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WIARA FUNDAMENTEM
DLA RODZINY

W chwili zamykania niniejszego numeru ,,Wroctawskiego Przegladu Teo-
logicznego” trwala druga sesja Synodu pt.: Powolanie i misja rodziny w Koscie-
le i swiecie wspolczesnym. Z relacji medidéw katolickich dowiadujemy sie, ze
w pierwszym etapie moéwiono o ostabieniu wiezi wewnatrzrodzinnych wynika-
jacych z postaw tworzacych jg osob, tak malzonkdw, jak i rodzicéw oraz dzieci.
Nastepnie odniesiono sie do kryzysu wiezi w relacjach rodzinnych w kontekscie
Kosciota i spoteczefistwa. Szczegdlne za$ znaczenie mial apel jego uczestnikow,
aby w koficowym dokumencie na poczatku zaakcentowano przede wszystkim
pieckno rodziny, ktéra zyje zgodnie z Ewangelia i nauczaniem Kosciota. Swo-
istg za$ inspiracjg dla tego etapu synodu byl kongres rodzin, ktéry odbyt sie
w dniach 22-25 wrze$nia br. w Filadelfii pod hastem Milos¢ jest naszg misjg:
rodzina petnig Zycia. W swojej homilii na jego zakoficzenie papiez Franciszek
powiedzial: ,,Wiara otwiera «okno» na obecno$¢ i dziatanie Ducha Swietego.
Pokazuje to nam, ze, podobnie jak szczescie, Swieto$é jest zawsze zwigzana
z matymi gestami. «Kto wam poda kubek wody w imi¢ moje, nie utraci swo-
jej nagrody», méwi Jezus (por. Mk 9, 41). Tych malych gestow uczymy sie
w domu, w rodzinie”. A zatem réwniez wiary uczymy sie w rodzinie.

Odpowiadajac, w pewnym sensie, na przytoczone stowa Ojca Swietego,
chcemy podzieli¢ si¢ z czytelnikami refleksja teologéw zwiazanych z naszym
czasopismem. Jak zwykle znajdziemy sekcje odpowiadajace instytutom wcho-
dzacym w struktury Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, kt6-
rego czeScig integralng jest nasze czasopismo. Wprawdzie nie jest to numer
tematyczny, ale czytelnicy znajda w nim liczne refleksje na temat wiary i jej
braku. Nie bez znaczenia jest to wszystko, co pozostaje na zapleczu owej wiary,
czyli to, co do niej prowadzi i daje umocnienie. Wazne sg rowniez dawane jej
Swiadectwa, ktére odnajdujemy w zyciu blogostawionych i Swietych, a tak-
ze historia KoSciola lokalnego, ktéry zwykle stat na strazy wiary czlonkéw
wspolnot chrzescijanskich.

W kontekscie bezposredniej tematyki dotyczacej wiary, nalezy zwrocié
uwage na drugg sekcje (teologia biblijna i dogmatyczna), w ktérej znajdzie-
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my artykuly J. Jaromin i M. Ruckiego, wskazujace na warto$¢ wiary w zyciu
chrzescijanina oraz opracowanie Z. Zatwardnickiego, ktore ukazuje nowy ate-
izm w perspektywie teologicznej. W nieco innym wymiarze na wiare, jako nie-
rozlacznie powigzang z sakramentem Eucharystii, wskazuje praca K. Suszki,
ktory podjat polemike ze $w. Tomaszem z Akwinu. Jednak na szczegdlng uwa-
ge zastuguje opracowanie M. J6zwika pt. Miedzypokoleniowy przekaz wartosci
w rodzinie w sekcji teologia pastoralna i filozofia. Nie znaczy to jednak, ze
inne artykuty nie pozostajg w zwigzku z nauczaniem Kosciola na temat wiary
i rodziny, jakkolwiek bardzo czesto sa owocem szczegbélowych badan, ktore
— choéby w spos6b posredni, ale jednak — s efektem poszukiwania fundamen-
tow wiary chrzescijafiskiej, jak cho¢by znajdujaca sie w tej samej sekeji praca
0. J. Tupikowskiego pt. Krytyczna rekonstrukcja gléwnych zalozesi analitycznej
teologii naturalnej J. Hicka, czy artykuly zawarte w sekcji teologia duchowosci
przygotowane przez o. A. Jastrzebskiego, s. I. Hatamuszke i ks. W. Zyzaka.
Waznym wymiarem wiary jest jej historyczna przestrzen, ktorej swiadkami
byli blogostawieni i $wieci. Temu zagadnieniu, ze szczegdlowym uwzgled-
nieniem postaci ksiedza Gerharda Hirschfeldera, poSwiecony zostat artykut
ks. M. Jodki. W nieco szerszej perspektywie historycznej zostalty umieszczone
artykuly ks. N. Jerzaka i K. Maler, w sekgji historia Kosciofa.

Wdzieczni wszystkim czytelnikom za wsparcie i zainteresowanie naszym
czasopismem, chcemy poinformowadé, ze podejmujemy wszelkie kroki, aby
~Wroctawski Przeglad Teologiczny” nie tylko miat swoje wazne miejsce w §ro-
dowisku wroctawskim, lecz takze stawatl si¢ powoli czasopismem ogdlnopol-
skim, cenionym w kregach teologéw.

Zyczymy wszystkim dobrej refleksji nad zagadnieniami zaprezentowanymi
W niniejszym numerze.

Ks. Stawomir Stasiak
Redaktor naczelny
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ANDRZE] JASTRZEBSKI OMI

HOMO DEIFICATUS

1. Ogolna charakterystyka koncepcji przebostwienia

Poprzez przebdstwienie (gr. theosis, theopoiesis; tac. deificatio) teolodzy,
szczegblnie na Wschodzie, staraja sie wyrazié nowy stan czlowieka, ktéry po-
lega na wewnetrznej obecnosci Ducha Swietego, prowadzacego czlowieka na
droge $wietosci. Duch Swiety upodabniajac czlowicka do Boga (homoiosis
theo), co nie znaczy, ze czlowiek staje sie Bogiem, czy nawet réwnym Mu, czy-
ni go uczestnikiem Jego zycia.

Obraz Bozy (eikon) stanowi niezbywalng cze$¢ natury cztowieka, nato-
miast dzieki Duchowi Swietemu ksztaltuje sic w cztowieku podobieistwo, za-
chodzi upodobnienie do Boga, a czlowiek raduje sie uczestnictwem w blogo-
stawionym zyciu Boga. To w obrazie Boga znajduja sie ukryte duchowe wtadze
cztowieka, intelekt i wola, ktére sg podatnym gruntem dla theosis. Przebo-
stwienie to najwieksze pragnienie Boga wobec cztowieka!. Przebéstwienie nie
jest darem przydawanym do natury czlowieka, ktorg mozna by ujmowaé takze
bez niego, lecz istotnym elementem samej natury ludzkiej, kiedy odbija ona
swoj pierwotny model, stajac sie podobiefistwem Boga w Tréjcy?.

Stowo ,,przebdstwienie” do jezyka teologii wprowadzit wtasciwie Klemens
Aleksandryjski. Termin ten zostal przyjety dla wyrazania sytuacji chrzescija-
nina odkupionego przez Chrystusa. Theosis bylo pochodzenia poganskiego,
dlatego niektérzy Ojcowie woleli uzywaé innych wyrazen jak: usynowienie,
pokrewiefistwo z Bogiem, zazylo§é, wspdlnota natury, uczestnictwo czy tez
odrodzenie’.

! Por. Z. J. KIJAS, Przebdstwienie czlowieka i swiata, Krakow 2000, s. 132-133.

2 Por. W. HRYNIEWICZ, Wspdiczesna antropologia prawostawna, ,Analecta Craco-
viensia” 4 (1972), s. 225-226.

3 P EVDOKIMOYV, Kobieta i zbawienie swiata, ttum. E. Wolicka, Poznafi 1991, s. 47.
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Teologiczng podstawg idei przebdstwienia jest nauka Starego Testamentu
o obrazie Boga w cztowieku*. Na tej podstawie oraz opierajac si¢ na nauce §w.
Pawta o nowym zyciu w Chrystusie (,,Teraz juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie
Chrystus” — Ga 2, 20) Ojcowie Kosciota utworzyli termin ,,theopoiesis™. Jan
Damascenski oraz Grzegorz z Nyssy mowili, ze cztowiek jest mikrokosmosem,
synteza wszech§wiata®. Paul Evdokimov moéwit z kolei, ze cztowiek jest mikro-
teosem, poniewaz jako jedyny we wszech§wiecie nosi w sobie obraz Boga’.

Czlowiek, stworzony na ,,obraz i podobiefistwo” Boga osigga swoje na-
turalne spetnienie w procesie przebdstwienia. Stanowi ono aktualizacje po-
wierzonego cztowiekowi zadania upodabniania sie do swego Stworcy. Aby to
zadanie zrealizowad, czlowiek jest obdarowany szczegélnymi pomocami od
Boga, taska Ducha Swietego®.

Stajemy wcigz wobec wielkiej i nie dajacej sie dobrze zawrzeé w pojeciach
tajemnicy Boga, ktéry jest catkowicie inny (transcendentny), a jednak skutecz-
nie udziela sie czlowiekowi, nie wchianiajgc go jednak w siebie i nie pozba-
wiajgc indywidualnej odrebnosci. Nie ma zatem miejsca na panteizm, jest za
to miejsce na u$wiecenie ciata i jego zmartwychwstanie®. Duch Swiety, ktory
zamieszkuje w duszy czlowieka, jest sprawcg procesu przebdstwienia. Prze-
bostwienie jest mozliwe dzieki $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa
— przebdstwienie to wlasciwie nowe zycie w Chrystusie'®.

Ojcowie greccy méwili, ze Syn Bozy stal sie czlowiekiem, aby czlowiek
mogt wejs¢ w sfere Boza, staé si¢ Bogiem (Ireneusz, Atanazy). Byla to istot-
na cze$¢ oredzia chrzescijafiskiego. Przebdstwienie, stanie sie jedno z Bogiem,
bylo spetnieniem ludzkich tesknot. Dzi$ rzadko si¢ tak méwi, widzac w idei
przebéstwienia zbyt duze wplywy hellefiskie'! albo po prostu relikt przeszto-
$ci. Koncepcje przebdstwienia nalezy rozumieé zawsze w kluczu antropolo-
giczno-ontycznym, czyli w duchu interpretacji pozycji cztowieka oraz jego
powolania w $wietle catej ekonomii Bozego dziatania, Jego planu zbawienia
wobec czlowieka!?.

* A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka w pismach wczesnochrzescijariskich, Lu-
blin 2003, s. 226.

5 Tamze, s. 67.

¢ Por. A. KIJEWSKA, Renesans karoliriski: Alkuin, Eriugena, [w:] Przewodnik po
filozofii sredniowiecznej, red. A. KIJEWSKA, Krakéw 2012, s. 111.

7 Por. R EVDOKIMOV, Kobieta i zbawienie swiata, dz. cyt., s. 52.

8 Z.J. KIJAS, Przebdstwienie czlowieka i swiata, dz. cyt., s. 149.

> L. L. BOUYER, Wprowadzenie do Zycia duchowego. Zarys teologii ascetycznej
i mistycznej, thum. L. Rutkowska, Warszawa 1982, s. 110.

10 Por, Z. J. KIJAS, Przebéstwienie czlowieka i swiata, dz. cyt., s. 146.

11 Ch. SCHONBORN, Przebdstwienie zycie i smieré, thum. W. Szymona, Poznafi
2001, s. 37.

12 Por. R. P HINLICKY, Theological anthropology: Toward integrating theosis and justi-
fication by faith, ,Journal of Ecumenical Studies” 34(1991), nr 1, s. 38-74.
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Maksym Wyznawca powiadal, ze cztowiek poprzez przebdstwienie otrzy-
muje od Boga wszystko, co On posiada, z wylgczeniem tozsamosci istotowej.
Wydaje sie to by¢ moze stwierdzeniem przesadnym, ale tak wlasnie byta poj-
mowana taska przebéstwienia. Jest to pelny udzial w zyciu Bozym, bedacym
celem istnienia cztowieka, bytu zaplanowanego na podstawie wzoru Bozego.
Jan Damascenski dodaje, ze cztowiek przez taske przebdstwienia staje si¢ tym,
czym Bog jest z natury, a $w. Pawel przyrownuje ja do usynowienia (theopoiesis
staje sie hyiothesia — czlowiek staje sie synem w Synu)'3.

Réwniez zdaniem Augustyna istotg przebdstwienia jest stawanie sie ,,syna-
mi w Synu”, czyli zycie w Chrystusie oraz $ciste z Nim zjednoczenie'. W chrze-
Scijanistwie chodzi ostatecznie o osobowy zwigzek czlowieka z Bogiem w mito-
$ci’. Obok Augustyna idee usynowienia (adoptio) podjat $w. Ireneusz z Lyonu.
Twierdzil on, ze podstawe usynowienia stanowi ,,zmieszanie” Boga i cztowieka
w Jezusie Chrystusie, dlatego, ze Bog Ojciec dzieki temu rozpoznaje oblicze
swego umilowanego Syna w kazdym czlowieku's. Bog Ojciec ksztattuje czlo-
wieka na obraz swojego Syna, formujgc stopniowo w czlowieku Jego oblicze,
az rysy umilowanego Syna przebijaja przez postaé czlowieka, a Ojciec moze
znalez¢ w nim w pelni swoje upodobanie!”.

Chrzescijafiska koncepcja czlowieka jest rzeczywista a nie symboliczna.
Zaktada przemienienie i o§wiecenie stworzonej natury ludzkiej, tj. osiggniecie
wyzszej jakosci zycia, a nie tylko symbolicznej reprezentacji nieludzkich war-
toSci w ludzkim $wiecie. Centralnym tematem antropologii chrzescijafiskiej
jest — zdaniem Berdyaeva — idea Boskiej ludzkosci, Bozo-cztowieczenistwa. I co
bardzo istotne, chrzedcijafistwo prowadzi do deifikacji cztowieka, a nie do an-
gelizacji jego zwierzecej natury, poniewaz Chrystus byl Bogiem-Czlowiekiem,
a nie Bogiem-Aniotem®®.

2. Ludzka tesknota za deificatio i pokusa, aby stac si¢ ,jak Bog”

Jean-Paul Sartre méwil, ze bycie cztowiekiem oznacza stawanie si¢ Bogiem
albo przynajmniej tesknote za boskoscig. Tradycja chrzescijaniska zawsze przy-
pisywala cztowiekowi te naturalng tesknote (desiderium naturale) za Bogiem,
cho¢ pragnienie to moze zostaé zaspokojone w zyciu cztowieka jedynie przez

13 Tamze, s. 43.

4 A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 177.

15 Tamze, s. 236.

16 Por. K. MATUSZEWSKI, Idea udziatu czlowieka w zyciu Bozym w pismach Ireneusza
z Lyonu, [w:] Idea udziatu czliowieka w zyciu Bozym i Abraham w pismach Ireneusza z Lyonu,
red. A. UCIECHA, Studia Antiquitatis Christianae, Series Nova 10, Katowice 2010, s. 73-74.

7 1. B. LOTZ, Wdrozenie w medytacje nad Nowym Testamentem, przel. J. Zycho-
wicz, Krakéw 19835, s. 50.

18 N. BERDYAEV, The Destiny of Man, London 1945, s. 82.
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»podnoszaca” go taske Boga. Na tym polega przebdstwienie lub pelne ,,uczto-
wieczenie czlowieka”. Ludzkiego glodu nie zaspokoi zadna namiastka poza
Bogiem. Cho¢ czlowiek, szukajgc zaspokojenia swego gltodu, zwraca sie¢ do
mndstwa rzeczy tego Swiata, jego prawdziwe szczeScie jest w Bogu. Szukanie
zaspokojenia poza Bogiem zawsze prowadzi do rozczarowania®.

Przebostwienie wprowadza czlowieka na nowe drogi, wczeSniej mu nie-
znane, cho¢ pod$wiadomie wytesknione. Czlowiek wyczekuje realizacji prze-
béstwienia w swoim zyciu, poniewaz jest ono wilasciwym spetnieniem jego
natury; teskni za zjednoczeniem sie ze swym Stwodrcg, poniewaz przeczuwa,
ze tylko w Nim jest mozliwe zrealizowanie wszelkich pragnief oraz osiagnie-
cie prawdziwego Dobra. Przebdstwienie jest de facto aktualizacja najglebsze-
go powolania czlowieka, prawdy o stworzeniu na obraz Bozy i wezwania do
upodabniania sie do Niego. Aby ten cel osiggnaé, cztowiek podejmuje rézne
wysitki (akty autotranscendencji), przyjmuje cierpienie, a nawet jest zdolny
do rezygnacji z nizszych warto$ci na rzecz osiggniecia wartoSci najwyzszej,
tj. Boga?’.

Przebostwienie oraz adopcja (usynowienie) to nade wszystko wiez czlowie-
ka z Bogiem dzieki Wcieleniu Stowa Bozego oraz Jego $mierci i zmartwychwsta-
niu. Przebdstwienie zawiera w sobie takze wymiar etyczny, niejako wymaga od
cztowieka nowej konstytucji etycznej. Duch Swiety wprowadza w czlowieku
harmoni¢ miedzy dusza i cialem, co uzewnetrznia si¢ w dobrych czynach. In-
nym owocem dziatania Ducha Swictego jest spokdj posréd namictnosci, czyli
apatheia, ktora stanowi czes$C theosis?!. Proces przebdstwienia w pelni urzeczy-
wistni sie dopiero w wieczno$ci??, w wymiarach eschatycznych (§w. Atanazy)?’,
w drugim zmartwychwstaniu (§w. Augustyn)*.

Christoph Schénborn méwi, ze ,,Czlowieka niszczy nie wielko$¢ jego te-
sknoty, lecz jej wynaturzenie. Zamknieta w sobie samej tesknota ta moze czlo-
wieka tylko zniszczyé. Otwarta na wlasciwy cel, moze przyjaé szcze§liwosé
Boga — jedyna skuteczng odpowiedz na ludzkie aspiracje. W niej spetniajg sie
one ponad wszelkie ludzkie oczekiwania™?.

Mozna wyrdznié dwie drogi falszywego przebdstwienia, czyli samoubdé-
stwienia czlowieka. Pierwszg z nich jest gnoza jako prdéba uczynienia z siebie
boga poprzez odkrycie swej rzekomo boskiej natury. Czlowiek jest tu postrze-
gany jako kto$ nieSwiadomy swej boskoSci. Przebéstwienie sprowadzatoby sie

19 Ch. SCHONBORN, Przebostwienie zycie i smierc, dz. cyt., s. 53.

20 Por. Z. J. KIJAS, Przebéstwienie czlowieka i swiata, dz. cyt., s. 134-135.

21 WL LOSSKI, Teologia mistyczna Kosciola wschodniego, thum. M. Sczaniecka, War-
szawa 1989, s. 43.

22 A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 232.

2 Tamze, s. 190.

24 Tamze, s. 224.

25 Ch. SCHONBORN, Przebéstwienie Zycie i Smierc, dz. cyt., s. 54.
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w takim wypadku do pelnego poznania siebie samego. Tego rodzaju ,,boski
czltowiek” jest obecny w wielu wspolczesnych systemach filozoficznych (np.
Ubermensch Nietzschego). Druga forma podejicia do przebéstwienia jest jego
zupelng negacja. Czlowiek jawi sie tu jako radykalnie skoficzony i niedoskona-
ty. Gabriel Marcel okreslit takg postawe jako pyche cztowieka, jego ,,przesadng
pokore”, gdzie czlowiek uwaza si¢ w istocie jako catkowicie autonomiczny byt.
Oba podejscia taczy negacja wszelkiej wspdtpracy z taskg Boza?®.

Bog stworzyl czlowieka jako cztowieka, a nie jako nieSwiadomego siebie
boga, jak by chciata gnoza. Realizujac w pelni swe czlowieczenstwo, cztowiek
upodabnia sie do Boga i jest to w istocie jedyna droga do stania si¢ w pelni
cztowiekiem?”. W tym konteks$cie z gnoza polemizowal szczegdlnie $w. Irene-
usz z Lyonu. Nie zgadzal sie on, aby umieszczaé w naturze ludzkiej z zasady
element boski. Gnostycy traktowali bardzo radykalnie okreslenie ,,b6g” zasto-
sowane wobec czlowieka, co wskazywalo na to, ze nie istnieje istotna réznica
pomiedzy Bogiem a cztowiekiem. Swiety Ireneusz zdecydowanie zwalczat taka
nauke?®.

Czlowiek jest imago Dei, natomiast prawdziwym obrazem Stworcy jest
Chrystus, Syn Bozy. Czlowiek nigdy nie bedzie réwny Bogu, nie bedzie tym
samym, co B6g®. Swiety Ambrozy stwierdza przy tym, ze cztowiek dochodzi
do uczestnictwa w Boskiej naturze wylacznie za poSrednictwem Syna Boze-
g0*. Swiety Augustyn i §w. Ambrozy ograniczaja przebostwienie do stawania
sie cztowieka na wzér anioléw, bo czlowiek nigdy nie moze stac sie ,,jak Bog”.
Z tego pogladu zrodzila si¢ teoria ,,uzupelniania zastgpow anielskich” Swigty-
mi ludzmi®'.

Przebdstwienia nigdy nie mozna ujmowac jako dzieta cztowieka, czyli jako
samoubdstwienia. Dokonuje si¢ ono przez faske, ktéra okreslano nieraz jako
»przebostwiajaca™?. Przebostwienie to zrealizowanie podobiefistwa do Boga,
ontyczne dokoficzenie czlowieka poglebiajace jego wrodzone i konstytutywne
podobiefistwo do Boga (obraz) i otrzymanie w darze Bozego sposobu istnienia,
iluminacji przemieniajacej progresywnie byt samej natury ludzkiej**. Przebo-
stwienie jest czystym darem Boga. Samo-przebdstwienie, czyli przebdstwienie
naturalne, jest niemozliwe®*.

26 Por. tamze, s. 51-52.

27 Tamze, s. 40.

28 Por. K. MATUSZEWSKI, Idea udziatu..., dz. cyt., s. 78.

2 A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 138.

30 Tamze, s. 160.

31 Tamze, s. 220.

32 Ch. SCHONBORN, Przebéstwienie zycie i smierc, dz. cyt., s. 42.

3 Y. Y. CONGAR, Czlowiek i przebdstwienie w teologii prawostawnej, ttum. L.B.
i St. G., Znak” 20 (1968), nr 169-170, s. 859.

3% A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 230.
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3. Koncepcja przebostwienia na Zachodzie

W mysli zachodniej wiele miejsca pojeciu przebostwienia (deificatio) po-
Swiecit Sw. Augustyn. Deifikacje wywodzi on z tajemnicy Wcielenia. Waznym
punktem odniesienia jest dla niego w tym kontekscie tekst psalmu 82, 6: ,,Ja
rzeklem: JesteScie bogami i wszyscy — synami Najwyzszego”. Z tego fragmentu
Augustyn wyprowadza pojecie przeboéstwienia, deificatio hominis®. ,,Przeb6-
stwienie dzieje si¢ za sprawa boskiego czynu w cztowieku i trwa w nim dzieki
etycznemu postepowaniu cztowieka na skutek uswiecajacego dziatania Ducha.
Stan taki prowadzi cztowieka do celu ostatecznego — do Boga™®.

Wedtug $w. Augustyna przebostwienie (deificatio) odnosi si¢ do dziedziny
mistyki, poniewaz wskazuje na catkowite zjednoczenie sie cztowieka z Bogiem,
kiedy cztowiek niejako ,,wchodzi w Boga”. Czlowiek nie poprzestaje na tym,
aby stawac sie tylko cztowiekiem, ale chce by¢ homo deificatus, choé nie moze
staé sie Bogiem (Deus)?’.

Termin ,,przebdstwienie” wyraza przemiane w istote przebdstwiongy, tj.
wypelniong Bogiem do takiego stopnia, ze On moze istnie¢ w istnieniu czlo-
wieka i dziata¢ w jego dzialaniach. Na Zachodzie tradycyjnie mowi sie tez
w tym kontekscie o fasce uSwiecajacej’s. W opinii J. Grossa theopoiesis KoScio-
ta greckiego jest wlasnie odpowiednikiem tego, co dzi§ wyrazamy w pojeciu
taski uSwiecajacej. Sam Augustyn taczy deificatio z iustificatio®.

Swiety Tomasz wprowadzit koncepcje taski stworzonej jako sposobu udzie-
lania si¢ duszy przez Boga. Nie jest to jaka$ nad-natura naktadana przez Boga
czlowiekowi, ale nowa wlasciwo$¢ samej duszy, ktéra uzdalnia ja do zycia zyciem
Boga, nie niszczac przy tym, ani nie zmieniajac istotowo natury ludzkiej. Pozo-
staje tajemnicg sposéb, w jaki Duch Bozy staje sie duchem duszy cztowieka*.

Na Wschodzie z podobna do Tomaszowej teorig wystgpil okolo 100 lat
pozniej §w. Grzegorz Palamas. W jego rozumieniu nalezy odr6znié istote Boga
od energii, poprzez ktére udziela sie On stworzeniom. Energie te s3 niestwo-
rzone, boskie i dzigki nim czlowiek zostaje przemieniony. Przemieniona jest
takze jego cielesno$é. Energie Boze sg ukazywane jako §wiatlo Taboru, ktore
przenika Mojzesza, Eliasza i kazdego, kto si¢ na nie otwiera*!.

Poprzez przebdstwienie czlowiek jest niejako ,wchloniety” przez ducha,
a cale jego ziemskie dazenie podporzadkowane celom Bozym, a ostatecznie
pragnieniu ostatecznego zjednoczenia sie z Bogiem. Grzech pierworodny spo-
wodowal wypaczenie powolania cztowieka, przyémienie mgty pozadan. Me-

3 A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 107.
3¢ Tamze, s. 115.

37 Por. tamze, s. 234.

38 W. STINISSEN, Czlowiek prawdziwy, Poznan 2013, s. 171.
3% A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 235.
40 L. BOUYER, Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 109.

41 Tamze, s. 109.
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taforycznie rzecz ujmujac, natura ludzka pochylita si¢ ku ziemi i jej sprawom,
zapominajagc o swym powolaniu do zjednoczenia sie z Bogiem. W miejsce
zorientowania na Stworce w czlowieku goére wzieto mnéstwo przyziemnych
celéw. Mimo skazenia grzechem w czlowieku zawsze istnieje, nawet jesli nie
w pelni §wiadome, pragnienie szukania Boga, aktualizacji pelni powotania do
bycia cztowiekiem przebdstwionym*.

4. Przebostwienie jako upodobnianie si¢ do Chrystusa poprzez
zycie sakramentalne

Gdy Chrystus przychodzi do serca czlowieka, staje sie on nosicielem Chry-
stusa, jak to podkresla Ignacy Antiochefiski. Jeszcze dobitniej wyraza to $w.
Pawel w LiScie do Galatéw: ,,Juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga
2, 20). Dzieki obecnosci Chrystusa w sercu cztowieka otrzymuje on wszystkie
potrzebne mu do u$wiecenia dary duchowe. Podobiefistwo do Boga, utraco-
ne przez grzech pierworodny, zostaje cztowiekowi przywrécone przez taske
chrztu Swigtego. Ma on teraz chronié je oraz rozwijaé, az Chrystus si¢ w nim
uksztattuje w calej pelni i nastapi przebdstwienie cztowieka, czyli jego pelne
zjednoczenie z Bogiem. Wowczas czlowiecze serce pelne Boga staje sie Swiaty-
nig Jego chwaly i miejscem odbicia sie Jego istoty jeszcze przed uszczesliwiajg-
ca wizja w wiecznos$ci®,

Praktycznym wymiarem przebdstwienia jest upodobnianie si¢ do Chrystu-
sa, $cisle z Nim zjednoczenie, ktére dokonuje sie za sprawa sakramentéw. Jest
to nasladowanie $mierci Chrystusa oraz narodzin do nowego zycia. Poprzez
chrzest chrzescijanin otrzymuje swoje nowe istnienie, przez bierzmowanie dy-
namizm, a przez Eucharysti¢ zycie*. Przebdéstwienie dokonuje si¢ obiektywnie
poprzez sakramenty Kosciola sprawowane w mocy Ducha Swictego, a subiek-
tywnie poprzez asceze cztowieka, przez modlitwe, post i jalmuzne®.

Dzigki zjednoczeniu si¢ Boga z czlowieczenistwem w Chrystusie czlowiek
jest wezwany do tego, aby przez laske stawal sie osobowym bytem przebd-
stwionym. Jest to przemiana ponadistotowa, ,transfenomenologia §wieto§ci™®.
Czlowiek, ktéry jest ksztaltowany na wzér Chrystusa — dzieki uczestnictwie
w zyciu sakramentalnym — potrafi byé krzewicielem pokoju, sprawiedliwosci,
odnajdywac i czynié dobro, by¢ serdecznym wobec innych, w koficu przeba-
czaé — staje sie wolny do zycia milo$cig chrzescijaniska?.

42 Por. Z. J. KIJAS, Przebdstwienie czlowieka i swiata, dz. cyt., s. 140.

4 Por. B. ZENKOWSKY, H. PETZOLD, Das Bild des Menschen im Lichte der ortho-
doxen Anthropologie, Marburg an der Lahn 1969, s. 75.

# Ch. SCHONBORN, Przebéstwienie gycie i smierc, dz. cyt., s. 45-46.

4 Y. CONGAR, Czlowiek i przebéstwienie ..., dz. cyt., s. 845.

4 Por. R EVDOKIMOV, Kobieta i zbawienie swiata, dz. cyt., s. 57.

7 A. J. NOWAK, Osobowos¢ sakramentalna, Lublin 1997, s. 36.



14 Andrzej Jastrzebski OMI

Przebdstwienie prowadzi do pelnej wolnosci w Chrystusie. Jest to wol-
no$¢ paradoksalna, poniewaz jest w swej istocie postuszefistwem Chrystusowi.
Chrystus sam jest wolno$cig i to On wyzwala cztowieka ku wolnosci (Ga 3, 4):
»Pan zas jest Duchem, a gdzie Duch Paniski — tam wolno$é¢” (2 Kor 3, 17). Chry-
stus uwalnia cztowieka przede wszystkim z wewnetrznych niewoli, tj. z grze-
chu. Tylko On jest prawdziwym gwarantem wewnetrznej wolnosci i tozsamo-
§ci cztowieka. Chrystus przynosi cztowiekowi wolno§é w jego najrozmaitszych
uwiktaniach i lekach egzystencjalnych.

Cztowiek ochrzczony jest ukierunkowany na Chrystusa na tyle, na ile
zyje Cialem Mistycznym Chrystusa, tzn. na ile zyje zyciem sakramentalnym.
Tylko Chrystus bowiem moze w pelni ozywiaé kazdego czltonka Kosciota,
poniewaz gdzie jest Chrystus Eucharystyczny, tam jest zycie laski. Sakra-
menty §wiete s3 dla chrze$cijanina szkotg obecno$ci w rados$ciach i smutkach
innych ludzi, w zyciu catej spotecznos$ci ludzkiej. Jest to formacja ,,sakra-
mentalnej osobowosci” czlowieka, ktory staje sie zdolny do odpowiedniego
sposobu zachowania w rozmaitych sytuacjach zycia. Zycie sakramentalne
powinno wyrazaé sie konkretnie w milosci bliZzniego, a nawet w milosci
nieprzyjaciot*s.

Przyjecie Chrystusa do swojego zycia poprzez chrzest powinno ksztat-
towaé okreSlony sposéb zachowania. Trzeba pamigtaé przy tym, ze czlowiek
upodabniajacy sie do Chrystusa nie zostaje tym samym wylaczony spod obo-
wigzywalno$ci praw psychologicznych, socjologicznych czy biologicznych. Da-
lej przezywa radosci i cierpienie — by¢ moze nawet bardziej intensywnie. Czlo-
wiek ochrzczony jest dalej podatny na wszelkiego rodzaju choroby i nieobce sg
mu takze zaburzenia psychiczne®.

Ochrzczony wedtug Klemensa Aleksandryjskiego jest wlasciwie juz prze-
béstwiony, jest istotg doskonaly, nowym czltowiekiem. Nie jest to jednak pro-
ces automatyczny i domaga sie wspoipracy ze strony czlowieka. Najpierw jest
inicjatywa Boga, a potem jej dopelnienie poprzez wspotdziatanie cztowieka’®.
Dar obrazu powierzony czlowiekowi domaga si¢ wspolpracy w stawaniu si¢
czlowieka podobnym Bogu przez ,,udoskonalajacy dar mitosci™!.

W dobie Ojcéw Kosciota chrzest nazywano oé§wieceniem, poniewaz otwie-
ral on oczy czlowieka na Chrystusa. Chrzest faktycznie jest zakotwiczeniem
cztowieka w Chrystusie, uwalnia od grzechu pierworodnego i wlacza go w Pas-
chalne Misterium Chrystusa, czynigc go nowym czlowiekiem, ktéry ma coraz
glebiej poznawad Boga. Krotko méwigc — chrzest otwiera czlowieka na proces
rozwoju nowej egzystencji w Chrystusie®2.

4 Por. tamze, s. 39-41.

4 Tamze, s. 44.

50 Por. Ch. SCHONBORN, Przebstwienie zycie i smierc, dz. cyt., s. 47.
St Tamze, s. 48.

2 A. J. NOWAK, Osobowos¢ sakramentalna, dz. cyt., s. 65.
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5. Przebostwienie jako realizacja Bozego podobienstwa
w czlowieku

Stan przebdstwienia jest efektem wspoétpracy czlowieka z taskg Boga. Po-
lega on na uczestnictwie natury ludzkiej w jakoSciach zycia Bozego. Jest to
realizacja podobiefistwa do Jezusa Chrystusa w cztowieku, dar faski Bozej bez
zastugi ze strony cztowieka (por. 1 P 1, 3-4)%3. Cztowiek jest w petni obrazem
Boga, gdy spetnia si¢ w nim $ciste zjednoczenie ciata i duszy z boskim Duchem,
okreslanym jako niebiafiski i doskonaty. Grzech sprawia separacje od Ducha
Bozego, natomiast dobre czyny przywracajg jednos$¢ z Nim**.

Przebostwienie zaktada rozwoj cztowieka ku doskonatosci, jego radykalna
aktualizacje, spelnienie daru obrazu w podobiefistwie. Dzieje sie to w relacji
do Jezusa Chrystusa, ktéry sam stal sie najpetniejszym przyktadem tego, do
czego kazdy z ludzi jest wezwany*>.

Czlowiek potencjalnie przynalezy do zycia Bozego, poniewaz otrzymany
w chwili jego stworzenia dar obrazu Boga, ktory w sobie nosi, zobowigzuje
go do rozwijania w sobie zycia Bozego, do zmierzania ku czystosci i nieSmier-
telnosci’®.

W zmartwychwstaniu Chrystusa objawia sie na powrét z calg moca zna-
czenie obrazu Boga w czlowieku oraz sita do realizacji podobiefistwa. W tym
miedzy innymi kryje sie wyjatkowos$é wydarzenia paschalnego, ze ukazuje ja-
sno powolanie czlowieka oraz Jego realizacje w osobie wcielonego Syna Bo-
zego®’. Duchowy proces zjednoczenia z Bogiem jest zapoczatkowany w zyciu
doczesnym, a realizuje sie w petni dopiero w zmartwychwstaniu. W czasie tego
procesu ulega przemianie natura czlowieka i ze zniszczalnej staje si¢ nieznisz-
czalna, zanurzona coraz bardziej w wieczno$ci®®.

Czlowiek jest powolany do przebdstwienia, czyli do stania sie za sprawa
taski Bozej tym, kim Jezus jest ze swej natury. W jezyku $w. Pawla to hyio-
thesia, usynowienie, stanie sie dzieckiem Bozym*’. Chodzi nie tyle o przebo-
stwienie, ktérego czlowiek doSwiadcza na mocy samego stwdrczego aktu Boga
(obraz), a ktére wytania sie z uSpienia w czasie chrztu $w., ale o takie dojrzewa-
nie cztowieka, ktére prowadzi go do stawania sie podobnym do Boga. Chodzi
o mistyczne zjednoczenie z Bogiem, a nie o budowanie silnej osobowosci, o po-
wierzenie wlasnej natury do dyspozycji Boga — tak bowiem jest ona stworzona
przez Boga — jako miejsce dzialania dla Niego (A. von Speyr)®°.

53 Por. Z. J. KIJAS, Przebéstwienie czlowieka i swiata, dz. cyt., s. 136.
5+ A. ECKMANN, Przebdstwienie czlowieka..., dz. cyt., s. 87.

55 Por. Z. J. KIJAS, Przebéstwienie czlowieka i swiata, dz. cyt., s. 141.
’¢ Por. tamze, s. 138.

Por. tamze, s. 142.

Por. tamze, s. 137.

39 WL STINISSEN, Czlowiek prawdziwy ..., dz. cyt., s. 133.

0 Tamze, s. 139.
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Jan od Krzyza wyr6znia w cztowieku trzy wladze: rozum, pamieé i wole.
Wszystkie one majg sta si¢ miejscem powierzenia si¢ Bogu i Jego panowaniu®'.
Przebdstwienie to do pewnego stopnia przejscie od autonomii i aktywnosci do
zaleznos$ci i biernosci. Wtadze duszy powinny staé sie czulymi odbiornikami
taski Bozej zdolnymi do wychwytywania poruszei Ducha Swietego, pozwala-
jac sie Mu o$wiecac i pociggaé — twierdzi niedawno zmarly pisarz katolicki,
Wilfrid Stinissen. Przebdstwienie rozumu dokonuje si¢ przez wiarg. Od strony
Boga wiara jest o§wieceniem dawanym rozumowi przez Objawienie Ko$cioto-
wi. Od strony czlowieka wiara jest otwarciem sie rozumu na natchnienia Du-
cha Swiqtego, a ostatecznie powierzeniem samego rozumu Bogu. Nie potrzeba
SwietoSci, aby przyjmowac natchnienia Boze. Wystarczy byé otwartym na Nie-
go tu i teraz oraz prawdziwie liczy¢ na Niego. Wtedy Bog moze wykorzystaé
rozum jako ,latarke”, ktéra pomaga szuka¢ madrosci. Jest to pewnego rodzaju
przynaglenie, a nie wynik spekulatywnej pracy rozumu®?.

Stinissen stwierdza, ze zyjac taska przebdstwienia rozumu ,zwykle tatwo
zauwazymy, czy to, co czytamy, zostalo napisane z Ducha, czy pochodzi tylko
z ludzkiego zrodta. Jezeli piszacy pozwolil Bogu odebraé sobie pidro, czujemy
przestrzen duchowg wokét jego stowa. Zyskujemy i «widzimy» wiecej niz to, co
samo stowo zdolne jest wyrazi¢ bezpo§rednio. Stowa pod natchnieniem Ducha
otwierajg bramy wiodgce do duchowej rzeczywisto$ci. Wioda ku ciszy i poko-
jowi w Bogu. Duch przemawia do ducha w nas”®3.

Powierzchowna wola czlowieka jest zakorzeniona w powierzchownym
»ja”, gteboka wola w gtebokim, prawdziwym ,,ja”. Mozna tez méwié o powierz-
chownym rozumie, tj. rozumie ograniczonym do swych naturalnych zdolnosci.
Rozum staje sie gleboki, gdy jednoczy sie z Chrystusem, ktéry jest Logosem,
Madros$cia. Rezygnujac z autonomicznego korzystania z wlasnego rozumu,
cztowiek stwarza przestrzen dla Boga. Jego $wiatlo przynosi cztowiekowi wie-
dze, ktbrej rzeczywiscie potrzebuje. Nawet wiecej, Bog chce ofiarowaé czlo-
wiekowi samego siebie®,

Madro$é kontemplacyjna jest dostepna dla kazdego — twierdzi Stinissen.
Wystarczy prawdziwie wierzyé, aby mie¢ do niej dostep. Jest to madro$é czy
$wiadomo§¢, ktora jest bardzo trudno uchwytna i praktycznie niewyrazalna
w stowach®. Rozum podlega przebdstwieniu przez wiare, natomiast pamied
przez nadzieje. Mozna wyobrazié sobie pamieé jako pewnego rodzaju spichlerz,
gdzie gromadzimy nasze skarby. Im wigksze nastapi opréznienie tego spichle-
rza, tym wiecej bedzie w nim miejsca dla Boga, dla jedynego prawdziwego

¢ W. STINISSEN, Czlowiek prawdziwy ..., dz. cyt., s. 138.
2 Por. tamze, s. 140-141, 143, 146.

6 Tamze, s. 144.

64 Por. tamze, s. 148-149.

5 Por. tamze, s. 150-151.
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bogactwa. Pamie¢ ma zatem oderwac si¢ od wszelkich form i wiadomosci, aby
przyjaé swiatlo taski Bozej poprzez nadzieje®®.

Przebdstwienie woli prowadzi z kolei do tego, ze czlowiek juz nie chce
niepotrzebnych mu niewlasciwych rzeczy, albo nie chce ich zbyt zawziecie czy
zaciekle. Wolg cztowiek méwi Bogu ,,tak”, starajac si¢ jednoczes$nie dostroié do
Jego woli. Ma powstaé swego rodzaju harmonia miedzy wolg Boga a wolg czto-
wieka. Bierny sposob poddania si¢ woli Boga polega na przyjmowaniu tego,
czego czlowiek nie jest w stanie zmienic — to, co Bog najwyrazniej dopuszcza,
cho¢ moze nie dostownie tego chce. Czynny sposdb zestrojenia si¢ z wolg Boza
polega na wykonywaniu tego, co Bég nam ,zleca”. Sg to rézne zadania, ale
zawsze s3 to zadania miltosci i gdy czlowiek je wykonuje, wypowiada swoje
»tak” wobec Boga. W takiej sytuacji potrzeba aktywnego wstuchiwania sie
w to, czego On oczekuje®’.

6. Zakonczenie

Przebdstwienie jest owocem niezwyklej wymiany pomiedzy czlowiekiem
a Bogiem. Ten drugi si¢ niejako ,uczlowieczyl”, aby ten pierwszy mogt si¢
»przebostwic”. Wszystko to jest powodowane mitoscig tak ze strony Boga,
jak i ze strony cztowieka. Droga przebdstwienia to wlasciwie ,uciele$nienie
mitosci Bozej w naszym zyciu”. Przebdstwienie to nie proby czltowieka, aby
z wlasnej mocy przeksztalcié sie na wzor wilasnych urojeit o bogu, czy tez
projekcji wlasnej wyobrazni. Bardzo fatwo mozna zostaé zamknigtym w dia-
belskiej putapce miedzy ,,urojong wszechmoca Boga i znienawidzong wlasng
bezsilnoscig™®.

W kluczu receptywno-responsywnym® mozna by powiedzieé, ze recepcija
taski Bozej w zyciu cztowieka, ktéra zawarta jest w darze bycia obrazem Boga,
uzyskuje swojg odpowiedz ze strony czlowieka poprzez rozwijanie w jego zyciu
Bozego podobiefistwa, co zostato szczegélowo opisane w niniejszym artykule.

Teologiczna problematyka przebdstwienia nie wydaje sie trafiaé za bar-
dzo do wspodlczesnego cztowieka, niemniej odpowiednie jej rozumienie oraz
podanie takze i dzi§ moze staé dla niego zacheta do wejScia na droge rozwo-
ju duchowego. Posréd pluralistycznego wachlarza propozycji duchowych na
wspolczesnym areopagu kultury nieco tajemniczo brzmigce theosis/deificatio
moze staé sie atrakcyjng droga dla duchowosci chrzescijanskie;.

6 W. STINISSEN, Czlowiek prawdziwy ..., dz. cyt., s. 157.

7 Por. tamze, s. 162-163.

68 Ch. SCHONBORN, Przebéstwienie Zycie i Smierc, dz. cyt., s. 49-50.

¢ Por. A. JASTRZEBSKI, Receptywno —responsywne ujecie duchowosci. Zarys pro-
blematyki, ,,Duchowosé¢ w Polsce” 16 (2014), s. 167-178.

2 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Rozumienie przebdstwienia jako rozwoju czy tez urzeczywistniania w zy-
ciu cztowieka podobiefistwa do Boga, czyli aktywowania mocy Bozego obrazu,
ktéry cztowiek nosi w sobie, moze by¢é zestawiona z niektérymi koncepcjami
osobowosci, pojmowanej jako zewnetrzny wyraz glebokiego ja cztowieka; jako
rozwiniete w pelni czlowieczefistwo. Zagadnienie to mogloby sie staé przed-
miotem osobnego studium.

Stowa kluczowe: czlowiek, laska, theosis, rozwoj duchowy, obraz i podobiefistwo.

Homo deificatus
Summary

Theosis (deificatio) was one of the major theological topics early in both,
Eastern and Western Churches. The concept of theosis wouldn’t be a favorite
tool for contemporary theologians to express the basic call of the human being
to become like God (moral perfection). The human being was created as an
image of God and through the grace is to become His resemblance (similitude).
The process of deification is a way of transforming the human being with the
power of God’s grace operating in the sacraments of the Church, in God’s
similitude - as far as it is possible in this life. It doesn’t mean that the human
being would become literary God but rather that he or she would become fully
human. This article is an attempt at illustrating this process based on the teach-
ing of the Fathers of the Church and their contemporary commentators.

Keywords: human being, grace, theosis, spiritual development, image and si-
militude.
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»Albo jest sie Niemcem, albo chrzeScijaninem. Nie mozna by¢ jednym
i drugim”! — te stowa Adolfa Hitlera najbardziej ukazujg realia okresu, kiedy
w Niemczech rozwijal si¢ narodowy socjalizm i stal w opozycji do chrzescijan-
stwa. Po dojsciu Hitlera do wladzy na poczatku 1933 r. nie tylko bezposrednio
walczono z Zydami, ale takze z KoSciolem. Dlaczego? Ot6z gléwne idee za-
warte w Mein Kampf?, czyli koncepcja walki rasowej’, ubdstwienie idei narodu
i wodza*, utylitarne traktowanie czlowieka’, stanowczo ktécily sie z funda-
mentalnym nauczaniem Kosciota.

