwigzkéw homoseksualnych. A jednak
papiez Franciszek powiedzial, ze rzadzacy powinni to zrobi¢, co oznacza
uznanie tego za co$ dobrego. To nie jest nic dobrego, poniewaz rzad daje
w ten sposob sygnat ludziom, ze to zachowanie jest dobre samo w sobie
i ze autorytet Kosciotfa to aprobuje.

Papiez popelnil tutaj wielki btad, nie powinien byt tego akceptowac.
Ludzie pytaja sie, jak ja jako prosty ksiadz moge krytykowa¢ papieza. Odpo-
wiedz jest taka: wszystko, co robie to cytowanie tego, co méwil poprzednik
papieza, ja nie jestem autorytetem, tutaj autorytetem jest katolicka doktryna,
jakiej nieprzerwanie nauczano. Nigdy nie padalo ze strony Kosciota stwier-
dzenie, ze osoby popelniajace akty homoseksualne powinny by¢ uznane
przez rzad jako majgce nowy status cywilny. Sprzeciwienie sie¢ papiezowi
w tym wzgledzie jest aktem mitosci. Trzeba papiezowi powiedzieé, ze kiedy
Rzym milczy w sprawie kardynata Hollericha i kardynata Marxa i biskupa
Batzinga, to ludzie maja wrazenie, ze papiez naprawde nie przejmuje sie
tym, co oni powiedzieli.

Kilka lat temu kardynat Robert Sarah, byty prefekt Kongregacji Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, wygtosit przemoéwienie, w ktérym zachecit
do odprawiania Mszy Ad orientem, co jest catkowicie legalne w $wietle prawa
kanonicznego i liturgicznego. Nigdy tego nie zabroniono, a po prostu stato
sie mniej popularne, od kiedy Msza moze by¢ odprawiana twarza do ludzi.
Kardynat Sarah po tym przemoéwieniu zostat wezwany przez papieza, ktéry
wyrazit niezadowolenie ze stéw kardynata. Ojciec swiety powinien zda¢ sobie
sprawe, ze kardynat Sarah nie powiedziat nic ponad to, co jest dozwolone
przez prawo koscielne. On jest krytykowany, podczas gdy kardynat Holle-
rich zaprzecza prawdzie Katechizmu na temat aktywno$ci homoseksualnej
i spotyka sie to z milczeniem. To nie jest w porzadku.

ZP: Jak przecietny katolik moze dowiedzie¢ sie, co jest oficjalnym wia-
zacym nauczaniem ko$ciota? Czytali$my, ze kardynat Dulles wyréznit cztery
poziomy nauczania Ko$ciota. I tak sg dogmaty, prawdy podawane w sposéb
ostateczny, nauczanie gloszone w sposéb nieostateczny, ktore jest wigzace
oraz uwarunkowane stosowania doktryny. Jak my jako §wieccy mozemy
dowiedzie¢ sie, z ktérym z nich mamy do czynienia? Czy moze nas ksiadz
pokierowad, jak czyta¢ papieskie oswiadczenia w tym kontek$cie?
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GM: Tak, te stopnie i rozréznienia w katolickim nauczaniu sa troche
skomplikowane, zrozumienie tematu wymagatoby serii wyktadéw akademic-
kich. Moge powiedzie¢, ze jesli cokolwiek byto nauczane do teraz i znajduje
sie w Katechizmie Kosciota katolickiego, to powinnismy w to wierzy¢. Jesli
co$ nie jest tam zawarte, a nowy biskup przychodzi i naucza czegos, czego
nie ma w Katechizmie lub co jest z nim sprzeczne, to stuszny wniosek, ze
ten cztowiek popetnia btad i nie powinien tego nauczad.

Jest wiele ksiazek, w ktorych katolicka nauka zostata wytozona i wy-
jasniona, szczegolnie ksigzki przeznaczone dla ludzi nawracajacych sie na
wiare, streszczenia nauczania i tego typu rzeczy. We wspoélczesnym $wiecie
mamy przez Internet dostep do wielu réznych, dobrze przemyslnych prezen-
tacji katolickiego nauczania, wiec fatwo znalez¢ rzeczy, ktére beda pomocne.

