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OD REDAKCIJI

Ostatnio Jego Eminencja Ks. Kard. Prof. Stanistaw Nagy SCJ otrzymat dok-
torat honoris causa Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu. Uro-
czyste wreczenie odbylo si¢ 10 maja 2009 roku w Krakowie. Sylwetke Ksigdza
Kardynata, ktory prawie trzydziesci lat byt zwiazany z nasza Uczelnig przed-
stawia pani Elzbieta Dotganiszewska.

Ze wzgledu na ogloszony przez Pp Benedykta XVI Rok Kaptanski, s. Ewa
Jezierska prébuje odtworzy¢ obraz prezbitera na podstawie listéw do Tymote-
usza i Tytusa. Natomiast ks. Bogdan Giemza, wspdlnie z ks. Aleksandrem Ra-
deckim, opisuja aktualna sytuacje rekolekcji dla kaptandéw oraz zastanawiaja si¢
nad udoskonaleniem ich przezywania. Ks. Rajmund Pietkiewicz zestawia za$
biblijne przekazy o ustanowieniu Eucharystii, z ktdrej i1 dla ktorej rodza si¢ ka-
ptani. W kontekscie kaptanstwa i eucharystii warto zapoznaé si¢ z moja recen-
zja najnowszej ksiazki Josepha Ratzingera, ktora ukazuje ,korzenie liturgii”.

W numerze znajdziemy tez, jak zwykle, studia zwiazane z Dolnym Sla-
skiem. Pani Magdalena Raganiewicz, kontynuuje swa opowie$¢ o §w. Edycie
Stein. Tym razem omawia wptyw Maxa Schelera, Adolfa i Pauliny Reinach
oraz bezimiennych $wiadkéw prawdy na jej zmagania duchowe. Ks. Antoni
Kietbasa przedstawia natomiast studium o obecnosci i roli Pisma Swigtego
w zyciu Swietej Jadwigi z Trzebnicy. Pan Andrzej Prasat opisuje za$ zycie
1 tworczos¢ wroctawskiego kapelmistrza katedralnego, Jozefa Ignacego Schnabla.

Kolejna grupa artykulow zostala poswigcona chrzescijanskiej Europie.
Bp Egon Kepellari z Komisji Episkopatow Wspdlnoty Europejskiej omawia
stosunek Kosciota do spoteczenstwa w Europie. Ks. Jerzy Machnacz, ktory
w tych dniach opublikowatl tlumaczenie ksiazki Gerarda Lohfinka pt. Jakie
argumenty ma nowy ateizm?, przedstawia ,trzy glosy krytyczne” o tymze ate-
izmie. Ks. Henryk Szareyko, ktory poprzednim razem pisat o Robercie Schu-
manie, teraz przypomina posta¢ Alcide de Gasperiego. Powszechnie wiadomo,
ze pierwszy z nich rzucit ideg¢ zjednoczonej Europy, natomiast drugi jest wspot-
tworca Rady Europy. Nigdy jednak dosy¢ przypominac, ze obaj sa kandydatami
na oltarze. Proces beatyfikacyjny Roberta Schumana rozpoczat si¢ w 1989 r.,
a Alcide de Gasperiego w 1993 r. Od tej pory okreslani sa mianem ,,Stuga Bo-
zy”. W tym kontek$cie staje si¢ jasne, ze Kosciot byl dla nich natchnieniem
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oraz ich zyciowym $rodowiskiem. Nie pytali, czy zjednoczona Europa moze
by¢ chrzescijanska. Dla nich bylo oczywiste, ze chrzescijanskie dziedzictwo Eu-
ropy to zrédlo i skata, na ktorej trzeba budowac te jednos¢, aby nie budowac na
piasku i nie gardzi¢ tym, bez czego nie zrozumie si¢ europejskiego dziedzictwa.

Mozna tez wyodrgbni¢ w tym numerze grupg artykulow zastugujacych
na szczegb6lna uwage. Nie sa one zwiazane z zadna okolicznos$cia, lecz podej-
muja tematy bliskie ich Autorom. Ks. Mirostaw Kiwka pisze o cztowieku i mi-
styce w ujeciu E. Underhill. O. Piotr Liszka CMF zastanawia sig, jakie konse-
kwencje ma i mie¢ powinna struktura osoby przy rozwazaniu zagadnien teolo-
gicznych. O. Michat Lukoszek OSPPE analizuje nauczanie Jana Pawta II na te-
mat postugi Biskupa Rzymu dla jednosci Kosciota. Ks. Tomasz Nawracata oma-
wia za$ eschatologie obecna w Pismach bt. Elzbiety od Trojcy Swigtej. Ks. Ry-
szard Zawadzki ukazuje inspiracje biblijne encykliki ,,Dives in misericordia”.

Ten numer trafi do Panstwa przed Bozym Narodzeniem. Proszg zatem przy-
ja¢ najserdeczniejsze zyczenia. Niech nam nie zabraknie zadziwienia, z jakim
Aniolowie glosili chwale Boga. Niech nie zatracimy prostoty pasterzy. Niech
naszym udziatem bedzie otwarto§¢ medrcow, ktorzy wiedzieli, ze moga zoba-
czy¢ i zrozumie¢ wigcej, jesli tylko podejma trud pielgrzymki do Betlejem.

0. Kazimierz Lubowicki OMI
Redaktor naczelny
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NARODZINY BOGA W DUSZY CZLOWIEKA
WEDLUG MISTRZA ECKHARTA

Rowniez dzisiejszy cztowiek jest capax Dei, jest ,,otwarty na Boga”. Jego na-
turalnym pragnieniem jest pragnienie Boga, poniewaz dla Niego i przez Niego
zostal stworzony, w Nim znajduje swéj sens i swoje spehienie (por. KKK 27)".
Trzeba jednakze pamigtaé, Zze to otwarcie czlowieka jest jego wlasna inicjatywa
o tyle, o ile jest odpowiedzia na task¢ Boza, zapraszajaca go do podjecia dialo-
gu realizujacego si¢ w modlitwie. To Bog pierwszy wzywa czlowieka,
a zwrdcenie si¢ w wolnosci do Niego jest juz odpowiedzia (por. KKK 2567).

Sredniowieczny teolog Bernard z Chartres powiedziat o ludziach swoich cza-
sow, poréwnujac ich z wielkimi umystami starozytnos$ci, ze jesteSmy kartami na
barkach olbrzymow?. Te stowa w doskonaty sposéb oddaja kondycje dzisiejszego
czlowieka: jestesmy duchowymi kartami i dlatego musimy si¢ wspia¢ na barki
olbrzymow, by moc zobaczy¢ wigeej i dalej. Takim olbrzymem duchowym jest
niewatpliwie Mistrz Jan Eckhart. Tego, ktory idzie za jego radami, uczy modlitwy
glebi, odnajdywania w sobie samym i w drugim cztowieku Bozej obecnosci, do-
$wiadczanej w zjednoczeniu z Nim. To natomiast owocuje najwickszym darem:
narodzinami Syna Bozego.

Temat artykutu bedzie realizowany za pomoca analizy Kazan Mistrza Ec-
kharta, gdyz wtasnie w nich w sposdb najpelniejszy zawarta jest jego nauka
o narodzinach Boga w duszy. W pracy wykorzystane bgdzie polskie ttumacze-
nie Kazan Mistrza Eckharta, dokonane i opatrzone wstepem przez Wiestawa
Szymong OP. Z tego zbioru bgda pochodzi¢ wszystkie cytowane w tej pracy
Kazania. W jezyku polskim dostepny jest jeszcze jeden zbior kazan i traktatow
Eckharta, opracowany przez Jerzego Prokopiuka. Jednakze tutaj zostanie wyko-
rzystana jedynie napisana przez niego przedmowa.

! Katechizm Kosciola Katolickiego [dalej: KKK], Pallottinum, Poznan 1994.
2 Por. G.R. EVANS, Fi ilozofia i teologia w sredniowieczu, thum. J. Kietbasa, Krakow 1996, s. 79.
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I. RYS BIOGRAFICZNY

Termin ,,mistyka” pochodzi od przymiotnika greckiego mystikos, oznaczaja-
cego rzeczywistos¢ tajemnicza, przede wszystkim o charakterze sakralnym. Bar-
dzo trudno wyodrebni¢ jaka$ jedna ogodlna definicjg tego, czym jest mistyka. Jak
si¢ ja definiuje, zalezy od tego, kto ja uprawia, poniewaz kazdy czlowiek szukaja-
cy Boga jest inny, zyje tez w innym kontekscie kulturowo-historycznym. Osoba
mistyka i srodowisko, w ktorym on zyje, wptywa takze na oblicze mistyki.

Eckhart byt wielkim mistykiem, ale przy tym byl takze wielkim uczonym
swoich czasdéw, czlowiekiem, ktory umiat taczy¢ rozum z wiara. Na tych dwoch
kolumnach opiera si¢ jego mistyka, na tym tez budowato si¢ jego mistyczne
doswiadczenie. Rozum to — w tym przypadku — szeroko rozumiana filozofia.
Wiara jest oparta na nieomylnym zrodle, jakim jest Pismo Swiete, nicomylnym
ze wzgledu na Tego, ktory je objawia. Oba te nurty zasilaly tres¢ jego Kazan.
To wlasnie w jezyku filozofii o§wieconej wiara probowatl wyrazac to, co byto
dla niego najwazniejsze, to, w jaki sposob dokonuje si¢ zjednoczenie duszy
z Bogiem 1 jaki jest jego owoc, czyli narodziny Syna Bozego w duszy czlowie-
ka. Tego rodzaju mistyka, wyrazona jezykiem filozofa i teologa, moze by¢ na-
zwana ,religijna metafizyka ducha™’. Stad tez istotne jest poznanie samej syl-
wetki Mistrza oraz zrodet jego mistyki, by moc zrozumie¢ jego duchowa droge.

1. Zycie Eckharta

Jan Eckhart urodzit si¢ okoto 1260 roku, prawdopodobnie w rodzinie rycer-
skiej, na zamku w Hochheim koto Gothy w Turyngii. Doktadna data nie jest jed-
nak znana, jak rowniez data i okolicznosci jego smierci. Podobnie miejsce uro-
dzenia oraz pochodzenia nie sa pewne*. Z historycznie udokumentowanych wy-
darzen mozna wnosi¢, ze wstapit do Zakonu Kaznodziejskiego w wieku okoto
pigtnastu lat. Jego biografowie przyjmuja, ze pigcioletnie studia teologiczne odbyt
w dominikanskim Studium Generale w Kolonii okoto 1280 roku, gdzie stuchat
wyktadow i kazan Alberta Wielkiego. W latach 1293-1294 Eckhart przebywat po
raz pierwszy w charakterze naukowca na Sorbonie w Paryzu. Tam otrzymat tytut
lector sententiarum, komentujac Sentencje Piotra Lombarda, bgdace 6wczesnym
podrecznikiem teologii. W roku 1302 na Uniwersytecie Paryskim otrzymat naj-
wyzszy tytul naukowy: magisterium in sacra teologia, na podstawie swoich
weczesniejszych dokonan naukowych — to wlasnie ze wzgledu na ten tytut nazy-
wany jest popularnie Mistrzem Eckhartem. Podczas pobytu w Paryzu, w roku
1303 zostat wybrany na prowincjata Saksonii, a od 1307 byt réwnoczesnie wika-
riuszem generala zakonu dla prowingji czeskiej. Laczyto si¢ to z czgsciowa rezy-

3 T.F. O’'MEARA, Mistrz Eckhart, W drodze 7-8(1986), s. 120.

4 Szerzej o zyciu Eckharta: por. MISTRZ ECKHART, Kazania, tham. W. Szymona, Poznan 1986,
s. 7nn. W. Szymona w napisanym przez siebie wstgpie do Kazarn podaje dwa mozliwe miejsca
narodzin Eckharta: Hochheim koto Gotha lub miejscowos¢ o tej samej nazwie lezaca koto Erfurtu.
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gnacja z kariery naukowej na rzecz zaangazowania w sprawy administracyjne.
Jednakze w 1310 roku ponownie zostat wystany przez przelozonych na uniwersy-
tet, gdzie w latach 1311-1313 po raz drugi objat katedre teologii °. Fakt dwukrot-
nego objecia tego stanowiska §wiadczy o wysokim poziomie naukowym Mistrza.
W zakonie dominikanskim takie wyrdznienie spotkato przed nim tylko $§w. To-
masza z Akwinu. Po okresie paryskim, od 1314 az do 1323 roku przebywa w
Strasburgu, gdzie powstata przewazajaca czgs¢ jego niemieckich Kazan. W 1323
roku zostaje powolany przez generata zakonu na urzad regensa i wyktadowcy
dominikanskiego Studium Generale w Kolonii. W roku 1326 Eckhart w dos¢
zaskakujacych okolicznosciach — biorac pod uwage jego zaangazowanie w zycie
Kosciota — zostaje pozwany przed trybunal inkwizycyjny biskupa Kolonii,
a pozniej przed trybunat papieza Jana XXII, jako podejrzany o gloszenie herezji.
Przez caly czas trwania procesu Mistrz uwazatl si¢ za niewinnego i twierdzit, ze
glosit tylko i wytacznie nauke katolicka, co wyrazil w zlozonej przez siebie uro-
czystej deklaracji, zapewniajac, iz gotow jest odwolac publicznie kazda podejrza-
na i bledna nauke, jezeli tylko udowodniony zostanie jej fatsz. O tym, w jaki spo-
sOb rozpatrzyta nauke Mistrza powotana przez Jana XXII komisja teologéw oraz
niezalezny od niej kardynat Fournier, a pozniejszy papiez Benedykt XII, tak pisze
W. Szymona: ,,przypisywane mu [tj. Eckhartowi] twierdzenia [trybunat papieski,
czyli papieska komisja teologéw i kardynatéw] ocenil jednak nie w kontekscie
calej jego doktryny (z ta nikt si¢ w Awinionie prawdopodobnie nie zapoznatl), nie
starat si¢ tez wniknaé w jego stuszna duchowa intuicj¢ wyrazajaca si¢ niekiedy w
niedostatecznie dopracowanej formie, lecz osadzil je wedlug materialnego
brzmienia przettumaczonych (czy zawsze doktadnie?) na lacing stow (prout verba
sonant) 1 wszystkie uznal za heretyckie. Wyjasnienia Eckharta zostaty w kazdym
wypadku zamieszczone, ale i odrzucone jako niewystarczajace”. Nieco tagodniej
potraktowano doktryne Mistrza w potepiajacej jego nauke bulli papieskiej In agro
dominico’, wydanej 27 marca 1329 roku. Sposrod zakwestionowanych przez
komisjg stu jego twierdzen potgpiono ostatecznie tylko siedemnascie, a jedenascie
uznano za podejrzanie brzmiace, przy czym warto zaznaczy¢, ze w wyniku prze-
prowadzonego procesu nie zostal on formalnie uznany za heretyka. W chwili
ogloszenia pisma potepiajacego jego twierdzenia nie zyt juz od okoto roku. Bulla
zaznacza tez, ze przed swoja $miercia Mistrz odwotat wszystkie twierdzenia
uznane za heretyckie, jak roéwniez te, ktore mogly by¢ zrozumiane w sensie nieka-
tolickim. Samo potgpienie nie nabralo szerszego rozglosu, gdyz papiez polecit
odczytaé¢ dokument tylko w kosciotach archidiecezji kolonskiej®.

5 Por. J. ANCELET-HUSTACHE, Maitre Eckhart et la mistique rhénane, Paris 1956, s. 41.
® W. SZYMONA, Wstep, w: MISTRZ ECKHART, Kazania, dz. cyt., s. 18.

7 Zob. I. BIEDA, S. GLOWA (oprac.), Breviarium fidei, VII 47, Poznan 1998.

8 Por. W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 20.
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2. Zrédia mistyki Eckharta

Dzigki oryginalnosci swojej mysli Mistrz Eckhart podlozyt podwaliny pod
nowy nurt mistycyzmu, tzw. mistyke intelektualna, spekulatywna, oparta na
sci$le naukowym mysleniu filozoficzno-teologicznym. Dato to poczatek misty-
ce nadrenskiej, ktorej przedstawicielami byli m.in. Jan Tauler i bt. Henryk Suzo.

Mistyka Eckhartowa opiera si¢ na Pismie Swietym. Kazde z jego Kazar
rozpoczyna si¢ cytatem zaczerpnigtym z liturgii, rozwazanym w danym dniu
przez caty Koscidt. Kazania powstawaly na ambonie, podczas Mszy Swietej,
byly skierowane do tych, ktorzy pragngli karmi¢ si¢ stowem Bozym. Najcze-
$ciej przytaczany i zarazem najwazniejszy autorytet stanowi dla Mistrza Pismo
Swiete, jego waznos¢ wyplywa z autorytetu samego Boga. Cytaty, ktore spoty-
kamy w Kazaniach, sa zaczerpnigte z Wulgaty. Niekiedy sa one malo precyzyj-
ne ze wzgledu na to, ze czesto sa przytaczane wprost z pamigci, innym razem sa
celowo parafrazowane przez kaznodziejg, ktory w ten sposob pragnie wyrazic
za ich pomoca ide¢ przewodnia Kazan, ktora zawsze jest jaki§ aspekt zjednocze-
nia z Bogiem’. Za przyktad moze postuzyé tu Kazanie 32, w ktérym komentowa-
ne sa stowa z Ksiggi Przystow: ,,.Dobra kobieta o$wietlita Sciezki swego domu
i chleba nie zapracowanego nie jadta” (Prz 31,27)'°. Komentarz Mistrza jest na-
stepujacy: ,,«Dom» ten w caloéci oznacza dusze, a przez «Sciezki» nalezy rozu-
mieé jej wladze”''. Pozniej nastepuje wyliczenie wadz duszy i pouczenie, jak ich
strzec, by nie przynosity szkody duszy pragnacej zjednoczenia z Bogiem.

Eckhart, podobnie jak inni scholastycy, przyjmowat istnienie wielu senséw
skrypturystycznych, jednakze w pogladach na owe sensy roznit si¢ od nich
znacznie. Dla scholastykéw tekst natchniony, obok odczytywania go w sposob
dostowny, mogt by¢ interpretowany w trojakim sensie mistycznym: alegorycz-
nym, moralnym i eschatologicznym. Dla Mistrza, wzorujacego si¢ na $w. Augu-
stynie, wazniejsze bylo uchwycenie obok sensu literalnego, dostownego, jeszcze
glebszej jego warstwy, ukrytej w obrazach, przenosniach i poréwnaniach. Swoje
sity Mistrz poswigcal wydobyciu wiasnie tego glebszego sensu stowa Bozego,
z jednoczesnym prawie zupelnym zarzuceniem odczytywania literalnego .

W Kazaniach mozna prawie zawsze wyr6zni¢ kilka warstw interpretacji teo-
logicznej komentowanego fragmentu. Po wstgpnym wyjasnieniu ogdlnym naste-
puje podanie etymologii niektorych stow tekstu biblijnego. Jest to najczegsciej
pseudoetymologia formulowana na podstawie $redniowiecznych stownikow.
Przyktadem moze by¢ pochodzenie nazwy biblijnego miasta Naim (por. Lk 7,11),
jaka spotykamy w Kazaniu 18: ,«Naim» znaczy «syn golgbicy», symbolizuje

° Por. tamze, s. 43.

' Thumaczenie Pisma Swictego czesto rozni si¢ od tego, jakie znajdujemy w Biblii Tysiqcle-
cia. Cytowane w tej pracy fragmenty Biblii sg zgodne z thumaczeniem podanym w Kazaniach.

" Kazanie 32, s. 239. Wszystkie cytaty z Kazait Eckharta przytoczone w tej pracy pochodza
ze zbioru: MISTRZ ECKHART, Kazania, thum. i oprac. W. Szymona, W drodze, Poznan 1986. Za
tym wydaniem podaj¢ odpowiednio numer kazania i strong, na ktdrej si¢ ono znajduje.

12 Por. W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 44.
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wigc prostotg. Dusza nie powinna nigdy spocza¢ w swym dazeniu, dopoki si¢ nie
stanie calkowicie jednym w Bogu. «Naim» znaczy tez «prad», z czego wynika, ze
cztowiek nie powinien ptynaé z nurtem grzechow i stabosci”".

Zrédtem innych informacji o rozwazanym stowie Bozym sa odnoszone do
niego prawdy wiary, tezy filozoficzne czy inne fragmenty Pisma Swigtego. Po
takiej analizie natchnionego tekstu Mistrz wyciaga wniosek praktyczny, ktory
trzeba zastosowaé w zyciu codziennym. Przyklady, jakimi operuje, ukazuja
zwyktych ludzi w ich codzienno$ci, brak w tych przyktadach wielkich bohate-
row czy jakichkolwiek odniesien do wydarzen historycznych, totez nie maja
powiazania z jaka$ jedna epoka, co i dzi§ nadaje im walor §wiezo$ci. Dla Mi-
strza tak w jego Kazaniach, jak i w zyciu liczyt si¢ tylko Bog i dusza'*.

Drugim Zrédlem mistyki Eckharta, a raczej narzgdziem, za pomoca ktorego
proébowat wyrazi¢ swoje doswiadczenie mistyczne, byta filozofia. Sposrod po-
przednikdéw jego nauki na szczeg6lng uwage zastuguja: Plotyn, §w. Augustyn,
Dionizy Pseudo-Areopagita oraz §w. Albert Wielki, cho¢ badacze jego mysli
mowia nawet o setkach przytaczanych przezen autorytetow.

Mowiac o prekursorach Eckharta, trzeba pamigtac, ze nie mozna tak po pro-
stu nazwa¢ go idealista, neoplatonikiem, scholastykiem lub uznaé jego filozofig
za konglomerat rozmaitych nurtéw filozoficznych, ktore rzeczywiscie znajduja
swoje odbicie w jego pismach. Mistrz tworzy absolutnie wlasng, oryginalna,
konkretng synteze, a charakter nadaje jej jego intelektualna osobowo$é'”. Waz-
ne jest tez, aby przy interpretowaniu jego nauki mie¢ na uwadze to, ze poshugu-
jac sie cytatami, nie przytacza ich tylko po to, by wesprze¢ swoja wlasng argu-
mentacje, ale raczej pokaza¢ swoja wlasng mysl w sformutowaniu innego auto-
ra. Znany polski historyk filozofii Wiadystaw Tatarkiewicz twierdzi, ze po-
przednicy Eckharta ,,byli raczej sprawdzianem niz natchnieniem jego filozo-
fii”'°. Przy tak rozumianej roli, jaka miaty spehia¢ rozliczne cytaty zaczerpnie-
te od filozofow, czgsto niemieszczacych si¢ w ramach ortodoksji katolickiej, nie
mozna pochopnie wnioskowac o jego zaleznosci od pogladow tych autorytetow
ani tez o catkowitej aprobacie dla ich doktryny'”.

Zrodet jezyka mistyki chrzescijanskiej nalezy szukaé w mysli Plotyna, ktory
korzystajac z pogladéw Arystotelesa i stoikow, rozwinal i udoskonalil nauke
Platona, tworzac swoj wilasny system filozoficzny, zwany neoplatonizmem.
Wszyscy poprzednicy mys$li eckhartianskiej w mniejszym lub wigkszym stopniu
byli pod jego wptywem. Wieki $rednie w rozny sposob przyswoity sobie neo-
platonizm, m.in. przenikal on do mysli $redniowiecznych filozofow razem
z dzietami ojcéw Kosciota, czego dobrym przyktadem jest sw. Augustyn i jego
Wyznania. W wieku IX neoplatonizm pojawit si¢ w tacinskiej Europie za spra-

" Kazanie 18, s. 168.

4 Por. W. SZYMONA, Wstep, dz. cyt., s. 45n.

' Por. J. PIORCZYNSKI, Mistrz Eckhart. Mistyka jako filozofia, Wroctaw 1997, s. 10.
16 W. TATARKIEWICZ, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 1998, s. 308.

7 Por. W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 43.
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wa Jana Szkota Eriugeny, ktory przettumaczyt z greki Corpus Dionysiacum,
zbior dziet przypisywanych Pseudo-Dionizemu Areopagicie, bgdacy w duzej
mierze proba przedstawienia schrystianizowanego neoplatonizmu. W XIII wie-
ku, wraz z odkryciem wielu pism neoplatonskich przekazanych za posrednic-
twem myslicieli arabskich, nastapit renesans mysli antycznej'®. Nie mozna jed-
nak mowi¢ o wylacznej obecnosci mysli neoplatonskiej w sredniowiecznej Eu-
ropie. Obok niej zaczgta pojawiac sig takze filozofia Arystotelesa.

Neoplatonizm i arystotelizm, odegraty decydujaca rolg w rozwoju mysli filo-
zoficznej wiekow Srednich. Warto zauwazy¢, ze w swojej czystej formie sa one
radykalnie r6zne. Réznice t¢ widac takze w pordwnaniu pogladow np. Tomasza
z Akwinu, ktorego mysl w duzej mierze opierata si¢ na Arystotelesie, z poglada-
mi zwolennikéw albertyzmu, filozofii bioracej poczatek od Alberta Wielkiego,
ktéra to w XIV wieku zostata poddana wptywowi neoplatonizmu"’.

Tomizm arystotelesowski gtosit, ze istnieje nieprzekraczalna przepas¢ mig-
dzy Bytem Najwyzszym a radykalnie réznymi od niego bytami, ktére w Nim
uczestnicza jedynie przez analogi¢. Akt poznawczy migdzy bytem czlowieka,
jego dusza a istota Boga dokonuje si¢ poprzez inne byty. Intelekt czynny kieruje
si¢ na zewnatrz (ad extra) poprzez zmysty do innych bytéw stworzonych. Na
drodze abstrakcji pozbawia je cech jednostkowych, tworzac w ten sposob zarys
wiedzy poprzez wyciagnigcie ogolnych, ulomnych iposrednich wnioskow
o tym, jaki jest Bog. Taki rodzaj poznania Boga, cognitio, dostgpny jest nam
w trakcie naszego ziemskiego zycia. Tomasz mowi tez o innym rodzaju wiedzy,
o visio, ktore jest ogladem Bozej istoty w chwale zbawionych, w zyciu wiecz-
nym, gdy nasze wiladze naturalne zostanga uwznio$lone, niejako podniesione
przez lumen gloriae — do ogladania Boga ,twarza w twarz”, do visio beatifica.
Jednakze bedzie to widzenie na miar¢ naszej skonczonosci. Mys$l Eckharta
nie nasladuje filozofii Tomaszowej, sa one r6zne. Mistrz wprawdzie postuguje
si¢ jezykiem $w. Tomasza, ale nie jest tomista™.

Doswiadczenie mistyczne jest tatwiejsze do zrozumienia na gruncie neopla-
tonskim. Mistrz weryfikowat swoje do§wiadczenie mistyczne za pomoca nauki
Alberta Wielkiego, ktory przyjat mysl neoplatonska w duzej mierze za posred-
nictwem $w. Augustyna. Tematem centralnym neoplatonizmu Alberta Wielkie-
go byla preegzystencja bytow jako idei odwiecznie istniejacych w boskiej isto-
cie. Bog zawiera wigc w sobie archetyp wszystkich mozliwosci, ale gdy byt
zaczyna istnie¢ jako byt konkretny, wowczas nabiera wlasciwosci bytu stwo-
rzonego. Wychodzac z boskiego esse ideale, nie traci kontaktu z istota boska,
ktora nadal jest dla niego exemplare, boskim wzorcem?®'. Nie jest to juz jednosé
bytowa jak w przypadku plotynskiej emanacji, ale jedno$¢ wynikajaca z tego,

18 Por. L. COGNET, Introduction aux mystiques rhéno-flamands, Paris 1968, s. 12n.

Y Por. tamze, s. 14n.

? por. 0. CLéMENT, Viadimir Lossky: L'interpréte de Maitre Eckhart, La Vie Spirituelle
730(1999), s. 54.

2! Por. L. COGNET, Introduction aux mystiques..., dz. cyt., s. 15.
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ze Bog jest Tym, w ktorym byty istnieja jako idee, prawzory rzeczy. Byt przy-
godny, stworzony jest zwiazany ze swoja idea w Bogu, przez co jest tez zwia-
zany z Nim samym. W Bogu nieustannie istnieje idea mnie samego na sposob
wieczny, boski, tozsamy z Bogiem, cho¢ idea ta nie zyje wlasnym, odrgbnym,
niezaleznym zyciem. Jak powie Eckhart: ,[Bog], wypowiadajac Stowo, wypo-
wiada siebie i wszystkie rzeczy w drugiej Osobie. I daje Mu t¢ sama naturg,
ktora sam ma. I wypowiada w tymze Stowie wszystkie rozumne duchy, istoto-
wo réwne temuz Stowu w obrazie [czyli preegzystujac jako idee Boze], dopoki
pozostaja w Nim. Przestaja jednak by¢ Mu we wszystkim rowne, z chwila gdy
wychodza na zewnatrz, kiedy kazdy obraz [idea] otrzymuje swoje wlasne od-
rgbne istnienie. Obrazy te (to jest istniejace na zewnatrz) uzyskaly jednak moz-
liwo$¢ opartego na lasce upodobnienia si¢ do tegoz Stowa”?%.

Boski archetyp w duszy znajduje si¢ wedtug Alberta w intelekcie czynnym,
augustynskim mens, ktoéry nie zwraca si¢ juz ku zmystom i stworzeniom, ale
bezposrednio o§wiecony $wiattem boskim w Bogu ujmuje inne byty. Eckhart
tak ujmie role mens, odwotujac si¢ do $w. Augustyna i do Arystotelesa: ,,Swiety
Augustyn, a wraz z nim pewien mistrz poganski [Arystoteles], méwi o dwdch
obliczach duszy. Jedno zwrocone jest w kierunku tego $wiata i ciala [intelekt
bierny] [...]. Drugi [intelekt czynny] kieruje si¢ wprost ku Bogu; w nim przebywa
i nieustannie dziata Boskie $wiatlo, tylko dusza nie wie tego, bo nie jest u siebie””.
Pamicgta¢ nalezy, ze Eckhart w swoich twierdzeniach nie byt panteista.

W ten sposob kontemplacja staje sig¢ juz tu na ziemi antycypowaniem visio
beatifica. Nie jest to widzenie Boga ,,twarza w twarz”, jakie jest udziatem §wig-
tych w chwale niebieskiej, ale jest to, idac za nauka $w. Augustyna, ogladanie
Boga i Jego Boskich idei na poziomie poznania mistycznego*”.

Mowiac o nauce §w. Augustyna i jej oddzialywaniu na Eckharta, nie mozna
pominac¢ jego koncepcji obrazu. Dla Augustyna dusza ludzka w swej najwyzszej
i najdoskonalszej czgsci jest ze swej istoty obrazem Boga, poprzez ktory poznaje
ona Boga lub moze go poznaé¢®. Jednakze trzeba pamietaé, ze posiadajac god-
no$¢ bycia obrazem Boga, jesteSmy obrazem nierdéwnym Obrazowi, jesteSmy
obrazem Obrazu, ,,uczynionym przez Syna na wzor Ojca, a nie zrodzonym jak
tamten [...]. On nigdy si¢ nie oddziela, bo jest tym samym, co Ten, z ktorego jest.
My natomiast z trudem nasladujemy trwaty wzér i zdazamy za Niezmiennym™*®.

Temat obrazu nalezy do najwazniejszych w mistyce Mistrza. Za pomoca ka-
tegorii obrazu wyjasnia on trzy centralne idee w Kazaniach: podobienstwo du-
szy do Boga, jej zjednoczenie z Nim oraz duchowa ptodnos¢ cztowieka zjedno-
czonego z Bogiem, wyrazajaca si¢ Jego narodzinami w duszy?’.

2 Kazanie 1,s. 80.

 Kazanie 37, s. 255.

24 Por. B. GILSON, Wprowadzenie do nauki $w. Augustyna, Warszawa 1953, s. 117.

3 Por. AUGUSTYN, O Tréjcy Swietej, XIV, VIIL, 11, thum. M. Stokowska, Krakow 1996.
2 Tamze, VI, 111, 5.

2" Por. W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 54.
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Ukazujac paralele i blisko$¢ neoplatonizmu w wydaniu Plotyna, trzeba pa-
migtac tez i o tym, co radykalnie r6zni go od wiary chrzescijanskiej. Mistrz byt
swiadom adekwatno$ci mysli neoplatonskiej, jednakze widzial tez jej utomnos¢.
Najpehniej réznice te uwidaczniaja sig, gdy przyjrzymy si¢ relacji Jedni do
cztowieka lub koncepcji duszy przedstawionej w nauce Eckharta i Plotyna.

Plotynskie Jedno jest samotne, nie interesuje si¢ szukajaca go dusza, jest ono
nieswiadome tych, ktoérzy go szukaja, i nie moze wyj$¢ ich poszukiwaniom
naprzeciw, wspomoc darem taski. Samotnos¢ jest takze udziatem duszy, nie ma
ona zadnych towarzyszy w drodze do Boga. Plotyn méwi o tym w Enneadach,
ze jest to ,,ucieczka samotnika do Samotnika”?®.

Eckhart przeciwnie, posuwa si¢ prawie do skrajnosci, probujac wyrazié, jak
bardzo Bog pragnie nas samych: ,, Tak bardzo pragnie On naszej szczg§liwosci,
ze wabi nas ku sobie na wszystkie mozliwe sposoby, rado$cig i cierpieniem
[...]. Nigdy Bogu nie dzigkuj¢ za to, ze mnie kocha, bo cho¢by nawet chcial,
nie moglby przesta¢ mnie kocha¢; do kochania przymusza Go sama Jego natura.
Dzigkuj¢ Mu natomiast za to, ze w swej dobroci nie moze si¢ powstrzymac od
tego kochania”?’. Na innym miejscu powie Mistrz, ze ,,w Bogu jest tak wielka
potrzeba dawania tobie, ze nie moze czekaé i pierwszy daje ci siebie samego™>’.
Bog Eckharta nie jest Samotnikiem jak Jedno Plotyna, On sam wychodzi czto-
wiekowi naprzeciw. Mistrz méwi o tym, opierajac si¢ na stowach Pisma Swig-
tego: ,,«Panie, Ty jestes Bogiem ukrytymy» (Iz 45,15). Gdziez On jest? Czlowiek,
ktory si¢ ukrywa, gdy zakaszle, zdradza tym samym swa kryjowke. Podobnie
postapil Bog. Nikt nie mégtby Go znalezé, gdyby On sam sig nie odstonil”*'.

Mowiac o poprzednikach mistyki eckhartianskiej, nie mozna pomina¢ Pseu-
do-Dionizego Areopagity. Teolog ten jest postacia bardzo tajemnicza. Prawdo-
podobnie byt mnichem syryjskim z VI wieku, tajemniczym zwtaszcza dlatego,
ze swoja bogata i niezwykle cenng tworczo$¢ przypisywat autorytetowi Aten-
czyka nawroconego przez $§w. Pawla mowa na Areopagu (Dz 17,34). Jego
wplyw na Eckharta zaznacza si¢ szczegoélnie w sposobie mowienia o Bogu.
W moéwieniu o Tym, ktory jest Bogiem Najwyzszym, Mistrz — zainspirowany
przez Dionizego — postuguje si¢ narz¢dziem teologii apofatycznej (negatywnej).
Areopagita tak charakteryzuje ten rodzaj teologii: ,,Tutaj natomiast [mowa
o teologii apofatycznej], gdy wstepujemy od tego, co najwyzsze, do tego, co
jeszcze wyzsze, stowo pomniejsza si¢ w miar¢ wstgpowania, by u kresu catko-
wicie zamilknaé i w petni zjednoczy¢ si¢ z niewystowionym”**. Eckhart ujmuje
ten sens w stowach: ,,Dionizy moéwi: wszyscy, ktorzy probuja wyrazi¢ Boga
stowami, sa w btedzie, gdyz nic o Nim nie mowia. Ci natomiast, ktorzy nie chca

28 por. PLOTYN, Enneady, V1, 9,11, tham. A. Krokiewicz, Warszawa 1959.

¥ Kazanie 73,s. 411.

3 Kazanie 78, s. 434.

3! Tamze, s. 435.

32 PSEUDO-DIONIZY AREOPAGITA, Teologia mistyczna, w: Pisma teologiczne, ttum. M. Dziel-
ska, Krakow 1997, s. 168.
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o Nim mowi¢, maja racje, poniewaz Boga nie moze wyrazi¢ zadne stowo; On
sam natomiast wyraza siebie w sobie samym”**. Przykladem, jak Dionizy ,nie
méwi” o tym, kim jest Bog, moze by¢ fragment jego Teologii mistycznej:
»Wznoszac si¢ coraz wyzej, mowimy, ze Bog nie jest dusza, intelektem, wy-
obrazeniem [...]; nie moze by¢ nazwany ani pomyslany; [...] nie mozna Go
obja¢ ani mys$la, ani wiedza, ani prawda; nie jest krolem ani madroscia, ani jed-
nia, ani jedno$cia, ani Boskoscia, ani dobrocia, ani duchem (o ile znamy ducha),
ani synostwem, ani ojcostwem; [...] nie jest tez niczym z niebytu ani czyms$
z bytu; [...] nie mozna o Nim niczego zaprzeczac ani nic pewnego orzekac [...],
ta najdoskonalsza przyczyna wszystkiego jest bowiem ponad wszelkim po-
twierdzeniem i ponad wszelkim zaprzeczeniem: wyzsza nad wszystko, catkowi-
cie niezalezna od wszystkiego i przenoszaca wszystko™**.

W apofatycznym mowieniu o Bogu Eckhart jest niezwykle radykalny, czego
przyktadem jest fragment Kazania 23: ,,A jesli nie jest On ani dobrocia, ani
bytem, ani prawda, ani jednym, czymze zatem jest? — Nicoscia! Nie jest tym ani
tamtym. Jesli jeszcze myslisz, ze jest czyms, On tym nie jest”™>. Bog jest Nico-
$cig, bo mowienie o Nim, ze jest prawda, dobrem, madroscia, bytem, wprowa-
dza nietad w poznawaniu Jego istoty, niejako rozdrabnia ja na poszczegdlne
aspekty, okreslenia, a dla Mistrza Bog jest Jednym, co oczywiscie nie przeczy
prawdzie o Tréjcy Swietej. Powie on: ,,Kiedy mowie, ze Bog jest dobry, dodaje
Mu co$. Jednos$¢ natomiast jest negacja negacji i prywacja prywacji. Co oznacza
Jedno$é? Oznacza to, czemu niczego nie dodano™®. Szymona tak zinterpretuje
6w scholastyczny termin ,,negacja negacji’: ,tam gdzie jest czysty byt, Jedno
wolne od wszelkich podziatéw, tam nie ma mozliwosci stwierdzenia, ze jedno
nie jest drugim, zatem wykluczona zostaje wszelka negacja™’. Méwienie zatem
o Bogu jest nie tyle sama negacja, co ,,negacja negacji”, tak dalece jest posunig-
ta troska o to, by uyjmowa¢ Boga w Nim samym, w Jego najgtebszej glebi. Idac
droga negacji, trzeba pamigtac, ze ,,sam Bog nie jest negatywny: On przemowit
i objawit siebie. Dlatego jezyk negacji nie moze mie¢ ostatniego stowa. [...]
Chrzescijanstwo, religia Stowa, nigdy nie zadowala si¢ ostatecznym milcze-
niem”*. Dla Mistrza to milczenie, je§li ma prowadzi¢ do Prawdy, moze by¢
przerwane tym jedynym Stowem, jakie ,,wypowiada” cztowiek zjednoczony
z Bogiem. Stowem tym jest Syn objawiajacy Ojca.Eckhart wigc nie neguje ist-
nienia Boga. Chce raczej u swoich stuchaczy oczysci¢ sposéb patrzenia na Nie-
go, uswiadomi¢ im, ze niezgl¢biony Bog jest bezimienny, ,,bo wszystkie nazwy,
jakie mu nadaje dusza, pochodza od jej umystu™*’. Mistrz powtérzy za $w. Au-

33 Kazanie 20b, 's. 182.

3* PSEUDO-DIONIZY AREOPAGITA, Teologia mistyczna, dz. cyt., s. 170.
35 Kazanie 23, s. 198.

3% Kazanie 21,s.187.

3T W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 70.

3% L. DUPRG, Glebsze zycie, tham. M. Tarnowska, Krakow 1994, s. 46.
3 Kazanie 80, s. 436.
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gustynem, przytaczajac go na $wiadka swojej nauki: ,,Z tej racji S$w. Augustyn
powiada: «Najpigkniejsze, co cztowiek moze powiedzie¢ o Bogu, to zamilknig-
cie w obliczu wewngtrznego bogactwa Jego madrosci» [...]. Nie probuj tez
poja¢ czego$ z Boga, On bowiem wznosi si¢ ponad wszelkie rozumienie. Pe-
wien mistrz moéwi: gdybym mial Boga, ktorego bym moglt zrozumieé, nigdy
bym Go nie uznat za Boga™*.

Mowiac o Bogu, ktory jest ,negacja negacji”’, bardzo wazne jest, by w mi-
styce eckhartianskiej ujrze¢ takze jej drugie oblicze. Obok Boga, ktory jest Jed-
noscia, Nicos$cia, ktory jest Bogiem bezimiennym, o ktérym Mistrz nie chce
moéwié, ze jest dobrocia, prawda czy madroscia, istnieje dla niego jeszcze Bog
inny. Dusza, ktéra Go znalazta, nie moze nada¢ Mu imienia, gdyz ,,kiedy dusza
przepeliona mitoscia catkowicie si¢ zatapia w Bogu, nie wie o niczym poza
mitoscia. Jest przekonana, ze wszyscy poznaja Go tak jak ona, i dziwi sig, ze
kto$ zna co$ poza Nim, [...] [moze] miata zbyt mato czasu, by Go nazwa¢. Nie
moze na tak dluga chwilg oderwac si¢ od mitosci, nie jest zdolna wypowiedziec¢
innego stowa poza «mitosciay, [...] moze zdawato sig jej, ze nie ma On innego
imienia poza mito$cia i mowiac «mito§é», wymienia wszystkie Jego imiona”*'.
Tak wigc Eckhart nie jest tylko i wylacznie mistykiem typu chtodno racjonalne-
go, nie jest mu obca mito$¢, wzajemne szalone zakochanie si¢ duszy i Boga.
Skrajno$¢ jego teologii apofatycznej nie jest skutkiem jego intelektualnego rady-
kalizmu, ale glebokiej, znajacej swoje ograniczenie jako istoty stworzonej, pelnej
szacunku i mito$ci postawy wobec Boga, niewystowionego w swym bogactwie.

Mistrz Eckhart byt czlowiekiem o ogromnej erudycji filozoficzno-
teologicznej, a mimo to potrafit swoja nauke przekazywaé w sposob dostepny
prostym ludziom zgromadzonym w kosciele. Przy lekturze jego Kazan trzeba
pamigtaé, ze nie byt on zwyklym kompilatorem mysli autorytetow filozoficz-
nych. Nie ograniczal si¢ do jakiego$ jednego systemu myslenia filozoficznego,
ale wszystkich uzywat jako narzedzi, by opisa¢ swoje doswiadczenie wewngtrz-
nego spotkania z Bogiem i poprowadzi¢ innych droga, ktora sam przeszedt.

II. KONCEPCJA BOGA I CZLOWIEKA

Zanim zostanie przedstawiona eckhartianska koncepcja unio mystica, wizja
tego, czym jest rzeczywisto$¢ Bozych narodzin w glebi duszy ludzkiej, nalezy
przedstawi¢ nauke Mistrza o podmiotach tego procesu: o duszy i o Bogu. Dok-
tryna ta jest ujeta przez Mistrza jakby z dwoéch stron. Z jednej strony cztowiek
formutuje pozytywne twierdzenia o duszy i o Bogu, z drugiej za$ jest §wiadomy
ograniczonosci swojego poznania, ktore kapituluje wobec niemoznosci sformu-
lowania jednoznacznej odpowiedzi na pytania, jaka jest dusza i jaki jest Bog

4 Kazanie 83, s. 450.
4 Kazanie 71, s. 400.
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u podstaw swojego bytu. W tym punkcie zostanie ukazana wzajemna relacja:
Boga do Boskosci oraz duszy do jej wlasnej glgbi.

1. Bég i Béstwo

Przedstawiajac koncepcje Boga zawarta w Kazaniach, nalezy pamigtac¢ o tym,
ze na mistyke Eckharta — oprocz jego osobistej poboznosci — miato wplyw jego
filozofowanie. Jako homo metaphysicus Mistrz méwi o Bycie, Jedni, Dobru,
Prawdzie, natomiast jako mistyk, homo religiosus, méwi o Bogu bezimiennym,
milczacym. Obok Boga Stworcy, Boga Objawienia (Gott) ukazuje nam tajemni-
cza Bosko$¢ (Gottheit), Istote Boga. Koncepcja Boga zawarta w Kazaniach jest
pelna dynamiki, Eckhart prowadzi swoich stuchaczy ,,mistyczna droga” w glab
Istoty Boga. Wychodzac od Boga Objawienia, poprzez ukazanie Boga widziane-
go oczyma filozofow az do tego, co najglebsze: ,,zdejmijcie z Niego wszystko, co
Go okrywa, i ujmijcie Go w Jego nagos$ci, w Jego ubieralni, tam gdzie jest odsto-
niety i nagi sam w sobie”**. Eckhart nie chce pozosta¢ tylko na poziomie przypi-
sywania Bogu imion wynikajacych z Jego doskonatosci. Pragnie Go niejako ogo-
loci¢, by dojs¢ do glebi Jego Bostwa, stad w jego Kazaniach Bog w Trdjcy czesto
przeciwstawiany jest bezimiennej Boskos$ci. Przeciwstawienie to dokonuje si¢ na
poziomie j¢zyka mistycznego, doswiadczenia wewngtrznego, a nie na poziomie
ontycznym. Bog dla Eckharta nie jest jedynie Nicoscia, lecz jest tez Mitoscia.
Nicos¢ podkresla Jego transcendencje wobec stworzenia, Mito§¢ za§ moéwi nam o
tym, jak bardzo On to stworzenie kocha. Bog Mito§¢-Nicos¢ ,jest w nas tak do
szalenstwa zakochany, jakby zapomnial o niebie i o ziemi, o calej swej szczesli-
wosci 1 o Bostwie. Tak jakby o mnie tylko mys$lat i pragnat da¢ mi wszystko, co
moze mnie pocieszy¢ [...]. Pociecha Boza jest tak rozkoszna, ze wszystkie stwo-
rzenia jej szukaja i ku niej biegna. Wigcej powiem: byt i zycie ich wszystkich
polega na szukaniu Boga i dazeniu do Niego”*.

Wzajemne przenikanie si¢ doktryny i mistyki eckhartianskiej trafnie ukazuje
Etienne Gilson: ,,Na samym szczycie [ontologii Mistrza] znajduje si¢ chrzescijan-
ska Trojca Swieta. Wraz z innymi teologami Eckhart odréznia jedno$é istoty i
trzy Osoby Boskie, ale — je$li przyjrze¢ si¢ dokladnie uzywanym przez niego
terminom — zaznaczy, ze prawdziwym rdzeniem bytu Bozego w mniejszym stop-
niu jest sama istota anizeli jej «czysto$c», ktora jest jednoscia. Szczytem i osrod-
kiem wszystkiego jest nieruchoma jedno$¢, spokoj, samotnos¢ i pustynia Bostwa.
Tak rozumiana deitas [boskos¢] lezy poza trzema Osobami Boskimi [...]. «Czy-
sto$é» istoty, ktora jest jej jednoscia, jest zarazem Intelektem, skoro sam Intelekt
jest doskonale jeden. Przyjmowaé zatem czysto$¢ Bozej istoty to tyle, co przyj-
mowac Intelekt, ktérym jest Ojciec i z ktérym przechodzimy od spokoju Jednosci
do wewngtrznego wrzenia Bozych rodzen i pochodzen, przestanek stworzenia.
Czysta Jedno$¢ istoty manifestuje swa ojcowska plodnos¢ w ten sposob, ze roz-

2 Kazanie 40, s. 267.
 Kazanie 79, s. 434.
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wija, tchnie i stwarza wszelki byt [...]. Jednosc istoty jest ta sama Jednoscia Inte-

lektu, ktéry rodzi Zycie, czyli Syna, i z ktérego pochodzi [...] Duch Swigty”*.

2. Dusza i gl¢bia duszy

W swojej koncepcji struktury duszy Eckhart rozr6znia — jak wigkszos$¢ owcze-
snych mu scholastykow — wiadze duszy od jej istoty, jednakze o wiele bardziej
podkresla roznice, jakie je dziela. Mistrz tradycyjnie wyrdznia w duszy wladze
wyzsze, do ktorych naleza: mens lub inaczej memoria, intellectus i voluntas; oraz
wladze nizsze, najczesciej zaliczajac do nich: wladzg rozrézniania (rationalis),
wladze gniewliwa (irascibilis) oraz wladzg pozadawcza (concupiscibilis). Obok
wyrdznionych wladz istnieje jeszcze tajemnicza glebia duszy, jej dno.

Mistrz charakteryzuje wladze duszy w Kazaniu 83, poprzez wyznaczenie dla
kazdej z nich roli, jaka powinny odgrywaé¢ w duszy cztowieka. Istnieja trzy
wladze nizsze i trzy wyzsze. Eckhart powie, ze kazda z nich musi by¢ wyposa-
zona w odpowiadajacy tylko jej tzw. zloty pierécien, dzigki ktéremu zbliza si¢
do Boga. ,,Pierwsza [wladza nizsza] zwie si¢ «rozréznianiemy, rationalis. Dla
niej powiniene$ mie¢ ztoty pierscien, to jest Swiatlo, dzigki ktéremu twoja wia-
dza poznawcza begdzie stale o§wiecana ponadczasowym $wiatlem Boskim. Dru-
ga wladza zwie si¢ «gniewliway, irascibilis*’, dla niej powiniene$ mie¢ ztoty
pierscien, a mianowicie pokoj. Dlaczego? Bo w jakim stopniu jestes w pokoju,
w takim jeste$ tez w Bogu [...]. Trzecia wladza nazywa si¢ «pozadaniemy, con-
cupiscibilis. Na niej rowniez powiniene$ nosi¢ ztoty pierScien, a mianowicie
umiarkowanie, tak zeby$ umiat zachowa¢ umiar wobec wszystkich stworzen”*.

Wtadze wyzsze sa szlachetniejsze niz wtadze nizsze. Szlachetno$¢ ich bierze
si¢ z tego, ze to wlasnie one ukazuja cztowieka jako obraz Trojcy Swigtej. Tro-
istos¢ tych wtadz odpowiada troistosci Osob Boskich. ,,Pierwsza to wtadza za-
chowujaca, memoria. W Trojcy poréwnujemy ja z Ojcem. Powiniene$ mie¢ dla
niej pierscien, to jest «pojemnik», bys mogt w sobie przechowywac wszystkie
rzeczy wieczne. Druga zwie si¢ «umystem», intellectus. T¢ wladzg porownuje-
my do Syna. Dla niej takze powiniene$ mie¢ ztoty pierscien, to jest poznanie,
by$ w kazdym czasie poznawat Boga [...]. Trzecia wtadza zwie si¢ «wolay,
voluntas. Przyrownujemy ja do Ducha Swietego. Ztoty pierscien, ktory masz na
niej nosié, to mito$é, jaka masz kocha¢ Boga™*’. Ten model odniesienia trzech
wiadz wyzszych do Trzech Oséb Boskich Eckhart zaczerpnat od §w. Augustyna.

Wzajemng relacje migdzy wladzami wyzszymi duszy a nizszymi Mistrz uj-
muje w stowach: ,,dusza zostata stworzona w punkcie, w ktorym spotykaja si¢
ze sobg czas i wieczno$¢, dlatego dotyka jednego i drugiego. Wyzszymi wia-

* E. GILSON, Historia filozofii chrzescijariskiej w wiekach $rednich, thim. S. Zalewski, War-
szawa 1987, s. 392.

* Niestety, terminologia zwiazana z wladzami duszy nie jest u Eckharta jednolita. Np. wladza
nizsza, ,,pozadawcza” (irascibilis) w Kazaniu 32 zaliczona jest do wladz wyzszych.

% Kazanie 83,s.451.

" Tamze.
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dzami dotyka wiecznosci, nizszymi natomiast — czasu”**. Wiadze wyzsze sa

zaangazowane w poznawanie rzeczywistosci boskiej, a nizsze w $wiat stworzo-
ny, postrzegalny zmystami.

Analizujac koncepcje Boga, Mistrz prowadzi swoich sluchaczy w glab tajem-
niczej Boskosci. Gdy mowi w Kazaniach o duszy czlowieka, o jej najbardziej
wewngtrznej czesci, wskazuje, ze droga poznania ,,dna” duszy, jej istoty, jest
droga prowadzaca do Boskosci: ,,zebysmy mogli dotrze¢ kiedys$ do glebi Boga
i do tego, co w Nim najbardziej wewngtrzne, musimy najpierw, w czystej pokorze,
dotrze¢ do naszej whasnej glebi i do tego, co w nas najbardziej wewnetrzne™*’.

Poznanie, ktore ,,nie spoglada ku dotowi”, ktore jest droga do Boga, nie polega
na dyskursywnych, intelektualnych operacjach umystu. Nie jest to droga ,,chtod-
nego intelektualizmu”, jest to poznanie duchowe, w ktorym ,,dusza jest wolna od
rzeczy cielesnych i obecnych. Styszy si¢ tam bez dzwigkow, poznaje w sposob
niematerialny, nie ma tam biatego, czarnego ani czerwonego. W tym czystym
poznaniu dusza ujmuje Boga catego: jednego w naturze, troistego w Osobach”’.

Owo poznanie duchowe dokonuje si¢ w glgbi duszy cztowieka. Mistrz, pa-
migtajac o jej niewyrazalnos$ci, probuje nadac tej glebi réozne imiona, obok ta-
kich jak ,,umyst” czy po prostu ,,gl¢bia duszy” pojawiaja si¢ takze inne, np.:
»iskierka”, ,,wierzchotek™, ,,warowne miasto”, ,,istota”, ,,duch”, ,,co$”, ,,glowa”,
»Swiatynia”, ,, dom Bozy”. Ta réznorodno$¢ imion stuzy mu do ukazania od-
miennosci istoty duszy, a zarazem jej najwyzszej doskonato$ci w pordwnaniu
z innymi jej ,,cze$ciami”®'. Owa glebia duszy jest dla Mistrza zarazem ,,najbar-
dziej wewnetrzna i najwznios$lejsza czgscia duszy”52 .

W Kazaniu 69 Mistrz przeprowadza charakterystyke glebi duszy, umystu,
ktory uswiadomit sobie Boga i juz w Nim zasmakowatl. Taki umyst ma pigc
wiasciwosci. Pierwsza z nich: ,,oderwanie od tutaj i teraz”>, oznacza abstraho-
wanie od czasu i miejsca w dziataniu umystu. Druga wlasciwos¢ to ,,brak podo-
bienstwa do czegokolwiek”*. Eckhart uzasadnia to stowami: ,nie bedac po-
dobna do niczego, wladza ta jest przez to samo podobna do Niego. Jak On do
niczego nie jest podobny, tak tez do niczego nie jest podobna i ta wladza”>.
Po trzecie, wladza, ktora zasmakuje w Bogu, podobnie jak On nie moze mie¢
w sobie ,,zadnego zmieszania ani zlozenia”>°, niczego obcego. Mistrz obrazuje
tg wlasciwos¢ sugestywnym przyktadem: ,,gdyby kto$ do mojej kapy [plaszcza]
co$ przyczepit lub przywiazal, woéwczas ten, kto by pociagnal za kape, pocia-

® Kazanie 47, s. 297.

¥ Kazanie 54a, s. 329.

30 Kazanie 61, s. 359.

T Por. W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 51.
32 Por. Kazanie 30, s. 228.

%3 Kazanie 69, s. 390.

5% Tamze.

55 Tamze.

56 Tamze, s. 391.
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gnatby razem z nia i tamto””’. Dusza musi by¢ wolna od wszelkich przywiazan,
by nic jej nie przestanialo Boga, by nic jej od Niego nie odciagalo. Czwarta
whasciwo$é umystu polega na ,,dziataniu i szukaniu w sobie samym”>®. Rozum,
w przeciwienstwie do woli, szuka w swoim wngtrzu, nie zadowala go zaden
z przymiotdow Bozych, ale sam Bog. W tym dazeniu wzoruje si¢ na samym
Bogu, ktory przebywa w najglebszym wngtrzu. Najwazniejsza wlasciwoscia
umyshu jest wedtug Mistrza bycie obrazem Boga®’.

III. ZJEDNOCZENIE DUSZY Z BOGIEM

Punkt trzeci zostanie poswigcony temu, w jaki sposob dochodzi do unio mysti-
ca pomiedzy glebia duszy ludzkiej a tajemnicza Boskoscia. Owocem tego zjed-
noczenia sa narodziny Jednorodzonego Syna Bozego w duszy. Te narodziny sa
zrodlem szczgscia cztowieka i jego upodobnienia si¢ do rodzacego Boga. Czlo-
wiek staje si¢ jedno z Ojcem, by razem z Nim rodzi¢ Syna. Wedtug Mistrza wia-
$nie w tym rodzeniu wyraza si¢ prawdziwe powolanie i godnos¢ cztowieka.

1. Unio mystica — tozsamo$¢ nietozsamych

Centralnym tematem Kazan jest zjednoczenie duszy z Bogiem, ktore dopro-
wadza do narodzenia si¢ w duszy Syna Bozego. Eckhart ukazuje réznice, jakie
dziela Boga od stworzonej przez Niego duszy. Nie pomijajac ich innosci, pra-
gnie pokaza¢, na czym polega szcze$cie 1 spelnienie si¢ cztowieka w relacji
z Bogiem. Powotaniem cztowieka jest zycie w zjednoczeniu z Nim, ktore pro-
wadzi do tozsamo$ci dwdch nietozsamych podmiotéw. Proces, jaki wowczas
zachodzi, mozna przyréwnac, korzystajac z przyktadu Mistrza, do kropli wody,
ktora wpadta do morza: ,kiedy bowiem kropla wpadnie do morza, wtedy ona
si¢ W nie zamienia, nie za§ odwrotnie. To samo dzieje si¢ z dusza. Gdy Bog ja
pociagnie ku sobie, nie On w nia, lecz ona si¢ w Niego przemienia, tak Ze staje
si¢ Boska. Zatraca wowczas nazwe i moc, ale nie traci woli ani bytu”®. Eckhart
zauwaza, ze w tym mistycznym zjednoczeniu dusza ,,pozostaje w Bogu, tak jak
On w sobie samym”®', tzn. zachowuje swoja odrebnos¢.

Mistrz stara si¢ przyblizy¢ swoim stuchaczom tajemnice zjednoczenia mi-
stycznego za posrednictwem réznych metafor. W Kazaniu 32 zjednoczenie Boga
z dusza poréwnane jest z obrazem wycisnietym przez piecze¢ w wosku®>. Mimo
ze pieczgt 1 wosk tworza jedno bez roznicy, to w tej jednosci zachowuja swoja

" Tamze.

38 Tamze.

% Por. tamze, s. 392.

% Kazanie 80, s. 438.

5 Tamze.

52 Mozna tu odnalez¢ analogie do metafory sygnetu i wosku, ktora przedstawia §w. Augustyn
w: O Tréjey Swietej, X1, 11, 3.



NARODZINY BOGA W DUSZY CZLOWIEKA WEDLUG MISTRZA ECKARTA 21

wlasna tozsamo$¢ i odrgbnos¢. Mistrz tak to przedstawia: ,,jesli jednak przyci-
$niemy ja [tj. pieczgc¢] tak mocno, Ze przejdzie przez wosk i nie zostanie nic, cze-
go by nie przeniknegta, wosk tworzy wtedy jedno z pieczecia, bez zadnego zrozni-
cowania. Co$ podobnego dzieje si¢ z dusza, gdy przez prawdziwe poznanie doty-
ka Boga; zespala si¢ z Nim wowczas catkowicie w obrazie i podobienstwie”®.
Takie zespolenie jest mozliwe dzigki istnieniu dwoch roznych podmiotow.

Inna metafor¢ dobrze ilustrujaca to, czym jest zjednoczenie dwdch nietoz-
samych podmiotéw, odnajdujemy w obrazie oka i drewna ukazanym w Kazaniu
48. Mistrz tak mowi o naturze unio mystica: ,,0t0z czy moje oko jest otwarte,
czy tez zamknigte, pozostaje tym samym okiem. Jesli za§ chodzi o drzewo — czy
si¢ na nie patrzy, czy nie, nic mu to nie dodaje ani nie ujmuje. Dobrze mnie
zrozumcie! Jezeli jednak moje oko, samo w sobie czyste i proste, jest otwarte
1 patrzy na drzewo, oba pozostaja tym, czym sa, a mimo to w tym akcie widze-
nia staja si¢ jakby jedna rzecza, w czego nastepstwie mozna stusznie powie-
dzieé: «oko-drzewon; drzewo jest moim okiem”®*. Przedstawiona tu za pomoca
obrazu ,,oka-drzewa” jedno$¢, tozsamos$¢ dwoch rzeczy, ktora realizuje sig
w akcie poznania, a nie na poziomie ontycznym, jest nazywana tozsamos$cia
nietozsamych badz tozsamo$cia w odrgbnosci. Stowa: ,,dobrze mnie zrozum-
cie”, uzyte w trybie rozkazujacym, podkreslaja, jak wazne dla autora jest zro-
zumienie koncepcji jednosci niepozbawionej odrgbnosci podmiotéw tworza-
cych ja. Widzace oko, wedtug Eckharta, nie tworzy w sobie zadnego drugiego
odbicia oryginatlu, lecz udostgpnia miejsce jego ,,obrazowi”, ktory pochodzi
z zewnatrz. Ten jeden obraz realizuje si¢ w dwojaki sposob: w przedmiocie
znajdujacym si¢ poza okiem i w samym oku. Ich identycznos$¢, tozsamos¢, daje
nam jeden obraz, ktory u swojej podstawy ma jeden i ten sam byt. Postrzeganie,
proces poznawczy, polega tu na dynamicznej jednos$ci obrazu: ogladajacy i to,
co ogladane, staja si¢ w obrazie, a wigc w tym, co ogladane — bo to ono niejako
udziela obrazu — jednym. Nie jest to jedno$¢ ontyczna, bytowa, ktdra jest
ze swej natury statyczna, ale jedno$¢ na poziomie poznawczym, jest to tozsa-
mos$¢ zachowujaca roznice podmiotoéw utozsamiajacych sie®.

Dynamiczna jedno$¢ obrazu, ktdra wyraza si¢ w zasadzie tozsamosci nietoz-
samych, ukazana jest takze w Kazaniu 12 w stowach: ,,by moje oko mogto do-
strzegac jaka$ barwe, musi by¢ wolne od wszelkich innych. Je§li widzg barwe
niebieska lub biala, widzenie mojego dostrzegajacego ja oka jest tym samym,
co ono widzi. Oko, w ktorym ja widzg¢ Boga, jest okiem, w ktorym Bog widzi
mnie; moje oko i oko Boga sa jednym okiem, jednym widzeniem, jednym po-
znaniem i jednym kochaniem”®®. ,Moje oko” i ,,oko Boga” nie sa jednakze
jednym bytem, gdyz ich odrgbno$¢ jest tu wrecz warunkiem ich tozsamosci.
Mozna to wyjasnié, tak jak czyni to Eckhart, na poziomie relacji, jaka zachodzi

 Kazanie 32, s. 236.

5 Kazanie 48, s. 300. Zobacz takze przypis W. Szymony znajdujacy si¢ na tej samej stronie.
% Por. J. SUDBRACK, Mistyka, thum. B. Biatecki, Krakow 1996, s. 43.

8 Kazanie 12, s. 141.
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migdzy postrzegajacym podmiotem a postrzeganym przedmiotem. Oko, bedace
podmiotem widzacym, przyjmuje w siebie przedmiot aktualnie widziany, ktory
wnika wen na sposob duchowy, jako forma bez materii. Wowczas rzecz ogla-
dana — istniejaca juz w oku na inny, wyzszy sposob — jest rownoczesnie widza-
cym okiem, gdyz to odbicie si¢ rzeczy w oku jest rowniez skutkiem dziatania
tego oka, samym okiem w dzialaniu. Dziatanie i jego doznawanie (przyjmowa-
nie) staja si¢ dwoma aspektami tej samej rzeczywistosci, tego samego
procesu®’. Ten rodzaj tozsamosci rzeczy nietozsamych, zachodzacy w procesie,
realizuje si¢ analogicznie w akcie poznania umystowego, wowczas zachodzi
tozsamo$é aktualnie poznajacego i aktualnie poznawanego®®.

W Kazaniu 23 Eckhart méwi o poznaniu duchowym, mistycznym i jego wia-
$ciwosciach, zastanawiajac si¢ nad tym, w jaki sposob do niego dochodzi, czy jest
ono rzeczywiscie mozliwe podczas ziemskiego zycia czlowieka. Mistrz poucza
swoich stuchaczy: ,,§w. Pawel zostal porwany do trzeciego nieba [...]. Nasuwa
si¢ tu takie oto pytanie: czy $w. Pawel poczulby, gdyby go dotknigto podczas tego
zachwycenia? Odpowiadam: tak! Jesli by go dotknigto koncem szpilki, wtedy gdy
byt zamknigty w objeciach Bostwa, bylby to zauwazyt. Sw. Augustyn w ksiedze
0 duszy i duchu méwi bowiem: dusza zostata stworzona jakby w punkcie dziela-
cym czas i wiecznos$¢; nizszymi zmystami zajmuje si¢ w czasie rzeczami docze-
snymi, swoja wladza wyzsza natomiast ujmuje i odczuwa poza czasem rzeczy
wieczne. [...] jego duch otrzymywat czyste swiatto Boze, dusza otrzymywata je
od ducha, a ciato od duszy”®. Poznanie, ktore byto udziatem §w. Pawta, dokonu-
je sig podczas jego ziemskiego Zycia, dusza pozostaje w jego ciele, nie odrywa
sig, jest w nim jak forma w materii. Dlatego nadal jest on wrazliwy na bodzce
zewngtrzne. Poznanie to angazuje calego cztowieka.

Nastepne pytanie o naturg poznania mistycznego dotyczy jego czasowoSci:
czy dokonuje sig¢ ono w czasie, czy tez poza nim? Eckhart odpowiada, ze doko-
nuje si¢ ono poza czasem, ,,gdyz nie poznawat on [tj. $w. Pawel] za posrednic-
twem aniotéw stworzonych w czasie, lecz w Bogu, ktory byt przed czasem
i ktorego czas nie ogarnal”’. To ,,poza czasem” nie oznacza w tym przypadku
poznania w wiecznos$ci, po $mierci, ale jest ono uwarunkowane poznaniem kie-
rujacym si¢ ku Bogu, ktdry istnieje ponad czasem. Dusza jest zawieszona nigja-
ko migdzy tym, co stworzone i zanurzone w czasie, a Tym, ktory jest poza cza-
sem. Mistrz powie, ze ma ona dwoje oczu: wewngtrzne i zewngtrzne. ,,We-
wnetrzne stanowi to, ktore oglada byt i otrzymuje go bezposrednio od Boga;
jest to jego wlasciwe dziatanie [...], [dzigki czemu dusza] poznaje Boga w Jego
whasnym smaku i w Jego wlasnej glebi”’'. Zewnetrzne , kieruje si¢ ku stworze-

87 Podobny przyktad mozemy odnalezé w Kazaniu 6, s. 112, gdzie budowanie domu (dziata-
nie) 1 jego powstawanie (stawanie si¢) nalezy do jednego i tego samego procesu.

% por. W. SZYMONA, Wstep, art. cyt., s. 58.

% Kazanie 23,s. 198.

7 Tamze, 5. 199.

" Kazanie 10, s. 129.
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niom i postrzega je na sposob obrazoéw i w dziataniu wtadz”"*,

Kolejna wilasciwoscia poznania duchowego jest to, ze jest ono darem Bo-
zym, Jego inicjatywa. Mistrz méwi o tym w stowach: ,,czy byl on [poznajacy
cztowiek] w Bogu, czy tez Bog w nim? Ja twierdz¢: Bog w nim poznawat, on
za$ poznawal jako nie bedacy w Bogu. [...] W momencie gdy jasne storice Bo-
stwa przenikngto swym $wiattem jego [tj. $w. Pawla] duszg, milosny strumien
Boskiej kontemplacji trysnat ze $wietlanej r6zy jego ducha””. Poznanie mi-
styczne jest ,,milosnym strumieniem Boskiej kontemplacji”, ktory cho¢ swe
zrodlo ma w duszy czlowieka, to wywotywany jest taska Boza, ,jasnym §wia-
tlem stonca” pochodzacym z Bostwa.

Zjednoczenie duszy i Boga dokonuje si¢ poprzez milosna kontemplacje na
poziomie poznania mistycznego. Jednakze Eckhart jest jeszcze bardziej rady-
kalny w swoich pogladach: ,,Bég daje nam pozna¢ siebie samego, Jego zas byt
utozsamia si¢ z Jego poznaniem [tj. Jego esse réwna si¢ Jego intelligere]. Da-
wanie mi tego poznania przez Niego jest tym samym, co moje poznanie, dlatego
tez Jego poznanie jest moim — na tej samej zasadzie, na ktorej stanowi ono jed-
no$¢ w uczacym mistrzu i uczacym sig uczniu. Ze za$ Jego poznanie jest moim,
a z kolei Jego substancja — Jego poznaniem, natura i bytem, wynika stad, ze
Jego byt, substancja i natura sa moje”’*. , Jego byt jest m¢j”, ale jedynie po-
przez moje w nim uczestnictwo jako stworzenia, nie poprzez tozsamos¢ ontycz-
na. W Bogu Jego byt jest tym samym, co Jego poznanie, poznanie za$ jest Jego
dziataniem, a dziataniem Boga jest stwarzanie, to za$ jest udzielaniem istnienia.
Istnienie jest tym, co w sposOb najpetniejszy znamionuje Boga: ,.istnienie jest
bowiem tak wznioste, czyste i pokrewne Bogu, ze moze go udzielaé tylko Bog
sam w sobie. Ono jest najbardziej wilasciwa Jego natura””>. W stowach ,,Jego
byt jest mdj” mozna wige wyczyta¢ prawde o tym, ze Bog, poznajac nas, daje
nam nieustannie istnienie i na tym polega nasze uczestnictwo w Nim.

Rzeczywisto$¢ zjednoczenia, rzeczywistos¢ tego ,,jednego bytu”, o jakiej
mowi Mistrz, jest zatem nieustannym stawaniem si¢ migdzy Bogiem a cztowie-
kiem. Ta rzeczywistos¢, widziana od strony czlowieka, jest jakby ,,wkraczaniem
w byt”, ,,odzwierciedlaniem”, ,,wyrazalnoscia”. Nie jest to odbicie si¢ Boga we
mnie, ale ciagle ,,wyrazanie si¢ Go”, nieustanne stawanie si¢, bez osiagnigcia
konca tego procesu, czyli bez stopienia si¢ w panteistyczne jedno. To ,,stawanie
si¢” miedzy Bogiem Stwoérca a stworzona dusza jest jako Bog tym jednym
i jedynie wiecznym bytem. Roznica, ktora istnieje migdzy nimi, polega na tym,
ze Bog jest odwiecznie jednakowy, natomiast w giebi duszy dokonuje sig¢ ciagte
stawanie sig. Glgbia duszy jest tym procesem stalego otrzymywania, jej ,,nie-
stworzonos$¢™ jest o tyle ,,niestworzonos$cia”, o ile utrzymuje si¢ jako poczatek i
zrodto w niestworzono$ci samego Boga. Réznica pomigdzy Bogiem a dusza jest

2 Tamze.

3 Kazanie 23,s.199.
" Kazanie 76, s. 424.
5 Kazanie 8, s. 117.
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wigc ukazana poprzez istotowa (bytowa) relacjg, w ktdrej Stworca i stworzenie
ustosunkowuja si¢ do jednego Bytu. Dla Boga jest to Jego wlasny Byt, dla duszy
jest to ,,jej” Byt tylko poprzez stale wywodzenie si¢ z Niego. Boskos¢ duszy nie
jest jej dana ,,z natury”, lecz ,,przez taske”’°.

Laska, o ktorej mowi Mistrz, nie jest tozsama z Bogiem, cho¢ jest ona ,,$wia-
ttem transcendentnym i wznosi si¢ ponad wszystko, co Bog stworzyt lub mogltby
stworzy¢””’, to jej $wiatlo, ,.choé tak wielkie, mate si¢ okazuje w pordwnaniu
z Bogiem””®. Laska, wedtug Mistrza, nalezy do stadium wzrostu duszy ku Bogu:
By dusza si¢ stata Boska, musi zosta¢ podniesiona. [...] taska — musi podnies$¢
duszg az do Boga. [...] Dusza nie zadowala si¢ jednak dziataniem taski, gdyz ta
jest stworzeniem; pragnie ona dotrze¢ az tam, gdzie dziala Bog w swej wlasnej
naturze [...], gdzie dzieto dorownuje szlachetnoscia mistrzowi, gdzie Ten, ktory
si¢ udziela, stanowi catkowicie jedno z tym, ktéremu sie udziela””.

Faska znajduje swe zrodlo w tajemnicy wewnetrznego zycia Trojcy Swietej,
»iryska [ona] w sercu Ojca i ptynie ku Synowi, a w zjednoczeniu Ich obu prze-
lewa si¢ z madro$ci Syna w dobro¢ Ducha Swigtego, bez zadnych obcych do-
datkow, i czyni ja [duszg] podobna Bogu [...]. Laska ma si¢ tak do Boga jak
blask stofica do niego samego: stanowi z Nim jedno®, wprowadza dusze w byt
Bozy, czyni ja bogoksztattna i pozwala kosztowa¢ Boskiej szlachetnosci™®.

Eckhartianska mistyka zjednoczenia jest mistyka intelektualna, co znaczy ze
gltéwna rol¢ w tym procesie Mistrz przypisuje poznaniu. Aktowi poznania towa-
rzyszy akt woli, ale to poznanie mistyczne dotyka Boga bezposrednio w Jego
istocie, podczas gdy wola i mitos¢ szuka Go z powodu Jego dobroci®. Wola
poprzez swe pozadanie dobra prowadzi nas do Boga, wzbudzajac w nas pra-
gnienie zblizenia si¢ do Niego, ale to poznanie jest zdolne do tego, by niejako
przekroczy¢ to dobro Boga, nie zatrzymac si¢ na tym, czym zadowala si¢ wola,
i poprowadzi¢ dusze¢ do tajemniczej, czystej Boskosci.

2. Narodziny Boga w duszy

Tajemnica zjednoczenia mistycznego prowadzi nas do tego, co najbardziej
istotne w mistyce Eckharta, do narodzin Boga w duszy cztowicka™. Mistrz,
podejmujac w swoich Kazaniach temat narodzin Syna Bozego, mowi o dwoch

78 . SUDBRACK, Mistyka, dz. cyt., s. 44.

" Kazanie 70, s. 395.

8 Tamze.

" Kazanie 82, s. 447.

% Jednakze trzeba zauwazyé, ze pordwnanie to, mowiace o jednosci Boga i taski, ukazuje
jednoczesnie ich nieréwnosé, gdyz czym innym jest samo stonce, a czym innym pochodzacy
od niego blask.

¥ Kazanie 81, s. 441.

8 por. F. SAWICKI, U Zrédel chrzescijanskiej mysli filozoficznej, Katowice 1947, s. 148.

8 Eckhart w Kazaniach méwi zamiennie o narodzinach Boga w duszy oraz o narodzinach
Syna. Jednakze rodzi si¢ zawsze Syn, gdyz bycie rodzonym nalezy do Jego natury, podczas gdy
bycie rodzacym nalezy do natury Ojca.
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rodzajach nadprzyrodzonej rzeczywistosci mistycznej, o dwoch rodzajach naro-
dzin: ,,cztowiek si¢ nieustannie rodzi w Bogu” oraz ,,Bog rodzi si¢ w nim
[w cztowieku] nieustannie”®. W duchowej doktrynie Mistrza stanowia one
$cista wewnetrzna jedno§¢®. Wszystkie Kazania Mistrza Eckharta sa przenik-
ni¢te nauka o tych dwodch rodzajach narodzin: narodzinach immanentnych, kt6-
re sa odwiecznym rodzeniem si¢ Logosu dokonujacym si¢ w wewngtrznym
zyciu Trdjcy, oraz o narodzinach immanentnych, mistycznym rodzeniu si¢ Syna
w cztowieku®. Tym, ktory rodzi Syna, zaréwno przed wiekami, jak i w duszy
cztowieka, jest Bog Ojciec.

Odwieczne rodzenie si¢ Logosu, Syna, dokonuje si¢ nieustannie. Mistrz po-
wie, ze Ojciec rodzi swojego Syna w obecnym ,teraz”’, co znaczy ze dokonywa-
lo si¢ to tak samo tysiac lat temu jak i dzis. Obecne ,.teraz” jest odwiecznoscia,
Ojciec ciagle rodzi w nim Syna, tak samo jak ciagle stwarza w nim wszystkie
rzeczy. Bog jest poza czasem, dlatego i rodzenie, i stwarzanie, ktore jest dawa-
niem istnienia, dokonuje si¢ poza czasem, nieustannie w obecnym teraz”¥.

Ojciec, wypowiadajac Stowo, rodzac Je, wypowiada razem z Nim takze
wszystko inne, ,,ducha kazdej ludzkiej istoty, jako podobnego do tego Stowa”**.
Razem z Synem, rodzacym si¢ w wewnetrznym zyciu Trojcy Swietej, rodzi sig
takze cztowiek jako idea bgdaca w Logosie. Mistrz tak o tym moéwi: w rodzacym
si¢ Logosie, .ty i ja jeste§my z natury synami Boga, tak jak to Stowo”®. Mogtoby
w nas obudzi¢ niepokdj tak §miate stwierdzenie o naszym synostwie ,,z natury”,
gdybysmy pozbawili je catego kontekstu eckhartianskiej nauki. Jednakze widzi-
my, ze Mistrz ma tu na mysli nasz statut stworzenia istniejacego jako idea
w Bogu, przed stworzeniem, przed wejSciem w czasowos¢ bytu stworzonego.
Mistrz nie zatrzymuje si¢ w swojej nauce tylko na probie ukazania stuchaczom
Kazan tego, na czym polegaja immanentne narodziny Syna. Prowadzi ich jeszcze
glebiej, moéwiac jakby o drugim rodzaju narodzin, w ktérych to dusza rodzi Syna.

Czytamy w Kazaniu 22: ,,In principio. Stowa te moéwia nam, ze jesteSmy je-
dynym Synem, ktorego Ojciec zrodzit przed wiekami w ukrytych ciemnosciach
odwiecznej, nieprzeniknionej glebi. Tam pozostawalismy, wewnatrz, w pierw-
szym poczatku Pierwszej Czystosci [...]. Z czystosci tej rodzit mnie On od wie-
kéw jako swego Jednorodzonego Syna, na podobienstwo swego przedwieczne-
go Ojcostwa, azebym byt ojcem i rodzit Tego, z ktorego si¢ narodzitem. Zupet-
nie tak, jakby kto$ stanat naprzeciw wysokiej géry i zawotatl: «Jeste§ tu?» —
a echo 1 pogtos odpowiedziatyby: «Jeste$ tu?». [...] Tak postepuje Bog: rodzi
swego Jednorodzonego Syna w najwyzszej czesci duszy. W tym samym mo-

8 Kazanie 40, s. 268.

8 Por. P.P. OGOREK, Mistrz Jan Eckhart a swiety Jan od Krzyza, Warszawa 1999, s. 242.
8 por. F. SAWICKI, U Zrddel..., dz. cyt., s. 148.

8 por. Kazanie 10,s.131.

8 Kazanie 49, s. 304.

% Tamze.
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mencie, w ktorym rodzi we mnie swego Syna, ja rodze Go z kolei dla Ojca””.

,»BYyC ojcem” dla czlowieka oznacza ,,rodzi¢ Syna”. Na czym polega to ro-
dzenie? Jaka jest jego natura? Eckhart odpowiada na te pytania, stwierdzajac, ze
rodzenie si¢ Boga to odstanianie obrazu Bostwa, ktory zostal wycisniety w glebi
duszy, wtedy gdy zaczela ona istnie¢, w wiekuistym rodzeniu, tam gdzie Ojciec
rodzi swego Syna’'.

Odstonigcie obrazu w giebi duszy jest narodzinami Boga: ,,im bardziej
cztowiek odstoni w sobie i rozjasni obraz Boga, tym jasniejsze bedzie w nim
Jego narodzenie. Zatem rodzenie Go nalezy rozumie¢ w ten sposob, ze odstania
si¢ i ukazuje w cztowieku obraz oraz w nim jasnieje””*. Odkrycie w sobie obra-
zu uswiadamia czlowiekowi wzniosto$¢ jego podobienstwa do Boga: ,,im bar-
dziej [cztowiek] jest do Niego podobny, tym $cislej z Nim zjednoczony”*.
Podobienstwo prowadzi nas do zjednoczenia, ktore zkolei jest warunkiem
i jednoczesnie skutkiem narodzin Syna. Gdy cztowiek rodzi Syna, wéwczas
odnajduje siebie jako obraz w Obrazie: ,,rodzenie si¢ cztowieka w Bogu nalezy
zawsze pojmowac w ten sposob, ze jako obraz jasnieje on w Obrazie, ktorym
jest Bog w czystosci swojej istoty, z ktorym czlowiek stanowi jedno. Jednosc¢
cztowieka i Boga nalezy rozumie¢ wedlug podobienstwa obrazu, poniewaz
cztowiek jest podobny do Niego jako obraz””*.

W Kazaniu 16b Mistrz przedstawia charakterystyke obrazu odstonigtego na
dnie duszy ludzkiej oraz Obrazu, ktorym jest Syn Bozy. Obraz otrzymuje swoj
byt ,,bezposrednio od tego, czego jest obrazem, bez udziatu woli, pochodzi bo-
wiem droga natury”®. Bycie Obrazem z natury przystuguje tylko Synowi, przy
czym to, ze jest On nazywany Obrazem, nie umniejsza Go w niczym w stosun-
ku do Ojca: nadal sa wspdtistotni, rowni w Bostwie. Gdyz Eckhart stwierdza:
,»B0Og sobie samemu bowiem zarezerwowatl to, ze wszgdzie gdzie sig¢ odbija
Jego obraz, tam odbija sig tez w catosci i bez udziatu woli Jego natura, wszyst-
ko, czym On jest i co moze dac. [...] Natura catla wchodzi w obraz, a mimo
to calkowicie pozostaje w sobie. [...] Boski obraz wylania si¢ bezposrednio
z ptodnosci natury”®®. Inaczej jest z obrazem, ktéry znajduje sie w glebi duszy
ludzkiej: nie jest on juz obrazem pochodzacym z natury. Dusza staje si¢ obra-
zem jedynego prawdziwego Obrazu, jakim jest Syn Bozy. Mistrz tak o tym
mowi: ,,Dusza musi si¢ przemieni¢, wyrazi¢ i odcisna¢ w Obrazie, ktorym jest
Syn Bozy. Zostata ona uczyniona na ksztalt Boga, ale mistrzowie twierdza, ze
tylko Syn jest «Obrazem» Boga, dusza natomiast zostata uksztaltowana «na
obrazy. Wedlug mnie Syn jest Obrazem Boga przewyzszajacym wszelki obraz;

N Kazanie 22, s. 192-193.
! Por. Kazanie 50,s.312.
%2 Kazanie 40, s. 268.

% Tamze.

% Tamze.

% Kazanie 16b, s. 159.

% Tamze.
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stanowi On obraz Jego ukrytego Bostwa. Dusza zostata uformowana na ten sam
wzor, co Syn-Obraz Boga, i jest odbiciem tego samego wzoru™’. To Syn jest
Obrazem, poniewaz tylko On jest zrodzony z Ojca; nie moze by¢ nim Duch
Swiety, jak powie Eckhart, gdyz On, cho¢ ma jedna z Nimi dwoma nature, jest
tchnieniem Ojca i Syna. Pochodzi od Nich, a nie jest zrodzony tak jak Syn*®.

Istnieje tak wyrazna rdznica migdzy obrazem a Bogiem, ze Mistrz nie waha
si¢ zakonczy¢ swego rozwazania stowami: ,,wigcej obrazowi przypisa¢ nie mogg,
gdybym mu przypisat co$ wigcej, musialby on by¢ samym Bogiem. Tak jednak
nie jest, bo Bog nie bytby wtedy Bogiem”*’. Dopelnieniem tego, jak si¢ przed-
stawia wzajemna relacja obraz — Obraz, moga by¢ slowa z Kazania 67: ,,czym
Boég jest w swej mocy, tym my jesteSmy w obrazie. Czym Ojciec jest w mocy,
Syn w madrosci, a Duch Swigty w dobroci, tym my jestesmy w obrazie”'®.

Tajemnica narodzin Syna w duszy jest powiazana z tajemnica Wcielenia Syna
Bozego w tonie Maryi Dziewicy. Narodziny w duszy staly si¢ mozliwe dzigki
Wocieleniu odwiecznego Logosu. W Kazaniu 29 Mistrz pyta swoich stuchaczy
o przyczyne Wcielenia Syna Bozego: ,,Dlaczego Bog stat si¢ cztowiekiem? Dla-
tego zebym ja si¢ narodzit jako ten sam Bog. Bog umarl, po to zebym ja umart
catemu $wiatu 1 wszystkim rzeczom stworzonym. [...] Ojciec moze tylko rodzic,
Syn — tylko rodzi¢ sig¢ i nic poza tym. Rodzac swego Jednorodzonego Syna, Oj-
ciec daje Mu wszystko, co ma i czym jest, cala bezdenng otchtan Boskiego bytu i
Boskiej natury. [...] Wszystko, co ma Syn, swdj byt i nature, otrzymuje od Ojca,
po to bysmy i my byli tym samym Jednorodzonym Synem”'*".

To, co sig zatem dokonalo w Nazarecie, dokonuje si¢ takze w glebi duszy
cztowieka. W niej Bog staje sie¢ cztowiekiem. Bog nie tylko w osobie Chrystu-
sa, swego Syna, stat si¢ czlowiekiem, ale staje si¢ nim w kazdej duszy'”*. W Ka-
zaniu 30 zostaje to wyrazone nastgpujacymi stowami: ,,Ludzie mniemaja, ze Bog
tam tylko [w Nazarecie, w momencie Wcielenia] stat si¢ cztowiekiem. Tak nie jest,
gdyz stat si¢ On cztowiekiem tak samo tutaj [w duszy], jak i tam, a uczynit to po
to, zeby ciebie zrodzi¢ jako swojego Syna, w niczym nie umniejszonego™'?.

Dusza, bedaca obrazem Obrazu, w ktorej rodzi si¢ Syn Bozy, jest powotana
do tego, by sta¢ si¢ samym Jednorodzonym Synem: ,,Ojciec bowiem do tego
dazy i przynagla, zeby$my si¢ narodzili w Synu i stali si¢ tym samym, czym jest
Syn”'". Stanie si¢ tym samym, czym jest Syn, nie oznacza dla Eckharta réwno-
$ci ontycznej, dlatego ze: ,,dusza niczym si¢ nie r6zni od naszego Pana, Jezusa
Chrystusa, poza tym, ze ma mniej doskonaty byt; Jego bowiem byt jest zjedno-

97 Kazanie 72, s. 405.

%8 Por. Kazanie 16b, s. 159.

% Tamze.

1 Kazanie 67, s. 381.

1" Kazanie 29, s. 225.

12 por. F. SAWICKI, U Zrédel..., dz. cyt., s. 148.
103 Kazanie 30, s. 228.

104 Kazanie 39, s. 265.
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czony z przedwieczna Osoba”'?”. Mistrz méwi, ze dusza rozni si¢ od Syna Bo-
zego tylko tym, Zze ma mniej doskonaty byt, ale to wlasnie na tym polega ta
istotna rdznica; dusza rézni si¢ wigc od Jednorodzonego Syna ,,az tym”, ze ma
mniej doskonaly byt. Dusza, ktéra w zjednoczeniu mistycznym staje si¢ Synem,
nadal pozostaje istota stworzona.

llekro¢ Mistrz mowi o tym, ze cztowiek ma sig¢ sta¢ tym samym, czym Syn, ile
razy méwi o jednos$ci duszy z Bogiem, ktora czyni go wrecz rownego z Nim, to
nie ma na mysli rownosci bytowej. Postuguje si¢ wowczas jedynie abstrakcja, za
pomoca ktorej przez ,,czlowieka” rozumie nie jego stworzong nature, ale t¢ czgs¢
obrazu, dzigki ktorej jest on podobny do Boga. Mistrz patrzy na czlowieka ,,jak”
na Boga, poprzez pryzmat podobienstwa pochodzacego z obrazu, nie negujac
jednoczesnie jego stworzonosci, ale jedynie jakby odsuwajac ja na bok w swoim
patrzeniu'”. Eckhart potwierdza to rozumowanie dwoma przyktadami: ,,podobnie
gdy Chrystusa, Boga-Cztowieka, rozwazamy w Jego cztowieczenstwie, abstrahu-
jemy wowczas od Jego boskosci - nie jakobySmy jej nie uznawali, lecz tylko w
tym sensie, ze nie kierujemy wtedy na nig naszej uwagi. W ten tez sposob nalezy
rozumie¢ nastepujaca wypowiedz §w. Augustyna: ,,Co cztowiek kocha, tym jest.
Jesli kocha kamien, jest kamieniem, jesli kocha istote ludzka, jest istota ludzka,
jesli kocha Boga...”'"”. Mistrz stwierdza, ze nie ma odwagi konczy¢ dalej swoje-
go toku rozumowania. Jego milczenie dobitnie pokazuje, jak wielka wagg i troske
przyktadat do tego, by w tych kluczowych sprawach by¢ dobrze rozumianym.

Zjednoczenie duszy z Bogiem owocuje narodzinami Syna Bozego, drugiej
Osoby Trojcy Swietej. W Kazaniu 20b Mistrz podkresla, na czym polega rola
Ducha Swigtego w rodzeniu Syna przez Ojca. Naucza on, ze: ,moc Ducha
Swigtego bierze to, co najczystsze, najdelikatniejsze i najwyzsze, iskierke du-
szy, oraz unosi ja wysoko, ku gorze, w ogniu mitosci”'®. Stowa te mowia
o jednoczacej roli Ducha Swigtego. Pochodzac od Ojca i Syna, jest On zasada
jednosci Trojcy Swigtej oraz mistycznej jedno$ci glebi duszy czlowieka
z Boskim zyciem trzech Os6b Boskich'®.

Eckhart pragnie pokaza¢ swoim stluchaczom, ze unio mystica to dzieto catej
Trojcy Swietej. Mowi o tym w Kazaniu 75: ,,cata swa rozkosz [Ojciec] znajduje
w Synu i kocha tylko Jego oraz wszystko to, co w Nim znajduje, poniewaz Syn
jest swiattem, ktore od wiekow jasnialo w Jego ojcowskim sercu. By tam dojs¢,
musimy ze $wiatla przyrodzonego wznies$¢ si¢ do §wiatta taski, a w nim wzra-
sta¢ az ku temu, ktérym jest sam Syn. Tam Ojciec kocha nas w Synu Mito$cia
bedaca Duchem Swietym, Miloscia, ktéra nas zrodzila przed wiekami,
w momencie narodzenia Syna, jako ich wzajemna Mito$é — Ojca i Syna”''°.

195 Kazanie 59, s. 352.

19 por. Kazanie 40, s. 269.

197 Tamze.

198 Kazanie 20b, s. 181.

199 por. P.P. OGOREK, Mistrz Jan Eckhart..., dz. cyt., s. 237.
10 gazanie 75, s. 420.
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Swiadomo$¢ tak wielkiego obdarowania, uczestniczenia w zyciu Trojcy
Swigtej, pokazuje nam to, ze ,,powinni§my by¢ zjednoczeni z Synem milo$cia
Ducha Swigtego, a przez Syna poznawac Ojca, kocha¢ siebie w Nim i Jego

w nas Ich wzajemna miloscia™'"".

IV. ZAKONCZENIE

W swojej mistyce Mistrz Eckhart nie waha si¢ prowadzi¢ swoich stuchaczy w
glab tego, co najbardziej istotne dla chrzescijanina, a mianowicie w przestrzen
spotkania z zywym Bogiem, ktérego kazdy z nas jest obrazem. Eckhart posuwa
si¢ w tej mistycznej drodze az do konca, mowi nie tylko o naszej godnosci wy-
ptywajacej z zycia Boga w naszej duszy, ale pragnie pouczy¢ nas o tym, co wyni-
ka z tej obecnosci: o tajemnicy Bozego narodzenia. Czlowiek wedtug Mistrza nie
jest ,,tylko” obrazem Boga samego, ale w Nim i z Nim staje si¢ Jego ,,0jcem”.

Mistyka eckhartianska jest swego rodzaju wyzwaniem i szansa dla wspotcze-
snego czlowieka. Wyzwaniem dla jego ciaglego zabiegania o sprawy doczesne,
nieustannego actio, a szansa, gdyz uczy, w jaki sposob w actio odnajdywaé con-
templatio'". O tego rodzaju mistyce mowi Kazanie 86, zawierajace komentarz do
fragmentu Ewangelii wedlug $w. Lukasza: ,,Pan wszedt do pewnego miasteczka,
a tam przyjela Go niewiasta, imieniem Marta. Miata ona siostr¢ Marig, ktora sie-
dzac u stop Pana, stuchata Jego stow. Marta natomiast krzatata si¢ i uslugiwata
Jemu”'" (Ek 10,38-40). W tradycji chrze$cijanskiej duchowosci Marii zawsze
stanowita wzor zycia kontemplacyjnego, catkowicie oddanego modlitwie, nato-
miast Marta przedstawiata typ cztowieka uwiktanego w sprawy $wiatowe, odda-
nego dziataniu, akcji. Mistrz dokonuje reinterpretacji tych schematow. Zycie
glebokiej modlitwy nie jest zastrzezone dla waskiego kregu ascetow czy mni-
chow. Marta jest dla niego dowodem na to, ze aktywno$¢, przy spelieniu odpo-
wiednich warunkéw, wrecz pomaga jej zyciu modlitewnemu. Droga Marty, na
ktorej actio nie jest oddzielone od contemplatio, jest prawdziwa mistyka codzien-
nos$ci, w ktorej te dwie rzeczywisto$ci ze soba wspolistnieja.

Mistrz pokrotce przedstawia postacie obu siostr, wyciagajac wnioski z ich po-
staw. Maria, pozostajaca u stop Pana i stuchajaca Jego stow, jest przepetniona
dobrocia Boza, ma w duszy niewyrazalne pragnienie, teskni, cho¢ nie wie za
czym, przy tym do$wiadcza w duszy stodkich pociech. Marta natomiast, ktora
krzata si¢ przy umitowanym Chrystusie, jest zdolna do tego, gdyz posiada juz
dojrzaty wiek, a glebia jej duszy jest doskonale uformowana przez ¢wiczenia,
dzigki czemu jest $wiadoma, ze zycie czynne nikomu tak nie odpowiada jak je;j.
Oprocz tego Marteg charakteryzuje takze Swiatla rozwaga, dzigki ktorej umie kie-

”] Tamze, s. 421.

12 por. J. PROKOPIUK, Przedmowa, w: MISTRZ ECKHART, Kazania i traktaty, thum.
J. Prokopiuk, Warszawa 1988, s. 38.

'3 Thumaczenie podane tutaj jest zgodne z tym, jakie wystepuje w Kazaniu 86.
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rowa¢ zewngtrzne dziatanie ku szczytom, ktore ukazywane sa przez mitosc.
Ostatnim powodem jej krzataniny jest sama godno$¢ umitowanego Goscia''*.

Przewaga Marty nad Maria, o ktérej mowi Mistrz, polega na dojrzatosci
Marty, ktora potrafi widzie¢ Boga i Jego dziatanie nie tylko w ekstazie mistycz-
nej, ktora jest udziatem Marii, nie tylko w stworzeniach, ale przede wszystkim
w sobie samej, w najblizszym sobie, wlasnym bycie, a przy tym umie jednocze-
$nie wzia¢ odpowiedzialno$¢ za swoje obowiazki i nie uchyla si¢ od potrzebne-
go w danej chwili dziatania'".

Prawie kazde z Kazan Mistrza Eckharta konczy modlitwa o to, co chcial w
nim wyrazi¢, co jest dla niego najwazniejsze. Chcialbym na koncu przytoczy¢
jedna z takich modlitw: ,,Niech nam Bég dopomoze zapragna¢ Jego narodzenia
w nas. Amen”'"°,

SUMMARY

The Birth of God in a human soul according to Master Eckhart

This article presents the mystical assumptions of Master John Eckhart, a medieval
Dominican friar. Eckhart, thanks to the originality of his conceptions, formed the basis for
a new branch of mysticism, called intellectual-speculative mysticism, based on strictly
scientific, philosophical-theological thinking. His mysticism is based first and foremost on
the Holy Bible, with philosophy as a tool used to express the inner experience. Among the
antecedents of his ideas, Plotinus, St. Augustine, Pseudo-Dionysius the Areopagite and
St. Albert the Great should be mentioned. Eckhart presented his thoughts about this in
Sermons, which are analyzed in this article. The core idea of Sermons is the conception of
unio mystica — a vision of what is the reality of the birth of God in the depths of the human
soul. What Eckhart tries to express is the identity of the non-identical (God and the human
soul created by Him) in a mystical act. Eckhartian mysticism is a kind of challenge and a
chance for modern man. A challenge to our unending concern about earthly matters, and
to our frenzied lives.. A chance, because present day man, living in the world, in Eckhart
Bains a Master, who can teach him how to find contemplatio in actio. Master Eckhart can
teach modern man the mysticism of everyday life.

Stowa kluczowe / key words:
Eckhart, mistyka
Eckhart, mystic

4 Por. Kazanie 86, s. 458.
115 por. J. PROKOPIUK, Przedmowa, art. cyt., s. 37.
U6 gazanie 38, s. 262.
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OBRAZ KAPLANA CHRYSTUSOWEGO
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Ogloszony przez papieza Benedykta XVI w uroczystos¢ Najswigtszego Serca
Pana Jezusa roku 2009 Rok Kaptanski zachgca i niemal zobowiazuje do zatrzy-
mania si¢ nad zagadnieniem kaptanstwa Chrystusowego. Artykut niniejszy, po-
dejmujac tg zachgte, wlacza si¢ w zglebianie tematyki zwiazanej z kaptanstwem.

Podstawa rozwazan artykulu sa dwa Listy do Tymoteusza oraz List do Tytu-
sa. Analizujac ich tre$¢, przedstawimy obraz kaptana [ wieku — obraz, na ktory
zloza si¢ warunki stawiane kandydatom do kaptanstwa, przymioty, jakimi od-
znaczali si¢ wyslannicy Pawla, Tymoteusz i Tytus, oraz wykonywane przez
nich czynno$ci duszpasterskie. Celem takiego opracowania jest pokazanie, ze
obraz kaptana listow pasterskich moze stluzy¢ jako wzor (model) formowania
kaptandéw w dzisiejszych czasach.

W listach pasterskich wystgpuja dwa okreslenia dotyczace kaptanow, mia-
nowicie: biskup (episkopos) 1 prezbiter (presbyteros). Trzeba zaznaczy¢, ze na-
Zwy ,.prezbiterzy” (presbyteroi) i ,,biskupi” (episkopoi) w czasie redakcji listow
pasterskich nie byty jeszcze precyzyjnym okres$leniem funkcji kaptanskich, jed-
nak nie s3 synonimami. Termin episkopos wyraza ide¢ nadzoru, czuwania —
okresla wigc funkcje danej osoby; drugi termin, presbyteros, znaczy «starszy»,
wskazuje wigc na pewien stan, do jakiego osoba nalezy. Pierwszy termin po-
chodzi z hellenizmu, drugi z judaizmu'. Mozna przypuszczaé, ze we wspolno-
cie koscielnej czasu listow pasterskich istniat prezbiter-biskup (presbyteros-
episkopos), do ktorego nalezalo przewodniczenie zebraniom liturgicznym,
sprawowanie Eucharystii, nauczanie i administrowanie dobrami koscielnymi,
oraz byli starsi-niebiskupi, czyli prezbiterzy (presbyteroi), ktorzy chociaz w za-
sadzie posiadali wtadze potrzebna do wykonywania wszystkich czynnos$ci pre-

' G. RAFINSKI, Dziewie¢ Pawlowych blogostawieristw, Pelplin 1999, s. 70-71.
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zbitera-biskupa, to z niej nie korzystali lub z niej nie korzystali, badz wykony-
wali kolejno, zostajac biskupami®. O biskupie (episkopos) listy mowia w liczbie
pojedynczej (1 Tm 3,2; Tt 1,7), o prezbiterach (presbyteroi) za§ w liczbie mno-
giej (por. 1 Tm 5,17; Tt 1,5); wyjatek stanowi 1 Tm 5,19. Natomiast tekst 1 Tm
5,1 dotyczy osoby starszej, niepiastujacej zadnego urzedu. Trudno stwierdzic,
czy prezbiterzy, ,ktorzy przewodnicza” (1 Tm 5,17), byli tymi, ktorzy tworzyli
kolegium starszych (1 Tm 4,14)°. Urzad biskupa (episkopos) w listach paster-
skich zdaje si¢ posiadac¢ charakter konstytutywno-funkcjonalny, gwarantujacy
autentyczno$¢ i nieskazitelno§¢ nauki apostolskiej®. Artykut nie podejmuje dys-
kusji zwiazanych z Pawlowym autorstwem listow pasterskich.

I. WARUNKI STAWIANE KANDYDATOM DO KAPEANSTWA

Zaskoczeniem dla czytelnikow listow pasterskich jest stwierdzenie Pawia,
umieszczone w Pierwszym Liscie do Tymoteusza, przed wymaganiami stawia-
nymi kandydatom do pehnienia funkcji biskupa: ,,jesli kto§ dazy do biskupstwa,
pozada dobrego zadania” (1 Tm 3,1). Wspotczesnym czytelnikom tego tekstu na-
suwa si¢ my$l o pogoni za zaszczytami. Jednakze w stwierdzeniu tym nie popiera
sig takich dazen. Zdania tego nie nalezy rozumie¢ jako pochwaty marzenia o sa-
krze biskupiej. Stwierdzenie Pawta podkre§la wartos¢ powotania kaptanskiego,
zwlaszcza biskupiego, i jest niejako zaleceniem, by ,,ch¢tnie podejmowac t¢ po-
stuge™. Poniewaz jednak nie wszyscy sa zdatni do petnienia w Kosciele postugi
kaptanskiej, czy tym bardziej biskupiej, §w. Pawel podaje w listach pasterskich
warunki, jakie kandydaci do kaptanstwa musza spetnic.

Wymagania te, stawiane kandydatom do kaplanstwa, podane sa w Pierwszym
Liscie do Tymoteusza i w Liscie do Tytusa w formie przymiotoéw pozytywnych,
czyli okreslaja, jaki ma by¢ biskup lub prezbiter, oraz w formie niedopuszczal-
nych cech negatywnych, czyli wymieniaja cechy, jakimi kaptan nie moze sig od-
znacza¢. Wsrdd tych wymagan mozna wyr6zni¢ cechy ludzkie kandydata na bi-
skupa lub prezbitera oraz cechy, jakimi winien si¢ charakteryzowaé kaptan, beda-
¢y nauczycielem i straznikiem wiary w powierzonej mu wspolnocie.

Cechy ludzkie, jakimi ma si¢ odznacza¢ kandydat do kaptanstwa (biskup lub
prezbiter), wskazuja na niego jako na cztowieka w pelni dojrzatego. Biskup lub

2 K. ROMANIUK, Prezbiterzy — biskupi, w: A. JANKOWSKI, K. ROMANIUK, Kapfanstwo
w Pismie Swietym Nowego Testamentu, Katowice 1972, s. 249-252.

3 J. GNILKA, T eologia Nowego Testamentu, thum. W. Szymona, Krakéw 2002, s. 470-471.

* H. LANGKAMMER, Wprowadzenie do ksiqg Nowego Testamentu, Wroctaw 1990, s. 202.

> T. JELONEK, Biblijna teologia kaplaistwa, Krakéw 2006, s. 191; H. LANGKAMMER (thum.
wstep 1 komentarz), Listy pasterskie. Pierwszy List do Tymoteusza. Drugi List do Tymoteusza. List
do Tytusa, Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przektadzie z jezykow oryginalnych
(Biblia Lubelska), Lublin 2006, s. 59. Autor zauwaza, ze Pawel, méwiac o urzedzie i funkcji bi-
skupa, podkresla obowiazki, a nie wspomina o zadnych przywilejach.
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prezbiter ma by¢ przede wszystkim czlowiekiem nienagannym w oczach wie-
rzacych i wobec ludzi spoza wspdlnoty koscielnej (1 Tm 3,2; Tt 1,6). Cecha
,hienaganny” (anepilémptos) obejmuje catoksztalt osobowosci kandydata®,
wskazuje zatem, ze kandydat musi by¢ ze wszech stron bez zarzutu. Jako czto-
wiek stojacy na czele wspolnoty winien by¢ nieskazitelny. Stawia mu si¢ wy-
maganie przedstawienia dobrego $wiadectwa od 0sob postronnych, ,,zeby nie
narazit si¢ na wzgardg i sidta diabelskie” (1 Tm 3,7). Kandydat do kaptanstwa
ma by¢ trzezwy (1 Tm 3,2). Nie chodzi tu o zakaz pijanstwa, o ktérym mowa bg-
dzie w wersie 3, ale o trzezwo$¢ w szerszym tego stowa znaczeniu: o rozwagg,
czujnos¢, skupienie. Przymiotnik ,trzezwy” (néfalios) w potaczeniu z nastgpna
cecha, ,,rozsadny” (sofron), wskazuje na konieczno$¢ odznaczania si¢ kandydata
fadem zewngtrznym i uporzadkowaniem wewngtrznym. Nastgpna cecha, ,,przy-
zwoity” (kosmios), podkresla takt i utozenie w sposobie bycia. Cecha ,,milujacy
dobro” (filagathos) obejmuje wszystkie pozytywne zalety, natomiast ,,$wiatobli-
wy” (hosios) 1 ,,sprawiedliwy” (dikaios), a takze ,,opanowany” (egkrates, thuma-
czone rowniez jako «wstrzemigzliwy») — to cnoty ze sfery zycia duchowego.

Cztowiek ubiegajacy si¢ o godnos¢ biskupa lub prezbitera winien by¢ row-
niez ,,goscinny” (filoksenos), co znaczy ze gosci przychodzacych do niego ma
przyjmowac serdecznie, a jednoczeSnie — ze wzglgdu na wystgpujacy
w przymiotniku ztozonym filoksenos rzeczownik filos («przyjaciel») — ma by¢
przyjacielem wszystkich powierzonych jego opiece’.

Natomiast wymienione w Pierwszym Liscie do Tymoteusza i w Liscie do
Tytusa braki charakterologiczne i wady, dyskwalifikujace cztowieka w ogole,
tym bardziej dyskwalifikowaty kandydata do kaptanstwa. Dlatego kandydat na
biskupa lub prezbitera ma by¢ niezarozumialy, nieskory do pijanstwa, nieskton-
ny do gniewu i do bojek, niechciwy nieuczciwego zysku (niechciwy na pienia-
dze), niektotliwy (1 Tm 3,3; Tt 1,7)*. Kandydatem nie mogt byé cztowiek nie-
dawno ochrzczony, poniewaz wyniesiony do godnos$ci kaptanskiej moglby
,»Wbi¢ si¢ w pyche i wpas¢ w sidla diabelskie” (1 Tm 3,6-7).

Osobny warunek, jaki musiat spetni¢ kandydat na biskupa badz na prezbite-
ra, wigze si¢ z jego zyciem rodzinnym. Warunek ten byl wymagany przez
pierwsze wieki w Kosciele. Kandydat miatl by¢ ,,mgzem jednej zony” (1 Tm
3,2; Tt 1,6), ,,zaradnie rzadzacy wtasnym domem, trzymajacym dzieci w karno-
$ci z cala stanowczo$cia” (1 Tm 3,4), taki, ,,ktorego dzieci sa wierzace, wolne
od zarzutu rozpusty (asotia — «rozwiaztos¢, rozrzutnosé») lub niekarnosci (any-
potaktos — «kmabmy, niepostuszny»)” (Tt 1,6).

Nakaz ,,maz jednej zony” zawiera trzy mozliwos$ci rozumienia jego sensu:
1) zakaz zawierania matzenstwa po $mierci pierwszej zony; 2) zakaz réwnocze-

% H. LANGKAMMER (oprac.), Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 40.

7 J. STEPIEN (ttum. wstep i komentarz), Pierwszy List do Tymoteusza, w: Listy do Tesaloniczan
i pasterskie, Pismo Swigte Nowego Testamentu 9, Poznan 1979, s. 342-343; H. LANGKAMMER
(oprac.), Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 40-41.

¥ H. LANGKAMMER (oprac.), Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 41, 145.
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snego wielozefistwa’; 3) zakaz niewierno$ci matzenskiej. Wezesne wieki Ko-
Sciola przyjely to pierwsze znaczenie za podstawe wymagan stawianych kandy-
datom do zycia kaptanskiego, a potem i zakonnego. Drugie znaczenie wyklucza
si¢ na tle poje¢ Nowego Testamentu. Trzecie za$ podkresla wiernos¢, mitosé
meza do zony'’. Jezeli nadto zauwazymy, opierajac si¢ na Liscie do Efezjan
5,21-33, ze wzorem dla malzonkéw ma by¢ zwiazek Chrystusa z Ko$ciotem,
to wierno$¢ ta i mito$¢ oblubienicza winna znalez¢ odbicie przede wszystkim
w zyciu tych, ktorzy stoja na czele Kosciota. Malzenstwo biskupa czy prezbite-
ra musi by¢ jedno do konca Zycia zony i po jej $mierci, poniewaz ma si¢ wzo-
rowac na mitosci Chrystusa i Jego Oblubienicy — Kosciota (por. Ef 5,22nn).

Warto zauwazy¢, ze i od diakona, ktérego artykut wspomina ponizej, wyma-
gano, by byt ,,m¢zem jednej zony” (1 Tm 3,12), jak rowniez od ,,wdowy wpisa-
nej na liste”, by byta ,,zong jednego me¢za” (1 Tm 5,9).

Warunek zwiazany z dobrym zarzadzaniem wiasnym domem oraz z dobrym
wychowaniem dzieci (1 Tm 3,4; Tt 1,6) uzasadnia si¢ nast¢pujaco: ,,Jesli bo-
wiem kto$§ nie potrafi rzadzi¢ we wlasnym domu, jakzez bedzie sig troszczyt
o Kosciot Bozy?” (1 Tm 3,5). Uzasadnienie to zaklada, ze tylko ten bedzie
troszczyt si¢ o sprawy wspolnoty koscielnej, ktdra jest rowniez rodzina — rodzi-
na synow Bozych — kto umiat zadba¢ o swoja wlasna rodzing i dobrze ja pro-
wadzi¢. Dlatego tez Pawet nazywa Tytusa ,,wlodarzem Bozym” (Tt 1,7 — oiko-
nomos), tym, kto troszczy si¢ o dobro duchowe Kosciota''.

Zadaniem kaptana (biskupa lub prezbitera) przewodzacego wspolnocie byto
gloszenie stowa Bozego oraz nauczanie zasad wiary i postgpowania (1 Tm 5,17),
dlatego kaptan mial by¢, po pierwsze, pobozny, przestrzegajacy niezawodnej
nauki (antechomenos) (Tt 1,8-9), a wigc Ewangelii, zyjacy wedtug jej nauk.
Nadto kaptan miat by¢ ,,sposobny do nauczania” (1 Tm 3,2), zatem powinien
by¢ przygotowany i zdolny do nauczania (didaktikos). Mial zna¢ oredzie chrze-
$cijanskie i zy¢ nim, bo tylko wtedy, gdy znatl nauke wiary i nia zyl, potrafit
wykazaé jej waznos¢, przekazywaé ja, uprzystepniac jej tres¢ stuchaczom'?.

Obok biskupdéw listy pasterskie wymieniaja podporzadkowanych im diako-
néw. Katalog przymiotéw, jakie mialyby cechowaé diakonow, jest ogoélnikowy:
brak cech zwiazanych z umiejgtnoscia nauczania, natomiast wymienione przy-
mioty wskazuja na powierzang im sfer¢ postug socjalnych: ,,niechciwi brudnego

® Tak wyjasnia tekst 1 Tm 3,12 Pismo Swiete Nowego Testamentu i Psalmy. Najnowszy prze-
ktad z jezykow oryginalnych z komentarzem, Czgstochowa 2006, s. 484.

19 Tak rozumie ten nakaz Biblia poznarska, czyli Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu
w przektadzie z jezykow oryginalnych ze wstepami i komentarzami, t. 3, Poznan 1975, s. 507,
przypis. Por. takze: J. STEPIEN (oprac.), Pierwszy List do Tymoteusza, art. cyt., s. 342.

"' R. MARAS, Listy pasterskie. Pomoce naukowe z biblistyki i teologii, Wroctaw 1995, s. 41.

12 J. STEPIEN (oprac.), Pierwszy List do Tymoteusza, art. cyt., s. 343.
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zysku”, ,,w mowie nieobtudni”. Przed powierzeniem im postugi mieli by¢ podda-
ni probie, to znaczy ze ich kwalifikacje miaty by¢ sprawdzone (1 Tm 3,8-10)".

II. PRZYMIOTY PAWELOWYCH NASTEPCOW:
BISKUPOW TYMOTEUSZA 1 TYTUSA

Wystannicy Pawta: Tymoteusz (do Efezu) i Tytus (na Kretg), jako jego na-
stepey petnili funkcje — jak mozna sadzi¢ — prezbitera-biskupa i zgodnie z pole-
ceniem Pawla mieli wyznacza¢ prezbiterow, swoich wspotpracownikow,
wzigwszy pod uwage wykazy warunkdw, jakie kandydaci musieli spetniac.

Tymoteusz i Tytus, wyznaczeni przez Pawla jako jego nastgpcy, najprawdo-
podobniej spetniali wymagania stawiane kandydatom do kaptanstwa. O pierw-
szym z nich wiemy z Pierwszego Listu do Tymoteusza, ze wyznaczony zostat
,»po mysli proroctw” (1 Tm 1,18) oraz ,,za sprawa tych proroctw i przez naloze-
nie rak kolegium prezbiterow” otrzymat charyzmat, dar przewodzenia
i prowadzenia wspodlnoty koscielnej (1 Tm 4,14). Mozna zatem powiedziec,
ze w okresie listow pasterskich istniala juz pewna forma ordynacji na biskupa
czy kaptana. Pawel poleca strzec tego charyzmatu, daru kaptanstwa, i nie zanie-
dbywa¢ go, poniewaz w trosce o zachowanie otrzymanego daru kryje sig za-
pewnienie zbawienia wilasnego i zbawienia ludzi powierzonych kaptanowi,
tych, ktorzy go stuchaja (1 Tm 4,14-16). Tymoteusz powinien wigc poswigcac
si¢ wszystkiemu, co dotyczy duszpasterstwa i osobistego postepu w swigtosci:
,,Uwazaj na siebie i na nauke, trwaj w nich!” (1 Tm 4,16)".

Dlatego ma ¢wiczy¢ si¢ w poboznosci (1 Tm 4,7). Pobozno$¢ bowiem,
w odroznieniu od zalecanych mtodym Grekom ¢wiczen cielesnych, sprawno-
sciowych, przydatna jest w zyciu doczesnym i przygotowuje do tego zycia, kto-
re ma przyj$¢. A poniewaz Tymoteusz jako wierzacy otrzymat od Boga moc,
mito$¢ i trzezwo$¢ myslenia, winien odwaznie wyznawaé wiarg: nie wstydzi¢
si¢ ,,swiadectwa Pana naszego” (2 Tm 1,7-8).

Wystannik Pawlowy ma strzec depozytu wiary, a Swiatowej gadaniny i bted-
nych nauk unika¢ (1 Tm 6,20), ma zachowac przykazanie, czyli nauke chrzesci-
janska bez zarzutu, ,,do konca”, do objawienia si¢ Jezusa Chrystusa (1 Tm
6,14). Poniewaz jednak wiarg¢ trzeba umacnia¢, zglebiaé, dlatego Tymoteusz ma
»przyktada¢ si¢ do czytania, do zachgcania, do nauki” (1 Tm 4,13), on, ktory
,,0d lat niemowlgcych znat Pisma $wigte” (2 Tm 3,14). Jego starania o wlasciwa
postawe glosiciela Ewangelii mozna nazwa¢ walka ,,w dobrych zawodach o
wiarg” (1 Tm 6,12). Walka ta zapewnia mu zycie wieczne, do ktorego jako ka-
ptan zostal powotany i o ktorym zlozyt §wiadectwo (podczas chrztu, podczas

13 J. GNILKA, Teologia Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 471; H. LANGKAMMER (oprac.), Listy
pasterskie..., dz. cyt., s. 43.
'4 J. STEPIEN (oprac.), Pierwszy List do Tymoteusza, art. cyt., s. 357.
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swigcen kaplanskich, moze podczas przesladowan). Tymoteusz ma walczy¢ jak
dobry ,,zolierz Chrystusa Jezusa”, ktory nie wikta si¢ w sprawy ,,okolo zdobycia
utrzymania”'®, ale stara si¢ podoba¢ Temu, ktory go ,,zaciagnal”; ma si¢ trudzi¢
gloszeniem Ewangelii niczym zapasnik walczacy w zawodach sportowych, ktory
otrzymuje wieniec za zgodna z zasadami walke; Tymoteusz ma trudzi¢ sig praca
apostolska usilnie: tak jak rolnik pracujacy na roli (2 Tm 2,3-6)"°.

Mtodemu Tymoteuszowi Pawel zaleca, by byt wzorem dla innych
w zachowaniu, w mito$ci, w wierze, w czystosci, by nikt nie lekcewazyt jego
milodego wieku (1 Tm 4,12). Ma ucieka¢ przed ,,mlodzieficzymi pozadaniami”,
a zabiega¢ o sprawiedliwos$¢, wiarg, mitos¢ i pokdj; ma unikac ,,ghupich i niedo-
uczonych dociekan” (2 Tm 2,22-23; podobnie Tt 3,9). Tytusowi poleca, by
swoim postgpowaniem dawat wzor dobrych uczynkow (Tt 2,7), a w nauczaniu
okazywat prawo$¢ i powage. Jego nauka powinna by¢ zdrowa (afthoria) i wolna
od zarzutu (akatagnostos). Termin afthoria (BT tlumaczy «zdrowa») oznacza
szczeros¢, wolno$¢ od niegodnych zamiarow, poszanowanie dla nauki, ktora si¢
przyjelo, natomiast przymiotnik akatagnostos okresla to wszystko, co wolne
jest od zarzutow i oskarzen'”.

Mtody wystannik Pawla jako duszpasterz nie moze powodowac si¢ stronni-
czoscia (1 Tm 5,21) ani dziata¢ pochopnie: ,,na nikogo rak pospiesznie nie
wktadaj” (1 Tm 5,22), co moze dotyczy¢ rozgrzeszania lub udzielania §wigcen
kaptanskich. W trosce o zdrowie Tymoteusza i o dobre wypeknienie zleconego
mu zadania Pawel prosi swego umitowanego ucznia: ,,Siebie samego zachowaj
czystym! Samej wody juz nie pij, uzywaj natomiast po trosze wina ze wzgledu
na zoladek i czgste twe stabosci!” (1 Tm 5,23).

IIT. WSKAZANIA DOTYCZACE PRACY DUSZPASTERSKIEJ
TYMOTEUSZA ITYTUSA

Pozostawieni przez Pawla w Efezie i na Krecie jego nastepcy znalezli si¢
w sytuacji trudnej: wspolnota wierzacych nie byta liczna, zyta w Srodowisku po-
ganskim, w samej wspolnocie pojawiali si¢ nauczyciele szerzacy btedna nauke —
wsrdd nich judaizujacy. Pierwszym zadaniem nowych biskupow bylo wyelimi-
nowanie btednej nauki, by méc utwierdzaé i poglebia¢ niedawno przyjeta wiarg.

Zaraz po pozdrowieniu, na poczatku Pierwszego Listu do Tymoteusza, Pa-
wet prosi, by Tymoteusz zakazal gloszenia przez niektorych niewlasciwej na-
uki, zajmowania si¢ basniami i genealogiami, co Apostot nazywa ,,czcza gada-
ning” (1 Tm 1,3-7). Natomiast Tytusowi poleca zatatwienie najpierw zaleglych
spraw. Termin ta leiponta (Tt 1,5) nie podaje, o jakie sprawy chodzi. Biblia Ty-

'S W 1 Tm 6,10 styszymy: ,.korzeniem wszelkiego zta jest chciwo$é pieniedzy”.
16 R. MARAS, Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 32.
17 Tamze, s. 42.
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siqgclecia thumaczy ,,zalegle sprawy”, natomiast Jan Stepien: ,,to, czego nie do-
staje”'®, co bardziej odpowiada tekstowi listu. Termin ,,niedostatki” zdaje sig
wskazywa¢ na niedoskonalosci w sferze zarowno moralnej, jak i dogmatyczne;j
wiernych na Krecie!. Pawel stanowczo nakazuje Tytusowi ,,zamkna¢ usta”
krngbrnym, gadatliwym zwodzicielom (zwlaszcza sposrdéd obrzezanych), po-
niewaz sktocaja cate domy wierzacych. Poleca karci¢ chrzescijan Kretenczy-
kow surowo, aby ,,wytrwali w zdrowej wierze, nie zwazajac na zydowskie ba-
$nie czy nakazy ludzi odwracajacych od prawdy” (Tt 1,10-13)*°. Wystannicy
Pawta maja toczy¢ dobra walke z blednowiercami, sa bowiem umocnieni cha-
ryzmatem, jaki otrzymali, ,,maja wiarg i dobre sumienie” (1 Tm 1,18-19).
Wystannicy Pawta maja naucza¢ o Bogu zywym, ,ktéry jest Zbawca
wszystkich ludzi, zwlaszcza wierzacych” (1 Tm 4,10). Maja gtosi¢ nauke, na-
stawa¢ w poreg i nie w pore, w razie potrzeby wykazywac blad, pouczac i z cala
cierpliwo$cia podnosi¢ na duchu (2 Tm 4,2), maja glosi¢ wierzacym nieskazo-
na, zdrowa nauke (Tt 2,1)*', ze stanowczo$cia mowié o tym, ze ,.ci, ktorzy wie-
rza w Boga, powinni stara¢ si¢ usilnie o pelnienie dobrych czynow” (Tt 3,8).
Praca ewangelisty jest trudna, ale Pawel zacheca: ,,czuwaj we wszystkim, zno$
trudy, wykonaj dzieto ewangelisty, spetnij swe postugiwanie” (2 Tm 4,5).
Podstawowym zadaniem nastgpcow Pawla w Kosciele lokalnym w Efezie
i na Krecie byto zorganizowanie stuzby liturgicznej. Modlitwa wspolnoty wie-
rzacych miala obja¢ wszystkich ludzi: Pawet zaleca, ,,by prosby, modlitwy,
wspolne blagania, dzigkczynienia odprawiane byly za wszystkich ludzi”, wsrdéd
nich wyszczego6lnia rzadzacych: ,,za krolow i za wszystkich sprawujacych wia-
dz¢” (1 Tm 2,1-2). Jako ze skutkiem takiej modlitwy jest mozliwo$¢ prowadzenia
zycia spokojnego, z cata poboznoscia i godnoscia, a takze osiagnigcie celu, jakim
jest zbawienie i poznanie prawdy — objawienia Bozego (1 Tm 2,3-4). Kaptan miat
przypomina¢ o podporzadkowywaniu si¢ wiernych zwierzchnim wtadzom, kto-
rych trzeba ,,stuchaé, okazywac gotowos¢ do wszelkiego dobrego czynu” (Tt 3,1).
Z uwagi na cel duszpasterski kaplani przewodniczacy wspdlnotom mieli
troszczy¢ si¢ o cztonkéw wspolnoty, o ich stosunek do Boga. Mieli zabiegac
o to, ,,by mezczyzni modlili si¢ na kazdym miejscu, podnoszac rece czyste, bez
gniewu i sporu” (1 Tm 2,8), by zwlaszcza starcy byli ludzmi trzezwymi, sta-
tecznymi, roztropnymi (Tt 2,2), by mlodziency byli umiarkowani (Tt 2,6), by
kobiety zachowywaty si¢ na modlitwie ,,podobnie” jak m¢zczyzni. Maja si¢ one
przyozdabia¢ skromnym ubiorem, wstydliwoscia i umiarem oraz dobrymi
uczynkami, a nie kosztownym strojem i przesadna fryzura. Podobnie jak mg¢z-
czyzni kobiety takze osiagna zbawienie, ale ich podstawowym zadaniem jest

'8 J. STEPIEN, Listy do Tesaloniczan i pasterskie, dz. cyt., s. 386.

19 R. MARAS, Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 40.

2 pawel przytacza powiedzenie poety Epimenidesa z Knossos na Krecie, charakteryzujace
Kretenczykow: ,,Kretenczycy zawsze ktamcy, zte bestie, brzuchy leniwe” (Tt 1,12).

21 A. PACIOREK, Apostol Pawel — Pisma, cz. 2, Academica 31, Tarnéw 1996, s. 56;
H. LANGKAMMER (oprac.), Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 152.
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rodzenie dzieci oraz stato§¢ w wierze i mitosci: ,,jesli wytrwaja w wierze i mito-
Sci, 1 uswigceniu” (1 Tm 2,15), ,,jesli beda czyste, gospodarne, dobre, poddane
swym mezom” (Tt 2,5) — osiagna zbawienie™.

Przewodniczacy wspdlnoty wiernych (biskup lub prezbiter) winien takze
podnosi¢ na duchu niewolnikoéw i poucza¢ ich, by byli poddani swym panom,
szanowali ich, by zyli uczciwie i wiernie wypehiali podjgte na chrzcie zobo-
wiazania, by takim zachowaniem w swym potozeniu stali si¢ ,,chluba dla nauki
naszego Zbawiciela, Boga” (Tt 2,9-10)*. Natomiast bogatym wierzacym prezbi-
ter winien nakazywac, by nie byli wyniosli, by czynili dobrze, by byli hojni, uspo-
lecznieni, by swoja wlasciwa postawa osiagneli zycie wieczne (1 Tm 6,17-19).

Kazdy prezbiter, a przede wszystkim przewodzacy wspolnocie wierzacych
(biskup) miat by¢ wzorem dla wiernych ,,w mowie, w obejsciu, w mitosci,
w wierze, w czystosci” (1 Tm 4,12), sam mial dawac¢ ,,wzor dobrych uczynkow
whasnym postepowaniem” (Tt 2,7)**, miat odnosi¢ si¢ whasciwie do kazdego
czlowieka: starszego nie strofowac, ale traktowac jak ojca, starsze kobiety trak-
towac jak matki, mtodych — jak braci, mtodsze niewiasty — jak siostry (1 Tm 5,1-
2). Szczegbdlnym szacunkiem i troska mial otacza¢ wdowy, zwlaszcza te, ktore
byly rzeczywiscie wdowami, poniewaz zyly samotnie i potrzebowaty srodkow do
zycia, a Kosciotowi shuzyty modlitwa i dobrymi czynami (1 Tm 5,1nn)>.

IV. PODSUMOWANIE

Podsumowujac omdwienie tematyki kaptanskiej listow Pawlowych, mozna
powiedzie¢, ze opracowanie powyzsze ukazato kaptana I wieku (nazywanego
biskupem lub prezbiterem), jego przymioty, przygotowanie i zadania do spet-
nienia we wspolnocie wierzacych. Wyjawszy jeden warunek, jaki obowiazywat
kaptana czasow listow pasterskich, mianowicie dotyczacy jednozenstwa
i dobrego prowadzenia swego rodzinnego domu, tacznie z wychowaniem dzie-
ci, warunek, ktory Kosciot zmienit w wiekach p6zniejszych, wszystkie pozosta-
le wymagania stawiane kandydatom do kaptanstwa oraz wymienione przymioty
i zadania kaptanow sa aktualne rowniez w XXI wieku.