W 2010 r. ukazata sie ksigzka pt. Marek Edelman: Bég spi®, jako wywiad-
rzeka z Markiem Edelmanem, zydowskiego pochodzenia lekarzem, jednym
z przywOdcOw powstania warszawskiego. W niej opisane jest pewne wydarze-
nie. Ot6z Edelman zostat w 2007 r. zapytany przez malego chlopca, czy wie-
rzy w Boga — odpowiedziatl: ,,Dajcie mu spokdj. On $pi”’, a zapytany o wiare
powiedzial, ze Boga wymyslili sobie ludzie jako pewnego rodzaju ,,protez¢: ze
jak jest ciezko, to cztowiek probuje sie na nim [Bogu] wesprzeé”. Nawet dzis,
patrzac z perspektywy minionych tragicznych wydarzen XX w., w pewnym

! P ROLAND, Nazisci i okultyzm. Ciemne moce IIl Rzeszy, Warszawa 2011, s. 131.

2 A. HITLER, Mein Kampf, w: www.radioislam.org/historia/hitler/mkampf/pdf/pol.
pdf [2014].

3 Tamze, s. 41-45.

4 Tamze, s. 84-86.

5 Tamze, s. 53.

¢ W. BERES, K. BURNETKO. Marek Edelman: Bég spi, Warszawa 2010.

7 Tamze, s. 9.

8 Tamze, s. 28.
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sensie zasadne jest pytanie niektorych ludzi — czy Bog jako demiurg zapadt
w gleboki sen? Moze faktycznie jest On iluzja, wymystem czy owa proteza...?

Powyzsze stwierdzenia i pytania jakie rodzily sie w tamtym czasie przy-
wolal Ojciec Swicty Benedykt XVI w swoim przeméwieniu w Auschwitz 28
maja 2006 r., kiedy przebywal z wizytg apostolska w Polsce. Pytal wowczas:
»Gdzie byl Bég w tamtych dniach? Dlaczego milczal? Jak mégt pozwolic na tak
wielkie zniszczenie, na ten tryumf zta?”’. Papiez wéwczas dla zobrazowania
zalu i bolu z odniesionego cierpienia, postuzyt sie stowami Psalmu 44, ktory
wyraza cierpienie Izraela: ,,...starte§ nas na proch w miejscu szakali i okryte$
nas mrokiem. Lecz to z Twego powodu ciagle nas mordujg, majg nas za owce
na rzez przeznaczone. Ocknij sie! Dlaczego $pisz, Panie? Przebudz sie! Nie
odrzucaj na zawsze! Dlaczego ukrywasz Twoje oblicze, zapominasz o nedzy
i ucisku naszym? Albowiem dusza nasza pograzyla si¢ w prochu, a cialo przy-
warto do ziemi. Powstan, przyjdZ nam na pomoc i wyzwol nas przez swa la-
skawo$¢!”1%. Ten doznany bol, nie moze by¢é powodem obwiniania Boga za zlo,
a co gorsza — nie moze by¢ dowodem na Jego niebyt. Ludzka bezsilno$¢ i blad
polega na absolutnym racjonalizowaniu rzeczywistosci, co tez Benedykt X VI
ujat w stowach: ,,Nie potrafimy przenikna¢ tajemnicy Boga — widzimy tylko jej
fragmenty i bladzimy, gdy chcemy stac si¢ sedziami Boga i historii”!!.

Dlatego odpowiednig postawg poznania Boga i do§wiadczenia Jego jest
wiara, ktéra angazuje intelekt i wolng wole cztowieka'?. Wiara przede wszyst-
kim jest taska, ktorg Bog daje czlowiekowi w celu poznania i mitowania Go.
Trafnie akt wiary ujal $w. Tomasz z Akwinu, piszac w swoim dziele pt. Summa
theologiae: ,Wiara jest aktem rozumu, przekonanego o prawdzie Bozej z naka-
zu woli, poruszonej taska przez Boga”'3. Sam akt wiary (powiedzenie: ,,wierze
w Boga”) nie wystarczy, aby si¢ zbawié!*. Zbawiciel wielokrotnie zwracal uwa-
ge w swoich wypowiedziach® i przypowiesciach'®, ze wiara wymaga konse-
kwentnego, czyli ufnego postuszenistwa Bogu wobec Jego przykazan.

Gdyby$my w ten sposob przyjmowali postawe Boga jako jedynie drzemia-
cego konstruktora §wiata, to jak bySmy wytlumaczyli chociazby catly sens ore-
dzia Bozego mitosierdzia'” przekazanego przez $w. Faustyne Kowalska na po-

° BENEDYKT XVI, Przemdwienie Benedykta XVI w Auschwitz 28 maja 2006 roku,
w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/podroze/pl 20060528 3.html
[2014].

1% Tamze, por. Ps 44, 20.23-27.

1 Tamze.

12 Katechizm Kosciola katolickiego, nr 155.

13 Tamze.

4 por. Jk 2, 19.

15 por. Mt 7, 15-23; Mt, 8, 5-10; Mt 16, 24.

16 por. Mt 21, 18-22; Mk 4, 30-32.
por. Zgromadzenie Sidstr Matki Bozej Milosierdzia (prawa autorskie), Blogostawio-
na s. M. Faustyna Kowalska. Dzienniczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, Warszawa 1995.
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czatku minionego wieku? To wiasnie za jej przyczyng Jezus przypomina §wiatu
o swojej bliskiej obecnosci, jak czytamy w Dzienniczku: ,Powiedz, cérko moja,
ze jestem mitoScig i milosierdziem samym'. [...] méw $wiatu o Moim wielkim
i niezglebionym mitosierdziu”?. Ksigdz prof. Jézef Tischner w swojej malej
ksiazeczce pt. Drogi i bezdroza milosierdzia®, napisal: ,,Dzienniczek $w. Fau-
styny jest przepelniony bolem i zalem z powodu marnotrawstwa Bozych daréw
przez zagubionych ludzi”?!. W ten sposéb autor zawarl postawe ludzi, ktérzy
potrafig tak bardzo odwréci¢ sie od Boga, sprzeciwiajac si¢ Jego Swietej woli,
czego wynikiem byl chociazby narodowy socjalizm. Ideologia socjalistyczna,
ktora przybrata w latach trzydziestych XX w. postaé nazizmu w Niemczech,
wydaje sie stawiaé na pierwszym miejscu kult rasy, narodu i wodza. Jej prekur-
sorem byl Adolf Hitler, ktéry miat stworzy¢ szczeSliwy naréd na co najmniej
tysigc lat (idea Tysigcletniej Rzeszy??).

Patrzac na przyklady ofiarnych wyznawcéw, ktorzy dali Swiadectwo mi-
tosci, jak mozna wytlumaczy¢ fakt ich poswiecenia? Co bylo ich motywacja
i inspiracjg, aby przyja¢ dobrowolng ofiare? Gdyby ten Bdg nie istniat lub gdy-
by tylko gdzie$ tam sobie byl, czy to sklonitoby tych bohateréw, aby w imie
wspomnianej protezy czy niebytu oddawaé zycie? Jak zatem wyttumaczy¢ fakt
po$wiecenia i ofiary, miloSci za cene zycia i zdrowia wielu meczennikéw? Ot6z
szereg ludzi w tamtym czasie tracito wiare w Boga. Uciekali w rozpacz i pogar-
de dla Niego. Dla innych natomiast byta to sposobno$¢ do dawania §wiadec-
twa, ze milo§¢ najwieksza posiada warto$é. Motywacja byt wlasnie osobowy
Bég i wiara, ktéra pomagala przezwyciezaé okropiefistwa wojny. Wyrazem
tego sa przyklady wielu katolikéw, ktérzy nie ulegli propagandzie goebbel-
sowskiej i dali swiadectwo milo$ci. Warto wspomnieé grupe 108 meczenni-
kow za wiare, ktorych $w. Jan Pawel 11 beatyfikowal w Warszawie 13 czerwca
1999 r. Wowczas powiedzial: ,,Blogostawieni meczennicy wolajg do naszych
serc: Uwierzcie, ze Bog jest miloscig! Uwierzcie na dobre i na zte! Obudz-
cie w sobie nadzieje! Niech ta nadzieja wyda w was owoc wierno$ci Bogu we
wszelkiej probie!”?3. Papiez zwrdcil uwage na wiare, ktéra powinna wznie$é
sie ponad to, co dzieje sie wokdt czlowieka, pomimo dobra i zta. Kazda chwila
jest sposobnoscig do dawania §wiadectwa mitosci szczegdlnie wtedy i tam,
gdzie szerzy sie zlo. Ponadto nalezy wymienié jeszcze pojedynczych Swiadkéw
wiary, takich jak §w. Maksymilian Kolbe, §w. Edyta Stein czy bt. Michat Kozal.
Obecnie w toku jest drugi proces beatyfikacyjny prowadzony przez diecezje

18 Por. Zgromadzenie Siostr Matki Bozej Mitosierdzia (prawa autorskie), Blogostawio-
na s. M. Faustyna Kowalska. Dzienniczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, dz. cyt., s. 307.

¥ Tamze, s. 84.

20 J. TISCHNER, Drogi i bezdroza milosierdzia, Krakéw 1999.

2l Tamze, s. 23.

22 R. SALA, Krytyczny stownik mitéw i symboli nazizmu, Warszawa 2006, s. 248.

23 JAN PAWEL. 11, Homilia wygloszona podczas Mszy Swietej dnia 13 czerwea 1999,
w: http://mateusz.pl/jp99/pp/1999/pp19990613a.htm [2014].
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pelplifiska, ktéry obejmuje 89 kandydatéw?*. Mowa jest o ludziach z r6znych
grup spolecznych, zar6wno duchownych jak i $wieckich, kobiet i mezczyzn.

Do grona czcigodnych meczennikéw za wiare nalezy tez zaliczy¢ btogo-
stawionego ksiedza Gerharda Hirschfeldera, ktéry w czasie rozwijajacego si¢
narodowego socjalizmu w Trzeciej Rzeszy, glosit prymat jedynego i mitosier-
nego Boga. Stal sie przy tym wielkim obrofica godnosci czltowieka. Jest on
szczegOlnie zwiazany z dzisiejszg diecezja Swidnicka, poniewaz na jej terenie
sie urodzil, spedzit lata dziecifistwa, postugi duszpasterskiej oraz czas niewoli.
Jako kaptan duszpasterzowal w Czermnej i w Bystrzycy. Ostatni rok spedzit
w obozie koncentracyjnym KL Dachau, gdzie umart z wycieczenia.

1. Poczatki dojrzewajacego powolania

Kiedy wczytujemy sie w jego zyciorys, zauwazy¢ mozna, ze od mlodzien-
czych lat byt z jednej strony zwyczajnym chlopcem zyjacym posrdd réwiesni-
koéw, z drugiej — wyrdzniala go wiara w Boga petna pokory i ufnosci. Urodzit
sie 17 lutego 1907 r. w Klodzku (niem. Glatz)*. Chrzest przyjat w jezuickim
koSciele parafialnym pod wezwaniem Wniebowziecia Najswi¢tszej Maryi Pan-
ny?. Nadano mu imiona: Gerhard, Franciszek i Jan. Matka Maria (z zawodu
krawcowa) samotnie i poboznie wychowywata Gerharda?’. O ojcu wiemy nie-
wiele. Prawdopodobnie byt zydowskim kupcem i z Marig nie miat slubu?®.

Gerhard cho¢ byl pogodnym i lubianym dzieckiem, to w dziecifistwie
doswiadczyt biedy oraz smutku ludzi, ktérzy dzielili z nim ten sam los. Nie
czul przywigzania do ziemskich débr czy rozrywki, ale zawsze cenit modlitwe.
Jako dziecko bawil sie w ksiedza, ktéry w zaciszu swego domu celebrowat
nabozefistwa czy glosit kazania. Juz wtedy myS$lat o kaptanstwie?. W Klodz-
ku uczeszczal do szkoty podstawowej i gimnazjum, ktére ukoficzyl 3 marca
1927 r., zdobywajac dyplom dojrzatosci (z jedna oceng niedostateczna z jezyka
greckiego przy prawie wszystkich dostatecznych)®’. Uczniem byt przecietnym
i nie wyr6zniajacym si¢. Chociaz wedlug relacji jego kuzynki Marii Hirschfel-
der, byl bardzo inteligentny i gorliwy w nauce?'.

2 W. MAZUROWSKI, W. WECKOWSKI, Zgineli za wiare, Pelplin 2011.

3 Z. SZCZEPANIAK, Duszpasterz mlodziezy ks. Gerbard Hirschfelder 1907-1942,
Klodzko 2010, s. 12.

26 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), Beatificationis seu
Declarationis martyrii Servi Dei Gerardi Hirschfelder Sacerdotis Dioecesani. In odium fi-
dei, uti fertur, interfecti (1907-1942). Positio Super Martyrio, Roma 2002, s. 16.

?7 Tamze, s. 17.

28 Tamze, s. 18.

¥ Tamze, s. 20.

30 Tamze, s. 196.

31 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 20.
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Po gimnazjum, chcac realizowaé swoje powotanie do kaptanistwa, roz-
poczal studia filozoficzno-teologiczne na Uniwersytecie Wroctawskim. Na
poczatku jednak miat problem z przyjeciem ze wzgledu na formalng prze-
szkode kanoniczng, ktora méwita o nieprawidtowosci z braku (irregularitas
ex defectu) Slubnego pochodzenia, czyli z nieprawego pochodzenia®? (defectus
natalium). Lecz po otrzymaniu dyspensy od biskupa, mégt kontynuowac swo-
ja formacje. Podczas studidéw jak i na wakacjach angazowat si¢ w duszpaster-
stwo mliodziezy zrzeszajace sie¢ w katolickiej organizacji mtodziezowej Quick-
born. Umial tez aktywnie zainteresowaé ich soba, wykorzystujac przy tym
swdj talent aktorski i muzyczny, grajac na gitarze i $piewajac. Lubil uczestni-
czy¢ w pieszych wycieczkach i obozach formacyjnych®. Swiecenia kaptafiskie
otrzymal w katedrze wroctawskiej 31 stycznia 1932 r., z rak kard. Adolfa Ber-
trama, arcybiskupa wroctawskiego®*. Pierwsza przykrosé, jaka przytrafila sie
ks. Gerhardowi byla zwigzana z miejscem jego urodzenia. Chodzilto o to, ze
nie mégl odprawié prymicji w swoim kosciele parafialnym, bo miat nieslubne
pochodzenie. Odprawit ja w kaplicy zakonnej sidstr NajSwietszego Serca Pana
Jezusa w Dtugopolu®.

2. Apostolstwo w duszpasterstwie

Postuge kaptanska rozpoczat 1 kwietnia 1932 r.3¢ jako wikariusz w para-
fii pod wezwaniem $w. Bartlomieja Apostota w Czermnej (niem. Tscherbeney
liczacej wowczas okolo 4,5 tys. mieszkaficéw®’). Poczatkowo zostat przyjety
chtodno przez proboszcza ks. Augustina Hauffena (1855-1939), lecz to scep-
tyczne nastawienie trwato bardzo krétko. Ksigdz Gerhard szybko dat sie po-
znaé jako sumienny i pobozny wspétpracownik do tego stopnia, ze 21 marca
1934 r. sam ks. Hauffen prosit pratata Franza Ditterta, wielkiego dziekana
hrabstwa klodzkiego, aby nie przenosit go z parafii’®. Proboszcz wéwczas pi-

32 Poczatkowo w Kosciele kandydatom do $wiecen, ktérych owa nieprawidtowosé
dotyczyta, udzielano sakramentu kaptanstwa. Z czasem, poczynajac od synodu IX w To-
ledo z 659 r., az wreszcie w XI w. przez synod w Poitiers z 1078 r., papiez Grzegorz IX
zatwierdzil w calym Kosciele zakaz wySwigcania na kaplanéw kandydatéw majacych
nieprawe pochodzenie. Brzmiato to tak: ,, Ut filii presbyterorum et caeteri ex fornicatio-
ne nati ad sacros ordines non promoveantur” (c. 1, X, 1, 17) i odnosito sie jedynie do
Swiecen wyzszych, lecz z czasem zwyczajowo rozszerzylo sie takze na §wiecenia nizsze,
w: F. BACZKOWICZ, Prawo kanoniczne, t. I, Krakoéw 1933, s. 106.

33 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 21.

3 Tamze.

35 Tamze, s. 22.

36 Tamze, s. 24.

37 7. SZCZEPANIAK, dz. cyt., s. 69.

3% CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 405.
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sal miedzy innymi, ze ,,mozna go traktowac z radoscig jak swojego brata”.

Jednak po siedmiu latach stuzby ,,Hirschla” (niem. maly jelen, jelonek) — bo
tak nazwal go zartobliwie proboszcz — musiat odejsé. Jego postuga w parafii
poza codziennymi obowigzkami polegata na katechizowaniu dzieci i mlo-
dziezy*°. Spotkania ubogacat swoim talentem muzycznym i aktorskim, po-
ciggajac innych do aktywnos$ci*'. Czynnie angazowal sie tez w dziatalnos¢
Stowarzyszenia Katolickiego Mtodziezy Megskiej, ktére nosito nazwe ,,Rodzi-
na Kolpinga™? (Kolpingfamilie)*. W ramach tej grupy spotykata sie¢ mtodziez
meska (od 16 roku zycia), kultywujac hasto: ,Religia i cnota, pracowitos¢
i piekno$é, jednosé i mitosé, pogoda ducha i zart™*. W stosunku do panuja-
cej wladzy wraz z wiceprezesem Wilhelmem Hannuschem, oboje byli zawsze:
»Przeciwko swastyce™.

Duzg cze$é swojej postugi duszpasterskiej poswiecal samej mlodziezy.
Organizowat dla nich spotkania formacyjne, obozy, przedstawienia teatralne
o tematyce religijnej, a oni cenili go za jego otwarto$¢ i dobroé. Jego troska
polegata przede wszystkim na tym, aby rozpali¢ w nich ducha religijnego, bo
nazi$ci werbowali mlodych do Hitlerjugend, aby wcieli¢ ich p6zniej do armii.
Marta Taucova tak zaSwiadczyta: ,,Prawda jest, ze byl ostrozny w swoich wypo-
wiedziach, ale dla nas byl wyraZznie rozpoznawalny jako przeciwnik narodowe-
go socjalizmu. Widzial wielkie niebezpieczenistwo z powodu tych fatszywych
doktryn, ktore wisiato nad mtodziezg i staral sie ich chronié¢™®¢. Uwazal, aby
miodzi unikali prowokacji, konfliktéw i trzymali si¢ z daleka od bojowkarzy
Hitlerjugend, aby nie dali sie naméwié na ich propozycje wstapienia do tej or-
ganizacji¥. Ksiagdz Gerhard sam byt dla nich przykladem opanowania i spoko-
ju, ktére dawala mu niezachwiana wiara we wszechmoc Boga i Jego mitosé.

Swiadek tamtych wydarzen Anna Duchatschova kiedy$ powiedziata: ,,Stu-
ga Bozy usitowal utwierdzi¢ mtodych ludzi w wierze, abySmy umieli oprzeé sie
falszywej ideologii”™*®. Natomiast podstawowg przyczyne wywiezienia ks. Ger-
harda do Dachau okreslit Hermann Scheipers w nastepujacych stowach:

3 H. GOEKE, Gerhard Hirschfelder Priester und Mdrtyrer, Dialogverlag, Miinster
2010, s. 49.

#© CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 24.

41 Tamze, s. 25.

# Qjcem chrzestnym tej organizacji byt bl. ks. Adolf Kélping (1813-18635), niosa-
¢y pomoc wielu ubogim rodzinom, zaktadajac dla nich w Niemczech ochronki, nocle-
gownie i szkoty: w: Tamze, s. 165-166.

4 Z.SZCZEPANIAK, dz. cyt., s. 70.

#“ Tamze.

4 B. FRANKE, J. HORRMANN, H. MELCHERS, Kaplan Gerhard Hirschfelder ein
Mrtyrer aus Grafschaft Glatz, Im Selbstverlag des Herausgebers, Miinster 1989, s. 7.

4 Tamze, s. 76.

47 Tamze, s. 77.

“ Tamze, s. 79.
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Nie ulega watpliwosci, ze Stuga Bozy zostat deportowany do obozu koncentra-
cyjnego w Dachau, poniewaz prezentowal postawe przekonanego katolika, i ze
wzgledu na obrone wiary katolickiej bronit jej, dajac przyktad dla mtodziezy®.
Byt inwigilowany, lecz nie dal sie w zaden spos6b zastraszy¢ nikomu. Z po-
winnosci kaptanskiej przepowiadat Stowo Boze i wykonywat rézne czynnosci
duszpasterskie przy tym troszczac sie o powierzonych mu parafian. Na zawo-
tanie Heil Hitler!, odpowiadal ,Niech bedzie pochwalony, amen”, (w formie
skrétu ,Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus”)*?. Potrafit czerpaé zywa
rado$¢ z przezywanej wiary i postugi w tak trudnych czasach dla Kosciota.
Swiadek Josef Franz twierdzi, ze: ,,Z wiary w Wszechmocnego, szedl wiernie
droga bez skazy. Sita Boza promieniowata od niego, poniewaz byt zawsze w ra-
dosnym nastroju™".

3. Trudnosci duszpasterskie w relacji z nazistami

Dziatalno$é duszpasterska w czasie rozwijajacego sie narodowego socjali-
zmu w Niemczech byla z kazdym rokiem coraz trudniejsza. Zakazywano na-
uczania religii w szkotach, zgromadzef, oboz6éw formacyjnych dla dzieci i mto-
dziezy. Wiadza bala sie ze strony Kosciota wszelkich dziatah opozycyjnych®2.
Jak zeznaje §wiadek w procesie beatyfikacyjnym, Ingeborg Schithmacher: ,,Na-
rodowy socjalizm mial wrogi stosunek do religii katolickiej. Prébowat sttu-
mié instytucje koScielng, opanowaé prase, zakazaé stowarzyszen, ale nie mogt
wstrzasnaé indywidualnymi katolikami w ich wierno$ci”3. Natomiast inny
$wiadek, Franz Berger twierdzil, ze uczeszczanie na Msze Swieta i manifesto-
wanie wiary skutkowalo aresztowaniem a nawet zsytka do obozu koncentra-
cyjnego. Kazdy ,,musiat wzigé pod uwage — jak twierdzi Barbara Franke — dzia-
tania z najgorszymi konsekwencjami”*. Taka inwigilacja dotyczyla szczegdlnie
duchownych, takze ks. Gerharda. Gestapo wraz z Hitlerjugend prowadzili
akcje wywiadowczg i sabotazowg wobec duchownego®. Gléwnym przedsta-
wicielem 6wczesnej wladzy, ktory zajmowat sie dziatalnoscig btogostawionego
byt Arno Rogowski, nauczyciel, szef lokalnego okregu NSDAP w Czermnej’®.
Przyczynit si¢ on mi¢dzy innymi do przeniesienia ks. Gerharda do Bystrzycy
oraz pdzniejszego aresztowania.

4 B. FRANKE, J. HORRMANN, H. MELCHERS, Kaplan Gerhard Hirschfelder ein
Mrtyrer aus Grafschaft Glatz, dz. cyt.,s. 77.
50 Tamze, s. 78.
! Tamze, s. 80.
52 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 25.
3 Tamze, s. 38.
54 Tamze, s. 39.
5 Tamze, s. 45.
¢ Tamze, s. 406.
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Mimo ze ks. Gerhard nie atakowal wprost ideologii nazistowskiej, to
wszelkie jego inicjatywy duszpasterskie gestapo rozpatrywalo pod katem wal-
ki z wtadza. Sledzono go, podstuchiwano, oraz wzywano na przestuchania.
Wielokrotnie byl zastraszany i falszywie oskarzany o wrogo$é wobec narodu
niemieckiego®’. Akt oskarzenia zostal sformutowany gltéwnie w nastepujacych
punktach:

1.

o

3 lutego 1937 roku zorganizowano w piwiarni w Czermnej spotkanie
towarzyskie, na ktérym bawito sie okolo 60 0séb mtodziezy parafialne;
przy Spiewie pie$ni §wieckich. Ksigdz zafundowal wszystkim dziewcze-
tom nale$niki. Pézniej wszystkim wystawit sztuke w stylu teatru lalek. Na
koncu zaczeto tanczyd.

Oskarzony miat taki wpltyw na mlodziez, ze ze 120 oséb, ktére mia-
to wstgpié¢ do organizacji Hitlerjugend, przystapito jedynie 89 oséb, ale
mimo to wszyscy nalezg do mtodziezy parafialnej.

Co prawda nie udowodniono mu w jego wypowiedziach bezposrednich
atakéw na wladze pafistwowe oraz nawolywania do bojkotu, ale bedzie
on prowadzil ,cichg i nieustanng walke z narodowym socjalizmem”
oraz bedzie atakowaé przez kolejne lata, z ambony i przy innych oka-
zjach, NSDAP i jej instytucje w ,,zdaniach zawierajacych podwdjne zna-
czenie™s.

Wedtug policji podczas mszy $w. stosowal ,,ukryte podzeganie”, czyli wy-
stepowal przeciwko narodowemu socjalizmowi.

Poddawal publicznej krytyce niektére zarzadzenia szefa policji.
Organizowal zamkniete spotkania z mtodziezg w parafii.

Przeczytat 21 lutego 1937 roku publicznie z ambony dwukrotnie posta-
nowienie szefa administracji powiatowej z 19 stycznia 1937 roku odno-
szace sie do wezwania go na przestuchanie i drugie z 16 lutego 1937 roku
bedace odpowiedzig przewodniczacego Rady Wojewddzkiej na pismo
wikariusza generalnego Ditterta dotyczace procesu ks. Gerharda. Ponad-
to ton jego wypowiedzi mial zachecaé wiernych do tego, aby uwierzyli
w niecheé do wladzy, ktéra bezprawnie walczy z Kosciotem i stowarzy-
szeniami katolickimi.

Notoryczne famanie paragrafu 4 ustawy ,,0 nieograniczonych petnomoc-
nictwach dla rzadu™” z 28 lutego 1933 roku wraz z paragrafem 1 i 2 usta-

wy o Policji przeciwko zwigzkom wyznaniowym mlodziezy z 23 lipca
1935 roku®®.
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4. Roczna postuga w Bystrzycy

W 1939 r. wikariusz generalny i wielki dziekan Ktodzka ks. pratat dr Franz
Xaver Monse (1882-1962), obserwujac wewnetrzne niepokoje miejscowego
gestapo z powodu odwaznej postawy ks. Gerharda, przeniést go do Bystrzycy
(wowczas byta ona wigksza od Czermnej o mniej wiecej 2,5 tys. mieszkaficow),
gdzie zostal ustanowiony duszpasterzem miodziezy w hrabstwie ktodzkim.
Proboszczem byt wtedy ks. Pius Jung. Ksigdz Gerhard jak na poprzedniej pa-
rafii, tak tutaj wykonywatl swoje obowigzki, mimo ciaglej obserwacji gestapo®'.
Wtedy tez umarta mu matka®, co dodatkowo przysporzyto mu cierpienia.

Hitlerowcy, postugujac sie bojéwkami Hitlerjugend, prowokowali, aby
ztapaé go na jakims$ potknieciu. Marta Tauz zeznajac na procesie beatyfikacyj-
nym, potwierdzila to, dodajac jeszcze, ze ,,My, mlodziez ostrzegali§my Go™3,
lecz on méwil: ,,Dzieci, ja nie moge inaczej, gdy widze, co czyni sie przeciwko
Kosciotowi i godnosci ludzkiej, to musze to wyrzucié¢ z mojego serca”*. Na
jego tragicznej przysztosci zawazyl pewien incydent. Otéz mtodziez Hitlerju-
gend sprofanowala przydrozny drewniany krzyz, przestrzeliwujac oczy pasyj-
ce, oraz posag kamienny Matki Bozej, ktdrego czeSciowo utragcono i odwréco-
no do gbry nogami®. Wedtug relacji ks. Langera szef bojowkarzy Hitlerjugend
na polecenie swych wladz sprowokowal §wigtobliwego wikariusza do ostre;j
i zdecydowanej reakc;ji®.

Ksigdz Gerhard zbulwersowany ta bezbozna profanacja w niedziele 27
lipca 1941 r. wypowiedzial nastepujace stowa: ,,Kto wyrywa z serc mtodzie-
zy Chrystusa, jest przestepca”™’. Po tych stowach zostal aresztowany i wy-
wieziony do wiezienia®® do Ktodzka, gdzie przesiedziat ponad pie¢ miesiecy

61 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 56.
Tamze.

6 M. BONTE, ,Kirche und Leben”, 19.10.2010, s. 16.

Tamze.

¢ CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 60.

¢ Tamze.

67 Tamze, s. 58.

% Haftanstalt Glatz mit Tuberkulosenabteilung — oficjalna nazwa wiezienia (thum.
wiezienie w Klodzku z oddziatem chorych na gruzlice), ktore bylo przeznaczone gtow-
nie dla me¢zczyzn, chociaz wedlug danych z dnia 1.02.1941 r. bylo tam 281 mezczyzn
i 5 kobiet (siédme co do liczebnosci osadzonych na Dolnym Slasku). Aresztowano osoby
w trzech kategoriach: skazani przez sady powszechne i wojskowe, aresztowani, ktérych
proces sgdowy jest w toku, oraz wiezniowie policyjni (Polizeibidftlinge) aresztowani przez
gestapo, do ktérych nalezat ks. Gerhard Hirschfelder. W momencie osadzenia ks. Ger-
harda przebywato ponad siedmiuset wiezniow (1.04-27.12.1941 - 752 osadzonych), w:
A. KONIECZNY, Wigzienie karne w Klodzku w latach II wojny swiatowej, ,,Slaski Kwar-
talnik Historyczny Sobétka”, Rocznik XXIX (1974) nr 1-4, Wydawnictwo Polskiej Aka-
demii Nauk 1974, s. 369-380.
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w niewoli. Stamtad wywieziony zostal do obozu koncentracyjnego w Da-
chau. Byl przekonany, ze w tych wydarzeniach realizuje sie wola Boza, kt6-
rej musi by¢ poddany: ,W tym momencie wybranym przez Ciebie Boze mam
cierpie. Panie dziekuje Ci za to. Czy bycie dobrym chrze$cijaninem moze
dokona¢ sie bez bolu?”®. Kiedy méwil o swoim losie, zawsze podkreslal
stowa ,,jesli Bog chce”’®. W cierpieniu, jakiego do§wiadczal, jeszcze bardziej
mogl przyblizyé sie do Boga. Dowodem na to jest list z 30 pazdziernika
1941 .7, ktéry adresowal do swoich kuzynek: ,W ostatnich trzech miesig-
cach mojego pobytu tutaj doswiadczytem, jak naprawde nasze zycie zalezy
od Boga i czym jesteSmy bez Niego”’?. Zalezno$¢ ta jest rOwniez zwrot-
na — Bég nigdy nie zawiedzie czlowieka. Pisal tak: ,,Prosze, abyScie sie nie
bali o mnie. B6g mnie nie opusci, jestem tego pewien”’3. Ani wiezienie ani
jakakolwiek inna forma prze$§ladowania nie byta dla niego powodem, aby
zwatpi¢ w milosé Boga. Dla lepszego zobrazowania tej myS$li postuzyt sie ks.
Gerhard w jednym ze swoich listéw stowami §w. Pawla z Listu do Rzymian —
»Jezeli Bog z nami, ktdz przeciwko nam? [...] Ktéz nas moze odtaczyé od mi-
tosci Chrystusowej? Utrapienie, ucisk czy prze§ladowanie, gtéd czy nagosé,
niebezpieczefistwo czy miecz?”7*. Proboszcz bystrzycki ks. Adolf Langer za-
pisal w swoich zeznaniach, ze ks. Gerhard byl szczegdlnie pilnowany przez
gestapo od samego przyjazdu na parafie: ,Homilia, ktérg wygtosit w Nowe;j
Bystrzycy w niedziele poSwiecona byta pamieci zolnierzy. Stalo sie to okazja
do skargi i doszto do przestuchania przez gestapo, w Bystrzycy. Znowu nie
byto mozliwosci, aby udowodnié¢ mu wine, ale powiedziano mu, ze cierpli-
woS$¢ wkrétce sie skoficzy: nastepnym razem zostanie aresztowany””. I tak
tez si¢ stalo w niedtugim czasie.

Glebokg refleksja teologiczng o tematyce pasyjnej okazaly sie rozwazania
do drogi krzyzowej’®, ktore napisal, przebywajac w wiezieniu w Ktodzku. Utoz-
samia si¢ on z cierpigcym Chrystusem”’. Pigtnuje dwczesng nienawi$¢ wrogdw
Kosciota wobec Jezusa, ktory dzisiaj rowniez cierpi w swoich wyznawcach.
Prosi Boga o pomoc w niesieniu krzyza a takze o przebaczenie dla przes§ladow-
céw. Jedynym dla niego pragnieniem jest zbawienie: ,,Najpiekniejszg zaptata
bedzie dla mnie zbawienie duszy””s.

¢ CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 356.
70 Tamze.

7t Tamze, s. 232.

72 Tamze.

73 Tamze.

74 Rz 8, 31-35.

75 Tamze, s. 84.

76 Tamze, s. 351-354.

77 Tamze, s. 351.

78 Tamze.
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5. Wiernos¢ do konca

Dnia 15 grudnia 1941 r. wyruszyl w ostatnig swoja podréz — w droge do
obozu w Dachau”. Podczas podrézy nawet potrafil podzieli¢ sie¢ kanapkami
i stodyczami ze wspotwiezniami. Pamietne Boze Narodzenie, ktére spedzili
z nim skazani w wiezieniu we Wiedniu (przystanek na drodze do Dachau),
byto dla nich wielkim przezyciem. Jeden ze $wiadkéw pamietnego wieczo-
ru zauwazyl, wspominajac to, co powiedzial do nich wowczas ks. Gerhard:
»Jeszcze nigdy nie styszalem takiego przeméwienia o narodzinach Jezusa”*°.
Po przybyciu do obozu byt traktowany wyjatkowo okrutnie. Kary cielesne, wy-
zwiska, szykany i bluznierstwa staly si¢ codziennoS$cig tamtego miejsca. Byt tez
watlego zdrowia i pobyt tam narazat go na wiele réznych chor6b®!. Esesmani
traktowali wszystkich wediug jednej zasady: ,W obozie nie uznaje sie chorych!
Sq tylko zdrowi lub trupy”® oraz druga dotyczaca Zydow i ksiezy: ,Wszyscy
Zydzi i ksieza musza wyzdychac!”®,

W obozie ks. Gerhard na poczatku pracowat jako pomoc kuchenna w roz-
noszeniu kilkudziesieciokilogramowych garnkéw z zupa po barakach. Mroz
dochodzacy nawet do -40° C, ciagle wyzwiska esesmandéw narzucajacych tem-
po, skromny ubidr sprawialy, ze jego zdrowie coraz bardziej sie wyniszczato®*.
Wszystko jednak robil na miar¢ swoich mozliwo$ci przy nieustannej modli-
twie, ktorg nieraz styszeli wiezniowie®. Po zimie, pracowal w polu na planta-
cji zi6t leczniczych i korzennych, w ktdre zaopatrywane byto wojsko Rzeszy.
W zwiazku z tym, ze dni byly coraz dtuzsze, to pracowal nawet od dziesieciu
do dwunastu godzin dziennie przy rozbijaniu grud ziemi po pracach ornych®®.
Mimo cierpief, jakie znosit, nie zapominat o innych, aby im pomaga¢ i stu-
7y¢. Swiadkowie jego cierpien poréwnywali go do owocu, ze ,stal sie zbyt
dobry dla tego przemijajacego $wiata, juz wewnetrznie dojrzaty jak winogron
w czasie zniwa”%, Natomiast ks. Josef Albinger, przypominajac stowa Jezusa,
powiedzial o nim, ze mial on ,,dzieci¢ca wiarg”*®.

Ks. Gerhard nie tylko wykonywatl prace w obozie, lecz nie zapomniat
o swojej postudze kaptanskiej. Poza modlitwa, ktérej przewodzit wérdd osa-
dzonych, glosil okoliczno$ciowe nauki, kazania, a takze udzielal sakramen-

7 Zob. Rz 8, 31-35.

80 Tamze, s. 95.

Tamze, s. 25.
82 A, Z. URBANSKI OCD, Duchowni w Dachau. Wspomnienia z przezy¢ okolo

dwdch tysigcy ksigzy w hitlerowskim obozie koncentracyjnym, Krakow 19435, s. 64.
8 Tamze.
8 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 73.
8 B. FRANKE, J. HORRMANN, H. MELCHERS, dz. cyt., s. 27.

¢ T. MUSIOL, Dachau 1933-1945, Katowice 1968, s. 128-129.

87 B. FRANKE, J. HORRMANN, H. MELCHERS, dz. cyt., s. 26.

8 Tamze, por. Mt 18, 3-4.
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tu pokuty i pojednania. Swoja postawg i dobrym stowem pocieszat innych,
dodawat im wiary i nadziei, ze milo$¢ Boga zawsze zwyciezy. Zachecal do
czynienia dobra i mitosci blizniego, idac za przykladem stéw §w. Pawta: ,Nie
daj sie zwyciezy¢ ztu, ale zto dobrem zwyciezaj!”%. Jego postawa byta réwniez
konsekwencja wielkiej duchowosci, ktorg wyrabial sobie przez lata formacji
w seminarium i pdzniej pracujac jako duszpasterz w Czermnej i Bystrzycy. Je-
den ze $wiadkéw obozowych ks. Duschak tak zeznal o nim: ,,Gerhard Hirsch-
felder byt twardy nie dzicki cechom jego charakteru, ale dlatego, ze posiadal
niespotykang samodyscypline i niesamowita ilo§¢ miloSci, dzieki ktérym co
godzing odnosit nowe zwyciestwa”?°.

Ksigdz Gerhard zapisat sie w swiadomo$ci wspotwieznidéw jako ten, ktory
doskonale realizowal przykazanie mitosci blizniego, co w tamtym okresie pa-
nowania totalitarnego rezimu bylo zdecydowana opozycja do idei narodowego
socjalizmu. W tym konteks$cie mozna postuzy¢ sie stowami §w. Augustyna:

Biskupem jestem dla was, chrze$cijaninem jestem razem z wami. Tamto jest
przyjetym obowigzkiem, to taska. Tamto wystawia na niebezpieczenistwo, to
przynosi zbawienie. Kiedy w wielkim morzu dziatalno$ci biskupiej miotajg
nami burze, przypominamy sobie o Tym, ktérego Krwig zostaliSmy odkupieni,
i uspokojeni tg my$lg wptywamy jakby do bezpiecznego portu. Z jednej strony
trud osobistego obowigzku, z drugiej — odpoczynek we wspSlnym dobrodziej-
stwie. Zatem im wiecej ciesze si¢ tym, ze razem z wami jestem odkupiony,
a nie, ze jestem waszym przelozonym, tym pelniej chcialbym by¢ — zgodnie
z wolg Pana — waszym stuga, abym nie okazal sie niewdziecznikiem, skoro az
za takg cene moge by¢ waszym wspoistuga’!.

Ksigdz Gerhard kaptanem byt dla wiernych, a chrze$cijaninem byl wraz
z nimi. Jako kaptan nastawiony byt na wiele zagrozen ze strony rezimu, ktory
wowczas czyhat i §ledzit jego stowa czy kazde dziatanie. Niewatpliwie wszyst-
kim wiernym dat przyktad dobrego pasterza, ktéry troszczy sie o wspdlno-
te i jej przewodzi. Kolejnego poréwnania postugi ks. Gerharda uzyt ks. Jozef
Albninger, ktéry przebywal z nim w obozie w Dachau. Twierdzil, ze blogosta-
wiony dzieki poniesionej ofierze cierpienia, poSwiecenia, do§wiadczenia glo-
du, ,usecht jak 1is¢ p6Zng jesienia, ale duchowo stat sie dojrzatym, smacznym
i godnym owocem zerwanym z drzewa krzyza Chrystusa, ktéry moze zostad
whniesiony bezpiecznie do stodoty Boga™*>.

8 Rz 12, 21.

% B, FRANKE, J. HORRMANN, H. MELCHERS, dz. cyt., s. 28.

91 J. SALI], ,,Rozmowy ze Swietym Augustynem”, w: http://www.nonpossumus.pl/
biblioteka/jacek_salij/rozmowy/07.php#t031 [2014]; tekst tac. Sermo 340 (PL 38, 1438n),
w: http://www.augustinus.it/latino/discorsi/index2.htm [2014].

2. CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 73.
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W tym czasie, bedac w niewoli, prowadzit korespondencje z wujem Kle-
mensem i kuzynkami Marig i Hanng. Prosit w nich o modlitwe, zywo inte-
resowal sie parafig, ktérg opuscil. Nie opuszczata go wiara w zwyciestwo, ze
»po kazdej zimie przychodzi wiosna””. Sily duchowe czerpal z nabozenistw,
w ktérych uczestniczyt w kaplicy obozowej. Mimo silnej kondycji duchowej
jego schorowane cialo coraz bardziej odmawialo postuszefistwa. Wiasciwie
przez caly czas pobytu w obozie byt chory. Dnia 24 lipca 1942 r. znalazl sie
w obozowym szpitalu z powodu skrajnego wyczerpania, ktérego bezposrednia
przyczyna byto zapalenie ptuc®. Nie mogt sie nikomu poskarzy¢ ani wyzalic®,
jedynie do Boga zanosit swoje modlitwy i pragnat, aby z Nim ztaczy¢ sie w nie-
bie’®. Jeden ze wspotwiezniow ks. Spiepl, tak o nim napisal: ,,naprawde stapat
drogg krzyzowg naSladujgc Chrystusa”’. Zmart 1 sierpnia 1942 r. doktadnie
w rocznice aresztowania w Bystrzycy. Ktamliwym bylo o§wiadczenie wladz
obozowych, ze ,,Pomimo zastosowania sztuki medycznej i najlepszych lekarstw
nie udalo sie uratowad jego cennego zycia”®. Prochy spalonego w krematorium
ciata zostaty przestane do rodziny®, a 15 wrzes$nia odbyt sie z nakazu wtadz lo-
kalnych bardzo skromny i cichy pogrzeb (aby unikngé demonstracji miejscowe;
ludnosci) przy kosSciele §w. Bartlomieja w Czermnej'. Szczegdlnej wymowy
nabrat cytat biblijny wypowiedziany w czasie pogrzebu ,,Ci, ktérzy we tzach
sieja, za¢ bedg w radosci”'®'. W swoim testamencie (z dnia 9 sierpnia 1939 r.102)
wyrazil zyczenie, aby ci, ktérzy odziedzicza po nim niewielki majatek w posta-
ci mebli i ksigzek, odprawili Msze Swieta za niego. Zaznaczyl tez, ze jego grob
ma by¢ skromny, drewniany a na nim oblicze Chrystusa Kréla kaptandéw!®.

6. Zaangazowany w posluge Stowa

Na podstawie réznych zapiskéw ks. Gerharda, przedstawionych w doku-
mencie beatyfikacyjnym, mozna stwierdzié, ze w swojej dziatalnosci duszpa-
sterskiej interesowal si¢ on zZywo zyciem parafian, starajac si¢ rozwigzywac
ich problemy dotyczace wiary. Podejmowal r6zne zagadnienia teologiczne czy
duszpasterskie i staral si¢ je rozwigzywad. A byly to na przykfad: wyjasnienie

©
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pojec i relacji miedzy prawem naturalnym a objawionym, zasady przechowy-
wania postaci eucharystycznych, metodyka nauczania religii, reguly przyjmo-
wania Komunii §w. przez osoby chore, przeszkoda w zawarciu malzefistwa
z innowiercy, inkardynacja i ekskardynacja w kaptanstwie, réznice miedzy
uprawnieniami a dyspensa czy wyja$nianie tzw. nieufnosci teologicznej w kon-
tekscie obrony wiary przed herezjami'®.

Szczegbdlnym dorobkiem literackim ks. Gerharda jest cykl komentarzy po-
$wieconych teologii kaptafistwa, ktora on opart o cytaty z listow §w. Pawla
Apostola. Spisal je podczas pobytu w klodzkim wiezieniu w 1941 r.'% Stanowi-
ly one dla niego rowniez rewizje postugi kaplanskiej w zblizajaca sie dziesigta
rocznice przyjecia sakramentu kaptanistwa. Nieustannie kiedy wspominat lata
formacji, w uszach brzmialy mu czesto powtarzane wéwczas stowa kard. Adol-
fa Bertrama: ,estote Pastores optimi”, aby by¢ ,,pastor optimus”'%°. Podejmowat
w swych komentarzach tematy takie jak: modlitwa kaptana, stosunek do pracy,
gotowo$¢ do stuzby, cierpienie, bezinteresownosé, ufnosé, gorliwosé w glosze-
niu Stowa Bozego, dystans wobec tego, co jest na $wiecie, by¢ ,,wszystkim dla
wszystkich”'?”) wiernos$é, mitosc blizniego, tesknota za wiecznoScig czy rado$é
chrze$cijafiska'’®. Swoje rozwazania o kaplafstwie przenidst na grunt matzen-
stwa, ukazujac glebokg jedno$é matzonkéw we wzajemnej stuzbie i modlitwie,
najpelniej przejawia si¢ ona w Scistej relacji do Boga!®”.