Przyjmujemy zatozenie, ze papiez zawsze bedzie nauczat katolickiej
wiary, wiec spodziewamy sie, ze ustyszymy jego precyzyjne nauczanie. Jesli
jednak papiez méwi na przyktad, ze rzady powinny ustanawia¢ zwigzki
cywilne homoseksualistéw, to nie brzmi to dobrze. Wéwczas trzeba poszu-
kaé, czego nauczat kardynat Ratzinger i papiez Jan Pawet II i wtedy wida¢,
ze te slowa to btad. Podobnie byto z adhortacja Amoris laetitia, w ktorej
papiez napisal, ze niektérzy ludzie w niewaznych drugich matzenstwach
moga otrzymywac¢ Komunie $wieta, co zaprzecza bezposrednio temu, czego
nauczali Jan Pawet II i Benedykt XVI. Latwo to sprawdzi¢. Czterech kardy-
natéw wystosowato dubia do papieza, a on zdecydowat sie na te pytania nie
odpowiedzie¢. Pytali w skrocie o to, jak mozemy pogodzi¢ stowa z Amoris
laetitia z wcze$niejszym nauczaniem, ale ojciec $wiety nie odpowiedziat
na ich pytania. Mysle, ze jest godne ubolewania, bo nie sadze, ze mozna je
pogodzi¢, ale warto bytoby ustyszeé punkt widzenia papieza na ten temat.
Dlatego teraz méwimy: ,,podazam za nauczaniem papieskim w tej sprawie,
ale to znaczy za nauczaniem Jana Pawta II i papieza Benedykta”.

ZP: W tym wzgledzie papiez skorzystatl ze swojej wtadzy, nie odpowiada-
jac kardynatom. To rodzi pytanie, co jest wlasciwym sprawowaniem wiadzy
w Kosciele, a co jest jej naduzyciem. Czy papiez jest ponad Magisterium, czy
jest ponad przepisami Kodeksu prawa kanonicznego? To oczywiscie prowo-
kacyjne pytanie, ale czy moze zmieni¢ katechizm wedtug wtasnego uznania
i wbrew 2000-letniej tradycji méwiac, ze odczytuje znaki czasu i tak rozeznat?

GM: Papiez moze zmieni¢ stowa w Katechizmie, bo to on czuwa nad
jego trescig, ale jesli zmiana stéw nie odzwierciedla katolickiej nauki, to
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nalezy ja zignorowac¢. Doskonatym przyktadem jest kara $mierci. Papiez
zmienit Katechizm Ko$ciota katolickiego na temat kary smierci, méwiac, ze
jest niedopuszczalna. Potem przy réznych okazjach méwit, ze jest przeciwny
karze $mierci, poniewaz wykonywanie egzekucji na przestepcach stanowi
pogwatcenie ludzkiej godnosci. Koscidt nigdy tego nie nauczat. W rzeczywi-
sto$ci Koscidt nauczat czegos zupetnie przeciwnego, ze wtadza swiecka ma
prawo w przypadkach powaznych przestepstw wymierzy¢ kare $mierci i ze
jest to odpowiednia kara za pewne przestepstwa, ktéra siega do objawienia
zawartego w Starym Testamencie. Sam Bdég dat narodowi izraelskiemu
pewne nakazy dotyczgce karania $miercia pewnych przestepcow.

W Starym Testamencie jest napisane, ze kto przelewa krew, jego krew
bedzie przelana. Innymi stowy karg za morderstwo jest kara $mierci. Mamy
wiec przyktad kary $mierci, ktéra nie jest popularna w nowoczesnych
zachodnich spoteczenstwach i jest postrzegana jako zbedna, ale to zalezy
od spoteczenstwa, czy ludzie chcg te kare utrzymaé w swoim systemie
prawnym. Nie mozna powiedzieé, Zze to niemoralne lub narusza ludzka
godno$¢, poniewaz sam Bog objawit, Ze jest to sprawiedliwa kara w Starym
Testamencie. Nastepnie Koscidt katolicki, a w nim $w. Tomasz z Akwinu
wyjasnit, dlaczego jest to co$, co nie jest niemoralne ani niesprawiedliwe.
Kara ta nie narusza piatego przykazania, bo ono jest dla niewinnych lu-
dzi. Idac tym tropem dalej, jesli zabicie przestepcéw, ktérzy juz dokonali
swoich zbrodni, jest niemoralne, to czy jest niemoralne zabicie przestepcy
dokonujgcego wilasnie przestepstwa. Na przykiad, jesli cztowiek zbliza sie
do ciebie z bronia i grozi, ze ukradnie twoje pieniadze, czy ty lub policjant
mozecie go zastrzeli¢, zanim to zrobi? Ko$ciét zawsze méwit, ze tak. Istnieje
przeciez prawo do samoobrony, ktére nie bytoby mozliwe, gdyby zakaz
zabijania byl absolutny. Tak samo jest z zotnierzami — armia ukrainska nie
grzeszy, zabijajac najezdzcow rosyjskich. Kosciét zawsze tego nauczal, a to
tylko wybrane przykiady.