I dzisiaj, podobne jak w czasach listow pasterskich, od kandydata do kaptan-
stwa wymaga sig, by byl cztowiekiem dojrzatym, nienagannym w sposobie my-
slenia i postgpowania. Winien wykazywaé zapat do zglebiania nauki Ewangelii
i gorliwo$¢ w jej gtoszeniu. Swiadectwo moralnoéci wydawane przez probosz-
cza, jakie kandydat przedstawia przetozonym seminarium, powinno potwier-

22 7. NIEMIRSKL, List do Tytusa, w: Listy Pawla oraz List do Hebrajczykéw. Wprowadzenie,
Radom 1996, s. 180; H. LANGKAMMER (oprac.), Listy pasterskie..., dz. cyt., s. 154.

2 A. PACIOREK, Apostol Pawel — Pisma, cz. 2, dz. cyt., s. 56, 58.

2 Tamze, s. 58.

5 7 NIEMIRSKI, List do Tytusa, art. cyt.
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dzaé jego przydatnos¢ do kaptanstwa, jego postawe religijna (hosios), takt i uto-
zenie w sposobie postgpowania (kosmos), jego talent do nauczania (didaktikos).

Kandydat do stuzby kaptanskiej winien umie¢ zachowac si¢ wlasciwie wo-
bec drugiego czlowieka (filoksenos), a wstgpujac do seminarium, powinien
swiadomie decydowac si¢ na przyszte samotne zycie, bedace wynikiem zobo-
wiazania si¢ do celibatu przy $wigceniach.

Kaptan po okresie formacji, skierowany do pracy na parafii, powinien nato-
miast by¢ postrzegany przez otoczenie jako cztowiek Bozy, czyli taki, ktory jest
pobozny (,,¢wiczy si¢ w poboznosci”, modli sig), ktory stara si¢ dazy¢ do Swigto-
$ci, nie wstydzi si¢ przyznawac do Jezusa Chrystusa (,,nie wstydzi si¢ Swiadectwa
Pana Jezusa”), ktory poglebia swoja wiedze, zwlaszcza religijna: przyktada si¢ do
czytania, do nauki, oraz $wiadomie strzeze depozytu wiary. Unika rowniez nie-
wlasciwych sytuacji, mlodzienczych pozadan. Nie moze by¢ sktonny do pijan-
stwa ani mysle¢ o wzbogaceniu si¢ przy realizacji swojej misji.

Kaptan to cztowiek zaangazowany w misj¢ petniona w Kosciele. Rozwija
zycie liturgiczne w parafii, zachgca do modlitwy wszystkich ludzi. Jest wzorem
dla innych w zachowaniu, w mowie, w mitosci, w pelieniu dobrych czynow.
Cierpliwie podnosi na duchu. Nie jest stronniczy, a dziata z rozmystem. Unika
»ghupich i niedouczonych dociekan”, poucza cierpliwie, wykazuje bledy szerza-
cym niepokoje. Nie jest zarozumialy, umie wspotpracowa¢ z ludzmi, jest otwar-
ty na drugiego czlowieka, jest goscinny.

Kaptan jest cztowiekiem ,,z ludzi wzigtym” (por. Hbr 5,1), ale poniewaz zo-
stal wybrany i zlecono mu funkcje w Ko$ciele, ma by¢ przykladem dla wier-
nych. To, czego ludzie dzisiaj wymagaja od kaptana, ,to przede wszystkim
przyktadu zycia Ewangelia, otwartego serca na cierpienia i pewnej wiary po-

$wiadczonej przez zycie™.

RESUME
L’image du prétre du Christ dans les lettres pastorales de St Paul

Le présent article basé sur les lettres pastorales présente les exigences de 1'Eglise de
la deuxiéme moitié du I* siécle envers les futurs prétres et analyse les indices ainsi que
les conseils transmis a ceux remplissant déja ce service (aux évéques, éventuellement
aux aux prétres).
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2 F. BERSINI, Mqdros¢ Ewangelii. Ku odnowie zycia w Duchu Swietym, thim. B.A. Gancarz,
Krakow 2001, s. 279.
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ZAGADNIENIA TEOLOGICZNE
W SWIETLE STRUKTURY OSOBY

Catos$¢ teologii jest tworzona w nowy sposob — personalistyczny. Precyzyjne
okreslenie struktury osoby pozwala lepiej zglebi¢ wszelkie prawdy objawione
i rozstrzygna¢ w teologii zagadnienia sporne. Artykut jest tylko propozycja,
zasygnalizowaniem mozliwos$ci utworzenia narz¢dzia metodologicznego w celu
realizacji dwoch podstawowych zadan teologii, ktorymi sa: poglebianie zrozu-
mienia danej kwestii oraz systematyzacja. Odpowiednie uporzadkowanie po-
szczegolnych zagadnien rowniez przyczynia si¢ do lepszego zrozumienia zarow-
no szczegotow, jak i1 objawionej czy teologicznej caloéci. Niniejsze refleksje
sktadaja si¢ z kilku punktéw: struktura osoby ludzkiej; struktura misterium Chry-
stusa; $mier¢ 1 zmartwychwstanie osoby ludzkiej oraz osoby Chrystusa; Filiogue.

I. STRUKTURA OSOBY LUDZKIEJ

1. Uwagi ogolne

Cztowiek (natura ludzka) to cztery elementy: ciato, dusza, duch i obraz Bo-
zy. Do tych elementow dochodzi taska jako dar Bozy niezalezny, odrebny, kt6-
ry moze by¢ utracony i na nowo dany. W cztowieku struktura osoby pokrywa
si¢ ze struktura natury (osoba ludzka i natura ludzka). W Chrystusie tak nie jest.
Trzeba wyrazniej odrozniaé¢ sens okreslonych wlasciwosci, ktore sa zarowno
wlasciwos$ciami osoby, jak i wlasciwos$ciami jednej czy drugiej natury Chrystu-
sa. Zagadnienie to pojawi si¢ w punkcie drugim.

Terminy ,,dusza” i ,,duch” moga by¢ stosowane w rézny sposob, np. duch
jako byt substancjalny, a dusza jako psychika, czyli wlasciwosci, ale tez od-
wrotnie: dusza jako byt substancjalny, a duch jako co$ opisujacego jej wiasci-
wosci. Zadaniem niniejszego opracowania nie jest podanie wszelkich znaczen
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stow wystepujacych w literaturze teologicznej czy innej. Znaczenie stow jest
umowne, sa one tylko narz¢dziami do wyrazania mysli. Przyjmuje nastgpujace
znaczenie terminow ,,dusza” i ,,duch” (w tym punkcie ,,dusza ludzka” i ,,duch
ludzki”). Dusza jest bytem substancjalnym, jest substancja (substancja ducho-
wa, niematerialng). W odniesieniu do ciata jest to forma substancjalna ciata
ludzkiego. Okresla ona jako$¢ bytowa ciata ludzkiego. Duch ludzki to energia,
energia personalizujaca. Nie istnieje on jako byt odrebny, poza dusza (czy poza
ciatem), tak jak dusza nie wystepuje realnie bez ducha. Mozna jednak analizo-
wac je odrebnie, aby zrozumiec ich specyfike i wzajemne ze soba powiazanie.

Przyjmuje mozliwos$¢ istnienia duszy bez ciata, ale nie istnienie duszy bez
ducha. Duch ludzki jest forma personalna cztowieka (duszy ludzkiej, ciata ludz-
kiego, osoby ludzkiej). Ciato bez duszy nie jest juz ciatem ludzkim, jest tylko
materig, ktora kiedy$ byta ciatem ludzkim. Duch personalizuje, czyli sprawia
relacyjno$¢ (otwarto$¢) w sensie ogdlnym i nadaje okreslone cechy personalne.
Sprawia relacyjno$¢ duszy, ciata, a zespalajac je, sprawia relacyjnos$¢ efektu
zespolenia. Ciato jest substancja, podobnie jak dusza, ale razem nie tworzg ja-
kiej$ trzeciej substancji, lecz osobe, ktora jest kategoria zupeknie innego rodzaju
niz kategoria substancji. Cialo bez duszy nie jest osoba, nawet nie jest juz cia-
tem ludzkim, jest tylko materia, nie ma w nim ducha. Natomiast dusza bez ciata
jest osoba, aczkolwiek niepetna, utomna, lecz jest osoba, poniewaz ma w sobie
ducha. Dusza jest ,,cielesna” w najwyzszym stopniu, poniewaz jest forma sub-
stancjalng ciata ludzkiego. Po oderwaniu od ciata nadal jest forma ciala. Jest tez
osoba, gdyz duch ja personalizuje.

2. Warstwy personalne

Powyzsze refleksje staja sig bardziej przejrzyste wtedy, gdy sa ulozone
i analizowane w warstwach personalnych. Mozna wyrdzni¢ sze§¢ warstw per-
sonalnych: substancja, hypostasis, prosopon zewngtrzne, prosopon wewngetrzne,
relacja i proces (czas, historia, dzianie si¢). Terminy hypostasis i prosopon thi-
maczone sa na jezyk polski tym samym stowem «osobay. Juz z miejsca wynika
stad zamieszanie 1 nieporozumienie. Hypostasis akcentuje w osobie substancje,
natomiast prosopon wilasciwosci personalne. W historii teologii zaznacza sig
bardziej kierunek refleksji od historii ku ontologii az do substancji. Obecna
analiza odwrotnie: rozpoczyna si¢ od substancji, a konczy na nadaniu refleks;ji
wymiaru temporalnego, dziejowego.

a. Warstwa substancjalna sktada si¢ z substancji ciala i substancji duszy.

b. Warstwa hipostatyczna obejmuje refleksje nad potaczeniem ciata i duszy
z duchem ludzkim. Duch ludzki to energia nalezaca do natury ludzkiej, w od-
roéznieniu od taski, ktéra nie nalezy do natury ludzkiej. Duch ludzki i taska to
energie stworzone, w odréznieniu od energii niestworzonej, istniejacej we wng-
trzu Boga (Grzegorz Palamas). Duch ludzki jako element osoby ludzkiej jest
analizowany w kilku warstwach (Scisle personalnych): hypostasis, prosopon
zewngetrzne i prosopon wewngtrzne. W warstwie hypostasis dostrzegamy,
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ze sprawia on otwarto$¢ (relacyjnosc) substancji. Mozna tez powiedzie¢ — nie-
jako odwrotnie — ze usadawia si¢ w substancji. Duch to personalnos¢, otwar-
tos¢, to energia otwierajaca i nadajaca specyficzne cechy personalne. Usadawia-
jac si¢ w substancji, duch tworzy z niej osobe, inaczej moéwiac, sam staje si¢
osoba. Substancja bez ducha nie jest osoba, duch bez substancji nie jest osoba.
Razem stanowia osobg: relacja subsystentna. Oznacza to co§ wigcej niz stwier-
dzenie, ze substancja (duszy, duszy i ciata) ma w sobie relacyjnos$¢. Duch spra-
wia, ze substancja owa jest relacja. Podobnie duch, usadawiajac si¢ w substan-
cji, razem z nig jest relacja subsystentna — jest osoba. Bez niej bylby tylko rela-
cja — zawieszona w prozni. Realnie jednak nie istnieje sam, bez substancji, lecz
tylko razem z nia. Mozna zasadnie powiedzie¢, ze dusza ludzka (dusza i cialo)
jest osoba, a takze duch ludzki jest osoba. Mozna tez powiedzie¢ odwrotnie:
osoba ludzka jest duchem, jest dusza — a takze jest cialem.

Duch ludzki niesie w sobie obraz Bozy, ktory zostaje przez niego odbity
(wyryty) w substancji duszy (i ciata). Nie w jakim$ okreslonym miejscu, lecz
w cato$ci substancji. Mowi sig, ze dusza ma w sobie obraz Bozy. Trzeba po-
wiedzie¢ mocniej: jest obrazem Bozym, substancjalnym obrazem Bozym, czy
tez ze obraz Bozy jest substancjalny. Jezeli istotnymi cechami obrazu Bozego
sa: intelekt, wola 1 uczucia, to staja si¢ one funkcjami duszy. Inaczej mowiac:
dusza ma takie wlasciwosci, a mocniej: dusza jest intelektem, wola i uczuciem.
Wszystko na miarg bytu stworzonego. W sensie petnym, absolutnym tylko sub-
stancja Boga utozsamia si¢ z intelektem, wolg i mitoscia.

c. Prosopon wewnetrzne to wewnetrzne wlasciwosci osoby, ukryte, niewi-
doczne. Prosopon zewngtrzne obejmuje wszystko to, co ujawnia si¢ na ze-
wnatrz. Prosopon to oblicze, dzieli si¢ w osobie na dwa oblicza czastkowe:
wewnetrzne i zewnetrzne. Scisle rzecz biorac, prosopon to oblicze zewngtrzne,
maska ukrywajaca, ale tez w jaki$ sposob odkrywajaca, informujaca o wnetrzu.
Zachodzi $cista odpowiednio$¢ prosopon wewngtrznego i zewngtrznego. Waz-
niejsze, decydujace jest oblicze wewngtrzne, nie to, co moze by¢ dostrzegane od
zewnatrz, ale to, co faktycznie jest. W sensie personalnym ta warstwa jest naj-
wazniejsza. Analizowane sa w niej cechy (wlasciwos$ci) personalne. W war-
stwie hypostasis podkre§lona jest substancjalnos¢. Warstwa trzecia wyodrgbnia
wlasciwosci w sposob abstrakcyjny, mowi tylko o nich, pomijajac substancje.
Zajmuje si¢ tylko i wylacznie cechami osob ludzkich, wspolnymi i specyficz-
nymi, osobistymi, ktore ma tylko dana jednostka i nikt inny.

d. Prosopon zewnetrzne oznacza zespot wlasciwosci ukierunkowanych ku
innym, wysuni¢tym poza wngetrze, dostrzegalnym i dotykalnym przez innych.
Dzigki temu, gdy nast¢puje spotkanie z innym, jest co$ konkretnego, co te oso-
by wiaze.

e. Warstwa nazwana relacjq zajmuje si¢ juz dwoma lub wieloma osobami.
Wecezesniejsze cztery dotyczyly refleksji nad jednostka, nad osoba w niej samej,
w samej sobie. Wszystkie zawarte tam informacje sg prawdziwe w warstwie
piatej. Otrzymuja w niej pelne, realistyczne wyjasnienie personalne. Teologia
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wprowadza refleksje nad Osobami Boskimi. Trzecia Osoba Boska, Duch Swig-
ty, zrédto i Dawca ducha ludzkiego, jednoczy osoby ludzkie w catos¢, nadajac
tej catosci odpowiednie cechy personalne. W jaki$ sposob spolecznos¢ jest oso-
ba, nie w sensie hypostasis, gdyz jest to wiele odrgbnych substancji, a nie jakas
jedna substancja spoteczna, lecz w sensie prosopon, gdyz spolecznosé trakto-
wana jako jedna cato$¢ ma jakie$s wspodlne oblicze, ma jakies wspolne wiasci-
wosci personalne.

f. Cztowiek zyje w czasie, podlega ruchowi materii, tworzy rozwijajaca si¢
histori¢. Warstwa szosta taczy ontologi¢ z czasem i przestrzenia. Osoba ludzka
jest historyczna, a historia jest personalna. Tak jak w pojedynczej osobie ludz-
kiej, tak tez w historii mozna wyrdzni¢ kilka warstw: substancjalna (materialng
i duchowa), hipostatyczna, warstwe wlasciwosci wewngetrznych, do ktorej histo-
ryk dociera przez obserwacje dokonywana w warstwie oblicza zewnetrznego,
oraz warstwe relacyjna, historykowi najblizsza i najbardziej go interesujaca.

II. STRUKTURA MISTERIUM CHRYSTUSA

Chrystus jest Bogiem i cztowiekiem.

a. Warstwa substancjalna obejmuje ciato, dusze oraz substancj¢ boska.

b. Osoba Chrystusa jest jedna — Boska. W warstwach $cisle personalnych
umieszczony jest duch ludzki, a takze Duch Bozy. W Osobie Boskiej, inaczej
niz osobie ludzkiej, duch ludzki nie tworzy z ciala i duszy osoby ludzkie;j. Ist-
nieje $cista odpowiednios¢ ducha ludzkiego i Ducha Bozego, aczkolwiek bez
wymieszania, naleza one do dwoch réznych natur. Personalizujaca moc ducha
ludzkiego (energia stworzona) jest wiaczona w personalizujaca moc Ducha
Bozego (energia niestworzona). Duch Bozy przede wszystkim personalizuje
substancj¢ boska, czyni z niej osobg. Substancja boska personalizowana Du-
chem Chrystusa jest osoba, druga Osoba Boska. Duch Chrystusa, usadowiony
w substancji boskiej, jest osoba. Personalizacja w warstwie Aypostasis oznacza
otwartos¢ relacyjna, relacyjnosé. W mocy Ducha Bozego substancja boska jest
osoba. Sa trzy Osoby Boskie. Kazda z nich jest duchem — substancja duchowa.
Szczegdlna role odgrywa trzecia Osoba Boska — Duch Swiety — personalizujaca
sama siebie, a takze Syna Bozego i Boga Ojca. Duch Swigty jest forma perso-
nalng Chrystusa. To on ostatecznie personalizuje substancj¢ boska i substancj¢
ludzka (dusza i ciato). Osoba Chrystusa jest Bogiem i czlowiekiem (jest dusza
i ciatem). Dusza i cialo majq wymiar Osoby Boskie;j.

c. Wlasciwos$ci personalne osoby Syna Bozego wynikaja z pochodzenia
od Ojca, z rodzenia Syna przez Ojca, z relacji ojcostwa i synostwa. Te wszyst-
kie wtasciwosci nadawane sa rowniez naturze ludzkiej Chrystusa (cialo, dusza,
duch, obraz Bozy). Wlasciwo$¢ istotna Chrystusa to synostwo, bycie Synem.
Jedna z istotnych wlasciwosci Ducha Swietego jest bycie forma personalng
osoby Chrystusa. Prosopon wewngtrzne Osoby Boskiej widoczne jest tylko
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dla pozostatych Osob Boskich, dla cztowieka natomiast jest tak samo tajemni-
cze i niepoznawalne jak istota Boga.

d. Prosopon zewngtrzne Chrystusa jest dwojakie. Wewnatrz Trojcy —
wszystko to, co wychodzi ku pozostalym Osobom Boskim. Poza Tro6jca, wobec
$wiata to cata natura ludzka, a $cisle ciato Chrystusa, czyli to, co jest widzialne
i dotykalne. W szczegodlny sposob prosopon zewngtrzne — jak u kazdego czto-
wieka — to twarz, a zwtaszcza oczy.

e. Relacja realna z pozostalymi Osobami Boskimi ma wymiar absolutny (pe-
rychoreza, circumincessio, dawanie siebie calkowite). Stad trzy Osoby tworza
Jednego Boga. Trzy relacje sa usadowione (subsystuja) w jednej, tej samej sub-
stancji boskiej. Relacja ze §wiatem 1 z ludzmi (z cala ludzkos$cia i z poszczegol-
nymi jednostkami) ma charakter trynitarny. Kazda Osoba Boska polaczona jest
ze $wiatem 1 ludzmi wedlug swoich wilasciwosci personalnych, ale wzajemne
relacje wewnatrztrynitarne sprawiaja, ze jest jedna relacja Boga Jedynego
ze §wiatem i z ludzmi.

f. Stworzenie §wiata jest poczatkiem dziejow Boga w $wiecie. Stworzenie
cztowieka jest poczatkiem historii Boga wsrdd ludzi. Petnia obecno$ci perso-
nalnej Boga w historii jest od Wcielenia. Pelne zjednoczenie Boga z historig czy
historii z Bogiem bedzie na koncu $wiata.

1. SMIERC 1 ZMARTWYCHWSTANIE
OSOBY LUDZKIEJ ORAZ OSOBY CHRYSTUSA

1. Osoba ludzka

Smieré to oderwanie duszy od ciata. Dusza ludzka ciagle ma ducha i obraz
Bozy. Umieranie nie prowadzi do sytuacji, w ktorej cztowiek przestaje zy¢.
Potoczne sformutowanie ,,nie zyje” jest wysoce poetyckie, lecz bardzo daleko
odbiega od realnej prawdy. Cztowiek po $mierci nadal zyje. Nie zyje tylko cia-
o, natomiast zyje dusza, duch i obraz Bozy. Wazna jest relacja cztowieka po
$mierci z Bogiem Trojjedynym: pelna — niebo, zmierzajaca ku pelni — czySciec,
minimalna, ograniczona do relacji wynikajacej ze stworzenia — pieklo. Zmar-
twychwstanie to nie powstanie z martwych, bo ani ciato nie powstaje z mar-
twych — gdyz nie ma w sobie jakiejkolwiek na to sity, ani dusza nie powstaje
z martwych — gdyz nie jest martwa. Zmartwychwstanie (powszechne, na koncu
czasOw) to stworzenie nowego, uwielbionego ciala i zlaczenie go z dusza. Od-
tad osoba ludzka jest pelna, spetniona.

2. Osoba Chrystusa

Martwe jest tylko ciato, aczkolwiek istnieje roznica migdzy ciatem Jezusa po
$mierci a ciatem osoby ludzkiej po $mierci. Ciato Jezusa nadal jest ciatem ludz-
kim, gdyz osoba Chrystusa (natura boska Chrystusa) ciagle zachowuje z nim
wigz (unia hipostatyczna rozdwojona). Dusza Chrystusa zyje, i to w ogromne;j
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mocy zycia. Smieré to obdarzenie natury ludzkiej Chrystusa (duszy ludzkiej)
moca zbawcza, moca niszczaca $mier¢, Szeol. Jezus zwycigza szatana trzyma-
jacego ludzi w niewoli Szeolu, wyzwala Adama i jego potomkow, wyprowadza
ich do petni zycia. Jezus (dusza Jezusa) wydobywany jest z Szeolu przez Boga
Tréjjedynego moca Ojca i Ducha Swigtego, moca swojej natury boskiej. Czyms
nowym jest to, ze sama natura ludzka Chrystusa (dusza) zostata obdarzona ta
sama wielka moca. Fakt ten stanowi rdzen tajemnicy Chrystusa. Jezus wydo-
bywa z Szeolu sam siebie swojgq moca, a wraz z soba wyprowadza uwigzionych
tam wcze$niej ludzi. Dusza ludzka Chrystusa ma moc ozywienia swego ciata,
przywrocenia go do zycia. W tym samym, jednym jedynym akcie, zwanym
zmartwychwstaniem, ciato zostaje przemienione, staje si¢ uwielbione, chwaleb-
ne oraz zostaje ztaczone z dusza, a tym samym wiaczone znowu, i to w nowy
sposob w zycie osoby Chrystusa.

3. Filioque

Pochodzenie Ducha Swigtego od Ojca i Syna jest teza prawdziwa albo nie
jest prawda w zaleznosci od tego, w ktorej warstwie personalnej przeprowadza
si¢ refleksje.

a. Substancja Ducha Swietego pochodzi od substancji Ojca i Syna. Pocho-
dzenie okreslane jest stowem proballein, ktére oznacza wychodzenie lisci lub
kwiatu z peku. Wszystko rozgrywa si¢ w jednej i tej samej substancji boskiej,
ktora wybucha jak wulkan, wydobywa si¢ z siebie, wyplywa z siebie w siebie,
jak glebia przyzywajaca glebig. W tej warstwie Filioque wskazuje na boska
natur¢ Ducha Swigtego, identyczna z boska natura Ojca. Jednoczes$nie jest pod-
kreslona boskos¢ substancji Syna Bozego. Jest to jedna wspolna substancja.

b. Pochodzenie oznacza ,tworzenie” poprzez dawanie substancji boskie;j.
Ojciec rodzi Syna, czyli daje Synowi swoja boska substancj¢. W tej warstwie
jest mowa o osobach, ale z podkresleniem ich substancji. Pochodzenie okresla-
ne jest stowem proienai, ktore oznacza dawanie siebie, przekazywanie swojej
natury. Ojciec daje swoja natur¢ Synowi, Syn daje swoja naturg Ojcu catkowi-
cie, absolutnie. W ten sposob jest tylko jedna natura, wspdlna w Osobie pierw-
szej i drugiej. Duch Swiety pochodzi od Ojca i Syna, czyli otrzymuje od Nich
obu razem Ich wspdlng naturg. Oznacza to, ze ma On t¢ sama nature, ze trzy
Osoby (hipostazy) maja wspdlna naturg.

c. Zupehie inaczej wyglada sytuacja w warstwie prosopon. Zarbwno w war-
stwie prosopon wewngtrznym, jak i prosopon zewngtrznym. Terminem okre$la-
jacym pochodzenie Ducha Swictego jest ekporeusis. Pochodzenie oznacza two-
rzenie wlasciwosci personalnych (wewngtrznych). Pierwszy Sobor Konstanty-
nopolitanski (380 r.) oglosit dogmatycznie, ze Duch Swigty ma whasciwosé
personalna nazwang stowem ekporeuomenon (imiestow przymiotnikowy; ek tou
Patros ekporeuomenon). Jest On Tym, ktéry wychodzi od Ojca (dostownie:
«wychodzony»). Wtasciwos¢ ta wynika z wychodzenia Ducha Swigtego z oso-
by Ojca, a nie z substancji Ojca. Nie ma sensu powiedzenie ,,wychodzi z Ojca
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i z Syna”. Duch Swigty wychodzi z osoby (z jednej, doktadnie jednej), a Ojciec
i Syn razem z cata oczywisto$cia nie sa jedna osoba. Filioque w tej warstwie nie
ma sensu. Nawet nie ma sensu zastanawianie sig, czy pochodzenie Ducha Swig-
tego od Ojca i Syna jest herezja, czy nie jest. W ogole nie jest, po prostu taka
formuta nie ma sensu, nie ma o czym mowic.

d. W warstwie prosopon zewngtrzne znajduje sig tekst J 15,26: para tou Pa-
tros ekporeuetai. Poszerzanie tej formuly nie jest mozliwe nie tylko dlatego,
ze byloby wychodzeniem poza tekst objawiony, w ktorym wyraznie powiedzia-
no, ze Duch Swiety pochodzi tylko od Ojca, lecz réwniez ze wzgledow lingwi-
stycznych. Podobnie jak w warstwie poprzedniej termin ekporeuetai ma sens
jedynie w takiej relacji, gdzie z jednej i z drugiej strony jest tylko jedna osoba.
Duch Swiety wychodzi tylko od Ojca, owszem: ,przez Syna”, ale nie ,,0d Sy-
na”.

e. W warstwie relacji realnych migdzy osobami Filiogue nie ma sensu. Zna-
na z trynitologii klasycznej relacja tchnienia biernego, konstytuujaca trzecia
Osobg Trojcy, jest rozpatrywana w warstwie hypostasis, gdzie osoba to relacja
subsystentna. W tej warstwie relacja nie jest utozsamiona z osoba, lecz oznacza
wigz migdzy dwoma osobami, uktad dwoch osob powiazanych ze soba. W tej
warstwie pytamy o rodzaj wiezi miedzy Duchem Swietym i Ojcem oraz miedzy
Duchem Swigtym i Synem Bozym. Powiazanie Ducha Swigtego z Ojcem i Sy-
nem razem ogranicza si¢ w tej warstwie do stwierdzenia, ze Ojciec i Syn
wspolnie posytaja Ducha Swietego do ludzi, ale to z kolei nie jest przedmiotem
refleksji w zagadnieniu Filiogue. Kwestia wspolnego posylania jest czyms
oczywistym 1 nigdy nie stanowita przedmiotu sporu. Natomiast relacja wyzna-
czona stowem ekporeusis (ekporeuetai) — jak juz wyzej wyjasniono — dotyczy
tylko wiezi miedzy Duchem Swietym i Ojcem, a w zadnym wypadku nie doty-
czy wigzi miedzy Duchem Swigtym i Synem Bozym.

f. Dziatanie Boga w dziejach okreslane jest jako ,,Trdjca ekonomiczna”.
Trynitologia w tej warstwie nie mowi o osobach jako takich, a jedynie o ich
dziataniu w historii. Nawet wtedy gdy jaki$ autor stosuje okreslenie ,,osoba”,
ma na uwadze jedynie jej dziatanie. W tej sytuacji formuta Filioque traci swoje
istotne znaczenie. Nie ma mowy o pochodzeniu osoby od innych 0sob, lecz
o pochodzeniu dziatania Ducha Swigtego w historii od dziatania Ojca i Syna w
historii. Nie ma watpliwosci, ze Ojciec i Syn dziataja w historii wspdlnie, ze Ich
dzialanie, a takze dokonane dzieta sa wspolne. Filioque znaczyloby w tym uje-
ciu, ze rowniez dziatanie Ducha Swietego jest wspolne z dziataniem Ojca i Sy-
na ujmowanym jako jedno dzialanie. Nikt z chrzescijan temu nie przeczy. To w
zadnym przypadku nigdy nie bylo przedmiotem sporu. Spoér zawsze dotyczyt
wylacznie warstwy prosopon (wewngtrznego i zewngtrznego), w ktorym funk-
cjonuje termin ekporeusis (ekporeuomenon 1 ekporeuetai).



48 O. PIOTR LISZKA CMF

PODSUMOWANIE

Wprowadzenie warstw personalnych pozwala na jasng i wyrazng analiz¢
wszelkich zagadnien teologicznych, majacych charakter personalny. Analiza ta
ukazuje, ze refleksje teologiczne przewaznie ograniczaja si¢ tylko do jednej
warstwy, ewentualnie dwdch, ale rzadko ogarniaja wszystkie warstwy. Teologia
integralna powinna ogarnia¢ wszystkie warstwy personalne, a ponadto powinna
zastanawia¢ si¢ nad wzajemnymi powiazaniami poszczegdlnych warstw. Pra-
widtowa refleksja teologiczna zauwaza poszczego6lne elementy, jak tez prowa-
dzi refleksje¢ ogolna, syntetyczna, obejmujaca cato$¢. Bardzo czgsto albo lekce-
wazy si¢ odrgbne elementy i nast¢puje ich wymieszanie (monofizytyzm), albo
mysli si¢ rozdzielajaco, brakuje refleksji nad ich potaczeniem, nad spdjna cato-
$cia (nestorianizm). W obu sytuacjach skrajnych nie ma miejsca na porozumie-
nie. Albo nastgpuje zagubienie w mgle niejasnosci, albo refleksja prowadzona
jest w réznych warstwach, ktére nie maja mozliwosci spotkania si¢ i porozu-
mienia: kazdy ma swoja racje, tylko dla siebie.

Powyzsza refleksja jest tylko szkicem, wskazuje droge dalszych poszuki-
wan, precyzacji i rozwoju mysli w kierunku budowania solidnej integralnej
teologii personalne;j.

Stowa kluczowe / key words:
Misterium Chrystusa, osoba ludzka, struktura, badania teologiczne
The Mystery of Christ, the human person, structure, study of theology
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POSLUGA BISKUPA RZYMU
DLA JEDNOSCI KOSCIOLA
W SWIETLE NAUCZANIA JANA PAWLA 11

Urzad nastegpcy Apostota Piotra petni doniostg rolg w strukturze Kosciota.
Wobec jego fundamentalnego znaczenia eklezjalnego pragniemy w niniejszym
artykule zada¢ pytanie o uzasadnienie jego wagi w pismach Jana Pawtla II. Be-
dziemy zatem poszukiwaé najpierw biblijnych odniesien w nauczaniu Papieza,
starajac si¢ odkry¢ autorytet osoby Apostota Piotra u zarania dziejow chrzesci-
janstwa, a takze doniosto$¢ jego funkcji w Kosciele. Pragniemy jednak w
pierwszym rzedzie odkry¢ jego wage dla jednosci Kosciota, probujac dostrzec
specyfike posiadanej przez niego wladzy, a takze relacjg jego urzedu do kole-
gium biskupdéw. Wreszcie, zwazajac nieustannie na problem jednosci eklezjal-
nej, zapytamy, czy sama forma sprawowania prymatu moze ulega¢ przeksztat-
caniu bez utraty jego istotnych elementow.

Jan Pawel II w swoim nauczaniu wyraza przekonanie, ze posrod wszystkich
wspolnot chrzedcijanskich Kosciot katolicki zachowat postuge Piotrowa w oso-
bie biskupa Rzymu (Ut unum sint, 88). Papiez, ktéry nazywany bywa réwniez
gltowa Kosciota powszechnego, zastepca Chrystusa, nastgpca Piotra Apostota,
biskupem Kosciota rzymskiego, bedac cztonkiem kolegium biskupiego, jest
tym, w ktérym trwa urzad udzielony przez Chrystusa Piotrowi. Jest on podmio-
tem najwyzszej, pelnej, powszechnej, zwyczajnej wiadzy biskupiej, a takze cha-
ryzmatu dotyczacego nieomylnego nauczania, ktory moze by¢ realizowany, kie-
dy wypowiada si¢ on ex cathedra w kwestiach dotyczacych wiary i moralnosci.

TreSciowa zawarto$¢ rzeczywistosci papiestwa wyrazaja dwa pojecia: mini-
sterium Petri oraz ministerium papae. Ministerium Petri, czyli postannictwo
Piotra, oznacza nadprzyrodzony charyzmat rzadzenia Kos$ciotem rozumiany
w taki sposob, w jaki — zgodnie z przekazem Pisma Swigtego i Tradycji — ro-
zumiat go Chrystus. Ministerium papae, czyli postannictwo papieza, rozumie
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si¢ z kolei jako wnoszony w sprawowany urzad przez kazdorazowego nastepcg
Apostola Piotra zespot cech osobowosciowych oraz réznych uwarunkowan
wynikajacych z historycznego kontekstu zycia Kosciota.

Doktryna o papiestwie — jak podaje S. Nagy — ksztaltowata si¢ w czterech
etapach: patrystycznym, $redniowiecznym, poawinionskim oraz potrydenckim,
uwienczeniem za$ tego procesu byl I Sobor Watykanski, ktory sprecyzowat
tre$¢ doktryny oraz ja zdogmatyzowal. Proces ten zostal dopelniony przez
II Sobér Watykanski, ktory zaakceptowat nauke Vaticanum I i poszerzyl ja
o0 zwiazana z prawda o prymacie papieskim doktryne o kolegialnosci'.

Refleksja Jana Pawta II dotyczaca papiestwa ma glebokie zakorzenienie
w Biblii i w tradycji teologicznej. Rozwazajac znaczenie postugi Piotrowej
w Kosciele, a zwlaszcza dla jego jednosci, Jan Pawet 11 odwotuje sig¢ do przeka-
z6w Pisma Swigtego, ktore ukazuja szczegdlne powotanie Piotra Apostola oraz
jego miejsce w gronie Dwunastu (Ut unum sint, 91)*. Ksiegi Nowego Testamentu
odnotowuja wydarzenia oraz stowa Jezusa, ktore uksztattowaly w Kosciele, po-
czawszy od pierwszych jego wspodlnot, sSwiadomo$¢ szczegdlnej pozycji Piotra
ijego nastepcéw w rzeczywistosci eklezjalnej. W §wiadomosci chrzescijanskiej
utrwalil si¢ obraz Piotra jako Apostota, ktory zostal postawiony przez Chrystusa
na pierwszym miejscu w gronie Dwunastu, pomimo jego widocznych stabosci
i wad. Piotr postrzegany byt jako ten, ktory otrzymal szczegélna misje wobec
Kosciota. Jest przyjmowany jako opoka (Mt 16,18), na ktérej Chrystus postano-
wit zbudowac¢ swoj Kosciot. Wezwany do osobistego nawrdcenia i wsparty mo-
dlitwa Chrystusa nigdy nie zachwieje si¢ w wierze i bedzie w tej wierze umacniat
braci (por. Lk 22,32). Jest tez pasterzem, ktory bedzie przewodzit catej wspolno-
cie Chrystusowych uczniow (por. J 21,15-17)°. Papiez, odwotujac si¢ do Biblii*,

'S. NAGY, Papiez (hasto), w: M. RUSECKI, K. KAUCHA, 1.S. LEDWON, J. MASTEJ (red.), Leksy-
kon teologii fundamentalnej, Lublin — Krakow 2002, s. 893-895.

2 A. NOWICKI, Drogq prawdy ku petnej komunii. Komentarz do encykliki Jana Pawta II ,, Ut
unum sint”, w: JAN PAWEL 11, Ut unum sint, Wroctaw 2000, s. 138.

3 KONGREGACTA NAUKI WIARY, Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciola, 3, w: J. KRO-
LIKOWSKI, Z. ZIMOWSKI (red.), W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary
1995-2000, Tarnow 2002, s. 57-65; por. A. PACIOREK, Obraz Piotra w pierwotnej gminie, Studia
Theologica Varsaviensia 14(1976)2, s. 96-98.

* W tym miejscu zostana przywolane zdania z Nowego Testamentu wskazane przez Jana
Pawla II w Jego nauczaniu. Nalezy jednak zauwazy¢, ze w teologii wskazuje si¢ jeszcze inne
fragmenty biblijne ukazujace zamyst Jezusa odnosnie do specyficznej misji Piotra. Wérdd nich
wymienia si¢: obecnos$¢ na gorze Tabor Piotra Jakuba i Jana podczas przemienienia Jezusa, gdzie
Piotr przemawia w imieniu catej trojki (Mk 9,2nn), modlitwe na Gorze Oliwnej, gdzie Jezus
przemawia do Piotra (Mk 14,32nn), obecnos$¢ przy uzdrowieniu corki Jaira (Mk 5,37). Opis po-
wolania Piotra w Ewangelii Lukaszowej jest uznawany za prototyp powotania apostolskiego
(Lk 5,1-11). Piotr idzie ku Jezusowi po wodzie (Mt 14,28n), zadaje Jezusowi pytanie, ile razy
nalezy przebaczy¢ (Mt 18,21), na listach wymieniajacych uczniow Panskich Piotr umieszczony
jest zawsze na pierwszym miejscu (Mt 10,2-4; Mk 13,16-19; Lk 6,14-16; Dz 1,13); zob. J. RAT-
ZINGER, Prymat Piotra a jednos¢ Kosciota, Communio (wydanie polskie) [dalej: ComP]
66(1991)6, s. 7; por. J. GNILKA, Piotr i Rzym. Obraz Piotra w pierwszych dwu wiekach, Krakéw
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zauwaza, ze w wielu miejscach Nowego Testamentu Piotr ukazywany jest jako
przedstawiciel grona apostolskiego poprzez uzycie sformutowania ,,Piotr razem
z Jedenastoma” (Dz 2,14), ,,zapytali Piotra i pozostatych Apostotow” (Dz 2,37)
oraz ,,Piotr i Apostotowie” (Dz 5,29). Przywotuje wydarzenie spod Cezarei Fili-
powej, kiedy po Szymonowym wyznaniu wiary w mesjanska godnos¢ Jezusa
Mistrz z Nazaretu nadaje Apostolowi nowe, oznaczajace szczegdlna misje wobec
Kosciota imig Piotr — Opoka, a takze zapowiada specyficzna misj¢ oraz wiadze
wybranego Apostota w Kosciele (Mt 16,17-19).

W cyklu srodowych katechez o Kosciele Jan Pawet 11 przekazal gl¢bsza in-
terpretacje tego wydarzenia. Nie zapominajac w tym miejscu szczegdlowej
egzegezy biblijnego tekstu przeprowadzonej przez Papieza, warto zwroci¢ uwa-
g¢ na dokonane przez niego zestawienie przywotanego wyzej fragmentu Mate-
uszowej Ewangelii z tekstami ukazujacymi Chrystusa jako ,.kamien wegielny”,
ktory zapewnia spdjnos¢ catej budowli (zob. Mk 12,10-11; 1 P 2,6-8), albo fun-
dament Kosciota (zob. 1 Kor 3,10-11) °. Zestawienie biblijnych tekstow prowa-
dzi Jana Pawta II do wniosku, ze ,,nadajac Szymonowi Piotrowi nowe imig, Jezus
dopuscit go do uczestnictwa w swoim postannictwie jako fundamentu. Pomiedzy
Chrystusem 1 Piotrem wystgpuje relacja instytucjonalna, siggajaca korzeniami
glebokiej rzeczywistosci, w ktorej Boze powotanie przyjmuje posta¢ szczeg6lnej
misji, zleconej przez Mesjasza”®. Stowa zapowiadajace, ze na Piotrze — Opoce
(Skale) Jezus zamierza zbudowaé swdj Kosciot (Mt 16,18), Papiez interpretuje
jako zapowiedz szczegolnej misji i wladzy, jaka Piotr otrzyma, co wigcej, w sto-
wach Jezusa widzi stwierdzenie, ze Piotr jest fundamentem Kosciota. ,,Relacja
Chrystus — Piotr — uczy Biskup Rzymu — znajduje swoje odniesienie w relacji
Piotr — Kosciol. Nadaje jej warto$¢ oraz odstania jej sens teologiczny i duchowy,
ktory obiektywnie i eklezjalnie stanowi podstawe wymiaru prawnego™’.

Zamyst Jezusa wobec misji Piotra wyjasniaja jeszcze kolejne dwie metafory
tekstu dotyczacego prymatu: symbol ,kluczy krdlestwa niebieskiego” oraz ob-
raz ,,zwiagzywania i rozwigzywania” (Mt 16,19). W pierwszym przypadku Pa-
piez nawiazuje do biblijnej tradycji, wedlug ktorej klucze krolestwa dzierzy
Mesjasz (zob. 1z 22,22; Ap 3,7). Jezus, jako Mesjasz, przekazuje klucze Piotro-
wi, nadajac mu tym samym wladz¢ nad krdlestwem, ktdra bedzie sprawowat
w imieniu Chrystusa jako glowa Ko$ciola gromadzacego wszystkich wierzacych.

2002, s. 167-209; por. R. SLUPEK, Jestesmy Kosciolem Trojjedynego Boga. Kolegialnosé Kosciola
wedtug Yves'a Congara, Lublin 2004, s. 188-189.

5 Zob. Kamier: wegielny (hasto), w: L. RYKEN, J.C. WILHOIT (red.), Stownik symboliki biblij-
nej, Warszawa [b.r.], s. 295.

S JAN PAWERL II, Postuga $w. Piotra wobec episkopatu, w: Katechezy Ojca Swietego Jana
Pawla Il — Kosciot, Krakow — Zabki 1999, s. 176; por. M. RUSECKI, Papiez — swiadek i znak
Jednosci Kosciota, Roczniki Teologiczne [dalej: RT] 2(1996), s. 153; por. H. SEWERYNIAK, Swia-
dectwo i sens. Teologia fundamentalna, Ptock 2001, s. 443-444.

7 JAN PAWEL I, Postuga sw. Piotra..., art. cyt., s. 177; por. S. CIPRIANI, Postacé Piotra w No-
wym Testamencie, ComP 66(1991)6, s. 26-29.
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Obraz wiazania i rozwigzywania wyraza — uzywajac stow Papieza — ,apro-
batg nieba” dla wypeliania wladzy przekazanej Piotrowi, a jednocze$nie uka-
zuje pehnig tej wladzy. Interpretujac stowa Zbawiciela, Jan Pawet II stwierdza,
ze ,,wedlug Jezusa jest to wladza «zwiazywania i rozwiazywania», to znaczy,
inaczej mowiac, podejmowania wszystkich dziatan, jakich potrzebuje zycie
i rozwoj Kosciota™. Nie sposob pomina¢ uwagi dotyczacej celu udzielonej
Piotrowi wladzy, ktéry jednoczesnie wyznacza cel jego postugi. Jest to wladza,
ktora stuzy przede wszystkim otwieraniu, to znaczy umozliwianiu wejscia do
krolestwa wszystkim ludziom, nie za$ stawianiu przeszkod na tej drodze. Piotr
dzigki posiadanej wtadzy ma by¢ sluga zbawienia dokonanego przez Chrystusa,
ktorym objeta ma by¢ cata ludzkosé”.

Kolejny nakreslajacy specyfike misji Piotra ewangeliczny fragment wskazany
przez Papieza, tym razem z Ewangelii Lukaszowej, méwi o zadaniu ,,utwierdza-
nia w wierze braci” (Lk 22,31-32). Poleceniu, ktére otrzymal Piotr, towarzyszy
modlitwa Jezusa 0 wzmocnienie wiary glowy grona Dwunastu wobec perspekty-
wy nietatwych zadan i prob stojacych przed Piotrem. Misja Piotra utwierdzania
innych w wierze, uwypuklona przez przywotane stowa z Ewangelii wedtug $w.
Lukasza, realizuje si¢ w wymiarze historycznym i eschatologicznym, posiada zas
znamienny akcent eklezjologiczny. Trwajac wobec rozmaitych trudnosci, dziejo-
wych przemian oraz uwarunkowan kulturowych, spotecznych i religijnych, ma
shuzy¢ rozwijajacemu si¢ w historii krolestwu Bozemu, ktore jest ostatecznym
celem ziemskiej egzystencji Kosciota. Obecno$¢ transcendentnego krolestwa
Bozego w zyjacym na ziemi Kosciele nie tylko nie wyklucza, ale wrecz domaga
si¢ istnienia elementu instytucjonalnego i hierarchicznego, stuzacego jego usta-
wicznemu rozwojowi. W historycznym wymiarze zycie chrzescijanskie przebiega
wobec wielu trudnosci, pokus i przeciwnosci, zatem postuga Piotra na rzecz kro-
lestwa polega na utwierdzaniu w wierze wyznawcow Chrystusa wobec tego
wszystkiego, co t¢ wiarg mogloby pomniejszyé albo zniweczy¢'’.

Przywotany fragment Ewangelii sktania Papieza do kolejnego odkrywczego
spostrzezenia. Jan Pawet Il zauwaza, ze Jezus, powierzajac Piotrowi misje
utwierdzania w wierze, najpierw wzywa go do osobistego nawrocenia. Jest On
swiadomy ludzkiej stabosci Piotra, ktora zawiedzie go az do zaparcia si¢ Mi-
strza z Nazaretu wobec grozby meczenstwa''. Oznacza to — zdaniem Biskupa
Rzymu — ze w konteks$cie ludzkiej utomnosci Piotra jego postuga w Kosciele

8 JAN PAWER 11, Postuga $w. Piotra..., art. cyt., s. 179; por. A.J. OLOW, Przekaz biblijny i in-
terpretacja obietnicy prymatu Sw. Piotra, Studia Teologiczne 11(1993), s. 13; por. H. SEWERY-
NIAK, Swiadectwo i sens..., dz. cyt., s. 445.

° JAN PAWEL 11, Postuga sw. Piotra..., art. cyt., s. 179; por. M. RUSECKI, Boska geneza Ko-
Sciota, w: M. RUSECKI, K. KAUCHA, J. MASTEJ (red.), Kosciot w czasach Jana Pawta II, Lublin
2005, s. 75.

19 JAN PAWER 11, Misja $w. Piotra: utwierdzaé braci, w: Katechezy Ojca Swietego..., dz. cyt.,
s. 179-181; por. J. RATZINGER, Prymat Piotra ..., art. cyt., s. 6.

"""Por. R. PORADA, Postuga papieza na podstawie encykliki ,, Ut unum sint”, RT 7(1996), s. 143.
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jest wytacznie dzietem taski Bozej, na ktorej opiera si¢ Kosciol. Po doswiad-
czeniu wilasnej stabosci, za sprawa modlitwy Jezusa zostaje utwierdzony
w wierze, aby mogl sam wypetnia¢ misjg utwierdzania. Laska Boza triumfuje
w zyciu Piotra jako tego, ktory trzykrotnie zaparlszy si¢ swojego Pana, nadal
pozostaje podmiotem misji utwierdzania w wierze. Jedynie porzadek taski, nie
za$ kategorie ludzkiego rozumowania — zauwaza Papiez — moga by¢ wyjasnie-
niem takiego stanu rzeczy. Potwierdzenie widzi on w trzykrotnym wyznaniu
mitosci Piotra wobec Zbawiciela, ktory uroczyscie powierza mu zadanie, tym
razem pasterskiej postugi wobec Kosciota. Trzykrotnemu wyznaniu mitosci
w interpretacji papieskiej odpowiada trzykrotne zaparcie si¢ przez Piotra poj-
manego Jezusa (J 21,15-17) (Ut unum sint, 88)"*.

Ludzka stabos¢ Piotra i potega taski prowadzi Jana Pawla II do stwierdzenia,
ze poshuga biskupa Rzymu, ktory jest spadkobierca misji Piotra, zakorzeniona jest
w ,,wieloksztaltnym mitosierdziu Boga” (Ut unum sint, 92). Ewangeliczne wyda-
rzenia winny nieustannie przypominac¢ o autentycznos$ci i przejrzystosci sprawo-
wanej postugi Piotrowej, ktora jest ,,postuga mitosierdzia zrodzong z aktu mito-
sierdzia Chrystusa” (Ut unum sint, 93)"*. W mysli Papieza jest to stwierdzenie nie
bez znaczenia dla budowania jednos$ci. Kosciol bowiem — jak pisze — ,,jest powo-
fany przez Chrystusa po to, aby objawi¢ $wiatu, uwikltanemu w swoje przewiny
i chybione dazenia, ze Bég w swoim mitosierdziu mimo wszystko moze nawrdcic
serca ku jednosci, otwierajac im dostep do swojej komunii” (Ut unum sint, 93).
Papiez, ktorego postuga jest zakorzeniona w mitosierdziu Bozym, stanowi znak
tego mitosierdzia. Stuzba na rzecz komunii rodzi si¢ z mitosierdzia, w milosier-
dziu si¢ wyraza oraz stuzy gtoszeniu or¢dzia o mitosierdziu Bozym.

Autorytet 1 wladza zwiazane z postuga nastgpcy Apostota Piotra maja stuzy¢
zamystowi Bozego milosierdzia i stuzbie Kosciotowi. Korzystajac z nich, Bi-
skup Rzymu — w opinii Jana Pawta Il — winien zabiega¢ o zabezpieczenie ko-
munii wszystkich Kosciolow. Wypeliajac misj¢ prymatu, papiez jest pierw-
szym shuga jednosci. Wsrod tego rodzaju dziatan biskupa Rzymu Jan Pawet 11
wylicza: czuwanie nad gloszeniem stowa Bozego, troske o wtasciwe sprawo-
wanie liturgii, piecz¢ nad wypetnianiem misji Kosciota oraz zachowanie dyscy-
pliny kos$cielnej. Do nastgpcy $w. Piotra nalezy troska o dobro wspolne Koscio-
fa i jego obrona przed pokusa szkodliwego partykularyzmu, trwanie na strazy
czystosci depozytu wiary czy zabieranie glosu w imieniu pasterzy Kosciota
bedacych z nim w komunii. Wreszcie przystuguje mu mozno$¢ orzekania
o przynaleznosci danej prawdy do depozytu wiary (Ut unum sint, 94)'*. Biskup
Rzymu, ktory jest pasterzem calego Kosciota, posiada zwiazana z wypelianym

12 JAN PAWER 11, Misja $w. Piotra: utwierdzac braci, w: Katechezy Ojca Swietego..., dz. cyt.,
s. 181; por. A. NOWICKI, Prymat znakiem wiarygodnosci Kosciota, Wroctawski Przeglad Teolo-
giczny 5(1997)2, s. 38-39.

> A. Nowickl, Drogq prawdy..., art. cyt., s. 139.

14 JAN PAWEE I, Prymat Nastepcy Piotra. Przeslanie papieskie do uczestnikow sympozjum
Kongregacji Nauki Wiary, L’Osservatore Romano 2(1997), s. 6-7.
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urzedem najwyzsza i powszechng wladzg w Kosciele zarowno w odniesieniu do
biskupow, jak 1 wszystkich wiernych (por. Lumen gentium, 22). Wszelkie dziata-
nia zmierzajace do realizacji misji Kosciota, podejmowane przez wszystkich jego
cztonkoéw, poczawszy od kolegium biskupoéw, a skonczywszy na laikacie, musza
uwzgledniaé¢ prerogatywy zwierzchnie papieza, do ktdrego w sposob szczegdlny
nalezy troska o dobro Kosciota powszechnego (por. Lumen gentium, 22, 23).
Zatem — stwierdza Jan Pawet II — ,,na czele wszystkiego stoi papiez, biskup Rzy-
mu, jako zasada jednosci Kosciola”". Papiez zwraca rowniez uwage, ze z woli
Chrystusa spadkobiercy postannictwa $w. Piotra maja wypehia¢ ta sama misjg
pasterska oraz wtadze, ktora Apostol otrzymal od Zmartwychwstatego, przede
wszystkim za$ — jak to okresla — majq wypetnia¢ misj¢ i wtadze¢ jako ,,skata”,
to znaczy widzialna zasada jednosci w wierze, mitosci, stuzbie gloszenia Ewange-
lii, a takze u$wigcania i kierowania, ktora Chrystus powierzyt Ko$ciotowi'®.
Biskup Rzymu — zauwaza Jan Pawet II — chcac pozosta¢ wiernym woli
Chrystusa, winien przyja¢ i wykonywa¢ powierzona mu wtadzg dla dobra ko-
munii koscielnej ,,w duchu pokornej shuzby i w celu zapewnienia jednosci”'’.
Papiez podkresla, ze wtadza biskupa Rzymu ma przede wszystkim charakter
shuzby w duchu ewangelicznym. Przywotujac stowa papieza Grzegorza Wiel-
kiego, okresla biskupa Rzymu jako servus servorum Dei. Okreslenie to pozwala
uchroni¢ piastujacego tg funkcje biskupa przed oderwaniem wtadzy, szczegdl-
nie prymatu, od stuzby. Doprowadzenie do takiej sytuacji bytoby sprzeniewie-
rzeniem si¢ Ewangelii, w ktorej Chrystus mowi o sobie, ze jest posrod uczniow
jako ten, kto stuzy (Lk 22,27), a takze napomina, ze wladza w Kosciele nie be-
dzie sprawowana na wzor moznych i wtadcow tego §wiata (por. Mt 20,25-28;
Mk 10,42-45) (Ut unum sint, 88, 94)'®. Nastgpcy $w. Piotra, sprawujac swoja
funkcj¢ w roznych uwarunkowaniach historycznych, ktére wplywaja takze na
formg jej sprawowania, powinni by¢ nasladowcami Chrystusa, stuzac i groma-
dzac tych wszystkich, ktorzy zostali powotani do jednej owczarni Bozej.
Otrzymanej dla dobra Kosciota wtadzy biskup Rzymu nie moze wykorzystywac
dla osobistych celow, tak jak nie moze zapomnie¢, ze wlasciwe wypelnienie
powierzonej mu misji moze dokonaé si¢ jedynie w zjednoczeniu z krzyzowa

'S Tenze, Munus Petrinum biskupa Rzymu jako pasterza powszechnego, w: Katechezy Ojca
S'wigtego..., dz. cyt., s. 201-202; por. N. BUX, Un apello alla vera comunione, w: G. BORGONOVO,
A. CATTANEO (red.), Giovanni Paolo teologo. Nel segno delle encicliche, Milano 2003, s. 207-
208; zob. A. KUBIS, Prymat papieski w ujeciu 1 i I Soboru Watykanskiego, Analecta Cracoviensia
4(1972), s. 201.

16 JAN PAWEL I1, Biskup Rzymu nastepcq $w. Piotra, w: Katechezy Ojca Swietego..., dz. cyt.,
s. 195; por. 1 SOBOR WATYKANSKI, Pastor aeternus, 2; por. A.C. Ruoco, Postuga Piotrowa
a synodalnosé¢, ComP 66(1991)6, s. 102-105.

17 JAN PAWEL IT, Munus Petrinum..., art. cyt., s. 203.

'8 A. NowIck1, Drogq prawdy..., art. cyt., s. 138; por. S. PISAREK, Problem Piotra w drugiej
potowie XX wieku. Od Oskara Cullmana (1952) do encykliki Jana Pawla II ,, Ut unum sint” (25 V
1995), Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego 29(1996), s. 13-14.
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ofiara Chrystusa'’. Wtadzy papieskiej nie mozna rozumie¢ w kategoriach typo-
wych dla ludzkich spotecznosci. Postuga biskupa Rzymu nie moze by¢ rozumiana
jako urzad koordynujacy czy kierujacy. Nie da si¢ jej ograniczy¢ do tego, czym
jest prymat honorowy badz tez monarchia w rozumieniu politycznym. Podobnie
jak wszyscy wyznawcy Chrystusa papiez musi by¢ ulegly stowu Bozemu, zasa-
dom katolickiej wiary oraz by¢ gwarantem postuszenstwa Kosciota wobec jego
Zatozyciela. Decyzje nastgpcy $w. Piotra nie moga by¢ wynikiem samowoli, ale
maja wyraza¢ zawarta w Biblii wolg¢ Boza, odczytywana w $wietle Tradycji Ko-
$ciota. Wynika z tego, ze postuga prymatu ma swoje granice, ktore wynikaja
z Bozego prawa oraz istoty Ko$ciota ukazanej w Objawieniu. Nastgpca Apostota
Piotra jest zawsze ,,opoka”, ,,skala”, ktora odrzucajac przejawy samowoli i kon-
formizmu, jest gwarancja bezwzglednej wiernosci stowu Bozemu®.

Postuga jednosci papieza jest szczegolnie wyraznie zaakcentowana przez Ja-
na Pawla II. Staje si¢ ona niejako zasadniczym elementem definicji postugi
Piotrowej. Biskup Rzymu jest zatem ,trwalym 1 widzialnym zrédlem
i fundamentem jednosci” (Lumen gentium, 23), ,widzialnym znakiem
i gwarancja jednosci” (Ut unum sint, 88)*', , podstawowym warunkiem pelnej
i widzialnej komunii (Ut unum sint, 97). Innymi stowy, nastgpca $w. Piotra
winien ,,zabezpiecza¢ komuni¢ wszystkich Kosciotow; z tego tytulu jest pierw-
szym posrod stug jednosci” (Ut unum sint, 94). Z przytoczonych fragmentow
wida¢ wyraznie, ze autor encykliki Ut unum sint pojmuje postuge Piotrowa
w kategorii sluzby na rzecz uniwersalnej komunii ko$cielnej; rozumie ja jako
bezcenny dar zachowany i przekazywany dla powszechnego dobra Kosciota™.
Powierzenie Piotrowi przez Jezusa szczego6lnego zadania posréd Dwunastu,
ktoére ma by¢ kontynuowane przez jego nastepcow (por. Lumen gentium, 20),
ukazuje Bozy zamyst dotyczacy prymatu, ktory ma stuzy¢ jednosci wiary
i wspolnoty wszystkich wierzacych™.

Jan Pawetl II podkresla, ze postuga jednoSci zostaje powierzona wewnatrz
kolegium biskupow temu, ktory zostat wybrany na Stolicg Rzymska. Wybrany
na nastgpce §w. Piotra biskup, podobnie jak pozostali, posiada otrzymana od
Ducha Swietego misje prowadzenia Bozej owczarni. W gronie biskupéw misja
papieza polega na czuwaniu (episkopein), aby prawdziwy glos Chrystusa byt
styszany we wszystkich Kos$ciotach partykularnych. Dzigki temu we wszystkich

19 JAN PAWEL I, Munus Petrinum..., art. cyt., s. 203; por. J. KRAS, Zagadnienie prymatu pa-
pieskiego w kontekscie wspolczesnej sytuacji ekumenicznej, Roczniki Teologiczno-Kanoniczne
2(1976), s. 91-92.

20 K ONGREGACIA NAUKI WIARY, Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciola, 7.

2L'S. NAGY, Papiez, art. cyt., s. 895; por. S. PIE-NINOT, I fedeli: gerarchia, laici, vita
consacrata, w: R. FISICHELLA (red.), Catechismo della Chiesa Cattolica. Testo integrale e
commento teologico, Casale 2004” (wydanie poprawione), s. 778.

22 G. BRUNL, Servizio di comunione. L’ecumenismo nel magistero di Giovanni Paolo I,
Magnano 1997, s. 66-67; por. M. RUSECKI, Papiez — swiadek..., art. cyt., s. 153; por. R. SLUPEK,
Jestesmy Kosciolem..., dz. cyt., s. 194.

2 KONGREGACIA NAUKI WIARY, Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciola, 4.
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Kosciotach urzeczywistnia si¢ prawdziwy Kosciol, charakteryzujacy si¢ zna-
mionami jednosci, §wigtosci, powszechnosci i apostolskosci, a ,,wszystkie Ko-
Scioly trwaja w pelnej i widzialnej komunii, bo wszyscy pasterze sa w pelnej
jednosci z Piotrem, a tym samym w jednosci Chrystusa” (Ut unum sint, 94)**.

Relacja pomigdzy biskupem Rzymu a kolegium biskupow rowniez staje si¢
przedmiotem refleksji Papieza. Stwierdza, ze wszystkie dziatania nastgpcy
sw. Piotra musza dokonywac¢ si¢ w komunii z innymi biskupami. Funkcja biskupa
Rzymu nie jest oddzielona od postannictwa kolegium biskupoéw, ale w nim si¢
realizuje; pomigdzy tymi dwoma funkcjami istnieje pierwotna i zasadnicza har-
monia. Papiez przypomina, ze biskupi nie sa wikariuszami biskupa Rzymu, ale —
zgodnie z mys$la Vaticanum II — sa zastgpcami i legatami Chrystusa (por. Lumen
gentium, 27), tym samym za$ sa jego bra¢mi w postudze dla Kosciota (Ut unum
sint, 95)* . Pozycja biskupa Rzymu w gronie nastepcow Apostoléw nie umniejsza
w zaden sposob jego wiladzy w Kosciele powszechnym, ktoéra zawsze pozostaje
petna i najwyzsza®®. Z drugiej strony zauwaza, ze pelnia wladzy papieskiej nie
umniejsza pelni wladzy kolegium biskupow. Przypomina, Zze nastgpca $w. Piotra
posiada petnig tej wladzy na mocy piastowanego urzedu, biskupi za$ posiadaja ja
kolegialnie, na mocy papieskiej wtadzy, pod ktora pozostaja zjednoczeni, ktora
z kolei jest zasada jednosci, ale takze ograniczonosci kompetencji kolegium bi-
skupow. Specyfika wladzy papieskiej w stosunku do wladzy biskupiej polega na
tym, Ze nie znosi ona prerogatyw przyshugujacych biskupom, jednakze ma prawo
nimi kierowaé, a w razie potrzeby, ze wzgledu na dobro Kosciota, takze ograni-
czaé zakres ich kompetencji (por. Lumen gentium, 27)*".

Przywotujac nauczanie I Soboru Watykanskiego, Jan Pawet Il przypomina,
ze wladza papieza jest zwyczajna i bezposrednia w odniesieniu zarowno do
wszystkich Kosciotow, jak i wszystkich pasterzy oraz wiernych. Okre$lenie
»zwyczajna” Jan Pawel Il rozumie jako przynalezna biskupowi Rzymu na mocy
spelnianego urzedu, natomiast sformutowanie ,bezposrednia” oznacza mozli-
wos$¢ wykonywania jej wprost, bez zgody lub posrednictwa biskupow. Jedno-
czesnie Jan Pawel Il precyzuje znaczenie wladzy papieskiej. Nie obejmuje ona
ingerencji w biezace sprawy Ko$cioléw lokalnych, ale ma zapobiec wszelkim
prébom majacym na celu ograniczenie prymatu biskupa Rzymu®®. Przywotujac
doktryng Vaticanum II, Papiez przypomina, ze z woli Chrystusa biskupi, jako
nastgpcy Apostotow majacy wypetnia¢ pasterska postuge w Kosciele, maja

2 Por. A.A. NAPIORKOWSKI, Misterium communionis. Eklezjalny paradygmat dziejow zba-
wienia, Krakow 2006, s. 189-190.

2 Por. G. BRUNL, Servizio di comunione..., dz. cyt., s. 68-69.

26 JAN PAWEL I, Munus Petrinum..., art. cyt., s.200; por. I SOBOR WATYKANSKI, Pastor
aeternus, 2; por. M. RUSECKI, Papiez — swiadek..., art. cyt., s. 154.

27 JAN PAWEL 11, Munus Petrinum..., art. cyt., s. 200; zob. A. KUBIS, Prymat papieski..., art.
cyt., s. 202-203.

2 JAN PAWEL 11, Munus Petrinum..., art. cyt., s. 201; por. I SOBOR WATYKANSKI, Pastor
aeternus, 2; por. KONGREGACJA NAUKI WIARY, Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciota, 5.
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trwa¢ w jednym i niepodzielnym kolegium. W tym celu Zbawiciel postawit nad
gronem apostolskim §w. Piotra, ustanawiajac w jego osobie trwala i widzialna
zasade¢ oraz fundament jednosci i komunii (Lumen gentium, 18). Z tego powodu
biskupi winni wspolpracowaé wzajemnie ze soba oraz z nastgpca Apostota Pio-
tra (por. Lumen gentium, 23)> .

Jednos¢ kolegium biskupow jest istotnie ztaczona z jednoscia Kosciota.
Szczegdlne znaczenie, rowniez i w tym punkcie, posiada nastgpca §w. Piotra,
ktorego postuga jest wpisana wewngtrznie w rzeczywisto§¢ kazdego Kosciota
partykularnego, zawierajacego w sobie otwartos¢ na postuge jednosci. We-
wnetrzna jedno$¢ biskupa Rzymu z kazdym Kosciotem partykularnym jest wy-
razem wspolprzenikania si¢ Ko$ciola powszechnego i partykularnego™. Papiez
podkresla, ze wszystko, co dotyczy jednosci wspolnot chrzescijanskich, wcho-
dzi w zakres spraw objetych postuga prymatu. W tym kontek$cie kieruje apel
do zwierzchnikow oraz teologdw wszystkich wspdlnot, aby podjeli dialog doty-
czacy formy sprawowania urzedu Piotrowego, mozliwej do zaakceptowania
przez wszystkich, majac jednoczesnie na uwadze prawdg, ze postuga nastgpcy
$w. Piotra w sposob istotny nalezy do struktury Kosciola, a co za tym idzie,
Kosciodt nie moze z niej zrezygnowaé (Ut unum sint, 95, 96)*'.

Jan Pawet 11, nawiazujac do Dekretu o ekumenizmie, opowiada sig¢ za mode-
lem jednosci Kosciota istniejacym w pierwszym tysiacleciu chrze$cijanstwa.
Struktury Ko$ciota — stwierdza — w tym okresie ksztaltowaly si¢ w nawiazaniu
do dziedzictwa apostolskiego, jednos¢ za$ Kosciota byta zachowywana za po-
$rednictwem biskupow trwajacych w komunii z biskupem Rzymu (Ut unum
sint, 55; por. Unitatis redintegratio, 14)**. Przypomina, ze w pierwszym tysiac-
leciu chrzescijanstwa pomiedzy wyznawcami Chrystusa istniata wspolnota wia-
ry oraz zycia sakramentalnego, wszelkie za$ r6éznice pomigdzy Kosciotami w
dziedzinie wiary czy dyscypliny koscielnej byly rozstrzygane przez Stolicg
Rzymska (por. Unitatis redintegratio, 14); tym samym prymat — swtierdza Pa-
piez — spelniat swoja funkcje jednoczaca (Ut unum sint, 95, 96)*.

Zwazywszy, ze W tym miejscu pojawia sig rzeczywisto$¢ communio Eccle-
siarum, powstaje takze pytanie o koncepcje prymatu papieskiego jako istotnego
elementu struktury Kosciota. W koncepcji Ko$ciota jako komunii pojawia sig

2% JAN PAWEL I, Munus Petrinum..., art. cyt., s. 201-202; por. KONGREGACJA NAUKI WIARY,
Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciola, 8.

3% KONGREGACIA NAUKI WIARY, Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciota, 6.

31 Por. H. LEGRAND, Primato e collegialita al Vaticano II, w: A. ACERBI (red.), Il ministero
del Papa in prospettiva ecumenica, Milano 1999, s. 230-231; por. CZ.S. BARTNIK, Prymat papie-
ski w swietle eklezjologii prakseologicznej, ComP 66(1991)6, s. 89; zob. R. SLUPEK, Jestesmy
Kosciolem..., dz. cyt., s. 190-192.

32 por. H. SEWERYNIAK, Swiadectwo i sens..., dz. cyt., s. 459; por. A. KUBIS, Prymat papie-
ski..., art. cyt., s. 195-196.

33 Por. S.0. HORN, Piotrowe postannictwo Kosciola rzymskiego — aspekty biblijne i patry-
styczne, ComP 66(1991)6, s. 55; por. W. KASPER, Relacja miedzy KosSciolem powszechnym
a Kosciotem lokalnym, Przeglad Powszechny 10(2001), s. 31.
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on jako postuga pozadana w celu zagwarantowania oraz promowania jednosci,
a zarazem réznorodnosci wlasciwej komunii eklezjalne;.

Zarys communio Ecclesiarum mozemy znalez¢ w konstytucji Lumen gen-
tium, w ktoérej czytamy, ze w komunii eklezjalnej istnieja prawomocnie Koscio-
ly partykularne zyjace swoja tradycja, jednak nienaruszony pozostaje prymat
przewodzacej wszystkim w mitosci Stolicy Piotrowej, ktora roztacza opiekg nad
uprawniong réznorodnoscia, zabiegajac jednoczesnie, aby owa odmienno$¢ nie
bylta szkoda dla jednosci, ale wrgez przeciwnie, aby tej jednosci stuzyta (Lumen
gentium, 13). Postuga biskupa Rzymu ma stuzy¢ zapobieganiu niebezpieczen-
stwa izolacji Kosciotow partykularnych oraz rozluznieniu wigzéw eklezjalnych.
Wreszcie ma by¢ gwarancja wspdlprzenikania si¢ Ko$ciola powszechnego
i Kosciotow lokalnych®. Nowe odkrycie kolegialnosci biskupiej ma rowniez
swoje niebagatelne znaczenie. Wbrew pozorom ukazuje ono wlasciwe znacze-
nie najwyzszej wiadzy papieskiej w KosSciele. Rowniez nie bez znaczenia
w perspektywie nakreslonej przez Jana Pawta Il pozostaje eklezjologia komunii,
ktora — jak si¢ wydaje — domaga si¢ przezwycig¢zenia modelu jurydycznego
w dialogu dotyczacym formy sprawowania postugi papieskiej’’.

Historia Kosciota pokazuje, ze forma papieskiej postugi na rzecz jednosci
Kosciota zmieniata si¢ w zaleznosci od okoliczno$ci miejsca i czasu. Stad od-
powiedz na apel zawarty w encyklice Ut unum sint nie moze ograniczac sig
do préob okreslenia kompetencji nastgpcy sw. Piotra na podstawie poszukiwania
minimalnego zakresu uprawnien biskupa Rzymu w przesztosci. Zakres kompe-
tencji nalezacy do prymatu w okreslonych uwarunkowaniach historyczno-
kulturowych nie musi oznaczaé, ze zawsze winny one by¢ zastrzezone wylacz-
nie dla papieza. Jednoczesnie z drugiej strony fakt, ze pewne funkcje nie byly
realizowane w przeszto$ci, nie oznacza, iz nigdy nie moga one w przysztosci
naleze¢ do kompetencji biskupa Rzymu*®.

Podsumowujac przeprowadzona wyzej analizg papieskiego nauczania,
otrzymujemy obraz poshlugi nastgpcy $w. Piotra, ukazujacy jego znaczenie dla
jednosci Kosciota. Biskup Rzymu, jako nastgpca Apostota Piotra, zajmuje
szczegolne miejsce w strukturze Kosciota. Fakt 6w posiada mocne uzasadnienie
biblijne. Pismo Swiete przekazuje wolg Chrystusa odnosnie do znaczenia po-
stugi Piotra. Wedlug przekazoéw nowotestamentowych Piotr zajmuje wyjatkowe
miejsce w gronie Dwunastu, otrzymuje od Chrystusa misj¢ utwierdzania braci
w wierze oraz przewodzenia Kosciotowi, jest opoka — fundamentem Kosciota,
do niego nalezy ,,wladza kluczy”, ,,wiazania i rozwigzywania”, ktora ma stuzy¢
wzrostowi wspolnoty koscielnej oraz umozliwia¢ wszystkim ludziom wejscie

3% A. ACERBI, Per una nuova forma del ministero petrino, w: tenze (red.), Il ministero del
Papa..., dz. cyt., s. 326-327.

3% G. CANOBBIO, Aspetti essenziali di una dottrina dogmatica del ministero papale, w: A.
ACERBI (red.), Il ministero del Papa..., dz. cyt., s. 296.

3¢ KONGREGACIA NAUKI WIARY, Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciota, 12, 13.
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w nig. Zbudowana na ludzkiej stabosci skuteczno$¢ postugi Piotrowej jest dzie-
fem taski i milosierdzia Bozego.

Urzad nastgpcy $w. Piotra ma fundamentalne znaczenie dla jednosci Koscio-
la. Posiadana przez niego wladza sprawia, ze jest pierwszym stuga jednosci
w duchu Ewangelii. Jest jej widzialnym zrédtem, fundamentem, znakiem i gwa-
rancja, jest podstawa pelnej i widzialnej komunii. Postugg biskupa Rzymu nale-
zy przyjmowac jako dar zachowany i przekazywany dla dobra Kosciota. Papiez
sprawuje swoj urzad w komunii z kolegium biskupow, w ten sposob jednak,
ze nie znosi jego wladzy, pozostajac rownoczesnie od niego niezaleznym.

Jan Pawet I, $wiadomy podzialow istniejacych w chrzescijanstwie, wyraza
przekonanie o koniecznosci istnienia postugi nastepcy Apostota Piotra w jed-
nym Kosciele Chrystusowym. Stad przywotujac struktury organizacyjne Ko-
$ciota w pierwszym tysiacleciu chrzescijanstwa, kiedy to istniata komunia Ko-
sciotéw lokalnych z Kosciotem w Rzymie, stawia pytanie o form¢ sprawowania
postugi Piotrowej mozliwa do zaakceptowania przez wszystkich. Poszukiwanie
odpowiedzi na to pytanie jawi si¢ jako jedno z istotnych zadan na drodze do
petnej widzialnej jednosci Kosciota.

RIASSUNTO

Il servizio del Vescovo di Roma per I’unita della Chiesa
nella luce dell’insegnamento di Giovanni Paolo 11

L’autore dell’articolo, facendo un’analisi dell’insegnamento di Giovanni Paolo II,
parla di un problema di grande importanza della missione del vescovo di Roma per la vita
della Chiesa e particolarmente per la sua unita. L’autorita del papa fa, che lui ¢ il primo
servo dell’unita in spirito del Vangelo. Il successore dell’Apostolo Pietro € un visibile
sorgente, fondamento, segno e garanzia dell’unita ed inoltre ¢ una base di piena e visibile
comunione. Il servizio del vescovo di Roma bisogna accogliere come il dono conservato
e trasmesso per il bene della Chiesa. L unita cosi espressa si realizza anche per questo, che
il papa esercita il suo ufficio nella comunione con il collegio dei vescovi, ma in tal modo,
che non perde la sua autorita, rimanendo contemporaneamente da esso indipendente.

Giovanni Paolo II, cosciente delle divisioni esistenti nella cristianita, esprime la sua
convinzione, che I’ufficio di Pietro deve necessariamente esistere in una Chiesa di Christo.
Percio facendo un riferimento ad una struttura organizzativa della Chiesa nel primo
millennio della cristianita, quando esisteva una comunione delle Chiese locali con la
Chiesa a Roma, pone una domanda alla forma dell’esercizio dell’ufficio di Pietro, la quale
sarebbe accettabile per tutti i cristiani. La ricerca della risposta a questa domanda appare
come uno dei importantissimi compiti nella via alla piena, visibile 'unita della Chiesa.

Stowa kluczowe / key words:
Biskup Rzymu, jednos¢ Kosciota, wtadza w Kosciele, kolegium biskupow
Bishop of Rome, unity of the Church, authority in the Church, Episcopal College
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Qu’il nous soit permis de commencer cet article par la citation d’un poéme:
«Jours de retraite, jours de bonheur,

Jours doux et précieux a I’ame pieuse

Qui cherche le Bien-Aimé Sauveur

Et prés de Lui seul peut étre heureuse ! (...)
La je prends apres chaque instruction

Une solide résolution

Je demande la Croix pour partage

Et puis j’implore force et courage. (...)
Ton Jésus veut calmer tes alarmes.

Prés de Lui, laisse couler tes larmes;

I1 est 1a qui repose en ton cceur

Il met un baume sur ta douleur.

N’as-tu pas demandé la souffrance ?

Oh, n’est-elle pas ton espérance !

Mon épouse, tu veux tant souffrir

J’exauce ton sublime désir !

Oh! Tu réves de porter ma Croix !

Tu veux la partager avec moi,

Ton Epoux, ton Bien-Aimé, ton Frere!

Eh bien, oui, gravissons le Calvaire.
Suis-moi, ne crains rien, oh, n’aie pas peur,
Tu marches avec ton doux Sauveur;

11 est 1a pour te tendre la main,

Avance d’un pas ferme et certain.

O ma bien-aimée, 6 ma chérie,
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Merci de partager ma douleur,

Oui, merci de consoler mon Ceeur.

A I’ceuvre donc, souffre et pries. (...)
De me transporter en des régions

Si belles, des régions inconnues...
Nous allons vivre dans une union

Que je n’avais jamais entrevue!

Il sera 1a pour me soutenir

Lorsqu’il faudra lutter et souffrir!
Nous mélerons nos pleurs et nos larmes;
Que cette souffrance aura de charmes!
Partager les douleurs de Jésus,

C’est le Paradis en cette vie!

Oh, peut-on désirer rien de plus ?

Pour moi ¢’est 1a tout ce que j’enviex'.

Le texte cité plus haut a été écrit par la bienheureuse Elisabeth de la Trinité
et, a notre avis, récapitule les idées les plus typiques de sa pensée par rapport
a la vie éternelle. Trois choses doivent étre remarquées au début. La premicre,
c’est la proximité de la présence avec Dieu Trine. La découverte de cette
présence marque toute sa vie religieuse”. Plusieurs fois, la divine «compagnie»
la surprendra et la conduira au ravissement: Dieu regarde ’homme et pénétre
le plus intime de son ame. Rien, absolument rien ne peut amoindrir cette
relation si I’homme reste ouvert et attentif a 1’écoute de Dieu méme au milieu
dumonde’. «Etre avec Dieu» indique tout le bonheur pour I’homme.
La deuxiéme c’est la participation a I’humanité du Sauveur®. Pour la carmélite
de Dijon cette humanité est le pont jeté pour les hommes sur leur chemin vers
Dieu. Suivre le Christ n’est autre chose qu’introduire dans nos propres vies
le comportement et les actions de Jésus-homme.

La troisiéme chose, qui attirera plus spécialement notre attention dans cet
article, c’est la question de la description de 1’au-dela. Par la prolongation
de '’humanité du Christ sur la terre, Elisabeth répete que nous participons
a la vie de Dieu Trine, fin de toutes les attentes de I’homme. L’accomplissement

! Poésie 66 : Retraite ; la datation peu précise : soir 24 — matin 29 janvier 1899.

2 Cf. J. D. SZCZUREK, Tajemnica zamieszkiwania Tréjcy Swietej w duszy wediug bl. Elzbie-
ty od Trojcy dans: Niebo w mej duszy, Materialy z sympozjum poSwieconego duchowosci
bl. Elzbiety od Tréjcy Swietej (1880-1906) w stulecie jej $mierci. Krakéw, 21 listopada 2006 r.
sous la réd. de A. Ruszaly, Krakow 2007, p. 34-41.

3 Cf. Ecrits spirituels d’Elisabeth de la Trinité. Lettre, retraites et inédits présentés par le R.P.
Philipon O.P., Ed. du Seuil 1949, nr 13.

* Sceur J. . Adamska indique une dépendance sur ce point de la pensée du Pére G. Vallée.
Il ne s’agit pas pourtant d’une simple répétition des idées, mais de leur absorption et re-réflexion
selon ses propres forces et pour son usage dans la vie contemplative. Cf. Blogostawiona Elzbieta
od Trojcy Przenajswietszej, p. 43.
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eschatologique est déja accessible et sensible en cette partie terrestre de la vie.
Mais comment décrire cette vie de plénitude? Est-elle le paradis ouvert par
la souffrance tandis que 1’histoire biblique n’en parle que comme conséquences
du péché originel? Est-elle plutét le ciel ou les cieux — lieu appartenant
totalement a Dieu? Quel rapport, pourvu qu’il existe, unit le paradis et le ciel
dans la pensée d’Elisabeth de la Trinité?

PARADIS

C’est le mot qui ne revient pas souvent dans les écrits d’Elisabeth’. Le
premier sens qu’il posséde c’est la cellule du monastére ou vit la carmélite’. Ce
lieu intime est réservé au Christ et a sa fiancée; personne d’autre ne peut y
pénétrer. «Comme il fait bon y vivre sous le regard du Maitre et dans un doux
ceeur a ceeur avec Luil»’ Vivre ensemble dans ’union totale et permanente
permet d’appeler la cellule le paradis. On y ressent la présence «de Celui dont
on vit dans le Ciel»®. La vie de Dieu lui-méme qui s’ouvre pour chaque homme
grace au Christ est ’essence de la communion qui se noue entre ’homme et
Dieu. C’est le second sens du mot paradis qui apparait dans les écrits
d’Elisabeth. Elle explique: «Vivre d’amour, c’est-a-dire ne plus vivre que de
Lui, qu’en Lui, que par Lui, n’est-ce pas avoir déja un peu son paradis sur la
terre? Oh! je puis bien vous confier quelque chose. Si vous saviez comme
parfois j’ai la nostalgie du Ciel, je voudrais tant m’en aller la-haut pres de Lui,
je serais si heureuse s’ll me prenait méme avant le Carmel, car le Carmel du
Ciel est bien meilleur, et je serais tout de méme carmélite au Paradis»’. Grace a
la communion interpersonnelle, ici-bas entre les hommes, dans I’au-dela entre
I’homme et Personne de la Trinité, la vie devient 1’avant-gout des biens
eschatologiques. Le secret de ces biens consiste en la similitude de I’homme a
Dieu. Il est intéressant que ce processus s’opére dans chaque communion
sacramentelle. Elisabeth, dans son Journal, écrit: «O mon Jésus, je veux devenir
tellement bonne que I’on puisse me permettre la Communion quotidienne.
Alors, 6 mon Dieu, je serai au comble de mes veeux: vous recevoir chaque jour,
puis d’une Communion a 1’autre vivre dans votre union, votre intimité, ah, c’est
le paradis surterre! Mon Jésus, je vous en conjure, accordez-moi ce grand
bonheur! Ah, je connais ma faiblesse, mon indignité, mais n’étes-vous pas le
Donneur de Vie, le pain qui fait germer les vierges? N’étes vous pas, Seigneur,
toute ma Force et tout mon Soutien?... Ah, venez donc, venez chaque jour dans

> Au total 13 fois : 4 dans le Journal intime, 1 dans la poésie, le reste dans les lettres. Il faut
remarquer 1’absence du mot paradis dans les traités spirituels.

5 Cf. Lettre 278.

7 Lettre 142.

8 Lettre 246.

? Lettre 55.
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mon pauvre cceur, qu’il soit comme votre petite hostie. que vous ne le quittiez
jamais n’est-ce pas, mon Bien-Aimé»'’. La transformation eucharistique
conduit au changement profond de I’homme. Le Christ vient en lui pour y
résider éternellement. Séparément des conditions extérieures, le cceur de
’homme saint peut toujours devenir le tabernacle amical, le lieu du repos''.
Partout ou un tel homme vit, apparait la présence vraie et intérieure du Christ.
Etre semblable au Christ, étre comme Lui, c’est le but de tous les efforts
terrestres. Ceux-ci se rendent visibles surtout dans la priére. Pour Elisabeth,
elle est le moyen d’accéder aux graces divines et de posséder, de plus en plus,
Dieu lui-méme. «Oh! n’est-ce pas, que notre ame a besoin d’aller puiser la force
dans la priére, surtout dans 1’oraison, le cceur a cceur intime ou toute 1’ame
s’écoule en Dieu, tandis que Dieu s’écoule en elle pour la transformer en Lui-
méme; c’est ma seule occupation dans ma petite cellule, qui est un vrai
paradis»'?. La priére est le chemin qui méne droit au paradis. Et méme si,
comme jadis, le démon ne cesse de tenter, elle devient la protection et I’aide
efficace dans la bataille quotidienne. «La priere, une vraie priere, celle qui part
du cceur et non seulement des lévres. Ah! celui qui ne 1’a plus faite chaque jour
est slr, certain de tomber, car elle est le tuteur qui nous soutient dans les
grandes tempétes d’ici-bas et nous empéche de nous briser. Le démon est
toujours 1a, il veille autour de nous. Ah, que pouvons-nous tout seuls? Rien,
certainement, et la pri¢re est si puissante sur le Ceeur de Dieu... C’est la clef.
L’unique et seule clef qui nous ouvre le Paradis. Ah, celui qui prie, qui sait bien
prier, Dieu le soutiendra, et a la derniére heure, quand [le démon] sera 1a comme
un lion rugissant guettant sa proie, Jésus sera avec nous, pour nous introduire au
séjour du repos et de la béatitude»'’. La priére unit au Christ et par 1 fait
participer ala gloire eschatologique. Soulignons certes que la carmélite de
Dijon n’oublie pas les ceuvres. La vie intérieure et les actions extérieures sont

19 Journal 150. Voir aussi: Lettre 294. Ailleurs Elisabeth écrit: «Pense que ton 4me est
le temple de Dieu, c'est encore saint Paul qui le dit; a tout instant du jour et de la nuit les trois
Personnes divines demeurent en toi. Tu ne possedes pas la Sainte Humanit¢é comme quand
tu communies, mais la Divinité, cette essence que les bienheureux adorent dans le Ciel, elle, est
en ton ame; alors, quand on sait cela, c'est une intimité tout adorable; on n'est plus jamais seule!»
Lettre 273.

" «Oui, je te retrouve aux pieds de Jésus; plus que cela, je ne te quitte pas; je m'unis & la joie
de son Cceur de trouver une marguerite en laquelle 11 puisse reposer. Sois son paradis en ce pays
ou Il est si peu connu, si peu aimé, ouvre ton cceur tout au large pour I'hospitaliser, et puis 1a, dans
ta petite cellule, aime, ma Guite!... Il a soif d'amour ». Lettre 210. Dans le méme sens : « En cette
matinée de I'Epiphanie, la plus belle de ma vie, quoique déja le Maitre m'ait fait passer des jours
si divins qui ressemblent bien a ceux que 1'on passe en son paradis, en ce jour ou vont se réaliser
tous mes veeux et ou je vais enfin devenir «épouse du Christ», voulez-vous, cher monsieur
le Chanoine, offrir le Saint Sacrifice pour votre carmélite; puis donnez-la afin qu'elle soit toute
prise, toute envahie et qu'elle puisse dire avec saint Paul: «Je ne vis plus, c'est le Christ qui vit
en moi ». Lettre 151. Voir aussi: Poésie 47.

12 L ettre 278.

3 Journal 23.
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toujours liées réciproquement: I’insistance sur la pricre fructifie par les bonnes
ceuvres en vue du salut des autres. Elisabeth utilise une analogie pour expliquer
ceci: «Une halte: le voyageur, ici-bas, lorsqu’il va gravir une montagne, s’arréte
au bas de la colline pour se reposer, prendre des forces et voir s’il est dans
le bon chemin. La mission est cette halte sur la montagne qui doit nous conduire
au paradis..»'* Il est évident que la priére exerce une influence sur les ceuvres
de ’homme et oriente sa conduite vers le salut, vers I’union pleine avec Dieu.

Or, cette marche n’est pas facile. Le salut est a obtenir au prix de la
souffrance. A ce propos Elisabeth note: «La souffrance, ¢’est I’échelle qui nous
conduit a Dieu, au ciel. C’est:

A) La conversion. Que d’ames auxquelles Dieu envoie la souffrance
pour les ramener a Lui... Dans la joie, on 1’oublie, on trouve son paradis sur
terre, et voila Dieu qui frappe; bienheureuse souffrance qui doit rapprocher
de Lui.

B) L’expiation. Rien ne touche le Cceur de Dieu comme la souffrance.
Si ’on ne peut la désirer et aller au-devant, ah, du moins qu’on accepte
les épreuves que Dieu envoie, car plus Il aime une ame, plus Il la fait souffrir.
Quand on veut avoir en soi le C[orps] de Jésus, il faut accepter aussi la Croix,
la couronne d’épines. Dieu ne peut se donner sans cela. O Jésus, venez avec
votre Croix, je la demande depuis si longtemps. Quand je souffre, je crois
que vous m’aimez davantage, puis je vous sens aussi plus pres de moi!...

C) Le mérite. Si la priere est une bien belle, bien consolante chose,
s’il est admirable aussi de travailler pour Dieu, rien cependant n’égale le mérite,
la beauté de la souffrance. La, point d’amour-propre, c’est Dieu, Dieu seul pour
qui I’on souffre. Ah! que cette souffrance a de charmes quand on sait I’accepter,
la désirer, ah! quelle abondante source de mérite! Il n’est pas une voie plus siire
que celle de la Croix: c’est Dieu Lui-méme qui I’a choisie.

Comme le bon larron, disons au bon Maitre au milieu de nos
souffrances: « Souvenez-vous de moi dans votre paradis ». Ah, Il s’en
souviendra, car Il a dit: Heureux ceux qui pleurent, heureux ceux qui souffrent
». Ce sont les privilégiés de son Ceeur...

Jésus, mon Amour, ma Vie, merci de m’avoir choisie a partager tes
douleurs! Mon cceur se fond de reconnaissance, oh, tu m’as réservé la meilleure
part...»15

Les souffrances sont le moyen de s’approcher de Dieu, de purifier I’ame,
d’obtenir les biens que le Christ offre aux hommes. Si on souffre, on console
le Coeur de Jésus et on prouve son amour pour Lui'®. En s’offrant a 1’amour,
I’homme entre dans la passion du Christ. Et puisque celle-ci est immense,

Y Journal 19.
15 Journal 65.
16 Cf. Poésie 67.
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immense est aussi le prix re¢u. L’homme plonge en effet dans les profondeurs
de Dieu Trine'’.

Le troisiéme sens du mot paradis qu’on trouve chez Elisabeth de la Trinité
c’est le séjour aprés la mort, «séjour de paix et de lumiére»'®. Le paradis est
le lieu de la béatitude ou apres la mort I’ame demeure dans 1’union parfaite avec
Dieu'’. Mais ce lieu n’est accessible qu’a ceux qui ont suivi le chemin
de la croix® et qui sont comblés de I’amour. Car c’est 1’amour seul qui nous
permet d’accueillir Dieu d’amour?'. La place du séjour éternel n’est pas privée
des gens. Bien que le bonheur consiste en I’union avec Dieu, le paradis compris
en tant que lieu de I’existence post-mortem contient et exprime 1’union avec
les saints. C’est eux qui nous attendent a son entrée et qui partagent avec
les «nouveau-arrivésy les joies sans fin?2. Voici le résumé de sa pensée:

«Le Maitre saint nous entraine au Calvaire,

C’est 1a qu’ll veut consommer 1’union...

Nous gravissons cette montagne austere,

Allant ensemble a notre passion.

Quand nous aurons atteint ses hautes cimes,

Nous reposant sur la Croix du Sauveur,

Nous attendrons qu’ll prenne ses victimes,

Les blessant d’un trait de son Coeur.

Alors, volant bien loin a tire d’ailes,

Elles iront te féter dans I’ Amour

Et n’oublieront jamais tes bontés maternelles

En ce divin Séjourn™.

CIEL

Le concept du paradis ne constitue qu’une partie de la pensée d’Elisabeth sur
la destinée de I’homme. Toute une autre perspective désigne le mot ciel
qui revient trés souvent sur les pages de la carmélite de Dijon. C’est la richesse
de I’emploi du mot qui indique la perspective de I’éternité, car, comme nous
le verrons plus loin, la notion de ciel et celle de paradis se recouvrent souvent
dans leur signification. Quelle réalité¢ exprime donc le ciel?

7 Cf. Poésie 113, 109 et 115. Elisabeth emploie I’expression «lieux spacieux» pour indique
I’infinité de Dieu.

18 L ettre 142. Cf. Lettre 262, 291 et 322, Poésie 74.

19 Cf. Poésie 109.

2 Ct. Journal 94.

2L Cf. Lettre 249

22 Cf. Poésie 32, 39, 65.

» Poésie 102.
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Tout d’abord celle qui est le fondement de I’appellation du Carmel, le
paradis. Le cloitre ou se passe la vie de la communauté carmélite est le ciel.
Plusieurs fois Elisabeth souligne ce sens du mot Carmel: «moi je me crois déja
un peu au ciel en ma petite cellule»?*; «au Carmel, tout est délicieux, car c’est
le bon Dieu que I’on trouve partout. De plus en plus il me semble que c’est
un coin du ciel»”; «sur la montagne du Carmel, dans le silence, dans la
solitude, dans une oraison qui ne finit jamais, car elle se continue a travers tout,
la carmélite vit déja comme au ciel»*®; «le temps passe bien vite en mon béni
Carmel. C’est une oasis dans le désert de cette vie, un coin du ciel»®’; «si vous
saviez comme le Carmel est un coin du ciel!»**. Toute la vie de la carmélite
semble étre plongée dans une réalit¢ divine d’autant plus que la liturgie
communautaire refléte la liturgie céleste: « Le 8 (décembre) nous avons fait une
belle féte a la sainte Vierge. Le soir nos cloitres étaient illuminés et nous avons
eu une magnifique procession: une grande Vierge immaculée était portée sur un
beau trone par quatre Sceurs, et, vous devinez si j’étais heureuse d’étre du
nombre; j’aurais voulu que le bon Dieu vous préte des ailes pour voler jusqu’en
mon Carmel, et qu’ll vous permette aussi de franchir la cléture pour assister a
cette féte qui était pour nos sceurs comme un écho de la féte du ciel».

Cette signification du mot ciel s’explique par la notion de la proximité et de
la possession de Dieu. Si au ciel, I’lhomme s’unit a Dieu a jamais, au Carmel
cette union s’opére d’une fagon réelle, stable mais encore passagere. La
plénitude n’est a atteindre qu’aprés la mort. Et cette fois-ci pour toujours. Le
ciel c’est Dieu lui-méme et le seul désir de I’homme consiste en la bonne
préparation a I'union avec Lui: «(...) vivons avec Dieu comme avec un ami,
rendons notre foi vivante pour communier a Lui a travers tout, c’est ce qui fait
les saints. Nous portons notre ciel en nous puisque Celui qui rassasie les
glorifiés dans la lumiere de la vision se donne & nous dans la foi et le mystere,
c’est le Méme! Il me semble que j’ai trouvé mon ciel sur la terre puisque le ciel,
c’est Dieu, et Dieu, c’est mon adme. Le jour ou j’ai compris cela, tout s’est
illuminé en moi et je voudrais dire ce secret tout bas a ceux que j’aime afin
qu’eux aussi, a travers tout, adhérent toujours a Dieu, et que se réalise cette
priére du Christ: Pére, qu’ils soient consommés en 'Un!»* Ce qui frappe ¢’est
I’identification du mot ciel avec Dieu. Il semble qu’Elisabeth utilise ces mots
d’une fagon interchangeable: 1a ou elle écrit Dieu on peut mettre le mot ciel et

2 La grandeur de notre vocation 13.

5 Lettre 97. Voir aussi: Lettre 94.

%6 Lettre 133.

7 Lettre 137.

¥ Lettre 142.

% Lettre 216. Voir aussi: Lettre 90. Notons encore que le noviciat était pour Elisabeth
une préparation a ’entrée au ciel. Cf. Lettre 306, 307. Ailleurs, elle écrit: je suis « si heureuse,
d’un bonheur que Dieu seul connait car Il en est I'unique objet, bonheur qui ressemble bien a celui
du ciel. Pendant ce Caréme qui est si divin au Carmel ». Lettre 157.

30 Lettre 122.
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cela ne changerait rien dans la compréhension de ses idées. C’est pourquoi on
peut lire que le ciel donne les grices®', qu’il unit’*, qu’il est I’objet d’une
violence de priére”, d’un désir**, d’une nostalgie3 .

Etre avec Dieu est la fin de la vie de ’homme. L’union profonde entre eux
s’établit grace a I’amour. Il lie les personnes et nivelle toute distance. Il
commence déja, se développe jour aprés jour ici-bas et éclate dans I’éternité.
L’amour ne peut cesser; rien ne peut séparer les étres qui s’aiment, bien
qu’ils soient éloignés. A sa mere, Elisabeth confie dans une lettre: « C’est bien
vrai que nous sommes tout prés, que nous nous aimons comme au ciel
et qu’aucune distance ne peut nous séparer»’’. De I’expérience humaine
provient la constatation suivante: I’amour unit au-dela de la mort et ce qui est
I’objet de I’espérance se réalise déja ici-bas. L’éternité est déja ouverte; nous
pouvons vivre dans le ciel: « (...) commengons notre ciel sur la terre, notre ciel
dans I’amour. Lui-méme est cet amour (...)»" . Le ciel est "amour, ¢’est-a-dire
Dieu est amour. L’homme doit grandir dans la connaissance de cette réalité™®,
car il la porte en son ame. A maintes reprises Elisabeth utilise 1’expression
«le ciel de son ame». Dans Le ciel de la foi, elle explique: «Dans le ciel de son
ame, la louange de gloire commence déja son office de 1’éternité. Son cantique
est ininterrompu, car elle est sous I’action de I’Esprit Saint qui opére tout
enelle; et quoiqu’elle n’en ait pas toujours conscience, car la faiblesse de
la nature ne lui permet pas d’étre fixée en Dieu sans distractions, elle chante
toujours, elle adore toujours, elle est pour ainsi toute passée dans la louange
et ’amour, dans la passion de la gloire de son Dieu. Dans le ciel de notre ame
soyons louanges de gloire de la Sainte Trinité, louanges d’amour de notre Mere
Immaculée. Un jour le voile tombera, nous serons introduites dans les parvis
éternels, et 1a nous chanterons au sein de I’Amour infini»*’. Le ciel dans I’ame
apparait lors de 1’adoration de Dieu, surtout dans I’eucharistic®. Par I3,
I’homme reproduit sur terre ce que font les saints dans le ciel:

3! Cf. Lettre 207.

32 Cf. Lettre 270.

33 Cf. Lettre 276.

3* Cf. Lettre 291.

3 Cf. Lettre 107.

36 Lettre 176.

37 Lettre 194. Cf. Lettre 334.

3 Cf. Lettre 219.

39 Ciel dans la foi 44.

“0 Citons ici les mots pleins d’expression : «Il me semble que rien ne dit plus I'amour qui est
au Ceeur de Dieu que I'Eucharistie: c'est 1'union, la consommation, c'est Lui en nous, nous en Lui,
et n'est-ce pas le ciel sur la terre? Le ciel dans la foi en attendant la vision du face a face tant
désirée. Alors «nous serons rassasiés quand sa gloire apparaitra», quand nous le verrons en sa
lumiére. Ne trouvez-vous pas que cela repose I'ame de penser a cette rencontre, a cette entrevue
avec Celui qu'elle aime uniquement; alors tout disparait et il semble que déja on pénétre dans le
mystére de Dieul!...
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«Comment imiter dans le ciel de mon ame cette occupation incessante
des bienheureux dans le Ciel de la gloire? Comment poursuivre cette louange,
cette adoration ininterrompues? Saint Paul me donne une lumiére la-dessus
lorsqu’il écrit aux siens que «le Pére les fortifie en puissance par son Esprit
quant a I’homme intérieur, en sorte que Jésus-Christ habite par la foi en leurs
coeurs et qu’ils soient enracinés et fondés en ’amoury». Etre enraciné et fondé
en I’amour: telle est, me semble-t-il, la condition pour remplir dignement son
office de laudem gloriae. L’ame qui pénétre et qui demeure en ces «profondeurs
de Dieu» chantées par le roi-prophéte, qui fait par conséquent tout en Lui, avec
Lui, par Lui, et pour Lui, avec cette limpidit¢ du regard qui lui donne une
certaine ressemblance avec I’Etre simple - cette d4me par chacun de ses
mouvements, de ses aspirations, comme par chacun de ses actes, quelque
ordinaires qu’ils soient, «s’enracine» plus profondément en Celui qu’elle aime.
Tout en elle rend hommage au Dieu trois fois saint: elle est pour ainsi dire un
Sanctus perpétuel, une louange de gloire incessante!...

1ls se prosternent, ils adorent, ils jettent leurs couronnes... Et d’abord I’ame
doit se «prosterner», se plonger dans 1’abime de son néant, s’y enfoncer
tellement que selon la ravissante expression d’un mystique elle trouve «la paix
véritable, immuable et parfaite que rien ne trouble, car elle s’est précipitée si
bas que personne n’ira la chercher 1a ». Alors elle pourra «adorer». L’adoration,
ah! c’est un mot du Ciel! Il me semble que 1’on peut la définir: I’extase de
I’amour. C’est I’amour écrasé par la beauté, la force, la grandeur immense de

11 est tellement «notrex», tout ce mystere, comme vous me le disiez dans votre lettre. Oh! priez,
n'est-ce pas, pour que je vive pleinement ma dot d'épouse. Que je sois toute disponible, tout
éveillée dans la foi, afin que le Maitre puisse m'emporter partout ou Il voudra. Je voudrais me
tenir sans cesse pres de Celui qui sait tout le mystére, afin d'entendre tout de Lui. «Le langage
du Verbe, c'est l'infusion du don »; oh oui, n'est-ce pas, c'est bien ainsi qu'll parle a notre ame
dans le silence. Je trouve que ce cher silence est une béatitude. De 1'Ascension a la Pentecote,
nous avons été en retraite au Cénacle dans I'attente de I'Esprit Saint, et ¢'était si bon. Pendant toute
cette Octave nous avons le Saint-Sacrement exposé a l'oratoire; ce sont des heures divines que
l'on passe en ce petit coin du Ciel ou nous possédons la vision en substance sous I'humble Hostie.
Oui, c'est bien le Méme que les bienheureux contemplent dans la clarté et que nous adorons dans
la foi. L'autre jour on m'écrivait une si belle pensée, je vous l'envoie: «La foi, c'est le face a face
dans les ténébres ». Pourquoi n'en serait-il pas ainsi pour nous, puisque Dieu est en nous
et qu'll ne demande qu'a nous prendre comme Il a pris les saints? Seulement, ils étaient toujours
attentifs, comme dit le Pére Vallée: «lls se taisent, se recueillent et n'ont d'activité que pour étre
I'étre qui regoit ». Unissons-nous donc, monsieur I'Abbé, pour faire le bonheur de Celui qui nous
«a trop aimés », comme dit saint Paul. Faisons-Lui en notre dme une demeure toute pacifiée
en laquelle se chante toujours le cantique de l'amour, de l'action de graces; et puis ce grand
silence, écho de celui qui est en Dieu!... Et puis, approchons-nous, comme vous me le disiez,
de la Vierge toute pure, toute lumineuse afin qu'elle nous introduise en Celui qu'elle pénétra si
profondément, et que notre vie soit une communion continuelle, un mouvement tout simple vers
le bon Dieu. Priez pour moi la Reine du Carmel, de mon c6té je prie bien pour vous, je vous
assure, et je demeure avec vous dans l'adoration et l'amour!..» Lettre 87. A propos
de I’eucharistie chez Elisabeth voir : . MACHNIAK, Tajemnica eucharystii w zyciu bl. Elzbiety
od Tréjcy Swietej OCD dans Niebo w mej duszy, p. 98-108.
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I’Objet aimé, et il ,,tombe en une sorte de défaillance” dans un silence plein,
profond, ce silence dont parlait David lorsqu’il s’écriait: Le silence est ta
louange!... Oui, c’est la plus belle louange, puisque c’est celle qui se chante
éternellement au sein de la tranquille Trinité, et c’est aussi le «dernier effort de
I’ame qui surabonde et ne peut plus dire...» (Lacordaire).

Adorez le Seigneur, car Il est saint, est-il dit dans un psaume. Et encore:
On l’adorera toujours a cause de Lui-méme. L’ame qui se recueille sous ces
pensées, qui les pénétre avec «ce sens de Dieu » dont parle saint Paul, vit dans
un Ciel anticipé, au-dessus de ce qui passe, au-dessus des nuages, au-dessus
d’elle-méme! Elle sait que Celui qu’elle adore posséde en Lui tout bonheur
et toute gloire et, «jetant sa couronne» en sa présence comme les bienheureux,
elle se méprise, elle se perd de vue et trouve sa béatitude en celle de I’Etre
adoré, parmi toute souffrance et douleur. Car elle s’est quittée, elle est « passée
» enun Autre. Il me semble qu’en cette attitude d’adorante 1’ame ,,ressemble
aces puits” dont parle saint Jean de la Croix qui regoivent ,les eaux qui
descendent du Liban”, et I’on peut dire en la voyant: «L’impétuosité du fleuve
réjouit la Cité de Dieu »™*'.

L’adoration est le moyen de s’approcher de Dieu et de participer au bonheur
dont jouissent les saints. IlIs la font sans cesse dans 1’éternité, car celle-1a
est «’extase de Pamour»®. Adorer Dieu c’est étre «écrasé par la beauté,
la force, la grandeur immense de I’Objet aimé»*®, c’est grader le silence
devant™, ¢’est quitter soi-méme pour se retrouver dans un Autre. Faire place
a Dieu dans la vie, c’est aussi agir pour qu’ll trouve en I’homme le lieu de son
repos. L’ame de ’homme saint, ’dme de ’homme immergé dans la priére
devient le lieu ou Dieu peut se reposer. Par cette idée Elisabeth exprime la
pensée de saint Paulcontenue dans sa Lettre aux Philippiens. L’apotre des
nations constate que le Christ est sa vie*’, ce qui signifie pour la carmélite de
Dijon la déification de I’homme. A partir du moment ou I’homme s’abandonne
en Dieu, il ne vit que de Sa vie, vie d’amour, de pardon, de joie et de bonheur.
Ce processus change ’homme de facon profonde et lui permet de voir ses
miseéres et ses obstacles non comme sa faiblesse, mais comme sa force, car Dieu
vient en aide a ceux qui se sentent indignes, petits, pécheurs*.

Or, le ciel est une réalité objective, extérieure par rapport a I’homme. C’est
le lieu de la béatitude éternelle et le lieu ou vivent les saints en paix et en

1 Derniére retraite 20.

“ Ibid. 21.

* Ibid.

* A propos du silence, Elisabeth dit qu’il aide & retrouver Dieu et & goiiter les biens
eschatologiques. Par le silence I’homme a sa réalité ultime comme avant-golit, comme ciel
anticipé. Cf. Derniere retraite 21, Lettre 165 et 181.

Pph1,2l.

4 Cf. Derniére retraite 31.
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lumiére*’. Ils adorent la sainte Trinité ensemble ainsi que chaque Personne
divine® et ils le font avec les anges. Les étres créés chantent la gloire de leur
Créateur et n’interrompent jamais leur cantique; ils proclament la sainteté
de Dieu et en vivent®. IIs vivent de Dieu, ils habitent sa maison™, ils demeurent
dans le foyer d’amour”', ils sont couverts de I’ombre du Pére’*. Encore une fois
la proximité de Dieu nous apparait comme la cause du bonheur des saints qui,
pour leur part, ne cessent de Le glorifier. La gloire de Dieu transforme
les saints: «ils sont tout lumineux de la lumiére de Dieu, ils le contemplent
enun éternel face & face»™ pour vivre de I’Amour et se «reposer au sein
de ’Amour Infini»™*. Il est remarquable que le ciel pour Elisabeth est
une communion des é&tres: les hommes et les anges s’unissent dans la
proclamation de la gloire de Dieu, mais aussi dans le secours apporté aux
hommes d’ici-bas. Les uns intercédent pour les autreset les liens d’amour se
fortifient et ne peuvent se rompre. Durant sa maladie nous retrouvons une
explication profonde de ce mystére: «La mort est si douce pour la carmélite que
sa perspective ne me donnait que de la joie, et je savais qu’elle ne m’éloignerait
pas de ceux que j’aime, de méme que les chéres grilles qui me cachent ne m’en
ont pas séparée. Tu sais, par le coeur je suis toujours ta petite maman, et si
j’étais allée au Ciel je I’aurais été bien plus encore. On s’imagine quelquefois
que dans les cloitres on ne sait plus aimer, mais c’est tout le contraire et pour
ma part je n’ai jamais eu plus d’affection. Il me semble que mon coeur s’est
¢largi, et ma cheére Cécile y tient une bien grande place, ainsi que sa petite
maman de laquelle je me suis toujours sentie tant aimée! (...) Oh, ma petite
Cécile, combien je suis heureuse en mon Carmel; apres le Ciel il me semble que
I’on ne peut avoir plus de bonheur, et ce bonheur est comme un prélude puisque
déja Dieu seul en est 1’Objet. Mais, de méme qu’au Ciel on n’oublie pas ceux
qui sont sur la terre, ton Elisabeth pense & ceux qu’elle a laissés et prie pour
eux»”>. Les saints n’oublient pas ceux qui sont encore sur la terre’® en gardant
pour toute éternité les souvenirs de bonnes choses d’ici-bas”’. Ils demandent les

4T Cf. Lettre 212.

8 Cf. Le ciel dans la foi 40, 42, 44.
4 Cf. Lettre 193, 225.
0 Lettre 295.

ST ettre 270, 269.

32 Lettre 269.

53 Lettre 184.

5% Tbid.

33 Lettre 290.

56 Cf. Lettre 324.

ST Cf, Lettre 310, 328.
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grices pour ceux qui continuent leur pélerinage™, ils veillent sur eux™ et
surtout ils les attendent au ciel®. Le ciel unit et rend tout véridique®'.

La belle et prodigieuse réalité du ciel comme 1’accomplissement de tous
les efforts, commence déja. Bien qu’elle soit ultime et accessible aprés la mort,
elle ne se différencie pas en essence de ce que I’homme vit durant sa vie
terrestre. Il se prépare a y arriver, il chemine vers sa patrie, il la cherche et en
golite. Ici-bas ’homme peut vivre du ciel anticipé. Ceci est possible de deux
maniéres. La premiére c’est la priere et la foi. La deuxieme c’est la maladie et la
souffrance. Dans son Journal, Elisabeth notea propos de la priére: «La priére est
infaillible. Il faut prier, Dieu I’a dit formellement, ce n’est pas un conseil
qu’ll a donné mais un ordre. Il faut prier: parce que sans la pricre le ciel
se ferme pour nous; parce qu’avec la priére I’enfer se ferme sous nos pas»®.
La priére est une voie qui meéne au ciel en liant ’homme et Dieu. Cette union
est forte, si forte qu’elle protége contre le diable. L’homme par la priére
n’accomplit pas uniquement 1’ordre de Dieu, mais il prie pour son bien, pour
son salut. Si le ciel s’ouvre par la priére et que I’enfer se ferme par elle, cela
signifie que les graces salutaires deviennent sires et efficaces. L’homme réalise
la volonté de Dieu dont le principe n’est autre que le salut de tous. Néanmoins,
la priére seule ne suffit pas. Elle est le fondement de la vie de foi. «C’est si bon
la foi, c’est le ciel dans les ténébres, mais un jour le voile tombera et nous
contemplerons en sa lumiére Celui que nous aimons; en attendant le «Veni»
de I’Epoux il faut se dépenser, souffrir pour Lui et surtout beaucoup ’aimer»®’.
Vivre de la foi désigne pour notre carmélite la vie unie a Dieu malgré tout.
En cheminant dans ce monde vers la Patrie, la foi assure et réconforte dans
toutes les difficultés et épreuves. Bien qu’elles arrivent, la foi est comme une
lumiére qui illumine les pas de I’homme et indique le vrai chemin. Il faut les
affronter et avoir du courage: Dieu est a c6t¢ de I’homme et ne le laisse jamais
solitaire. De ce fait, ’expérience de la vie de foi est un véritable avant-goit
de la vie dans 1’au-dela. Elle se différencie seulement par le mode de cette vie:
ici-bas encore caché, partiel, dans la vision béatifique dévoilé et plein®. La —
tout sera facile, ici-bas les souffrances appartiennent a la réalité quotidienne.

% Cf. Lettre 315.

¥ Cf. Lettre 331.

89 Cf. Lettre 330. Dans une autre lettre on peut lire une confidence trés surprenante: «Il me
semble qu'au ciel, ma mission sera d'attirer les ames en les aidant a sortir d'elles pour adhérer
a Dieu par un mouvement tout simple et tout amoureux, et de les garder en ce grand silence
du dedans qui permet a Dieu de s'imprimer en elles, de les transformer en Lui-mémey. Lettre 335.

¢ Lettre 270.

52 Journal 23.

53 Lettre 162.

8 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Duchowy s$wiat Elzbiety od Trijcy Swietej dans
J.I. ADAMSKA, E. RYNIEWICZ, Tajemnica podwdjnej otchiani. Rzecz i blogostawionej Ezlbie-
cie od Tréjcy Swietej, Poznan 2006, p. 150.
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Il est intéressant de voir en ces derniéres une aide. « A vous, qui avez été
toujours mon confident, je sais que je puis tout dire: la perspective d’aller voir
Celui que j’aime en son ineffable beauté, et de m’abimer en cette Trinité qui fut
déja mon Ciel ici-bas me met une joie immense dans 1’dme. Oh! qu’il m’en
colitera de revenir sur la terre; elle me parait si vilaine en sortant de mon beau
réve. Il n’y a qu’en Dieu que tout est pur, beau et saint; heureusement que
dés I’exil nous pouvons déja demeurer en Lui! Pourtant le bonheur de mon
Maitre suffit pour faire le mien, et je me livre & Lui pour qu’ll fasse en moi tout
ce qu’ll désire. Puisque vous €étes son prétre, oh, consacrez-moi a Lui comme
une petite hostie de louange qui veut le glorifier, au Ciel, ou sur la terre dans
la souffrance tant qu’Il voudra»®. Ailleurs Elisabeth écrit: «La souffrance, c’est
I’échelle qui nous conduit & Dieu, au ciel. (...) Que d’ames auxquelles Dieu
envoie la souffrance pour les ramener a Lui... Dans la joie, on [’oublie,
on trouve son paradis sur terre, et voila Dieu qui frappe; bienheurcuse
souffrance qui doit rapprocher de Lui »*. La maladie ou autres inconvénients
qui arrivent dans cette vie ne sont pas privés du sens. Is surgissent au moment
ou Dieu appelle ’homme a une plus grande sainteté. Ils sont les moyens
de grandir et de mourir dans la foi. IIs aident a s’oublier soi-méme et a s’ offrir
aux autres®’. Il n’est pas facile d’accepter ces ennuis; seuls les humbles peuvent
le faire, car le chemin vers le ciel est réservé pour eux®. Elisabeth en est
consciente. Elle ne veut pas mourir vite, mais souffrir pour le Christ:

«Non, Seigneur, je ne veux point mourir,

Je veux partager votre agonie

O Dieu, faites-moi longtemps souffrir.

Ne me frappe pas, cruelle mort.

Afin, Jésus, d’apaiser votre ire

Je veux longtemps expier encore.

Daignez prolonger mon doux martyre ;

Souffrir pour vous, oh quel grand bonheur,

Combien il réserve de douceurs,

Et comme je suis heureuse et fiere

De gravir avec vous le Calvaire!

Non ! ah non, je ne veux pas mourir

Mais je veux longtemps encore souffrir!»®

ETERNITE

85 1 ettre 271.

8 Journal 65.

7 Cf. Journal 148.
8 Cf. Journal 97.
5 Poésie 39.
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Apres avoir montré la richesse des notions paradis et ciel qui apparaissent
dans les écrits d’Elisabeth de la Trinité, il est nécessaire d’en tirer certaines
conclusions.

Tout d’abord revenons a la question principale: y a-t-il des liens d’union
entre le ciel et le paradis? La réponse est affirmative. Le concept de 1’au-dela
bien qu’il soit appelé différemment renvoie a une idée trés claire. Le ciel et le
paradis expriment avant tout la communauté d’étre avec Dieu et sa proximité
par rapport a toutes les créatures. Cette union est la source des étres, car ils
proviennent de I’amour des Personnes de la sainte Trinité ainsi que leur
accomplissement, car 1’éternité signifie ’entrée dans le méme amour des
mémes Personnes de la méme sainte Trinité. Provenant de I’amour et travaillant
a y parvenir, les créatures suivent plusieurs voies, parfois treés difficiles; les
souffrances ou les maladies en font partie et ont une valeur purificatrice. Elles
ouvrent une perspective et aident a s’¢loigner de ce monde. Il ne s’agit pas
pourtant d’un dédain de ce qui est créé, mais d’en garder une distance. Celle-ci
est nécessaire afin de pouvoir bien distinguer et ensuite choisir ce qui conduit a
Dieu ou en sépare.

La séparation du monde signifie la bataille avec le mal. Celle-ci est
permanente et cessera dans I’au-dela. Avant que ce moment n’arrive, I’homme
vit dans un état de vigilance: d’une part pour ne pas offenser Dieu, d’autre part
pour ne pas perdre ce qu’il posséde déja. C’est la situation décrite par I’auteur
sacré dans le livre de la Geneése. Selon Elisabeth, les graces que Dieu veut
donner a I’homme sont déja accessibles et «gottables». Elles sont réelles mais
encore partielles. Ainsi I’homme a seulement un avant-goit du ciel
eschatologique, un ciel anticipé.

Il semble qu’une telle idée de la béatitude soit basée sur la tradition biblique
du paradis’. En lisant attentivement les premiers chapitres du livre de la
Genese on peut constater trois choses caractéristiques pour cette tradition: la
proximité avec Dieu - ’homme vit dans son jardin et est enchanté par ses
visites; I’absence du mal — il apparait dans le paradis & cause de la
désobéissance de ’homme; la distinction du paradis du monde créé — le paradis
sera protégé par les chérubins aprés la chute et le bannissement de ’homme.
Ces trois éléments apparaissent sous la plume de la carmélite dijonnaise pour
décrire la gloire eschatologique. Le ciel est la proximité avec Dieu, I’absence du
mal”' et une autre réalité, une nouvelle terre. Ce dernier aspect est a retenir:

™ Pour les plus amples détails voir notre : L’Eglise comme nouveau paradis. Etude sur la
signification et la portée des mots paradis et ciel, Fribourg 2007, p. 31-39

"I A propos du péché Elisabeth a écrit une remarque assez étonnante : « Ah, qu'il faut que
le péché mortel soit une grave atteinte portée a Dieu, pour que Lui, la Bonté supréme, la Miséricorde
infinie, le punisse ainsi. Au Ciel fut commis le premier péché mortel. Lucifer dit: « Je n'obéirai point,
et de suite l'enfer béant s'entrouvre pour lui! Le péché mortel est une atteinte si sensible au Coeur
si bon de Dieu... C'est le mépriser, c'est Lui dire: «Je me moque de toi, de ton ciel, je veux faire a ma
téte! » Ah! quoi de plus sensible au coeur aimant que le mépris!» Journal 33.
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dans les ceuvres d’Elisabeth il n’y a aucune référence a la vision eschatologique
de la nouvelle création présente dans 1’Apocalypse de saint Jean. Par contre,
I’image de la terre nouvelle est employée comme celle de I’ame sainte,
transformée par la grace de Dieu. C’est ce qu’on trouve dans une note intime:

«La terre est pleine de désolation, disait le prophete, parce que nul ne
réfléchit en son ceur. Quelle est cette terre désolée? sinon 1’ame, quand, ne
rentrant pas en elle-méme ou Dieu habite, elle ne trouve plus la source
jaillissante. Les saints ont su faire ce mouvement interne, et dans quelle
profondeur! Aussi la terre de leur dme était-elle sans cesse rafraichie par les
eaux vives, par le contact de I’Amour infini: ils vivaient dans I’Esprit Saint au
plus profond d’eux-mémes; au fond de I’abime se produisait le choc divin.
‘Cette vie que nous pouvons mener au fond de nous-mémes ressemble a celle de
notre type Eternel: elle ne connait ni mesure, ni distance Notre ame recoit sans
cesse I’impression de la lumiére divine de son exemplaire éternel qui resplendit
au fond d’elle-méme et lui permet de se plonger, de s’abimer dans I’essence
divine ou elle trouve déja sa béatitude éternelle. Dieu qui occupe toujours son
temple, y arrive continuellement, le visitant sans cesse par I’irradiation d’une
splendeur nouvelle. Quand Dieu arrive, c¢’est que déja Il était présent; la ou
Il arrive, c’est 1a qu’ll était: 1’accident et le changement sont pour Lui des
inconnus; quand Il vient en nous, c’est que déja nous étions en Lui, car Il ne sort
jamais de Lui-méme’ ; ‘il se passe donc ce phénomene: c’est Dieu au fond
de nous, qui regoit Dieu venant & nous’. Un saint résumait cette vie intime en
un mystere de ‘Visitation’. ‘Le Seigneur, disait-il, considérant la demeure
et le repos qu’ll s’est faits & Lui-méme au fond de nous, considérant 1’unité
d’esprit opérée par sa grace et notre ressemblance avec notre type, a résolu
de visiter continuellement cette unité superbe, ouvrage de ses mains,
et de I'illustrer sans interruption par I’attouchement sublime de son Verbe et par
I’épanchement de son amour. Car Il tient a ses délices, Il veut habiter 1’esprit
touché d’amour. Quand Il a créé en nous sa ressemblance, Il veut visiter cette
image, ’enrichir de dons merveilleux et nous ouvrir la route des vertus plus
grandes qui conduisent a une image plus éclairée. La volonté du Christ est que
nous habitions, nous aussi, cette unité essentielle, et que nous demeurions la
ou Il est, que nous soyons fixés en sa richesse! La volonté du Christ est que
parmi les actes les plus pratiques et les plus multipliants, nous rendions visite
continuellement a notre Image divine. Car a chaque moment de sa durée, dans
tous les points qu’embrasse le mot ‘maintenant’, Dieu nait en nous, et I’Esprit
procéde, armé de tous ses trésorsy -

72 Notes intimes, nr 17.
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Elisabeth intériorise la tradition biblique et la rend plus spirituelle”. La
réalité objective devient une réalité subjective et individuelle. C’est ’homme
qui est en jeu avec son ame immortelle. Cette dme est apte a ’amour. Par
conséquence 1’éternité commence déja du fait d’avoir la possibilité d’aimer. En
aimant ici-bas, on fait exactement le méme acte qu’on fera dans I’au-dela. Il n’y
a pas deux amours différents, mais bel et bien un seul. Du méme amour
I’homme aime Dieu et du méme amour il aime les prochains. L’au-dela est
présent parmi les hommes dans leur communauté, mais encore plus dans la
communion de I’homme avec Dieu. L’amour devient la fin ultime de toute
action de I’homme qui aide a rendre gloire a Dieu. Celui-la est aussi 1’indicateur
du processus de 1’abaissement de ’homme jusqu’a 1’union totale avec Dieu,
jusqu’a la submersion dans Sa sainteté et Son amour infinis.

Finalement, la fin eschatologique nous apparait comme le ciel, comme Dieu
lui-méme. Pour finir citons de nouveau un poéme d’Elisabeth:

«0O mort, bienheureuse délivrance,

N’es-tu pas le plus puissant soutien

Et la plus consolante espérance

Du coeur fidele et vraiment chrétien ?

Oh, puisque tu dois m’unir au Dieu

Auquel j’ai déja donné ma vie,

Mort aveugle, frappe, je t’en prie,

Et ouvre-moi la porte des Cieux...» "

STRESZCZENIE
Cel ostateczny wedlug bl. Elzbiety od Tréjcy PrzenajSwigtszej

Mysl bt. Elzbiety od Trojcy Swigtej na temat zycia pozagrobowego wpisuje si¢ w
doktryng Kosciota z poczatku XX wieku. Z jednej strony ta Karmelitanka czgsto mowi
o raju w jego symbolice biblijnej, aby opisac zycie wieczne. Z drugiej za§ mowi ona o
Niebie jako synonimie Boga i eschatologicznego szczgsécia. Ten artykut pragnie ukazac
esencjalne elementy kazdej z tych rzeczywisto$ci okreslanych jako Niebo badz Raj,
oraz pokazac¢ jak one prowadza do pojecia wiecznoSci, ktorej centrum jest sam Bog.

Stowa kluczowe / key words:
Elzbieta od Trojcy Swigtej, Niebo, raj, wiecznosé
Elisabeth from Holy Trinity, Heaven, paradise, eternity

73 Cette spiritualisation des données bibliques, nous la retrouvons assez tot dans la tradition
des peres de I’Eglise ou on attend, comme une réalisation de la vie nouvelle, un ciel nouveau. A
ce propos voir : L 'Eglise comme nouveau paradis, p. 104-123.

7 Poésie 39.
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BIBLIJNE PRZEKAZY O USTANOWIENIU EUCHARYSTII
STUDIUM EGZEGETYCZNO-TEOLOGICZNE

Rozwazajac tajemnic¢ Eucharystii nasze mysli kierujemy ku nocy poprze-
dzajacej meke 1 Smier¢ Jezusa. Tej wilasnie nocy Jezus spozyl ze swoimi
uczniami wieczerzg, ktoéra nazywamy Ostatnia Wieczerza. Podczas tego positku
wzial On w swoje rece chleb i wino, dawatl swoim uczniom mowiac: ,,Bierzcie 1
jedzcie, to jest Ciato moje. Bierzcie i pijcie, to jest moja Krew”. Ten wiasnie
moment uwazamy za kluczowy w ustanowieniu Eucharystii.

Przytoczone wyzej stowa styszymy podczas kazdej Mszy §w. w czasie Mo-
dlitwy Eucharystycznej, kiedy to, jak wierzymy, Duch Swiety sprawia, ze
wsrod nas staje obecny pod postaciami chleba i wina zywy, prawdziwy, zmar-
twychwstaty Jezus. Nie mozna wigc, chcac zrozumie¢ cho¢ troche tajemnice
Eucharystii, pomina¢ znaczenia owych Jezusowych stéw wypowiedzianych
podczas Ostatniej Wieczerzy i wykonanych réwnoczes$nie gestow.

Celem niniejszego artykulu jest syntetyczne zebranie niektérych wynikow
badan nad opisami ustanowienia Eucharystii oraz ich przystepne i przejrzyste
zaprezentowanie czytelnikom znajdujacym si¢ na poczatkowym etapie studiow
teologicznych'.

Najpierw przyjrzymy si¢ blizej zachowanym relacjom z Ostatniej Wieczerzy
(punkt I), nastgpnie osadzimy stowa i gesty Jezusa w kontekscie zydowskiej wie-
czerzy paschalnej (punkt II), aby wreszcie przejs¢ do teologicznego studium uka-
zujacego nowe znaczenie nadane slowom i gestom ustanowienia przez Jezusa
(punkt I1I).

! Ze tego powodu bedziemy postugiwaé sie polskim przektadem Pisma Swictego, tzw. ,,Bi-
blig Tysiaclecia”: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przektadzie z jezykow oryginal-
nych. Opracowal zespot biblistéw polskich z inicjatywy Benedyktynéw Tynieckich, Poznan 2000°.
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I. CZTERY BIBLIJNE PRZEKAZY O USTANOWIENIU EUCHARYSTII.
ROZNICE I PODOBIENSTWA

Mt 26, 26-30

Mk 14, 22-25

Lk 22, 14-20

“A gdy nadeszla
pora, zajal miejsce u
stolu i Apostotowie z
Nim. " Wtedy rzekl
do nich: «Goraco
pragnatem spozy¢ tg
Pasche z wa-mi, zanim
bede cierpiat.
16 Albowiem po-
wiadam wam: Nie
bede <juz> jej spozy-
waé, az si¢ spelni w
krélestwie Bozymy.
"Potem wziat kielich
i odméwiwszy dzigk-
czynienie, rzekh:
«Wez-cie go i podziel-
cie mig-dzy siebie;
'8 albowiem powiadam
wam: odtqd nie bede
<juz> pil [na-pojul
z owocu winnego
krzewu, az przyjdzie
krolestwo Bozey.

1 Kor 11, 23-26

2 Ja bowiem otrzyma-
tem od Pana to, co
wam przekazatem, ze
Pan Jezus tej nocy,
ktorej zostat wydany,

%A gdy oni jedli,
Jezus wzial chleb i
odmowiwszy  blogo-
stawienstwo, polamat i
dat uczniom, mowiac:
«Bierzcie 1 jedzcie, to
jest Ciato moje».

ZA gdy jedli, wzial
chleb, odméwit blogo-
stawienstwo, potamat i
dat im, mowiac:
«Bierzcie, to jest Ciato
moje».