Ksigdz Gerhard stronit od przemdéwien politycznych, nie odnosit sie bez-
posrednio do krytyki nazizmu, lecz jego dziatalno$é jako duszpasterza byta
jedng wielka apologia wiary w Boga i godnosci czlowieka. Swoje wypowie-
dzi czy dziatalnos¢ pisarskg opierat gtdwnie na Ewangelii. Warto przytoczyé
tu wypowiedzi kilku $wiadkéw, ktorzy potwierdzajg powyzsze stwierdzenie.
Franz Berger: ,Byt daleko od checi wywierania wpltywu politycznego”!'?,
Marta Terova: ,,Natychmiast po przejeciu wladzy przez nazistéw w 1933 r.,
mozna bylo odczué, ze Stuga Bozy potepit falszywe idee tego $wiatopogladu.
On nieustannie glosit nauke katolicka, nie martwigc sie, czy to nie bedzie
gorszy¢ narodowych socjalistow”''!; czy Michael Hirschfel: ,,Od poczatku
Stuga Bozy byl znany jako przeciwnik narodowego socjalizmu. Ze wzgledu
na odnoszacy wielki sukces w duszpasterstwie miodziezy, byt solag w oczach
Niemcéw. Bronit zasad katolickich wobec hitlerowskich herezji i byt niewzru-
szony i stanowczy” 12,

104 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM (PN. 2265), dz. cyt., s. 251-266.
105 Tamze, s. 267-296.

1% Tamze, s. 267.

107 Por. 1 Kor 9, 22.

108 Tamze, s. 267-289.

199 Tamze, s. 289-291.

10 Tamze, s. 75.

1 Tamze.

12 Tamze.
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Traktowal sprawy religijne z najwyzszg czcig i pobozno$cia nawet juz wte-
dy, kiedy bawil sie jako kilkuletnie dziecko w odprawianie Mszy Swietej, dbat
o najmniejsze szczeg6ly jak kolor szat czy naczynia liturgiczne. Glosit takze
kazania o charakterze pokutnym, co wskazywalo na jego dojrzatosé ducho-
w3a. Wybrane imi¢ Benedykt na bierzmowaniu, ktére przyjal w kosciele para-
fialnym w 1918 r. zdawalo si¢ by¢ prorocze w jego pdzniejszym powolaniu.
Ponadto dobry kontakt z ludzmi a szczegblnie z mlodzieza ubogacat swoim
talentem muzyczno-aktorskim w celu pozyskiwania mtodych dusz. Bedgc ka-
planem, zdawatl sobie doskonale sprawe ze skutkdéw dzialafi podejmowanych
przez hitlerowcoéw: skupiania wokot siebie mlodziezy a nawet dzieci (od 10
roku zycia) i wpajania im antysemityzmu i nienawisci do KoSciota. Oddat to,
co najcenniejsze dla sprawy Bozej — dusze i ciato, zdrowie i zycie. To jego dzi$
czcimy wbrew upadlej juz po wielu latach hitlerowskiej wizji szczeSliwego na-
rodu trwajacej jedynie dwanascie lat.

Przyktad ks. Gerharda jest i bedzie zawsze aktualny jak aktualne sg warto-
§ci ewangeliczne. W XX w., czasie kr6lowania dwdch systemow totalitarnych:
brunatnego — narodowego socjalizmu i czerwonego — komunizmu, Bbg byt
blisko nas w swych stugach, ktérzy obdarowywali innych owocami przezy-
wanej wiary. Tak wiec i my zyjemy w czasie, w ktérym tez mamy sposobnosé
do dawania §wiadectwa jak niegdy$ ks. Gerhard poprzez nieustanng odnowe
relacji z Bogiem, zdobywanie cnét takich jak mestwo, sprawiedliwo$é, umiar-
kowanie, roztropno$é. To Bég ma by¢ naszg motywacja dzialania, bo ,,[...]
nadzieja — ktora, jak pisze $w. Pawet w LiScie do Rzymian — zawie$¢ nie moze,
poniewaz mito§¢ Boza rozlana jest w sercach naszych przez Ducha Swietego,
ktory zostat nam dany” (Rz 5, 5).

Ksigdz Hirschfelder stajac w opozycji do wladzy nazistowskiej, tym samym
wypelnial swojg misje jako kaptan w sposdb szlachetny i heroiczny. Doskonale
realizowat apel papieza Piusa X1, ktéry w swoim manifescie ideowym, jakim byta
wowczas encyklika Mit brennender Sorge, prosit szczegdlnie duchowieistwo:

Niech wasze postepowanie codziennie bedzie nieskazitelne przed Bogiem!
Niech si¢ w nim przejawia bezustanna troska o wlasne uswigcenie i udosko-
nalenie! Okazujcie zwlaszcza mito$é petng litoSci wszystkim, ktérzy sg wam
powierzeni, przede wszystkim znajdujacym sie¢ w niebezpieczenstwie, stabym
i chwiejnym. Dla wiernych badzcie przewodnikami, dla chwiejacych podpora,
pouczajcie watpiacych, pocieszajcie smutnych, a wszystkim niescie bezintere-
sownie pomoc i rade'’s.

Blogostawiony byl w swoim zyciu przyktadem nie tylko jako kaptan, ale
przede wszystkim jako chrze$cijanin, gotowy do pomocy dzielenia si¢ wszyst-

3 PIUS XI, Mit brennender Sorge, nr 52, w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/
W/WP/pius_xi/encykliki/mit_brennender sorge 14031937.html [2014].
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kim, co posiadal. Aspekt osobisty uswiecania, o ktérym pisze Pius XI we wspo-
mnianej encyklice, wyjatkowo wypetnial poprzez modlitwe, sprawowanie sa-
kramentéw $wietych, szczegblnie Eucharystii''*. Dbal zawsze o tych, ktérzy
gromadzili si¢ wokoél niego, zapominajgc przy tym o wilasnych korzysciach.
Przede wszystkim byt dla nich przewodnikiem wiary, ktérg sam zyt i staral
sie jak najlepiej realizowaé. Jako meczennik za wiare jest wzorem §wietoSci,
ktora wypelniana w bezinteresownej mitosci, miata charakter stuzebny bliz-
niemu w czasach, gdy wspotczucie, mitosierdzie, pomoc stabszym byly oznaka
stabosci i tchorzostwa a humanitaryzmem okre§lano przemoc prowadzacg do
zwyciestwa, gdzie wygrywa silniejszy''’.

Na zakoficzenie warto odwotaé si¢ do stéw biskupa §widnickiego Ignacego
Deca, ktére wyglosit podczas sprawowanej w Parku Zdrojowym w Kudowie
Eucharystii, bedgcej wotum dziekczynnym Bogu za beatyfikacje ks. Gerharda
Hirschfeldera, dnia 10 pazdziernika 2010 r., nazywajac Swiadectwo zycia bto-
gostawionego ,,oredziem blogostawionego Gerharda dla nas”"'¢. Biskup wy-
szczegblnil trzy cnoty ks. Gerharda: mito$¢, odwaga i mestwo, jako gtowne
cechy jego duszpasterskiej misji. Postawa ks. Gerharda i jego oredzie jest jak
najbardziej aktualne i dzisiaj, kiedy przychodzi nam odwaznie dawaé §wiadec-
two wiary wobec zagrozef postepujacej ateizacji.

Stowa kluczowe: Gerhard Hirschfelder, Ktodzko, btogostawiony, Ignacy Dec,
narodowy socjalizm, nazizm, diecezja §widnicka, wiara, Swieto$¢, $wia-
dectwo, Ktodzko, Dachau, Bystrzyca, Czermna, meczennik, meczefistwo,
kaptan, kaptafistwo, duszpasterz, duszpasterstwo, Hitlerjugend, mlodziez,
pastor optimus, Trzecia Rzesza.

Tesimony of Unshaken Faith and Sanctity
of Blessed Priest Gerhard Hirschfelder
Summary

The article presents the profile of Blessed Gerhard Hirschfelder, a Catholic
priest, with particular respect to his attitude towards National Socialism in the

14 PIUS XI, Mit brennender Sorge, nr 52, w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/
W/WP/pius_xi/encykliki/mit_brennender _sorge 14031937.html [2014].

15 A, HITLER, Mein Kampf, dz. cyt. s. 27.

116 1. DEC, Dzigkczynienie za beatyfikacje ks. Gerharda Hirschfeldera, ,,Ziemia Klodz-
ka” nr 197 (pazdziernik 2010), s. 16.
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Third Reich. His life testimony proves his radical rejection of this browshirt
ideology, introduced by Adolf Hitler. Born and raised in Klodzko, Poland, and
ordained a priest in Wroclaw, he performed his pastoral duties first in Czermna
and then in Bystrzyca. The author provides a number of examples of his noble
approach to people, filled with dedicated love at the price oh his health and
life, of which he was eventually deprived in the concentration camp in Dachau.
His testimony of faith has been alive thanks to those who witnessed his life.
Nowadays, this faith legacy is fostered particularly by the clergy as well as the
lay people of the Swidnica Diocese, headed by Bishop Ignacy Dec, the first
bishop of the Diocese.

Keywords: Gerhard Hirschfelder, Klodzko, blessed, Ignacy Dec, national so-
cialism, nazism, Diocese of Swidnica, faith, sanctity, tesimonial, Dach-
au, Bystrzyca, Czermna, martyr, martyrdom, priest, priesthood, pastor,
ministry, Hitlerjugend, youth, pastor optimus, The Third Reich.
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EKSPIACYJNY WYMIAR DUCHOWOSCI
ZGROMADZENIA SIOSTR

SWIETEJ] MARII MAGDALENY OD POKUTY
W SWIETLE KONSTYTUCJI ZAKONNYCH

1. Zgromadzenie Siéstr Sw. Marii Magdaleny od Pokuty

Zakon Swietej Marii Magdaleny od Pokuty powstal na poczatku XIII w.
i zostal zatwierdzony przez papieza Grzegorza IX bullg Religiosam vitam eli-
gentibus z dnia 10 czerwca 1227 r., okreslajacg go jako wspdlnote poSwiecaja-
cg sie zyciu kontemplacyjnemu.

Pierwszy klasztor magdalenek od pokuty powstal w Nowogrodzcu nad
Kwisa. Dokladne poczatki tego konwentu nie sa znane, poniewaz dokument
fundacyjny zagingl. Tradycja klasztoru nowogrodzieckiego podaje, ze siostry zo-
staly sprowadzone w XIII w. przez $w. Jadwige Slaska w liczbie pieciu z Marsylii
we Francji. Opracowania dotyczace historii magdalenek od pokuty, niezaleznie
od rozbiezno$ci w doktadnym okresleniu dat, podaja, ze poczatki tego zakonu
zwigzane sg z powstaniem réznorodnych stowarzyszen dziatajacych we Francji
i Niemczech w XII i XIII w. jako reakcja na upadek moralnosci wéréd kobiet!.

Kolejne wieki i zwigzane z nimi wydarzenia takie jak: dzialania wojenne,
reformacja, przeSladowania religijne, zmiany ustrojowe i polityczne nie pozosta-
ty bez wptywu réwniez na dzieje zakonu. Przelomowym momentem dla historii

! Szczegdtowy opis historii Zakonu Siéstr Swietej Marii Magdaleny od Pokuty po-
dajg opracowania: Wt. BOCHNAK, Dzieje Zakonu Magdalenek od Pokuty na Dolnym
Slgsku i fuzycach, Wroctaw—Legnica 1996; A. ADAMSKI, Fenomen odrodzenia w Polsce
Siéstr Magdalenek od Pokuty jako przykiad przystosowanej do wspdiczesnosci odnowy zy-
cia zakonnego, ,Perspectiva” 1(14)2009, s. 5-27; P. STEFANIAK, Na chwale Tréjcy Swie-
tej. Dzieje klasztoru Siéstr Swietej Marii Magdaleny od Pokuty w Lubaniu 1320-2010,
Krakéw 2011; K. DOLA, Magdalenki w Nysie 1716-1810, Opole 2014.
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magdalenek od pokuty byt czas po drugiej wojnie §wiatowej, kiedy to siedem
siostr wspolnoty, ktore z powodéw dziatahi wojennych przesiedlito sie¢ do Nie-
miec, wrécito do Lubania Slaskiego, domu zakonnego ufundowanego w 1320 r.
Wspoélnota ta osiadta na miejscu zniszczonego klasztoru i reaktywowata zycie
zakonne. Niestety, z przyczyn spoleczno-gospodarczych siostry zmuszone byly
zmienié sposdb zycia klauzurowego na czynny. Zaangazowanie apostolskie siostr
spowodowalo, ze w 1995 r. wladze zakonne zwrdcily sie do Stolicy Apostolskiej
o uznanie ich jako instytutu na prawie papieskim, oddanego dzietom apostol-
skim. Stolica Apostolska wyrazila na to zgode. Dekret Kongregacji Instytutow
Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego z dnia 19 marca
1995 r. postanawia, ze od tego dnia Siostry Zakonu Swietej Marii Magdaleny
od Pokuty stanowig instytut na prawie papieskim, oddany dzietom apostolskim
o nazwie: Zgromadzenie Si6str Swietej Marii Magdaleny od Pokuty, ktérego
dom gtéwny znajduje si¢ w Lubaniu na terenie diecezji legnickiej?. Proces doko-
nujacej sie zmiany dotyczyl nie tylko samej nazwy, ale przede wszystkim ustroju
instytutu. Przestal on by¢ ordo (zakon) i stat sie congregatio (zgromadzenie). Po-
mimo tych przeksztalcef siostry pozostalty wierne charyzmatowi i dziedzictwu
zakonu mniszego magdalenek od pokuty, co pozwala nieprzerwanie od XIII w.
az do obecnych czaséw petnié wyznaczong im misje w Kosciele.

2. Charyzmat Zgromadzenia Siostr Sw. Marii Magdaleny od
Pokuty

Zgromadzenia zakonne zostaly powotane w Kosciele do tego, aby uwiel-
biaé Boga i pomnazaé Jego chwale. Z tego wezwania wynika nadrzedny cel
wszystkich cztonkéw instytutéw zakonnych, jakim jest doskonata mitosé
Chrystusa, ktéry przyszedt na ziemie, aby ,,ocalié to, co zgineto” (Mt 18, 11)
i przynie$¢ zbawienie wszystkim ludziom. Mito$é wyraza sie w profesji rad
ewangelicznych, poprzez ktére osoby konsekrowane uczestnicza w zbawczej
misji Ko$ciola. Szczegdlne zwigzanie z KoSciolem na mocy $lubowanych rad
i wynikajaca z nich troske o dobro catego Ludu Bozego zaznacza Sobor Wa-
tykanski IT w Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium. Ojcowie Soborowi,
podkreslajac istotne znaczenie zycia modlitwy i réznorodno$é podejmowa-
nych dziatah w celu rozszerzania Krélestwa Bozego na wszystkie kraje, popie-
rajg rozmaito$¢ form apostolatu instytutéw zakonnych?.

2 Zob. Dekret Kongregacji Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia
Apostolskiego z dnia 19 marca 1995 Prot. n. L. 129-1/95, w: Konstytucje Zgromadzenia Sidstr
Swigtej Marii Magdaleny od Pokuty, Luban 2009, s. 7-8, [dalej: Konstytucje Zgromadzenia.

3 Zob. SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen genti-
um, nr 44, [dalej: KK], podaje za: Sobor Watykariski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje.
Tekst lacirisko-polski, Poznafi 2008.
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U podstaw réznych doswiadczen charyzmatycznych zycia konsekrowane-
go znajduje si¢ dar taski — charyzmat (grec. charisma — dar, taska), wyrazajacy
poszczegdlne aspekty tajemnicy Chrystusa i jednosci Jego mistycznego Ciata —
Kosciota. Z charyzmatu danego instytutu wynika duchowos¢ i konkretne for-
my jej urzeczywistniania. Szczegdlnym darem i zadaniem udzielonym magda-
lenkom od pokuty jest modlitwa i pokuta ekspiacyjna za grzechy calego §wiata,
a zwlaszcza kobiet. Wszystkie podejmowane formy wyrzeczenia i zado$cuczy-
nienia podporzadkowane sg duchowi pokuty, ktérego potrzebe zauwazal Jan
Pawel IT w adhortacji Reconciliatio et paenitentia. Na poczatku dokumentu
papiez wskazal na dramat ludzkos$ci, wymieniajac konsekwencje grzechu: po-
gwalcenie podstawowych praw osoby ludzkiej, naruszenie prawa do wolnosci
jednostek i zbiorowosci, rézne formy dyskryminacji, przemoc i terroryzm, tor-
tury i represje, zbrojenia, krzywdzacy podziatl débr, rozdarcie nawet miedzy
chrzescijanami i w tonie samego Kosciota*. Cztowiekowi wspotczesnemu przy-
chodzi trudniej niz kiedykolwiek uznanie powyzszych konsekwencji grzechu.
Czesto nie widzi wlasnych btedéw, niechetnie tez zatuje popelnionych zlych
czyndéw i wyraza skruche. Wszystko, co jest pokutg w znaczeniu ofiary przyje-
tej i praktykowanej dla poprawy zycia i powrotu na droge Bozych przykazan,
jakby instynktownie odrzuca’. W obliczu zjawiska swoistej duchowej znieczuli-
¢y i Smierci sumienia wspOtczesny Swiat potrzebuje powrotu do praktyk pokut-
nych, by odrodzié sie z upadku moralnego. Potrzebuje Swiadkéw wiary, ktorzy
pojda za wezwaniem Chrystusa do nasladowania Go i catkowitego oddania
swojego zycia dla zbawienia wszystkich ludzi®. Siostry magdalenki od pokuty
odpowiadajac na to wezwanie ze wzgledu na mito$é¢ do Oblubiefica, pragna
»traci¢ swoje zycie”, by zado$éuczynic za grzechy. Wyrzekajac sie przywiazania
do grzechu i $wiata, swoje zycie oddaja na stuzbe Bogu, co stanowi szczegdlng
ich konsekracje, ktora korzeniami siega gleboko w konsekracje chrztu Swietego
i pelniej ja wyraza. Przez postawe pokory i postuszefistwa, mestwa i czystoSci,
siostry uczestniczg w wyniszczeniu Chrystusowym i w Chrystusowym zyciu
wedlug ducha’. Przez przykltad zycia pokutnego oraz postuge apostolska po-
ciagaja ludzi do ukochania Boga nade wszystko. Zycie pokutne siéstr — zgod-
nie z tym jak naucza Katechizm Koséciota Katolickiego — rozpoczyna sie od
nawrdcenia serca, a w konsekwencji prowadzi do uzewngtrznienia przez znaki
widzialne, gesty i czyny pokutne. Bez wewnetrznej przemiany czyny zewnetrz-
ne pozostajg bezowocne. Nawrdceniu serca towarzyszy bél i smutek, ktdry
Ojcowie Kosciota nazwali smutkiem duszy i skruchg serca. Zatwardziale serce

4 Zob. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia o pojedna-
niu i pokucie w dzisiejszym postannictwie KoSciota, nr 2, [dalej: RP].

5 Por. RP 26.

¢ Por. Konstytucje Zgromadzenia, nr 9.

7 Por. SOBOR WATYKANSKI II, Dekret o przystosowanej odnowie zycia zakonnego
Perfectae caritatis 4, [dalej: DZ], podaje za: Sobér Watykariski 1I. Konstytucje, dekrety,
deklaracje, dz. cyt.
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cztowieka potrzebuje nowego narodzenia, ktdre jest przede wszystkim dzielem
taski Bozej. Sprawia ona, ze skruszony grzesznik podejmujacy pokute wraca do
swego Stworcy®. Ponowne zjednoczenie z umierajagcym za nasze grzechy Chry-
stusem dokonuje si¢ w procesie nieustannego umierania dla grzechu wspartego
praktykowaniem cnoty pokuty. W czlowieku, ktéry jest istota dwoista, du-
chowo-cielesng, istnieje pewne napiecie, toczy si¢ poniekad walka pomiedzy
dazeniem ducha i ciata. Walka ta nalezy do dziedzictwa grzechu, jest jego na-
stepstwem i rownocze$nie je potwierdza. Stanowi cze$¢ codziennego dos§wiad-
czenia®. Za sprawa Ducha Swictego cztowiek odkrywa w sobie Boski wymiar
istnienia do zycia, zdolny jest wyzwalaé sie od réznorakich determinizmoéw,
zrodzonych nade wszystko z materialistycznych podstaw my$lenia'®. Katechizm
Kosciota Katolickiego przypomina, ze grzech ktory jest przede wszystkim ob-
razg Boga, zerwaniem jednosci z Nim, narusza réwniez komunie z Ko$ciotem.
Nawrdcenie przywraca utracony porzadek, Bog daje przebaczenie i nastepuje
pojednanie z Kociolem!!. Pod natchnieniem Ducha Swigtego ludzie podejmuja
réznego rodzaju wyrzeczenia i akty pokutne, tak w wymiarze zewnetrznym,
jak i wewnetrznym. Cnota pokuty miesci sie zaréwno w wymiarze eklezjal-
nym jak i indywidualnym. O grzechu spotecznym w réznych jego wymiarach
przypominal Jan Pawel II, podkreslajac, ze kazdy grzech rzutuje z mniejsza lub
wieksza gwaltownoscia, z mniejszg lub wieksza szkoda na calg strukture Ko-
Sciofa i na calg ludzko$é'?. Z pokutg wigze sie temat zado$éuczynienia sakra-
mentalnego, ktére jest konicowym aktem sakramentalnego znaku pokuty oraz
zado$éuczynienie w sensie szerszym, ktérego potrzebe odczuwa Kosciét jako
reakcje na zlo opanowanego przez grzech $wiata'. Siostry magdalenki od po-
kuty, odczytujac wezwanie zado§¢uczynienia w tacznosci z krzyzem Chrystusa
za grzechy §wiata, podejmujg modlitwe i ofiare za wszystkich, ktérzy nie moga
sie modlié, nie umiejg sie modli¢ lub nie cheg sie modlié. Realizujg w ten spo-
s6b stowa $w. Pawta: ,,jedni drugich brzemiona noscie” (Ga 6, 2) oraz prosbe
skierowang szczegdlnie do wspdlnot zakonnych o §wiadectwo zycia oddanego
zbawczej woli Bozej, ktére karmi sie modlitwa i pokutg!*. W tej perspektywie
nalezy rozpatrywaé znaczenie charyzmatu magdalenek od pokuty, ktére glosi
oredzie pokuty i nawrdcenia oraz podejmuje dzieta pokutne ze wzgledu na
potrzebe doskonalej mitosci Chrystusa.

8 Por. Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 1430-1433, [dalej: KKK].

® JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem o Duchu Swigtym w zyciu
Kosciota i $wiata, nr 1, [dalej: DV].

10 Por. DV 60.

1 Zob. KKK 1440.

12 Por. RP 16.

13 Por. RP 31.

14 Zob. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Vita consecrata o zyciu konsekrowa-
nym i jego misji w Kosciele i $wiecie, nr 7, 44 [dalej: VC].
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3. Duchowos$¢ Zgromadzenia

Duchowo$¢ Zgromadzenia Sidstr $w. Marii Magdaleny od Pokuty oparta
jest na Paschalnym Misterium Zbawienia. W szerszym znaczeniu obejmuje ono
wydarzenia od Wecielenia i Narodzenia az do Zestania Ducha Swietego i po-
wtérnego przyjscia Chrystusa. W wezszym, stanowigcym istote duchowosci
magdalenek od pokuty, obejmuje tajemnice meki, $mierci i zmartwychwsta-
nia Chrystusa. I jako wydarzenie zbawcze stanowi o§rodek historii zbawienia.
W calym tym wydarzeniu znajdujg wypetnienie wszystkie starotestamentalne
zapowiedzi mesjafiskie. Stanowi ono zrddlo zbawienia dla wszystkich ludzi
i pokolen®. Koscidét jako Cialo Chrystusa — jak podkre§la niemiecki teolog
Hans Urs von Balthasar — musi by¢ wspotukrzyzowany ze swojg Glowg i to bez
ogladania sie na subiektywne cierpienia chrzeScijan, ale przez fakt ich egzy-
stencji i logike wiary. Tres¢ tej wiary niesie prawde, ze grzesznik jako grzesznik
wisi na krzyzu Chrystusa realnie, a nie tylko reprezentowany w nieokre§lony
sposOb. Chrystus umiera $miercig grzesznika za grzechy, podczas gdy grzesz-
nik, po drugiej stronie siebie samego osiaga w tej Smierci zycie z mitosci Boga'®.
W osobie i zbawczym dziele Jezusa Chrystusa osiagnety szczyt pokuta i pojed-
nanie jako mitosierny dar Boga dla cztowieka. Zaden czlowiek nie byt w stanie
wzigé na siebie grzechdéw wszystkich ludzi i ofiarowac sie za wszystkich. Istnie-
nie w Chrystusie Boskiej Osoby Syna, ktéra przekracza i réwnocze$nie obej-
muje wszystkie osoby ludzkie oraz ustanawia Go Glowg catej ludzkosci, umoz-
liwia Jego ofiare odkupieficzg za wszystkich. Tylko Chrystus mégt ztozy¢
siebie w ekspiacyjnej ofierze Bogu Ojcu, a milo$é nadaje Jego ofierze wartosé
odkupieficzg i wynagradzajaca, ekspiacyjna i zado$éczynigcg. On wszystkich
nas poznal i ukochal w ofiarowaniu swego zycia. Stat si¢ ,,ofiarg przebtagalng
za nasze grzechy” (1 ] 2, 2), ,,abySmy juz nie zyli dla siebie, lecz dla Tego, kt6-
ry za nas umart i zmartwychwstal” (2 Kor §, 15). W tajemnicy Odkupienia
Chrystus wystuzyt zbawienie swoim braciom i szukal tego, co zaginelo, dajac
najwyzszy przyktad wszystkim pokutujacym, poniewaz nie za wlasne, lecz za
nasze grzechy podjat trud meki i $mierci krzyzowej. Jezus wzywa kazdego do
niesienia krzyza, aby zachowaé swoje zycie na wieczno$¢: ,,Jesli kto chee p6jsé
za Mna, niech si¢ zaprze samego siebie, niech wezmie krzyz swdj i niech Mnie
na$laduje. Bo kto chce zachowaé swe zycie straci je, a kto straci swe zycie z po-
wodu Mnie i Ewangelii, zachowa je” (Mk 8, 34-35)'8,

15 Por. SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Conci-
liuwm, nr 102 [dalej: KL], podaje za: Sobor Watykariski 1. Konstytucje, dekrety, deklaracje,
dz. cyt.; SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei
verbum 17, podaje za: Sobér Watykariski I1. Konstytucje, dekrety, deklaracje, dz. cyt.

16 Por. H.U.BALTHASAR, Teologia Misterium Paschalnego, Krakéw 2001, s. 131.

7 KKK 616.

18 Konstytucje Zgromadzenia 102. Por. RP 29.
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W sposdb szczegblny do tajemnicy paschalnej jako szczytu i centrum Od-
kupienia dokonanego przez Chrystusa prowadzi konsekracja zakonna, ktéra
zakorzeniona jest w konsekracji chrztu $wietego. Na nowo poprzez §wiadomy
i dobrowolny wybér, poprzez mitosé i powotanie, poprzez nieustanne nawraca-
nie si¢ zanurza osobe konsekrowang w §mier¢ Chrystusa. Staje sie rownoczesnie
$miercig i wyzwoleniem. Smiercia dla grzechu i wyzwoleniem z niewoli grzechu.
Prowadzi do zycia dla Boga w Jezusie Chrystusie". Tak wiec siostry magdalen-
ki od pokuty poprzez profesje rad ewangelicznych zdecydowaly si¢ swiadomie
i dobrowolnie p6j$¢ za Chrystusem — dziewiczym, ubogim i postusznym woli
Ojca, oddajac swoje zycie na stuzbe Bogu i jeszcze bardziej wlaczy¢ si¢ w dzieto
zbawienia. Calkowite i dobrowolne ztozenie siebie z mitosci w ofierze Bogu
sprawia, ze tajemnica paschalna chrztu §w. znajduje pelniejszy wyraz. Slubo-
wana czysto$¢ jest niepodzielnym wyborem i wyrazem umilowania Boga nade
wszystko. Przez §lub czystoSci siostry dajg absolutny wyraz konsekracji siebie
Bogu. Jako niezwykty dar taski czysto$é daje wolnos$¢ sercu, by jeszcze bardziej
kochato Boga i wszystkich ludzi. Staje sie ona znakiem débr niebieskich, a jej
paschalny charakter wyrazaja zaSlubiny Jezusa Chrystusa-Oblubiefica z oblu-
bienicg, ktére w petni objawia sie w przysztym Swiecie?’. Z jednej strony wiec
osoby konsekrowane przez Slub czystoSci, przez dobrowolne wyrzeczenie sie
zycia rodzinnego i malzenskiego uczestnicza w ekonomii Odkupienia. Z dru-
giej za$ przez bezzenno$¢ dla krélestwa niebieskiego niosg zapowiedz zmar-
twychwstania?'. Ubdstwo ewangeliczne w sposdb szczegdlny prowadzi siostry
do upodobnienia sie do Chrystusa, ktory ,,bedac bogaty, dla nas stat sie ubogi,
aby nas swoim ubdstwem ubogacié” (por. 2 Kor 8, 9). Ten proces ubogacania,
w ktéry siostry wlaczaja sie poprzez §lubowane ubdstwo, znajduje swoj szczyt
w wydarzeniu paschalnym: najubozszy Chrystus w $mierci na krzyzu, a zara-
zem nieskoficzenie ubogacajacy wszystkich petnig nowego zycia w zmartwych-
wstaniu?2. Wyrzeczenie sie dobr doczesnych i oderwanie od nich daje wolnos¢
sercu, a takze jest zrédlem dobrowolnej pokuty i ofiary podejmowanej przez
siostry w duchu wynagradzania za grzechy ludzi poktadajacych nadzieje w do-
brach materialnych?. Zycie ubogie w duchu i w rzeczywistoséci daje swobode
poswiecenia siebie stuzbie bliznim. Postawa stuzby, ktéra ksztattuje zycie sidstr
na wzdr Chrystusa, ktory ,,przyszedt nie po to, aby Mu stuzono, lecz zeby stuzy¢
i daé swoje zycie na okup za wielu” (Mk 10, 45). Poprzez Slubowane postuszeii-
stwo wyraza sie decyzja naSladowania Chrystusa postusznego az do Smierci®*.
Slubowane postuszefistwo wzywa do upodobnienia sic do Chrystusa postuszne-
go Bogu poprzez pelne mitosci przyjecie woli Ojca. Idac za Jezusem drogg do-

—_

> JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Redemptionis Donum , nr 7, [dalej: RD].
20 Zob. DZ 12.

2t Por. RD 11.

Por. tamze 12.

Zob. Konstytucje Zgromadzenia, nr 535.

24 Por. RD 13.
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skonalego postuszefistwa, siostry wlaczaja sie w duchu wynagrodzenia w Jego
Ofiare Odkupienia za niepostuszefistwo, jakim jest kazdy grzech?. Swiadectwo
praktykowania rad ewangelicznych nabiera szczegdlnego charakteru znaku pro-
roczego w obecnych czasach, kiedy zauwaza si¢ postepujace zubozenie wartosci
ludzkich, zwigzane z upowszechniajacymi sie modelami zycia opartymi na po-
tréjnej pozadliwosci?. Uczestniczac w tajemnicy krzyza Chrystusowego przez
profesje rad ewangelicznych, siostry magdalenki od pokuty stajg sie takim wta-
$nie znakiem. To uczestnictwo w krzyzu Chrystusa jest wpisane w egzystencje¢
chrzescijanina. Z samego faktu bycia chrze$cijaninem wynika prawda krzyza.
Konsekwentnie z tego prawa, kiedy zaczyna ono dzialaé¢ w chrzeScijaninie, wy-
nika prawda o tym, ze ,,nosimy nieustannie w ciele naszym konanie Jezusa”,
a wiec nie swoje cierpienia po to, by ,,zycie Jezusa objawito sie w naszym ciele”
(2 Kor 4, 10n). Na krzyzu Chrystusa zostata dla kazdego chrze$cijanina wy-
dzielona i przekazana mu obiektywna przestrzefn wyrazona przez §w. Pawla
stowami ,w moim ciele dopetniam braki udrek Chrystusa dla dobra Jego Ciala,
ktérym jest Kosciol” (Kol 1, 24). Nalezy podkreslié, ze ,,braki” to nie w zna-
czeniu, ze czego$ brakuje, ale to, co pozostawiono otwartym do uzupetnienia
przez do$wiadczenie cierpienia i wlgczenie go w krzyz Chrystusa?”. W te prze-
strzefi wchodzg réwniez magdalenki od pokuty, aby realizowaé paschalny wy-
miar swego powolania. Chrystus zmartwychwstaly wypetnia cale zycie kazde;j
siostry tak, ze moze ona razem ze $w. Pawlem powiedzie¢: ,juz nie ja zyje, lecz
zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20).

4. Ekspiacyjny wymiar duchowosci i formy jego realizacji

Obdarzone charyzmatem ekspiacji, wynagradzania za grzechy magdalenki
od pokuty podejmujg rézne formy pokuty i umartwienia. Widzac Scisly wiez
pomiedzy pokuta i pojednaniem, dopetniajacy sie w tajemnicy krzyza Chry-
stusa, swoje zycie pokutne skladajg w ofierze ekspiacyjnej za grzechy wlasne,
a zwlaszcza kobiet?®. W ten sposéb cheg pomdc wspdlczesnemu czlowiekowd,
tracgcemu poczucie grzechu i zyjacemu coraz bardziej w leku. Pragng stuzy¢
temu, aby cztowiek moégt odnalezé Chrystusa obdarowujacego taskg przeba-
czenia i przynoszacego zbawienie®.

Praktyki pokutne w duchu zado§éuczynienia za grzechy maja Zr6dto w Ser-
cu Pana Jezusa oraz pragnieniu uproszenia taski nawrdcenia i zbawienia dla
grzesznikéw. Zranione z mitosci Serce Jezusa objawito najskuteczniejszg szko-
te mitosci Boga. Nie przestaje ono przyciagaé kazdego czlowieka do zrédia

% Konstytucje Zgromadzenia, nr 68.

2 VC 39.

27 Por. HU.BALTHASAR, Teologia Misterium Paschalnego, dz. cyt., s. 132.
28 KKK 104.

2 Por. JAN PAWEL II, Encyklika Redemptor hominis, nr 13.
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przebaczenia i mitosierdzia. Kontemplujac NajSwietsze Serce Jezusa, siostry
przemieniajg swoje serca na wzor milosiernego Serca Zbawiciela®®. Stad w tra-
dycji tej wspdlnoty zakonnej zywy jest kult Najswietszego Serca Pana Jezusa,
ktorego istotnym elementem jest ekspiacja, czyli zado§éuczynienie. Papiez Pius
XI w encyklice Miserentissimus Redemptor pisal o obowigzku wynagrodzenia
Naj$wietszemu Sercu Jezusowemu. Kiedy zwracal wiernym uwage, ze celem
poswiecenia siebie samych i wszystkiego, co posiadajg Sercu Jezusowemu ma
by¢ odwzajemnienie sie Stworcy mitoscig za mitosé, tym samym moéwil o ko-
niecznos$ci zado$cuczynienia w wypadkach zaniedbania albo obrazy Mitosci.
Te konieczno$¢ nazwat powszechnym obowigzkiem wynagrodzenia.

Wezwanie do wynagradzania Naj$wietszemu Sercu Pana Jezusa za grze-
chy $wiata, a zwlaszcza kobiet, siostry realizujg przez: unikanie grzechu, na-
prawe zniewag, codziennie podejmowang przemiane zycia, oddanie sie woli
Bozej oraz podejmowane dziela pokutne. Za sprawa Ducha Swictego i przy
wspOtpracy z taskg Bozg dokonuje sie w zyciu sidstr przemiana starego czlo-
wieka w nowego: ,[...] co sie tyczy poprzedniego sposobu zycia — trzeba
porzucié¢ dawnego czlowieka, ktéry ulega zepsuciu na skutek zwodniczych
z3dz, odnawiaé sie duchem w mySleniu i przyoblec sie w czlowieka nowe-
go, stworzonego na obraz Boga, w sprawiedliwos$ci i prawdziwej §wietoSci”
(Ef 4, 22-24). Przebite Serce Jezusa otwiera siostry na glebie tajemnicy Boga
i udreke ludzkosci, wlaczajac je w Jego milos¢ milosierng do wszystkich
grzesznikow. Zycie sidstr i misja apostolska majg swe zZrodto w zjednoczeniu

i upodobnieniu do Niego. Magdalenki od pokuty pamietajac o wlasnych bte-

dach, uczg sie od Serca Jezusowego znoszenia z cierpliwo$cia stabosci bliznich.
W chwilach pokus uciekajg sie do rozpamietywania otwartego boku Jezusa,
w ktéorym znajdujg moc do przezwyciezania zla oraz wewnetrzny pokéj®'.
Zjednoczenie z Sercem Jezusa i upodobnienie sie do Niego umacnia w nich
cnote mitosci do wszystkich ludzi, szczegdlnie grzesznikow.

Pos$wiecajac siebie Bogu za grzechy kobiet, siostry wypraszaja dla nich ta-
ske miltosierdzia i pragnienie zycia zgodnego z Ewangelig. Otaczajg modlitwa
dziewczeta i kobiety szczegdlnie dotkniete cierpieniami psychicznymi i moral-
nymi. Chorobe i podeszly wiek oraz wszystkie zwigzane z tym trudnosci i cier-
pienia siostry znoszg cierpliwie, traktujac je jako wezwanie do $ciSlejszego zjed-
noczenia z Chrystusem Ukrzyzowanym i zbawiajagcym §wiat przez cierpienie®?.
Swiadome tego, ze nadanie cierpieniu sensu w znaczeniu ofiarowania go za
kogo$ lub za co$ powoduje jego owocno$é, chetnie przyjmuja trudy codzienno-
Sci, wypraszajac laske nawrécenia grzesznikom. Zrédlem ofiarowania swojego
zycia Bogu jest dla siostr modlitwa. Kazdego dnia taczg dziatalno$é aspostolskg
z duchem modlitwy. Praktykuja jej réznorodne formy z intencja obejmujacy
potrzeby Kosciola i calego Swiata. W Eucharystii, ktéra jest szczytem chrze-

30 Por. Konstytucje Zgromadzenia, nr 11.
31 Tamze, nr 15.
32 Tamze, nr 81.
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$cijaniskiego kultu, siostry uczg sie sktadac siebie w ofierze i za poSrednictwem
Chrystusa, z kazdym dniem doskonalié¢ si¢ w zjednoczeniu z Bogiem i braémi
tak, aby Bog byt wszystkim we wszystkich®. Codzienne uczestnictwo we Mszy
Swigtej pomaga siostrom w wypelnieniu powolania, jakim jest uwielbienie Boga
i stuzba potrzebujacym jako wyraz mitosci na wzor Chrystusa. Modlitwa Li-
turgii Godzin, ktora jest celebracja Paschalnego Misterium Jezusa Chrystusa,
glebiej wprowadza siostry w rozwazanie tajemnic zbawienia’*. Odmawiana
codziennie Liturgia Godzin jest dla kazdej z sidstr wzmocnieniem modlitwy
osobistej oraz wlgczeniem we wspdlnote modlacego sie KoSciota. Wprowadza
ona w komunie z Bogiem, ktdra — jak naucza Sobor Watykanski IT w konstytucji
duszpasterskiej o Kosciele Gaudium et spes — stanowi racje godnosci ludzkie;j.
Czlowiek istniejac dlatego, ze Bog stworzyt go z mitosci i zachowuje go z mito-
$ci, jest od poczatku swego istnienia zapraszany do dialogu ze swoim Stwdrcg®.
Dlatego tez siostry nie zaniedbuja zadnej z form modlitwy, czyli ustnej, myslnej
i kontemplacyjnej. Zycie duchowe siostry wzmacniajg rOwniez przez codzienne
rozwazanie stowa Bozego, co daje im mozliwo$¢ poznania Chrystusa obecnego
w swoim stowie. Dzielenie si¢ doSwiadczeniem wiary rodzacej sie z stuchania
stowa Bozego umacnia siostry we wspolnocie i daje impuls do stuzenia ludziom
zyjacym w nedzy moralnej. Uczestniczac gorliwie w modlitwie, wynagradzaja
Bogu niewiernoéci w powolaniu kazdego cztowieka do uczestnictwa w zyciu
Bozym. Nieustanng troska sidstr jest wyproszenie dla cztowieka uwiklanego
w grzech laski nawrdcenia i powrotu do Boga — jedynego celu ludzkiej egzysten-
cji. Trzeba przy tym zaznaczyé — idgc za my$lg Jana Pawta IT zawartg w LiScie
apostolskim Novo millenio Ineunte — ze mimo rozleglych proceséw sekulary-
zacyjnych wierni odczuwajg coraz bardziej potrzebe duchowosci, czesto ujaw-
niajacy sie jako nowy gtdéd modlitwy*®. Wychodzac naprzeciw tym potrzebom,
siostry organizuja rekolekcje i dni skupienia zwlaszcza dla dziewczat. W ten
sposob niosg dziewczetom pomoc w odkrywaniu powotania i godnosci kobiety.
Wezwanie do modlitwy taczy sie zawsze z wezwaniem do pokuty.

Siostry nadajg swojemu zyciu charakter pokutny przede wszystkim przez
kontemplacje Chrystusa w tajemnicy Jego Paschy i droge nawrdcenia $w. Marii
Magdaleny, aby w ten sposéb by¢ szczegblnym znakiem dziatania taski Bozej
w zyciu czlowieka. Praktykowanie przez magdalenki od pokuty zewngtrznych
aktéw pokutnych ma o tyle warto$é, o ile wyplywajg one prawdziwie z mitosci
ku Bogu. Zachete do zycia w umartwieniu siostry odnajdujag w Ewangelii i Re-
gule §w. Augustyna, ktéra stanowi prawo Zgromadzenia. Regulodawca wzy-
wa do umiarkowania i umartwienia®. Post i umartwienie praktykujg siostry

33 Por. KL 48, Zob. KKK 1436
3% Zob KL 2-6.
35 Zob. KDK 19
¢ Por. JAN PAWEL II, List apostolski Novo millenio Ineunte na zakoficzenie Wiel-
kiego Jubileuszu Roku 2000, OR 22/2001 nr 33, s. 4-23.
37 Zob. Regula sw. Augustyna, nr 14-17, w: Konstytucje Zgromadzenia.

o
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wspOlnie oraz indywidualnie jako wyraz uczestnictwa w tajemnicy Meki Pan-
skiej, aby w ten spos6b nies¢ pomoc czlonkom Mistycznego Ciata Chrystusa.
Poniewaz Kosciét ztaczony jest Scistymi wiezami z Chrystusem, dlatego pokuta
wszystkich wiernych, a zwlaszcza siéstr magdalenek od pokuty przez udzielony
im charyzmat, pozostaje w $cistym zwiagzku z calg spotecznoscig ludzka. Ducha
pokuty wzmacnia praktyka nabozefistw pokutnych odprawianych wspdlnie.
Stajg si¢ one dla siéstr okazjg do uznania swoich win wobec Boga i wspdlnoty,
proszenia o milosierdzie Boze i ludzkie oraz wezwania calej wspdlnoty do wier-
nego zycia. Ta wspdlnotowa celebracja wyraza sic w sakramentalnej spowiedzi
i pojednaniu sidstr, ktére wspdlnie sie nawracajg i pokutujg®®. Siostry kazdy
piatek przezywaja w duchu pokuty i wynagrodzenia, na wzoér §w. Marii Mag-
daleny. Rozwazanie zbawczej mitosci Boga, ktory ,wydat za nas Swojego Syna”
pomaga siostrom ze szczegdlng cierpliwo$cig znosié stabos$ci swoje i bliznich®.
Doskonalg forma ekspiacji jest nabozenstwo drogi krzyzowej, dlatego siostry
odprawiajg ja indywidualnie, a w piatki calego roku wspdlnie jako wynagro-
dzenie za grzechy $wiata, a szczegélnie kobiet. Przyjecie przez siostry drogi
krzyza jako dowodu najwyzszej miloSci wobec bliznich jest przekonujacym
Swiadectwem, pocigga i o§wieca droge zycia chrzescijafiskiego. Zjednoczenie
z Chrystusem oraz gotowo$¢ podgzania za Nim wzmaga rozwazanie i adoro-
wanie tajemnic Jego meki i $mierci. Laczac sie z Matkg Naj$wietsza i §w. Ma-
rig Magdalena, ktére byly obecne az pod krzyz, siostry wynagradzaja wszelkie
zniewagi i krzywdy wyrzadzone Sercu Jezusa*’. Wzmozonym okresem pokuty
jest czas Przygotowania Paschalnego i pigtki calego roku oprécz okresu Naro-
dzenia Panskiego, Wielkanocy, uroczystosci koscielnych i zakonnych. Widzac
zwiazek miedzy pokutg i pojednaniem, w tajemnicy krzyza Chrystusa siostry
swoje zycie sktadaja w ofierze ekspiacyjnej za grzechy wlasne i calego Swiata.
Dlatego tez rézne formy zado$éuczynienia, do ktoérych naleza: wytrwate
spelnianie obowigzkow wlgcznie z ofiarami jakich one zadaja, cierpliwe znosze-
nie cierpien zycia codziennego, trud pojednania, wszelkie zewnetrzne i dobro-
wolne umartwienia, pozwalajg siostrom uczestniczy¢ w zastudze i nieskoniczonej
wartoSci zado$éczynnej Jezusa, jedynego Odkupiciela. Kto cierpi w zjednoczeniu
z Chrystusem, ten czerpie z Chrystusa moc i ,,dopetnia” swym cierpieniem ,,bra-
ki udrek Chrystusa”. Kto cierpi razem z Chrystusem, na swdj sposéb dopetnia
to cierpienie, przez ktére Chrystus dokonal odkupienia §wiata. Nie oznacza to,
ze odkupienie dokonane przez Chrystusa jest niepelne. To znaczy, ze odkupie-
nie dokonane mocg zado§éczynigcej mitosci jest stale otwarte na kazdg mitosé,
ktoéra wyraza sie w ludzkim cierpieniu. W wymiarze mitosci Odkupienie, ktore
do kofica sie dokonato i stale sie niejako od nowa dokonuje. Odkupienie to,
cho¢ dokonane w calej petni cierpieniem Chrystusa, zyje i rozwija si¢ na swoj
sposdb w dziejach czlowieka. Zyje i rozwija si¢ jako Ciato Chrystusa, czyli Ko-

38 Konstytucje Zgromadzenia, nr 109. Por. KPK kan. 663 § 3.
¥ Por. tamze, nr 15.
40 Tamze, nr 95.
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$ciola —i w tym wymiarze kazde ludzkie cierpienie moca zjednoczenia w mitosci
z Chrystusem dopelnia Jego cierpienie*'. Obok zewnetrznych praktyk pokutnych
wazne s3 rOwniez umartwienia mowy, ciekawosci, mysli i uczué. Praktykowanie
milczenia jest wazng forma pokuty pielegnowang przez siostry, poniewaz sprzyja
kontemplacji misteriow zbawienia. Wewnetrzne wyciszenie i milczenie pomaga
w rozwoju powolania i sprzyja wniknigciu w sprawy Boze.