Sam papiez powiedzial, ze krytyka jest dobra i zacheca ludzi, aby
wypowiadali swoje zdanie. Niektorzy ludzie mowig, ze to papiez, nie
powinno sie go krytykowaé, to gorszy ludzi. Nie zgadzam sie, to skrajny
papizm, ktory zaktada, ze papiez nie popetnia bledéw, a jesli twierdzisz, ze
popelnit btad, automatycznie jeste$ w btedzie. Papiez w sprawie chilijskiego
biskupa Juana Barrosa usilnie przekonywal, ze biskup ten jest niewinny
w sytuacji stawianych mu zarzutéw utatwiania i ukrywania przestepstw
popelnionych przez pewnego ksiedza w Chile. Swieccy méwili: ,Ojcze swiety,
mylisz sie¢”, a on nadal bronit biskupa Borosa, méwiac, ze ludzie rzucajg
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na niego kalumnie. Pod naciskiem ludzi papiez wystat biskupa Sciclune, by
przeprowadzit $ledztwo. Po jego ustaleniach papiez doszed! do wniosku,
ze biskup Barros byt w rzeczywistosci winny, po czym pod presja Watykanu
biskup podat sie do dymisji. Papiez spotkat sie biskupami chilijskimi i sam
przyznal, ze sie mylil, Ze popetnit btad.

To nie jest celem samym w sobie, aby ustysze¢, ze papiez przyznaje,
ze sie myli. Chodzi o to, by zrozumie¢, ze uzasadniona krytyka jest dobra,
poniewaz pomaga zobaczy¢, ze wtasne przekonania nie stanowig catego
obrazu historii. Warto sprawdza¢, poréwnywaé, dowiadywac sie. W przy-
padku pytan kardynatéw do papieza, zamiast powiedzie¢ ,nie odpowiem
na te pytania, poniewaz nie podoba mi sie, do czego moga doprowadzi¢”,
lepiej przyja¢ postawe: ,wszyscy mamy obowiazek dazenia do prawdy,
usigdzmy, chciatbym odpowiedzie¢ na te watpliwosci, bo chce poméc Wam
i chce, zebyscie Wy pomogli mi zrozumie¢ prawde”.

PB: Przejdzmy teraz do waznego dylematu, przed ktérym stoimy, czyli
napiecia miedzy dobroczynnos$cia a roztropnoscig. W Polsce znajduje sie
prawie dwa miliony uchodzcow i Polacy bardzo ciepto przyjeli tych biednych
ludzi uciekajacych przed tragedig zniszczenia, ktérzy stracili swoich bliskich
i ktérzy chcieli mie¢ spokojne zycie. Zostali oni wszyscy przyjeci w polskich
domach i obecnie stoimy przed wielkimi wyzwaniami organizacyjnymi.
Oczywiscie chcemy pomdc, ale wielu ludzi zadaje pytania, jak dtugo to
potrwa? Jak dtugo mozemy naprawde wspiera¢ tych ludzi? Nasze zasoby
sg przeciez ograniczone. Czy mogtby ksiadz podzieli¢ sie swoim zdaniem
na temat tego, jak znalez¢ rownowage miedzy dobroczynnoscia, ktéra jest
w wpisana w chrze$cijanstwo. Przed Chrystusem bedziemy zdawac¢ sprawe
z naszych dobrych uczynkéw, ale chcemy tez chroni¢ nasza rodzine, para-
fie, kraj oraz réwnowazy¢ roztropno$¢ i dobroczynnos¢. Jakie jest ksiedza
zdanie na ten temat?

GM: Bardzo podziwiam polski nardd i polski rzad za hojno$¢, za otwarcie
swojej granicy, a wrecz pomoc w przyjezdzie uchodzcom z Ukrainy. Sa to
uchodzcy wojenni, innymi stowy sa to ludzie, ktérzy nie mieli pojecia, ze
beda mieszka¢ w Polsce trzy tygodnie, cztery tygodnie temu przed inwazja
Putina. Wielu ludzi ucieklo jeszcze zanim nastapita inwazja Putina i oni tez
sa w Polsce. Mysle, ze Polacy daja przyktad ducha chrzescijaniskiego w na-
rodzie, ktéry polega na tym, ze kiedy twdj sgsiad jest w niebezpieczenstwie,
nie ignorujesz go, pomagasz mu.
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Sa pewne granice, Polska jest krajem o ograniczonych zasobach, jak
kazdy kraj. Potrzeby sa duze, dlatego polscy politycy musza wspotpracowac
z innymi europejskimi narodami, aby poméc przenies¢ cze$¢ uchodzcéw
z Polski do innych krajéw: Hiszpanii, Francji, Anglii. Jest wiele innych
krajow, ktore mogtyby przyjaé¢ tych uchodzcéw i pomoéc Polakom. To nie
bedzie niemitosierne, jesli powiecie uchodzcom, ze zostang przyjeci, ale
to moze nie by¢ ich miejsce docelowe. Jesli sa gotowi to zaakceptowad,
to niech tutaj sie zatrzymuja. Mysle, ze Ko$ciét katolicki moze tu stanowic
wazny czynnik, poniewaz Ko$cidt jest obecny we wszystkich tych krajach,
co utatwia wspotprace w znalezieniu noclegu.