19 Nastepnie wziat
chleb, odmowiwszy
dzigkczynienie pota-
mat go i podal im,
mowiac:  «To  jest
Cialo moje, ktore za
was bedzie wydane:
to czyncie na moja
pamiatke!»

wzigt chleb 21 dzieki
uczyniwszy, potamat i
rzekt: «To jest Cialo
moje za_was [wyda-
ne]. Czyncie to na
moja pamiatke!»
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z Nastepnie wziat
kielich i odméwiwszy
dzigkczynienie,  dat
im, mowiac: «Pijcie z
nie-go wszyscy, > bo

2 Potem wzial kielich
i odmoéwiwszy dzigk-
czynienie, dat im, i pili
z niego wszyscy. >'1
rzekt do nich: «To jest

Tak samo i kielich
[wzial] po wieczerzy,
mowiac: «Ten Kielich
to Nowe Przymierze
we Krwi mojej, ktora

3 Podobnie, skon-
CZyWSZy  wieczerze,
wzial kielich, mowiac:
«Kielich  ten  jest
Nowym Przymierzem

to jest moja Krew moja Krew Krew za was bedzie wyla- we Krwi mojej.

Przymierza, ktéra za Przymierza, ktéra za nax.

wielu bedzie wylana wielu bedzie wylana.

na od-puszczenie

grzechow.
Czyncie to, ile razy
pi¢ bedziecie, na moja
pamiatke!»

¥ Lecz powiadam > Zaprawde, powia-

wam: Odtqd nie bede dam wam: Odtqd nie

Jjuz pit [napoju] z tego  bede juz pit [napoju] z

owocu winnego krze-
wu az do owego dnia,
kiedy pi¢ go bede z
wami, nowy, w krole-
stwie Ojca mojego».

owocu winnego krze-
wu az do owego dnia,
kiedy pi¢  bede go
nowy w  krolestwie
Bozymy.

Opo odspiewaniu
hymnu wyszli w
strong Gory Oliwne;j.

Poszukujac w Nowym Testamencie stéw powtarzanych dzi§ w czasie konse-
kracji natrafimy na cztery fragmenty, trzy w Ewangeliach: wedlug §w. Mate-
usza, Marka i Lukasza; i jeden w Pierwszym Liscie $w. Pawla Apostota do Ko-
ryntian. Przeczytajmy je zwracajac szczegdlna uwage na roznice i podobienstwa
zaznaczone roznymi stylami pisma:

Juz na pierwszy rzut oka mozna zauwazy¢ pewne roznice migdzy przekaza-
mi o ustanowieniu Eucharystii. I tak relacje Mk 1 Mt r6zniq si¢ od relacji 1 Kor i
Lk. Opisy Mk i Mt sa do siebie bardzo zblizone, podobnie opisy 1 Kor i Lk.
Wiele wskazuje na to, ze mamy tu do czynienia z dwiema tradycjami majacymi
wspolne zrodlo: pierwsza, zwana palestynska, reprezentowana przez Mk—Mt
pochodzi ze $rodowisk judeochrzescijanskich; druga, zwana antiochenska, re-
prezentowana przez 1 Kor-Lk pochodzi ze srodowiska nawr6conych na chrze-
Scijanstwo pogan prawdopodobnie z Antiochii Syryjskie;j*.

2 Por. P. BENOIT, Les récits de linstitution de I’Eucharistie et leur portée, w: Tenze (red.),
Exégese et théologie, t. 1, Paris 1961, s. 210-212. Polski przektad: Tenze, Opisy ustanowienia
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Wspdlne
semickie zrédio
przed 40 r.

/\

Mk 1 Kor

1L 1l
Mt Lk

ok. 75r. ok. 80r.

Rys. 1. Dwie tradycje opisow ustanowienia Eucharystii

Skad jednak biora sig¢ roznice w przekazach tych tradycji? Przeciez Jezus
wypowiedziatl stowa konsekracji tylko raz, a wigc w Jego ustach posiadaty one
jedna okreslona postac. Biora si¢ one stad, ze poszczegdlni Ewangelisci przeka-
zuja stowa konsekracji w tej formie, w jakiej byly powtarzane podczas sprawo-
wania Eucharystii w pierwotnych wspdlnotach, do ktérych nalezeli. Poszcze-
gblne bowiem gminy zachowujac to, co bylo istotne dla sprawowania Euchary-
stii, modyfikowaly pewne szczegdty przystosowujac je do swoich potrzeb. I tak
np. z tradycji 1 Kor—tk wynika, ze konsekracji kielicha Jezus dokonat juz po
wieczerzy, a wiec w jakim$ odstepie czasowym od konsekracji chleba (patrz
stowa: ,,tak samo kielich [wzial] po wieczerzy” — Lk 22, 20; ,,podobnie, skon-
czywszy wieczerzg” — 1 Kor 11, 25). Z opisow za§ Mk—Mt wynikaloby, ze kon-
sekracja kielicha nastapita zaraz po konsekracji chleba. Powstata trudnos¢ thu-
maczy si¢ tym, ze tradycja przekazywana przez Mk i Mt dokonata pewnej mo-
dyfikacji tekstu zachowujac tylko to, co istotne (istotna jest bowiem sama kon-
sekracja a nie odstgp migdzy konsekracja chleba i wina). Takiej wersji stow
konse3kracji uzywano w liturgii sprawowanej we wspolnotach judeochrzescijan-
skich”.

Réznice w tekstach powstaty rowniez w wyniku ich przektadu z jezyka ara-
mejskiego, w ktorym zostaly wypowiedziane, na grecki, w ktérym byly powta-
rzane podczas liturgii. I tak np. tekst Mk posiada wigcej cech semickich §wiad-
czacych o niedawnym przektadzie z jezyka aramejskiego. Tekst za§ Mt podob-

Eucharystii, tam. A. Morawska, w: J. KUDASIEWICZ (red.), Biblia dzisiaj, Krakéw 1969, s. 332-
334 (dalej w nawiasach bedziemy podawac réwniez strony polskiego ttumaczenia); J. KUDASIE-
WICZ, Elementy eklezjalne w tekstach o ustanowieniu Eucharystii, Studia Theologica Varsavien-
sia [dalej: STV] 18(1980)2, s. 31-32. Niektorzy mowia o trzech przekazach tradycji: Mk-Mt,
1 Kor-Lk oraz dodatkowo wskazujac na zalezno$ci migdzy Mk a Lk (por. Mk 14, 251 £k 22, 15-
18). Zob. H. LANGKAMMER, Zagadnienie autentycznego brzmienia stow konsekracji, Ruch Biblij-
ny i Liturgiczny [dalej: RBL] 28(1975), s. 101; Tenze, Teologia Eucharystii. Wymowa tekstow
biblijnych, Ktodzko 1997, s. 18-25.
3 Por. P. BENOIT, art. cyt., s. 212 (334).
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ny do Mk ma wyraznie lepszy styl, zgodny z zasadami jezyka greckiego, z
mniejsza iloscia semityzmow, co $wiadczy o poprawianiu przektadu®.

Zestawmy jeszcze najwazniejsze podobienstwa i roznice migdzy dwiema
tradycjami przekazujacymi opisy ustanowienia’.

Podobienstwa. Wszedzie wystepuja zwroty: ,,A gdy oni jedli, (Jezus) wziat
chleb, odmowit btogostawienstwo” (Mt, Mk), ,,Nastepnie wziat chleb, odmo-
wiwszy dzigkczynienie” (Lk), ,,Pan Jezus [...] wziat chleb i dzigki uczyniwszy”
(1 Kor); ,,Potamat (go) i dal (podal) im (uczniom)” (Mt, Mk, Lk), ,,potamat i
rzekt” (1 Kor); ,,Za wielu” (Mt, Mk) lub ,,za was” (Lk, 1 Kor). Wszgdzie wyste-
puja dwa cztony, jeden zwiazany z chlebem, a drugi z winem.

Roéznice. Mk—Mt nie dodaja przy konsekracji chleba zwrotu: ,,za was bedzie
wydane”; w wersji Mk—Mt wino staje si¢ ,,Krwia Przymierza”, a w wersji 1
Kor—Lk Eucharystia jest przyczyna zaistnienia ,,Nowego Przymierza”; Mk—Mt:
krew wylana ,,za wielu”; 1 Kor—Lk: ,,za was”; Mk—Mt, w przeciwienstwie do 1
Kor—Lk, nie wspomina o nakazie powtarzania Wieczerzy.

II. OSTATNIA WIECZERZA A UCZTA PASCHALNA

1. Sens starotestamentalnego Swigta Paschy

Wiele wskazuje na to, ze Ostatnia Wieczerza byta uczta paschalna, czyli ta
uczta, ktorej spozywanie opisuje Ksigga Wyjscia taczac ja z wyjsciem Izraeli-
tow z Egiptu (Wj 11, 1-13, 16; 12, 14. 26n)6.

* Por. Tamze.

> Zob. J. KUDASIEWICZ, art. cyt., s. 30-32.

8 Watpliwosci odnosnie do paschalnego charakteru Ostatniej Wieczerzy opieraja sie gtownie
na roznicy jej datacji zachodzacej migdzy synoptykami a czwarta ewangelia: z opisu synoptykow
wynika, ze Ostatnia Wieczerza byla sprawowana w pierwszy dzien Prza$nikow, kiedy ofiarowa-
no Paschg, czyli we wlasciwej porze wieczerzy paschalnej (zob. Mk 14,12; por. Mt 26, 17; Lk 22,
7), a wedtug Ewangelii $w. Jana uczta Jezusa z uczniami miata miejsce przed terminem Paschy,
ktora normalnie rozpoczynata si¢ wieczorem w piatek, a wigc juz po $mierci Jezusa (zob. J 13, 1;
por. 18, 28). W zwiazku z powyzszym niektorzy egzegeci utrzymywali, ze Ostatnia Wieczerza
nie byla uczta paschalna, ale tylko positkiem pozegnalnym. Trudno$¢ te przezwycigzono propo-
nujac nowy sposob uzgodnienia datacji na podstawie tzw. kalendarza kaptanskiego odkrytego w
Qumran: postugujac si¢ kalendarzem kaptanskim Jezus celebrowat Pasche we wtorek wieczorem,
podczas gdy wigkszo$¢ Zydow spozywala ja w piatek wieczorem. Inni uwazaja, ze Pasche spra-
wowano rozmaicie: w czwartek lub w piatek, zaleznie od odmiennych rachub czasu faryzeuszy i
saduceuszy. Zob. A. JANKOWSKI, Eucharystia jako ,,nasza Pascha” (1 Kor 5, 7) w teologii biblij-
nej Nowego Testamentu, RBL 28(1975), s. 90 i 94; B. MOKRZYCKI, Droga chrzescijanskiego
wtajemniczenia, Warszawa 1983, s. 392. Argumenty przemawiajace za paschalnym charakterem
Ostatniej Wieczerzy oraz zwiazane z tym trudnosci, zob. P. BENOIT, art. cyt., s. 213-214 (335-
336); R. BARTNICKI, Pascha zydowska a chrzescijanska ofiara eucharystyczna, STV 18(1980)1,
s. 97-101; J. KUDASIEWICZ, art. cyt., s. 36-38; A. JANKOWSKI, art. cyt., s. 90-91; H. LAMGKAMMER,
Teologia Eucharystii..., dz. cyt., s. 25-29; P.-E. BONNARD, Pascha, w: X. LEON-DUFOUR (red.),
Stownik teologii biblijnej, ttum. K. Romaniuk, Poznan — Warszawa 1973, s. 650.
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Samo Swigto Paschy i zwiazana z nim wieczerza byly najprawdopodobnie;
znane juz przed Mojzeszem jako $swigto nomadow. Mojzesz nie stworzyl wigc
tego Swigta, ale z Bozego polecenia nadal mu nowa tres¢, ktora wzbogacity
jeszcze bardziej pozniejsze wieki. Rozpoczynato si¢ ono od tzw. przygotowa-
nia, 14 dnia miesiaca Nisan, kiedy to zabijano baranki w §wiatyni jerozolim-
skiej. Centralnym punktem $wigta byta wieczerza spozywana tego samego dnia
wieczorem w gronie rodzinnym.

Po osiedleniu si¢ w Kanaanie Izraelici zaczeli §wigtowaé Pasche wraz ze
$wigtem Przasnikow (nazwa pochodzi o przasnego, czyli niekwaszonego chleba
spozywanego podczas dni $wiatecznych od 15 do 21 dnia miesiaca Nisan).
Swigto to byto odpowiednikiem pasterskiej Paschy, ale obchodzone przez ludy
osiadle zajmujace si¢ rolnictwem’. 1 tak, Swigto Paschy wraz z nieodlaczna
wieczerza posiadalo w czasach Jezusa juz bardzo rozbudowane znaczenie.

Przypominalo rocznice wielkich wydarzen zbawczych, ktorych Jahwe doko-
nat w dziejach narodu wybranego, wsrdd ktorych na plan pierwszy wysuwato
si¢ wyjscie z niewoli egipskiej, nadanie Prawa i zawarcie przymierza na gorze
Synaj, opatrzno$ciowe kierowanie wedrowka przez pustyni¢ w drodze do ziemi
obiecanej. Trzeba zaznaczy¢, ze Pascha jako pamiatka tych wydarzen dawata
Zydom mozno$¢ niejako fizycznego udzialu we wspominanych wydarzeniach.

Wieczerza paschalna przypominata Izraelowi, ze przez przymierze wszedt w
szczegolna relacje z Jahwe — stal sig¢ szczeg6lna wlasnoscia Boga, ludem §wig-
tym, krolewskim kaplanstwem (por. Wj 19, 3-6). Pascha stuzyla wigc wyodreb-
nieniu sposrod innych narodow Izraela jako specjalnej wspdlnoty, ktora Jahwe
wybawil 1 wzial na wlasnos¢. Obchod Paschy byt pamiatka, ktora nie tylko
przypominata Izraelitom ich przeszto$¢, ale rowniez przypominata Bogu o tym,
co uczynit Izraclowi, ktory jest jego ludem wybranym. To przypominanie Bogu
bylo dla Izraelitow gwarantem zbawczych dzialan Boga w terazniejszo$ci i w
przysztosci — Jahwe nie moze przeciez opusci¢ ludu, ktory wyzwolit i wybrat
sobie na wlasnosc.

Interpretacja rabinistyczna jeszcze bardziej rozbudowata znaczenie Paschy,
widzac w niej pamiatke nocy stworzenia $wita, obrzezania Abrahama, ofiary z
Izaaka, wejscia Izraela do Egiptu i uwolnienia Jozefa z wigzienia. Noc paschal-
na stata si¢ rowniez oczekiwaniem nowych wydarzen, ktérych Bog dokona w
dziejach Izraela i1 $wiata: nowego wyjscia z niewoli, ukazania si¢ Mesjasza,
przyj$cia Mojzesza i Eliasza, zmartwychwstania prorokow i konca $wiata®.

W ten sposob celebracja Paschy stawata sig¢ niejako trojwymiarowa: pozwa-
lala w terazniejszo$ci przezywac przesztosé i przysztosé®.

2. Starotestamentalna wieczerza paschalna

7 Zob. P.-E. BONNARD, art. cyt., s. 646-647; B. MOKRZYCKI, dz. cyt., s. 381-385.
8 Zob. P.-E. BONNARD, art. cyt., s. 648-649.
? Por. A. JANKOWSKI, art. cyt., s. 95-96.
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Centralnym punktem $wigta byta wieczerza spozywana w rodzinnym gronie
w paschalny wieczor. Na wieczerzg przygotowywano do spozycia baranka,
ktorego zabijano w przedsionku $wiatyni po potudniu (migdzy nasza godz. 15 a
18) dnia 14 miesiaca Nisan (zob. wyzej punkt II. 1). Migso zwierzgcia nadziane
na rozen w ksztalcie krzyza pieczono na ogniu. Wieczerza byta spozywana po
zachodzie stonca w pozycji potlezacej. Na rozpoczgcie wypijano pierwszy kie-
lich wina dzigkujac Bogu za $wigto i za wino. Podawano wstepna potrawe —
liscie gorzkich zidt z chrzanem, laurem, tymiankiem, majerankiem i bazylia,
maczane w ceglastoczerwonym sosie zwanym charoszet, sporzadzanym z ja-
btek, orzechow, fig i wina, co mialo przypomina¢ cigzki los Izraelitow w Egip-
cie, ktorzy byli zatrudnieni przy wyrobie cegiel, oraz dwa przasne chleby (tzw.
mace; hebr. mazzot), ktore jak podaje opis wyjscia z Egiptu, nie zdazyly sig
zakwasi¢ z powodu pospiechu Izraelitow opuszczajacych ,,dom niewoli”. Po
spozyciu ziot najmlodszy z uczestnikow uczty pytal Ojca: ,,.Dlaczego ta noc
rozni si¢ od innych nocy?” Ojciec odpowiadajac wygtlaszat tzw. haggade pas-
chalna, ktora wyjasniata znaczenie Paschy (por. Wj 10, 1-2; 13, 8-16; Pwt 26,
5-8). Opowiadanie konczylo si¢ recytacja pierwszej czesci Matego Hallelu (Ps
113-114), a nastgpnie odmawiano modlitwg wyrazajaca nadziej¢ na przyszie
wybawienie i wypijano wczesniej zmieszany drugi kielich wina.

Wiasciwa uczta rozpoczynala si¢ od blogostawienstwa, tamania i spozywania
chleba, po czym jedzono gtdéwna potrawe wieczerzy — baranka. Miat on przypo-
mina¢ te baranki, ktore zabito kiedy§ w Egipcie, a ktorych krew stuzyta do ozna-
czenia odrzwi doméw. Juz po wieczerzy odmawiano uroczyste blogostawienstwo
i pito tzw. ,kielicha blogostawienstwa” podawanym z rak do rak. Na zakonczenie
odmawiano reszt¢ Matego Hallelu (Ps 115-118), pito by¢ moze czwarty kielich,
$piewano tzw. Wielki Hallel (Ps 135), po czym konczono positek'’.

3. Elementy uczty paschalnej obecne w opisach ustanowienia

Analizujac przebieg Ostatniej Wieczerzy mozemy wyodrebni¢ elementy na-
lezace do tradycyjnej uczty paschalne;j. I tak, podczas wstgpnego btogostawien-
stwa chleba i wina Jezus zapowiada uczniom, ze wigcej nie bedzie spozywat
Paschy i nie bedzie ,,pit [napoju] z owocu winnego krzewu, az przyjdzie krole-
stwo Boze” (Lk 22, 14-20)"". Ow kielich, ktory mieli podzieli¢ miedzy siebie
Apostolowie to pierwszy kielich wieczerzy paschalnej'?. Na moment konsekra-
cji chleba wybral Jezus prawdopodobnie gest blogostawienia, tamania i spozywa-
nia chleba, rozpoczynajacy wlasciwa cze$é uczty*. Konsekracja wina nastapita w

19 Zob. R. BARTNICK], art. cyt., s. 103-106; P. BENOIT, art. cyt., s. 214-215 (336-337); B. Mo-
KRZYCKI, dz. cyt., s. 385-391.

' Zob. P. BENOIT, art. cyt., s. 216 (338).

12 Zob. R. BARTNICK], art. cyt., s. 108-109.

13 Niektorzy egzegeci uwazaja, ze Jezus nie konsekrowat chleba w tym miejscu, gdyz jego
spozywanie bylo potaczone ze spozywaniem gorzkich zidt i sosu charoszet, ponadto konsekracja
chleba i wina — zapowiedz §mierci Pana — bytyby rozdzielone radosnym i swobodnym ucztowa-
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momencie blogostawienia trzeciego kielicha, tzw. ,kielicha blogostawienstwa”"".
Hymn, po ods$piewaniu ktorego Jezus wyszedt z uczniami ku Goérze Oliwnej to
zapewne Ps 135, stanowiacy tzw. Wielki Hallel, $piewany na zakonczenie wiecze-
rzy"’. Relacje miedzy uczta paschalna a Ostatnia Wieczerza opisana przez teksty,

ktorymi zajmujemy si¢ przedstawia rys. 2.

Wieczerza paschalna

Ostatnia Wieczerza

I. Cze$¢ wstepna

Blogostawienstwo
$wigta Paschy | Kielich
iwina

Przystawka:
gorzkie ziofa maczane w sosie

Haggada

Maty Hallel cz. |
(Ps 113-114)

A gdy nadeszia pora, zajat miej-
sce u stolu i Apostotowie razem
z Nim. Wtedy rzekt do nich: ,Go-
raco pragnatem spozy¢ te Pas-
che z wami, zanim bede cierpiat.
Albowiem powiadam wam: Juz
jej spozywac nie bede, az sie
spetni w krélestwie Bozym”.
Potem wzigt kielich i odméwi-
wszy dziekczynienie rzekt:
,Wezcie go i podzielcie miedzy
siebie; albowiem powiadam
wam: odtad nie bede juz pit z
owocu winnego krzewu, az

przyjdzie krolestwo Boze”.
tk22, 1420

Il Kielich

Il. Wiasciwa uczta

Btogostawienstwo, tamanie i
spozywanie chleba

Spozywanie baranka
paschalnego

Konsekracja chleba

niem. Ci sami bibliSci uwazaja wigc, ze Jezus zmienit obrzed Paschy i zakonsekrowat chleb i
wino po wieczerzy (zob. ,,Tak samo i kielich [wzial] po wieczerzy, méowiac” — Lk 22, 20). Argu-
menty te jednak nie przekonuja wigkszosci egzegetow. Zob. R. BARTNICKI, art. cyt., s. 112-113;

P. BENOIT, art. cyt., s. 216 (338).

'4 Zob. R. BARTNICKI, art. cyt., s. 113.

5 por. Tamze, s. 114.
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lll. Po wieczerzy

Il Kielich — tzw. kielich

blogostawienstwa” Konsekracja wina

Maly Hallel cz. Il
(Ps 115-118)

IV Kielich (?)
Wielki Hallel Zo odégilgwan_iu hymnu wyszli ku
(Ps 135) orze Oliwne;j. a0

Rys. 2. Starotestamentalna uczta paschalna a Ostatnia Wieczerza

III. SENS NADANY PRZEZ JEZUSA
STAROTESTAMENTALNEJ UCZCIE PASCHALNEJ

Jak juz zauwazyliSmy Jezus zmodyfikowal obrzedy starotestamentalnej
Paschy nadajac im nowy sens i ustanawiajac tym samym Eucharysti¢'®. Spro-
bujmy teraz przyjrzeé si¢ opisom ustanowienia i odczytac sens jaki Jezus nadat
uczcie paschalnej nowego przymierza, czyli Eucharystii.

1. Lamanie chleba i picie kielich — Jezus sklada w ofierze swoje zZycie

Jezus jeszcze przed Ostatnia Wieczerza zapowiedzial uczniom, ze zostanie
zabity. Apostolowie jednak nie rozumieli Jego stow. Podczas ustanawianiu
Eucharystii z naciskiem wraca do tego tematu: w gestach i stowach stawia przed
oczyma uczniéw swoja bliska §mier¢.

Juz w tamanym chlebie i pitym kielichu mozna dopatrzy¢ si¢ znaku $mierci
Jezusa — przeciez ten chleb jest Jego ciatem, a wino krwia'’.

Do tych gestow Jezus dodaje stowny komentarz nie pozostawiajacy zadnych
watpliwosci: ,,Odtad nie bedg juz pit [napoju] z owocu winnego krzewu” (Mk 14,
25), ,,Goraco pragnalem spozy¢ t¢ Paschg z wami, zanim bedg cierpial” (Lk 22,
15). Jezus mowi rowniez, ze jego cialo jest ,,wydawane za was” (lub tez ,,za was
tamane” jak maja niektore rekopisy w 1 Kor 11, 24'%), a krew jest ,,wylewana za
wielu”, ,wylewana za was”. Te semickie zwroty oznaczaja $mier¢ meczenska

16 Zob. A. JANKOWSKI, art. cyt., s. 91; R. BARTNICKI, art. cyt., s. 114; P. BENOIT, art. cyt., s.
216 (338); H. LANGKAMMER, Teologia Eucharystii..., dz. cyt., s. 32.

"7 Por. R. BARTNICKI, art. cyt., s. 116-117.

'8 Kilka kodeksow ma w 1 Kor 11,24: ,to jest cialo moje za was tamane”. Zob. aparat kry-
tyczny w Novum Testamentum Graece (Nestle-Aland), Stuttgart 20017,
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(por. Rdz 9, 6). Jezus oddaje wigc w znaku chleba i wina swoje cialo i swoja
krew, to znaczy swoje zycie. Sktada je Ojcu jako ofiare ekspiacji i pojednania.

Za ofiarniczym charakterem Eucharystii przemawia jeszcze fakt oddzielenia
»wydawanego ciala” od ,,przelewanej krwi”, tak bowiem czynili kaptani Stare-
go Testamentu, kiedy sktadali ofiary dla Jahwe: oddzielali migso od krwi, migso
palili, a krew wylewali na ottarz (por. Kpt 1-5; 17). W ten sposéb Eucharystia
jest prawdziwa ofiarg Jezusa ztozona Ojcu, sakramentalnym (tzn. pod postacia
znakow) uobecnieniem ofiary krzyza'®.

2. ,,To jest moja krew przymierza” — krew Jezusa przypieczetowuje no-
we przymierze

Religia Starego Testamentu jest religia oparta na przymierzu z Bogiem. Ta-
kie przymierze zawarli z Jahwe Noe i Abraham, kolejne, o centralnym znacze-
niu dla Zydow, zostato zawarte pod géra Synaj po wyijsciu Izraelitow z Egiptu.
Pamiatka tego przymierza byto Swigto Paschy.

Przymierze wedlug zwyczajow semickich bylo zawierane ,,we krwi”, to zna-
czy przez ubdj zwierzat ofiarnych (Rdz 15, 17), ktérych krew nazywano ,.krwia
przymierza”. Podobnie bylo podczas zawierania przymierza synajskiego: ,,Potem
polecil [Mojzesz] mtodziencom izraelskim ztozy¢ Panu ofiare catopalna i ofiare
biesiadna z cielcow. Mojzesz za$ wzial polowe krwi 1 wylat ja do czar, a druga
polowa krwi skropit ottarz. Wtedy wzial Ksigge Przymierza i czytal ja glosno
ludowi. I oswiadczyli: «Wszystko, co powiedziat Pan, uczynimy i bedziemy po-
stuszni». Mojzesz wziat krew i pokropit nig lud, méwiac: «Oto krew przymierza,
ktore Pan zawart z wami na podstawie wszystkich tych stow».” (Wj 24, 5-8).

Przez przymierze synajskie Izrael stat si¢ szczegdlna wiasnoscia Jahwe, krole-
stwem kaptandéw i ludem $wigtym (por. Wj 19, 6). Te szczegdlng wiez z Jahwe
przypominato Izraelitom corocznie Swicgto Paschy. Niestety, Izrael przez niewier-
no$¢ zerwal przymierze synajskie i swoja wi¢z z Bogiem. Bog jednak pragnat
odbudowa¢ utracona relacje z ludem i zapowiedzial przez prorokéw zawarcie
nowego przymierza: ,,Oto nadchodza dni — wyrocznia Pana — kiedy zawre z do-
mem Izraela <i z domem Judy> nowe przymierze. Nie takie jak przymierze, ktore
zawartem z ich przodkami, kiedy ujatem ich za reke, by wyprowadzi¢ z ziemi
egipskiej. To moje przymierze ztamali, mimo Ze bylem ich wtadca — wyrocznia
Pana. Lecz takie bedzie przymierze, jakie zawrg z domem Izraela po tych dniach —
wyrocznia Pana: Umieszczg swe prawo w glebi ich jestestwa i wypisze na ich
sercach. Bede im Bogiem, oni za§ beda Mi ludem. I nie beda si¢ musieli wzajem-
nie poucza¢, mowiac jeden drugiego: Poznajcie Pana! Wszyscy bowiem od naj-
mniejszego do najwigkszego poznaja Mnie — wyrocznia Pana, poniewaz odpusz-
cz¢ im wystepki, a o grzechach ich nie bedg juz wspominat” (Jr 31, 31-34).

Niewatpliwie Jezus podajac uczniom kielich z konsekrowanym winem —
swoja krwia, nawigzat do tych dawnych wydarzen i proroctw. Kielich Ostatniej

19 Zob. P. BENOIT, art. cyt., s. 216-217 (339-340).
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Wieczerzy jest ,,Nowym Przymierzem we krwi” Jezusa (Lk 22, 20; 1 Kor 11,
25). W ten sposob Bog odnowit swoja wigz z ludzmi, zawart nowe przymierze.
Poniewaz za$ przymierze wymaga krwi, Jezus oddaje wtasna krew™.

Nalezy jeszcze zaznaczy¢, ze Pascha obchodzona w Egipcie i zawarcie przy-
mierza synajskiego doprowadzito do narodzin ludu Starego Testamentu, ktory stat
si¢ pod Synajem $wigtym zgromadzeniem Jahwe. Podobnie jest w przypadku
nowego przymierza, ktore zawarte zostato przez krew Jezusa: jako owoc Ostatniej
Wieczerzy i nastgpujacych po niej wydarzen narodzit si¢ lud wybrany Nowego
Testamentu — Kosciot. W ten sposob Eucharystia wiaze si¢ bezposrednio z naro-

dzinami i zyciem Kosciota, ktory rodzi sig z Eucharystii i z niej czerpie zycie®'.

3. ,,Krew przymierza, ktéra za wielu bedzie wylana” — Jezus jest ,,Shuga
Jahwe”, ktory sklada zycie jako okup za wszystkich ludzi

Zerwanie przymierza z Bogiem przez grzech ludzi domagalo si¢ ekspiacji.
Mitosierny Bog sam chce dostarczy¢ ofiary przebtagalnej i zapowiada nadejscie
swojego Stugi: ,,megza bolesci”, niewinnego, lecz ,,chlostanego przez Boga i
zdeptanego |[...], przebitego za nasze grzechy, zdruzgotanego za nasze winy” (Iz
53, 3-5). Stuga Jahwe miat zosta¢ ustanowiony ,,przymierzem dla ludzi i $wia-
tloscia narodow” (Iz 42, 6), ofiarowaé siebie na $mier¢, wziac na siebie grzechy
wielu 1 orgdowaé za grzesznikami (Iz 53, 12). Misja ,,Stugi Jahwe” miata by¢
uniwersalna — pojednaé¢ z Bogiem nie tylko Zydow, ale i pogan.

Nowy Testament wielokrotnie daje do zrozumienia, ze Jezus jest zapowiada-
nym przez Izajasza ,,Stuga Jahwe” (zob. Mt 8, 17; 12, 18-21; 20, 28; £k 4, 17-21;
22,37; Dz 8, 28-35; 1 P 2, 22. 24). Jeszcze wyrazniej czyni to Jezus, kiedy mowi:
,10 jest moja Krew Przymierza, ktora za wielu bedzie wylana na odpuszczenie
grzechow” (Mt 26, 28; por. Mk 14, 24)*.

W formie ofiarniczej ,,za wielu” jest zawarta idea eklezjotworcza. Owocem
oddania zycia ,,za wielu” jest nowa wspoélnota, zbudowana na fundamencie
zbawczej krwi Jezusa. Jezus taczy w ten sposob dwa elementy: ustanowienie
nowego przymierza i nowego ludu Bozego oraz wydarzenie zbawcze (wyzwo-
lenie z grzechéw). W ten sposob, podobnie jak na Synaju, przymierze i zbawie-
nie zostaly $cisle ze soba potaczone™.

4. ,,Bierzcie i jedzcie”, ,,bierzcie i pijcie” — Jezus daje nam udzial w swo-
im zyciu

2 7Zob. Tamze, s. 217-219 (340-341); R. BARTNICKI, art. cyt., s. 118-119; H. LANGKAMMER,
Teologia Eucharystii..., dz. cyt., s. 37-38.

2! Por. J. KUDASIEWICZ, art. cyt., s. 41-43; B. MOKRZYCKI, dz. cyt., s. 380.

22 7ob. P. BENOIT, art. cyt., s. 219 (341-342); R. BARTNICK], art. cyt., s. 117-118.

2 Por. J. KUDASIEWICZ, art. cyt., 5. 43-45.
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Starotestamentalny obrzed skladania ofiar obejmowal spozywanie czeSci
zertwy przez tego, kto ja sktadal. W ten sposob czlowiek jednoczyt si¢ z Bo-
giem i zapewniatl sobie udziat w owocach blogostawienstwa bedacego skutkiem
ofiary (zob. Wj 24, 9-11)*.

Roéwniez w uczcie paschalnej, centralnym obrzedem bylo spozywanie gorz-
kich zidt, chleba przasnego i jagnigcia. Pascha nie byta tylko zwyktym przypo-
mnieniem wydarzen z zycia Izraela, lecz srodkiem umozliwiajacym wilaczenie
sig, w sposob mozliwie jak najbardziej autentyczny, w wydarzenia Wyjscia i
jego skutki. Temu celowi mialo stluzy¢ spozywanie potraw symbolizujacych
wielkie wydarzenia z historii. Stowa modlitw i btogostawienstw wypowiadane
nad pokarmami nadawaly im niejako nowa jakos¢, tak ze spozywajacy je korzy-
stali z dobrodziejstw otrzymanych przez ich przodkéw: wyzwolenia i nawigza-
nia szczeg6lnie bliskiej relacji z Jahwe™.

Podobnie jest z uczta Eucharystyczna: kto bierze i spozywa chleb i wino,
ktore staty sig ciatem i krwia Jezusa — uobecniajac tym samym Jego ,,wydanie
sig” 1 ofiarg, ten taczy si¢ w sposob sakramentalny z wydarzeniem Odkupienia i
ma udzial w jego skutkach — nowym zyciu, ktére nasz Pan wyshuzyt oddajac sig
w ofierze Ojcu. T¢ sama prawde oddaje $w. Jan w swojej Ewangelii: ,,Ja jestem
chlebem zywym, ktory zstapit z nieba. Jesli kto$ spozywa ten chleb, bedzie zyt
na wieki. Chlebem, ktory Ja dam, jest moje cialo [wydane] za zycie §wiata. [...]
Kto spozywa moje Cialo i pije moja Krew, ma Zzycie wieczne, a Ja go wskrzeszg
w dniu ostatecznym. Ciato moje jest prawdziwym pokarmem, a Krew moja jest
prawdziwym napojem. Kto spozywa moje Ciato i Krew moja pije, trwa we Mnie,
a Ja w nim. [...] Kto spozywa ten chleb, bedzie zyt na wieki” (J 6, 51. 54-58).

5. ,,To czyncie na moja pamiatke” — Jezus nakazuje ponawianie swoich
gestow i slow

Jezus nie chcial, aby Eucharystia byta jednorazowa uczta, ktéra spozyt w noc
przed swoja meka. Pragnat, aby wszyscy ludzie mogli spozywaé Jego ciato i pi¢
Jego krew i w ten sposob mie¢ udziat w wystuzonym przez Niego zyciu. Za kaz-
dym razem, kiedy uczniowie Jezusa powtarzaja nad chlebem i winem gesty i sto-
wa Mistrza aktualizuje si¢ pod postaciami chleba i wina Jego ofiara. Te wlasnie
my$l wyrazaja stowa wypowiedziane przez Jezusa podczas Ostatniej Wieczerzy:
,»10 czyncie na moja pamiatke” (Lk 22, 19, por. 1 Kor 11, 24. 25). Nalezy réw-
niez zaznaczy¢, ze chodzi tu o pamiatke w semickim rozumieniu, takim jakie
posiadata pamiatka wyjscia z Egiptu — Swigto Paschy (zob. punkt II. 1). Nie cho-
dzi tylko o wspomnienie minionych wydarzen, lecz o ich uobecnianie i udziat w
nich. Kazdy bowiem, kto w Izraelu obchodzit Pasche byl zobowiazany do tak
zZywego jej Swigtowania, jakoby on sam byt w Egipcie podczas pierwszej Paschy.

2% Por. B. MOKRZYCKI, dz. cyt., s. 378-379.
5 Zob. P. BENOIT, art. cyt., s. 220 (342-343).
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To samo greckie stowo andamnésis (pamiatka), ktore pojawia si¢ w opisach
ustanowienia Eucharystii u £k 22, 19 i w 1 Kor 11, 24. 25 okresla w greckim
przekladzie hebrajskiej Biblii skutki sktadanych Bogu ofiar: codzienna ofiara z
chlebow poktadnych jest pamiatka, tzn. przypomina, uobecnia ,,wieczne przymie-
rze” Boga z jego ludem (Kpt 24, 5-9; por. 2, 2; Dz 10,4); gra na trabach towarzy-
szaca skladaniu ofiar jest dla Izraelitow pamiatka, tzn. przypomina Bogu o jego
wybranym ludzie (Lb 10, 10). Podobnie i Eucharystia, przypomina Bogu o tym, ze
przez ofiarg¢ swojego Syna zawarl z Nowym Ludem Bozym, Nowe Przymierze
(zob. Hbr 9, 14n). Eucharystia jest wigc uobecnieniem ofiary Nowego Przymierza.

Podobne znaczenie ma zwrot konczacy Pawlowy opis ustanowienia: ,,Ilekro¢
bowiem spozywacie ten chleb i pijecie kielich, $mier¢ Pana glosicie, az przyjdzie”
(1 Kor 11, 26) — powtarzanie gestow Ostatniej Wieczerzy jest rownoznaczne z
gloszeniem $mierci Pana, i to z takim, ktdre uobecnia obwieszczane wydarzenie.

Dajac nakaz powtarzania gestow i stow ustanowienia Jezus chciat kontynu-
owac swa obecno$¢ posrod ucznidow nawet po $mierci, zmartwychwstaniu i
wniebowstapieniu. W ten sposob kazdy, kto z wiara bierze udziat w powtarza-
niu gestow Jezusa ma udzial w jego Smierci i jej owocach. Taki stan rzeczy ma
trwa¢ az do momentu powtornego przyjécia Pana®®.

6. ,,Az si¢ spelni w krélestwie Bozym” — Eucharystia zapowiedzia wie-
czystej Paschy w niebie

Wydarzenia Wyjscia wraz z upamigtniajacym je swigtem Paschy byly z Sta-
rym Testamencie typem, czyli zapowiedzia Nowej Paschy — Eucharystii, co wy-
raznie widoczne jest w opisach ustanowienia. Jezus jednak podczas Ostatniej
Wieczerzy wybiega myS$lami jeszcze bardziej w przysztosé: ,,«Goraco pragnatem
spozy¢ t¢ Pasche z wami, zanim bede cierpial. Albowiem powiadam wam: Nie
bede <juz> jej spozywac, az sig spelni w krdlestwie Bozymy. Potem wziat kielich
i odmowiwszy dzigkczynienie, rzekt: «Wezcie go i podzielcie migdzy siebie; al-
bowiem powiadam wam: odtad nie bede <juz> pit [napoju] z owocu winnego
krzewu, az przyjdzie krélestwo Boze»” (Lk 22, 15-18 por. Mt 26, 29; Mk 14, 25)

W tych stowach Jezus nadaje Eucharystii jeszcze jedno znaczenie, eschatolo-
giczne. Dla Niego samego juz niedlugo dopelni si¢ to wszystko, co zapowiada
Swigto Paschy: oto niebawem Jezus przejdzie ze $mierci do Zycia i petni chwaly,
ktora otoczy Go Ojciec (por. J 13, 31-32). Dla ucznidow za§ Eucharystia jest za-
powiedzia i przedsmakiem tej Paschy, w ktorej niebawem ma uczestniczy¢ Jezus,
zapowiada ona i zarazem daje pewien, niepelny jeszcze udzial, w chwale Jezusa.
Smieré Jezusa jest istotnym krokiem w strong pelni krolestwa Bozego, ktore tak
czesto zapowiadat”’. W pelni uczniowie beda uczestniczyé w jego chwale w mo-
mencie powtdrnego przyjscia Jezusa, kiedy to co zapowiada Eucharystia ,,spetni

%6 Por. Tamze, s. 221 (343); R. BARTNICK], art. cyt., s. 120; J. KUDASIEWICZ, art. cyt., s. 39-40;
H. LANGKAMMER, Teologia Eucharystii..., dz. cyt., s. 43-49.
7 Por. H. LANGKAMMER, Teologia Eucharystii..., dz. cyt., s. 38.
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si¢ w krolestwie Bozym” (Lk 22, 16; por. J 19, 24). Wtedy to wszyscy zbawieni
stang si¢ w pelni wlasnoscia Jahwe ,,i zamieszka [Bog] wraz z nimi i beda oni
Jego ludem, a On bedzie «Bogiem z nimi»” (Ap 21, 3)*.

W ten sposdb, podobnie jak starotestamentalna Pascha, tak i Eucharystia staje
si¢ pamiatka trojwymiarowa: ,utrwala w pamigci przeszle juz fakty zbawcze:
$mierci 1 zmartwychwstania Chrystusa, obecnie darzy zyciodajna taska, [...]
wreszcie jako znak eschatologicznego wypehienia antycypuje $cisle eschatolo-
giczna, a wige dla nas przyszia ucztg mesjanska nieba”%.

ZAKONCZENIE

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze opisy ustanowienia Eucharystii zawie-
raja ogromne bogactwo teologiczne ukazujac czytelnikowi tekstow ewangelicz-
nych rozne jej aspekty:

1. Ostatnia Wieczerza byla uczta paschalna, ktorej Jezus nadal nowy sens.

2. W znaku famanego chleba i pitego kielicha Jezus sktada swoje zycie Ojcu
jako ofiarg przeblagania i pojednania. Eucharystia jest sakramentalnym uobec-
nieniem ofiary krzyza.

3. W Eucharystii Jezus sktada swoje zycie na okup za Zydéw i pogan. W ten
sposob uwalnia od grzechu i czyni z nich nowy lud Bozy — Kosciot.

4. Eucharystia jest uczta spozywana na znak zawarcia nowego przymierza
migdzy Bogiem a ludzmi zawartego przez krew Jezusa. Z tym faktem wiaze si¢
powstanie Kosciota, jako ludu wybranego Nowego Testamentu.

5. Przez spozywanie ciala i krwi Jezusa, cztowiek taczy si¢ sakramentalnie z
wydarzeniami Odkupienia i otrzymuje udziat w zyciu wystuzonym przez Jezusa.

6. Eucharystia nie jest wydarzeniem jednorazowym. Przez powtarzanie ge-
stow 1 stow Jezusa nad chlebem i winem, uobecniamy jego zbawcze dzieto i
otrzymujemy w nim udzial. Podczas kazdej Eucharystii jest obecny migdzy
nami zywy Jezus, umgczony i zmartwychwstaty.

7. Taki sposob uobecniania losu Jezusa i Jego Osoby bedzie trwat az do po-
wtornego przyjscia Pana na koncu czasow, kiedy to nastanie w pelni krolestwo
Boze.

8. Eucharystia jest zapowiedzia calkowitego zjednoczenia z losem Jezusa
(Jego chwata) na koncu czasow.

Konczac nasze rozwazania zbierzmy w sposob graficzny najwazniejsze wnioski
jakie wyciagneli$my z analizy biblijnych opiséw ustanowienia Eucharystii.

28 Por. J. KUDASIEWICZ, art. cyt., s. 40.
% A. JANKOWSKI, art. cyt., s. 98.
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Jezus skfada w ofierze zycie jako ,Stuga Jahwe”
na okup za wszystkich ludzi

Ofiara z zycia Jezusa sktadana Ojcu na przebta-
ganie i pojednanie

Przez powta- l Zapowiedz
rzanie gestow catkowitego

i stéw ustano- Zjednoczenia
wienia uobe- EUCHARYSTIA zlosem Jezu-
cnia sig los sa(Jego
JezusaiJego chwatg) na
Osoba t koncu czasow

Uczta nowego przymierza zawartego miedzy
Bogiem a ludzmi przez krew Jezusa

Uczta, podczas ktdrej przez spozywanie ciata i
krwi Jezusa otrzymujemy udziat w Jego zyciu

Zrédto narodzin i zycia nowego Ludu Bozego —
Kosciota

RIASSUNTO

I racconti biblici dell’istituzione dell’Eucaristia. Studio esegetico-teologico

Istituendo 1’Eucaristia Gesu approfittd del rito della cena pasquale dei giudei del suo
tempo cambiandone alcuni gesti e parole e dando loro il nuovo significato. Per scoprirlo
si devono esaminare le parole ed i gesti del Signore nella prospettiva storico-salvifica di
entrambi 1 Testamenti: lo spezzare il pane e il bere dal calice — Gesu offre la sua vita
quale sacrificio d’espiazione — 1’Eucaristia ¢ sacramento che attualizza ’offerta della
croce; “questo € il mio sangue dell’alleanza” — il sangue di Gesu ¢ sangue della nuova
alleanza; “il sangue dell’alleanza versato per voi” — Gesu ¢ il Servo di Iahve che offre la
sua vita per tutti gli uomini; “Prendete e mangiate”, “prendete e bevetene” — Gesu ci da
la partecipazione nella sua vita; “Fate questo in memoria di me” — Gesu ordina di
ripetere 1 suoi gesti e le sue parole; “finché non sia compiuta nel regno di Dio” —
I’Eucaristia annunzia 1’eterna Pasqua in cielo.

Stowa kluczowe:
Eucharystia, Pascha, Ostatnia Wieczerza
The Eucharist, Passover, the Last Supper
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BIBLIJNE INSPIRACIJE
ENCYKLIKI «DIVES IN MISERICORDIA»

Ostatnia pielgrzymka Jana Pawta II do ojczyzny, w dniach 16-19 sierpnia
2002 roku, odbywata si¢ pod hastem Bog bogaty w milosierdzie. W jej szczyto-
wym momencie, podczas Mszy Swietej na krakowskich Bloniach, wobec dwéch
i pot miliona os6b — najwigkszego w dziejach Polski i Europy zgromadzenia
wiernych, Papiez goraco apelowat o ,,wyobrazni¢ mitosierdzia” w naszym skota-
tanym $wiecie. Wotanie to stalo si¢ wtedy i pozostatlo obecnie wezwaniem nie-
zwykle mocno przemawiajacym do kazdej niepozbawionej wrazliwosci ludzkiej
wyobrazni: wyobrazni umystu i serca. Poprzez to przejmujace wotanie, jak row-
niez przez wyzej wspomniane hasto catej pielgrzymki Ojciec Swiety w szczegdl-
ny sposéb nawiazat do swej doniostej encykliki z poczatkowego okresu pontyfi-
katu. Encyklika ta jest zatytutowana tak jak ostatnia papieska pielgrzymka do
Polski: Dives in misericordia, a zostata ogloszona 30 listopada 1980 roku.

Pochylajac si¢ w duchu nad ta przebogata karta nauczania Jana Pawta II,
czynimy to ze $wiadomoscia, ze oczywista niemozliwos$cia jest przedstawienie
jej tresci — uyjmowanej nawet tylko w jednym, biblijnym aspekcie — w sposob
wyczerpujacy. Dlatego tytul niniejszego artykulu nalezaloby precyzyjniej ro-
zumie¢ w sensie: Niektore... czy tez Wybrane inspiracje biblijne encykliki
., Dives in misericordia”. JesteSmy bowiem w stanie dotkna¢ tylko nielicznych,
moze najbardziej znaczacych sposrdd nich. Zanim jednak przejdziemy do ich
omawiania, pragniemy krotko zarysowac szersza perspektywe tychze inspiracji.

I. JAN PAWEL I1 - OSOBOWOSC BIBLIJNA

Wiadomo, ze Biblia moze efektywnie inspirowac tylko tego, kto jest jej mi-
losnikiem i stara si¢ nia zy¢ na co dzien. Jan Pawel II rozmitowal si¢ w stowie,
nade wszystko za$§ w natchnionym stowie Bozym, juz od wczesnej mtodosci.
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Nie tylko czytat, nie tylko znat Pismo Swigte, ale pozwalal mu doglebnie prze-
nika¢ wiasna osobowos¢, ksztalttowaé swe czlowieczenstwo, inspirowac cata
swa postuge: najpierw kaptanska, potem biskupia, a wreszcie postuge Piotrowa.
Jakze znaczace jest to, ze bedac nastepca §w. Piotra, swoja misj¢ ,,utwierdzania
braci w wierze” (por. Lk 22,32) realizowat na wzor §w. Pawla. Podobnie jak
Apostot Narodéow wyruszat w tak liczne podréze misyjne, zainspirowany sto-
wami Zbawiciela skierowanymi do Apostotow: ,Idzcie na caty $wiat i gloscie
Ewangeli¢ wszelkiemu stworzeniu!” (Mk 16,15)'. Czyz wobec tego moze bu-
dzi¢ zdziwienie fakt, ze zaréwno jego duchowos$¢, jak icaty jego pontyfikat
cechowal tak gleboki rys biblijny? Szczegolnie wyraznie i sugestywnie rys ten
przejawia si¢ w encyklice Dives in misericordia.

II. ENCYKLIKA O BOZYM MILOSIERDZIU

Ogtoszona ponad rok po Redemptor hominis (4 1II 1979 r.), pierwsze;j,
w pewnym sensie programowej encyklice Jana Pawta Il i wielokrotnie do niej
nawiazujaca, Dives in misericordia w sposob catkowicie uprawniony moze by¢
nazwana ,.encyklika biblijng”. Nie dlatego, ze traktuje o sposobach wyjasniania
i rozumienia Pisma Swigtego w ujeciu teoretycznym, jak czynia to okreslane tym
mianem encykliki innych papiezy, np. Divino afflante Spiritu Piusa XII, lecz dla-
tego ze wyjasnia Pismo Swigte, ujmowane z perspektywy Bozego milosierdzia, w
sposob bezposredni i doglebny. I co szczego6lnie istotne, czyni to jakby ,,0d we-
wnatrz”, tzn. postugujac si¢ jezykiem i sposobem myslenia samej Biblii.

Oregdzie o Bozym mitosierdziu, przekazywane w tym dokumencie przez Oj-
ca Swietego, jest niezwykle gleboko zakorzenione w natchnionym stowie Bo-
zym i z niego w sposob organiczny wyprowadzone. Postawmy zatem w tym
miejscu zasadnicze z punktu widzenia naszego tematu pytanie: Jakie formy
i rodzaje inspiracji biblijnych mozna wskaza¢ w encyklice Dives in misericordia?

III. CYTATY I ALUZIJE BIBLIINE

Pierwsza i podstawowa wsrdd nich, bo zauwazalna niejako ,,0d zewnatrz”,
jeszcze przed zaglgbieniem si¢ w sam tekst dokumentu, jest inspiracja, ktora zna-
lazta swoj wyraz w jego tytule: Dives in misericordia — ,,Bogaty w mitosierdziu
swoim (Bog)”. Jan Pawetl II inicjuje swa encyklike cytatem biblijnym, pochodza-
cym z Listu §w. Pawla do Efezjan 2,4. A poniewaz zgodnie z utrwalong tradycja
Stolicy Apostolskiej pierwsze stowa tacinskiej wersji wydawanych przez nia do-

! Analogiczny tekst zawiera nakaz misyjny zawarty w Mt 28,19n: ,,Idac wiec, (u)czyncie
uczniami wszystkie narody, chrzczac je w imi¢ Ojca i Syna, i Ducha Swigtego, uczac je zacho-
wywac wszystko, co wam przykazatem”.



BIBLIJNE INSPIRACJE ENCYKLIKI «DIVES IN MISERICORDIA» 95

kumentow staja si¢ zarazem ich tytulami, encyklika o Bozym mitosierdziu otrzy-
mata tytut par excellence biblijny.

Pochylajac si¢ nad jej tekstem, czytelnik tatwo zauwaza, ze 6w poczatkowy
cytat z Listu do Efezjan staje si¢ pierwszym ogniwem w dlugimi i bogatym
fancuchu obejmujacym niemal 200 (!) kolejnych cytatdow 1 nawiazan — aluzji
biblijnych®. W efekcie tekst dokumentu zyskuje swoista biblijna osnowe, $cisle
spleciong z podejmowanymi w nim watkami tematycznymi. Przy tym odniesie-
nia do stow Biblii pojawiaja si¢ na wszystkich etapach rozwijania wspomnia-
nych watkow: czasami je wprowadzaja, innym razem stuza ich poglebieniu,
niekiedy natomiast je podsumowuja i wienczg w formie teologicznej konkluzji.

IV. STRUKTURA ENCYKLIKI

Inspiracje biblijne encykliki o Bozym milosierdziu obejmuja nie tylko jej
wymiar tre$ciowy, tak obficie wzbogacony natchnionym stowem Ksiag §wig-
tych, lecz rozciagajq si¢ takze na jej ptaszczyzng formalna.

Nader wyraznie przejawiaja si¢ one w strukturze papieskiego dokumentu,
podzielonego na osiem rozdziatow, stanowiacych jego zasadnicze bloki tema-
tyczne. Az cztery, czyli potowa tychze rozdziatoéw otrzymata tytuly zaczerpnig-
te posrednio lub bezposrednio z Pisma Swictego. Tytuly rozdziatu trzeciego
i czwartego (odpowiednio: Stary Testament oraz Przypowies¢ o synu marno-
trawnym) koresponduja z podzialem Biblii na ksiggi Starego i Nowego Przy-
mierza, a rOwnoczesnie z dwoma zasadniczymi etapami przekazywanej w nich
historii zbawienia. Natomiast tytuly rozdzialu pierwszego i szdstego maja po-
sta¢ bezposrednich cytatow nowotestamentowych i brzmia odpowiednio: Kto
Mnie widzi, widzi i Ojca — cytat zaczerpnigty z rozmowy migdzy Jezusem
a Filipem (J 14,9), oraz Milosierdzie z pokolenia na pokolenie — zapozyczenie
z tekstu hymnu Magnificat (Lk 1,50).

Godne podkreslenia jest to, ze uzyte jako tytut rozdzialu wstepnego encykli-
ki stwierdzenie Jezusa zaczerpnigte z Ewangelii Janowej (14,9) jeszcze szeScio-
krotnie zostaje przytoczone w réznych miejscach dokumentu (w punktach: 1, 4,
7, 8, 13, 15), najczesciej jednak w brzmieniu ,,Kto Mnie zobaczyl, zobaczyt
takze 1 Ojca”, nieco odmiennym od brzmienia zastosowanego w tytule rozdziatu
pierwszego, ktore brzmi: ,,Kto Mnie widzi, widzi i Ojca”. Ttumaczac na te dwa
sposoby owo mistyczne w wymowie twierdzenie Jezusa, Jan Pawet II wydoby-
wa jego pelna tres¢, wyrazona w oryginalnym jezyku Ewangelii, czyli w grece,
za pomoca formy werbalnej czasu perfectum ewraken (hedraken).

2 Mowimy tu wytacznie o cytatach i aluzjach zaznaczonych explicite w tekécie encykliki, kto-
re — jak si¢ wydaje — wszystkich jej nawiazan biblijnych nie wyczerpuja. W Dives in misericordia
Jan Pawet 11 zdaje si¢ wprost mysle¢ biblijnie.
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Czas perfectum, nazywany takze czasem terazniejszym dokonanym, wyraza
w grece Nowego Testamentu czynno$¢ dokonana, ktorej skutki trwaja
w terazniejszosci’. Zatem forme ewraken (heoraken), pochodzaca od czasownika
oraw (horao) — «widzey, nalezatoby w tym kontek$cie dla oddania jej pelnej tre-
$ci przetlumaczy¢ nie jednym tylko terminem, lecz calg fraza ,,(Widzacy Mnie)
zobaczyl i widzi nieustannie (stale, nieprzerwanie) (Ojca)”. Papiez oddaje owa
peig tresci, thumaczac Jezusowe oswiadczenie naprzemiennie: najpierw — w
tytule rozdziatu pierwszego — jako ,,Kto Mnie widzi, widzi i Ojca”, a nastgpnie

—w dalszej czesci encykliki — jako: ,,Kto Mnie zobaczyl, zobaczyt takze i Ojca™”.

V. JEZYK ENCYKLIKI

W Dives in misericordia Jan Pawet 1l deklaruje: ,,W niniejszej Encyklice
[...] pragneg siggna¢ do odwiecznego, a zarazem niezrOwnanego w swej prosto-
cie 1 glebi jezyka objawienia i wiary, azeby w tym wlasnie jezyku wyrazi¢ raz
jeszcze wobec Boga i ludzi wielkie troski naszych czasow” (nr 2).

Deklaracja ta stanowi chyba najdobitniejszy wyraz Swiadomie przyjetej
przez Autora, zalozonej od poczatku i niejako programowo postawy czerpania
z bogactwa ksiag natchnionych Starego i Nowego Testamentu. Wszak to wila-
$nie ich jezyk jest ,,jezykiem objawienia i wiary”.

Siggajac do tego ,,niezréwnanego w swej prostocie i gltebi” jezyka, Stuga Bozy
zwraca uwage na ,bardzo doniosty problem znaczenia odno$nych wyrazow
i tresci poje¢, a nade wszystko tresci pojgcia «mitosierdzie» (w stosunku do poje-
cia «mito§¢»). Zrozumienie tych treSci stanowi klucz do zrozumienia samej rze-
czywisto$ci mitosierdzia, co dla nas jest najwazniejsze” (nr 3). Waga tego wska-
zanego przez Papieza problemu jest jego zdaniem tak doniosta, ze kaze mu pod-
ja¢ w rozdziale trzecim, zatytulowanym Stary Testament, doglebna analizg se-
mantyczng stownictwa uzywanego wsrod ludu Bozego Starego Przymierza dla
wyrazenia idei mitosierdzia. Trzeba zaznaczy¢, ze podjecie takiej analizy stanowi
wielki ewenement, czyniacy encyklike Dives in misericordia dokumentem pod
tym wzgledem zupehlie wyjatkowym na tle pozostatych dokumentéw Jana Paw-
la 11, a takze innych papiezy.

W swej analizie semantycznej Ojciec Swiety zwraca si¢ najpierw ku parze
podstawowych wyrazen hebrajskich, stosowanych w Starym Testamencie na

3 Inaczej rzecz ujmujac, mozna powiedzie¢, ze formy czasu perfectum wyrazaja pewien pro-
ces sprowadzajacy si¢ do jakiej$ zmiany: obejmuja zasadnicze fazy (poczatkowa i koncowa) tego
procesu, a jednoczesnie jego trwaly skutek w terazniejszosci.

*Na marginesie mozna doda¢, ze podobnie ma si¢ rzecz z ewangelijna forma czasownikowa
hggiken (h basileia tou geou) (engiken [hé basileia tou theou)), ttumaczong czasami jako ,,przy-
blizyto sig¢ (krdlestwo Boze)”, a niekiedy jako ,,bliskie jest (krolestwo Boze)”. Pelny sens formy
hggiken (éngiken) miesci w sobie oba aspekty: «(z inicjatywy Boga krolestwo Boze) przyblizyto
sig, jest bliskie i takim juz zawsze pozostanie».
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okreslenie mitosierdzia, ,,z ktorych kazde posiada nieco inne zabarwienie tre-
Sciowe” (nr 4).

Pierwszym z nich jest 7on (hesed). Termin ten wyraza ideg Zyczliwosci
i dobroci w ogodlnosci. Gdy dotyczy wzajemnej relacji dwoch osob, akcentuje
ich obopdlna wierno$¢ oparta na zasadzie wewngtrznego zobowiazania, beda-
cego w istocie wiernoscia kazdej z tych osob sobie samej. Tor (hesed) oznacza
takze «taske» lub «mito$é» wyplywajaca z takiej wtasnie wiernosci’. W odnie-
sieniu do Boga pojecie 7on (hesed) wystgpuje w ST w konteks$cie Przymierza
zawartego przez Niego z Izraelem i oznacza Boza ,,obdarowujaca mitos¢ potgz-
niejsza niz zdrada” (nr 4) i niewiernos¢ ludu oraz ,taske mocniejsza niz jego
grzech” (nr 4). Aspekt wiernosci Boga akcentuje wystepujace czesto w Biblii
hebrajskiej wyrazenie riwy 7on (hesed we 'émet — «taska i wierno$é»)®. Opiera-
jac si¢ na owej ,lasce i wiernosci” Boga, Izrael moze i powinien niezmiennie
poktada¢ w Nim ufno$¢, mimo ze ,,ma na sumieniu tamanie Przymierza” (nr 4).

Drugie z podstawowych, analizowanych przez Jana Pawta Il wyrazen, kto-
rego ST uzywa na okreslenie mitosierdzia, to owm (rahdamim). Jawi si¢ ono
jako komplementarne w stosunku do terminu =er (hesed), posiadajacego zabar-
wienie jakby cech meskich, poniewaz ,,juz w swym zrodlostowie wskazuje na
mito$¢ matczyng” (nr 4): forma liczby pojedynczej od owm (rahamim), brzmia-
zatem relacj¢ milosci rozumiang jako szczegdlne przywiazanie, jako ,,przymus
serca” rodzacy si¢ ,,z tej najglebszej, pierwotnej bliskosci, tacznosci i wigzi,
jaka taczy matke z dzieckiem” (nr 4). Taka mitos¢, ,,wierna i niepokonalna
dzigki tajemniczej mocy macierzynstwa” (nr 4), teksty starotestamentowe odno-
sza do Boga, jak czyni to np. prorok Izajasz: ,,Czyz moze niewiasta zapomnie¢
o swym niemowleciu, ta, ktora kocha syna swego tona? A nawet gdyby ona
zapomniata, Ja nie zapomng o tobie” (Iz 49,15). Ten rodzaj przypisywanej Bogu
mitosci znajduje w ksiggach ST swoj wyraz w ratowaniu przez Niego od nie-
bezpieczenstw, w przebaczaniu grzechow jednostkom i calemu Izraelowi, a
wreszcie w gotowosci spetniania udzielonych mu obietnic, i to pomimo ludzkie;j
niewiernosci! (zob. nr 4).
rozwaza jeszcze krotko kilka innych wyrazen, takich jak ypn (hanan — «okazaé
taske»), bun (hamal — «oszczgdzi¢ [pokonanego wrogal»), czy o (hiis — «litos¢,
wspotczucier), ktore ,,rzadziej wystepuja w tekstach biblijnych na oznaczenie
mitosierdzia” (nr 4).

> Analiza znaczeniowa tego pojecia, jak tez innych poje¢ wyrazajacych idee mitosierdzia, prze-
prowadzona jest w bardzo obszernym przypisie w rozdziale trzecim encykliki Dives in misericordia.

® Wyrazenie to bywa uzywane w ST takze w odniesieniu do relacji miedzyludzkich, zob. np.
Joz 2,14: ,,zyczliwo$¢ i wierno$¢” (maxy 7o [hesed we’émet]) ludzi wzgledem siebie jest tu od-
powiedzia na okazang im taskawo$¢ Boga.
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Wydaje sig, ze zardwno papieskie ,,siggnigcie do jezyka objawienia i wiary”,
jak 1 podjecie analizy semantycznej terminow hebrajskich zwiazanych z mito-
sierdziem daja podstawe do twierdzenia, iz mamy tu do czynienia z czym$ wig-
cej niz sama tylko inspiracja biblijna. Jest to raczej bezposrednie przejgcie przez
Papieza o osobowosci biblijnej optyki Pisma Swigtego — po to, by nastgpnie
wcieli¢ ja w tworzony przez niego dokument.

VI. DOWARTOSCIOWANIE STAREGO TESTAMENTU

Podsumowujac swa analizg terminologii mitosierdzia wystepujacej w ST,
Jan Pawet II stwierdza: ,,Tak wigc po Starym Testamencie dziedziczymy — jak
gdyby w szczegblnej syntezie — nie tylko bogactwo wyrazen, jakich Ksiggi te
uzywaty dla okre$lenia milosierdzia Bozego, ale zarazem swoista, oczywiscie
antropomorficzna «psychologi¢» Boga: przejmujqcy obraz Jego mitosci, ktora
w spotkaniu ze ztem, a w szczegdlnosci z grzechem czlowieka i ludu, objawia
sie jako mitosierdzie” (nr 4). Mysli te zostaja poprzedzone w tekscie encykliki
przez konstatacje Autora: ,,Nowy Testament buduje na tym bogactwie i glebi,
jaka odznaczat si¢ Stary”.

Nalezy zauwazy¢, jak uderzajaco to papieskie ujecie kontrastuje ze spotyka-
nym czasami, schematycznym i jakze bardzo sptyconym pogladem na Stary
Testament; pogladem, ktory dostrzega w nim jedynie surowos¢ i karzaca spra-
wiedliwo$¢ Boga oraz legalizm i wymuszone strachem postuszenstwo cztowie-
ka w stosunku do sprawiedliwego Sedziego.

Patrzac z perspektywy owych uproszczen i stereotypow, trudno nie dostrzec,
ze encyklika o Bozym mitosierdziu niejako mimochodem staje si¢ takze wielkq
kartq na rzecz dowarto$ciowania Starego Testamentu z chrzescijanskiego punk-
tu widzenia. Niemal jako apel o takie dowarto§ciowanie mozna potraktowac
nastgpujace zawarte w niej zdanie: ,,Chrystus objawia Ojca w tej samej perspek-
tywie, a zarazem na tak przygotowanym gruncie, jak to ukazuja rozlegle obsza-
ry pism Starego Testamentu” (nr 4). Migdzy innymi poprzez to stwierdzenie Jan
Pawet Il przygotowuje kolejna czgs¢ swego nauczania o Bozym milosierdziu,
jaka znalazta si¢ w rozdziale czwartym encykliki, zatytutowanym Przypowies¢
0 Synu marnotrawnym.

VII. EWANGELIA MILOSIERDZIA

Chociaz we wspomnianej przypowiesci (Lk 15,11-32), nazywanej czasami
przez komentatorow ,,ewangelia w Ewangelii”, stowo ,,mitosierdzie” nie pada ani
razu (!), Papiez ja wtasnie uznaje za najbardziej odpowiednia dla ukazania kulmi-
nacji nowotestamentowego objawienia milosierdzia Bozego w Jezusie iprzez
Jezusa. Albowiem w tej wlasnie przypowiesci — zdaniem Jana Pawla II — ,,sama
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istota mitosierdzia Bozego wypowiedziana zostaje w sposob szczegdlnie przej-
rzysty” (nr 5). Aby wydoby¢ i ukaza¢ owa istote mitosierdzia, Ojciec Swicty
przeprowadza poglebiona, niezwykle profesjonalna i wyrafinowana analiz¢ egze-
getyczna tekstu przypowiesci. Analiza ta prowadzi go do wniosku, ze Jezusowa
przypowies¢ cechuje szczegolna koncentracja na godno$ci cztowieka. Wiasnie na
tej godnosci skupia si¢ jej zasadnicze oredzie. Wbrew popularnemu uprzedzeniu
co do mitosierdzia, dostrzegajacemu w nim nade wszystko stosunek nierownosci
pomiedzy tym, kto je okazuje, a tym, kto go doznaje, ,,przypowies¢ o synu mar-
notrawnym jednoznacznie u$wiadamia, ze relacja milosierdzia opiera si¢ na
wspolnym przezyciu tego dobra, jakim jest cztowiek, na wspolnym doswiadcze-
niu tej godnosci, jaka jest jemu wlasciwa” (nr 6).

Wspomniane uprzedzenie do mitosierdzia, rzekomo wprowadzajacego nie-
réwnos¢, moze prowadzi¢ do mylnego wniosku, ze w takim razie uwtacza ono
ludzkiej godnosci tej osoby, ktora mitosierdzia doznaje. Jezus jednak wlasnym
zyciem i nauczaniem objawia, ze we wlasciwym i petnym ksztatcie mitosierdzie
jest podnoszeniem tworzacym jedno$¢, komuni¢ pomigdzy tymi, ktorych taczy.

Takie wtasnie mitosierdzie, zdaniem Jana Pawta Il, jest ,,naszym czasom —
pomimo wszelkich uprzedzen — szczeg6lnie potrzebne” (nr 6).

Dlatego niezmiennie aktualny pozostaje takze dzis, ponad trzy lata po odej-
Sciu Ojca Swietego, jego goracy apel, wyrazony juz nie w encyklice o Bozym
mitosierdziu, ale dwadziescia dwa lata p6zniej, 17 sierpnia 2002 roku, podczas
poswigcenia nowej bazyliki Mitosierdzia Bozego w Krakowie-t.agiewnikach:

»1rzeba przekazywac swiatu ogien mitosierdzia. W mitosierdziu Boga §wiat
znajdzie pokdj, a cztowiek szczgsécie! To zadanie powierzam wam, drodzy bra-
cia 1 siostry, Kosciotowi w Krakowie i w Polsce oraz wszystkim czcicielom
Bozego milosierdzia, ktorzy tu przybywacé beda z Polski i z calego $wiata.
Badzcie swiadkami mitosierdzia!”

RIASSUNTO
Le ispirazioni bibliche dell’enciclica «Dives in misericordia»

L’enciclica Dives in misericordia ¢ un testo profondamente biblico. Degli otto capitoli
che la compongono, i primi cinque parlano esplicitamente del messaggio biblico.
Specialmente il terzo offre una sintesi sulla misericordia nell’ Antico Testamento. Inoltre
quasi totalita delle note rinvia unicamente alla Bibbia. Di piu, una lunghissima nota
(numero 52) analizza il vocabolario della misericordia nell’ Antico Testamento. Il Papa
¢ cosciente di toccare in quest’enciclica un elemento fondamentale della Scrittura,
e di conseguenza, della vita cristiana.

Stowa kluczowe / key words:
Dives in misericordia, Pismo Swicte, mitosierdzie, Jan Pawel I1
Dives in misericordia, Bible, charity, John Paul 11
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REKOLEKCIJE JAKO WAZNY ELEMENT FORMACIJI
KAPELANSKIE]. TEORIA I PRAKTYKA

Ludzie poszukujq dzis z lampq w reku tych,
ktorzy w jakiejs mierze bedq promieniowac swiattem i bliskosciq Zrodia
(Hans Urs von Balthasar).

W dniu 18 maja 1949 roku zmart o. Jacek Woroniecki OP, jeden z najwigk-
szych autorytetow w owym czasie. Wraz z uptywem lat i nasilajacym si¢ cier-
pieniem, dojrzewalo jego rozumienie kaptanstwa. W dzien §w. Stanistawa
w 1948 roku zapisuje takie stowa: ,,Sero amavi te, sacerdotium Christi, et nunc
lachrymae meae panes mihi sunt die et nocte... P6zno dojrzalo w mej duszy
pelne umitowanie kaptanstwa Chrystusowego i glebsze przeniknigcie jego ta-
jemnych mocy, ktore zostaty przelane do mej duszy w chwili, gdy r¢ce biskupa
- konsekratora odcisnely na niej charakter kaptanski. One to miaty ozywic¢ cata
ma prace duszpasterska, dac jej cieplo, i §wiatto, i rozmach, i umiar, a jesli tego
nie daly, to dlatego, ze ich do$¢ nie umitowatem, zem si¢ nimi nie przenikat
dostatecznie na modlitwie, zem rachowat na wtasne sily przyrodzone, na zdol-
nosci, wyksztatcenie nabyte dtuga praca, na te czynniki, ktére u ludzi co$§ zna-
cza, a ktore i Bogu moga stuzy¢, gdy sa przeniknione taska. U mnie nie pano-
wala ona dostatecznie nad dzialalno$cia kaptanska, nie zdawatem sobie dosc
sprawy z tego, ze jestem narzedziem do uprawiania niwy Bozej, ze mam male¢,
aby Ten, ktory mnie postat, rést w duszach ludzkich. P6zno ukochalem cig,
kaptanstwo Chrystusowe, i dzi§ 1zy przestaniaja mi oczy, gdy to pisze, a pisze
ku przestrodze mtodych, aby nie marudzili na drodze powotania, aby od pierw-
szej chwili umitowali calg sita duszy to $wigte znamig kaptanstwa, bedace
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szczegolnym udziatem w kaptanstwie Chrystusowym, dowodem najwigkszego
zaufania, jakie Bog moze okazaé cztowiekowi”'.

Trudno przej$¢ obojetnie wobec tak wzruszajacego i szczerego wyznania
oraz apelu. Nabieraja one szczegdlnego znaczenia i smaku w Roku Kaptanskim
(19 czerwca 2009 — 19 czerwca 2010) ogloszonym przez Benedykta XVI z oka-
zji 150. rocznicy $mierci $w. $w. Jana Marii Vianney’a, Proboszcza z Ars. Rok
Kaptanski w zamysle papieza, ma ,,przyczyni¢ si¢ do krzewienia zapatu we-
wngtrznej odnowy wszystkich kaptanéw na rzecz silniejszego i bardziej wyrazi-
stego Swiadectwa ewangelicznego we wspotczesnym §wiecie” .

Niniejsze rozwazania koncentruja si¢ na znaczeniu rekolekcji kaptanskich
w statej formacji kaptanow. Ich zrédtem jest nauczaniu Ko$ciola i osobiste do-
$wiadczenie w wieloletnim prowadzeniu ¢wiczen duchowych dla ksigzy, siostr
zakonnych oraz klerykow w roznych srodowiskach diecezjalnych i zakonnych.
Na uwage zashuguje fakt, ze sprawie rekolekceji kaplanskich nie poswigca si¢
w Polsce prawie w ogole uwagi w opracowaniach i refleksjach teologicznych.
Jak zauwaza ks. Jozef Kudasiewicz w bibliografii dotyczacej ruchu homiletycz-
nego w naszej ojczyznie opracowanej przez ks. A. Lewka za lata 1945-1976 nie
ma ani jednej pozycji po§wieconej rekolekcjom kaptanskim!®. Trzeba przyznaé,
ze niewiele si¢ zmienito do chwili obecnej. Powstaja coraz to nowe opracowa-
nia dotyczace rekolekcji parafialnych, rekolekcji szkolnych itp., a nie ma opra-
cowan dotyczacych rekolekcji kaptanskich.

Przedktadane refleksje zostaly ujete w czterech punktach. Najpierw zwrdco-
no uwage na znaczenie i istotne elementy formacji kaptanskiej zawarte w naj-
nowszym nauczaniu Kosciota powszechnego i Kosciota w Polsce (I). Nastgpnie
oméwiono wytyczne dokumentéw Kosciota odnoszace si¢ wprost do rekolekcji
kaptanskich (II), jak rowniez wskazano na objawy kryzysu tychze rekolekcji
(IIT). Przeprowadzona analiza pozwolita na sformutowanie konkretnych wnio-
skow 1 postulatow majacych na celu uzdrowienie zauwazonych brakow (IV).

I. ISTOTNE ELEMENTY FORMACIJI KAPLANSKIEJ

Na czoto zagadnien zwiazanych z powotaniem kaptanskim wysuwa sig
sprawa formacji. Chodzi zard6wno o formacj¢ do kaptanstwa, rozumiana jako
formacja podstawowa i formacj¢ kaptanow, okreslang jako stala, permanentna,
ciagta. Temu zagadnieniu nauczanie Kosciota poswigca w ostatnim czasie wiele
uwagi. Z dokumentow Kos$ciota powszechnego wystarczy wspomnie¢ ,,Ratio
fundamentalis institutionis sacerdotalis” (1985) wydanego przez Kongregacje

! J. WORONIECKI, Pefnia modlitwy, Poznan 1982, s. 10-11.

2 BENEDYKT XV, List na rozpoczecie Roku Kaplanskiego z okazji 150. rocznicy dies natalis
Swietego proboszcza z Ars (16.06.2009).

3 J. KUDASIEWICZ, Biblia w rekolekcjach nie tylko kaplaniskich, w: TENZE (red.), Biblia w na-
uczaniu chrzescijanskim, Lublin 1991, s. 169.
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ds. Wychowania Katolickiego, adhortacje Jana Pawta II ,,Pastores dabo vobis”
(1992)4, listy Jana Pawla II do kaptanow na Wielki Czwartek, ,,Dyrektorium
o postudze i zyciu kaptanéw” (1994) Kongregacji ds. Duchowienstwa. Z doku-
mentéw KosSciota w Polsce na szczegdlna uwage zastuguja ,,Ratio institutionis
sacerdotalis pro Polonia” (1999)°, uchwaty II Polskiego Synodu Plenarnego®,
stanowisko Sekcji Statej Formacji Kaptanskiej dziatajacej przy Komisji Episko-
patu ds. Duchowienstwa zawarte w dokumencie ,,Formacja stala kaptanow
w Kosciele katolickim w Polsce”’ czy list biskupow polskich do prezbiterow
Koéciota w Polsce o stalej formacji kaptanskiej (2006)°. Trzeba tez mie¢ na
uwadze liczne wypowiedzi papiezy i dykasterii watykanskich, dokumenty Ko-
Sciotow lokalnych, sympozja i publikacje poswigcone sprawie formacji kaptan-
skiej. Ostatecznie chodzi o duszpasterstwo duszpasterzy w pelnym tego stowa
znaczeniu, podobnie jak prowadzone jest duszpasterstwo innych grup, wspdl-
not, zawodow czy kategorii w Kosciele’.

Dlaczego tak wiele uwagi poswigca si¢ temu zagadnieniu? Wazna odpo-
wiedz dat Jan Pawel Il przemawiajac 6 czerwca 1979 roku w katedrze w Czg-
stochowie do zgromadzonych tam ksigzy. Mowit wowczas papiez: ,,Kosciol
najtatwiej jest (darujcie to stowo) pokona¢ rowniez przez kaptanow. Jezeli za-
braknie tego stylu, tej stuzby, tego Swiadectwa - najtatwiej jest pokona¢ Kosciot
przez kaptanéw. W Polsce to nie zachodzi. Ale tez trzeba stale czuwacé, zeby to
przypadkowo w jakiej$ mierze, na jakiej$ drodze nie nastapilo. Nie rozwingto
si¢ co$ w niewlasciwym kierunku. Musicie bardzo czuwac, musicie wszyscy
mie¢ tego ducha rozeznania. Ko$ciot w Polsce dzigki kaptanom jest niepokona-
ny. Jest niepokonany dzigki tej jedno$ci kaptanéw z Episkopatem. I z kolei jed-
nosci catego spoleczenstwa z kaptanami i Episkopatem. Ale Kos$ciot przez ka-
planéw mozna takze pokonywaé. Przed tym trzeba bardzo si¢ strzec”'’. Zna-
mienne, ze w tak krotkim fragmencie papiez dwukrotnie powtdrzyt, ze Kosciot
mozna pokonac przez kaptanow.

4 Cyt. dalej: PDV.

> Zasady formacji kaplariskiej w Polsce, Czgstochowa 1999.

8 II Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2001. Jeden z rozdzialéw , Kaptanstwo i zy-
cie konsekrowane jako wspdlnota zycia i postugi z Chrystusem”, jest poswiecony sprawie kaptan-
stwa i zycia konsekrowanego we wspoélczesnej rzeczywistosci Polski.

7 Formatio Permanens” nr 4/ 2004, s. 10-31. W publikacji nie ma daty dokumentu.
Ze sprawozdania prac Sekcji Statej Formacji Kaptanskiej wynika, ze zostal on opracowany w
2002 roku (tamze, s. 77).

8 List Biskupow polskich do prezbiterow Kosciota w Polsce o statej formacji kaptanskiej
,»Aby$my nie ustali w drodze”, Katowice 2006.

® Zob. W. PRZYGODA, Duszpasterstwo prezbiteréw. Formy i kierunki rozwoju, ,,Roczniki Teo-
logiczne” 47(2000) z.6, s. 87-104. Autor definiuje duszpasterstwo prezbiterow ,.jako szczegdtowa
formg¢ duszpasterstwa kategorialnego lub grupowego, realizowana przez Kosciot w celu uswigce-
nia i zbawienia kaptanow diecezjalnych” (s. 88).

19 JAN PAWEL 11, Przemowienie do ksiezy zgromadzonych w katedrze, w: TENZE, Pielgrzymki
do Ojczyzny. Przemowienia i homilie, Krakow 2006, s. 121-122.
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Z kolei w adhortacji o formacji kaptanskiej napisat Jan Pawetl II: ,,Dzisiejsza
ztozong sytuacjg [...] trzeba nie tylko poznawac, lecz roéwniez i przede wszyst-
kim interpretowac. Tylko wtedy mozna znalez¢ wlasciwa odpowiedz na pod-
stawowe pytanie: jak formowac¢ kaptanow, by rzeczywiscie mogli sprostac¢ po-
trzebom naszych czasow i potrafili ewangelizowac dzisiejszy swiat?” (PDV 10).
Godne uwagi jest zauwazenie, ze we fragmencie tejze adhortacji po§wigconym
sensowi formacji stalej kaptanow papiez az dziewigciokrotnie uzywa w odnie-
sieniu do niej stowa ,,Swiadomo$¢” (PDV 73-75).

Czym jest formacja stata kaptanow? Jaki jest jej cel? Kto jest za nia odpo-
wiedzialny? Jakimi $§rodkami ma si¢ dokonywac? To tylko niektére pytania,
ktore nasuwaja si¢ w zwiazku z tematyka formacji kaptanskie;.

Jak zauwaza bp Jan Watroba, w dokumentach Kosciota trudno znalez¢ pre-
cyzyjng definicj¢ statej formacji kaptanéw. Mozna prébowac ja sformutowac
w sposob opisowy, odwolujac si¢ do dokumentéow Koséciola''. Jan Pawel II
w homilii wygloszonej 30 listopada 1990 roku na rozpoczegcie VIII Synodu
Biskupoéw poswigconego formacji kaptanskiej powiedzial, ze formacja kaptan-
ska ,,jest to odpowiedz na wezwanie Pana winnicy. Odpowiedz bezposrednia,
pierwsza: gotowos¢ pojscia droga powolania — oraz odpowiedz dalsza, stopnio-
wa, calosciowa: odpowiedz, ktora daje si¢ przez cate zycie i catym zyciem. [...]
Jest ona prosta a rownocze$nie zlozona — tak, jak zlozony jest cztowiek, jak
ztozone bywaja warunki jego bytowania, i te wewnetrzne, i te, ktoére wynikaja
z okoliczno$ci czasu, miejsca: okoliczno$ci historyczne, srodowiskowe, cywili-
zacyjne”'?. Za§ ,Dyrektorium o poshudze i zyciu kaptanow” ujmuje, ze
,»W praktyce polega ona na pomocy wszystkim kaptanom w wielkodusznej od-
powiedzi na zadanie stawiane przez godnos¢ i odpowiedzialnos¢, ktéra powie-
rzyt im Bog poprzez sakrament Swiecen; na strzezeniu, obronie i rozwijaniu ich
specyficznej tozsamosci i powolania; na uswigcaniu siebie i innych przez spra-
wowanie postugi” (nr 71).

Najtrafniej ztozono$¢ problematyki formacji kaptanskiej zdaje si¢ ujmowac
ks. Jan Krucina'®. Rozpatruje ja w trzech kategoriach: 1/ formacja jako proces,
2/ formacja jako postawa duchowosci, cnota i 3/ formacja jako instytucja.

Formacja jako proces ,,jest ewolucja przechodzaca poprzez doswiadczenia,
kryzysy, sukcesy i osiagniecia az po sytuacje mozliwie petna, dojrzata”'®. Jak
podkresla Jan Pawet 11, ,,formacja stata nie jest powtdrzeniem formacji semina-
ryjnej, zwyklym jej przypomnieniem czy tez poszerzeniem o nowe wskazania
praktyczne. [...] Jej celem nie moze by¢ tylko przygotowanie do wykonywania

' Zob. J. WATROBA, Wytyczne Kosciola odnosnie do formacji permanentnej kaplanéw, ,,\Via
Consecrata” 6(2003) nr11, s. 35-36.

12 JAN PAWEL 11, Czym jest formacja kaplariska?, ,)L’Osservatore Romano” (wyd. pol.)
11(1990) nr 7-8, s. 1.

3 J. KRUCINA, Formacja stala ksiezy wedlug adhortacji Pastores dabo vobis, ,,Wroctawskie
Wiadomosci Koscielne” 47(1994) nr 1-2, s. 99-109.

Y Tamze, s. 101.
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zawodu, jesli mozna tak powiedzie¢, polegajace na przyswojeniu sobie pew-
nych nowych technik duszpasterskich. Powinna ona raczej by¢ kontynuacja
ogo6lnego i integralnego procesu ciagltego dojrzewania, polegajacego na pogle-
bianiu kazdego wymiaru formacji - ludzkiego, duchowego, intelektualnego
i duszpasterskiego - a jednocze$nie na umacnianiu wewngtrznej i zywotnej wig-
zi migdzy nimi” (PDV 71). Zdanie sobie sprawy z tego, ze formacja jest proce-
sem, jest wazne w dobie szukania tatwych rozwiazan, réoznego rodzaju brykoéw
i skrotowcow. Wielu ludzi, w tym takze ksigzy, chciatoby przepiséw na zycie
w stylu ,,Windows nie tylko dla ortow”.

Wazne sa ludzkie i pastoralne racje uzasadniajace podejmowanie formacji,
ale najglebsze swoje uzasadnienie znajduje ona w dynamice sakramentu ka-
planstwa. Jest ona ,,mitoscia do Jezusa i przejawem konsekwencji. Ale jest tez
aktem mito$ci do Ludu Bozego, ktoremu kaptan ma stuzy¢” (PDV 70). Na za-
korzenienie powotania kaplanskiego w Chrystusie zwrocit uwage Benedykt
XVI w przemoéwieniu do duchowienstwa wygloszonym 25 maja 2006 roku
w Warszawie. Mowil papiez: ,,Wierzcie w moc waszego kaptanstwa! Na mocy
przyjetego sakramentu otrzymali§cie wszystko to, czym jestescie. Gdy wypo-
wiadacie stowo «ja» czy «moje» («Ja ci odpuszczam... To jest bowiem ciato
moje...), czynicie to nie w swoim imieniu, ale w imieniu Chrystusa (in persona
Christi), ktory zapragnal postuzy¢ si¢ waszymi ustami i rekami, wasza ofiarno-
$cia 1 talentem. Poprzez liturgiczny znak natozenia rak w obrzedzie $wigcen,
Chrystus wziat was w swoja szczegdlna opieke. Jestescie ukryci w Jego dto-
niach i w Jego Sercu. Zanurzcie si¢ w Jego mitos¢ i oddajcie Mu wasza!”".

W kontekscie wspotczesnych przemian cywilizacyjnych ,.formacja stata jawi
si¢ jako nakaz plynacy z samej natury przyjetego daru i sakramentalnej postugi,
jest zatem konieczna w kazdym czasie. Dzi§ jednak wydaje si¢ szczegélnie
pilna, nie tylko ze wzgledu na szybkie przemiany spoteczne i kulturowe, zacho-
dzace w zyciu ludzi i narodow, wsrod ktorych kaplani sprawuja swa postuge,
ale takze w perspektywie «nowej ewangelizacji»” (PDV 70).

Z racji, ze formacja jest procesem aktualizacji kaptanstwa wynika kolejny jej
element. Musi si¢ ona stawa¢ postawa, nabierajaca trwalego usposobienia
w zyciu kaptana. Nie jest wigc czym$ doraznym, jaka$ kolejna akcja, zrywem
emocjonalnym. Musi by¢ systematyczna. ,,Stad koniecznos¢ spojrzenia na for-
macj¢ stala — zauwaza ks. J. Krucina — jako na zdatnos¢, ktéra wymaga wysitku,
treningu, do ktérej trzeba sie przytozy¢ i ktora trzeba éwiczy¢”'®. Trafnie pod-
kresla Jan Pawet II: ,,Odpowiednie rozporzadzenia i przepisy wydane przez
wiadze koscielne, jak rowniez przyktad innych kaptandéw, nie stanowia wystar-
czajacej zachety do podjecia formacji statej, jesli nie towarzyszy im osobiste

15 BENEDYKT X VI, Wierzcie w moc waszego kaplanstwa!, ,L’Osservatore Romano” (wyd.
pol.) 27(2006) nr 6-7, s. 16.
16 Tamze, s. 104.
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przekonanie o jej koniecznosci oraz wola wykorzystania w pelni przeznaczonego
na nig czasu, wszystkich sposobnosci do niej oraz réznych jej form” (PDV 79).

W formacji kaplanskiej nie chodzi o ,,jakas” tam formacje, ale o formacje
zakorzeniona w Chrystusie. To zakorzenienie w Chrystusie jest ogromnie waz-
ne ze wzgledu na dominujaca dzisiaj mentalno$¢ nacechowana pustka egzysten-
cjalna, indywidualizmem, przewarto§ciowaniem wolno$ci z powszechnym lek-
cewazeniem madros$ci, tendencja do samousprawiedliwania sig, zapomnieniem
o Bogu. Cywilizacja o takiej mentalnosci wychowuje doskonatych i sprawnych
funkcjonariuszy. Dewiza zyciowa takiej cywilizacji staje si¢ hasto: ,,Funkcjonu-
j&, wigc jestem”.

W trakcie ksztalcenia funkcjonariuszy nie chodzi o nauczenie ludzi tego,
co dobre, o rozbudzenie wrazliwosci na wyzsze wartosci. Nacisk jest potozony
na wyrobienie w jednostkach zrecznosci w obrebie funkcji, jaka im przypada
w zyciu spotecznym. Wyrobienie sprawnosci u funkcjonariuszy pozwala im
skuteczniej zawtadna¢ przedmiotem. Konsekwencja jest manipulowanie. Dlatego
tez funkcjonariusz, takze funkcjonariusz koscielny, jako owoc wspolczesnej cy-
wilizacji, nie ma zycia moralnego, lub jest ono bardzo ptytkie, a brak ten jest
wypelniany ucieczka w egzystencje nastawiona na uzycie, pozor i przyjemnosé'’.

I wreszcie trzeci aspekt formacji kaptanskiej, to jej instytucjonalnos$¢ ujgta
w ramach struktur i programoéw. Jan Pawetl Il kladzie mocny akcent na wspol-
notowa formacj¢ kaptanska, czyli w tacznosci z Kosciotem, a w nim z bisku-
pem, kaptanami i wiernymi. Obok odniesienia do Jezusa Chrystusa, ,.eklezjolo-
gia komunii staje si¢ podstawowym kryterium okreslenia tozsamosci kaptana,
jego autentycznej godnosci, powotania i misji po$rdéd Ludu Bozego i w §wiecie”
(PDV 12). Komentujac zwiazek kaptana z diecezja, kard. Pio Laghi stwierdza:
»Wiez, ktora laczy kaptanéw migdzy soba i gromadzi wokot biskupa, nie jest
bowiem drugorzedna w postudze kaptlanskiej, ale istotna, bo zakorzeniona
w samym sakramencie”'®.

Aby formacja kaptanska miata charakter systematyczny, a nie tylko dorazny,
domaga si¢ okre$lonych struktur, srodkéw i programow. Jak podkreslaja liczne
dokumenty, winna tez by¢ dostosowana do kaptanéw w réznym wieku i do ich
sytuacji zyciowej. Odpowiedzialno$¢ za formacje w pierwszej kolejnosci spo-
czywa na samych kaptanach, ale tez istotna jest rola biskupa. Nadto ztozono$¢
wspotczesnego §wiata, w ktérym przychodzi kaptanom zy¢ i realizowa¢ misje
Chrystusa, nawat obowiazkow kaptanskich, naktadaja na kaptanow i biskupow
odpowiedzialno$¢ za szukanie wlasciwych i adekwatnych rozwiazan. Jan Pawet
II stwierdza, ze te wyzwania ,,winny sta¢ si¢ wyzwaniem do opracowania i zre-
alizowania programu statej formacji, odpowiadajacego wielkosci daru Bozego
oraz na miar¢ potrzeb i wymogow naszego czasu” (PDV 78). Biskup w poczu-

7M. KozucH, Chrzescijariska formacja indywidualna, Krakow 2001, s. 15-20.

'8 P, LAGHI, Kaplan trzeciego tysigclecia i jego formacja, ,Via Consecrata” 3(2000) nr 5,
s. 12. Na wspolnotowy aspekt formacji zwracaja takze uwagg biskupi polscy w liscie do kapta-
néw o stalej formacji kaptanskiej (zob. nr 15).
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ciu odpowiedzialno$¢, winien wraz z prezbiterami ,,sporzadzi¢ projekt formacji
statej i nakresli¢ program jej realizacji, ktore nadadza jej charakter nie czego$
doraznego, ale systematycznej prezentacji wybranych tresci, podzielonej
na etapy i prowadzonej $cisle okreslonymi metodami. Biskup winien wywiazy-
wac si¢ ze swej odpowiedzialno$ci nie tylko przez to, ze zapewnia kaptanom
czas i miejsce na formacje stala, ale i przez to, ze osobiscie, z przekonaniem
1 zaangazowaniem w niej uczestniczy” (PDV 79). ,,Dyrektorium o postudze
i zyciu kaptanéw” zwraca nadto stuszna uwagg, by plan formacji statej kapta-
noéw nie tylko byt zainicjowany lub zaprogramowany, lecz takze realizowany
(nr 86).

W tym kontek$cie trzeba widzie¢ wytyczne Kosciota w Polsce. ,,Ratio
institutionis sacerdotalis pro Polonia” zachgca do dzielenia si¢ do§wiadczeniami
1 wymiany programéw formacyjnych migedzy diecezjami (nr 241-242). Bardziej
szczegblowe uwagi sa zawarte w uchwatach koncowych II Synodu Plenarnego.
Zwraca si¢ w nich uwage na utworzenie w diecezjach i instytutach zakonnych
odpowiednich struktur i powolanie zespotu koordynujacego formacje statq oraz
odpowiedzialnego za przygotowanie odpowiedniego program formacyjnego,
powotanie w diecezjach wikariusza biskupiego odpowiedzialnego za formacje
stata, utworzenie diecezjalnego domu formacyjnego (nr 85-88)".

Odpowiednie struktury, formy i programy winny zmierza¢ wzyciu kaptana
do osobistego poglebienia nawiazanej w swigceniach wigzi z Chrystusem. Cate
jego zycie winno by¢ nieustannym odpowiadaniem na zadane mu podczas
Swigcen pytanie: ,,Czy chcesz coraz §cislej jednoczy¢ si¢ z Chrystusem Najwyz-
szym Kaplanem, ktéry za nas samego siebie ztozyl Ojcu jako czysta ofiare
i z Nim samego siebie po$wieca¢ Bogu na zbawienie ludzi?”*.

W odniesieniu do wspomnianych programéw formacyjnych i osobistej od-
powiedzi dawanej przez kaptana Chrystusowi, dokumenty Ko$ciota zwracaja
uwagg na potrzebe opracowania przez kaptana osobistego programu zycia du-
chowego. Wedtug ,,.Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow” taki plan winien
zawiera¢ nastgpujace elementy: 1. codzienna medytacja Stowa Bozego lub ta-
jemnicy wiary; 2. codzienne osobiste spotkanie z Jezusem w Eucharystii,
oprocz poboznej celebracji Mszy $wigtej; 3. poboznos¢ maryjna (Roézaniec,
poswigcenie si¢ lub oddanie, wewngtrzna rozmowa); 4. chwila formacji doktry-
nalnej lub hagiograficznej; 5. nalezny odpoczynek; 6. odnowione postanowienie
praktycznego zastosowania wskazan Biskupa oraz weryfikowanie swojego zde-
cydowanego przylgnigcia do Urzgdu Nauczycielskiego 1 dyscypliny koscielnej;
7. troska o komunig i przyjazn kaptanska (nr 76). Na potrzebeg osobistego pro-

1 Niektore diecezje w Polsce wypracowaly juz programy formaciji statej kaptanow. Dla przy-
ktadu mozna wskaza¢ na diecezj¢ ptocka i archidiecezjg poznanska. Zob. H. SEWERYNIAK, For-
macja stata kaplanow Kosciola plockiego, w: ,,Dobry Pasterz” z. 29 (2004), s. 233-264; A. GA-
DECKI, Formacja stala prezbiterow Kosciota poznanskiego, w: tamze, s. 265-279.

20 List Biskupow polskich ,,Aby$my nie ustali w drodze”, nr 11.
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gramu duchowego i jego elementy zwraca takze uwage I Synod Plenarny Ko-
$ciota w Polsce (nr 68).

II. REKOLEKCJE KAPELANSKIE W SWIETLE DOKUMENTOW KOSCIOLA

Jednym z istotnych srodkéw w formacji kaptanskiej sa doroczne rekolekcje.
Sa one oprocz podobnych ¢wiczen duchownych, jak dni skupienia czy kursy
zycia wewngtrznego ,okazja do dojrzewania duchowego i pasterskiego,
do dluzszej i spokojniejszej modlitwy, pozwalaja powrdci¢ do korzeni kaptan-
stwa, aby odnalez¢ $§wiezos¢ ideatow, ktore sa zrodlem wiernosci i pasterskiego
zapatu” (PDV 80). ,,Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow” odwotujac sig
do tradycji Ko$ciota stwierdza, ze ,,dni skupienia i rekolekcje sa odpowiednim
i skutecznym $rodkiem adekwatnej formacji stalej duchowienstwa. Zachowuja
one takze dzisiaj cala swoja wazno$¢ i aktualno$¢. Przeciw praktyce, ktora dazy
do ogotocenia cztowieka z tego wszystkiego, czym jest zycie wewngtrzne, ka-
ptan powinien odnalez¢ Boga i siebie samego, podejmujac odpoczynek ducho-
wy, by zaglebi¢ sie¢ w medytacji i modlitwie” (nr 85)*'.

Dlatego Kodeks prawa kanonicznego postanawia, ze jedng z pomocy na dro-
dze do $wigtosci kaptanskiej sa rekolekcje, ktore kaptani sa obowiazani do od-
prawiania, ,,wedlug przepisdw prawa partykularnego” (kan. 276, § 2, 4°)*. Pod-
kreslajac za$ obowiazek rezydencji proboszcza w parafii Kodeks zezwala mu
na opuszczenie parafii kazdego roku na jedne miesiac i zaznacza, ze ,,nie wlicza
si¢ do niego rekolekcji, odbywanych jeden raz w roku” (kan. 533, § 2). Z kolei
gdy mowa o obowiazkach i prawach wikariuszy, Kodeks stwierdza: ,,Odnos$nie
do czasu wakacji, wikariusz ma takie samo prawo jak proboszcz” (kan. 550, § 3).

Wspomniane programy formacyjne diecezji ptockiej i archidiecezji poznan-
skiej odnosnie do rekolekeji kaptanskich precyzuja w ré6zny sposob sprawg reko-
lekcji kaptanskich. Program dla diecezji ptockiej postanawia: ,,Kazdy kaptan,
gdziekolwiek pracuje lub studiuje, jest zobowiazany do corocznych przynajmnie;j
trzydniowych rekolekcji zamknigtych” (nr 60). ,,Przynajmniej raz na trzy lata
kazdy kaptan ma obowiazek uczestniczenia w rekolekcjach zorganizowanych
w Wyzszym Seminarium Duchownym przez diecezjalnego ojca duchownego.
Kazdorazowo, jesli brat udzial w innych rekolekcjach, winien przedstawié¢
w kancelarii Kurii stosowne zawiadczenie” (nr 61)*. Natomiast program w ar-
chidiecezji poznanskiej przewiduje: ,,Prezbiterzy miodsi (do 10 lat po $wigce-

2l List Biskupéw polskich do prezbiteréw Kosciota w Polsce o stalej formacji kaplanskiej
wymienia rekolekcje kaptanskie wsrdd tradycyjnych $rodkow formacji kaptlanskiej i zachgca
do korzystania z nich (nr 11).

2 Dyspozycje te powtarzaja uchwaty II Synodu Plenarnego, nr 91.

* H. SEWERYNIAK, Formacja stala kapltanéw Kosciola plockiego, s. 251.
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niach odbywaja swoje rekolekcje corocznie, za$ starsi — minimum co dwa lata”
(nr 20)*.

»Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow” zwraca uwage na odpowie-
dzialno$¢ biskupa za zorganizowanie rekolekcji kaptanskich. Zadanie zorgani-
zowania rekolekcji i zaplanowania ich przebiegu moze biskup powierzy¢ kapta-
nowi. ,,Biskup powinien — czytamy w Dyrektorium - zaprogramowac i zorgani-
zowaé dni skupienia i rekolekcje w taki sposob, by kazdy kaptan miat mozli-
wos¢ ich wyboru sposrdd tych, ktore zazwyczaj sa organizowane w Diecezji lub
poza nia - przez wzorowych kaptanow lub Instytuty zakonne szczegélnie do-
s$wiadczone w formacji duchowej - jak rowniez w klasztorach. Radzi si¢ takze
organizowanie specjalnych rekolekcji dla kaptanéw wyswigconych w ostatnich
latach, w ktorych aktywnie uczestniczytby sam Biskup” (nr 85). Zwraca sig
takze uwage na charakter tychze rekolekcji. ,,W czasie takich spotkan, wazne
jest skoncentrowanie si¢ na tematach duchowych, poswigcenie obszernego
miejsca milczeniu i modlitwie oraz szczegolna troska o sprawowanie liturgii,
o sakrament Pokuty, adoracj¢ eucharystyczna, kierownictwo duchowe i akty
czci 1 kultu Naj$wietszej Maryi Panny. [...] W kazdym razie trzeba, by dni sku-
pienia, a szczegdlnie coroczne rekolekcje byly przezywane jako czas modlitwy,
a nie jako kursy teologiczno-duszpasterskie” (tamze).

III. WOBEC KRYZYSU REKOLEKCJI KAPLANSKICH

Nakreslony ideat statej formacji kaptanskiej i wpisanych w niego rekolekcji
kaptanskich trzeba widzie¢ w konfrontacji z rzeczywistoscia. Niestety nie
przedstawia si¢ ona zbyt optymistycznie. Juz przed laty ks. Jozef Kudasiewicz
zwracal uwage na kryzys rekolekcji kaptanskich, ktory uwidacznia sig¢ na trzech
ptaszczyznach jako: kryzys tradycyjnej formy rekolekcji, kryzys rekolekcjoni-
stow i kryzys uczestnikow rekolekcji®.

Wedlug autora, kryzys tradycyjnej formy rekolekcji wiaze sig $cisle z kryzy-
sem prowadzacych rekolekcje. ,,Tradycyjny” oznacza w tym rozumieniu ,,staro-
swiecki 1 schematyczny”, ,,skostnialy”. ,,Prowadzi¢ rekolekcje w stylu tradycyj-
nym — pisze ks. J. Kudasiewicz — oznacza ciagle powtarzanie wyuczonych kiedys
nauk z nieliczeniem si¢ z novum, jakie wnidst Sobdr Watykanski 11, z rozwojem
teologii, z dziataniem Ducha Swietego i ze zmiana sytuacji, w jakiej zyja wspot-
czesni ksigza. Cecha specyficzna tego rodzaju rekolekcji jest skrajny moralizm
itzw. mowienie zyciowe. [...] Moralizm bardzo czgsto prowadzi do naturali-

2 A. GADECKI, Formacja stala prezbiteréw Kosciola poznanskiego, s. 275-276.

5 J. KUDASIEWICZ, Biblia w rekolekcjach nie tylko kaplarskich, s. 170-175. Ks. Kudasiewicz
powoluje si¢ w swoim opracowaniu na ,,Memorial w sprawie odnowy rekolekcji kaptanskich”
wydany 29 listopada 1978 roku przez Komisje¢ Episkopatu ds. Duchowienstwa. Wielokrotnie
przytacza obszerne fragmenty z tegoz ,,Memoriatu”. Niestety autorom niniejszego opracowania
nie udato sig dotrze¢ do tegoz dokumentu.
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zmu”*’. Tzw. ,zyciowo$é” rekolekcji polega na mnozeniu przyktadow, czesto
zmyslonych i infantylnych. Takie rekolekcje sa tatwe w odbiorze, nie zmuszaja
do refleksji i nawrdcenia. Sa jak przystlowiowa woda sptywajaca po kaczce.

Kryzys rekolekcjonistow wiaze si¢ z brakiem ich przygotowania i doswiad-
czenia, ,,odgrzewaniem” starych nauk rekolekcyjnych przygotowanych przed
laty. Inng forma tego kryzysu prezentuja tzw. ,,rekolekcjonisci cudownicy”, kto-
rzy przywoluja cala masg¢ prywatnych objawien, ale pomijaja Objawienie Boze.

Trzecia plaszczyzna kryzysu rekolekceji kaptanskich odnosi si¢ do samych
uczestnikow, czyli do kaptanow.

Zwroéeémy uwage, ze w klerycy polskich seminariow diecezjalnych w ramach
formacji ku kaptanstwu przezywaja co najmniej 14 serii kilkudniowych ¢wiczen
rekolekcyjnych: po dwie w kazdym roku (zwykle na poczatku roku akademic-
kiego i w czasie Wielkiego Postu) oraz przed $§wigceniami diakonatu i kaptan-
stwa. Dzigki temu praktyka tego rodzaju ¢wiczen duchowych jest przysziym
kaptanom doskonale znana. Co wigcej: w trakcie studiow seminaryjnych reko-
lekcje jawia sig jako wydarzenie wazne i oczekiwane z wielkimi nadziejami.

Co si¢ jednak dzieje, gdy kleryk przyjmuje sakrament §wigcen i staje wobec
obowiazku corocznego odprawiania rekolekcji kaptanskich?

Oczywiste jest, ze negatywnych zjawisk nie wolno uogolnia¢, ale wspo-
mniane na wstgpie doswiadczenie spotkan z kaptanami na tej ptaszczyznie kaze
uczciwie stwierdzié, ze niekiedy bywa bardzo kiepsko.

Konkretnie? Oto przynajmniej niektore ,,objawy”, budzace i zastrzezenia,
i niepokdj o nasza kaptanska duchowos¢:

- absencja na rekolekcjach, czasem przez wiele lat kaptanskiej postugi;

- brak milczenia podczas ¢wiczen rekolekcyjnych;

- bierno$¢ rekolektantow podczas konferencji i nabozenstw;

- brak solidnego zaangazowania w liturgi¢ (podzial funkcji liturgicznych);

- mizerny repertuar wykorzystywanych $piewow liturgicznych i pozali-
turgicznych (gléwnie z powodu braku tekstow);

- rutyna podczas modlitwy liturgia godzin, r6zanca, koronki do Mitosier-
dzia Bozego itp.;

- lekcewazenie osobistej i wspolnotowej adoracji Najswigtszego Sakra-
mentu;

- narzekanie na ,,przetadowany” program rekolekc;ji;

- zalatwianie spraw prywatnych i stuzbowych podczas trwania rekolekcji;

- uzaleznienie od telefonéw komorkowych, telewizji, prasy itp.;

- uzywanie napojow alkoholowych w pokojach;

- dojezdzanie na rekolekcje z parafii, nocowanie poza miejscem odpra-
wiania rekolekc;ji;

2 Tamze, s. 171.
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- zgorszenie (np. klerykow w seminarium) wywotane zaptaceniem
za udzial w rekolekcjach (= zapisanie si¢ na list¢ uczestnikow) i nie-
uczestniczenie w ¢wiczeniach duchowych lub przybycie na Mszg §w.
tylko z udziatem biskupa;

- uciekanie przed zakonczeniem rekolekc;ji;

- bojkotowanie propozycji typu ,,praca w grupach”;

- komentowanie ,,na goraco” nauk w trakcie ich wygtaszania;

- laczenie spotkania towarzyskiego (kolezenskiego) z rekolekcjami;

- traktowanie rekolekcji jako czasu wypoczynku i rekreacji.

Teoretycznie wszyscy o takich patologiach wiemy jako ksi¢za i rozumiemy,
jak te zachowania psuja, a nawet zupetnie niwecza calq ideg rekolekcji, zamie-
niajac je w praktyke niechciana, nielubiana, traktowana jako zto konieczne,
narzucone przez tych ,,z géry” na biednych, przepracowanych ksi¢zy. Postawy
takie sprawiaja i to, ze bardzo trudno znalez¢ kogos, kto zdecyduje si¢ na tzw.
prowadzenie rekolekcji, gdy my sami, duchowni, z gory przesadzamy, ze te
¢wiczenia nic nie dadza, stanowiac zajecie tak beznadziejne, jak beznadzieje
wydaje sig by¢ liczenie pchet na psach, prostowanie banana, zawracanie Wisty
kijkiem itp. A co przezywa rekolekcjonista, majac przed soba kaplanski lud
o tak twardych karkach i sercach — lepiej w tym miejscu zamilcze¢. ..

Jak dotad, mozna spotka¢ si¢ z dwoma sposobami ratowania tej niewesotej
sytuacji.

Poniewaz ksigza biskupi wiedza, ,,co w trawie piszczy”, zatem na rézne spo-
soby usituja dyscyplinowac nas, ksigzy: biora udziat przynajmniej w niektorych
punktach rekolekcji, dokonuja sprawdzania obecnos$ci, domagaja si¢ wyjasnien
od nieobecnych itp. Efekt takich zabiegdéw jest rozny, ale jesli nie nastgpuje
zmiana postawy wewngtrznej, to rekolekcyjne dni nie przynosza owocu nawrd-
cenia, poglebienia i umocnienia zycia duchowego — nie rozjasniaja serc i oczu
radoscia spotkania z Bogiem i kaptanska wspolnota.  Druga lini¢  obrony
duchowego skarbu, jaki stanowia rekolekcje, obieraja ci ksigza, ktoérzy wybiera-
ja ,,sami z siebie” miejsca i czas ¢wiczen duchowych w taki sposdb, by w czasie
ich trwania zaja¢ si¢ tylko Bogiem; szukaja rekolekcjonistow, ktorzy naprawde
maja co$ do powiedzenia i zaproponowania lub tez sami organizuja male grupy,
w ktorych przygotowuja i realizuja przemyslane wczesniej i przygotowane za-
lozenia programowe. W tej grupie znajduja si¢ takze kaptani, ktorzy rekolek-
cyjne dni przezywaja samodzielnie, zaszywajac si¢ np. w klasztorach i nasta-
wiajac si¢ na osobisty program w oparciu o wybrany rodzaj duchowosci.

Wydaje sig, ze konieczna jest jednak jeszcze inna droga, inna postawa, kto-
rej chcielibysmy oczekiwa¢ od dojrzatych, swiadomych kaptanéow w zwiazku
z rekolekcjami.

Postuzmy si¢ porownaniem, moze do$¢ drastycznym.

Codziennie dowiadujemy si¢ dzigki mass mediom, ilu to nietrzezwych kie-
rowcow zatrzymuje polska policja na drogach. Obmyslane sa kary za te wykro-
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czenia i wypadki (wysokie mandaty, odbieranie prawa jazdy, konfiskowanie
samochodow, wigzienie itp.) ktore nic albo niewiele zmieniaja w naszej rze-
czywisto$ci. Dlaczego? Bo — niestety — istnieje przyzwolenie spoteczne na sia-
danie za koétkiem ,,po spozyciu”. Pasazer, ktory wie, ze kierowca jest ,,w stanie
wskazujacym” powinien uniemozliwi¢c mu jazd¢ podrdz, a juz na pewno nie
powinien z nim podejmowac podrézy. Najczgsciej jest jednak zupeknie inaczej.

I wlasnie w tym problem: dlaczego grupe rekolektantow (wraz z rekolekcjoni-
sta) ma w swoisty sposob sterroryzowac i obezwladni¢ ktos, kto sam nie skorzy-
sta i drugiemu nie da? Prawdopodobnie wystarczytoby braterskie upomnienie lub
nawet pozegnanie wspotbrata, ktory w danym momencie nie jest w stanie skorzy-
sta¢ z proponowanego mu daru. Bylaby tez ta destruktywna postawa ksiedza do
zauwazenia, ze dany duchowny przezywa kryzys i najwyrazniej sobie sam z nim
nie radzi! A skoro ,,prawdziwych przyjaciél poznaje si¢ w biedzie” — powinna
nastapi¢ dobrze przemyslana ,,akcja ratunkowa” ze strony konfratréw.

IV. WNIOSKI I POSTULATY

1. Programy rekolekcyjne

Na ogo6t jest tak, ze albo rekolekcjonista otrzymuje wypracowany w danym
srodowisku schemat, ktdrego musi (powinien) si¢ trzymac, albo tez ma mozli-
wos¢ zaproponowania ,,programu autorskiego”, dzigki ktéremu on wiasnie zo-
stal zaproszony (np. rekolekcje ignacjanskie). ,,Schody” zaczynaja si¢ wtedy,
gdy rekolektanci zamierzaja potaczy¢ ,,wode z ogniem”, czyli obok (a nieraz
i zamiast) programu duchowych ¢wiczen, chca realizowaé program prywatny,
wedtug wlasnego uznania.

Gdy jako rekolekcjonista styszy si¢ zarzuty, ze ,,program jest przetadowany”,
mozna zaproponowac, by uczestnicy postapili wedtug wlasnego sumienia i wia-
snych mozliwosci (fizycznych, duchowych czy psychicznych) jakimi dysponuja
w danym momencie dnia. Trzeba jednak zwrdci¢ uwage, by nie projektowali
swoich odczu¢ czy pomystow na inne osoby. Bo niekoniecznie jest tak, ze jesli
mnie co$ nie odpowiada, to nikomu si¢ nie podoba.

Ksiadz, uczestniczacy w rekolekcjach, powinien zatem dokonaé osobistego,
swiadomego 1 dojrzatego wyboru: w jakim stopniu zamierza zaangazowac si¢ w
wydarzenie, jakie powinno sta¢ si¢ jego udziatem. W optymalnym dla Zycia
duchowego kaplanéw planie ¢wiczen rekolekcyjnych powinna by¢: uroczyscie
sprawowana Eucharystia oraz liturgia godzin (w cato$ci), 2 konferencje, adora-
cja Najswigtszego Sakramentu, nowe lub rzadko wykorzystywane nabozenstwa,
mozliwo$¢ wymiany mysli i okazja do dawania swiadectwa (,,braterski krag”),
a wszystko to w klimacie skupienia i wyciszenia, jakie moze gwarantowac je-
dynie prawdziwe milczenie. Pomijamy — jako co$ oczywistego — konieczno$¢
przyjecia sakramentu pojednania oraz mozliwos$¢ osobistego kontaktu z reko-



REKOLEKCJE JAKO WAZNY ELEMENT FORMACIJI KAPLANSKIEJ 113

lekcjonista, a takze biskupem, ktoéry powinien na miarg¢ swych mozliwosci bra¢
udziat cho¢ w czgsci tych kaptanskich spotkan (o ile sam im nie przewodniczy).

2. Tematyka konferencji i nabozenstw

Na pewno mozna mowi¢ o swoistym ,,kanonie” tematow kaptanskich, kto-
rych nie mozna omina¢ jako klasyki zycia duchowego: modlitwa, praca nad
soba, postuszenstwo (np. normom liturgicznym, prawu celibatu), sakrament
pokuty, §luby w sytuacji ksiezy zakonnych, itd. Ale rekolekcjonisci maja z jed-
nej strony swoje specjalizacje, ktére wykorzystuja podczas nauk i nabozenstw,
a z drugiej powinni liczy¢ si¢ z programami duszpasterskimi, jakie w danym
okresie obowiazuja w Ojczyznie czy tez z wydarzeniami, ktorymi zyje Kosciot
powszechny (np. Rok Kaptanski 2009-2010) czy Kosciot lokalny (np. nawie-
dzenie obrazu Matki Bozej Czegstochowskiej w danej diecezji). I chociaz reko-
lekcje nie moga mie¢ charakteru kursu duszpasterskiego, to niewatpliwie po-
winny dostarczy¢ kaptanom pewnych inspiracji.

Nie byloby zatem dobrze, gdyby rekolekcjonista miat zupeing swobodg w
doborze poruszanych przez siebie tematow i nie trafiat w aktualne ich zapotrze-
bowanie duchowe. Porazka bedzie tez angazowanie kogos, kto jedynie ,,0d-
grzewa” dawne swoje przemyslenia (zeby nie powiedzie¢ dosadniej — ,,chwyty
duszpasterskie), wyraznie nie nadazajac za tym, czym zyje Kosciol, swiat,
wspotczesny kaptan.

Jedna z szans przezwycigzenia kryzysu rekolekeji kaptanskich jest glebszy
powrd6t do Pisma Swietego, do praktyki Lectio divina. Bogatych inspiracji do-
starczyt Synod Biskupéw w 2008 roku poswigcony refleksji nad Stowem Bo-
zym w zyciu i misji Ko$ciota.

3. Dobor rekolekcjonistow

Skad bra¢ rekolekcjonistow dla kaptanéw? Odpowiedz jest w zasadzie ba-
nalnie prosta: z grona prezbiterow. Praktyka pokazuje jednak, ze az tak prosto
sprawa nie wyglada.

Jak wspomnieli$my na poczatku naszych rozwazan, §rodowisko osob du-
chownych nie stanowi grona ani najwdzigczniejszych, ani najlatwiejszych shu-
chaczy. Stad kaptani — nawet ci najlepiej wyksztalceni czy najbardziej uducho-
wieni — nie pchaja si¢ na ambony przystowiowymi drzwiami i oknami, by taka
misj¢ wobec swych braci w powotaniu podja¢. Kandydata na rekolekcjoniste
przeraza juz sama $wiadomo$¢ wymagan, jakie postawia mu niezwykle krytyczni
wspotbracia — przy rownoczesnym zaniechaniu wlasnego zaangazowania.

Powazne trudnosci w znalezieniu przewodnika na czas rekolekcji stwarza
takze zaangazowanie ksiezy w rozne dziaty duszpasterskiej pracy, co wymaga
kilkudniowych zastepstw (np. na uczelniach czy w szkotach, nie moéwiac juz
o parafiach) lub rezygnowania z cz¢$ci wlasnego urlopu ze strony rekolekcjoni-
sty. U ,,wzigtych” kaptanow oczekiwanie na realizacj¢ zaproszenia do prowa-
dzenia rekolekcji moze trwaé nawet kilka lat, a tych mniej stawnych trudno
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z kolei zmusza¢ do dziatan, ktérych si¢ boja lub nie maja przekonania do sta-
wianego im zadania (,,z niewolnika nie bgdzie pracownika”).

Inna rzecz, ze gdyby kazdy z nas, kaptanow, przynajmniej raz w zyciu popro-
wadzit rekolekcje dla klerykow, sidstr zakonnych czy ksiezy — z pewnoscia ina-
czej wygladalyby nasze kaptanskie ¢wiczenia duchowne. Ksiadz rekolekcjonista
dzigki swej misji zdobywa doswiadczenie, ktore nie jest dostgpne na innej ptasz-
czyznie, niz osobista praktyka. Zacheta do przyjecia zaproszenia w roli przewod-
nika duchowego na rekolekcjach moze by¢ i to, Zze zanim stanie si¢ przed wspot-
bra¢mi, trzeba dokona¢ osobistego ,.remanentu” duchowego, bo innych bede
mogl karmi¢ tylko tym, czym sam zyje. Gdy to zadanie wygloszenia nauk naj-
pierw sobie, zanim wypowie si¢ je do mikrofonu, zostanie rzetelnie speinione,
gdy ushuzy si¢ wspotbraciom w konfesjonale czy wezmie udziat w braterskich
dialogach — kazdy odkryje, ze podjety trud i ryzyko naprawdg si¢ optaca, ponie-
waz glosiciel moze zyskaé znacznie wigcej, niz jego stuchacze. Warto tej prawdy
doswiadczy¢ na wlasnym organizmie (duchowym).

4. Aktywizacja rekolektantow

Nie wolno zapomina¢, ze kaptani, siedzacy w tawkach podczas rekolekc;i,
sa wybitnymi specjalistami w dziedzinie teologii, liturgii, Biblii, kaznodziejstwa
itd.; sa takze ludzmi wiary, ktorzy poszli za glosem powotania. Jak zatem pogo-
dzi¢ si¢ z ich biernoscia, ospatoscia, lenistwem, bylejakos$cia podczas spotkania
tak szczegodlnego? Okazuje sig, ze warto zawalczy¢ o zaangazowanie rekolek-
tantow we wszystkie punkty programu rekolekcyjnego po to, by ich osobisty
wysitek utatwil dzialanie laski Bozej, ale tez przyczynil si¢ do wtasciwego kli-
matu w kaptanskiej wspolnocie.

Niestety, znow odwolujac si¢ do wlasnych do$wiadczen i wieloletnich ob-
serwacji — trzeba nam obali¢ mit o entuzjazmie i spontaniczno$ci uczestnikow
naszych kaptanskich ¢wiczen duchowych. Skromnos§¢? Pokora? Niesmialo$c?
Kompleksy? Strach? Brak umiejgtnosci czy potrzebnej do danego zadania wie-
dzy? Oczywiscie, ze nie. Dlatego zacheta do organizatoréow rekolekeji i rekolek-
cjonistow do odpowiednich przygotowan i do przejgcia inicjatywy we wlasne
rece, aby juz podczas pierwszego spotkania ,,spontanicznie wyznaczy¢” ,,ochot-
nikéw” do wszelkich funkcji, jakie bgda potrzebne w realizacji programu.

Rzutnik czy tez ksiazeczki z piesniami, miejsca do pracy w grupach, odpo-
wiedni sprz¢t techniczny (np. rzutnik multimedialny, ekran, odtwarzacze, lap-
top), wskazanie mozliwosci, jakie istnieja w plenerze czy najblizszej okolicy
(np. sanktuarium, kalwaria, kapliczki itp.), miejsce na ognisko (nie grill, ale
wlasnie prawdziwe ognisko) — oto pole dziatania gospodarza miejsca.

Rekolekcjonista moze przygotowa¢ w oparciu o plan, jaki bedzie obowia-
zywal, spis funkcji (liturgicznych, zwiazanych z przewodniczeniem pracy w
grupach, obstugi urzadzen technicznych, organisty itp.) i rozda¢ odpowiednie
zadania wszystkim uczestnikom do realizacji. I tak na kartce, ktéra otrzymuje
uczestnik, jest podane zadanie i moment jego wykonania, np. czytanie Ewange-
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lii podczas Mszy sw. w Il dzien rekolekcji; przewodniczenie jutrzni; rozpoczg-
cie 1 zakonczenie adoracji Najswigtszego Sakramentu itp.). Takie rozwiazanie
okazuje si¢ niezwykle owocne i wspolnototworcze.

Szczegolne znaczenie podczas rekolekcji — i to nie tylko na ich zakonczenie
— maja osobiste $wiadectwa uczestnikow. One dopiero pokazuja, co Duch Swig-
ty dziala w sercach ludzkich, jakie jest bogactwo taski Bozej, ale i jak wielka
jest réznorodnos¢ ludzkich skojarzen, przezy¢, doswiadczen, przemyslen. Cho-
ciaz pierwsze reakcje kaptanow na taka propozycje moga by¢ zniechgcajace,
warto te minuty milczenia i napigcia przeczeka¢, aby potem uwaznie stuchaé
i rosna¢ duchowo, dzigki wierze czy doswiadczeniom wspotbraci w powotaniu.

5. Tajemnica udanych rekolekcji

Nalezy przypuszczaé, ze zadnego z ksiezy nie trzeba przekonywac, od kogo
i od czego zaleza tzw. udane rekolekcje. Wierzymy i do$wiadczamy tego,
Ze najwazniejszym protagonista naszego wzrastania w tasce u Boga i u ludzi
jest sam Duch Swiety. Na Jego dziatanie trzeba si¢ w czasie rekolekcji otwo-
rzyé — i to po obu stronach ambony. Swietnie, gdy rekolekcjonista staje si¢ ka-
nalem, posrednikiem, pokornym narzedziem w stuzbie Stowa — a nie przeszko-
da.

Pewnie, ze osoba rekolekcjonisty ma jaki§ wpltywa na ksztatt i kierunek
przezy¢ stuchaczy, ale owocnos$¢ ¢wiczen duchowych nie zalezy od tego, czy
gloszone nauki podobaja si¢ zgromadzeniu czy tez nie. Moze nawet czasami
lepsze jest zaniepokojenie stuchaczy i zbudzenie ich z ,,nieSwigtego” spokoju,
niz podlizywanie sig, taskotanie ich uszu czy zatrzymywanie si¢ jedynie na
ptaszczyznie teoretycznych, intelektualnych spekulacji?

Wspominajac wlasne ¢wiczenia rekolekcyjne z minionych lat, chciejmy sig
zgodzi¢ z tym, ze do owocnego przezycia rekolekcji potrzebna jest odwaga
i uczciwo$¢. Odwaga wystuchania i przyjecia Stowa Bozego, czyli gotowos¢ do
pemienia Bozej woli, nie swojej. Uczciwo$¢, ktora kaze zto nazwac zlem i po-
dejmowac rzetelnie proces nieustannego nawracania si¢. Te dwie postawy po-
winny réwniez pomoc w rozliczeniu si¢ przed Bogiem i wlasnym sumieniem
chociazby z poprzednich rekolekcji, ktore przeciez takze byly kazdemu z nas,
ksigzy, dane i zadane. Nie bedzie tatwo udowodni¢, czy rekolekcyjne ¢wiczenia
sa owocne i udane, bo ten proces dokonuje si¢ czgsto matymi kroczkami i roz-
lozony jest czasie. Ale ideat do osiagnigcia dzigki korzystaniu takze i z tej bez-
cennej praktyki jest jeden: nasze uchrystusowienie.

ZAKONCZENIE

Przestroga papieska sprzed 30 lat, ze ,,Ko$ciot najtatwiej jest pokonac row-
niez przez kaptanow” zawiera w sobie ciagla aktualnos¢. To prawda, ze Kosciot
jest silny sita swoich kaptanow. Ale jeszcze wigkszym cieniem ktada sig na jego
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blasku stabosci i grzechy kaptanow. Dlatego Rok Kaptanski jest zaproszeniem
do rozmitowania si¢ w tasce powotania, za$ rekolekcje sa jednym z waznych
elementow troski o $wigto$¢ kaplanskiego powotania i wiernosci Jezusowi
Chrystusowi.

ZUSAMMENFASSUNG

Priesterexerzitien als wichtiges Element der priesterlichen Fortbildung.
Theorie und Praxis.

Das Ziel des von Benedikt XVI. ausgerufenen Priesterjahres (2009-2010) ist Beachtung
der Gldubigen der Bedeutung von Priester fiir das Leben der Kirche. Die Kirche ist stark
mit der Stirke der Priester. Johannes Paul II. sagte 1979 in Czgstochowa: ,.Die Kirche
ist am leichtesten mit der Priester zu besiegen. Daher eines der wichtigsten Elemente
dieses Problems ist die Heiligkeit der Priester, ihr Eifer in den angenommenen Ver-
pflichtungen. Die vorliegende Abhandlung kann eine Inspiration zur Reflexion fiir Per-
sonen und Institutionen sein, die fiir die Seelsorge der Seelsorger verantwortlich sind.
Sie wurde in vier Punkten erfaf3t. Die zwei ersten beziehen sich auf die Richtlinien der
Kirche in diesen Angelegenheiten. Zuerst wurde die Lehre der Kirche beziiglich der
standigen Fortbildung der Priester und dann der Priesterexerzitien vorgestellt. Die Pries-
terexerzitien sind wichtige und erprobte Form der Fortbildung der Priester. In dem drit-
ten Punkt wurde auf die Symptome der Krise dieser Exerzitien aufmerksam gemacht.
Der vierte Punkt beinhaltet SchluBfolgerungen und Postulate. Sie bieten sich aus den
vorhergehenden Untersuchungen, aber sie fulen auch auf den personlichen Erfahrungen
der Autoren bei der Durchfiihrung der Priesterexerzitien. Das Ziel ist Ermutigung fiir
die weitere Reflexion und Suche, um den vorgezeigten Symptomen der Krise entgegen-
zutreten.

Stowa kluczowe / key words:
rekolekcje kaptanskie, formacja
retreat for the priests, formation
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KOSCIOL WOBEC SPOLECZENSTWA W EUROPIE

I. MODEL «LISTU DO DIOGNETA»

Okoto roku 200 po narodzeniu Chrystusa nieznany chrze$cijanin napisat list
do poganina imieniem Diognet, zyjacego prawdopodobnie w egipskim miescie
Aleksandrii. W liscie tym wyjasnia, jak pragna zy¢ chrzescijanie, albo przynajm-
niej jak zy¢ powinni. List ten zachowat si¢ do naszych czaséw i ukazuje w pigciu
rozdziatach trojkierunkowy schemat chrzesécijanskiej kultury zycia, rozciagajacy
si¢ od solidarnosci ze spoleczenstwem z jednej strony az po krytyczny stosunek
do spoteczenstwa z drugiej strony. Po trzecie w koficu, 6w schemat zyciowy jest
otwarty na transcendencje: obejmuje otworzenie $wiata na Absolut, na Boga'.