Petne zaangazowanie w prace dla dobra zaréwno calej wspolnoty, jak
i poszczegblnych osob, jest rowniez forma pokuty podejmowang przez siostry.
Oddajac sie w postuszefistwie do dyspozycji przetozonym, otrzymujg niekiedy
obowiazki nie odpowiadajace ich pragnieniom, zawsze jednak dostosowane do
ich umiejetnosci, i w takiej sytuacji radosny duch pokuty nadaje ich wysitkom
warto$¢ wynagradzajacy i czyni wykonywang prace lzejsza. Siostry taczac pra-
ce z kontemplacjg, wskazuja na jej duchowy wymiar, aby w ten sposéb pomdc
ludziom we wtasciwym podejSciu do spetnianych obowiazkéw, aby uchronié
cztowieka od ,niebezpieczenstwa niebacznego zagubienia siebie oraz wynisz-
czenia swych duchowych i fizycznych sit”2. W ten sposéb siostry przyczyniaja
sie rowniez do ksztaltowania duchowosci pracy, o ktorej pisat Jan Pawet 11
w encyklice Laborem exercens: ,,Kosciot dostrzega swoja powinno$é w ksztal-
towaniu takiej duchowosci pracy, ktora wszystkim ludziom pomoze przyblizy¢
sie do Boga — Stwércy i Odkupiciela™3. W kazdym miejscu pracy siostry starajg
sie przybliza¢ ludziom prawde o Bozej milosci, przebaczajacej i wyczekujace;j
powrotu skruszonego grzesznika.

Wszelkiego rodzaju utrapienia zyciowe, gotowos¢ stuzenia bliznim, pielegno-
wanie siostrzanej zgody, ciezar stabosci i wieku, a wreszcie przeS§ladowania dla
Krélestwa Bozego, siostry ofiarujg za swoje i innych zbawienie, a zwlaszcza za
kobiety niszczace przez grzech wlasng godno$¢, aby cierpiac z cierpigcymi, mogly
cieszyC sie zawsze z tego, ze upodabniajg sie do Chrystusa**. Wspaniatlomy$lne
i cierpliwe znoszenie przeciwnosci oraz doswiadczenn duchowych, moralnych i fi-
zycznych nadaje konkretny ksztalt duchowi pokuty. Siostry przez sposob zycia
oparty na duchu ekspiacji, w surowosci i wyrzeczeniu pomagaja ludziom w uswia-
domieniu wzglednosci i przemijalnosci tego Swiata oraz pomagaja w uwolnieniu
sie od niewlasciwej zaleznosci od débr doczesnych. Sens zycia chrzescijaniskiego
i wlasciwe korzystanie z dziel stworzonych siostry pokazujg przez $wiadectwo,
zycie wedtug ewangelicznych rad: ubéstwa, czystoSci i postuszefistwa wyrazonych
w Slubach zakonnych. Konsekracja zakonna sprawia, ze prowadza one zycie asce-
tyczne, wyrazajace sie rowniez w pewnym dystansie do $wiata. Nie sg zupelnie
wyobcowane ze §wiata. Poznaja czlowieka w jego konkretnych warunkach zycia,
okreslonej sytuacji materialnej czy duchowej i podejmuja przede wszystkim apo-

41 JAN PAWEL II, List apostolski Salvifici Dolores, nr 24.

42 JAN XXIII, Encyklika Mater et Magistra o wspotczesnych przemianach spotecz-
nych w $wietle nauki chrze$cijafiskiej, nr 242.

4 LE 24.

4 Konstytucje Zgromadzenia, nr 113.
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stolat modlitwy. Ponadto zgodnie z charyzmatem swojego instytutu zakonnego
podejmuja okreslone dziatania apostolskie. I tak zjednoczone z Chrystusem przez
konsekracje, a rownoczes$nie zjednoczone w Chrystusie ze wszystkimi siostry
whnikaja w sprawy ludzi sobie wspodlczesnych. Siostry adoruja, sktadaja dziekczy-
nienie, wielbia, lgkaja si¢ i cierpig razem z nimi*. W ten sposob wlaczajg si¢ w hi-
stori¢ zbawienia calej ludzkosci i kazdego cztowieka w kazdym czasie, o ktdrej
pisal Jan Pawel IT w adhortacji apostolskiej Reconciliatio et paenitentia, ze jest ona
»przedziwng historig pojednania, w ktérej Bog, jako Ojciec, przez Krew i krzyz
swego Wcielonego Syna pojednal ze sobg Swiat, rodzac w ten sposdb nowg wsp6l-
note pojednanych™®. Do tej wspdlnoty pojednanych pragng prowadzi¢ wiernych
magdalenki od pokuty, wypelniajac charyzmat zgromadzenia stowami i podej-
mowanymi czynami pokutnymi. Dziedzictwo Zgromadzenia Siéstr Swietej Marii
Magdaleny od Pokuty jako wspdlnoty modlacej sie i pokutujacej, ktora nasladuje
Chrystusa ukrzyzowanego, wljcza siostry w Jego ofiare meki i $mierci. Udziat
w Chrystusowym wyniszczeniu jest szczegdlng formg apostolstwa. Siostry, chore
i starsze, skladaja codzienng ofiar¢ wysitku, cierpienia i cierpliwosci, podzielaja
trudy i cierpienia wszystkich braci i sidstr w Chrystusie, umacniajac ich wiare®.
Niezaleznie od rodzaju pracy apostolskiej starajg sie przyblizaé ludziom prawde,
ze Bog jest miloscig i ze umilowat kazdego cztowieka.

5. Zakonczenie

Siostry §w. Marii Magdaleny od pokuty zostaty powotane w Kosciele szcze-
gblnie do gloszenia stéw pokuty i nawrdcenia, aby wszystkim ludziom nie$é
oredzie zbawienia. Czlowiek dotkniety grzechem potrzebuje cigglego oczysz-
czania i pokuty. Wyniszczenie tego, co w kazdym jest grzechem i dziedzictwem
grzechu, pozwala odzy¢ i narodzi¢ sie kazdego dnia glebszemu dobru, ukryte-
mu w duszy ludzkiej**. Kazda magdalenka od pokuty czuje sie przynaglana do
szerzenia pokuty i wynagradzania za grzechy zwlaszcza wsrdd oséb, ktdérym na
co dzien postuguje. Tym samym przedtuza ona misje swojej patronki §w. Marii
Magdaleny, ktéra nie tylko optakata grzechy swojego zycia, lecz takze potra-
fita zmy¢ je jeszcze wicksza mitoécig. W przekazywaniu ludziom Bozej mitosci
wazne jest osobiste Swiadectwo i przyklad zycia. Zanim ludzie uwierza w $wia-
dectwo stéw czy nawet czynéw, najpierw chcg uwierzyé w $wiadectwo jej oso-
bowosci. Przede wszystkim jest to §wiadectwo modlitwy, skupienia, medytacji,
codziennie podejmowanego wysitku ukrzyzowania ,starego czlowieka”, aby
mdgt narodzié sie ,nowy czlowiek” (por. Rz 6, 6) oraz zycia w duchu ekspiacji

4 Por. Instrukcja wskazania dotyczaca formacji w instytutach zakonnych Potissimum
institutioni, nr 80.

46 RP 4.

47 Por. Konstytucje Zgromadzenia, nr 128.

* Por. RD 10.
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za grzechy Swiata. Przez zycie oddane pokucie siostry ukazuja wspdtczesnemu
$wiatu, ze milosierdzie Boga jest fundamentem czynnej i bezinteresownej mi-
losci. Poszukiwanie Bozego piekna prowadzi do troski o wizerunek Boga, znie-
ksztalcony i oszpecony w obliczach braci i sidstr, a w szczeg6lnosci w twarzach
kobiet zniewazanych i ponizanych, by uwolnié ludzi od tego, co ich szpeci. Sio-
stry pragng im sktadaé bezinteresowny dar z siebie i stuzy¢ udzielong przez
Ducha Swietego zdolnoécia kochania, sa gotowe pomaga¢ im w potrzebie, by
w ten sposéb stala sie widzialna zbawcza obecno$é Chrystusa®.

Zgodnie z pokutnym charakterem zgromadzenia, Misterium Paschalne jest
sercem programéw formacyjnych oraz zrédltem zycia i dojrzatosci. Codzienna
asceza pomaga kandydatkom, postulantkom, nowicjuszkom i siostrom tak po §lu-
bach czasowych, jak i wieczystych wzrastaé w cnotach wiary, nadziei i mitosci.
Pokutny styl zycia oparty na nasladowaniu postawy i ofiary Chrystusa wzmac-
nia siostry w pracy nad sobg i nieustannym podejmowaniu wysitku duchowe-
g0*’. Praktykowane formy pokuty w duchu zado$éuczynienia za grzechy stajg
sie dla nich pomoca w rozwoju duchowym i ksztaltowaniu pokory serca. Pokuta
zewnetrzna i wewnetrzna powinna wyplywac z mitosci do Serca Jezusowego zra-
nionego grzechami oraz z pragnienia uproszenia taski nawrdcenia i zbawienia
bliznich®'. Dopiero gdy zado$¢uczynienie Bogu jest wypelnione mitoscia, nabie-
ra warto$ci nadprzyrodzonej. W tej perspektywie nalezy rozpatrywac znaczenie
charyzmatu Zgromadzenia Siéstr Swietej Marii Magdaleny od Pokuty, ktére glo-
si oredzie pokuty i nawrdcenia oraz podejmuje dzieta pokutne ze wzgledu na
potrzebe doskonatej mitosci Chrystusa. Przez ekspiacyjny wymiar duchowosci
siostry upodobniajg sie do Chrystusa Ukrzyzowanego i Zmartwychwstalego tak,
ze Chrystus wypelnia cale ich zycie. Nie chodzi tu o przyjecie krzyza dla samego
krzyza, ale o moc przyjmowania tego, co niesie codzienno$¢. Tego co trudne,
bolesne, co jest niepowodzeniem i w tych sytuacjach zblizac sie do krzyza Jezusa
Chrystusa. Z niego czerpaé¢ moc do przezywania codzienno$ci. Wtedy dopiero
zycie kazdego chrzescijanina, w tym réwniez kazdej magdalenki od pokuty, nie
bedzie uciekaniem przed krzyzem, ale objawieniem zwycieskiej i chwalebnej mocy
krzyza Chrystusas. Swiadectwo zycia modlitwy i pokuty w lacznosci z krzyzem
Chrystusa pokazuje wspoétczesnemu cztowiekowi, ze jest mozliwa przemiana zy-
cia wedtug ewangelicznego przestania. Niezaleznie od warunkéw historycznych
czy spolecznych stale potrzebna jest modlitwa wspomagajgca nawrdcenie kazde-
go czlowieka, co stanowi istote charyzmatu magdalenek od pokuty.

Stowa kluczowe: Zgromadzenie, charyzmat, duchowo$é, rady ewangeliczne,
ekspiacja, pokuta.

4 Konstytucje Zgromadzenia, nr 135.

Por. Konstytucje Zgromadzenia, nr 149.
Dyrektorium Zgromadzenia, nr 123.

52 Zob. Z. KIERNIKOWSKI, Od Paschy do Paschy. Katechezy wprowadzajgce w prze-
Zywanie Triduum Paschalnego, Pelplin-Siedlce 2014, s. 180.
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Expiation as a Spiritual Dimension of the Sisters of St. Mary
Magdalene from Penance in the Light of Their Constitutions

Summary

Among the many forms of consecrated life in the Church its unique place
has the Congregation of the Sisters of St. Mary Magdalene of Penance. The
penitential prayer and expiation for the sins of the world offered in particu-
lar for women are the charisma of this religious community. This charisma
is deeply rooted in the spirituality of the Congregation and founded on the
Paschal Mystery of Christ. Through a variety of prayerful and penitential prac-
tices sisters are interceding for God’s mercy and forgiveness for sinners and the
grace of their conversion and return to the path of God’s Commandments. The
expiatory dimension of the spirituality of the Congregation is very timely in
our society affected by the moral relativism and the diminishing sense of sin.
The life in vows of poverty, chastity and obedience based on the evangelical
counsels and practiced in the religious profession of the Congregation reveals
the essence of a Christian living. Such a testimony becomes a prophetic sign
in the contemporary society marked by impoverished morality and guided by
a lifestyle of hedonism and desires. Religious life according to the evangelical
counsels becomes a form of a spiritual therapy guiding humanity to living as
God intended.

Keywords: Congregation, charisma, spirituality, evangelical counsels, expia-
tion, penance.
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ZNACZENIE DIALOGOW FILOZOFICZNYCH
SWIETEGO AUGUSTYNA
DLA DUCHOWOSCI LAIKATU

Refleksja nad duchowoscig ludzi $wieckich w minionych wiekach, az do
Soboru Watykanskiego II, odnotowata wiele przemian, dzigki ktérym laikat
nie musi juz wybiera¢ miedzy duchowo$ciag monastyczng a forma zycia du-
chowego ,drugiego gatunku”, jak to wyrazal Sredniowieczny dekret Gracja-
na ,,Duo sunt genera christianorum™. Wielkie znaczenie dla historii i teolo-
gii duchowosci chrzescijafiskiej ma §w. Augustyn z Hippony, ktorego Wactaw
Eborowicz nazywa najwybitniejszym przedstawicielem teologii patrystycznej?.
Wobec tego warto postawié pytanie o znaczenie duchowego do$wiadczenia
Augustyna dla duchowosci laikatu ze szczegdlnym uwzglednieniem relacji do
Swiata chrzeScijanina, wyrazonej przez soborowe pojecie indoles saecularis
(por. Lumen gentium, nr 31).

Warto pochyli¢ si¢ nad znaczeniem tej postaci, szczegdlnie gdy czyta si¢
jednostronng i bardzo subiektywng opinie Jana Legowicza, ze ,filozofia Au-
gustyna ma przekonad, ze Swiat zewnetrzny, materia i czlowiek majg jedno
pierwotne Zrédlo, boga i ze nie poznanie $§wiata, ani umiejetno$é wykorzy-
stania tego dla potrzeb czlowieka, lecz poznanie owego absolutnego poczatku
i Zrédta istnienia pozwala czlowiekowi osiagnaé prawde i szczescie™. Ta opinia
sformulowana na gruncie my§li marksistowskiej urasta do roli zarzutu prze-
ciwko ,filozofii za§wiatéw”. Brzmi ona szczegdlnie mocno, gdyby przyjaé za
prawde, ze ,kazda jednostke ludzka Augustyn kaze pojmowaé i przedstawiad

! Por. W. ZYZAK, Co mam czynic, aby osiggngc Zycie wieczne? Duchowosc¢ chrzesci-
jariska na swieckiej drodze zycia, Krakow 2008, s. 36.

2 Por. W. EBOROWICZ, Augustyn. Mysl teologiczna, [w:] Encyklopedia Katolicka,
t. I, red. E. GRYGLEWICZ, Lublin 1989, k. 1106.

3 J. LEGOWICZ, Dialogi filozoficzne Aureliusza Augustyna w walce z naukowym
pogladem na swiat, ,Mysl filozoficzna” 3/15 (1954), s. 201.
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autonomicznie, odrywa i izoluje ja od materialnego i spotecznego Srodowiska,
odwraca niejako od zewnatrz ku jej ciasnemu wnetrzu™.

Wiadomo, ze duchowe zycie §w. Augustyna bylo pasmem ciggtych, dy-
namicznych przemian. ,,Byl kolejno: chrzescijaninem — katechumenem, mani-
chejczykiem, sceptykiem, neoplatonikiem i ponownie chrzescijaninem — tym
razem ze $wiadomego wyboru™. Kazda z kolejno wyznawanych przez niego
filozofii zawierata poglad na rzeczywisto$¢ stworzenia, a tym samym swoj ob-
raz §wiata. Szczegélnie interesujace wydaje sie by¢ przeanalizowanie wplywu
manicheizmu na péZniejsze postrzeganie doczesnos$ci przez Augustyna. Jest to
tym wazniejsze, ze okres wplywu owej ,,ideologii” na Augustyna, ,,zapoczatko-
wany w roku 373, trwal dziewieé lat™.

Szczegdblnie wazny dla duchowosci laikatu jest manichejski watek taczacy
zlo z materig i cielesnoscig. Czy dostrzegajac takie elementy w historii ducho-
wosci chrzescijaniskiej, mozna przypuszczaé, ze olbrzymi autorytet Augustyna
mogt wplynaé na negatywne postrzeganie rzeczywistosci ziemskich? By odpo-
wiedzieé na to pytanie, trzeba zbadaé, co pozostato z owego zachwytu dla sek-
ty i jej doktryny, gdy jej niescistoSci i sprzecznosci kazaty szukaé Augustynowi
prawdy w innych systemach? Czy tatwo wyzbyt sie ideologicznych elementow,
ktérymi mniej lub bardzie swiadomie karmit si¢ przez szereg lat? Poza ogdlna
charakterystyka doktryny wybitnego Ojca Kosciota warto zbadaé pod intere-
sujacym nas katem szczegdlnie te pisma, ktére powstaly w niedtugim czasie od
jego nawrdcenia. Zwlaszcza ,,dialogi filozoficzne” moga nam da¢ odpowiedz
na wyzej postawione pytania.

W zwigzku z powyzszym najpierw zajmiemy si¢ obrazem $wiata we wspo-
mnianych dialogach filozoficznych. O co nam chodzi, gdy pytamy o obraz $wia-
ta? Wspolczesnie, w jednym z komentarzy do soborowej Konstytucji o Kosciele
w swiecie wspdlczesnym czytamy, ze stowo ,,§wiat” jest bardzo ogdlne i wielo-
znaczne. Mozna powiedzied, ze ze $wiatem jest troche jak z czasem, o ktérym
Augustyn pisal, ze wie czym jest, gdy nikt go o to nie pyta, ale nie wie, gdy jest
pytany’. Nam nie chodzi o ukazanie Augustyfiskiego obrazu §wiata w dialo-
gach pod jakim$ jednym katem, na przykiad kosmologiczno-przyrodniczym,
filozoficzno-ontologicznym, czy §cisle teologicznym. Z tego tez wzgledu nie be-
dzie mowy gléwnie o $wiecie jako harmonii sfer, hierarchii bytéw, czy Bozym
stworzeniu, lecz o ,,Swiecie doczesnym”. Chodzi tu o ponadczasowe, wspdlne
wszystkim ludziom do$wiadczenie tego, co zmystowe®. Augustyn, jako wier-
ny uczen $w. Pawla a zarazem neoplatonik wyrézniat dwa $wiaty: doczesny

4+ J. LEGOWICZ, tamze, s. 199.

5 S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bég w nauce swigtego Augustyna, Warszawa 1987, s. 13.

¢ Tamze, s. 14.

7 Whznanie XI, 14. Por. H.-]. SANDER, Theologischer Kommentar zur Pastoralkon-
stitution tiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, [w:] Herders Theologischer

Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, t. IV, Freiburg im Breisgau 20035, s. 707.
$ Por. S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 55.
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i wieczny’. Nam chodzi o ten pierwszy, szczeg6lnie jako srodowisko zycia czto-
wieka. Pierwsze dwa punkty artykutu sg proba ,,podpatrzenia”, jak widzi i co
mowi autor o §wiecie jakby mimochodem, zajmujac si¢ innymi problemami.
Bowiem intelektualne nawrdcenie moze nastgpi¢ w jednej chwili, ale pewne
schematy myslowe, nawyki i uprzedzenia rozwijane przez szereg lat (w wy-
padku Augustyna dziewieé lat zwigzku z manicheizmem), tkwig przewaznie
w czlowieku, czesto nieSwiadomie i dajg o sobie zna¢ w codziennym zyciu.

1. Obraz zycia w Cassiciacum

Intelektualne nawrécenie Augustyna, zwigzane z lekturg pism Plotyna i innych
autor6w starogreckich, zazebia sie coraz $cilej z nawrdceniem moralno-reli-
gijnym. Na przetomie lat 386-387 przebywal w Cassiciacum, razem z matka,
synem, bratem i kilku przyjaciétmi. Oddalit kobiete, z ktéra uprzednio zyl.
Czas spedzal na dyskusjach, medytacjach, lekturze Pisma Swictego i modlitwie
[...]. Ostatecznie zdecydowat sie na chrzest, ktory odbyt sie na Wielkanoc 387
roku'’.

W Cassiciacum w 386 r. napisal Przeciw akademikom, O Zyciu szczesli-
wym, O porzgdku i Soliloguia. W 387 r. w Mediolanie powstat dialog O nie-
Smiertelnosci duszy. Tam tez Augustyn rozpoczal kontynuowane w Tagascie
dzieto O muzyce. W Rzymie w drodze do Afryki napisal w 388 r. O wielkosci
duszy i rozpoczal zakoficzone w Hippo-Regius w 395 r. dzieto O wolnej woli.
W Tagascie owocem rozmoéw z synem byl dialog O nauczycielu (389 r.). Tam
tez w 390 r. Swiety napisal O wierze prawdziwej. Wreszcie miedzy 399 a 405 r.
powstal dialog O naturze dobra''.

W wielu wyzej wymienionych dzietach autor przedstawit niejako przy oka-
zji obraz zycia w Cassiciacum. Mamy tam przede wszystkim informacje na te-
mat pigkna przyrody. Wedtug Augustyna Swiat materialny zbudowany jest z tra-
dycyjnie przyjmowanych w starozytnej filozofii greckiej juz od Empedoklesa
czterech zywioléw, czyli ziemi, wody, powietrza i ognia'?. Czlowiek winien go

? Por. SW. AUGUSTYN, O porzgdku (dalej: OP), 1 XI-32, [w:] Dialogi filozoficzne,
t. [, Warszawa 1953, s. 174; O wolnej woli (dalej: OWW), 1 XVI-34, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. 111, Warszawa 1953, s. 109.

10§, KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 16.

1 Wymienione dzieta stanowia dialogi filozoficzne $w. Augustyna. Por. SW. AUGU-
STYN, Dialogi filozoficzne, t. I-111, t. IV, Warszawa 1954.

12 Por, SW. AUGUSTYN, O muzyce (dalej: OM), XVII-58, [w:] Dialogi filozoficzne,
t. IV, Warszawa 1954, s. 69n; O wielkosci duszy (dalej: OWD), 1 I-1, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. I, Warszawa 1953, s. 109n; tamze XXXI-62, s. 172; O niesmiertelnosci duszy
(dalej: ONDY), X-17, [w:] Dialogi filozoficzne, t. I, Warszawa 1953, s. 95; tamze X-17,
s. 96; O wierze prawdziwej (dalej: OWP), LV-109, [w:] Dialogi filozoficzne, t. IV, Warsza-
wa 1954, s. 156; OWW 3 V-13, s. 178; W. TATARKIEWICZ, Historia filozofii, t. 1, War-
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rozumnie uzywaé, wystrzegajac sie oddawania mu czci'®. Augustyn zwlaszcza
w dialogach z Cassiciacum daje wiele uwag na temat srodowiska zycia. Sama ak-
cja dialogdéw w zaleznos$ci od pogody rozgrywa si¢ w pomieszczeniach zamknie-
tych, lub na wolnym powietrzu'*. Oczywiscie Augustyn zdawat sobie sprawe ze
znaczenia pogody dla zycia codziennego ludzi, skoro pisal: ,,mieszkancy Italii
zawsze modlg sie o suchg zime, podczas gdy nasza biedna Getulia cierpi stale
na susze”". W dialogach pogoda wyznacza raczej zewnetrzny kontekst dyskusji.
Na tace wspotrozméwey chronili sie przed promieniami stofica zawsze pod tym
samym drzewem'e. Drzewa sa w dialogach przedmiotem pochwaly gléwnie ze
wzgledu na owoce, choé ,ilez z nich jeszcze poza tym pozytku, z ich cienia,
drewna, a nawet wreszcie z samych koron lub lisci”V. W kazdym razie Augu-
styn wyraza przekonanie, ze ,zaden 1i§¢ na drzewie nie zostal stworzony bez
przyczyny”'8. Dla Scistosci trzeba dodaé, ze choé zdaniem autora rosliny te maja
swoja warto$é, to jednak wobec filozofii, nawet urocze ogrody godne s3 pogar-
dy'. Niemniej jednak Swicty dostrzega zalezno$é stanu duszy od warunkéw
Srodowiska, gdy pisze: ,,dziefi wstal wtasnie taki pogodny i jasny, ze wydawat
sie, jakby stworzony do tego, zeby wypogodzi¢ nasze dusze”?. Piekno krajo-
brazu porusza Augustyna, ktory zauwaza: ,,Jeden przyglada sie wysokiej gorze
i odczuwa przyjemno$é na ten widok, inny wpatruje si¢ w rozlegly ptaszczyzne
pol, jeszcze inny zatapia wzrok w glebinach dolin, w zieleni laséw lub obser-
wuje ruchliwg powierzchnie morza™!. Zycie i aktywnos¢ cztowieka oprécz ich
zaleznosci od stanéw atmosferycznych poddane sa zmiennosci réznych cyklow
kosmicznych. Zwracajac si¢ do Boga, Augustyn méwi:

wedlug praw Twoich wirujg bieguny, gwiazdy przemierzajg swoje drogi, stofice
dnie rozpala, a ksiezyc tagodzi noce i tak poprzez dnie — kolejnoscig $wiatla
i mroku, poprzez miesigce — przyrostem i ubytkiem ksiezyca, poprzez lata —
nastepstwem pér roku, poprzez okresy — zupetno$cig obiegu stofica, poprzez
wielkie cykle — powrotem gwiazd na swoje prastare miejsce — caly wszech§wiat
w regularnym powtarzaniu sie okresow czasu zachowuje stato$¢ niezmienng?2.

szawa 1958, 5. 42; A. PODSIAD, Z. WIECKOWSKI, Zywiol, [w:] Maly stownik termindw
i pojec filozoficznych, red. A. PODSIAD, Z. WIECKOWSKI, Warszawa 1983, s. 446.

13 Por. OWP LV-109, s. 156.

4 Por. OP 1 III-6, s. 150.

15 OP 2 V-15, s. 190n.

16 Por. SW. AUGUSTYN, Przeciw akademikom (dalej: PA), 2 X1-25, [w:] Dialogi filo-
zoficzne, t. I, Warszawa 1953, s. 95.

7.0P 2 V-12, s. 156.

18 OWW 9 XXIII-66, s. 226.
 Por. PA 2 1I-6, s. 78.

20 PA 2 TV-10, s. 81.

2 OWW 2 1X-27,s. 138n.

2 W, AUGUSTYN, Solilokwia (dalej: SOL), 1 I-4, [w:] Dialogi filozoficzne, t. 1I,
Warszawa 1953, s. 11.
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Rytm tego Swiata staje sie¢ rytmem zycia czlowieka?’. W starozytnoSci
o wiele bardziej niz wspélczesnie dzien i noc wyznaczaly rytm ludzkiej ak-
tywnosci i choé sztuczne o$§wietlenie moglo po czeéci pomdc wyrwac sie z tej
zaleznosci, nie kazdy médgl sobie na nie pozwolic**. Totez prawie wszystkie
opisane w dialogach zajecia rozpoczynaly sie po wschodzie stofica i koficzyty
wraz z zachodem?’. W przekonaniu Augustyna, ze wzgledu na niedoskonatos¢
ciata, dusza ludzka jest zalezna od srodowiska i cho¢ zachowuje swg wolnosé,
»kieruje swoim ciatlem nie zupetnie wedtug swojej woli, lecz tak, jak jej na to
pozwalajg prawa wszech§wiata”?®.

Kolejna grupa opisow zawartych w dialogach dotyczy pomieszczen za-
mknietych. Czlowiek pragngc uniezalezni¢ sie od warunké$w naturalnych,
buduje dom, stwarzajac sobie Srodowisko zycia. Pomieszczenia zamkniete sg
jakby druga scena, na ktérej rozgrywaja sie dialogi. Swicty Augustyn prowadzi
czytelnika przez kolejne wnetrza swego domu, czyli faznie, gabinet, jadalnie,
sypialnie, toalete i spizarnie?’. Niektore pomieszczenia stuzyly do ,,uporania
sie z zajeciami domowymi”, ktére polegaty gtéwnie na pisaniu listéw?®. Mozli-
we, ze jedna z sal, w ktorej pisat O porzgdku, byta pokryta mozaikami, beda-
cymi inspiracja do rozwazan na temat harmonii §wiata?’. Pragnienie unieza-
leznienia sie od Srodowiska moze przerodzic sie w ztudng che uniezaleznienia
sie od Boga. Wyraz temu dal §wiety Augustyn, zwracajac sie do Romania-
na: ,a ty tymczasem bylby§ w domu urzadzonym z najbardziej wyszukanym
przepychem, spedzajac czas we wspaniatych tazniach [...], kto miatby odwage
wspomnieé ci wtedy o innym szczeSciu, ktore jest jedynym prawdziwym?”3°,
Tym innym szczeSciem jest filozofia. ,,Bo filozofia to prawdziwe i trwale nasze
mieszkanie™'. Jest to dom, sanktuarium i kraina, gdzie zamieszkuje prawda??.
Zdaniem autora, widzac jej pickno, kazdy ,wzgardzitby tazniami”*.

Srodowisko zycia to nie tylko przestrzeni bycia i dzialania, ale takze zrédto
pokarmu. Stowo to dla §w. Augustyna stuzy nie tylko do okreslenia rzeczywi-

2 Por. A. HAMMAN, Zycie codzienne w Afryce Pétnocnej w czasach sw. Augustyna,
Warszawa 1989, s. 212.

2 Por. OP 1 11I-6, s. 151.

% Por. PA 11V-10, 11, s. 60; tamze 1 V-15, VI-16, s. 65; tamze 2 X-24, s. 95; tamze
1 VI-16,s. 65.

26 OWW 3 XI-34,s. 197. )

27 Por. SW. AUGUSTYN, O zyciu szczesliwym (dalej: OZS), I-5, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. I, Warszawa 1953,s. 19; PA 2 1V-10, s. 81; OP 2 VI-18, 19, 5. 193; tamze 1 I1I-6,
s. 150; tamze 1 VIII-22, s. 163; OZS 1I-16, s. 24.

28 Por. PA 2 XI-25, s. 95.

¥ Por. OP 11-2,s. 148.

0 0ZS1-2,s. 51.

31 OP 1 III-9, s. 153.

32 Por. OWW 2 XI-30, s. 142.

3 PA 2 11-6,s. 78.
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sto$ci fizycznej, ale rowniez duchowej. Zwlaszcza w dialogu O Zyciu szczesli-
wym obraz uczty odstania proces duchowego karmienia si¢**. Autor ukazuje
positki w réznych porach dnia*. Pochwalal takie naturalne sktadniki dan jak
mi6d, wino, wode, mleko, chleb i owoce®®. Szczegdlnie istotne w dialogach jest
pozytywne podejscie do wina. ,Augustyn nie uwaza, tak jak manichejczycy,
ze s3 potrawy nieczyste i zabronione i nie widzi nic nieodpowiedniego w tym,
by przynajmniej goscie nie nalezacy do wspdlnoty oraz chorzy jedli mieso,
jezeli im smakuje. Do stotu zawsze podaje sie rowniez wino — jedynie liczba
kieliszkéw jest dla kazdego z gory okre§lona™’. Dla Augustyna wino nie byto
zrodlem zla, o czym $§wiadczy pytanie: ,,Czy wobec tego stanu rzeczy sadzisz,
ze nalezy oskarzaé [...] wino z powodu pijakéw?”3. W dialogach znajdujemy
doktadny opis procesu trawienia, bedgcego koniecznym elementem wzrostu
i rozwoju cztowieka i wplywajacego rowniez posrednio na funkcjonowanie
duszy®. Nieobce sg dialogom Augustyna opisy okrzykéw zachwytu wobec po-
karméw a nawet ,,rzucania sie na jedzenie”, choé zdarzaja sie tacy, ,,ktorzy nie
rzucajg sie przeciez na potrawy, bo odstrasza ich jakis$ wstyd, czy powstrzymuje
godnosé wlasna™,

Wyzej omawiane pokarmy — zdaniem Augustyna — maja istotny wplyw
na zdrowie cztowieka*!. Podczas gdy odpowiedni pokarm sprzyja wzrostowi,
jego nadmiar lub brak negatywnie odbijajg sie na zdrowiu cztowieka*?. Bar-
dzo istotne zdanie Augustyna, pokazujace, jak bardzo jest wolny od mani-
chejskiej pogardy cialem, wyraza mySl, ze choroba, oraz ogdlnie rzecz biorac
stabo§¢ naszego ciata, pochodzi z chciwosci Zle go uzywajacej duszy w raju,
ktora ,,dorwata si¢ do zakazanego owocu”™. Augustyn niejednokrotnie pisat
o réznych chorobach ciata, starajac sie nimi ilustrowac dolegliw$ci duszy**.
Wiele wypowiedzi na temat ciata pokazuje, jak daleko byt ich autor od my-
§li manichejskiej. Augustyn pisal: ,Zdrowie za$ tedy bedzie w pelni trwale,
kiedy cialo powrdci do stanu pierwotnej rownowagi”™. Bez wzgledu jednak
czy ,male” obecnie, czy ,wielkie” po zmartwychwstaniu, zdrowie zawsze

34 Por. OZS 11-14-16, s. 21-35.

35 Por. OZS I-5, 5. 13; PA 1 IX-25, s. 73; OWW 2 XIII-35, s. 146.

% Por. SOL 2 VI-12, s. 50; OWW 3 V-15, s. 181; OP V-15, s. 190n; OWD 4
XXXIII-76,s. 186; OWW 1 XV-33,s. 109; OP 1 V-12, 5. 156.

7 G. BARDY, Swiety Augustyn, Warszawa 1955, s. 168. Manichejczycy zabraniali
wina ze wzgledu na asceze. Por. AL HAMMAN, Zycie codzienne..., dz. cyt., s. 72.

3 OWW 1 XV-33,s. 109.

3 Por. OM V-9, s. 30.

© OZS 1I-16, s. 23n.

“ Por. OZS 11-8, 5. 17.

# Por. OZS 11-5, s. 15; tamze 1I-8, s. 16; tamze 11-13, s. 21.

B OWP XV-29, s. 99; tamze XLV-83, s. 140.

4 Por. SOL 1 XIV-25,s. 33; OP 1 VIII-24, s. 165.

# OM V-13,s. 33.
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jest darem Bozym*¢. To jednak, czy owo zdrowie osiggnie petnie, zalezy od
pojscia cztowieka za Bogiem, a w konsekwencji osiggniecia odkupienia ciata,
gdy juz wiecej nie ulegnie ono zepsuciu*’. Augustyn wprost nazywal ciato
dobrem i przedmiotem swojej miltosci*®. OczywiScie zdrowie ciata byto dla
$wigtego czyms$ mniej waznym niz zdrowie duszy, jednak dusza i ciato jako
dwa konstytutywne elementy cztowieka i ich zdrowie nie byly w jego ujeciu
od siebie niezalezne*. Cho¢ dobra doczesne moga odwrdcié¢ cztowieka od
Stwoércy, to jednak ich odpowiednie uzywanie moze wznie$¢ jego rozum do
Boga. Uzywanie ich nie jest jednak — jak u manichejczykéw — niemalze aktem
sakralnym, w ktérym ,wybrani jedzac i pijac wyzwalaja nature Boga uwie-
ziong w pokarmach™?,

Jak widaé, w centrum uwagi Augustyna obok Boga jest zawsze czlowiek.
Niemniej jednak $wiat, ktory jest dla niego §rodowiskiem zycia i zrédlem po-
karmu, od ktérego zalezy zdrowie ciata, a poSrednio i duszy, sam w sobie
przedstawia warto$¢. Dla czlowieka jest on o tyle przydatny, o ile pomaga mu
w rozwoju, na drodze do Boga.

2. Swiat doczesny droga do Boga i cztowicka

Dialogi filozoficzne pokazujg wyraznie, ze dla §w. Augustyna refleksja
nad $wiatem doczesnym stanowila okazje do zrozumienia i wyrazenia prawd
dotyczacych Boga i czlowieka. W kwestii Boga mamy najpierw do czynienia
z zalozeniami teoretycznymi. Swiat materialny, bedac dla cztowieka tym, co
zewnetrzne, wydaje sie Augustynowi by¢ w opozycji do ludzkiego wnetrza,
w ktérym mieszka Jedyny Nauczyciels!. Swicty pisze: ,,Poznaj wiec, gdzie jest
najwyzsza zgodno$¢. Nie wychodz na $wiat. Wréé do siebie: we wnetrzu czlo-
wieka mieszka prawda™?. Jak pogodzi¢ konieczno$¢ zewnetrznej aktywnosci
z wymaganiem szukania prawdy? Augustyn pisze: ,,Za jego sprawg zewnetrzne
znaki ludzkie przypominajg nam, abySmy wewnatrz duszy, zwréceni ku Nie-
mu, poznawali prawde”3. Rozum moze wznies$¢ si¢ od rzeczy doczesnych do
wiecznych, postugujac si¢ picknem nieba, ukladem gwiazd, blaskiem $wiatla,
odnawianiem si¢ kolei dni i nocy, miesiecznymi zmianami ksi¢zyca, podzialem

4 Por. SW. AUGUSTYN, O naturze dobra (dalej: ONDA), 1-13, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. IV, Warszawa 1954, s. 174.

47 Por. OWP XXI-41,s. 108.

4 Por. OWW XV-32,s.107; SOL 1 IX-16, s. 24.

9 Por. SOL 1 XI1-20, 5. 29; tamze 1 XIV-26, s. 34; OWD 2 XXII-40, s. 149.

50 ONDA 2-45, s. 196.
L Por. SW. AUGUSTYN, O nauczycielu (dalej: ON), XIV-46, [w:] Dialogi filozoficz-
ne, t. lII, Warszawa 1953, s. 69.

2. OWP XXXIX-72,s. 131.

53 ON XIV-46, s. 69.

“©
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roku na cztery pory i sitg zawartg w nasieniu. ,,Badanie przyrody, zamiast roz-
budzaé prézna i przemijajaca ciekawos$¢, powinno stanowié stopiefi do pozna-
nia $wiata wiecznego, ktéry trwa niezmiennie™*. Wszystko co budzi podziw
w stworzeniu ,nalezy odnie$¢ do chwaty Stwércy”’. W tym sensie Augustyn
odwoluje si¢ do Rz 1, 20: ,,Bo niewidzialne Jego rzeczy, nawet wiekuista moc
Jego i béstwo, od stworzenia §wiata przez dzieta Jego dla umystu widzialnymi
sie staly™®. Po to réwniez Bog stal sie w Eucharystii Pokarmem widzialnym,
by spozywajacych skierowaé ponownie ku Bytowi Niewidzialnemu®’. Dlatego
stworzenia kieruja naszg my$l ku Bogu. Dokadkolwiek skierujemy mys$l, tam
odkrywamy konieczno$¢ chwalenia Stwoércy i najwyzszej Madrosci®®. Augu-
styn widzi zrodlo piekna stworzefi w pewnej jednosci, bedacej odbiciem jed-
nosci samego Boga®®. Mozna jednak Bozej madrosci nie dostrzec i pozostaé
na etapie adoracji $wiata. Swiadczy o tym tez stynny tekst z Wyznasi: ,,Pézno
Ci¢ umitowatem, Pieknosci tak dawna a tak nowa, p6zno Cie umilowalem.
W glebi duszy bylas, a ja sie po $wiecie bfgkalem i tam szukatem Ciebie, bez-
tadnie chwytajac rzeczy piekne, ktore stworzytas. Ze mna bytas, a ja nie bytem
z Toba. One mnie wiezily z dala od Ciebie — rzeczy, ktdre by nie istniaty, gdyby
w Tobie nie byly”. Zwracajac sie do Madrosci, §w. Augustyn pisat: ,Biada
tym co kochaja Twoje znaki zamiast Ciebie i zapominaja, co chcesz im po-
kazaé. Bo nie przestajesz objawia¢ nam swej istoty i wielkoSci a objawieniem
Twoim jest cale piekno stworzenia”™'. Widzac je, ,,kazdy musi wierzy¢é w Boga
Stwérce i uznaé Jego prawo do niewypowiedzianej chwaty”?, Nawet bél, be-
dac odruchem buntu przeciw podzialowi i zepsuciu przypomina, ze wszystko
zostalo stworzone przez Tego, ktory jest najwyzsza jednosciag®. Widaé tu, ze
$wiat materialny nie tylko méwi nam o istnieniu Stworcy, ale moze nas tez
pouczyé o naturze Tego, ktdry jest madroscia i jednoscig®.

Potwierdzenie tych teoretycznych rozwazaf znajdujemy w zyciu samego
Augustyna. W dialogu O porzgdku rozgrywa sie scena, ktérej gtéwnym po-
wodem jest szmer wody, prowadzacy do dyskusji i do rozwazania najwyzszych
zasad®. Podobnie walka kogutéw moze by¢ okazja do rozméw na temat piekna

S OWP XXIX-52,s. 117.

35 OWW 2 XVII-46, s. 157.

56 OWP LII-101, s. 151.

57 Por. OWW 3 X-30, s. 194.

8 Por. OWW 3 XII-35, s. 199.

3% Por. OWW 3 XXIII-70, s. 228; tamze 2 XVI-42, s. 153; tamze 2 XVII-45, s. 156.
60 SW; AUGUSTYN, Wyznania, X-27, Warszawa 1992, s. 312.
1 OWW 2 XVI-43, s. 154.

2 OWW 3 XII-35,s. 198.

63 Por. OWW 3 XXIII-69, s. 228.

% Por. OWP LII-101, s. 151.

65 Por. OP 1 III-6, s. 151n.
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i rozumnosci stworzenia®®. Nawet regularne ruszanie szczeka podczas jedzenia,
w dialogach prowadzi do mysli o Bogu jako Stworcy istot zywych®”. Spojrzenie
na konkretng Sciane i rozwazanie czym ona jest, stanowi dla Augustyna okazje¢
do sformutowania definicji prawdy: ,sadze, ze prawdziwe jest wszystko to, co
istnieje”®. To pokazuje, jak Swiat materialny moze inspirowaé do rozwazaf
natury ogdlnej, waznych dla zrozumienia sensu ludzkiego zycia. Znaczy to, ze
dla Augustyna $wiat jest znakiem prowadzacym do Boga®.

Swiat doczesny w dialogach jest takze droga do zrozumienia natury czto-
wieka. Obrazy zaczerpniete ze $wiata zmystowego sa dla Augustyna Swietnym
materiatem do ukazania duchowych, trudnych do zrozumienia rzeczywistosci.
Jest to doé¢ powszechna praktyka. Swiadom tego §wicty zwrocit sie w jednym
z dialogéw do Ewodiusza: ,,Zwrdé uwage jak czesto przenosimy okreSlenia
z ciala na dusze i odwrotnie””. Posrdd najczestszych obrazéw, pozwalajacych
Augustynowi ubraé w stowa to, co niewyrazalne, mozemy znalez¢ obraz ze-
glugi po morzu, stuzagcy do zobrazowania procesu dochodzenia do madrosci’;
obraz drogi jako metaforycznego przedstawienia trudu dochodzenia do praw-
dy’?; czy tez najczeSciej uzywany przez Augustyna w dialogach obraz §wiatla
i jego braku, czyli ciemno$ci’®. Zwlaszcza percepcja $wiatla, czyli dzialanie
wzroku jest dla Augustyna okazjg do omawiania drogi do madrosci™. Autor
czesto mowit o oczach duszy”.

Roéwniez obrazy przyrody stanowily w dialogach czesty materiat stuzacy
do zobrazowania zjawisk natury duchowej. Widzimy tam, obok catego zbioru
réznych zwierzat, szczegdlnie czeste opisy zachowan ptakéw’s. Podobnie sze-
roko autor postuguje si¢ obrazami roslin, zwlaszcza drzew””. Sposréd przed-
miotéw nieozywionych na pierwszy plan wysuwaja sie te, ktére majg zwiazek
z walka, jak na przyktad miecz’®. Czeste sg tez r6zne mineraly i elementy natu-
ry, zwlaszcza kamienie”. Sg tam tez przedmioty wytworzone przez czlowieka,
instrumenty muzyczne czy inne dziela sztuki. Uzywajac okreSlen zapozyczo-
nych od Augustyna, mozna podsumowaé ten wykaz stwierdzeniem, ze opisy-

% Por. OP 1 VIII-25n, s. 166.

67 Por. OM VIII-20, s. 39n.

% SOL 2 V-8, s. 46.

¢ Por. S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 210.

70 OWD 2 XVII-30, s. 137n.

71 Por. OZS I-1-5, s. 8-12; PA 3 1I-3, 5. 101.

72 Por. OM I-1, s. 20; ON VIII-21, s. 45.

7 Por, SOL 2 XIII-23, 5. 62; OWP XXXVI-66, s. 127; tamze LII-101, s. 152.
74 Por. ON XI-38, s. 63; tamze XII-40, s. 65; OWW 3 XXIV-72,s. 231.
75 Por. OZS IV-35, 5. 41; SOL 1 VI-12, s. 19.