Tragedia tych wydarzen jest po prostu ogromna. Jedynym sposobem,
aby ta sytuacja wrocita do normy jest to, ze Ukraina bedzie znéw wolna,
a ludzie poczuja sie bezpieczni i beda mogli wréci¢ do swoich doméw. Wow-
czas kraje europejskie i Stany Zjednoczone beda musialy pomaéc finansowac
odbudowe Ukrainy, poniewaz zniszczenia infrastruktury sa dos¢ powazne.
Odbudowa Polski po drugiej wojnie $wiatowej tez zajeta duzo czasu, wiec
jest to dlugoterminowy kryzys. Ciesze sie, ze Europejczycy sa zjednocze-
ni we wspieraniu Polakéw i mam nadzieje, ze wspierajg tez Ukraincow.
Mam nadzieje, ze wsparcie okaze sie rownie skuteczne w rozlokowywaniu
uchodzcow do miejsc, gdzie jest wiecej zasobow.

PB: Porozmawiajmy teraz o relacjach Watykanu z takimi krajami jak
Rosja i Chiny. To s trudne relacje, oczywiscie papiez stara sie zaprowadzi¢
pokdj, dlatego rozmawiat z wtadzami Rosji, z patriarchg Cyrylem, a takze
oglosit akt poswiecenia Rosji i Ukrainy Najswietszemu Sercu Maryi. Czy
mogtby ksiadz powiedzieé, jak wedtug ksiedza Watykan powinien ksztat-
towac swoje relacje z krajami takimi jak Chiny, gdzie dyktatorska wtadza
przesladuje chrzedcijan i Ujguréw. Mialo tez miejsce tajne porozumienie
miedzy Watykanem a Chinami, ktore nie przyczynito sie do wiekszej
wolnosci religijnej. Jak na to patrze¢? MieliSmy podobne do$wiadczenie
w czasach komunizm, kiedy arcybiskupowie Poggi i Casaroli przyjechali
do Polski i za plecami kardynata Wyszynskiego negocjowali z rzadem
komunistycznym. Byt nawet taki epizod, kiedy arcybiskup Poggi dat sie
naméwié przez rzad komunistyczny do wziecia udzialu w pochodzie pierw-
szomajowym organizowanym przez partie komunistyczng. Na szczescie
kardynat Wyszynski powstrzymat go. Tego typu bledy czesto zdarzaja sie
dyplomacji watykanskiej. Czy mogiby ksiadz skomentowac¢ ten trudny dla
wielu z nas temat?
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GM: Kardynat Wyszynski jest jednym z bohateréw powojennej Europy,
poniewaz pomogt zabezpieczy¢ prawa Kosciota w Polsce i miat swéj udziat
w tym, ze kardynat Wojtyta zostal papiezem, przez co dal nam i Ko$ciotowi
powszechnemu wielki dar. Historia katolicyzmu w Polsce po drugiej wojnie
$wiatowej powinna nam przypominaé, ze ci, ktérzy prébuja dogadacé sie
z komunistami, nigdy nie dostaja tego, czego oczekuja, w przeciwienstwie
do komunistow, ktoérzy dostaja wiecej kontroli i wzmacniaja swdj wizerunek.
To pozwala im méwi¢ innym narodom, ze Ko$ciét katolicki nie ma problemu
z negocjowaniem i inni tez nie powinni mie¢ nic przeciwko.

Tajny uktad, ktéry pozwala Komunistycznej Partii Chin mie¢ wplyw
na wybieranie biskupéw w Chinach, jest katastrofg i kardynat Zen, ktéry
jest emerytowanym kardynatem, arcybiskupem Hong Kongu, powtarzat to
wielokrotnie, ale Watykan go ignorowat. Sama Stolica Apostolska przyznata,
ze to, co mieli nadzieje uzyska¢ dzieki temu uktadowi, tak naprawde nie
wyszto. Umowa zostala odnowiona, ale nigdy jej nie opublikowano. To
nie jest dobry pomyst, aby przekona¢ ludzi, ze to, co robia, jest stuszne,
a jednoczesnie nie pozwoli¢ nikomu zobaczy¢, co robig. Ale to wiasnie
sie dzieje.

W kontaktach z Cyrylem papiez byt bezposredni. Kilka dni temu powie-
dziat do Rosjan, aby zaprzestali masakry, powiedziat to ponownie dzisiaj
i wezesniej w Rzymie takze potepil te agresje. Méwit to jawnie, a jednoczesnie
prébowat nie zamkna¢ drogi do tego, aby sprébowac przekona¢ rzad Rosji do
zaprzestania swoich dziatan. W interesie Watykanu jest zakoniczenie wojny,
ale w miedzyczasie chce rowniez by¢ w stanie uzyska¢ pomoc humanitarng
i utatwi¢ ewakuacje uchodzcow, ktore sa dobre same w sobie.