W omawianym starozytnym liscie czytamy, po pierwsze, ze chrzeécijanie
nie roznig si¢ od innych ludzi ani ojczyzna, ani jezykiem, ani zwyczajami.
Nie zamieszkuja wlasnych miast, nie uzywaja jakiegos$ innego j¢zyka, nie pro-
wadza jakiego$ osobliwego zycia. Mieszkaja w miastach greckich i niegreckich,
tak jak kazdy z nich uwaza to za stuszne. Ubieraja si¢ z zgodnie z miejscowymi
zwyczajami. Jedza to samo, co wszyscy. Przestrzegaja prawa swego panstwa.
Powinni i pragna zachowywa¢ wspodlnotg z innymi ludzmi. Nie chea by¢ obcy-
mi, chociaz sa przez ,Swiat”, a wigc przez otaczajace ich dominujace spote-
czenstwo uwazani za obcych — i jako tacy przesladowani. Krotko mowiac,
w chrzesdcijanstwie zawarta jest sita ku solidarnosci, ku syntezie, zwlaszcza
w chrzescijanstwie o charakterze katolickim. By¢ katolikiem to znaczy by¢
zdolnym do syntezy. Wiedzial o tym ateista B. Brecht, kiedy w jednym z pierw-

! Wyklad wygtoszony 15 wrzesnia 2009 roku do uczestnikow konferencji o Unii Europejskiej,
zorganizowanej przez Fundacje J.W. Goethego w Bazylei na zamku w Klingenthal (Alzacja). Pod-
czas tej konferencji wreczono prof. H. Schambeckowi z okazji 75. urodzin Ksiggg jubileuszowa
Lex divina et civitatis, wydana przez Papieski Wydziat Teologiczny i Uniwersytet Wroctawski.
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szych swych dziel réwnie ironicznie, co powsciagliwie napisat: ,,Jeszcze tylko
wiatr, ten katolik, zabiega o to, by taczy¢”.

List do Diogneta glosi, po drugie, ze bycie chrze$cijaninem wnosi takze nie-
uniknione krytyczne podej$cie do $wiata. Chrze$cijanie zatem Zzyja nie tylko
w $wiecie, ale sa takze przeciw §wiatu. W li§cie czytamy, ze chrzescijanie ,,ze-
nia si¢ jak wszyscy i maja dzieci, lecz nie porzucaja nowo narodzonych; wszy-
scy dziela wspolny stot, lecz nie jedno toze”*. W tym krétkim sformutowaniu
stwierdza si¢ na przyktadzie zycia antycznego, ze chrzescijanie w niektérych
okoliczno$ciach musza postgpowac inaczej, niz to jest w zwyczaju danej spo-
tecznosci. U stop antycznego pater familias ktadziono nowo narodzone dziecko.
Mogl wzia¢ je w ramiona albo odwroci¢ si¢ od niego i odejs¢. W ten sposob
dziecko byto przyjete albo porzucone i skazane na $mier¢. Chrzescijanie nie
czynia czego$ takiego — powiada autor Listu do Diogneta. Nawiazujac do dzi-
siejszej sytuacji i przekladajac to na nasz jezyk, mozna powiedzie¢, ze chrzedcija-
nie sg przeciwni aborgcji. Z kolei odcigcie sig listu od wspdlnego toza jest zdystan-
sowaniem si¢ od poznoantycznej rozpusty, ktora powrocita dzisiaj do Europy.

Po trzecie, starozytny tekst mowi, ze chrzescijanie ,,shuchaja ustalonych
praw, a wlasnym Zyciem zwycigzaja prawa”™. W ten sposob do bycia w $wiecie
i bycia przeciw $wiatu dochodzi jeszcze bycie ponad $wiatem. Nie chodzi przy
tym o wyzszo$¢ w sensie moralnym, lecz o transcendowanie w catosci. Row-
niez w wymiarze intelektualnym, poniewaz chrzeécijanstwo w swoim my$leniu
nie jest zamknigte w granicach immanencji tego $wiata, lecz pragnie Swiat
ten zachowac¢ otwartym na Boga przez modlitwe i mys$lenie.

Ten trzyczesciowy schemat stosunku chrzescijanstwa do $wiata jest wedtug
mnie pomocny we wszystkich kulturowych przemianach i nie daje si¢ zniszczy¢
przez zadna nowoczesno$¢. Owa rownowaga migdzy byciem w $wiecie, prze-
ciw $wiatu 1 ponad $wiatem jest zawsze zagrozona i naruszana, totez trzeba
jej szukac ciagle na nowo.

W dzisiejszej Europie i dzisiejszych czasach zasada bycia w $wiecie — to zna-
czy bycia solidarnego — jest silnie rozwinigta w Kosciele katolickim, w jego na-
uce spotecznej i praktyce. Nalezy rowniez powiedzieé¢, ze chrzescijanstwo w Eu-
ropie i na catym $wiecie mimo letnio$ci wielu chrzescijan jest czyms, co mozna
okresli¢ jako potege mitosierdzia. Dowodem sa tu chociazby liczne charytatywne
i spoteczne dziela Kosciota, jak rdwniez chrzescijanska solidarnos¢ z ludzmi
i z narodami bgdacymi w potrzebie, mieszkajacymi gtéwnie na potkuli potudnio-
wej. Konkretnie: katolickie instytucje maja 30 proc. udzialéw w $wiatowej pomo-
cy ofiarom AIDS. Takie i podobne fakty winny chrzescijan i Koscioly w Europie
nie tyle napawa¢ duma, co raczej wzmacnia¢ ich samo$wiadomos$¢ wobec przy-
bierajacych na sile prob spychania religii i Ko$ciota do sfery prywatne;.

2 7a: List do Diogneta, V, 6-7, w: M. STAROWIEYSKI (red.), Pierwsi swiadkowie. Pisma Ojcow
Apostolskich, Biblioteka Ojcow Kosciota 10, Krakow 1998, s. 342.
3 Za: List do Diogneta, V, 10, w: tamze.
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II. KOSCIOLY I UNIA EUROPEJSKA

Proby zepchnigcia religii do sfery prywatnej daly zna¢ o sobie przy tworze-
niu Traktatu ustanawiajacego Konstytucje dla Europy, tzw. konstytucjg europej-
ska. Szczegolnie zaangazowana byla tu Francja, z jej prawie u§wigcona laicko-
$cia. Biskup J. Homeyer z Hildesheim, dtugoletni prezydent COMECE (Komi-
sji Konferencji Biskupéw Unii Europejskiej), do ktorej nalezg jako przedstawi-
ciel Austrii, juz przed wieloma laty wyrazal obawy, ze Unia Europejska zniwe-
luje prawo regulujace stosunek Kosciota do panstwa swych cztonkéw w kierun-
ku panstwa najbardziej zlaicyzowanego. Sprzeciwia si¢ temu wprawdzie art. I-
52 traktatu ustanawiajacego Konstytucje dla Europy, ktory brzmi dostownie:
,unia szanuje status przyznany na mocy prawa krajowego kosciolom i stowa-
rzyszeniom lub wspolnotom religijnym w Panstwach Cztonkowskich i nie naru-
sza tego statusu. Unia szanuje na rowni status organizacji $wiatopogladowych
i niewyznaniowych, przyznany im na mocy prawa krajowego. Uznajac tozsa-
mos¢ i szczegdlny wktad tych kosciotdow i organizacji, Unia utrzymuje z nimi
otwarty, przejrzysty i regularny dialog”. Tak zwana klauzula dialogu, w ktorej
powstaniu duze zastugi polozyla Komisja Prawna COMECE, tagodzi do pew-
nego stopnia rozczarowanie, ze w preambule Konstytucji europejskiej z 2007
roku nie ma odniesienia do Boga i przyznania si¢ do chrzescijanskiego dzie-
dzictwa Europy, pomimo wielu staran poszczegdlnych rzadéw i KosSciotow,
a to ze wzgledu na zdecydowany sprzeciw Francji. Tekst dzisiejszej preambuty
(Traktatu ustanawiajacego Konstytucje¢ dla Europy oraz nowego Traktatu o Unii
Europejskiej) rozpoczyna sig¢ stowami: ,Inspirowani kulturowym, religijnym
1 humanistycznym dziedzictwem Europy, z ktérego wynikaja powszechne war-
toéci, stanowiace nienaruszalne i niezbywalne prawa czlowieka, jak réwniez
wolnos¢, demokracja, réwno$¢ oraz panstwo prawne”... Brak wyraznego wy-
mienienia religii chrzescijanskiej jest szczegdlnie problematyczny, poniewaz
okoto 80 proc. obywateli Unii jest ochrzczonych, a przy tej stabej chrzesécijan-
skiej samoswiadomosci islam nie bedzie miat utatwionej integracji z Europa.

W zwiazku z tym nalezy przypomnie¢ daremne starania o wymienienie imie-
nia Boga w preambule do Traktatu ustanawiajacego Konstytucje¢ dla Europy oraz
to, ze wymienienie imienia Boga znajduje si¢ zar6wno w konstytucji Niemiec,
jak 1 w odnowionej szwajcarskiej konstytucji zwiazkowej. W polskiej konstytucji
jest sformutowanie, respektujace ludzi wierzacych i niewierzacych. Brzmi ono:
,my, Nardd Polski — wszyscy obywatele Rzeczypospolitej, zardowno wierzacy
w Boga bedacego zroédlem prawdy, sprawiedliwosci, dobra i pigkna, jak i niepo-
dzielajacy tej wiary, a te uniwersalne wartosci wywodzacy z innych zrédel”. ..

Wspomniana wyzej Komisja Konferencji Biskupow Wspolnoty Europejskiej
(COMECE) wypowiedziala si¢ na konferencji prasowej 19 pazdziernika 2007
roku o nowym Traktacie UE:
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»COMECE wyraza rado$¢ ze zgody osiagnigtej w sprawie nowego traktatu
reformujacego dla UE. Zgoda, osiagnigta tej nocy przez dwudziestu siedmiu
szefow panstw i rzadow przy okazji spotkania Rady Europejskiej w Lizbonie,
konczy czteroletni okres bezowocnych préb i kryzysu instytucjonalnego, wyni-
kajacego z odrzucenia Traktatu ustanawiajacego Konstytucje dla Europy
w referendach we Francji i Holandii w 2005 roku.

W obliczu zadan stawianych przez panstwa cztonkowskie, zagrazajacych re-
formom do ostatniej minuty negocjacji, COMECE przyjmuje z radoscia fakt,
ze ostatecznie zwycigzyta troska o dobro spoteczne i interesy 500 milionow
obywateli. [...]

COMECE z uwaga przyjmuje do wiadomosci fakt, ze traktat reformujacy
wprowadza do prawa wspolnotowego taka preambulg, ktora uznaje kulturowe,
religijne i humanistyczne dziedzictwo Europy. Pratat Treanor [sekretarz gene-
ralny COMECE, na wiosn¢ 2008 roku powotany na biskupa Belfastu] przypo-
mina jednoczesnie: «Debata o chrzescijanskich korzeniach Europy nierozerwal-
nie wiaze si¢ z refleksja nad europejska tozsamoscia; nalezy ja zatem w dal-
szym ciagu prowadzicy. [...]

Sekretariat COMECE zachgca chrzesécijan do zapoznania si¢ w najblizszych
miesiacach z pytaniami i wyzwaniami zwigzanymi z europejska debata. Traktat
reformujacy, mimo jego mankamentow i kompleksowosci, oznacza dla posze-
rzonej UE zadowalajace rozwiazanie instytucjonalne; traktat ten wprowadza
do procesdéw decyzyjnych konieczne reformy, ktdére winny pozwoli¢ na dalszy
rozwoj europejskiego dzieta w sposob skuteczny i sprawiedliwy”.

Nawiazujac do wynikow osiagnigtych na spotkaniu w Lizbonie, nalezy
przypomnie¢ stowa papieza Benedykta X VI, ktory 7 wrzesnia 2007 roku po-
wiedzial w Wiedniu: ,,[...] nawet jesli z pewnych wzgledéw krytyka europe;j-
skich instytucji moze by¢ uzasadniona, to proces zjednoczenia Europy jest
przeciez dzielem o wielkiej doniostosci, ktore przyniosto kontynentowi — wcze-
$niej niszczonemu przez ciagle konflikty i wojny bratobdjcze — dlugi, nieznany
wczesniej czas pokoju”. Tyle o stosunku Kosciota katolickiego do Unii Euro-
pejskiej w polu napi¢¢ migdzy wczesniejsza euforia 1 dzisiejszym sceptycy-
zmem wzgledem Europy.

IIT PROBLEM EUROPEJSKIEJ KULTURY PRZEWODNIEJ
I EUROPEJSKICH WARTOSCI

W renomowanym niemieckim czasopismie ,,Merkur”, ktorego wydawca jest
Klett-Cotta ze Stuttgartu, K.H. Bohrer wziat w styczniu 2001 roku w obrong
pojecie ,.kultury przewodniej” (), w nawiazaniu do przymiotnika ,,niemiecki”,
przeciw starym lewicowym intelektualistom, ktérym zarzucil kulturowa samo-
nienawis¢. Zrozumiaty wstret wobec narodowosocjalistycznej przesztosci Nie-
miec doprowadzit ich do $lepoty, ze cos takiego jak kultura przewodnia istnieje
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jako historyczna i mentalna dominanta, jako spoleczna norma podstawowa we
Francji i w Stanach Zjednoczonych, a w Niemczech zaliczono stowo Leitkultur
do antystow roku (Unwort des Jahres), poniewaz mogloby ono poglebic¢ prze-
pas¢ miedzy obcokrajowcami i Niemcami. Ta kulturowa samonienawis¢ pro-
wadzi — kontynuujac mys$l Bohrera — u wielu lewicowych intelektualistow do
irracjonalnej niechgci wobec chrzescijanstwa, przynajmniej w jego katolickim
wydaniu, a jednoczes$nie do irracjonalnej $lepoty, np. wzgledem islamskich
fundamentalistow. Przeciw takiej slepocie okazal si¢ akurat przydatny umiar-
kowany muzulmanin, prof. B. Tibi, opowiadajacy si¢ w wielu wywiadach
i pismach za dopiero co rozwijajacym si¢ euroislamem. Ale i bez odniesienia do
islamu oraz do chrzescijanstwa pojecie kultury przewodniej jest uzytecznym
narzgdziem diagnozowania spoleczenstwa. Mowi ono, w odrdznieniu od wielu
pseudopojeé, to, co ma na mysli, na co zwrdcit juz uwage w swoim artykule
cytowany Bohrer. Tibi podkresla, ze kulturowo zréznicowanej wspolnocie po-
trzebny jest konsensus dotyczacy warto$ci i norm w ramach wewngtrznego
porzadku duchowego. Wartosci cywilizacyjne, wymienione w Karcie Praw
Podstawowych UE, stanowia materi¢ takiej europejskiej kultury przewodnie;j.
Cywilizacyjne samozapoznanie wiasnej tozsamos$ci prowadzi do postawy wie-
lokulturowej, preferujacej relatywizm warto$ci, tym samym prowadzacej
do tworzenia kulturowych i etnicznych spotecznos$ci oraz tworéw paralelnych
do spoteczenstwa o charakterze getta. Mieszkancy getta wytwarzaja sobie obraz
wroga, co stanowi przeszkode w budowaniu pokojowej wspdlnoty. Tibi opo-
wiada si¢ za kulturowym pluralizmem, opartym na zobowiazaniu do wspdlnych
warto$ci europejskich, w przeciwienstwie do fundamentalizmu, przejawiajacego
si¢ np. w wypowiedziach holenderskiego muzulmanina, ktéry na jednym
ze spotkan powiedzial, co nastgpuje: ,,Jak dlugo muzulmanie sa mniejszoscia,
tak dhlugo zachowuja europejskie prawa, ale nie mozna od nich wymagac¢ zaak-
ceptowania ducha tych praw”.

Jesli w Europie mowi sig¢ o kulturze europejskiej naznaczonej przez chrze-
Scijanstwo, to nie mozna zapomnieé, ze Europa ma nie tylko chrzescijanskie
korzenie. Dziedzictwo zydowskie, antyczne grecko-rzymskie, muzutmanskie
i o§wieceniowe — bazujace na chrzescijanstwie, chociaz spotkato si¢ z kosciel-
nym oporem — stanowi, i to w sposob bezdyskusyjny, o duszy Europy. J. De-
lors, francuski prezydent Komisji UE, socjalista i praktykujacy katolik, wypo-
wiedzial nastgpujace stowa, ktore staty si¢ potem powszechnie znane: ,,Europie
trzeba da¢ dusze”. Delors skierowat te stowa przede wszystkich do Kosciotow
chrzescijanskich.

Jesli pytamy o chrzescijanski wktad do europejskiej kultury przewodniej,
to trzeba przypomnie¢ tutaj stowa R. Prodiego z czasu jego prezydentury
w Komisji UE. Prodi powiedziat: ,,Chrzescijanskie wartosci daty nam wiele.
Od chrzescijanstwa pochodzi szacunek do drugiego cztowieka, poczucie odpo-
wiedzialnosci za spoteczenstwo demokratyczne. Z historii chrzescijanstwa na-
uczyliSmy sig oprocz tego, ze nie ma doskonalego spoteczenstwa”. W tym kon-
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tek$cie nalezy si¢ zmierzy¢ z innym powszechnie znanym powiedzeniem, tym
razem niemieckiego kanclerza O. von Bismarcka, ktory stwierdzit: ,,Za pomoca
Kazania na gorze nie mozna rzadzi¢ panstwem”. To realistyczne stwierdzenie
wymaga jednak uzupehienia przez prawde komplementarna: panstwo nie moze
osiaggna¢ swej pelni bez calej masy przezywanych zaczynéw praktykowanego
Kazania na gorze. Jako civitas terrena, panstwo ziemskie, rozwija si¢ — zgodnie
z interpretacja $w. Augustyna — w kierunku latrocinia magna — bandy rabusiow.

Ten, kto chce przemilcze¢ kulturowy charakter Europy nadany jej przez
chrzescijanstwo, nie dostrzega istotnego wktadu, jaki chrzescijanstwo wnosi
w utrzymanie wartosci spoteczenstwa europejskiego. Koscioty ciagle przypo-
minaja, ze Europa jest — i winna stawac¢ si¢ coraz bardziej — wspolnota nie tylko
gospodarcza, lecz rowniez wspolnota wartosci kulturowo-duchowych. Koscioty
i wspoélnoty chrzescijanskie w Europie — mimo wielu erozji tzw. katolickich
1 chrzescijanskich §rodowisk — posiadaja jeszcze wielkie poktady duchowosci,
solidarnosci 1 mitosierdzia. Europa ma powody, aby nie przemilczaé¢ i nie wy-
pierac si¢ swego chrzescijanskiego dziedzictwa.

Na zakonczenie przytocze trzy wartos$ci, odnoszace si¢ do dziedzictwa
chrzescijanskiego, ktore z perspektywy chrzescijanskiej sa niezbywalne dla
kultury przewodniej w Europie, mianowicie: godno$¢ osoby, solidarnos¢ i sza-
cunek dla zycia.

1. Godnos¢ osoby

Absolutna godno$¢ osoby i czlowieka, jak to jest zapisane w art. 1 Po-
wszechnej Deklaracji Praw Cztowieka jako jej podstawa, jest zakorzeniona —
ujmujac rzecz teologicznie — w wierze, ze cztowiek jest stworzony na obraz
i podobienstwo Boga. Poprzedni przewodniczacy Rady Niemieckiego Kosciota
Ewangelickiego (EKD — Evangelische Kirche in Deutschland), W. Huber, pod-
kreslat wielokrotnie, ze europejska ,.kultura uznania” nie utrzyma si¢ bez za-
gwarantowania bezwarunkowej godno$ci czlowieka i osoby. Dlatego prawa
osoby musza by¢ wolne od wszelkich zatozen, ktérych ,,definicja bytaby pozo-
stawiona panstwu, rodzicom lub komukolwiek”, aby utrzymaé w mocy pojgcie
osoby. Nie mozna miesza¢ podkreslenia zasady osobowej z ideologia indywi-
dualizmu, ktoéry w byciu cztowieka (Menschsein) nie dostrzega wspotbycia
(Mit-Sein). Fundamentalne znaczenie dla osoby ma to, ze cztowieka nie mozna
zredukowa¢ do funkcji, jaka pei, niezaleznie od wagi celu.

2. Podstawowa warto$¢ solidarno$ci i sprawiedliwosci

Unia Europejska, rozciagajaca si¢ na wielkich przestrzeniach, winna by¢
badz sta¢ si¢ gwarantem tego, ze dosy¢ szczeg6lne spoteczne i kulturowe stan-
dardy w Europie zdotaja si¢ oprze¢ dzialaniu dzikiej i nicokietznanej globaliza-
cji, przeciw dynamice, ktorej nie mozna nic zrobi¢ na poziomie narodowym,
ajedynie na poziomie wielkiego obszaru. UE bedzie musiata w przysztosci
zmierza¢ w kierunku unii socjalnej, i to w ten sposob, aby integrowac rdzne
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gospodarki i harmonizowac spoteczne tempa ich rozwoju. Dalekim celem nie
moze by¢ tylko solidarnos¢ wewnatrz UE, lecz solidarnos¢ o zasiggu $wiato-
wym, przynajmniej z narodami bedacymi w wielkiej spotecznej potrzebie.
Chrzescijanstwo zachowuje — jak powiedzial C.F. Weizsicker, filozof i fizyk —
wiedzg o istocie cztowieka, ktora jest glebiej zakorzeniona niz racjonalnosc
czasOw nowozytnych. W tym sensie zywe chrzescijanstwo jest ,,macicielem
spokoju” niepohamowanego ekumenizmu. Dla osiagnig¢cia sukcesu wspolnej
Europy, szczegdlnie w budowie europejskiej unii socjalnej, istotne impulsy
moga wnie$¢ zbiorcze sily chrzescijanstwa oraz zasady katolickiej nauki spo-
teczne;j.

3. Szacunek i popieranie zycia

Godnos¢ ludzkiego zycia jest niepodzielna. Chrzescijanie sg przyjaciotmi te-
go zycia we wszystkich jego wymiarach: czy to zycia narodzonego, czy niena-
rodzonego, rozwinigtego czy niepetnosprawnego, doczesnego czy wiecznego.
Niepodzielno$¢ godnosci zycia od poczgcia az po $mierC jest dzisiaj z rozma-
itych stron i z rozmaitych powodow w przerazajacy sposob stawiana pod zna-
kiem zapytania. Wymieni¢ tylko problem eutanazji. Rozpoczgta na jej temat
debata, a w Holandii juz praktyka, budzi obawy, ze pewnego dnia na ludzi cigz-
ko chorych i w podesztym wieku zostanie wywarty delikatny lub silny nacisk,
aby zezwolili na zabdjstwo lub popeili samobojstwo, poniewaz znaczna grupa
ludzi przyjeta za dopuszczalne spotecznie organizowanie dobrowolnej $mierci.
Prawidtowa odpowiedzia na cierpienia zwiazane z kresem Zycia jest wsparcie
i towarzyszenie w umieraniu, szczeg6lnie dzigki pomocy medycyny paliatywne;j
i w ramach dziatania hospicjow, na ktoére nie mozna jednak zrzucac calego cig-
zaru problemu. W perspektywie badan genetycznych i diagnostyki preimplanta-
cyjnej nalezy dzisiaj podja¢ wzmozone wysiltki ochrony zycia poczetego.
Co znaczy godnos¢ czlowieka i ochrona osoby w odniesieniu do jeszcze nie-
rozwinigtej osobowosci embrionu? Byly prezydent Niemieckiej Wspdlnoty
Badawczej, a obecny prezydent Fundacji A. Humboldta, prof. W. Friihwald,
stawia pytanie dotyczace obrazu cztowieka na polu walki (Kulturkampf) migdzy
chrze$cijanskim, przynajmniej kantowskim obrazem czlowieka, a scjentystycz-
no-socjaldarwinowskim obrazem czlowieka.

Pytanie o obraz cztowieka dotyczy jednego z glownych problemdéw naszego
spoteczenstwa, wynikajacego ze znikome;j liczby dzieci i ludzi mtodych. Mozna
przedstawi¢ obliczenia, na ktorych wynik zlozyto si¢ wiele przyczyn. Dane trzeba
powaznie przeanalizowaé, a oczekiwan zmiany na lepsze nie mozna si¢ spodzie-
wac od polityki, zwlaszcza polityki finansowej. Fundamentalne jest tutaj pytanie
o dominujacy obraz czlowieka w naszym spoleczenstwie. Im bardziej spoleczen-
stwo rozwija si¢ w kierunku spoteczenstwu przyjemnosci (Spafigesellschaft),
posiadajacemu za mato sit do reprodukcji nowego pokolenia, tym mniejsze sa
perspektywy na znaczaca zmiang. W takiej sytuacji zdecydowani chrzescijanie
winni nieustgpliwie trzymac si¢ ideatu stabilnych stosunkoéw rodzinnych, jesli
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nawet pozostaja w mniejszosci. Oni nie sa ariergarda umierajacych, lecz naleza
do awangardy przysztego spoteczenstwa, ktora pozwoli zosta¢ Europie nie zme-
czona kraina zmierzchu (Abendland), lecz kraina jutrzenki (Morgenland)
z przysztoscia. Oprocz tego chrzescijanie wini zaangazowac si¢ dla Europy jako
przestrzeni, w ktorej powaznie traktuje si¢ zadanie postawione przez Boga
ludzkosci, winni rozumie¢ Srodowisko (Umwelf) jako najblizsze ich otoczenie
(Mitwelt) 1 je troskliwie pielggnowac.

PODSUMOWANIE

Konczac, pragng zwroci¢ uwage na to, ze Europa byta przez diugi czas okre-
slana jako Zachod, czyli kraina zmierzchu (4bendland). W tym okre$leniu nie
bylo zawarte zmgczenie pojawiajace si¢ na koncu historii petnej sukceséw. Dzi-
siaj pod wieloma wzgledami grozi Europie rzeczywisty zmierzch, i to w czasie,
ktory okresla si¢ kulturowo jako czas pézny, czas dekadencji. Wszyscy zywi Eu-
ropejczycy sa tym samym wezwani do rozpoznania znakdéw czasu i nieuleganiu
rezygnacji, lecz do szukania zwiazkéw ze wszystkimi sitami skierowanymi ku
przysztosci i gotowym do wielkiego wysitku. Ko$ciol musi by¢ otwarty na takie
zwiazki i wspiera¢ je wedhug swoich mozliwosci.

thum. Ks. Jerzy Machnacz
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WYCHOWANIE DZIECI I MLODZIEZY
W OKRESIE DORASTANIA

Dzieci i mtodziez, to najcenniejszy dar Boga dany rodzicom. Potomstwo
w okresie swego dorastania przynosi nie tylko troski, ale rowniez wiele radosci
we wspolnocie rodzinnej. Ono okresla cel zycia matki i ojca oraz nadaje sens ich
dziatania w kazdym kolejnym dniu. Dorastajacy chtopcy i dziewczynki sa zywym
odbiciem rodzicielskiej mitosci i trwatym znakiem sakramentalnej jednosci. Po-
tomstwo, to nierozerwalna synteza macierzynstwa i ojcostwa (FC 14).

Podstawowym zadaniem chrzescijanskich matzonkow jest nie tylko przyje-
cie potomstwa, ale i wychowanie go w duchu Dekalogu oraz Ewangelii
(DA 11). Oni sa pierwszymi nauczycielami wiary i moralno$ci u wlasnych
dzieci. Do nich nalezy przygotowanie potomstwa do odpowiedzialnego zycia
w dorostosci. Sobor Watykanski I poucza, ze rodzice wychowujacy swe po-
tomstwo winni by¢ wspierani przez otaczajace Srodowisko, w ktéorym zyja
i pracuja (DWCH 3).

Wychowanie miodego pokolenia, to $wiadoma organizowana dziatalnosc¢
0sob dorostych w kierunku przekazania najcenniejszych wartosci duchowych,
a takze religijnych i moralnych. Biora w tym udzial rodzice, nauczyciele, dusz-
pasterze, rodzina i znajomi. Celem tych dzialan jest uksztalttowanie charakteru
mtodych ludzi oraz stworzenie warunkéw petnego ich rozwoju. Chodzi o za-
pewnienie im bytu materialnego i wyksztalcenie na wymaganym poziomie'.

Codzienna formacja umacnia dzieci i mtodziez w przekonaniu, ze otrzymana
wiara wraz z zasadami chrze$cijanskiej moralnosci jest czym$§ naturalnym
w calym procesie dorastania. Powyzsza czynno$¢ dorostych zmierza do wyzwo-
lenia mtodych z wszelkiego rodzaju zniewolen spowodowanych przez grzech.
Wymaga to zachecania ich do czynienia dobra. Kazdy z nich na poziomie swe-

"' W. HACZKIEWICZ, Katecheta wsréd dzieci szkoly podstawowej, Wroctaw 2002, s. 28.
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go rozwoju moze nad soba pracowac i ubogacac si¢ w coraz to nowe cnoty nie-
zbedne w ksztattowaniu charakteru. Nie jest to zalezne od wieku zycia, ani po-
ziomu szkoty.

I. WYCHOWANIE DZIECI W OKRESIE SZKOLY PODSTAWOWEJ]

Szkota podstawowa, to poczatek oficjalnej edukacji mtodego pokolenia. Ro-
dzice przykladaja do tego wieku szczegolna uwage, poniewaz na poczatku tego
okresu dzieci przystepuja do I Spowiedzi i Komunii §wigtej. To ich zobowiazu-
je do szczegoblnej troski o rozwdj zycia religijnego potomstwa i przyktadnego
postgpowania moralnego. Wielka rolg speiaja tu katecheci i parafialni duszpa-
sterze. Oczekuje sig w tym czasie przykladnego wspotdziatania trzech $rodo-
wisk wychowawczych — domu, szkoly i parafii’.

Rodzice, wychowujac swoje potomstwo, musza juz od szkoly podstawowej
zabiega¢ o prawidlowy jego rozwoj pod kazdym wzgledem. Nowe srodowisko
szkolne przynosi wiele niespodzianek wychowawczych, a rOwnoczesnie rozwija
uczniow pod wzglgdem intelektualnym, emocjonalnym i wolitywnym. Rozbu-
dza ich zaciekawienie zyciem i rozwija u nich réznorodne zainteresowania.
U wielu zaznaczaja si¢ charakterystyczne uzdolnienia, szczeg6lnie w zakresie
wybranych przedmiotéw szkolnych.

Wszystkie osoby wplywajace na wychowanie dzieci musza by¢ dla nich wzo-
rem w codziennym zyciu. One sa dobrymi ich obserwatorami i wymagaja przy-
ktadu w tym, do czego zachgcaja. W zakresie zycia religijnego najwigksza role,
po rodzicach, odgrywaja duszpasterze i katecheci. Z powyzszego powodu wyma-
ga si¢ od nich starannego przygotowania szkolnych lekcji religii, a w kosciele
na whasciwym poziomie homilii’.

Dzieci na poziomie swego rozwoju szkolnego charakteryzuja si¢ wielka dy-
namika psychofizyczna. Rozbudza to w nich wiele zapatu do nowej pracy. Pra-
gna nasladowac innych, a zwlaszcza rodzicow i wybranych nauczycieli. Kate-
cheta i duszpasterz w ich ocenie posiadaja wielki autorytet’. Tych ludzi nie
krytykuje si¢ ze wzgledu na posiadang wiedzg i zajmowane stanowisko spo-
teczne. Oczekuje sig¢ od nich $wiadectwa przyktadnego zycia.

Uczniowie udajac si¢ w dni powszednie do szkoly, maja dobre zamiary
uczenia si¢. Podobnie wykazuja wiele gorliwo$ci na katechezie i w przychodze-
niu na niedzielna Msz¢ $w. Jednak nie jest to trwale nastawienie, poniewaz
w miare dorastania zmienia si¢ entuzjazm i przemienia si¢ on w poczucie zwy-
ktego obowiazku oraz okazywanie postuszenstwa, ktére czasem bywa trudne.

2 Prus X1, O chrzescijanskim wychowaniu mlodziezy, Rzym 1929, n. 18.
3 E. MITEK, Wychowanie katolickie w szkole i w domu, Wroctaw 1996, s. 18.
4 1. JANUSZKIEWICZ, Autorytet nauczyciela, Krakéw 1999, s. 48.
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Zauwazaja to rodzice i osoby z nimi wspodtpracujace. W takich sytuacjach wy-
magane sa indywidualne rozmowy, przekonywania i zachecanie do wspotpracy”.

Dzieci w szkolnym wieku nabieraja przekonania, ze wszelki tad w otoczeniu
daje poczucie bezpieczenstwa i zachgca do podejmowania wtasciwych obowiaz-
kéw w zakresie pomocy w domu i szkole, wlasciwego zachowania i okazywania
kultury bycia w danym s$rodowisku. Poczucie dobrze spelionego obowiazku
przyczynia si¢ do rozwoju duchowego mtodych ludzi. Oni z kazdym rokiem po-
glebiaja wiadomosci, sublimuja swe uczucia i umacniaja wolg bycia lepszym.

W miar¢ dorastania nabywaja umiejgtnosci liczenia si¢ z innymi ludzmi
i przynalezenia do jakiej§ grupy rowie$niczej. Ma to swoje zastosowanie
w zapisywaniu si¢ do ministrantow, harcerstwa, czy innych szkolnych organi-
zacji. Kazda grupa dobrze uformowana przyczynia si¢ do rozwoju uczu¢ altru-
istycznych, a takze osobistych ambicji na poziomie szkolnym. Zadna grupa
rowiesnicza nie zastgpuje domu rodzinnego, gdyz ten jest srodowiskiem natu-
ralnym, w ktorym obowiazuja okreslone normy post¢gpowania. Maja one na celu
przygotowa¢ mtode pokolenie do pelnego odpowiedzialnego zycia w dorostosci.

Uczniowie szkolni sa poddawani nieustannym zmianom nauczania i nowym
obowiazkom. Dla wielu jest to trudne do normalnego znoszenia i dlatego wpa-
daja w rozne stresy, a nawet zniechgcenie do odrabiania lekcji. ROwnoczesnie
poteguje sie u nich pragnienie wyrdzniania si¢ w okreslonej dziedzinie zycia
domowego, czy szkolnego. Ma to swoje znaczenie w praktykach religijnych i w
stylu zachowywania sig. Dlatego chgtnie uczgszczaja na katechezy, bo tam
mozna otrzymaé wysokie stopnie, ktore nie zawsze sa wliczane do Sredniej
uczenia si¢ w danej klasie®.

Okres szkoly podstawowej znamionuje u mlodych intensywne zmiany w po-
stawach religijno-moralnych. Wynika to z nabywania nowych argumentow ,,za”
lub ,,przeciw”. W niektorych sytuacjach obserwuje si¢ u nich nasladowanie
cech 0s6b znaczacych. Moga to by¢ rodzice, wychowawcy lub nauczyciele.
Czasem jest to osoba obca znana w $rodkach masowego przekazu. Takich ludzi
nasladuja na miar¢ swoich mozliwosci. To wyrabia w nich swoista wrazliwo§¢
na te problemy, ktore $cisle wiaza si¢ z ich postawa i1 zainteresowaniami.

Wychowanie dzieci w szkolnym wieku nie pomija przezy¢ chrzescijanskiej
radosci, jaka powinna ich cechowac¢ z racji przyjmowanych sakramentow. Wy-
nika ona z ewangelicznej mito$ci, o ktorej mowi si¢ na katechezie i niedzielnej
homilii w kosciele. Stowo Boze w sposob zasadniczy wptywa na wewngtrzna
przemiang miodych ludzi. Ono uczy trwatej wiernosci uznanym ideatom, a to
ma wielkie znaczenie dla rozwoju procesu samowychowania’.

SM. BRAUN-GALKOWSKA, Srodowisko wychowawcze: dom, szkola, srodowisko rowiesnicze,
parafia, w: J. KRUCINA (red.), Katecheta w szkole, Wroctaw 1992, s. 60.

% J. GRACLA, Stworzenie wspélnoty katechetycznej w klasie szkolnej, , Katecheta™ 1 (1992), s. 227.

7 J. KOCHEL, Katecheza ewangelizacyjna, ,,Horyzonty Wiary” 1 (2001), s. 19.
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W kazdym srodowisku dzieci sa przygotowywane do zycia samodzielnego.
W domu zwraca si¢ uwagg na zdrowie, by mogly poprawnie si¢ rozwija¢ pod
wzgledem fizycznym. W szkole cate zatroskanie skupia si¢ na przekazaniu po-
trzebnej wiedzy o cztowieku i $wiecie. Natomiast w parafii ukazuje si¢ im
prawdy wiary zawarte w Dekalogu i Ewangelii. Uczy si¢ mitosci Boga i czto-
wieka, ksztaltuje si¢ postawy religijno-moralne i umacnia sig¢ katolicki $wiato-
poglad. Nad catoscia czuwaja rodzice, bo w potomstwie widza swoich nastep-
cow, przysztosé¢ narodu i Kosciota®.

Wiek szkolny jest dla mtodych ludzi czasem intensywnego wzrastania du-
chowego, wzbogacania intelektualnego, ksztattowania uczu¢ i wyrabiania sity
woli. Uczniowie stopniowo przechodza do coraz petniejszego poznania otacza-
jacego ich $wiata i panujacych w nim zasad. Zaprawiaja si¢ do prawidtowego
mys$lenia i logicznego wyciagania wnioskow. Ucza si¢ z kazdym rokiem trud-
niejszych zadan, by w tej dziedzinie zycia stawa¢ si¢ bardziej samodzielnym®.

O wielkiej roli rodzicow w zakresie wychowania mtodego pokolenia wypo-
wiadali si¢ liczni pedagodzy i duszpasterze. Mowili o tym roéwniez ojcowie
Soboru Watykanskiego II w ,,Deklaracji: O wychowaniu chrzescijanskim”
(DWCH). Zwrbcili uwagg, ze sposrod wszystkich srodowisk wychowawczych
najwigksza rolg spetnia dom rodzinny, w ktérym moéwi si¢ o poprawnym roz-
woju potomstwa. Rodzice moca swego postannictwa maja czuwaé, by mtodzi
ksztaltowali swe umysty, rozwijali zdolnos$ci, wchodzili w dziedzictwo kultury
wytworzonej przez minione pokolenia, ksztaltowali poczucie warto$ci, przygo-
towywali si¢ do zycia zawodowego i umacniali swe charaktery (DWCH 5).

Dom rodzinny stanowi jakby centrum poprawnego rozwoju mitodego poko-
lenia. Dlatego ma wspotdziata¢ z nauczycielami i duszpasterzami, z rdéznego
rodzaju organizacjami szkolnymi i ko$cielnymi grupami formacyjnymi, gdzie
zwraca sig¢ uwage na wychowanie religijno-moralne. Dzieci w szkolnym wieku
pod opieka rodzicow zdobywaja wazne do§wiadczenia zyciowe, ksztattuja wig-
zi migdzyosobowe, ucza si¢ zaufania do drugich i chrzescijanskiej mitosci
wzgledem bliznich. To pomaga im w nawiazywaniu dialogu z Bogiem i ludzmi,
ksztattowaniu sumienia oraz poszukiwaniu wlasnej drogi zgodnej z zZyciowym
powotaniem'”.

Dzieci na poziomie szkoty podstawowej potrzebuja czego$s wigcej niz ucze-
nia si¢ pewnych norm i zasad postgpowania. One domagaja si¢ od swoich ro-
dzicow i wychowawcow przyktadu i potwierdzenia tego, do czego ich zacheca-
ja. Swiadectwo zycia jest najwigksza szkota dla mlodych w okresie wzrastania
fizycznego i dojrzewania psychicznego. Dom rodzinny stanowi zaciszna oazg,
w ktérej odbywaja si¢ dialogi na rézne tematy interesujace miodych ludzi.

8 E. MITEK, Proces dojrzewania, ., Swidnickie Studia Teologiczne” 4 (2007), s. 117.

? L. WOLOSZYNOWA, Miodszy wiek szkolny, w: M. ZEBROWSKA (red.), Psychologia rozwojo-
wa dzieci i mlodziezy, Warszawa 1976, s. 544.

107, MAREK (red.), W stuzbie czlowiekowi, Krakow 1999, s. 70.
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Wszelkie ktotnie dorostych nie zapewniaja spokoju, w ktérym rodza si¢ u dzieci
rozne inicjatywy zwiazane z praca nad soba.

Kazdy dzien w zyciu uczniéw sklada si¢ z szeregu obowiazkéw domowych,
zaje¢¢ szkolnych 1 réznych rozrywek. To one umozliwiaja przezywanie kolej-
nych dni w roku szkolnym i kalendarzowym. Maja tez psychopedagogiczna
warto$¢ 1 dlatego w sposob zasadniczy wptywaja na ich formacj¢ duchowa,
a nawet psychiczna mobilizacje do ksztattowania w sobie pogodnego usposo-
bienia wobec innych we wlasnym $rodowisku. Czas dorastania jest dla tego
wieku droga przechodzenia ku dorostosci''.

Do czynnikéw wptywajacych na rozwoj dzieci w szkolnym wieku zalicza
si¢ czas poswigcony ich wlasnym zainteresowaniom, ktére ubogacaja pojawia-
jace sig talenty i osobiste zdolno$ci niezbedne w wyborze odpowiedniej szkoly
i przysztego zawodu. Dlatego mtodym osobom jest potrzebna pomoc w zakresie
doradztwa, wystuchania pytan i duchowego wsparcia. To wszystko ma wpty-
wac na harmonijny rozwoj osobistych dazen. Oni widza, ze we wspotczesnym
swiecie, wskutek laickich mass mediow, istnieje znaczny chaos w zakresie za-
sad chrzes$cijanskiej moralnosci i pojec¢ religijnych. Do$¢ tatwo spotykaja sig
z kierunkami negujacymi koniecznos$¢ stosowania si¢ do norm przekazywanych
przez Boze Objawienie. Wsrdd uczniow sa juz tacy, ktorzy uwazaja, ze normy
utozone przez cztowieka sa wystarczajace dla codziennego zycia'>.

Uczniowie uczeszczajacy na katechezg wiedza, ze jedna z najwazniejszych
norm sprzyjajacych w ich rozwoju, jest Dekalog. Zycie wedle tych zasad czyni
cztowieka bardziej wrazliwym w odrdéznianiu dobra od zla. Niektore dzieci
doswiadczaja we wlasnym domu rodzinnym wiele sprzeczno$ci z normami
ewangelicznymi. Brak im prawdziwej mito$ci rodzicielskiej i solidnego wspot-
dzialania w tym, co dobre, uczciwe i sprawiedliwe. Przeszkadza temu kidtnia
rodzinna, pijanstwo ojca i wulgaryzm jezykowy domownikow. Brak wigc tu
miejsca i czasu na zagadnienia formacyjne dotyczace procesu chrzescijanskiego
samowychowania.

Pogodny dom w kazdej sytuacji sprzyja wychowaniu mlodego pokolenia.
Tu mozna uczy¢ kultury wystawiania si¢ i delikatno$ci wobec bliznich. Cheg¢
wspotdziatania rodzicéw z dzie¢mi wptywa na tworzenie zyczliwej atmosfery w
domu. Kazdy na swoj sposob pragnie wewnetrznego odpregzenia po réznorakich
trudach. W katolickiej rodzinie dzien konczy si¢ modlitwa indywidualna lub
wspolnotowa. Traktuje si¢ ja wychowawczo, by utrwalita si¢ w pozniejszych
latach zycia i weiaz ukazywata stworcze dzieto Boga'®.

""E. MITEK, Pedagogika czasu wolnego, w: C. ROGOWSKI (red.), Leksykon pedagogiki religii,
Warszawa 2007, s. 520.

12D, KOWALSKA, Autorytet i normy, £.6dz 2003, s. 68.

3 E. MITEK, Zadania wychowawcze rodzicow w katolickim domu, ,,Studia Paradyskie”
16 (2006), s. 111.
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Dzieci, cheac rozwijac si¢ duchowo, czynia postanowienia lepszego zycia w
odniesieniu do swego domu, wlasnej szkoly, czy miejscowej parafii. To we-
wnetrznie ich upowaznia do regularnego przyjmowania Komunii $w. podczas
niedzielnej Eucharystii. Nie bez znaczenia sa tu I-komunijne przyrzeczenia
abstynenckie. Zobowiazuja one do zycia wolnego od papierosow i alkoholu
w calym okresie mtodocianym oraz narkotykow przez wszystkie lata. Wypel-
nienie takich przyrzeczen jest mozliwe przy silnej woli, prawym postgpowaniu
i pomocy rodzicow oraz duszpasterzy.

W okresie szkoly podstawowej wielu chlopcow, zwlaszcza po I Komunii $w.,
zapisuje si¢ do stuzby liturgicznej we wlasnej parafii. Tam uczeszczajac na stuze-
nie przy oltarzu podczas Mszy §w., maja okazj¢ zdobywania odpowiednich stopni
w hierarchii ministranckiej. Poczynajac od kandydata, kolejno przyjmuja postuge
choralisty, ministranta $§wiatta i ottarza. Takie wyrdznienia nobilituja chlopcow
i zachecaja do coraz wigkszej gorliwosci. Potrafia godzi¢ obowiazki domowe
i szkolne z ministranckimi. Wierza, ze do tej postugi powotuje ich Chrystus'*.

Przynalezno$¢ do stuzby liturgicznej daje uczniom mozliwo$¢ wzrastania
w tasce Bozej, uczy specyficznej modlitwy, zobowigzuje do szacunku wobec
kazdego cztowieka i ksztaltuje chrzescijanska mitos¢ blizniego. Dobrze prowa-
dzeni ministranci otrzymuja wlasciwe przygotowanie do pelnego zycia katolic-
kiego. Wsrdd takich chtopcdéw rodza sig pragnienia stuzby Bogu w pdzniejszym
kaptanstwie. Wielu wyrasta na przyktadnych katolikow zwigzanych sakramen-
tem matzenstwa'.

Wielka role w chrzescijanskiej formacji mtodego pokolenia spetniaja kate-
checi i duszpasterze. Zachecaja do pelnego uczestniczenia w zyciu parafialnym,
zwlaszcza w niektorych okresach roku liturgicznego, jak np. w adwencie, wiel-
kim poscie i miesiagcu maju. Parafia, zeby mogta odgrywacé wilasciwa rolg wy-
chowawcza, powinna tworzy¢ mate grupy religijne dla kazdego okresu rozwo-
jowego uczniow. Czgsto sa to oazy i rozne ruchy religijne formowane na Ewan-
gelii 1 pracy charytatywnej. Wymagaja one wlasciwego moderatora i specjalnej
formacji duchowej. W niektérych sytuacjach staja si¢ swego rodzaju fenome-
nem parafialnej ewangelizacji, zwlaszcza wérdd rowiesnikow.

Uczniowie szkoty podstawowej naleza do grupy preadolescencyjnej. Jest to
taki wiek, w ktorym pojawiaja si¢ zmiany fizyczne i1 psychiczne, specyficzne
objawy fizjologiczne, mocniejsze cechy emocjonalne, glebsze zapotrzebowanie
kulturowe, pragnienie dowarto$ciowania spotecznego, liczne watpliwosci natu-
ry moralnej i religijnej. Dlatego w takich sytuacjach potrzebni sa rodzice, ktorzy
z bliska i na co dzien obserwuja swoje dzieci'®.

M. Buzo, Ofiara eucharystyczna w centrum Zycia rodzinnego, , Katecheta” 2 (1992), s. 119.

'S E. MITEK, Formacja stuzby liturgicznej — od kandydatury az po matzerstwo, w: 1. DEC
(red.), Patientia et caritas, Wroctaw 1995, s. 413.

' M. KWIEK, Ojciec i matka w rodzinie, , Katecheta” 1 (1989), s. 184.
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Chcac stawac sig coraz lepszym, dzieci musza mie¢ przyktad w zyciu swo-
ich rodzicow i domownikow. Cenig sobie gorliwych katechetow i duszpasterzy,
ktorzy ucza, jak nalezy zy¢. Realizacja podawanych norm i zasad jest bardzo
trudna, poniewaz w otaczajacym $wiecie istnieja liczne zagrozenia, szczegdlnie
ze strony laickich mass mediow. Sa tez domy, w ktorych rodzice nie stawiaja
dzieciom zadnych wymagan, poza dobrymi stopniami w szkole. Nie zwracaja
uwagi na zachowania zagrazajace chrzescijanskiej moralnos$ci i ostabieniu prak-
tyk religijnych.

Dzieci zgromadzone w klasie szkolnej na ogoét sa do siebie podobne, choc
moga by¢ wyrdzniajace sig¢ pod wzgledem rozwoju intelektualnego, zaniedbania
religijnego i1 zycia moralnego oraz zasobdéw ekonomicznych. Wszystkich laczy
regulamin szkolny, ale wielu wymaga indywidualnej troski, pomocy material-
nej, wsparcia duchowego i mito$ci pedagogicznej. Sa tez jednostki, ktore ocze-
kuja bardzo osobistych rozmow'”.

Rodzice we wspodlczesnych czasach sa zajgci praca zawodowa i zdobywa-
niem pienigdzy. Niewiele moga poswigci¢ chwil dla swych dzieci. Wiedza,
ze one tego potrzebuja, ale odktadaja sprawy wychowawcze na potem, bo wie-
rza, Ze nic im si¢ nie stanie. Tymczasem kazdy dzien zaniedbany wychowawczo
w okresie dorastania dzieci jest wielka strata dla ich duchowej formacji. Wow-
czas dzieci zyja w atmosferze zagrozenia rbwnowagi emocjonalnej, co prowa-
dzi do réznych konfliktow w domu, a nawet w szkole.

Z kazdym rokiem dorastania systematycznie rozluzniaja si¢ wigzi ze $rodo-
wiskiem domowym, a do glosu dochodza wptywy grupy, ktére czasem moga
by¢ destrukcyjne. Mtodzi coraz bardziej licza si¢ ze zdaniem rowiesnikow,
zwlaszcza tam, gdzie rodzice nie dostrzegaja ich problemow. Tworza si¢ samo-
istnie rozmaite grupy, ale nie wszystkie sa wychowawczo pozadane. Niektorzy
juz pod koniec szkoty podstawowej nie opowiadaja si¢ dokad ida, ani tez nie
dbaja o normalne powroty wieczorne'®.

Nie wszyscy rodzice wiedza, ze wlasciwe wychowanie dzieci w okresie
szkolnym jest powiazane ze specyficznym sposobem ich myslenia i dzialania.
Wychowujac swe potomstwo, rodzice potrzebuja lepszego poznania siebie
i wlasnych mozliwosci. Wspolnota domowa pomaga w tym procesie, ale nie
wyrecza. Rodzice powinni zna¢ cel prowadzonej edukacji, bo to moze by¢ po-
wiazane z aktualnymi wymogami spotecznymi, z zapotrzebowaniem srodowi-
ska i sytuacja zyciowa. Oni musza czerpa¢ swe refleksje z osobistych doswiad-
czen, gloszonych konferencji w szkole, z przekazu duszpasterskiego w kosciele
i wlasnego oczytania'®.

17 T. KuKoLowICzZ, Szkola systemem spoleczno-wychowawczym, w: J. KRUCINA (red.), Kate-
cheta w szkole, Wroctaw 1992, s. 25.

18 E. MITEK, Domowe wychowanie, ,,Adsum” 4 (1992), s. 5.

19 J. SzczEPANSKI, Mlodziez we wspotczesnym Swiecie, Warszawa 2001, s. 108.
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Systematyczne interesowanie si¢ dorastajacymi dzie¢mi jest jedna z glow-
nych metod wychowania rodzicielskiego. Ma to praktyczne zastosowanie i cie-
szy si¢ powodzeniem wsrdd wielu rodzin. Rodzice chcac osiagnaé wychowaw-
cze efekty, musza by¢ w sensie psychicznym blisko swoich dzieci.

Konczac szkote podstawowa, dzieci przechodza do gimnazjum. Tam naste-
puje dalszy proces ksztattowania mlodego czlowieka. Maja temu towarzyszy¢
rodzice, nauczyciele wlacznie z katecheta. Jest to etap, przez ktory przechodza
wszyscy normalnie rozwijajacy si¢ uczniowie. Nauka w gimnazjum stawia
przed mlodymi nowe wymagania, a rownocze$nie powoli ksztattuje si¢ mtoda
osobowos$¢ wspierana czynnikami fizycznymi, wartoSciami psychicznymi
1 dazeniami do zycia we wspolnocie.

II. WYCHOWANIE W CZASIE UCZESZCZANIA DO GIMNAZJUM

Gimnazjum jest szkola drugiego stopnia, przeznaczona dla mtlodziezy
po ukonczeniu nauczania podstawowego. W obecnym systemie ksztalcenia,
po ukonczeniu szesciu klas szkoly podstawowej, uczen rozpoczyna nauke
w gimnazjum, ktora trwa trzy lata. Jest tam roéwniez katechizacja dla tych, kto-
rzy nadal pragna doksztatcac si¢ religijnie. Niektorzy sposrod uczniow s mini-
strantami lub naleza do innych ruchéw katolickich®.

Uczniowie gimnazjalni mieszcza si¢ w wieku dorastania. Jest to taki okres
w ich zyciu, kiedy pojawiaja sig¢ podstawowe cechy dojrzewania biologicznego,
psychicznego i spotecznego. Zaznaczaja si¢ nowe funkcje poznawcze, emocjo-
nalne i wolitywne. Nabiera znaczenia kryzys autorytetu i rodza si¢ konflikty
ze starszymi. Wszystko to ma powiazanie z ksztattujaca si¢ nowa struktura psy-
chiczna i stabilizacja éwiatopoglqdowafl .

Uczniowie wchodzac w ten etap zycia, wykazuja wiele ruchliwos$ci i nieza-
dowolenia z domowego wychowania. Podobne procesy przejawiaja si¢ w §ro-
dowisku szkolnym. Zauwaza si¢ u nich ogodlne rozleniwienie w obowiazkach
szkolnych. Przejawiaja si¢ sktonnosci do przekraczania zakazéw oraz niepostu-
szenstwa w sprawach zasadniczych. Przemiany fizyczne, ktore zachodza
w okresie uczgszczania do gimnazjum, wywotuja u uczniow rézne reakcje. Jed-
ni radosnie je oczekuja, a drudzy napawaja si¢ Igkiem z powodu braku witasci-
wego przygotowania. Przed wszystkimi pojawiaja si¢ nowe obowiazki w domu
i wymagania w szkole. U wielu zaznacza si¢ znaczna ruchliwo$¢, pragnienie
wedrowania i wyjazdow turystycznych.

W zyciu mlodziezy ministranckiej jest to czas uczeszczania na kursy lektor-
skie, gdzie przygotowuje si¢ do pelienia nowych postug liturgicznych. Nauka

%S, DZIEKONSKI (red.), Katecheza ewangelizacyjna w rodzinie, parafii i szkole, Warszawa
2002, s. 185.
21 . TARNOWSKI, Proby dialogu z mlodymi, Katowice 1993, s. 118.
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czytania tekstow biblijnych podczas Mszy §w. i §piewu psalmoéw przynosi pew-
na satysfakcjg. Lektor moze w kosciele publicznie przekazywaé wymagane
teksty, sta¢ obok celebransa na pewnym podwyzszeniu i korzysta¢ z mikrofonu.
Na jego stowa lud odpowiada i $piewa. Wyrdznia go tez sam stroj, a wigc biata
tunika 1 kolorowe cingulum. To wszystko zobowiazuje go do poprawnego za-
chowania si¢ i korzystania z pelnego uczestnictwa w Eucharystii*.

Waznym elementem rozwoju ucznidow w okresie gimnazjalnym jest intere-
sowanie si¢ nowymi zjawiskami z dziedziny techniki i przyrody. Wymaga to
od rodzicow czujnosci wychowawczej, by odkrywane zjawiska nie prowadzity
do zaniedban szkolnych oraz checi uzywania rzeczy zakazanych. Glownie doty-
czy to papierosdéw, alkoholu i narkotykéw, a takze pornografii.

Z wychowawczego punktu widzenia decydujace znaczenie ma wspotpraca
wychowawcy szkolnego z rodzicami. Wspolne czuwanie nad rozwojem umy-
stowym 1 zyciem moralnym na co dzief,, moze chroni¢ mtodych przed rdznego
rodzaju degresja wychowawcza. Wielkie znaczenie maja procesy poznawcze
uczniow. Poglebia si¢ u nich zdolno$¢ czynienia analizy i syntezy, a takze roz-
wija si¢ my$lenie abstrakcyjne i logiczno-dedukcyjne®.

W miarg wzrastania fizycznej sprawnosci i rozwoju wszystkich funkcji psy-
chicznych wzmaga si¢ aktywno$¢ gimnazjalistow. Nabieraja coraz bardziej
cech $wiadomej i celowej dziatalnosci. Przejawia si¢ ona badz w formie pozy-
tywnej, jako dazenie do wykonywania natozonych obowiazkow, badz negatyw-
nej, jako podejmowanie czynnos$ci wychowawczo destruktywnych. Latwo za-
uwazaja to nauczyciele, a takze katecheci na swoich lekcjach. Z powodu niekt6-
rych ucznidw trudno panowac nad klasa w toku przerabiania materiatu.

Okres dorastania, to stopniowe wyzwalanie si¢ spod zalezno$ci rodzicow
i niektorych wychowawcow. Lekcewazy si¢ tych, ktorzy nie maja wplywu
na dyscyplinowanie. Uczniowie o cechach zbyt zywotnych, tatwo wchodza
do grup pozaszkolnych, ktéore odrywaja od srodowiska domowego. Czynia
to celowo, aby tatwiej zamanifestowaé wlasne idee nie zawsze aprobowane
przez rodzicow. Pragna podkresla¢ swa niezalezno$¢ od dorostych. Chetnie
rozpoczynaja palenie papierosow, picie alkoholu i zazywanie $srodkéw narkoty-
zujacych®.

W grupie dorastajacych uczniéw sa tez inni, pozytywnie ustosunkowani
do zycia w rodzinie i szkole. Utrzymuja dobre relacje z parafia i rowiesnikami.
Akceptuja przedktadane im wartosci i zgodnie z nimi post¢puja. Rodzice i na-
uczyciele nie maja wobec nich zastrzezen natury wychowawczej. Sa zgodni
i bogaci w osobista kulturg. W klasie maja wielu przyjaciol, w grupach rowie-

2 E. MITEK, Lektor. Droga do liturgicznej postugi, Wroctaw 2000, s. 308.
2 J. BAGROWICZ, Towarzyszy¢ wzrastaniu, Torun 2006, s. 118.
2% E. MITEK, Niebezpieczne tendencje w zZyciu mlodziezy, ,,Adsum” 3 (1998), s. 29.
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$niczych sa przyktadni i na ogot dobrze sig ucza. Wytwarzaja tez dobra atmos-
fere we wlasnym $rodowisku. Sa lubiani i szanowani®’.

Poprawnos$¢ zachowania mlodziezy gimnazjalnej zalezy od wielu czynnikdw.
Do podstawowych mozna zaliczy¢, wzajemne zrozumienie si¢ i zaufanie, nadzie-
j¢ na osigganie wspolnych celow, wspotpracg 1 uczestnictwo w kolezenskim zy-
ciu, odporno$¢ na zewngtrzne naciski spoteczne oraz wyrozumiato$¢ psychiczna
1 zdolnos$¢ do samorefleksji. Ta grupa wiekowa ksztaltuje takze swoja osobowos¢,
akcentuje wiasne ,ja” i utrwala mlodziencze dorastanie. Niekiedy moze to by¢
przyczyna konfliktu w §rodowisku szkolnym i domowym. Z czasem ten stan mija
i nastgpuje pogodzenie si¢ z wymogami stawianymi przez srodowisko.

Ze wzgledu na dysproporcje migdzy poziomem rozwoju w réznych zakre-
sach funkcjonowania, wiek gimnazjalny nalezy w znacznym stopniu do czasu
trudnego pod wzgledem wychowawczym. Mlodziez przezywa nie tylko kryzys
swiatopogladowy, ale réwniez nie znajduje wlasciwych ocen w sferze moralne;.
Szuka nowych rozwiazan zyciowych, ktére nie zawsze sa aprobowane przez
rodzicow, wychowawcow i duszpasterzy. Zauwaza sig, ze ona sama chce sta-
nowié o sobie i dlatego wznieca konflikty z dorostymi?®.

Nieporozumienia w zyciu gimnazjalnej mtodziezy ujawniaja si¢ na réznych
plaszczyznach, a wynikaja m.in. z napigcia powstajacego migdzy potrzeba sa-
modzielnosci a ograniczeniami narzuconymi przez rodzicéw, dazeniem do nie-
zalezno$ci a zakazami, wizjami idealnymi a realnymi zdarzeniami we wlasnym
srodowisku. Konflikty pojawiaja si¢ na skutek réznego postrzegania rzeczywi-
stosci. W ograniczeniach mtodzi widza brak zyczliwosci. Nie siggaja po obiek-
tywna oceng, ktora jest wyrazem troski o ich dobro i1 bezpieczenstwo.

Do przyczyn, ktore najczgs$ciej wywotuja konflikty w domu naleza takze ce-
chy osobowosciowe rodzicow, ktorzy okazuja zbytnie przywiazanie do tradycji
i stabilnosci §wiatopogladowej. Mlodziez nie godzi si¢ z nadmiernym ograni-
czaniem swobody, takze w czasie wolnym z wykonywaniem zaj¢é szkolnych.
Ma tez zastrzezenia do ich metod wychowawczych. Natomiast mniej przywia-
zuje uwagi do wiasnych stabych ocen w szkole i wygtaszanych pogladow?’.

Konflikty dorastajacej mtodziezy nie moga ciagnaé si¢ w nieskonczonosc.
Musza one by¢ w odpowiednim czasie zlikwidowane, jesli strony chca zacho-
wac ze soba wzglednie trwatg wiez®®. Ma to znaczenie w zachowywaniu wia-
snej tozsamosci. Nikt nie lubi pogardy, hipokryzji i obojgtnosci. Kazdy pragnie
zaufania do siebie i dlatego oburza si¢ na fatsz. Mtodziez potrzebuje duchowego
wsparcia, zyczliwo$ci, dobroci i przyjazni. Te czynniki ja przekonujg do wiary,
ze jest potrzebna i ma konkretne zadania, ktorych nikt inny nie zrealizuje.

2 ] BAISZCZAK, O dyscyplinie w wychowaniu, Warszawa 1999, s. 98.

26 J. CYMAN, Niektore zagrozenia wychowania mlodziezy w rodzinie, , Katecheta” 4 (1990), s. 239.

2" A. BANDURA, Agresja w okresie dorastania, Warszawa 1998, s. 218.

28 T, SKIBINSKI, Postulaty miodziezy w zakresie dazenia do likwidacji konfliktow z rodzicami,
w: E. MITEK (red.), W Kregu katolickiej pedagogiki, Wroctaw 2003, s. 251.
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Mtodziezy ministranckiej na poziomie gimnazjalnym daje si¢ nowe zadania
w parafii. Sg to czynnos$ci okolicznosciowe, ktore pomagaja w nabywaniu wia-
snej wartosci. Opiekunowie chetnie korzystaja z jej pomocy, np. w budowaniu
oltarzy na Boze Ciato, robieniu szopki w adwencie, czy Bozego grobu w wielkim
tygodniu. Ponadto, jest to czas chodzenia na kurs lektorski w celu przygotowania
si¢ do nowej poshugi liturgicznej przy oftarzu podczas sprawowania Eucharystii*’.

Kursy lektorskie sa organizowane niekoniecznie w parafii. Czgsto odbywaja
si¢ one w dekanacie dla wszystkich osrodkow duszpasterskich do niego naleza-
cych. Frekwencja tej mtodziezy jest zadawalajaca. Swiadczy to o poprawnym
jej rozwoju religijnym. Nie zwalnia to jednak uczestnikéw od przezywania roz-
nych watpliwo$ci, co powoduje u niektérych jaka§ niepewnos¢ i niestatosc.
Dlatego nie kazdy konczy kurs i nie wszyscy przyjmuja promocj¢. Odchodzacy
staja si¢ krytyczni wobec prowadzacych i swoich katechetow.

Mtodziez ministrancka wymaga dodatkowej opieki i wiele rozméw na tema-
ty wiary i moralnosci, sensu stuzenia przy oltarzu i bycia w stuzbie liturgiczne;j
w okresie chodzenia do gimnazjum. Na wyjatkowa cierpliwos¢ i wyrozumiatosé¢
muszg zdobywacé sie jej spowiednicy. Mlodzi przejawiaja swe zastrzezenia
do Dekalogu i Ewangelii, bo trudno pogodzi¢ si¢ im z zakazami, skoro cztowiek
jest wolny w swej decyzji.

Na ksztattowanie postaw religijnosci u uczniow z gimnazjum wpltywa przy-
gotowywanie si¢ do przyjecia sakramentu bierzmowania. Otrzymuja go prze-
waznie pod koniec klasy III. Sg $wiadomi, ze bierzmowanie ubogaca taske sa-
kramentu chrztu i wyposaza w dary Ducha Swietego. Wszystko to ma znaczenie
w glebszym rozumieniu synostwa Bozego, $cistej tacznosci z Chrystusem
i Kosciotem, a takze parafig. Sakrament bierzmowania uaktywnia jednostkg
w postaniu ewangelizacyjnym we wlasnym srodowisku, ktoremu towarzyszy
swiadectwo codziennego zycia (KKK 1316).

Katecheci przekonuja mlodziez gimnazjalna, ze sakrament bierzmowania
zacheca do zycia zgodnie z zasadami wiary, zwlaszcza w towarzystwie rowie-
$nikéw, gdzie trzeba odpowiada¢ na rézne pytania natury Swiatopogladowe;.
Mtodzi chca wiedzieé, jaki jest sens zycia ludzkiego, kim jest si¢ w zamiarach
Bozych, jak nalezy postgpowac, aby wypemi¢ swe zyciowe zadanie i osiagnac
zbawienie. Oni nie posiadaja wystarczajacej wiedzy na tematy filozoficzno-
teologiczne i dlatego potrzebuja pomocy ze strony duszpasterstwa parafialnego’.

Bogatsi w wiedzg religijna, w poréwnaniu do rowiesnikow, sa ministranci,
bo oni oprocz tygodniowej katechezy szkolnej maja swe spotkania formacyjne
w parafii. Posiadaja dostep do odpowiedniej lektury i czgstszy przystep do ka-
ptana-moderatora. Tam zdobywaja kolejne stopnie swoich postug: ministranta

¥ E. MITEK, Duszpasterstwo wsréd ministrantéw, ,,Studia Paradyskie” 13 (2003), s. 57.
3% TENZE, Pedagogika Jezusa, w: Z. GODLEWSKI (red.), Przemawiaj do nich moimi stowami,
Warszawa 2007, s. 404.
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oltarza i stowa Bozego. Nabywaja potrzebnych sprawnosci liturgicznych i uboga-
caja si¢ na niedzielnych homiliach gtoszonych w kosciele®'.

Katolicka mlodziez w gimnazjalnym wieku swego zycia nalezy takze
do réznych grup religijnych dziatajacych przy parafii. Mozna tu wymieni¢ nie-
ktore — schole muzyczne, oazy, wspolnoty z Taize, odnowe w Duchu Swigtym
itp. Kazda grupa ma swojego moderatora, ktory ksztaltuje jej wiarg i zachgca
do dzielenia si¢ nig w gronie réwiesnikow. Mtodziez zrzeszona w katolickich
ruchach szuka wsrod siebie przyjaciot, pomocy, akceptacji, wzoréw postgpo-
wania, oparcia i okazji do dyskusji. Mtodzi ucza si¢ sztuki brania odpowie-
dzialnosci za to, co kiedys stanie si¢ ich terazniejszoscia (LdM 16).

Realizowanie takich zatozen formacyjnych §wiadczy o glgbokiej trosce ka-
ptanéw. Zalezy im na kazdym mlodym cztowieku, ktory przychodzi do parafii,
aby bardziej zwiaza¢ si¢ z jej wspdlnota. Wielka pomoc w katolickim wycho-
waniu mlodziezy gimnazjalnej §wiadcza katecheci, ktorzy wspotpracuja ze swo-
imi duszpasterzami parafialnymi. Moderatorzy tatwo spostrzegaja, ze mtodziez
stale podlega zmianie na skutek oddziatywan $rodkéw spotecznego przekazu.
Dotyczy to sposobu jej myslenia, argumentowania i mtodzienczego filozofowa-
nia. Systematyczna pomoc 0sob dorostych moze przyczynia¢ si¢ do oczekiwa-
nej u miodych stabilizacji postaw’”.

Wychowanie mtodziezy dojrzewajacej jest waznym zadaniem rodzicéw wo-
bec catej rodziny, parafii i narodu. Nikt z dorostych nie moze si¢ zwalnia¢ od tej
pracy. Nie musi ona by¢ systematyczna, bo sporadyczne uwagi, porady i kon-
kretne wskazania rowniez maja swa warto$¢ wychowawcza. Mlodzi majac
wsparcie od rodzicow, nauczycieli i duszpasterzy, tatwiej podejmuja przydzie-
lane im zadania i czynia to bardziej $wiadomie. Czuja si¢ odpowiedzialni
w budowaniu wspoélnego domu, tworzeniu braterstwa z innymi i zabieganiu
0 pok6j miedzy ludzmi™.

Mtodziez gimnazjalna tak intensywnie si¢ zmienia, ze z tatwoscia zauwaza
to rodzice, wychowawcy, katecheci i duszpasterze, a takze krewni i znajomi.
Dotyczy to rozwoju fizycznego, emocjonalnego i wolitywnego. Jednak jej zycie
religijno-moralne w wielu sytuacjach budzi zastrzezenie. Uczniowie z gimna-
zjum przechodza trudny okres adaptacji do nowej rzeczywistosci. Spostrzegaja
zmiany u siebie, a takze spotykaja si¢ z nowymi obowiazkami w poréwnaniu do
szkoly podstawowe;j. Nie jest im fatwo przyjmowac nowe przedmioty i kryteria
ocen, bo te wymagaja dojrzalszej mentalnosci, bardziej zdyscyplinowanej woli
i szlachetniejszych stanow emocjonalnych. Wszyscy zajmujacy si¢ ich wycho-
waniem wiedza, ze w tym wieku zycia przechodzi sig¢ swoista transformacje. Jest
to droga prowadzaca do wyzszych faz rozwojowych, bardziej ustabilizowanych™.

31 F. BLACHNICKL, Ministranci, w: Tenze (red.), Wprowadzenie do liturgii, Poznafi 1967, s. 167.
32 J. SLOMINSKA, Wychowanie religijne w rodzinie, Warszawa 1999, s. 48.

33 J. KROLIKOWSKI, Trudnosci wychowawcze w rodzinie, ,,Katecheta” 4 (1991), s. 252.

3% A. BERDYCHOWSKI, Kontakty wychowawcze, Warszawa 1992, s. 68.
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III. WYCHOWANIE MLODZIEZY SZKOL PONADGIMNAZJALNYCH

Edukacja w szkole zawodowej lub liceum dotyczy mtodziezy po ukonczeniu
gimnazjum. W tym okresie osiaga ona dojrzato$¢ biologiczna, posiada duzy
stopien wrazliwosci, zwigksza zasob intelektualny oraz przygotowuje si¢ do
petnienia roli cztowieka dorostego. Jest to etap przejscia z lat mtodzienczych do
petnej odpowiedzialnosci za siebie i drugich. Pojawiaja si¢ na tym etapie nowe
zadania zwigzane z osiagnigciem zawodu lub dyplomu maturalnego.

Ta grupa mtodziezy zdecydowanie pragnie sama decydowa¢ o swoim losie
i dokonywa¢ zyciowych wyboréw. Nie moze jednak pozostawaé sama ze swo-
imi problemami. Starsi chg¢tnie jej stuza wlasnym do$wiadczeniem. Najwigksza
role¢ moga tu odegra¢ wciaz zyczliwi rodzice, dobrzy nauczyciele i gorliwi
duszpasterze. Na tym etapie nauczania i wychowywania jest w szkole kateche-
za. Uczniowie przychodza na edukacje religijna tylko z wlasnego wyboru®. Jest
to zgodne z regulaminem szkolnym i ustaleniami duszpasterskimi.

Mtodziez ze szkot srednich przechodzi okres dorastania zwany czasem ado-
lescencji. Zjawisko wydtuzania sig tego procesu nawet do 25 roku zycia uznaje
si¢ pod wzgledem wychowawczym za pozytywne, gdyz pozwala na uzyskiwa-
nie coraz wyzszego poziomu zawodowego i spotecznego. Jest to mozliwe dzig-
ki stale nowym informacjom zdobywanym w szkole oraz $rodkach masowego
przekazu, ktore przyblizaja tajemnice wspotczesnego §wiata. Nowoczesne me-
dia pozwalaja odkrywaé procesy zachodzace w $rodowiskach ludzkich i przy-
rodzie, wlacznie z kosmosem. Dzigki temu mtodziez osiaga odpowiedni poziom
wiedzy i potrafi na ten temat dyskutowaé z dorostymi*’.

Charakterystyczna witasciwos$cia tego okresu jest przywiazanie si¢ do osob
spoza rodziny i uleganie wptywom rowiesnikow. Szczegdlnej wartosci nabiera-
ja wigzy kolezenskie i przyjaznie nawiazywane w szkole oraz w innych $rodo-
wiskach. Mtodzi chgtnie przebywaja w grupach koedukacyjnych, ktore w nie-
ktorych sytuacjach przeradzaja si¢ w sympatie i coraz blizsze sytuacje emocjo-
nalne. Zdarza si¢, ze one trwaja jeszcze po ukonczeniu szkoty i przeksztalcaja
si¢ W narzeczenstwa.

Kluczowym zadaniem okresu p6znej adolescencji jest ksztaltowanie si¢ wia-
snej tozsamoS$ci wyrazane] w samodzielnym mys$leniu. Stan taki sprawia,
Ze uczniowie w tym wieku reaguja na wiele zjawisk podobnie, bo to ma zwia-
zek z harmonig cech biologicznych, psychicznych i spotecznych. Natomiast
przezycia religijne ida w parze z postawami moralnymi. Osoby praktykujace
postepuja zgodnie z nauka Kosciota i nie wyrazaja w tej dziedzinie swoich za-
strzezen®’.

3% S. DZIEKONSKI, Religia w dialogu z edukacjq, Warszawa 2004, s. 108.
3% E. HURLOCK, Rozwdj mlodziezy, Warszawa 1989, s. 178.
37 A. KICINSKI, Wszdlnota dla reewangelizacji dovastajqcej mlodziezy, ,Katecheta™ 9 (2005), s. 61.
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Mtodziez ze szkot Srednich w swoim porywie idealizmu pragnie przebudo-
wywaé swiat i cala wspotczesnos¢. Cho¢ w niej zyje i uczy sig, nie ze wszyst-
kiego jest zadowolona. Chce osiagna¢ okreslony zawod, ale nie za wszelka
cene. Szuka tatwych drég, cho¢ wie, ze nie zawsze na tym dobrze si¢ wychodzi.
Wielka role spetniaja tu rodzice, ktorzy dopinguja do wytrwatosci w nauce.
Przekonuja, ze tylko na tej drodze dochodzi si¢ do matury i dalszych studiow
specjalistycznych na wybranych uczelniach. Dyplom uczelniany podnosi statut
spoteczny, a takze przyczynia si¢ do wigkszej zamoznos$ci pod wzglgdem mate-
rialnym. Cena takich osiagnig¢ jest solidna praca o okreslonym profilu™®.

Mtodziez w okresie ponadgimnazjalnym jest juz na tym etapie rozwoju, kto-
ry zmierza ku pewnej stabilizacji intelektualnej i uczuciowej. Dotyczy to row-
niez zycia religijnego i pogladow moralnych. Wielu z nich ma juz poza soba
okresy burz i kryzysdéw. Zaczyna coraz powazniej mys$le¢ o stabilizacji w zakre-
sie wlasnej rodziny i szuka¢ miejsca dla siebie w konkretnym $rodowisku.

Zainteresowania tej mtodziezy przesuwaja si¢ ku wartoSciom uniwersalnym.
Czgsto przechodzi ona od spraw osobistych do probleméw konkretnego zycia.
Rodzice patrza na to z pewnym lgkiem, poniewaz nie maja pewnosci, ze wybor
ich dzieci jest wlasciwy 1 bedzie przynosit sukcesy zyciowe. Wyrazana troska
jest checig towarzyszenia swemu dziecku. Chea z nim podtrzymywac stosunki
partnerskie i nadal doradzaé, a nawet pomagaé materialnie®.

Mtodziez ze szk6t srednich wymaga szczeg6lnej opieki pastoralnej. Jest to
swoistego rodzaju ochrona przed odchodzeniem od obyczajow chrzescijanskich
oraz ostabieniem moralno$ci i wiary. Duzym zagrozeniem sa ruchy pseudocha-
ryzmatyczne i bazujace na parapsychologii. Niektore z nich holduja idolom
propagujacym seks, alkohol, papierosy i narkotyki. Sa w tej grupie osoby zapa-
trzone w bohaterow ze $wiata piosenkarzy i sportowcoéw, z ktorymi spotykaja
si¢ w mass mediach.

Jest jeszcze inna grupa mlodziezy w szkotach ponadgimnazjalnych. Pragnie
ona realizowa¢ warto$ci ewangeliczne i opowiada si¢ za wolnoscia i pokojem,
prawda i mitoscia, sprawiedliwoscia i bezinteresowno$cig. Cieszy sie duzym
sentymentem w Srodowiskach parafialnych. Niektorzy z tej grupy naleza do
ruchow religijnych i stuzby liturgicznej. Maja okazje do poglebiania zycia du-
chowego i uczy¢ si¢ bycia we wspodlnocie. W zakresie szkoly $redniej proponu-
je si¢ im postuge w charakterze ceremoniarza i animatora liturgicznego oraz
statego lektora™ .

3 B NECKA, Trening tworczosci, Krakow 1998, s. 198.
39S, LASTIK, O wspolczesnosci bez ostonek, Warszawa 1999, s. 108.
40 ). ZDRZALEK, Ruchy katolickie w Polsce, Warszawa 1994, s. 16 n.
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IV. ZAKONCZENIE

Biorac sumarycznie zagadnienie wychowania dzieci i mtodziezy katolickiej
na roznych poziomach szkolnych, trzeba przyznaé, ze mtodzi w tym wieku
zycia wyrazaja duze zainteresowanie wlasnym srodowiskiem i pragna w nim si¢
odnalez¢ zgodnie z posiadanym wyksztalceniem. Spotykaja si¢ z wieloma oso-
bami zyczliwymi, pragnacymi wspiera¢ ich duchowo, a nawet religijnie i spo-
tecznie. Doro$li czuja w sobie odpowiedzialno$¢ za uksztattowanie mtodego
pokolenia. Patrza na nich oczyma przysztosci, bo oni kiedy$ przejma wszystkie
dziedziny zycia i dlatego staja si¢ nadzieja wtasnych rodzin, parafii i narodu.

Wychowanie dzieci w szkolnym wieku i mtodziezy gimnazjalnej oraz zmie-
rzajacej ku maturze i zdobycia okreslonego wyksztalcenia zawodowego, wy-
maga pedagogicznej harmonii ze strony rodzicow, nauczycieli i duszpasterzy.
Przed mtodymi sa stawiane r6zne zadania, a do podstawowych nalezy nauka.
Nie zwalnia to nikogo od pracy nad soba w celu uksztaltowania wlasnego cha-
rakteru i osobowosci. Zdobywa si¢ te struktury duchowe w oparciu o wspotpra-
cg z osobami wychowujacymi.

Z katolickiego punktu widzenia wazne jest wychowanie do sakramentow
swietych — spowiedzi, Komunii §w. i bierzmowania, a w dalszej konsekwencji
do matzenstwa i zycia w catkowitym oddaniu si¢ Jezusowi. Z powyzszego po-
wodu jedni osiagaja kaptanstwo, a inni zakonna konsekracjg. Systematyczne
uczestnictwo we Mszy $§w., przynajmniej niedzielnej i $wiatecznej, zacheca
uczniéw do aktywnego uczestnictwa w szkolnej katechizacji.

Formacja katolicka mtodego pokolenia obejmuje wychowanie do §wiadomej
wiary i jednos$ci z Kosciolem. Na tej drodze osiaga si¢ osobista swigto$¢ i nie-
sienia dobra innym. Wazne jest dawanie §wiadectwa, by drugich zachecaé do
rozeznania wlasnego powotania zyciowego, ktore jest darem Boga. Dom kato-
licki, wlasciwa szkota i aktywnie pracujaca parafia, dokladaja staran, by jak
najlepiej wychowaé¢ mtodych ludzi. Zyczliwy stosunek ludzi dorostych, do
dzieci szkolnych i mtodziezy sprzyja ich dobremu samopoczuciu. Ozywiani
duchem pedagogicznej milosci mogg patrze¢ na swe zycie z wlasciwym opty-
mizmem.

ZUSAMMENFASSUNG

Kinder- und Jugenderziehung in der Pubertitszeit

Die junge Generation erfordert in jeder Lebenszeit eine Erziehungsfithrung. Damit be-
schiftigen sich hauptséchlich die Eltern. Mit der Zeit, wenn die Kinder zur Schule gehen,
teilen die Eltern ihre Pflichten mit den Lehrern, Katecheten und Seelsorgern. Dank diesem
werden die Kinder von dem Familienhaus, der Schule und der Pfarrei erzogen.
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Die Schiiler gehen in ihrem Leben durch verschiedene Lehrstufen. Erst sind sie
in einer Grundschule, dann im Gymnasium, und zum Schluf} lernen sie in einer Ober-
schule oder in einer Berufsschule. In allen Typen der Schullehre gibt es eine Katechisa-
tion, die fiir die ndchsten Sakramente vorbereitet — zur 1. Beite, zur 1. Hl. Kommunion,
und zur Firmung.

Ein wesentliches Element der Schuledukation ist die Erziechungslehre. Sie bereitet
die Kinder und die Jugend fiir die zukiinftigen Aufgaben vor, die die erwachsene Men-
schen ausfiithren. Das Elternhaus lehrt die Pflichten in der Familie, die Schule bildet in
verschiedenen Berufen, und die Pfarrei ermutigt zur Realisierung der Tugend der Liebe,
die aus dem Dekalog und dem Evangelium hervorgehen.

Stowa kluczowe / key words:
wychowanie, dzieci, mlodziez, okres dorastania
education, children, adolescents, adolescence
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DAS HEILIGE BILD.
ANMERKUNGEN ZU EINER CHRISTLICHEN TRADITION
DER ANGEMESSENEN VEREHRUNG GOTTES

I. DAS BILD ALS PHANOMEN DER RELIGIONEN

Bildliche Darstellungen begleiten die Menschheit seit Anfang ihres Daseins.
Die Hohlenmalereien geben davon Zeugnis und zeigen die Verehrung der numino-
sen Wirklichkeit im religiosen Sinn. In den schriftlosen Kulturen ist das Verstdnd-
nis von Bildern eher magisch. Es besteht darin, dal durch die Darstellung Macht
und EinfluB} {iber die dargestellte Realitit gewonnen werden soll. Die Abbildung
wird oft identifiziert mit der Gottheit, die das Bild représentiert. Diese Identifizie-
rung bewirkt eine kultische Verehrung z.B. durch Darbringung von Opfern, durch
Salbung oder Kleidung. Die Haltung gegeniiber dem religidsen Bild war ein we-
sentlicher Faktor, der die Geschichte der Religionen mitgeprégt hat.

So sind im Buddhismus, der am Anfang nur Symbole fiir Buddha verwendet
hat, in der spiteren Entwickung, besonders im tibetischen Buddhismus, bildli-
che Darstellungen vorhanden, die auch als Meditationshilfe dienen.

Im Hinduismus bildete sich eine reiche Ikonographie aus.' Im Judentum und
im Islam ist das Verbot, Gott bildlich darzustellen, stark ausgeprégt. Es geht auf
die Einsicht zuriick: Gott ist so unfaB3bar, dafl kein menschliches Bild ihm ge-
recht werden konnte. Aus diesem Grund gab es im Allerheiligsten des Tempels
in Jerusalem kein Bild von Gott. Aus diesem Grund ist auch die Kaaba
in Mekka bis heute leer.

' Vgl. I. FicL, Art. Bild. I. Religionsgeschichtlich. In: LThK Bd. II, Frankfurt im Breisgau
32006, 440f.
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Die Christen glauben, dafl Jesus Christus Gottes Bild ist. Im NT heif}t es,
ersei das ,,Abbild des unsichtbaren Gottes” (Kol 1,15). Christen haben
sich daher von Anfang an nicht gescheut, Christus darzustellen.

1. Das Bild in Judentum

Fiir die Menschen im alten Israel war das Anfertigen von Kultbildern von
Jahwe vo6llig unvereinbar mit ihrem Glauben. Dafiir gibt es zwei Griinde. Im AT
finden sich Texte, die sich mit dem heidnischen Kult befassen und die eine zu-
nehmende scharfe Feindschaft gegen die heidnische Gottesverehrung in Bildern
bei den benachbarten Nationen Israels zeigen. Fiir die Israeliten ist Jahwe
das einzige und alles umfassende Subjekt des Gottlichen; darum ist die Bilder-
verehrung der Heiden sinnlos, denn die heidnischen Gottheiten sind fiir
das Volk Israel bloB Luft, Eitelkeit, falsche Vorstellungen. Der Spott dartiber,
daB3 der heidnische Gottesverehrer eine Vorstellung von seinem Gott habe,
die sich mit dem physischen Gegenstand, der ein beschmierter Holzklotz oder
eine behauene Steinmasse ist, vor ihm deckt, enthilt ein Grofiteil Karrikatur.
Selbst Horaz spottet in den Satiren: ,,Einst war ich ein Feigenbaum, nutzloses
Holz, als der Tischler, nach einigem Zdgern, ob er einen Stuhl oder einen Pria-
pus aus mir machen sollte, sich fiir den Gott entschied.“> Das isrealitische Bil-
derverbot findet seine Festschreibung im Dekalog; Zentrum bildet das zweite
der Zehn Gebote. Die meisten Kommentatoren behaupten, dall das Bilderverbot
auf die verdnderten Bedingungen und bedrohenden, unkontrollierten Synkretis-
men durch die Kultur von Kanaan in Paldstina und den Kiistenstddten
des Mittelmeeres zuriickzufiihren ist.” In der spiteren Entwicklung konnten die
jidischen Gemeinden so bei kultischen Verehrungen selbst beurteilen, was
zu einem Fremdkult gehorte oder religios als neutral gelten konnte. Nur plasti-
sche zweidimensionale Darstellungen wurden immer als problematisch emp-
funden. Die Konfrontationen mit der hellenistischen Umwelt und der romischen
Herrschaft beglinstigten eine rigorose Auffassung.

Erst das rabbinische Judentum hat ab dem 2. Jh. n. Chr. in einer entspannte-
ren Atmosphédre groBziigiger geurteilt, indem die Mode gewordene Mosaikful3-
bodenkunst aufler im privaten Bereich auch im Synagogenbau Paldstinas zwi-
schen dem 3. und 6. Jh. Anwendung fand. Im 6./7. Jh. kam es z. Zt.
der schroffen Konfrontation mit Byzanz, eventuell auch beeinfluflit vom Bilder-
streit in der Umgebung, zu einer bilderfeindlichen Reaktion.

Fiir die Juden im islamischen Bereich wurde die strenge Auffassung aktuali-
siert und mit wenigen Ausnahmen dem extrem bilderfeindlichen Islam angegli-
chen. Im christlichen Raum ist der Befund regional und zeitlich unterschiedlich.
Im privaten Bereich und zu reprédsentativen Zwecken, auch innerhalb von Ge-
meinden, wurde die Buchillustration recht intensiv gepflegt. Auch im Buch-

2 A. NICHOLS, Israels Bilder, In: IKaZ 18 (1989), 541. Literatur: Horaz, Satiren I, 8,1.
3 Vgl. abd., 540f.
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druck der Spitrenaissance und der Barockzeit machte man die Mode der Zeit
mit, natiirlich mit jiidischen Symbolen. Im synagogalen Bereich wurde meist
restriktiv verfahren, indem teils die alte Gotzendienst-Halacha weitergefiihrt
wurde, animiert durch den visuellen Eindruck o6ffentlich christlicher Kultde-
monstration, teils die Befiirchtung einer Ablenkung von der Gebetskonzentrati-
on geduBert wurde. In diesem Sinn zieht sich die Diskussion bis ins 20. Jh. hin-
ein. Im 19. Jh. stellte sich fiir das Reformjudentum die Frage neu, wobei u.a.
Glasfenster zur Debatte standen.*

Die alten Synagogen waren reich mit der Darstellung biblischer Szenen
ausgeschmiickt. Sie galten keineswegs blof} als Bilder vergangener Ereignisse,
als eine Art von bildhaftem Geschichtsunterricht, sondern als ein Erzéhlen
(Haggada), das erinnernd Gegenwart schuf, in der liturgischen Vergegenwir-
tigung beteiligt.’

II. DAS BILD IN CHRISTENTUM

Die ersten christlichen Bilder finden sich in den Katakomben. Sie greifen
weithin einfach den von der Synagoge geschaffenen Bilderkanon auf, geben
ihm aber eine neue Art von Gegenwart. Einzelne biblische Ereignisse werden
den christlichen Sakramenten und Christus selbst zugeordnet, z. B. die Arche
Noach und der Durchzug durch das Rote Meer werden zu Hinweisen auf
die Taufe, die Opferung Isaaks und das Mahl der drei Engel mit Abraham wei-
sen auf das Opfer Christi und die Eucharistie hin. Ereignisse der Rettung, wie
die der Jiinglinge im Feuerofen und Daniels in der Léwengrube, erinnern an
die Auferstehung Christi und unsere eigene Auferstehung.®

1. Was ist ein religioses Bild?

Das Bild ist eine Gestalt, die durch ihr Gefiige eine andere Wirklichkeit ver-
gegenwirtigt. Der Begriff des Bildes ist also nicht identisch mit dem
des Kunstwerks, vielmehr ist er philosophisch umfassender. In seiner theologi-
schen Prigung ist der Begriff des Bildes dem Sakrament verwandt, da das Sak-
rament durch ein duBleres Zeichen ebenfalls eine andere Wirklichkeit —
die Gnade — gegenwartig setzt.

Die metaphysische Bedeutung des Bildes zeigt die heidnische Kultur sehr
deutlich. Die Bibel antwortet darauf mit einem Bilderverbot: ,,Du sollst dir kein
Gottesbild anfertigen noch irgendein Abbild von dem, was oben im Himmel oder
unten auf Erden oder im Wasser unter der Erde ist; du sollst dich vor ihnen nicht
niederwerfen und sie nicht anbeten (Ex 20,4f.). Sie sagt jedoch auch: ,,Und Gott

4 Vgl. I. MAIER, Art. Bild. Im Judentum, In: *LThK Bd. II, 443 3f.
> Vgl. J. RATZINGER, Der Geist der Liturgie. Eine Einfilhrung, Freiburg i Br. 22007, 100.
8 Vagl. ebd., 100f.
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schuf den Menschen als sein Bild. Als Gottes Bild schuf er ihn“ (Gn 1,17). Paulus
schreibt: Christus ,,ist das Abbild des unsichtbaren Gottes™ (Kol 1, 15; 2 Kor 4,4).

Je nachdem, was das Bild zeigt, verdndern sich Charakter und Bedeutung
des Bildes. Das Gotzenbild tragt seinen Wert in sich (es ist ,,ad se ipsum®).
Das christliche Bild weist auf etwas anderes hin (,,ad aliquid®). Diese unter-
schiedliche Auffassung von Bildern hat einen Streit mit sich gebracht, der bis
zur Gegenwart dauert.’

IIT. GESCHICHTLICHE ENTWICKLUNG

Eine erste Phase des Streites setzte mit dem Bilderverbot des AT ein. Dieses
verbot nicht Kunstwerke zu schaffen, sondern nur monumentale Plastiken,
da Schopfung, Mensch und Himmel als Abbild Gottes immer die primire Wirk-
lichkeit sind im Gegensatz zur sekundiren Wirklichkeit des Kunstwerkes. Auch
Platon und Plotin haben mit dem Bild nicht das Kunstwerk, sondern den Kosmos,
besonders den Himmel gemeint. Das ,,Schattenbild der Maler war ihnen ver-
déchtig. Diese Auffassung behielten die fritheren Theologen grundsitzlich bei.

Durch die Christologie, besonders die Menschwerdung Gottes, hat die reli-
giose Kunst eine Grundlage gewonnen, vor allem in der Malerei. So ist
der Sohn ,,das vollig gleiche Bild Gottes* (...) das Bild des Sohnes ist der Heili-
ge Geist (...) Ebenbild Gottes ist der Mensch; Bild eines Gedankens ist das
Wort; Bild ist die Erinnerung an Vergangenes und die Vorausdarstellung
der ukunft. Alles ist ein Bild, und das Bild ist Alles. Bei dieser Spekulation
werden Ahnlichkeit (6poiopa), Ursprungsbeziehung (§ytonw) und offenbaren-
der Charakter als Bildelemente unterschieden.*®

1. Verstindnis und Anwendung bildlicher Darstellungen im Westen.

Im 3. Jh. entstand, vor allem im Bereich italienischer Grabkunst in den Ka-
takomben, ein erster Bild-Kreis. Mit dem Bau der ersten Kirchen im 4. Jh. bil-
det sich ein Kirchendekorations-Programm heraus, das in der Apsis den herr-
schenden Christus, im Langhaus biblische Geschichte zeigt. Im Jahre 600
schrieb P. Gregor d. Gr. den Brief ,,Litterarum tuarum primordia“ an Bischof
Serenus von Marseille, indem er die ,,adoratio® der Bilder ablehnte, ohne jedoch
zwischen dovAeia und Aatpeia Bilderverehrung und Anbetung Gottes selbst zu
unterscheiden. ,,Uns war ... berichtet worden, Du habest ... Heiligenbilder mit
der vorgeblichen Entschuldigung, sie diirften nicht angebetet werden, zerbro-
chen. Und zwar heillen wir durchaus fiir gut, da3 Du verboten hast, daf3 sie an-
gebetet werden; dafl Du sie aber zerbrochen hast, tadeln wir. ... Es ist ndmlich

7 Vgl. H. SCHADE, Art. Bild, Bilderverehrung, Bilderstreit, In: Rahner, Karl (Hg.), Herders
Theologisches Taschenlexikon, Bd. I, Freiburg 1972, 336.
¥ Ebd., 336.
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etwas anderes, ein Bild anzubeten, als durch das, was das Bild erzdhlt, zu ler-
nen, was anzubeten ist. Denn was fiir die, die lesen kénnen, Schrift ist, das leis-
tet fiir die schauenden Ungebildeten das Bild, weil in ihm Unkundige sehen,
wonach sie trachten sollen, in ihm lesen, die die Buchstaben nicht kennen; daher
steht auch vornehmlich fiir die Volker anstelle des Lesens das Bild. ...Wenn
einer Bilder herstellen will, untersage es keinesfalls; Bilder anzubeten, aber
vermeide in jeder Weise. Vielmehr soll Deine Briiderlichkeit angelegentlich
dazu ermahnen, dal3 sie aufgrund des Anschauens der Begebenheit die Glut der
Reue empfangen und sich in der Anbetung der alleinigen, allméchtigen, heiligen
Dreifaltigkeit demiitig niederwerfen* (DH 477).

In diesem Brief hebt P. Gregor vor allem nur den piddagogischen Wert
der Bilder hervor, die als biblia pauperum bekannt wurden. Dieses Verstdndnis
von Bildern wurde auf der Frankfurter Synode von 794 bestitigt.’

Am Ende des 10. Jh. kommen plastische Kult-Bilder auf, deren Verehrung
zumeist durch eingeschlossene Reliquien legitimiert wird. Seit dem 13. Jh findet
man in den Kirchen ein Kreuz, das zuerst den triumphierenden Christus dar-
stellt, der vom Kreuz herab regiert und auf diese Weise augenfillig macht, was
im Johannesevangelium steht: ,,Wenn ich erhoht sein werde, werde ich alle an
mich ziehen® (12, 32). In der Zeit der Verbreitung der Pest werden bei dem Tri-
umphkruzifixus immer mehr die blutenden Wunden und die schreckliche Marter
der verrenkten Glieder betont. So soll der Glaubige, der unter einem solchen Kru-
zifix kniet, die Skulptur des Gekreuzigten mit dem Messopfer, das dargebracht
wird, verbinden. Durch diese Zusammenschau soll der Glaubige fihig werden,
seine personlichen Leiden mit den Leiden des Heilandes zu vereinen. '

Die Sinnlichkeit der Gotik fiihrte seit dem 12./13. Jh. zu einer neuen Verge-
genwirtigung von Kindheit und Passion Christi im Bild. Die zunéchst unter
Ostlichen Einflul entstehenden Tafelmalereien (maniera greca) bekamen beson-
dere Bedeutung sowohl als Andachts-Bilder wie auch als Altarbilder. Ein klas-
sisches Beispiel ist der Altar von Griinewald in Colmar, den er fiir die Kranken-
hauskirche angefertigt hat. Der neugegriindete Servitenorden, aber auch andere
Gemeinschaften verbreiteten das Madonnen-Bild, das in der Folgezeit auch
den grofiten Anteil unter wunderwirkenden und verehrten Bildern stellt.

Die Reformation im 16. Jh. verhielt sich der Bilderverehrung gegeniiber ab-
lehnend. Wihrend das Luthertum Bilder duldete, fiihrte die radikale Verwer-
fung von Bildern im Calvinismus zur Zerstérung des Vorhandenen. Dem ge-
geniiber forderte die Gegenreformation das Bild als Gegenstand der Frommig-
keit. Die Vielzahl der Wallfahrten zu wundertitigen Bildern ist fiir die Barock-
zeit bezeichnend. Das kleine Andachts-Bild, oft in Form eines billigen Druckes,

M. KUNZLER, Liturge sein. Entwurf einer Ars celebrandi, Paderborn 2007, 302.
19 vgl. H. PrEIFFER, Der padagogische Aspekte der christlichen Architektur und bildenden
Kunst, In: IKaZ 18 (1989), 561.
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ist seit der Spatgotik weit verbreitet. Zu einem Bildersturm groBeren Ausmalies
kam es im Gefolge der Franzosische Revolution. '

Die Aufkliarung hat zu neuem lkonoklasmus gefiihrt, der nach Ratzinger
vielfach geradezu als Auftrag des II. Vatikanischen Konzils angesehen wurde. '

Bis heute sind Bilder im Westen in erster Linie Ausdruck des kiinstlerisch
begabten Menschen. Seine Aufgabe ist es, wiirdige Rdume fiir den Kult zu
schaffen und Bilder, die den Glauben illustrieren. Solche heiligen Bilder wurden
fiir Katechese und Liturgie aus padagogischen Griinden eingesetzt. "

2. Verstindnis und Anwendung bildlicher Darstellungen im Osten

Seit dem 6. Jh. bricht sich das verehrte Bild, die Ikone, im Osten Bahn. Hei-
ligenviten berichten von Bild-Wundern. Zu den verehrten und Hilfe spendenden
Bildern gehorten vor allem Wandmalereien, Mosaiken, amulettartige Anhénger,
in mittelbyzantinischer Zeit auch Stein-, Elfenbein- und Steatitreliefs (kerami-
scher Werkstoff, der aus 80-85 % Speckstein, 5-15 % Ton u. bis 5 % Feldspat
bei einer Temperatur von 1380-1410 °C gebrannt wird), seit dem 13. Jh. auch
die Tafelmalerei. Die Zahl der Bilder insgesamt ist zunéchst relativ gering ge-
wesen. In Kleinasien und Armenien kam es zum groBlen Bilderstreit, als sich
seit 726, verstérkt seit 730, das byzantinische Kaisertum gegen die Bilder wand-
te. Auf dem sich 6kumenisch verstehenden Konzil (Synode von Hiereia) wurde
754 die Abschaffung der Bilder sanktioniert."

Fiir Joseph Ratzinger stellt Ikonoklasmus eine Antwort auf die falsche Sak-
ramentalisierung des Bildes dar. ,,Der Ikonoklasmus bezog seine Leidenschaft
zum einen aus wirklich religidsen Motiven, aus den unleugbaren Gefadhrdungen
einer Art Anbetung des Bildes, zugleich aber auch aus einer politischen Kons-
tellation. Fiir die byzantinischen Kaiser war es wichtig, Moslems und Juden
nicht unnétig herauszufordern. Die Unterdriickung der Bilder konnte der Einheit
des Reiches und der Beziehung zu den moslemischen Nachbarn forderlich sein.
Christus diirfe nicht abgebildet werden, so war die These. Nur das Zeichen
des (bildlosen) Kreuzes konne sozusagen sein Siegel sein. Kreuz oder Bild wur-
de die Alternative.”"

Doch wurde 787 durch Kaiserin Irene und Patriarch Tarasios auf dem
7. Okumenischen Konzil in Nizda die Bilderverechrung nicht nur wiederherge-
stellt, sondern geradezu verbindlich gemacht mit folgendem Beschluss: ,,... be-
schlieen wir mit aller Sorgfalt und Gewissenhaftigkeit, in den heiligen Kirchen
Gottes, auf den heiligen Geridten und Gewiandern, Wianden und Tafeln, Hausern
und Wegen, ebenso wie die Darstellung des kostbaren und lebendigmachenden

'"'Vgl. H.G. THUMMEL, Art. Bild. Historisch-theologisch, In: *LThK Bd. II, 445.

12 Vgl. J. RATZINGER, Der Geist der Liturgie, 112.

13 Vgl. H. PFEIFFER, Der padagogische Aspekte der christlichen Architektur und bildenden
Kunst, In: IKaZ 18 (1989), 560f.

Vgl H.G. THUMMEL, Art. Bild. Historisch-theologisch, 444.

15 J. RATZINGER, Der Geist der Liturgie, 103.
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Kreuzes die ehrwiirdigen und heiligen Bilder — seien sie aus Farben, Stein oder
sonst einem geeigneten Material — anzubringen; (dies gilt) fiir das Bild unseres
Herrn und Gottes und Erlosers Jesus Christus, unserer unbefleckten Herrin,
der heiligen Gottesgebarerin, der ehrwiirdigen Engel und aller heiligen
und frommen Menschen.

Je hdufiger sie ndmlich durch eine bildliche Darstellung angeschaut werden,
desto hiufiger werden auch diejenigen, die diese betrachten, emporgerichtet
zur Erinnerung an die Urbilder und zur Sehnsucht nach ihnen, und dazu, daB3 sie
diesen einen GruB und achtungsvolle Verehrung zuwenden, nicht jedoch
die nach unserem Glauben wahre Anbetung, die allein der gottlichen Natur zu-
kommt, sondern so, wie man der Darstellung des kostbaren und lebendigma-
chenden Kreuzes, den heiligen Evangelien und den iibrigen heiligen geweihten
Gegenstinden Weihrauch und Lichter zu ihrer Verehrung darbringt, wie es auch
bei den Alten fromme Gewohnheit gewesen ist. ,Denn die Verehrung des Bildes
geht liber auf das Urbild’, und wer das Bild verehrt, verehrt in ihm die Person
des darin Abgebildeten* (DH 600 — 601).

Im christlichen Osten wurde das Bild niemals nur den Armen zugedacht,
die nicht lesen und schreiben konnten. Es wurde viel mehr betont, dass das Bild
des Glaubens fiir alle Gliubigen bestimmt wire, fiir die Gebildeten und
die Ungebildeten. Dadurch wurde fiir den christlichen Osten und fiir das gesam-
te christliche Morgenland das Bild oder die Ikone zu einer sinnenhaften Anre-
gung des gldubigen Menschen, genauso wie der Gesang fiir das Horen oder
der Weihrauch fiir das Riechen. ,,Je strenger im Osten das Bild Christi, seiner
heiligen Mutter, der Engel und der Heiligen sowie aller Ereignisse des Heilsge-
schehens auf seinen innersten Kern zuriickgefiihrt wurde, ohne jedes Schweifen
vordergriindiger Fabulierlust, desto deutlicher blieb das Bild, die Ikone, Weg-
fiihrung jedes Auges vom vordergriindig Sinnlichen zur Ahnung jener Uber-
sinnlichkeit, in der auch die irdischen Sinne des Menschen zu einer neuen ihrer
{ibersinnlichen Moglichkeiten gelangen kénnen. '

Von 815 — 843 gab es eine 2. Phase der Bilderfeindschaft, in der es héufiger
zu Verbannungen gekommen ist. Eine weitere Ausbreitung des Bildes folgte
erst seit dem 10. Jh., vor allem in den Kuppeln der Kirchen. Von einem Chris-
tus-Bild in der Mitte geht eine hierarchische Ordnung im Bild-System aus.
Zu neuen Auseinandersetzungen kam es in Russland seit dem 16. Jh., als einer-
seits die Vorstellung von der Abbildlichkeit der Ikone im strengen Kopieren
auch am alten Stil festhielt, andererseits neue Themen entstanden und die Stile-
nentwicklung zu naturalistischer Darstellung fiihrte.

Nach Ratzinger wird es in der Kirche ,, immer ein Auf und Ab der Zeiten ge-
geben, Aufsteigen und Absteigen, also auch Zeiten einer gewissen Kargheit in

16 W. NYSSEN, Zur Herkunft des Bildes im Christentum, In: IKaZ 18 (1989), 551f.
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den Bildern. Aber ganz konnen sie nie fehlen. Ikonoklasmus ist keine christliche
Option.“"”

IV. DIE IKONE

»lkone* kommt von dem altgriechischen Wort eikon, d.h. ,,Bild* und ,,Ab-
bild*“ im weitesten Sinne. Das dazugehdrige Verb €iko bedeutet ,,dhnlich sein,
gleichen, scheinen”. Im Bereich der Ostkirche wurde eikdon zum Fachwort
fiir das ,heilige Bild“."®

Von der Ikonentheologie her muss ein Bild viele Kennzeichen haben, um als
Ikone gelten zu konnen: ,,Es muB3 als Kultbild verstanden werden und den Cha-
rakter der Heiligkeit haben; es muf} das giiltige Dogma der Ostkirche abbilden;
es mull dem Bildkanon der Ostkirche entsprechen; es muB3 nach definierten
Regeln hergestellt und nach einem bestimmten Ritus geweiht sein.*"”

1. Sinn und Sprache der Ikone

Sinn und Berechtigung hat die Ikone vom Geheimnis der Menschwerdung
Gottes. ,,Die Stunde der Geburt Christi ist die Geburtstunde der Ikone.“*
Das fleischgewordene Wort ermoglichte die Ikonendarstellung und darum ist
Jesus Christus abbildbar. Er ist die ,,Urikone* des Vaters, denn er selbst gesagt
hat: ,,Wer mich gesehen hat, hat den Vater gesehen (Joh 14,9).*' Die orthodo-
xen Theologen halten die westliche Trinitdtsdarstellung, auf der Gottvater
als alter Mann den gekreuzigten Christus in Hianden halt, iiber dem der Heilige
Geist in Gestalt einer Taube schwebt, fiir haretisch, weil Gottvater niemals
Mensch geworden ist und darum nicht abbildbar ist. Abbildbar kann nur
die alttestamentliche Dreifaltigkeit sein, die bei Abraham als drei Personen
in Gestalt dreier Engel erschienen ist.”

In der Menschwerdung seines eingeborenen Sohnes hat Gott sich sichtbar
gemacht, obwohl er unter dem Zeichen des Menschlichen immer der Geheim-
nisvolle bleibt. In seiner Menschlichkeit wurde Gott jedoch auch darstellbar,
aber nicht als solcher, sondern als Transparent des Gottlichen. Dafiir hat
die ostliche Kirche die Malerei als angemessen ausgewdhlt, nicht die mensch-
lich-realistischere Darstellung als Skulptur. Die Malerei ohne Tiefenperspektive
geht auf das Wesentliche, auf das Géttliche. ,,Die Ikone ist das Himmelsfenster,
aus dem das Géttliche uns entgegenleuchtet.“*

17 J. RATZINGER, Der Geist der Liturgie, 113.

'8 H. FISCHER, Die Ikone. Ursprung-Sinn-Gestalt, Freiburg 1989, 129.
' Ebd., 130.

20 R. Ern1, Das Christusbild der Ostkirche, Luzern-Stuttgart 1963, 23.
2! yvgl. M. KUNZLER, Liturge sein, 301.

2 ygl. Ebd., 301f.

2 R. ERNI, Das Christushild der Ostkirche, 23.
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Von daher liegt der eigentliche Sinn der Ikone darin, ,,dal} sie von friihester
Zeit an als Mysterienbild betrachtet werden will. ,,Sie ist niemals nur Schmuck,
auch kein an einen Menschen erinnerndes Bildnis, sondern ein Medium der
Begegnung mit dem lebenden Christus und den mit ihm lebenden Heiligen, {iber
das der Betrachter mit dem Abgebildeten, jedoch unsichtbar Gegenwirtigen,
in Beziehung tritt.*>*

In jeder Ikone soll die Gesamtheit der Erlosung in jedem Einzelereignis nahe
gebracht und dem Betrachter erschlossen werden. Schon die Darstellungen
der Errettung im Alten Bund, wie sie in romischen Katakomben zu finden sind,
weisen auf den verborgenen Mysteriencharakter des Bildes im Christentum: Z. B.
Jonas als Bild der Errettung aus dem Dunkel des Todes, Daniel in der Léwengru-
be, Noach in der Arche, Mose, der das Wasser aus dem Felsen schlégt.

Eines der ersten Bilder des Menschensohnes zeigt ihn in der Gestalt des Gu-
ten Hirten als Inbegriff der Erlosung. Er ist oft nur im Zusammenhang eines
Heilsereignisses dargestellt, etwa im Bild der Menschwerdung, der Anbetung
der Magier, der Taufe im Jordan, der Wunder am kranken Menschen, der Ver-
klairung auf dem Berg Tabor, der Auferweckung des Lazarus, des Einzugs
in Jerusalem, des Abendmahls, der Kreuzigung, des Abstiegs in den Hades, des
Engels der Auferstehung und des Heimganges des Sohnes zum Vater sowie
auch sein Bild als der Wiederkehrende und Allherrscher (Pantokrator), wie
er von den Gldubigen ersehnt wird. Jedes FEinzelerereignis schliefft dabei
die Gesamtheit seines Kommens ein, so wie es in allen liturgischen Texten
der Frithzeit an den Festen der Kirche zum Ausdruck kommt. ,,Bild kann im
Christentum als Bild Christi immer nur Mysterienbild sein, und wenn die Ges-
talten Mariens, der Engel und der Heiligen hinzutreten, dann gehdren sie als
solche unmittelbar zum Bild Christi, gleichsam wie der Chor des himmlischen
Jerusalem zum Pantokrator, dem Allherrscher, dessen Wiederkunft die Kirche
gerade in der Feier der Liturgie herbeiruft.*

Die orthodoxe Kirche sieht in der Ikone nicht nur ein Kunstwerk, das,
die Heilige Schrift illustriert, sondern eine Darstellung, die dieser Schrift voll-
kommen entspricht. Deshalb schreibt sie der Ikone gleich wie der Heiligen
Schrift dogmatische, liturgische und erzieherische Bedeutung zu. ,,Was
das Wort durch das Gehor mitteilt, das zeigt die Malerei schweigend durch
die Darstellung sagte schon der heilige Basilius der GroBe. Also enthélt
die Ikone dieselbe Wahrheit wie das Evangelium. So wird die Ikone der Heili-
gen Schrift gleichgestellt als eine Form der Offenbarung und der Erkenntnis
Gottes. Das Bild wie das Wort sind ein Abglanz der gottlichen Welt. Folglich
sind auch beider Bedeutung und Rolle gleich, genau wie ihr Inhalt gleich ist.*®

% M. KUNZLER, Liturge sein, 302.

25 W. NYSSEN, Zur Herkunft des Bildes im Christentum, 555.

26 L. OUSPENSKY, Sinn und Sprache der lkonen, In: L. OUSPENSKY, W. LossKy, Wladimir,
Der Sinn der Ikonen, Bern-Olten 1952, 30.
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2. Herstellung der Ikone

Bei der Herstellung der Ikone sollen die subjektiven Empfindungen oder
Wahrnehmungen nicht in Erscheinung treten. Um als Maler anonym bleiben zu
konnen und seine personlichen Vorstellungen zuriickstellen zu kénnen, muss
der Kiinstler sich an strenge Vorschriften halten. Der Maler versteht sein Werk als
Schreiben eines Evangeliums aus Farben. ,,Er hat die Vorschriften iiber die sym-
bolischen Aussagen der Handhaltung, der Gewandfarben, der Hintergrundgestal-
tung, der Aufschrift genau einzuhalten. Diese Vorschriften und Zeichnungsmuster
finden sich in so genannten Malerhandbiichern. Bevor eine Ikone kultisch verehrt
werden darf, wird sie von einem Priester feierlich geweiht.**’

Als Beweis dafiir, dal die Ikone nicht irgendein Bild ist, dient die Person
des Malers. Er gilt selbst als Gefd3 der gottlichen Wahrheit, der sich jeweils durch
Fasten und Beten auf seine Arbeit vorbereiten muB3. Uber ihn wird ein Weihege-
bet ausgesprochen: ,,... Herr Jesus Christus, unser Gott, unbegreiflich in deiner
gottlichen Natur... bist du greifbar geworden durch deine Menschwerdung
um unseres Heiles willen... Du hast die heiligen Ziige deines Antlitzes dem heili-
gen Tuche eingeprigt und dadurch den Konig Abgar von seiner Krankheit geheilt
und seine Seele mit der wahren Gotteserkenntnis erleuchtet... Erleuchte ebenso, o
Gott und Herr aller Dinge, deinen Diener N., erfiille seine Seele, sein Herz
und seinen Geist mit Weisheit und lenke diese Hiande, damit sie lauter und klar
die Gestalt deiner Person und deiner makellosen Mutter und aller Heiligen malen,
zur Ehre und zum Glanz und zur Verherrlichung deiner heiligen Kirche.***

3. Funktion der Ikone

Konsekrierte Bilder erfiillten als Sitz der Gottheit schon in vorchristlichen
Kulturen Erwartungen an ihre iibernatiirliche Macht und ihre wunderbare Heil-
kraft.”” Diese Vorstellung vom Bild ,,als dem Sitz des gottlichen Wesens fiihr-
ten zu der Uberzeugung, daB dem Bild die gleichen Krifte eigneten wie dem
Urbild und daB es auch dessen Empfindungsfahigkeit besidBe. Im Kultbild war
das gottliche Numen gegenwirtig und wirksam, so dal man vor es trat, wenn
man eine Bitte vorzubringen hatte... In 6ffentlichen oder privaten Notlagen war
der Wunsch nach der Présenz eines himmlischen Helfers an seinem Kultort und
in seinem Bild nur zu verstindlich.«*’

Bei der Ikone dachte man geradezu an eine Art Realprisenz des Abgebilde-
ten im Bild, und Bild, im vollen Sinne wie dieses nicht von Menschen geschaf-
fene, ist Teilhabe an der Wirklichkeit selbst, Ausstrahlung und so Gegenwart
dessen, der im Bild sich schenkt. ,In der Ikone zdhlen gerade nicht die Ge-
sichtsziige, in ihr geht es um ein neues Sehen.**!

27 M. KUNZLER, Liturge sein, 302f.

28 W. NYSSEN, Zur Herkunft des Bildes im Christentum, 556.
% H. BELTING, Bild und Kult, Miinchen 1990, 49.

3% Ebd., 50.

31 J. RATZINGER, Der Geist der Liturgie, 104.
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So musste die Ikone ,,formlich die Stufe eines Sakramentes einnehmen.
Sie gestattete eine Kommunion, die nicht geringer war als die Eucharistie®.*
Sie soll niemals als Gegenwart des Herrn im Sinne des eucharistischen Brotes
verstanden werden, sondern nur als ein in irdischer Gestalt verweisendes Zei-
chen auf die unfaBbare Gegenwart des Sohnes beim Vater.”

Das gottliche Entgegenleuchten der lkone gilt nicht nur von der Christus-
Ikone, sondern auch von der Ikone der Gottesmutter. Sie ist mit ihrem Kind dar-
gestellt und im griechischen Raum als Theotokos Hodigitria, Maria-Fiihrerin, im
slawischen Raum als Theotokos Eleusa, die Gottesmutter des Erbarmens bekannt,
in dem das Menschliche in Erscheinung tritt. ,,So wird in der Ikone der Jungfrau,
die das Jesuskind hilt, nicht das Bild der Jungfrau, sondern das der Inkarnation
aufgezeigt — die Vereinigung des Gottlichen und des Menschlichen! Die Inkarna-
tion bestimmt den Platz und die Rolle der Frau, die zur Theotokos, zur Mutter
Gottes, gemacht wurde, und auch des Heilandskindes.“**

4. Verschiedene Arten von Ikonen

Die Ikonen sind meistens auf Holztafeln gemalt, aber es gibt auch lkonen
als Freskomalerei und als Mosaik sowie als Teppiche und Vorhinge. Sie kon-
nen in vergoldetem Silberblech getrieben oder ganz in Metall gegossen und
dabei oft mit wertvollen Steinen besetzt sein. Die Malerei der Tafelbilder ist oft
mit Perlen oder mit Edelsteinen geschmiickt, mit kostbaren Stoffen bekleidet
oder mit Beschldgen aus Silberblech bedeckt. Diese Tradition findet sich seit
dem 13. Jh. besonders im slawischen Bereich.*

Die Ikonen sind meistens als Einzelikonen in Rechteckform hergestellt, ge-
legentlich aber auch in der Form eines Medaillons. Daneben gibt es aber auch
den Verbund mehrerer Ikonen als klappbaren Diptychon (von gr. ptysso = fal-
ten, zusammenklappen), als Triptychon mit Mittelbild und zwei Seitenbildern,
die fiir Privatandacht und als Reiseikone sehr beliebt waren. Spéter entwickelten
sich sogar die Formen des Quadriptychons (vierteilig), des Pentaptychons (fiinf-
teilig) und des Hexaptychons (sechsteilig). Fiir die Prozessionen wurden Iko-
nenbretter doppelseitig bemalt. In Russland wurden ab dem 16. Jh. Ikonen auch
in der Gestalt des orthodoxen Kreuzes hergestellt (Segenskreuze). Reliquiare fiir
Kreuzpartikel fiihrten im 17. Jh. zu der Herstellung von Staurothekikonen
(von gr. staurés = Kreuz und théké = Behéltnis). Bei der Staurothekikone wird
im Ikonenbrett eine Vertiefung in Kreuzform ausgehoben, die ein entsprechend
geformtes Kreuz aufnehmen kann. Im Mittelmeerraum und in Russland wurden
auf unterschiedliche Weise lkonenwénde (Ikonostasen) mit festen Bildpro-
grammen ausgebildet. Die Ikonostalle (von gr. eikon und gr. stasis = Stand-
platz), die im Laufe des 11. bis 14. Jh. aus den friihchristlichen Chorschranken

32 Ebd., 103.

33 ygl. W. NYSSEN, Zur Herkunft des Bildes im Christentum, 551.

3% R. Ern1, Das Christusbild der Ostkirche, 24.

33 Vgl. H. FISCHER, Die Ikone. Ursprung-Sinn-Gestalt, Freiburg: Herder 1989, 131.
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entstanden ist, trennt das Allerheiligste vom Kirchenschiff und driickt sowohl
als Baukdrper innerhalb des Kirchenraums als auch in ihrem Bildprogramm
zentrale theologische Dogmen der orthodoxen Kirche aus.*

Ikonen konnen aus allen Materialien hergestellt werden. Sie durften
nur niemals rundplastisch sein. Das hat seinen Grund in den griechischen Dar-
stellungen der Gétter, die vollkdrperlich d. h. rundplastisch dargestellt waren
und denen mehr Macht als den Menschen zugeschrieben wurde.’

Im Unterschied zur dreidimensionalen Plastik hat die zweidimensionale Ma-
lerei keinen realen Raum, weil er durch den Wechsel von der Rdumlichkeit zur
Flache preisgegeben wurde, dafiir aber die Dimension der Transzendenz neu
gewonnen hat. Die zweidimensionale Darstellungsweise bot sich fiir christliche
Themen und fiir die Darstellungen von Christus und von den Heiligen geradezu
an. Christliche Bilder waren ja nicht darauf aus, die vordergriindige Weltwirk-
lichkeit abzubilden, sondern Géttliches auszusagen, d.h. Inhalte, Bedeutungen
und Sinngehalte ins Bild zu setzen, die die faktische Weltwirklichkeit transzen-
dieren. So wird auch verstdndlich, dafl die Rundplastik als Darstellungsmittel
fiir das christliche Bild ausscheiden muBte.

5. Ausdruckselemente der Ikonen

a. Farben

Zu den bedeutendsten Elementen der Ikonen gehoren Farben, die in einer Ge-
samtkonzeption eine dogmatische Aussage darstellen. ,,Wer die Aussage der po-
lychromen Ikonenmalerei verstehen will, muf3 das ,,Vokabular* ihrer Farben und
Formen verstehen lernen und die ,,Syntax®, nach der eine Ikone gestaltet wird.«*’

Neben dem ésthetischen Wert haben die Farben in der Malerei einen Sym-
bolwert, weil die Ikone als Kultbild verstanden sein will. Es gibt keine naturge-
gebene universale Farbensymbolik. Eine Farbe ist als Symbol verstanden, wenn
sie im BewuBtsein des Betrachters , fiir etwas anderes* steht oder dieses andere
selbst verkorpert. Nicht die Farbe als solche ist das Symbol, sondern wird
es durch den deutenden Zusammenhang, in den es durch eine Glaubens-, Ge-
sinnungs- oder Kulturgemeinschaft gebracht wird. Diesen Deutungszusammen-
hang muB3 man als Betrachter kennen. Anderenfalls bleiben die Farbwerte
stumm, oder man mifldeutet sie, weil man ihnen unbewuflt jene Symbolwerte
unterstellt, die sie im eigenen, aber inhaltlich anderen Deutungszusammenhang
haben. So wird z.B. im Westen Schwarz als die Farbe der Trauer, der Verzweif-
lung, der Dunkelheit, der Nacht und des Todes erlebt und bei Trauer auch ge-
tragen. Im Orient und im alten Griechenland wurde bei Trauer Weil3 getragen.
Im christlichen Abendland gibt es keine einheitliche Farbensymbolik.

36 vgl. Ebd., 132.
37 Vgl. Ebd., 133.
# Vgl. Ebd., 134f.
39 Ebd., 146.
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Den Grundfarben lassen sich folgende Aussagen zuschreiben:

Purpur verweist auf gottliche und konigliche Macht und Wiirde. Daher tru-
gen die byzantinischen Kaiser Gewénder, Méntel und ein Diadem aus Purpur.
Den Purpurmantel trugen auch die Césaren im Alten Rom. Im gleichen Sinne
von Herrschaft, Macht und Wiirde zeigen auch die Ikonen Christus und Maria
in purpurnen Gewéndern. Die Bezeichnung ,,Purpur* umfafit die Farbtone von
Rosa iiber reines Rot bis zu Blauviolett. Die Purpurnuance von dunklem Violett
signalisiert neben Herrschaft auch Demut. Dies finden wir oft bei Christusdar-
stellungen. In diesem Sinn schreibt auch das Malerbuch vom Athos fiir die Got-
tesmutter ,,rote” Gewénder vor.

Rot (sofern es nicht als Purpur zu verstehen ist) gilt als Symbolfarbe fiir Le-
ben und fiir Blut, fiir Feuer, Krieg und Gewalt. Es bringt also das Erlésungsop-
fer Christi und das Blutopfer der Mértyrer zum Ausdruck. Wieder andere Be-
deutung hat das Rot der Gesichter, Hinde und Fiile von Engeln, als deren Hei-
mat der Ather galt, und dessen Farbe war nach antiker Vorstellung das Rot.
Vielleicht sind auch die ,,Purpurwangen Christi* dieser Vorstellung zuzuordnen.

Blau ist eine geheimnisvolle, tiefe und schwebende Farbe. Es ist die Farbe
des Himmels, des Himmlischen und der Unendlichkeit. Blau transzendiert alles
Irdische, Sinnliche, Korperhafte und Erdenschwere und weckt die Sehnsucht
nach dem Reinen und Absoluten. Es steht fiir Wahrheit und Treue, beides Pré-
dikate Gottes. Reines Blau findet man bei Christus, bei der Gottesmutter,
bei den Erzengeln, bei den Aposteln und bei anderen heiligen Personen.

Griin, die Komplementirfarbe zu Rot, hélt die Mitte zwischen Gelb und
Blau, ist also eine mittlere und eine vermittelnde Farbe. Sie verkorpert das grii-
nende Kleid der Erde nach Trockenheit oder Winter, das Jugendlich-Vitale, das
Wachsen und den Triumph iiber den Tod, damit aber auch die Hoffnung auf
neues Leben und Auferstehung. In der westlichen Tradition weisen die Farben
Griin, Blau und Rot auf die Trinitdt, wobei Griin fiir den Heiligen Geist steht.
Da Griin bei allen heiligen Personen verwendet werden kann, ist ein spezifi-
scher Symbolwert nicht zu erkennen. Moglich wire es aber, Griin als Hinweis
darauf zu verstehen, dass Gottliches zum Menschen hin ,,vermittelt und so
Hoffnung geschaffen und neues Leben gewirkt wird.

Braun wird im Osten als die Gegenfarbe zu Blau verstanden. Dem Immate-
riellen, Schwebenden, Geistigen und Transzendenten des Blau ist im Braun das
korperliche Dichte, das erdhaft Diesseitige, das irdisch Menschliche entgegen-
gestellt. Bei Christus und Gottesmutterikonen tritt das Braun allerdings oft
in einer Mischung mit dem Purpur auf.

Dunkelbraun / Schwarzbraun deutet Absage an die Welt, Entsagung, Bufe
und Askese an. Es ist deshalb die Gewandfarbe vieler Monche und Asketen.

Weil} ist Ausdruck fiir Licht, Reinheit, Unschuld, Gliick, Heiterkeit, Freude,
Giite, Demut und Bufle. In der christlichen Tradition werden diese Sinnhorizon-
te zugespitzt auf Gottes Herrlichkeit und auf seine Wahrheit, wie sie in Jesus als
dem Licht der Welt erschienen ist. In diesem Sinn repriasentiert Weill auch auf
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den Ikonen die iiberirdische Lichtwelt. Weill kann daher sein: das Untergewand
des Jesuskindes auf Muttergottes-lkonen, das Lendentuch und das Leichentuch
Jesu, sein Lichtgewand bei der Verklarung sowie Bart und Haar des Christus-
Emmanuel. Es erscheint auch in den Gewéandern der Engel. Nach Offb 6,2 er-
scheint Christus auf einem weillen Pferd, und nach 19,11 — 14 folgt ihm ein
ganzes himmlisches Heer auf weilen Pferden, angetan mit reinem weilem Lei-
nen. Die himmlische Macht, die den heiligen Gregor in seinem siegreichen
Kampf gegen den satanischen Drachen trégt, ist ebenfalls als weilles Pferd dar-
gestellt. An hohen kirchlichen Feiertagen trugen selbst die byzantinischen Kai-
ser Weil}. Weill wird also als die Farbe jener Macht erlebt, die aus der iiberirdi-
schen Welt in unsere Welt einstromt, alles Irdische iiberwindet und sich hier im
Menschen als real und als wirkkréftig erweist. Weil sind daher bis heute
die Taufgewénder. Finzelne Kleidungsstiicke vieler Bekenner und Heiliger,
insbesondere solcher, die nicht Blutzeugen werden muflten, sind weil.

Schwarz ist das absolute Dunkel, der Gegensatz zum Licht und zur Farbe
weil. Es wird verstanden als das Gottesfeindliche, als ewige Finsternis, als end-
giiltiger Tod und Dunkelheit. Der auferweckte Lazarus tritt in weilen Tiichern
aus der schwarzen Gruft hervor. Schwarz ist die Hohle des Hades, die mystische
Hohle unterm Kreuz mit dem Schidel Adams und die Hohle, in der, mit dem
Kind in der Krippe, die Finsternis dieser Welt erhellt wird. Das Schwarze im
Asketengewand kann auch ausdriicken, dass der Heilige die hochste Stufe
der skese erreicht hat und allem Irdischen abgestorben ist. *

b. Gold

Gold reprasentiert gottlichen Lichtglanz und Gotteswirklichkeit. Licht
des Goldes ist damit als ein unstoffliches, abstraktes Licht ausgewiesen. Es ist
ein Licht, das nicht von dieser Welt ist, sondern das Leuchten des Gottlichen
in die Welt hinein bedeutet. Wie Gott als das ungeschaffene Licht verstanden
wird, so das Gold als dessen irdischer Reflex.