76 Por. PA 2 1I-3, s. 76.

77 Por. SOL 1 XV-28, s. 35.

78 Por. OWW 1 V-11, s. 85.

77 Por. OWW 3 I-2, s. 166n.
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wal on caly wachlarz rzeczywistosci, od coenum (btoto) po coelum (niebo),
ktérych brzmienie niewiele sie rézni, w przeciwienistwie do znaczenia. Jednak
kazda z tych rzeczywisto$ci ma swe znaczenie i stanowi konieczny element
mozaiki stworzenia®®. Dla Augustyna §wiat byt znakiem innej rzeczywistosci.
Interesowal si¢ nim, by wyciggnaé z jego obserwacji wnioski natury ogdlnej®!.
Ostatecznie w dialogach $wiat jako calo$¢ wskazuje na Boga jako Stworce®?.

3. Pytanie o manicheizm

Wizja §wiata w ,,dialogach filozoficznych” stanowi jakby echo biblijnego:
»A Bog widzial, ze wszystko, co uczynil, bylo bardzo dobre” (Rdz 1, 31). Nie
ma w dialogach ani jednego tekstu, ktéry méwilby, ze $wiat jest zlty. Takie
spojrzenie na rzeczywisto$¢ doczesng dowodzi, ze jeSli Augustyn przez dzie-
wiec lat byt manichejczykiem i po tym okresie nic — procz polemiki — z wy-
znawanych zasad mu nie pozostato, to musiat by¢ bardzo stabo dotkniety t3
zgubng doktryna. ,,Chociaz wewnetrznie wierny praktykom sekty, surowy
manichejczyk, nigdy nie byl pewny prawdziwosci manicheizmu”®3. Augustyn
nie wyrywal czlowieka z jego naturalnego, stworzonego Srodowiska, ale uczyt
w duchu prawdziwej wiary autentycznie tworczego do niego podejécia. Jego
widzenie §wiata w dialogach filozoficznych jest biblijne. Potwierdza to E. Gil-
son w stowach: ,filozoficzna doktryna zadowala go w petni tylko dlatego, ze
zgadza sie z natchnieniem Pisma Swietego. Platofiska filozofia o§wiecenia jest
wedltug stéw samego Augustyna consonans Evangelio, szczegblnie z Ewangelia
Sw. Jana”®,

Jesli chodzi o pdzniejsze pisma antymanichejskie, czyli O poiytku wia-
ry, O dwdch duszach, Sprawozdanie z dyskusji z Fortunatem, List podstawo-
wy, Przeciw Adimantowi i Przeciw Feliksowi, to ukazany w nich obraz $§wiata
streszcza sie w nastepujacych stowach: ,Ja twierdze, ze nie tylko dusza, ale
i nasze cialo oraz wszelkie stworzenie zaréwno duchowe jak i cielesne pochodzi
od Boga, poniewaz tak podaje wiara katolicka”®. Chociaz nie tracimy z oczu
perspektywy zwracania sie od milosci tego §wiata do prawdziwego Boga, to
jednak ,wszelkie istoty, jakie Bég stworzyt od najnizszych do najwyzszych,
wszystkie sg dobre i zostaly uszeregowane w porzadku doskonalo$ci”*®.

80 Por. ON IX-25, s. 50.

81 Por. G. BARDY, Swiety Augustyn, Warszawa 1955, s. 402.

82 Por. S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 171.

83 A. TRAPE, Swiety Augustyn, Warszawa 1987, s. 62.

$4 E. GILSON, Wprowadzenie do nauki Swietego Augustyna, Warszawa 1953, s. 101.

85 SW. AUGUSTYN, Przeciw Feliksowi, [w:] Pisma przeciw manichejczykom, Pisma
Starochrzescijanskich Pisarzy LIV, Warszawa 1990, s. 243.

s6 SW. AUGUSTYN, List podstawowy, [w:] Pisma przeciw manichejczykom, dz. cyt.,
s. 133.
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Powyzsze tezy potwierdzaja, ze brak oddzialywania idei manichejskich na
my$l Augustyna byt trwaty.

Manicheizm, zapoczatkowany w poczatku Il wieku przez Manesa, byl miesza-
ning judaizmu, chrzescijanstwa, mitraizmu i chaldeizmu. Byla to dualistyczna
wizja rzeczywisto$ci, wyrdzniajgca istnienie dwu odwiecznych i réwnie potez-
nych praelementéw wszystkiego: dobra i zta. Dobrem jest Bog i byty duchowe
stanowigce $wiatlo$¢. Zlo jest uciele$nione w szatanie, materii i ciemnosci [...].
W gruncie rzeczy manicheizm byt kryptomaterializmem, utozsamiajac Absolut
ze Swiattem jako subtelng substancjg cielesng. Dusze ludzkie uznane zostaly za
drobiny Boskiego $wiatta, zamkniete w widzialnych, materialnych ciatach®’.

Jak to juz dostatecznie wykazano, w swej doktrynie Augustyn polemizo-
wat z tak rozumianymi, podstawowymi ideami manicheizmu.

Zdaniem Geerlingsa, dziewiecio czy dziesiecioletnia przynaleznos$¢ do sek-
ty manichejskiej w wypadku Augustyna oznaczala pragnienie dazenia do szcze-
goblnie intensywnej formy zycia chrze$cijafiskiego. Dlatego na swe nawrdcenie
Augustyn patrzyt jak na co$, co nie przyniosto ,,nic nowego”, ale oznaczalo
zakoficzenie jego poszukiwan. Mamy tu wiec do czynienia z pewng ciagloScia.
Mozna patrze¢ na jego biografi¢ jako na przechodzenie od jednego dualizmu
do drugiego. Od materialistycznego dualizmu nauki o dwo6ch zasadach mani-
chejczykéw, przez dualizm duszy i ciala platonikéw, az do biblijnego dualizmu
o charakterze Janowym i Pawlowym. Dualizm i do§wiadczenie $mierci kiero-
waly jego uwage na kwestie czasu, wieczno$ci i historii, a ostatecznie na kwestie
rzeczywistego istnienia $wiata. Powyzsze zagadnienia, zorientowane biblijnie,
Augustyn podejmuje w antymanichejskiej interpretacji Starego Testamentu,
a szczegOlnie opisu stworzenia. Pytanie o dobrego Boga i dobro¢ Jego stwo-
rzenia rodzi sie pod wpltywem zta w $wiecie. Jego antymanichejska odpowiedz
podkresla jedyng dobro¢ Boga i uczestnictwo w tej dobroci stworzefi. Niemniej
jednak u p6Znego Augustyna dostrzegamy elementy pesymistycznej wizji antro-
pologii zwigzanej z trzema tematami. Pierwszy dotyczy czasu i rzeczywistosci
tego Swiata a konkretyzuje si¢ w pytaniu: jak mozna znaleZ¢ szczgscie nieprze-
mijajace? Tu Augustyn kieruje mysl ku kontemplacji Boga (frui Deo), podkresla-
jac, ze rzeczy Swiata winny byé uzywane tylko jako $rodki (uti). Druga sprawa
to teoria poznania pomiedzy ratio i auctoritas. Trzecia rzecz, podstawowa dla
naszego badania, ptynie z faktu, ze skierowanie si¢ Augustyna ku manicheizmo-
wi bylo powodowane pytaniem o nature zta. Przejscie od malum morale do
malum physicum bylo zwigzane z problemem stworzenia. Ostatecznie Augusty-
nowa teologia stworzenia jest antymanichejska, choé rozwijana w kategoriach
filozofii neoplatonskiej. Dla niego zlo jest tylko brakiem dobra®®. Jesli maniche-

87 S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 14n.
88 Por. W. GEERLINGS, Augustinus, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. 1,
Freiburg im Breisgau 2006, k. 1242-1244.
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izm ukazuje sie jako nauka o dwéch zasadach: swiatlo i ciemno$é, dobro i zto,
duch i materia, ktdre sg radykalnie od siebie oddzielone, to doktryna §w. Augu-
styna nie pozwala na identyfikacje zla z materig i w tym sensie jest radykalnie
antymanichejska®. Znaczy to, ze jego wieloletni zwigzek z manicheizmem byt
powierzchowny i nie pozostawit glebokiego pietna na jego duchowosci. Teze
te powyzej potwierdzita szczegblnie analiza ,,dialogéw filozoficznych”, powsta-
tych krétko po porzuceniu manichejczykow.

Czy wobec tego $w. Augustyn oddaje calg stusznos$é stworzeniom? Zda-
niem Bultota, wrogo$¢ Imperium Rzymskiego wobec pierwszych chrzescijan,
idolatria i niemoralny charakter otaczajacego ich spoleczefistwa wzmacnialy
negatywny osad rzeczywistosci ziemskich w srodowisku chrzescijaniskim. Od
Konstantyna zaczat sie proces ,klerykalizacji” rzeczywisto$ci stworzonej, kto-
rej sens zaczeto dostrzegaé gtdéwnie w bezposrednim uzyciu do celéw nadprzy-
rodzonych i koscielnych. Porzadek naturalny zostal w ten sposéb ,,opréznio-
ny” z wlasnej substancji na rzecz znaczen czysto religijnych. Wiele koncepcji
heretyckich zostato odrzuconych przez Kosciél, ale niektére idee pochodzenia
greckiego dotyczace porzadku antropologicznego dalej krazyly wérdd chrze-
Scijan. Jak twierdzi Bultot, u czotowych Ojcéw Kosciota, rowniez u Augustyna,
pejoratywna grecka koncepcja ciata na bazie metafizycznego dualizmu materii
i ducha koegzystuje z biblijng koncepcja cztowieka jako jedno$ci. W tym kon-
tekscie Pawlowy konflikt ducha i ciata byt czesto interpretowany w kategoriach
platonskich®.

Wszyscy autorzy, takze ci, ktdérzy opiewaja zycie monastyczne, przyznaja,
ze Swiecki moze przewyzszy¢ mnicha w §wietosci, bo tym, co jest miarg do-
skonatosci bez wzgledu na stan zycia, jest mito$¢ Boga i blizniego. Takie mys$li
znajdujemy réwniez u §w. Augustyna w De civitate Dei (X, 3). Augustyn w De
doctrina christiana (1, 3-4), Confessiones (X 6-17; 40), De civitate Dei (I, 29;
XV, 22), oraz w Ennarationes in Psalmos (41, 6-8) rozwinal swoista teorie etyki
dotyczaca uzywania stworzef na podstawie odrdznienia tego, czym sie mozna
radowad, czyli Dobra absolutnego i tego, czym si¢ mozna tylko postuzy¢ ze
wzgledu na Dobro absolutne, czyli d6br relatywnych catego stworzonego $wia-
ta: temporalia dedit ad utendum, se ad fruendum, jak czytamy w Sermo 177, 8.
W tej wizji stworzenia s3 ,stopniami”, po ktérych chrzeScijanin, uzywajac
ich w wierze i mito$ci, moze wznie$¢ sie do Stworcy. Ale zdaniem 1. Congara
i A. Auera juz tu mozna zauwazy¢ niebezpieczeistwo, gdyz nie widzi sie wla-
snej warto$ci ziemskiej rzeczywisto$ci. Na te warto$é zwrdci uwage w calej
petni dopiero Sobér Watykanski II, gtéwnie w konstytucji Gaudium et spes.
Ten zauwazany u Augustyna ideal odniesienia eschatologicznego z modelami

89 Por. H.-J. KLIMKEIT, Manichdismus, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. V1,
Freiburg im Breisgau 2006, k. 1267.

%0 Por. R. BULTOT, Théologie des réalités terrestres et spiritualité du laicat, ,Revue
internationale de théologie Concilium” 1966, nr 19, s. 39n.
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o typie ascetycznym i monastycznym mogl oczywiscie da¢ podstawy duchowo-
§ci pogardy wobec stworzenia i ucieczki od Swiata®'.

Jednak — zdaniem Ciro Garcii — nie trzeba nadmiernie podkreslaé elemen-
tu eschatologicznego w duchowosci pierwszych wiekéw, gdyz sytuacja byta
ztozona. Od samego poczatku duchowos¢ integrowata elementy eschatologii
i inkarnacji. Jego zdaniem wigksza cze$¢ tradycji patrystycznej poruszala si¢
w kontekscie teologii stworzenia i wcielenia, co pozwolilo przejaé pewne po-
zytywne elementy kultury rzymskiej. Jednak — jak twierdzi Garcia — model
ewangelizacji otwarty na $§wiat nie utrzymal sie w drugim tysiacleciu chrze-
Scijanstwa i prad eschatologiczny zwyciezyt nad inkarnacyjnym, a teologia
odkupienia przewazyta nad teologia stworzenia. Antyteza Bog — Swiat grzesz-
ny jest oznaka teologii podkresSlajacej odkupienie, koniecznos§é taski i zycie
chrzes$cijaniskie jako walke. Ta teologia rozwijana zwlaszcza przez Augustyna
miata wielki wptyw na chrzescijafistwo, az do péznego $redniowiecza. Zasad-
niczo jednak dwa wspomniane prady tradycji biblijnej wplywaja na duchowosé
chrze$cijafiskg, mianowicie teologia stworzenia, pozytywnie oceniajgca Swiat,
dzieje i aktywnos$¢ ludzka, oraz teologia grzechu i odkupienia, akcentujjca
negatywno$¢ Swiata i historii®2.

Postawa wobec materii i ciala ma zazwyczaj zwigzek z ujeciem sensu hi-
storii. Dla starozytnych Grek6w proces stawania si¢ oznaczal stopniowe prze-
chodzenie od tego, co lepsze, do tego, co gorsze. Wobec tego to, co pozytywne
w historii, przychodzi wylacznie z Bozej taski. Dla wielu chrzescijanskich ko-
mentatoréw odpoczynek Boga w si6dmym dniu oznaczal zatrzymanie stwa-
rzania, jego zakonczenie i zamkniecie. Zbawienie bylo czesto przezywane nie
jako wypelnienie, ale jako wyratowanie ze stworzenia, ktére stato sie niebez-
pieczne. Mozna bylo wyciagnac¢ wniosek, ze na poczatku czlowiek byt istota
duchowg lub uduchowiong, obcg seksualnos$ci, $wiatu i §wieckim zajeciom,
oddang jedynie kontemplacji Boga, ktéra go wyprowadzata poza czas. Nega-
tywny obraz §wiata i historii wplywal oczywiScie na negatywny obraz czto-
wieka §wieckiego. Porzucenie $wiata stato sie rGwnoznaczne zaréwno z opusz-
czeniem formy zycia §wieckiego, jak i samego grzechu. Swieccy to ,,cielesni”
w przeciwiefistwie do ,duchowych” mnichéw i ksi¢zy. Tak si¢ rozwijal ,,con-
temptus mundi”, czasami ujety jako pogarda dla grzechu, czasami jako mnisze
wyrzeczenie sie pewnych warto$ci, czasami jednak jako prawdziwa pogarda
i dewaluacja, oparta na przeciwiefistwach: zmienny — staly, doczesny — wiecz-
ny, ziemski — niebieski, cielesny — duchowy, zmystowy — intelektualny, widzial-
ny — niewidzialny?®.

o1 1. Congar, Laic et Laicat, [w:] Dictionnaire de spiritualité, t. IX, Paris 1976, k. 82n;
por. A. AUER, Weltoffener Christ. Grundsdtzliches und Geschichtliches zur Laienfrémmig-
keit, Diisseldorf 1966, s. 16n.

92 Por. C. GARCIA, Espiritualidad de los laicos, Burgos 2004, s. 60n.

% Por. R. BULTOT, Théologie des réalités terrestres..., dz. cyt., s. 41n.
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Jak wyzej wspomniano — zdaniem Auera — dla niektérych Grekéw sta-
wanie si¢ byto zwiazane z przechodzeniem w gorszy stan. Tam, gdzie to, co
Boskie jest rozumiane jako ,jedno”, kazdy ruch ku wielosci jest rozpadem
jednos$ci. Tymczasem tam, gdzie Bog jest mitoscig i wspdlnota, wielosé uka-
zuje sie jako Jego stworzenie i blogostawienistwo Jego ptodnosci. Mysl hebraj-
ska, ukazujgca dobro¢ wszystkiego co stworzone (por. Rdz 1, 31), jest obca
platofiskiemu dualizmowi, w ktéorym — zdaniem A. Auera — kryje si¢ jaka$
forma manicheizmu. Mysl biblijna posiada zdolno$¢ rozpoznania tego, co du-
chowe, w tym, co zmystowe. Ta ,,duchowo$¢” materii jest konsekwencjg bycia
stworzong. Pochodzenie stworzefi od Boga zawiera ich pierwotng dobroé®.
Dlatego duchowo$¢ obca czy wrecz manicheistycznie lub doketystycznie
wroga $wiatu przeczy prawdzie o wcieleniu. Podzial na chrzescijafisko-reli-
gijne i Swiatowe dzialanie jest w niezgodzie z przestaniem Chrystusa. Spi-
rytualizm, ktéry chce, by chrze$cijanin nie skazil sie stworzeniem bedacym
dzietem Slowa, neguje rzeczywisto$¢ wecielenia. Kto chce KoSciot wyltaczyé
z tych relacji ze §wiatem, ten nie uwzglednia prawdy, ze Stowo ,,homo factus
est”, co stalo sie ,,propter nostram salutem”. Dlatego dualizm oddzielajacy
stworzenie od zbawienia i nature od taski jest brakiem mitosierdzia wobec
Swiata, ktory zostaje pozostawiony sobie samemu, a przez to diabtu. Przy
czym podstawowa struktura inkarnacyjna duchowosci §wieckich nie przeczy
monastycznemu ideatowi z jego oddaleniem od §wiata i szczeg6lnym Bozym
powolaniem do nasladowania Chrystusa ukrzyzowanego®. Choé przesada
jest taczenie neoplatoniskiego dualizmu i Augustynowej interpretacji Pawto-
wego przeciwstawienia ciata i ducha z manicheizmem, trzeba przyznad, ze
wplywy mysli greckiej kierowaly idee Swietego ku obszarom, ktére nie do
kofica promowaly duchowo$¢ laikatu w dzisiejszym rozumieniu.

4. Istotne dla roli laikatu elementy doktryny i praktyki
Augustyna

Na przetomie III i IV w. w KoSciele istnialy juz wyraznie wyodrebnione
trzy stany zycia, a wéréd nich réznie rozumiany stan $wiecki. Swiety Augu-
styn opisywal ,,tria genera hominum”, co pdiniej pozwolilo §w. Grzegorzowi
Wielkiemu lepiej odr6znié i usystematyzowaé trzy porzadki wiernych: ,,pa-
stores”, ,continentes” i ,,coniugati” (Moralia 1, 14, 20; V, 13, 30; XXXII,
20, 35; In Ezechielem 1). W tym okresie termin ,laik” stat sie czesty, cho¢
niejednoznaczny. Najpierw w opozycji do duchownych okreslal specyficzne
grupy, rowniez mnichéw, dziewice czy wdowy, pézniej wyodrebnione tak, ze
Swieccy w Scistym sensie zaczeli oznaczaé ludzi bez szczegblnej ,kwalifikacji”

%% Por. A. AUER, Weltoffener Christ..., dz. cyt., s. 85-87.
% Por. tamze, s. 167-169.
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w Kosciele’*. Mimo to Ojcowie Kosciota tego okresu, a szczegélnie Augu-
styn, w oparciu o Pierwszy List Piotra (2, 9) wciaz pisali o transcendentne;j
jednos$ci Kosciota, ktérego wszyscy czlonkowie uczestnicza w jednym kro-
lewskim kaptanstwie. Nauka o jednym Ciele sktadajacym si¢ z wielu czton-
kow pozwalata wzywac §wieckich, by nie pozostawiali duchownych samych
w trosce o Kosciol”.

Swieccy, o ktorych méwit §w. Augustyn, nie tylko nalezeli do Kosciota,
ale aktywnie uczestniczyli w jego zyciu. Swiadczy o tym sam wyb6r Augusty-
na na kaplana i pomoc §wieckich w administrowaniu dobrami diecezji®®. Juz
$w. Cyprian podkreslat role §wieckich w wyborze biskupa. Wedtug niego wy-
bor zakladat takie elementy jak osad Boga, dobre $wiadectwo duchownych,
zgode innych biskupow, ale takze opinie ludu. Swieccy, znajac dobrze zastu-
gi kazdego kandydata, mieli dorzucié swoja opinie do zdania duchownych.
Wezesniej Klemens Rzymski mowit o aprobacie catego Kosciota. Ta zasada
byta takze oczywista dla §w. Augustyna. Wiele jest przyktadéw takiej inter-
wencji ludu Bozego, jak chocby wyb6r Ambrozego®.

Augustyn doceniat tez role laikatu w przekazywaniu wiary. Niekoniecznie
chodzito tutaj o oficjalne nauczanie, cho¢ wypetniali je i §wieccy, ale o obowig-
zek kazdego chrzeScijanina, by dzialaé¢ dla zbawienia bliznich!®. Wprawdzie
Kosciét afrykanski nie dopuszczat do gloszenia kazaf przez Swieckich a nawet
przez prezbiteréw, o czym $wiadcza chocby protesty w Afryce wobec powie-
rzenia Augustynowi tego zadania przez biskupa Hippony, gdyz nauczanie pod-
czas liturgii nalezalo wylacznie do biskupa'®l, jednak przy udziale $wieckich,
za aprobatg Augustyna toczyly sie debaty dotyczace spraw wiary i dyscypli-
ny. Szczegdlnym Swiadectwem ich aktywnosci byla konferencja w Kartaginie
w 411 r. w celu zazegnania konfliktu z donatystami. Przewodniczyt jej wyso-
kiej rangi §wiecki urzednik cesarski Marcellinus!®.

% Por. ]. GAUDEMET, Les laics dans les premiers siécles de I’Eglise, ,Revue Catho-
lique Internationale Communio”, L'Eglise, 12(1987), nr 1, s. 67-69; por. Y. Congar, Laic
et Laicat..., dz. cyt., k. 82n.

97 Por. CH. PIETRI, Le Laicat dans I’Eglise du Bas-Empire, [w:] Les Laics et la vie
de ’Eglise. Recherches et Débats 42, Paris 1963, s. 12-14.

% Por. S. JASKIEWICZ, O roli swieckich w Kosciele wedtug sw. Augustyna, ,Nox Pa-
trum” 22(2002), nr 42-43, Swieccy w staroZytnosci chrzescijanskiej, Lublin 2003, s. 232.

0 Por. Y. M.-J. CONGAR, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1954, s. 329-333;
por. CH. PIETRI, Le Laicat..., dz. cyt., s. 17-21.

100 Por, I. CONGAR, Laic et Laicat..., dz. cyt., k. 81.

101 Por, P HUNERMANN, Der Dienst am Wort und die Homilie. Eine kritische Reflexion,
[w:] Und dennoch... Die romische Instruktion iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Prie-
ster. Klarstellungen-Kritik-Ermutigungen, red. R HUNERMANN, Freiburg 1998, s. 89-91; por.
CH. PIETRI, Le Laicat..., dz. cyt., s. 14-17; Y. M.- J. CONGAR, Jalons..., dz. cyt., s. 415n.

192 Por. J. GAUDEMET, Les laics..., dz. cyt., s. 70-74 ; por. CH. PIETRI, Le Laicat...,
dz. cyt., s. 14-17; C. GUARNIERI, Note sulla presenza dei laici ai concili fino al VI secolo,
,Vetera Christianorum” 20(1983), z. 1-2, s. 89.
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Dla duchowosci §wieckich duze znaczenie mial rowniez fakt, ze Augustyn
w 401 r. w piSmie ,,De bono conjugali” w réwny sposob bronit matzenstwa jak
i dziewictwa, cho¢ oczywiscie w jego ujeciu nad to pierwsze nalezy przedkta-
daé to ostatnie'®. R. Carpentier postawit kiedy$ pytanie, czy byloby idealnie,
gdyby wszyscy chrzescijanie obrali forme zycia Chrystusa i w literalny sposéb
dazyli do doskonatosci, zyjac radami. W odpowiedzi stwierdzit, ze w porzadku
zasad a priori i dla kazdego Swieckiego, ktory jeszcze ma do wyboru stan zycia,
mozna méwic o takim ideale zgodnie z tezg Sw. Augustyna: ,,Utinam omnes fo-
rent virgines”. Czyli nie powinno nikogo przerazaé, gdyby ziemskie zycie przez
decyzje wszystkich ludzi, by zy¢é w poswieconym Bogu dziewictwie, pewnego
dnia zakoniczylo sie w mitosci Caritas. Ale w rzeczywistym i w konkretnym
porzadku Bég oczekuje podporzadkowania sie Jego woli od chrzescijan, ktorzy
przezywajg prawdziwe powolanie do zycia w $wiecie!%4.

Akcent polozony na dziewictwo stanowi wyraz duchowosci eschatolo-
gicznej, w ktorej liczy sie gléwnie ojczyzna niebieska. Swiety Augustyn, prze-
widujac upadek Imperium Rzymskiego, zachecat do przylgniecia do miasta
Boga, bedacego owocem Jego milosci, az do pogardy sobg, wbrew miastu
ziemskiemu, oznaczajgcemu mito$é wlasng az do pogardy Bogiem. Augusty-
nowi chodzito o réznice miedzy wierzacymi i odrzucajacymi Boga. W pdzniej-
szej, mylnej interpretacji, miasto Boze stato si¢ tozsame z KoSciotlem, a miasto
ziemskie z pafistwem, jakby wierzacy byli obcy spotecznosci ludzkiej. Z jednej
strony widziano tylko taske i §wieto$¢, z drugiej nature i grzech. Stad Srednio-
wiecze nie moglo sobie wyobrazié, by zycie §wiete bylo mozliwe posrdd ztego
$wiata. Tu zrodzita si¢ ,.fuga mundi”. Swiat zaczal by¢ postrzegany jedynie
jako ,,padot tez”195,

5. Zakonczenie

Sobér Watykariski IT podajac opisows definicje laika, podkreslit jego cha-
rakter §wiecki: ,Wtasciwoscig specyficzng laikow jest ich charakter §wiecki”
(KK 31). Wobec tego szczegdlna wiez ze stworzeniami i odpowiedzialno$é
za $wiat doczesny wpisane s3 w duchowo$¢ laikatu. W takim ujeciu wszelkie
manichejskie idee taczace zto z materia, ciatem i §wiatem stanowig przeszko-
de w rozwoju odpowiedniej dla chrze$cijan powotanych do zycia w $§wiecie
duchowosci. Mimo ze §w. Augustyn mial olbrzymi wplyw na teologi¢ i du-

103 Por, J. BIARNE, Das Monchtum im Westen, [w:] Die Geschichte des Christen-
tums, t. I, Freiburg im Breisgau 2010, s. 862.

104 Por., R. CARPENTIER, Theologie des Ordensstandes und Heiligkeit der Laien,
,»Geist und Leben” 32(1956), nr 6, s. 438-441.

105 Por., P LANGERON, Les instituts séculiers. Une vocation pour le nouveau mil-
lénaire, Paris 2003, s. 55-58.
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chowo$¢ Zachodu, wnioski zawarte w artykule wskazuja, ze nie mozna go
czynié¢ odpowiedzialnym za tendencje manichejskie czasami przejawiajace si¢
w duchowosci poprzez wieki. Swiety Augustyn byl zdecydowanym przeciw-
nikiem manicheizmu. Co wigcej, ,dialogi filozoficzne” pokazuja, ze mimo
kilkuletniej przynaleznos$ci do tej sekty, nigdy jej idee nie przeniknely do
mys$lenia $wietego Ojca. Natomiast jego platofiska interpretacja rzeczywisto-
$ci zawierata w sobie ide¢ dualizmu, ktéry mogt wptynaé na pewien dystans
do rzeczywistosci doczesnych. Augustyn cho¢ uznawat dobroé stworzen i ich
pochodzenie od Stwércy, reprezentowal bardziej nurt duchowosci eschato-
logicznej niz inkarnacyjnej. Ch. Boyer trafnie wyrazit poglady Augustyna,
mowigc o oderwaniu serca od rzeczy doczesnych i siebie samego, by kocha¢
Boga ponad wszystko. Chrystus przyszedt, by swym przykladem uczy¢ tego
oderwania!®,

Kazda duchowo$é prawdziwie chrzescijafiska musi zawiera¢ w sobie ten
wymiar eschatologiczny. Musi jednak tez uwzgledniaé wnioski plyngce z wy-
miaru inkarnacyjnego. Jednak P. Brugnoli slusznie zauwazyl, ze pelnia zy-
cia teandrycznego Wcielonego Stowa moze sie realizowaé w KoSciele jedynie
w odrdznieniu réznych stanéw zycia: istnienia i misji transcendentno-eschato-
logicznej w stanie rad ewangelicznych, transcendentno-mediatycznej w stanie
kaptanskim i inkarnacyjno-rekapitulacyjnej w stanie §wieckim!’’. Dla Augu-
styna stworzenia stanowily ,szczeble” w drodze do Boga. W duchowosci in-
karnacyjno-rekapitulacyjnej charakterystycznej dla $wieckich trzeba bardziej
dostrzec stuszng autonomie rzeczy ziemskich i to, ze ,,rzeczy stworzone i spo-
tecznosci ludzkie cieszg sie wlasnymi prawami i warto$ciami, ktore czlowiek
ma stopniowo poznawaé, przyjmowacé i porzagdkowaé” (KDK 36).

Stowa kluczowe: duchowo$é, §wiat, Augustyn.

The Importance of the Philosophical Dialogues
of Saint Augustine for the Lay People’s Spirituality

Summary
The author of the article discusses the most important questions of the

lay people’s spirituality according to Saint Augustine. He particularly focuses
on the relation to the world and that’s why he analyzes the connection of Au-

19 Por, CH. BOYER, Augustin, [w:] Dictionnaire de spiritualité, t. 1, red. M. Viller,
Paris 1937, k. 1110.
17 Por. Por. P BRUGNOLI, La spiritualita dei laici, Brescia 19635, s. 65-69.



68 Ks. Wojciech Zyzak

gustine with Manichaeism. He proves, on the basis of philosophical dialogues
that the ideology of this sect did not have a long-lasting effect on the thinking
of the saint. Platonic dualism had a greater importance in this case. Augustine
emphasizing the goodness of the creature did not appreciate the just autonomy
of creatures enough.

Keywords: spirituality, world, Augustine.
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Opowiadanie o uczniach idgcych do Emaus jest tekstem wylacznie Lu-
kaszowym, opisujacym jedng z chrystofanii majacych miejsce po zmartwych-
wstaniu. Jest to bardzo bogaty treciowo tekst, z ktérego interpretatorzy wy-
prowadzaja wiele watkéw. Ta chrystofania ma bowiem nieco inny charakter
niz pozostate. Ma ona na celu nie tyle wskazanie na fizyczng rzeczywistosé
zmartwychwstania Chrystusa, ile raczej poglebienie zrozumienia zycia chrze-
Scijanskiego. Opowiadanie skomponowane wedtug schematu drogi, ukazuje
m.in. droge zycia duchowego ,,od utraconej nadziei do nadziei odnalezionej,
od smutku do radosci, od krzyza do zmartwychwstania™.

Celem niniejszego opracowania jest wskazanie w tej perykopie wtasnie
etapOw zycia chrzecijaniskiego, procesu — drogi, na ktérej cztowiek stopniowo
dochodzi do prawdziwego poznania i wiary w Zmartwychwstalego, zwlaszcza
dzigki sakramentom i stowu Bozemu.

1. Kontekst i wyodrebnienie perykopy

Opowiadanie o uczniach idacych do Emaus fukasz umieszcza miedzy re-
lacja o pustym grobie (24, 1-12) a opisem ukazania si¢ Zmartwychwstalego
apostotom (24, 36-49). Wszystkie te trzy epizody zawieraja si¢ w 24 rozdziale
i wszystkie wigzg si¢ SciSle z tematem zmartwychwstania; warto wiec zbadad,
czy omawiana perykopa jest samodzielng jednostka literacka.

Biorgc pod uwage kryterium oséb, fatwo zauwazy¢, ze opowiadanie o pu-
stym grobie (24, 1-12) konczy sie relacja kobiet oraz brakiem wiary apostoléw

! B. MAGGIONI, Ewangeliczne opowiesci o Zmartwychwstaniu, ttum. J. Merecki,
Krakéw 2004, s. 53.
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i pozostalych uczniéw w ich stowa (24, 9-11). W kolejnym wersecie pojawia
sie Piotr (24, 12), a za chwile jest juz mowa o ,,dwdch z nich” (24, 13), czyli
o dwoch sposrdd ucznidéw Jezusa, ktorzy styszeli relacje kobiet o pustym gro-
bie (por. 24, 22-24). Pojawienie si¢ tych dwoch uczniéw wyraznie wskazuje
na poczatek perykopy. Po powrocie do Jerozolimy bohaterowie spotykajg si¢
z pozostalymi uczniami (24, 33-35), wowczas dolacza do nich Jezus (24, 36),
ktory znikngl w poprzedniej perykopie (24, 31), co wskazuje na poczatek no-
wej perykopy, a tym samym zakoficzenie wcze$niejszego fragmentu. Kryte-
rium miejsca takze okresla doktadnie rozpoczecie nowej perykopy, poniewaz
w 24, 12 widzimy Piotra u grobu Jezusa i ,wracajacego do siebie”, natomiast
24, 13 pokazuje uczniéw ,bedacych w drodze do wsi, zwanej Emaus” — s3
to wiec dwa zupelnie rézne miejsca. Kryterium miejsca jest juz jednak mniej
pomocne, gdy chodzi o zakoficzenie perykopy, gdyz juz w 24, 33 uczniowie
wracajg do Jerozolimy i tam tez spotykamy ich w 24, 36, prawdopodobnie
w wieczerniku. W odgraniczeniu perykopy pomocne jest takze kryterium cza-
su. Opowiadanie o pustym grobie rozpoczyna sie od stéw: ,W pierwszy dziefi
tygodnia poszlty skoro §wit do grobu [...]” (24, 1). Werset 13 zaczyna sie sfor-
mufowaniem: ,tego samego dnia”, co wyraZznie sugeruje rozpoczecie nowej
mys$li, cho¢ nadal chodzi o ,,pierwszy dziefi tygodnia”. Werset 33 stowami:
»W tej samej godzinie” sygnalizuje natomiast majgca nastgpié¢ niebawem zmia-
ne toku akcji. Mamy tu zatem do czynienia ze swego rodzaju czasowg inkluzja:
»tego samego dnia” na poczatku perykopy i ,,w tej samej godzinie” pod koniec,
co w szczegllny sposdb wyodrebnia omawiany tekst. Zastosowaé tu mozna
réwniez kryterium treSci. Choé caly rozdziat 24, jak juz zostalo wspomnia-
ne, koncentruje sie na zmartwychwstaniu Jezusa, to z fatwos$cig mozna w nim
wyr6znié kilka fragmentéw skupiajacych sie na réznych motywach. Autor zaj-
muje sie najpierw kwestig pustego grobu (1-12), nastepnie podréza do Emaus
i wydarzeniami z tym zwigzanymi (13-35), p6Zniej przedstawia chrystofanig
Jezusa wsrod apostotéw i uczniow (36-49) i wreszcie Jego wniebowstapienie
(50-53). Poszczegblne fragmenty odznaczajg sie nieco inng trescia, cho¢ utrzy-
mang w tym samym duchu.

Biorgc pod uwage wszystkie oméwione kryteria, widaé wyraznie, iz pe-
rykopa o uczniach idacych do Emaus jest odrebng jednostka literacky, jednak
Scisle zwigzang z kontekstem.

2. Struktura tk 24, 13-35

Obserwujac dzialania bohateréw, zwracajac uwage na wszelkie zmiany
miejsca, pojawienie si¢ nowych oséb (w tym przypadku Jezusa), zmiany tresci
wewnatrz samej perykopy, a takze wykorzystujac powyzsza analize wszystkich
kryteriéw, dochodzimy do wyznaczenia poszczegdlnych scen. Mozna tu wiec
zaproponowac nastepujaca strukture:
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24, 13-14 — wyprawa dwoch ucznidéw z Jerozolimy do Emaus;

24, 15-16 - przylaczenie si¢ Jezusa;

24, 17-19a — nawigzanie rozmowys;

24, 19b-24 - opowiadanie o wydarzeniach paschalnych;

24, 25-27 — reakcja Jezusa;

24, 28-29a — przymuszenie Wedrowca do pozostania;

24, 29b-30 — zachowanie Jezusa;

24, 31a — rozpoznanie Jezusa;

24, 31b — znikniecie Jezusa;

24, 32 — refleksja uczniéws;

24, 33-35 — powr6t do Jerozolimy i spotkanie z apostofami.

Poszczegdlne elementy struktury wyznaczaja jednocze$nie etapy ponizszej ana-
lizy drogi wiary, dlatego tez ich tytuty nawigzywaé beda bezpoSrednio do tematu
glownego. Czasem widzi sie w 24, 33b-35 poczatek nowej perykopy?. Jednak w ni-
niejszym opracowaniu wersety te stanowig integralng cze$¢ omawianego tekstu.

3. Poczatek drogi (24, 13-14)

Na poczatku perykopy spotykamy dwdch wedrowcow z grona ucznidw
Jezusa zdazajacych do wsi zwanej Emaus. Uczniowie wyruszyli w podréz jesz-
cze ,tego samego dnia”, czyli zaraz po tym, jak dowiedzieli sie, ze gréb Jezusa
jest pusty. Jak sami niedtugo przyznaja, sa przestraszeni ta wiadomoscia (por.
24, 22) i prawdopodobnie uciekajg z Jerozolimy, przypomniawszy sobie stowa
Jezusa o grozacych im przesladowaniach (21, 12). Wies¢ o zniknieciu ciata ich
Mistrza u$wiadomita im z pewnoScia, ze teraz jeszcze bardziej nienawis¢ Zy-
déw skupi sie na nich, dlatego postanawiaja opuscic Swiete miasto. Poza tym s3
zawiedzeni i rozczarowani; wydarzenia paschalne przerosty ich i to z pewnoscia
jest kolejny powdd opuszczenia nie tylko miejsca, ale i wspdlnoty, z ktdra dotad
byli mocno zwigzani; postanowili odiaczy¢ sie od wszystkich i wszystkiego, co
przypominaloby wielki zawdd, jakiego doznali. Ani fakt pustego grobu (24, 3),
ani stowa aniola (24, 5-7), ani potwierdzenie Piotra (24, 12), ani tym bardzie;j
relacja niewiast (24, 9-10) nie wzbudzity w nich wiary?. Wyruszaja wiec w dro-
ge. Ida jednak w kierunku przeciwnym do tego, w ktérym zmierzal Jezus; On
zdazal do Jerozolimy, gdzie miata dokonadé sie najwieksza ofiara, a oni, zawra-
cajac na drodze Jezusa, wyrazaja swoje odwrdcenie od Jego dzieta zbawienia®.

2 F. MICKIEWICZ, Ewangelia wedtug swigtego Lukasza (12-24), NKB NT 111/2,
Czestochowa 2012, s. 587.

3 K. LEHMANN, Dojscie do wiary w Zmartwychwstatego Chrystusa dzisiaj. Na
przykladzie opowiadania o Emaus, ttum. R. Bartnicki, ComP 5(1985), z. 2, s. 27.

* G. CISEK, Droga zmartwychwstatego Pana z uczniami (Lk 24, 13-35), w: Droga
jako przestrzen ludzka, red. A. DROZDZ, G. WITASZEK, Lublin 2002, s. 51-52.
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Jednak nawet w podrozy nie przestaja rozmawiaé o tym, ,,co sie wydarzyto” —
chodzi bez watpienia o $mier¢ Jezusa i znikniecie Jego ciata z grobu.

Ten etap wedréwki ucznidow odzwierciedla poczatek zycia chrzescijan-
skiego czlowieka, ktory wraz z przyjeciem sakramentu chrztu staje si¢ jednym
z grona ucznidéw Jezusa, czyli czlonkiem KoSciola. Jego wiara nie jest jeszcze
w pelni ugruntowana, ma pewne wlasne wyobrazenia, dlatego istnieje niebez-
pieczefistwo, ze w obliczu jakiej$ niezrozumiatej sytuacji lub gdy nie spetni sie
to, czego oczekiwal, moze zachwiaé si¢ w wierze, a nawet zwatpié.

4. Pierwsze watpliwosci (24, 15-16)

Rozmowa, ktdrg uczniowie rozpoczeli juz w poprzednim wersecie, wska-
zuje na fakt, ze mimo wszystko poszukuja odpowiedzi; co$ ich niepokoi w wy-
darzeniach ostatnich dni. Wskazuja na to dwa greckie terminy: homileé (24, 14)
— oznaczajacy powazng rozmowe na okre§lony temat oraz sydzétein (24, 15)
— ,szukaé czego$ razem”, ,,dyskutowac”. Obydwa stowa zakladaja, iz rozmowa
musiata by¢ bardzo powazna, polgczona z wymiang pogladéw na temat ostat-
nich wydarzen i pochtoneta dyskutantéw bez reszty, gdyz nawet nie zauwazyli,
kiedy i w jaki sposéb dotaczyt do nich jeszcze jeden Wedrowiec®. Jezus zas,
widzac rozterke swych uczniéw i to, ze sami nie bedg jednak w stanie niczego
pojaé, staje na ich drodze, by im towarzyszyé. Bog staje na drodze oddalaja-
cego sie od Niego czlowieka, czyni pierwszy krok w jego kierunku. Jest to
dzien Jego zmartwychwstania, wiec ukazuje sie im juz w ciele uwielbionym,
ktére jednak zewnetrznie niczym nie réznito si¢ od ciata doczesnego, gdyz nie
wzbudzilo zadnych podejrzeni w uczniach, ale z drugiej strony zakladalo jakas
inno$é, poniewaz uczniowie nie rozpoznali Go®. Idac obok, z pewnoscig przy-
stuchiwat sie juz od dtuzszej chwili ich rozmowie. Uczniowie jednak, uwiezieni
w ramach wylacznie wlasnego do$wiadczenia, nie dostrzegaja w Nim swego
Mistrza. ,,Oczy ich byly niejako na uwigzi”, poniewaz wiedzieli o Smierci Je-
zusa, byé moze nawet z oddali widzieli Jego ukrzyzowanie i wlasnie na tym
swoim do$wiadczeniu sie zatrzymali; zapomnieli juz o obietnicach Jezusa.
R. Rubinkiewicz zwraca tu uwage na czasownik kratein uzyty w stronie bier-

5 F. MICKIEWICZ, Ewangelia wedlug swigtego tukasza (12-24), dz. cyt., s. 590;
ORTENSIO DA SPINETOLI, Luca. 1l Vangelo dei poveri, Assisi 19994, s. 732-733.

¢ Jednak nie tylko uczniowie idacy do Emaus nie rozpoznaja Jezusa. Jan bowiem
w swojej Ewangelii takze odnotowuje podobne epizody. Maria Magdalena rozpoznata
zmartwychwstalego Jezusa dopiero wtedy, gdy wymoéwit jej imi¢ (20, 14-16). Réwniez
uczniowie nad Jeziorem Tyberiadzkim nie rozpoznajg Mistrza, z wyjatkiem umitowanego
ucznia, Jana (21, 4-7). Zatem milo$¢ jest gléwna przyczyna rozpoznania zmartwychwsta-
tego Pana; W. RAKOCY, Emaus — zmierzajgc na spotkanie ze zmartwychwstalym Panem
(Lk 24,13-35), w: Biblia o Eucharystii, Lublin 1997, red. S. SZYMIK, s. 99.
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nej aorystu (ekratounto). Kratein w Ewangeliach synoptycznych oznacza czesto
»chwycicé”; ,zatrzymaé”, ,mocno trzymaé”. W stronie biernej i w stosunku do
organdw ciala oznacza stworzenie takiej przeszkody, aby 6w organ nie mégt
wlasciwie funkcjonowad. Chodzi tu o gleboka niezdolnosé, ktéra jednak do-
tkneta nie tyle oczu, co przede wszystkim serca i rozumu. Mozna si¢ tu za-
tem dopatrywaé passivum theologicum, czyli zamierzonego dziatania Bozego;
w tym przypadku chodzi o wole i celowe dziatanie Chrystusa, ktéry sprawia,
ze ,ich oczy s3 na uwiezi™’.

Podobnie cztowiek, ktory zatrzyma sie wylacznie na wlasnym doswiad-
czeniu, na tym, co moze zobaczy¢ lub dotkngé, nie rozpozna Jezusa, ktéry stoi
tuz obok, poniewaz ,oczy jego duszy” sa na uwiezi, nie potrafig przedrzed sie
przez to, co nienamacalne.

5. Zaproszenie do dialogu z Panem (24, 17-19a)

Uczniowie byli tak zajeci rozmowa, ze nawet nie zwracali uwagi na nie-
znajomego Towarzysza. Jak juz zostalo wspomniane, nie tylko Go nie po-
znali, ale nawet Go nie zauwazyli, dlatego Jezus znéw przejmuje inicjatywe
i nawigzuje rozmowe, pytajac o temat ich dysputy. Uczniowie zatrzymuja sie
i teraz w calej pelni ujawniaja swoj smutek. Zrodlem tego stanu jest zaréwno
fakt, ze musieli opuscic Jerozolime, jak tez $mieré ich Nauczyciela; najbardzie;j
jednak zasadnicza przyczyna wydaje si¢ by¢ ich rozczarowanie co do osoby
Jezusa. Odpowiadajacy Jezusowi Kleofas, nie dosé, ze postrzega Go jako cu-
dzoziemca®, to jeszcze zarzuca Mu niejako ignorancje w zwiagzku z ostatnimi
wydarzeniami w Jerozolimie. Jezus natomiast udaje rzeczywiScie zaskoczenie,
chcac z pewnoscig obnazyé plytkos¢ ich myé§lenia; czeka na ich stowa pelne
rozgoryczenia i rozczarowania, by moc objawié¢ im prawde na podstawie ich
wlasnych btedow.

Czlowiek nie rozpoznajacy obecnosci Jezusa w swoim zyciu szybko tra-
ci rado$¢ zycia. Jezus stara sie go wowczas sprowokowaé do otwarcia sie, do
wypowiedzenia swych zaléw i zawodéw, nawet je§li miatyby to by¢ zarzuty
skierowane przeciw Niemu. Czlowiek, ktéry do tej pory nawet nie zauwazyt
obecnosci Jezusa, teraz zostaje zaproszony do dialogu, choé wciaz jeszcze nie
rozpoznaje w Nim tego, ktérego niegdy$ uczynit swym Mistrzem, cho¢ moze
jeszcze nie catkiem §wiadomie.