Jednak to Rosjanie zdecyduja, czy tak sie stanie, czy nie, poniewaz to
oni kontroluja, czy chcg nadal prowadzi¢ wojne. Celem dyplomacji Watykanu
jest oczywiscie promowanie misji Kosciota, ale czasami sposob, w jaki sie to
odbywa zdaje sie nie korzysta¢ z wczesniejszych doswiadczen.

Polityka wobec krajéw Europy $rodkowej, o ktdrej wspomniates, z udzia-
fem kardynata Casaroli, zostala w duzej mierze oceniona po upadku ko-
munizmu jako nieprzynoszaca Kosciotowi nic dobrego. To raczej podziemie
i opér w Polsce stanowity fundament dla utrzymania wiary w tych krajach.
Jesli ludzie uciskani przez komunistéw majg wrazenie, ze Kosciét katolicki
nie ma problemu z tym, co sie dzieje, tak dtugo jak komunisci dajg im jakie$
korzysci, to potem, gdy komunis$ci zostang pokonani, ludzie odwracaja sie
od Kosciota, nie stanat po ich stronie. George Weigel stwierdzit dos$¢ jasno
w niektérych swoich pismach, ze kiedy komunizm skonczy sie¢ w Chinach,
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na kogo Chinczycy bedg dobrze patrze¢? Prawdopodobnie nie na tych, kté-
rzy z komunistami podpisywali umowy o wspétpracy w wyborze biskupéw.

ZP: Piotr wspomniat o planach papieza, aby poswieci¢ Rosje i Ukraine
Niepokalanemu Sercu Maryi, o co prosili biskupi w Ukrainie i jak prosita
nasza Swieta Matka wiele lat temu. Wiaze sie to troche z poprzednig epoka
Ostpolitik Watykanu, zgodnie z ktéra mieli$my tego nie robi¢ w przesztosci
i niektérzy wielcy i $wieci papieze powstrzymywali sie od dokonania tej
publicznej konsekracji przez wszystkich biskupéw $wiata w jednosci z pa-
piezem. Wyglada na to, ze papiez Franciszek zamierza to zrobi¢ 25 marca.
Jakie moga by¢ tego duchowe owoce i polityczne reperkusje?

GM: Uwazam decyzje papieza za wspaniatag. Watykan ogtosil, ze pa-
piez zaprasza wszystkich biskupéw $wiata, aby dokonali konsekracji razem
z nim, a tekst modlitwy zostanie wystany do wszystkich biskupéw s$wiata,
wiec czekam na ogdlnoswiatowe zgromadzenie biskupéw i i ich kaptanow
oraz wiernych w kosciotach katedralnych na calym $wiecie, poswiecajacych
Rosje i Ukraine Niepokalanej Maryi, btagajacych za Jej wstawiennictwem
o dar pokoju, o zakonczenie dziatan wojennych, o dar przywrdcenia wol-
nosci i bezpieczenstwa narodowi ukrainskiemu, a nastepnie o przemiany
w Rosji, aby wojenne zapedy Putina byly powstrzymane, a ludzie mogli zy¢
w pokoju ze swoimi sgsiadami.

Oczywiscie obawiamy sie, ze je$li Putin odniesie sukces w Ukrainie,
moze zaatakowa¢ inne kraje, o ktérych glosi te wszystkie falszywe oskar-
zenia, ze Rosjanie sg zle traktowani, obrazani przez panstwa bylego bloku
sowieckiego.

To wspaniala rzecz, ktora zrobit papiez. Konsekracja miata miejsce
w przesztosci, lecz tocza sie debaty, czy zostata dokonana czy nie. Watykan
powiedziat, ze Jan Pawetl II dokonat konsekracji, siostra L.ucja réwniez mé-
wila, ze akt zawierzenia zostat dokonany. Ale konsekracji mozna dokonywa¢é
ponownie, to jest to, co robimy jako ksieza, odprawiajac msze kazdego dnia.
Dlatego mozemy tez dokona¢ zawierzenia Maryi raz jeszcze. Publiczny efekt
tego bedzie cenng lekcja dla swiata, gdyz to czego cztowiek nie moze roz-
wigza¢, B6g moze rozwigzad, dlatego zwracamy sie do Niego i prosimy go
przez Jego mitosierdzie o interwencje. Drogi Boga sg nieznane, wiec mozemy
nigdy nie wiedzie¢, co sie stanie, ale modlimy sie, aby nastapit koniec tego
brutalnego ataku i morderczego zabijania niewinnych ludzi, a takze koniec
grézb, ze wojna jest teraz coraz blizej Polski, ze machina wojenna Rosjan
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idzie az do polskiej granicy. Nie chcemy nawet o tym mysle¢, ale modlimy
sie do Boga, aby temu zapobiegt.