Das Gold, das auf den Gewidndern Christi reichlich erscheint, bringt seine
Gottmenschlichkeit zum Ausdruck. Die Jungfrauensterne und der Goldschmuck
auf den Gewéndern der Gottesmutter symbolisieren das Wunder, das Gott an ihr
und durch sie gewirkt hat. Goldschmuck kennzeichnet den Thron Christi als
den himmlischen Thron. Das Gold der Bibel weist auf die gottliche Dimension
des Wortes hin. Gold hat wie die Sonne einen ausgesprochen herrscherlichen
Symbolwert. Die Goldfléche ist abstrakt und raumlos. Gold rostet nicht und ist
insofern der Vergénglichkeit nicht ausgesetzt. Damit wird es zum Symbol auch
der Zeitlosigkeit. So steht die Goldflidche fiir das, was jenseits von Raum und
Zeit ist: das Unbegrenzte, das Unendliche, das Zeitlose, das Ewige, das transze-
ndente. In dieser Dimension des Gottlichen ist alles Licht. Deshalb gibt es dort
weder eine Lichtquelle noch Schatten. Weil Gold als teueres Material nicht von

0 ygl. Ebd., 146ff.
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Anfang an und auch spiter nicht allen zur Verfiigung stand, wurden Hintergriin-
de, Nimben und Aureolen ersatzweise auch in gelb, in weil}, in blau und in griin
gemalt. Das plakative Rot, das als Hintergrundfarbe ebenfalls oft eingesetzt wird,
ist als Nimbusfarbe selten.*’

c. Licht

Mit dem Goldhintergrund ist die Malerei bereits in einen irreal raumlosen
Bereich entriickt, der selbst nichts anderes als Lichtglanz ist. Farben gibt
es nicht ohne Licht. Aber die Farben der Ikone miissen dem im Goldgrund ver-
korperten Licht entsprechen. Gegenstinde und Personen auf einer lkone er-
scheinen gerade nicht von einer Lichtquelle angestrahlt, sondern von Licht
durchstrahlt. Sie sind nicht von auflen beleuchtet, sondern wie von innen er-
leuchtet. Es ist, als ob das ewige Licht durch Farben und Kérper hindurch-
scheint und diese aus sich selbst zum Leuchten bringt. Was nicht von dieser
Welt ist, soll durch das Eigenlicht der Farben in unsere Welt hereinleuchten und
sie erleuchten. Wie von mittelalterlichen Kathedralfenstern, so kommen auch
von der Ikone Licht und Farben auf den Betrachter zu. So entsteht eine Realitit,
die nicht unserer Erfahrungswelt angehort.**

d. Nimbus und Himmelssegmente

Auf vielen Ikonen ist hinter dem Haupt einer Person ein ,kleiner Nimbus
(lat. ,,Wolke®, ,,Nebel“), eine kreisrunde Scheibe, die golden oder auch blau,
griin oder weil} ist. Sie symbolisiert, dass hier ein Mensch aus der Kraft
des Gottlichen lebt, handelt oder redet und Gottliches ausstrahlt. Bereits um 200
wurde um das Haupt Jesu ein Nimbus gemalt. Ab dem 5. Jahrhundert wird bei
der Christusgestalt der Kreuznimbus ausgebildet, der in den Kreuzbalken
die griechischen Worte O oN (ho 6n = der Seiende) tragt. Dies ist in der Septu-
aginta die Formel der Selbstoffenbarung Gottes nach Ex 3,14, die man im Deut-
schen mit ,,Ich werde sein, der ich sein werde* wiedergeben kann.

Ein ,,grofler Nimbus — Gloriole — ist ein Lichthof oder Strahlenkranz, der ie
gesamte Person umgibt. Die Gloriole wird in konzentrischen Ringen gemalt,
und zwar bevorzugt in abgestuften Blautdnen, aber auch in anderen Farben.
Wenn die Gloriole golden ist, wird sie ,,Aureole” (von lat. Aureolus = goldfar-
big) genannt. Die Gloriole um den Pantokrator wird oft von zwei gegeneinander
verschobenen konkaven Vierecken iiberlagert, die alle Enden des Kosmos aus-
driicken und ein zusitzlicher Hinweis auf die Allmacht des Pantokrators sind.
Ein ,,achtzackiger” Nimbus von gleicher Art kennzeichnet héufig auch die Per-
sonen der Trinitét.

Eine Abbreviatur fiir den Himmel ist das Himmelssegment, das sich als
Stiick eines Kreisrandes oder als nahezu vollstindiger Kreis vom oberen Iko-

*I'vgl. Ebd.,150f.
2 ygl. Ebd., 151f.
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nenrand her in die Bildflache schiebt. Von diesem Himmelssegment geht meist
ein Strahl nach unten hin aus, der zu einem Medaillon fiihrt, in dem die Taube
des Geistes schwebt. Vom Medaillon aus verteilen sich drei Strahlen (fiir
die rinitét) in das Bild: Der dreieinige Gott wirkt durch den Heiligen Geist in
unsere Welt hinein. Eine entsprechende Symbolik zeigt auch der Himmelsquad-
rant. Das ist ein Himmelssegment, das in eine der oberen Bildecken verlagert ist
und aus dem die Hand Gottes erscheint.*

e. Formen, Gesten u.a.

Neben den Farben sind die Formen tragende Ausdruckselemente der Ikone.
Da Ikonen nicht subjektive Eindriicke dieser Welt wiedergeben, sondern objek-
tiver Ausdruck einer transrealen Welt sein mochten, miissen auch die Formen
als eine Art Sprache, die Botschaft der Ikonen verkiinden. Alles, was auf einer
Ikone erscheint, ist Aussage: Korperhaltung, Physiognomie und Mimik, Gesten
und Gebérden, Kleidung, Kopfbedeckung, Kultgegenstinde, Landschaft, Pflan-
zen, Tiere Architektur. Manches ist universal verstdndlich wie Schlafen oder
weit gedffnete Augen, aber es gibt auch Gesten, die nicht unmittelbar verstiand-
lich sind, wie z.B. verhiillte Hande.*

Bedeutende Personen werden auf der Ikone durchweg frontal dargestellt.
Halbprofil oder Profil gibt es nur auf szenischen Ikonen. Hauptpersonen diirfen
von anderen, weniger bedeutenden, nicht verdeckt werden. ,,Vorn® und ,,hinten*
sind hier nicht rdumlich, sondern im Sinne von Bedeutung gemeint. In szeni-
schen Darstellungen iiberragen deshalb Christus, Maria oder einzelne Heilige
als die bedeutenderen Personen die Nebenfiguren.*’

6. Die Beschriftung der Ikone

Jede Tkone muf3 beschriftet sein. Das ist keine formale Forderung, sondern
ergibt sich aus dem orthodoxen Bildverstindnis, wonach im Abbild das Urbild
présent ist. Das, was die Ikone darstellt, ist in ihr so gegenwirtig, wie im Schat-
ten die Person gegenwirtig ist, die diesen Schatten wirft. Der Zusammenhang
zwischen dem Urbild und dem Abbild wird durch die Beschriftung gesichert.
Eine nicht beschriftete Ikone wiirde auch zur Weihe nicht zugelassen, ohne
die wiederum eine Ikone nicht als liturgischer Gegenstand gelten kann.

Es gibt viele Arten von Beschriftung. Nicht alle sind gleich verbindlich.
Dogmatisch unerlaBlich ist es, die Personen durch ihre Namen klar zu identifi-
zieren. Das gilt in erster Linie fiir Christus und fiir die Gottesmutter, aber auch
fiir die Engel, fiir heilige Propheten und Apostel.

In frontalen Christusdarstellungen steht auler dem O ®N im Nimbus links
und rechts daneben der Name ,,Jesus Christus®, immer abgekiirzt in griechi-

gl Ebd., 152ff.
* vgl. Ebd., 156.
4 Vgl. Ebd., 168.
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schen Buchstaben, links vom Nimbus also IC (von IHCOYC) und rechts XC
(von XPICTOC). Bei szenischen Ikonen, auf denen Christus im Halbprofil oder
im Profil dargestellt ist, wird sein Name nicht beidseitig des Nimbus ange-
bracht, sondern dariiber oder nur an einer Seite. AuBler dieser Namensbezeich-
nung konnen, je nach Ikonentyp, zusétzliche Hinweise stehen, wie z. B. ,,Pan-
tokrator®, ,,Hoherpriester*.

Fiir die Gottesmutterikonen gilt das gleiche Prinzip. Neben dem Nimbus sind
die griechischen Abkiirzungen fiir ,,Mutter Gottes” angebracht. Links neben
dem Nimbus steht MP (von MHTHP) und rechts steht ®Y (von ®EOQY). Dazu
konnen auch noch zusétzliche Bezeichnungen treten.

Alle Beschriftungen sind in der jeweiligen Landessprache moglich. Die mei-
sten Ikonen sind Altgriechisch oder in Kirchenslawisch beschriftet. *

7. Ikonen in der Liturgie

Ahnlich wie das Symbol sind Ikonen nicht nur eine schone Erginzung
der Liturgie, sondern sie gehoren zu ihrem Wesen. ,,Die heilige Ikone ist nicht
in erster Linie Kunst, sondern ein Bestandteil der gottlichen Liturgie... Sie ist
die Verldangerung der heiligen Liturgie iiber Ort und Zeit des kirchlichen Kultes
hinaus in alle Breiten und Zeiten, in alle Familien hinein. Kult und Bild sind
in der rechtgldaubigen Kirche eins. Sie verkiinden dieselbe Idee, offenbaren das-
selbe Bild Christi und durch dieses das Bild Gottes, denn im innergdottlichen
Leben ist der Sohn das Bild, die vollkommene Ikone des Vaters.«*’

Die Ikonen der orthodoxen Kirche, die auf der Bilderwand, die den Altar-
raum vom Gemeinderaum trennt und nach einem bestimmten Programm aufge-
baut ist, sind zum Vollzug der Liturgie und der meisten Riten notwendig.
Sie bilden ,,mit den Mosaiken und Malereien in der Kuppel, an den Gewdlben,
Wiénden und Séulen eine liturgische Funktionseinheit, die dem Grundgedanken
gottesdienstlichen Handelns dient: Vergegenwartigung des durch Christus voll-
zogenen Heilsgeschehens. Ahnlich wie die IkonostaBe sind auch die Kirchen-
malereien nach einem genau durchdachten Bildprogramm angelegt. Die Bilder
zusammen mit liturgischen Texten und Gesédngen fiihren den Menschen in die
tiberirdische und ewige ,,Wahrheit und Freiheit* hiniiber. Der liturgische Raum
erzeugt durch seine Gestaltung eine Form des Illusionismus, ,,indem er alles
Sinnenhafte, Gegenstindliche und Materielle transistorisch versteht, als unei-
gentliche Ubergangserscheinungen zu einem hoheren, eigentlichen Verstindnis.
Der mit den Sinnen erfahrbare irdische Raum, das was die Griechen ,,aisthesis*
nannten, wird zur Begegnungsstétte mit dem Unsinnlich-Geistigen. Der Heilige
Paulus hat dieses Erlebnis geschildert: ,,Wir schauen nicht auf das Sichtbare,
sondern auf das Unsichtbare. Denn das Sichtbare ist zeitlich, das Unsichtbare
aber ewig“ (2 Kor 4, 18). Und: ,,Wir sehen jetzt durch einen Spiegel wie in ei-

* ygl. Ebd., 171f.
47T R. ERrnI, Das Christusbild der Ostkirche, 22.
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nem Ritsel, dann aber von Angesicht zu Angesicht. Jetzt ist mein Erkennen
Stiickwerk, dann aber werde ich erkennen, wie auch ich ganz erkannt worden
bin“ (1 Kor 13,12).*

Die orthodoxe Ikonographie als eine liturgische Kunst hat als Ziel, dem
Glaubigen den erhabenen Inhalt der gottlichen Liturgie und besonders der hoch-
sten liturgischen Handlung, der Heiligen Eucharistie, bewufit und versténdlich
zu machen.”

,Es gibt keinen Ort in der gesamten Schopfung , wo Christus nicht ist, Chris-
tus ,,der liberall ist und alles erfiillt*, wie es ein Priestergebet der byzantinischen
Liturgie sagt: Die Ikone erschlieit den unsichtbar gegenwértigen Christus dem
Betrachter, indem sie dem unsichtbar Gegenwirtigen eine Gegenwartsweise
gibt, in der er als Gegenwértiger wahrgenommen, verehrt, gekiisst und angebe-
tet wird. Niemals verechren Menschen das Holz, die Farben oder das Gold, son-
dern ihm selbst begegnen sie, der anwesend ist und sich — statt {iber Fleisch,
Haare und Knochen — ihnen im Bildnis mitteilt. Daher gilt die Verehrung einer
Ikone durch Kuss, Kerze und Weihrauch niemals dem Material von Holz, Farbe
und Gold, sondern iiber das Medium des materiellen Bildes der anwesend ge-
glaubten Person des auf dem Bild Dargestellten.**’

8. Ikonen im christlichen Alltag

Die Ikone wird niemals als Imageobjekt verstanden. Sie ist mehr als ein se-
kundérer Brauch der orthodoxen Religion, vergleichbar etwa dem romisch-
katholischen Rosenkranz. Vielmehr steht die Ikone fiir den orthodoxen Christen
neben dem liturgisch-gottesdienstlichen Leben in fester Verbindung und auch
im Mittelpunkt seines religidsen Tuns und all seiner Glaubensvollziige.
Der Gldubige verrichtet seine hiuslichen Gebete vor der Ikone. Sie wird gekiisst
und durch Verneigung verehrt. Mit ihr segnen die Eltern ihre Kinder, mit ihr
wird das Brautpaar bei der EheschlieBung gesegnet sowie alle vor Antritt einer
Reise oder bei sonstigen Gefahren. Die Ikone findet ihren Platz auch im kleins-
ten Gepack und wird von Generation zu Generation vererbt. Auch wenn sie sehr
abgenutzt ist, wird sie nicht etwa weggeworfen, sondern — wenn irgend mog-
lich — sorgfiltig restauriert und notfalls iibermalt. Sie wird bei den verschiedens-
ten Prozessionen liber Land getragen, zu ihr werden Wallfahrten gemacht. Nach
Sergij Bulgakov, einem orthodoxen Theologen, erscheint ein Gebdude ohne
Ikonen dem orthodoxen Glaubigen als leer, weil die Ikone ihm das Gefiihl der
wirklichen Gegenwart Gottes gibt.”'

Das heilige Bild hatte und hat immer einen bedeutenden Platz in den Kir-
chen und den Hausern der Christen in aller Welt. Der Glaubige spiirt, dass Bil-
der mit Darstellungen von Christus, Maria und den Heiligen etwas Besonderes

48 K. ONAscH, Ikone-Kirche-Gesellschaft, Paderborn 1996, 11f.

4 ygl. K. KALOKYRIS, Der Inhalt der Ikonographie der Ostkirchen, In: Concilium 16 (1980), 88.
9 M. KUNZLER, Liturge sein, 302.

>1'ygl. N. THON, lkone und Liturgie, Trier: Paulinus Verlag 1979, 16.
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sind. Das wird sichtbar beim Umgang mit diesen Bildern. Sie hdngen zu Hause
an einem wiirdigen Platz. Sollten sie schwer beschidigt sein, werden sie nicht
in den Abfall geworfen, sondern in der Erde vergraben oder verbrannt. Heilige
Bilder werden immer hochgeschitzt, weil sie ein materielles Medium darstellen,
das eine Kommunikation zwischen Mensch und Gott ermoglicht.*

STRESZCZENIE

Swiety obraz.
Uwagi do chrzes$cijanskiej tradycji wlasciwego czczenia Boga

Tworzenie obrazow bostw towarzyszy cztowiekowi od najdawniejszych czasow, cze-
go dowodem sa chociazby malowidla na $cianach jaskin. Takie wyobrazenie otaczano
kultem poprzez sktadanie ofiary. Znaczenie tej formy przejawu religijno$ci przechodzito
rézne przeobrazenia. W religiach wschodu obraz stuzyt jako pomoc w medytacji. Wcze-
sny Judaizm zabranial przedstawiania wyobrazenia Boga, czego podstawa bylo drugie
przykazanie Dekalogu oraz, jak twierdza niektorzy komentatorzy, zagrozenie niekontro-
lowanym synkretyzmem. Pdzniej stopniowo pojawiajg si¢ judaistyczne symbole az do
bogatych przedstawien scen biblijnych zdobiacych Synagogi.

W chrzescijanstwie obraz rozumiany byt réznie, co doprowadzito w pewnych okresie
do sporu. Dla zachodniego Chrzescijanstwa byt to przedmiot pomagajacy w modlitwie,
przede wszystkim tym, ktorzy nie umieli czytaé¢, a wigc mial charakter pedagogiczny.
Wschodnie chrzescijanstwo, rozumiejac obraz jako przedstawienie innej rzeczywistosci,
rozwinglo teologi¢ Ikony przypisujac obrazowi charakter swigtosci, a wigc jednoczesnie
uprawniajac do oddawania mu czci. Tworzeniu ikony towarzyszyt pewien rytual i okre-
$lone zasady malowania. Malujacy przygotowywat si¢ poprzez post i modlitwe, a finatem
jego przygotowania, ktory stanowit zarazem poczatek jego pracy, byto wypowiedzenie
nad nim modlitwy poswigcenia. Zasady malowania obejmowaly miedzy innymi - dobdr
koloréw, ktdre posiadaly odpowiednia symbolikg, brak cienia, aureola, gesty przedstawia-
nych os6b. Waznym, formalnym elementem Ikony, jest jej opis sktadajacy si¢, w zalezno-
Sci od przedstawianej postaci, z pierwszych liter imienia w jgzyku greckim. Opis ikony
wyraza zwiazek z rzeczywistoscia, ktora przedstawia. Ikona bez opisu nie moze zosta¢
poswigcona i tym samym nie moze by¢ uzywana jako przedmiot liturgiczny.

Ikonografia, jako sztuka liturgiczna, ma za cel umozliwi¢ zrozumienie tresci boskiej li-
turgii, a szczegdlnie Eucharystii. Ikona umozliwia spotkanie z Chrystusem, ktory jest
w niej uczczony przez pocatunek, adoracje. Obraz umozliwia komunikacj¢ pomigdzy
cztowiekiem a Bogiem, dlatego posiada w zyciu religijnym tak znamienna warto$¢.

Slowa kluczowe
Obraz, ikona, judaizm, chrzesécijanstwo, liturgia, architektura sakralna
Image, icon, Judaism, Christianity, liturgy, church architecture

32 ygl. M. KUNZLER, Liturge sein, 302.
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Universitatis magistrorum et scholarium — pojgcie rozumiane jako wspolny
wysitek dojrzatego intelektu i zapatu mtodego serca, wychowywanie, ksztalce-
nie i uprawianie nauki, ktére rzezbia osobowos$¢ profesorow i studentéw oraz
naznaczaja wszystkich trwatym i twérczym znamieniem na cale zycie — wyraza
co$ z istoty idei lezacej u podstaw powstawania i funkcjonowania uniwersyte-
tow. Myslenie w kategoriach relacji mistrz — uczen, wyjatkowej wspolnoty za-
dan i celow, z zalozenia dopuszcza uznawanie niekwestionowanych autoryte-
tow, otwarcie na ludzi wielkiego duchowego formatu oraz przejmowanie
od nich czego$ najbardziej wartoSciowego, czyli owej madrosci zyciowej, ktora
moze by¢ przekazywana jedynie droga bezposredniego, zywego oddzialywania
na siebie dwoch osob. Uczen z pelnym zaufaniem wybiera mistrza, a mistrz
przyjmuje ucznia, chlubi si¢ nim i czuje pelna odpowiedzialno$¢ za jego we-
wnetrzny rozwdj. Dlatego tez wspodlnota akademicka postanawia czasem
w uroczysty i nadzwyczajny sposob wlaczy¢ do swojej rodziny kogo$ wybitnego
i zastuzonego, kto jest postrzegany jako mistrz i przewodnik, a takze wzorzec mo-
ralny i intelektualny. Ma dla niego najwyzszy laur, doktorat sonoris causa, sym-
boliczne przyjecie na trwate do wspdlnoty akademickiej i zarazem sposob uzna-
nia dla jego najwyzszych waloréw osobowych. Papieski Wydziat Teologiczny we
Wroctawiu postanowit jesienia 2008 roku podarowac za zaslugi zaszczytne wy-
réznienie ks. kard. prof. Stanistawowi Nagyemu SCJ z Krakowa'.

! Zob. H. SEWERYNIAK, Profesor dr hab. Stanistaw Nagy SCJ — teolog na stuzbie Kosciola,
Roczniki Teologiczne [dalej: RTKUL] 43(1996)2, s. 7-16; H. SEWERYNIAK, Z. KRZYSZOWSKI,
Wykaz publikacji profesora dra hab. Stanistawa Nagyego SCJ, RTKUL 43(1996)2, s. 17-28; Z.
KRzYSZOWSKI, Profesor dr hab. Stanistaw Nagy SCJ jako czlonek Miedzynarodowej Komisji
Teologicznej, RTKUL 43(1996)2, s. 31-34; S.J. KozA, Profesor dr hab. Stanistaw Nagy SCJ —
pierwszy kierownik Sekcji Teologii Porownawczej i Ekumenicznej KUL (1970-1975), RTKUL
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Ks. kard. S. Nagy pochodzi ze $laskiej gorniczej rodziny o glebokich trady-
cjach patriotycznych 1 religijnych. Poczatkowa formacj¢ intelektualng
i duchowa odebral w Matym Seminarium Ksigzy Sercanéw w Krakowie.
Na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim studiowal apologetyke i wkroétce
po obronie doktoratu rozpoczat wyktady z teologii fundamentalnej i ekumeni-
zmu oraz pracg naukowa zwienczona tytutem profesora zwyczajnego. Nieprze-
rwanie przez kilkadziesiat lat przemierzal tras¢ miedzy Krakowem i Lublinem,
przekazywat zdobyta wiedzg, inspirowat i umiejgtnie rozwijal zapal naukowy
studentow KUL oraz swoich mtodszych wspotbraci zakonnych w Wyzszym
Seminarium Misyjnym w Stadnikach.

Zyciowa droga ks. prof. S. Nagyego ma takze swoj wazny etap wroctawski.
Przez blisko trzydziesci lat przyjezdzat do stolicy Dolnego Slaska. Tutaj bo-
wiem witadze kosScielne postanowity powota¢ do zycia akademicka uczelnie,
kiedy okazato sig, ze przywrdcenie istniejacego od blisko 300 lat i zlikwidowa-
nego po drugiej wojnie $wiatowej Wydzialu Teologicznego na Uniwersytecie
Wroctawskim jest w nowej rzeczywistosci politycznej niemozliwe. Od samego
poczatku na prosbe owczesnego rektora, ks. prof. J. Majki, zaangazowat sig
mocno w budowe struktury organizacyjnej osrodka studiow teologicznych
w archidiecezji wroctawskiej. Z zachowanej korespondencji wynika, ze dwcze-
sny rektor proponowat swojemu przyjacielowi w liscie z 23 sierpnia 1978 roku
wyktad na kursie licencjackim i doktoranckim oraz prowadzenie seminarium
z teologii fundamentalnej. Odpowiadajac listownie 30 sierpnia 1978 roku na te
propozycje¢ i rozumiejac wroctawskie potrzeby, odpisat ks. prof. J. Majce
w sposob dla siebie charakterystyczny i wymowny zarazem: ,,wiem, Ze¢ masz
ogromne potrzeby i wiem, zem Ci powinien w nich pomoc, czego jak najbar-
dziej chcg”. Pierwszy wyklad monograficzny zatytutowat Urzqd Nauczycielski
w Kosciele. Cieszyt si¢ kazdym studentem, ktéry wybieral seminarium z teolo-
gii fundamentalnej, zyczliwie, cho¢ wymagajaco wspieral w pisaniu prac dy-
plomowych. My studenci mieliSmy poczucie przynaleznosci do wielkiej wspol-
noty wierzacych, gdyz systematycznie na kazdym seminarium chwil¢ czasu
przeznaczal na komentowanie biezacych wydarzen z zycia Kosciota i dziatalno-
$ci Jana Pawta I1.

43(1996)2, s. 35-47; Telegram od Ojca Swietego Jana Pawla II do Ksiedza Profesora Stanistawa
Nagyego, RTKUL 48/49(2001/2002)9, s. 5; M. RUSECKI, List Dyrektora Instytutu Teologii
Fundamentalnej KUL z okazji osiemdziesiqtych urodzin Ksiedza Profesora Stanistawa Nagyego,
RTKUL 48/49(2001/2002)9, s. 7-9; Z. KRzZYSZOWSKI, Wykaz publikacji profesora dra hab.
Stanistawa Nagyego SCJ, RTKUL 48/49(2001/2002)9, s. 11-16; Z. KRrRzYSZOWSKI, Nagy
Stanistaw SCJ (hasto), w: M. RUSECKI (red.), Leksykon teologii fundamentalnej, Lublin — Krakow
2002, s. 826-827; M. RUSECKI, Ks. prof. Stanistaw kard. Nagy, Przeglad Uniwersytecki KUL
19(2007)2(106), s. 6-7; W. IREK, Wroclaw sie cieszy..., Nowe Zycie 20(2003)11, s. 6; A.
NOWICKI, Kardynal Stanistaw Nagy. Z Krakowa przez Lublin i Wroctaw..., Nowe Zycie
20(2003)11, s. 6-7; L. DUDKIEWICZ, ,, Wedrujqcy Profesor”, Niedziela 70(2009)21, s. 26-27; P.
Kucia, Nowy doktor honoris causa Papieskiego Wydzialu Teologicznego, Nowe Zycie
26(2009)6, s. 8; A. NOWICKI, Profesor i kardynat, Nowe Zycie 26(2009)6, s. 9.



DOKTOR «HONORIS CAUSA» KS. KARD. PROF. STANISLAW NAGY SCJ 163

W uznaniu Jego wybitnych zastug dla kultury i nauki polskiej Prezydent
Rzeczypospolitej Polskiej, pan Lech Kaczynski, przyznat mu Krzyz Komandorski
z Gwiazda Orderu Odrodzenia Polski. Natomiast w uznaniu szczegdlnych osia-
gnigé teologa pozostajacego w stuzbie Kosciola powszechnego Ojciec Swiety Jan
Pawet Il powotat ks. prof. S. Nagyego do grona kolegium kardynatow.

Wraz z podjgciem decyzji Senatu o przyznaniu doktoratu honoris causa,
jak nakazuje obyczaj akademicki, powstala ksiazka pod tytutem Kardynat Pro-
fesor Stanistaw Nagy SCJ. Doktor honoris causa Papieskiego Wydziatu Teolo-
gicznego we Wroctawiu. Wroctaw — Krakow, 10 maja 2009 roku. Kazda z jej
czesci: Stowo wstepne, Droga zZycia, dwie Recenzje, Laudacja, Wykiad Profeso-
ra oraz Wykaz publikacji, uzasadnia racj¢ szczegdlnego wyrdznienia oraz cha-
rakteryzuje jego osobe.

Ks. abp prof. M. Gotebiewski, Wielki Kanclerz Papieskiego Wydziatu Teo-
logicznego, napisat w Stowie wstepnym (s. 7-9): ,Ks. prof. Nagy napotkat
we Wroctawiu przychylne s$rodowisko. Odnalazt w szkole wroctawskiej to,
co bylo mu drogie i bliskie, [...] ciepty, zyczliwy klimat, ktory przylgnal mu
do serca. Fakultet wroctawski z wzajemnoscia pokochat jego zyczliwosé, dlate-
go 1 Nauczyciel docenit garnacych si¢ do niego studentéw”. Te jakze proste
stowa dotykaja bezposrednio istoty tego, co laczy mistrza i ucznia we wspolno-
cie akademickiej. To réwniez jedna z wielu okolicznosci, ktore sktaniaja do na-
dania najwyzszego odznaczenia, jakim jest doktorat honoris causa.

Droge zycia (s. 11-22) od Bierunia Starego przez wspolnotg zakonna Zgroma-
dzenia Ksi¢zy Najswigtszego Serca Jezusowego, studia i karier¢ akademicka
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, réwnoczesnie z wielka postuga mysle-
nia na Papieskim Fakultecie Teologicznym we Wroclawiu — az po wierng stuzbe
Ojcu Swietemu Janowi Pawlowi II w Rzymie przedstawil kierownik Katedry
Teologii Fundamentalnej i Religiologii PWT we Wroctawiu, ks. prof. dr hab.
A. Nowicki. Tworcze 1 aktywne zycie upowaznito zatem do przedstawienia Sena-
towi uczelni merytorycznych argumentow uzasadniajacych przyznanie szczego6l-
nego wyrdznienia ks. prof. S. Nagyemu z uwagi na: ,,znaczacy wktad w rozwdj
teologii katolickiej, od apologetyki do teologii fundamentalne;j, refleksji ekume-
nicznej w duchu II Soboru Watykanskiego; swiadectwo wiernosci Kosciotowi
powszechnemu, stuzby Stolicy Apostolskiej i wierno$ci powotaniu teologa w Ko-
sciele; szczegdlna wigz z osoba Jana Pawla Il poprzez przyjazn i popularyzowa-
nie nauczania Papieza Polaka; tworczy wktad w odbudowg struktury uczelni,
zyczliwo$¢ dla wspolnoty akademickiej oraz wieloletnia dziatalnos¢ dydaktyczna
na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu; zaangazowanie w obrong
praw do wolnosci nauki i rozwoju kultury teologicznej w Polsce; wyksztatcenie
wielu duchownych i $wieckich teologéw oraz wychowanie w duchu poszanowa-
nia Tradycji i madrosci Kosciota zaréwno na Katolickim Uniwersytecie Lubel-
skim, jak i na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu”.

Szczegotowe uzasadnienie wniosku zlozonego Senatowi PWT, ktory zostat
w glosowaniu jednomyslnie przyjety, przedtozyli dwaj recenzenci, wybitni przed-
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stawiciele teologii fundamentalnej, a zarazem uczniowie ks. prof. S. Nagyego.

Recenzje dorobku naukowego i prakseologiczno-eklezjalnego (s. 23-34) na-
pisat ks. prof. dr hab. M. Rusecki, przewodniczacy Komitetu Nauk Teologicz-
nych Polskiej Akademii Nauk, przewodniczacy Stowarzyszenia Teologow Fun-
damentalnych w Polsce. Recenzent scharakteryzowat bogaty dorobek naukowy,
a w szczego6lnosci zwrocit uwage na t¢ problematyke, w ktorej mysl teologicz-
no-fundamentalna ks. prof. S. Nagyego okazata si¢ pionierska lub w oryginalny
sposob przyczynita si¢ do jej poglebionego rozumienia. ,,W postawie naukowej
Nagyego wida¢ rozwoj refleksji metodologicznej i teologicznej w stopniowym
przechodzeniu od eklezjologii apologetycznej do fundamentalnej oraz w poj-
mowaniu Kosciota; poczatkowo eksponowal elementy instytucjonalno-
strukturalne widzialnego Ko$ciota, a potem w wyniku dalszych badan zaczat
podkresla¢ misteryjny wymiar Ko$ciota”.

Te wyrazna prawidtowo$¢ mozna dostrzec w refleksji dotyczacej kluczowych
zagadnien eklezjologicznych, ktore badat ks. prof. S. Nagy. Na przyktad poszu-
kiwania genezy Kosciota pozwolity mu usytuowa¢ ja w ekonomii zbawienia,
afirmujac przy tym mesjanska §wiadomos¢ Jezusa i Jego nauke o krolestwie Bo-
zym. Odszedt w ten sposdb od pogladu, ze zatozenie Kosciota dokonato si¢ jed-
nym aktem Jezusa, ustanawiajacym jego struktury instytucjonalne i spoteczno-
prawne, jak apostolat i prymat. Gtosit i uzasadniat teze, ze cale zycie i zbawcze
dzielo Jezusa Chrystusa, od wcielenia po zmartwychwstanie i zestanie Ducha
Swigtego, miato cechy dzialania §wiadomie ukierunkowanego na zawarcie No-
wego Przymierza i utworzenie Ko$ciota. Jego termin etapy eklezjotworcze, ktory
na state zadomowit si¢ juz w polskim jezyku teologicznym, dobrze oddaje tg
mysl. ,,Koséciot wywodzacy si¢ od Jezusa Chrystusa, prawdziwego Boga i Czto-
wieka, ma bosko-ludzka naturg, co stanowi o jego absolutnej oryginalnosci i wy-
jatkowosci niemajacej zadnej paraleli w dziejach”, napisat ks. prof. M. Rusecki.

Podobnie poglebiona teologicznie i historiozbawczo interpretacje uzyskuje
w mysli ks. prof. S. Nagyego strukturalny wymiar Kosciota. Jego gtowny ele-
ment to prymat i jego sukcesja, ktore poczatkowo badat w duchu eklezjologii
apologetycznej jako state i jurydycznie ujmowane elementy gwarantujace toz-
samos¢ Kosciota w historii. Z czasem jednak opowiedziat si¢ za ich teologicz-
nym rozumieniem w kategoriach stuzby oraz §wiadectwa mitosci i prawdy. Po-
dobnie bylo z apostolatem i sukcesja apostolska, drugim elementem stalego
wyposazenia instytucjonalnej struktury Kosciota. Owocem Jego badan byto
stwierdzenie, ze ,,juz Apostolowie powolywali biskupdéw i prezbiterow do kon-
tynuowania ich misji w dziejach. Przy czym nie byla to sukcesja indywidualna,
lecz kolektywna, co wigzalo si¢ z zakorzenieniem kolegium biskupow w urzg-
dzie apostolskim. Podobnie jak przy sukcesji prymacjalnej, tak i przy episko-
palnej sprawowanie urzedu biskupa polega na diakonii, §wiadectwie o zbawczej
misji Chrystusa, szacunku dla wszystkich i obronie stabych, skrzywdzonych
i bezbronnych”. Ks. prof. S. Nagy jest zdaniem ks. prof. M. Ruseckiego: ,,pio-
nierem w Polsce w badaniach nad problematyka kolegializmu, ktory poczatko-
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wo byl yymowany z punktu widzenia prymatu, pézniej rozwazany w kontekscie
apostolatu. Uczyt, ze kolegializm trzeba ujmowa¢ w dwoch wymiarach: werty-
kalnym i horyzontalnym; w pierwszym chodzi o ustalenie relacji papiez — bi-
skupi, w drugim za$ znaczeniu idzie o ustalenie relacji migdzy biskupami pozo-
stajacymi w tacznosci z papiezem”.

W zasadniczym nurcie poszukiwan eklezjologicznych ks. prof. S. Nagyego
znajduje si¢ takze swoiscie fundamentalna problematyka via notarum.
Jak podkreslit w drugiej Recenzji dorobku naukowego (s. 35-58) ks. prof. dr
hab. H. Seweryniak, kierownik Katedry Prakseologii Apologijnej i Eklezjologii
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie: ,,dokonat on
znakomitej rekonstrukeji tej drogi uzasadniania wiarygodnosci Kos$ciota. Pod-
kresla, ze stosowanie via notarum jest nadal uzasadnione, o ile znamiona traktu-
je sie jako strukturalne przymioty autentycznego Kosciota oraz uznaje, ze moga
cechowa¢ rowniez inne Koscioty chrzescijanskie. W zgota oryginalny sposéb
wiaze t¢ droge argumentacyjna z nowym rozumieniem prawdziwosci Kosciota
oraz zagadnieniem przynaleznosci do wspdlnoty Chrystusowej. Nauka Vatica-
num II domaga sig — jego zdaniem — zastgpienia kategorii prawdziwosci katego-
rig integralno$ci, ktora wyraza zasadnicza tozsamo$¢ Kosciota katolickiego,
a zarazem nie podwaza zwiazkoéw innych wspolnot chrzescijanskich z Koscio-
tem Chrystusowym”.

W obszarze wieloletniego zaangazowania ekumenicznego ks. prof. S. Nagy
komentowat i rozwijal dokonania soborowe w tym zakresie. Do znaczacych
osiagnie¢ nalezy zaliczy¢ wyznaczenie katolickich zasad ekumenicznych. Idzie
w nich nie tylko o partnerska jako$¢ prowadzonego dialogu i unikanie falszy-
wego irenizmu, ale w gruncie rzeczy o sposob rozumienia jednosci Kosciota
z uwzglednieniem slynnego soborowego wyrazenia subsistit in (KK 8).

Tajemnica jedno$ci w refleksji ks. prof. S. Nagyego ma swoja warstwe tryni-
tarna i chrystologiczna. Je§li bowiem ,,wzorem i zasada tajemnicy [jednosci Ko-
$ciota] jest jednosé jednego Boga, Ojca i Syna w Duchu Swigtym (DE 3), to nie
moze ona nie byC istotna cze$cia, wymiarem realnie istniejacego Kosciota.
Ijesli Jezus Chrystus nie ustanowil zwyczajnej wspdlnoty ucznidow, gminy,
zwiazku wyznaniowego, lecz swoje ciato i sakrament zbawienia, to jest on je-
den”. Ale ks. prof. S. Nagy dostrzegatl takze widzialny, cho¢ zakorzeniony w
misterium wymiar tajemnicy jednosci KosSciota, ktora wyraza si¢ w komunii
hierarchicznej z nastgpca Piotra oraz we wprowadzaniu w czyn prawa milosci.
Mimo podziatu chrzescijan Kosciol Chrystusowy nadal istnieje w Kosciele ka-
tolickim, aczkolwiek poza jego organizmem takze znajduja si¢ liczne pierwiast-
ki uswigcenia i prawdy.

Wypracowana przez ks. prof. S. Nagyego oryginalna interpretacja istoty kato-
lickiego przetomu ekumenicznego zasadza sig, jak zauwazyt recenzent, na do-
strzezeniu roznicy ,,pomiedzy dazeniem do «jednosci chrzescijan» a dziataniem
na rzecz «jednosci Kosciota». Za pomoca pierwszego terminu opisuje wszystkie
wysitki zmierzajace do usunigcia przeszkod na drodze do wzajemnego zrozumie-



166 ELZBIETA DOLGANISZEWSKA

nia, braterstwa i wspotpracy wszystkich chrzescijan. Sedno przetomu katolickiego
polegato wlasnie na podjgciu i wytrwatym kontynuowaniu tego rodzaju dziatan
[...], ktore swoje ostateczne zwienczenie znajda w jednej Eucharystii”.

Uroczysto$¢ nadania doktoratu sonoris causa byta okazja do zglebienia ,,Jana-
Pawlowej karty”, jak ja nazwal ks. prof. H. Seweryniak, ktory jako pierwszy
zwrocit uwage na ten bardzo charakterystyczny i szczegdlny rys tworczosci teo-
logicznej ks. prof. S. Nagyego. Trzeba tej sprawie poswigci¢ jeszcze chwilg uwa-
gi, jako ze ten wlasnie element zasluguje na powazne studium, ktére nalezy pod-
jac, by doceni¢ oryginalno$¢ mysli w naukowych dokonaniach Profesora.

Bliska wspotpraca i przyjazn ks. prof. S. Nagyego z ks. kard. K. Wojtyla,
a pdzniej papiezem Janem Pawtem II, oraz wnikliwe studia nad jego naucza-
niem i dzialalno$cia sprawily, ze stusznie uwaza si¢ go za jednego z najwigk-
szych znawcow tworczosci swego Przyjaciela i najwybitniejszego komentatora
dorobku Pasterza Kos$ciota powszechnego. Pontyfikat i osobg Jana Pawta II
zawsze odczytywal jako znak czasu dany Kosciotowi, ludzkos$ci i narodowi pol-
skiemu. Sam zreszta czut si¢ zobligowany do odkrywania jego glebi i znacze-
nia. Nic wigc dziwnego, ze — jak uwaza ks. prof. H. Seweryniak — postrzega si¢
go jako swiadka owego signum Joannis Pauli II, ktory daje ,,§wiadectwo wyjat-
kowe — oszczgdne we wspomnienia, a przy tym glebokie. Zdaje si¢ on
nie chcie¢ rozprasza¢ uwagi odbiorcy na detalach z zycia Papieza, chociaz
z pewnoscia wiele z nich chowa w pamigci serca. Pragnie natomiast uchwycic
i przekazac istot¢ jego wiekopomnego pontyfikatu; istotg, ktora nader czesto
umyka naszej powierzchownej uwadze i niespokojnej my$li”.

»Stanistaw Nagy — napisal ks. prof. H. Seweryniak — teolog fundamentalny,
przez wiele lat zglebiajacy 1 wykladajacy katolicka nauke o prymacie i sukcesji
prymacjalnej, znalazt si¢ w pazdzierniku 1978 r. w rzymskim krggu Piotrowym
przetomu tysiacleci. Wielko$¢ Jana Pawta II polegala migdzy innymi na tym, ze
prymat Piotrowy miat u niego [...] wymiar kolegialny — Papiez zgromadzit wo-
kot siebie znakomite grono ludzi Ko$ciota, taczacych fascynacj¢ Jezusem Chry-
stusem, glebokie wyczucie znakdw czasu i refleksje teologiczna. Wielka troska
tego kregu, do ktérego z pewnoscia nalezy zaliczy¢: Josepha Ratzingera, Ma-
riana Jaworskiego, Jean-Marie Lustigera, André Frossarda, Christopha Schon-
borna, Tadeusza Stycznia, byto [...] wypracowywanie «idei przewodnich» od-
niesienia Kosciota do — jak mawiat Jan Pawel II — czlowieka kazdego. [...]
Ksiadz Profesor, a pozniej Kardynat Stanistaw Nagy nalezat do rzymskiego
kregu Piotrowego przelomu tysiacleci na swoj specyficzny sposob. Byta to ra-
czej obecno$¢ czuwajaca i wspoluczestniczaca, a wiele z jej wymiardw pokry-
wa serdeczna dyskrecja Swiadka. Mozemy tylko odkrywa¢ jej $lady, wstuchu-
jac sie w liczne konferencje, artykuty, referaty”, jak cho¢by wowczas, przypo-
mniat recenzent, gdy na XXI Forum Mtodych we Wroctawiu w 2005 roku mé-
wit o zadaniach Kosciota: ,,Pierwszorzednym zadaniem jest przebijanie si¢ «do
swiadomosci cztowieka z Dobra Nowina, ze Bog, przez historyczny i ciagle na
swoj sposob w historii zyjacy fakt Chrystusa, przestatl by¢ nieweryfikowalny,
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ze stal si¢ konkretnym cztowiekiem zakotwiczonym wyrazi§cie w historii, ma-
jacym znamig rzeczywistego obrazu Boga, legitymujacym swoje boskie rosz-
czenia niepodwazalnymi znakami». Gtéwnym znakiem dla Kardynata, jak ongis$
dla jego umitowanego mistrza — kard. Augusta Deschampsa — jest sam Kosciot.
Ale zeby warunek ten mégl by¢ spetniony, Kosciol, 6w «zastanawiajacy slad
Boga na ziemi», musi w swoim zyciu i dziataniu czerpa¢ z przemieniajacej mo-
cy zyjacego w nim Chrystusa i okazywac¢ si¢ [...] jedynym w swoim rodzaju
wyjatkowo emocjonujacym spetnieniem si¢ cztowieka.

Podstawowym wymiarem papieskiego stawania si¢, realizowania ,Jana-
Pawlowego” modelu papiestwa, byl — zdaniem Kardynata — wymiar Wielkiego
Wedrowca, [...] najwickszego Ewangelisty wspolczesnego $wiata, a kto wie,
czy nie chrzeécijanstwa. Jan Pawet II dawal §wiadectwo, stajac sig¢ nie tylko bi-
skupem rzymskim, ale — jak powiada Swiadek — coraz bardziej czut si¢ paste-
rzem cztowieka XX wieku i ojcem duchowym ludzkosci”.

Urzeczenie antropologia Jana Pawta II nabralo w wypowiedziach Kardynata
takiej intensywnosci, ze — jak napisal ks. prof. Seweryniak — ,,gdyby wiek i obo-
wiazki na to pozwolity, wypracowalby model wiarygodnosci chrzescijanstwa
oparty na tej antropologii”. Jest w niej glebokie przekonanie i fascynacja niepo-
wtarzalno$cia istoty ludzkiej posrod innych stworzen, jest powotanie do $wigtosci
i otwarcie na u$wiecajace dziatanie Ducha Swietego, jest wreszcie, fundamental-
ny dla Jana Pawta II, wymiar ludzkiego zawierzenia mitosierdziu Bozemu.

,»Ostatnie lata Piotrowego postugiwania Jana Pawta Il Kardynat okresla mia-
nem krzyzowych kart pontyfikatu. Jest to wedtug niego, uzywajac mocnej meta-
fory, papiezowanie z wysokosci krzyza”, gdzie Piotr w petnej cierpienia blisko-
$ci spotyka swego Mistrza i dzigki gigbokiemu zjednoczeniu z Nim moze nadal
,wlodarzowa¢” Kosciotem. A kiedy nastal czas jego odchodzenia do domu Oj-
ca, ks. kard. S. Nagy pokazywat i komentowal niespotykany nigdy wczes$niej
fenomen jednosci w przezywaniu przez caly $wiat Smierci Jana Pawla Il oraz
fascynujace i powszechnie wyrazane przekonanie zgromadzonego na pogrzebie
thumu o $wigtosci Papieza. ,,Jako wytrawny teolog i wierny syn Kosciota zdaje
sobie sprawe z tego, ze wielki pontyfikat Papieza Polaka trwa w osobie i misji
Benedykta XVI”, a jednoczesnie dostrzega i analizuje oryginalne rysy naucza-
nia nowego nastepcy Piotra.

Wielowatkowy obszar zainteresowan naukowo-badawczych z zakresu teolo-
gii fundamentalnej, problematyki ekumenizmu i popularyzowania nauczania
papieza Jana Pawla Il ukazuje Wykaz publikacji kard. prof. Stanistawa Nagyego
SCJ (s. 78-96), sporzadzony przez dr E. Dotganiszewska z Papieskiego Wydzia-
hu Teologicznego we Wroctawiu i ks. G. Piatka SCJ — osobistego sekretarza,
ktory od dhluzszego czasu cierpliwie godzi liczne obowiazki w tym zakresie
z samarytanska postuga u boku Kardynata.

Otwarte i publiczne posiedzenie Senatu Papieskiego Wydziatu Teologiczne-
go we Wroctawiu odbyto si¢ 10 maja 2009 roku w gmachu Wyzszego Metropo-
litalnego Seminarium Duchownego Archidiecezji Krakowskiej. Program wyjat-
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kowego wydarzenia przewidywal wrgczenie najwyzszego wyrdznienia doktora-
tu honoris causa ks. kard. prof. S. Nagyemu. Obrady Senatu otworzyt rektor
wroctawskiej uczelni, ks. prof. dr hab. W. Irek, ktory przywital uroczyscie
przybytych gosci 1 w sposoéb serdeczny podzigkowat ks. kard. St. Dziwiszowi,
Metropolicie Krakowskiemu, za poparcie podjetej we Wroctawiu inicjatywy
i zorganizowanie uroczystosci, ze wzgledu na pooperacyjna rekonwalescencje
Laureata, w bliskim jego sercu Krakowie.

Goscinna aula wypelnita si¢ w tym dniu liczna grupa przedstawicieli Papie-
skiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu z jego Wielkim Kanclerzem
Metropolita Wroctawskim, abp. M. Gotebiewskim, i rektorem ks. prof. dr. hab.
W. Irkiem na czele. W sklad delegacji wroctawskiej wchodzit réwniez prof. dr
hab. inz. T. Wigckowski, rektor Politechniki Wroctawskiej i przewodniczacy
Kolegium Rektorow Uczelni Wroctawia i Opola. Swoja obecnoscia zaszczycili
Laureata: ks. kard. S. Dziwisz, Metropolita Krakowski, ktéry w szczegdlny spo-
sob wlaczyt si¢ w przygotowanie uroczystosci, proponujac Papieskiemu Wy-
dziatowi Teologicznemu we Wroctawiu zorganizowanie jej w Krakowie, ksigza
kardynatowie: F. Macharski, M. Jaworski i H. Gulbinowicz, jak rowniez liczni
biskupi, a wsérdd nich sekretarz Konferencji Episkopatu Polski bp S. Budzik
1 nuncjusz apostolski, ks. abp J. Kowalczyk. Wszyscy wczesniej uczestniczyli w
dorocznej procesji ku czci §w. Stanistawa z Wawelu na Skatke, a po poludniu
przybyli na uroczysto$¢ wreczenia doktoratu honoris causa. Swoja obecnosé
zaznaczyli delegaci Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego i Papieskiej Aka-
demii Teologicznej z Krakowa, klerycy seminariow duchownych Wroctawia,
Krakowa oraz wspotpracownicy, rodzina, uczniowie i przyjaciele ks. kard.
St. Nagyego. Nie zabrakto licznych przedstawicieli rodziny zakonnej Zgroma-
dzenia Ksigzy Najswigtszego Serca Jezusowego z prowincjatem ks. dr. T. Mi-
chatkiem SCJ. Zaproszenie do uczestniczenia w tym wydarzeniu przyjeli leka-
rze i pielegniarki, ktorzy swoja wiedza i umiejgtnosciami zadbali o zdrowie
przebywajacego od dtuzszego czasu w szpitalu Ksigdza Kardynata. Uroczysta
promocj¢ uswietnit wystep choru chtopigcego archidiecezji wroctawskiej przy
Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu Pueri Cantores Wratis-
lavienses pod dyrekcja ks. S. Nowaka.

Nastepnie rektor Papieskiego Wydzialu Teologicznego wyglosit laudacje
na cze$¢ Kardynata Stanistawa Nagyego: Teolog i kardynat (s. 59-66), ktora
poprzedzita wreczenie dyplomu. Przypomniat w niej znana wielu uczestnikom
uroczystosci zyciowa wedrowke od rodzinnego Bierunia przez Krakéw, Lublin,
Wroclaw i Rzym; od wychowawcy wspotbraci zakonnych przez katedre profe-
sorska do cztonka kolegium kardynalskiego. Zawsze pozostawal wierny powo-
laniu teologa i oddany catym soba postudze akademickiej, staly w zyciowych
przyjazniach, z ktérych jedna cenit sobie szczegoélnie. Dlugoletnia przyjazn z ks.
prof. K. Wojtyla, a p6zniej z papiezem Janem Pawlem II, pozostawita w nim wy-
razny $lad, ale tez byta okoliczno$cia, ktora ujawnita cechy jego osoby.

Ks. rektor prof. dr hab. W. Irek szczeg6lnie serdecznie wspomnial dwa z licz-
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nych wydarzen, ktore pozostaja w jego pamigci i charakteryzuja Profesora, a poz-
niej Kardynata. Gdy zglosit si¢ na studia na Katolickim Uniwersytecie Lubel-
skim, ks. prof. S. Nagy okazal zyczliwe zainteresowanie jego planami naukowy-
mi. Drugie z tych wspomnien jest zwiazane z ogloszeniem decyzji Jana Pawta 11
o powolaniu Profesora z Lublina do kolegium kardynalow. W czasie spotkania,
gdy pospieszyt z gratulacjami do Krakowa, ku swojemu niematemu zaskoczeniu
zastat takiego samego Nauczyciela, jakiego obraz zachowal w swojej pamigci.
Otwartego jak zawsze, ale tym razem gleboko zamyslonego nad nowymi zada-
niami, jakie przyjdzie mu spetnia¢ w stuzbie Kosciotowi powszechnemu.

Po wreczeniu dyplomu przyszedt czas na gratulacje. Glos zabierali kolejno
Wielki Kanclerz Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, ks. abp
prof. M. Gotlebiewski, ktéory wspominajac nieodlegle czasy, powiedzial, ze
z zainteresowaniem $ledzit cenne komentarze do nauczania papieskiego, szcze-
g6lnie te, wokot ktérych probowano toczy¢ w mediach kontestujace debaty. Pan
prof. dr hab. inz. T. Wigckowski przekazat gratulacyjny adres i w imieniu Kole-
gium Rektoréw Uczelni Wroctawia i Opola, a takze Zielonej Gory i Czgsto-
chowy wyrazit rado$¢, ze Ksiadz Kardynal powigkszyt grono wybitnych uczo-
nych obdarowanych najwyzszym laurem akademickim. W imieniu rektora Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego i swoim gratulacje ztozyt ks. prof. dr hab.
A. Szostek, byly rektor KUL. Wspomniat w serdecznych stowach wspolprace
z Profesorem, na ktorego wsparcie mogt zawsze liczy¢, i podzigkowal za szcze-
gblne zatroskanie o studentdow w najtrudniejszych dla lubelskiej uczelni cza-
sach. Nuncjusz apostolski w Polsce, ks. abp J. Kowalczyk, wyrazit wielkie
uznanie Laureatowi za dotychczasowa stuzbg Kosciotowi powszechnemu i po-
dzigkowat za wychowywanie pokolen ksigzy 1 §wieckich w poczuciu szacunku
dla kazdego cztowieka i odpowiedzialnosci za dar wiary. Wspotgospodarz, ks.
kard. S. Dziwisz, wyznat, ze Krakéw podziela rados¢ Wroclawia, i zwrocit
uwagg, ze tego samego zaszczytu dostapit w 2000 roku kard. J. Ratzinger,
obecny papiez, odbierajac doktorat honoris causa Papieskiego Wydzialu Teolo-
gicznego we Wroctawiu. Nazywajac ks. kard. S. Nagyego ,,wielkim przyjacie-
lem Jana Pawta II”, snut wspomnienia z jego czgstych przyjazdow do Rzymu
i dlugich godzin ciekawych rozméw z Ojcem Swietym dotyczacych biezacych
i istotnych spraw zycia Kos$ciota.

Wreszcie mogh przemoéwi¢ nowy doktor honorowy Papieskiego Wydzialu
Teologicznego we Wroctawiu, ks. kard. S. Nagy. Rozpoczat nieco zartobliwie
i zauwazyl, ze podczas takiej uroczystoSci wypada raz jeszcze uzasadni¢ to
wszystko, co w tym momencie czuja i méwia na jego temat tak licznie zebrani
goscie. Uswigcony tradycja zwyczaj nakazuje wyglosi¢ wyktad, ktory pozwoli
stuchaczom dostrzec mistrza, przekazujacego co$ ze swojej przebogatej wiedzy.
Ale tez nauczycielowi w takim wyjatkowym dniu przystuguje prawo do ser-
decznego 1 bezposredniego podzielenia si¢ swoja zyciowa madroscia. Laureat
przewidziat jedna i druga ewentualno$¢ i przygotowat wyktad Kosciot Starego
Testamentu — Bozy projekt pisany dziejami narodu wybranego (s. 69-77) oraz
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zaproponowal, by zebrani zechcieli zapoznac si¢ z trescia tego, co napisat, korzy-
stajac z okoliczno$ciowe]j publikacji. Wyznal przy tej okazji, ze pragnie w tej
chwili powiedzie¢ o silnie odczuwanym do§wiadczeniu bezmiaru ludzkiej dobro-
ci, jakiej doznal w minionych latach i miesiacach, i serdecznie za to dzigkuje.

Najpierw zwrocit si¢ w serdecznych stowach do wroctawskiego srodowiska
teologicznego, przypominajac trudne poczatki reaktywacji Wydziatu Teologicz-
nego na Dolnym Slasku i spotykane wowczas osoby, z ktorymi szybko nawiazata
si¢ ni¢ przyjazni i wieloletniej wspotpracy. Ona pozwalala nie pamigtac o trudach
nieustannego podrozowania koleja do wspodlnoty akademickiej, ktorej czut sig
potrzebny. ,,Dzisiaj jestem szczeg6élnie wdzieczny — wyznat — Papieskiemu Wy-
dzialowi Teologicznemu we Wroctawiu, postanowit bowiem obdarzy¢ mnie wy-
jatkowym zaszczytem 1 tak licznie w swoich przedstawicielach przybyt do Kra-
kowa ta sama trasa, ktora sam przemierzatem przez blisko trzydziesci lat”.

W stowach bardzo osobistych wspomniatl doswiadczenie ludzkiej dobroci,
jaka objawita si¢ w trudnych dla niego okoliczno$ciach zmagania si¢ z choroba,
kiedy ani przez moment nie pozostawal bez wyjatkowo zaangazowanej pomocy
lekarzy specjalistow i personelu medycznego krakowskich szpitali. W tym kon-
tek$cie podziekowal panu prof. dr. hab. n. med. K. Zmudce, kierownikowi Zakta-
du Hemodynamiki Collegium Medicum Uniwersytetu Jagiellonskiego, panu
ptk. dr. hab. n. med. prof. nadzw. E. Golcowi, kierownikowi Kliniki Chirurgii
Urazowej 1 Ortopedii Szpitala Wojskowego, oraz ks. A. Kaczorowi, dyrektorowi
Zaktadu Opiekunczo-Leczniczego im. §w. Siostry Faustyny w Rabie Wyzne;j.

Wdzigcznos¢ doktora honoris causa ks. kard. S. Nagyego wyrazita si¢ takze
w tym, ze podarowal zebranym swoja najnowsza ksiazke Ty jestes Piotr, czyli
Skata, i na tej skale zbuduje Kosciot moj. Studium o widzialnym Kosciele, ktora
wlasnie wydata drukiem Oficyna Wydawnicza w Czgstochowie. Akademicka
wspolnota z piastowskiego grodu nad Odra zyskala nowego doktora honoris cau-
sa. Ten najwyzszy akademicki laur, przyjety przez ks. kard. prof. dr. hab. S. Na-
gyego, szczegblnie zwigzanego z krolewskim i papieskim Krakowem, przynosi
wyjatkowy zaszczyt Papieskiemu Wydziatowi Teologicznemu we Wroctawiu.

RIASSUNTO

11 dottore «honoris causa» della Pontificia Facolta Theologica a Breslavia,
Card. Prof. Stanistaw Nagy SCJ

L’Autrice descrive il profilo scientifico del cardinale professor Stanislao Nagy SCJ
e racconta la cerimonia che si ¢ svolta il 10 maggio 2009 a Cracovia, durante la quale il
Rettore Magnifico, professor Waldemar Irek ha impartito a lui il dottorato honoris causa.
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KS. ANTONI KIELBASA SDS

PISMO SWIETE W ZYCIU SWIETEJ JADWIGI

Papiez Stluga Bozy Jan Pawet II podczas pierwszej wizyty apostolskiej
we Wroctawiu 21 czerwca 1983 r. w czasie homilii na Partynicach powiedziat:
»Patrzymy wigc przez siedem z gora stuleci w strong §w. Jadwigi 1 widzimy
w niej wielkie swiatto, ktore rozswieca sprawy ludzkie na ziemi naszych sasia-
dow — a rownoczes$nie na naszej ojczystej ziemi. Wyrazila si¢ w jej zyciu jakby
cala pelnia powolania chrzescijanskiego. Odczytata §wigta Jadwiga Ewangelig
do konca i w catej jej zyciowej prawdzie.... Trzeba, abys$cie Wy... tu na Dolnym
Slasku... odczytali niejako na jej kolanach Ewangelig, tak jak odczytywaly jej
rodzone dzieci... i aby$cie w ten sposob umacniali w sobie najgtebsze podstawy
ludzkiej i chrzescijanskiej moralnosci, ktora jest zarazem fundamentem kultury
narodu i warunkiem jego rozwoju”.

W DOMU RODZINNYM

Jakkolwiek znane nam jest miejsce, dzien i rok $mierci $w. Jadwigi (Trzeb-
nica, 14 pazdziernika 1243 r.), do dzisiaj nie udalo si¢ ustali¢ daty i miejsca jej
urodzenia. Mozna jedynie przyjac, ze urodzita si¢ w latach 1174-1 1781, praw-
dopodobnie na zamku Andechsz, chociaz dopiero pisarze XVII w. wymieniaja
to miejsce urodzenia.

Stosownie do wymagan kultury dworskiej wychowanie Jadwigi spoczywato
w rekach jej rodzicow, kapelanow dworskich i odpowiednich dam. Wypada

! Niektorzy historycy wyliczyli, ze przyszta na éwiat ok. 1170 roku. Inni przesuwaja date jej uro-
dzin na lata 1178-1180. Por. J. GOTTSCHALK, Das Geburtsjahr der hl. Hedwig, zugleich ein Beitrag zur
Chronologie der schlesischen Piasten, w: Archiv fiir schlesische Kirchengeschichte 19 (1961) s. 25-52.

2 E. WALTER, Hedwigs Geburtsort, w: Studien zum Leben der hl. Hedwig Herzogin von Schle-
sien, Stuttgard 1972, s. 9-12.
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tu dodaé, ze w $redniowieczu okres dziecinstwa i mtodosci dziewczyny roznit sig
znacznie od analogicznych okresow dziewczat wspotczesnych. Czas przebywania
pod opieka rodzicéw i rodzenstwa byt bardzo krotki. Kiedy Jadwiga miata pigc
lat, rodzice oddali ja na wychowanie do znanego i bogatego opactwa panien
benedyktynek w Kitzingen. Biograf jej dziecinstwa wystawit jej pochlebna opi-
ni¢. Jadwiga ,,o0d lat dziecigcych odznaczata si¢ dojrzatoscia serca i umyshu. Uni-
kajac beztroskiej pustoty dziecinnej, przyswajata sobie dobre obyczaje3.

W KLASZTORNEJ SZKOLE

Klasztor w Kitzingen powstal za czasow §w. Bonifacego ok. 750 r. i byt
znany jako zaklad wychowawczy dla dziewczat. Zatozycielka osrodka byta sw.
Hadeloga, ktorej kult byt szczegdlnie zywy w XII w. gdyz wtedy napisano jej
zyciorys. Wlasciwy ksztalt opactwu nadata dopiero jej nastgpczyni, ksieni $w.
Tekla (+790)4. ,,Program nauki i wychowania w szkotach klasztornych, zwtasz-
cza zenskich, oparty byl na wskazowkach pedagogicznych §w. Hieronima
i stosowany przez kilkaset lat w szkotach zakonnych. Doktor Kosciota nie dat
wprawdzie zwartego systemu pedagogicznego, ale w listach do przyjaciét rzu-
cal praktyczne uwagi uchodzace za najwazniejsze wytyczne pedagogiki chrze-
Scijanskiej. Gdy w roku 817 synod w Akwizgranie wydat ,Institutio
Sanctimonialium”, wskazowki §w. Hieronima staly si¢ podstawa wychowania
dziewczat w szkotach klasztornych niemal do poczatku XIX wieku. Program
obejmowat wyksztatcenie religijne, umystowe i praktyczne”5

Wtedy uczennice uczyly si¢ rowniez jezyka tacinskiego, aby mogly uczest-
niczy¢ we wspolnie odmawianym brewiarzu. Zwracano tez uwagg¢ na coraz
glebsze poznawanie Pisma Sw., dziel Ojcow Kosciola i zyciorysow $wigtych.
Zwlaszcza te ostatnie ukazywaly im, jak stosowac zasady $wigtoSci w praktyce.
Gdy chodzi o studium Pisma Sw., to czytamy w jej zyciorysie: ,,W swojej mtodo-
$ci poznata w klasztorze w Kltzmgen Pismo Swigte. Przez studium Ksiag Swig-
tych umiata dobrze zrozumie¢ i ustawi¢ swoje codzienne sprawy. Biblia byta
potem dla niej zrodlem wewngtrznej pociechy i nabozefistwa”.

Stopien wyksztalcenia i wychowania, ktéry Jadwiga zdobyla w Kitzingen,
jej biograf ocenia stowami: ,.bene litterata”. O jej szacunku dla tego opactwa
i o wplywie jej nauczycielki, wtedy jeszcze mlodej zakonnicy Petrissy, swiad-
czy fakt, ze po dwudziestu latach udato si¢ Jadwidze zdoby¢ ja na pierwsza
przetozona zatozonego w Trzebnicy klasztoru.

3 Legenda $wietej Jadwigi, z oryginatu tacinskiego przethumaczyl ANDRZEJ JOCHELSON przy
wspotudziale MARIT W. GOGOLEWSKIEJ, Wroctaw 1993, s. 29.

* H. PETZOLD, Abtei Kitzingen, Jahrbuch fiir Frinkische Landesforschung 15 (1955), s. 69-83,
16 (1956) s. 7-271 17 (1957) s. 87- 126.

5 B. SUCHON, Swieta Jadwiga, Ksi¢zna Sigska, ,Nasza Przesz1o$¢” 1980 s. 14-15.

8 Legenda sw. Jadwigi, s. 30.
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Jest zrozumiatym, Ze chcieliby$Smy znaé jak najwigcej szczegolow z zycia
rodzinnego Jadwigi. Interesuje nas jej stosunek do meza, do dzieci, do dworzan
oraz do ludzi reprezentujacych szerokie masy spoteczne. Jako Zzona i matka
Jadwiga odgrywata zasadnicza role na dworze ksigcia §laskiego. Gtowne rezy-
dencje pary ksiazgcej nalezy zlokalizowaé we Wroclawiu, w Legnicy, w Gto-
gowie, w Brzegu i Kroénie. Odpowiedzi na postawione pytania mozemy zna-
lez¢ najczesciej] w cytowanym tu zrédle, ,Legenda §w. Jadwigi”. Jest ono
pierwszorzednym zrédlem do poznania zycia i nastrojow na dworze ksigznej
Jadwigi i to nie w momentach uroczystych, ale w codziennym szarym zyciu.

ZONA I MATKA

Autor ,,Ksiggi Henrykowskiej” mowi o mezu §w. Jadwigi ksigciu Henryku,
ze ,,byl wladca bardzo rozumnym i opanowanym wielka przezornos’ciaj. Jadwiga
kochata go w Bogu jako cztowieka cnotliwego i potrzebnego ludziom, co jest
dla nas zupelnie zrozumiale. Matzenstwo traktowata bardzo powaznie. ,,Poniewaz
stan malzenski uwazala za dar nieba, zyta w nim bardzo §wiatobliwie — podkresla
dokument kanonizacyjny. Nie dopuscita si¢ zdrady malzenskiej nawet w naj-
mniejszym stopniu. Ksigciu byla wierna w mitosci az do jego naglej $mierci
i to nie poprzez zar zmystowe]j namigtnosci, lecz przez roztropne i serdeczne od-
danie®. Majac tak wysokie wyobrazenie o stanie malzenskim z rownoczesnym
szacunkiem dla warto$ci zycia zakonnego, Jadwiga umiala dziewczgta z wyz-
szych inizszych warstw zachgca¢ 1 przygotowaé jedne do stanu zakonnego,
a drugie do malzenstwa i matzenskiej czystosci. Jak wielki musiat by¢ wplyw
Jadwigi nameza i jak gleboka byla mitos¢ Henryka do niej §wiadczy fakt, ze
po urodzeniu siddmego dziecka, swiadoma spetnionego obowiazku macierzyn-
skiego, w duchu wyrzeczenia, idac za przyktadem innych matek i Zon, stara sig
Jadwiga u me¢za o zgode na separacje, ktoéra wraz z nim uroczyscie w 1209 roku
potwierdza $lubem przed biskupem wroctawskim Wawrzyncem. Dotad zajgta
przede wszystkim wychowywaniem dzieci i troska o dom, teraz stopniowo roz-
szerzy ona pole swojego oddziatywania i stanie si¢ Pania i Matka Ziemi Slaskiej
w pelnym tego stowa znaczeniu. Odda si¢ jeszcze bardziej pracy charytatywnej.
Razem z m¢zem zaktada nowe fundacje religijno-spoteczne lub rozbudowuje juz
wczesniej zatozone przez siebie i meza instytucje.

Zbyt skape sa informacje zrodlowe o Jadwidze jako matce i wychowawczy-
ni. Bulla kanonizacyjna zawiera na ten temat zaledwie jedno zdanie: ,,Wycho-
wata dzieci swe w bojazni Bozej”. Autor jej zyciorysu, komentujac tekst biblij-
ny: ,,.Dobre drzewo owoce dobre rodzi”’, chce podkresli¢, ze dzieci dobrych

" R. GRODECKI (red.), Ksiega Henrykowska, Poznan-Wroclaw 1949, s. 71.
8 Bulla, quam Clemens papa quartus ad laudem sanctae Hedwigis composuit, w: Der Hed-
wigs-Codex von 1353, Sammlung Ludwig, Berlin 1972, s. 168.
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rodzicow okaza si¢ ich wspanialymi nasladowcami. Charakteryzujac pobozne
zycie Jadwigi, mowi migdzy innymi: ,,Pobozna matka na chwale Boza wycho-
wala swe potomstwo”9.

Z osoba Jadwigi, ktora byta kobieta, jak na owe czasy, starannie wychowana
i wyksztatcona, ,.kochajaca si¢ w ksiggach”, o czym wspomina jej zywot wielo-
krotnie, wolno taczy¢ wysoki poziom umystowy srodowiska trzebnickiego. Nie
mozemy temu zaprzeczy¢ w odniesieniu do wyksztalcenia pierwszej ksieni
Petrissy jak 1 jej nastgpczyni, Gertrudy. Ta ostatnia chciata uczyni¢ z Trzebnicy
zywe centrum kultu religijnego, co bylo zwiazane ze staraniami o kanonizacje
Jadwigi. Gertruda narazita si¢ nawet wladzom zakonnym z powodu gos$cinnosci
okazywanej kobietom z moznych roddéw przybywajacych do grobu Jadwigi.
Pierwszy konwent przywiozt ze soba zbidr podstawowych modlitewnikow.
Potrzebne ksiggi liturgiczne byly sprowadzane sukcesywnie zaréwno przez
Jadwigg jak i sam klasztor. Z opactwem trzebnickim ma zwiazek tzw. Nekrolog
polsko — czeskilo, pochodzacy prawdopodobnie z opactwa w Kitzingen, a przy-
najmniej z terenu diecezji Wiirzburg, ktory byl uzupetniony w Trzebnicy notat-
kami dotyczacymi zmartych sidstr oraz osob z rodziny ksiazgcej. Do dzisiaj
zachowany ,,Psalterz z Trzebnicy”11 powstal okoto 1240 roku w skryptorium
opactwa lubiaskiego i nawigzuje do wzordéw turynsko — saskich. Trzeba jeszcze
wspomnie¢ zaginionym ,,Roczniku Trzebnickim”n, powstalym po6zniej, wyraz-
nie §wiadczacym o podtrzymywaniu tradycji zapisywania waznych informacji.

PRAWDZIWA OPIEKUNKA POTRZEBUJACYCH

Podczas uroczystej kanonizacji w 1267 roku papiez Klemens IV wskazywat
na Jadwige jako godny przyklad do nasladowania, gdy chodzi o praktykowanie
czynnej mitosci blizniego. Autor jej zywotu poswigca tej sprawie caty jeden
rozdziat (VI) ,.De operibus misericordie beate Hedwigis et de pietate ipsius
ad proximum”B. Wskazuje on na teksty Pisma $wigtego, ktore byty dla Jadwigi
zrodtem natchnienia i inspirowaty Jej czyny. Zapisata ona na zawsze w swoim
sercu stowa Boskiego Mistrza: ,,Badzcie mitosierni, jak Ojciec wasz jest mito-
sierny” (Lk 6, 36). Czynila wiele dobrego ludziom potrzebujacym i to od razu,
nie zwlekajac, jak gdyby stowa Ewangelii: ,,A Krél im odpowie: «Zaprawde,
powiadam wam: Wszystko, co uczyniliscie jednemu z tych braci moich naj-
mniejszych, Mniescie uczynili»” (Mt 25, 40), stale miata przed swoimi oczyma.

® Legenda $w. Jadwigi, s. 31.

19 A. DOROSZEWSKA, Otoczenie Henryka Brodatego i Jadwigi jako srodowisko spoleczne,
Warszawa 1978, s. 32, 60.

"W bibliotece uniwersyteckiej we Wroctawiu rekopis 1 P 440.

12 Legenda sw. Jadwigi, s. 6; W. KORTA, Sredniowieczna annalistyka Slgska, Wroctaw 1966,
s. 95-104

13 Legenda $w. Jadwigi, s. 59-60.
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Wospierata biednych, opiekowata si¢ chorymi i glodnymi, troskliwie umiata sig
zaja¢ matka oczekujaca dziecka, nie zapominata o wdowach i sierotach. Tam,
gdzie dostrzegata braki i konieczne potrzeby, tam przychodzita z pomoca, kie-
rujac si¢ mitoscia serca. I nie czynita tego, jak inne ksiezne przez swoich stuza-
cych, ale sama trudzita si¢ spieszac im z pomoca, stosownie do stow Pisma
Swietego: ,,Blogostawieni mitosierni, albowiem oni mitosierdzia dostapia”
(Mt 5, 7). Zasada Ksigznej Jadwigi bylo: ,Nikt z potrzebujacych ubogich nie
powinien przymiera¢ gtodem w ksiazecym grodzie wroctawskim”, stad z jej
inicjatywy powstata kuchnia dla ubogich pod zarzadem Bogustawa z Zawoni,
z odpowiednia shuzba. ,,Dla wigkszej liczby ubogich, ktorych nie mogta przy
swym stole posadzi¢, miala ksi¢zna osobna kuchni¢ ze stuzba i kucharzem.
Rano i wieczorem wydawano ubogim potrzebne poZywienie14

Ksigznej Jadwidze nie wystarczato, ze dawata jatmuzny, urzadzata kuchnie
polowe dla biednych, odwiedzata chorych — to czynito wielu éwczesnych panu-
jacych — ale stale utrzymywata na swoim dworze trzynastu chorych kalek, ze-
branych podczas objazdu kraju. Liczba ta jest symboliczna i miata jej przypo-
mina¢ Jezusa Chrystusa wsrod Apostotow. Ten dworski szpitalik, jedyna
w swoim rodzaju instytucje, kazata Jadwiga wozi¢ wraz z dworem. Podczas
postojow osobiscie zajmowata si¢ chorymi ku niezadowoleniu swojej shuzby.
Mimo tej krytyki kontynuowata te prace, aby uwrazliwi¢ otoczenie na potrzeby
ludzi chorych i biednych. Kiedy okoto 1230 roku Jadwiga zamieszkata na stale
w klasztorze trzebnickim, wedrowny szpitalik dworski zostat polaczony z wcze-
$niej zatozonym z inicjatywy ksieznej szpitalem przy opactwie w Trzebnicy.

Szczegblne zrozumienie 1 mitos¢ okazywata trgdowatym, ktérymi zajmowa-
fa si¢ osobiscie, nie brzydzac si¢ nimi i nie bojac si¢ zarazenia. Otoczyla
ich troska ,,dla mitosci Tego, ktory dla nas chciat za tredowatego uchodzic¢”.
Przyktadem tej trudnej opieki bylo schronisko trgdowatych kobiet w poblizu
Srody, ktoremu poswiecata wiele czasu.

Innym przejawem tej troski o czlowieka byla stala opieka nad wigzniami,
stosownie do stow Pana: ,,Bylem w wigzieniu, a przyszliscie do Mnie” (Mt 25,
36). Dostarczata im zywnos$ci, odziezy, a nawet Swiatla, aby ciemno$¢ nie byta
dla nich przykra. Tym, ktorzy nie byli w stanie zaptaci¢ swoich dtugow, przysy-
fata potajemnie pieniadze, aby mogli wyplaci¢ si¢. Wstawiata si¢ za uwigzio-
nymi lub skazanymi na $mier¢, na ogét udawato si¢ jej uzyska¢ uwolnienie
lub zmniejszenie kary. ,,Pewien biedny czlowiek — czytamy w jej zywocie —
ukradt swojemu sasiadowi pot swini. Zostal pochwycony na goracym uczynku,
przyprowadzony do ksigcia i tam bezzwlocznie skazany na $mier¢ przez powie-
szenie. Krewni skazanego przypomnieli sobie wielka mitos¢, jaka Ksigzna ota-
cza ludzi biednych, dlatego udali si¢ do niej i natarczywie prosili, aby mu ura-
towatla zycie. Ksi¢gzna powaznie potraktowala tg prosbe. Prosita pokornie swego
meza, aby z btahego powodu nie zabijat zycia ludzkiego. Na to ksiazg jej od-

Y Tamze, s. 60.
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powiedziat: Sadzg, ze cztowiek ten zostat juz powieszony, jezeli jednak jeszcze
zyje, wycofujg moja decyzjg. Jadwiga natychmiast wystala rycerza imieniem
Henryk, pochodzacego z Hesji, z poleceniem, aby uwolniono skazanego. Ten
od razu ruszyt w drogg, ale zastal go juz wiszacego na szubienicy. Wyjat swoj
miecz i przeciat sznur. W ten sposob cztowiek, ktorego powieszono, przybyt
zdrowy przed oblicze Ksigznej, upadt jej do nog i podzigkowat za ocalenie.
Ten fakt zeznal przed egzaminatorami kurii rzymskiej rycerz Mikotaj z Wierzb-
na, ktory nalezat do dworzan Ksigznej. Byt akurat obecny, gdy Ksigzna wysyta-
fa rycerza w celu uwolnienia zlodzieja i byl przy tym jak skazany przybyt,
aby Ksieznej podzigkowa¢”. Miata tez Jadwiga przedziwne pomysty, dotyczace
sposobow ratowania skazancow. Gdy rozpoczela sie¢ budowa nowego klasztoru,
kosciota lub szpitala, prosita swego meza, aby nie wykonywano wyrokoéw
$mierci, lecz aby wigzniowie pracowali przy budowie dla zado$¢uczynienia
za popetione zbrodnie"’. Swieta Jadwiga jest kobieta, ktora problem kary roz-
wigzywala w duchu Ewangelii. Nasladowata Chrystusa, ktory pigtnowat zlo,
ale nigdy nie potepiat cztowieka. Sw. Jadwiga wypracowata system resocjaliza-
cji ludzi, ktérzy zeszli na zta drogg.

Z dobroczynnoscia chrzescijanska powinna i§¢ w parze opieka duszpaster-
ska. Dostrzegata ten problem Jadwiga, o czym §wiadczy zapis w jej zyciorysie:
»Stad sama lub przez swego kapelana pouczala ludzi prostych, ktérzy przycho-
dzili do jej dworu, a mianowicie o tym, co dotyczy sakramentu pokuty, modli-
twy, w ogole o wszystkim, co dotyczy zbawienia duszy”.

Wsréd jej shuzacych byla praczka, ktéra mimo, ze byla osoba starsza,
nie umiata Modlitwy Panskiej ,,0jcze nasz”. Uczyla ja tej modlitwy z wielkim
poswigceniem. Musiala zamieszka¢ wraz z ksigzna, aby wyuczone w ciagu dnia
wersety modlitwy z wielkim poswigceniem utrwala¢ podczas nocy, dla lepszego
zapamif;tania16

Jadwiga stworzyla imponujacy system opieki spolecznej o duzej efektywno-
$ci. Motywow tego dziatania musimy szuka¢ w Ewangelii. Dodatkowa inspiru-
jaca sitg stanowity w XIII wieku nowe zakony i ich formy pracy apostolskie;j.
Praktykowana przez wielu cnota milosierdzia dotyczyta nie tylko dziatalnosci
dobroczynnej dla dobra poszczegolnych osoéb, ale oznaczala tez konkretna po-
moc materialng dla instytucji religijnych. Dziatalno$¢ zewngtrzna Jadwigi
obejmowata potrzeby czlowicka tak duchowe jak i materialne. Jezeli biograf
mowi o niej, ze bylta ,,Matka wszystkich ubogich” i ,,Pocieszycielka biednych”,
to przede wszystkim dlatego, ze interesowat ja kazdy cztowiek znajdujacy si¢ w
potrzebie. Ludzie lubili ja za jej dobre serce. Biedni, ktorymi opiekowata sig,
chodzili za nig wszedzie, gdzie si¢ udawata, jak za swoja matka.

15 SucHoN, Sw. Jadwiga. .. s. 30.
16 Legenda $w. Jadwigi, s. 57.
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DUCHOWOSC SW. JADWIGI

Wytrwanie w przeciwnosciach, blogostawiong skutecznos¢ w dziataniu, sta-
Ia gotowos¢ do podejmowania nowych dziet lub odbudowywania zniszczonych,
zawdzigcza Jadwiga intensywnemu zyciu duchowemu. Jadwiga zyta pod uro-
kiem $w. Bernarda z Clairvaux. Podobnie jak on byta rozkochana w lekturze
Pisma Swigtego, w rozpamlqtywamu Megki Panskiej i rozszerzaniu kultu Matki
Bozej. Zainteresowanie Pismem Swietym wyniosta z Kitzingen. Ksiegi Swiete
byly dla Jadwigi bogatym zrodtem wewngtrzny poboznosci. Przez state zgle-
bianie tresci Stowa Bozego otrzymywata liczne taski. Na wzor zakonny kazata
w czasie positkow czyta¢ fragmenty ksiag swigtych, a nawet sama czytata Bi-
bli¢ swoim domownikom.

Pan Bog oprocz Biblii dat ludziom jeszcze inna ksiege, ktorej tre§¢ moga
rozwaza¢ i czerpa z niej nauke. Jest nia ogladany przez nas §wiat natury.
»Z rzeczy dostrzegalnych — czytamy w Legendzie §w. Jadwigi — przechodzita
do niedostrzegalnych, w pigknie §wiata rozpoznawata Najpigkniejszego i nie
zadowalata si¢ tym — w stworzeniach podziwiata wielkos¢ Stwoércy. Dlatego
czesto podnosita swoje oczy w strong nieba, by przez podziwianie wspaniato$ci
gwiazd i pigknoS$ci nieba, ducha swojego skierowa¢ ku milosci ojczyzny niebie-
skiej. Dlatego wydawalo sie¢, ze niekiedy z gwiazdami i cialami niebieskimi
kierowata oko swoje do tronu Najwyzszego Majestatu i w takich chwilach pro-
mien boskiej wspaniato$ci przeszywal jej wngtrze, a to objawiato si¢ na ze-
wnatrz jako ekstaza”'”. Jadwiga interesowata si¢ stworzonym przez Boga §wia-
tem natury, umiala tez z tej wspaniatej ksiggi czytac i ja rozwazac.

Podobnie ,,z przejgciem rozwazala Mgke Panska”, w czym pragneta nasla-
dowa¢ wielu §wigtych. Swoje zycie, nacechowane czgsto wielkim cierpieniem,
starata si¢ potaczy¢ z cierpieniami Chrystusa, ,,we wszystkim chciata poddac¢ si¢
Woli Bozej”, stad z ulegloscia przyjmowala liczne krzyze, jak utrate najbliz-
szych, zniszczenie jej dziet religijnych i spotecznych, zwlaszcza podczas najaz-
du Tataréw, w 1241 roku.

Po tragicznej $mierci ksigcia Henryka II na polach legnickich w dniu 9 kwiet-
nia 1241 roku, co predzej ,,w podartym ubraniu i z podbitymi oczyma przyniost
jej te bolesna wiadomos¢ pewien postaniec. Stale go zatykato i z powodu szlochu
ledwie zdotat opowiedzie¢, jak to stawny ksiaze padt ofiara miecza dzikiego Tata-
ra. Kiedy skonczyt swoje sprawozdanie, Jadwiga nie drgnela i nie wydata zad-
nego bolesnego jeku, lecz ze szczegdlnym wewnetrznym nastawieniem wypo-
wiedziala stowa: ,,Dzigkuj¢ Tobie, Panie, ze byles taki dobry dla mnie i dates$
mi takiego syna, ktory jak dobre dziecko, za zycia zawsze mnie kochal, szano-
wat 1 nigdy w Zaden sposob nie zasmucit. Cho¢ bardzo by mnie cieszyto, gdyby
nadal zyl, to jednak mam wigksza rado$¢ z tego i przezywam ja razem z nim, ze

7 Tamze, s. 53.
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on przez bohaterska $mier¢ mogt zjednoczy¢ si¢ ze swoim Zbawicielem. Po-
kornie polecam Ci jego dusze”

Wyrazna surowo$¢ zycia potaczona z dobrowolnym ubdstwem, pozwolita
ksigznej Jadwidze wypracowaé postawe jednoczaca w sposob idealny zycie
czynne z zyciem modlitwy, a wigc powiazanie zadan Marii i Marty (por. Lk 10,
38-42). Sw. Jadwiga przez siedemdziesiat lat swojego zycia w $wiecie, pelnym
trosk i1 napieé¢, zawsze byla wierna Chrystusowi, Jego nauce i Ko$ciotowi.

ZUSAMMENFASSUNG

Die Heilige Schrift im Leben der HI. Hedwig

Mit fiinf Jahren kam Hedwig in die Schule der Abtei der Benediktinerinnen in Kitzin-
gen bei Wiirzburg. Hier lernte sie neben Lesen und Schreiben auch die lateinische
Sprache, was ihr half, eine grole Liebe Schrift zu entwickeln. Diese Liebe zur Bibel
wurde durch das Vorbild des hl. Bernhard von Clairvaux genéhrt. Durch die regelma-
Bige Betrachtung der Heiligen Schrift empfing sie zeitlebens zahlreiche Gnaden und
geistliche Hilfen. Fiir den herzoglichen Hof ordnete sie an, zu den Mahlzeiten nach
dem Vorbild der Orden aus der Bibel vorzulesen. Sie selbst las den Hausgenossen am
Hof aus der Bibel vor. Das ist fiir die damalige Zeit in mehrfacher Weise etwas Unge-
wohnliches: Daf} sie tiberhaupt lesen gelernt hatte, daB sie lateinisch — die Sprache der
Bibel — verstand da3 sie als Frau aus der Bibel vorlas. Denn Bildung war sehr oft den
Minnern, Latein und Bibel den Klerikern vorbehalten. Das Vorlesen aus der Bibel
zeigt. beispielhaft den Wunsch Hedwigs, alles, was ihr moglich war, zu tun, um erzie-
hend und helfend auf andere zu wirken. Hedwig fiihlte sich stark zur Versenkung in die
Geheimnis der Heiligen Schrift hingezogen, liebte die Betrachtung der Leiden des
Herrn. Besonders hatte sie den Text: ,,Seid barmherzig, wie es auch euer Vater
ist!“(Lk 6, 36) betrachtet. Eben auch andere Zeilen: ,,Was ihr fiir einen meiner gerings-
ten Bruder getan habt, das habt ihr mir getan“ Mt 25,40) ,,Selig die Barmherzigen, denn
si¢ werden Erbarmen finden* (Mt 5, 7); ,,ich war nackt, und ihr habt mir Kleidung ge-
geben, ich war krank, und ihr habt mich besucht, ich war im Geféngnis, und ihr seid zu
mir gekommen* (Mt 25,36). Hl . Hedwig, als Laie, war sein ganzes Leben immer den
Gott und Kirche treu, und ein Vorbild fiir die Familie und das Volk.

8 Tamze, s. 41.
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ZYCIE I TWORCZOSC
WROCLAWSKIEGO KAPELMISTRZA KATEDRALNEGO
JOZEFA IGNACEGO SCHNABLA (1767-1831)

Gléwnym osrodkiem muzyki liturgicznej Kosciota wroctawskiego byta ka-
tedra $w. Jana, w ktorej o poziom wykonawstwa szczegdlnie dbala kapituta
katedralna, a zwlaszcza powolywany z jej grona kantor'. Od drugiej potowy
XVII wieku nad calo$cia poczynan muzycznych w katedrze czuwali specjalnie
zatrudnieni kapelmistrzowie®. Katedralni muzycy nie ograniczali si¢ jedynie do
roli odtworcow, lecz realizowali takze swoje kompozytorskie ambicje.

W drugiej potowie XVIII wieku poziom wykonawstwa muzyki w gldownym
kosciele diecezji nie byt jednak najwyzszy. Autor prasowego artykutu z 1804
roku wzmiankowat: ,,Prosz¢ si¢ w kazdym razie nie dziwi¢, ze nie wymieniam
muzyki w katedrze wroctawskiej, ale juz od wielu lat nie warta jest ona wspo-
mnienia. Smutne jest to, ze dostojnicy koscielni — wyksztalceni, kulturalnie
obyci i czesto podrozujacy do Rzymu — nie dbaja o lepsza muzyke koscielna
w katedrze. Oni wilasnie powinni pielegnowa¢ i doprowadza¢ t¢ muzyke do
swietnosci. Niestety, tak nie jest i nie bylo, nawet w czasach §wietno$ci muzyki
koscielnej. Wstydze sig nawet podawac, jaka sume przeznacza si¢ na muzyke w
naprawde pigknym kosciele katedralnym. Katedra przez dtugi czas miata swo-
jego kapelmistrza®. Ten jednak tak mocno poswigcal si¢ wlasnym kompozy-
cjom, ze nie wykonywal innych, cho¢ jego utwory nie nalezaty do najpigkniej-

! Zob. W. WEGRZYN-KLISOWSKA, Wykaz kantoréw dzialajgcych w katedrze wroclawskiej
w okresie sredniowiecza, Muzyka 25(1980)3, s. 117-118; R. POSPIECH, Muzyka wielogtosowa
w celebracji eucharystycznej na Slgsku w XVII i XVIII wieku, Opole 2004, s. 60-66, 279-287.

* Tamze, s. 165-183.

3 Chodzi o Jana Jerzego Clementa (1710-1794), ktory sprawowat urzad kapelmistrzowski
w latach 1735-1794. Zob. R. WALTER, Clement Johann Georg (hasto), w: L. HOFFMANN-
ERBRECHT (red.), Schlesisches Musiklexikon [dalej: SM], Augsburg 2001, s. 113.
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szych w kraju. Ostatnio styszg ze strony mtodych cztonkow kapituty katedralne;j
o planach reformy. Wszystko to jednak pozostaje bez skutku. Jedyna nadziejg
stanowig plany budowy nowych organéw. Mozliwe, ze w dniu ich poswigcenia
zostanie ogloszony nabdr wigkszej liczby uzdolnionych muzykow do katedry.
Tak wigc rado$nie nalezy oczekiwac dnia poswigcenia. Niech Bog broni, by i to
nie pozostato tylko pium desiderium™*.

Dopiero dziatalno$¢ Jézefa Ignacego Schnabla na stanowisku kapelmistrza
przywrocila katedrze oraz muzyce koscielnej uznanie i nalezne miejsce w zyciu
muzycznym Slaska. Schnabel nalezal bez watpienia do czotowych muzykow
$laskich XIX wieku’. Od 1805 roku az do $mierci pehit funkcje kapelmistrza
katedralnego. Ponadto byt dyrektorem muzycznym uniwersytetu, nauczycielem
akademickim, dyrygentem stalych koncertow abonamentowych, organizatorem
muzycznych przedsigwzig¢ oraz licznych koncertow. Byl wreszcie zdolnym
i niezwykle ptodnym kompozytorem, ktérego tworczos¢ wywarla wptyw na
reform¢ muzyki koscielnej pod koniec XIX wieku.

I. POCHODZENIE I MEODOSC

Jozef Ignacy Schnabel urodzit si¢ 24 maja 1767 roku w Nowogrodzcu nad
Kwisa jako pierwsze dziecko miejscowego kantora Jozefa Wiktora Schnabla
i Anny Marii Girbig. Tego samego dnia zostal ochrzczony, a jego ojcem chrzest-
nym byt ks. Jozef Mielischer (1735-1805), proboszcz z Uniegoszcza®.

Jozef Ignacy pochodzit ze znanej w okolicy i bardzo muzykalnej rodziny’.
To wtasnie w domu rodzinnym rozpoczat swa muzyczna edukacjg. Ojciec uczyt
go $piewu, gry na skrzypcach i na pianinie. Chlopiec pobieral tez lekcje gry na
organach u swojego stryja Ignacego Leopolda, ktory byl organista w Nowo-
grodzcu. W 1779 roku Schnabel udat si¢ do Wroctawia w celu dalszej
edukacji®. Rozpoczat nauke w Katolickim Gimnazjum $w. Macieja i jednocze-
$nie §piewal jako dyszkantysta w kosciele §w. Wincentego. Po ukonczeniu
szkoty, w1785 roku Jozef Ignacy powrdcit do rodzinnej miejscowosci’.
Prawdopodobnie pomagal ojcu w obowiazkach kantora. W tym czasie z

* H.E. GUCKEL, Katholische Kirchenmusik in Schlesien [dalej: GUCKEL], Leipzig 1912, s. 67-68.

> Zob. m.in: A. SCHARNAGL, Schnabel (hasto), w: F. BLUME (red.), Die Musik in Geschichte und
Gegenwart, t. 11, Kassel 1963, kol. 1888; R. WALTER, Schnabel Joseph Ignatz (hasto), w: SM,
5. 667-668; A. PRASAL, Slgski Haydn, Nowe Zycie. Dolnoslaskie pismo katolickie 22(2005)10,
s. 16-17; A. NEUER, Schnabel Joseph (hasto), w: E. DZIEBOWSKA (red.), Encyklopedia muzyczna
PWM. Czes¢ biograficzna, t. 9, Krakéw 2007, s. 113.

% GUCKEL, s. 69. O zyciu i dziatalnosci tego kaptana zob. F. MICKE, Urkundliche Geschichte
der Stadt und des fritheren Klosters Naumburg am Queis, Bunzlau 1844, s. 120-122.

" M. ZDUNIAK, Schnablowie (hasto), w: J. HARASIMOWICZ (red.), Encyklopedia Wroclawia,
Wroctaw 2000, s. 742.

8 GUCKEL, s. 71, 163.

% R. POSPIECH, Muzyka wieloglosowa..., dz. cyt., s. 183 podaje, ze Schnabel uczeszczat tez do
seminarium nauczycielskiego we Wroctawiu a do rodzinnej miejscowosci wrocit dopiero w 1788 r.
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nie pomagat ojcu w obowiazkach kantora. W tym czasie z pomoca przyszedt
mu ojciec chrzestny, ks. Mielischer, zajmujacy wowczas stanowisko proboszcza
w Nowogrodzcu. Dzigki jego poparciu Schnabel w 1789 roku otrzymat posade
wiejskiego nauczyciela w Parzycach. Tam poznal swoja pierwsza zong. W ksig-
dze parafialnej Nowogrodzca zapisano, ze 7 listopada 1790 doszto do zaslubin
,»Jozefa Schnabla, nauczyciela i pisarza sadowego z Parzyc, syna Jozefa Schna-
bla, miejscowego kantora w ko$ciele klasztornym i parafialnym, z zacna i cno-
tliwa panna Maria Teresa Metzner, corka tutejszego mieszczanina i kus$nierza
Franciszka Metznera”'®. Zona urodzita Schnablowi kilkoro dzieci. Jego najstar-
szy syn, Jozef (ur. 1791 lub 1794), zostal pozniej dyrygentem choru w Gtogo-
wie, a pod koniec zycia dziatat w Borku obok Glogowa. Wiadomo takze, ze
mlodszy syn, August (1795-1863), mieszkat i pracowat we Wroctawiu (byt
m.in. nauczycielem muzyki w Katolickim Seminarium Nauczycielskim)'".

Z pobytem Schnabla w Parzycach wiaze si¢ takze powstanie chtopigcej or-
kiestry (Paritzer Kapelle). Mimo wielu obowiazkéw w szkole i skromnych wa-
runkow zycia Schnabel poza godzinami lekcyjnymi zapewnit okoto trzydziestu
wiejskim chfopcom nauke $piewu oraz gry na instrumentach'?. Orkiestra byla
znana w okolicy. Zespot czgsto goscit na zamkach okolicznych ziemian.

II. DZIALALNOSC W KOSCIELE SW. KLARY
ORAZ W TEATRZE MIEJSKIM WE WROCLAWIU

Piatego marca 1797 roku Schnabel zostat zatrudniony jako organista
w klasztorze Siostr Klarysek we Wroctawiu'’. Jednocze$nie objat stanowisko
pierwszego skrzypka w kosciele $w. Wincentego. Juz 13 kwietnia 1797 roku
(Wielki Czwartek) Schnabel poprowadzit w Auli Uniwersytetu swoj pierwszy
powazny koncert, w ktorego programie znalazta si¢ jego Muzyka pasyjna'

Stopniowo zdobywal sobie coraz mocniejsza pozycj¢ w Zyciu muzycznym
Wroctawia. Piatego kwietnia 1798 roku wykonat po raz drugi swoje oratorium
wielkopostne Muzyka pasyjna, tym razem w kosciele §w. Marii Magdaleny .
Dzieto to byto w roku nastgpnym wykonywane w prestizowej Sali Redutowe;j.

W 1798 roku Schnabel otrzymatl posadg koncertmistrza w Teatrze Miejskim.
»Allgemeine Musikalische Zeitung” z 18 lutego 1801 roku podawata, ze w orkie-
strze teatralnej dziata ,,Schnabel, cztowiek o wielkim talencie do kompozyciji,

10 GUCKEL, s. 73.

' A. SCHARNAGL, Schnabel, art. cyt., kol. 1888.

2 Eutonia 6(1831), s. 187-188.

13 GUCKEL, s. 75. Pozostali biografowie jako date zatrudnienia podaja 5 maja 1797 roku.
Guckel przedstawia jednak bardzo przekonujaca argumentacj¢ za jej odrzuceniem.

4 M. ZDUNIAK, Zycie koncertowe Wroclawia w drugiej potowie XVIII wicku, Zeszyty Na-
ukowe Akademii Muzycznej im. Karola Lipinskiego we Wroctawiu [dalej: ZNAMW] 69(1996),
s. 69. O kompozycji tej wiemy niewiele, gdyz jej autograf szybko zaginat.

15 GUCKEL, s. 76.
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ktory takze [...] dyryguje przedstawieniami”'®. Warto wspomnieé, ze 4 kwietnia

1800 roku Schnabel wykonat Requiem Mozarta. Byto to pierwsze wykonanie tej
Mszy zatobnej we Wroctawiu'”.

Jeszcze przed rokiem 1801 Schnabel Zeni si¢ z Maria Teresa Petz'®. Franci-
szek Mehwald podaje ciekawa anegdote zwiazana z tym §lubem'. Otoz Schna-
bel mial w 1801 roku przebywac¢ w Cieplicach-Zdroju z powodu jakiej$ choro-
by nog. Tu poznat i uczyt muzyki dwie $liczne corki miejscowego malarza Pet-
za. Podczas spotkan Schnabel wyraznie faworyzowal mlodsza z siostr. Kiedy
juz po powrocie do Wroctawia poprosit listownie o rgke starszej, rodzina Pet-
zOW uznata to za nieporozumienie i zwrocita si¢ listownie do Schnabla
z zapytaniem, czy ten aby si¢ nie pomylit. Schnabel jednak ponownie poprosit
o rgkg Marii Teresy i niebawem ja poslubil. Wkrotce po tym wydarzeniu rodzi-
na Schnabléw przeprowadzita si¢ z mieszkania na terenie klasztoru Siéstr Kla-
rysek do duzego, dwukondygnacyjnego apartamentu przy ul. Rycerskiej.

Z poczatkiem 1804 roku Schnabel zrezygnowat z posady koncertmistrza
w teatrze’'. Decyzja ta byta zwiazana z odejéciem z teatru kapelmistrza Henry-
ka Karola Ebella (1775-1824) w maju 1804 roku®. Jako oficjalny powdd rezy-
gnacji Schnabel podat klopoty zdrowotne®. Najprawdopodobniej jednak liczyt
na objgcie funkcji kapelmistrza po Ebellu. Tymczasem stanowiska tego mu nie
powierzono, objat je Karol Maria von Weber (1786-1826)**.

III. KAPELMISTRZ KATEDRALNY

W marcu 1805 roku Schnabel zawart umoweg z wroctawskim sufraganem,
biskupem Emanuelem von Schimonskim (1752-1832), na mocy ktorej 1 kwiet-
nia 1805 roku objat stanowisko kapelmistrza w katedrze wroctawskiej oraz
w kolegiacie Swietego Krzyza. Oto tekst niniejszej umowy, zawartej 3 marca,
a przyjetej na posiedzeniu kapituty katedralnej cztery dni pézniej: ,,Wroctaw,
dnia 3 marca 1805 roku. Jego Ekscelencja, biskup sufragan wroctawski, wika-
riusz generalny i pratat scholastyk ko$ciota katedralnego pw. §w. Jana we Wro-

'® Allgemeine Musikalische Zeitung [dalej: AMZ] 3(1801)21, kol. 363.

17 Schlesische Zeitung 38(1800), s. 569.

18 GUCKEL, s. 78. Poprzednia zona zmarta w 1797 roku.

!9 F. MEHWALD, Biographie Herrn Joseph Schnabels [dalej: MEAWALD], Breslau 1831, s. 31.

20 GUCKEL, s. 78.

21 AMZ 6(1804)34, kol. 578.

> M. SCHLESINGER, Geschichte des Breslauer Theaters, t. 1: 15221841, Berlin 1898, s. 104.

2 GUCKEL, s. 79.

2% Na temat roéznych hipotez dotyczacych powodéw odejécia Schnabla z teatru zob. J.F. REI-
CHARDT, Schnabel im Wettstreit mit C.M. von Weber im Jahre 1805, Cicilia. Zeitschrift fir Ka-
tholische Kirchenmusik [dalej: Cicilia] 38(1931)4, s. 67-68; M. ZDUNIAK, Dziatalnos¢ Karola
Marii Webera we Wroctawiu, Opolskie Komunikaty Muzyczne 5(1986), s. 14; W. WEGRZYN-
KLISOWSKA, Dziatalnos¢ muzyczna teatru miejskiego we Wroctawiu do poczqthu XIX wieku,
Rocznik Wroctawski 4(1997), s. 239.
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ctawiu, a takze prokurator generalny tutejszej prze§wietnej kapituly katedralnej,
Emanuel von Schimonsky, na mocy polecenia otrzymanego podczas kapituty
generalnej 23 stycznia obecnego roku z jednej strony — zawiera nastgpujaca
umowg z dyrektorem muzycznym, panem Schnablem, z drugiej strony:

§ 1. Pan Schnabel zostaje przyjety do znakomitej katedry §w. Jana i do kole-
giaty Swietego Krzyza w charakterze kapelmistrza. Ow urzad zacznie piastowaé
od 1 kwietnia biezacego roku.

§ 2. Jako kapelmistrz ma obowiazek wystawiania i prowadzenia wszelkiej
wystawianej we wspomnianym kosciele muzyki figuralnej oraz kierowania nia,
przy czym, rzecz jasna, za kazdym razem wymagana i niezbgdna jest jego oso-
bista obecnos$¢ i zaangazowanie.

§ 3. Z szacunku dla powierzonej panu kapelmistrzowi Schnablowi muzyki
ko$cielnej oraz przy uznaniu dla jego muzycznych talentdw i gustow oczekuje
sig, ze wystawia¢ on bedzie nie tylko mozliwie dobra muzyke, lecz rowniez
muzyke odpowiadajaca $wigtosci miejsca i zgodna z jej przeznaczeniem,
ze bedzie unikat robienia uzytku z ogélnie znanych sztuk teatralnych czy wo-
dewilowych i ze przy jego pracowito$ci nie zabraknie w chorze od czasu
do czasu — w miar¢ mozliwosci — jego wlasnych kompozycji.

§ 4. Jako kapelmistrz pan Schnabel otrzyma roczne uposazenie w wysokosci
225 talaré6w z odpowiedniej dla niego kasy.

§ 5. Po uzgodnieniu z aktualnym procurator musices przewielebny pan
Schnabel odpowiada za dostarczenie nut, konserwacje i naprawg instrumentow,
a gdy zaistnieje taka potrzeba, za zakup nowych. Réwniez za uzycie ich pod-
czas festis primae classis oprocz wymaganych dla okre§lonych muzykow adiu-
wantéw. Z wynikajacych z tego wydatkow powinien si¢ rozliczy¢ gltownie
Ze wspomnianym juz panem procurator musices.

§ 6. W wypadku zatrudniania nowych muzykoéw powinien wybiera¢ nadaja-
ce sig do tego osoby i naleznie je egzaminowac.

§ 7. Powierza si¢ mu jednoczesnie dozor, edukacj¢ i wyzywienie choru
chlopigcego, na co rocznie otrzymuje tacznie 50 talarow dodatku kwaterunko-
wego, a jesli bedzie musiatl mieszka¢ razem z chérem chlopigcym, przekazuje
si¢ mu ogo6lnie 310 talarow (stownie: trzysta dziesigc talarow).

§ 8. Takze dla chlopcow, ktorzy pragna wstapi¢ do choru, jest zobowiazany
organizowaé¢ odpowiednie egzaminy sprawdzajace ich przydatnosé.

§ 9. Powinien stara¢ si¢ doskonali¢ muzycznie przyjetych i obecnych cho-
rzystow poprzez odpowiednie ¢wiczenia, nie konsultowaé jednakze tychze sa-
mych w teatrze lub przy podobnych okazjach.

§ 10. Jest jasne, ze gdyby pan Schnabel kiedys$ nie odpowiadatl juz za nadzor
i za wyzywienie choru chtopigcego, przeznaczona na to suma 310 talaréw, a co za
tym idzie, wkalkulowany w t¢ kwote dodatek kwaterunkowy 50 talaréw zostana
cofnigte, przy czym wtedy bedzie si¢ musiat zadowoli¢ pensja kapelmistrza.

§ 11. Poniewaz w koncu spodziewamy si¢ wprowadzenia i kultywowania
lepszej muzyki koscielnej niz dotychczasowa i w ogodle rzetelnego wypetnienia
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zobowiazan shuzbowych przez kapelmistrza Schnabla, nie spodziewamy si¢ ani
z jednej, ani z drugiej strony powodoéw do szybkich zmian na tym stanowisku.
Gdyby jednak taka zmiana miata nastapi¢, postanawia si¢ niniejszym, ze wy-
powiedzenie nastapi¢ musi na rok przed owa zmiana.

Ustanowione punkty zostaly przeczytane i uzyskaty aprobatg: Schnabel; Em.
v. Schimonsky, qua Commissarius”?’,

Z tekstu powyzszej umowy nie wynika, czy Schnabel osobiscie staral si¢
o stanowisko kapelmistrza, czy tez zostal przez kapitule poproszony o objecie
tej funkcji. Druga mozliwos¢ wydaje si¢ bardziej prawdopodobna, gdyz Schna-
bel miat juz wyrobiona pozycj¢ w srodowisku muzycznym Wroclawia. Pierw-
szy biograf Schnabla, Mehwald, podaje, Ze to kanonik Jan Krzysztof Myszkow-
ski (1748-1809) w imieniu kapituty zaprosit znanego muzyka do wspotpracy™.
W Schlesisches Tonkiinstler-Lexikon znajdujemy informacje, ze jeszcze w 1804
roku doceniono talent Schnabla i zaproponowano mu stanowisko kapelmistrza
katedralnego, ktore ten objat jednakze dopiero w kwietniu 1805 roku”’.

1. Dzialalno$¢ w katedrze

Jak juz wspomniano na wstgpie, sytuacja muzyki katedralnej, w chwili gdy
odpowiedzialno$¢ za jej stan przejat Schnabel, byla niepokojaca. Nowy kapel-
mistrz: mlody, ambitny i gorliwy, wziat si¢ wigc szybko do pracy. Posada byla
nie tylko intratna finansowo, ale i niezwykle prestizowa. Schnabel za swoja prace
mial otrzymywac¢ w sumie 225 talaréw rocznie. Na owe czasy byta to pensja wy-
soka. Dla poroéwnania organista primarius w katedrze zarabial rocznie 150 tala-
réw, organista secundarius za$ — 50 talarow. Dodatkowo Schnabel otrzymat
od kapituly mieszkanie znajdujace si¢ w tzw. Musiker-Haus przy ulicy Katedral-
nej 8. Tu miescito sig takze mieszkanie glownego organisty katedralnego.

Pierwszym obszarem dzialalno$ci nowego kapelmistrza byta oczywiscie pie-
cza nad chorem i kapelg katedralng. Juz 8 maja 1805 roku biskup Schimonsky
wprowadzit nowy regulamin dla chéru katedralnego®. Zmieniono i zwigkszono
sktad zespotu. Zatrudniono dodatkowo dwoch oboistoéw. Ale co najwazniejsze,
dzigki zmianie systemu finansowania choéru i orkiestry podwyzszono ptace.
I tak w roku 1805 w sktad orkiestry katedralnej wchodzili: kapelmistrz, pierw-
szy organista, drugi organista, czterech skrzypkow, kontrabasista, dwoch obo-
istow (klarnecistow), dwoch waltornistow.

Niestety dziatania te, aczkolwiek istotne, nie mogly w peli zadowoli¢
Schnabla, gdyz pensje muzykéw byly mocno zréznicowane i nadal niewystar-
czajace. Wynikato to z faktu, ze cze$¢ zespotu katedralnego optacano ciagle
wedlug starego systemu finansowania. Dla przykladu pensja oboisty Her-

5 Za: GUCKEL, s. 81-83. Autor sklada podzickowanie dr Ewie Jarosz-Sienkiewicz za przettu-
maczenie tekstu umowy.

26 MEHWALD, s. 30.

27 C. KOSMALY, Schiesisches Tonkiinstler-Lexikon, Hildesheim 1846, s. 146.

¥ GUCKEL, s. 83-84.
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trampfa wynosita 48 talarow, podczas gdy skrzypka Poysela — zaledwie 8 tala-
réw” . Ponadto chér katedralny nie byt zbyt liczny i niektorzy instrumentalisci
pemili jednoczes$nie obowiazki $piewakow, co nie wplywato pozytywnie na
poziom wykonawczy. Tylko dzigki osobistym staraniom Schnabla utrzymywa-
no w katedrze wysoki poziom muzyczny. ,,Allgemeine Musikalische Zeitung”
z listopada 1819 roku informowata, ze: ,,Poza kompletna orkiestra kapituta ka-
tedralna zatrudnia do muzyki wokalnej jedynie o$miu chtopcéw jako soprany
i alty, cztery tenory i pi¢¢ basow. Dlatego pan Schnabel musi korzysta¢ z po-
mocy przyjaciot 1 milosnikéw sztuki i z reguly wspiera¢ partie wokalne
w mszach szacownymi amatorami i artystami”’.

Stan liczebny choru katedralnego przez caty okres dziatalnos$ci Schnabla byt
niewystarczajacy. Wynikato to z niewielkich wydatkéw przeznaczanych na
muzyke koscielna. Kapelmistrz musiat bardzo czgsto zaprasza¢ do wykonywa-
nia partii solowych artystow spoza katedry, chor za$ zasilali studenci z Katolic-
kiego Seminarium Nauczycielskiego. Trzeba jednak pamigtac, ze ta stosunkowo
niewielka ilos¢ $piewakoéw w katedrze wroctawskiej odpowiadata liczebnie
innym zespotom koscielnym tamtej epoki®'. W roku $mierci Schnabla w sktad
zespotu katedralnego wchodzito: dwoch organistow, pigeiu skrzypkow, kontra-
basista, dwoch oboistow, dwoch waltornistow, trzy dyszkanty, dwa alty, dwa
tenory, dwa basy”>. Od momentu objecia stanowiska kapelmistrza katedralnego
przez Schnabla sktad zespotlu nieco si¢ powigkszyt, ale siedmiu z dwunastu
wymienionych muzykow ukonczylo wtedy pigcdziesiaty rok zycia, az pigciu
za$ sze$édziesiaty. W innych wroctawskich kosciotach sytuacja takze nie wy-
gladata najlepiej. Po sekularyzacji dobr koscielnych w 1810 roku kazdemu ko-
sciotowi przystugiwaly $rodki na utrzymywanie zespotu ztozonego jedynie
z organisty, kalikanta, czterech skrzypkow, kontrabasisty, dwoch oboistow,
dwoch waltornistow, cztery dyszkanty (dwa soprany i dwa alty), tenora i basu™.
Organista byt jednoczesnie dyrygentem choru. Pozniej funkcje te przejat pierw-
szy skrzypek. Jednoczesnie cofnigto zapomogi dla chtopcéw. Dyrygent choru
czesto musial angazowac nieodplatnie dziewczeta i panie do $piewania wyz-
szych partii wokalnych. Jak widaé, katedra wroctawska dysponowata i tak
wzglednie duzym i dobrym zespotem.

W mysl zawartej umowy i zgodnie z tradycja Schnabel mial przyja¢ pod
swoj dach pieciu chtopcow z chéru, ktérym musiat zapewni¢ byt oraz udzielaé
lekcji muzyki. Do jego powinnosci nalezato tez zaznajamianie ich ze $§piewami
koscielnymi wykonywanymi podczas stuzby Bozej. Otrzymywat na ten cel
w sumie 310 talarow rocznie. Obowiazek ten, niewatpliwie uciazliwy, Schnabel
wypehiat az do 1819 roku. Pierwszego lipca tegoz roku kanonik Karol

2 Tamze, s. 84.

30 AMZ 21(1819)47, kol. 793.

3 R. WALTER, Die Breslauer Dommusik von 1805-1945, Diilmen 1981, s. 93.
32 GUCKEL, s. 85.

33 R. WALTER, Die Breslauer Dommusik..., dz. cyt., s. 94.
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von Aulock, jako procurator musices, w stowach pelnych wdzigcznosci zwolnit
Schnabla z finansowej i gospodarczej troski o mtodych $piewakow?*. Pozosta-
wil mu jedynie obowiazek dbania o muzyczna edukacje¢ katedralnych dyszkan-
tystow. Te korzystne dla Schnabla zmiany spowodowane byly utworzeniem
specjalnego instytutu dla chlopcow z chdéru oraz ministrantow katedralnych.
Odtad mieszkali oni w szpitalu §w. Jana i uczgszczali do Katolickiego Gimna-
zjum $w. Macieja. Jednoczesnie liczbe $piewakdéw zwigkszono do szeSciu.
Nadal jednak Schnabel miatl organizowaé specjalny egzamin dla kandydatow
do choru i orkiestry. W mys$l regulaminu opracowanego przez Schnabla oraz
pierwszego dyrektora wspomnianego instytutu, J. PreuBa, chlopiec pragnacy
zosta¢ chorzysta musiat mie¢ odpowiedni stuch muzyczny i umie¢ gra¢ na ja-
kim$ instrumencie. Wymagania te zostaly szybko zmienione przez kapitule,
ktéra zadecydowata, ze kandydat winien mie¢ dobry stuch muzyczny, jednak
nie moze to by¢ nicodzownym warunkiem przyjecia®’. Decyzja taka spowodo-
wata obnizenie poziomu muzycznego choru, a takze zwigkszenie obowigzkow
Schnabla przy ksztatceniu nowych chorzystow.

Paragraf piaty umowy dotyczacej zatrudnienia Schnabla naktadat na niego
obowiazek dostarczania i konserwacji instrumentéw i nut. Zasoéb muzykaliow,
ktore Schnabel zastat przy objeciu funkcji kapelmistrza, opisuje inwentarz spo-
rzadzony przez kapelmistrza katedralnego Clementa w 1761 roku’. Obejmuje
on naturalnie, obok utworéw kompozytoréow rodzimych, dzieta tworcéw cze-
skich, austriackich i wloskich. Pojawiaja si¢ w nim nazwiska takich é6wczesnych
znakomitosci, jak: Holzbauer, Haydn, Vanhal, Dittersdorf. Duza czg$¢ spisu
zajmuja jednak kompozycje Clementa (okoto 40 proc.). W zbiorze nut przejg-
tym przez Schnabla znajdowaty si¢ rowniez utwory zakupione badz skompo-
nowane przez Clementa po 1761 roku.

Po objeciu stanowiska Schnabel przystapit do porzadkowania i konserwacji
muzykaliow. Juz w roku 1805 wydano niebagatelna sume 65 talarow i 27 groszy
na podstawowe naprawy instrumentéw muzycznych®’. Niestety, jednym z pierw-
szych dziatan podjetych za kadencji Schnabla byta sprzedaz jako makulatury
wielu kilograméw starych lub zniszczonych nut, ktére znajdowaly si¢ na chorze.
Za uzyskane pieniadze po czgséci sfinansowano budowe nowych organéow. Nie
wiemy, kto byt inicjatorem tego karygodnego czynu. By¢ moze — jak podejrzewa
»Schlesische Kirchenblatt” z 1874 roku — wing za to ponosit dwczesny magister
fabricae. Wedhug Mehwalda sprzedaz okoto 350 kilograméw nut byta pomystem
organmistrza Miillera®®.

3* Tamze.

3> GUCKEL, s. 86.

36 Zob. R. WALTER, Das Musikalienverzeichnis der Breslauer Kathedrale aus dem Jahr 1761,
Fontes Artis Musicae 35(1988), s. 256-275.

37 GUCKEL, s. 87.

38 MEHWALD, s. 30.
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Pomigdzy rokiem 1805 a 1817 Schnabel nie dokonat zadnych nowych spi-
séw muzykaliow, mimo Ze nalezato to do jego obowiazkéw?’. Byé moze wiaza-
o si¢ to z trudna sytuacja kapituly w tamtym okresie (wojny z Napoleonem,
sekularyzacja). Juz od 1817 roku kapelmistrz katedralny powielat w duzej licz-
bie muzykalia koscielne; nie wywiazal si¢ jednak z obowiazku stworzenia od-
powiedniego katalogu. Siedemnastego marca 1824 roku otrzymat wigc od ka-
nonika Karola von Aulocka i kanonika Ludwika von Montmarin pisemne upo-
mnienie, ktore spowodowato, ze w dos¢ szybkim czasie przedstawit kapitule
nowy inwentarz*. Byla to kontynuacja spisu kapelmistrza Clementa — niestety,
mniej systematyczna. Material zostal w nim pogrupowany na $piewy podczas
Mszy, $piewy podczas oficjum i $§piewy specjalne. Na uwage zastuguja takie
nazwiska w katalogu, jak: Haydn, Mozart, Beethoven, Elsner, Weber, Schnabel,
Pergolesi. Spis sporzadzony przez Schnabla obejmuje okoto 547 tytulow,
a z p6zniejszymi poprawkami — okoto 650. Warto zaznaczy¢, ze utwory Schna-
bla zajmuja w tym wykazie 122 pozycje, czyli okoto 20 proc. inwentarza.

Spisy muzykalidow z okresu dzialalno$ci Schnabla $wiadcza o interesujacym
nas przeciez repertuarze prezentowanym w katedrze wroctawskiej. Jest rzecza
oczywista, ze dobierano utwory tak, by zadowoli¢ gusta stuchaczy i jednocze-
$nie sprosta¢ wymogom liturgii. Na uwage zasluguje fakt, ze wlasnie za czasow
Schnabla w katedrze wroctawskiej wielkim kultem cieszyla si¢ muzyka Beet-
hovena*'. Juz od 1804 roku datuja si¢ ozywione kontakty wielkiego kompozy-
tora ze Schnablem. Beethoven byt §wiadom swej popularnosci we Wroclawiu,
czemu dal wyraz, zwracajac si¢ do wroctawskiego organisty Karola Freuden-
berga (1797-1869): ,,Griissen Sie en alten Joseph Schnabel der sich meiner an-
nimmt”*. Poza utworami Beethovena w katedrze wroctawskiej wykonywano
kompozycje Mozarta, Haydna, Hassego, Naumanna, Wintera, Preindla, Sey-
frieda, Schiedermayera oraz rzecz jasna — Schnabla®.

Przejecie przez Schnabla funkcji kapelmistrza zbiegto si¢ z oddaniem do uzyt-
ku nowych organow. Katedra od 1759 roku pozostawata bez wlasciwego instru-
mentu. W roku 1801 rozpoczgto budowe nowych organéw. Ich tworcami byli
organmistrz z Kalisza Jozef Janiczek (zm. 1806) oraz wroctawianin Jan Chrystian
Benjamin Miiller (1771-1847)*. Fasade instrumentu zaprojektowat i najprawdo-

¥R WALTER, Das Musikalieninventar des Breslauer Domchors aus der Amtszeit von Dom-
kapellmeister J.I. Schnabel, Jahrbuch der Schlesischen Friedrich-Wilhelms-Universitét zu Breslau
30(1989), s. 79.

4 Tenze, Das Musikalien-Inventar der Breslauer Kathedrale aus den Jahren 1824/25, Fontes
Artis Musicae 36(1989), s. 304-328.

*1 W. WEGRZYN-KLISOWSKA, ,, Exaudi Domine” Beethovena — wersja oryginalna czy opra-
cowanie?, Muzyka 26(1981)3-4, s. 116.

2 Tamze, s. 117.

2 AMZ 21(1819)47, kol. 793.

* GUCKEL, s. 52-53; L. BURGEMEISTER, Der Orgelbau in Schlesien, Frankfurt am Main 1973,
s. 42, 195-196, 227-229. Por. J. GOLOS, Polskie organy i muzyka organowa, Warszawa 1972, s. 275.
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podobniej wykonatl Jan Gottlieb Benjamin Engler (1775-1839). Organy zabrzmia-
ly po raz pierwszy w Boze Ciato 1805 roku, jednakze ich pelne mozliwosci
(sze$¢dziesiat glosow, trzy manuaty i pedal) mozna byto wykorzystywa¢ dopiero
od sierpnia 1810 roku, kiedy to definitywnie zakonczono budowe™ .

Mimo roéznych przeciwnos$ci losu Schnabel sumiennie wywiazywat si¢ z po-
wierzonych mu zadan. W 1819 roku ,,Allgemeine Musikalische Zeitung” donosi-
la, ze: ,,w katedrze, w kos$ciele na Piasku, u $w. Wincentego, w kos$ciele Urszula-
nek, u Dominikanéw, u Minorytow i u $w. Macieja w kazda niedzielg i $wigto
celebruje si¢ uroczysta Msze sw. Muzyka w katedrze pod kierunkiem pana
Schnabla zastuguje jednak na wyrdznienie i pierwszenstwo, nie tylko ze wzgledu
na miejsce jej wykonywania, lecz przede wszystkim ze wzgledu na poziom, moz-
liwy tylko dzigki Schnablowi”*®. Na tamach tej samej gazety w roku $mierci
kompozytora pojawila si¢ nastgpujaca opinia: ,,nieomal zawsze w katedrze styszy

si¢ dobra muzyke pod kierunkiem uznanego kapelmistrza Schnabla”*’.

2. Dzialalno$¢ koncertowa

Wroctawska kultur¢ muzyczna tworzyly réznego rodzaju towarzystwa oraz
zrzeszenia koncertowe i1 $piewacze, ktore powstalty z koncem XVIII wieku,
a ktorych rozkwit przypadt na wiek XIX. Gléwnym przejawem ich dziatalnosci
bylo organizowanie tzw. koncertow abonamentowych®. Elitarne stowarzysze-
nia urzadzaty koncerty, dopuszczajac do nich tylko posiadaczy abonamentow.
Do najbardziej popularnych koncertéw abonamentowych we Wroctawiu naleza-
ly koncerty deutschowskie (poniedziatkowe) i koncerty richterowskie (czwart-
kowe). Odbywaly si¢ one w miesiacach zimowych w znanej Sali Redutowe;,
zwanej tez sala Hotelu Polskiego, znajdujacej si¢ przy ulicy Biskupiej 13.

Rok 1806 przyniost Schnablowi nowe wyzwania i obowiazki. Zostat on bo-
wiem dyrektorem koncertow richterowskich**. W 1810 roku Schnabel objat
takze kierownictwo koncertow deutschowskich™. Poczatkowo koncerty deut-
schowskie miaty charakter bardziej popularny i masowy (polaczone byly z za-
bawa taneczng), w przeciwienstwie do ekskluzywnych i elitarnych koncertow
richterowskich. Dopiero objgcie kierownictwa nad koncertami przez Schnabla
przyniosto znaczny wzrost ich rangi’'. Za bezsporna zastuge Schnabla nalezy
uzna¢ wykonanie po raz pierwszy we Wroctawiu w ramach tych koncertow

Autor na s. 511 blednie podaje, ze Janiczek w 1801 roku przejat budowe organéw katedralnych
we Wroclawiu po Miillerze. W rzeczywistosci byto odwrotnie.

45 R. WALTER, Die Breslauer Dommusik..., dz. cyt., s. 125.

% AMZ 21(1819)47, kol. 793.

47 AMZ 33(1831)5, kol. 76.

* M. ZDUNIAK, Muzyka i muzycy polscy w XIX-wiecznym Wroclawiu, Wroclaw 1984, s. 88.

4 C. KOSMALY, Schiesisches Tonkiinstler-Lexikon, dz. cyt., s. 147.

>0 Tamze.

! M. ZDUNIAK, Muzyka i muzycy polscy..., dz. cyt., s. 92.
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symfonii Beethovena. Czlonkowie towarzystwa w uznaniu dla dziatan Schnabla
dedykowali mu nawet specjalny, okoliczno$ciowy utwor™.

W ramach wspomnianych koncertow obok miejscowych muzykow wyste-
powali takze zapraszani goscie. Na szczego6lna uwage zastuguje wystep Fryde-
ryka Chopina (1810-1849) w listopadzie 1830 roku na koncercie deutschow-
skim. Chopin i jego przyjaciel Tytus Wojciechowski (1808-1879) przybyli do
Wroclawia w sobote, 6 listopada 1830 roku. Nastepnego dnia skontaktowali sig
z kapelmistrzem Schnablem, ktory zaprosit ich na probg poniedziatkowego
koncertu. Do rodziny w Warszawie w liscie z 9 listopada 1830 roku Chopin
pisal: ,,Schnabel, co mig od czterech lat nie styszat, prosit, azebym sprobowat
fortepian. Trudno byto odmowié, siadtem i zagratem parg wariacji. Schnabel si¢
niezmiernie ucieszy!”>’. Na usilne btagania Schnabla Chopin zgodzit si¢ da¢
koncert w poniedziatek. ,,Szczegolnie Schnabel tak szczerze nalegal, ze nie
$miatem staremu odmoéwic€. Jest to wielki przyjaciel pana Elsnera, alem mu
powiedzial, ze uczynig to tylko dla niego, bo anim grat przez par¢ tygodni, ani
si¢ mysle we Wroctawiu popisywac¢”>*. Na wieczornym koncercie, ktéry odbyt
si¢ 8 listopada 1830 roku w Sali Redutowej przy ul. Biskupiej, Chopin zapre-
zentowal publicznosci Rondo z Koncertu e-moll op. 11 oraz improwizowat, jak
si¢ wyrazit: ,,dla znawcow”, na tematy z opery Niema z Portici Aubera®. Reak-
cja wielu obecnych na sali stuchaczy nie zadowolita mtodego Chopina.
We wspomnianym liScie Chopin, piszac o poprzedzajacej koncert probie, zalit
si¢ nawet: ,,Pojechatem tedy z jego synem (Schnabla) po nuty i zagratem im
Romans i Rondo z Il Koncertu. Na probie dziwili si¢ Niemcy mojej grze: «Was
fiir ein leichtes Spiel», a o kompozycji nic. Nawet Tytus styszal, jak jeden mo-
wil: ze graé moge, ale nie komponowa¢”*®. Po koncercie Chopin odwiedzit
Schnabla, ktory ugoscit go kolacja. Schnabel ofiarowat takze Chopinowi powoz
na dalsza droge, ale ten odméwit’’. Po raz pierwszy Fryderyk Chopin spotkat
si¢ ze Schnablem we wrzesniu 1826 roku, kiedy to wracal wraz z matka
i dwiema siostrami z Dusznik. Przekazatl mu wtedy list od swojego nauczyciela
Jozefa Elsnera, ktory byt przyjacielem Schnabla®. ,,Z relacji whasnej Chopina
pochodzacej z okresu o cztery lata pdzniejszego wiemy, ze przede wszystkim
gral przed 59-letnim Schnablem, ktéry bedac rowiesnikiem Elsnera (tylko
o dwa lata starszy), byt dla Wroctawia tym, czym Elsner dla Warszawy””. Na-

32 Dem Herrn Kapellmeister Schnabel zu seiner fiinfundzwanzigjihrigen hiesigen Amts-Jubel-
Feier gewidmet von dem Verein des Deutschen Concerts, Breslau 1823.

>3 B.E. SYpOw (opr.), Korespondencja Fryderyka Chopina, t. 1, Warszawa 1955, s. 148.

> Tamze.

> M. ZDUNIAK, Ze studiow nad recepcjq tworczosci F. Chopina w XIX-wiecznym Wroclawiu,
ZNAMW 28(1981), s. 258.

%6 7a: 1. BELZA, Fryderyk Chopin, Warszawa 1980, wyd. 2 uzupetnione, s. 147-148.

3T B.E. SYDOW (opr.), Korespondencja Frydervka Chopina, t. 1, dz. cyt., s. 149.

58 Tamze, s. 148.

%9 7a: L. HANEK, Pobyt Fryderyka Chopina w Dusznikach oraz zwiqzane z tym pamiqtki i tra-
dycje muzyczne w XIX wieku, ZNAMW 28(1981), s. 232.
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stgpny krotki pobyt Chopina we Wroctawiu przypadt na wrzesien 1829 roku.
To wtedy przypuszczalnie mtody kompozytor kontaktowat si¢ ze Schnablem®.

Warto wspomnie¢, ze w ramach koncertow deutschowskich wystgpowat tez
we Wroctawiu Karol Lipinski (1790-1861), wybitny polski skrzypek. Pigtnastego
listopada 1821 roku ztozyt on wraz z matzonka wizytg¢ Schnablowi. Dowodem
tego spotkania jest krotki wpis: ,,Pamigtay o nas”, ztozony przez Reging Lipinska
w sztambuchu Schnabla. Z tego okresu pochodzi tez autograf kompozytora, dy-
rygenta i pedagoga, Karola Kurpinskiego (1785-1857), o nastgpujacej tresci:
»W dowdd szacunku, na jaki zashuzyl u naypierwszych mistrzow, ktére nie obok
nichéllecz razem z niemi moie bardzo malo jeszcze znane imig. Karol Kurpin-
ski””".