7 R. RUBINKIEWICZ, Znaczenie ,,otwarcia oczu” u £k 24,31, w: Studia z teolo-
gii sw. tukasza, red. . GRYGLEWICZ, Poznan—Warszawa—Lublin 1973, s. 184-185;
B. MAGGIONI, Ewangeliczne opowiesci o Zmartwychwstaniu, dz. cyt., s. 56; F. MIC-
KIEWICZ, Ewangelia wedlug swigtego FLukasza (12-24), dz. cyt., s. 590.

8 F. MICKIEWICZ, Ewangelia wedlug swigtego fukasza (12-24), dz. cyt., s. 592.
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6. Bledne wyobrazenia (24, 19b-24)

Uczniowie zapytani przez Jezusa o ostatnie wydarzenia z Jerozolimy, na-
tychmiast spiesza z odpowiedzia, wylewajac przy tym swoje zale i nadzieje,
jakie wigzali z osoba Jezusa. Ich opowiadanie podzielone jest na trzy czeSci:
publiczna dzialalno$¢ Jezusa, skazanie na Smier¢ i relacje o pustym grobie.
Wszystko w ich wypowiedzi jest zgodne z prawda, jednak btad polega na tym,
ze nie potrafig powigzac tych elementéw w jedng calo$é®. Najpierw nazywaja
Go ,,prorokiem poteznym w czynie i stowie wobec Boga i calego ludu”. Maja
Go wigc za proroka, nie za Mesjasza, cho¢ z drugiej strony réwniez prorok byt
cztowiekiem wybranym i postanym przez Boga. Jezus jest jednak kim§ wiecej,
ale oni na tym etapie swojej wiary nie dostrzegaja tego. Na pierwszym miejscu
stawiajg wiec cuda czynione przez Jezusa, cho¢ podkreslaja takze potege Jego
nauczania. ,,Potega wobec Boga” mogta przejawiac sie w modlitwie, jaka Je-
zus kierowat do Ojca i w innych praktykach religijnych podczas odwiedzania
Swiatyni Jerozolimskiej czy synagog. Natomiast ,,potega wobec calego ludu”
polegala bezsprzecznie na mesjaniskim postannictwie Jezusa, skierowanym
najpierw do Izraela. Gdyby wiec potrafili potaczyé swoja wiedze o Jezusie-
Proroku z zapowiedziami mesjafiskimi, wéwczas z pewnoscig pojeliby tajem-
nice krzyza. Uczniowie opowiadaja takze o wydaniu Jezusa na $mieré przez
uczonych w Pis$mie i przywddcéw ludu oraz o ukrzyzowaniu. Po tej informacji
padaja znamienne slowa: ,,a my$my sie spodziewali, ze On wtasnie mial wy-
zwolié Izraela” (w. 21a). Wyrazaja tu oni nie tylko swoje zawiedzione nadzieje,
ale przede wszystkim to, jakiego Mesjasza oczekiwali: podobnie jak wiekszos¢
Zydéw czekali na Mesjasza politycznego, czyli takiego, ktéry wyzwoli ich nie
z niewoli zla i grzechu, ale z niewoli rzymskiej. Uczniowie nie poprzestajg jed-
nak na tym, ale brng dalej w swym niedowiarstwie. Od ukrzyzowania Jezusa
minely juz trzy dni. Te trzy dni s dla nich ogromnie wazne, gdyz wierzyli, ze
wtedy wlasnie dusza definitywnie opuszcza ciato!’, tak wiec tym bardziej nie
ma juz nadziei na powrét Jezusa do zycia. Nie do$é, ze wraz z Nim stracili calg
nadzieje, to jeszcze kobiety, ktére im towarzyszyly, nie znalazly ciala Jezusa,
a na dodatek rozpowiedzialy o widzeniu aniotéw, ktérzy twierdzili, ze On
zyje (w. 22-23). Stowa kobiet potwierdzili niektérzy apostolowie, réwniez nie
znalazlszy Jego ciala (w. 24). Te glosy nie sq w stanie zmienic ich przekonania,
niemniej jednak wzbudzaja niepokdj. Trudno si¢ wlasciwie dziwié, ze przera-
zeni tym wszystkim uciekajg z Jerozolimy.

Uczniowie nie pamietajg juz o obietnicach Jezusa, ze po trzech dniach zmar-
twychwstanie. A moze po prostu nie chcg pamietaé, bo w to nie wierzg? Dla

* B. MAGGIONI, Ewangeliczne opowiesci o Zmartwychwstaniu, dz. cyt., s. 57.

10 W warunkach palestyfiskich rozktad ciata nastepuje trzeciego dnia po zgonie, stad
tez reakcja Marty, siostry Lazarza, gdy czwartego dnia po jego $mierci Jezus kazal otwo-
rzy¢ grob (J 11, 39). Ten naturalny proces prawdopodobnie wywotal wiare w to, ze roz-
ktadajace sie ciato nie moze juz powrdcié do zycia i wtedy tez dusza odchodzi do Szeolu.
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nich wydaje si¢ juz nie mie¢ wiekszego znaczenia ani nauczanie Jezusa, ani Jego
cuda, gdyz czekali na ten jeden, najwazniejszy — na wyzwolenie Izraela spod
wladzy okupanta. Dopiero wtedy uznaliby Jezusa za prawdziwego Mesjasza.

Czlowiek, ktéry ma znieksztalcony obraz Boga, nigdy nie bedzie praw-
dziwie wierzacy ani szczeSliwy. Zawsze bedzie doznawat ,,zawodu ze strony
Boga”, bo nie tak wyobrazatl sobie dang sytuacje, bo Bog nie zadzialal po jego
myS$li. Bedzie odrzucat radosne oredzie tych, ktérzy doswiadezyli i uwierzyli
prawdziwemu objawieniu, zawsze bedzie smutny i przerazony. Na tym etapie
wiary nie do kofica ugruntowanej i chwiejnej konieczne jest siegniecie po sto-
wo Boze, ktére — wlaSciwie rozumiane — podprowadzi czlowieka na wyzszy
poziom zycia z Bogiem i do lepszego poznania Go.

7. Zglebianie sfowa Bozego (24, 25-27)

W tym momencie nastepuje reakcja Jezusa na stowa uczniéw. Rozpoczyna
od wyrzutu, nazywajac ich nierozumnymi. Pomija fakt, iz nie uwierzyli Jemu
samemu, ale zarzuca im nieznajomo$¢ Pism i Prorokéw, a raczej brak wia-
ry w to, co przekazal Bog przez swoich prorokéw w natchnionych ksiegach.
Prorocy, zapowiadajac przyjScie Mesjasza, wyraznie wskazywali koniecznos¢
Jego cierpiefi dla wypelnienia postannictwa Bozego. Uczniowie owszem, jak
wigkszo$¢ Zydow, pamietali tylko te obietnice, ktére zapowiadaty chwale Me-
sjasza, pomijajac, czy tez odrzucajac, jednoczes$nie te méwigce o Jego cierpie-
niach!'. A nie rozumiejac koniecznosci tych cierpiefl, nie mogli tez doj$¢ do
wiary w Jego zmartwychwstanie. Uczniowie, pomimo tych wszystkich starote-
stamentowych zapowiedzi, pomimo bezposSredniego kontaktu z zapowiedzia-
nym Mesjaszem, wcigz trwajg w niezrozumieniu i niewierze, trudno wiec si¢
dziwié, ze Jezus nazywa ich nierozumnymi wobec tak ewidentnych przestanek,
kt6érych oni nie rozpoznaja. Zanim jednak Jezus, poczawszy od Mojzesza po-
przez wszystkich prorokdw, zacznie wyjas$niaé im zapowiedzi mesjanskie, zada
im pytanie: ,,Czyz Mesjasz nie musial tego cierpieé, aby wejsé do swej chwa-
ty?” (24, 26). Tym pytaniem zaprasza ich do zrozumienia. Bardzo istotne jest
tu greckie stowo dei, wskazujace na konieczno$é, powinno$é, zobowigzanie,
wynikajace z woli Bozej. W omawianym teks$cie oznacza ono, ze meka Jezusa
byta koniecznym elementem Bozego planu zbawienia; z drugiej strony — wy-
raza postuszefistwo Jezusa wobec Ojca i Jego planu'2. Ewangelista nie ukazuje
jednak reakcji uczniéw na ten wyktad Jezusa. Mozliwe, ze juz wtedy zaczeli
sobie powoli przypominac stowa i czyny Mistrza i konfrontowad je ze stowem

" Zob. np. G. CISEK, Droga zmartwychwstalego Pana z uczniami (Lk 24,13-35),
dz. cyt., s. 56.

12 B. MAGGIONI, Ewangeliczne opowiesci o Zmartwychwstaniu, dz. cyt., s. 59-60;
F. MICKIEWICZ, Ewangelia wedlug swigtego fukasza (12-24), dz. cyt., s. 595-596.
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Bozym; sami bowiem niedtugo stwierdza: ,,Czy serce nie patalo w nas, kiedy
rozmawial z nami w drodze i Pisma nam wyjasniat?” (24, 32). Wtedy jeszcze
jednak bardziej ich umysly, niz serca nadal pozostawaly ,,nieskore do wierzenia
we wszystko, co powiedzieli prorocy”. Jedno jest pewne: potrzebowali kolejne-
go etapu drogi, aby doj$¢ do wiary.

Czlowiek majacy bledny obraz Boga nie potrafi odczyta¢ nawet najbar-
dziej oczywistych znakéw Jego obecnosci, woéwczas zastuguje na ostry wyrzut
ze strony Jezusa. Wiara chwiejna, jeszcze nie ugruntowana, domaga si¢ stalej
pracy i wysitku w celu poglebienia jej. Mozna to uczynié, siegajac po Pismo
Swiete — zaréwno Starego, jak i Nowego Testamentu, gdyz sa ze soba $ciéle po-
wigzane: Nowy Testament ukryty jest w Starym, a Stary — wypelnia sie w No-
wym. Potrzebny jest jednak wysitek i §wiatto Ducha Swictego, by zrozumieé
stowo Boze. Ten etap drogi do Emaus mozna odnie$¢ do sakramentu bierzmo-
wania, w ktérym Duch Swiety umacnia w wierze chrzescijanina — czyli tego,
kto juz kroczy z Jezusem. Umocniony darami Ducha Swietego cztowiek tatwiej
potrafi odczytac i zinterpretowac stowo Boze. Mozna tu tez widzieé liturgie
stowa podczas Mszy Swietej, kiedy cztowiek stucha stowa Bozego, a nastepnie
jego wyjasnienia z ust kaplana. Kosciét jest bowiem powotany m.in. do tego,
aby pomagal wiernym w lepszym poznawaniu i rozumieniu Pisma Swictego.
Ale i tu cztowiek jest narazony na mozliwo$¢ nierozpoznania w petni Jezusa,
dlatego wcigz musi dazy¢ do tego, by wzrastaé w wierze, proszac Zbawiciela
o pomoc w glebszym zrozumieniu i poznaniu Jego tajemnicy. Skazany sam na
siebie, czy tez poktadajacy ufnosé wylgcznie we wlasnych mozliwosciach, be-
dzie podobny do uczniéw zdazajacych do Emaus, ktorzy bez pomocy Jezusa na
zawsze pozostaliby nierozumnymi.

8. Pragnienie bliskosci Jezusa (24, 28-29a)

Uczniowie wraz z Jezusem wyja$niajagcym im Pisma docierajg wreszcie do
celu swej podrézy. Jezus zachowuje sie tak, jakby chciat ruszy¢é w dalszg dro-
ge — by¢ moze oczekiwal konkretnej reakcji uczniéw, w ktérych niewatpliwie
udalo Mu si¢ zasia¢ ziarno niepewnosci. Uczniowie reaguja prawdopodobnie
tak, jak sie tego spodziewal: nie chca, by szedt dalej, przymuszaja Go wrecz do
pozostania z nimi — by¢ moze w my$l zydowskiej goScinno$ci — argumentujac
to nastajacym juz wieczorem. ,,Dziefl sie nachylit”, ale mimo to rozmowa ze
Zmartwychwstalym przynosi uczniom §wiatlo. Jest to $wiatlo poznania, ale
takze bodziec do dziatania, gdyz w konsekwencji dwaj wedrowcy powrdca do
Jerozolimy (24, 33), do wspdlnoty, ktorg opuscili’®. W rzeczywistosci powdd
jest wiec inny, niz tylko zblizajacy sie wieczor. Poruszeni stowami nieznajome-

13 M. ROSIK, Swiatlo dnia trzeciego. Biblijne relacje o otwartym grobie i chrystofa-
niach, Wroctaw 2004, s. 91.
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go Wedrowca sg spragnieni poznania calej prawdy o Mesjaszu, chcg z pewno-
$cig dowiedzied sie jeszcze wiecej o tych wydarzeniach, ktére ich rozczarowaly,
a ktore — jak sie okazato — byly od wiekéw zaplanowane przez Boga. Stowo
Boze i jego interpretacja wywotuje w nich pragnienie dalszego stuchania i zgte-
biania go, poniewaz dzieki temu zaczynajg pojmowac to, czego do tej pory nie
rozumieli lub blednie interpretowali. Pieknie odnosi sie do tego fragmentu $w.
Jan Pawet II we wstepie listu apostolskiego na Rok Eucharystii:

Zostan z nami, Panie, gdyz ma sie ku wieczorowi” (zob. Lk 24, 29). Dwaj
uczniowie idacy do Emaus wieczorem w dniu zmartwychwstania takie zapro-
szenie skierowali do Wedrowca, ktéry sie do nich przytaczyt w drodze. Pelni
smutnych mys$li nie wyobrazali sobie, ze ten nieznajomy jest wlasnie ich Mi-
strzem, teraz juz powstalym z martwych. Niemniej jednak, kiedy rozmawial
z nimi w drodze i ,wyja$nial” im Pisma, odczuwali wewnetrzny ,,zar” (zob.
Lk 24, 32). Swiatto Stowa tagodzito twardosé ich serc i ,otwierato im oczy”
(zob. Lk 24, 31). W mroku chylgcego sie ku koficowi dnia i w ciemno$ciach
zalegajacych dusze, Wedrowiec ten byl promieniem Swiatta, ktéry budzit na-
dzieje i otwieral ich dusze, napelniajac je pragnieniem pelnego $wiatta. ,,Zo-
stafi z nami” — btagali. On za$ przystal na ich prosbe. Niedlugo potem oblicze
Jezusa miato znikngé, Mistrz mial jednak ,,pozostaé” pod zastong ,,tamanego
chleba”, na widok ktorego otworzyly sie im oczy'.

W pewien sposob w tym fragmencie mozna dopatrywac sie niedosytu, jaki
odczuwa wierny po wystuchaniu stowa Bozego i jego wyjasnienia podczas Mszy
Swietej. Pragnie dowiedzie¢ sie jeszcze wiecej, by znalezé wreszcie odpowiedz
na nurtujace go pytania, by wreszcie prawdziwie pozna¢ Tego, w ktoérego wie-
rzy. Prosi wéwczas Jezusa, by go nie opuszczal, by pozostat z nim przynajmniej
dotad, az naprawde zrozumie. Jezus natomiast nie potrafi opusci¢ cztowieka
ijest z nim zawsze, cho¢ ten cz¢sto Go nie dostrzega.

9. Eucharystia (24, 29b-30)

Jezus nie daje sie dtugo prosié, wchodzi — prawdopodobnie do gospody —
i pozostaje z uczniami. Zareagowali przeciez wlasnie tak, jak si¢ tego spo-
dziewal. Zasiada wiec z nimi do stotu. ,Wzial chleb, odméwit btogostawienr-
stwo, potamat go i dawat im” (24, 30b). Jest goSciem uczniéw, ale zachowuje
si¢ jak gospodarz, o czym $wiadcza te gesty. Po dzi§ dzien miedzy uczonymi
toczy sie dyskusja, czy Jezus sprawowal w Emaus Eucharystie, czy tez nie'’;

14 JAN PAWEL II, Mane nobiscum Domine, nr 1.

15 W. RAKOCY, Emaus — zmierzajgc na spotkanie ze zmartwychwstatym Panem
(Ek 24,13-35), dz. cyt., s. 98; K. ROMANIUK, ,,Eamanie chleba”, RBL 40(1987), nr 1,
s. 3-5; PR. GRYZIEC, Wedlug swigtego Lukasza. Abys si¢ mdgl przekonac o catkowitej
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ten problem nie jest jednak przedmiotem niniejszego opracowania, zatem
ograniczymy sie wylacznie do tej wzmianki. Jednak bez wzgledu na wynik
tej dyskusji, nastepuje tu punkt kulminacyjny catego opowiadania, poniewaz
Jezus postanawia daé sie wreszcie poznaé swoim uczniom, a czyni to gestem,
ktorego byli juz z pewnoscig Swiadkami i ktéry powinni byli zapamigtad.
Tym razem nie zawiedli Go, choé niektérzy interpretatorzy prébuja splycié
to wydarzenie, twierdzac, ze gdy Jezus unidst chleb, rekawy Jego szaty nieco
sie osunely, odstaniajac rany po gwozdziach'é. Uczniowie jednak z pewnoscia
nie patrzyli na rany, wazniejszy byt dla nich gest, ktory doskonale znali. Nie
cud, nie zadna mowa, ale zwykly, codzienny gest okazuje si¢ by¢ najbardziej
wymowny. Tylko ci, ktérzy byli blisko Jezusa, mogli rozpoznaé Go po tym
charakterystycznym dla Niego zachowaniu'. Przypomnieli sobie natychmiast
wydarzenie rozmnozenia chleba dla rzesz stuchajacych Jezusa (por. £k 9, 12-
17; Mk 6, 34-44; 8, 1-9; Mt 14, 13-21; 15, 32-39; ] 6, 1-15). Z pewnoscia,
gdyby byli apostotami, przypomnieliby sobie takze wieczerze paschalna,
ktdéra spozywali z Jezusem tuz przed Jego pojmaniem, przypomnieliby sobie
tajemnicze sfowa, ktére wypowiedzial, podajac im chleb i wino. Uczniowie
zmierzajacy do Emaus nie nalezeli jednak do grona apostoléw, wiec najpraw-
dopodobniej nie tylko nie brali w niej udzialu, ale nawet trudno podejrze-
wad, ze mogli chociaz co$ ustysze¢ o Ostatniej Wieczerzy'®, gdyz nie bylo na
to czasu. Takie podejscie jest jednak wylacznie historyczne, bo trzeba przy-
znaé, ze wlasnie wydarzenie Ostatniej Wieczerzy jako pierwsze nasuwa si¢ na
mys$l przy rozwazaniu wieczerzy w Emaus, co moze znaczyd¢, iz taki wlasnie
byt zamyst Lukasza. Jednak z drugiej strony juz J. Jeremias zwrdcit uwage
na pewien szczeg6l, ktory dosé czesto moze umykaé. Wybiegajac do przodu,
nalezy siegnaé do 24, 35, gdzie uczniowie opowiadajg apostotom i pozosta-
tym uczniom, jak poznali Jezusa ,,przy famaniu chleba”. Nie chodzi tu wiec

pewnosci nauk (Zrozumieé Biblie), Krakdéw 1999, s. 271; F. MICKIEWICZ, Kroczgc sla-
dami meki Chrystusa. Komentarz teologiczno-duchowy do ewangelicznych opiséw meki,
Smierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa, Zabki 2000, s. 361.

16 Zob. V. MESSORI, Mdwiq, zZe zmartwychwstal. Rozwazanie na temat Pustego
Grobu, thum. M. Stebart, Krakow 2001, s. 340-341. Réwniez niektdrzy biblisci zajmowa-
li podobne stanowisko, o czym wspomina F. MICKIEWICZ, Ewangelia wedlug swigtego
tukasza (12-24), dz. cyt., s. 598. J. Jeremias przytacza znacznie bardziej przekonujace
przyczyny rozpoznania Chrystusa. Z czynnoscia tamania chleba zwigzane byly modlitwy,
ktére ten gest poprzedzaly; mozliwe wiec, ze Jezus powtdrzyl charakterystyczne dla siebie
stowa, ktore juz wczesniej uczniowie mogli styszeé. Druga przyczyna mogta by¢ taka, ze
Jezus, nie bedac gospodarzem, nie pytajac nikogo o pozwolenie, sam dokonuje obrzedu
tamania chleba; takie zachowanie Jezusa jest dobrze znane z kart Ewangelii, Die Abend-
mahlsworte Jesu, Gottingen 1960°, s. 114.

17 M. ROSIK, Swiatlo dnia trzeciego, dz. cyt., s. 82.

18 Por. K. ROMANIUK, ,,famanie chleba”, dz. cyt., s. 55 W. SURMIAK, ,,Lamanie
chleba” w Nowym Testamencie (Ek 24,35 i Dz 2,42), SSHT 36(2003), nr 2, s. 406; F.
MICKIEWICZ, Ewangelia wedlug swigtego Lukasza (12-24), dz. cyt., s. 598.
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o przyczyne, ale o moment, w ktérym to nastgpito. Trzeba zwréci¢ uwage na
grecki przyimek en. Jezus zostal wiec rozpoznany en té klasei tou artou, czyli
»podczas tamania chleba”. Gdyby poznano go po tamaniu chleba, wystapitby
raczej przyimek ek?. Jes$li nawet przyjaé teze Jeremiasa, gest tamania chleba
i tak pozostaje bardzo wymowny dla tego tekstu i nie nalezy go umniejszaé.
Bardzo istotny jest tu takze czasownik ,,dawal” (gr. didomi/epididomi); zo-
stal on uzyty w czasie imperfectum, co wskazuje na stalg postawe Jezusa:
dat chleb uczniom w Emaus i nie przestaje dawaé go swoim uczniom do dzi$
podczas Eucharystii?’.

Chrzescijanin uczestniczacy w Eucharystii, jest Swiadkiem przeistoczenia,
podczas ktorego chleb staje si¢ prawdziwym ciatlem Jezusa, a wino — Jego praw-
dziwa krwig. To wlasnie liturgia eucharystyczna pozwala mu w sposob wrecz
namacalny do$wiadczy¢ obecnosci Jezusa, ktdry nie tylko pozwala sie poznad,
ale staje sie pokarmem duchowym i jednoczy sie ze swoimi wiernymi w mo-
mencie przyjecia Go w Komunii $wigtej. To wlasnie Eucharystia — jak twierdzi
Ortensio da Spinetoli — jest momentem, ktéry weryfikuje chrzescijanina, po-
niewaz stopiefi blisko$ci i upodobnienia do Chrystusa wyraza sie w konkret-
nym zaangazowaniu w plan Bozy?'.

10. Pelnia poznania (24, 31a)

Uczniowie teraz dopiero poznajg swojego Mistrza. Otwieraja sie im oczy??,
ktére do tej pory — mimo licznych przestanek — byly jakby niewidome. Nie
rozpoznali Tego, z ktérym jeszcze niedawno byli tak blisko, a nawet mimo
to, ze w tym momencie zndéw byl tak blisko nich. Byli zaslepieni wlasnymi
przekonaniami, wlasng interpretacjg stéw i czynéw Jezusa, wlasnym, i na do-
datek btednym, wyobrazeniem o Jego misji, a takze rozczarowaniem, ktérego
doswiadczyli po Jego $mierci. Teraz, na prosty gest Jezusa, odzyskujg wzrok
— otwieraja sie im oczy duszy.

Cztowiek poznaje prawdziwego, zywego Jezusa Chrystusa w matej dro-
binie chleba. Podobnie, jak uczniowie z Emaus, nie potrafit Go dojrzeé, choé
Pan szedt krok w krok z nim. U poczatkéw chrzescijafistwa katechumenom
przygotowujacym sie do przyjecia chrztu, stopniowo byly odstaniane prawdy

Y J. JEREMIAS, Die Abendmahlsworte Jesu, dz. cyt., s. 113-114.

20 B. MAGGIONI, Ewangeliczne opowiesci o Zmartwychwstaniu, dz. cyt., s. 63.

21 ORTENSIO DA SPINETOLI, Luca, dz. cyt., s. 736.

22 R, Rubinkiewicz podkresla, ze w Pismie Swietym zwrot ,,otworzy¢ oczy” wyste-
puje w trzech znaczeniach. Najpierw chodzi o naturalne otwarcie oczu, np. po przebudze-
niu. Nastepnie sformulowanie to wystepuje w sensie uzdrowienia kogo$ niewidomego.
I wreszcie — w znaczeniu metaforycznym, jako poznanie czego$, co bylo wczesniej zakry-
te przed ludzkimi oczami. W takim oczywiscie znaczeniu stosuje ten zwrot $w. Lukasz
w omawianym tekscie; Znaczenie ,,otwarcia oczu” u £k 24,31, dz. cyt., s. 179.
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wiary. Przed chrztem nie mogli m.in. uczestniczy¢ w catej Eucharystii, musieli
opusci¢ zgromadzenie po liturgii stowa, gdyz nie byli jeszcze w pelni wtajem-
niczeni, a tym samym nie byli jeszcze cztonkami KoSciota, ktérzy mogliby do-
stapi¢ taski uczestniczenia w wielkiej tajemnicy transsubstancjacji i ogladania
Zbawiciela pod postacia chleba.

11. Swiadomo$¢ obecnoéci Jezusa (24, 31Db)

Mozna uznad, iz Jezus osiagnal cel — uczniowie poznali Go, wéwczas mogt
juz od nich odstapic, dlatego ,,znikngt im z oczu”. Dokladne ttumaczenie méwi,
iz ,,stal sie dla nich niewidzialny” (gr. afantos). Jest to istotne sformulowanie,
gdyz oni po prostu przestajg Go widzieé, ale w rzeczywistoSci Jezus pozostaje
z nimi na zawsze, wiara w Niego paradoksalnie trwa w nich wlasnie wtedy, gdy
juz Go nie widzg; to jest pelnia Jego obecnosci.

Chrzescijanin, podobnie jak uczniowie z Emaus, nie widzi Jezusa, ale ma
Swiadomos$é Jego obecnosci, odkad dostgpit taski pelnego poznania Zbawi-
ciela w Eucharystii. Jezus pozostal ze swym Kosciotem pod postaciami chleba
i wina; nieustannie nim kieruje i obdarza potrzebnymi taskami. Jezus jest wiec
widzialny dla wierzacego, ktéry uznaje Jego nowy sposéb obecnosci w Ko-
Sciele?®. Po wyznaniu wiary przez Tomasza, Pan wypowiada znamienne stowa:
»Blogostawieni, ktorzy nie widzieli, a uwierzyli” (J 20, 29b). Czlowiek wierza-
cy w Jezusa nie widzi Go w sposdb fizyczny podczas swego doczesnego zycia,
ale za to widzi Go oczami duszy i gdy zdota wytrwacé w wierze, zastuzy sobie
na chwale nieba i bedzie ogladat Mistrza twarza w twarz w zyciu wiecznym.

12. Potrzeba sluchania serca (24, 32)

Uczniowie teraz dopiero dostrzegaja i pojmujg znaki, ktérych do$wiad-
czali podczas wspolnej wedrowki z Jezusem i czynig sobie wyrzuty. Ich wiasne
serca ,pataly w nich” — taka byla reakcja na obecnosé i stowa Jezusa. Serce
rozpoznalo Jezusa natychmiast, ale jego glos zagluszony zostal przez rozum
przepelniony blednymi wyobrazeniami, przez rozpacz i lek.

Czlowiek wierzacy czasem pod wplywem stowa Bozego lub tez innych
doswiadczen duchowych, doznaje silnych emocji, jego serce zostaje do glebi
poruszone. Wazne jest wtedy, aby nie pozostat obojetny na ten bodziec albo
nie zatrzymal si¢ tylko na samych uczuciach, ale odpowiedzial konkretnym
dziataniem.

2 K. WONS, Poglebic wiare w Jezusa. Rekolekcje ze sw. Fukaszem (Rekolekgje lectio
divina), Krakow 2006, s. 344.
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13. Swiadectwo wiary we wspélnocie (24, 33-35)

Niewatpliwie to rado$¢ ze spotkania i rozpoznania Zmartwychwstate-
go przepelnia uczniéw do tego stopnia, ze znika wszelki ich dotychczasowy
strach, ktory popchnal ich do ucieczki z Jerozolimy. Teraz ich dziatanie jest
zupelnie odmienne: ,,I wstawszy tej samej godziny, wrécili do Jerozolimy™.
Lukasz uzywa tu takiego samego terminu, jak w relacji o zmartwychwstaniu
— anastantes. Uczniowie nie tylko wstajg od stolu, ale przede wszystkim nie-
jako ,powstaja z martwych”; ,zmartwychwstaja” do nowego zycia. Wracaja
wiec jeszcze tej samej godziny. Nie przeszkadza im juz pdéZna wieczorna pora,
gdyz dla nich wtasnie rozpoczat sie jasny dziefi nowego zycia?*. Mamy tu do
czynienia z charakterystyczng dla Lukasza koncentryczng strukturg narracji.
Uczniowie wychodzg z Jerozolimy i tam tez koficza swojg podrdz?S. Wracajg
teraz do §wietego miasta, by natychmiast podzieli¢ sie dobra nowing z Aposto-
tami i pozostatymi uczniami. Ci jednak uprzedzajg ich, oznajmiajac, ze Jezus
rzeczywiscie zmartwychwstal, a nawet ukazal si¢ Szymonowi (24, 34). Wiara
wspolnoty opierala sie na wierze i doSwiadczeniu Piotra. Ich §wiadectwo jest
wkomponowane wtasnie w to dos§wiadczenie wspdlnoty. Potaczenie tych spo-
tkaf ze Zmartwychwstatym jest celowym zabiegiem, gdyz dzieki temu wiara
uczniéw z Emaus zostata potwierdzona przez wyznanie apostotéw, natomiast
Swiadectwo apostolskie zostalo wzbogacone i bardziej jeszcze uwiarygodnio-
ne, gdyz nie tylko grono najbardziej zwigzanych z Jezusem dostgpito taski spo-
tkania z Nim po zmartwychwstaniu, co wskazuje na calg wspdlnote koScielna,
a nie tylko hierarchie?s. Uczniowie z pewnoscig nie méwig tylko o spotkaniu
zmartwychwstatego Jezusa, ale calg prawde o tym, ,co ich spotkalo w dro-
dze, i jak Go poznali przy tamaniu chleba” (24, 35). Zostal tu uzyty w stronie
biernej czasownik egnosthe, co powinno sie raczej ttumaczy¢: ,,dal sie poznac”.
Fakt ten ma duze znaczenie takze dla wersetéw 16 i 3177, Prawdopodobnie nie
zatajajg takze prawdy o swoim zaSlepieniu i o prébie wiary, ktéra dzieki Jezu-
sowi zdotali przej$¢ umocnieni i ugruntowani.

Czlowiek prawdziwie wierzacy w Jezusa Chrystusa powolany jest do zy-
cia we wspdlnocie — poczawszy od tej najmniejszej, jaka jest rodzina, przez
parafie, diecezje, spoteczno$é narodowa, az po wspolnote Kosciota, ponie-
waz Jezus obecny jest we wspélnocie, jak sam powiedzial: ,,Gdzie sa dwaj

24 Tamze, s. 345.

25 M. ROSIK, Swiatlo dnia trzeciego, dz. cyt., s. 92.

26 K. LEHMANN, Dojscie do wiary w Zmartwychwstalego Chrystusa dzisiaj. Na
przykladzie opowiadania o Emaus, dz. cyt., s. 30-31; F. MICKIEWICZ, Ewangelia we-
dlug swigtego fukasza (12-24), dz. cyt., s. 600-601; G. CISEK, Droga zmartwychwstalego
Pana z uczniami (Lk 24,13-35), dz. cyt., s. 61.

¥ R. RUBINKIEWICZ, Znaczenie ,,otwarcia oczu” u £k 24,31, dz. cyt., s. 185.
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albo trzej zebrani w imi¢ moje, tam jestem pos$rod nich” (Mt 18, 20). Chrze-
$cijanin powolany jest takze do dawania §wiadectwa swojej wiary, gdyz — jak
moéwi $w. Jakub w swoim liScie — wiara bez uczynkéw jest martwa (por. Jk

2, 17.20.26).

14. Konkluzja

W 1601 r. przebywajacy w patacu kardynata Gerolama Mattei Caravag-
gio namalowal Wieczerze w Emaus. Bedac mistrzem przedstawiania chwili
przepetnionej duchowym napieciem, artysta uchwycil niezwykly moment
bezposrednio poprzedzajacy znikniecie Jezusa. Zmartwychwstaly skupia
wlasnie swoja uwage na lezacym przed Nim chlebie i podnosi reke, by go
poblogostawié, a uczniowie zaczynajg w tej chwili rozumieé, co sie dzieje. Je-
den z nich otwiera szeroko oczy, jakby z wielkiego zdziwienia, ze do tej pory
byt az tak Slepy. Podnosi si¢ z krzesta na pewno z zamiarem przypadniecia
do Mistrza, ale nie zdazy juz tego uczynié. Drugi — podobnie: zaczyna juz
pojmowacé cala sytuacje, rozposciera ramiona na ksztatt krzyza, wydaje sie,
ze chce co$ powiedzied, ale i on nie zdazy, gdyz za chwile przestang widzieé
Jezusa. Swiatlo padajace na nich z goéry symbolizuje Boze objawienie i porzu-
cenie mrokéw niewiary, w jakich do tej chwili tak uparcie tkwiliZs.

Nie bedacy egzegetg artysta doskonale uchwycit najistotniejsze elementy
calego opowiadania. Mozna dostrzec nawet rozterke i smutek uczniéw, z kt6-
rych w tym momencie zostajg wyrwani i w miejsce ktérych pojawiaja sie en-
tuzjazm i wiara. To nie jest zakoficzenie ich wedréwki, ale dopiero poczatek.
Z tego miejsca wyruszg do Jerozolimy, czyli nareszcie w kierunku, w ktérym
wczesniej podazal Jezus. Tam beda Swiadczyé o Jego zmartwychwstaniu,
a z Wieczernika wyrusza z Dobrg Nowing na caty §wiat. Nie jest to réwniez
koniec drogi wiary i wzrostu duchowego dla chrzescijanina. Ta droga nie
moze sie skonczyé, czlowiek nie moze przestaé dazyé do pogtebiania swojej
wiary, nie moze usta¢ w swym rozwoju duchowym. W tym miejscu wypada
wrécié do kontekstu omawianej perykopy. Lukasz, wybierajac takg kolejnosé
wydarzen majgcych miejsce po zmartwychwstaniu, miat na celu motyw teo-
logiczny, a mianowicie doprowadzenie czlowieka do Boga przez rozwdj wia-
ry, stad tez najpierw pusty gréb (24, 1-12), nastepnie droga wiary i poznania
(24, 13-35) i wreszcie chrystofania Zmartwychwstatego we wspdlnocie apo-
stoléw i uczniéw (24, 36-49). ChrzeScijanin to homo viator. Aby doj$¢ do celu

28 R. KNAPINSKI, Poznali Go po lamaniu chleba, w: Jezus wedlug mistrzéw, red.
E. OLCZAK, s. 266-267; P. DE RYNCK, Jak czytac malarstwo. Rozwigzywanie zagadek,
rozumienie i smakowanie dziel dawnych mistrzéw, ttum. P. Nowakowski, Krakéw 20035,
s. 220-221.
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swej drogi i spotka¢ Zmartwychwstatego w chwale niebieskiej, jak uczniowie
w Wieczerniku, nie moze usta¢ w drodze wiary, w trakcie ktorej musi karmié
sie chlebem stowa Bozego i chlebem eucharystycznym.

Stowa kluczowe: chrystofania, zmartwychwstaty Jezus, uczniowie, Emaus,
droga wiary, sakramenty, stowo Boze.

The Way of Faith and Spiritual Growth
in the Story about Disciples Walking to Emmaus
(Luke 24, 13-35)

Summary

The purpose of this study is to show in one of Luke’s christophany the sym-
bolism of Christian life, the process — the way on which a man gradually comes
to a true knowledge of the Risen Lord, especially through the sacraments and
the word of God. At various stages of the way of two disciples, accompanied
by the Risen Jesus, the maturation of the true faith of every Christian can be
noticed. The culmination of this maturation is the Eucharist in which it is
possible to know Jesus fully. Both the Liturgy of the Word and the Liturgy of
the Eucharist are essential elements of this knowledge. However, one cannot
ignore the other sacraments, in particular the other sacraments of Christian
initiation. The life with the sacraments and the word of God is the only way to
deepen their faith and lead to an encounter with the Risen Lord, similarly to
the way of the two disciples walking to Emmaus.

Keywords: christophany, the Risen Lord, disciples, Emmaus, the journey of
faith, sacraments, the word of God.
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,I NIE BADZ NIEWIERZACYM”:
ZYDOWSKIE ROZUMIENIE
UZASADNIONE] WIARY

1. Wprowadzenie

W teologii klasycznej rozréznia sie ,wiare, ktorg sie wierzy — fides qua
creditur oraz wiare jako zespdt prawd objawionych, prawdy wiary, tresci nauki
— fides quae (lub quod) creditur”'. Stownik jezyka polskiego* wymienia nast¢pu-
jace znaczenia stowa ,wierzyé”: 1. ,,przyjmowac, uznawaé co$ za prawde, byé
przekonanym o czyms$” (Wierzyt w sny. Wierzy¢é w Boga. Wierzyé w zycie po-
zagrobowe); 2. ,wyznawa¢ jakas religie”; 3. ,,by¢ przekonanym, ze kto§ méwi
prawde”; 4. ,,mie¢ do kogos$ lub czegos$ zaufanie, polega¢ na kims lub na czyms,
byé pewnym kogo$, czegos, ufaé komu$”. Tak naprawde zydzi przewaznie sto-
sowali pojecie ,wierzyé” w odniesieniu do Boga w tych dwoch ostatnich zna-
czeniach — jego istnienie raczej nie bylo kwestionowane nawet przez odstepcow
i pogan.

Wedtug tradycji zydowskiej, judaizm rabiniczny jako bezposrednia kon-
tynuacja mozaizmu zaczal sie ksztalttowaé po wygnaniu babilofiskim, kiedy
wobec zanikania daru proroctwa w Izraelu utworzono rade medrcéw nazwana
Wielkim Zgromadzeniem (Kneset hagdola)®. Nalezalo do niego 120 cztonkéw
z Ezdraszem na czele, ktdrzy kierowali odradzajacym sie¢ zyciem religijnym
w Judei. Méwi sie, ze Zgromadzenie funkcjonowato do 312 r. przed Chr.*, po
czym zostalo zastgpione przez Sanhedryn.

1 K. GOZDZ, Wiara w rozumieniu Josepha Ratzingera — Benedykta XVI, ,Teologia
i cztowiek”, 23(2013), nr 3, s. 126-135.

2 Uniwersalny stownik jezyka polskiego, red. S. Dubisz, Warszawa 2006, s. 435-436.

3 Zob. np.: K. SPIRO, History Crash Course #26: The Great Assembly, http://www.
aish.com/jl/h/cc/ 48939022.html (15.11.2014).

4 Takga date podaje np. modlitewnik hebrajski Sidur szabchej geulim, Jeruzalem 1995,
s.351.
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Jednym z ostatnich cztonkéw Wielkiego Zgromadzenia byt Szymon Spra-
wiedliwy, ktéremu sie przypisuje sentencje: ,,Swiat stoi na trzech rzeczach: na
Torze, czynach (71712¥77) i dobroczynnosci” (Pirke Awot 1,2). Stowa te stanowia
kwintesencje judaistycznego podejScia do zycia, w ktérym nadanie zydom Tory
przez Boga jest niekwestionowanym faktem, a wykonywanie zawartych w niej
przepiséw podstawowym obowigzkiem kazdego zyda. Rabbi Szammaj® (ko-
niec I w. przed Chr.) radzit: ,,Uczyn studiowanie Tory swoim statlym zajeciem;
malo méw i wiele czyfi”, a jego syn rabbi Szymon ujat to nastepujaco: ,,Naj-
wazniejsze jest nie pouczanie, tylko dziatanie (AW¥YNA)” (Pirke Awot 1,15-16).
Mobwigc na sposdb wspodlczesny: ,,przykazania wedle jezyka ST zostaly naka-
zane przez Boga (sg wyrazone w trybie rozkazujagcym — w formie zakazow
i nakazow). Zadaniem czlowieka jest ich wypetnianie™.

Takie przekonania przetrwaly zburzenie Swiatyni w I w. i kleske narodo-
wa w II stuleciu. Rabbi Jehuda ha-Nasi (ok. 135-220) mawial: ,,Spelniaj tatwe
przykazanie tak samo [gorliwie], jak trudne” (Pirke Awot 2,1), a rabbi Ben Azaj
(poczatek IT w.) sformulowat to jeszcze mocniej: ,,spiesz sie spetniaé zaréwno
tatwe przykazanie, jak i trudne” (Pirke Awot 4,2). Rabbi Iszmael (druga po-
towa II w.) uwazal, ze Tore trzeba studiowac po to, by spetniaé przykazania
(Pirke Awot 4,6). Dla rabinéw najwazniejszym pytaniem byto to, w jaki sposob
spelniaé przykazania Boze, by nie ztamaé Przymierza. Wlasciwie nikt sie nie
zajmowal problemem tego, w co w ogdle wierza zydzi, az do XII w., kiedy to
Majmonides’ sformutowat 13 zasad wiary®. Méwi sie, ze uczynil to nie z po-
wodu potrzeb samych zydéw, tylko z powodu naciskéw ze strony $rodowisk,
w ktérych zydzi mieszkali. Bowiem zaréwno dla chrzescijan, jak i muzuima-
néw dziwne i niezrozumiale bylo, jak mozna wyznawad jakas$ religie, nie majac
zadnego credo — zestawu podstawowych wierzen.

Czy zatem bylo w judaizmie czaséw Jezusa miejsce dla wiary?

2. Wiara w Starym Testamencie
Nawet pobiezna analiza uzycia stowa ,wiara” w Biblii ukazuje uderzajg-

ca dysproporcje: na 247 wystapien tylko cztery dotyczg Starego Testamen-
tu’. Troszeczke inaczej wyglada sprawa z wyrazem ,wierzyé”, ktére pojawia

5 Rabbi Szammaj zajmowal stanowisko gléwnego sedziego w Sanhedrynie w czasach
tuz przed narodzeniem Jezusa Chrystusa. Razem z Hillelem Wielkim piastujgcym stanowi-
sko nasi stanowili ostatnig par¢ przyw6édcoéw Sanhedrynu (zuga); ich dyskusje na tematy
halachiczne w znacznej mierze uksztaltowaly judaizm rabiniczny.

¢ W. RAKOCY CM, Czy udzielony Duch wygasza funkcje przykazas BoZych? Przy-
czynek do Pawlowej pneumatologii, ,,Teologia i cztowiek”, 23(2013), nr 3, s. 20-34.

7 Mojzesz Majmonides, rabbi Mosze ben Majmon, w skrécie RaMBaM, 1135-1204.

8 Zob. np. Sidur.. dz. cyt., s. 94-96.

® Za: Konkordancja biblijna, Warszawa 1995, s. 954.
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si¢ w Pismie gwiqtym 127 razy, z czego w Starym Testamencie 16 (podobnie
»uwierzyl” wystepuje 144 razy, z czego w Starym Testamencie 23). Najwyraz-
niej, autorzy Biblii Hebrajskiej nie interesowali si¢ wiarg w takim stopniu, jak
autorzy Nowego Testamentu.

Stowniki biblijnego jezyka hebrajskiego!® podajg nastepujace wyrazy po-
wigzane z wiarg w Boga:

— ne’éman'’ (JOX]) pochodzi od amen (1NX): okazac si¢ stalym, pewnym,
wiernym; pozostaé wiernym wobec; pt. bedacy godnym zaufania, wierny; by¢
trwalym, ostac sig; to, co jest godne zaufania; wierzyé=mysleé, by¢ przekona-
nym; uwazaé co$§ za wiarygodne, wierzy¢; pokladac¢ ufnosé w Bogu, wierzy¢
Bogu;

— émianah (710R): stalosé; wiarygodnosé, wiernos$é; uczciwosé; staly
urzedowy obowigzek; sumienny; bezpieczenstwo;

— batah (MY32): czul si¢ bezpiecznie, ufaé; by¢ ufnym; beztroski, niepodej-
rZewajacy;

— qawah (MP): ufad, oczekiwaé;

— yddah (7177): m.in. wyznaé, ztozy¢ wyznanie.

Przeciwiefistwem wiary w Starym Testamencie jest wiarotomno$é, nie-
wiernosé, wyrazana np. stowem ma‘al (991) oznaczajacym ,,popelnié nieuczci-
wo$¢”, lub jako rzeczownik ,niewiernosé, oszustwo”. Wystepuje w Biblii He-
brajskiej 36 razy, czesto w podwojeniu, np.: 2¥p 2¥15.

Powyzsze zestawienie pokazuje, ze dla autoréw ksigg biblijnych Starego
Testamentu wiara nie byla pojeciem abstrakcyjnym. Chodzito im o konkretne
zaufanie i namacalng wiarygodno$é wyrazong réwniez poprzez pojecie hdsd
(7191), ktore zostato uzyte 34 razy w wersetach méwiacych o zaufaniu Bogu
jako o szukaniu u Niego schronienia'2.