ZP: Pozwole sobie przejs¢ do kolejnego tematu. Nie jestem pewien, jak
wazny jest to temat w Stanach Zjednoczonych, ale w Polsce jesteSmy w trak-
cie procesu synodalnego. Synod na temat synodalnosci jest zorganizowany
w naszych parafiach, w naszych dekanatach i w naszych diecezjach. Jak to
sie odbywa w Stanach Zjednoczonych? Jak wyglada organizacja w ksiedza
parafii? Czy dostrzega ksigdz cele drogi synodalnej i sposéb jej dziatania
jako sprzyjajacy odrodzeniu wiary i jedno$ci Kosciota?

GM: Synod o synodalnosci jest po pierwsze troche niejasnym pojeciem.
A to dlatego ze papiez okres$la synodalnos¢ jako towarzyszenie i chodzenie
razem, co jest troche niejasne. Wiemy, ze chcemy promowa¢ misje, uczest-
nictwo i jedno$¢ — to sg gtéwne tematy, ktore sa podawane, ale konkrety
nie sa do konca okreslone. W mojej diecezji beda spotkania w réznych
miejscach diecezji, gdzie wiele parafii bedzie zaproszonych do jednej parafii
i wtedy uczestnicy, czyli parafianie z réznych kosciotéw beda sie spotykac
i dyskutowa¢ o tym, co uwazaja za wazne dla zycia Ko$ciota.

Ten pomyst nie spotyka sie z wielkim entuzjazmem w Stanach. W prak-
tyce to oznacza, ze to biskupi sa tymi, ktoérzy beda dyskutowa¢ w roku 2023
w Rzymie. Wszystkie poprzednie synody wygladaty tak, ze Watykan ustalat
temat, a nastepnie zbierat opinie na ten temat zasadniczo od biskup6éw i ich
ekspertéw, a nastepnie poddawano je dyskusji. Pomyst, ze jednorazowe
spotkanie grupy parafian z jakimi$ niejasnymi kryteriami doprowadzi do
znaczacych propozycji jest nierealne.

Jedynym miejscem, gdzie synodalnos¢ jest traktowana bardzo powaznie
s3 niemieccy biskupi i ich wspoétpracownicy, poniewaz konferencja episko-
patu w Niemczech ma duzo pieniedzy, wiec majg duzy personel $wiecki,
w duzej mierze sktadajacy sie z ludzi, ktérzy nie palaja entuzjazmem do
nauczania Kosciota. Synodalna droga w Niemczech oznacza promowanie
idei kaptanstwa kobiet, legalizacje zwigzkéw homoseksualnych, skoriczenia
z obowigzkowym celibatem ksiezy. Sa to wszystkie radykalne propozycje
z lat sze$édziesigtych i siedemdziesigtych, ktére s ponownie przedstawiane
jako spos6b na rozwigzanie problemu upadku Kos$ciota. Nie zgadzam sie
z tym. To bedzie w 100% sposéb prowadzacy do upadku kosciota. Biskupi
promujacy homoseksualizm — czy to powinien by¢ gtéwny temat na syno-
dzie? Promowanie homoseksualizmu, potem popieranie transgenderyzmu
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i innych rzeczy, ktore sa sprzeczne z naturg i Ewangelia. Jesli co$ dobrego
wyniknie z synodu, to bedzie to btogostawienstwo, ale obawiam sie, ze
bedzie to okazja do wielu manipulacji i radykalnych propozycji, ktore beda
bardzo dzielace, szkodliwe i odciggajace od misji gtoszenia Ewangelii.

ZP: Proces synodalny angazuje w duzym stopniu swieckich, ale réwniez
tych, ktorzy nie sa czescig Kosciota, ktérzy z niego odeszli, ktérzy dokonali
apostazji, ktérzy sg otwarcie wrogami Kosciota. Jednym z problemoéw, z kto-
rym Ko$ciét ma sie zmierzy¢ jest klerykalizm, mowi sie, ze klerykalizm jest
dzi$ zrédtem problemoéw w Koéciele. Czy mogtby ksiadz podzielié sie swoja
opinia, czy klerykalizm jest naprawde kluczowym problemem dla Kosciota,
a jesli tak, to w czym sie to przejawia?

GM: Céz, powiedziatbym, ze z liberalnego punktu widzenia, ktéry jest
zasadniczo nowatorska czescia Kosciola, ktéra chce zmian i ktéra glosi, ze
klerykalizm nie jest dobry, bo to biskupi decyduja o tym, w co wierzymy
i egzekwuja prawo, a nam sie to nie podoba. My chcemy by¢ tymi, ktérzy
decyduja o prawie i Kosciele. Zatem chca oni zdemokratyzowac Kosciét, co
zasadniczo oznacza, ze chca go kontrolowa¢ poprzez wptyw na to, o czym
sie decyduje i co sie wprowadza w zycie. Jest tez inna forma klerykalizmu,
ktora jest niepokojaca i ktéra widzimy na przyktadzie kardynata Hollericha
i kardynata Marxa. Polega ona na tym, ze biskupi, ktérych zadaniem jest
podtrzymywanie doktryny wiary, zamiast tego zaprzeczaja doktrynie wia-
ry i méwia ludziom, ze powinni ich stucha¢, bo to oni sa tu duchownymi
i przelozonym i to oni poprowadza ludzi wtasciwg Sciezkg. To naduzycie
urzedu biskupa i duchownego. To najgorsza forma klerykalizmu.