W roku 1808 Schnabel zapoczatkowat wraz z Deutschem (1763-1810) regu-
larne letnie koncerty, odbywajace si¢ w ogrodach Liebicha, ktore prowadzit az
do 1824 roku. Bylo to zupetnie nowe zjawisko w zyciu muzycznym Wroctawia.

Z dziatalnoscia Schnabla wiaze si¢ powstanie stalej orkiestry koncertowej we
Wroctawiu. Jak dowiadujemy sig z ,,Allgemeine Musikalische Zeitung”, zastuga
Schnabla bylo stworzenie na potrzeby koncertow zimowych orkiestry, ktora wy-
rozniata si¢ wysokim poziomem — precyzja i energig — zwlaszcza w wykonywa-
niu symfonii Haydna, Mozarta i Beethovena®. Z orkiestra ta Schnabel 15 marca
1827 r. pierwszy raz wykonal we Wroctawiu stynna IX Symfonie Beethovena®.

Obok wspomnianych koncertow Schnabel od 1802 roku w kazdy Wielki
Czwartek dyrygowal dorocznym wykonaniem oratorium Stworzenie swiata
Haydna w Auli Leopoldinie. Te nalezace juz do wroctawskiej tradycji koncerty
cieszyly si¢ duzym uznaniem i zainteresowaniem shuchaczy.

W czasie ponaddwudziestoletniej dziatalnosci na tym polu Schnabel popro-
wadzit okoto 1100 koncertéow®. Byta to liczba imponujaca, zwazywszy, ze pel-
nit on obowiazki kapelmistrza katedralnego, a takze nieustannie komponowat.

3. Dzialalno$¢ pedagogiczna

W roku 1811 do Wroctawia przybyt berlinski muzyk prof. Karol Fryderyk
Zelter (1758-1832). Na polecenie ministerstwa miat on sporzadzi¢ spis muzyka-
liow znajdujacych si¢ w przejetych przez panstwo klasztorach. W tym celu Zel-
ter spotkat si¢ z czotowymi wroctawskimi muzykami: Bernerem i Schnablem®.
Konsekwencja tej znajomosci byt sze$ciotygodniowy pobyt obu muzykow w
Berlinie w 1812 roku. Obaj przedstawili probki wilasnej tworczosSci muzycznej
tamtejszej publicznosci. W katolickim kos$ciele $w. Jadwigi Schnabel przy

80 M. ZDUNIAK, Ze studiow nad recepcjq..., art. cyt., s. 256.

81 Sztambuch J.I. Schnabla [Biblioteka Uniwersytecka we Wroctawiu, mikrofilm 4770].

62 AMZ 21(1819)46, kol. 782.

83 W. WIRBITZKY, 700 Jahre Naumburg am Queis, Naumburg 1933, s. 35.

* GUCKEL, s. 100.

8 Zob. m.in: J.G. HIENTZSCH, Friedrich Wilhelm Berner, Breslau 1829; W. ESCHENBACH,
Friedrich Wilhelm Berner (1780-1827), Ohlau 1935.
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udziale czesci krolewskiej orkiestry zaprezentowal swoja Msze, ktora zdobyta
powszechne uznanie®. Ta wspélna wyprawa, a takze dalsza wspolpraca zrodzity
pomiedzy katolikiem Schnablem i protestantem Bernerem wielka i dozgonna
przyjazn®. Zaowocowata ona podniesieniem poziomu Zycia muzycznego Wro-
ctawia. Georg Miinzer w 1890 roku pisat: ,,Schnabel i Berner byli na poczatku
tego stulecia gwiazdami na muzycznym firmamencie Wroctawia”®.

Wspomniany pobyt obu muzykéw w Berlinie ma zwiazek z powstaniem
w 1815 roku Krolewskiego Akademickiego Instytutu Muzyki Koscielnej
na Uniwersytecie Wroctawskim. Zatozenie placowki byto konsekwencja utwo-
rzenia we Wroctawiu nowej wyzszej uczelni. W marcu 1814 roku Wydziat
Oswiaty Ministerstwa Spraw Wewngtrznych przekazat rektorowi uczelni pole-
cenie utworzenia — w ramach Wydziatu Filozoficznego — Instytutu Muzyki Ko-
Scielnej, ktory winien by¢ ,,zaktadem nauczania $piewu wraz z praktycznymi
éwiczeniami w zakresie muzyki wokalnej i instrumentalnej”®. Nowemu insty-
tutowi przekazano dwczesng salg biblioteczna, pdzniej zas salg muzyczna, zwa-
na Aula Minor, spelniajaca poczatkowo funkcje kaplicy uniwersyteckiej. Orga-
nizacja nowego instytutu mieli si¢ zaja¢ wlasnie Berner i Schnabel.

Uroczyste otwarcie instytutu odbylo si¢ 19 czerwca 1815 roku. W pismie
Akademickiej Komisji Administracyjnej z czerwca 1815 roku czytamy, ze za-
daniem zaktadu muzyki koscielnej jest nauczanie $piewu ko$cielnego, gry na
organach, a takze prowadzenie zaje¢ teoretycznych z mysla o ksztatceniu kom-
pozytorow i muzykéw w duchu i stylu muzycznym wyznania katolickiego
i protestanckiego’. W dokumencie tym podkreslono takze obowiazek uczestni-
czenia studentdéw teologii obu wyznan w zajgciach instytutu. Poczatkowo
w wymiarze pigciu godzin tygodniowo uczono gry na organach, $piewu, teorii
muzyki 1 liturgiki. Z biegiem czasu wprowadzono tez og6lna histori¢ muzyki.
W dalszej perspektywie instytut miat przyczyni¢ si¢ do ugruntowania i upo-
wszechnienia lepszej niz dotychczasowa metody nauczania $piewu i muzyki
w szkotach oraz w §rodowiskach spotecznych i przynajmniej w ten sposob wy-
petié luke, ktora powstata po zniesieniu w 1810 roku fundacji i klasztorow’'.
Nauczycielami zostali w czerwcu 1815 roku Berner i Schnabel, ktérzy prowa-
dzili odpowiednio klasg muzyki protestanckiej i katolickiej.

Za liczne zastugi dla Uniwersytetu Wroctawskiego, 27 lutego 1823 r. Schna-
bel otrzymal honorowy doktorat na Wydziale Filozoficznym i zostat ,,zum Dr.
der Musik promoviert”’*. Hans Erdmann Guckel (1882-1942) twierdzi, Ze uni-

% C.J.A. HOFFMANN, Die Tonkiinstler Schlesiens, Breslau 1830, s. 394.

57 Eutonia 6(1831), s. 189.

58 G. MUNZER, Beitrage zur Konzertgeschichte Breslaus am Ende des vorigen und zu Anfang
dieses Jahrhunderts, Leipzig 1890, s. 11.

% M. PATER, Historia Uniwersytetu Wroctawskiego do roku 1918, Wroctaw 1997, s. 185.

7 K. BLUM, Universitit und Musik, Jahrbuch der Schlesischen Friedrich-Wilhelms-
Universitéit zu Breslau 6(1961), s. 107.

"' M. PATER, Historia Uniwersytetu Wroclawskiego..., dz. cyt., s. 185-186.

72 K. PRETZSCH, Verzeichnis der Breslauer Universitdtsschriften 1811-1885, Breslau 1905, s. 347.
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wersytet jedynie nosit si¢ z zamiarem nadania takiego tytutu swojemu dyrektoro-
wi muzycznemu”. Co ciekawe, w kronice uniwersyteckiej nazwisko ,,Schnabel”
nie figuruje w wykazie doktoréw honoris causa Wydziahu Filozoficznego ™.

W 1812 roku Schnabel zostat urzgdowym i etatowym nauczycielem muzyki
w Katolickim Seminarium Nauczycielskim we Wroctawiu, gdzie juz od 1803
roku prowadzit zajecia”. Po akcji sekularyzacyjnej, w wyniku ktorej szkota
otrzymata klasztor §w. Jakuba na Piasku, zwigkszono tam liczbg godzin muzyki
do o$miu tygodniowo. Ponadto seminarium weszto w posiadanie organdéw, co
pozwolito ksztalcié¢ przysztych organistow’®. Swoje obowiazki w seminarium
Schnabel petnit do 30 marca 1831 roku, kiedy to ministerstwo zezwolito mu na
odstapienie posady jego synowi, Augustowi’ . Warto tez wspomnieé, ze Schna-
bel byl przez krotki okres czasu nauczycielem muzyki w Katolickim Gimna-
zjum $w. Macieja. W 1814 roku prowadzit tam zajecia $piewu ™.

O zyciu rodzinnym Schnabla w tym okresie wiemy niewiele. Mozna jednak
stwierdzi¢, ze nie mial szczgscia. Prawdopodobnie juz pomigdzy rokiem 1811
a 1813 zmarta druga Zzona Schnabla, Maria Teresa, gdyz w 1814 roku pomimo
podesztego wieku Schnabel ozenit si¢ z Joanna Riedel (zm. 1850)”. W sumie
Schnabel z trzech zwiazkéw mial az dwadzieécia pigcioro dzieci, z ktorych
niestety dwadziescioro jeden szybko zmarlo. Ojca przezyto jedynie czworo
dzieci: Jozef, August, Jadwiga oraz Leon.

Sytuacja materialna Schnabla byla dobra. Poczatkowe 225 talarow, zagwa-
rantowane w kontrakcie katedralnym, zostalo bardzo szybko podniesione
do sumy 400 talarow rocznie, a w ostatnim roku zycia pensja kapelmistrza
»Z uwagi na wieloletnie 1 wy$mienite osiagnigcia oraz podeszly wiek” wynosita
500 talarow®’. Do tych dochodéw nalezy jeszcze doliczyé pensje na uniwersy-
tecie, wynoszaca w 1826 roku 200 talarow, a takze sumy otrzymywane z racji
dziatalnosci koncertowej®'. Oprocz tego Schnabel otrzymywat w latach 1812-
1817 za swoja pracg w Katolickim Seminarium Nauczycielskim wynagrodzenie
w wysokosci 80 talarow rocznie. Pozniej pensja ta wzrosta do 100 talarow®.
Nie wolno tez zapomina¢ o lekcjach prywatnych, ktoérych udzielat przez caty

> GUCKEL, s. 113-114.

™ Archiwum Uniwersytetu Wroctawskiego, sygn. S 21: B. NADBYL (red.), Chronik und Sta-
tistik der Koniglichen Universitdt zu Breslau bei Gelegenheit ihrer fiinfzigjihrigen Jubelfeier am
3. August 1861, Breslau 1886.

> A. SCHIRDEWAHN, Dombkapellmeister Joseph Schnabel und sein Sohn August als Lehrer
am Breslauer Schullehrer-Seminar, Breslau 1935, s. 2.

7 Tamze, s. 6.

7T MEHWALD, s. 19.

8 Unser Weg durch die Jahrhunderte. Festschrift zur 350. Jahrfeier der Griindung des St. Mat-
thiasgymnasiums zu Breslau. 1638-1988, Landshut 1988, s. 98.

" GUCKEL, s. 108.

8 Tamze.

8 Tamze.

82 A. SCHIRDEWAHN, Dombkapellmeister Joseph Schnabel und sein Sohn August als Lehrer
am Breslauer Schullehrer-Seminar, Breslau 1935, s. 12.
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okres dziatalnosci pedagogicznej. Wszystko to razem sytuowato Schnabla
w gronie zamozniejszych obywateli miasta. Dla poréwnania: na przetomie
XVIII i XIX wieku 120 talarow rocznie uchodzito za minimum egzystencji
samotnego urzednika, a przecigtna ptaca robotnika wynosita 25 talaré6w rocznie,
gdy para butow kosztowata 3 talary™.

4. Smier¢, pogrzeb i pamieé potomnych

Schnabel nalezat do ludzi, ktorzy cieszyli si¢ bardzo dobrym zdrowiem.
Jeszcze dzien przed $miercia ztozyl wizytg nadprezydentowi prowincji $laskie;j,
Fryderykowi Teodorowi von Merckelowi (1775-1846), by podzigkowa¢ mu za
pomoc w sprawie objecia przez Augusta Schnabla stanowiska stalego nauczy-
ciela w seminarium nauczycielskim*'. W nocy Schnabel nagle zaniemégt. Ber-
nard Hahn (1780-1852), uczen i nastgpca Schnabla w katedrze, tak wspominat
ostatnie godziny zycia swego mistrza: ,,Dnia 16 czerwca 1831 roku, o trzeciej
godzinie w nocy zachorowal mdj czcigodny przyjaciel, kapelmistrz w tutejszej
katedrze, Ignacy Jozef Schnabel. Paraliz ptuc napehil wielkim niepokojem
zawezwanego lekarza, pana Rennera. Okoto potudnia wszyscy stracili juz na-
dziejg 1 kiedy po raz trzeci odwiedzitem drogiego chorego, po potudniu, kwa-
drans przed czwarta lezat juz w agonii. Zmart 5 minut po godzinie czwartej w
wieku 64 lat, otoczony i optakiwany przez prawdziwie go szanujacych przyja-
ciol’®. W dzienniku ,,Breslauer Zeitung” krewni Schnabla zamiescili nastepu-
jacy nekrolog: ,,Niespodziewanie i szybko zakonczylo si¢ wczoraj po potudniu,
po godzinie czwartej, z powodu paralizu ptuc, w wieku 64 lat i 23 dni, zycie
naszego drogiego, niezapomnianego meza, ojca, brata, szwagra i dziadka, dy-
rektora muzycznego krolewskiego uniwersytetu i kapelmistrza katedralnego
Jozefa Schnabla. Czas choroby trwat tylko 13 godzin, stad tym bardziej zasmu-
cajacy jest fakt tej naglej Smierci dla wszystkich, ktorzy z nami §wigtej pamigci
zmarlego optakuja. Wroctaw, 17 czerwca 1831 roku”*.

Uroczystosci pogrzebowe rozpoczely sig 18 czerwca w kosciele Swigtego
Krzyza, o godzinie szesnastej, przy licznym udziale przyjaciol zmartego, arty-
stow i wiernych®’. Egzekwiom pogrzebowym przewodniczyt kurator ko$ciola
Swigtego Krzyza, Czeckal. Kondukt na cmentarz przy kosciele $w. Michata
prowadzili kanonicy katedralni Neander i Schonger. Przed trumna zmarlego
dyrektor muzyczny Seidelmann nidst poduszke ozdobiona lira z biatych roz
i wieficem laurowym, na ktérej spoczywata batuta kapelmistrza®. Ulice, kto-
rymi podazat orszak pogrzebowy, wypehili licznie przybyli, zwlaszcza muzy-

8 W. DLUGOBORSKI, J. GIEROWSKI, K. MALECZYNSKI, Dzieje Wroctawia do roku 1807, War-
szawa 1958, s. 769-770.

8 Butonia 6(1831), s. 191-192.

8 7a: GUCKEL, s. 110.

% Breslauer Zeitung 140(1831), s. 2261.

8 GUCKEL, s. 110-111.

88 AMZ 33(1831)36, kol. 598
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cy, Spiewacy 1 chorzysci. Byt to jeden z niewielu pogrzebéw we Wroctawiu z
tak licznym i serdecznym udziatem ludno$ci®. Po od$piewaniu nad grobem
piesni Schnabla Tonet bange Klagelieder mowe pogrzebowa wyglosit ojciec
duchowny alumnatu, ks. Karl Ditters von Dittersdorf, syn znanego muzyka,
p6zniejszy profesor i rektor seminarium w Braniewie™. Przez caty czas uroczy-
stosci chor 1 orkiestra wykonywaty dziela zmartego. Kaznodzieja w pigknej i
zyczliwej mowie wspominal zastugi Schnabla: ,,Widze nad grobem nie tylko
wspotpracownikow, ale i licznych, ktorzy chcieli towarzyszy¢ przyjacielowi i
dobroczyncy. Stysze nie tylko z ust muzykow, ze byt on wielkim artysta, ale
wszyscy, ktorzy go znali, daja o nim pigkne §wiadectwo, iz byl prawdziwie
dobrym czlowiekiem. I zaiste, to ostatnie Swiadectwo jest wiele wigce] warte
niz niejedna pochwata™".

Smier¢ Schnabla odbita si¢ glosnym echem w zyciu Wroctawia. W szesciu
gléwnych katolickich kosciotach miasta odprawiono uroczyste nabozenstwa za
zmartego, potaczone z zatobnymi koncertami. I tak 22 czerwca w katedrze wro-
ctawskiej odprawiono Mszg §w., podczas ktorej siedemdziesigciu czterech mu-
zykow wykonato Requiem Mozarta®. W ko$ciele NMP na Piasku wykonano
Requiem Schnabla, w ko$ciele Dominikanoéw — Requiem Cherubiniego, w ko-
Sciele $w. Wincentego — Requiem Wintera, w kosciele $w. Macieja — Requiem
Elmricha, natomiast w kosciele Jezuitow — Requiem Jomellego”. Siddmego
lipca 1831 roku odbyl si¢ takze uroczysty koncert poswigcony Schnablowi,
zorganizowany w Auli Leopoldinie przez Uniwersyteckie Koto Muzyczne,
z ktorego dochod przekazano wdowie po Schnablu’. Na jego wstepie mtody
wowczas poeta Henryk Laube (1806-1884) wyrecytowal okoliczno$ciowy
wiersz, napisany specjalnie dla uczczenia pamigci zmartego muzyka”. W tygo-
dniku muzycznym ,,Allgemeine Musikalische Zeitung” 20 lipca 1831 roku uka-
zat sig¢ bardzo cieply i zyczliwy nekrolog, w ktorym August Kahlert przypo-
mniat najwazniejsze fakty z zycia i dziatalnosci Schnabla oraz jego liczne za-
stugi dla muzyki w Niemczech®.

W druga rocznice $§mierci Schnabla, 16 czerwca 1833 roku, dokonano uro-
czystego poswigcenia pomnika na jego grobie’’. Podczas prac remontowych
prowadzonych przy kosciele §w. Michata w latach dziewigédziesiatych XX
wieku odnaleziono fragment tego pomnika. Znajduje si¢ on na zewnatrz koscio-
fa $w. Michata i jest oparty o $ciang tej §wiatyni. Mimo powaznych zniszczen

% Eutonia 6(1831), s. 192.

0 Zob. C. DITTERSDORF, Rede am grabe des Herrn Joseph Schnabel, Breslau 1831 [Biblioteka
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mozna jeszcze odczytaé napis: ,,Ein edler, Gott getreuer Mann, Meister in der
Tone Kunst. Sein Herz, die Quelle seiner Harmonien, war reich an Freunden
und der Mitwelt Liebe. Sie weiht der Nachwelt seines Namens Ruhm”.

Wkroétce po $mierci Schnabla miasto zadedykowalo swojemu kapelmistrzo-
wi mala uliczke (SchnabelstraBe)”. Ulica ta znajdowala si¢ mniej wigcej
w rejonie dzisiejszego placu Grunwaldzkiego oraz ulicy Grunwaldzkiej, Rozyc-
kiego 1 Norwida. Stat przy niej jedynie niewielki katolicki ko$ciot filialny pod
wezwaniem $w. Piotra Kanizjusza. W 1945 roku na rozkaz hitlerowskiego gau-
leitera Karla Hanke (1903-1945) ulica, jak rowniez znajdujacy si¢ przy niej
kos$ciot zostaly wyburzone pod powstajace w tamtym rejonie lotnisko.

Obecnie, gdy nie istnieje juz ani cmentarz $w. Michata, ani ulica Schnabla,
jedynymi zachowanymi pamiatkami po wybitnym wroctawskim muzyku
sa rekopisy jego utwordéw, fragment pomnika, a takze tablica pamiatkowa znaj-
dujaca si¢ na skromnym jednopigtrowym budynku plebanii w Nowogrodzcu
przy ul. Koscielnej 1, ufundowana przez Rad¢ Miasta z okazji setnej rocznicy
$mierci kompozytora w 1931 roku®. Napis na tablicy informuje, ze w tym bu-
dynku 24 maja 1767 roku przyszed! na §wiat kapelmistrz Schnabel.

IV. DOROBEK KOMPOZYTORSKI

Pierwsze proby kompozytorskie Schnabel podejmowat juz w Parzycach.
Z reguly byty to drobne utwory religijne (offertoria, graduaty), ktére potem
wykonywat z chorem na niedzielnych nabozenstwach w kosciele parafialnym
w Nowogrodzcu'”. Dzigki pierwszym kompozycjom Schnabel zdobywat stop-
niowo rozgtos poza miejscem pochodzenia.

W latach 1797-1804 Schnabel rozwija swoja dziatalno$¢ kompozytorska.
Gazeta ,,Schlesische Provinzialblitter” w maju 1799 informowata: ,,W panu
Schnablu mamy bardzo utalentowanego artyst¢. Jego oczywisty i naturalny
talent, kierowany przez Naumanna, uczyni z niego godnego artyste, czego juz
teraz dowodem sa jego liczne kompozycje”''.

Na czas sprawowania przez Schnabla funkcji kapelmistrza katedralnego
przypada apogeum jego tworczosci kompozytorskiej. Z lat 1805-1831 pochodza
najbardziej znane dzieta tego muzyka. Sa to przede wszystkim kompozycje
koscielne, jak: msze, nieszpory, litanie, graduaty, offertoria, hymny, stacje Bo-
zego Ciala oraz piesni religijne. Pierwszym utworem, skomponowanym przez
Schnabla na stanowisku kapelmistrza katedralnego, byly Lamentacje na trzy
ostatnie dni Wielkiego Tygodnia, ktore jeszcze pod koniec XIX wieku wyko-

%8 G. SCHEUERMANN, Das Breslau-Lexikon, t. 2, Diillmen 1994, s. 1513.
% W. WIRBITZKY, 700 Jahre Naumburg am Queis, dz. cyt., s. 34.

100 ¢ 3. A. HOFFMANN, Die Tonkiinstler Schiesiens, dz. cyt., s. 392.

101 gchlesische Provinzialblitter 29(1799)35, s. 424.
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102 r : : . fy e
%2 Utwor ten, cechujacy si¢ dostojenstwem, a zarazem iscie

nywano w katedrze

koscielna prostota, wywotywat u stuchaczy prawdziwe religijne wzruszenie'®.
Z roku 1805 pochodza rowniez Hymni et stationes (F-dur), za ktore Schnabel
otrzymat 28 florenow'**. Kompozycja ta, znana tez pod nazwa Grossen Statio-
nen, nalezy do najwigkszych tego typu utworéw Schnabla. Stacje Bozego Ciata
zajmuja szczegodlne miejsce w dorobku wroctawskiego kapelmistrza'®. Schna-
bel byt autorem az pigciu utworéw tego rodzaju. Recenzent ,,Schlesische Ze-
itung” pisat: ,,Stacjom Schnabla wtasciwe jest to, ze maja w sobie co$ z natural-
nej i oryginalnej rados$ci i nadaja si¢ nadzwyczajnie do obchodoéw Solemnitas
Corporis Christi”'*. Jeden ze Schnablowskich cyklow stacji wykonywany byt
corocznie podczas Bozego Ciata az do 1912 roku, kiedy to zostat zastapiony
przez Stacje Bozego Ciala op. 16 Zygfryda Cichego (1865-1925)'"7. Stacje
nalezaly do specyficznych wroctawskich i $laskich zwyczajow. Byly wykony-
wane podczas Bozego Ciata przez czteroglosowy choér przy bogatym akompa-
niamencie instrumentdéw blaszanych. Do 1816 roku procesja odbywata si¢ az do
rynku Starego Miasta. Dlatego tez utwor musial sktada¢ si¢ z pigciu czgsci:
hymnu Pange lingua oraz czterech eucharystycznych tekstow przeznaczonych
dla poszczegodlnych ottarzy.

Najstynniejszym dzietem Schnabla z okresu kapelmistrzowskiego jest Msza
As-dur, zwana tez Belagerungsmesse'®. Powstala ona w 1806 roku podczas
oblezenia Wroctawia przez wojska francuskie. Schnabel wraz z rodzing schronit
si¢ wowczas przed ostrzatem w kosciele $w. Barttomieja (dolny kosciot Swigte-
go Krzyza). Tu mimo realnego zagrozenia i $cisku (ponad 100 oséb) skompo-
nowat to stynne dzieto, dedykowane biskupowi wroctawskiemu, Jozefowi Kry-
stianowi von Hohenlohe (1740-1817)'”. | Allgemeine Musikalische Zeitung”
zamiescita obszerng recenzjg tego utworu, w ktorej czytamy, ze ,,uroczysta to-
nacja As-dur jak najbardziej odpowiada powadze kosciota, a wybor instrumen-
tow jest tu bardzo dobry”''’.

Wspolczesnie nazwisko wroctawskiego kapelmistrza kojarzy si¢ ze znanym
prawie na calym $§wiecie bozonarodzeniowym gradualem Transeamus usque
Bethlehem. Nie zmienia tego faktu spor prowadzony przez ekspertow, czy Schna-

bel byt wlasciwym autorem, czy tylko redaktorem tej popularnej kompozycji'''.
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Spogladajac na spis dziet Schnabla, wida¢ wyraznie, ze byl on przede
wszystkim kompozytorem koscielnym. W jego dorobku dominuja utwory wo-
kalno-instrumentalne i a capella. Mniej liczne sa natomiast utwory instrumen-
talne. Fakt ten trzeba wiaza¢ z petniong przez niego funkcja kapelmistrza kate-
dralnego. Jego kompozycje byly pisane gtownie na uzytek zespotu katedralne-
go, co musi by¢ uwzglegdnione przy ocenie ich wartosci artystycznej. W katalo-
gu dziet Schnabla utwory $wieckie stanowia jedynie margines. Zarowno liczeb-
nie, jak i pod wzgledem warto$ci nie doréwnuja one utworom koscielnym.
Utwory wroctawskiego kapelmistrza sa mocno zwiazane z liturgia Ko$ciota
katolickiego. Przejawia sig to przede wszystkim w zastosowaniu liturgicznych
lub zaaprobowanych przez Kosciot tekstow oraz w zaakcentowaniu roli choru.
Schnabel unikat wszelkiego rodzaju arii i melodii w stylu operowym. Nie
nadawal poszczegdlnym glosom instrumentalnym charakteru koncertowego.
Nieliczne wokalne partie solowe wystepujace w jego dzietach charakteryzowatly
si¢ spokojna, tagodna i szlachetna melodyka. Utwory Schnabla przepetione
byly duchem modlitwy i poboznos$ci. Paul Blaschke, ostatni kapelmistrz katedry
wroclawskiej, wspominal, ze chtopcy z choéru katedralnego z wielka ochota
wykonywali utwory Schnabla, gdyz wyczuwali w nich warto$ci ponadczasowe
oraz znamienny modlitewny nastr6j''*. Prostota i jasno$¢ zadecydowaty o nie-
zwyktej popularnosci kompozycji wroctawskiego kapelmistrza. Ponadto Schna-
bel doceniat walory jezyka ojczystego, co znalazto wyraz w dowarto$ciowaniu
piesni koscielnej w jezyku niemieckim'". Warto przypomnieé, ze Msza As-dur
rowniez zostata skomponowana do tekstu w jezyku rodzimym.

Calosciowy spis utworéw Schnabla sporzadzit Guckel''*. Opracowany przez
niego katalog obejmuje az 219 dziel. Szkoda, Zze wiele z nich nie przetrwato
do dnia dzisiejszego. Wigkszo$¢ utworéw Schnabla znajduje si¢ we wroctaw-
skiej Bibliotece Kapitulnej oraz w zbiorach muzycznych bibliotek uniwersytec-
kich we Wroctawiu i w Warszawie. Katalog kompozycji Schnabla przechowy-
wanych w tych instytucjach opracowata Adrianna Zarebska'". Niestety, praca
ta nie doczekata si¢ wydania drukiem. Czg$¢ utworéw Schnabla znajduje si¢
takze w bibliotekach Austrii, Czech, Niemiec i Szwajcarii. Pewna liczba r¢kopi-
sow jest przechowywana prawdopodobnie w Klodzku, Krzeszowie, Lipce
i w kosciele $w. Andrzeja Boboli w Warszawie.

Tworczo$¢ kompozytorska oraz dzialalno$¢ kapelmistrzowska Schnabla sta-
nowily fundament pod tzw. wroctawska szkote katolickiej muzyki ko$cielne;,
ktorej przedstawicielami byli pozniejsi kapelmistrzowie katedralni (B. Hahn, M.

'12 p BLASCHKE, J.I. Schnabels Bedeutung als Kirchenmusiker, Cicilia 38(1931)4, s. 47.

3 Por. A. SCHIRDEWAHN, J.I. Schnabel als Lieder- und Hymnenkomponist deutscher Texte,
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4 GUCKEL, s. 149-161.

5 A. ZAREBSKA, Katalog utworéw Josepha Ignaza Schnabla, Wroctaw 1998 [praca magi-
sterska w Bibliotece Akademii Muzycznej we Wroctawiu, mps].
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Brosig, M. Filke, Z. Cichy)''"®. Pomimo wptywu cecylianizmu, ktéry w liturgii
preferowat $piew a capella 1 dazyt do usunigcia muzyki instrumentalnej (z wyjat-
kiem organow), srodowisko wroctawskie pielegnowato $laska tradycje instrumen-
talnej muzyki koscielnej. Karl Weinmann stwierdzil stusznie: ,,Niemala zastuge
dla udoskonalenia ko$cielnej muzyki instrumentalnej miata tak zwana szkota
wroclawska. W czasie kiedy jeszcze nie istnial ruch cecylianski, a poziom muzyki
koscielnej, szczegdlnie w poludniowych Niemczech, byt zatosny, we Wroctawiu
dziatat kapelmistrz katedralny J.I. Schnabel, ktory nie tylko wykonywat ze swoim
chorem godna i odpowiednia muzyke, lecz starat si¢ takze swoimi wiasnymi licz-
nymi kompozycjami wycisna¢ na niej pigtno powagi i godnosci”'"’.

KURZFASSUNG

Das Leben und Schaffen Breslauer Domkapellmeisters
Joseph Ignatz Schnabel (1767-1831)

Joseph Ignatz Schnabel gehorte ohne Zweifel zu den hervorragenden schlesischen
Musikern des 19. Jahrhunderts. Er ist in Naumburg am Queis zur Welt gekommen.
Nach dem Abschluss des Matthiasgymnasiums in Breslau war er zuerst Lehrer in Paritz
dann Organist im Klarenstift, der erste Violinspieler in der St. Vincenz-Kirche in Bres-
lau und Konzertmeister im Stadttheater. Seit dem Jahr 1805 bis zu seinem Tode iibte er
die Funktion des Domkapellmeisters aus. Dariiber hinaus war er Universitdtsmusikdi-
rektor, Hochschullehrer, Dirigent der Festabonnementskonzerte und Veranstalter vieler
Musikevents. Letztendlich war er begabter und ungewohnlich fruchtbarer Komponist,
dessen Schaffen einen Einfluss auf die Reform der Kirchenmusik Ende 19. Jahrhunderts
ausgelibt hat. Seine Tatigkeit hat dem Breslauer Dom die Anerkennung und die ihm
gehorige Stelle im Musikleben in Breslau und Niederschlesien zuriickgegeben. Sie
bildete auch das Fundament fiir ,,Breslauer Schule der Kirchenmusik”, deren Vertreter
spatere Domkapellmeister waren, die die schlesische Tradition der instrumentalen Kir-
chenmusik pflegten.

Stowa kluczowe / Key words:
muzyka, katedra, kapelmistrz, Wroctaw, Schnabel
music, cathedral, conductor, Wroclaw, Schnabel

16 Zob. H. UNVERRICHT, Zum Begriff der Breslauer oder schlesischen Schule in der Kirchen-
und Orgelmusik, w: P. TARLINSKI (red.), Hubert Unverricht. De Musica in Silesia. Zbior arty-
kutow, Opole 2007, s. 561-564. O dziatalnosci wroctawskich kapelmistrzow zob. W. MATYSIAK,
Breslauer Domkapellmeister von 1831-1925, Diisseldorf 1934.

"7 K. WEINMANN, Geschichte der Kirchenmusik, Kassel 1913, wyd. 2, s. 246.
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ALCIDE DE GASPERI.
JEDEN Z «OJCOW» ZJEDNOCZONEJ EUROPY

Alcide De Gasperi (1881-1954) to wiloski polityk, pisarz i dziennikarz
o orientacji chrzescijansko-spotecznej i europejskiej. W latach przed pierwsza
wojng $wiatowa, od 1911 roku byl postem do parlamentu austriackiego
z regionu Trydentu. W 1921 roku zostal wybrany do parlamentu wloskiego
w Rzymie. Jest wspotzalozycielem Wtoskiej Partii Ludowej — poprzedniczki
Chrzescijanskiej Demokracji. Ten zdecydowany antyfaszysta w 1921 roku zo-
stal skazany przez rezim Mussoliniego na cztery lata wigzienia. Zwolniony
po szesnastu miesiacach dzigki interwencji papieza Piusa XI, zostal przyjety
do pracy w Bibliotece Watykanskiej. Byl znawca nauki spotecznej Kosciota,
a takze wspoltworca, ideologiem i dlugoletnim zastuzonym przywddca wloskiej
chadecji. W latach 1945-1953 o$miokrotnie obejmowat stanowisko premiera
rzadu wloskiego. Byt wybitnym megzem stanu o migdzynarodowym autorytecie,
polozyt wielkie zastugi w procesie odnowy moralnej i odbudowy ekonomiczne;j
powojennej demokratycznej Republiki Wioskiej. W historii integracji europej-
skiej uwazany za jednego z ojcow zatozycieli wspodtczesnej zjednoczonej Euro-
py. W zyciu publicznym, rodzinnym i matzenskim byl wzorowym i przyktad-
nym katolikiem. Jego proces beatyfikacyjny jest w toku.

Alcide De Gasperi — p6zniejszy wieloletni premier Wioch i jeden z tworcow
zjednoczonej Europy — urodzit sig¢ 3 kwietnia 1881 roku. Przyszedl na $wiat
jako pierworodny syn w niezbyt zamoznej, gteboko religijnej i regularnie prak-
tykujacej rodzinie katolickiej, w miejscowosci Pieve Tesino, w pdtnocnej Italii,
w prowincji Trydent, ktora wowczas nalezata do sasiedniej Austrii. Chociaz byt
poczatkowo poddanym austriackim, jego jezykiem ojczystym i rodzinnym byt
zawsze jezyk wloski. Pierwsze nauki pobieral w kolegium biskupim w Tryden-
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cie'. Juz wowczas wykazywat zainteresowanie problematyka spoteczna, studiu-
jac w tym celu encyklike papieza Leona XIII Rerum novarum. Wiaczat si¢ row-
niez w inicjatywy spoleczne o charakterze spotdzielczym, inspirowane — oprocz
Leona XIII — takze przez pisma i przedsigwzigcia biskupa Moguncji, Wilhelma
von Kettelera — prekursora katolickiej nauki spolecznej. Debiutowal tez jako
dziennikarz, nawiazawszy wspolpracg z diecezjalng gazeta ,,La Voce Cattolica”
1 z czasopismem chrzescijanskich robotnikéw ,,Fede e Lavoro”. Po maturze,
mimo trudnych warunkoéw zyciowych, rozpoczal studia filozoficzne na Uniwer-
sytecie Wiedenskim. Wowczas tez zapisat si¢ do wloskiej Unii Katolicko-
Akademickiej (AUCT). Poglebial swoje zycie intelektualne oraz religijne. Na-
wiazal réwniez kontakty ze Srodowiskiem wioskich robotnikow emigrantdéw,
propagujac wsrdd nich idee encykliki Rerum novarum, zwlaszcza ze w tym
czasie podrézowal do Rzymu, gdzie uzyskal audiencje u Leona XIII. Spotykat
si¢ tez z tak wybitnymi osobisto$ciami, jak kard. Mariano Rampolla i ks. Romo-
lo Murri, jeden z prekursoréw pozniejszej wloskiej Chrzescijanskiej Demokra-
cji. Niestety, De Gasperiego dosiggnal osobisty cios, gdy w wieku dwudziestu
czterech lat, wkrotce po przyjecia §wigcen kaptanskich umart jego brat, a zara-
zem od dziecinstwa wielki przyjaciel, ks. Mario De Gasperi.

W sierpniu 1902 roku zostal przewodniczacym AUCT. W tym czasie,
w zwiazku z rozruchami wérdd studentow na tle zabiegdéw o uniwersytet wloski,
zostal na miesiac aresztowany. Skutkiem tego dyplom uniwersytecki otrzymat
dopiero 1 lipca 1905 roku, po obronie pracy o osiemnastowiecznym pisarzu
weneckim, Carlo Gozzim. Po powrocie do domu zostal dyrektorem diecezjalnej
gazety ,,La Voce Cattolica”, przeksztatconej w 1906 roku na ,Il1 Trentino”.
W 1909 roku, jako cztonek Ludowej Unii Politycznej — austriackiego stronnic-
twa chrzescijansko-demokratycznego, zostal wybrany najpierw na radnego Try-
dentu, a dwa lata p6zniej na deputowanego do parlamentu wiedenskiego. W cza-
sie pierwszej wojny $wiatowej czul si¢ obronca mieszkancow swojego regionu,
ito zardwno na plaszczyznie politycznej, jak i humanitarnej, $pieszac z pomoca,
ktora uzyskal przede wszystkim ze szwajcarskiego Czerwonego Krzyza. Wkrotce
stal si¢ szeroko znanym symbolem wyzwolonych spod wtadzy Austrii ziem wio-
skich. Dziesiatego kwietnia 1919 roku na tamach swojej gazety (pod zmienionym
tytutem ,,I1 Nuovo Trentino”) opublikowal znamienny tekst o braterstwie ludow.
Bylo to preludium do pdzniejszej doktryny o zjednoczonej Europie”.

W czerwcu 1919 roku wstapit do Wtoskiej Partii Ludowej (PPI), zatozonej
w tym czasie przez ks. Luigiego Sturzo, inspirowanej nauka spoteczna Koscio-
fa, ktorej cztonkéw nazywano w skrocie popolarami. Stat si¢ prawdziwa podpo-
ra partii i po wyborach z 15 maja 1921 roku do parlamentu w Rzymie, w kto-

' G. AuDISIO, A. CHIARA, Tworcy zjednoczonej Europy. Robert Schuman, Konrad Adenauer,
Alcide De Gasperi, tum. P. Borkowski, Warszawa 1995, s. 144.
2 Tamze, s. 154.
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rym zasiadl jako reprezentant Trydentu, zostat przewodniczacym 107-osobowe;j
frakcji parlamentarnej PPI.

Tymczasem we Wtoszech poglebiatl si¢ kryzys demokracji i do glosu coraz
mocniej dochodzit system faszystowski, stosujacy akty przemocy i bezprawia.
Tego niebezpiecznego rozwoju sytuacji nie powstrzymato powotanie kolejnego
rzadu z udzialem dwoch ministréw popolaréw. Po ustgpieniu ks. L. Sturzo,
De Gasperi 20 maja 1924 roku zostat sekretarzem PPI. Demaskowat faszyzm,
lecz bezskutecznie. Gdy 5 stycznia 1925 roku B. Mussolini ogtosit definitywne
panowanie w Italii ustroju faszystowskiego, De Gasperi zrezygnowal, demon-
strujac zdecydowang postawe antyfaszystowska. Rok pdzniej doszto do rozwia-
zania PPI. Chociaz sam De Gasperi i jego zona Francesca zeszli do podziemia,
jednak w marcu 1927 roku zostali aresztowani i osadzeni w stynnym rzymskim
wigzieniu Regina Coeli. Trybunal sadowy w sfingowanym procesie z 28 maja
1927 roku skazat go jako zdecydowanego przeciwnika faszyzmu na cztery lata
wigzienia 1 grzywng. Czas uwigzienia, ktory znosit z wielka godno$cia, a nawet
z pogoda ducha, dzigki glgbokiej wierze religijnej i wsparciu zony i corek, wy-
korzystat na napisanie dwoch prac historycznych: Czasy i ludzie, ktorzy przygo-
towali ,, Rerum novarum” oraz Nauczyciel chrzescijanskiego korporacjonizmu —
René de La Tour du Pin. Pisal tez liczne listy, ktore ukazywaly jego prawdziwie
chrze$cijanskie i gleboko ludzkie oblicze. Zebrane zostaly pdznej przez jego
corke Marig¢ Romang Catti-De Gasperi w tomie Listy z wiezienia. Ostatecznie —
dzigki wytrwatlym zabiegom swojego wielkiego i dlugoletniego przyjaciela,
ksigcia i biskupa Trydentu, Celestino Endriciego — 10 lipca 1928 roku, po szes-
nastu miesiacach, zostal ulaskawiony i zwolniony z wigzienia, ale nadal podle-
gal nadzorowi policyjnemu i zakazowi opuszczania Rzymu. Dhuzszy czas pozo-
stawal jednak bez $rodkéw do zycia. Wreszcie bp C. Endrici zatatwil mu pracg
w Watykanie, w tamtejszej bibliotece, gdzie jego obowiazkiem byto sprawdza-
nie i aktualizowanie katalogu. Dodatkowo podjal pod pseudonimem wspotprace
dziennikarska z takimi czasopismami, jak ,,Fides”, ,,Vita e Pensiero” i ,,Revista
Internazionale di Scienze Sociali”. Publikowal tez prace, ktore przygotowat
podczas niedawnego pobytu w wigzieniu. Dla jego przyszlej pozycji europej-
skiej duze znaczenie miat tez ogtoszony pod przybranym nazwiskiem ,,V. Bian-
chi”, tekst pt. Przemysle¢ dzieje Europy. Wreszcie na podstawie zasobnych zbio-
réw Biblioteki Watykanskiej i wnikliwej obserwacji aktualnej sytuacji migdzyna-
rodowej, zwlaszcza w Europie, a takze opinii wspolczesnych mu myslicieli chrze-
scijanskich zaczal ogtasza¢ state komentarze w periodyku ,,L’Illustrazione Vati-
cana”, tym razem pod pseudonimem ,,Spectator”. W tym czasie poglebil tez zna-
jomo$¢ zycia i dziatalnosci tworczej prekursoréw katolickiej nauki spolecznej,
takich jak bp Wilhelm Emmanuel von Ketteler czy kard. Gaspard Mermillod
i kard. Henry Manning. W 1934 roku przygotowal w Watykanie cieszaca si¢
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wielkim powodzeniem migdzynarodowa wystawe prasy katolickiej. W nagrode
awansowat na sekretarza biblioteki z wyzsza niz dotychczas pensja’.

W czasie drugiej wojny $swiatowej, od roku 1941 De Gasperi aktywnie
uczestniczyt w konspiracyjnych spotkaniach przedstawicieli sil antyfaszystow-
skich o orientacji katolickiej z r6znych miast wtoskich, takich jak Florencja,
z gtosnym Giorgio La Pira na czele. Opracowywat wowczas dokument progra-
mowy dla nowej partii inspirowanej zasadami chrze$cijansko-spotecznymi.
Na jego podstawie zredagowal wraz z Guido Gonella Odnowicielskie idee
Chrzescijanskiej Demokracji — a wigc nowej, katolickiej, a zarazem centrowej
partii, opartej na warto$ciach chrzescijanskich. W 1943 roku podjat wspotprace
z nielegalnie wydawanym pismem ,,Il Popolo” — pdzniejszym organem Chrze-
Scijanskiej Demokracji. Po 8 wrzes$nia 1943 roku, gdy w wyniku rozejmu mig-
dzy Wlochami a aliantami Niemcy zajeli kraj, De Gasperi ukrywat si¢ na Late-
ranie w Rzymie i1 wstapil do powstatego Komitetu Wyzwolenia Narodowego
(CLN), skupiajacego antyfaszystowskie organizacje polityczne i kierujacego
wloskim ruchem oporu. Réwnoczesnie 7 wrzesnia 1943 roku — wraz z utworze-
niem pierwszego ogodlnokrajowego Komitetu Centralnego, w sktad ktérego
wchodzi rowniez Alcide De Gasperi — nastapito formalne powstanie Wioskiej
Partii Chrzescijansko-Demokratycznej. Jeszcze wczesniej, w wyniku zamachu
stanu marszatka Pietro Badoglio, 25 lipca 1943 roku upadt faszystowski rezim
Mussoliniego. Dopiero jednak rozstrzelanie dyktatora 28 kwietnia 1945 roku
polozyto ostatecznie kres jego wiladzy we Wloszech. Tymczasem De Gasperi
od 1944 roku byl sekretarzem generalnym Chrzescijanskiej Demokracji, ktora
stopniowo, z miesigca na miesiac urosta do rangi jednej z trzech wloskich partii
masowych, obok komunistow i socjalistow. Po przejsciowym rzadzie Badoglio
nowym premierem zostat przewodniczacy CLN Ivanoe Bonomi. Z ramienia cha-
decji w sktad gabinetu Bonomiego jako minister bez teki wszedl A. De Gasperi.
Z kolei w drugim rzadzie Bonomiego w 1945 roku zostat ministrem spraw zagra-
nicznych. Byt tez nim w nastgpnym gabinecie, tym razem Ferruccio Parriego.

Po kolejnym przesileniu rzadowym w zwiazku z upadkiem gabinetu Parrie-
go, 10 grudnia 1945 roku panujacy jeszcze krol Wtoch oficjalnie powierzyt
przywodcy Chrzescijanskiej Demokracji Alcide De Gasperiemu misj¢ utworze-
nia nowego rzadu. Od tego dnia az do 1953 roku premier A. De Gasperi prze-
wodniczyt o$miu kolejnym gabinetom rzadowym®. Pierwszy rzad De Gasperie-
go miat charakter koalicyjny, obejmowatl wszystkie antyfaszystowskie stronnic-
twa polityczne. Sam premier piastowal w swoim pierwszym i drugim gabinecie
rowniez teke ministra spraw zagranicznych.

W powojennych Wloszech rozpoczal si¢ okres intensywnej odbudowy,
zwlaszcza gospodarczej, a nawet zywnosciowej. Decydujaca rolg odegrat w nim
premier De Gasperi. Przed rzadem pod jego kierownictwem stangto zadanie

3 Tamze, s. 183.
4 Zob. I.A. GIEROWSKI, Historia Wioch, Wroclaw 2003, s. 554.
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przeprowadzenia wyboréw do Zgromadzenia Narodowego i referendum,
w wyniku ktérego Italia przeksztalcita si¢ z monarchii w republikg. Pociagngto
to za soba jej reorganizacje, az po uchwalenie nowej konstytucji. Stusznie wigc
De Gasperi wyrost na tworcg nowych, demokratycznych Wtoch. Dowodem
tego jest chociazby pomys$lnie przeprowadzona inicjatywa ustawodawcza
i przyznanie prawa gltosu kobietom. Jako premier Wtoch, desygnowany przez
pierwszego w historii prezydenta Republiki Wtoskiej, Enrico De Nicolg,
po zwycigskich dla chadecji wyborach parlamentarnych wzial udzialt w drugiej
polowie 1946 roku w trudnej dla jego kraju powojennej konferencji pokojowe;j
w Paryzu. Zaprezentowal si¢ tam wowczas jako zdecydowany i wiarygodny
patriota wloski, wzywajac do okazania swojej ojczyznie ,,spokoju i zaufania”.
Roéwnoczesnie na szerokiej arenie migdzynarodowej, zwlaszcza w USA, zostat
symbolem nowych powojennych Wioch, republikanskich i demokratycznych.
W ten sposob zar6wno w polityce zagranicznej z coraz wyrazniejszym nasta-
wieniem proeuropejskim i proatlantyckim, jak i w polityce wewngtrzne;j,
w ktorej rysowaty si¢ powoli pierwsze symptomy ,,historycznego kompromisu”,
w zwiazku z pozostawaniem chadecji jako ,,partii centrowej otwartej na lewo”,
wykazywal si¢ wielkim realizmem politycznym i samodzielno$cia w mysleniu
i dziataniu’. Stuszna wiec wydaje sie opinia, ze to De Gasperi swoja realistycz-
na i umiarkowana polityka uniemozliwit dostanie si¢ Wtoch do komunistyczne;j,
a tym samym sowieckiej strefy wplywow w Europie, co przyniostoby tylko
katastrofalne skutki spoteczne, gospodarcze i moralne®. Sprzyjaly temu reformy
gospodarcze i finansowe, zainicjowane i stopniowo, ale konsekwentnie wpro-
wadzane w zycie przez ministrow De Gasperiego, takich jak wybitni politycy
wloscy drugiej potowy XX wieku: Ligi Einaudi, Amintore Fanfani i Ezio Va-
noni. Przyniosty one poczatek likwidacji zacofania cywilizacyjnego kraju zroz-
nicowanego regionalnie, rozw0j ekonomiczny i wzrost produkcji, zwlaszcza
wielkoprzemystowej, a w ostateczny rezultacie integracje¢ kraju. Gabinety
De Gasperiego, tak jak on sam, wykazywaly si¢ otwarciem na Europg i $wiat,
czego wyrazem byto przystapienie Wtoch — za przyczyna konsekwentnie proin-
tegracyjnie nastawionego o6wczesnego szefa dyplomacji wtoskiej, ksigcia Carlo
Stforzy, ministra w rzadzie De Gasperiego, oraz dzigki premierowi osobiscie —
najpierw 4 kwietnia 1949 roku do Paktu Poéinocnoatlantyckiego, a nastgpie
15 maja tego samego roku do Rady Europy, sktadajacej si¢ z pewnego rodzaju
zgromadzenia parlamentarnego krajéw uczestniczacych i komitetu ministrow’.
W tym tez czasie Alcide De Gasperi i Carlo Sforza uczestniczyli w istotnym
dla catego procesu integracji europejskiej spotkaniu jej zwolennikoéw z Francji,
Niemiec i Wtoch w Santa Margherita Ligure. Po przetomowej deklaracji Rober-
ta Schumana z 9 maja 1950 roku konsekwencja tych intensywnych dziatan staty

5 Zob. J. STEFANOWICZ, Watykan i Wiochy 1860-1960, Warszawa 1967, s. 272nn.
5 G. AUDISIO, A. CHIARA, Tworcy zjednoczonej Europy..., dz. cyt., s. 204.
7 J.A. GIEROWSKI, Historia Wioch..., dz. cyt., s. 562.
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si¢ rokowania z udziatem Wtoch nad traktatem o utworzeniu Europejskiej
Wspolnoty Wegla i Stali (EWWiS). Traktat ten zostat ostatecznie podpisany
w Paryzu 18 kwietnia 1951 roku przez tzw. szostke, a wiec obok Francji, RFN,
krajow Beneluksu, takze w imieniu Wioch przez rzad De Gasperiego. Sam za$
De Gasperi stanowczo uwazatl, ze europejska wspolprace gospodarcza powinna
wspiera¢ coraz Scislejsza wspolpraca obronna, dlatego tez z wielka nadzieja
przyjal podpisanie za jego rzadéw przez wspomniang szostke panstw zatozy-
cielskich 27 maja 1952 roku w Paryzu ukladu o utworzeniu Europejskiej
Wspolnoty Obronnej (ECD)®. W dyskusjach o perspektywach integracji euro-
pejskiej byt obok Roberta Schumana i Jeana Moneta zwolennikiem tzw. kon-
cepcji funkcjonalistycznej, ktora zaktadala zdecydowany prymat ekonomii nad
polityka. Przekazywanie za$ funkcji — stad nazwa catej koncepcji — panstw na-
rodowych na rzecz struktur ponadnarodowych w trakcie postgpowania naprzod
catego procesu integracji europejskiej miato si¢ dokona¢, wedlug funkcjonali-
stow, do ktoérych nalezat De Gasperi, na zasadzie obiektywnej koniecznosci.
A zapoczatkowanie wspotpracy gospodarczej przy peitnej zgodnosci stanowisk
partneréw w jednej dziedzinie miato spowodowac niejako automatyczne pogte-
bienie wspétdziatania w innych dziedzinach, az do najbardziej ztozonych form’.

Rok 1953 byt w karierze politycznej De Gasperiego przetomowy. Z jedne;j
strony otrzymat wowczas w Akwizgranie, podobnie jak Robert Schuman, mig-
dzynarodowa nagrod¢ im. Karola Wielkiego za wybitne zastugi w budowie
zjednoczonej Europy. Z drugiej jednak strony po wyborach z 7 czerwca 1953
roku nie udato mu si¢ odtworzy¢ dotychczasowej koalicji czteropartyjnej pod
przewodnictwem chadecji. Niepowodzeniem skofczyta si¢ tez, wobec braku
parlamentarnego votum zaufania, jego proba powotania chadeckiego rzadu
mniejszo$ciowego'’. De Gasperi, juz jako byly premier, zachowat jednak funk-
cje sekretarza generalnego Wloskiej Partii Chrzescijansko-Demokratycznej
i skoncentrowal swoja uwage na kwestiach europejskich''. Pod koniec 1953
roku na spotkaniu okraglego stolu w Rzymie z udziatlem Roberta Schumana
i Konrada Adenauera dat wyraz swojemu europejskiemu zaangazowaniu, mo-
wiac: ,,W mrocznych pierwocinach swego jestestwa, nim jeszcze stanie si¢ to
$wiattem w ich sercach, ludzie nosza co$, czego wedtug stow Chrystusa pragnie
od nich Pan Bog: Ut unum sint. My politycy przejgliSmy ten jezyk i fakt ten
nosi znamiona cudu. Obwieszczamy zjednoczona Europe dla niej samej, a nie
dla przeciwstawiania jej komukolwiek; pracujemy na rzecz jednosci, nie po-
dziatu. Europa bedzie istnie¢ i nie zginie nic z tego, co tworzyto chwalg 1 szczg-
scie kazdego z narodow”. Z kolei w Paryzu 23 kwietnia 1954 roku, na europej-
skiej konferencji parlamentarnej mowit o ,,naszej ojczyznie Europie”, podkre-
$lajac, ze do jednosci krajow europejskich powinno si¢ dazy¢ nie tylko z moty-

8 J. Ruszkowskl, E. GORNICZ, Leksykon integracji europejskiej, Warszawa 2004, s. 96-97.
’ Tamze, s. 130-131.

101 A. GIEROWSKI, Historia Wioch..., dz. cyt. , s. 567.

' J. STEFANOWICZ, Chrzescijariska Demokracja, Warszawa 1963, s. 367.



ALCIDE DE GASPERI. JEDEN Z «OJCOW» ZJEDNOCZONEJ EUROPY 205

woOw materialnych, ale takze, a moze nawet przede wszystkim ze wzgledu na
wartosci duchowe”'?.

W 1954 roku przez kilka miesigcy De Gasperi piastowat stanowisko prze-
wodniczacego Wspdlnego Zgromadzenia Europejskiej Wspolnoty Wegla i1 Stali
(EWiS), po pierwszym przewodniczacym, wybitnym polityku belgijskim, Pau-
lu-Henri Spaaku .

Trzydziestego lipca 1954 roku powrdcit do Trydentu, do Val di Sella w Bor-
go Valsugana. Ale to byly juz ostatnie dni pracowitego zycia w stuzbie Wiloch
i calej Europy tego wielkiego me¢za stanu, a zarazem gieboko wierzacego chrze-
$cijanina. Umart 19 sierpnia 1954 roku z imieniem Jezusa na ustach, w otocze-
niu swojej najblizszej rodziny: zony, dzieci i wnukow. Zabrakto tylko zawsze
mu bardzo bliskiej duchowo corki Lucii — zakonnicy. Zostal pochowany
w Rzymie, w podziemiach Bazyliki §w. Wawrzynca za Murami.

Alcide De Gasperi, jak powiedzial o nim z okazji stulecia jego urodzin,
2 kwietnia 1981 roku papiez Jan Pawet II: ,,w ciagu swego calego swego Zycia
utrzymywat stata 1 gleboka wiez z Bogiem”. I dodat, odwolujac si¢ do innego
wielkiego wspottworcy zjednoczonej Europy: ,,Dlatego stusznie powiedziat o nim
Robert Schuman: «zycie religijne, demokracja, Wtochy, Europa — to byly dla
niego postulaty glebokiej i niewzruszonej wiary. Mial duszg¢ apostota. De Gasperi
byl przez cale zycie przyktadem wiernos$ci, ktora ostaje si¢ w najtrwalszych pro-

bach. Pozostafimy wierni jego pamieci i jego wspaniatemu przyktadowi»”'*.

RIASSUNTO
Alcide de Gasperi. Uno dei «padri» dell’Europa unita

De Gasperi nacque il 3 aprile 1881 in Trentino, compreso a quel tempo nei territori
dell’Impero Austro-Ungarico. Fin da giovanissimo partecipd ad attivita politiche
d’ispirazione cristiano-sociali. Gli studi universitari a Vienna e ad Innsbruck. Come
direttore del giornale /I Trentino, scrisse una serie d’articoli con cui difendeva I'italianita
e ’autonomia culturale dai tentativi di germanizzazione.

Nelle elezioni del Parlamento Austro-Ungarico nel 1911, su 4275 elettori, ottenne
ben 3116 voti. Il suo impegno di parlamentare fu legato alla difesa dell’italianita
e dell’autonomia delle popolazioni trentine. Nel 1914 nominato del Segretariato per
i profughi e rifugiati. Nel 1919 aderi al Partito Popolare Italiano promosso da don Luigi
Sturzo. Nel 1921 eletto deputato a Roma. Nel 1922 si sposa con Francesca Romana.
Nasceranno quattro figlie, di cui una entrera in monastero.

Si oppose all’avvento del fascismo finché fu arrestato alla stazione di Firenze
I’11 marzo 1927, insieme alla moglie. Condannato a 4 anni di carcere. Dopo la
scarcerazione, continuamente sorvegliato, dovette trascorrere un periodo di grandi

'2.G. AUDISIO, A. CHIARA, Tworcy zjednoczonej Europy..., dz. cyt., s. 220-222.
13 J. RUSZKOWSKI 1 IN., Leksykon integracji..., dz. cyt., s. 550.
' JAN PAWEL 11, Nauczanie papieskie, t. 4, cz. 1: 1981, Poznan 1989, s. 411-413.
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difficolta economiche ed isolamento morale e politico. Senza un impiego stabile,
lavorava presso la Biblioteca Vaticana.

Nel 1942-43 compose 1’opuscolo “Le idee ricostruttive della Democrazia Cristiana”
in cui esprimeva le idee alla base del futuro partito della Democrazia Cristiana di cui
sarebbe stato cofondatore.

Ministro degli esteri (1944-45). Presidente del consiglio dei ministri (1945-1953).
Convinto sostenitore della necessita di una integrazione europea, e critico nei confronti
dell’ingresso dell’Italia nella NATO. Muore il 19 agosto 1954, nella sua casa in Val
di Sella, dove amava trascorrere lunghi periodi assieme alla famiglia. Sepolto a Roma,
nel porticato della Basilica di San Lorenzo fuori le Mura. Nel 1993 ¢ stata aperta la fase
diocesana del suo processo di canonizzazione.

Stowa kluczowe / key words:
Alcide De Gasperi, Unia Europejska, apostolstwo §wieckich
Alcide De Gasperi, European Union, lay faithful
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CZLOWIEK I MISTYKA
W UJECIU EVELYN UNDERHILL

Niemal kazdy jej biograf skrupulatnie zaznacza, ze Evelyn Underhill (1875-
1941), autorka 39 ksiazek i 350 publikacji o tematyce religijnej', byta mistycz-
ka. Ukonczyta londynski King’s College for Women, byla pierwsza kobieta
wyktadajaca filozofi¢ religii na Uniwersytecie Oksfordzkim i nalezata do naj-
wybitniejszych postaci Kosciola anglikanskiego pierwszej potowy XX wieku’.
Przez swoje odczyty i rekolekcje wywarla w swoim czasie doniosty wptyw
na formacje kleru anglikanskiego oraz promocje ekumenizmu®. Opublikowana
przez nia w roku 1911 ksiazka Mysticism. The Nature and Development of Spi-
ritual Consciousness zapewnila jej poczesne miejsce posrod znawcoOw mistyki.
Mozna dodaé, ze tak w wymiarze teoretycznym, jak i praktycznym — wszak
jedna z jej poczytnych publikacji nosi znamienny tytul Practical Mysticism®.

' Sposrod publikacji na jej temat na uwage zastuguja nastepujace: M. CROPPER, The Life
of Evelyn Underhill, New York 1958; C.J.R. ARMSTRONG, Evelyn Underhil (1875-1941).
An Introduction to Her Life and Writings, Grand Rapids 1976; M. RAMSEY, A.M. ALLCHIN,
Evelyn Underhill. Two Centenary Essays, Oxford 1977, A. CALLAHAN, Evelyn Underhill:
Spirituality for Daily Living, Lanham (MD) 1997; D. GREENE, Evelyn Underhill: Artist
of the Infinite Life, Notre Dame (IN) 1998. W miar¢ obszerna bibliografi¢ opracowan na temat
E. Underhill mozna znalez¢ migdzy innymi w: D. GREEN (red.), Evelyn Underhill: Modern Guide
to the Ancient Quest for the Holy, Albany (NY) 1988, s. 219-224. W Stanach Zjednoczonych
istnieje Stowarzyszenie Evelyn Underhill, ktore w swoich zalozeniach ma zadanie gromadzenia
publikacji na jej temat (http://www.evelynunderhill.org).

% Jej wyklady ukazaly si¢ drukiem w 1922 r. pod tytulem The Life of the Spirit and the Life
of Today 1 zostaly uznane za btyskotliwy opis zycia duchowego.

3 0d 2000 roku Kosciot anglikanski wspomina ja liturgicznie 15 czerwca.

* Do jej najwazniejszych dziel o tematyce religijnej zalicza sie nastgpujace: Mysticism:
A Study of the Nature and Development of Man’s Spiritual Consciousness (1911); The Path
of Eternal Wisdom. A Mystical Commentary on the Way of the Cross (1911); The Spiral Way.
Being a Meditations upon the Fifteen Mysteries of the Soul’s Ascent (1912); The Mystic Way.
A Psychological Study of Christian Origins (1913); Practical Mysticism: A Little Book
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Wbrew pozorom nie tylko w naszej epoce termin ,,mistyka” budzit wiele
kontrowersji. Juz na poczatku ubieglego stulecia W. James pisat w uchodzacym
dzi§ za klasyczne dziele Doswiadczenia religijne (Varieties of Religious Expe-
rience): ,,Wyrazy «mistycyzmy» 1 «mistyczny» cze¢sto bywaja uzywane
W znaczeniu nagannym; przymiotnikiem tym oznaczamy mniemanie, ktore
uwazamy za niejasne, mgliste, sentymentalne i na niczym logicznym nie oparte.
Dla niektérych pisarzy mistyk to taki cztowiek, ktory wierzy w oddziatywanie
mys$li na odlegtos¢ lub powracanie duchow. Wyraz ten uzywany w taki sposob
posiada warto$¢ niewielka: istotnie mato jest wyrazoéw rownie wieloznacz-
nych™.

Zdaje si¢ mu wtorowac¢ E. Underhill, gdy w swoim dziele Mysticism zauwa-
za, ze przymiotnika ,,mistyczny” uzywa si¢ na tak wiele r6znych sposobow, iz
mato doswiadczony czytelnik r6znych opracowan moze odnie$¢ wrazenie, ze
zawiera on w sobie jaka$ metng ideg, dotyczaca przerdznych teorii i praktyk
pozostajacych w blizej niesprecyzowanej relacji do tego, co w jaki§ sposob
wymyka si¢ zmystom. Stowem tym okresla si¢ zaro6wno ekstazy §wigtych, jak i
okultystyczne poczynania réznych medidéw, czary oraz marzycielska poezje,
modlitwe i chiromancjg, doktrynalne wybryki gnostycyzmu i chtodne spekula-
cje filozofow watpliwej reputacji®. Gdyby do tej listy dodaé jeszcze rozwazania
A. Huxleya o pseudomistycznych przezyciach wywotanych meskaling czy
LSD’, mieliby$my zapewne komplet semantycznych mozliwosci. Sytuacja taka
zapewne i dzi§ prowokuje dyskusje, ktora nalezaloby zapewne zacza¢ od usci-
$len terminologicznych.

Sama E. Underhill na kanwie swoich spostrzezen widzi naglaca potrzebg re-
fleksji nad mozliwoscia wyznaczenia w miarg jasnych kryteriow, ktére umozli-
wityby odroznienie doswiadczen mistycznych od fenomendw przybierajacych
ich pozory®. Ze wzgledu na fakt, Ze pytania, jakie w tym kontekscie pojawiaja
si¢ na poczatku XXI wieku, nie r6znia si¢ nazbyt od stawianych na progu ubie-
glego stulecia, bo i zamieszanie pomimo uplywu czasu wydaje si¢ nie mniejsze
— znajomos$¢ wowczas udzielonych odpowiedzi moze shuzy¢ pomoca w rozwia-
zaniu wielu wspdlczesnych kontrowersji dotyczacych doswiadczenia mistycz-

for Normal People (1914); Ruysbroeck (1915); The Essentials of Mysticism and other Essays
(1920); The Life of the Spirit and the Life of Today (1922); The Mystics of the Church (1925);
Concerning the Inner Life (1926); Man and the Supernatural. A Study in Theism (1927);
The House of the Soul (1929); The Light of Christ (1932); The Golden Sequence. A Fourfold
Study of the Spiritual Life (1933); Worship (1936); The Spiritual Life (1937); The Mystery
of Sacrifice. A Study on the Liturgy (1938); Abba. A Meditation on the Lord’s Prayer (1940).
Kompletna bibliografig¢ pism E. Underhill mozna znalez¢ w migdzy innymi w: D. GREEN (red.),
Evelyn Underhill: Modern Guide to the Ancient Quest for the Holy, dz. cyt., s. 224-256.

> W. JAMES, Doswiadczenia religijne, thum. J. Hempel, Krakow 2001, s. 292.

% Por. E. UNDERHILL, Mysticism. The Nature and Development of Spiritual Consciousness,
Oxford 2002, s. 72; taz, The Mystics of the Church, London 1925, s. 9.

7 Swoje doswiadczenia A. Huxley opisal w zbiorach esejow: The Doors of Perception (1954)
oraz Heaven and Hell (1956).

¥ Por. E. UNDERHILL, Mysticism..., dz. cyt., s. 72.
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nego. W ich poszukiwaniu przedmiotem naszych refleksji uczynimy zatem za-
sadnicze zreby teorii mistyki zawarte w mysli E. Underhill.

I. POJECIE

Podejmujac probeg okreslenia istoty mistyki, E. Underhill zauwaza, ze jej
istotnym elementem pozostanie zawsze wszechogarniajace przekonanie o ist-
nieniu Boga i osobowej duszy cztowieka zdolnej do zycia z Nim w komunii’.
Utozsamia si¢ z opinia, ze w sensie historycznym i psychologicznym mistyka
jest intuicja Boga, bezposrednim do$wiadczeniem Jego obecnosci'®. Autorka
okresla ja najprosciej jako wiedzg o tym, co fundamentalne i ostateczne. Pod-
kreslajac natomiast praktyczny wymiar tej wiedzy, nazywa mistyke sztuka
wchodzenia w $wiadoma relacje z Absolutem''. W tym kontekscie mistyk
to osoba, ktora poznanie Boga posiadta nie tyle na zasadzie znajomos$ci uznane-
go kanonu wierzen i praktyk religijnych, ale w sposob bezposredni i bardzo
osobisty'?, ktéra w jakim$ stopniu doszta do praktycznego z Nim zjednocze-
nia' lub tez stawiajac je sobie za cel, jest przekonana o mozliwosci jego osia-
gnigcia'*. Mistyk to nie tylko bojazi Boza i ogromne nawet pragnienie Absolu-
tu, mistyk to natura zdolna do nadzwyczajnej koncentracji, wzniostych odczu¢
moralnych i artystycznej wrazliwosci'’. Rozumienie mistyki u E. Underhill roz-
ktada si¢ zasadniczo na dwoch ptaszczyznach. Po pierwsze, obejmuje praktyczna
edukacja ducha, ktorej celem jest doprowadzenie do stanu doskonatej harmonii,
do zycia w jednos$ci z Bogiem. Po drugie, jest tozsame ze $wiadomoscia istnienia
poza $wiatem materialnym takze $wiata duchowego. W pierwszym przypadku
mistyka jest kwestia czystego doswiadczenia, w drugim za$ intuicji i wiary'®.

o ,,We will begin, then, with the central fact of the mystic’s experience. This central fact,
it eems to me, is an overwhelming consciousness of God and of his own soul a consciousness
which absorbs or eclipses all other centers of interest. [...] Hence we must put first among our
essentials the clear conviction of a living God as the primary interest of consciousness and
of a personal self capable of communion with Him”, E. UNDERHILL, The Essentials of Mysticism,
w: R. WooDs (red.), Understanding Mysticism, Garden City (NY) 1980, s. 27.

1% por. taz, The Mystics of the Church, dz. cyt., s. 9.

1 »|...] the art of establishing conscious relation with the Absolute”, taz, Mysticism...,
dz. cyt., s. 81.

"2 Por. taz, The Mystics of the Church, dz. cyt., s. 10.

13 »Mysticism in its pure form, is the science of ultimates, the science of union with the Abso-
lute, and nothing else, and that the mystic is the person who attains to this union, not the person
who talks about it”, taz, Mysticism..., dz. cyt., s. 72.

14 Mysticism is the art of union with Reality. The mystic is a person who has attained that
union in greater or less degree; or who aims at and believes in such attainment”, taz, Practical
Mysticism, New York 1915, s. 3.

15 Taz, Mpysticism..., dz. cyt., s. 91; por. takze: taz, The Mystic as Creative Artist, wW:
R. Woops (red.), Understanding Mysticism, dz. cyt., s. 400-414.

16 »Mysticism, then, will here be identified, first, with that practical education of the spirit
which was the art of the great mystics of the past, and which leads to the condition of perfect
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II. ZNAKI I ZASADY MISTYKI

E. Underhill dazy nie tyle do sformulowania btyskotliwej i wyczerpujacej
definicji mistyki, co raczej do obszernej analizy, ktorej efektem byloby wskaza-
nie zespotu cech charakteryzujacych ja najpetniej. Podejmujac si¢ tego zadania,
odwoluje si¢ najpierw do analogicznych dokonan W. Jamesa, uznajac je
za niewystarczajace'’.

Dla przypomnienia: W. James we wspomnianej juz ksiazce pt. Doswiadcze-
nia religijne zaproponowal cztery znaki (marks) mistycznych stanow $wiado-
mosci: niewyrazalno$é, zdolnos¢ poznawcza, nietrwato$é i biernos¢'®. Ich istote
wyjasnial w nastgpujacy sposob:

— niewyrazalnos¢ (ineffability)

»Najdogodniejszy znak, ktory pozwala zaliczy¢ jaki$ stan do kategorii mi-
stycznej, jest negatywny. Czltowiek podlegajacy temu stanowi powiada, ze zu-
pelie nie daje on sig¢ wyrazié, ze tresci jego niepodobna catkowicie wypowie-
dzie¢ stowami. Wynika stad, ze wlasciwosci tego stanu moga by¢ tylko doznane
bezposrednio i nie moga by¢ udzielane lub przekazywane innym. Pod tym
wzgledem stany mistyczne sg bardziej podobne do stanéw uczuciowych niz
do stanow intelektualnych. Nie mozna wyjasni¢ jakosci i warto$ci jakiego$
uczucia komus, kto nigdy go nie doznawal. Aby zna¢ warto$¢ symfonii, trzeba
mie¢ ucho muzykalne, aby zrozumie¢ stan duchowy kochanka, trzeba byto ko-
cha¢ si¢ samemu. Komu brak serca lub ucha, ten nie moze nalezycie rozumie¢
muzyka czy kochanka i bliski jest uwazania go za cztowieka stabego umystowo
lub zgota glupiego. Mistyk zwykle jest zdania, ze wigkszo$¢ z nas odnosi si¢

. > , e 19
do jego doswiadczen w sposob roéwnie niekompetentny” .

— zdolnos¢ poznawcza (noetic quality)

»dtany mistyczne, jakkolwiek tak podobne do standw uczuciowych,
w oczach doznajacych ich wydaja si¢ jednoczesnie stanami poznania. Sa to
stany wejrzenia w glgbi¢ prawdy, niedostepnej dla intelektu rozwazajacego.
Pomimo swej niewyrazalno$ci sa to pelne znaczenia i wagi rozjasnienia tajem-
nic i objawienia; i przyja¢ mozna za prawidlo, ze pozostawiaja po sobie cieka-
we poczucie swego autorytetu”>’.

harmony with the eternal world which they call the «unitive life»; and, secondly, with a belief in,
and realization of, that spiritual world behind the world of the senses, which those mystics de-
scribe to us — a mystical reading of existence. In the one case, it is a matter of pure experience;
in the other of intuition and faith”, taz, Future of Mysticism, w: D. GREENE (red.), Evelyn Under-
hill: Modern Guide to the Ancient Quest for the Holy, Albany (NY), s. 63.

17 Por. taz, Mpysticism..., dz. cyt., s. 81.

'8 W. JAMES, Doswiadczenia religijne, dz. cyt., s. 293-294.

"’ Tamze, s. 293.

2 Tamze.
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— nietrwalos¢ (transiency)

»Stany mistyczne sa niemozliwe do zniesienia przez czas dtuzszy. Z wyjat-
kiem przypadkéw rzadkich trwaja po pot godziny; dwie godziny zdaje sig tu
by¢ zupelnym krancem, poza ktéorym stan mistyczny blednie w zwykltym $wie-
tle dziennym. Nieraz po tym wyblaknigciu wlasnosci jego tylko niedoktadnie
daja si¢ odtworzy¢ w pamigci; gdy jednak stan powrdci, natychmiast jest rozpo-
znany; i od jednego pojawienia si¢ do drugiego moze rozwija¢ si¢ nieprzerwa-
nie — stajac si¢ coraz bogatszym wewngtrznie i coraz wigksze zdobywajac sobie

9921

znaczenie”“ .

— biernos¢ (passivity)

,»Oslaganie stanu mistycznego moze by¢ ulatwione przez rozmys$lne czynno-
$ci przygotowawcze — przez skupienie na nim uwagi, za pomoca pewnych ¢wi-
czen cielesnych lub innymi drogami wskazanymi w podrgcznikach mistycz-
nych; skoro jednak pewien znamienny rodzaj $wiadomos$ci doprowadzit juz do
stanu mistycznego, mistyk odczuwa, ze jego wlasna wola jest jakby w zawie-
szeniu, wydaje mu sig, jak gdyby byl pochwycony i podtrzymywany przez jakas$
potege wyzsza. Ta ostatnia wlasciwos¢ taczy stany mistyczne z pewnymi okre-
slonymi zjawiskami wtornej lub rozdwojonej osobowosci, jak np. mowa proro-
cza, pismo automatyczne lub transy mediumiczne. Te ostatnie stany jednak tym
roznig si¢ od mistycznych, ze cho¢by najpetniej byly rozwinigte, moga zupehie
nie pozostawia¢ po sobie wspomnien, a wobec tego przechodza bez wptywu
na zycie wewngetrzne doznajacego je osobnika, czyniac tylko przerwy w jego
zyciu. Natomiast stany mistyczne, w znaczeniu $cistym, nigdy nie sa samymi
przerwami. Zawsze pozostaje co$ z nich w pamigci wraz z poczuciem ich wagi.
Zmieniaja one normalne zycie wewngtrzne doznajacego ich podmiotu. W dzie-
dzinach tych jednak trudno o rozréznienie §ciste i natrafiamy na najrozmaitsze
stopniowania i pomieszania”**.

E. Underhill proponuje uzupetnienie ,,znakow” W. Jamesa opracowanymi
przez siebie nastepujacymi ,,zasadami” (rules, notes):

1. ,,Mistyka dotyczy praktyki a nie teorii”>.

~Prawdziwa mistyka jest czym$ aktywnym i praktycznym, a nie biernym
i teoretycznym. Jest ona procesem zyciowym, czyms, co angazuje cztowieka
we wszystkich wymiarach jego egzystencji. Nie jest natomiast jaka$ teoria”>*.
Ta zasada znalazta swoje sformutowanie w bardzo prostym okresleniu mistyki,
jakie autorka zamiescita we wstepie do ksiazki The Mystics of the Church: mi-
styka to ,,zycie, ktorego celem jest zjednoczenie z Bogiem”* . Wiasnie terminy

2 Tamze.

22 Tamze, s. 293-294.

z ,Mysticism is practical, not theoretical”, E. UNDERHILL, Mysticism..., dz. cyt., s. 82.

2 Tamze, s. 81.

% »s| - ..] the life which aims at union with God”, taz, The Mystics of the Church, dz. cyt., s. 20.
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»Zycie”, ,.cel”, ,,zjednoczenie” jej zdaniem bardzo dobrze oddaja egzystencjal-
ny, aktywny, celowy i zgota nieteoretyczny charakter mistyki. Samo stwierdze-
nie, ze mistyka w swej istocie jest praktyka, a nie teoria, nie wyklucza oczywi-
scie mozliwosci teoretyzowania na jej temat. Jednakze z zastrzezeniem, ze kaz-
da teoria pozostaje zawsze wobec konkretnego doswiadczenia czyms$ dalekim,
pozbawionym zycia i wtornym.

E. Underhill postuguje si¢ pewna analogia zaczerpnigta od G. Tyrrella,
w ktorej relacja pomigdzy doswiadczeniem mistycznym a wykoncypowana
na jego podstawie teorig zostala oddana przez stosunek pomigdzy objawieniem
a teologia. Mistyka, podobnie jak objawienie, jest przezyciem osobowym
w najbardziej intensywnej formie, doswiadczeniem ,,zespalajacym w jeden akt
mitos¢ i najwyzsze poznanie””®. Jako taka staje si¢ materiatem do konstruowa-
nia r6znych interpretujacych ja teorii, podobnie jak objawienie, fakt empirycz-
ny, staje si¢ przedmiotem namystu teologicznego, w ktorym dokonuje si¢ jego
interpretacji i systematyzacji, nadajac mu posta¢ jakiego$ credo®’. Jednakze
sama znajomo$c¢ teorii, cho¢by najbardziej prawdziwej 1 pociagajacej, nie czyni
jeszcze nikogo mistykiem, podobnie jak sama znajomo$¢ zasad muzyki oraz
teorii gry na fortepianie nie sprawia, ze szczgsliwego posiadacza tejze wiedzy
juz mozna uzna¢ za wirtuoza. Wielcy mistycy — zauwaza Underhill — mowia
nam nie tyle o swoich dociekaniach i spekulacjach, ile raczej o swoim konkret-
nym dziataniu i przezywaniu. Owszem, w wielu przypadkach ich przezycia
moga stac sig, 1 de facto staja si¢ przedmiotem teoretycznej refleksji lub pelnej
poetyckich metafor narracji®, ale nawet w takiej formie pozostana zawsze
czym$§ wtornym tak w stosunku do Rzeczywistosci, ktorej doswiadczyli,
jak i samego do$wiadczenia®. Najbardziej adekwatna interpretacja do$wiad-
czenia mistycznego dokonuje si¢ tylko od wewnatrz. Tylko mistycy sa w stanie
najprawdziwiej pisa¢ o mistyce. Wszyscy inni, opierajac si¢ na ich §wiadectwie

26 Taz, Mysticism..., dz. cyt., s. 84.

2 Por. tamze, s. 82.

28 E. Underhill wyréznia zasadniczo trzy kategorie symboli, ktore w jej rozumieniu odpowia-
daja trzem obszarom jazni, a takze trzem sposobom transcendowania §wiata zmystowego:
1. Kategoria wedrowca, pielgrzyma, ktdry poszukuje utraconego domu, drogi powrotu do ojczy-
zny. Bog jawi si¢ tu jako daleki cel, do ktorego si¢ dazy. 2. Kategoria serca. Pozwala postrzegaé
czlowieka jako mitosnika, kochanka. Mistyka jawi si¢ tu jako intymny zwiazek mitosci. 3. Kate-
goria doskonatosci, do ktorej dazac, czlowiek staje si¢ asceta, a w konsekwencji $wigtym;
por. tamze, s. 126-128.

¥ Por. tamze, s. 82-84. Gwoli sprawiedliwosci trzeba przyznaé Jamesowi, ze podobne spo-
strzezenia zamies$cit juz na wstgpie swoich rozwazan o mistyce, gdzie z cala pokora pisze: ,,Czy
moje traktowanie standéw mistycznych rzuci na nie §wiatto lub zaciemni je, nie wiem, poniewaz
natura moja stawia mnie poza nimi, czyli ze méwig o nich tylko z drugiej rgki”, W. JAMES, Do-
$wiadczenia religijne, dz. cyt., s. 292. Swiadomy jest zatem, ze spoglada na swoj przedmiot wy-
tacznie od zewnatrz. Perspektywa taka oddaje cata niedogodnos¢ badawcza i zagrozenie blgdem,
ktory moze juz implicite wkra$¢ si¢ w sama zewngtrzno$é obserwacyjna. Warto mie¢ na uwadze,
Ze pozycja niezaangazowanego obserwatora i chlodnego analityka niekoniecznie musi owocowaé
obiektywnoscia wnioskow, zwlaszcza gdy ich przedmiotem sa zjawiska mistyczne.
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i uwzgledniajac przy tym pozostawiong przez nich interpretacj¢, moga jedynie
dedukowac pewne wnioski™ .

2. ,,Mistyka jest aktywnoscig calkowicie duchowa”’'.

,»Cele mistyki sa calkowicie transcendentne i duchowe. W Zaden sposob nie
zajmuje si¢ ona dodawaniem czegokolwiek, badaniem, zmienianiem lub refor-
mowaniem widzialnego $wiata. [...] Jednakze mistyk, wbrew opinii swoich
przeciwnikow, nie zaniedbuje swych powinnosci wobec innych, chociaz sercem
jest zawsze zwrocony ku Niezmiennemu”*2. Formutujac t¢ zasade, E. Underhill
pragnie wykluczy¢ z pojmowania mistyki wszelkie praktyki magiczne, nawet
W swojej najbardziej wysublimowanej i najmniej materialnej formie. Wedtug
niej ich celem jest wplywanie na to, co widzialne, za pomoca tego,
co niewidzialne. Magia wiaze si¢ z uzyciem paranormalnych mocy dla pomno-
zenia sity, doskonatosci, poczucia szczgscia czy tez poszerzenia obszaru pozna-
nia jednostki lub grupy. Mistyk natomiast, w przeciwienstwie do szamana, nig-
dy nie stara si¢ korzysta¢ z przywileju, jaki daje mu wobec innych jego do-
swiadczenie. Chociaz bywa postrzegany wiasnie jako swego rodzaju reprezen-
tant Wszechmocnego, to jednak nie przejawia ambicji zawladnigcia Jego wie-
dza czy moca. Do$wiadczenie komunii z Absolutem wycisza w nim wszystkie
inne pragnienia. Posiadajac Boga i bedac przez Niego posiadanym, nie potrze-
buje juz niczego wigcej. Jako uczestnik wiecznosci zaledwie toleruje swoje
uwiklanie w czasoprzestrzen™.

3. ,,Celem i droga mistyki jest milo§é”>*.

,Jedyny Bog jest dla mistyka nie tylko metafizycznym fundamentem wszyst-
kiego, co istnieje, ale takze Zywym i osobowym Przedmiotem mitosci, nigdy
natomiast nie stanowi dla niego przedmiotu eksploracji*’. Te dwa przytoczone
wyzej zdania E. Underhill uwaza za centralna zasadg, wyrdzniajaca mistyke spo-
$rod wielu innych rodzajow dziatalnosci czlowieka. Mistyka w tej perspektywie
stanowi forme bezinteresownej mitosci, rozumianej jako duchowa sila ciazenia i
najbardziej radykalny wyraz witalnych dazen jednostki. Owa bezinteresowna
mitos¢ staje si¢ warunkiem koniecznym wej$cia w t¢ jedyna i niepowtarzalna
relacj¢ z boskim Oblubiencem. Cate fragmenty pism mistykow przenika 6w Zar
intymnej i plomiennej mitosci ku Bogu, czyniac z mistyki swego rodzaju ,,wiedz¢

serca”®, wyraz ptomiennej pasji skierowanej ku realnie istniejacej Osobie”’.

3% por. E. UNDERHILL, Mysticism..., dz. cyt., s. 49.

31 Mysticism is an entirely spiritual activity”, tamze, s. 84.

32 Tamze, s. 81.

33 Por. tamze s. 84-85.

3% _The business and method of mysticism is love”, tamze, s. 85.
35 Tamze, s. 81.

36 a science of heart”, tamze, s. 89.

37 Por. tamze, s. 85-90.
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4. ,Mistyka wiaze si¢ z okreslonym do$wiadczeniem psychicznym”>®.

Stan zjednoczenia z Bogiem, ktory jest celem mistycznej przygody, stanowi
nowa, bogatsza forme istnienia. Nie jest ono efektem jedynie wzniostych pra-
gnien, intelektualnych uniesien ani tez tylko wynikiem nawet najbardziej doj-
mujacej tesknoty, ale dokonuje si¢ stopniowo w trakcie psychicznego i ducho-
wego procesu wzrastania, ktorego skutkiem jest uwolnienie nowego poziomu
swiadomosci®. Wszelkie duchowe pragnienia sa bezwartosciowe, jezeli nie
stang si¢ przyczyna i rzeczywistym poczatkiem integralnego dazenia calego
jestestwa ku Bogu. W tym kontekscie E. Underhill wyrdznia dwa aspekty pet-
nego doswiadczenia mistycznego. Pierwszym jest §wiadomos¢ absolutnej Do-
skonato$ci. Drugi natomiast polega na wewngtrznej przemianie, ku ktorej
ta Swiadomos$¢ przynagla. Innymi stowy, warunkiem zjednoczenia z Bogiem
jest transformacja moralna i duchowa czlowieka, i to ona wiasnie, jak si¢ wyda-

je, stanowi istote owego ,,doswiadczenia psychicznego”™®.

5. ,,Prawdziwa mistyka nigdy nie poszukuje samej siebie”*'.

Tg ostatnia zasade E. Underhill formutuje jako nastgpstwo i syntezg czterech
wczesniejszych. W komentarzu do niej po raz kolejny podkresla, ze mistyka
nie jest, jak wielu mysli, pogonia za nadprzyrodzonymi rado$ciami i spetnie-
niem wielkich ambicji. Mistyk nie wyrusza na poszukiwanie visio beatifica,
ekstatycznego zjednoczenia czy jakiej$ innej formy osobistej satysfakcji. Praw-
dziwi mistycy nie oczekuja nagrody ani nie stawiaja warunkoéw. Nigdy nie usta-
ja w poszukiwaniu Boga, ktore uwazaja za spelnienie swojej najwyzszej powin-
nosci. Nigdy tez nie maja zadnej pewnosci spotkania odpowiadajacego pragnie-
niu. Paradoksalnie do§wiadczaja spetnienia wowczas, gdy go nie szukaja. Pelnia
mitos$ci przychodzi razem z calkowitym zapomnieniem o sobie, a siebie znajdu-
ja, zatraciwszy si¢ zupetnie w mitosci, nie ogladajac si¢ wstecz i niczego nie
zatujac®.

Wyréznione przez E. Underhill ,,zasady” nie zaprzeczaja ,,znakom” W. Ja-
mesa, raczej tworza dla nich szeroka perspektywe, w ktorej ,,znaki” nabieraja
wigkszej wyrazisto$ci. Mistyka wylania si¢ z nich jako swego rodzaju sztuka,
ktora przybiera ksztalt uporzadkowanego procesu zmierzajacego ku coraz
to wyzszym poziomom rzeczywistosci, a w konsekwencji ku coraz to $cislejszej
tozsamosci z Nieskonczonym®. Dopiero w tej perspektywie opisana przez Ja-
mesa niewyrazalno$¢, zdolno$¢ poznawcza, nietrwatosc, biernos¢ zyskuje pet-
niejszy sens i ma szansg sta¢ si¢ wyznacznikiem dynamiki catosci, jak roéwniez
jej poszczegblnych etapéw czy tez wreszcie specyfiki jednostkowych doswiadczen.

38 Mysticism entails a definite psychological experience”, tamze, s. 90.
3 Por. tamze, s. 81.

40 por, tamze, s. 90.

4 True mysticism is never self-seeking”, tamze, s. 92.

2 por. tamze, s. 91-92.

“ por. tamze, s. 81-82.
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III. PROCES MISTYCZNY

Kategoria procesu wydaje si¢ niezwykle przydatna dla wyrazenia istoty i na-
tury mistyki. Celem procesu mistycznego jest stworzenie takich warunkow,
w ktorych mozliwe staje si¢ Swiadome i permanentne zjednoczenie z Absolu-
tem. Zmierzajac ku zjednoczeniu, cztowiek przechodzi przez pewne dajace si¢
wyr6znic etapy, ktore tworza okreslong drogg rozwoju duchowego, przez anglo-
jezycznych autoréw zwana mystic way. Najogolniej mowiac, pod pojgciem tym
autorka rozumie ,,proces sublimacji, ktory wynosi relacje czlowieka z uniwer-
sum na poziom wyzszy od tego, na ktorym zwykle funkcjonuje normalna ludz-
ka $wiadomo$¢™*. Sktadaja si¢ nan wewnetrzne dyspozycje i konkretne dziata-
nia mistyka. Poniewaz etapy procesu mistycznego wzrastania daja si¢ wyr6znic,
okresli¢ 1 zdefiniowaé, stad tez tworzace je przezycia nie sa czym$ chaotycz-
nym, ale porownywalnym u kazdej z oso6b bedacych ich podmiotem. Zdaniem
Underhill wiasnie fakt, ze na podstawie wielosci $wiadectw pochodzacych
z r6znych rodzajow szkot zycia kontemplacyjnego, niezaleznie od ich histo-
rycznych 1 geograficznych uwarunkowan da si¢ opisa¢ podobna psychologie
rozwoju duchowego — jest jednym z argumentéw przemawiajacych za obiek-
tywnym charakterem Rzeczywisto$ci doswiadczanej w mistyce i dowodem
substancjalnej jednosci drogi wiodacej ku tej Rzeczywistosci®’. Wobec powyz-
szego cata dyskusja wokot mistyki jako formy ludzkiego zycia odbywa si¢
w opinii autorki na dwoch ptaszczyznach. Pierwsza z nich dotyczy wlasnie pro-
cesu mistycznego rozwoju, w ktorym dokonuje si¢ owo przeobrazenie osobo-
wosci 1 uzdolnienie jej do dzialania na poziomie rzeczywistosci transcendentne;.
Druga natomiast koncentruje sig¢ na tresci przezycia mistycznego i odnosi si¢ do
tzw. doktryn mistycznych, czyli prob opisania przez mistykow przedmiotu ich
doswiadczenia w jezyku majacym okre§lone znaczenie w §wiecie przecigtnego
cztowieka®.

IV. ETAPY ROZWOJU

Podejmujac zagadnienie etapow drogi rozwoju zycia mistycznego,
E. Underhill na wstgpie zauwaza, ze kazdy zabieg klasyfikacji jest ostatecznie
jakim$ mniej lub bardziej uprawomocnionym uogoélnieniem. Zatem ustalone
przez nia etapy nie powinny by¢ traktowane jako ustalenia sztywne, nieprzekra-
czalne i obowiazujace wszystkich jednakowo. Majac zatem na uwadze powyz-

# The mystic way is best understood as a process of sublimation, which carries the corre-
spondences of the self with the Universe up to higher levels than those on which our normal
consciousness works”, taz, The Essentials of Mysticism, art. cyt., s. 29.

% Por. taz, Mysticism..., dz. cyt., s. 91-92.

4 por. tamze, s. 94.
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sze spostrzezenie, wymienia pig¢ zasadniczych etapéw procesu rozwoju §wia-
domosci mistycznej (mystic way)*’:

1. Przebudzenie, polegajace na u§wiadomieniu sobie boskiego wymiaru rze-
czywistosci. Etapowi temu towarzyszy zwykle intensywne uczucie radosSci
i uniesienia.

2. Oczyszczenie — stan bolu i wysitku, polega na dostrzezeniu kontrastu po-
migdzy boskim pigknem a wlasna niedoskonato$cig i uleganiem réznorodnym
iluzjom, ktére oddalaja od Boga. Poznanie to prowadzi do dyscypliny i umar-
twien, czyli wysitku zwiazanego z eliminacja przeszkod na drodze do zjedno-
czenia.

3. Oswiecenie — nastepuje, gdy oczyszczenie duszy doprowadzito do wyzby-
cia si¢ przywiazania do rzeczywisto$ci zmyslowej, rozwoju cnét i powrotu ra-
dosnego przezywania obecnosci Boga. Underhill okre§la oswiecenie stanem
kontemplacji par excellence.

4. Noc duszy, zwana takze $miercia mistyczna — wiaze si¢ z utrata odczuwa-
nia obecnosci Bozej i prowadzi do oczyszczenia woli z osobistych pragnien,
wyrzeczenia si¢ jej i zupelnego poddania.

5. Zjednoczenie — wlasciwy cel poszukiwan mistycznych, jest stanem czysto
duchowym, pelnym spokojnej radosci, wewngtrznej sity i intensywnej pewno-
$ci. Nie nalezy go zdaniem autorki utozsamia¢ z ekstaza. Jest statym przebywa-
niem na transcendentnych poziomach rzeczywistosci, okreslanych mianem mi-
stycznych zaslubin i przebostwienia.

Jak wida¢, E. Underhill nawiazuje tu wyraznie do tradycji si¢gajacej neopla-
tonizmu, ktora szczegdlnie dzigki Pseudo-Dionizemu stata si¢ nastgpnie ele-
mentem duchowos$ci chrzescijanskiej, wzbogacona z czasem zwlaszcza
w aspekcie ,,nocy” i ,,ciemno$ci” migdzy innymi przez §w. Jana od Krzyza.

W samym centrum zarysowanej dotychczas koncepcji mistyki znajduje si¢
fenomen mitosci do Boga, ktory jawi si¢ nie tylko jako bytowa podstawa
wszystkiego, co istnieje (Absolut, Nieskonczonos¢, Wiecznos¢), ale nade
wszystko jako osoba (oblubiencze ,,Ty”), z ktérg nawiazuje si¢ t¢ jedyna i nie-
powtarzalna relacje, stanowiaca swoista syntezg fascynacji, pragnienia, t¢skno-
ty, wyrzeczenia, ofiary, cierpienia, zawierzenia, oddania i zjednoczenia.
Wszystkie jednostkowe doswiadczenia mistyczne zyskuja swoj najglebszy sens
jedynie widziane w tej perspektywie, wiasnie jako etap rozwoju tej relacji. Mi-
styka znajduje w milo$ci swoja racje 1 ostateczne uzasadnienie. Logika mitosci
sprawia, ze mistyk nie dazy, nawet teoretycznie, do innych celow (np. poznanie,
moc, wiladza), poza bezwarunkowym przylgnigciem do Boga, ktory powoli
wypetnia caty jego horyzont zyciowy, dokonujac stopniowego i konsekwentne-
go przeobrazenia wszystkich sfer jego istnienia. Aczkolwiek mistyka rozumiana

7 Por. tamze, s. 169-170. Doktadnemu oméwieniu poszczegolnych etapéw E.Underhill poswie-
ca druga czg$¢ swojego dzieta Mysticism, zatytulowana The Mystic Way. W The Mystics
of the Church skupia si¢ zasadniczo na trzech tradycyjnych etapach: oczyszczeniu, o$wieceniu,
zjednoczeniu; por. tamze, s. 26-27. Podobnie w tekscie: The Essentials of Mysticism, art. cyt., s. 33-41.
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jako proces konsekwentnego rozwoju mitosci moze wydawac si¢ czyms$ czysto
subiektywnym i spontanicznym, to jednak nie wymyka si¢ ona pewnym obiek-
tywnym kryteriom oceny, ktore okreslaja zasadnicze wyznaczniki jej rozwoju.
Kazde zatem jednostkowe do§wiadczenie mistyczne trzeba widzie¢ w szerszym
kontekscie jako czastkg¢ czego$ wigkszego, jako element, stopien, etap, punkt
na linii rozwojowej procesu duchowego. Nawet jezeli rozwdj ten przynosi
z soba zjawiska o charakterze materialnym, to ich przyczyny i ostatecznego
uzasadnienia nalezy zawsze szukac¢ na ptaszczyznie duchowe;j.

V. KRYTERIA AUTENTYCZNOSCI

W tym miejscu mozna postawic¢ pytanie o kryteria wiarygodnosci do§wiad-
czenia mistycznego. E. Underhill w jednym ze swoich tekstéw pyta wprost:
jak odrézni¢ lunatyka od wizjonera, histeryka od §wigtego, modlitwe mys$lng
od autosugestii?** Poszukujac odpowiedzi, dochodzi do wniosku, ze wiarygod-
ne doswiadczenie mistyczne musi spetnia¢ dwa kryteria: zgodnos¢ swiadkow
(consensus of witness) oraz zyciodajna moc (life-giving power). Innymi stowy,
wiarygodnos$¢ doswiadczenia mistycznego nalezy rozpatrywac:

— po pierwsze, w szerokim konteks$cie istotnej zgodnosci tak pomiedzy sa-
mymi mistykami, jak i zgodno$ci mistykéw z og6lnym zmystem religijnym
wspolnoty, do ktorej naleza;

— po drugie, uwzgledniajac cato$¢ kontekstu egzystencjalnego, w ktoérym
miato ono miejsce®’.

Autentyczna mistyka nie izoluje czlowieka, nie odcina go od jego spolecz-
nych i historycznych korzeni®’. Wyklucza jedynie wszelki ekscentryzm. Dlate-
go pielggnujac trzezwy realizm, akcentuje potrzebg dobrego prowadzenia sig,
zywi szacunek dla tradycji i jest nieufna wobec wszelkich przejawdw pogoni
za sensacja. Doswiadczenie indywidualne jest wiarygodne, gdy wyrasta z do-
swiadczenia zbiorowego danej spolecznosci, ktorej niezaprzeczalna czgscia jest
jednostka. Kazdy mistyk jest gleboko uwarunkowany swoim $rodowiskiem,
jego duchowym dziedzictwem, jego przesztoScia i terazniejszoscia. W zwiazku
z tym kazda proba zrozumienia jego $wiadectwa musi koniecznie ten fakt
uwzgledniaé®'. Autorka podkresla, ze obraz mistyka jako ,,wolnego strzelca”,

*8 Por. taz, The Authority of Personal Religious Experience, w: D. GREENE (red.), Evelyn Un-
derhill: Modern Guide..., dz. cyt., s. 119.

4 Two such marks are surely of signal importance; (1) consensus of witness; (2) life-giving
power. That is, our view of the authority attaching to mystical experience cannot be arrived
at without considering (a) the comparison of any one message with the general religious sense
of the Church: (b) the whole of the life into which that message came”, tamze, s. 122.

0 W tym kontekscie E. Underhill przytacza znane stwierdzenie Ryszarda od $w. Wiktora:
»Nie uwierze, ze widzg przemienionego Chrystusa, jezeli nie bedzie z Nim Mojzesza i Eliasza,
czyli moralnego prawa i tradycyjnego objawienia”, tamze.

'Por. taz, The Mystics of the Church, dz. cyt., s. 17-19. Na podstawie tej opinii mozna by
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niezaleznego, gardzacego tradycja i zorganizowanym kultem, jest bardzo iluzo-
ryczny i nie znajduje gruntownego uzasadnienia w historii>>. Mistyka pozba-
wiona krytycznej oceny zdroworozsadkowej ze strony spotecznosci, w ktorej sig
rozwija, zwykle w mniejszym lub wigkszym stopniu ciazy ku ekstrawagancji’.

Obok zgodnosci (poprawnosci) doktrynalnej, rdwnie wazne jest takze drugie
kryterium autentyczno$ci doswiadczenia mistycznego, a mianowicie obecnos¢
pewnego rodzaju zyciodajnej energii, ktora, stymulujac, pociaga i przemienia
tego, ktory je przezyl. Autentyczne doswiadczenie Boga, zarbwno w wymiarze
indywidualnym, jak i spotecznym, zawiera w sobie zawsze jakie§ wezwanie,
jakas domagajaca si¢ spelnienia misje, powoluje do realizacji jakiegos$ zadania,
ktorego istote stanowi pewien rodzaj stuzebnej mitosci. Ten, ktory doswiadcza
owej mocy, wychodzi z takiego spotkania odmieniony bardzo konkretnie i wy-
miernie®®. Innymi stowy, mistyka jest rzeczywistoscia dynamiczna i zawsze
przynosi jakie§ pozytywne owoce, ktérych prézno by szukaé na drzewie kwie-
tystycznego odrgtwienia.

V1. JEDNOSC DOSWIADCZENIA

Mozna odnie$¢ wrazenie, ze powyzsze kryteria wyrosty z doswiadczen tra-
dycji chrzescijanskiej 1 do niej zasadniczo si¢ odnosza. Jednakze E. Underhill
stoi na stanowisku, ze mistyka nie jest jedynie wlasnoscia chrzesécijanstwa, lecz
stanowi element wielu innych tradycji religijnych. ,,Klejnoty literatury mistycz-
nej — zauwaza — polyskuja blaskiem owej intymnej i plomiennej mitosci
ku Bogu, ktora wykracza poza dogmatyczne sformutowania i zyskuje prawo
obywatelstwa wsrod mistykow wszelkich ras i wyznan””. ,Poniewaz Bog
przekracza wszystkie ludzkie wyobrazenia i pojecia, dlatego mozliwa jest r6z-
norodnos¢ doswiadczen mistycznych i wszystkie one sa w jaki$ sposob nie-
kompletne i niecatkowite”™. ,,Zamiar ograniczenia prawdy mistyki do formuty
jakiejkolwiek religii jest rownie nietrafiony, co utozsamianie wartosci szlachet-
nego metalu z prasa, ktéra zamienia go na monety. Mistycy uzywaja ré6znych
pras [...], ale ztoto, z ktorego wybijane sa monety, jest zawsze tym samym szla-
chetnym metalem, zawsze tym samym uszczgsliwiajacym widzeniem Dobra,
Prawdy 1 Pigkna, ktore jest czyms$ jednym. Stad tez trzeba zawsze umie¢ odrdz-
ni¢ substancjg¢ od przypadtosci, pod postaciami ktorych ja postrzegamy, sub-
stancja bowiem ma warto$¢ absolutna, a nie wyznaniowa™ . ,,Umyst, ktory

uzna¢ E. Underhill za patronkg wspotczesnych kontekstualistow ze S. Katzem na czele.
52 Por. tamze, s. 21.
33 Por. tamze, s. 16.
> Por. taz, The Authority of Personal Religious Experience, art. cyt., s. 123-126.
55 Taz, Mysticism..., dz. cyt., s. 86.
% Taz, The Mystics of the Church, dz. cyt., s. 13.
37 Taz, Mysticism, dz. cyt., s. 96.
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wychodzi na spotkanie Boga, nie jest i nie moze by¢ czysta karta. Dlatego tez
fakt, ze doswiadczenie to wyraza si¢ w terminach okreslonej tradycji niewat-
pliwie ogranicza go, ale nie dyskredytuje, bo musi ono przybra¢ jaka$ szate
pojeciowa, inaczej wymknie si¢ zupetnie jakiemukolwiek rozumieniu. Jednakze
nalezy pamigtac, ze réznica pomigdzy mglistym kontaktem ze §wiatem ducho-
wym a mniej czy bardziej symboliczng formuta, za pomoca ktorej si¢ go wyra-
za, polega na tym, ze formuta moze by¢ modyfikowana lub z czasem moze
catkowicie utraci¢ dla nas swoje znaczenie, a pomimo to nadprzyrodzona war-
to$¢, ktorej byta wyrazem, pozostanie nienaruszona”>®.

Niezwykta i zadziwiajaca — podkresla E. Underhill — jest zgodno$¢ $wia-
dectw istniejaca pomig¢dzy najwigkszymi mistykami. Odnosi si¢ wrazenie, ze —
wprawdzie nieraz na réznych drogach i w rézny sposéb — mowia oni o jednej
itej samej rzeczywistosci, ktora stata si¢ przedmiotem ich doswiadczenia. Ich
relacje roznig si¢ migdzy soba, ale sobie nie zaprzeczaja® . Zmuszaja do uzna-
nia, ze doszli oni do glgbszego rozumienia zycia religijnego swoich wspolnot,
ktore przenikajac ich, byto dla nich wsparciem i ktore zabrali ze soba na drogg
duchowego wzrastania. Jednakze w miarg postepu ku Nadprzyrodzonosci ma-
cierzyste wspolnoty zaczgly traci¢ na znaczeniu, az wszystko osiagneto poziom
takiej jednosci, w ktorym réznica migdzy forma a trescia ich przezy¢ niemal
przestata sig liczy¢®.

Z powyzszych wypowiedzi wynika, ze E. Underhill stoi na stanowisku jed-
nosci doswiadczenia mistycznego. W swoich publikacjach postuguje si¢ frag-
mentami tekstow zaczerpnigtymi z pism mistykéw pochodzacych z réznych
kultur 1 tradycji religijnych. W celu okreslenia taczacego ich wspolnego mia-
nownika autorka proponuje dwustopniowa metode analizy®'. Pierwszym jej
etapem jest porownanie opisow doswiadczen mistycznych ze zwrdceniem
szczegolnej uwagi na elementy wspdlne, zatozenia wynikajace z tradycji i przy-
jetych koncepcji teologicznych oraz na wszystko to, co jest efektem bardziej lub
mniej §wiadomego nasladownictwa. Na tej drodze mozna ustali¢ pewien zbior
istotnych twierdzen taczacych rézne relacje. Drugi stopien postgpowania polega
na przetozeniu wyodrgbnionych twierdzen na j¢zyk i terminologi¢ psychologii.
W ten sposob mozliwe staje si¢ okreslenie ich miejsca i roli w psychice czto-
wieka. A zatem ostatecznie metoda proponowana przez E. Underhill jako punk-
tem odniesienia dla réznorodnosci doswiadczen mistycznych w pewien sposéb

%8 Taz, The Authority of Personal Religious Experience, art. cyt., s. 129.

* Por. tamze, 122-123.

5 por. tamze, s. 129-130. Pomimo otwartosci i akceptacji okazywanej réznym tradycjom reli-
gijnym E. Underhill uznaje bez uprzedzen wobec indywidualnych przekonan i bez przyznawania
jakiemukolwiek systemowi wierzen religijnych wyltacznos$ci do posiadania prawdy, ze jest faktem
historycznym, iz w chrzeScijanstwie mistyka wyrazita si¢ w sposob najdoskonalszy. W chrzesci-
janstwie E. Underhill dostrzega i akcentuje szczegoélnie dwie prawdy wiary majace ogromny
wplyw na rozumienie oraz interpretacj¢ do$wiadczenia mistycznego, a mianowicie prawdeg
o Trojcy Swigtej oraz prawde o Wcieleniu; por. taz, Mysticism..., dz. cyt., s. 104.

5" Por. taz, The Essentials of Mysticism, art. cyt., s. 30.
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postuguje si¢ psychika cztowieka czy tez ogolnie natura ludzka. Poniewaz natu-
ra jest wspolna wszystkim ludziom, stad tez w do$wiadczeniu mistycznym
wspolne bedzie wszystko, co si¢ na niej zasadza, czyli cale spektrum przezy¢
i reakcji uwarunkowanych cztowieczenstwem. Ale mistyka to nie tylko czlo-
wiek, to takze rzeczywisto$¢ poza nim (Swiat, Bog), ktora stanowi przedmiot
jego doswiadczenia. Totez powstaje pytanie o mozliwos¢ ustalenia wspolnego
1 obiektywnego obrazu rzeczywistosci bedacej przedmiotem doswiadczenia,
okreslanego jako ,,mistyczne”, ktore odkrywamy w tradycji ro6znych religii. I tu
wlasnie ustalenie wspolnego mianownika wydaje si¢ niezwykle trudne. Problem
jednosci doswiadczenia mistycznego doczekal si¢ swego rozwinigcia i dyskusji
szczegblnie w drugiej potowie XX wieku, wraz z dynamicznym rozwojem reli-
gioznawstwa poréwnawczego, niestety, kwestia ta nadal pozostaje otwarta,
by nie powiedzie¢: filozoficznie nierozstrzygalna.

VII. MAGIA

Bezinteresowna i wytaczna mito$¢, bedac racja i uzasadnieniem rozwoju zy-
cia mistycznego, stanowi jednocze$nie fundamentalne kryterium decydujace
0 jego autentycznoS$ci, kryterium streszczajace w sobie wszystkie pozostate.
Dzigki niemu — jak to juz wcze$niej zostalo powiedziane — E. Underhill
z pojecia mistyki wyklucza wszystko, co jest zwiazane z magia, ktéora w swoich
zewnetrznych przejawach moze si¢ wydawac jezeli nie sama mistyka, to na
pewno czyms, co przybiera jej posta¢ i styl. Autorka po$wigca zagadnieniu
magii relatywnie duzo miejsca. Ma to swoje uzasadnienie migdzy innymi w jej
osobistych doswiadczeniach i fascynacjach, kiedy to we wczesnym okresie
swoich poszukiwan duchowych byla zwiazana z odwotujaca si¢ do tradycji
r6zokrzyzowcow, ezoteryczng organizacja Golden Dawn (Hermetyczny Zakon
Ztotego Brzasku). Z tego okresu zainteresowan okultyzmem wyniosta przeko-
nanie o wplywie magii na religie, jej atrakcyjnosci i zagrozeniach®. Mistyka
1 magia to wedtug niej fundamentalne i zarazem wykluczajace si¢ postawy wo-
bec rzeczywistosci duchowej. Odpowiadaja im dwie odwieczne pasje czlowie-
ka: pragnienie mitosci i pragnienie poznania. Kazda z nich wyraza ow gtod
serca 1 intelektu za prawda ostateczna. Maja wigc one charakter praktyczny
i empiryczny. Underhill stwierdza, ze istota magii w duzym uproszczeniu jest
,branie”, do natury za$ mistyki przynalezy ,,dawanie”®. Magia, stawiajac po-
znanie ponad mito$¢, dazy do zdobycia wiedzy o tym, co ponadzmystowe. Jest
w tym bardzo indywidualistyczna i zachtanna. Stara si¢ zawtadnaé $wiatem

52 Owocem tych poszukiwan byt opublikowany w 1907 r. jej tekst pt. Defense of Magic, w:
D. GREENE (red.), Evelyn Underhill: Modern Guide..., dz. cyt., s. 31-46. Zawarte tam przekona-
nia ulegly p6Zniej stopniowej ewolucji, co wida¢ juz w opublikowanym w 1911 dziele Mysticism;
por. tamze, s. 149-164.

8 Por. taz, Mpysticism..., dz. cyt., s. 70.
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duchowym i wykorzysta¢ go do swoich wilasnych celow. Centralne zatozenia
magii mozna stresci¢ zdaniem autorki w trzech nastgpujacych przekonaniach®:

1. Istnieje rzeczywiste i ponadzmystowe ,,medium kosmiczne”, ktére prze-
nika i wspiera namacalny i pozorny $wiat, wptywa nan oraz ktore daje si¢ ujac
w kategoriach zaréwno filozoficznych, jak i fizycznych (tzw. wymiar astralny,
na ktory trzeba otworzyé oczy umystu)®.

2. Istnieje ustalona analogia i rownowaga pomigdzy rzeczywistym i niewi-
dzialnym $wiatem a pozornymi manifestacjami, ktore nazywamy rzeczywisto-
$cia zmystowa (tak jak pomigdzy mikrokosmosem cztowieka a makrokosmo-
sem uniwersum, $wiatem widzialnym i niewidzialnym)®.

3. Owa analogia jest poznawalna, a rownowaga mozliwa do kontrolowania
przez zdyscyplinowang wole czlowieka, ktory w ten sposob staje si¢ mistrzem
siebie 1 swego losu. (Magia postuluje wiar¢ w nieograniczona moc zdyscyplino-
wanej woli czlowieka, ktora osiaga si¢ przez dlugotrwala asceze i éwiczenia)® .

Juz nawet pobiezna analiza pojecia magii pozwala dostrzec jego glgboka
sprzeczno$¢ z dotychczas zaprezentowanym rozumieniem mistyki. Dla mistyka
Bog pozostaje nieprzenikniong tajemnica, a wszelkie proby ujecia Go w kon-
kretnych kategoriach sa bardzo niedoskonale i oparte na poznaniu analogicz-
nym. Nawet do$wiadczany bezposrednio pozostaje nadal mrokiem, by nie po-
wiedzie¢: nieprzenikniona ciemno$cig. Poza tym mistyk postrzega Go jako
Osobg, nie za$ jako bezosobowe principium, kosmiczna energi¢ zyciowa, ktora
przynajmniej po czgsci mozna zawtadna¢ i wykorzysta¢ do swoich magicznych
celow. Mito$é, ktora stanowi istote mistyki®, opiera si¢ raczej na podporzad-
kowaniu, przylgni¢ciu, powierzeniu si¢, zjednoczeniu z wola Umitowanego niz
na rozwijaniu i umacnianiu wlasnej woli dla uczynienia siebie panem swojego
losu, podporzadkowania sobie wszystkiego i wptywania na los innych. Poza
tym samego $wiata — cho¢ w swoim istnieniu nie jest on czym$ absolutnie nie-
zaleznym — nie mozna, ze wzgledu na jego wlasng realno$¢ i autonomig, na-
zwac¢ iluzorycznym i catkowicie zaleznym od rzeczywisto$ci duchowej. A za-
tem nie bez przyczyny E. Underhill uznaje magi¢ i zalozenia, na ktorych sig
opiera, za sprzeczne z fundamentami i natura samej mistyki.

5 Tamze, s. 160. ,,(a) That an intangible and real Cosmic medium exists, which interpene-
trates, influences, and supports the tangible and apparent world. (b) That there is an established
analogy and equilibrium between this unseen world and the illusory manifestations which we call
the world of sense. (c) That this analogy may be discerned and this equilibrium controlled, by
the disciplined will of man, which thus becomes master of itself, and to a certain degree director
of'its fate”, taz, Defence of Magic, art. cyt., s. 41.

5 Por. taz, Mpysticism..., dz. cyt., s. 154-155.

% Por. tamze, s. 156-159.

" Por. tamze, s. 159-160.

58 Mito$¢ nie wyklucza tu ani nie spycha na plan dalszy poznania, jest ona bowiem w pewnym
sensie jego konsekwencja. Jej wzrost jest uzalezniony takze od rozwoju poznania Tego, ktory jest
przedmiotem mitosci. A z drugiej strony poznanie to dokonuje si¢ i poglebia wlasnie przez mi-
os¢; por. np. tamze, s. 68.
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VIII. FILOZOFIA

Wprawdzie zostato powiedziane, ze mistyka nie jest teoria, ale w celu gleb-
szego 1 pelniejszego zrozumienia samej siebie musi si¢ ona odwota¢ do okre-
$lonej teorii lub zbudowac taka teori¢ na wilasny uzytek. Zdarza sig, ze sam
mistyk staje si¢ filozofem lub teologiem, czyli cztowiekiem wyrazajacym, ko-
mentujacym, interpretujacym za pomoca dostgpnych poje¢ filozoficzno-
teologicznych cate swoje doswiadczenie®.

Dla E. Underhill wlasciwy kontekst filozoficzny mistyki stanowi zaprezen-
towana przez R. Euckena i H. Bersona tzw. filozofia zycia. Nie ujmuje ona bytu
w kategoriach statycznego istnienia, lecz jako proces stawania sig, ktorego isto-
te stanowi pozostajace w nieustannym rozwoju, wolne, spontaniczne i kreatyw-
ne zycie’’. Z czasem ten jej poglad ulegt pewnej ewolucji i osiemnascie lat
po pierwszym wydaniu dzieta Mysticism, w nocie do wydania dwunastego wy-
znaje, ze gdyby pisala t¢ ksiazke jeszcze raz, oparlaby sig raczej na pogladach
filozofow, ktorzy staraja si¢ przywroci¢ wspolczesnemu mysleniu krytyczny
realizm scholastyki’'. Prawdopodobnie na t¢ zmiang stanowiska miat wptyw
Friedrich von Hiigel, wybitny mysliciel katolicki dziatajacy w Anglii na prze-
tomie XIX i XX wieku, ktory przez wiele lat byt jej duchowym przewodni-
kiem”?. W neoscholastyce, ktora przezywata wowczas swoj renesans, Underhill
podkreslala zwlaszcza niepomierna wartos¢ metafizyki, ktora dostrzegata
przede wszystkim w czyms§, co okreslita mianem ,,umiarkowanego dualizmu”
(limited dualism) lub ,filozofii dwoch krokow” (two-step philosophy), czyli
inaczej otwartosci na podwéjny, materialno-duchowy wymiar istnienia’. Nale-
zy jednak zauwazy¢, ze przyjecie i zaakceptowanie okreslonej perspektywy
filozoficznej ma dla E. Underhill mimo wszystko ograniczone znaczenie. Daje
ona bowiem wyraz przekonaniu, ze mistyk ostatecznie przekracza kontekst
filozoficzny. Bycie i stawanie sig, wieczno$¢ i czas, transcendencja i immanen-
cja, realno$¢ i pozor, jednos¢ i wielo$¢ — te paradoksalne doswiadczenia tworza
synteze wyzszego rzg¢du, ktora staje si¢ udzialem mistyka, a nie filozofa. Totez

5 Co ciekawe, jak zauwaza E. Underhill, uprawianie swego rodzaju filozofii badz teologii
mistycznej dokonuje si¢ zwykle w na bazie formalnego credo, wyznawanego przez konkretnego
mistyka, ktory zwykle okazuje sig¢ bardziej postusznym wyznawca niz duchowym anarchista;
por. tamze, s. 95.

™ Por. tamze, s. 26-28. W artykule Bergson and the Mystics E. Underhill okazuje sie wrecz
entuzjastka filozofii francuskiego mysliciela; por. taz, Bergson and the Mystics, w: D. GREENE
(red.), Evelyn Underhill: Modern Guide..., dz. cyt., s. 47-60.

I Por. taz, Mysticism..., s. 43.

2 Wktadem F. von Hiigla w rozwdj teorii mistyki byto miedzy innymi jego dzieto The Mysti-
cal Element of Religion: As Studied in Saint Catherine of Genoa and Her Friends, London — New
York 1909.

7 Por. tamze. E. Underhill upatrywata natomiast filozoficzne zagrozenia mistyki we wszelkiej
masci poboznych monizmach i naturalizmach.
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nawet najbardziej adekwatna koncepcja filozoficzna moze stanowi¢ dla mistyki
jedynie odlegty kontekst, szerokie ramy, pewien punkt wyjscia. Mistyk przez
swoje doswiadczenie przekracza kategorie intelektualne, zespalajac na plasz-
czyznie egzystencjalnej, niejako do$wiadczalnie, wszystko to, co na gruncie
spekulacji filozoficznej jawito sig jako odlegte i wykluczajace si¢’”.

IX. CZLOWIEK

Pomimo calej swojej teoretycznej prowizoryczno$ci, w zarysowanym powy-
zej kontekscie filozoficznym cztowiek jawi si¢ — by uzy¢ tu okreslenia same;j
autorki — jako istota dwusrodowiskowa (amphibious)”, ktérej egzystencja roz-
grywa si¢ jednoczesnie w tym, co zmystowe, historyczne, naturalne, przygodne,
oraz w tym, co duchowe, ponadczasowe, nadprzyrodzone, absolutne’.
W zwiazku z tym staje on przed mozliwoscia jednoczesnego rozwoju w dwoch,
z pozoru tylko przeciwnych kierunkach. Z jednej strony moze jednoczy¢ sig
ze Swiatem, z ktorego wyrasta i w ktorym rozwija si¢ jego wlasne zycie, z dru-
giej za$ ma mozliwo$¢ przekraczania tego, co zmystowe, i wchodzenia w kon-
takt z rzeczywisto$cia duchowa, czy wrecz ,,postrzegania” Boga’ . Stuzy temu
cate wyposazenie jego jestestwa, swego rodzaju struktura antropologiczna, kto-
ra w pewien sposob uzasadnia owo mistyczne ,,dzianie si¢”. E. Underhill wy-
mienia skrupulatnie zasadnicze obszary tej struktury:

1. Swiadomo$¢ ludzka ma podwojny charakter i dzigki temu ma mozno$é
funkcjonowania na dwoch poziomach: powierzchniowym (§wiadomym), zwia-
zanym z materia, oraz gigbokim, z natury niedost¢pnym, pozostajacym w bez-
posredniej, cho¢ nieuswiadomione;j relacji do Absolutu®.

2. W obszarze ludzkiej jazni (Swiadomos$ci powierzchniowej) wyrozniaja si¢
trzy dynamizmy: emocje oraz intelekt i wola”. Spo$réd nich prymat zdaniem
E. Underhill przystuguje emocjom, ktorych moc uruchamia skomplikowany
mechanizm mys$lenia i dziatania, zwlaszcza w sprawach odnoszacych si¢ do
relacji ze $wiatem transcendentnym®. W tej perspektywie mistyka staje sie

™ Por. tamze, s. 41.

> Tamze, s. 34. W tekscie E. Underhill opublikowanym w 1930 znajduje sig pickny fragment
mowiacy o naturze cztowieka. Warto przytoczy¢ go w oryginalnym brzemieniu: ,,It is a platitude
that man is amphibious, a creature of the borderland. He cannot be explained in physical terms
alone, or spiritual terms alone; but partakes of both worlds. I but, like many other so-called plati-
tudes, this one conveys a stupendous truth which is seldom fully realized by us: the truth of our
unique status, our capacity for God”, taz, God and Spirit, w: D. GREENE (red.), Evelyn Underhill:
Modern Guide..., dz. cyt., s. 184.

78 Por. taz, Our Two-Fold Relation to Reality, w: tamze, s. 164.

" Por. taz, Mpysticism..., dz. cyt., s. 35-36.

8 Por. tamze, s. 67.

™ Tamze.

80 por. tamze, s. 67, 47.
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zasadniczo sprawg serca, gdzie mitujaca intuicja, emocjonalna pasja jest czyms
o wiele bardziej efektywnym niz argumenty dialektyczne.

3. Zycie w podstawowym swoim wyrazie przybiera dwie uzupetniajace sig
formy: conation, czyli aktywnos$¢ skierowana na zewnatrz (otwarte, energiczne
dziatanie, dynamiczny impuls do zrobienia czego$§ fizycznie, umystowo lub
duchowo), oraz cognition, czyli dokonujace si¢ w obszarze podmiotu poznanie
(wewngtrzna §wiadomos¢, bierna wiedza o czyms). Podczas gdy pierwsza for-
ma, z natury dynamiczna, jest efektem dziatania woli stymulowanej emocjami,
to druga, z natury swej bierna, nalezy do sfery intelektu. Te dwie formy odpo-
wiadaja dwom istotnym aspektom istnienia: stawaniu si¢ i byciu®'.

4. Ani dzialanie, ani poznawanie, ktdrych przedmiot stanowi naturalna egzy-
stencja umieszczona w czasoprzestrzeni, nie sa zdolne do ustanowienia jakiej-
kolwiek relacji z Absolutem. Sfera §wiadomosci, gdzie wola i intelekt manife-
stuja swoja obecnos$¢, jest zdeterminowana catkowicie swiatem zmystow. Rela-
cje mistykow wskazuja na istnienie bardziej zaawansowanej wladzy, nalezacej
do glebszych i normalnie nieuswiadomionych poktadow osobowosci. Wtadza ta
stanowi pierwszorzedny element doswiadczenia mistycznego i pozostaje
w zywotnym odniesieniu do $wiata transcendentnego. W literaturze mistycznej
Ow tajemniczy obszar okresla si¢ czgsto mianem ,,centrum”, ,skarbca”, ,fun-
damentu”, ,,iskry”, ,,dna” lub ,,szczytu duszy”. Rozumie si¢ przez to rodzaj oso-
bowej nieskonczonosci, swego rodzaju pogranicza, gdzie ludzka egzystencja
styka si¢ z boskim Istnieniem i gdzie znajduje fundament, na ktérym opiera
swoja wartos¢. Tam tez nalezy szuka¢ uzasadnienia mistycznych wyzwan czto-
wieka®.

5. Pewne dziatania, do ktorych naleza migdzy innymi akty kontemplacji,
moga doprowadzi¢ do takiej przemiany $wiadomosci, polegajacej na poszerze-
niu pola percepcji, ze umozliwig one wynurzenie sig na jej powierzchni¢ owego
glebszego ,,ja”, ktore w zaleznosci od stopnia uswiadomienia czyni czlowieka
mniej lub bardziej mistycznym. Efektem tegoz procesu jest ustanowienie bez-
posredniego zwiazku z transcendentna Rzeczywistoscia. W powstatej wowczas
wigzi milo$¢ 1 poznanie staje si¢ jednos$cia. Pomimo tej unifikacji osobowosci
ijej zjednoczenia z Absolutem, nie dochodzi jednakze do jej unicestwienia,
lecz do przemiany i do podporzadkowania®. Mogloby si¢ wydawaé, ze prze-
bieg tego zlozonego procesu jest jedynie owocem wysitku i konsekwentnego

81 por. tamze, s. 46-47, 67.

8 Por. tamze, s. 49-52, 67. ,[...] the mystics’ claim that in their ecstasies they change
the conditions of consciousnes, and apprehend a deeper reality which is unrelated to human
speech, cannot be dissmissed as unreasonable. Do not then confuse that surface-consciousness
which man has trained to be an organ of utility and nothing more — and which therefore can only
deal adequately with the «given» world of sense — with that mysterious something in you, that
ground of personality, inarticulate but inextinguishable, by which you are aware that a grater truth
exist. This truth, whose neighborhood you feel, and for which you long, is Life. You are in it all
the while, «like a fish in the sea, like a bird in the air» [...]”, tamze, s. 31.

8 Por. tamze, s. 67-68.
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dzialania czlowieka. Jednakze autorka z calym przekonaniem stwierdza,
ze zasadnicza przyczyna sprawcza jest tutaj dzialajacy w cztowieczych glebi-
nach Bog, a mistyka i to wszystko, co ze soba przynosi, jest nastgpstwem daru,
ktory w teologii zwykle okresla si¢ pojeciem taski®.

Jak wida¢, E. Underhill uznaje konsekwentnie podwdjny charakter osobo-
wosci za podstawowy dogmat antropologii mistycznej. Swiadomo$¢ cztowieka
funkcjonuje na dwoch poziomach: powierzchniowym — zwigzanym z materia,
oraz glebokim, z natury niedostgpnym, pozostajacym w bezposrednim i nie-
uswiadomionym odniesieniu do Absolutu. W tej perspektywie istota procesu
mistycznego (mystic way) polega na doprowadzeniu do takiej przemiany, aby
to, co skrywane dotychczas poza obszarem $wiadomosci, moglo ukazac si¢
wjej pelnym S$wietle, rozwijajac w czlowieku owa transcendentna wiadzg
(transcendental faculty), owe ,,oko duszy”, patrzace daleko poza horyzont mate-
rialno$ci®™. Stwarza to niespotykana dotad mozliwo$é percepciji boskiej Rze-
czywisto§ci w niezwyczajnych warunkach i pod niezwyczajnymi postaciami®.
Autorka ze szczegdlnym znawstwem odwoluje si¢ do d6wczesnych koncepcji
psychologicznych, nieobce jej sa takze poglady, ktore sklasyfikowane
pod ogdlna nazwa modernizmu zostaly potgpione przez papieza Piusa X w de-
krecie Lamentabili sane exitu oraz w encyklice Pascendi Dominici gregis.
Zreszta wspomniany wyzej F. von Hiigel, ktory w jej zyciu duchowym i intelek-
tualnym odegral doniosla role, byt w Anglii jednym z promotoréw tego rozwija-
jacego si¢ pod wptywem nauk eksperymentalnych nowego spojrzenia na wiarg i
tradycje. Czy jednak zaprezentowane dotychczas poglady pozwalaja okresli¢
E. Underhill mianem propagatorki teorii modernistycznych?

Bez watpienia w modernizmie dostrzegata ona szansg dialogu religii z Ow-
czesng nauka. Fakt zakwestionowania przez Stolicg Apostolska koncepcji mo-
dernistycznych stat si¢ dla niej osobiscie jedna z przyczyn odstapienia od za-
miaru przyjecia chrztu w Kosciele katolickim. Brak jednakze jednoznacznych
przestanek merytorycznych, by jej poglady na naturg mistyki okresli¢ np. termi-
nem immanentyzmu religijnego. Aczkolwiek akcentowanie przez nia wiodacej
roli uczu¢ lub znaczenia aktéw ,,pod§wiadomych percepcji duchowych” (sub-
conscious spiritual perceptions)®’ mogloby sugerowaé bliskie pokrewienstwo
z pogladami R. Otto, ogloszonymi przez niego w stynnym dziele Swietos¢®®,
opublikowanym w 1917 roku. Réwniez koncepcja nieuswiadomionych glebin
ludzkiej jazni mogtaby $wiadczy¢ o zwiazkach z Freudowskim pojgciem pod-

8 The emphasis lies on God, the Fact of all Facts, and His action; not on the partial experi-
ences of our uneven, tentative and many-leveled consciousness, still so uncertain in its grasp
of all that lies beyond the world of sense”, taz, God and Spirit, art. cyt., s. 183.