Takie rozumienie wiary jako zaufania Bogu na podstawie przekonan
o prawdziwosci Jego stow zdaje sie potwierdzaé Flawiusz. Pisze on w Dawnych
dziejach Izraela o wierze Mojzesza: ,,Te wszystkie dowody utwierdzily w nim
wiare w prawdziwo$é owego glosu z ognia; ufajac, iz Bég bedzie go wspieral
laskawie, spodziewal si¢ (niotev0v) wyzwoli¢ swoich rodakéw, a Egipcjan uwi-
kta¢ w niedole” (2,XII,4). Podobnie w usta Salomona Flawiusz wktada prze-
moéwienie zachecajgce do poktadania ufnosci w Bogu na podstawie wlasnego
do$wiadczenia: ,,Skoro za$ ujrzeli wypetnienie proroctwa Dawidowego, niech-
ze wyslawiajg Boga — wezwal ich Salomon - i niech nigdy nie tracg ufnosci,

10 Np. P BRIKS, Podrgczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testa-
mentu, Warszawa® 2000; L. KOEHLER i in., Wielki sfownik hebrajsko-polski i aramejsko-
polski Starego Testamentu. Warszawa 2008.

' Transkrypcje wyrazow hebrajskich podaje zgodnie z zasadami przyjetymi przez
Lambdina: Th. O. LAMBDIN, Wprowadzenie do hebrajskiego biblijnego. Lublin 2011,
s. 32-36.

12 Zob. np. Ps 11, 1; Prz 30, 5; Iz 30, 2; Pwt 32, 37.
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ze udzieli On im wszelkich obiecanych débr; te wiare swa (miotedovtag) niech
opieraja na tym, co juz ujrzeli” (8,IV,2).

3. Wiara w czasach Chrystusa

Na pytanie, w co wierzyli Zydzi w czasach, kiedy Jezus uczyt sie tradycji
i religii swojego narodu i potem nauczal, nie ma prostej odpowiedzi. Wtasciwie
nalezaloby raczej méwié o przekonaniach i zachowywanych tradycjach (zwy-
czajach) niz o wierze. Jozef Flawiusz w ogéle ujmuje stronnictwa zydowskie
w kategoriach filozofii, charakterystycznych dla hellenistycznego §rodowiska,
dla ktérego pisat swe ksiegi: ,,S3 bowiem u Zydow trzy rodzaje uprawianej fi-
lozofii (pthoco@eiton)'’: zwolennicy jednej zwg sie faryzeuszami, drugiej — sadu-
ceuszami, a trzeciej — esseficzykami” (Wojna Zydowska 2,VII1,2). Méwiac nato-
miast o judaizmie jako religii zydowskiej, Flawiusz odwoluje sie raczej do czci
oddawanej jednemu Bogu (Dawne dzieje Izraela 6,V1,8), a odstepstwo od niej
widzi w uznawaniu wielu bogéw (0eo0tg 1e mheiovag eivon vopicavteg) i postepo-
waniu wbrew nakazom Prawa Mojzeszowego (4,V1,8-9). Odnotowa¢ nalezy, ze
Flawiusz rozumie ,wiare w bozki” raczej jako oddawanie czci batwanom, a nie
wiare w istnienie nadprzyrodzonych istot uwazanych za bogéw, gdyz méwi np.
o Dawidzie, ktéry upominat Zydéw, ,,by porzucili wiare w bozki (dost. ,wysta-
wianie balwanéw” — £iddrlwv 86Enc) [...] i by wrbcili do czci ojczystego Boga”
(Dawne dzieje Izraela 10,1V,1).

Niewiele mozemy powiedzie¢ o rozumieniu wiary nawet przez essenczy-
kéw, mimo ze ich dokumenty przetrwaty do naszych czaséw w postaci zwojéw
odnalezionych w Qumran. W dokumentach tych niewiele mowi si¢ o wierze,
i zazwyczaj kontekst pozwala rozumieé ja jako zaufanie Bogu lub wiernosé
Przymierzu, przykazaniom i tradycji. Przyktadowo, dokument Reguta zrzesze-
nia (tekst hebrajski z I w. przed Chr.) uznawany za kodeks norm prawnych spo-
tecznosci essefiskiej zawiera zdanie: ,,Poktada ufno$é™ (NINRN)!'* we wszystkich
dzietach Bozych” (1QS 4,3)'. Mozliwe jednak, ze chodzi o przekonanie, ze te
wszystkie dziela sa dokonane wtasnie przez Boga.

Ciekawe jest pojawiajace sie w tej ksiedze sformutowanie ,,strzec wiary”
(7R MNWY). Mimo pewnego podobieistwa nie wydaje sie, by znaczenie tego
wyrazenia byto zblizone do naszego pojecia ,,strzec depozytu wiary”, gdzie ma

13 Nowy Testament uzywa w tym kontekscie pojecia aipeoig ,,stronnictwo”: faryze-
uszy (Dz 15, 5), saduceuszy (Dz 15, 17) czy nazarejczykéw (Dz 24, 5).

14 JTrusts in all the deeds” w ttumaczeniu G. Vermesa, http://ccat.sas.upenn.edu/go-
pher/other/courses/ rels/225/Texts/1QS (1.09.2014).

15 Tekst hebrajski za: The Digital Dead Sea Scrolls, http://dss.collections.imj.org.il/
community (1.09.2014).

16 Ttumaczenie polskie rekopiséw za: P MUCHOWSKI, Rekopisy znad Morza Mar-
twego, Krakow 1996.
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sie na mysli ,depozyt nauki chrze$cijafiskiej””. Na przyktad, Regula mowi:
»12 mezczyzn i trzech kaplandéw [...] powinni strzec wiary na ziemi (YIX2
TR MAWD)” (1QS 8,1-3). Mozliwe, ze chodzi tu o wiare w znaczeniu religii
zydowskiej, jednak inne uzycie tego zwrotu pokazuje, ze nie jest to jednoznacz-
ne: ,,Bede glosi¢ wiedze i przez roztropno$¢ wiedzy otocze ja pewna granica,
by strzec wiary (717X MNW) i silnego Prawa wedtug Bozej sprawiedliwosci”
(1QS 10,25-26). W tym zestawieniu, gdzie émindh wystepuje obok Prawa, jest
wieksze prawdopodobiefistwo, ze chodzi o wierno$¢ przymierzu i prawu niz
o wierzenia (przekonania) z tym zwigzane.

Papirus 1QM (Reguta wojny) wspomina o wierze w biblijnych kategoriach
zaufania, np.: ,,[Dawid] zaufal twemu wielkiemu imieniu (722W2 nv3)” (1IQM
11,2). Jednak znaczenie wyrazu éminah pojawiajacego sie w kontekscie po-
znania Boga moze by¢ blizsze nowotestamentowemu pojmowaniu wiary jako
sposobu nawigzania z Nim relacji: ,,Stuzagcy Mu w sprawiedliwo$ci, znajacy Go
w wierze (1R PITM)” (1QM kol. 13,3)™.

Natomiast zupetnie w duchu Nowego Testamentu brzmia slowa o wie-
rze w Peszerze do Ksiegi Habakuka spisanym w I w. przed Chr.: ,Nie wierza,
gdy slysza (QYPIW2 RIPAR® ®Y) 0 wszystkim, co ma spaéé na ostatnie pokole-
nie” (1QpHab 2,6-7). Prawie pewne jest tutaj znaczenie ,nie chcg uznaé, ze
te stowa sg prawda”. Jeszcze bardziej interesujace jest zdanie: ,,Do zdrajcow
nowego przymierza, ktérzy nie uwierzyli (1R X?) w przymierze Boze i znie-
wazyli Jego Swigte imi¢” (1QpHab 2,3-4)". Oprécz tego, ze pojawia si¢ tutaj
»howe przymierze”, mozemy zauwazyé, ze jest to przymierze, w ktoére trze-
ba uwierzyé. Mozliwe s3 dwa znaczenia stowa *émiinah, typowe dla Nowego
Testamentu: uznanie nowego przymierza za prawdziwe oraz zlozenie ufnosci
w tymze przymierzu.

No i z pewnoscig nie mozna pomina¢ wersetdéw mdéwiagcych o wierze w Na-
uczyciela Sprawiedliwosci: ,,Wyjasnienie tego [Ha 2,4] odnosi sie do wszyst-
kich zachowujacych Prawo (wypelniajacych, dost. ,,czynigcych” 70T S0w)
w domu Judy, ktérych ocali Bég przed sadem za ich znéj i ich wiare w Nauczy-
ciela Sprawiedliwosci (P7X7 7712 DNIANY)” (1QpHab 8,1-3). Godnym uwagi
jest fakt, ze nie samo zachowywanie Prawa (dostownie: czynienie tego, czego
wymaga Tora) ocali zydéw przed sadem Bozym, ale w potaczeniu z wiara (uf-
noscia) w Nauczyciela Sprawiedliwos$ci. Pomijajac liczne hipotezy dotyczace
tego, kim mégt byé 6w méreh sedeq?*’, mozemy uznad, ze w judaizmie juz w cza-

7 Konstytucja Apostolska Fidei depositum.

18 Tekst hebrajski za: The Digital Dead Sea Scrolls http://dss.collections.imj.org.il/
war (1.09.2014).

19 Tekst hebrajski za: The Digital Dead Sea Scrolls http://dss.collections.imj.org.il/
habakkuk (1.09.2014).

20 Zob. np.: M. J. GELLER, Quwnran’s Teacher of Righteousness — a Suggested Iden-
tification, ,Scripta Judaica Cracovensia” 2002, nr 1, s. 9-19.
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sach przedchrzescijafiskich przyjmowano konieczno$¢ ztozenia wiary/ufnosci
w kim§, kto nie jest Mojzeszem ani Bogiem znanym tylko z Pisma éwiqtego
— chodzi ewidentnie o jaka$ osobe ludzka, najprawdopodobniej znang autorom
peszeru lub oczekiwang przez nich.

Oczywiscie, niniejsza obserwacja nie moze by¢ rozciggnieta na caty 6w-
czesny judaizm, ski6cony i nie mogacy dojs¢ do konsensusu w najprostszych
nawet kwestiach. Talmud podaje, ze rabbi Jose opowiadat: ,,[Kiedy sprawa nie
mogtla by¢ rozwigzana przez sady lokalne, trafiala ostatecznie do Sanhedrynu]
i jesli Sanhedryn mial rozwigzanie, bylo ono stosowane, a jesli nie — zarzadzano
glosowanie. Jesli wiekszo$¢ uznawata co§ za nieczyste, ogtaszano to jako nie-
czyste, jesli za czyste, to oglaszano, ze jest czyste. Ale kiedy zaczeta sie mnozyé
liczba uczniéw Hillela i Szammaja, ktorzy nie posiadali glebokiej wiedzy, Tora
jakby rozdzielita sie na dwie Tory” (Sanhedryn 88b). Podobno opinie Hillela
i Szammaja byly diametralnie przeciwstawne az w 316 kwestiach?'. W tym kon-
tekscie wrecz komicznie brzmig stowa Flawiusza: ,,istnieje miedzy nami podzi-
wu godna harmonia [...], [mamy] wspaniala zgodno$¢é charakteréw ludzkich”?2.
Nawet w samym Talmudzie odnotowano zgorszenie, jakie wywolywata wsréd
ludzi mnogo$¢ opinii rabinicznych na kazdy temat: ,,uczniowie medrcow siedzg
razem i zajmujg si¢ studiowaniem Tory, jedni méwig jasno, inni niejasno; jedni
zabraniaja, inni zezwalaja; jedni odrzucajg, inni przyjmuja. Ale czy przez to
powinien kto§ méwié: «Jak w takim razie mozna nauczy¢ sie Tory?»? Dlatego
Pismo méwi, ze wszyscy naleza do jednego pasterza” (Chagiga 3b).

W kazdym razie mamy dowdd na to, ze w judaizmie I w. przed Chr. funk-
cjonowaly przekonania o koniecznosci zaufania komus$, kto bedzie miat wiele
do powiedzenia w dniu Sagdu Ostatecznego.

4. Wiara w tekstach Talmudu

Wprawdzie najstarsze czeSci Talmudu zaczely byé spisywane nie wczesnie;j
niz w latach 80. pierwszego wieku po Chr., a jego zasadnicza cze$é (Miszna)
zostala zredagowana dopiero w latach 200-218%, jednak z samego zalozenia
celem tej pracy bylo zachowanie najstarszych tradycji i interpretacji przekazy-
wanych w Izraelu przez pokolenia. Nie bez znaczenia jest réwniez fakt, ze sze-

2 Taka liczbe podaje Sidur... dz. cyt., s. 346.

22 J. FLAWIUSZ, Przeciw Apionowi 2,19.

2 Poniewaz Talmud zawiera nauczanie traktowane jako ,,ustna Tora”, nie spisywano
go wczesniej. Pod koniec IT w. jednak sytuacja zydéw byta na tyle niebezpieczna, ze w oba-
wie przed prze§ladowaniami i w trosce o zachowanie tradycji przekazywanej z pokolenia
na pokolenie przez ok. 600 lat, rabbi Jehuda ha-Nasi z uczniami podjal prace zebrania,
usystematyzowania i spisania nauk rabinéw. W ten spos6b powstata Miszna, ktéra ulegata
pOiniej dalszej rozbudowie (zob. np. Sz. Datner i A. Kamiefiska, Z mgdrosci Talmudu,
Warszawa 1988, s. 18).



»1 nie badZ niewierzacym”: zydowskie rozumienie uzasadnionej wiary 91

reg tekstéow z I w. po Chr. znalezionych w Qumran nosi cechy zblizone do
jezyka Miszny i Tosefty?**. Mozemy wiec odwotaé sie do tego dzieta, by lepiej
poznaé i zrozumieé rozumienie pojecia wiary w judaizmie.

Przede wszystkim trzeba mieé¢ na uwadze, ze celem spisania Talmudu nie
bylo skodyfikowanie wierzen Izraela, tylko ustalenie norm prawnych, ktérych
7ydzi mieli przestrzega¢ réwniez w warunkach wygnania i nieistnienia Swiaty-
ni. Jak ujat to rabbi Szymon bar Jochaj: ,,A co sie tyczy powiedzenia: «I krazy¢
beda szukajac stowa Bozego, a nie znajda go», rozumiem, ze nie znajda jasnej
halachy i jasnej Miszny w zadnym miejscu” (Szabat 138)>°. Czyli priorytetem
dla zyda sa kwestie tego, co robid, i czego nie robié, ujete jako zasady hala-
chiczne. Jednak szereg wystgpien pojecia ,wiara” w Talmudzie rzuca pewne
Swiatlo na interesujgce nas zagadnienie.

4.1. ’émiinab jako wiernos¢ lub wiara

Stownik Talmudu?® wskazuje na podobne znaczenia wyrazu ‘émanah
(721R), jak wystepujace w Biblii: ,,stalo$¢”, ,,pewnosé”, ,uczciwosé”, ale wy-
stepuje on rOwniez w znaczeniu ,wiara”. Wyjasniajac znaczenie stowa ,,amen”
(1MR), rabbi Chanina mawial: ,,Bog, Krol wierny (JaK1 21 ?R)” (Sanhedrin
107a). Sitg rzeczy stowo ne’éman w odniesieniu do Boga nie moze oznaczaé
»wierzacy”. Prawdopodobnie uczciwosé albo wierno$é (a nie wiara) jest przed-
miotem rozwazan rabindéw w traktacie Tamid 28a odwolujagcym sie do Ps 101, 6
méwiacego: ,,Oczy kieruje na wiernych w kraju”.

Rozwazajac kwestie wiary pojawiajace sie w Talmudzie, przede wszystkim
nalezy zwrdcié uwage na cytowany w traktacie Makkot 24a fragment z ksie-
gi proroka Habakuka (2, 4): ,,Potem przyszedt Amos i sprowadzit [wszystkie
przykazania] do jednego, jak powiedziano: Tak méwi Pan do domu Izraela:
Szukajcie Mnie, a zy¢é bedziecie (Am 5, 4). Temu sprzeciwil sie rabbi Nachman
ben Icchak, méwiac: [czy nie chodzi o to, zeby] szukaé Mnie zachowujac przy-
kazania Tory, i dzieki temu zyé? Ale przeciez przyszedt Habakuk i sprowadzit
wszystko do jednego [przykazanial, jak powiedziano: sprawiedliwy z wiary zy¢
bedzie”?”. Mozna byloby rozumieé uzyty przez Habakuka wyraz émianah jako
szeroko pojeta wierno$¢ Przymierzu zawartemu przez Boga z Izraelem, jak to
prébowal interpretowac rabbi Nachman ben Icchak, jednak kontekst dyskusji
rabinicznej pokazuje, ze chodzi o wiar¢ w Boga lub ewentualnie zaufanie Mu,

24 P MUCHOWSKI, Hebrajski qumrariski jako jezyk mdwiony. Poznan 2001,
s. 147-168.

25 Cyt. za: SZ. DATNER i A. KAMIENSKA, dz. cyt., s. 91.

26 M. JASTROW, A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi,
and the Midrashic Literature. London — New York 1903.

7 Wg Biblii Tysigclecia i Pisma Swigtego Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy
przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem, Czestochowa 2008: ,sprawiedliwy zy¢
bedzie dzigki swej wiernosci” (Ha 2, 4).
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ktére wystarczy do osiggniecia zbawienia. Takie postawienie sprawy jest bardzo
bliskie rozumieniu §w. Pawtla (rabbiego Szaula, ktéry wszakze byt uczniem rab-
bana Gamliela znanego z wielu talmudycznych opowiesci) wyrazonemu w liscie
do Galatéw: ,,A ze w Prawie nikt nie osigga usprawiedliwienia przed Bogiem,
wynika stad, ze sprawiedliwy z wiary zy¢ bedzie. Prawo nie opiera si¢ na wie-
rze, lecz [méwi]: Kto wypelnia przepisy, dzieki nim zy¢ bedzie” (3, 11-12). Ob-
serwacja ta pokazuje, ze w myS§leniu rabinéw spisujacych Talmud byto miejsce
dla wiary jako jedynej wymaganej przez Boga rzeczy.

Jednak inne teksty Talmudu wskazuja na to, ze podstawowym znaczeniem
wyrazu ‘émunah jest zaufanie Bogu, a nie ,wiara w Jego istnienie” lub nawet
w prawdziwos¢ Jego stow. Jak stwierdza traktat Joma 9b, ,,oni byli Zli, ale po-
ktadali swoja ufnosé¢ (@1M032) w Swietym, Blogostawiony On”.

W interesujgcym nas kontekscie pojawia sie w Talmudzie wyrazenie ,,czlo-
wiek wiary” — ba‘al *éminah albo ’is émanah. Przyktadowo, traktat Sota 48a
ubolewa, ze po zburzeniu Swiatyni znikneli z Izraela ,mezowie wiary” (7R
WIR). R. Ammi z kolei uwazal, ze deszcz pada tylko dzieki ,me¢zom wiary”
(73R °9V2) (Taanit 8a). Nasuwa si¢ tu skojarzenie nie tylko z tekstami Stare-
go Testamentu (np. 1 Sm 12, 18; 1 Krl 8, 36 czy 18, 1), ale réwniez z Listem
$w. Jakuba (5, 15-18) i historig talmudyczng o Chonim Zakreslajacym Koto,
ktéry z wiarg modlit sie o deszcz (Taanit 19a), oraz o jego wnuku, rabbim
Chilkii, do ktérego rabini zawsze kierowali prosbe o modlitwe, kiedy tylko
brakowato deszczu (Taanit 23a).

Poza tym w Talmudzie mozna spotkaé okreSlenie ,,[czlowiek] matej wia-
ry” uzyte w kontekstach bardzo podobnych do ewangelicznych. Warto odno-
towad, ze z 6 wystgpien tego wyrazenia (OAyomiotia lub dAydmicTog) w No-
wym Testamencie az 5 przypada na Ewangelie Mateusza, skierowana do
adresatéw zydowskich?®. Z tego powodu nie powinno nas dziwié¢ nawet po-
dobiefistwo przypowiesci talmudycznej do wypowiedzi Jezusa (Mt 6, 25-31),
gdzie to wyrazenie wystepuje. ,Mdéwil rabbi Eliezer Wielki: ktokolwiek ma
w koszu kawatek chleba i mowi: «Co bedg jadl jutro?» jest malej wiary (7128
MJUPN)” i wyjasnia dalej: ,malo§é [wiary] byta w nich, bo nie zaufali (12°nR7
XoW) Swictemu, Blogostawiony On” (Sota 48b)¥. Podobnie w odniesieniu
do stow ,,male dzieci” (2 Krl 2, 23), rabbi Eleazar uwazal, ze chodzi o ludzi
matej wiary (Sota 46b).

Ludziom malej wiary przypisuje Talmud glosne czytanie modlitwy (Be-
rachot 24b), za$ rabbi Huna uwazal, ze pokolenie Izraelitow wychodzacych
z Egiptu bylo malej wiary (Pesachim 118b, Arachin 15a).

28 Szczegdlowo kwestie zydowskiego kontekstu tej Ewangelii omawiam w ksigzce
M. RUCKI, Modlitwa Pariska w kontekscie mentalnosci Zydowskich adresatéw Ewangelii
Mateusza, Wroctaw 2014, s. 19-40.

2 Taki sam rodzaj zaufania pojawia sie w przypowiesci o cztowieku, ktéry wybiera-
jac sie w dalekg podro6z, brat ze sobg niedojrzate owoce, obawiajac sie, ze dojrzate nie beda
zdatne do jedzenia po pewnym czasie (Chagiga 5a).
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Najprawdopodobniej w znaczeniu ,,by¢ przekonanym, ze kto§ méwi praw-
d¢” pojawia si¢ wyraz éminah w traktacie Szabat 97a. Resz Lakisz omawia
tutaj watpliwosci Mojzesza, ze Zydzi mu nie uwierza (°? 17X X?) (Wj 4,1),
na co Bog mial mu odpowiedzieé: ,,Oni sg wierzacymi i potomkami wierza-
cych, przeciez to ty nie uwierzyle$§”. Rabin ten podaje przyktad Abrahama,
ktory uwierzyt (czyli uznal, ze B6g méwi prawde) i stat sie w ten sposéb ojcem
narodu zydowskiego, dziedziczacego wiare. Swiety Pawet idzie o krok dalej,
modwiagc o tym, ze Abraham ,,stal sie ojcem wszystkich tych, ktérzy nie majac
obrzezania, wierza, by i im poczytano to za tytut do usprawiedliwienia, a takze
ojcem tych obrzezanych, ktorzy nie tylko na obrzezaniu sie opieraja, ale nadto
krocza §ladami tej wiary” (Rz 4, 11-12). Rozwazania Resz Lakisza s3 bardzo
zblizone do stéw §w. Pawla, cho¢ dotycza jedynie zydow.

4.2. Zaufanie Bogu

Jak wspomniano w poprzednim rozdziale, niektére uzycia wyrazu émiinah
dotycza raczej zaufania poktadanego w Bogu. W traktacie Taanit 22b rab-
bi Jehuda wspomina o faraonie, ktéry poktadatl ufnosé w swoich batwanach.
Rozwazajac stowa proroka Micheasza (7, 5) — ,,Nie ufajcie (28N 9R) przyja-
cielowi, nie zawierzajcie (102N 9X) powiernikowi” — rabini wykorzystuja gre
stéw sugerujaca, ze przyjaciel moze oznaczac tutaj zte sktonnosci, ktérym nie
nalezy ufaé. ,,Ufajcie” i ,zawierzajcie” (702N i 17ARN) wystepuja jako synoni-
my oznaczajace zaufanie.

Oprocz tego w Talmudzie wystepujg inne synonimy oznaczajace zaufanie.
Na przyktad w traktacie Megila 13a jest mowa o pokoleniu Jekutiela, kt6re ufa-
to Bogu (7R? X Mpw). Wykorzystano tutaj gre stow, w ktorej imie Jekutiel
nawiazuje do wyrazu qawadh ,ufac”.

Pojawia si¢ w Talmudzie réwniez pojecie hdsa (797), oznaczajgce zaufanie
jako szukanie schronienia i ratunku. Przyktadowo, w traktacie Sanhedrin 107a
Raba rozwaza znaczenie stéw Psalmu 11, 1 — ,,Do Pana si¢ uciekam™? — i taczy
je z przebaczeniem przez Boga Dawidowi grzechéw. Rozwazajac werset Iz 26, 4
- ,Z1b6zcie nadzieje (WTW2) w Panu na zawsze, bo Pan jest wiekuistg Skata!”
rabini Jehuda i Ammi doszli do wniosku, ze jest On schronieniem (7017) dla
Dawida i w zyciu doczesnym, i w przyszlym Swiecie (Menachot 29b).

4.3. Wyznawanie lub odrzucenie wiary w Boga

Znalaztem w Talmudzie kilka fragmentéw odnoszacych sie do wiary
w sensie ,wyznawac jakas religie”. Jesli chodzi o prozelityzm, to Talmud raczej
stosuje wyraz giyyor (11°3)*! pochodzacy od 73 ,,obcy”. Jednak rabini nie wy-

30 W Pismie Swietym Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykéw
oryginalnych z komentarzem, dz. cyt, patrz przyp. 27: ,,Schronitem si¢ u PANA”.
31 M. JASTROW, dz. cyt., s. 236.
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powiadajg si¢ co do credo, jakie musialby wyznaé nowo przyjmowany do juda-
izmu adept. Ich interesuja raczej intencje przej$cia na judaizm czy zagadnienia
prawne, np. czy prozelita natychmiast moze ozeni¢ sie z Zydowka, czy musi
poczekad trzy miesigce (Jewamot 35a). Wedlug opinii rabindw, osoba przyjmu-
jaca judaizm (77°20) staje sie nowym czlowiekiem (Jewamot 23a).

Ciekawe rozwazania zwiazane z waznoScig skladanych ofiar w pewnym
sensie nawigzuja do wiary. Zdaniem rabbiego Symeona, arcykaptan, ktory
sktada ofiare, nie majac wiary (7712V2 777 1°RWY), nie ma udzialu w kaptan-
stwie (Menachot 18b, Chullin 133a). W angielskim wydaniu Talmudu®? te sto-
wa przettumaczono jako ,does not believe in the service”, zgodnie z jednym ze
znaczen wyrazu yddah (7177) ,uznawal, wyznawac” (powigzanie ze wskazywa-
niem i wznoszeniem ragk) podawanym przez Jastrowa**. Podobnie Koehler po-
daje ,wyznaé, ztozy¢é wyznanie” jako mozliwe znaczenia tego stowa®*. Jednak
wobec wielokrotnego uzycia yddah w znaczeniu ,wyznawac grzechy” w PiSmie
Swietym3S, nie mozna wykluczy¢ tego samego znaczenia rowniez w tej dysku-
sji. Przyktadowo, werset 2 Krn 30, 22, w ktorym wystepuje to stowo, w Biblii
Tysiaclecia jest przettumaczone jako ,sktadajgc ofiary biesiadne i wystawiajac
Pana, Boga swych ojcow”, za§ w Pismie Swietym Starego i Nowego Testamentu.
Najnowszy przeklad z jezykoéw oryginalnych z komentarzem jest ,wyznawali
swoje grzechy”3°,

5. Jezus wzbudzajacy zaufanie

Warto zwrdcié¢ uwage na fakt, ze forma czasownika ,,uwierzy¢” pojawia sie
w Nowym Testamencie 108 razy, z tego 41 wystapief przypada na Ewangelie
Jana (dla poréwnania, w Dz wyraz ten wystepuje 26 razy)®’. Ma to szczegdlne
znaczenie ze wzgledu na czas powstania tego dzieta’: pod koniec I w. judaizm
definitywnie zrywa z chrzeScijafistwem, wprowadzajac nawet do codzienne;j
modlitwy ,,blogostawiefistwo przeciw odstepcom”. Zabieg ten ma na celu usu-
ni¢cie z synagogi kazdego, kto uwierzyl w Jezusa®*. W tym okresie w Jabne

32 Soncino Babylonian Talmud, ed. Rabbi Dr. 1. EPSTEIN, London 1934.

33 M. JASTROW, dz. cyt., s. 564.

3% L. KOEHLER i in., dz. cyt., s. 369.

35 Np. Prz 28, 13 czy Kpt 16, 21.

36 Tak samo podaje ttumaczenie zydowskie rabina M. Kuka, http://chassidus.ru/to-
raonline/.

37 ]J. FLIS, Konkordancja Starego i Nowego Testamentu do Biblii Tysigclecia, Warsza-
wa 1996, s. 1595-1596.

38 Powszechnie przyjmuje sie, ze wzgledu na papirus Rylandsa, ze najpdzniej Ewan-
gelia Jana mogta by¢ napisana ok. 100 r.

39 Zob. np. Z. ZYWICA, Koscidl Jezusa a judaizm i poganie wg ewangelisty Mate-
usza, Olsztyn 2006, s. 25-27.
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rabini rozpoczeli prace nad zachowaniem tradycji judaizmu, ktére doprowa-
dzity m.in. do pdzniejszego spisania Talmudu. W pewnym sensie mozna wiec
przyjaé, ze jednym z celéw Ewangelii Jana jest dostarczenie argumentéw, na
podstawie ktérych kazdy zyd moze ,,uwierzy¢” w Jezusa, mimo ze ,,niektorzy
nie uwierzyli”.

Zadanie to nie jest proste. Jak zauwaza Kotecki, ,Ewangelia Marka jest
przykladem tego, jak pierwotne chrzescijanistwo patrzylo na chrystologie [...]
identyfikujac Jezusa bezposrednio z jedynym Bogiem Izraela, wlaczajac Jezusa
w jedyna boska tozsamo$¢ tego jedynego Boga™C. Nie s3 to prawdy tatwe do
przyjecia dla zydow*, nie mozemy wiec sie dziwié, ze od poczatku poszukujg
oni podstaw dla takiej wiary. Wbrew pozorom, ma swoje uzasadnienie pyta-
nie: ,,Jakiego wiec dokonasz znaku, abySmy go widzieli i Tobie uwierzyli? Coz
zdziatasz?” (J 6, 30), i nawet zadanie: ,niechze teraz zejdzie z krzyza, a uwie-
rzymy w Niego” (Mt 27, 42). Zyd moze uwierzy¢, kiedy widzi konkretne ,,znaki
i cuda™?, co réwniez Jezus potwierdza stfowami: ,Jezeli znakéw i cudéw nie
zobaczycie, nie uwierzycie” (J 4, 48).

Jan Ewangelista ukazuje obraz tego, ze Jezus swoimi wypowiedziami,
a przede wszystkim czynami, wzbudzal zaufanie i wiare ,wielu” sposréd zy-
déw (J 2, 23). Sami uczniowie uwierzyli w Jezusa, zobaczywszy cud przemia-
ny wody w wino (J 2, 11), a ,,gdy zmartwychwstal, przypomnieli sobie ucznio-
wie Jego, ze to powiedzial, i uwierzyli Pismu i stowu, ktére wyrzekt Jezus”
(J 2, 22). Spojnosc stéw i czyndw jest podkresSlona w stowach Chrystusa: ,,Juz
teraz, zanim si¢ to stanie, mOwie wam, abyScie, gdy sie stanie, uwierzyli, ze Ja
jestem” (J 13, 19). Uczniowie mieli faczy¢ Jego stowa i obserwowane fakty, i na
tej podstawie budowac swoja wiare — zaufanie do Niego.

Jezus ewidentnie dostarczal wiecej powodéw do wiary w Niego niz
ktokolwiek inny: ,wielu sposréd thumu uwierzyto w Niego i mowili: Czyz
Mesjasz, kiedy przyjdzie, uczyni wiecej znakéw, niz On uczynit?” (J 7, 31).
Przelomowym jednak momentem budujagcym wiare/zaufanie Apostotéw bylo
zmartwychwstanie Jezusa®. Z jednej strony, Jezus chetnie dostarcza dowodow

40 D. KOTECKI, ,,Niedaleko jestes od krdlestwa Bozego” (Mk 12,34): od wiary Izra-
ela do wiary chrzescijan. ,Teologia i cztowiek”, 23(2013), nr 3, s. 47-635.

41 Szczegblowo problemy, jakie musi rozwigza¢ zyd zanim uwierzy w Jezusa, opisuje
w ksigzce M. RUCKI, Ucze#i Jezusa rozmawia z rabinem, Poznan 2012.

42 Codzienna wieczorna modlitwa zydowska Arawit zawiera tekst *émét we’éminah
(,prawdziwe i godne wiary”) wyliczajacy caly szereg dziatan Boga okre$lanych jako ,,znaki
i cuda”: nix%o1) 0v1 albo onY¥AI NINIX. Zob. np. Sidur... dz. cyt., s. 116.

# Swiety Pawel w wystapieniu na areopagu méwi o zmartwychwstaniu jako uwie-
rzytelnieniu Jezusa jako Syna Bozego i Sedziego: ,,Nie zwazajac na czasy nie§wiadomo-
$ci, wzywa Bog teraz wszedzie i wszystkich ludzi do nawrdcenia, dlatego ze wyznaczyt
dzien, w ktorym sprawiedliwie bedzie sadzi¢ Swiat przez Cztowieka, ktérego na to prze-
znaczyl, po uwierzytelnieniu Go wobec wszystkich przez wskrzeszenie Go z martwych”
(Dz 17, 30-31).
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na to, ze zmartwychwstanie dokonato sie naprawde, a z drugiej zaznacza, ze do
wzbudzenia u innych wiary powinno wystarczy¢ samo §wiadectwo Apostotéw.
Swiety Tomasz uwierzyt dlatego, ze méogt dotknaé ran Chrystusa, a jego wiary-
godne $wiadectwo miato pobudzaé do wiary tych, ktérzy nie mieli takiej moz-
liwosci: ,Powiedzial mu Jezus: Uwierzyle$ dlatego, poniewaz Mnie ujrzates?
Blogostawieni, ktorzy nie widzieli, a uwierzyli” (J 20, 29). ,,Nie tylko za nimi
prosze, ale i za tymi, ktorzy dzigki ich stowu beda wierzy¢ we Mnie” (J 17, 20).
Niemniej jednak, rowniez po zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa ewangeli-
zacja okazywatla sie skuteczna i wzbudzata wiare dzieki ,,cudom i znakom?,
jak w przypadku np. wskrzeszenia Tabity w Jaffie (Dz 9, 42) lub oélepienia
maga Elimasa (Dz 13, 12). Do nawrdcenia §w. Pawla konieczny byl nawet akt
teofanii. Jak zauwaza Penna, ,,0 Zydzie, ktory przylgnat do Jezusa, nie mozna
powiedzieé, ze sie nawrdcil, lecz ze zostat «ponownie wszczepiony (wlaczony)»
(Rz 11, 24). [...] Saul z Tarsu, jesli mozna tak rzec, «zderzyt sie» z Osobg, ktdra
stala sie calym sensem jego zycia™*. Jego wiara/zaufanie byla odpowiedzig na
wyijscie Jezusa do niego. ,,Wiara jest wiec decyzjg na to, zeby by¢ z Panem, aby
z Nim zyé™ — uczy Benedykt XVI. ,Wiara w samej glebi jest akceptacjg™e.

W tym kontekscie nie powinno nas dziwié to, ze ,chociaz jednak uczynit
On przed nimi tak wielkie znaki, nie uwierzyli w Niego” (J 12, 37). Akcepta-
cja jest aktem woli, i nie musi zawsze by¢ nast¢gpstwem zapoznania si¢ z ma-
teriatem dowodowym. Chrystus jest tego w petni §wiadomy: ,,Jesli Mojzesza
i Prorokéw nie stuchajg, to choéby kto z umartych powstal, nie uwierza”
(Ek 16, 31). Miefi podkreslal, ze z definicji dowody maja charakter przymu-
su, natomiast dowody prowadzace do wiary (wzbudzajace zaufanie) nie s3
przymusem, ,,gdyz chodzi nie o «dow6d» w waskim znaczeniu, tylko o §wia-
dectwo, co nie jest doktadnie to samo™.,

6. Podsumowanie

Niewatpliwie, judaizm w czasach Jezusa traktowal wiar¢ nie tylko jako
zaufanie Bogu o podporzadkowanie Mu calego swojego zycia, ale tez widziat
potrzebe zawierzenia komus$, kto Boga reprezentuje. Nowy Testament ukazuje
Jezusa jako Boga, w ktérym zyd moze i powinien zlozy¢ ufnosé, a czyny i stowa
Jezusa maja na celu wzbudzenie tej ufnosci. Jezus chetnie dostarcza dowodéw
na to, kim jest, i zacheca: ,,Podnie$ reke i wiéz do mego boku, i nie bagdz nie-

4 R. PENNA, Wiara i nawrdcenie w zyciu i mysli sw. Pawla, ,Teologia i cztowiek”,
23(2013), nr 3, 5.107-124.

4 Porta fidei, 10.

4 J. RATZINGER, Opera Omnia, t. XII: Glosiciele Stowa i studzy Waszej radosci,
Lublin 2012, s. 606.

47 A.MEHb, Ucroku penurun, Mocksa 2001, s. 73-74.
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dowiarkiem, lecz wierzacym” (J 20, 27). Na podstawie wypowiedzi i czyndéw
Jezusa wielu zydéw uwierzyto — uznato Jezusa za Mesjasza i Syna Bozego, i za-
ufato Mu. Zgodnie z prawem zydowskim (np. Pwt 19, 15), pozostalym, ktérzy
nie widzieli samego Jezusa i nie mieli mozliwosci ujrze¢ znakéw i cudéw, po-
winno wystarczy¢ §wiadectwo tych, ktorzy uznali te dowody za wystarczajace.
Ewidentnie przestanie Ewangelii Jana jest skierowane réwniez (jesli nie przede
wszystkim) do zydow, ktdrzy nie uwierzyli, nawet widzac oczywiste znaki i po-
twierdzenia boskosci Jezusa (J 12, 37).

Jednak zebrany i przedstawiony przez Jana Ewangeliste materiat dowodo-
wy ma ogromne znaczenie rowniez dzi§, w dobie agresywnego racjonalizmu,
kiedy ,,nam, wierzacym chrzeScijanom, zakazuje sie — wprost, choé czesciej
posrednio — przestanie wiary traktowaé w kategoriach prawdy obiektywnej™®.
W XXI stuleciu ,,hegemonia nauki w kulturze Zachodu, i jej przywlaszcze-
nie prawa do wyznaczania zakresu dla wiary racjonalnej umiescito religie
w pozycji defensywnej, zwlaszcza w tych aspektach, gdzie jest mowa o Bogu
dziatajagcym na Swiecie™. W rzeczywisto$ci jednak nawet naukowe ,,hipotezy
zawierajace cud nie mogg by¢ odrzucane kategorycznie, mimo ze nie moz-
na ich sprawdzi¢ eksperymentalnie™?. Innymi slowy, odrzucanie nauczania
o zmartwychwstaniu Jezusa tylko dlatego, ze nie mozna dzi§ przeprowadzié
eksperymentu potwierdzajacego mozliwo$¢ zmartwychwstania, nie jest wnio-
skowaniem naukowym.

Mozna tatwo zauwazyé, ze wspolczedni Jezusowi zydzi niejednokrotnie
przekonywali sie i sktadali zaufanie w Nim na podstawie tego, co widzieli i sty-
szeli (nie wylaczajac ,,cudéw i znakéw”). Ich Swiadectwo nadal jest wiarygod-
ne, pomimo niezliczonych préb zdyskredytowania tresci Nowego Testamentu
i nauczania KoSciota. Zdaniem samego Jezusa, Swiadectwo to jest wystarczaja-
ce, by zar6wno nielatwowierni zydzi, jak i krytycznie nastawieni ,,racjonali$ci”
znalezli podstawy do uwierzenia w Niego i zlozenia w Nim ufno$ci. Nadal
aktualne jest stwierdzenie $w. Pawtla: ,,Zydzi zadajg znakoéw, a Grecy szukaja
madro$ci” (1 Kor 1, 22). I nadal odpowiedzia na ich zadania i poszukiwania
jest to, ze ,,my glosimy Chrystusa ukrzyzowanego”, ktéry wzbudza w nas za-
ufanie i wiare...

Stowa kluczowe: wiara, zaufanie, Talmud, Qumran, Jezus.

4 1. SALIJ OP, Wiara jako poczgtek Zycia wiecznego, ,,Teologia i cztowiek”, 23(2013),
nr 3,s. 67-75.

4 Ph.H. WIEBE, The Promise (and Threat) of the Shroud of Turin. Proceedings of the
International Workshop on the Scientific Approach to the Acheiropoietos Images, ENEA
Frascatti, Italy, 4-6 May 2010 http://www.acheiropoietos.info/proceedings/Wiebe Web.pdf
(25.08.2014).

50 R. ROGERS, Comments on the book “The resurrection of the Shroud” by Mark
Antonacci (2001), http://www.shroud.com/pdfs/rogers.pdf4.G.Fanti.
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“Don’t Be Unbeliever”: Jewish Concept of the Reasonable Faith

Summary

In the paper, the question of faith in Jesus is analyzed from the Jewish
perspective. The concept of faith and trust is present in the Old Testament
books, in the Qumran documents from the times of Jesus, and in Talmud that
contain the essence of Jewish belief from the period after the Jerusalem Tem-
ple destruction. The evidence proves that Jews were not expected to believe in
anything without a reason, their faith in God was grounded on the previous
experience of God’s trustfulness. Similarly, Jesus provided them fair reasons to
believe that He was truly the Son of God, so Jews were able to put their trust
in Him.

Keywords: faith, trust, Talmud, Qumran, Jesus.
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METAFIZYCZNA REINTERPRETACJA
SAKRAMENTU EUCHARYSTII

W POLEMICE ZE SW. TOMASZEM Z AKWINU
NA GRUNCIE ART. 6 ZAGADNIENIA 78
TRAKTATU O EUCHARYSTII

JEGO SUMY TEOLOGICZNE]

1. Wprowadzenie

Postaci §w. Tomasza z Akwinu i jego znaczenia w rozwoju chrze$cijaniskiej
refleksji teologicznej nad Objawieniem Bozym, jak tez samego szczytowego
jego dzieta Summa theologica nie trzeba chyba przedstawiaé. Nie sposob tez
przeceni¢ wktadu Akwinaty w rozwdj, a wcze$niej w utrwalenie osiggnieé na
tym polu mysli ludzkiej. Podobnie, jednak, jak kazdy, kto staje wobec Tajem-
nicy — a taka pozostanie zawsze ,,Objawienie” — Re-velatio — musi, zar6wno
$w. Tomasz, jak tez ktokolwiek z nas, z pokora przyjaé, ze nie tyle cokolwiek
potrafimy wyja$nié, co raczej prébujemy na tylko sobie bliski sposéb sami zro-
zumie¢ i tym podzielié¢ si¢ z nam wspo6lczesnymi. Stad, kiedy widzimy trudnosé
czy niewystarczalno$é pewnych dociekan w przesztosci, prowokuje to nas do
podejmowania na nowo danego tematu i rewizji tego, co, zdawaé by sie mogto,
juz wcze$niej zostato w nim ustalone.

Polemika, jaka za chwilg zamierzamy podjaé z autorytetem w dziedzinie
teologii, ktéremu réwnego trudno znalezé, nie wynika z checi przeciwstawie-
nia si¢, gdyz zasadniczo bliskie jest nam jego dowodzenie i dociekanie Prawdy,
lecz raczej z poczucia pewnego zawahania mistrza w kwestii tytulowej, a doty-
czacej niebagatelnego, w naszym odczuciu, zagadnienia skutku w czasie form
konsekracji chleba i wina w sprawowanej Eucharystii. Dlatego gtowny wysitek
polemiczny zostanie skierowany na sprostowanie tego, czego Akwinata mogt
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ewentualnie nie dostrzec, a nie na konfrontacje z jego pogladami. Stad tez
sprobujemy indywidualnie niejako wlaczy¢ sie do dysputy teologicznej na ten
temat, nie positkujac sie glosami innych teologéw, zyjacych po §w. Tomaszu,
by zréwnaé w sile autora wyrazonego w XIII w. przekonania z XXI-wiecznym
jego nie tyle oponentem, co koreferentem. W tym tez celu polemice §wiado-
mie zostala nadana forma nasladujgca scholastyczng metode dowodzenia, jaka
postugiwal sie wielki ,,przedméwca”. Natomiast oparcia szukano we wspolcze-
snym nauczaniu Ko$ciota wyrazonym gltéwnie w Katechizmie Kosciota Kato-
lickiego (Poznan 1994; dalej: KKK) i w cytowanych tam dokumentach.

2. Polemika

Postawmy za $w. Tomaszem z Akwinu kwestie: ,,Czy forma konsekracji
chleba osiaga swoj skutek, zanim zostanie wygloszona forma konsekracji
wina?”l.

2.1. ,Na pozor tak”
Skoro autor Sumy teologicznej twierdzi, ze:

1) ,Nalezy rozumiedé, ze Ciato Chrystusa jest w sakramencie po konsekracji
chleba mocg sakramentu, Krew za§ — mocg realnego wspo6tbytowania.
Potem, po konsekracji wina, dzieje sie odwrotnie: Krew Chrystusa jest
tam mocg sakramentu, Cialo za§ — mocg realnego wspo6tbytowania, tak
ze pod kazda z tych dwoch postaci jest caty Chrystus [...]"2.

2) ,Wiemy, ze sakrament Eucharystii stanowi doskonala petnie, ztozona
z pokarmu i napoju, lecz kazdy z tych sktadnikéw stanowi swoista ca-
t0$¢”. T nie mozna tu przyréwnywaé do sakramentu chrztu, gdyz ,,po-
trjne zanurzenie przy chrzcie zmierza ku osiggnieciu jednego prostego
skutku™s.

3) Jest réznica miedzy ciggiem stéw nalezacych do jednej zamknigtej formy
wypowiedzi a ciggiem stéw dwoch réznych form. Tak wigc: ,,Rozne stowa
wchodzace w sktad formy konsekracji chleba tworza rzeczywisto$é ozna-
czong przez jedng wypowiedz™. Z czego wynika, ze stowa wchodzace
w sktad konsekracji wina tworzg réwniez jedng rzeczywisto$¢ oznaczong
przez drugg wypowiedz.

1 SW. TOMASZ Z AKWINU, Suma teologiczna, t. XXVII: Eucharystia, London
19742 (dalej: STh), s. 121.

2 Tamze, s. 122-123.

3 Tamze, s. 123.

4 Tamze.
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2.2. ,,A jednak”

— Oznaczaloby to, przede wszystkim, ze sakrament Eucharystii posiada
jednak dwie oddzielne formy. Tak wiec nie moze stanowié ,,doskonate;j
pelni zlozonej”, gdyz ta wymaga formy jednej, ktéra porzadkowataby
wszelkie ztozenia w bycie. A ten jest jeden — Ciata i Krwi Panskiej (jeden
sakrament).