ZP: Jak, jesli w ogdle, mozemy przywréci¢ prawidlowe rozumienie
roli prawa kanonicznego w Kosciele? Wydaje sie, ze przez wiekszo$¢ semi-
narzystow, proboszczéw i hierarchéw jest ono dzisiaj postrzegane bardziej
jako przeszkoda dla ich wtasnej praktyki duszpasterskiej i pomystéw niz
prawdziwy przewodnik majacy za cel zbawienie dusz.

GM: Tak, to bardzo dobre pytanie. Istnieje co$, co nazywamy duchem
wrogim prawu, ktéry polega na tym, ze glosi sie, ze Ewangelia jest Ewan-
gelia wolnosci i ze Duch Swiety poprowadzi kazda osobe w kierunku, ktéry
powinna obra¢. Staniecie w sprzecznosci z intuicjami ludzi, ich pragnieniami
lub ich sposobem dziatania jest niesprawiedliwym narzuceniem ograniczen
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Z Zewnatrz, wiec prawo jest postrzegane jako przeszkoda w samorealiza-
cji. W rzeczywistosci tak nie jest. O Starym Testamencie moéwi sie ,,Prawo
i prorocy”. Pierwsza rzeczg, ktéra Bog dat ludowi Bozemu byly prawa, po-
niewaz to na mocy prawa Bozego, zostal utworzony Naréd Wybrany, ktory
wiedziat, czego Bog oczekuje od nich i to robit. Do tego jesteSmy wezwani.
W Kosciele katolickim Jezus méwi, ze jest droga, prawda i zyciem. Droga
oznacza, w jaki sposob powinni$émy i$¢, dziata¢, prowadzi¢ nasze zycie. Prawda
oznacza te rzeczy, ktére nas prowadza, a zycie oznacza faske od Boga, by méc
je osiagnad. Tego szukamy u Boga, a nie ducha, w ktérym kazdy decyduje za
siebie, co jest chaotycznym i protestanckim rozumieniem boskiego prawa. Ono
opiera sie na tym, ze Duch Swiety udziela kazdemu osobistego rozumienia
i kazdy sam decyduje. Dlatego mamy tysigce grup protestanckich, z ktérych
kazda twierdzi, ze naucza Ewangelii w tej autentycznej interpretacji. Kosciot
katolicki odpowiada na to: ,cho¢ podziwiamy szczerg che¢ podazania za
Jezusem, to nie jest to zgodne z tym, czego Jezus faktycznie nauczat”.

ZP: Zblizamy sie do konica naszego wywiadu, lecz chciatbym jeszcze
zadad pytanie, ktére jest bliskie wielu z nas: jaki jest ksiedza stosunek do
Mszy trydenckiej? Czy widzi ksiadz sygnaly, ze jej praktykowanie moze
wigza¢ sie z negatywnym ideologicznym nastawieniem, z tozsamoscig gru-
powa, z poczuciem wyzszosci uczestnikdw, co moze przynies¢ zte owoce?
A jesli je ksiadz dostrzega, to jaka jest ksiedza rada dla tych, ktérzy chca ja
praktykowa¢ w dojrzaty sposob?