8 Por. taz, Mpysticism..., dz. cyt., s. 55.

% Por. tamze, s. 65.

87 Tamze, s. 91.

8 Wydanie polskie: R. OTTO, Swigtosé. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosu-
nek do elementow racjonalnych, thum. B. Kupis, Wroctaw 1993.
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swiadomosci, jednakze — jak si¢ wydaje — to nie psychoanaliza, lecz tradycja
mistyki chrzescijanskiej stanowi jej wlasciwy kontekst. Zdaniem E. Underhill
owczesna psychologia, w swojej doktrynie o osobowosci podprogowej uznajac
istnienie zycia psychicznego ponad polem $§wiadomosci i ponizej niego, jedynie
potwierdza odwieczne intuicje mistykow™. Zreszta nie bez ironii autorka
stwierdza, ze wspotczesni jej psychologowie nazbyt latwo redukuja gtowne
fenomeny doswiadczenia religijnego do dziatania ,,nieswiadomosci” (uncon-
sciousness), widzac w niej zawoalowane zaspokojenie thumionych pragnien
cztowieka. ,,Nieswiadomos$¢” okazuje si¢ tu wygodna nazwa, ktéra w sposob
nie do konca uprawniony taczy ze soba réznorodnos¢ przezy¢, sit i dynami-
zméw dziatajacych w cztowieku®. Byloby zatem zbytnim uproszeniem okre-
$lenie pogladow E. Underhill jako modernistycznych. Faktem jednak pozostaje,
ze poszukujac instrumentarium interpretacyjnego, wchodzi ona z modernizmem
w dialog przybierajacy czasami charakter polemiki i sporu, a czasami wspdlnej
eksploracji bogactwa przezy¢ przekazanych w relacjach mistykow.

X. PERSPEKTYWY

,»INo man is an Iland, intire of it selfe; every man is a peece of the Continent,
a part of the maine””' — by¢ moze te stynne stowa J. Donne’a z jego Medytacji
XVII brzmia dzi§ jak swego rodzaju truizm, ale jednak w konteksécie podjetej
problematyki maja swoj szczegdlny cigzar gatunkowy. Jakkolwiek los mistyka
wiaze si¢ z mniejsza lub wigksza samotno$cia, nawet posrod najprzychylniej
nastawionej spotecznosci, to jednak parafrazujac poete, nalezy z catym przeko-
naniem stwierdzi¢, ze zaden mistyk nie jest samotna wyspa, ale kazdy stanowi
czes¢ jakiego$ kontynentu. Takim kontynentem kazdego mistyka jest okre§lona
kultura, w ktorej wzrastalo jego cztowieczenstwo, a przede wszystkim jest nim
tradycja religijna, ktora ksztattowata jego duchowosc.

Mistycy, podobnie jak wielcy arty$ci i mistrzowie intelektu, przez cale lata
cierpliwie pracowali nad rozwijaniem w sobie przystugujacej im niejako z uro-
dzenia, specjalnej ,,zdolnosci do Boga” (capacity for God). W postuszenstwie
owe]j wrodzonej pasji, ktoéra wyniosta ich na szczyty duchowej doskonatosci,
odkryli prawdziwy sens pigkna i1 osiagneli stan glebokiej harmonii z tym,
co boskie”. Swoja za$ obecnoscia, pomimo uptywu czasu, wywotuja w kazdym
z wspoltworzacych 6w wielki kontynent ludzkosci niepokojace poczucie ,,cze-
go$ wiecej”, skrywajacego si¢ za horyzontem wszechwladnej, zdawaloby sig,
materialnos$ci.

% Por. E. UNDERHILL, Mysticism..., dz. cyt., s. 52-53.

% por, tamze, s. 52.

ol Zaden czlowiek nie jest wyspa, caly dla siebie samego, lecz kazdy stanowi fragment kon-
tynentu, jakas czg$¢ statego ladu”.

2 Por. taz, The Future of Mysticism, art. cyt., s. 64.
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W sobie najwlasciwszym kontekScie mistycy sa dusza i niezawodnym pro-
bierzem zywotnoS$ci kazdej wspolnoty religijnej. Zachowuja w niej niezachwia-
na swiadomos$¢ Boga i wytrwala pamigc o Jego obecnosci w kazdym cztowieku
i pomigdzy wszystkimi ludzmi. Utrzymuja cieple i pelne mitosci poczucie Bo-
zej taski, bez ktorego kazda instytucja religijna szybko staje si¢ czyms$ bezdusz-
nie zimnym®”. Tworza w jej ramach przestrzen modlitwy, gdzie cztowiek od-
najduje odpowiednie warunki, w ktérych moze otworzy¢ si¢ na Nieskonczo-
nos¢, ksztattowaé i umacnia¢ wrodzona zdolnosé do uczestnictwa w wieczno-
sci, wychowywac i wyostrza¢ 6w zmyst duchowy, bez ktérego ludzkie zycie
staje si¢ ptaskie, plytkie i niepewne swoich wiasnych celow’*.

Przyszto§¢ mistyki w jakim$ stopniu okresla kierunek rozwoju samej ludz-
kosci. Dlatego zapewne A. Malraux nie bez przyczyny miatl proroczo stwier-
dzi¢, ze wiek XXI bedzie mistyczny, albo go nie bedzie wcale. E. Underhill,
podejmujac kwesti¢ przyszloéci mistyki, na poczatku ubieglego stulecia®,
po straszliwym doswiadczeniu pierwsze] wojny $wiatowej, a przed jeszcze
straszliwszymi latami zmagan totalitaryzmow, uzaleznita ja zasadniczo od kilku
czynnikéw: od pojawienia si¢ wielkich widzacych, ktorzy osobiscie poznawszy
smak Nieskonczonosci, moga o niej za§wiadczy¢, od ogolnej atmosfery spo-
tecznego zapotrzebowania na co$ trwalszego niz doraznie konsumowana przy-
jemnos¢, od powstawania centréw zywej duchowosci otwierajacej cztowieka na
transcendentny wymiar istnienia’®. Rozwojowi autentycznej mistyki najbardziej
w przekonaniu autorki sprzyja atmosfera mocnego poczucia obowiazku, klimat
moralnej powinnos$ci ksztattowanej wzniostym kodeksem zasad, wizja zycia
inspirowanego jasno okre$lonymi prawdami wiary religijnej, zdolnej utrzymac
wlasciwy kierunek rozwoju, szczegdlnie w czasie zawirowan i kryzysow. Poza
tym historia uczy, ze okresy renesansu mistyki, nastgpujace zwykle po czasie
zagubienia warto$ci, wielkiego ubdstwa duchowego i krwawych konfliktow,
pojawiaja si¢ raczej w instytucjonalnych ramach wielkich historycznych Ko-
$ciolow 1 wspolnot religijnych niz poza nimi. Im to przynosza odnowiong i zin-
tensyfikowang komuni¢ ze $wiatem duchowym, a poprzez nie promieniujg tym
darem na caly $wiat. Mistyka bowiem, pozbawiona swego instytucjonalnego
wyrazu, wykazuje tendencj¢ do udziwnien, rozmycia i sentymentalizmu. Jako
dusza religii, podobnie jak dusza ludzka, potrzebuje ona ciata (wspolnoty, spo-
lecznosci), by spelni¢ swoje przeznaczenie. A przeznaczenie to — jak zaznacza
E. Underhill — wbrew pozorom nie jest indywidualne, lecz spoteczne: ukazac
innym tchnace $wiezos$cia obszary ducha, udostgpnic¢ drugim niespotykana obfi-
to$é zycia w Bogu®’.

% Por. taz, The Mysticis of the Church, dz. cyt., s. 10-11.

%% Por. taz, Our Two-Fold Relation to Reality, art. cyt., s. 168.

% Swoj tekst pt. The Future of Mysticism E. Underhill opublikowata w 1918 r.
% Por. taz, The Future of Mysticism, art. cyt., s. 64.

7 Por. tamze, s. 65-66.
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PODSUMOWANIE

Koncepcja mistyki E. Underhill wyrasta zasadniczo z tradycji chrzescijan-
skiej, ma wigc charakter religijny i teistyczny, zaktada bezposrednie odniesienie
do osobowego Boga. Konsekwentnie uznaje takze duchowy wymiar ludzkiej
egzystencji, realizujacy si¢ na wielu poziomach osobowego istnienia. Pomimo
swoich zdecydowanie chrzescijanskich inspiracji autorka czerpie takze z do-
$wiadczen innych tradycji religijnych, zwlaszcza monoteistycznych. Sigga row-
niez do koncepcji i poje¢ wypracowanych przez wspolczesne jej nauki, szcze-
gblnie z zakresu psychologii. W jej rozumieniu mistyka w sensie szerokim jest
przekonaniem wiary i §wiadomoscia istnienia rzeczywistosci duchowej. W sen-
sie $cistym natomiast jest bezposrednim do$wiadczeniem Boga. Jako taka ma
charakter praktyczny i egzystencjalny, jest okreslona umiejgtnoscia — sztuka
bycia w relacji do Absolutu. Umiejetnosc ta ksztattuje si¢ w duchowym i glebo-
ko przeobrazajacym procesie rozwoju mitosci do osobowego Boga, a jej kresem
jest catkowite z Nim zjednoczenie. Z punktu widzenia psychologicznego proces
mistyczny, angazujacy cztowieka we wszystkich sferach jego egzystencji, pro-
wadzi do poszerzenia pola $wiadomos$ci, w ktorym pojawiaja si¢ dotychczas
nieu§wiadomione obszary struktury antropologicznej. Ich istnienie stanowi by-
towa podstawe odniesienia osoby ludzkiej do Boga i fundament ich wzajemne;j
komunii. Bezinteresowna mito$¢, stanowiaca racje istnienia i najglgbsza istote
mistyki, wyklucza wszelkie zainteresowania czysto teoretyczne, jak tez upra-
wianie magii. Pomimo ze na mistyke sklada si¢ wiele przezy¢ osobowych
w najbardziej intensywnej formie, to jednak nie jest ona czym$ wylacznie su-
biektywnym i spontanicznym. E. Underhill okresla etapy rozwoju duchowego
ipodaje kryteria autentyczno$ci doswiadczenia mistycznego. Pozostaja one
w zgodzie z wielowickowa tradycja chrzescijanska w tym wzgledzie. Stojac
na stanowisku jedno$ci doswiadczenia mistycznego, znajdujacego swe uzasad-
nienie w istotnej zgodnosci relacji mistykow nalezacych do roznych tradycji,
autorka zwraca uwagg na kontekst historyczny, spoteczny i religijny, podkresla-
jac jego roznicujacy wplyw na ksztaltt konkretnych przezy¢é mistycznych.
Za niezwykle wartosciowe uznaje takze istnienie ram religii instytucjonalne;j,
w jakich zwykle mistyka si¢ rozwija. Jej przemyslenia, wyroste z namystu
nad dziejami duchowosci, pozostaja niezwykle aktualne takze i dzis, inspirujac
i wyznaczajac kierunki poszukiwan odpowiedzi na pytania stawiane nam przez
czas wspotczesny.
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SUMMARY
Man and Mysticism in E. Underhill’s Approach

In the English-speaking world of the first half of the twentieth century Evelyn Un-
derhill (1875-1941) was one of the most widely read writers on religion and spiritual
practice, in particular on Christian mysticism. No other book of its type met with
success to match that of her best-known work, Mysticism, published in 1911. She was
conferred with an honorary Doctorate of Divinity from Aberdeen University and made
a fellow of King’s College. She was the first woman to lecture to the clergy in the
Church of England as well as the first woman to officially conduct spiritual retreats
for the Church. She was also the first woman to establish ecumenical links between
churches and one of the first woman theologians to lecture in English colleges
and universities, as she did frequently. The paper aims at E. Underhill’s understanding
of mysticism. Beginning with the concept of muystical experience and its main
characteristics, the clasification of the phases of the Mystic Way, through the problem
of the authenticity and unity of the mystical testimonies, step by step, including
the context of magic, anthropological structures and psychology, are presented
the fundamental features of Underhill’s theory of mysticism. The whole supplements
her inspiring vision of the mistical future of the mankind.

Stowa kluczowe / Key words
Evelyn Underhill, mistyka, do§wiadczenie mistyczne
Evelyn Underhill, mysticism, mystical experience
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NOWY ATEIZM
TRZY GLOSY KRYTYCZNE

W pierwszych latach XXI wieku podjeto niespotykana od czasow oswiece-
nia krytyke religii. Ducha o$wiecenia najlepiej oddaje postulat I. Kanta, aby
cztowiek wreszcie wyszedl ze stanu dziecigcego i na wiasna odpowiedzialno$¢
zaczal postugiwac si¢ rozumem. O§wiecenie to czas rozumu.

We wszystkich swych formach nowy ateizm opowiada si¢ za o§wieconym
rozumem, za rozumem rozumnym. Rozum marnieje — zdaniem jego przedsta-
wicieli — w obszarach religijnych, gdyz nie jest u siebie (S. Harris). Ateizm nie
jest 1 nie moze by¢ terapia, ale jego dziatanie polega na przywréceniu duchowe-
go zdrowia czlowieka (M. Onfray). W tych czasach mozna i trzeba by¢ tylko
ateista. Zdrowi ludzie nie potrzebuja Boga. Takie twierdzenia bywaja tez kon-
kretyzowane: nie mozna dzisiaj by¢ chrzescijaninem, a tym bardziej katolikiem
(P. Odifreddi). Religia, jako choroba, jest zabojcza dla zycia jednostki i spote-
czenstw, wnosi w zycie ludzi brak tolerancji i gwalt. Bog jest urojeniem, wyni-
kiem choroby psychicznej (R. Dawkins). Niech powyzsze swiadczy — oczywi-
$cie wybidrczo — o zmasowanej i frontalnej krytyce religii, zwlaszcza chrzesci-
janstwa, podjetej w ostatnich latach.

Przedstawiciele nowego ateizmu to inteligentne ,,jasne” umysty. Sa dumni
z tego, ze sa ateistami. Nie musza juz niczego ukrywaé. Uwazaja sig za proro-
kéw czasow ostatecznych, przygotowuja spoteczenstwa na koniec wiary.
Z wiara konczy sig nadzieja, pozostanie powszechna mito$¢. Maja tez swoje
credo: naturalistyczny obraz §wiata, w ktorym nie ma miejsca na co$ nadnatu-
ralnego. R. Dawkins uchodzi za najbardziej o§wiecony ,,jasny” umyst.

Krytyka musi wywota¢ krytyke. Dlatego nizej, po krotkim przedstawieniu
Dawkinsa i jego pogladow (I), przyblizymy trzy gtosy krytyczne z obszaru je-
zyka niemieckiego, podejmujace dyskusje ze stanowiskiem Dawkinsa na plasz-
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czyznie biblijnej (II), filozoficznej (III) i historycznej (IV). Pomijamy tutaj
swiadomie glosy biologéw z Oksfordu, gdyz sa one udostgpnione w jezyku
polskim'.

[. RICHARD DAWKINS [ JEGO NOWY ATEIZM

Richard Dawkins jest profesorem biologii ewolucyjnej, wyktada na Uniwer-
sytecie Oksfordzkim, zyskat stawe ksiazka Samolubny gen®, utwierdzit ja in-
nymi pracami. Jego ostatnia publikacja, Bég urojony’, zdobyta sobie wielka
popularno$¢, zostata przettumaczona na wiele jezykow. R. Dawkins otrzymat
wiele odznaczen i wyrdznien, jedno z czasopism nazwalo go ,rottweilerem
Darwina” za ,,bezpardonowa, a przy tym przekonujaca obrong teorii ewolucji”.
Rok 2009 zostat ogloszony rokiem Karola Darwina.

Dzieto K. Darwina zmienito spojrzenie ludzi na pochodzenie cztowieka.
Dzieto R. Dawkinsa zmienia spojrzenie ludzi na ich zycie, w wyniku jego osia-
gnie¢ rozumiejg siebie zupetie inaczej niz do tej pory. Na podstawie konse-
kwentnego podejscia do teorii K. Darwina R. Dawkins odkryt — jak sadzi —
prawdg istnienia Boga oraz istnienia czlowieka. Tak dlugo, jak ludzie jej nie
znali, to wlasnie religia byta czym$ naturalnym i oczywistym. Od czasu odkry-
cia R. Dawkinsa to ateizm jest czyms$ naturalnym i oczywistym.

Religia jest (dobra) dla ludzi tatwowiernych, duchowo upos$ledzonych,
ciemniakow, dla tych, ktérzy sami nie mysla. Dlatego podejmuje on obszerny
(ponad 500 stron) wysilek ponownego oswiecenia ludzi przez pokazanie ich
chorej swiadomosci. Bog jest urojeniem! Ludzi wierzacych trzeba leczy¢. Nie
maja oni pojecia o zasiggu i konsekwencji naturalnych, czyli biologicznych
uwarunkowan ich zycia. Ludzka §wiadomo$¢ nie odkrywa istnienia Boga, lecz
symuluje Jego istnienie. Powtérzmy, aby dobrze zapamigtaé: Boga nie ma!
Istnienie Boga to tylko i wylacznie — wedlug R. Dawkinsa — produkt chorej
$wiadomosci.

Istnieje tylko $wiat przyrodniczy, nie ma §wiata nadprzyrodniczego, tj. nad-
przyrodzonego. Nie ma zadnej Inteligencji obserwujacej uniwersum z zewnatrz,
nie ma tez duszy (ducha) zyjacej poza cialem i ostatecznie tez nie ma cztowie-
ka. Jest tylko samolubny gen. Czlowiek nie jest jego wytworem, lecz maszyna
zapewniajaca mu przetrwanie. Istnieniem egoistycznego genu mozna wythuma-
czy¢ wszystko, nawet altruizm. Bo altruizm to — wedlug R. Dawkinsa — nic
innego jak naturalizm.

Ateista jest cztowiekiem dobrym, szczesliwym, zrownowazonym duchowo.

! Zob. A. MCGRATH, Bdg Dawkinsa. Geny, memy i sens zycia, thum. J. Gilewicz, Krakow
2008; A. MCGRATH, J. COLLICUTT MCGRATH, Bog nie jest urojeniem. Ztudzenie Dawkinsa, thum.
J. Wolak, Krakéw 2008.

2 R. DAWKINS, Samolubny gen (The Selfish Gene), thum. M. Skoneczny, Warszawa 2007, s. 344.

3 Tenze, Bég urojony (The God Delusion), thum. P.J. Szwajcer, Warszawa 2008, s. 520.
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Nie tylko mozna, ale trzeba obej$¢ si¢ w zyciu bez religijnego samozaklamania,
a przez to zy¢ lepiej, tatwiej, godziwiej. Jest to droga trudna, dlatego droga dla
wybranych, szlachetnych, zdolnych do poswigcenia. Ludzie wierzacy ida —
wedhug R. Dawkinsa — na tatwizng.

Niestety, w procesie hominizacji nie dato si¢ unikna¢ wiary. R. Dawkins wie
doskonale, ze jest ona produktem ubocznym w procesie stawania si¢ czlowieka
cztowiekiem. W jego dlugim przebiegu doszto do zainfekowania duchowymi
wirusami. Religia niesie wprawdzie ze soba korzysci, bo ulatwia przezycie, ale
to jest juz cala prawda o religii.

[luzja przestaje bawié, kiedy pozna si¢ jej zasady dziatania. Religia przesta-
nie istnie¢, jesli przekona si¢ wierzacych, ze to iluzja. Dlatego ateizm R. Daw-
kinsa ma charakter terapeutyczny i misyjny, bazuje na naturalizmie
i biologizmie.

II. KRYTYKA BIBLIJNA

Gerhard Lohfink jest katolickim ksigdzem, byt profesorem egzegezy Nowe-
go Testamentu na Uniwersytecie w Tybindze, Zyje obecnie we wspolnocie ka-
ptanskiej, nalezacej do tzw. zintegrowanej wspolnoty wierzacych w monote-
istycznego Boga; naleza do niej rowniez Zydzi.

W pracy: Jakie argumenty przemawiajq za nowym ateizmem?* podejmuje
polemike z R. Dawkinsem. Spis tresci jest zbiorem najbardziej istotnych argu-
mentow. Przypatrzmy si¢ im blize;j:

1. Boga nikt nigdy nie widzial, zatem Bog nie istnieje. Nauki przyrodnicze
postuguja si¢ okreslona metoda. Ich niebywaly rozwoj i sukces w ostatnich
stuleciach bazuje na $cistym okresleniu pola badan do tego, co mozna zmierzyc¢,
a pomiar ten powtorzy¢ dowolna liczbg razy w okreslonych warunkach. Pole
badan nauk przyrodniczych nie stanowi catej rzeczywistosci, nie jest wszyst-
kim, co jest. Fizyk czy chemik jest w stanie wiele powiedzie¢ o obrazie, ktory
ma zbadagd. I historyk sztuki moze wiele powiedzie¢ o historii obrazu. Jego wy-
powiedzi sa blizsze temu, czym jest obraz, mianowicie: dzielem sztuki. Sztuke
mozna jedynie przezy¢! Nie mozna jej dowies¢ materialnie. Trzeba by¢ wrazli-
wym na pigkno. Jesli tak, to trzeba dobrze si¢ zastanowi¢, czego wtasciwie do-
puszcza si¢ uczony, odmawiajacy przezyciu religijnemu poznania prawdziwo-
sciowego. Jeden z poetow powiedziat: ,,Nie widzg Ciebie moje oczy, nie stysza
Ciebie moje uszy, a jestes swiattem w mej pomroczy i jestes §piewem w mojej
duszy”. Bez watpienia nauki przyrodnicze nie maja dostgpu co catej, peinej
rzeczywistosci.

2. Bog jest projekcjq cztowieka. Jesli taka projekcja zostata rozpoznana, to

* G. LOHFINK, Welche Argumente hat der neue Atheismus? Eine kritische Auseinanderset-
zung, Bad T6lz 2008, s. 135.
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mozna z niej zrezygnowac. O projekcji méwi L. Feuerbach, uchodzacy za ojca
nowozytnego ateizmu. Ale juz zyjacy w starozytnosci Ksenofanes zauwazyt, ze
ludzie tworza obrazy Boga na swdj sposdb. Nie negowatl istnienia Boga, lecz
krytycznie odnosit si¢ do obrazow Boga istniejacego. Problem polega na tym,
ze Bog Stworca przekracza, czyli transcenduje stworzenie. On nie jest czyms$
z tego $§wiata, co wcale nie znaczy, ze nie istnieje. O Bogu mozna mowi¢ tylko
W sposob analogiczny, przez podobienstwo. Dlatego wszystkie ludzkie wypo-
wiedzi o Bogu nalezy przekraczaé. Teologia negatywna robi to na swdj sposob.
Jako czyste Istnienie Bog jest nie do wypowiedzenia. Ale i wszystko, co mo-
wimy o drugim cztowieku, to sa przeciez przymioty osadzajace si¢ na jego ist-
nieniu. Najwazniejsze jest istnienie!

3. Czlowiek rozwinqt sie z krdlestwa zwierzqt, zatem nie potrzebuje Stworzy-
ciela. Argument szczegolnie aktualny, gdyz obchodzimy Rok Darwina. Ale czy
teoria ewolucji sprzeciwia si¢ lub wyklucza teori¢ kreacji? Lohfink krytykuje
postawe amerykanskich fundamentalistow, interpretujacych Bibli¢ dostownie,
a tym samym zmieniajacych jej przekaz. Biblia jest ksigga wiary, a nie naukowa
dokumentacja proceséw kosmologicznych, biologicznych, antropologicznych.
Zwraca uwagg, ze zwierzeta i rosliny sa wytworem ziemi, powstaja jednak na
rozkaz Pana Boga. Ewolucja wydobywa autonomi¢ stworzenia i tym samym
objawia wielko$¢ Stworzyciela.

4. Tak zwane dobro mozna tatwo wyjasni¢ za pomocq teorii ewolucji, dlate-
go nie potrzebujemy Boga, aby by¢ dobrzy. Wedhug niektorych biologow to
naturalna selekcja jest sila napedowa ewolucji. R. Dawkins idzie dalej
1 stwierdza, ze istoty zywe sa z natury, z siebie samych zaprogramowane na
egoizm. Przez egoizm pokazujemy swoje istnienie, to, jacy jesteSmy dobrzy.
Czlowiek nie jest dzietem tylko przyrody, jego moralno$¢ przekracza zachowa-
nia bazujace na instynkcie, gdyz rodzi si¢ z wolnos$ci i odpowiedzialnosci. ,,Jesli
ci¢ kto uderzy w prawy policzek, nadstaw mu i drugi” (Mt 5,39). Moralno$¢ nie
spadta z nieba, cztowiek dochodzi do czlowieczenstwa w dlugiej pielgrzymce
zycia. Oczywiscie nie wszyscy chrzescijanie sa Swigtymi, tak jak i nie wszyscy
ateisci sa tajdakami.

5. W swiecie jest nieskonczenie wiele cierpienia. To czyni smiesznym wszelkq
wiare. Jak pogodzi¢ wszechmoc i dobro¢ Boga z bezmiarem cierpienia i bolu na
ziemi? Jest to problem teodycei. G. Lohfink nie idzie tutaj droga filozofii
i teologii, lecz droga Pisma Swictego. Biblia opisuje spotkanie czlowieka
z Bogiem, gdzie jest miejsce na rados$¢ i na smutek, na chwile dzigkczynienia
i na chwile skargi. Cztowiek moze si¢ wymadrza¢ wobec cierpienia, ale wtedy
nie szanuje siebie i drugiego. Madro$¢ nakazuje w takich chwilach milczenie,
ktore jest przyjeciem cierpienia — tak wilasnego, jak i cudzego. Przyjecie cier-
pienia sprawia, ze staje si¢ ono nasze. Dopiero wtedy bdl jest naszym bolem,
a skarga nasza skarga. Skarga nie pozostaje bez odpowiedzi, bo Bog jest z czto-
wiekiem 1 dla cztowieka do tego stopnia, ze jako Czltowiek wszedl w historig
ludzi i Boga. Zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa jest kosmiczng rewolucjeg,
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odpowiedzia Boga na absolutng przyszto$¢ cztowieka i §wiata.

6. Religie wnoszq do $wiata gwalt, dlatego sq bardzo niebezpieczne. Swiad-
cza o tym wydarzenia z 11 wrzesnia 2001 roku. Przedstawiciele religii monote-
istycznych, zwlaszcza chrzedcijanie, sa przedmiotem atakow nowych ateistow.
G. Lohfink ukazuje, z czego bardzo wielu nie zdaje sobie sprawy, np. jakim
postgpem w historii ludzkosci jest formutla: ,,0ko za oko, zab za zab”
(Wj 21,24), czym jest ,,gniew Bozy” i kim jest ,,Stuga Jahwe”.

7. Biblijny obraz Boga jest prymitywny i odrazajqcy. Dlatego w przysziosci
trzeba robi¢ wszystko, aby nie poddawac dzieci indoktrynacji religijnej. Bog
Starego Testamentu jest — wedtug R. Dawkinsa — zawistny i jeszcze dumny
z tego, matostkowy i niesprawiedliwy, niezdolny do przebaczenia, m$ciwy, jest
maniakiem na punkcie kontrolowania innych, zwolennikiem czystek etnicz-
nych, megalomanem, tyranem. Lohfink za§ uwaza, ze dzieciom nie moze sig
przydarzy¢ nic lepszego jak wlasnie wejsScie w $wiat religii, bo tylko wtedy
beda mogly podja¢ wlasng decyzjg: za albo przeciw Bogu. Do wiary nie mozna
zmusza¢ nikogo, tym bardziej dzieci. Ale przed dzie¢mi nie nalezy skrywac
prawdy, a zwlaszcza prawdy stanowiacej o czlowieku. Kto si¢ tego dopuszcza,
ten je wiasnie indoktrynuje.

8. Spojrzenie na tamten Swiat paralizuje. A przeciez mamy ten Swiat prze-
mieniac. Tak wyrazit si¢ K. Marks o filozofii G. Hegla i zaproponowal rewolu-
cj¢: stowo musi zmieni¢ si¢ w czyn. Religia jest dla niego opium dla ludu! Nie
ma nic bardziej btednego niz twierdzenie, ze chrzescijanstwo propaguje ideg
rezygnacji z pelni zycia tutaj i teraz. Klasztory, uchodzace czgsto za symbol
ucieczki od $wiata, dowodza czego$ przeciwnego. To one przemieniaja zycie w
tym §wiecie, zainicjowaly kulturg ziemi (trojpolowka) i kulture ducha (uniwer-
sytety). To chrzescijanstwo polozylo podstawy pod linearna koncepcje czasu,
podkresla znaczenie zycia czlowieka i umozliwia my$lenie historyczne.

W zakonczeniu pracy G. Lohfink kieruje pytanie do czytelnikow: ,,Kto ma
zatem lepsze odpowiedzi na wielkie pytania Zycia: ten, kto wierzy w Boga Je-
zusa Chrystusa, czy ten, kto odmawia wiary w Boga?”. Pytanie jest otwarte,
ale domaga si¢ odpowiedzi. Jakiej? Jesli jest jakis§ Sens w naszym zyciu, to
morderca i ofiara nie moga dzieli¢ takiego samego losu.

Z tekstow G. Lohfinka bije madros¢ i zyczliwos¢. Nigdzie nie pozwala sobie
na pomowienia, anegdotki i oskarzenia, zna grzechy chrzescijan, wie, kim sa
ludzie. Rozumie postawe prawdziwych ateistow i zyczy sobie spotkan z nimi,
poniewaz dla niego teisci i ateisci sa fideistami. Prawdziwi atei$ci wierza tak
samo gleboko jak prawdziwi chrzescijanie. Wiara jest im wspolna, dlatego mo-
ga sobie sluzy¢ pomoca w zblizaniu si¢ do (obrazu) prawdziwego Boga.

5 Tamze, s. 127.
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III. KRYTYKA FILOZOFICZNA

Peter Strasser, filozof, wyklada na uniwersytecie w Grazu (Austria), goscin-
nie réwniez w Stanach Zjednoczonych i w Niemczech, jest autorem licznych
prac z zakresu filozofii prawa i filozofii religii. Ksiazka, w ktorej podejmuje
filozoficzna krytyke stanowiska R. Dawkinsa, jest przerobionym zbiorem arty-
kutéw napisanych z réznych okazji w ostatnich pieciu latach®. O sobie mowi, ze
nie jest misjonarzem, lecz wspotczesnym filozofem, ktéry na drodze racjonalne;j
stara si¢ pokaza¢ geneze religii: wskaza¢ czynniki prowadzace do jej powstania.
Jego wysilek, jesli chodzi o cele, pokrywa si¢ z dazeniem R. Dawkinsa. Podob-
nie jak R. Dawkins dysponuje szeroka i glgbokg wiedza, sita kojarzenia, lekko-
Scia piodra, a to sprawia, ze ksiazke czyta sig z zainteresowaniem i z przyjemno-
scia. Nawet problematyka powazna zyciowo nigdy nie usprawiedliwia wprowa-
dzania $miertelnej powagi. ,,Bedziemy swiadkami, ze glupota nie jest przywile-
jem tylko jednej strony, jak nam nadziejg, nie wylacznie mojej wlasnej (tym
samym probuje zaznaczy¢, ze nie moge wykluczy¢ mego udzialu w tym przy-
wileju)”’.

Strasser odrzuca ateizm R. Dawkinsa i nie jest w stanie — jako filozof — przy-
ja¢ obrazu Boga chrzescijan. Uwaza, ze ateizm R. Dawkinsa jest redukcjoni-
zmem bazujacym na naturalizmie i biologizmie. ,,B6g Dawkinsa” jest ,,super-
demonem za zastong naszej immanencji, porownywalnym z Bogiem-demonen
gnozy mitycznego $wiata”. Jako filozof opowiada si¢ za istnieniem Boga-
Absolutu, ale nie moze to by¢ Boég w rozumieniu Stworzyciela i Osoby, gdyz
zardwno pojecie stworzenia, jak 1 osoby odnosza si¢ do swiata czlowieka. Bog
nie jest czyms z tego $§wiata, dlatego nie mozna Go wiaza¢ z pojgciami stworze-
nia i osoby, to znaczy ogranicza¢. On przekracza wszelkie pojgcia i w tym sen-
sie jest niewyobrazalny. Jego istnienie stanowi warunek istnienia tego wszyst-
kiego, co realnie istnieje.

Tok myslenia P. Strassera jest nastgpujacy: istnienia religii — lub tego, co on
nazywa ,,postawa religijna” — nie mozna usprawiedliwi¢ korzys$ciami. Istnienie
»postawy religijnej” nie daje zadnych korzysci. Wiedza tego rodzaju to nie ma-
dro$é¢®, a $wietose, dobro, prawda, pigkno — to nie korzysc.

S P. STRASSER, Warum iiberhaupt Religion? Der Gott, der Richard Dawkins schuf, Miinchen
2008, s. 112. Tytul: Dlaczego w ogdle religia? Bog, ktorego stworzyt Richard Dawkins. Spis
tresci: Wprowadzenie: , pointa Dawkinsa” (Dlaczego w ogdle religia?); A. Urojenie Dawkinsa
(Warianty ateizmu), 1. Ateizm jest na czasie, 11. Nobody is perfect, 111. Mdj Kant; B. Kontekst
Dawkinsa (Nowi Bogowie, stare mozgi), IV. Restauracja Boga, V. Ewolucja Boga; C. Strach
Dawkinsa (Rodzaj postawy religijnej), V1. Ontologiczne nadwyzki, VII. Bog, ktorego stworzyl
Dawkins, Epilog: Czltowiek Dawkinsa (Mruganie oswieconych); Uwagi bibliograficzne.

7 Tamze, s. 6.

¥ Wiedziat o tym Arystoteles, zob. ARYSTOTELES, Metafizyka, thum. A. Zelezniak. M.A. Kra-
piec, A. Maryniarczyk, Lublin 1966, 982b-983a. ,,A zatem skoro ludzie zaczgli filozofowaé, zeby
wyzwoli¢ si¢ z niewiedzy, to jasne, ze chodzito im o sama wiedza, a nie jaki$ z niej uzytek [...].
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Dawkins przyjmuje, ze istnienie religii posrednio lub bezposrednio jest ko-
rzystne w procesie przetrwania, chociaz tresci religijne to czysta iluzja. Jesli tak
jest rzeczywiscie, to okrycie iluzji powinno doprowadzi¢ do zaniku religii.
P. Strasser nazywa to ,pointa Dawkinsa”. Ma ona wiele wspdlnego
z fenomenem placebo: jesli kto§ wierzy w dziatanie leku, to $rodek podany
dziata; jesli kto$ przyjmuje go bez wiary, wowczas nie dziata. Podany $rodek,
jesli nawet nie jest lekarstwem — dziata, poniewaz wiara chorego czyni cuda.
Dla wierzacych Bog jest, Jego istnienia dowodzi pomoc doznania przez wierza-
cych w trudnych chwilach zycia. Dla niewierzacych takie wsparcie nie jest
mozliwe, po prostu dlatego ze nie wierza.

Tytul pracy P. Strassera sformutowany jest w postaci pytania: Dlaczego
w ogole religia? Akcent pada na ,,w ogole”. Ttumaczenie istnienia religii korzy-
Scia, jakakolwiek by ona byla, jest — wedtug P. Strassera — bezsensowne, niedo-
rzeczne. Dlaczego? Oto6z dlatego, ze ,postawa religijna” jest odniesieniem
cztowieka do $wiata. Jest ono fundamentalne, prymarne, nie mozna go obejsc.
W nim stwierdzamy nasze istnienie w $wiecie, ze jesteSmy i Ze istnienie co$
jeszcze innego, réoznego od nas. Jest to postawa najbardziej oczywista, po-
wszechna, nickwestionowalna. Jej zanegowanie jest absurdem. W takiej sytu-
acji ontycznej pytanie: dlaczego co$ jest dobre?, zamyka si¢ w odpowiedzi: bo
jest! To, co jest, nie moze by¢ ani bardziej, ani mniej. Ono musi i moze tylko
i wylacznie by¢é. W ,postawie religijnej” realizuje si¢ nasze odniesienie
do $wiata i do nas samych, do naszego bycia w $wiecie. W konteks$cie tego od-
niesienia niektére rzeczy uwazamy za rzeczywiste, a niektore odpowiedzi
za prawdziwe. Istnienie zatem religii, to jest ,,postawy religijnej”, nie stuzy i nie
moze shuzy¢ niczemu i nikomu, jest to fenomen pozapragamatyczny
i pozaeckonomiczny. ,,Postawa religijna” nic nie daje, gdyz jest sposobem odnie-
sienia do swiata. Ona tak nalezy do sposoby bycia cztowieka jak amen do pacie-
rza. ,,Zatraci¢ postawe religijna znaczy tyle, co zatraci¢ odniesienie do $wiata™.

Wiara rodzi sig ze stuchania! R. Dawkins to potwierdza, kto nie chce go stu-
chaé, niech wierzy! Kto jednak stucha i nie wierzy, ten musi — jako wolny duch
— zapytac: skad bierze si¢ szalenstwo, obled, ghupota wiary i religii? Skad przy-
wigzanie, ukochanie — by¢ moze dlatego, ze mitos¢ jest $lepa i bezmyslna —
czegos tak zle pomys$lanego, tak skandalicznie stuzalcze traktowanie upiora,
imieniem Bo6g?

P. Strasser pozwala sobie sformutowa¢ odpowiedz ateisty na pytanie: skad

Stad jest oczywiste, ze starajac si¢ o takaq wiedzg, nie mamy na wzgledzie zadnej dalszej korzysci.
Ale méwimy, ze cziowiek jest wolny, poniewaz jest celem sam dla siebie, a nie istnienie
dla czego$ innego, tak i ta jedna nauka jest niezalezna, gdyz tylko ja uprawia si¢ dla niej samej.
I stad moze byloby stuszniej powiedzie¢, ze nie lezy w mozliwosciach ludzkich posiadanie takiej
wiedzy. Natura czlowieka bowiem wielorako podlegta jest i wobec tego, jak mowi Symonides:
«jedynie Bog mialby ten przywilej», a dla czlowieka byloby w najwyzszym stopniu rzecza nie-
godna nie stara¢ si¢ o taka wiedzg wedle swej miary”.
° P. STRASSER, Warum tiberhaupt Religion? ..., dz. cyt., s. 9.
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w ogoéle religia? Pisze: ,,Odpowiedz, jaka — ze skromnos$cia, rzeczowoscia
i prowizoryczno$cia wolnego naukowego ducha — daje dzisiaj ateista, stuzacy
prawdzie i niczemu innemu jak tylko prawdzie, wszystkim, ktorzy ja stysza,
szczegoblnie tym, ktorzy jej nie chca styszeé, na podstawie wysoko przetworzo-
nych danych i daleko zaawansowanej nauki o czynnos$ciach moézgu ta odpo-
wiedz brzmi: z mézgu”'’.

Szalenstwo wiary i iluzja religii pochodza z moézgu. Feuerbach mowit
o $wiadomosci, R. Dawkins o mézgu. Czlowiek L. Feuerbacha byt wyalieno-
wany, pozbawiony samego siebie, wedtug R. Dawkinsa czlowieka — tak jak
siebie rozumie w ,,postawie religijnej” — nigdy nie byto. Cztowiek to zywa ma-
szyna, wreszcie uswiadamia sobie — nie mozna uniknaé tego pojecia, bo prze-
ciez do starozytnej definicji cztowieka wchodzi mys$lenie — Ze nie jest soba, ze
0 sobie nie stanowi. Boga nie ma i cztowieka by¢ nie moze.

Jest tylko ewolucja, a ewolucja to czas, bardzo wiele czasu. Tutaj przejmujg
zapis Strassera, podkreslajacy antropomorficzne mys$lenie R. Dawkinsa:
z czasem pojawia si¢ chwila slepej madrosci — ,,madros¢” w cudzystowie, ktora
po wielu, bardzo wielu blednych probach osiaga optymalne rozwiazanie dla
problemu przezycia genu. Tym, co istnieje, jest gen. Ale problem jego przezy-
cia nie polega na tym, ze nie tylko on chce przezy¢. Problem genu polega wia-
sciwie na tym, aby przezy¢ od razu w wielu duplikatach i wykonczy¢ rywali.
Znéw ,,wykonczy¢” i ,,rywali” trzeba wzia¢ w cudzys}(')w“.

Istnienie religii jest — twierdzi R. Dawkins — niezamierzonym skutkiem
ubocznym problemu przezycia genu. Strasser formutuje to w sposob nastepuja-
cy: rozwiazanie problemu przezycia genu polega na rozroznieniu takich rzeczy,
ktore posiadaja wole i $wiadomos¢, czyli ludzi, stanowiacych dotychczasowe
zwienczenie ewolucji, oraz rzeczy martwych, bedacych pod panowaniem przy-
rody — ,,martwych” pisane w cudzystowie, zaleznie od tego, jak chce sig rozu-
mie¢ przyrodg. Z ,,pointy Dawkinsa” wynika, ze religia to ozywienie tego, co
martwe, nadanie celu temu, co celu nie ma, zaludnienie pustych przestrzeni,
ktore po prostu sa. Jak mozna w co$ takiego wierzy¢?

P. Strasser jest przekonany, ze w minionym czasie postmetafizycznym trze-
ba bylo by¢ agnostykiem, aby by¢ kims$. A kto$ uchodzacy za kogo$ nie wierzyt
W nic pozaswiatowego, nawet w Boga monoteistow. Dlatego odpowiedz filozo-
fa na pytanie: czy jest B6g?, brzmiala najpierw: nie mam pojecia. A jesli pyta-
jacy nastawal, filozof odpowiadal, Ze pytanie jest bez sensu. Stanowisko uspra-
wiedliwione tym, ze kiedy mys$limy o Bogu, wtedy mys$limy o czyms$ lub kims
nie z tego $wiata, bedacym poza czasem i poza przestrzenia.

W razie gdyby Bég byl, to i tak nie mogliby$Smy o Jego istnieniu nic wie-
dzie¢. Jesli jest, to moze si¢ nam da¢ tylko i wylacznie przez ten dostgpny nam
w zmyslach §wiat. ,,W razie gdyby byt” — owa mozliwo$¢ bycia sprawiata,

10 Tamze, s. 10.
" Tamze, s. 11.
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ze co bardziej wrazliwi sposrdd ludzi myslacych nigdy si¢ nie zdecydowali
na ostateczna wypowiedz, czy Bog jest, czy Go nie ma'?.

Ateista R. Dawkins i ateisci jego typu nie maja problemu z odpowiedzia
na pytanie o istnienie Boga: gdyby Bog byl, to dzisiaj by$my juz o tym wiedzie-
li. Gdyby Bog byl, to by si¢ pokazat i zstapit na ziemig, a my bysmy Jego ist-
nienie odkryli, nawet posrednio, po $ladach Jego dziatania w kosmosie. Jest
to zatem stary ateizm, niczym nieupiekszony empiryzm, praktyczny naturalizm,
a dla mnie filozofa — stwierdza P. Strasser — jest to pseudonaukowy infantylizm'>.

G. Leibniz pytat: Dlaczego istnieje co$, a nie nic? Istnienie nicosci nic nie
kosztuje, istnienie czegos$ kosztuje, poniewaz opiera si¢ naporowi nicosci. Ist-
nieje co$, a nie nic. Swiat istnieje. Co za$ ustanawia i utrzymuje $wiat w bycie
i w byciu, to wlasnie misterium, w ktore od samego poczatku zostaje wciagnigty
duch cztowieka. Duch odczuwa brak pojec¢, ale stoi nie przed nicos$cia, lecz
przed misterium stworzenia. Duchowi cztowieka jest najgiebiej dane i zadane
to, aby nie wypart si¢ samego siebie przez przeoczenie glgbi. Co§ moze by¢
za mate dla ludzkiego oka, dlatego oko tego czego$ nie dostrzega, co nie zna-
czy, ze tego czego$ nie ma. I co§ moze by¢ zbyt duze dla naszego oka. Oko nie
jest w stanie tego czego$ objac, ale to nie znaczy, ze tego czego$ nie ma. Gigbia
przyzywa glebig. Owa glebia, w ktorej gubi si¢ ludzki duch, ktory zatraca sig, aby
si¢ w niej odnalez¢, jest jego najwigkszym pragnieniem. W glebi duch cztowieka
dochodzi do siebie! Augustyn méwil o niespokojnym sercu, ktdre spocznie dopie-
ro na tonie Stworzyciela. Duch cztowieka wie, ze nigdy nie moze by¢ u siebie
1 przez nic, nawet przez naukowe zrdéznicowania, nie zostanie uchwycony.

O istnieniu zespolonej, bardzo zawilej modalnosci wiedzieli juz starozytni fi-
lozofowie i idealiSci niemieccy. Wydaje sig, ze 1. Kant najbardziej zdawat sobie
z tego sprawe. ,,Jesli dobrze rozumiem nowy ateizm [...], to naturalista w imig
szczelnie zamknigtej skonczonosci («immanencji») odcina si¢ od misterium
i od tego, co si¢ z niego wywodzi: Boga, Absolutu, Transcendencji, ostatecznie
od wszystkiego [...] — czy jest to obiektywna realno$¢, obiektywne Ja, czy obiek-
tywna warto$¢”'*. Sa to ,,rzeczy graniczne”, rzeczy o nieosiagalnym horyzoncie
wypowiedzi, o ktdrych istnieniu czy nieistnieniu nie decyduje zadna subiektyw-
no$é, rowniez subiektywno$é naukowca dazacego do cistej obiektywnosci .

Nowy ateizm niszczy rzeczywisto$¢ i na jej miejsce wprowadza wlasne wi-
zje. Dla ateisty R. Dawkinsa wieczny, niezmienny, posiadajacy wszystkie bo-
skie przymioty jest gen-mem. Bog jest memem, czyli jednostka informacyjna
o charakterze pasozyta utrzymujacego si¢ w ludzkim mozgu. Strasser pisze:
,»Bog, ktorego stworzyl R. Dawkins, wynikajacy nolens volens z jego metafory-
ki, jest wybuchem paranoi: najgorszym z mozliwych do pomys$lenia monstrum.

12 Tamze, s. 15.

13 Tamze, s. 46. Strasser wyznaje, ze jako filozof nie moze wierzyé w istnienie osobowego
Boga, ale istnienie Bostwa jest dla niego bezsporne i oczywiste.

14 Tamze, s. 46.

15 Tamze, s. 47.
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Jest straszliwa zmora egzystencjalna, towarzyszaca naturalizmowi jak pies pa-
nu. Mozna mie¢ tylko nadziejg, ze pewnego dnia przez czarng metafor¢ z psa
nie stanie si¢ psem piekielnym, obrzydliwym, irracjonalnym memem-
potworem. Takie potwory rodza si¢ nie po raz pierwszy w historii $§wiata ze
strachu przed wewngtrznym brakiem sensu i zewngtrznym cierpieniem calego
ludzkiego bycia. Dzisiaj moze si¢ on tatwo szerzy¢ w moézgach jako neolityczny
racjonalizm. I nie po raz pierwszy koniec moze polega¢ na tym, ze pies napad-
nie na swego pana, ktoremu dtugi czas towarzyszyt jak cien i zarazi wécieklizng

urojonego Boga — Boga faktycznie bedacego obtedem”'®.

IV. KRYTYKA HISTORYCZNA

Richard Schroder, profesor teologii, ktéry wyktada na Uniwersytecie Hum-
boldta w Berlinie; s¢dzia konstytucyjny Brandenburgii, przewodniczacy Senatu
Niemieckiej Fundacji Narodowej w Weimarze, cztonek Narodowej Rady Etyki,
cztonek Berlinsko-Brandenburskiej Akademii Nauk — wyznaje, ze napisal
ksiazke'’, sprowokowany dzielem R. Dawkinsa. Bez znaczenia sa dla niego
bledy merytoryczne popelione przez Dawkinsa, takie jak ten, ze List do He-
brajczykow jest autorstwa §w. Pawla, oraz nastawienie, z jakim ja pisal, skiero-
wane przeciw chrze$cijanskim fundamentalistom ze Stanéw Zjednoczonych.
Schroder uwaza, ze zupehlie inaczej czyta si¢ dzielo R. Dawkinsa w krajach
postkomunistycznych, w ktorych obywatele przezyli ateizm, niz w Oksfordzie.
A ten, kto chce zwalczy¢ religi¢ i chrzescijan nawr6ci¢ na ateizm, ten powinien
swoich przeciwnikow najpierw dobrze przestudiowac i dopiero potem z nimi
walczy¢ na argumenty. Jak zatem czyta dzielo R. Dawkinsa obywatel, ktory
czgs$¢ swego zycia przezyt w systemie komunistycznym?

,Zytem w NRD”, pisze R. Schrdder, to jest w Niemieckiej Republice De-

16 Tamze, s. 106.

'7 R. SCHRODER, Abschaffung der Religion? Wissenschaftlicher Fanatismus und die Folgen,
Freiburg 2008, s. 224. Tytut: Zniesienie religii? Spis tresci: Uwagi wstepne; 1. Swiat bez religii?
1. Déja-vu: ateizm kiedys i dzisiaj, 2. Czy nauka przeczy religii?, 3. Memy — przyrodniczo-
naukowa teoria kultury, 4. Ja jestem moim mozgiem, 5. Odpowiedzialnos¢ — rozumiana zZyciowo
i wedtug nauk przyrodniczych, 6. Pluralizm religii — jak sie z tym obchodzimy, 7. Absolutystyczna
granica darwinowskich wyjasnien, 8. Na Wschodzie czyta si¢ niektore rzeczy inaczej; 11. Religia —
niesforny fenomen, 1. Problemy z definicjq, 2. Historia stowa, 3. Perspektywy dotyczqce religii, 4.
Religie i jezyki, 5. O przysztosci religii, 6. Czy mozna religie zastqpic¢ etykq?; 111. Wiedza, mnie-
manie, wiara — wprowadzenie w rozroznienia, 1. Wiedza orientujqca i wiedza do dyspozycji, 2.
Wiedza, eksperymentowanie, wiara, 3. Ewolucja, postep, postepy, 4. Dawkinsa swiatopogladowa
interpretacja darwinizmu; IV. Ateizm, 1. Ateizm w starozytnosci, 2. Ateizm jako niemoralnos¢, 3.
Antyczny zarzut ateizmu przeciw chrzescijanom, 4. Rozpad sredniowiecznej ugody, 5. ,, Ateizm”
Spinozy, 6. Religia rozumu, 7. Dowody na istnienie Boga, 8. Ateizm spekulatywny: Feuerbach
i Marks, 9. Metodyczny ateizm, 11. Ateizm obojetnosci — gdy komus wszystko jedno; V. Chrzesci-
Jjanstwo — najbardziej krwawa religia wszech czasow?, 1. Nowy Testament, 2. Wyprawy krzyzowe,
3. Przesladowanie czarownic; Uwagi koncowe: czym jest czysty altruizm?
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mokratycznej, pod panowaniem ateistycznej partii SED (Socjalistyczna Partia
Jedno$ci Niemiec), przenoszacej naukowy poglad na $wiat do praktyki, aby
ostatecznie wyzwoli¢ czltowieka z wiezéw wszelkiego zta. Droga wiodla
ku wolnosci pod kazdym wzgledem: politycznym, gospodarczym, spotecznym,
prawnym itd. Wolno$¢ jest najwigkszym tematem i zadaniem XX wieku. Nauka
miala wyzwoli¢ ludzi z biedy i z ngdzy, zagwarantowa¢ dobrobyt gospodarczy
oraz wyzwoli¢ z wszelkich mozliwych choréb i epidemii, zagwarantowa¢ fi-
zyczne i psychiczne zdrowie. ,,Marzenie, aby osiagna¢ wiek stu lat bez starzenia
sig, stanie si¢ rzeczywistoscia”, powiedzial N. Chruszczow w roku 1961 i dodat,
ze ,,nastapi to w ciagu najblizszych dwudziestu lat™'®.

W Albanii ateizm byt zabezpieczony konstytucyjnie. W krajach bloku socja-
listycznego doktryna marksistowsko-leninowsko-stalinowska zostala wprowa-
dzana prostymi i skutecznymi metodami: przyjechata czotgami i objeta swym
zasiggiem przedszkola, szkoty i uniwersytety, zaktady pracy, domy pomocy
spotecznej. Religia wtedy nie byta ztem, a Bog nie byt w tamtych czasach uro-
jeniem. Komunis$ci chcieli ukaza¢ przewagg ich systemu nad systemem kapitali-
stycznym. Przewage t¢ gwarantowala metoda oparta na naukowym pogladzie na
$wiat. Ztem byt kapitalista ze swym kapitatem. Komunisci wierzyli gigboko, ze
przez zmiang wlasnosci srodkow produkcji: zabranie dobr nielicznym bogatym
i rozdanie go bardzo wielu biednym, czyli przez zniesienie wlasnosci prywatnej
1 zaprowadzenie wlasnosci wspolnej zmieni si¢ diametralnie zycie ludzi na zie-
mi. I rzeczywiScie zmienito si¢ diametralnie.

Nowe czasy domagaja si¢ nowych ludzi. Prébowano stworzy¢ ,,nowego
cztowieka”, ,,wszechstronnie wyksztatcong socjalistyczna osobowos$¢”. Mowiac
w duchu K. Marksa: robotnika artyste. Rynek nie zostal jednak zalany nadmia-
rem wyprodukowanych dobr gospodarczych, artyzm robotnikéw polegat za$
na sztuce przezycia od pierwszego do pierwszego.

Komunisci powolywali si¢ na nauke, tak w nig wierzyli, ze oczekiwali cu-
dow. Marksizm-leninizm-stalinizm uwazat si¢ za jedynego prawnego dziedzica
o$wiecenia'®. Historia dowodzi, ze mozna naduzywa¢ powolywania sig
na o§wiecenie i na nauke, jak roéwniez powotywania si¢ na religig. Ale temu
nie jest winne ani o$wiecenie, ani nauka, ani religia.

Stalinizm to teoria i praktyka J. Stalina. Kos$ciét prawostawny mowi
o 10 tysiagcach zamordowanych — nie przez J. Stalina, lecz na jego rozkaz —
biskupach, kaptanach, zakonnicach i zakonnikach. Ale R. Dawkins nie chce
mie¢ z tym nic wspolnego. 1 stusznie! Ale prosz¢ i mnie protestanta — pisze
R. Schroder — nie oskarza¢ o wyprawy krzyzowe i palenie czarownic. Ja z tym
nie mam nic wspdlnego.

W XX wieku pojawity si¢ dwie wielkie teorie spoteczne: humanistyczna —
opisana przez G. Orwella, oraz kapitalistyczna — nakreslona przez A. Huxleya.

18 Tamze, s. 11.
¥ Tamze, s. 12.
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»Dawkins nie zauwaza, ze te dwie straszliwe wizje rozgrywaja si¢ w §wiecie
bez religii. Swiat bez religii nie musi by¢ zatem niebem na ziemi”*.

Teoria Dawkinsa to co$ wigcej niz teoria ewolucji Darwina, poniewaz dopie-
ro ona odslania cata i absolutng prawde¢ o czlowieku. Kim jest czlowiek?
Co akiego zrobil Dawkins? Wigkszo$¢ ludzi rozrdznia rzecz — przedmiot, oraz
osob¢ — podmiot. Niektoérzy personifikuja S$wiat rzeczy, moéwia o nim
z perspektywy osoby, w takim §wiecie rzeczy zyja. Dawkins idzie inng droga,
on urzeczowia osoby, usmierca je, sprowadza do martwej materii. Czlowiek
jako osoba dla R. Dawkinsa nie istnieje, czlowiek to maszyna, gwarantujaca
nie$miertelnos¢ genom i memom?'.

Religia jest sensowna, poniewaz daje cztowiekowi korzy$¢ przetrwania.
Nie tylko. Stalin nie kazal zburzy¢ lub wysadzi¢ w powietrze 54 tysigcy koscio-
low. Kazal je wykorzysta¢ na muzea, na sktady mebli lub nawozéw mineral-
nych, na warsztaty naprawy traktorow. Zabytki sakralne na co$ si¢ przydaly.

W systemie, o ktorym opowiada R. Schroder, wystapienie z Kosciota bylo
warunkiem zrobienia kariery, gwarancja normalnego Zzycia. Policja i stuzby
bezpieczenstwa realizowaly w niehumanitarny sposob humanitarne cele.
L. Feuerbach odkryt prawde religii w tym, ze to ,,cztowiek jest Bogiem czlo-
wieka”. Jaki cztowiek? Oczywiscie nie ten, ktory jest, lecz ten, jaki ma byc¢.
Migdzy cztowiekiem prawdziwym a rzeczywistym zachodzi istotna roznica.
To ostatnie rozréznieniem jest dzietem K. Marksa.

Ateisci sa ludzmi wyksztalconymi, inteligentnymi, mys$lacymi, wyznaje
Dawkins. Schroder zazdrosci mu szcze$cia, poniewaz zyjac wsrod ateistow,
miat w swoim zyciu do czynienia czgsto z ateistami ghupimi, wulgarnymi, zlo-
$liwymi®. Policja i stuzby bezpieczenstwa dyskretnie robity swoje. Chciatoby
si¢ powiedzie¢: ateisci to tez ludzie. R. Dawkins zna ateizm humanistyczny,
liberalny, brytyjski.

Ateisci to ludzie odwazni, bo dyskryminowani, tym samym samotni. Racja,
podobnie maja si¢ ludzie wierzacy w spoteczenstwie ateistycznym.

R. Dawkins jest oburzony tym, ze dzieci sa przez rodzicow wychowywane
religijnie, przeciez te biedne dzieci nie maja najmniejszego pojecia o religii.
Religijne wychowanie to ,,gwalt dokonywany na dzieciach”. Ale R. Dawkins
nie pomyslal — dodaje R. Schroder — jak cierpia rodzice, kiedy ich dzieci sa
indoktrynowane w szkole i jak cierpia same dzieci. ,,Bylem w piatej klasie,
ustyszatem, ze dzieci, ktorych rodzice nie wychowuja w duchu socjalizmu (czy-
li w duchu ateizmu), nalezy odlaczy¢ od ich rodzicow (tak mowito prawo),
i zaczalem sig ba¢. Nie miatlem najmniejszych watpliwosci co do tego, ze moi
rodzice nie wychowuja mnie w duchu socjalizmu”*. My$l, aby dzieci trakto-
wac jak niezapisana kart¢ papieru, nie otwiera przez dzie¢mi wigkszej mozliwo-

2 Tamze, s. 13.
2 Tamze, s. 28.
2 Tamze, s. 20.
B Tamze, s. 24.
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$ci wyboru, lecz ja ogranicza. Jest tak jak z jezykiem. Tylko ten, kto dobrze
nauczyl si¢ jezyka ojczystego, moze nauczy¢ sig¢ jezykow obcych, a nawet
zmieni¢ jezyk ojczysty.

Religia i ateizm to nie wlasciwos$ci czy przymioty cztowieka, lecz punkty
orientacji, za pomoca ktorych kieruje swoim zyciem. Z czasem, czyli
zrosnagcym do$wiadczeniem zyciowym punkty te moga zyska¢ lub traci¢
na sile, w zyciu cztowieka moze doj$¢ do apostazji, do nawrocenia i do odkry-
cia nowych wartosci.

Ateistyczny poglad na $wiat jest — jak uwaza R. Dawkins — ,,afirmacja zycia
isity do zycia”, poniewaz ,,wiedza, ze mamy tylko jedno Zzycie, czyni to Zycie
tym bardziej cennym”. Schroder odpowiada: to samo twierdza chrze$cijanie,
dlatego moéwia o odpowiedzialnosci. Po $mieré musi zosta¢ obnazona roznica
migdzy byciem ofiara i byciem katem, gdyz inaczej cale zycie na ziemi nie ma
sensu. Cztowiek zyje jeden raz, dlatego zycie jest darem i zadaniem, za ktdre
odpowiada przed soba samym, przed drugim cztowiekiem i przed Bogiem™*.

Schroder pyta: czy ,,ateizm — jak twierdzi R. Dawkins — chroni przed zwat-
pieniem, depresja, kryzysem zyciowym, znuzeniem zyciem?”* R. Dawkins
mowi od rzeczy: ateizm, jako zaprzeczenie istnienia Boga, jest negacja. Ludzie
rozumieja siebie i swoje zycie nie przez negacjg, lecz przez afirmacjg, opowie-
dzenie si¢ za tym, co dla nich jest niezbywalne, fundamentalne, $wigte. Co jest
swigte dla ateisty?

Prawdziwy naukowiec jest, a nawet musi by¢ ateista! Nie ma wyboru — uwa-
za Dawkins — poniewaz nie mozna pogodzi¢ nauki z wiara. Czasami prawdziwy
naukowiec nie przyznaje si¢ do swego ateizmu, chociaz go wyznaje. Kto§ moze
zatem by¢ ateista i nie przyznawac si¢ do tego. R. Dawkins to wie i powinnis$my
mu wierzy¢, ze tak wiasnie jest.

R. Schréoder zwraca uwage, ze w krajach komunistycznych
i socjalistycznych absolutny monopol na prawdg posiadata partia. Komunizm
skazany byl na sukces, do niego miata naleze¢ przyszios¢. To bylo czyms$
oczywistym, nie moglto by¢ inaczej. Tymczasem jest inaczej. Zasadniczo ko-
munizm si¢ skonczyl. Wedlug R. Dawkinsa przyszto$¢ nalezy do nauk przyrod-
niczych, gdyz tylko one zblizaja nas do prawdy tego swiata. Teologia, filozofia
i pozostale nauki okreslane jako humanistyczne nie maja nic do powiedzenia
cztowiekowi.

Monoteizm nie jest tak tolerancyjny jak politeizm. Monoteistyczny Boég to
dyktator, nie znosi konkurentow. Czy tak rzeczywiscie jest? Wydarzenia na tej
ziemi dowodza czegos$ innego. W tych dniach chrzescijanie sa przesladowani
w Indiach wcale nie przez przedstawicieli religii monoteistycznej. Kiedy Mon-
gotowie weszli do Bagdadu 10 lutego 1258 roku, woéwczas w dziesi¢¢ dni za-
mordowali 800 tysiecy jego mieszkancéw. Mongolowie nie byli ani monote-

2 Tamze, s. 25.
2 Tamze, s. 25.
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istami, ani politeistami, a szamanistami. Liczyly si¢ tupy™.

Twierdzenie R. Dawkinsa, ze historia chrzescijanstwa to historia gwaltu,
nie ma sensu. Nikt nie neguje, ze gwalt si¢ pojawial, ze zdarzato si¢ przymusza-
nie do chrztu, wojny misyjne i wojny religijne, stynne wyprawy krzyzowe, in-
kwizycja, prze§ladowanie innowiercow i palenie czarownic. Tego nikt
nie neguje. Trzeba jednak opowiedzie¢ na pytanie: Czy Nowy Testament nawo-
huje do gwattu? Czyz Jezus nie podniost przykazania mitosci blizniego do przy-
kazania mitosci nieprzyjaciot? Trzeba tylko zapozna¢ si¢ z zyciem
i dziatalnoscia Jezusa, trzeba ze zrozumieniem przeczytaé Nowy Testament”’.

Chrzescijanin winien okazywac mitosierdzie na wzor nieskonczenie mito-
siernego Ojca w niebie. Przypowie$¢ Jezusa o pszenicy i kakolu byta do czasow
$w. Augustyna podstawa zakazu fizycznego przesladowania innowiercow.

A nakaz misyjny (Mt 28,19) — nie jest nietolerancyjny? R. Schroder uwaza,
ze jesli kto$ jest do czego$ przekonany, to wyrazenie tego czy przekonywanie
do tego nie $swiadczy o braku tolerancji. Nie jest tolerancyjny ten, dla ktérego
nic nie ma znaczenia, tego nie powinny porusza¢ skandale w Kosciele. Wyklu-
czenie ze wspolnoty nie jest rowniez brakiem tolerancji, lecz wiaze sig
z granicami tolerancji**. ,,Zydow i chrzescijan niepokoi pytanie: jak Bog moze
dopusci¢ istnienie zta? Kto neguje to dreczace pytanie ze wzglgdu na istnienie
Boga, tego zaniepokoi inne pytanie: jak mozliwe jest istnienia dobra, kiedy
bezbozna przyroda kieruje si¢ niemitosiernym prawem efektywno$ci? Dawkins
daje dwie odpowiedzi: ateizm jest opowiadajacym si¢ za zyciem, a wigc opty-
mistycznym pogladem na §wiat. Uwazam to za kicz. Musimy osiagna¢ czysty
altruizm. A to uwazam za kompletny brak sensu.

Dlaczego jest zto? Bog jedynie to wie, ja tego nie wiem. Wiem tylko, ze nie
jest Jego wola, aby istniato zlo, aby mnie ono opanowalo. Boze, daj mi tyle

.. . 79929
rozumu, abym poznat, czego powinienem unika¢”".

ZAKONCZENIE

Nowy ateizm jest ruchem mesjanskim, przygotowuje ludzie na czas ostatecz-
ny, kiedy wiara zaniknie. Musi mie¢ ku temu dobre naukowe podstawy. Biblista
G. Lohfink pokazal, ze R. Dawkins nie ma zadnego pojecia o Pismie Swigtym,
chociaz wychowat si¢ w obszarze kultury chrzescijanskiej. Filozof P. Strasser
odstonit, ze wysitek R. Dawkinsa nie jest madrosciowym odczytywaniem rze-
czywisto$ci, lecz spekulowaniem, za ktorym kryje si¢ prawo korzysci. Natomiast

26 Tamze, s. 191.

*7 Tamze, s. 192.

% Tamze, s. 195. Jesli uméwimy sie, ze gramy w pilke nozna, to nie powinienem pitki bra¢
w rece. I na to si¢ godzg catkowicie, kiedy cheg gra¢ w pitke nozna, albo wcale sig nie godze,
kiedy chcg sig tylko poruszac na §wiezym powietrzu.

® Tamze, s. 224.
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teolog R. Schroder przywotat straszliwe dla zycia jednostki i calych narodéw
historyczne konsekwencje wprowadzanie systemow ateistycznych.

»INOowy” ateizm jest w gruncie starym naturalizmem. Zatem nic nowego?
Nowy w nowym ateizmie jest sposob prowadzenia dyskusji, ktora nie przebiera
w $rodkach. Jesli zapytamy nowych ateistow, dlaczego wybieraja taki sposob
dyskusji, skoro i tak przyszto$¢ nalezy do ateizmu, odpowiedza nam wowczas:
poniewaz istnienie Boga jest iluzja. Widocznie iluzji trzeba pomoéc, aby stata si¢
rzeczywistoscia. Ale przeciez to jest iluzja. Powstajace nowe strumienie
w nurcie nowego ateizmu domagaja si¢ krytycznego badania ich podstaw oraz
znaczenia dla zycia jednostki i spoleczenstwa. Kto ptywa w $wietle i ciemno-
sciach rozumu, ten nie moze by¢ pewny portu, do ktérego zawinie. Oswiecony
rozum jest rozumem os$lepionym blaskiem swej wielkosci.

ZUSAMMENFASSUNG
Neue Atheismus. Drei kritische Stimmen

Die Vertreter des sog. neuen Atheismus bezeichnen sich als Propheten der letzten Zei-
ten — Zeiten, in denen es weder die Religion noch die Glaubigen mehr gibt. Die neuen
Atheisten versuchen, mit allen moglichen Mitteln, das Kommen dieser Zeiten der Gegen-
wart ndher zu bringen. Die verniinftige Vernunft mache es ndmlich deutlich, dass nur die
Natur existiert, deshalb seien die Glaubigen einfach kranke, dunkle Menschen, die Mitleid
erwecken. Zu den bekanntesten Vertretern des neuen Atheismus gehort R. Dawkins.

In der vorliegenden Arbeit ist zuerst die Ansicht von R. Dawkins dargestellt wor-
den (I), damit spater die kritischen Argumente gegen Dawkins’ Lehre haben vorgestellt
werden konnen: der Bibelwissenschaftler G. Lohfink zeigt, dass Dawkins die Kultur
der Heiligen Schrift nicht versteht (II); der Philosoph P. Strasser argumentiert, dass sich
die Philosophie von Dawkins nicht auf Weisheit, sondern auf Nutzen stiitzt (III);
der Theologe R. Schroder stellt die schrecklichen Konsequenzen vor, mit denen
die Einzelnen und die ganzen Nationen rechnen miissen, wenn die auf den atheistischen
Prinzipien basierenden Systeme ins Leben gerufen werden (IV).

Auch wenn der neue Atheismus in seinem Wesen dem alten Naturalismus dhnlich
ist, soll man seine Entwicklung mit groBBer Aufmerksamkeit beobachten und analysie-
ren, damit klar werden kann, welche Bedrohung er mit sich bringt — fiir das individuelle
und kollektive Leben der Menschen.

Stowa kluczowe / key words:
ateizm, Richard Dawkins, Peter Strasser, Richard Schroder
atheism, Richard Dawkins, Peter Strasser, Richard Schroder
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,,Poznacie prawde, a prawda was wyzwoli” (J 8,32)

Rozpoczynajac swa przygode z fenomenologia, Edyta Stein zapewne
si¢ nie spodziewata, ze ta dziedzina filozofii ukaze jej mozliwo$¢ istnienia Ab-
solutu, ktory to zawsze okazywat si¢ by¢ kresem wszelkich uczciwych badan
fenomenologicznych. Swiadomo$é istnienia bytu absolutnego i realna mozli-
wos¢ dotarcia do niego spowodowata w Edycie pewien wstrzas i zmusita do
przemyslen $wiatopogladowych. Dodatkowo podjety na gruncie filozoficznym
problem wczucia wprowadzit ja poniekad wprost w $wiat duchowych przezy¢
innych oséb, zwlaszcza wierzacych. Po fenomenologii i teorii wczucia spotka-
nia z ludZzmi wiary jeszcze blizej przyprowadzity ja do Boga. Nieposlednia rolg
odegrali tutaj znani Edycie Max Scheler oraz Adolf Reinach, ale tez anonimowe
osoby, ktore swym $§wiadectwem odwaznie przezywanej na co dzien wiary
przyczynity si¢ do jej po6zniejszej konwersji.

I. ATRAKCYINOSC SWIATA WIARY MAXA SCHELERA

Max Scheler pochodzit z Monachium i byt konwertyta z judaizmu, przeje-
tym do glebi ideami wiary katolickiej. Edyta zaliczyta go do najgenialniejszych
ludzi, jakich w zyciu spotkata. Cho¢ nie nauczat na state w Getyndze, to jednak
byl czgsto zapraszany z wyktadami przez Towarzystwo Filozoficzne. W prze-
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ciwienstwie do trzezwego Husserla byt genialnym wizjonerem, ktory zdobywat
zwolennikow ptomiennymi obrazami i porywajacym tokiem mysli, wigzac swa
filozofig¢ z aktualnymi problemami zyciowymi. Ogolny podziw budzita nie tyl-
ko jego osoba, ale o wiele bardziej roztaczana przez niego rzeczowo$¢ wiary.
Byt on niewatpliwie przepetliony pigknem s$wiata wiary katolickiej, a to dato
si¢ zauwazy¢ na pierwszy rzut oka: ,,Nigdy wigcej — pisze Edyta — nie spotka-
tam si¢ tak wyraznie z fenomenem geniuszu cztowieka. Z jego wielkich niebie-
skich oczu emanowat odblask jakiegos wyzszego $wiatla. Miat pigkne i szla-
chetne rysy twarzy, na ktorych zycie pozostawito jednak $lady spustoszenia™'.

Jego wieczorne wyklady na tematy religijne byty w krggach uniwersyteckich
tematem dnia i sprawiaty, ze Ko$ciot katolicki stat si¢ w nich niespodziewanie
atrakcyjny. ,,Nader sugestywnie przedstawial on stuchaczom $wiat Bozy
w aspekcie zarowno augustianskim, jak i scholastyczno-tomistycznym. Osrod-
kiem warto$ci ziemskich jest — zdaniem Schelera — osoba. Jej typem doskona-
lym jest osoba $wigtego; wybierajac najwyzsza Wartos$¢, samego Boga, najpet-
niej urzeczywistnia on swoje istnienie””.

Zrehabilitowal on — jak przyznata pézniej z wdzigcznoscia Edyta — §wiat
warto$ci. Przekonujaco ukazat, jak wazne dla budowania osobowosci jest to, co
pigkne, prawdziwe i moralnie dobre. ,,Takim idealom jak cnota, wiernosc, po-
kora, dla ktérych wszelkie zrozumienie w kregach wspotczesnych ludzi niewie-
rzacych wygasto, przywrocit — z mysla o ludziach wyrostych wéréd pogardzaja-
cych nimi — ich pierwotny sens™”.

Dla Edyty stalo si¢ to objawieniem nowej rzeczywistosci, ktéra dotykata
najglebszej istoty jej serca. Byla glgboko poruszona Schelerowskim $wiatem
warto$ci; zagadnienia pokory, skruchy, $wigtosci odtad staty si¢ osrodkiem
jej zainteresowania. Wszystko to dlatego, ze Scheler ukazywatl wiare katolicka
w sposob bezposredni, szczery, otwarty, prezentujac ja jako warto$¢ co naj-
mniej godng przemyslenia: ,,Jego wplyw wykraczat daleko poza ramy filozofii.
Pierwszy raz spotkatam si¢ z dotad nieznanym mi $wiatem. Nie przywiodlo
mnie to do wiary, lecz otwarlo pewien zakres «fenomenu», obok ktérego
nie mogtam przej$é jak slepiec™.

Konfrontacja ze $wiatem ukazanym przez Schelera podkreslata ograniczo-
no$¢ ludzkiego rozumu i ludzka mato$¢ oraz sprawita, ze Edyta musiata doko-
na¢ rewizji swych pogladéw. Ujrzala bowiem fenomen, ktory od uczciwego
filozofa domagat si¢ rozwazenia.

»Jedne po drugich opadaly ze mnie wigzy racjonalistycznych przesadow,
w ktorych wzrastalam, nie wiedzac o tym, nagle objawil mi si¢ §wiat wiary. Prze-

! Za: 1. ADAMSKA, Prawda o mitosci. Edyta Stein, Krakow 1989, s. 31.

2 Taz, Blogostawiona Edyta Stein, Krakow 1988, s. 24.

3 CH. FELDMANN, Cena mitosci. Edyta Stein — Zydowka, filozof, zakonnica, Warszawa 1998, s. 3.
* E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, w: Pisma, t. 1, Krakow 1982, s. 254.
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ciez codziennie spotykatam ludzi, na ktorych patrzytam w podziwie, tg wiara zyli.
A wiec musiata ona stanowi¢ warto$é godna co najmniej przemyslenia™”.

Jednakze spotkanie z tym $wiatem, ktory sama nazwala ,$wiatem wiary”,
nie spowodowato jeszcze jej nawrdcenia. Stanowito kolejny silny impuls, skta-
niajacy do przemys$lenia spraw wiary, ale nie byt on jeszcze na tyle mocny,
by stac si¢ jej ,,godzina taski”. Pozniejsza $wigta nie byta jeszcze przygotowana
na jej nadejscie. Jak sama wspomina: ,,Chwilowo bylam az nadto pochlonigta
innymi sprawami i nie mogtam si¢ zaja¢ systematycznie problemami wiary. Za-
dowalatam sig tylko bezkrytycznym wchianianiem w siebie impulsow pochodza-
cych z otoczenia; prawie niepostrzezenie przeksztalcaly mnie wewnetrznie™®.

Gorczyczne ziarno wiary zostato jednak rzucone. Nie od razu zakietkowato
i wzeszto, ale zostato zasiane. Przede wszystkim stato si¢ dla niej wreszcie
oczywiste istnienie Boga. I cho¢ Edyta stwierdzila, Ze jej jedyna modlitwa byto
w tym czasie zarliwe poszukiwanie prawdy’', mamy $§wiadectwa, ze prosita
innych o modlitwg. Co wigcej, udawata si¢ wraz z przyjaciotmi do zboréw pro-
testanckich, bo jak sama stwierdzita: ,,W Getyndze nauczylam si¢ poszanowa-
nia dla problemoéw wiary i czci dla ludzi wierzacych. Chodzitam nawet czasem
zinnymi przyjaciotmi do kosciota protestanckiego (pomieszanie polityki
i religii panujace tam w kazaniach nie moglo mnie naturalnie doprowadzi¢ do
poznania prawdziwej wiary w Boga — raczej mnie odstreczalo), ale drogi
do Boga jeszcze nie odnalaztam™®,

Jak juz wspomnieli$my, Scheler na swoich wyktadach omawiat istotg swig-
tosci, méwil o pokorze i modlitwie jako o postawie wewnetrznego odrodzenia.
Jak wielki wplyw wywarla na Edyte ta nauka, niech swiadczy fakt, ze w tym
okresie zawiesita w swoim pokoju wizerunek Biedaczyny z Asyzu i nie pozwo-
lita go zdja¢ nawet podczas ceremonii §lubnych Erny, mimo usilnych prosb
rodziny, by to uczynita.

Przedstawiony przez Schelera $wiat sprawil, ze zaczgta w sobie tworzy¢ ob-
raz Boga. Kiedy$ nieSmiato i zwigzle zwroécita sig¢ do jednego z kolegéw uni-
wersyteckich, ktorego znata jako ortodoksyjnego Zyda, z pytaniem, czy wierzy w
osobowego Boga: ,,Odpowiedziat krotko: «Bog jest duchem, wigcej nie da sie
o tym nic powiedzieé». Czutam sig, jak gdybym zamiast chleba dostata kamien™ .

Pobudzona filozofia Husserla i zauroczona $wiatem wartosci Schelera, nie
mogta zadowoli¢ si¢ taka argumentacja. Co$ w niej niewatpliwie drgneto i nie
potrafita odtad oprzec¢ si¢ pokusie sprawdzenia tego, czym zyli jej koledzy i cate

5 Tamze, s. 255.

6 Tamze.

7 Por. TERESA RENATA OD DUCHA SWIETEGO, Edyta Stein — Siostra Teresa Benedykta od
Krzyza. Filozof i karmelitanka, thum. M. Kaczmarkowski, Paryz 1987 [dalej: Filozof i karmeli-
tanka), s. 188.

8 E. STEIN, Swiattosé w ciemnosci, t. 1 Autobiografia, Krakow 1977, s. 155.

° Taz, Dzieje pewnej Zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 264.
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niemal jej srodowisko. Paulina Reinach i Erika Gothe towarzyszyly jej w tych
badaniach.

Erika Gothe, z ktora Edyta byta wowczas w bardzo bliskiej komitywie, pisze
w jednym ze sprawozdan: ,,FilozofowalySmy i poruszalySmy przy tym czgsto
tematy religijne. [...] W krggu ucznidow Husserla i Reinacha dawat si¢ wyraznie
odczu¢ zwrot ku Kosciotowi katolickiemu. O przejsciu do Kosciota nie byto
wtedy miedzy nami mowy, ale dla mnie, a zapewne takze dla niej byl to pierw-

. 7 . 1
szy impuls na drodze do nawrécenia”'’.

II. ZARLIWOSC WIARY PRZEZYWANEJ NA CO DZIEN

Glebokie, osobiste, ale przede wszystkim jawne, publiczne i niczym nie-
skrgpowane przezywanie wiary na co dzien ogromnie Edytg ksztaltowato.
Tak bylto z postawa Schelera, tak bylo takze w spotkaniach z nieznajomymi.

Paulina Reinach, ktora czgsto zabierata Edytg na przechadzki, ktorego$ dnia
zaprowadzita ja na kilka minut do katedry. To, co Edyta stamtad wyniosta, to,
co ja tam zachwycilo, to nie zadziwiajaca architektura tego miejsca czy urok
wngtrza §wiatyni, ale widok pewnej kobiety, ktora tam weszta na chwilg modli-
twy. ,,Gdy$my tam pozostawaly w naboznym milczeniu, weszla jaka$ kobieta
obarczona koszykiem i uklekta w jednej z tawek na krdotka modlitwe. Byto to
dla mnie co$ zupetlie nowego. Do synagogi i zborow protestanckich, do kto-
rych chodzitam, szlo sig tylko na nabozenstwo. Tu kto§ oderwat si¢ od wiru
zajeé, aby wstapi¢ do pustego kosciola na jakas poufna rozmowe. Nigdy tego
nie zapomne™'".

Ten poruszajacy widok nieznajomej kobiety, ktora oderwala si¢ od nattoku za-
je¢ dnia powszedniego, by spotka¢ si¢ z Kim$ na dyskretna rozmowe, wyryt sig
mocno w pamigci Edyty. Gdy bowiem ona delektowata si¢ pigknem architektury
zwiedzanej §wiatyni, inni zachwycali si¢ przebywaniem w $wiatyni Kogos, czyjej
obecnosci Edyta w ogole nie dostrzegata, a dla Kogo warto bylto poswigci¢ cenne
minuty ruchliwego dnia i zatrzymac si¢ na chwilg osobistej rozmowy.

Intymne przezywanie wiary na co dzien dato jej najwyrazniej wiele do my-
$lenia. Rozne, z pozoru drobne wydarzenia mocno zapadaty w $wiadomosci
filozofa, ktérym przeciez byta. Szczegdlne miejsce w jej pamigci zajeta rowniez
modlitwa pewnego chtopa, ktorego Edyta spotkata podczas jednej ze swych
licznych wycieczek gorskich: ,,Pewnego dnia przyjgto nas w jakim$ gospodar-
stwie. Glebokie wrazenie zrobil na nas katolicki gospodarz, ktory modlit sig
rano z parobkami, i wszystkim podat reke, zanim poszli kosi¢”'"?.

107, ADAMSKA, Prawda o milosci..., dz. cyt., s. 70.
1 7a: CH. FELDMANN, Cena mitosci, dz. cyt., s. 50.
12 7a: B. WEIBEL, Edyta Stein. W okowach mitosci, Warszawa 1997, s. 34.
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Wydarzenia tego typu gleboko wryly si¢ w serce i pami¢¢ Edyty. Musiaty
rowniez rzezbic jej postawe, skoro kiedys jej przyjaciel, Hans Lipps, obserwu-
jac ja, nagle zapytal, czy ona tez nalezy do tego klubu z Monachium, ktéry cho-
dzi codziennie na Msze Swigta. Edyta wspomina, ze z zalem pomyslata wtedy:
,Nie, nie nalezatam do tego klubu. Bez mata nie powiedziatam «niestety»””.

Sprawy wiary staly si¢ jej wyraznie bliskie. Nie tylko wchtaniata w siebie
bodzce plynace z zewnatrz, ale i przemieniala si¢ wewngtrznie, co zaczynato
by¢ widoczne dla postronnych obserwatorow. Nie tylko obserwowata zachowa-
nia ludzi wierzacych, ale podejmowata takze proby dialogu na tematy religijne.
Cenne $wiadectwo w tej kwestii zostawita Philomene Steiger, ktora rozmawiata
na temat wiary z Edyta Stein. Tak relacjonuje to wydarzenie: ,,Spedzaly$my
czasami wspolne wieczory. Stein wyznata, Ze jest ateistka. Mieszkajac we Wro-
ctawiu, chodzita wprawdzie z matka do synagogi i modlita si¢ po hebrajsku, ale
pod wptywem profesora Sterna, ktory byl zagorzatym ateista, wpadta w wir
ateizmu. Interesowal ja moj, wierzacej katoliczki, stosunek do religii. Rozpo-
czglam opowiadanie o prorokach, o ich zapowiedziach nadej$cia Mesjasza,
o Ezechielu, Danielu, Izajaszu itp., o Eliaszu i jego wedréwce na gore Horeb,
o pustelniczym zyciu i gorze Karmel. Jej pytaniom nie byto konca, dlatego po-
wiedziatam do niej: «Pani nie jest ateistka, lecz osoba poszukujaca. Nie wiedza,
ale sama wiara moze pani pomoc. Prosze zacza¢ modli¢ si¢ do Ducha Swiqtego.
W dniu bierzmowania wybratam sobie Ducha Swigtego na patrona i codziennie
modle si¢ do Niego: ‘Duchu Swiety, przyjdz, oswie¢ mnie, bede podazaé za
Toba. Amen’. Niech pani to uczyni, a bedzie pani poprzez Ducha Swigtego
uczy¢ si¢ wiary, kochaé¢ Jezusa, w ktorym rozpozna pani Mesjasza»”'*.

Przy nastgpnym spotkaniu z Edyta Philomene wraz z rodzina §wigtowata
Adwent. Przystrojono stot gatazkami jodty, postawiono na srodku figurkg Matki
Bozej i $piewano adwentowe piesni. Wowczas Edyta zapytata: ,,«Jak rozumie
pani stowo ‘wierzy¢’?». Odpowiedziatam: «Wiara to nie wiedza, lecz pokorne
przyjecie objawionej przez Boga prawdy. Prosze modli¢ si¢ do Ducha Swiete-
go, panno Stein». Powiedziala wtedy: «Niech pani zacznie modli¢ si¢ za mnie».
Przyszto mi na mysl, aby pomodlié si¢ o siedem daréw Ducha Swietego. Ztozy-
la rece. Poradzitam jej, aby codziennie odmawiata modlitwe: «Duchu Swigty,
przyjdz, oswie¢ mnie, bedg podaza¢ za Toba». Na pozegnanie musiatam jeszcze
raz zaspiewac jej Niebiosa, rose spuszczajcie z gory... Rozeszty$my si¢ po dhu-
giej rozmowie pdzno w nocy, o drugiej godzinie. Nigdy juz nie spotkatam
dr Stein. Styszatam jednak od jej przyjaciofki, jak glgboko zapadty jej w pamigé

215

te dyskusje” .

13 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 276.

4 Za: W. HERBSTRITH, Edyta Stein. Zydéwka i chrzescijanka. Patronka Europy, Krakow
2002, s. 62.

15 Za: tamze, s. 63.
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Istota wiary intrygowata ja zatem coraz bardziej i coraz $mielej; nie tylko
myslata o wierze, ale podejmowata dyskusj¢ na tematy religijne, a nawet przy-
mierzata si¢ nieSmiato do modlitwy.

Bardzo mocno do rozmoéw o religii przyczynit si¢ przypadek profesora Re-
inacha, ktorego nawrdcenie i nastgpujaca po nim rychta §mier¢ wywotata nie
lada wstrzas w duszach, sercach i umystach mtodych studentow, réwniez Edyty.

I1I. SMIERC REINACHA I KONFRONTACJA Z PRAWDA KRZYZA

Kolezanka Edyty, Greta Ortmann, wspomina: ,,Edyta i ja wiele razy space-
rowaty$my i czgsto przy tym dotykaty$my spraw religijnych, poruszone szcze-
goblnie faktem, ze nasz nauczyciel, Adolf Reinach, przeszed! na chrze$cijanstwo
i w réznych notatkach pisat, iz p6zniej tylko po to bedzie uprawiat filozofie,
aby ukaza¢ ludziom droge do wiary”'®.

Zatem juz sam chrzest profesora Reinacha i jego zony w Kosciele ewange-
lickim wywart na mtodziezy akademickiej duze wrazenie. Na Edycie tym wigk-
sze, ze taczyla ja z Reinachem glgboka przyjazn duchowa. Od pierwszego z nim
spotkania pozostawata pod olbrzymim wrazeniem jego osobowosci: ,.Bylam
po tym pierwszym spotkaniu bardzo szczesliwa i petna glebokiej wdzigcznosci.
Zdawato mi si¢, ze dotad zaden cztowiek nie podszedt do mnie z taka bezintere-
sowna dobrocia serca. Swiadczy¢ mitosé bliskim — to jeszcze moglam zrozu-
mie¢. Tu jednak zachodzito co$ zupehie innego; jakbym po raz pierwszy ujrza-
ta catkiem nowy $wiat”"’.

Scheler ukazal jej zjawisko wiary, Reinach natomiast $wiat dobroci
i mito$ci. Takiej perspektywy pilnie potrzebowata, oszotomiona wieloma no-
wymi wrazeniami. Jej namigtny ped do prawdy i poznania byl przyczyna nie
tylko radosnych stanow intelektualnych, ale i bolesnych duchowych upadkow.
Reinachowi zawdzigcza wiasnie to, ze w zimie 1913 roku mogla opanowac
kryzys wewnetrzny i pokona¢ owczesng stagnacje intelektualng. Podnidst ja
wtedy na duchu i udzielit wskazéwek przy pisaniu pracy doktorskiej. Jej przy-
szta droga nie byta catkowicie jeszcze przed nia otwarta, a ona coraz bardziej
pograzata si¢ w watpliwosciach, totez spokojna pewnosc¢ takich ludzi jak Re-
inach pomagala jej przezwycigzy¢ wlasne niepokoje.

Powotany w 1914 roku do wojska, pisywatl do niej z frontu krzepiace listy;
nawet w czasie rzadkiego urlopu sprawdzat jej pracg. Ta jego dobro¢, cieplo,
bezinteresownos¢ otworzyly przed Edyta nowy $wiat. Zawsze poruszato ja, gdy
pisat z frontu, ze jesli wrdci i nadal bgdzie prowadzit wyklady z filozofii, uzna
to za misj¢ wskazywania ludziom drogi do Boga.

16, WEIBEL, Edyta Stein..., dz. cyt., s. 22.
'"E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 241.
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Niestety, nie wrocit. Zginat we Flandrii, w listopadzie 1917 roku. Szokujaca
wiadomo$¢ o jego $mierci dotarta do skupionego wokol Husserla srodowiska
fryburskiego bardzo szybko. Edyte zastata réwniez we Fryburgu. Byla juz wte-
dy asystentka mistrza, nastgpczynia wiasnie Reinacha.

Husserl wystal ja na pogrzeb, z zadaniem uporzadkowania spuscizny na-
ukowej zmartego, do czego byta oczywiscie chgtna. Straszliwie bala sig jednak
spotkania z wdowa. Bata si¢ przekroczy¢ prog mieszkania, ktore wraz z utrata
gospodarza stracito swoja stoneczna, ciepla i promieniujaca dobrocia atmosferg.
Jeszcze bardziej bata si¢ zobaczy¢ zatamana i zrozpaczona wdowg, pania Re-
inach, ktora znata jako szcze§liwa matzonke u boku swojego meza'®.

Pamigtajac pogrzeby zydowskie, spodziewata si¢ ujrze¢ pograzona we tzach,
zgorzkniata 1 do glgbi zatamana kobietg. Jechata do niej, szukajac rozpaczliwie
jakichs$ sensownych stow pociechy. Jednakze nie potrafita ich znalez¢. Bo jakze
miata pocieszy¢ zbolala wdowe ona — osoba poszukujaca Boga, ktora nigdy nie
czula sig tak bezradna jak w obliczu $mierci, a potem czarnej nicosci.

Rzeczywisto$é okazata sie jednak inna. To, co dla niepraktykujacej Zydow-
ki, Edyty Stein, byto tylko druzgocacym ciosem od losu, to chrzescijanka, Anna
Reinach, przyjeta jako udzial w Krzyzu swego Mistrza. To wilasnie spotkanie,
ktorego Edyta tak bardzo si¢ obawiala, stato si¢ jednym z przetomowych momen-
tow jej zycia. Edyta, ujrzawszy pania Reinach, dostrzegta, ze: ,,Jej subtelna dusza
drzata wprawdzie z bolu, ale bol ten otworzyl jednoczesnie najbardziej utajone
zrodla jej istoty. Zbawienie ptynace z Krzyza ijego tajemne blogostawienstwo
ktadly sie jakim$ blaskiem na zbolatych rysach twarzy tej dostojnej kobiety”".

Anna Reinach, mimo swego bdlu, byla przepetniona silng zwycigska wiara.
Ponadto, widzac Edyte, pojeta w lot, Ze $mier¢ jej mgza nie byla tylko jej wla-
sna tragedia; zrozumiata, ze rowniez dla Edyty odejscie pana Reinacha zdawato
si¢ by¢ osobistg strata. Znalazta wigc w sobie tyle sity, by uspokoi¢ i pocieszy¢
Edytg. Wskazata na Chrystusa jako na zrodto zycia, oraz na Krzyz, ktory
do zycia prowadzi.

Przy okazji tego przykrego wydarzenia, jakim byla $mier¢ i pogrzeb przyja-
ciela, Edyta Stein po raz pierwszy spotkata si¢ z uczuciem pewnosci, ktore po-
trafi pokona¢ barier¢ Smierci, z mito$cia, ktora nadaje ludzkiej egzystencji nie-
zniszczalny sens.

Edyta odkryta wtedy krucho$¢ wiasnej konstrukcji bytowej budowanej bez
fundamentu w Bycie Wiecznym. Tg¢ wilasng stabos¢ skonfrontowata z moca
Chrystusowego Krzyza, ktory spotkala w $wiadectwie chrzescijanki®. Nie-
ztomna postawa pani Reinach byla dla Edyty potwierdzeniem istnienia Boga
i nadziei zycia z Nim w wiecznos$ci. Smieré nie byta dla pani Reinach koncem
zycia jej megza; owszem, jego ziemska wedrowka dobiegta konca, ale Adolf nie

'8 S. MUSIAL, Tajemnica Edyty Stein, Zycie Duchowe 17(1998), s. 81.
' Filozof i karmelitanka..., s. 54.
2 K. STROIWAS, Wszystko bardzo dobre, Zeszyty Karmelitanskie 2(2001), s. 31.



254 MAGDALENA RAGANIEWICZ

odszedl w niebyt, lecz — jak wierzyla wdowa — spotkat si¢ z mitosiernym Bo-
giem w wiecznosci.

Ufna postawa w zycie wieczne dopiero co owdowiatej kobiety dowodzita
prawdziwosci religii chrzescijanskiej, czerpiacej moc z Krzyza Chrystusowego
i spowodowala, ze Edyta zupelnie niespodziewanie doswiadczyta mocy Chry-
stusowego Bostwa. Patrzac na zbolata, ale pelna ufnosci wdowe, ujrzata zwy-
cigstwo nad $miercia, ktorego dokonat Jezus Chrystus przez swoja $mier¢ na
Krzyzu. W tej chwili dokonat si¢ w niej prawdziwy przetom duchowy: ,,Byto
to la mnie pierwsze spotkanie z Krzyzem i Boza moca, jakiej udziela on tym,
ktorzy go niosa. Ujrzatam pierwszy raz w zyciu Kosciél w jego zwycigstwie
nad o$cieniem $mierci. W tym momencie zalamata si¢ moja niewiara i ukazat
si¢ Chrystus w tajemnicy Krzyza”*'.

Byt to prawdziwie zwrotny moment w duchowych poszukiwaniach Edyty
Stein. W sytuacji $mierci przyjaciela i skonfrontowanej z nia postawa jego zony
Edyta dostrzegla wyraznie niewystarczalnos¢ metody fenomenologicznej
w udzielaniu niepodwazalnych odpowiedzi na pytania o sens i prawdy zycia,
o rzeczy ostateczne, o Boga i zwiazki migdzy nimi. Pojgta, ze sama prawda
ewidentnie lezy poza filozofia i jest ostatecznie kwestig wiary, w ktorej Bog jest
prawda dziatajaca w ludzkich sercach i domagajaca sig¢ caltkowitego zaangazo-
wania. Postawa wdowy po Reinachu okazata si¢ dla Edyty niezaprzeczalnym
dowodem powaznego traktowania wiary jako prawdy zycia, bedacej jego osia
i ostatecznym odniesieniem, nadajacym sens catej ludzkiej egzystencji.

Rozmowa z wdowa byta czym$ w rodzaju btyskawicy, ktora rozproszyla
ciemnos$ci bliskiego jej sceptycyzmu. Nie mogta juz zy¢ jak dotychczas.
Nie mogta zlekcewazy¢ doznan, ktore staty sig jej udziatem.

Jest rzecza zdumiewajaca, ze dalsze koleje losu Edyty Stein nie zaprowadzily
jej do Kosciota ewangelickiego, do ktorego nalezala przeciez pani Reinach i jej
przyjaciotka, Jadwiga Conrad-Martius. Prawdopodobnie nosita si¢ z ta mysla,
dopoki drugie przezycie z Bergzabern nie przyniosto jej jasnej decyzji religijnej.

Dhugo jeszcze nie mogta zdecydowac si¢ na chrzest, ale odtad kierunek jej
poszukiwan ulegl zasadniczej zmianie. Zaczeta sigga¢ do ksiazek, ktore — jak
mniemamy — podsuwala jej Opatrzno$¢, aby kontynuowaé rozpoczgte dzieto,
by ziarno, ktore zostato zasiane, moglo kietkowac 1 wzrastac.

Tak wigc po tym przezyciu Edyta zaczgta czyta¢ Nowy Testament. Siggneta
rowniez po Einiibung im Christentum Serena Kirkegaarda, lecz odlozyta
te ksiazke z rozczarowaniem, gdyz chrzescijanstwo Kirkegaarda nie odpowia-
dato jej wizji Boga.

Trudno nam stwierdzi¢ z pewnoscia, czy byt ktos, kto pomagat Edycie
w doborze literatury. Ale ze sprawozdania Gertrudy Koebner, Zzony 6wczesnego
profesora filozofii na Uniwersytecie Wroctawskim, dowiadujemy si¢, ze roéno-
legle z pismami Kirkegaarda czytala rowniez dzieta $w. Teresy z Avila. Wiemy,

217a: Filozof i karmelitanka..., s. 49-50.
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ze w kregu Husserla chetnie czytywano pisma tej swigtej. Pociagaty one filozo-
fow, psychologow, lekarzy. Gertruda Koebner, ktora jeszcze jako studentka
filozofii przychodzita do Edyty na prywatne seminarium fenomenologiczne;j
metody poszukiwan, pisze: ,,Mniej wigcej] w drugim roku naszej znajomosci
zaczeta Edyta Stein lekturg dziet §w. Teresy — jako przeciwstawienie dla Kirke-
gaada Einiibung im Christentum, ktore jej nie zadowalalo. Czytata gtosno. Byta
to jakby modlitwa, a nie czytanie. Trwato tak kilka miesigcy. Przypominam
sobie, jak czgsto mawiata, Zze musi postgpowaé zgodnie z tym, co znajduje si¢
w tych ksiazkach!”?%,

Nie mozemy dzi§ doktadnie okresli¢, jakie dzieta §w. Teresy tak pochlongly
wowcezas Edyte. Wiemy jednak na pewno, ze siggnela rowniez po Cwiczenia
duchowne $w. Ignacego z Loyoli*. Teresa i Ignacy ukazali jej szczescie wspot-
zycia z Bogiem, ale stawiali jasne wymaganie: samo czytanie o tych rzeczach
na nic si¢ nie zda. Trzeba to wszystko zastosowaé w zyciu. Ojciec Erich Przy-
wara przytacza wypowiedz Edyty na temat tych lektur: ,,Edyta Stein powiedzia-
fa mi, ze bedac jeszcze ateistka, znalazta u swego ksiggarza egzemplarz ksia-
zeczki — przewodnika rekolekcyjnego Cwiczer ignacjariskich. Poczatkowo zain-
teresowal ja wytacznie jako psychologa. Zaraz jednak zorientowala sig, ze tego
nie mozna tylko czyta¢, ze mozna to jedynie czyni¢. Tak wigc jako ateistka
weszla, z sama tylko ksiazeczka, w swoje «wielkie rekolekcje», aby po trzy-
dziestu dniach wyj$é z nich z decyzja konwersji”**.

Zaczgla wige samotnie swoje ,,wielkie rekolekcje” — jako ateistka wedlug
stow ojca Przywary — a po miesiacu wyszta z nich odmieniona. Ale w tym cza-
sie jeszcze nie miata odwagi zdecydowac si¢ na ostateczny krok. U schytku
zycia, w swym ostatnim dziele napisze: ,,Oredzie wiary przychodzi do wielu
ludzi, ktoérzy go nie przyjmuja. Moga oczywiscie wchodzi¢ w gre przyczyny
naturalne, istnieja jednak takze wypadki, w ktérych u podstaw znajduje si¢ ta-
jemnicza niemozno$é: Godzina taski jeszcze nie nadeszta™? .

Obrot spraw okazat sig tak zaskakujacy i nieoczekiwany, ze uptyngto jeszcze
kilka lat, zanim Edyta podjela decyzje o przyjeciu taski wiary. Mozemy chyba
jednak podejrzewaé, ze wszystkie przedstawione dotad wydarzenia sa przeja-
wem docierania do niej taski Bozej, ktorej Edyta nie potrafita jeszcze do konca
zrozumie¢ ani catkowicie si¢ jej poddac.

Wszystkie opisane przez nas sytuacje mocno ja zadziwialy 1 pobudzaty
do religijnych refleksji. Prawda, ktorej Edyta poszukiwata, zdawata si¢ bardzo
dynamiczna, jakby nacierajaca na nig. Wzbraniata sig jeszcze przed jej przyje-
ciem, ale pojeta jedno: Bog istnieje i1 dziala wérdd ludzi i przez ludzi, dziata w
ich sercach i umystach. Swiadczyly o tym przemiany, jakich doswiadczyli fe-

2 Tamze, s. 72.
B ADAMSKA, Mqdros¢ mitosci. Rzecz o duchowosci Edyty Stein, Poznan 1999, s. 12.
24 . . P . i
E. PRZYWARA, Edyta Stein, przejrzystos¢ i milczenie, w: P. TARANCZEWSKI, K. TARNOWSKI,
H. WOZNIAKOWSKI (red.), Edyta Stein albo filozofia i krzyz, Znak-Idee 1, Krakow 1989, s. 21.
% E. STEIN, Wiedza Krzyza. Studium o sw. Janie od Krzyza, Krakow 1998, s. 78.
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nomenolodzy; przemawialy za tym jeszcze bardziej postawy osob, dla ktorych
wiara nie byta pustym hastem, ale rzeczywistoscia zywa, ksztattujaca cala ich
egzystencje, definiujaca cale ich zycie.

Fenomen wiary wskazat na istnienie Kogos, z Kim warto zwiazaé swoje zy-
cie, na Kim warto oprze¢ swoja krucha egzystencj¢, Kogo mozna uczyni¢ fun-
damentem wszystkiego. Ow Kto§ moze dzierzyé prawde, ukazujaca
1 wyjasniajaca sens ludzkiego bytowania.

Edyta zwlekata jednak z przyjeciem wiary, o ktorej tyle juz wiedziata. To,
co nieoczekiwanie wydalo si¢ finalem jej poszukiwan, a do czego doszta wysit-
kiem intelektualnym, okazalo si¢ jeszcze niewystarczajace do przyjecia oredzia
wiary. Godzina taski*® — by odwota¢é si¢ do jej obrazowania — wybita dla niej
kilka lat pdzniej, a byla poprzedzona niemalymi cierpieniami wewngtrznymi
i pewnym kryzysem duchowym.

SUMMARY

The Impact of the Witnesses of the Truth on Edith Stein’s Spiritual Struggle

Philosophy opened Edith Stein the perspective of Absolute, but it was the testimony
of people, for whom faith was the centre of life, that decided of her baptism in
the Catholic church. Phenomenology prepared her mentally to the later reception of God
but it was the discovery of the depth and strength of individual people’s faith in Christ
that determined her conversion into Catholicism.

First Edith Stein was deeply moved by her lecturer Max Scheler, who clearly pre-
sented her the world of catholic values. Than she experienced profoundly the death of
her friend Adolph Reinach. His funeral was a kind of a spiritual breakthrough, which
she later described as her first meeting with Cross and its victory over death. An enor-
mous influence on her soul had an anonymous woman whom Edith met in the cathedral.
Edith Stein was astounded to see somebody who could stop in the middle of a busy day
and spend some precious moments talking to Someone whose presence Edith had not
perceived yet. The last witness of faith, Saint Teresa of Avila, was the one who defi-
nitely convinced Edith Stein that the sense of life cannot be found anywhere else but
in Christ. That Saint evidently proved that it is Jesus Christ who is the root of human
existence; He is the Truth and the final answer to all people’s questions and doubts.
The lecture of Saint Teresa’s autobiography was the final step on Edith Stein’s road to
God. It resulted in baptism in the Catholic church which took place in January 1922.

Stowa kluczowe / key words:
Edyta Stein, prawda, wiara, krzyz, $mier¢, Max Scheler, Adolf Reinach
Edith Stein, truth, faith, cross, death, Max Scheler, Adolph Reinach
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Edith Stein Jahrbuch, Echter, Wiirzburg 2008, ss. 152.

»Rocznik” — wydany na zlecenie Karmelu Terazjanskiego w Niemczech przez Mig-
dzynarodowy Instytut Edyty Stein w Wiirzburgu, przy statej wspotpracy z Niemieckim
Towarzystwem Edyty Stein — utrzymany jest w formie przyjetej przed laty, to znaczy
w formie przyblizajacej osobg i dzieto Edyty Stein od strony popularnej, historycznej
i hagiograficznej, jak rowniez od strony naukowej, w kontekscie filozoficznym i teolo-
gicznym. Prezentowany tom otwiera: Sfowo wstepne redaktora naczelnego, po ktérym
umieszczono prace w pigeiu blokach tematycznych: (1) dokumentacja: U. Dobhan,
Wydanie 49 kart pocztowych adresowanych do Edyty Stein z lat 1929-1933; (2) biogra-
fia: M.A. Neyer, Podroz Edyty Stein do Paryza-Juvisy w roku 1932 (cz. 4: Paryz); (3)
teologia: A.U. Miiller, Nienarzucajqcy sie Bog. Nauka krzyza w horyzoncie postmoder-
nizmu;, (4) filozofia: A. Speer, Edyta Stein i Tomasz z Akwinu: ,,meeting of the minds ",
(5) duchowos¢: K. Seifert, Coz to za trudna sztuka, zrobi¢ swietq?; zakonczenie stanowi
bibliografia za rok 2007 oraz komunikaty.

Tym razem ,,Rocznik” nie jest tak obszerny jak innymi laty, bardzo wywazony.
W poszczegblnych dziatach znajdujemy — oprocz teologii — tylko po jednej pracy: trzy
z nich nalezy zakwalifikowa¢ do prac faktograficzno-hagiograficznych, pozostate trzy
do prac naukowych, stanowiacych istotny przyczynek do rozumienia zycia i mysli Edy-
ty Stein. Tym pracom poswigcg wigeej uwagi.

Edyta Stein — w Swiecie, s. Teresa Benedykta od Krzyza — w Karmelu, na progu
trzeciego tysiaclecia zostala ogloszona przez Jana Pawla II Wspotpatronka Europy.
Dlaczego wlasnie ona ma patronowa¢ Europejkom i Europejczykom? Dlaczego jej
zycie, postawg, mysl, dzieto nalezy przybliza¢ ludziom Europy naszych dni? Co ona
moze powiedzie¢, zaproponowaé, pokaza¢ wspdtczesnym ludziom Zachodu? Czas ma
to do siebie, ze przemija, a droga — Ze si¢ konczy. Nie zyjemy w czasie minionym, drogi
naszych przodkéw nie sa naszymi drogami. Ale przeciez mozna i nalezy zy¢ duchem
ich ducha i w tym sensie za nimi postgpowac.

Co stanowi o duchu Edyty Stein? Co lezy u podstaw jej zycia i mysli? W jaki sposob
przetozy¢ jej zycie na nasze zycie? Odpowiedzi na postawione pytania szuka A. Speer
w podwojnej perspektywie: Nauki krzyza, ostatniego dzieta Edyty Stein, oraz jej $mierci
w hitlerowskim obozie koncentracyjnym Auschwitz. Jej $mier¢ jest ratyfikowaniem,
nasladowaniem wiasnym zyciem Jezusa Chrystusa na Jego drodze krzyzowe;.
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Europg Zachodnia dotyka ,kryzys Boga”. Po analizach L. Feuerbacha, ze Bog jest
produktem ludzkiej $wiadomosci, wymystem czlowicka, po ogloszeniu przez
F. Nietzschego ,,$mierci Boga”, po deklaracji E. Tugendhata, Zze ze wzgledu na intelektu-
alng uczciwo$¢ nie potrzebujemy Boga (1), nie pozostaje znanemu katolickiemu filozofo-
wi religii, E. Biserowi, nic innego jak tylko powiedzie¢, ze Europg ogarnia ,,oceaniczny
ateizm”. Bog w sercach wspolczesnych ludzi tej czgsci ziemi nie ma swojego domu.

J. Habermas, znany migdzy innymi z dyskusji z kard. J. Ratzingerem, stwierdza
»duchowa przepas¢” migedzy religijnymi i niereligijnymi obywatelkami i obywatelami
zamieszkujacymi dom zwany Europa, ktéra nie pozwala im na wspolne odwotanie si¢
w konstytucji do Boga jako fundamentalnej warto$ci. Narasta konflikt migdzy wiara
i wiedza, postmodernistyczne myslenie rezygnuje z istnienia obiektywnej rzeczywisto-
$ci i obiektywnej prawdy w absolutnym relatywizmie.

Jaka odpowiedZz mozna znalezé w Nauce krzyza Edyty Steina na ,kryzys Boga”
w Europie? W ostatnim dziele, na kanwie mistyki $w. Jana od Krzyza, Stein pisze
o nocy ciemnej na drodze do wewnetrznego srodka, jako drodze samoo$wiecenia zseku-
laryzowanego rozumu i ponownego okrycia Boga nienarzucajacego si¢ nikomu,
a kochajacego wszystkich.

Na drodze do odkrycia samego siebie, prawdy wilasnego istnienia, musi dokona¢ si¢
najpierw oczyszczenie zmystow. Zwigkszenie konsumpcji — a wspolczesny czlowiek
i spoleczenstwo maja charakter konsumpcyjny — wcale nie wiedzie ku poczuciu szczg-
$cia, wprost przeciwnie: do odczuwania wewngtrznej pustki. Logika ,,coraz wigcej”
w obszarze zmystéw nie prowadzi do zaspokojenia. Prawdziwy gtod cztowieka bedzie
dawat zna¢ o sobie cztowiekowi sytemu. Wyzy¢ si¢ — nie znaczy zy¢.

Na drodze cztowieka ku samemu sobie musi doj$¢ do oczyszczenia myslenia: rozum
zostaje postawiony przed pytaniem o prawde mojego zycia. Prawda mojego Zycia stanowi
o mnie lepiej, bo doktadniej: prawda mojego zycia jest tym, co mnie stanowi. I tutaj poja-
wia si¢ moja wolno$¢! We mnie samym, w tym, co mnie stanowi, musi zapas¢ decyzja
o mnie samym, komu siebie powierze: czy pojde droge prowadzaca do spotkania z ,,Ty”?
Czy nie dopuszcze do spotkania i pozostang absolutnie sam? Prawda mego zycia jest
w moim umysle i w moim sercu, w madrej mitosci do samego siebie. Bog, bedacy Praw-
da, jest — wedhug Stein — blizej szukajacego Prawdy, niz on sam z tego zdaje sobie sprawg.

Ostatnie etapy w dochodzeniu cztowieka do samego siebie to oczyszczenie pamigci
i woli. Kto szuka Prawdy z glgbi serca, ten jest na drodze do Boga i na drodze do same-
go siebie, czy o tym wie, czy nie. Dlatego Stein nie bala si¢ o przysztos¢ swego mistrza
Husserla, gdyz on byt dla niej uosobieniem prawdziwego uczonego, cztowieka oddane-
go poszukiwaniu Prawdy.

Nienarzucajacy si¢ nikomu, wszystkich kochajacy Bog! Akt wyboru stanowi o czlo-
wieku jako osobie. Czlowiek staje si¢ w czynie. Jesli tak, to na moja wlasna, osobista
odpowiedZ czekaja dwa istotne pytania: kto lub co ma taka wartos$¢, ze jestem dla tej rze-
czywistosci zaryzykowa¢ moja wolno$¢? Gdzie sa fundamenty mojej ludzkiej wolnosci?

Stein pokazuje zyciem i mysla, szczegodlnie na drodze do Auschwitz, ze cztowiek wie-
rzacy dobrowolnie powierza si¢ Bogu. Czlowiek wierzace oddaje siebie Bogu! Do tego
nikt i nic nie moze go zmusic¢. Dlatego $mier¢ jest najbardziej osobistym aktem czlowieka,
w $mierci cztowiek niejako dochodzi do siebie, w ostateczny sposob staje si¢ soba.

Nikt i nic nie moze zmusi¢ cztowieka do szukania fundamentéw swego istnienia az
tak gleboko, w tym, co stanowi o jego istnieniu. Nikt i nic nie moze zmusi¢ cztowieka
do zagubienia siebie w bogactwie tego swiata. Cztowiek wierzacy nie jest przez swoja
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wiarg lepszym lekarzem, sprawniejszym organizatorem. R6zni si¢ od ludzi tego $wiata
tym, ze zyje z nimi i dla nich nadzieja przekraczajaca granice tego §wiata.

Gerl-Falkovitz podejmuje bardzo trudny w aspekcie czysto ludzkim i filozoficzno-
teologicznym temat Auschwitz. Auschwitz jest niespotykana do tej pory w historii
ludzkosci zbrodnia cztowieka przeciw wlasnemu cztowieczenstwu: sprawcy pogrzebali
swoje czlowieczenstwo razem z ofiarami, dopuscili si¢ czynéw nieludzkich. Taki czyn,
w ktorym — jesli mozna tak powiedzie¢ — zostaje zanegowane istota czlowieka, nie
moze ulec przedawnieniu. Nie mozna moéwi¢ w takich przypadkach o przebaczeniu,
gdyz co$ takiego byloby w swej istocie niemoralne. Przebaczenie zgingtlo w obozie
razem z ofiarami. Jedynie moralna postawa wobec sprawcy jest ressentiment. Cztowie-
ka nie moze dotkna¢ zapomnienie! W imig bycia cztowieka i bycia czlowiekiem trzeba
zapamigta¢ doznane urazy! Do $wiata polityki, filozofii i teologii, z ktorego tak staran-
nie przed laty ja wymazano, powraca nie tyle pojgcie, co rzeczywisto§¢ winy. Réwnole-
gle do pojgcia i1 rzeczywistosci winy pojawia si¢ pojecie i rzeczywisto$é pokuty. Pokuta
nie jest na ustach Edyty Stein Zadnym sentymentalnym uczuciem, wyrazeniem teolo-
gicznym nalezacym do przeszitosci. Pokuta jest rzeczywistoscia niezwykle wazna
i skuteczna w tkance wspdlnego istnienia. Postawa wstawiennictwa Edyty Stein, bazu-
jaca na wierze w Jezusa Chrystusa, ukazuje perspektywe wspotistnienia. Tylko w Abso-
lucie jest absolucja!

Tego, co si¢ wydarzyto w wieku XX, i to w imig¢ wolnosci cztowieka, nikt nie jest
w stanie zrozumie¢, gdyz jest to co§ potwornego. Potwor nie jest rzeczywistoscia z tej
ziemi. Na tej potworno$ci nie mozna jednak poprzestac, poniewaz chrzescijanstwo ma
co$, czego ten $wiat nie ma do dyspozycji. Bdg jest w tym $wiecie, chociaz nie jest
z tego §wiata. Jezus pokazal, ile jest w Bogu mitosierdzia. Sprawca moze swoja ofiarg
jeszcze raz dosiggna¢ w pokucie. Pokuta nie jest niczym innym jak prosba o zbawienie
ofiary, skierowana do Boga przez tego, kto dopuscit si¢ zbrodni. Swiat cztowieka nie
jest tylko Swiatem, w ktérym pojawiaja si¢ potwory, jest to Swiat, w ktérym cztowiek
moze dostrzec $lady istnienia Boga. Mgczennicy sa tego dowodem.

Speer w sposob rzeczowy, zdradzajacy niezwykta erudycje, analizuje wyniki spo-
tkania fenomenologii z filozofia $w. Tomasza na podstawie ttumaczenia Edyty Stein
jego dzieta Quaestiones disputatae de veritate. Jak nalezy oceni¢ z punktu filozofii
spotkanie obojga $wigtych: sw. Teresy Benedykty od Krzyza ze §w. Tomaszem?

Stein otrzymala solidne wyksztalcenie w filozofii §wiadomosci, bedacej filozofia
podmiotu myslacego, dlatego jej spotkanie z mysla Akwinaty, bedaca filozofia przed-
miotu, jest poczatkowo naznaczone obcoscia i ostroznoscia, dystansem. Z biegiem jed-
nak czasu, czyli w miar¢ zglebiania i opanowywania przez nia systemu $w. Tomasza,
pojawia si¢ dosy¢ niebezpieczny moment nadinterpretacji jego mysli. Speer uwaza, ze
,,myslenie tomistyczne w przebiegu pracy zwigzanej z thumaczeniem De veritate stato si¢
jej filozofia zycia” (s. 124), tak ze oboje: $w. Teresa Benedykta od Krzyza i §w. Tomasz,
potrafili ze soba rozmawiac i osiagnaé¢ — juz tutaj na ziemi — wspoélne stanowisko.

,.Edith Stein Jahrbuch” 2008 stanowi wazny przyczynek dla wszystkich zajmujacych
si¢ zyciem i dzietem Edyty Stein. Jest on tym bardziej cenny, ze sktania do zamyslenia
nad przysztoscia, ktora nalezatoby ksztaltowaé na dojrzalej osobowosci i mitosnej ma-
drosci Wspotpatronki Europy.

ks. Jerzy Machnacz
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Edith Stein Jahrbuch 2009, Echter, Wiirzburg 2009, s. 237.

Spis tresci nowego ,,Rocznika Edyty Stein” przedstawia si¢ nastgpujaco: Stowo re-
daktora (s. 7-8), (1) dokumentacja: H. Conrad-Martius, Jezus wsrod umariych (s. 9-52),
(2) biografia: U. Dobhan, Od ,, radykalnej niewiary” do ,, prawdziwej wiary” (s. 53-84);
C. Rastoin, Pozbawiony panstwa uciekinier zostaje Francuzem i zalozZycielem klasztoru.
R. Walzer OSB w latach 1936-1944 (s. 85-126); (3) filozofia: B. Beckmann-Zoller,
Filozofia osoby E. Stein i A. Reinacha (s. 127-153), Ch. Betschart, Co fo jest sita Zycio-
wa? Teoriopoznawcze zalozenia E. Stein w pracy ,,Psychische Kausalitit” (cz. 1), (s.
154-184); (4) duchowos¢: H. Klueting, ,, Fiat voluntas tua” — nasladowanie bez pyta-
nia: dokqd? Sw. Teresa Benedykta od Krzyza (s. 185-197), H. Koch, Kazanie o Edycie
Stein podczas nabozenstwa z okazji Dnia Katolickiego, wygloszone w Osnabriick 23
maja 2008 roku (s. 198-200); (5) bibliografia: Edyta Stein 2008 (s. 201-205); (6) recen-
zje (s. 2005-226); (7) ogloszenia i informacje (s. 227-236); dane o autorach.

W przedstawionym wyzej spisie tresci przewijaja si¢ nazwiska H. Conrad-Martius,
A. Reinacha, R. Walzera. Sa to osoby, ktore w sposob bezposredni i znaczacy wptyngty
na ksztalt zycia i mys$li Edyty Stein. H. Conrad-Martius byla zwiazana z Edyta Stein
najglebsza przyjaznia. A. Reinach byt dla niej nie tylko nauczycielem fenomenologii,
czyli metody badan ukierunkowanej na istote. Ten sposob filozofowania wptynal na
zmiang postawy zyciowej zar6wno jego, jak i wielu mlodych fenomenologdéw. Podczas
urlopu z frontu pierwszej wojny $wiatowej przyjal razem ze swoja zona Anna sakra-
ment chrztu $wigtego. Chciat reszt¢ zycia poswigci¢ fenomenologii religii. Zginat w
roku 1917. To wlasnie podczas spotkania z Anna Reinach Edyta Stein przezyta po raz
pierwszy ,,moc Krzyza”, bedaca dla niej ,,dowodem prawdy religii chrzescijanskiej”.
Wtedy wilasnie zalamata si¢ jej niewiara i Edyta otworzyta si¢ na wiarg, w ktorej pro-
mieniowal Chrystus w tajemnicy Krzyza. Z kolei R. Walzer, w latach 1918-1937 opat
klasztoru Benedyktynow w Beuron, spotkat si¢ z Edyta Stein w roku 1928, byt jej kie-
rownikiem duchownym i mentorem. W jednym z listow napisat o Edycie Stein, ze nale-
zy ona do najwigkszych kobiet w Niemczech, ze rzadko spotykat dusze podobne do
niej, ktére zgromadzity w sobie tak wiele i tak wspaniatych przymiotow.

W zamieszczonym wyzej spisie tresci pojawiaja si¢ tematy klucze dla zycia i twor-
czo$ci Edyty Stein: ,,radykalna niewiara”, ,,prawdziwa wiara” i ,,mistyczne przezycie”.
»Radykalna niewiara”, czyli ateizm mtodosci Stein, bazuje — zdaniem U. Dobhana — na
pysze, na poczuciu intelektualnej wyzszosci nad pozostatymi studentami, na wstydzie
wobec braku wyksztalcenia matki i jej spracowanych dioni, na przekonaniu o sile wia-
snego intelektu, zdolnego do zglebienia ostatecznych tajemnic bytu. ,,Prawdziwa wiara”
jest wyznaniem Kosciota katolickiego wobec wyznania koSciota protestanckiego.

Czas studiéow Edyty Stein w Getyndze jest nie tylko czasem jej ,,radykalnej niewia-
ry”. Poczucie intelektualnej wszechmocy zaczyna si¢ w niej chwiaé, co zaznaczy si¢ na
ostatnich stronach jej pracy doktorskiej i pracy: Psychische Kausalitdt, w ktorej pojawia
si¢ pojgcie ,,sity zyciowe]”, bazujace — w przekonaniu Ch. Betscharta — na do§wiadcze-
niu mistycznym, u ktérego podstaw lezg ,,duchowe narodziny”.

Mistyka Edyty Stein jest i pozostanie tajemnica jej osobistego przezywania spotka-
nia z Jezusem Chrystusem, wyrazona stowami: secretum meum mihi. Nie jest to mistyka
spektakularna, brak w niej wizji i objawien. Jest natomiast gl¢bia nasladowania Jezusa,
o czym wspomina w biografii: ,,Je$li nasze zycie nie polega na nasladowaniu Chrystusa,



DZIEDZICTWO SW. EDYTY STEIN 261

wtedy nie ma zadnej wartosci”. H. Klueting umieszcza mistyke Edyty Stein w ramach
teologii nasladowania.

Zycie Edyty Stein — jak uwaza bp H. Koch — daje podwéjna odpowiedz na pytanie,
w jaki sposob mozna odczu¢, doswiadczyé, spostrzec Boga. Pierwsza odpowiedz lezy
na plaszczyznie filozofii klasycznej. Bog jako Stworca jest inny, wigkszy od stworzenia,
dlatego mozna o Bogu-Absolucie moéwi¢ tylko w sposob analogiczny. Druga odpowiedz
bazuje na przezyciu podmiotu. Czlowiek doswiadcza Boga wtedy, gdy zdaje si¢ na
Niego, kiedy Bog jest rzeczywistoscia jego zycia. Kiedy czlowiek odwazy si¢ na zycie z
Bogiem, wtedy tez Go doswiadczy.

Trzy studentki E. Husserla: H. Conrad-Martius, E. Stein i G. Walther, napisaty prace
doktorskie z wyr6znieniem. Wszystkie trzy przeszty drogg od deklarowanego ateizmu
do prawdy wiary chrzescijanskiej, co wiazato si¢ z radykalna zmiana spojrzenia na
$wiat 1 postawy zyciowej. H. Conrad-Martius — jak wspomniatem — taczyta z Edyta
Stein przyjazn na cate zycie, mozna w niej wskaza¢ wymiar ludzki, religijny i filozo-
ficzny. O ich wspdlnym kryzysie duchowym H. Conrad-Martius pisze nastgpujaco:
,»Szty§my po waskiej grani obok siebie, czekajac na chwile Bozego powotania. I ono
nastapito, powiodto nas w wyznaniowo odmiennych kierunkach. Tutaj chodzito o decy-
zje, w ktorych ostateczna wolno$¢ cztowieka, dzigki ktdrej zostaje on jako stworzenie
podniesiony do rangi osoby, zostaje ztaczona w sposob nie do rozwiktania dla ludzkich
oczu z powolaniem Bogu, ktéremu nalezy by¢ postusznym”. Dla H. Conrad-Martius
droga powotania wiodla do liberalnego protestantyzmu wspolnoty ewangelickiej, dla
Edyty Stein — do Kosciota katolickiego. I tutaj szczegol, swiadczacy o ich przyjazni i
niezaleznosci, wzajemnym oddaniu i zachowaniu wtasnej osobowosci. Za ko$cielna
dyspensa protestantka H. Conrad-Martius mogta by¢ matka chrzestna Edyty Stein. Jako
biata szata chrzcielna stuzyta jej pelerynka sukni §lubnej matki chrzestne;j.

H. Conrad-Martius zdecydowanie opowiedziata si¢ za fenomenologia ontologiczna,
wbrew Mistrzowi, ktory jednoznacznie uprawial fenomenologi¢ transcendentalna.
Pierwszy nurt miat charakter realistyczny, drugi — idealistyczny. Dzigki okres$lonej
metodzie E. Husserl doszed! do sfery absolutnego istnienia, ale w sensie zupetnie innym
niz istnienie Boga. H. Conrad-Martius uwazata, ze nie mozna narusza¢ tak esencjalnej,
jak 1 egzystencjalnej zawartosci fenomenu, poniewaz realno$¢ sama z siebie usprawie-
dliwia swoje istnienie. W jednej ze swoich prac wyraza tezg, ze bez substancjalnosci nie
ma prawdziwej rzeczywisto$ci; bez rzeczywisto$ci nie ma prawdziwej, wewngtrznej
przygodnosci; bez przygodno$ci nie ma za$ stworzono$ci; bez stworzonosci nie jest
mozliwe stworzenie, nie jest mozliwy grzech, nie jest mozliwe zbawienie. Wiernos¢
rzeczywisto$ci prowadzi ja do badan o charakterze metafizycznym, do ktérych nawia-
zuje i z ktérymi dyskutuje E. Stein. I teraz mamy do czynienia z sensacja: odkryciem w
zbiorach Edyty Stein pracy H. Conrad-Martius Jesus unter den Toten. Eine Phantasie in
Scenen, uchodzacej za zaginiona. Po raz pierwszy publikowana — dzigki staraniom E.
Avé-Lallemanta i J. Feldesa — praca, sktada si¢ z o§miu scen: pierwsza poswigcona jest
spotkaniu Jezusa z dobrym lotrem w krolestwie cienia; druga — rozmowie Jezusa z kusi-
ciclem w postaci $miertelnego ducha; trzecia — obecnoéci Jezusa z dobrym totrem w
Hadesie; czwarta — spotkaniu Jezusa z Aleksandrem Wielkim; piata — obecnosci Jezusa
i dobrego lotra w krainie rajskiej szczgsliwosci; szosta — przebywaniu Jezusa i dobrego
lotra na progu piekiet; siddma — pobycie Jezusa i dobrego totra w niebie; 6sma scena
opisuje spotkanie Jezusa z Adamem w centrum krélestwa zmartych.
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Opublikowana praca H. Conrad-Martius rzuca nowe $wiatto na jej zycie duchowe i
tworczos¢ filozoficzno-literacka. Jednoczesnie ukazuje jej duchowe, literackie i filozo-
ficzne powiazania z tworczoscia Edyty Stein. W wydanym wlasnie tomie 19 Dziel
wszystkich Edyty Stein (ESGA): Geistliche Texte I, Freiburg 2009, we Wprowadzeniu U.
Dobhan zwraca uwagg na szeroko$¢ tematyczng i roznorodnos¢ literacka tworczosci
Edyty Stein: oprocz prac $cisle filozoficznych posiadamy jej prace o charakterze stu-
diéw historycznych i etycznych, jak réwniez teksty bedace modlitwami, rozwazaniami
duchowymi, pisanymi proza i wierszem, thumaczeniami, sztukami teatralnymi.

Na zakonczenie trzeba pogratulowaé wszystkim, ktérzy przyczynili si¢ do tak uda-
nego ,,Rocznika Edyty Stein” 2009, a wszystkich zainteresowanych zachgci¢ do stu-
diow 1 poglebiania zarysowanych tam probleméw. Bogata bibliografia za rok 2008
wskazuje na rosnace z kazdym rokiem zainteresowanie na catym §wiecie dziedzictwem
Edyty Stein. W tym kontekscie trzeba powiedzie¢: szkoda! Szkoda, ze nikt nie pisze do
,Rocznika” o wydarzenia zwiazanych z zyciem i tworczoscia Edyty Stein majacych
miejsce w Polsce. A dzieje si¢ bardzo wiele. Oto trzy przyktady: 1) Edyta Stein — s.
Teresa Benedykta od Krzyza zostata ogloszona przez Kongregacj¢ Kultu Bozego i Dys-
cypliny Sakramentéw patronka miasta Lublinca. Przygotowania do tej uroczystosci
zostaty zawarte w dwoch tomach, zredagowanych przez ks. A. Pyttlika, Szukajqc Mi-
strza, t. 1: Lublinieckie slady sw. Teresy Benedykty od Krzyza, Lubliniec 2008, ss. 159;
oraz t. 2: Zycie — duchowos¢ — przestanie Edyty Stein. Wyktady w Roku Swietej w Lu-
blincu, Lubliniec 2008, ss. 150; 2) Centrum Badan im. Edyty Stein dziatajace od roku
2003 przy Uniwersytecie im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, wydaje na bardzo wy-
sokim poziomie merytorycznym ,,Zeszyty Naukowe”, 3) Towarzystwo im. Edyty Stein
we Wroctawiu prowadzi od roku 1989 bogata dziatalnos¢ w duchu Edyty Stein na polu
dialogu chrzescijansko-zydowskiego, porozumienia polsko-niemieckiego oraz wspiera-
nia rozwoju spoteczenstwa obywatelskiego. Dziatalno$¢ ta zostata zauwazona i uhono-
rowana w roku 2006 nagroda specjalna Ministra Kultury i Dziedzictwa Narodowego
Kazimierza M. Ujazdowskiego oraz Nagroda Kulturalna Slaska Kraju Zwiazkowego
Dolnej Saksonii.

ks. Jerzy Machnacz
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VI Walne Zebranie Biblistow Polskich
XLVII Sympozjum Stowarzyszenia Biblistow Polskich
(Olsztyn, 22-24 1X 2009)

Dwudziestego drugiego wrzesnia br. w Wyzszym Seminarium Duchownym
w Olsztynie odbyto si¢ szoste Walne Zebranie Biblistow Polskich. Po otwarciu zebrania
przez prezesa SBP, ks. prof. Waldemara Chrostowskiego, zgromadzeni bibliSci wspo-
mnieli zmartych w 2009 roku cztonkow SBP: $p. ks. prof. Juliana Warzech¢ z UKSW
i $p. ks. prof. Stanistawa Pisarka z USI. Nastepnie przystapiono do realizacji celu wal-
nego zebrania, jakim byta akceptacja przedstawionego przez prezesa SBP, ks. prof.
W. Chrostowskiego, sprawozdania z dzialalnosci Stowarzyszenia Biblistow Polskich
w roku 2008/2009 oraz sprawozdania finansowego za miniony rok, przyjgcie nowych
cztonkéw do SBP, a takze przyznanie w glosowaniu tajnym (97 glosujacych) honoro-
wego cztonkostwa SBP ks. doc. dr. hab. Jerzemu Chmielowi. Czas walnego zebrania
wypehity dyskusje nad sprawozdaniami przedstawionym przez prezesa SBP, nad kie-
runkami prac SBP i nad przygotowaniami do jubileuszu pigc¢dziesigciolecia stowarzy-
szenia (przypadajacego w 2012 roku).

Nazajutrz, 23 wrzesnia, obrady XLVII Sympozjum Biblistow Polskich poprzedzita
koncelebrowana w kaplicy seminaryjnej Msza $w. pod przewodnictwem abp. Edmunda
Piszcza, ktory takze wyglosit homilie, opierajac ja na odczytanym tekscie stowa Bozego.

Pierwsze dwa wyklady wygloszone w ramach pierwszej sesji zwiazane byly z trwa-
jacym Rokiem Kaptanskim: ks. dr hab. Dariusz Dziadosz przedstawit temat: Urzqd
kaptanski do powstania monarchii, wskazujac na stopniowe formowanie si¢ tego urzedu
od sprawowania czynnosci ofiarniczych przez seniora rodu az do formalnego utworze-
nia funkcji kaptana; ks. prof. dr hab. Waldemar Rakocy CM omoéwit na podstawie NT
temat: Wybranstwo jako kategoria zbawcza wedlug Rz 9.

Podczas drugiej sesji zebrani wystuchali referatu ks. prof. dr. hab. Antoniego Troni-
ny: Ksiega Hioba — spor o istote teologii. Zdaniem prelegenta kluczem do zrozumienia
przedstawionego w Biblii Bozego dzialania wzglgdem cztowieka jest wolno$¢ Boga.

Komunikat dr Barbary Strzalkowskiej Dwa oblicza zony Hioba — Biblia hebrajska
i Biblia grecka porownywat zwarty, krotki tekst Hi 2,9 z jego rozwinigtym ttumacze-
niem greckim, wskazujac, ze jest on rodzajem parafrazy tekstu hebrajskiego. Prelegent-
ka dodata, ze apokryf aleksandryjski jeszcze bardziej niz tekst grecki rozwija werset
Hi 2,9, dodajac watek troski zony Hioba o meza.

Sesja trzecia objgta dwa referaty: 1) ks. prof. dr. hab. Henryka Witczyka, ktory
w opracowaniu: Moralnos¢ objawiona — zrédla i wezwania omowil dokument Papie-
skiej Komisji Biblijnej Biblia a moralnos¢. Prelegent wymienit takze wezwania, jakie
wynikajg z oméwionego dokumentu. 2) Prof. dr hab. Michat Wojciechowski przedsta-
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wit temat: Etyka Ksiegi Judyty. Problem nieetycznego postgpowania Judyty podsumo-
wat o. Jan Bernard Bocian, przypominajac, ze w okresie wojny agent danego panstwa
cze¢sto postepuje niezgodnie z etyka 1 nie uwaza sig tego za zte czy karygodne.

Podczas sesji czwartej ks. dr hab. Artur Malina powrécit do dokumentu PKB Biblia
a moralnos¢ 1 rozwazat Mozliwosci i ograniczenia podejscia kanonicznego do tekstow
biblijnych w dokumencie PKB ,,Biblia a moralnos¢”. Nastgpnie dr Marcin Majewski
w swoim komunikacie: Biblistyka w Internecie. Projekt www.orygenes.org.blogspot.com
na tle biblijnych zasobow internetowych zaprezentowal zasoby bibliograficzne tego pro-
jektu.

Piata sesja sympozjum zawierata referat ks. dr. hab. Zdzistawa Zywicy, bedacy sze-
roka analiza tekstu Mt 24,1-41: ,, Ocalany” Kosciol w Izraelu znakiem paruzji Jezusa i
wypetnienia sie wiekow oraz komunikaty: dr. Wojciecha Koska: Jezus jako Anathema (1
Kor 12,3) w $wietle ,, Didache” 16,5 w tlumaczeniu Anny Swiderkéwny i ks. dr. Cezare-
go Korca: Jaka egzegeza patrystyczna? Przypadek: reguta wiary.

Zapowiedz nastgpnego sympozjum w 2010 roku (w Katowicach) zakonczyta XLVII
Sympozjum Biblistow Polskich w Olsztynie. W sympozjum brali udziat takze stowarzy-
szeni w SBP biblisci innych wyznan religijnych (SBP liczy ponad 250 cztonkow zwy-
czajnych). Sympozjum towarzyszyly stoiska polskich wydawnictw biblijnych. Uczestnicy
mieli takze mozliwo$¢ zwiedzenia katedry olsztynskiej i czgsci Starego Miasta.

s. Ewa J. Jezierska OSU

Magazyn tekstow do publikacji naukowych

Od lat opracowuje teksty zrodtowe, aby mozna bylo szybko znalez¢é material do publi-
kacji naukowych. Tutaj w skrocie przedstawiam system mojej pracy, liczac, ze znajde
wspolpracownikow i nasladowcow.

I.  Magazyn nr 1: Miesci sig¢ w nim tekst opracowany w sposob tradycyjny oraz teksty
réznych dokumentow.

II. Magazyn nr 2 tworzony jest w nastepujacy sposob:
1. Teksty z magazynu nr 1 dzielone sa na czgsci po kilka linijek i opatrywane infor-
macjami dotyczacymi publikacji, z ktérych tekst pochodzi.
2. Obrobka tekstu: fiszka, ktora ma by¢ poddana obrobce przeniesiona zostaje
do specjalnie na to przeznaczonego, pustego pliku.
a) Postawienie umownego znaczka na poczatku fiszki, np. krzyzyka. Po nim dana
jest spacja oddzielajaca znaczek od tekstu fiszki.
b) Kopiowanie tekstu w odpowiedniej ilosci
¢) Opatrywanie tekstow tytutami. Na poczatku kazdego tekstu, po znaczku
a przed whasciwym tekstem trzeba napisa¢ zdanie lub rownowaznik zdania, lub
przynajmniej jedno stowo. Tytuly rozpoczynaja si¢ od poszczegélnych stow
wyjetych z tekstu, po kolei. Kazde z tych stow shuzy do sporzadzenia kolejne-
go tytutu. Pierwsze stowo musi by¢ rzeczownikiem w mianowniku. Dlatego
przymiotniki, czasowniki i inne czgéci mowy sa zamieniane odpowiednio
na rzeczownik, np. latal — latanie, smutny — smutek, chodzac — chodzenie itp.
Jest to kwestia umowna, powinna by¢ po prostu konsekwencja w zamienianiu.
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I1I.

Zaznaczenie catosci (,,zaznacz wszystko”), skopiowanie i przeniesienie calosci
do pliku stanowigcego magazyn nr, 2. Plikdw tych moze by¢ wiele.

Gdy jest odpowiednia ilo§¢ materiatu, material zostaje posortowany (w ikonce
»tabela” jest polecenie ,,sortuj”).

Utworzony zostaje folder petniacy rol¢ magazynu nr 2. Jest w nim tyle plikow
ile liter alfabetu. Nazwane sa poszczegdlnymi literami alfabetu. Kazdy z nich za-
wiera rozne fiszki, ktorych tytul zaczyna si¢ od stowa na dang literg. Np. plik ,,a”
ma wszystkie fiszki, ktorych pierwszy wyraz (po krzyzyku) zaczyna si¢ na litere
,,a”. Powstal w ten sposob wielki stownik.

Tematy nowych publikacji sa generowane przez pierwsze stowo tytutow fiszek.
Mozna je nazwa¢ monografiami. Trzeba tylko odpowiednio sformutowad temat,
wedlug wlasnego pomystu. Np. stowo ,,Absolut” moze postuzy¢ do sformutowania
tematu: ,,Rozumienie stowa ‘absolut’ w filozofii wspodtczesnej”, ,,Rola absolutu
w teologii”, itp.

Magazyn nr 3

W pliku roboczym pozostaly fiszki opatrzone tytutami, a ktorych uczyniono kopig

przeznaczona do magazynu nr 2. Catos¢ jest zaznaczona (zob. punkt 2.3).

Obroébka tekstu:

a) Dla ulatwienia pracy ikonki ,,wklej” i ,,zamien” zostaj¢ przeniesione na pasek
roboczy i ustawione tuz obok siebie. Poprzez dziatanie myszka lub klawiszami
(fatwiej myszka) bedzie stosowana technika, ktora zatytutowano: ,,wklej, za-
mien”.

b) Kliknigcie ikonki ,,zamien” powoduje pojawienie si¢ odpowiedniej planszy.

¢) W okienku ,,znajdz” umieszczony zostaje znaczek umowny, ktory znajduje sig
przed fiszkami (np. krzyzyk).

d) w okienku ,,zamien na” wpisywane begda po kolei wszystkie stowa wyjgte
z tekstu, ktore (zamienione na rzeczownik w mianowniku) rozpoczynaty po-
szczegoblne tytuty fiszki. Tak wigc najpierw umieszczone zostaje pierwsze sto-
wo. Dla przejrzystosci po stowie dna jest spacja i myslnik (kreska).

e) Nastgpuje zamknigcie okienka. Zamiast znaczkow tekscie pojawilo si¢ wpisa-
ne stowo, ktore jest oddzielone od nastgpnego stowa mysInikiem.

f) Kliknigcie ikonki ,,wklej” powoduje pojawienie si¢ tekstu wyjsciowego
(ze znaczkami).

g) Ponawiana jest operacja opisana od punktu ,,b”, czyli kliknigcie ikonki ,,za-
mien”, zapisanie nastgpnego stowa, zamknigcie i znowu kliknigcie ikonki
»wklej”. Czynimy tak z wszystkimi stowami rozpoczynajacymi tytulty fiszek
w tek$cie wyjsciowym.

h) Cato$¢ zostaje zaznaczona, wycigta (!) i przeniesiona do magazynu nr 3. Uwa-
ga, powstato wiele kopii tej samej fiszki, ale nazwa cato$ciowa (kombinacje
tytulow z stowami przed mys$lnikiem) za kazdym razem jest inna. Gdyby byto
nawet kilka tysigcy kopii, to nigdy nazwa si¢ nie powtdrzy, bedzie si¢ roznita
od innych przynajmniej jednym wyrazem.

Plik w magazynie nr 3 zostaje posortowany.

. Gdy nazbiera si¢ duza ilo§¢ materiatu trzeba go uporzadkowac.

a) Fiszki w magazynie nr 3 opisane sa w nastgpujacy sposob: kazda z nich posia-
da najpierw oddzielne stowo, nastepnie jest myslnik i tytut.
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b) Tworzone sa oddzielne foldery dla kazdej litery alfabetu w taki sposob, ze
w folderze ,,a” znajduja si¢ wszystkie fiszki, ktorych pierwsze stowo (przed
myslnikiem) zaczyna si¢ na literg ,,a”.

¢) W kazdym folderze tworzone sa pliki, wedhug liter alfabetu. W odpowiednim
pliku znajduja sig fiszki, ktorych tytut (po myslniku) zaczyna sig na dana literg,
np. w pliku ,,a” znajduja sig fiszki, ktorych tytut zaczyna sig na literg ,,a”.

d) Okazuje sig, ze teksty wyznaczane przez par¢ stow oddzielonych mys$lnikiem
sa za kazdym razem inne. Nie zdarza si¢ aby byly dwa takie same teksty (dwie
takie same fiszki) w zestawie wyznaczonym przez dana pare stow.

11. 5. Tematy publikacji generowane sa przez dwa stowa: przed i po myslniku.
Np. absolut — cztowiek, albo absolut — nieskonczonos$é, itp. Mozna z nich utozy¢
tytuty takie jak np. ,,Cztowiek jako absolut w filozofii wspotczesnej”, ,,Nieskon-
czono$¢ absolutu”, itp. Powsta¢ moze w ten sposob bardzo duzo tematdéw, nawet
kilka milionow. Moze si¢ okazaé, ze w magazynie nr 3 jest niewiele fiszek, ktore
rozpoczynaja tak samo, ale bedzie tez wiele roznych tekstow, ktore rozpoczynaja
si¢ od tych samych stow. Kazda para stow, przedzielonych myslnikiem, gromadzi
material wystarczajacy do napisania artykutu, albo nawet ksiazki.

Uwaga:

1. W ciagu godziny ,,obrobki” mozna napisa¢: 1 stron¢ w magazynie nr 1, ok. 100
stron w magazynie nr 2 oraz dziesi¢¢ tysigcy stron w magazynie nr 3.

2. Program moze by¢ tworzony w $cisle okreslonej dziedzinie (filologia, historia,
prawo, teologia, itd.), albo do wszystkiego. Najlepsze rezultaty sa, gdy powstaje ze-
spol ludzi z rownych dziedzin, ktorzy ustalaja reguty gry. Wazne jest np. aby ko-
dowa¢ publikacje wyjsciowe w jednolity sposob, aby ktos$ po raz drugi nie opraco-
wywat tekstu, ktory juz opracowat kto$ inny, itp. System moze by¢ nawet przyjety
przez wszystkich na catym swiecie. Musi by¢ wtedy precyzyjna koordynacja.

3. System tworzony jest w jednym jezyku. W kazdym jezyku osobno, wedlug tych
samych zasad.

O. Piotr Liszka CMF

CH. MEISTER, Introducing Philosophy of Religion, Routledge, London —
New York 2009, ss. 241

Bez watpienia religia jest jednym z fenomenow, ktore nieodtacznie towarzysza
czlowiekowi od zarania jego dziejow. Wraz z filozofia, naukami eksperymentalnymi,
moralnoscia i sztuka stanowi fundament tego, co potocznie zwykto nazywaé si¢ kultura.
Rozumienie pytan, ktore stawia, i odpowiedzi, ktérych udziela, znajomos¢ jej struktury
i podstawowych elementéw, wierzen i praktyk jest waznym elementem drogi czlowieka
do zrozumienia samego siebie, do odkrycia i uchwycenia sensu wszystkiego, co istnieje.
Religia jest takze jednym z czynnikow sprawczych wielu zjawisk spolecznych i poli-
tycznych wspoélczesnego $wiata. Ich wlasciwa ocena domaga si¢ kryteriow opartych
na doglebnej znajomosci przynajmniej najwazniejszych systemow religijnych. Opraco-
wanie adekwatnych kryteriow jest praktycznie niemozliwe bez pomocy narzedzi filozo-
ficznych. Filozofia z kolei w swoich dociekaniach, majacych za przedmiot religie,
obejmuje refleksje liczaca wiele wiekéw rozwoju. Wszystko to tworzy dos$¢ rozlegly
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i skomplikowany labirynt informacji. Aby sprawnie si¢ w nim poruszac, trzeba miec¢
dobrego przewodnika. Wtasnie ksigzka Ch. Meistera Introducing Philosophy of Reli-
gion moze nam za takowy przewodnik z cala pewno$cia postuzy¢. Jest ona w miarg
systematycznym wprowadzeniem do filozofii religii. Publikacja stanowi owoc dwudzie-
stoletniej pracy profesora filozofii z Bethel College w Indianie (Stany Zjednoczone).
Jak czytamy w przedmowie, autor stawia sobie za cel proste i przejrzyste wprowadzenie
w problemy nalezace tradycyjnie do sfery filozofii religii, nie stroniac przy tym takze
od bardziej wspotczesnych teorii i rozwiazan. Obok klasycznych znajdziemy tu takze
kwestie, ktorych zrozumienie bedzie wymagato swego rodzaju sprawnosci interdyscy-
plinarnej oraz znajomosci osiagni¢¢ wspotczesnej nauki. Mimo to w odroznieniu
od obszernej publikacji The Routledge Companion to Philosophy of Religion (London —
New York 2007), ktorej autor byt jednym z redaktorow, obecna ksiazka nie przestaje
by¢ rodzajem podrgcznika dla poczatkujacych. Prezentujac rézne stanowiska, autor
zgodnie z uczynionym we wstgpie zalozeniem nie stara si¢ opowiadac¢ za ktérymkol-
wiek z nich. Ostateczny wybodr pozostawia czytelnikowi, ktéremu dodatkowo wskazuje
dalsze mozliwosci zglgbiania przedstawionych zagadnien.

Rozdzial pierwszy otwieraja wstgpne precyzacje terminologiczne dotyczace pojgcia
religii i filozofii religii, a takze rozwazania na temat znaczenia wierzen i praktyk religij-
nych. W tym kontekscie autor umieszcza tez wykaz wydarzen i oséb majacych niepo-
mierne znaczenie dla rozwoju filozofii religii. W rozdziale drugim znajdujemy zesta-
wienie najwazniejszych prawd wiary pigciu najwigkszych religii §wiata. Wobec wyklu-
czajacego si¢ wzajemnie charakteru niektérych z nich autor zastanawia si¢ tu nad moz-
liwo$cia rozwiazania sprzeczno$ci na plaszczyznie filozoficznej. W tym kontek$cie
rozwaza problem kryteridéw warto$ciowania tzw. prawd wiary. Wymienia przy tym pig¢
bardzo praktycznych zasad, za pomoca ktérych mozna pokusi¢ si¢ 0 oceng wartosci
poszczegolnych systemow religijnych. Sa to: logiczna spojnosé, koherencja catego
systemu wierzen, niesprzeczno$¢ z wiedza pochodzaca z obszardw innych niz religia,
udzielenie sensownej odpowiedzi na fundamentalne pytania ludzkie, egzystencjalna
wiarygodno$¢. Powyzsze zasady bardziej niz cokolwiek innego nalezy traktowac jako
wstep do dyskusji o tolerancji religijnej, ktora to kwestig¢ autor porusza na zakonczenie
swoich rozwazan w tej czesci ksigzki.

W centrum kazdej religii stoi zbior twierdzen dotyczacych istnienia i natury Rze-
czywistosci Ostatecznej. Zagadnienie to zostalo podjete w rozdziale trzecim w formie
prezentacji dwoch zasadniczych koncepcji. Z jednej strony Bog jako absolutny stan
bytu (hinduizm i buddyzm), z drugiej za$ Bog jako byt osobowy (judaizm, chrze$cijan-
stwo, islam). Autor zastanawia si¢ tu takze nad logiczna spdjnoscia zasadniczych atry-
butow przypisywanych tradycyjnie Absolutowi (koniecznos¢, wszechmoc, wszechwie-
dza, wieczno$¢, niezmiennos¢). W kolejnych rozdziatach (IV, V, VI) zostalty oméwione
rézne sformutowania zasadniczych argumentdow za i przeciw istnieniu Boga. Sposrod
argumentow kosmologicznych przedstawiono trzy afirmujace: z przygodnosci, z racji
dostatecznej i dowdd kalam, jak rowniez jeden negujacy istnienie Boga. Z grupy argu-
mentow teleologicznych opracowane zostaty: wersja W. Paleya, precyzyjnego dostraja-
nia (fine-tuning) oraz inteligentnego projektu W. Dembskiego i M. Behego. Argument
ontologiczny poznajemy w wydaniu §w. Anzelma z Canterbury oraz wspotczesna jego
wersj¢ A. Plantingi. Prezentacj¢ kazdego z argumentoéw uzupeknia takze przedstawienie
zarzutow pod adresem najczgsciej krytykowanych krokow dowodu.
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Innym obok istnienia i natury Boga do$¢ ztozonym problemem jest zagadnienia zla,
ktoremu autor poswigca w catosci rozdziat siodmy. Po wstgpnych rozrdznieniach
(zto fizyczne, zto moralne) rozpatruje problem zta z dwoch perspektyw: teoretycznej,
gdzie przedstawia trzy rozwiazania (logiczne, probabilistyczne i argument W. Rowe’a),
oraz egzystencjalnej, na ktorej rysuje trzy teodycee (augustynska, irenejska oraz oparta
na procesualizmie). Poniewaz religia funkcjonuje w tym $wiecie i jest jednym z elemen-
tow tworzacej go kultury, stad tez nastgpny rozdzial przynosi probe ujgcia stosunku
religii do wspotczesnej nauki, a w tym kontekscie kwestig racjonalnosci wiary (problem
fideizmu, W. Jamesa woli wiary, zakladu Pascala i tzw. reformowanej epistemologii).
Istota 1 formy doswiadczenia religijnego staly si¢ przedmiotem rozwazan w rozdziale
dziewiatym. Tutaj takze podjgto probe krytycznej oceny jego obiektywnej wartosci
i przydatno$ci w uzasadnieniu roszczen religijnych. Pytanie o istnienie duszy ludzkiej,
jej niesmiertelnos¢ i ewentualne losy po $mierci — innymi stowy, pytanie o ksztatt czto-
wieczej nadziei — znalazto swoje miejsce w dziesiatym i ostatnim rozdziale ksiazki.

Ksiazka jest tak skonstruowana, by umozliwi¢ czytelnikowi w miar¢ szybkie
uchwycenie istoty kazdego poruszanego w niej problemu. Autor stara si¢ operowac
prostym i nieskomplikowanym jgzykiem, unikajac przy tym technicznego zargonu
filozoficznego. Pytania do dyskusji, umieszczone na koncu kazdego rozdziatu, umozli-
wiaja czytelnikowi nie tylko swego rodzaju powtorke, ale takze tworcza syntezg mate-
riatu. Podobne zadanie spelniaja podsumowania, w ktérych autor raz jeszcze wraca
do kluczowych poje¢, argumentdéw i teorii. Tekst obfituje w liczne odnosniki biogra-
ficzne i rzeczowe, przyblizajace osoby myslicieli, z ktdrych pogladami czytelnik spotkat
si¢ w tekscie, oraz proste i zwigzle definicje najwazniejszych pojgé. Obok spisu literatu-
ry, polecanej w celu dalszego studiowania wybranych problemoéw, na koncu kazdego
rozdziatu autor umieszcza spis najwazniejszych jego zdaniem stron internetowych,
gdzie mozna znalez¢ artykuly, streszczenia oraz inne odnosniki tak do poruszanych
w ksiazce tematow, jak i nicomdéwionych w niej pokrewnych kwestii. Cenne uzupetnie-
nie prezentowanej ksiazki stanowi zredagowana przez tegoz autora obszerna antologia
tekstow z filozofii religii: Chad Meister (red.), The Philosophy of Religion Reader,
Routledge, London — New York 2009, ss. 718. W dziesigciu sekcjach, zaopatrzonych
odpowiednim wprowadzeniem, zgromadzono fragmenty najwazniejszych dziel, stano-
wiacych zrodia problematyki omawianej w recenzowanej publikacji.

Ksiazka Ch. Meistera jest dla polskiego czytelnika nie tylko doskonata okazja
do zapoznania si¢ z elementarnymi zagadnieniami z dziedziny filozofii religii, ale sta-
nowi takze mozliwo$¢ wejscia w nieco odmienny sposdb mys$lenia dydaktycznego.
Dla studentow to bez watpienia podrgcznik, dla nauczycieli ciekawa pozycja dydak-
tyczna, dajaca wglad w §wiat autorow i publikacji angielskojezycznych. Wraz z towa-
rzyszaca jej antologia tekstow stanowi bez watpienia ciekawa propozycje wydawnicza.

Ks. Mirostaw Kiwka

ANDRZEJ MARYNIARCZYK, K. STEPIEN (red.), Spor o rozumienie filozofii,
Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2009, ss. 368

Spor o definicje, cele i metody filozofii jest niemal tak dlugi jak historia jej rozwoju.
Pomimo uptywu czasu rozumienie filozofii pozostaje nadal pytaniem otwartym, pyta-
niem, na ktoére mozna udzieli¢ wiele odpowiedzi tak w sensie historycznym, jak i sys-
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tematycznym. Katedra Metafizyki KUL i Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu juz
po raz jedenasty byly gospodarzami Migdzynarodowego Sympozjum Metafizycznego
z cyklu Zadania wspotczesnej metafizyki. Odbylto si¢ ono 11 grudnia 2008 roku w Lu-
blinie wtasnie pod hastem Spor o rozumienie filozofii. Ksiazka pod takim samym tytu-
fem jest dokumentacja tegoz wydarzenia. Zawiera ona trzy rodzaje zagadnien, zamiesz-
czonych odpowiednio w trzech czgsciach.

W cze$ci pierwszej, zatytutowanej Filozof i filozofia, znajduja si¢ wypowiedzi
przedstawiajace podstawowe sposoby rozumienia filozofii i jej uprawiania. Otwiera ja
tekst M.A. Krapca O filozofii, stanowiacy zapis ostatniego wyktadu, ktory ojciec profe-
sor wyglosil w ramach seminarium doktoranckiego z metafizyki i antropologii na dwa
tygodnie przed $miercia. W swoich dociekaniach nad istota filozofii o. Krapiec podkre-
$la pewna uwarunkowana historycznie ceche wspdtczesnego filozofowania, ktora okre-
sla mianem ,logicyzacji poznania”. Charakteryzuje si¢ ona oderwaniem mysSlenia
od poznania, co z kolei pociaga za soba odrealnienie refleksji filozoficznej. W ten spo-
sob filozofia, miast by¢ fundamentalnym namystem nad §wiatem realnie istniejacych
rzeczy i 0sob, staje si¢ spekulacja konstruujaca rzeczywistos¢ na kanwie wytworzonych
przez umyst idei. W kolejnym artykule autorstwa A. Maryniarczyka pt. Dlaczego filozo-
fia realistyczna? (Od Arystotelesa do Krqpca i z powrotem) zostata podjgta problematy-
ka arystotelesowskiej definicji filozofii oraz jej deformacji wynikajacych zaréwno
z blednych thumaczen tekstow Stagiryty, jak i z ich mylnych interpretacji. Postulat ko-
nieczno$ci powrotu do wlasciwego pojmowania metafizyki i jej ponowne sformutowa-
nie przez M.A. Krapca, jak rowniez wskazanie podstawowych wilasciwosci filozofii
realistycznej stanowity logiczna konsekwencj¢ poszukiwania odpowiedzi na postawione
w tytule pytanie. Mistrz, szkota i dzielo — to trzy pojgcia, wokot ktorych ogniskuja sig
rozwazania 1. Zielinskiego w jego artykule Rola mistrza i szkoly w filozofii. Autor, czer-
piac obficie z greckiej starozytnosci i ze $redniowiecza, jak tez nawiazujac do tekstu
encykliki Jana Pawla II Fides et ratio, rysuje posta¢ mistrza jako tego, ktory osiagnat
relatywnie najwyzszy stopien sprawnosci intelektualnej w odkrywaniu najgigbszych
prawd o §wiecie oraz najwyzszy stopien egzystencjalnego zblizenia do poznanej praw-
dy. Mistrz o takich kwalifikacjach staje si¢ zatozycielem i kamieniem wegielnym szkoty
filozoficznej, ktorej zasadniczym celem staje si¢ wspolnotowe dazenie do odkrywania
prawdy obiektywnej. Odkrywanie to powinno si¢ odbywa¢ w atmosferze otwarcia, ale
i konfrontacji z poszukiwaniami innych $rodowisk. Wspolne poszukiwanie prawdy
prowadzone przez szkote pod kierunkiem mistrza przynosi owoce w postaci dzieta.
W przypadku lubelskiej szkoty filozoficznej — podkresla 1. Zielinski — jest nim Po-
wszechna encyklopedia filozofii. B. Wald w artykule Najpierw pewnosé¢. Zagubienie
rzeczywistosci we wspolczesnej filozofii realistycznej upatruje przyczyng wskazanego
w tytule zagubienia rzeczywistosci gtownie w odejsciu od preferowanego przez Arysto-
telesa i §w. Tomasza z Akwinu rozumienia filozofii jako badania realnie istniejacego
bytu i w skupieniu si¢ zamiast tego na rozwazaniach dotyczacych bytu mozliwego.
W ten sposoéb przedmiotem filozofii stalo si¢ nie to, co jest aktualne, ale mozliwos¢
konstruowana apriorycznie przez operacje filozofujacego rozumu. Owo przeksztatcenie
autor ukazuje na przyktadzie koncepcji Lebenswelt W. Diltheya, idei Dasein M. Heide-
ggera, rozwiazan fenomenologicznych E. Husserla i M. Schelera, utopizmu E. Blocha
czy wreszcie krytycznej teorii Th. Adorno. Niejako na przedtuzeniu rozwazan B. Walda
znajdujemy artykut B. Kruszewicz-Kowalewskiej pt. O istocie filozofii. W. Diltheya
koncepcja swiatopogladu filozoficznego. Sposrod wielu rozumien filozofii prezentowa-
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nych przez W. Diltheya autorka skupia si¢ na tym, ktéry wyznaczaja dwa pojecia: Swia-
topoglad i zycie. W tym konteks$cie ,,Swiatopoglad filozoficzny” ksztattuje si¢ w zasa-
dzie jako odpowiedz na tajemnicg zycia. W tej perspektywie filozofia, niezaleznie
od swoich uwarunkowan, dazy do sformutowania wszechogarniajacej idei, uniwersal-
nego i powszechnie akceptowanego sytemu. Poniewaz wysilek ten skazany jest na nie-
powodzenie, stad tez poszukiwanie prawdy filozoficznej wedlug Diltheya powinno sig
dokonywa¢ w formowaniu autentycznej i reprezentatywnej dla danej epoki postawy
wobec zycia. W centrum tego usilowania sytuuje si¢ nie tyle sama filozofia, ile osobo-
wos¢ filozofa. Przedlozenie J. Kozuchowskiego: Roberta Spaemanna wizja filozofii
prezentuje natomiast istote refleksji filozoficznej w kategoriach niekonczacego si¢ dys-
kursu wokot pytan ostatecznych. Takie ujecie filozofii, ktdrego wiele waznych aspek-
tow znalazto swoje omoéwienie w tym artykule, sytuuje filozoficzne i metafilozoficzne
poglady R. Spaecmanna w klasycznym nurcie filozofii obok Sokratesa, Platona, Arysto-
telesa i Tomasza z Akwinu.

Filozofia czy filozofie? Jedna czy wiele? — odpowiedzi na te pytania poszukiwano
w debacie, do ktorej swoim tekstem wprowadzal W. Dlubacz. Sktadaja si¢ na nia cztery
wystapienia dotyczace nastgpujacych zagadnien: rozumienie philsophia perennis, kryteria
dyskursu filozoficznego, zagadnienia celu filozofii oraz wyboru koncepcji filozofii, pre-
zentowane odpowiednio przez H. Jakuszko, H. Kieresia, P. Jaroszynskiego i A.J. Norasa.
Dyskusje zamyka glos 0. M.A. Krapca pod znamiennym tytulem Filozofia i filozofie.

Cze$¢ druga publikacji gromadzi refleksje dotyczace wydanej przez Polskie Towa-
rzystwo Tomasza z Akwinu Powszechnej encyklopedii filozofii. Temat ten zostat podje-
ty z racji publikacji ostatniego, dziewiatego tomu tego dzieta. Jest to wigc proba ogar-
nigcia cato$ci owego niepowtarzalnego w polskiej kulturze przedsigwzigcia. Z zamiesz-
czonych wypowiedzi wynika, ze dzielo to w swej klasie plasuje si¢ w czotowce swiato-
wej ze wzgledu na zasigg obejmowanej problematyki, ujecie proponowanych zagadnien
oraz sztuk¢ edytorska. Jak podkresla A. Lekka-Kowalik, na tle czterech najwigkszych
edycji anglosaskich encyklopedii filozoficznych dzieto $rodowisk polskich wyr6znia
jednoznacznie okreslone wiasne stanowisko metafilozoficzne, obrona filozofii jako
naukowej dziedziny racjonalnego poznania, powszechno$¢ w wymiarze kulturowo-
geograficznym oraz filozoficzne kryteria doboru haset i ich prezentacja w perspektywie
tak historycznej, jak i systematycznej. Wystarczy tu przytoczy¢ tytuty wygloszonych
referatéw, aby zobaczy¢ ogrom zadan podjetych przez autorow Encyklopedii. Naleza do
nich migdzy innymi: formacja kultury filozoficznej, krzewienie wiedzy encyklopedycz-
nej w filozofii, promocja polskiej mysli filozoficznej, niesienie pomocy srodowiskom
zagranicznym. Pasjonujaca historia powstawania Encyklopedii, autorstwa A. Maryniar-
czyka, napisana ku pamigci przysztych pokolen i ponickad ku pokrzepieniu serc tych,
ktorzy w przysztosci odwaza si¢ na podobny wyczyn, zamyka t¢ czg$¢ publikacji.

Ostatnia, trzecia czg$¢ ksiazki, zatytulowana Wspomnienie o Mistrzu, stanowi zbior
wspomnien o zmartym 8 maja 2008 roku o. prof. M.A. Krapcu, jednym z zatozycieli
lubelskiej szkoty filozoficznej oraz pomystodawcy i redaktorze naczelnym Powszechnej
encyklopedii filozofii. Zamieszczone tu §wiadectwa jego ucznidw i wspolpracownikow
przywotuja ponownie, w kontekscie sporu o rozumienie filozofii i prezentacji ostatniego
tomu encyklopedii, osobg ojca profesora, ktory przez pot wieku stat na strazy madro-
sciowego rozumienia filozofii, wolnego od zniewolenia ideologia marksizmu i naporu
zmieniajacych si¢ nurtow postmodernistycznych irracjonalizméw. Wspomnienia
A. Maryniarczyka, J. Zdybickiej, bp. I. Deca, J. Wiszniewskiej, B. Pazia, U.M. Zeglen



OMOWIENIA I RECENZIJE 271

ukazuja znamiennie rysy osobowosci i bogactwo dorobku o. prof. Krapca. Podkreslano
w nich zgodnie, ze bardzo wielu parajacych si¢ filozofia w naszej ojczyznie zaciagngto
u ojca profesora Krapca dlug wdzigcznos$cei, ktoéry winni sptacaé praca na rzecz pomna-
zania dorobku kultury polskie;j.

Omawiana publikacja stanowi nie tylko dokumentacj¢ dziatalnosci Katedry Metafi-
zyki KUL i Polskiego Towarzystwa Tomasza z Akwinu, ale daje takze jej czytelnikom
mozliwo$¢ niemal bezposredniego uczestnictwa w doniostych wydarzeniach i waznych
sporach filozoficznych wspotczesnosci.

Ks. Mirostaw Kiwka

Joseph Ratzinger/ Benedetto XVI, Davanti al Protagonista. Alle radici
della liturgia, Cantagalli, Siena 2009, ss. 229.

Wydawca podaje, ze autorem jest Joseph Ratzinger / Benedykt XVI. W rzeczywi-
stosci umieszczono tutaj po jednym tekscie z 1977, 1978, 1988, 1990, 1996, 1998, dwa
z 2000, siedem z 2001, po jednym z 2002 i 2003 oraz dwa z 2005 roku. W sumie dwa-
dziescia tekstow. Wszystkie pochodza jednak sprzed konklawe, ktore dalo nam Bene-
dykta XVI. Jest to o tyle cenne, ze uswiadamiamy sobie, iz reforma liturgiczna podej-
mowana przez obecnego Papieza nie jest koniunkturalnym dziataniem w odpowiedzi na
zadania jakich$ srodowisk, lecz wyptywa ze spokojnej i doglebnej refleksji teologiczne;j,
jaka Autor snul i wypowiadat gtosno od dawna.

Teksty sa bardzo roznorodne: cztery konferencje, cztery fragmenty réznych ksiazek,
trzy passusy z przedmowy do wloskiego wydania Duch liturgii, dwa artykuty opubli-
kowane w Communio, dwa wywiady dla prasy francuskiej, dwa przestania, jedna homi-
lia oraz jeden list do Heine-Lothar Bart z 23 czerwca 2003 r.

Sposrdéd dwudziestu tekstow zebranych w tej ksiazce, niemal potowa, bo az dzie-
wig¢ (rozdziat 3, 7-9, 12-13, 15-16, 18), zostato juz wczesniej wydanych w jezyku pol-
skim. Mianowicie: Rozdziat 3 pt. Gli errori della Chiesa [Bledy KosSciota] (s. 49-52), to
fragment z rozdziatu pod takim samym tytutem w ksiazce Sol Ziemi. Chrzescijanstwo i
Kosciot katolicki na przetomie tysiqcleci, Znak, Krakow 1997, s. 150-153.; Rozdziat 7
pt. La struttura della celebrazione liturgica [Struktura celebracji liturgicznej] (81-94),
to artykut pod tym samym tytutem w: Eucharystia, Pallottinum 1986, Kolekcja «Com-
munio» 1 s. 191-200.; Rozdziat 8 pt. Forma e contenuto della celebrazione eucaristica
[Forma i tre§¢ celebracji eucharystycznej] (s. 95-110), To artykut pt. Ostatnia Wieczerza
a Eucharystia Kosciota: forma i tresc liturgii eucharystycznej, w: Eucharystia, Pallotti-
num 1986, Kolekcja «Communio» 1 s.162-174.; Rozdziat 9 pt. Riforma della Riforma
[Reforma Reformy] (s. 111-119) pochodzi z ksiazki pt. Bog i Swiat. Z kardynatem Jose-
phem Ratzingerem rozmawia Peter Seewald, Znak, Krakow 2005, s. 379-387.; Rozdziat
12 pt. La teologia della liturgia [Teologia liturgii], opublikowano w «Christianitas» nr
35, 2007, s. 21-35.; Rozdziat 13 pt. Di fronte agli angeli voglio cantarTi [Wobec anio-
tow cheg $piewac Tobie] (s. 149-173), to fragment z ksiazki pt. Nowa piesn dla Pana,
Znak, Krakéw 2005, s. 201-227.; Rozdziat 15 pt. L’ Opera del totalmente Altro [Dzieto
kogo$ zupehie Innego] (s. 183-189), to konferencja wygloszona 13 lipca 1988 w Santiago
do biskup6éw Chile, ktora mozna znalez¢é w dziale ,,Artykuly” na stronie ,,Christianitas”
(http://christianitas.pl /?sr=!czytaj&id=63&dz=6&x=6&pocz=0&gr=).; Rozdziat 16 pt. 1/
coraggio di un vero testimone [Odwaga prawdziwego $wiadka] (s. 191-194), w rzeczy-
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wistosci wstep do francuskiego wydania ksigzki Klausa Gambera, La Réforme litur-
gique en question znajduje si¢ na stronie ,Nowy Ruch Liturgiczny”
(http://nowyruchliturgiczny. blogspot.com/2009/05/kard-ratzinger-wstep-do-ksiazki-ks-
k.html); Rozdziat 18 pt. Un Nuovo Movimento Liturgico [Nowy Ruch Liturgiczny]
opublikowano pt. Wykiad wygloszony 24 X 1998 w Rzymie z okazji dziesieciolecia Motu
Proprio «Ecclesia Deiy; w: Christianitas nr 1/2, 1999, s. 15-22.

Zawsze, gdy czytam teksty Josepha Ratzingera czy teraz Benedykta X VI na temat li-
turgii, spetnia si¢ moje najgtebsze marzenie, aby liturgisci nie redukowali samych siebie
do nedznych ,,rubrycystow”, ktorzy zachwycajq si¢ znajomoscia przepisow, a tak mato
w ich wypowiedziach glosnego zachwytu nad Bogiem i pokory wobec Jego majestatu.
Benedykt XVI jest do tego stopnia wyjatkowy pod tym wzgledem, ze moze si¢ kiedy$
okazac, iz przede wszystkim po to powierzyt mu Bog Piotrowa postuge w naszych cza-
sach. Ojciec Swiety jest $wiadomy swego powotania. W stowie wstepnym do polskiego
wydania jego ,,Ducha liturgii” powiada: ,,za zasadniczy program reformy soborowe;j
mozna uzna¢ owo przejscie od rubryk do nigryk”. To wlasnie czynia teksty zebrane w
recenzowanej ksiazce.

Nie tatwo przettumaczy¢ jej tytul. Wioskie stowo ,,Protagonista” oznacza gtéwnego
bohatera. To ten, ktory przewodzi. Jego dziatanie nadaje sens i kierunek dziataniu pozo-
statych. To kto$, wokot kogo toczy si¢ cata akcja nawet wtedy, gdy jest on niewidoczny.
Podtytut ,,U zrédet (dostownie: u korzeni) liturgii” jasno pokazuje, ze wg Ratzingera nie
zrozumialo si¢ istoty liturgii, jesli nie ma si¢ jasnej §wiadomosci, kto jest w niej ,,Prota-
gonistg”! Oktadka ksigzki nadaje tytulowi szczegdlna glebig. Widzimy na niej przy-
gwozdzona do krzyza, kurczaca si¢ z bélu dton ,,Protagonisty”.

Mozna powiedzieé, ze rozwazania w tej ksiazce obracaja si¢ wokot realnej obecno-
Sci Boga, ktora nie mozemy dysponowac a tym bardziej ,,postugiwac si¢” wedtug na-
szego uznania. Gdy dzisiaj nazbyt ch¢tnie przyznaje si¢ absolutne pierwszenstwo dzia-
faniu, gdy nawykto si¢ manipulowac rzeczywistoscia (az po przestonigcie ,,Protagoni-
sty”), albo tak dyskutowac o liturgii, jakby nie byla opus Dei, byle tylko dostarczy¢
ludziom pozadanych wrazen i odczué, Autor pokazuje, jak zycie moze si¢ zmienié, gdy
w centrum naszego dziatania — nie tylko w sferze spolecznej i politycznej, ale rowniez,
a wrgez przede wszystkim w sferze kultu — postawimy Boga.

Ksiazka przypomina te elementy liturgii, ktore czynia ja zwyczajnym (,,zwyczajny”
szafarz jest wazniejszy od ,,nadzwyczajnego”), ale rzeczywistym punktem odniesienia dla
zycia tych, ktorzy ja sprawuja. Autor stara si¢ usunaé na dalszy plan to wszystko, co nie
pozwala Bogu doj$¢ w celebracjach liturgicznych do glosu i rozbtysna¢ Boskim, auten-
tycznym blaskiem. Wbrew pozbawionemu teologicznych podstaw powiedzeniu liturgi-
stow-rybrycystow, ze liturgia to actio a nie contemplatio Papiez uczy nas dowartoscio-
wywaé w liturgii kontemplacje, dzigki ktorej cztowiek staje w obliczu Prawdziwego-
Gtoéwnego-Bohatera-Liturgii, zamiast z siebie robi¢ bohatera i osrodek akeji liturgiczne;j.

Ratzinger powiada jednoznacznie: ,,To nie KoSciota bardziej ludzkiego potrzebuje-
my, ale Kosciota bardziej Bozego. Tylko wowczas bgdzie on rowniez bardziej ludzki”
(s. 14). Kosciodt istnieje nie po to, aby nas angazowac tak, jak by byt tylko jakas organi-
zacja dobroczynna (...). Kosciol musi stac¢ si¢ brama do zycia wiecznego w kazdym z
nas” (s. 15). Teksty zebrane w tej ksiazce niosg jasne przestanie: Trzeba zrozumie¢, ze
nie dlatego pojawiaja sig¢ kryzysy, iz Ko$ciol nie przystosowatl si¢ dostatecznie do $wia-
ta. Wprost przeciwnie, kryzysy rodza si¢ z niedostatecznej obecnosci Boga w zsekula-
ryzowanym $wiecie. Rowniez w liturgii za duzo troski o czlowieka, a za mato troski o
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Boga. Za duzo ,,wmyslania” si¢ w prawa i potrzeby czlowieka, a za mato przepetniaja-
cej serce, pokornej wdzigczno$ci, ze w liturgii mozemy stare coram te et Tibi
ministrare. Zatroskanie Benedykta XVI, aby podczas celebracji oczy zgromadzonych
skierowa¢ na Krzyz Chrystusa nie rodzi si¢ z myslenia nad rubrykami, lecz ze §wiado-
mosci, gdzie tkwia ,korzenie liturgii” z cala glebig ukazane w Sacrosanctum Concilium,
7. W takim kontekscie staje sig jasne, ze zardwno liberalne jak integrystyczne naduzycia
w liturgii pojawiaja si¢ wowczas, gdy przypisuje si¢ przesadne znaczenie czy to Ludowi
Bozemu, zapominajac, ze to Chrystus ,,przytacza go do siebie” (KL 7), czy to osobie
kaptana, zapominajac, ze dziata on in persona Christi. Rzeczywistym ,,Protagonistg”
par excellence nie jest zatem ani lud, ani prezbiter, lecz Kto$ nieskonczenie wigkszy.
Kto$, czyja obecno$¢ wymyka si¢ arbitralnej manipulacji. Ktos, kto jest i dziata nie
tylko we wszystkich, ale i ponad wszystkimi. ,,Postgpowosci” reformatorow liturgii —
ale tez ,,integryzmowi” integrystow — Benedykt XVI przeciwstawia ,,Reform¢ Refor-
my”, przypominajac, ze Kosciot jest zywym organizmem, ktory rosnie i si¢ zmienia,
nigdy jednak nie jest wylacznym dzietem ludzi ,,regulowanym poprzez mechanizmy,
ktoére mozna montowac i rozmontowywaé wedhug wlasnego upodobania”.

To postawienie Krzyza w centrum celebracji porzadkuje tez rozumienie liturgii jako
przezycia wspolnotowego. Kaze uzmystowic, ze nie jest to celebrowanie przez wspol-
notg samej siebie. By §wigtowa¢ wychodzimy bowiem z tego, kim jestesmy, aby przez
Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie stawac si¢ ,,synami w Synu”. Wspolnotg litur-
giczna tworzy zatem nie samo i jakiekolwiek ,,bycie razem” lecz celebracja misterium
Chrystusa — celebracja, ktora nie tylko ,,wyraza” ale tez ,,urzeczywistnia uswigcenie
czlowieka”, a wigc celebracja nie tylko w znakach ale tez w nas. Fakt ,,wsp6lnego”
spozywania Wieczerzy nie jest najwazniejszy. Najwazniejsza jest ozywiajaca kazdego i
cata wspolnote duchowos¢ eucharystyczna oraz realizujaca si¢ w nas teologia Krzyza.
Oto Chrystus— Odwieczne Stowo unicestwia si¢ w ciszy umierania, a ta cisza zapowia-
da zmartwychwstanie i zycie. Boza logika tego misterium domaga si¢ oracji — modlitwy,
jako czasu kontemplacji. Tylko ona bowiem moze prowadzi¢ do rzeczywistego dziatania,
ktére nie zwyrodnieje w pragmatyzmie pozbawionym duchowosci. Autor zachgca wigc,
aby w trosce o actuosa participatio rozbudza¢ wewngtrzne poczucie sacrum, gdzie praw-
dziwym i rownoprawnym aktem liturgicznym jest oracja.

Tak oto ponad polemikami rewolucjonistow i konserwatystow liturgicznych, Joseph
Ratzinger ukazuje si¢ jako kontemplatyk. Jako czlowiek wzruszony i poruszony do
glebi pigknem jedynego ,,Protagonisty” liturgii — Jezusa Chrystusa. Poprzez réznorodne
teksty zebrane w tej ksiazce uczy nas patrze¢ na Kosciot, na jego Tradycjg i jego nature,
nie jak na przestrzen, w ktorej my mozemy zaistnie¢, lecz jak na miejsce gdzie musimy
$wiadomie, pokornie i realnie przyjmowac dar Chrystusa. Bynajmniej nie zamierza
obala¢ reformy Pawla VI, ani powréci¢ do Mszy Swigtej Grzegorza Wielkiego. Tutaj
chodzi o co$ o wiele glebszego. Oto profesor akademicki i prefekt Kongregacji Nauki
Wiary, przyzwyczajony shuzy¢ Kosciotowi ,,postuga myslenia” a zarazem czlowiek
zywej wiary, rozmitowany od najmtodszych lat w liturgii wchodzi bez Igku, lecz ze
$wigtym drzeniem i z odwaga stowa w wielki nurt ruchu liturgicznego ostatnich stuleci i
daje praktyczne wskazania, jak odzyskaé niektore aspekty niezbedne do zy cia litur-
gia. Wizja jest jasna i konsekwentna. Proponuje on hermeneutyk¢ reformy, wedlug
ktorej Sobor Watykanski II w sposob uprawniony wprowadza nowe elementy do Ko-
Sciola, ale réwnoczes$nie kontynuuje Tradycje katolicka. Autor podkresla, ze Kosciol,
jako rzeczywisto§¢ Bosko-ludzka ma wymiar materialny, ktéry ewoluuje na przestrzeni
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historii. Zawsze jednak obowiazujacym, koniecznym i niezbgdnym punktem odniesie-
nia jest to, ze Kosciolem kieruje Bog. Z tego wzgledu wszyscy powinni wystrzegaé si¢
subiektywizmu i kategoryzowania osobistych upodoban, ktore przeszkadzaja nie tylko
w prawdziwej jednosci, ale tez w prawdziwym celebrowaniu Opus Dei.

O. Kazimierz Lubowicki OMI

ROMAN ROGOWSKI, Chrystus we mnie — ja w Chrystusie. Sw. Pawla mi-
styka na co dzien, Palabra, Warszawa 2008, ss. 140

Ks. prof. Roman E. Rogowski porusza w tej ksiazce problematyke mistyki chrze$ci-
janskiej. Ukazuje czlowieka jako istote tgskniaca — Swiadomie czy nie — za Bogiem,
ukazuje chrzescijanina jako osobg mistyczna, powotana do poglebienia do§wiadczenia
mistycznego. Za Karlem Rahnerem autor wyjasnia, ze ,mistyka jest doswiadczeniem
wiary, czyli dos§wiadczeniem milczacego Boga”, oraz ze ,.chrzescijanin jutra bedzie
mistykiem — albo go nie bedzie wcale”. Duchowos$¢ mistyczng wyznacza przez trzy
parametry: ,,zawsze” (pantote), ,,wszedzie” (pantaché) i ,caly cztowiek” (pas anthro-
pos). Ksiadz profesor na podstawie listow §w. Pawla ukazuje Chrystusa, ktory staje sig
cztowiekiem, przychodzi do cztowieka i w ktorym cztowiek odnajduje siebie. Rozmy-
$lania te sa skierowane do chrzescijan, wzbogacone myslami ojcow Kosciota, tradycja
chrzescijanskiego Wschodu i Zachodu, pogladami wspoétczesnych teologéw, ludzi szu-
kajacych Boga, praktykujacych zycie z Chrystusem i w Chrystusie, jak réwniez tych,
ktérzy watpia w Niego, ktorzy nie wierza. Ksiadz profesor w opisach przedstawiajacych
»zycie w Chrystusie” wystepuje jako znawca tego zycia, ktory poglebia swoja relacje
z Bogiem, a réwniez jako obserwator nawigzania relacji cztowieka z Bogiem, dostrze-
gajacy skutki tej relacji, a mianowicie ,,zycie w Chrystusie”.

»Czyz nie wiecie, zeScie S$wiatynia Boga i ze Duch Bozy mieszka w was?”
(1 Kor 3,16), ,,Czyz nie wiecie, ze ciato wasze jest §wiatynia Ducha Swigtego, ktory
w was jest?” (1 Kor 6,19). Duch Swigty zamieszkuje nie tylko w duszy czlowicka,
ale takze w jego ciele. Autor dostrzega Jego obecnos¢ we wszech§wiecie i zwraca si¢
do czytelnikéw stowami Teofasa, mnicha z Athos: ,,AbyScie zawsze, patrzac na ten
$wiat oczyma wiary, widzieli unoszacego si¢ nad nim Swigtego Ducha, ktory przenika
cale stworzenie, ale najlepiej si¢ czuje w waszych sercach”. Duch przychodzi z pomoca
naszej stabosci, gdy nie umiemy si¢ modli¢, Duch przyczynia si¢ za nami w btaganiach,
ktorych nie mozna wyrazi¢ stowami, dzigki Duchowi Swigtemu mito$é i nadzieja spra-
wiaja, ze jako dziecko Boga ,,ja jestem w Chrystusie, a Chrystus we mnie”.

Autor przedstawia mistyke Chrystusowej obecno$ci i przestrzeni. Za Mikotajem
Kabasilasem, mistykiem bizantyjskim, zaznacza, ze Chrystus jest zyciem tych, ktorzy
si¢ z Nim jednoczg i ktorzy rodza sig, kiedy Chrystus si¢ rodzi, i wkraczaja w to zycie.
Chrzescijanin jako krol i kaptan ma $wiadomo$é tej wielkiej godnosci: ,,Zyje we mnie
Chrystus (en emoi Christos)” (Ga 2,20). Autor przypomina fundamentalne stowa Na-
uczyciela, pelne nadziei i obietnicy wzajemnej obecnosci: ,,Wy we mnie, a Ja w was
(hymeis en emoi kago en hymin)” (J 14,20), ktore rzucaja §wiatlo na dzieto stworzenia
i odkupienia. Podkresla przy tym stuszno$¢ stow Mikotaja Bierdiajewa, ze ,,najglebsza
tajemnica ludzkoS$ci sa narodziny Boga w cztowieku, a najglebsza tajemnica boskosci sa
narodziny czlowieka w Bogu”. Autor porusza praktyczne pytania dotyczace nowego
narodzenia i podaje wskazowki dla kroczenia droga zycia, sa to mianowicie: wiara
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(Kol 2,6-7.12; Ga 5,6), chrzest (Rz 6,5; Ga 3,27), Eucharystia (1 Kor 10,16). Wycho-
dzac z Pawlowego ,,dla mnie zycie to Chrystus” (Flp 1,21), zachgca do realizowania
stow M. Kabasilasa: ,,Nasladowa¢ Chrystusa i zy¢ wedlug Chrystusa to zy¢ w Chrystu-
sie”. Zeby do$wiadczy¢ w zyciu chrystofanii kosmicznej, by doswiadczy¢, czym jest
mistyczne doznanie ,,w Chrystusie”, trzeba przejrzeé, trzeba mie¢ oczy nie tylko otwar-
te, ale patrzace i widzace, czyli ,,oczy serca” (Ef 1,18), ktére pozwalaja doswiadczy¢
Obecnego i sprawié, ze uczen Panski z rado$cia wyznaje: ,,To jest Pan!” (J 21,7). Au-
tor przypomina nauczanie Jana Pawla II: , Kos$ciol, gltoszac Jezusa z Nazaretu, praw-
dziwego Boga i doskonatego cztowieka, otwiera przed kazda ludzka istota perspektywe
przebostwienia, a tym samym bycia bardziej cztowiekiem” (Incarnationis mysterium,
2). Misterium przebdstwienia przedstawia z jednej strony jako fakt zbawczy (Rz 14,7-
8), a z drugiej jako proces zbawczy (2 Kor 4,16).

Poruszajac problematyke cielesnego wymiaru duchowosci, ksiadz profesor przypo-
mina pouczenie $w. Atanazego: ,,Zbawiciel istotnie stat si¢ cztowiekiem i stad ptynie
zbawienie catego cztowieka — zbawienie catego czlowieka z ciatem i dusza”, i poleca
chrzescijanom uswiadomienie sobie prostej prawdy: ,,Bog nie ma innych rak niz moje.
Dton Boga potrzebuje ludzkich palcow!”. Kazdy ruch ciala, kazde doznanie cielesne
powinno by¢ wlaczone w wielka liturgi¢ codziennos$ci. Autor przedstawia problem
wspolcierpienia z Chrystusem. Cierpiac z Chrystusem i w Chrystusie, chrzescijanin
przyczynia si¢ do dobra wspdlnoty, do jej budowania, do jej skutecznego dziatania
w zbawieniu $wiata. Stowami homilii na Swieto Paschy §w. Grzegorza z Nazjanzu
wyjasnia znaczenie cierpienia: ,,Chrystus umiera we mnie i we mnie zmartwychwstaje —
jaumieram w Chrystusie i w Nim zmartwychwstaj¢”.

Modlitwa integralna obejmuje cate zycie cztowieka, dlatego autor zwraca uwage
na somatyczne ujecie poboznosci chrzesdcijanskiej, rozwazajac kilka form modlitwy:
~modlitwe wszystkich rzeczy”, modlitwe imieniem Jezus, czytanie stowa, modlitwe
ikonami, pielgrzyméw, kosmiczng. Zwraca uwagg réwniez na postawe wiary, ktora
sktada si¢ z trzech elementow: wiary, ufnej nadziei i postuszenstwa Bogu — wiary dzia-
tajacej przez mitos¢. Dzigki wierze, ktora jest mitoScia, rozpoczyna si¢ cudowna misty-
ka na co dzien: ,,Chrystus we mnie, ja w Chrystusie”.

S. Natalia Marko

MARIAN SENTEK, Drziatalnos¢ pastoralna kardynata Klemensa Augusta
von Galena, ordynariusza diecezji Miinster w latach 1933-1946, Wro-
ctaw 2008, ss. 336

Marian Sentek w swojej pracy zajat si¢ dzialalnoscia wybitnego niemieckiego hie-
rarchy, ksigcia dr. Klemensa Augusta von Galena, ordynariusza diecezji Miinster.
Krdynat zostal beatyfikowany w Rzymie 9 pazdziernika 2005 roku, za rzadéw obecne-
go papieza Benedykta X VI, ktory byt przez pewien czas profesorem na Wydziale Teo-
logicznym w Miinster.

Prace t¢ autor opart na bogatych materiatach Zrodtowych, znajdujacych sig glownie
w Archiwum Diecezjalnym w Miinster oraz w Archiwum Oficjalatu w Vechta. Ponadto
wykorzystal w niej jego listy pasterskie, kazania i homilie, ktore ukazaty si¢ drukiem
w 1996 roku, staraniem dyrektora Archiwum Diecezjalnego w Miinster, prof. dr. Petera
Lofflera, w pracy pt. Bischof Clemens August Graf von Galen. Akten, Briefe und Predi-
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gen 1933-1946 (Paderborn — Miinchen — Zurich 1966). Wykorzystat rowniez przy jej
pisaniu drukowane prace najblizszego wspolpracownika bt. kard. K.A. von Galena —
Maxa Bierbauma, oraz dzieta jego osobistego sekretarza, ks. dr. Heinricha Portmanna.

Praca dr. Mariana Sentka obejmuje pig¢ rozdziatow. W rozdziale pierwszym przed-
stawil szczegdtowo zarys historii diecezji monasterskiej, poczawszy od dziatalno$ci
misyjnej swigtego Ludgera (zm. 809) na terenie Fryzji. W 795 roku cesarz Karol Wielki
podarowal $wigtemu Ludgierowi miejscowos¢ Mimigerneford, ktora stata si¢ z czasem
zalazkiem miasta Miinster. W 795 roku $w. Ludger zbudowat w Mimigerneford bazyli-
ke i klasztor, w ktorym zamieszkat wraz ze swymi braémi z zakonu $w. Benedykta.
Zatozyt tam szkote dla przysztych misjonarzy. Trzydziestego marca 804 roku $w. Lud-
ger otrzymal sakre biskupia z rak arcybiskupa Kolonii, Hildibalda. Byt on pierwszym
ordynariuszem diecezji monasterskiej i zatlozyt w niej trzydziesci osiem parafii.

Z pracy tej dowiadujemy sig, ze krol Pepin Maty oraz cesarz Karol Wielki przyczy-
nili si¢ do budowy nowych kosciotow, kaplic i klasztoréw na terytorium Westfalii
i Dolnej Saksonii. W klasztorach na tych terenach otrzymywali formacj¢ naukowa i
duchowa misjonarze.

Od czasu $w. Ludgera zycie religijne wiernych w diecezji monasterskiej rozwijato
si¢ bez wigkszych zaklocen az do czasow luterskiej reformacji, ktora zniszczyla istnie-
jaca dotad jednos¢ religijna w Europie, a zwlaszcza w Niemczech.

Marian Sentek w recenzowanej pracy na stronach 30-32 przedstawit dziatalno$¢ po-
szczegolnych zakonéw i zgromadzen zakonnych w diecezji monasterskiej. Sw. Ludger
zatozyl opactwa benedyktynskie w Werden oraz w Helmstadt. Natomiast $w. Heriburg
(zm. 835) zalozyla w Nottuln pierwszy w Westfalii zenski dom zakonny. Inne zakony
zenskie istniejace na tych terenach w IX i X wieku zatozyli przypuszczalnie misjonarze
z rodziny ksigcia Widukinda. W 974 roku na teren Westfalii przybyli benedyktyni
z opactwa z Monchengladbach. Zatozone przez nich klasztory byly o$rodkami misyj-
nymi. Znajdowaty si¢ w nich szkoly parafialne.

Sw. Norbert (zm. 1134), zatozyciel premonstratenséw, sprowadzit do diecezji mona-
sterskiej premonstratenséw, nazywanych tez norbertanami. Zatozyli oni opactwo
w Cappenberg. W 1185 roku w diecezji monasterskiej osiedlili si¢ w Warendorf cyster-
si. Od 1202 roku w Miinster miaty swdj dom rowniez cysterki. W 1238 roku cysterki
zatozyly tez klasztor w Welver. Pr¢znym zakonem na terytorium omawianej diecezji
w okresie Sredniowiecza byl zakon joannitoéw. Posiadal na terenie diecezji monaster-
skiej dwadziescia klasztorow. W 1276 roku w Winsum osiedlili si¢ pierwsi dominika-
nie, aw 1317 w Emden — franciszkanie.

Diecezja monasterska, ktora obejmowata okreg Dolnej Nadrenii, pétnocna Westfalie
oraz czg§¢ ksigstwa Oldenburgu i Miinsterlandu. Graniczyla z uj$ciem rzeki Ren,
a na potudniowym zachodzie z miastem Geldern i Venlo; péinocno-zachodnia jej grani-
ce stanowit Teutoburger Wald, natomiast w potudniowo-wschodniej czgsci tej diecezji
znajdowata si¢ miejscowo$¢ Warendorf.

Analizujac kolejne fragmenty rozdzialu pierwszego pracy dr. Mariana Sentka,
z uznaniem nalezy podkresli¢ jego powazny wktad naukowy dotyczacy biegu wydarzen
religijnych na terenie Westfalii i Nadrenii w okresie potrydenckim. Szczegdlna uwage
zwrocit on na zashugi zakonéw w powstrzymaniu wplywow protestantyzmu na tych
terenach i na odrodzenie wiary katolickiej po pokoju westfalskim (1648). Na s. 34 napi-
sat: ,,Odrodzenie Kosciota katolickiego wyszto od zakonow. [...] Zakony potrydenckie
wniosly nowego ducha i podniosly poziom zycia duchowego ksigzy diecezjalnych
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i zakonnych. Ozywily one zycie eucharystyczne i pobozno$¢ maryjna wiernych. Niekto-
re z nich, jak pijarzy, misjonarze $w. Wincentego a Paulo, bartoszkowie, maja duze
zashugi w formacji adeptow do kaptanstwa”.

Dr M. Sentek w barwny sposob i dos¢ doktadnie przedstawit histori¢ diecezji mona-
sterskiej w poszczegodlnych jej okresach z jej uwarunkowaniami politycznymi. Na stro-
nach 39-43 opisat niezmiernie trudna sytuacjg¢ Kosciota katolickiego w catych Niem-
czech w okresie Kulturkampfi (1872-1887) za rzadow oslawionego kanclerza Ottona
von Bismarcka. Zlikwidowano wowczas niemal wszystkie zakony i zgromadzenia za-
konne. Pozostawiono tylko te, ktére zajmowaly sig pielggnacja chorych. W tym to okre-
sie wladze w Miinster zlikwidowaty katolickie szkoty, zakony i1 Fakultet Teologiczny,
a4 lipca 1872 roku ogtosity jezuitdow, redemptorystow i misjonarzy §w. Wincentego a
Paulo za wrogdéw panstwa. Wigkszo$¢ ksigzy katolickich w Niemczech zostala wow-
czas aresztowana; czg$¢ z nich wyemigrowala za granicg. Biskupstwa w Niemczech
opustoszaty. Biskupi, uznani przez protestanckie wtadze pruskie za wrogéw panstwa,
byli wigzieni. Od roku 1878 Bismarck, chcac pozyskac katolikow i ich parti¢ Centrum
jako sojusznikow w walce z socjalistami, zaczal wycofywac si¢ z Kulturkampfu. Na ten
istotny motyw zmiany kursu w polityce Bismarcka wskazat ks. prof. Z. Zielinski
w hasle Bismarck Otto von, zamieszczonym w Encyklopedii katolickiej, w drugim tomie
(red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1985, kol. 620).

W ostatnim podrozdziale rozdzialu pierwszego M. Sentek przedstawil rozbicie reli-
gijne ludnosci w diecezji monasterskiej na katolikdw i protestantow. Rowniez wsrod
katolikéw doszto do rozbicia jednos$ci, do czego przyczynita si¢ heretycka masoneria.
Jej celem byto catkowite zniszczenie Ko$ciota rzymskokatolickiego. Wskutek dziatal-
no$ci masonerii w latach 1925-1930 w diecezji monasterskiej wystapito z KosSciota
katolickiego okoto 2500 katolikow. Masoni wraz z liberatami i socjaldemokratami mieli
wielki wptyw na rzady w okresie Republiki Weimarskiej (1919-1933). Doprowadzili
do jej upadku i do zwycigstwa narodowych socjalistow w wyborach do parlamentu
niemieckiego 5 marca 1933 roku.

W rozdziale drugim recenzowanej pracy dr Marian Sentek przedstawil doktadny
biogram ksigdza Klemensa Augusta von Galena oraz jego dziatalno$¢ duszpasterska
do 1933 roku. Klemens August von Galen urodzil si¢ 16 marca 1878 roku w Dinklage
jako jedenaste dziecko w rodzinie liczacej trzynascioro dzieci. Jego ojciec, hrabia Fer-
dinand Heribert von Galen (zm. 1906), byl z ramienia partii Centrum postem w parla-
mencie w Berlinie (1873-1903). Domagat si¢ w parlamencie berlinskim respektowania
chrzes$cijanskiego systemu wartoéci spoltecznych w Niemczech, swigtowania niedziel,
ograniczenia pracy kobiet i dzieci oraz zachowania praw pracowniczych w fabrykach
i warsztatach. Jego matka byla hrabina Elizabeth von Spee, ktéra swych synow Kle-
mensa i Franciszka przygotowywata do pierwszej spowiedzi i Komunii Swigtej wspol-
nie z wiejskimi dzieémi. Nie chciata bowiem wyrdznia¢ swych synow sposrod innych
dzieci. Dwaj bracia bt. kard. Klemensa Augusta von Galena byli postami w niemieckim
parlamencie z ramienia partii Centrum. Reprezentowali okrgg Oldenburger Miinst-
erland. Jego mtodszy brat Franciszek wychowywat sig 1 ksztatcit w latach 1886-1890
razem z nim na zamku Dinklage. Klemens August ze swym bratem Franciszkiem uczyt
si¢ w jezuickiej szkole sredniej w Feldkirch (Austria). Po zdanej maturze, w 1896 roku
podjat wraz z nim studia filozoficzno-historyczne na Uniwersytecie we Fryburgu
(Szwajcaria). Ich drogi rozeszty si¢ w 1898 roku, kiedy to Klemens August von Galen
podjat studia na prowadzonym przez jezuitdéw Wydziale Teologicznym w Innsbrucku
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(Austria). Na tym wydziale wyktadali ,,najlepsi profesorowie z réznych regionéw Euro-
py” (s. 57). Wiosna 1903 roku Klemens August von Galen wstapil do Diecezjalnego
Seminarium Duchownego w swej rodzinnej diecezji w Miinster. Po uplywie roku z rak
biskupa monasterskiego, Hermanna Dingelstad, otrzymal $§wigcenia kaptanskie.
W latach 1904-1906 K.A. von Galen stuzyt pomoca duszpasterska przy bierzmowaniu
swemu krewniakowi, biskupowi pomocniczemu Maximilianowi Gereonowi von Galen.
Marian Sentek podal krotka charakterystyke jego duchowej sylwetki. Napisal, ze byt on
»hajlepszym wzorem $wiatobliwego zycia [...]; odznaczal si¢ ogromna troska o ubo-
gich, ktérym okazywat wielkie serce i hojno$¢” (s. 59).

Kiedy 20 kwietnia 1906 roku bp M. Gereon von Galen przeszedt w stan spoczynku,
ks. K.A. von Galen zostat skierowany jako wikary do parafii pw. $w. Mateusza w Berli-
nie. Tutaj w maju 1906 roku zostal mianowany prezesem zatozonego przez bt. Adolfa
Kolpinga (zm. 1865) Zwiazku Czeladnikow. Dr Marian Sentek bardzo ciekawie przed-
stawil w rozdziale trzecim nominacj¢ ks. Augusta von Galena na biskupa diecezjalnego
w Miinster przez papieza Piusa XI w 1933 roku, a nastepnie jego prace duszpasterska
jako ordynariusza diecezji monasterskiej po dojsciu Adolfa Hitlera do wladzy w 1933
roku. W lipcu i w sierpniu 1941 roku wygtlosit on kilka ostrych kazan, ktore uderzaly
w system hitlerowski. Wies¢ o nich przekroczyla granice Trzeciej Rzeszy.

Czwarty rozdziat jest poswigcony dziatalnosci duszpasterskiej i kaznodziejskiej bi-
skupa Klemensa Augusta von Galena. Autor przedstawit w nim odwazne stawanie
w obronie zagrozonej wiary katolickiej przez bp. von Galena, ktory przeciwstawiat si¢
wstepowaniu mtodziezy do organizacji Hitlerjugend, usuwaniu krzyzy z sal szkolnych
i wprowadzaniu do szkot katolickich programu ksztalcenia narodowosocjalistycznego
w miejsce godzin lekcyjnych przeznaczonych na wychowanie religijne. W swych li-
stach duszpasterskich demaskowat wrogie Kosciotowi katolickiemu poczynania rzadu
nazistowskiego, jak plan zlikwidowania w Niemczech od 1 kwietnia 1939 roku wszyst-
kich szkot wyznaniowych. W liscie pasterskim z 20 lutego 1939 roku wezwatl swoich
diecezjan do natychmiastowej obrony katolickich szkot.

Opierajac si¢ na artykule 23 konkordatu z 1933 roku migdzy Stolica Apostolska
a niemiecka III Rzesza, napisal, ze ,,nie wolno czekaé, az §wigtokradzka reka zgasi przy
tabernakulum wieczna lampg, a innowiercy obrdoca koscioty w dym i popidl”. Jego
diecezjanie w pelni solidaryzowali si¢ z trescia listu pasterskiego swego arcypasterza
(s. 152). Solidarnos¢ ta wyrazila si¢ w swoistym referendum, ktére zostato przeprowa-
dzone w diecezji monasterskiej 26 lutego 1936 roku w sprawie katolickich szkot, pod-
recznikow i katechetow. Ponad 800 tysigcy diecezjan opowiedzialo si¢ za utrzymaniem
katolickich szkot. Dzigki nieustgpliwej postawie ,,lwa z Monasteru” zachowano w wielu
szkotach katechezg religijna az do zakonczenia drugiej wojny $wiatowej. Dr Sentek
bardzo wiernie przedstawil zmagania rzadcy diecezji monasterskiej z rezimem hitlerow-
skim w obronie praw ludzkich i boskich. Po zakonczeniu drugiej wojny Swiatowej
w pierwszym liscie pasterskim do swych diecezjan, z 18 kwietnia 1945 roku, napisat o
straszliwej karze Bozej, jaka spotkata tych, ktorzy zaprowadzali fad spoteczny bez Boga.

W trudnym okresie powojennym bp K.A. von Galen solidaryzowat si¢ z cierpiacymi
wspolziomkami. Zdecydowanie sprzeciwit si¢ opinii zwycigzcoOw w sprawie kolektyw-
nej wspolodpowiedzialnosci wszystkich Niemcow za rozpgtanie drugiej wojny $wiato-
wej. Na s. 207-209 dr Marian Sentek przedstawil ciekawa korespondencjg bp. K.A. von
Galena z angielskimi wladzami okupacyjnymi. Zarzucil on tym wladzom ,klamstwa
propagandowe”. Byly one propagowane przez londynskie radio. Wiadze okupacyjne



OMOWIENIA I RECENZIJE 279

upowszechnialy tezg, ze wojska sprzymierzone zaprowadzaja na wyzwolonych terenach
wolnos¢, praworzadnos$é, sprawiedliwo$¢ i troszcza si¢ o miejscowa ludnos¢. Po zakon-
czeniu dzialan wojennych nasilata si¢ w Niemczech zorganizowana przestgpczos¢ ob-
cokrajowcow. Bp K.A. von Galen prosit brytyjskie wladze okupacyjne o zastosowanie
radykalnych $rodkow, celem zahamowania napadow rabunkowych na ludno$¢ niemiec-
ka. Wskazat na potrzebg odebrania obcokrajowcom broni i odestanie ich do kraju swego
pochodzenia. Jego interwencje zostaly uwzglednione. W swych notatkach bp. K.A.
von Galen wyrazal wielkie niezadowolenie z postgpowania takich wyzwolicieli, ktorzy
ograbiali mieszkancow, niszczyli urzadzenia fabryczne, podpalali domy i mieszkania.
O tym stanie rzeczy informowat opini¢ publiczng poza granicami Niemiec. Metody
stosowane przez aliantdow wobec Niemcow na okupowanych terenach czgsto nie roznity
si¢ w jego odczuciu od terroru nazistow. Na terenach niemieckich zajetych przez so-
wieckiego okupanta na wschodzie kraju niszczono magazyny zywnosciowe, likwido-
wano przemyst weglowy, stalowy i cementowy. Wstrzymywano produkcjg¢ materiatlow
budowlanych, tolerowano ohydne gwatty, mordy i grabieze mienia ludnosci niemiec-
kiej. Bp K.A. vn Galen o$wiadczyt wltadzom alianckim, ze wprowadzanie nienawisci
i zemsta nie doprowadzi do odbudowy zniszczonego kraju. Swych diecezjan nawoltywat
do ufnosci w Opatrzno$¢ Boza i w opieke¢ Matki Bozej. Apelowat do Brytyjczykow,
zeby wszelkie swe dziatania opierali na Dziesigciu przykazaniach Bozych. Opracowat
program odnowy zycia spotecznego w Niemczech. Na s. 215 dr Marian Sentek przed-
stawit w cato$ci zagadnienia zawarte w tym programie.

Szczegdlng uwage bp K.A. von Galen zwrécit na mtodziez z bylej hitlerowskiej or-
ganizacji Hitlerjugend. Chciat jak najszybciej przeprowadzi¢ jej resocjalizacje¢ dzigki
Kosciotowi, szkole i domowi rodzinnemu. W liscie pasterskim z 8 grudnia 1945 roku
zwrocit sig z apelem do swych diecezjan, azeby okazywali mitosierdzie ludziom cho-
rym, bezdomnym, niepetnosprawnym i wypgdzonym ze swych mieszkan na wschod-
nich terenach niemieckich. Prosit swych diecezjan, azeby jak najgodniej przyjeli po-
zbawionych dachu nad gtowa swych rodakéw w imig¢ mito$ci Chrystusowe;.

Na s. 223-232 dr Marian Sentek przedstawit organizacjg zycia religijnego w diecezji
monasterskiej po drugiej wojnie Swiatowej az do czaséw jemu wspolczesnych. W diecezji
monasterskiej, podobnie jak i w catych Niemczech, wskutek ustania katechezy nastapit
regres nauczania religijnego. Czasy rzadow bp. K.A. von Galena, kiedy katecheza stata
na wysokim poziomie, sa wspominane z nostalgia, jako juz nieosiagalny ideat (s. 226). M.
Sentek zaznaczyl, ze bp Klemens August von Galen przez wszystkie lata swych rzadow
w diecezji monasterskiej ktadl wielki nacisk na nauczanie religii w szkotach. Do 1945
roku biskup czgsto odwiedzal szkolty w swej diecezji i czuwal nad prowadzona w nich
katecheza. Dziekani i proboszczowie byli zobowiazani do sktadania corocznych sprawoz-
dan z wizytacji katechetycznych ksigzy i dyplomowanych nauczycieli religii. Nalezy
zaznaczy¢, ze w 1940 roku opracowat on katechizm w formacie kieszonkowym dla ksig-
zy, katechetow 1 wiernych. Pragnat przez jego wydanie upowszechni¢ w diecezji znajo-
mos¢ podstawowych prawd wiary. Swiatobliwe zycie kardynata K.A. von Galena stato si¢
dla kaptanoéw i wszystkich ludzi dobrej woli wzorem do nasladowania. Bt. kard. K.A.
von Galen byt zdecydowanym przeciwnikiem zabijania dzieci nienarodzonych i ludzi
niepetnosprawnych oraz ludzi starych na drodze eutanazji. Jest on niedoscigtym wzorem
do nasladowania dla biskupow w walce ze zlem, klamstwem i nienawiscia. Jego madrosc
za$, poczucie odpowiedzialnosci za losy wilasnego narodu i Kosciota katolickiego
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w Niemczech zjednalty mu powszechny szacunek oraz uznanie papiezy, z Piusem XII
na czele, oraz wiernych w calym $wiecie chrzescijanskim.

Dr Marian Sentek, dokonujac wszechstronnej i szczegdlowe] analizy dziatalnos$ci
pastoralnej kardynata Klemensa Augusta von Galena, ordynariusza diecezji Miinster
od 1933 do 1946 roku, posunat znaczaco nasza wiedzg o wiernych w trudnym okresie
historii Niemiec. Z postawionego we wstgpie zadania wywiazal si¢ w sposob niemal
doskonaly. Rozprawa dr. Mariana Sentka powinna ukazaé si¢ drukiem takze w jezyku
niemieckim i winna by¢é — w mym odczuciu — rozprowadzana we wszystkich krajach
jezyka niemieckiego.

Maria Musiot

KS. AMBROZYSKORUPA SDS, Koncepcje odnowy zycia konsekrowanego

w Antepraeparatoria oraz ich recepcja w posoborowym prawie kosciel-
nym, Lublin 2008, ss. 208.

Wydawnictwo Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II, w swoim Jubileuszo-
wym Roku istnienia, wydato rozprawg habilitacyjna ks. dra Ambrozego Skorupy SDS. Jest
to wazne opracowanie dla kanonistow zajmujacych si¢ ewolucja i recepcja norm prawnych i dla
teologéw zycia konsekrowanego, badajacych ksztattowanie si¢ wspolczesnych ustaw opisuja-
cych pehiejszy wymiar ,,zakonnych” instytucji.

Autor tego opracowania w 1999 roku obronit doktorat pt. Stuszna autonomia instytu-
tow zakonnych w Kosciele Lacinskim. Aktualnie jest samodzielnym pracownikiem na-
ukowym Wydziatu Prawa, Prawa Kanonicznego i Administracji Katolickiego Uniwersy-
tetu Lubelskiego Jana Pawla II na stanowisku Kierownika Katedry Prawa Instytutow
Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego. Wyktada réwniez prawo
kanoniczne w Wyzszym Seminarium Duchownym Ksigzy Salwatorianéw w Bagnie i jest
sedzia wotujacym w Metropolitalnym Sadzie Duchownym we Wroclawiu.

Prezentowana tre§¢ publikowanej rozprawy ks. dra hab. Ambrozego Skorupy SDS,
pt. Koncepcje odnowy zZycia konsekrowanego w Antepraeparatoria oraz ich recepcja w poso-
borowym prawie koscielnym, pozostaje w $cistej harmonii z obszarami teologii prawa kano-
nicznego w doswiadczeniu zycia konsekrowanego, odkrywanej nowej eklezjologii, jak row-
niez z projektami promulgowanych nastgpnie ustaw koscielnych, znajdujacymi swoje zwien-
czenie jako bezposredni skutek procesu recepcji norm prawych w zakresie prawa fundamen-
talnego instytutow zycia konsekrowanego i stowarzyszen zycia apostolskiego. Opracowanie
prezentuje wyrazng perspektyweg teologiczno-kanoniczna, a druga czg$¢ samego tytutu
»ich recepcja w posoborowym prawie koscielnym” stanowi o tym, ze postulowane oraz
ksztattujace si¢ i permanentnie poszukiwane koncepcje, korzystne dla odnowy zycia konse-
krowanego, znalazty swoje trwale miejsce w aktualnie obowiazujacych ustawach kosciel-
nych. Autor publikacji zaprezentowat w tym zakresie znacznie poglebiona refleksje naukowa,
obejmujaca istotne dla ciaglosci zycia konsekrowanego zjawisko ustawowego opisania feno-
menu zycia zakonnego, ktore jest darem dla Kosciota w kazdym czasie i na miarg czasow,
co potwierdzaja dokumenty Soboru Watykanskiego II i normy promulgowane w Kodeksie
Prawa Kanonicznego z 1983 roku.

Dokladniejsza lektura pozycji ks. Ambrozego Skorupy SDS pozwala przekonaé sig,
ze Autor w realizacji obranego zagadnienia dokonuje potaczenia w swoich badaniach ele-
mentow teologicznych i kanonicznych, co integruje sama spojnos¢ badan. Rowniez narracja
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tresci opracowania przekonuje o sumiennej analizie samego procesu powstawania i odkrywa-
nia elementow koncepcyjnych w odnowie zycia konsekrowanego. Baza dla takich dziatan
i pracy autorskiej byly Antepraeparatoria. Z tego tez wzgledu, niewatpliwie bardzo pozytyw-
nym walorem publikowanej rozprawy, jest siggnigcie przez jej Autora do najbardziej zrodto-
wego dorobku z zakresu propozycji do dziatan legislacyjnych na etapie tworzenia i poznawa-
nia koncepcji odnowy zycia konsekrowanego, co zostato nastgpczo zawarte w Kodeksie Prawa
Kanonicznego, jak roéwniez w prawie fundamentalnym wielu instytutow zycia konsekrowane-
go 1 stowarzyszen zycia apostolskiego. Publikacja zastuguje na szczegolng uwage, bowiem
w kanonistyce polskiej do tej pory nie zajmowano si¢ szerzej i tak dokladnie badaniem kon-
cepcji odnowy zycia konsekrowanego, dla ktorej zrodtem byly Antepraeparatoria. Autor dob-
rat poprawny klucz naukowych badan, dlatego w podjetych dziataniach poznawczych wskazat
na istniejacy zwiazek i ciaglos¢ w kontekscie eklezjalnej i kolegialnej wspotodpowiedzialnosci
za obranie najbardziej wlasciwej drogi i form odnowy zycia konsekrowanego w recypowanych
normach. Stad publikacja zajmuje wazne miejsce nie tylko w refleksji ks. dra Ambrozego
Skorupy SDS, jako kanonisty dla jest dobra propozycja inspirujaca teologow zycia konse-
krowanego do wieloptaszczyznowych badan. Walor i merytoryczna warto$¢ samej publikacji
wzmacnia solidne naukowe przygotowanie Autora.

Analizujac strukturg rozprawy ks. Ambrozego Skorupy nalezy zwrdci¢ uwagg juz na
autorski wstep do opracowania, bowiem w nim Autor nakreslil strukture calej pracy (por.
s. 11-15). Wyjasnil i uzasadnit podziat na pi¢¢ rozdzialdéw, a mianowicie: pierwszy —
Podstawy Zycia konsekrowanego (s. 17-61); drugi — Zycie konsekrowane w strukturze
Kosciota partykularnego (s. 63-92); trzeci — Sprawy wewnetrzne instytutow zakonnych (s.
93-120); czwarty — Postulaty instytutow zakonnych (s. 121-142); piaty — Recepcja postula-
tow Antepraeparatoria (s. 143-170). Mozna stwierdzi¢, ze zaproponowany podziat mery-
torycznie wyczerpuje realizacj¢ postawionego tematu samego opracowania.

Zaproponowana struktura i jej merytoryczne uzasadnienie, wystarczajaco wykazuja
logicznie uzasadnione dziatanie Habilitanta, podjgte w zwiazku z realizacja postawionej
tezy badawczej, a co przekonuje, ze Autor posiada juz praktyczna i utrwalona zdolnos¢
do prowadzenia samodzielnych badan naukowych i jest wystarczajaco odpowiedzialny
za prezentowane efekty swojej naukowej tworczosci. Proponowana tres¢ publikacji
poprawnie rozwija temat, tak w zapowiedziach szczegélowych zagadnien, w ich na-
$wietleniu, jak réwniez w podsumowujacej konkluzji, co jest charakterystyczne dla
mnigjszych 1 wigkszych czgSci prezentowanego opracowania. Autor oprocz pigciu me-
rytorycznych rozdziatéw, pracg poprzedzil wystarczajacym wstgpem (s. 9-15), podsu-
mowat poprawnie skonstruowanym zakonczeniem (s. 171-173), zataczyt rowniez wy-
kaz skrotow (s. 175-176), sigla zakonne (s. 177-178) oraz bardzo bogata bibliografig,
ktorej uktad i zawarto$¢ wskazuje na gigantyczna pracg badawcza, ktoéra zaowocowata
przygotowaniem publikacji.

Postawione do realizacji przez Autora zagadnienie ukazania i naukowej analizy istotnych
elementéw dla koncepcji odnowy zycia konsekrowanego, zaproponowanych w dyskusji
eklezjalnej, tak charakterystycznej dla przemiany soborowej, znalazlo swoja realizacje
w poszczegolnych czgsciach prezentowanej ksiazki. Ks. Ambrozy Skorupa SDS, zgodnie
z przyjeta struktura, podjat si¢ w I rozdziale ukazania fundamentéw dla Zycia konsekrowane-
g0. Z zawartosci opracowan z Antepraeparatoria wytuskat to wszystko, co odnosi si¢ w prze-
stanych propozycjach ojcow do kluczowych zagadnien, a mianowicie: podstaw biblijnych
zycia zakonnego, godnosci powolania, eklezjalnego wymiaru zycia wspdlnotowego, Zycia
mniszego, zycia w instytutach, i aktualnej pozycji uzyskanych przywilejow. Wyjatkowe zna-
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czenie w tej prezentacji posiada egzemplifikacja zagadnienia egzempcji, co ma istotny wpltyw
nie tylko na wewngtrzng strukturg zycia we wspolnocie zakonnej, ale rowniez na jej pozycje
w strukturze Kosciota Powszechnego i Partykularnego. Analiza autorska dotyczyta rowniez
instytutow $wieckich i indywidualnych form Zycia konsekrowanego: pustelnikow i dziewic.
Rozdziat II to interesujaca refleksja Autora nad zagadnieniem Zycia konsekrowanego w struk-
turze Kosciota partykularnego. Chodzi bowiem o wypracowanie czytelnych i jasnych relacji
koscielnych osob i wspolnot z biskupem diecezjalnym, jak réwniez zachowanie integralnosci
w postugiwaniu pastoralnym, w podejmowaniu dziel apostolskich, istotnych dla kultu publicz-
nego dzialan ministerialnych, oraz wypracowanie harmonijnych relacji w zakresie uprawnien
biskupa diecezjalnego i autonomicznych dziatan przetozonych zakonnych w sprawie zarza-
dzania wewngetrznego we wspolnotach. Nastepnie Autor poswigcit rozdziat 11 sprawom we-
wngtrznym instytutow zakonnych, bowiem ta tematyka znalazta swoje interesujace odzwier-
ciedlenie w propozycjach i dyskusji ojcéw oraz przedstawicieli §rodowisk zycia konsekrowa-
nego. Stad takie zagadnienia, jak: dostosowanie zycia do aktualnych potrzeb czasu, powr6t
do ducha i mysli zalozycieli, inspirujaca praktyka rad ewangelicznych, postulowane modyfi-
kacje w etapach, sposobach i formach dotychczasowej formacji cztonkow, jak rowniez pozycja
trzecich zakonow. Po tej charakterystyce w IV rozdziale publikacji Autor zajat si¢ charaktery-
styka waznych postulatow, jakie zrodzily si¢ w instytutach zakonnych i dotyczyly: samej spe-
cyfiki zycia, spraw dyscyplinarnych (klauzury, dobr materialnych, formacji na poszczegdlnych
etapach zycia zakonnego, zakresu i uprawnien wtadzy przetozonych i ciat kolegialnych, modli-
twy, korzystania ze spowiedzi), jak rowniez miejsca 0sob i wspolnot konsekrowanych w reali-
zacji spraw ogolno koscielnych. Finalnie rozdzial V nalezy do najbardziej warto$ciowych,
bowiem w tym miejscu opracowania pochtonal Autora wielki trud ukazania samego zakresu
recepcji postulatdéw zawartych w Antepraeparatoria w promulgowanych i juz obowiazujacych
normach prawnych. Specyfika piatego rozdziatu spina i wymownie eksponuje wszelkie osia-
gnigcia badawcze, ktore pojawily si¢ jako dokladna analityczna egzemplifikacja zawartosci
tresciowe] Antepraeparatoria w zakresie koncepcji odnowy zycia konsekrowanego i samej
juz recepcji jej elementdéw w posoborowym prawie koscielnym.

Publikacja ks. Ambrozego Skorupy SDS stanowi udang probg opracowania z zakre-
su poznania elementow proponowanych w tresci Antepraeparatoria koncepcji odnowy
zycia zakonnego, jak rowniez ich wptywu na ksztatt norm promulgowanych w Kosciele
dla wszystkich wspolnot zycia konsekrowanego. Kazdy rozdziat koncza wnioski autor-
skie ks. Skorupy, ktore jako konstatacje wykazuja, ze Autor bardzo dobrze krytycznie
rozpoznaje istotg obranego zagadnienia.

Odnoszac si¢ do calosci publikowanej rozprawy, nalezy takze zauwazyc¢,
ze w jej tresci znalazta wyrazne odbicie konieczno$¢ dokladniejszego i zarazem ba-
dawczego poznawania samych procesow, ktore merytorycznie wptywaty na ksztattowa-
nie si¢ aktualnie obowiazujacych norm prawnych, tak w zakresie wspolnotowego zycia
cztonkow instytutow zakonnych, jak i przyjetej dyscypliny kanonicznej przez konkretne
instytuty zycia konsekrowanego i stowarzyszenia zycia apostolskiego.

Propozycja ks. Ambrozego Skorupy SDS potwierdza fakt, ze okolicznosci zwotania
Soboru Watykanskiego II i wola wprowadzenia koniecznych ko$cielnych zmian i reform
byto wspodtczesnie najpowazniejszym wezwaniem do autorskiego podjecia si¢ aktualnego
okreslenia wlasciwej pozycji kanonicznej wspodlnot zycia konsekrowanego, tak w Koscie-
le powszechnym, jak i w relacjach cztonkow wspolnot zakonnych do rzadcow Kosciotow
partykularnych. Chodzito réwniez o zachowanie w stopniu nienaruszalnym kanonicznej
wlasciwego 1 wlasnego charyzmatu w postugiwaniu eklezjalnym osob konsekrowanych,
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co dawalo swoista gwarancj¢ dla wiernego realizowania ich charyzmatow, zatwierdzo-
nych przeciez przez wladzg kosScielna i postrzeganych jako wyrazna i konieczna inspiracje
Ducha Swietego, stanowiaca w kolejnych wiekach postugiwania prawdziwe ubogacenie
dla wspolnoty Kosciota.

Prezentowang i polecana Czytelnikom rozprawe ks. Ambrozego Skorupy SDS oce-
niam jako zwienczenie dotychczasowych prac naukowo-badawczych Autora, zwiaza-
nych z dogtebna analiza zebranego materiatu, stanowiacego doktadna rejestracje opra-
cowan i propozycji w zakresie wprowadzenia koniecznych modyfikacji w dotychcza-
sowej strukturze zycia zakonnego. Trzeba przyznaé, ze ks. Ambrozy wyjatkowo su-
miennie i fachowo skorzystal z zawartoéci Antepraeparatoriow, stanowiacych bardzo
bogaty i tematycznie zr6znicowany material badawczy. W publikacji rozwaznie przyjeg-
to whasciwy klucz poznawczo-badawczy 1 w sposob metodologicznie poprawny pochy-
lono si¢ nad postawionym zagadnieniem, dlatego z powodzeniem wydobyto z tego
zbioru tre$¢, odpowiednia dla koncepcji wskazujacych na konieczno$¢ odnowy zycia
konsekrowanego. Potwierdzone to zostato przez fakt, ze wiele z propozycji zaprezento-
wanych w tzw. wstepnej dyskusji merytorycznej zyskato aprobatg samych Ojcow Sobo-
rowych, jak 1 w sukcesywnie wydawanych dokumentach koscielnych i kolekcjach pro-
mulgowanych przez Poprzednikow i Papieza Jana Pawta II.

Prezentowana publikacja ma réwniez walor zrodtowo popularyzacyjny, bowiem po-
zwala pozna¢ gtowne nurty w dyskusji, dzi§ juz historycznej, majace jednak istotne
znaczenie dla stalej aktualizacji samego zycia konsekrowanego. Zaprezentowane
w rozprawie zapodane propozycje i stanowiska osdb i srodowisk, bioracych czynny
udziat w przygotowaniu reformy zycia konsekrowanego, moga aktualnie by¢ juz po-
strzegane jako dziatania z natchnienia Ducha Swigtego.

Warto rowniez pamigtaé, ze Autor wykazat nie tylko nalezng staranno$¢ o poziom
prezentacji merytorycznej tresci, ale tez umiejgtnie stopniowat napigcie w dyskusji przed-
soborowej, jak rowniez poprawnie poradzit sobie z prezentacja samego zakresu dokonuja-
cej si¢ recepcji postulatow koncepcyjnych, w ogloszonych juz aktach prawnych i promul-
gowanych nastgpczo normach kanonicznych. W krytycznej analizie stanowisk, jak row-
niez w podsumowujacych wnioskach, wida¢ naukowa rzetelnos¢ i obiektywizm Autora w
podejsciu do sformutowania konkluzji i oceny literatury przedmiotu. Sa to cechy, ktorymi
Autor wykazat si¢ w toku przygotowywania opublikowanej rozprawy. Jest to wigc zna-
czaca zdolnoé¢ i bardzo istotna sprawno$¢, wymagana od samodzielnego pracownika
naukowego, odpowiedzialnego i rzetelnego badacza.

Przy prezentacji Czytelnikom tak znaczacej publikacji nie mozna pominaé i tego
faktu, ze Autor przygotowal rozprawe na zrédlach obcojezycznych, nawet trudno do-
stgpnych w Polsce. Dzigki temu polski Czytelnik bedzie mogt zapoznaé si¢ z auten-
tyczna ewolucja mysli teologicznej i mysli prawnej w zakresie koncepcji odnowy zycia
konsekrowanego, zderzajacych sig¢ treSci utrwalonego przez stulecia nauczania przedso-
borowego i tradycyjnego z wydobywajacymi si¢ na nowo elementami nauczania wspot-
czesnego, bazujacego na Objawionym Stowie Bozym i depozycie wiary, jak rowniez
nowej cklezjologii, ktora wskazuje na biskupa diecezjalnego, jako na pasterza wszyst-
kich ochrzczonych w Kosciele partykularnym. W prowadzeniu badan i w wydobywaniu
istotnych tresci dla koncepcji odnowy znaczace miejsce znalazta personalizacja zycia
konsekrowanego, czerpiaca z odczytanej na nowo antropologii teologicznej, co zna-
miennie odkrywamy w wielu miejscach opracowania habilitacyjnego.

Ks. Wiestaw Wenz
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STEFAN HARTMANN, Die Magd des Herrn. Zur heilsgeschichtlichen
Mariologie Heinrich M. Kosters, Eichstitter Studien. Neue Folge 61, Fried-
rich Pustet Verlag, Regensburg 2009, ss. 510

Pallotynski teolog Heinrich Maria Kdoster (1911-1993) byl wiodacym niemieckojg-
zycznym mariologiem XX wieku. Swe zasadnicze tezy wylozyt w ksiazce Stuzebnica
Panska (Limburg 1947). Z powodu ich krytyki, zwlaszcza przez K. Rahnera, wielokrot-
nie je precyzowal i wyjasnial. Ich mysla przewodnia jest historiozbawcze zastgpstwo
ludzkosci przez Maryje¢ w zawieraniu Przymierza z Bogiem. Najbardziej tworczy okres
jego refleksji mariologicznej przypadt na lata bezposrednio poprzedzajace II Sobdr
Watykanski. Po nim nie rozwijat juz ani nie bronit swoich tez. Skupit si¢ na redagowa-
niu haset mariologicznych do leksykonow i stownikdw, a takze na pisaniu kompilacyj-
nych rozpraw naukowych.

Dotychczas nikt nie opracowat doglebnie i catosciowo mariologii H.M. Kostera. Spotka-
fa si¢ ona tylko z oméwieniami aspektowymi. F.W. Kiinnet, luteranin, zainteresowat si¢ jej
antropologicznym przestaniem. M. Levermann zanalizowat tez¢ Kdstera o wspotpracy Ma-
ryi w dziele zbawienia. A K. Zielinski, polski pallotyn, zajal si¢ jego rozumieniem tytulu
,,Krolowa Apostotéw”, aby przez to uwypukli¢ znaczenie Maryi w katolickim apostolacie, a
zwlaszcza w dziele nowej ewangelizacji w Ameryce Potudniowej. Istniejaca pustke posta-
nowit wypeli¢ S. Hartmann, doktor teologii Katolickiego Uniwersytetu w Eichstitt-
Ingolstadt, od 1996 roku proboszcz w archidiecezji Bamberg. Jego obszerne i wnikliwe
studium obejmuje catoksztalt mariologii H.M. Kostera. Co wigcej, omawia nie tylko wywo-
fane przez niego dyskusje, ale odnosi je takze do aktualnych kwestii antropologicznie i eku-
menicznie zorientowanej mariologii posoborowe;.

Prezentowana monografia sktada si¢ — oprocz wstepu i zakonczenia — z o$miu rozdzia-
tow. Pierwszy (s. 18-47), raczej zbyteczny, przekonuje, ze kulturowo-historyczny
i psychologiczny kontekst moze w istotnym stopniu ksztaltowac oblicze refleksji o Maryi
i Jej misji; opisuje tez miejsce mariologii w teologii. Drugi (s. 48-76) podaje podstawowe
dane biograficzne, a wigc przybliza osobe i1 tworczos¢ H.M. Kdstera, jego fascynacje
duchowoscia, Wincentego Pallottiego, zatozyciela pallotynéw i ruchu odnowy z Schonst-
att, ktorego inicjatorem byt J. Kentenich. Trzeci rozdziat (s. 77-159) charakteryzuje jego
podstawowa publikacje, Stuzebnica Panska, a nastgpnie przytacza pochwalne i krytyczne
reakcje na nig, zwlaszcza autorstwa K. Rahnera, oraz ustosunkowanie si¢ do nich autora.
Czwarty (s. 160-273), centralny i zdecydowanie najdtuzszy, zbiera fundamentalne zatoze-
nia i watki jego mariologii (teologi¢ Przymierza, metafizyczne ujgcie nauki o akcie i po-
tencji, historiozbawcze zastgpstwo ludzkosci przez Maryjg i zwiazany z tym problem
chrystologiczny), aby je szczegdlowo zanalizowac i skonfrontowaé z przemysleniami
innych teologow. Rozdzial piaty (s. 274-361) zmierza $ladami pielgrzymki wiary Maryi:
od zwiastowania po Jej wniebowzigcie, by uwydatnic i sprecyzowac Jej historiozbawcza
shuzbe, ktora podjeta w imieniu i dla dobra catej ludzkosci. Konczy si¢ przedtozeniem
syntezy nauki H. Kostera o Maryi — ,,Wspotodkupicielce” i ,,Posredniczce”. Rozdziat
szosty (s. 362-399) omawia relacj¢ Maryja — Kosciol. Siodmy rozdziat (s. 400-417) kon-
centruje si¢ na duchowych implikacjach nauki o udziale Maryi w tajemnicy Przymierza.
Przechodzi z terenu mariologii na ptaszczyzng poboznosci maryjnej. Ostatni rozdziat
(s. 418-443) prezentuje inspiracje i postulaty H.M. Kostera odno$nie do przysztej mario-
logii. Dotycza one gtownie jej wymiaru antropologicznego i ekumenicznego.
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We wszystkich czg¢§ciach monografii powraca polemika, jaka wywiazata si¢ migdzy
H.M. Kosterem i glownym jego oponentem, K. Rahnerem. Wynikata ona z odmiennego
rozumienia Przymierza. Pierwszy z nich dostrzegal w nim istotng funkcj¢ Maryi, ktora
byta reprezentantka ludzkosci w zbawczych wydarzeniach Chrystusa. Zastrzegat jednak,
ze Jej wspotudziat nie mial charakteru sprawczego, a jedynie receptywny (rezeptive Aktiv-
itdt). Inaczej mowiac, jako juz odkupiona mogta Ona przyjac taske odkupienia nie dla
siebie samej, lecz w imieniu catej ludzkosci. W tym kontekscie i sensie nie bat si¢ on — w
przeciwienstwie do wielu wspotczesnych mu teologéw — stosowacé tytutu ,,Wspoétodkupi-
cielka” (Corredemptrix). Postrzegat przy tym Maryje i Jej historiozbawcza rolg nie tyle w
odniesieniu do Ewy, ktdra przyczynita si¢ do zaistnienia grzechu, lecz jako ludzkie dopet-
nienie Bozego dzieta zbawienia, ktore dokonato si¢ w Jezusie Chrystusie. K. Rahner za$
optowal za czysto chrystocentrycznym rozumieniem Przymierza, totez unikat wypowia-
dania si¢ na temat aktywnosci i zastug Maryi w dziele jego zawierania. Widzial w Niej
nade wszystko ,,nowego czlowieka”, ktory jest zapowiedzia spetnienia Bozej obietnicy w
postaci odnowienia catego stworzenia u kresu dziejow.

Stusznie S. Hartmann sporo miejsca poswigcil Migdzynarodowemu Kongresowi Ma-
riologiczno-Maryjnemu, ktory odbyt si¢ w Lourdes w 1958 roku, poniewaz H.M. Koster
zaslynal na nim przez to, ze wprowadzit rozroéznienie ,,mariologii chrystotypicznej” i
»~mariologii eklezjotypicznej”. Uczynit to tylko w celu sprecyzowania funkcji Maryi w
zbawczym dziele Jej Syna. Chcial ukaza¢, ze chrystotypisci dostrzegaja w Niej ,,druga
Ewg”. Tak jak ,,pierwsza Ewa” przyczynita si¢ wraz z Adamem do upadku rodzaju ludz-
kiego, tak ,,druga Ewa” u boku ,,drugiego Adama”, Chrystusa, przez udzial w tajemnicy
krzyza przyczynita si¢ do przywrocenia jednosci Boga z ludzmi. Eklezjotypisci za$, do
ktérych sam nalezat, w rozumieniu Jej zbawczej stuzby trzymaja si¢ bardziej perspektywy
eklezjalno-antropologicznej, to jest widza w Matce Jezusa przedstawicielke ludzkosci,
ktéra w jej imieniu, poprzez czynne przyjecie taski, zamkneta zbawczy krag pomigdzy
Bogiem i cztowiekiem. H.M. Koster nie przypuszczal wowczas, ze jego rozroznienie
stanie si¢ w niedalekiej przysztosci bardzo popularne i wartosciowe, gdyz bedzie stuzyé
do charakteryzowania dwdch podstawowych tendencji w odczytywaniu prawdy o Maryi:
,chrystotypicznej”, ktora rozwaza Ja w perspektywie i na podobienstwo Chrystusa, oraz
,eklezjotypicznej”, ktora dostrzega Jej wigzy z Kosciotem i uwypukla ich podobienstwo.
Intuicj¢ t¢ przejat II Sobor Watykanski. Aby podkresli¢ integralnos¢ swego wyktadu o
Maryi, 6smy rozdzial konstytucji Lumen gentium zatytulowal: Blogostawiona Maryja
Dziewica, Boza Rodzicielka, w tajemnicy Chrystusa i Kosciola. Po soborze pojgcia te
(chrystotypiczno$¢ i eklezjotypicznosc) staty si¢ rownie pozyteczne w charakteryzowaniu
duchowo$ci i poboznos$ci maryjne;.

Warto$¢ monografii S. Hartmanna tkwi nade wszystko w jej warstwie analitycznej.
Nalezy podziwia¢ jego zmyst analizy, wnikliwosci i subtelnoéci w prezentowaniu pod-
stawowych tez wybranego mariologa. Wszystko po to, aby dotrze¢ do sedna i korzeni
jego mysli. Do tego dochodzi jeszcze szczegdtowe pordwnywanie ich z pogladami
innych autorow, aby odkry¢ migdzy nimi podobienstwa i réznice, a takze zalezno$ci
i inspiracje my$lowe. Natomiast drobnym mankamentem pozostaje synteza. Diugie
i drobiazgowe analizy, prowadzane we wszystkich rozdziatach, nie zawsze koncza si¢
podsumowaniem, ktore byloby czytelnym i zwigztym zebraniem ich wynikow. Brakuje
tego zwlaszcza w zakonczeniu publikacji. Zamiast podsumowania mariologii
H.M. K&stera i wyprowadzenia koncowych konkluzji, ktére oddawatyby specyfike jego
mysli mariologicznej, otrzymujemy kolejna porcje¢ analiz o Dziewicy Maryi — ,,pierw-
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szym Nowym Czlowieku”. Wydaje sig, ze stuza one wykazaniu, ze w polemikach
z K. Rahnerem racja byta jednak po stronie H.M. K&stera, Maryja jest bowiem gwaran-
tem chrzes$cijanskiego realizmu. W Niej ujawnia sig, ze zbawienie jest nie tylko darem
Bozym, ale takze przyjgciem go przez cztowieka. W rezultacie pytanie o Maryjg jest
pytaniem o chrzescijanstwo. Oznacza to — pisze J. Ratzinger — ,,ze mariologia nie moze
by¢ tylko mariologiczna, a wigc wyizolowana dyscypling teologiczna. Jej wyjatkowosc¢
tkwi w tym, ze jest «przestrzenig syntezy» wszystkich traktatow teologicznych”. Taka
jest tez — w ocenie S. Hartmanna — mariologia H.M. Kostera.

Pewnym zubozeniem recenzowanej publikacji jest zbyt pobiezne potraktowanie po-
soborowych pism pallotyniskiego teologa. To prawda, ze nie byly one juz tak tworcze
jak te, ktore ukazaly si¢ w dobie przedsoborowej. Odznaczaja si¢ jednak wielka dojrza-
loécig 1 kompetencja w przedstawianiu podjetych problemow. Wida¢ w nich takze
wigksze zainteresowanie kultem maryjnym i duchowoscia pallotynska. Dyskusyjne jest
réwniez zamieszczenie w opracowaniu S. Hartmanna dtugich ekskursow poswigconych
mariologii K. Rahnera (s. 143-159), przedsoborowej nauce o Wspodlodkupicielce
(s. 290-304) i katolickiej eklezjologii w XX wieku (s. 364-372). Jest to rozprawa $cisle
naukowa, przeznaczona dla teologow. Nie ma wigc potrzeby, aby kresli¢ obraz wspot-
czesne]j eklezjologii lub ukazywa¢ dzieje nauki o wspotodkupienczej funkcji Maryi.
Woystarczylo przy relacjonowaniu mysli H.M. Kostera wskaza¢ pokrotce na jej zbiez-
nos¢ lub niezgodno$¢ z mysla innych autoréw. Dzigki temu dysertacja bylaby znacznie
kroétsza i zyskataby na przejrzystosci.

Podniesione uwagi krytyczne i watpliwosci nie sa zarzutami, lecz raczej kwestia
do dyskusji. Nie umniejszaja wigc w istotny sposoéb merytorycznej wartosci monografii
S. Hartmanna. Jest ona cenna i na czasie, gdyz przybliza w sposob integralny i pogle-
biony mariologi¢ H.M. Késtera — teologa, na ktorego dorobek, szczegolnie na rozroz-
nienie: chrystotypiczno$¢ i eklezjotypiczno$é, powoluje sig¢ wielu, lecz czgsto bez poda-
nia, ze jest on jego autorem. W tym sensie przedtozona publikacja jest wyrazem uznania
dla mariologa, ktorego mysl funkcjonuje w posoborowej mariologii, cho¢ nie zawsze
jest nazwana po imieniu.

0. Adam Wojtczak OMI



NOTY O AUTORACH

ELZBIETA DOLGANISZEWSKA, ur. w 1953 r. we Wroctawiu, dr teologii fundamental-
nej. Po studiach na PWT we Wroclawiu, doktoryzowala si¢ w 2002 r. W latach (1991-
1993) studiowata na Uniwersyteciec Warszawskim w Instytucie Bibliotekoznawstwa
i Informacji Naukowej. Kustosz w dziale Opracowania Czasopism Biblioteki PWT we
Wroctawiu, dyplomowany specjalista w zakresie jgzyka haset przedmiotowych Bibliote-
ki Narodowej. Autorka licznych artykutdow z eklezjologii patrystycznej oraz recenzji
ksiazkowych. Ostatnio opublikowala Biskup Cyprian z Kartaginy swiadek wiary.

0. ToMASZ FRANC OP, ur. w 1974 r. we Wroctawiu, mgr teologii PAT oraz mgr psy-
chologii UAM, duszpasterz akademicki we Wroclawiu (2002-2009), obecnie dyrektor
Centrum Informacji o Sektach i Nowych Ruchach Religijnych w Krakowie.

Ks. BOGDAN GIEMZA SDS, ur. w 1957 r. w Chgcinach, dr, adiunkt w Katedrze Teo-
logii Pastoralnej PWT we Wroctawiu, redaktor naczelny Studia Salvatoriana Polonica.
Glowne obszary badan: teologia pastoralna, teologia i ortopraksja zycia konsekrowanego.
Publikacje: Kurendy z wyzszej grzedy (2004), Antologia modlitw maryjnych Jana Pawta 11
(2006), Wedrowki przez rok koscielny z Benedyktem XVI (2007), artykuly z zakresu zagad-
nien pastoralnych, duchowosci i formacji zakonne;.

S. EWA J. JEZIERSKA OSU, ur. w 1935 r. w Bydgoszczy, prof. zw. teologii (nauki biblij-
ne), kierownik Katedry Egzegezy Ksiag Nowego Testamentu oraz dyrektorka LO Siostr
Urszulanek we Wroctawiu (od 1971). Studia matematyczne na UAM w Poznaniu (1952-
1956), w Wyzszym Instytucie Katechetycznym w Krakowie (1961-1964) oraz na PWT we
Wroctawiu (1969-1972). Doktorat z teologii (1983) na podst. Pawlowa idea wspotumierania
i wspolzmartwychwstania z Chrystusem, habilitacja (1993): «Zyjemy dla Pana... umieramy
dla Panay (Rz 14,8). Preegzystencja chrystocentryczna chrzescijan w mysli Pawlowej.

BpP EGON KAPELLARI, ur. w 1936 r. w Leoben, Steiermark (Austria). Na Uniwersyte-
cie w Graz uzyskat doktorat z prawa. Nastepnie studiowat filozofi¢ i teologig. Wyswig-
cony w 1961 r., przez dwa lata byl wikarym, za§ w latach 1964-1981 duszpasterzem
akademickim. W 1981 zostatl biskupem diecezji Gurk. Przedstawiciel Austrii w COME-
CE (Komisji Episkopatow Wspodlnoty Europejskiej). Od 2001 r. biskup diecezji Graz-
Seckau. Doktor honoris causa Uniwersytetu w Graz (2006). Autor licznych ksigzek
i artykutow, thumaczonych réwniez na jezyk polski, np. Sztuka umierania (2006).

Ks. ANTONI KIEEBASA SDS, prof. ndzw. dr hab., kierownik Katedry Historii Koscio-
ta na Slasku PWT, wyktadowca w WSD Salwatorianéw. Studia w Instytucie Historii
Kosciota na Wydziale Teologicznym KUL. Kwerendy naukowe w Rzymie, Niemczech,
Austrii i in. Nalezy do Migdzynarodowej Komisji Historycznej Salwatorianéw w Rzy-
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mie oraz do wielu towarzystw naukowych na terenie kraju. Zajmuje si¢ badaniami nad
historia Kosciola na Slasku, ze szczegdlnym uwzglednieniem postaci §w. Jadwigi Sla-
skiej 1 jej sanktuarium w Trzebnicy oraz historia zakonoéw i zgromadzen zakonnych, jak
réwniez dziejami Ko$ciota powszechnego w XIX wieku. Autor wielu ksiazek i artyku-
tow (ok. 500 publikacji) o tematyce historyczne;j.

KS. MIROSLAW KIWKA, ur. w 1963 1. w Ztotoryi, dr, od 1995 r. adiunkt przy Katedrze
Filozofii Systematycznej PWT we Wroctawiu. Studia teologiczne na PWT we Wroclawiu
(1982-1988). Praca magisterska z teologii (1988) pt. Kardynata Karola Wojtyly teoria
mifosci. Studia specjalistyczne z filozofii na Uniwersytecie Nawarry w Pamplonie (1990-
1993), uwienczone doktoratem na podstawie pracy: Hombre y Amor en San Juan de
la Cruz. Pobyt w Stanach Zjednoczonych (1994-1995). Wicerektor Metropolitalnego Wyz-
szego Seminarium Duchownego we Wroctawiu (1995-2001), dyrektor diecezjalny Papie-
skich Dziet Misyjnych i delegat biskupi do spraw misji w archidiecezji wroctawskiej
(1996-2001). Stypendium naukowe w Paderborn oraz w Chicago (2001-2003). Rektor
kosciota pw. §w. Marcina we Wroctawiu i diecezjalny duszpasterz srodowisk tworczych
(2003-2004). Dyrektor Caritas Archidiecezji Wroctawskiej (2004-2005). Opublikowat
ksiazki: ABC filozofii (2001), Rozumie¢ filozofie (2007) oraz liczne artykuty naukowe.

O. PIOTR LiSZKA CMF, ur. w 1951 r. w Chorzowie, prof. zw. dr hab., kierownik Ka-
tedry Eklezjologii i Sakramentologii PWT we Wroctawiu. Magister matematyki (Uni-
wersytet Slaski). Studia specjalistyczne na KUL zwienczone doktoratem z teologii do-
gmatycznej (1985) pt. Eklezjogeneza w ujeciu Leonardo Boffa. Zainteresowanie: trinito-
logia, teologia zycia konsekrowanego. Wspotpracownik kilku czasopism teologicznych.

0. KAZIMIERZ LUBOWICKI OMI, ur. w 1958 r. w Bransku, prof. ndzw. dr hab. teolo-
gii. Studia specjalistyczne z teologii duchowosci na Teresianum w Rzymie (1985-1990).
Stypendium naukowe w Aix-en-Provence we Francji. Pierwszy Kierownik Katedry
Teologii Matzenstwa i Rodziny PWT we Wroctawiu. Redaktor naczelny Wroclawskiego
Przegladu Teologicznego, zalozyciel (1992) wspolnoty rodzin Umitowany i umitowana,
wicepostulator, cztonek pierwszej redakcji Misyjnych Drog (1980-1984). W latach 1994-
1996 redaktor redakcji rodzinnej w Radiu Rodzina archidiecezji wroclawskiej. Autor
ponad 20 ksiazek, tlumacz dokumentow Stolicy Apostolskiej, przetozony Misjonarzy
Oblatéw M.N. we Wroctawiu (1996-2002; 2009-).

O. MiCcHAL LUKOSZEK OSPPE, ur. w 1973 r. w Zabrzu, dr teologii. Absolwent WSD
Zakonu Paulindéw w Krakowie (magisterium 2000), PWT we Wroctawiu (licencjat 2004,
doktorat 2007). Rektor oraz wyktadowca WSD Zakonu Paulinéw w Krakowie. Przeor
Klasztoru OO. Paulinow na Skalce w Krakowie.

KS. JERZY MACHNACZ, ur. w 1949 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., kierownik
Katedry Filozofii Systematycznej PWT we Wroctawiu. Filozof, przedstawiciel tomizmu
fenomenologicznego. Studia specjalistyczne na KUL zwienczyt doktoratem (1985)
pt. Problematyka ontycznej budowy czlowieka w pismach H. Conrad-Martius. Stypendy-
sta u prof. Roberta Spaemanna w Monachium. W 1999 r. habilitowat si¢ na PWT we
Wroctawiu na podst. dysertacji: Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi
Conrad-Martius i Edyty Stein. Zainteresowanie: antropologia filozoficzna, filozofia
religii, filozofia nowozytna, osoba i dzielo Edyty Stein. W latach 1990-2005 duszpasterz
w Niemczech. Popularny autor pomocy duszpasterskich. Od 2007 r. dyrektor Studium
Nauk Humanistycznych Politechniki Wroctawskie;j.



NOTY O AUTORACH 289

KS. EUGENIUSZ MITEK, ur. w 1935 r. w Samborze, prof. zw. Studia specjalistyczne
z pedagogiki na KUL uwienczone doktoratem na podstawie rozprawy pt. Zastosowanie
samorzqdowego systemu korczakowskiego w autoedukacyjnym wychowaniu grup spe-
¢jalnych zainteresowan. Przewdd habilitacyjny na PAT w Krakowie. W 1999 r. tytul
profesora nauk humanistycznych, a w 2001 stanowisko profesora zwyczajnego PWT we
Wroctawiu. Réwnoczesnie bogate do§wiadczenie duszpasterskie: duszpasterz w Wat-
brzychu (1959-60) i w par. $w. Bonifacego we Wroctawiu (1960-61; 1964-1069), pro-
boszcz §w. Wawrzynca we Wroctawiu (1970-1975), Od 1964 byt diecezjalnym duszpa-
sterzem stuzby liturgicznej, od 1984 cenzorem wydawnictw ko$cielnych, od 1990 wy-
ktadat socjologie w Wyzszej Szkole Oficerskiej Wojsk Zmechanizowanych.

KS. TOMASZ NAWRACALA, ur. w 1974 r. w Srodzie Wlkp., dr teologii. Studia specjali-
styczne z teologii dogmatycznej na Uniwersytecie we Fryburgu w Szwajcarii, uwienczyt
rozprawa doktorska (2007) pt. Eglise comme nouveau paradis. Etudes sur la signification
et la portée des mots paradis et ciel. Od 2009 prefekt Arcybiskupiego Seminarium Du-
chownego w Poznaniu, katecheta. Interesuje si¢ gtdéwnie problematyka eschatologii.

KS. RAJMUND PIETKIEWICZ, ur. w 1970, dr nauk humanistycznych (bibliologia) —
Uniwersytet Wroctawski 2003; dr nauk teologicznych (teologia biblijne) — PWT we Wro-
ctawiu 2004; licencjusz nauk biblijnych — Papieski Instytut Biblijny ,,Biblicum” w Rzymie
2008. Adiunkt przy Katedrze Egzegezy Ksiag ST oraz Kierownik Studium Jezykéw Bi-
blijnych i Nowozytnych na PWT we Wroctawiu. Wyktadowca egzegezy ST, wstepu do
Pisma Swietego, jezyka hebrajskiego biblijnego. Specjalizuje si¢ w studium nad przekta-
dami biblijnymi, szczegdlnie polskimi z okresu Reformacji i Renesansu. Gtéwne publika-
cje: Gdy otwierasz Biblie (1995'; 2000%); Biblia w dokumentach Kosciola (1997); Jam jest
Jahwe, twoj Bog... Historia zbawienia Starego Testamentu (1998); Kurs biblijny (2000).
Ostatnio publikowal: Sumienie, ktore dreczy. Studium egzegetyczno-teologiczne Mdr
17,11(10) (2009). Konsultant naukowy i autor przedmowy w polskim przekadzie
W.H. CARROLL, Historia chrzescijanstwa, t. I: Poczqtki chrzescijanstwa (2009).

ANDRZEJ PRASAL, ur. w 1976 r. we Wroclawiu, dr historii Ko$ciota, absolwent PWT
we Wroctawiu oraz Archidiecezjalnego Studium Organistowskiego we Wroctawiu.
Specjalizuje si¢ w dziejach muzyki koscielnej na Dolnym Slasku. Opublikowal m. in.
Kultura muzyczna w archidiecezji wroctawskiej w latach 1945-2003, Lublin 2009. Od
1998 r. jest organista w parafii §w. Michata Archaniota w Bystrzycy Klodzkiej. Cztonek
Stowarzyszenia Polskich Muzykoéw Ko$cielnych.

KS. ALEKSANDER RADECKI, ur. w 1951 r. w Mikotowie, dr teologii. Po $wieceniach
kaptanskich (1976) pracowat w duszpasterstwie do 1991 r. Ostatnie sze$¢ lat byt pro-
boszczem w Mokrzeszowie. Nastgpnie zostal mianowany jednym z ojcéw duchownych
Metropolitalnego Seminarium Duchownego we Wroctawiu. Doktoryzowat si¢ (2006) na
podstawie rozprawy Aspekt pasyjny poboznosci ludowej na przyktadzie dawnych
i wspolczesnych kalwarii w archidiecezji wroclawskiej i diecezji Swidnickiej. Znany
z humoru, autor wielu ksiazek i artykutéw, poszukiwany rekolekcjonista, diecezjalny
Dyrektor Unii Apostolskiej Kleru, diecezjalny Duszpasterz Hospicjow.

MAGDALENA RAGANIEWICZ, ur. w 1974 r. w Czgstochowie, dr teologii. Studia filo-
logiczne na Uniwersytecie Wroctawskim (-1998), uwieficzone magisterium z filologii
angielskiej. Nastgpnie studia teologiczne na Papieskim Wydziale Teologicznym we
Wroctawiu (1998-2008), gdzie w 2002 zdobyta magisterium, a w 2008 doktorat na pod-
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stawie rozprawy pt. Tozsamos¢ religijna sw. Teresy Benedykty od Krzyza, Edyty Stein:
spotkanie katolicyzmu z judaizmem, przygotowanej pod kierunkiem bpa prof. Andrzeja
Siemieniewskiego. Aktualnie nauczyciel j. angielskiego w gimnazjum w Czgstochowie.

KS. ZBIGNIEW STOKLOSA ur. w 1973 r. we Wroctawiu. 1993-1999 studia magister-
skie na Papieskim Wydziale Teologicznym i w Wyzszym Seminarium Duchownym
we Wroctawiu. W 2002 r. uzyskat licencjat z teologii w zakresie teologii duchowosci na
PWT we Wroctawiu. Od 2005 studia specjalistyczne na Fakultecie Teologicznym
w Paderborn (Niemcy) z liturgiki, pod kierunkiem ks. prof. dra hab. Michaela Kunzlera.

KS. HENRYK SZAREYKO ur. w 1940 r. w Grodzisku Wielkopolskim, dr., ptk rez.,
pierwszy redaktor naczelny (1983-1991) dolnoslaskiego pisma katolickiego — obecnie
miesiecznika a wowczas dwutygodnika — pt. Nowe Zycie. Opublikowal m.in. Swieta
Elzbieta Wegierska i jej wroctawska bazylika (2007), Nielegalne budownictwo sakralne
Jjako fenomen religijno-spoteczny. Studium na przykiadzie diecezji przemyskiej (2008).

KS. WIESEAW WENZ, ur. w 1957 r. w Tarnowie, prof. zw., dr hab., kierownik Kate-
dry Prawa Kanonicznego. Wyktada prawo kanoniczne i wyznaniowe na PWT i w WSD
Towarzystwa Chrystusowego w Poznaniu. Czlonek Podkomisji Rady Naukowej Konfe-
rencji Episkopatu Polski ds. dostosowania nauk koscielnych do Procesu Bolonskiego.
W archidiecezji wroctawskiej obronca wegzla malzenskiego, wikariusz biskupi ds. zycia
konsekrowanego, cenzor wydawnictw katolickich, czlonek Metropolitalnej Komisji
Historycznej do zbadania najnowszej historii Archidiecezji Wroctawskiej. W latach
2001-2007 prorektor ds. naukowo-dydaktycznych i koordynator uczelniany Dolnosla-
skiego Festiwalu Nauki. Autor wielu publikacji zakresu prawa kanonicznego.

0. ADAM WOITCZAK OMI, ur. w 1955 r. w Skalmierzycach (Wielkopolska), dr, ad-
iunkt w Zaktadzie Teologii Dogmatycznej UAM w Poznaniu. Studia specjalistyczne
z teologii dogmatycznej w KUL (1982-1987), uwienczone rozprawa doktorska pt. Spo-
teczny wymiar Eucharystii wedlug polskich teologow katolickich okresu powojennego.
Wyktadowca teologii dogmatycznej w Arcybiskupim WSD i w WSD Towarzystwa
Chrystusowego w Poznaniu oraz w WSD Misjonarzy Oblatow M.N. w Obrze, gdzie
w latach 1996-2002 byt rektorem seminarium. Czlonek sekcji dogmatycznej Teologow
Polskich i Polskiego Towarzystwa Mariologicznego. Publikuje w Ateneum Kaptanskim,
Collectanea Theologica, Anamnesis, Homo Dei, Poznanskich Studiach Teologicznych,
Salvatoris Mater, Slgskich Studiach Historyczno-Teologicznych, W Drodze. Ostatnio
wydat ksiazke Uczennica i Matka. Wokot chrystocentryzmu mariologii Jana Pawla II.

KS. RYSZARD ZAWADZKI, ur. w 1961 r. w Strzegomiu, dr teologii, od 2003 adiunkt
przy Katedrze Teologii Biblijnej w Instytucie Teologii Systematycznej PWT we Wro-
ctawiu. W latach 1981-1984 studiowal elektronik¢ na Technische Universitdt Ilmenau
(Niemcy). W 1984 r. wstapit do Metropolitalnego Wyzszego Seminarium Duchownego
we Wroctawiu. W 1992 r. podjat studia specjalistyczne w KUL, uwienczone doktoratem
z teologii biblijnej (1996) na podst. rozprawy pt. Antytezy Kazania na Gorze (Mt 5,21-
48) na tle tekstow judaistycznych. W latach 1996-2003 poglebiat swoje studia na Papie-
skim Instytucie Biblijnym w Rzymie oraz na Uniwersytecie Hebrajskim w Jerozolimie,
uzyskujac tytut licencjata nauk biblijnych (dysertacja: Gesut come instauratore del regno
di Dio in Le 18,18-30). Wyktada wprowadzenie do Pisma Swigtego, egzegeze Nowego
Testamentu, historig i geografig biblijng, prowadzi lektorat jezyka hebrajskiego.
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