GM: Mysle, ze Msza trydencka czy tez tradycyjna Msza tacinska jest
piekna, jest $wieta, jest mszg, ktora byta odprawiana przez ponad tysigc lat
i siega starozytnych korzeni katolickiego kultu. Mysle, ze to wspaniata rzecz.
Papiez Franciszek ma inne zdanie, dlatego wydatl Traditionis custodes, aby
ograniczy¢ odprawianie tej Mszy. Mysle, ze to byt blad. Powiedziat, ze ta
Msza powoduje roztam w kosciele, pewne grupy wykorzystuja ja w celach
ideologicznych, ale nie powiedziat nam, jakie grupy lub jaka to ideologia.
Powiedzial, ze biskupi $wiata wyrazili swoje obawy na ten temat. Ale byty
tez doniesienie, ktérym nie zaprzeczono, ze ankiety, ktére biskupi odestali
w rzeczywistosci ujawnity, ze wiekszosé¢ biskupéw albo popierata msze tacin-
ska albo nie miata zdania, byta neutralna w tej sprawie. Innymi stowy, Msza
trydencka nie byta postrzegana jako problem przez wiekszos$¢ biskupow, ktérzy
odpowiedzieli na te ankiete. Papiez niedawno spotkat sie z Bractwem Swietego
Piotra, dwoma ksiezmi, ktorzy opuscili arcybiskupa Lefebvre’a w 1988 roku,
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kiedy dokonat nielegalnych konsekracji czterech biskupéw. Bractwo Swietego
Piotra zapytalo papieza, czy moga kontynuowa¢ odprawianie Mszy i innych
sakramentow. Otrzymali pisemny dekret, Ze moga to robi¢. Cdz, to mi daje
nadzieje, ze gdybym kiedy$ chciat poprosi¢ papieza o cos takiego, spotkam
sie z taka sama hojnoscia jak Bractwo Swietego Piotra, ktérego cztonkowie
nie s3 jedynymi ksiezmi, ktorzy chcg odprawia¢ tradycyjna msze. Sadze, ze
zobaczymy z czasem, ze obawy papieza byly niestuszne. W rzeczywistosci
wiekszos$¢ ludzi, ktérzy chodzili na msze facinska, nie byta przeciwko papie-
zowi ani nie powodowata probleméw w zyciu kosciota.

ZP: Stoimy w obliczu rosnacej wrogosci wobec chrzescijaiistwa i chrze-
$cijan w $wiecie. Jeste$Smy naciskani, aby$my zdystansowali sie od §wiata,
od jego agresji, od ideologii, ktérg nam narzuca. Czy powinnismy to zrobié¢,
czy jest mozliwe, aby chroni¢ wartosci, ktore sg drogie naszym sercom po-
$rod tego neopoganskiego zycia w wielkim miescie? Innymi stowy, ,,Opcja
Benedykta” Roda Drehera, jest ksiadz na tak czy na nie?

GM: Coéz, wiekszo$¢ ludzi nie moze uciec ze swojego spoleczenstwa
i uda¢ sie gdzie indziej, gdzie nie beda mieli takich samych probleméw.
Powiedziatbym, ze Ko$ciol zawsze uczyt sie, jak kontynuowac¢ swojg misje
nawet pos$réd przeciwnosci. Mamy by¢ swiattem dla $wiata, wiec kiedy
$wiat staje sie ciemny, musimy $wieci¢ naszym $wiattem jeszcze jasniej. To
bardzo zte, kiedy spoteczenstwo obywatelskie uchwala niemoralne prawa,
a potem przesladuje ludzi, bo sie z tym nie zgadzajg, a z tym mierzymy
sie w KoSciele. To problem dotykajacy Kosciota. Jest to problem w zachod-
nich spoteczenstwach, szczegdlnie jesli chodzi o sprawy etyki seksualne;j.
Uwazam, ze ludzie musza nauczy¢ sie by¢ bardziej samodzielni, aby by¢
w stanie nauczaé wiary z przekonaniem przy wsparciu ze strony Kosciota.
Bedziemy musieli przyzwyczai¢ sie do faktu, ze wiele niesprawiedliwosci
zostanie wprowadzonych w przepisach prawa i ze spowoduje to przemiany
spoteczne, a nawet przesladowanie Kosciota, ale ceng wiernosci jest to, ze
czasami musimy nie$¢ krzyz, ktéry nas spotyka.

PB: Na zakonczenie naszej rozmowy: co widzi ksigdz jako zrédia na-
dziei i wzrostu?

GM: Najwickszym znakiem nadziei jest to, ze Bég sie nie zmienia, ze jest
taki sam i zawsze jest z nami. Nie mamy do czynienia z sytuacja, w ktorej
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nie mamy po swojej stronie najwyzszego autorytetu wszech$wiata. B6g nam
pomaga, prawda sie nie zmienia. Niewierno$¢ innych, ktérzy zaprzeczaja
nauce Kosciota, nie czyni tej nauki fatszywa. Musimy sta¢ sie samodzielni,
pewni siebie i bardziej rozmodleni, bo kiedy mamy wieksze problemy, po-
trzebujemy wiecej taski, potrzebujemy pomocy Boga. Jest wiele oznak zycia
w Kodciele — w zakonach, $wieckich ruchach intelektualnych. Co wiecej,
sama prawda jest z natury atrakcyjna, wiec jesli proponujemy prawde,
ludzie zrozumieja swoje btedy, niektérzy z nich nawréca sie¢ i to jest znak,
ze prawda méwi sama za siebie i nadal ma moc w naszym spoleczenstwie.

PB: Czy moégtby ksiadz nam udzieli¢ blogostawienstwa na zakoniczenie
tego spotkania? Chciatbym wyrazi¢ nasze gtebokie uznanie i wdzieczno$¢
za to spotkanie.

PB: Szcze$¢ Boze, dziekujemy.

GM: To ja dziekuje.