— Ponadto, skoro Cialo Chrystusa moze bytowaé w sakramencie dopiero
po konsekracji chleba, zwigzanej z wypowiedzianymi przez kaptana sto-
wami ,Bierzcie i jedzcie z tego wszyscy...”, to mocg czego Krew Panska
moze ,wspotbytowaé” w tym momencie? Jesli kazdy byt wymaga przyczy-
ny sprawczej, a sakrament jest zauwazalnym znakiem — symbolem niewi-
dzialnej taski, wtedy wspdtbytowanie Krwi Panskiej winno by¢ w sposéb
oczywisty (a nie tylko domySlny) rozpoznawalne.

— W koncu, skoro w momencie uniesienia Hostii (dla adoracji) po stowach
»Bierzcie i jedzcie...” jest obecny caly Chrystus w swoim Ciele i swojej
Krwi — a w to mocno wierzymy — to te stowa, jak i potem nastepujace
»Bierzcie i pijcie z niego wszyscy...”®, nie mogg powodowaé przemiany
chleba w Cialo Panskie a wina w Krew, a co za tym idzie, nie moga wska-
zywaé na moment przemiany — przeistoczenia — transsubstancjacji.

2.3. , Wyjasnijmy”

Problem absurdu — kt6ry prébuje rozwiklaé $w. Tomasz z Akwinu w arty-
kule 6 kwestii 78 czeSci Sumy teologicznej dotyczacej Eucharystii, a do ktérego
doprowadzily go logiczne konsekwencje — ma swoéj korzeih w pomieszaniu
na gruncie stowa ,,Eucharystia” wielu poje¢ i znaczen, ktdre sg z nim zwiaza-
ne oraz w jednoczesnej prébie ich pomieszczenia i wytlumaczenia w jednym
z tych znaczefi — mianowicie: ,sakrament Eucharystii”. Katechizm KoS$ciota
Katolickiego podaje miedzy innymi nastepujace okreslenia Eucharystii: ,,dziek-
czynienie sktadane Bogu”, ,,Wieczerza Paniska” — ,,zapowiedz uczty godow Ba-
ranka”, ,Lamanie Chleba”, ,,Zgromadzenie eucharystyczne”, ,,Pamigtka Meki
i Zmartwychwstania Pana”, ,Najéwietsza Ofiara”, ,Swieta i Boska liturgia”,
»Naj$wietszy Sakrament”, ,,Komunia”, ,Msza Swieta””. Wérdd tych znaczen,
na uzytek niniejszego wytlumaczenia, nalezaloby wyabstrahowaé przynaj-
mniej dwa znaczenia: ,sakrament Eucharystii” i ,,liturgia sakramentu Eucha-
rystii”, gdyz na gruncie wzajemnego ich utozsamiania przez Tomasza dochodzi
do niemozno$ci dania sensownej interpretacji rzeczywistoSci, z jaka mamy do
czynienia.

5 Por. Mszal rzymski dla diecezji polskich, Poznafi 2009? (dalej: MR), s. 308*.
¢ Por. MR, s. 309*.
7 Por. KKK 1328-1332.
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W celu rozwiktania tych trudno$ci sprobujmy najpierw krétko przypo-
mnieé: czym jest sakrament, a w szczegdlnos$ci sakrament Eucharystii. Za Ka-
techizmem méwimy, ze sakramenty sg tym, przez co dziala zyjacy Chrystus
w Kosciele i z Kosciotem. To dziatanie ,wspdlna Tradycja Wschodu i Zacho-
du nazywa «ekonomig sakramentalng», ktéra polega na udzielaniu (czy «roz-
dzielaniu») owocow Misterium Paschalnego Chrystusa w celebracji liturgii
«sakramentalnej» KoSciota”®. Liturgia chrzescijafiska aktualizuje i uobecnia
Misterium Paschalne Chrystusa, ktore ,jest celebrowane a nie powtarzane™.
»Sakramenty bedace «mocami, ktore wychodza» [...] «przez Koscidb» i «dla
Kosciota» [...] ukazujg i udzielajg ludziom, zwlaszcza w Eucharystii, tajemnice
komunii Boga Mitosci, Jednego w Trzech Osobach”?. Sakrament Euchary-
stii jest sakramentem miltosierdzia, znakiem jedno$ci, weztem mitosci, uczta
paschalng, w ktorej pozywamy Chrystusa, w ktorej dusza napetnia sie taskg
i otrzymuje zadatek przyszlej chwaly''. Ze wszystkich tych wypowiedzi wyni-
ka, ze sakramentu Eucharystii nie mozna zredukowaé do momentu przeisto-
czenia w Liturgii eucharystycznej, okreslajac chleb i wino materig sakramentu,
a sfowa: ,,Bierzcie i jedzcie [...]. [...] Bierzcie i pijcie [...]” — jego forma, gdyz to
wlasnie w efekcie prowadzi do absurdalnego pytania postawionego w tytule:
»Czy forma konsekracji chleba osigga swoj skutek, zanim zostanie wygloszona
forma konsekracji wina?”.

W Ewangelii §w. Jana, w mowie eucharystycznej czytamy:

W odpowiedzi rzekt im Jezus: ,Zaprawde, zaprawde méwie wam, szukacie
Mnie nie dlatego, ze ujrzeliScie znaki, lecz ze zjedliscie z chlebéw i nasyciliscie
sie. Wypracowujcie/wykonujcie nie pokarm ginacy, ale pokarm pozostajacy
na zycie wieczne, ktéry da wam Syn Czlowieczy; Jego to bowiem opiecze-
towal B6g”. Powiedzieli wiec do Niego: ,,Co mamy czynié, aby§my wypra-
cowali/wykonali dzieta Boga?”. Jezus, odpowiadajac, rzekt do nich: ,,To jest
dzieto Boga, abyscie wierzyli w tego, ktérego On postal”. Powiedzieli mu:
»Jaki wiec Ty czynisz znak, abySmy zobaczyli i uwierzyli Ci? Co robisz? [...]".
[...] Powiedzial wigc im Jezus: ,,Ja jestem tym chlebem zycia. Przychodzacy do
mnie nie bedzie gtodny i wierzacy we mnie nie bedzie pragnat kiedykolwiek”.
[...] Powiedzial wiec im Jezus: ,,Zaprawde, zaprawde mowie wam, jesli nie
zjecie Ciata Syna Czlowieczego i nie wypijecie Jego Krwi, nie macie w sobie
zycia. [...] Jedzacy me Ciato i pijacy ma Krew we mnie pozostaje i ja w nim”
(J 6,26-30.35.53.56)"2.

8 KKK 1076.

? KKK 1104.

10 KKK 1116, 1118.

11 Por. SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja o liturgii swigtej ,,Sacrosanctum
Concilium”, nr 47; za KKK 1323.

12 Ttum. wlasne w oparciu o Grecko-polski Nowy Testament — wydanie interlinear-
ne z kodami gramatycznymi, ttum. R. Popowski, M. Wojciechowski, Warszawa 2005%.
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Z wypowiedzi tej do tego stopnia nie wynika jeszcze zadna przemiana
(przeistoczenie — transubstancjacja), ze zgorszeni uczniowie niektérzy za-
czeli odchodzié (por. J 6, 60-71). Natomiast dobitnie sg podkreslone (kilka-
krotnie w J 6) dwa momenty: (1) dawania Chrystusa siebie i (2) nieroztacznie
zwigzana z tym wrecz konieczno$¢ spozywania Go w Ciele i Krwi przez wie-
rzacych. A wszystko to w celu, by faska Boza mogta dosiegnaé zbawieniem
(szczeSciem) zycia wiecznego biorgcych w ten sposéb udzial w tym miste-
rium. I to wydaje sie konstytutywnym dla okreSlenia ,,czym jest sakrament
Eucharystii”.

Jednak zanim dookreslimy t¢ kwestie, jak tez rozstrzygniemy, co jest ma-
terig a co formg sakramentu Eucharystii, przypatrzmy sie jeszcze strukturze
innych sakramentéw w tych kategoriach, by dostrzec réwnocze$nie analogie.
Moéwimy, ze:

1) materie dalszg chrztu stanowi woda naturalna, biezgca; materie blizszg —
obmycie t3 woda, a forme inwokacyjng stanowig stowa: ,N... ja ciebie
chrzcze w imie Ojca i Syna i Ducha Swictego”;

2) materig bierzmowania jest namaszczenie Swietym krzyzmem na czole
ochrzczonego, dokonane wraz z wlozeniem reki, a forma bierzmowania sa
stowa: ,N... przyjmij znamic Daru Ducha Swictego™;

3) materie sakramentu pokuty stanowig akty penitenta: zal za grzechy, wy-
znanie grzechéw i zado$éuczynienie, a forma sg stowa rozgrzeszenia;

4) materig sakramentu namaszczenia chorych jest namaszczenie poSwieco-
nym olejem ro$linnym ciata (czota i rak) chorego, a formg stowa: ,,Przez
to $wiete namaszczenie niech Pan w swoim nieskoficzonym milosierdziu
wspomoze ciebie taska Ducha Swietego. Amen. Pan, ktory odpusza ci grze-
chy, niech ci¢ wybawi i faskawie podzwignie. Amen”;

5) ,jedyna materig wyzszych §wiecen diakonatu, prezbiteratu i episkopatu
jest wkladanie rak; forma za$ s3 stowa okreSlajace dokladniej zastosowa-
nie tej materii”'3;

6) materig sakramentu malzefstwa jest zgoda malzefiska mezczyzny i kobiety
wyposazonych w zesp6t cech, warunkdw, zdolnosci i moznosci wzgledem
zycia malzenskiego w sensie somatycznym, psychicznym i personalnym;
natomiast formg jest akceptacja zgody przez drugg osobe przez wypowie-
dziane (napisane) stowa'.

W calym tym zestawieniu zauwazamy ogdlng strukture rzeczywistoSci
okreslanej przez Koscidt jako sakrament, ktérg generalnie mozemy wyra-
zi¢ twierdzeniem: We wszystkich sakramentach materie stanowia dziatania
ludzkie, a forme — stowa potwierdzajace te dziatania. W konsekwencji sku-

13 PIUS XII, Konstytucja apostolska ,,Sacramentum Ordinis” z 1947 r., DH 3859;
BF VII, 584.

4 Por. CZ. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 11, Lublin 2003, s. 669, 676, 732n,
756n, 768, 784n.
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teczna taska Boza, dosiegajaca cztowieka na bazie tego rodzaju konkretnie
dostrzegalnych aktéw sktadajacych sie na byt sakramentalny, stanowi za-
sadnicza tre§¢ kazdego z sakramentéw, a Duch Swiety, bedacy Autorem tej
taski i tej tresci, jest w kazdym z przypadkéw jedyng Przyczyna Sprawcza
(jak pamietamy, kazdy akt i mozno§¢ wymaga jeszcze przyczyny sprawczej).
Rola szafarza sprowadza sie¢ do spetniania odpowiednich czynnosci i wypo-
wiadania stéw formy sakramentu, a sakramenty dzialajg ex opere operato.
Natomiast zasadnicze znaczenie dla skutkéw sakramentéw ma dyspozycja
przyjmujacego’s. Nieco wczesniej przytoczone sformulowania zaczerpniete
z Katechizmu wydajg sie i8¢ po tej samej linii rozumienia rowniez w stosunku
do sakramentu Eucharystii. Wszystko razem kieruje nas wiec ku wniosko-
wi, ze sakramentem nie moze by sama przemiana jako taka chleba i wina
w Cialo i Krew Paniskg, gdyz ona nie dosiega skutkiem taski tych, ktorzy
nie przyjmuja przemienionych postaci. Materig dalsza natomiast nie moze
by¢ chleb i wino, a blizsza — spozywanie ich, bo one spozywane niczego
same z siebie nie czyniag w aspekcie taski. Dlatego materig dalszg sakramentu
Eucharystii jest Ciato i Krew Pafiska (postacie chleba i wina juz przemienio-
ne!), materig blizsza jest przyjmowanie i spozywanie ich — a nie przemie-
nianie, gdyz to jest sprawa ltaski i dziatania Ducha Swictego — natomiast
forma s3 stowa ,,Bierzcie i jedzcie...” oraz ,,Bierzcie i pijcie...” — jednak nie
jako slowa, ktére dokonujg przemiany, lecz ktére sg nakazem aktualnym
dajacego siebie Chrystusa juz obecnego realnie w swym Ciele i swojej Krwi.
Szafarz wypowiada je in persona Christi, a kazdy wierzacy odpowiada na
nie w dalszej liturgii sakramentu Eucharystii, po wyznaniu tajemnicy wiary,
trzykrotnym ,,Amen”: na zakoficzenie modlitwy eucharystycznej, w czasie
obrzedéw Komunii Swigtej oraz w momencie samego przyjmowania sakra-
mentu Eucharystii'®.

Pozostaly nam wiec do wyjasnienia kwestie: Czym jest przemienienie
chleba i wina w Ciato i Krew Pafiska? Czy mozna sprowadzié¢ ten fakt do
jednego punktu na osi czasu, wyrazonego konkretnym momentem? Jak ma
sie przemienienie postaci eucharystycznych do sakramentu Eucharystii i do
liturgii tego sakramentu? Co z tego wynika wzgledem pytania postawionego
w art. 6 zagadnienia 78 traktatu o Eucharystii, Sumy teologicznej $w. Toma-
sza z Akwinu?

Poprzez teksty Ewangelii synoptycznych nie sposéb precyzyjnie wskazaé
momentu przemienienia chleba i wina w Ciato i Krew Pafiskg podczas Ostat-
niej Wieczerzy. Jeszcze trudniejsze (jeSli w ogdle nie niemozliwe) jest to do
wykazania w Ewangelii §w. Jana. Wypowiedziane w Wielki Czwartek przez
Chrystusa Pana, w momencie dania si¢ uczniom za pokarm, rézne co do for-

15 KKK 1128.
16 Por. MR.
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my stowa zapisane u ewangelistow synoptykoéw, a zupelnie pominiete przez
Jana, $wiadczg o tym, ze nie one sensu stricto dokonywaly przemiany, lecz
stwierdzaly aktualny stan rzeczywisty tego, co w przypadlosciach jawito si¢
uczniom jako chleb i wino. W przeciwnym razie — gdyby miaty by¢ konsty-
tutywne dla samej przemiany — jest nie do pomyslenia, by uczniowie je prze-
oczyli. Poza tym wiemy, ze Eucharystia byla sprawowana od samego poczatku
przynajmniej raz w tygodniu, w Dziefi Pafiski, we wszystkich gminach chrzes-
cijafiskich. W tych samych gminach przechowywana byla cata Tradycja, ktora
stata si¢ podstawa do ostatecznych redakcji czterech Ewangelii, jak i catego
Nowego Testamentu — w tym réwniez Pierwszego Listu do Koryntian. Ta
zywa Tradycja KoSciota byta obecna w liturgii. Na poparcie przywolajmy za
Katechizmem fragmenty Apologii I §w. Justyna (nr 65 i 67):

W dniu zwanym dniem Stofica odbywa sie w oznaczonym miejscu zebranie
wszystkich nas [...]. [...] Z kolei bracia przynoszg przewodniczacemu chleb
i kielich napetniony wodg zmieszang z winem. Przewodniczacy bierze je, wiel-
bi Ojca wszechrzeczy przez imie Syna i Ducha Swictego oraz skiada dlugie
dziekczynienie (gr. eucharistian) za dary, jakich nam Bég raczyt udzielié. Mo-
dlitwy oraz dzigkczynienie przewodniczacego konczy caly lud odpowiadajac:
»Amen”. Gdy przewodniczacy zakonczyt dziekczynienie i caty lud odpowie-
dzial, wtedy tak zwani u nas diakoni rozdzielaja obecnym Eucharystie, czyli
Chleb, oraz Wino z woda, nad ktérymi odprawiano modlitwy dziekczynne,
a nieobecnym zanosz3 jg do doméw .

Gdyby wiec punktowo postrzegano moment przemiany postaci eucha-
rystycznych i samg przemiang rozumiano przez ustanawiajace ja konkretne
stowa Chrystusa, ktére miatby za kazdym razem wypowiadaé kaptan, z pew-
noécig zadbano by z calg pieczotowitoscia, by utrwali¢ je w jednakowej for-
mie na zawsze, dla wszystkich. Tak sie jednak nie stato, lecz to, co absolutnie
wsp6lne dla wszystkich $wiadectw nowotestamentalnych — obok nakazu
spozywania i tak czynienia dla ciggtego upamietniania — przywotywania tego,
co raz wydarzywszy sie, ciagle trwa — to gest ,tamania chleba”. Po tym ge-
$cie uczniowie w Emaus jednoznacznie rozpoznajg Pana realnie przebywaja-
cego z nimi, cho¢ Ten im znika z oczu. Tak wiec ,moment transsubstancjacji”
pozostaje tajemnicg i jest nie do wskazania tak podczas Ostatniej Wieczerzy,
jak i w Emaus, jak tez w koficu w kazdej nastepnie sprawowanej Liturgii
eucharystyczne;j.

Mamy w tym tez petng analogie do ,,momentu Wcielenia” Chrystusa. Wej-
$cie Boga w historie ludzkoSci jest pewne, jednoznaczne, konkretne, ale cat-
kowicie inne niz sposéb, w jaki cztowiek okresla wszystko, co w jego historii

17 KKK 1345.
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sie zdarza. Nawet NajSwietsza Maria Panna w spos6b naturalny nie mogta
okresli¢ momentu poczecia Stowa Wcielonego. Tak tez jest z kazdym wyda-
rzeniem zycia historycznego Jezusa Chrystusa — nie potrafimy wskazaé nawet
najwazniejszych momentéw: $mierci, zmartwychwstania, czy wniebowstapie-
nia. Wszystko zostaje umieszczane w bardzo konkretnych, ale jednak prze-
dziatach czasowych — a nie punktach. Tak wiec wszystko w liturgii odbywa
sie w ,czasie”, ktoéry ma wymiar kairos, ktory zna tylko Bog, a nie chronos,
ktérym postuguje sie cztowiek.

Kaptan nie moze dokonaé Eucharystii, czyli nie jest w stanie realnie zmie-
rzaé do jakiego$ punktu; nie moze tez przemienic chleba i wina w Ciato i Krew
Paniska, ani uobecnié Paschalnej Ofiary Chrystusa. Moze natomiast — i tylko
on — prosi¢ Boga modlitwa wstawienniczg (epikleza), by Ten zechcial mocg
Ducha Swietego uczyni¢ obecna Materie Najswictszego Sakramentu (wlaénie
dlatego ,,Najswietszego”). Jak uczy Katechizm: ,, Kaplafstwo powszechne to
zdolno$§é uczestniczenia w celebragji liturgii. Kaptafistwo sakramentalne to
zdolno$¢ do karmienia Kosciola ,stowem i taskg Bozg”'®. Kaptanstwo urze-
dowe stuzy kaptafistwu chrzcielnemu. Zapewnia, ze w sakramentach dziala
Chrystus przez Ducha Swietego dla Kosciota®.

Przemiana eucharystyczna nalezy do celebracji sakramentu Eucharystii,
jest czeScia liturgii Eucharystii, jest jej najglebsza istotg, ale sama przemiana
jako przemiana nie jest sakramentem, gdyz jest niezauwazalna — nie moze
wiec by¢ znakiem; nie powoduje tez skutecznej taski dla zadnego z wierza-
cych — taska skutecznie dosiega tylko godnie przyjmujacych Naj$wietszy ,,Wy-
nik” przemiany (jesli wolno tak powiedziec).

Przemiana konstytuuje subontyczny element sakramentu Eucharystii, kt6-
ry nie znajduje sobie rownego w calej stworzonej rzeczywistosci, gdyz wbrew
metafizyce natury jest pelnym Bytem o szczegdlnych zlozeniach w drodze
nadprzyrodzonej ingerencji Bozej. Jego subontyczno$é dotyczy Materii sakra-
mentu, ktéra w niepojetej pokorze Boga pozwala sie organizowaé w bycie sa-
kramentu przez jego forme. Jak dalece idaca jest to pokora uS§wiadamia nam
juz sama struktura Bytu tego elementu subontycznego. Byt Materii sakramen-
tu Eucharystii za Akt ma Czysty Akt, czyli Boga. Moznosciag tego aktu jest
nieprzerwanie trwajacy fakt historyczny Syna Bozego, uobecniany w tajem-
nicach Jego: wcielenia, dziatania, nauczania, meki, $mierci, zmartwychwsta-
nia i wniebowstapienia, a przyczyna sprawczg — moc Ducha Swic;tego. Forma
bytu Materii sakramentu Eucharystii jest dusza ludzka Chrystusa, a materig
Jego Ciato i Krew. Tak wiec byt sakramentu Eucharystii jest zapodmiotowany
w Czlowieczenistwie Chrystusa jako moznosci a w Akcie Jego Bostwa osiaga
doskonato$é, cel.

18 KKK 1119.
¥ Por. KKK 1120.
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Sakrament Eucharystii dotyka samego Bytu Boga w Osobie Syna. Ten Byt
Boga jest tak pociagajacy ku Sobie, ze rozwazajacych sakrament Eucharystii
catkowicie koncentruje na Nim i powoduje utozsamienie sakramentu, czyli
Laski Boga, z samym Bytem Bozym, z samym Bogiem. Prawdg jest, ze w prak-
tyce dla nas, ludzi, jest to nie do oddzielenia i moze powodowaé w konse-
kwencji btedy w tlumaczeniu tego (co wcale nie musi pociggaé za soba btedu
w przyjmowaniu sakramentu). Naktadajg si¢ nam tutaj dwie rzeczywistosci
nadprzyrodzone: sam Bog i dar Bozy (laska), ktérych nie sposéb oddzieli¢ od
siebie, a ktdére jednak w procesie dedukcyjnym muszg zostaé precyzyjnie ujete
i rozgraniczone tak, bySmy zawsze mieli swiadomo$¢, kiedy méwimy o sakra-
mencie, czyli o tej fasce skutecznej, ktéra nierozerwalnie zawsze jest zapodmio-
towana w Bogu, a kiedy méwimy o samym Bycie Boga zawsze obecnym w tym
sakramencie wprost pod widzialng postacig Jego Ciata i Krwi. Ta widzialna
postaé jawi nam sie najczesciej pod przypadioSciami chleba i wina, gdyz takie
dary przynosimy z woli Chrystusa, by Bog raczyl je przemienié w Materie
sakramentu. Wszystko to dzieje sie w jednej liturgii, w jednej i tej samej cele-
bracji. Stad w wyabstrahowaniu poje¢ mamy trudnosci.

2.4. ,W Swietle powyzszej argumentacji”

Odpowiadajac na postawione przez Tomasza trudnosci (w jego wyjasnie-
niach; por. 2.1. ,Na pozor tak”), wydaje sie, ze:

Ad 1) Tak Ciato jak i Krew Pafiska sg obecne juz w czasie wypowiadania przez
kaptana zar6wno stéw ,,Bierzcie i jedzcie...”, jak i ,,Bierzcie i pijcie...”
moca sprawcza Ducha Swietego, ktory — na prosbe Kosciola wypowia-
dang ustami kaplana w epiklezie — zst¢puje i uSwigca przyniesione dary
chleba i wina, czynigc je substancjalnie Ciatem i Krwig Chrystusa, a po-
zostawiajac niezmienione przypadlo$ciowo, by w ten sposéb byty ma-
terig dalszg sakramentu Eucharystii. Ciato i Krew Zbawiciela nie moga
byé w sakramencie moca sakramentu: po pierwsze dlatego, ze takie
stwierdzenie niczego nie wyjasnia; po drugie dlatego, zZe oznaczatoby to,
iz sakrament w swoim dziataniu jest skierowany na tworzenie czy spra-
wianie w sobie Chrystusa; tymczasem zgodnie z definicja: ,,Sakramenty
Nowego Testamentu s3 liturgicznymi, koScielnymi znakami dzialajace-
go Chrystusa, ktéry poprzez te sprawcze narzedzia laski, postugujac sig
upowaznionymi szafarzami, jednoczy usposobionych dobrze ludzi z soba
i Kosciotem”??, Tak wiec nie sakrament tworzy Chrystusa, lecz Chrystus
tworzy sakrament, ktdry jest skierowany Jego taska ku ludziom.

20 W. GRANAT, Dogmatyka katolicka, t. VII: Sakramenty swigte, cz. 1: Sakramenty
w ogdlnosci. Eucharystia, Lublin 1961, s. 30.
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Ad 2) Ztozona pelnia sakramentu Eucharystii nie na tym polega, iz jego ma-
terig jest chleb i wino jako pokarm i napdj, czyli, ze tworzy calosé
z dwoch sktadnikéw, lecz ze materia tego sakramentu wymyka sie
metafizycznym regulom opartym o nature i stad nie jest elementem
subontycznym zlozenia bytowego, lecz samym Bytem i to przyrodzono-
nadprzyrodzonym, gdyz Cialo i Krew Pafiska w swej substancjalnosci
nadprzyrodzonej jawi sie pod przypadlosciami chleba i wina (przyro-
dzonymi). Ponadto Chrystus w tej zlozonej petni jest obecny caty —
tak w swoim Béstwie, jak i Czlowieczenstwie. Natomiast w analogii do
liturgii chrztu, ktéra przewiduje ,,potréjne zanurzenie [...] ku osiggnie-
ciu jednego prostego skutku”?' sakramentu chrztu, liturgia Eucharystii
prowadzi do osiggniecia skutku przez sakrament Eucharystii w akcie
fizycznego przyjecia go.

Ad 3) W zlozeniu ontycznym rzeczywistoSci sakramentu Eucharystii od-
krywamy tylko jedng forme. Sa nig rozlozone w czasie stowa ,,Bierz-
cie i jedzcie z tego wszyscy, to jest bowiem Ciato moje, ktére za was
bedzie wydane. [...] Bierzcie i pijcie z niego wszyscy, to jest bowiem
kielich Krwi mojej nowego i wiecznego przymierza, ktora za was i za
wielu bedzie wylana na odpuszczenie grzechéw. To czyficie na Moja
pamiatke”?2. Wyrazaja one nakaz, ktéry w sposdb jasny i precyzyjny
organizuje materie sakramentu Eucharystii, ktérg jest przyjmowanie
i spozywanie w uobecnieniu Chrystusa Jego realnego Ciata i Krwi pod
przypadioSciami chleba i wina. Stowa te nie odnosza si¢ do czegos,
co dopiero sie stanie, lecz do tego, co juz aktualnie jest. W stowach
tych rowniez nie odnajdujemy nakazu przemiany transsubstancjalnej,
lecz orzeczenie faktu, ktérego dokonania w $cistym punkcie czasu
nie spos6b okreslié. Wynika z nich tylko pewno$é, ze rzeczywistos¢
obecnosci Ciata i Krwi Pafiskiej na otftarzuw momencie roz-
poczecia ich wypowiadania jestjuz faktem. To, czy ka-
ptan podniesie Hostie i Kielich do adoracji lub czy wypowie posréd
stéw formy sakramentu stowa wprowadzajace: ,,On to w dziefi przed
meka...” lub nawigzujace: ,Podobnie po wieczerzy...” — jest spra-
wa liturgii sakramentu Eucharystii. Jednak zanim to uczyni, Materia
sakramentu Eucharystii juz JEST, gdyz, nie bedac zdeterminowana
naturg, nalezy nie do kategorii elementéw subontycznych, lecz Bytu
i to Bytu Pierwszego — Absolutnego. I to jest wtasnie cud Eucharystii
w kategoriach metafizycznych.

21 STh, s. 123.
2 MR, s. 308*-309*.
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3. Zakonczenie

Wspolczesnie stusznos$é takich wnioskéw zdaje sie potwierdza¢ uznanie
20 lipca 2001 r. przez Papieska Rade ds. Jednosci Chrzescijan petnej waznosci
anafory Addaja i Mariego, nie zawierajacej stow konsekracji. Traktuje o tym
szerzej artykut B. Nadolskiego, zamieszczony w drugim numerze péirocznika
»Liturgia Sacra” z 2006 r., ktoérego pewne (nieskape) fragmenty pragniemy tu
przytoczy¢ dla poparcia wysunietych wezesniej tez?’.

B. Nadolski — po przekazaniu przytoczonej tu informacji i zauwazeniu
jej bulwersujacego dla pewnych $rodowisk charakteru a réwnocze$nie wyjat-
kowego znaczenia z punktu widzenia doktrynalnego? — najpierw stwierdzil,
ze ,,[...] wspomniana anafora nigdy nie zostata odrzucona ani przez Kosci6t
wschodni, ani zachodni, oraz ze Ko$ciét wschodni asyryjski zachowal wiare
w obecno$é Chrystusa pod postaciami chleba i wina, uznawat takze ofiarniczy
charakter Eucharystii”?’. Nastepnie u§wiadomit, iz:

W dotychczasowych badaniach sugerowano, ze pierwotna wersja ana-
fory Addai zawierala stowa konsekracji; ze wzgledu na szacunek nie byty
zapisywane i wymawiano je z pamieci. Wspdlczes$nie zrezygnowano z ta-
kiej hipotezy. Okazuje si¢ bowiem, ze wspomniana anafora nie jest jedy-
na w swym rodzaju. Trzeba takze wymienié inne, ktore nie posiadajg stow
ustanowienia, np: Didache (9-10), Konstytucje Apostolskie (V11,25,1-16,6).
Przypuszcza sie, ze takze w Kanonie Rzymskim stowa konsekracji (Qui pri-
die) zostalty wlaczone do wypracowanej calosci. R. Taft twierdzi, ze przed
soborem nicejskim (325) nie da sie dowie$¢, ze modlitwy eucharystyczne
znaly stowa ustanowienia (R. TAFT, Mass Without the Consecration? The
historic Agreement on the Eucharist between the Catholic Church and the
Assirian Church of the East Promulgated 26 October 2001, ,Woship” 77
[2003], s. 493). W liturgii syryjskiej zachowaly si¢ pewne fragmenty mod-
litw eucharystycznych, ktére zawieraja opis ustanowienia, ale nie posiadaja
stow: ,, To jest Ciato moje i Krew moja”. Podobnie trzeba powiedzieé¢ o nie-
ktérych tekstach liturgii zachodnio-syryjskiej (anafora $§w. Piotra, anafora
Sykstusa z Rzymu, anafora Dionizego Jakuba Barsalibi)2®.

W koficu, wspomniany autor, uzasadniajac niejako stusznosé decyzji Pa-
pieskiej Rady, przypomniatl fakt historycznego ,narastania znaczenia stéw
konsekracji” w oddzielnym, specjalnie po§wieconym temu punkcie swego ar-

2 B. NADOLSKI, Co oznacza uznanie pelnej waznosci anafory Addai i Mari, ,Litur-
gia Sacra” 12 (2006), nr 2 (28), s. 237-243.

2 Por. tamze, s. 237.

25 Tamze, s. 238.

26 Tamze, s. 239-240.
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tykutu. Obszerny jego fragment pozwolimy sobie przytoczy¢ tutaj z uwagi
na przedmiotowe znaczenie, jakie posiada, dla poparcia kierunku naszych
spostrzezen w polemice z Akwinata, ktéry okazuje sie gléwnym spraw-
ca dzisiejszych bulwersacji w zwigzku z podpisanym przez Jana Pawla II
dokumentem.

6. Koscidél poczatkdw, wydaje sie, uwazal, ze opis ustanowienia stanowi prze-
miane — konsekracje. Az do wiekow $rednich nie okre$lano jednak doktad-
nie momentu konsekracji, a brano pod uwage calg modlitwe eucharystyczng
(por. J.A. JUNGMANN, Missarum sollemnia, t. 111, Paris 1953, s. 120-121,
przyp. 9). W wiekach X-XII dyskusja o realnej obecnosci doprowadzita do
okreslania formy Eucharystii. Szczegdlnie $w. Tomasz z Akwinu podkreslat
virtus stow konsekracji: wypowiadajgcy powinien mieé intencje konsekro-
wania, samo materialne wypowiadanie stéw nie wystarczato. Dalszy etap to
kontrowersja w XIV w. Konsekracja, podkreslano, dokonuje sie nie na mocy
wypowiadanych stow, lecz in virtute Spiritus Sancti. Kontrowersja ta, jak
wiadomo, podzielita Kosciél.

Autorzy zachodni trwali przy przekonaniu, iz konsekracja dokonuje sie
poprzez serce modlitwy eucharystycznej, a nie przez ad litteram recyto-
wanie stow Pana; nalezy to z pewnoScig do tradycji poczatkéw. Decyzja
Papieskiej Rady ds. Jedno$ci nawigzuje do tej tradycji. Charakterystyczne
w tej materii sg wypowiedzi OWMR z 1969 r. Nr 55d posiadat sformu-
towanie: ,opowiadanie o ustanowieniu”, w zmianach z 1970 r. dotgczo-
no sfowa: ,,i uSwiecenia” ,Opowiadanie o ustanowieniu i konsekracja”.
W trzecim wydaniu w nr 79d powtdrzone zostaly wspomniane stowa: nar-
ratio institutionis et consecratio; ,przez stowa i czyny Chrystusa dokonuje
sie ofiara, jakg sam Chrystus ustanowit podczas Ostatniej Wieczerzy, kie-
dy swoje Cialo i Krew ztozyt w darze pod postaciami chleba i wina, dat
Apostotom do spozywania i picia oraz polecit im uwieczniaé (perpetuandi)
to samo misterium”.

Podobne sformutowanie podaje Katechizm Kosciota Katolickiego (nr 1352).
Jezus podczas Ostatniej Wieczerzy nie polecil powtarzania stéw, lecz cele-
browaé pasche na Jego pamiatke: ,,To czyficie na mojg pamiatke” (Lk 22,19;
1 Kor 11,24-25). Dlatego chrzeScijanie tak gorliwie gromadzili sie ,,na tama-
nie chleba” (Dz 2,42)%.

Z powyzszych dociekan wytania sie tez wniosek praktyczny, dotyczacy
sposobu sprawowania Liturgii eucharystycznej, do ktérego dobre wprowa-
dzenie mogg stanowié koficowe stowa cytowanego tu kilkakrotnie artykutu
B. Nadolskiego: ,Mozna wnioskowad, ze szersze spojrzenie na modlitwe eu-
charystyczna chroni przed magicznym pojmowaniem eucharystycznej prze-

27 B. NADOLSKI, Co oznacza uznanie petnej wainosci anafory Addai i Mari, art.
cyt., s. 240.
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miany i pozwala lepiej rozumie¢ dzialanie Boga w mocy Ducha Swietego
w misterium wiary”?%. Obok porzucenia ,magicznego pojmowania” (przez
niektérych) stéw konsekracji, mozna by sie postaraé o przyjmowanie z gleb-
szg $wiadomoS$cia momentu epiklezy, jako przeistaczajacego i zaniechaé
zwyczaju — w praktyce codziennej wielu kaptanéw przy sprawowaniu Eu-
charystii z udzialem wiernych — przerywania rozpoczetego epikletycznego
zdania — np. ,,Pokornie btagamy Cie, Boze, [przerwa] uswieé moca Twoje-
go Ducha te dary [...]” (IIl ME) — by sktonié wiernych do zmiany pozycji
ciata ze stojacej na kleczaca. W efekcie ten, jakze wazny, moment umyka
spostrzegawczo$ci wigkszoSci obecnych, gdyz w réznym tempie odpowia-
dajg na w ten spos6b wyrazone przypomnienie o zmianie postawy i sama
ta czynno$é staje w centrum uwagi podczas dalej wypowiadanych stow
przez kaplana, zamiast tre$¢ tych ostatnich. Zatem jedna z najistotniejszych
chwil, jakie maja miejsce w Eucharystii — ktdrej tak naprawde poszukiwal
$w. Tomasz z Akwinu zagadnieniem 78 art. 6 traktatu o Eucharystii jego
Sumy teologicznej — w praktyce niejednokrotnie przechodzi catkowicie
niezauwazona.

Stowa kluczowe: Eucharystia, liturgia, sakrament, materia sakramentu, forma
sakramentu, substancja, przypadlosci, transsubstancjacja, konsekracja,
epikleza.

Metaphysical Reinterpretation of the Sacrament of the Eucharist
as Criticism against St. Thomas Aquinas Based on Question 78,
Article 6, Treatise on the Eucharist of his Summa Theologica

Summary

Criticism against St. Thomas Aquinas — intentionally emulating the
scholastic method of proving — regards the effect of the forms of consecrat-
ing the bread and wine during the Eucharist. This reveals an absurd prob-
lem — encountered by Aquinas in his Summa Theologica — rooted in the
confusion between different concepts and connotations attached to the term
“Eucharist” while trying to accommodate them and explain in one of those
connotations, i.e., “the sacrament of the Eucharist”. Apparently, the solution
can be provided by isolating, among other things, a second term: “liturgy of

28 B. NADOLSKI, Co oznacza uznanie pelnej wainosci anafory Addai i Mari, art.
cyt., s. 243.
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the sacrament of the Eucharist”, and critically revising all that makes mat-
ter and form of “the sacrament of the Eucharist” itself. The conclusions of
criticism suggest that it is rational to transfer the search for the moment of
transubstantiation from the so-called words of consecration to the epiclesis.
Finally, it is time to indicate that on 20 July 2001, the Pontifical Council for
Promoting Christian Unity recognized the complete validity of the Anaphora
of Addai and Mari, without the words of consecration, thus practically con-
firming by the Catholic Church that this direction of theological endeavours
is right.

Keywords: Eucharist, liturgy, sacrament, matter of sacrament, form of sacra-
ment, substance, accidents, transubstantiation, consecration, epiclesis.
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NOWY ATEIZM
W PERSPEKTYWIE TEOLOGICZNE]

1. Nowy ateizm jako ,,$wiecka herezja”

Tak zwani ,nowi atei$ci” formutuja pod adresem oséb wierzacych rézne
zarzuty: o fundamentalizm, ktory sita rzeczy prowadzi do uzywania przemo-
cy; o to, ze wiara przedstawia falszywie (bo inaczej niz nauka) pochodzenie
cztowieka i kosmosu, z czego majag wynikaé niewyczerpane poktady stuzal-
czo$ci. Religia, ktéra w ich mniemaniu opiera si¢ na ,,poboznych” zyczeniach
(nie cztowiek obrazem Boga, ale Bég obrazem wymySlonym przez cztowieka
— teza znana wczesniej a radykalnie sformutowana przez Ludwika Feuerbacha)
i jest zjawiskiem naturalnym, wydaje si¢ im réwniez — teza wciaz ,,na czasie”
— skutkiem i przyczyna represji seksualnych'. Do najbardziej znanych u nas
reprezentantdw nowego ateizmu nalezg bez watpienia tzw. ,,Czterej Jezdzcy™
Richard Dawkins? oraz Christopher Hitchens?, oraz mniej popularni w Polsce
Sam Harris i Daniel C. Dennett*. Wszyscy oni nie kryja wrogosci do religii,
z ktéra prowadza, jesli mozna tak rzec, walke na Smier¢ i zycie, ktéra ma przy-
nie$¢ zwyciestwo ateizmu. Ich postawe podsumowat celnie ks. Ignacy Bokwa:

! Por. CH. HITCHENS, Bdg nie jest wielki. Jak religia wszystko zatruwa, thum.
C. Murawski, Katowice 2011 (wyd. drugie), s. 11 [dalej cyt. BNJW].

2 Autor publikacji: Bdg wurojony, ttum. PJ. Szwajcer, Warszawa 2012 [dalej cyt.
RDBU].

3 Maja oni zresztg ze sobg na tyle duzo wspdlnego, ze lewicowy agnostyk pozwala
sobie na to, by dowcipnie nazywaé ich jednym stowem: ,,Ditchkins” — por. T. EAGLE-
TON, Rozum, wiara i rewolucja. Refleksje nad debatg o Bogu, ttum. W. Usakiewicz, Kra-
kéw 2010, s. 14 [dalej cyt. RWR].

4 Autor ksigzki: Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, tham. B. Stanosz,
Warszawa 2008.
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»~Wczesniej chrzescijanie ttumaczyli niedoskonato$é §wiata i przyczyne tego,
ze ten najlepszy ze Swiatéw jest tak utomny, przy pomocy grzechu pierworod-
nego. W rozumieniu obecnego ateizmu wiara w Boga jest jedynym «grzechem
pierworodnym» cztowieka™. Dlatego ateistyczne publikacje — ironizowal ame-
rykanski mySliciel Michael Novak w odwotaniu do Psalmu 14 — ucza: ,Mowi
glupi w swoim sercu: «Jest Bog»™®.

Ze wzgledu zar6wno na rozglos nadany swego czasu ksigzce Bdg urojony,
jak i biorac pod uwage kreowanie si¢ jej autora na pewnego rodzaju ,papie-
za nowego ateizmu”, pod ktdérego sztandarami przebiega wspomniana wojna
z chrzescijanstwem, warto zajaé sie przede wszystkim pogladami Richarda
Dawkinsa. Ideologiczny projekt specjalisty w dziedzinie biologii, ktorym chce
on objaé calg ztozonosé rzeczywistosci, opiera sie na kilku zaledwie filarach,
w$érod ktorych trzeba wymienic zwlaszcza teorie ewolucji oraz swego rodzaju
»dume ateisty” (na wzor Gay pride)’. Nawet jesli nie sposdb powaznie potrak-
towaé sformulowanego celu ksigzki, ktéry ma zostaé ,osiagniety, jesli kazdy
religijny czytelnik, przeczytawszy ja pilnie od deski do deski, stanie si¢ ate-
ist3”%, to samemu zjawisku ,,nowego ateizmu” nalezy si¢ przygladaé z pelng po-
waga. Jesli ta pelna pasji pozycja pisana ,.ku pokrzepieniu serc” niewierzacych
zdobyla taki rozglos, ze stala si¢ bestsellerem, i to w krajach niegdy$ chrze-
$cijaniskich, musi dobrze korespondowac z atmosfera duchowo-intelektualng
wspolczesnych czytelnikow (prawo popytu i podazy). Sporo juz w literaturze
chrze$cijaniskiej ukazato sie tekstéw prezentujgcych czy wartosciujacych ruch
nowego ateizmu, jednak moim zdaniem komentatorom i polemistom umknat
ten fakt, ze ateizm jako zjawisko powstate w krajach o tradycji chrzescijaniskiej
nalezy potraktowac z perspektywy wlasnie chrze$cijaniskiej. Wydaje mi sie, ze
aby siegnac do istoty problemu, nalezy spojrzeé na niego z ,wnetrza” mySlenia
teologicznego, co zamierzam uczynié¢ w niniejszym przediozeniu. O wszystkim
zresztg warto mysleé teologicznie, o czym zapominaja nawet sami chrzescijanie
(i tu chyba, a nie w ofensywie ateistow, nalezy widzieé zrédlo zamykania wie-
rzacych w katakumbach prywatnej poboznosci).

5 1. BOKWA, Powrdt religii czy nowa fala ateizmu? Refleksja z zakresu fenomenologii
kultury, w: Wobec nowego ateizmu (Radomska Biblioteka Teologiczna, 5), red. I. BOKWA,
M. ]AGODZINSKI, Warszawa 2011, s. 17.

¢ M. NOVAK, Boga nikt nie widzi. Noc ciemna ateistw i wierzgcych, thum.
M. Pasicka, Krakéw 2010, s. 219 [dalej cyt. BNNW].

7 Por. na przyktfad: ,,To zaden wstyd by¢ ateistg. Przeciwnie! Mozesz — i powiniene$
— szczyci si¢ tym, ze jako ateista kroczysz przez $§wiat z podniesionym czolem, $miato
kierujagc wzrok ku najdalszym horyzontom” (RDBU, s. 13).

$ RDBU, s. 17. Trafnie podsumowat to Dawkinsowe o$wiadczenie ks. Jozef Zycin-
ski: ,,Deklaracja ta, niezaleznie od intencji autora, niezbyt fortunnie sugeruje, ze aby zostaé
ateista, wystarczy przeczytaé jedng ksigzke” (J. Zycinski, Bog niepojety, w: A. MCGRATH,
J.C. MCGRATH, Bdg nie jest urojeniem. Zludzenie Dawkinsa, tham. J. Wolak, Krakéw
2007, s. 115).
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Jest truizmem stwierdzenie, ze ,rewolucja”, jakg sprawito Objawienie
judeochrzescijanskie, dotyczy nie jedynie postrzegania Boga, ale rowniez
czlowieka, a nawet calej rzeczywistosci, zwlaszcza w jej relacji do Boga.
Biorac to pod uwage, wolno chyba méwié o swego rodzaju ,,§wieckich here-
zjach™, czyli btednych odczytaniach rzeczywistosci; przyktadem moze by¢
wlasnie omawiany nowy ateizm czy choéby New Age. Chciatbym w ukazy-
waniu ,nieortodoksyjnych” pogladéw ,,nowych ateistéw” skorzystaé z ge-
nialnej intuicji $w. Maksyma Wyznawcy, dla ktérego ,synteza Chrystusa
stata sie teodyceg $wiata, nie tylko jego istnienia, lecz takze obfitosci jego
struktur istotowych”; wedtug obroficy prawowiernej chrystologii wolno
wszystko widzieé z perspektywy syntezy Chrystusa: ,,strukturg catego ziem-
skiego istnienia jest «synteza», nie «mieszanina»”'?. Chalcedofiska ,,formuta
chrystologiczna” méwigca o syntezie dokonujacej sie ,,bez zmieszania i bez
rozdzielania”!' wydaje sie uzytecznym narzedziem do oceny, w jakim stop-
niu ,nowy ateizm” jest po prostu heretycka interpretacjg rzeczywistoSci.
Wiara objawiona pozwala widzieé rzeczywisto$¢ stworzong w Chrystusie
i dla Niego ,,dwuwymiarowo”, jako synteze tego, co nadprzyrodzone (,,Bo-
skie”) a dostepne dzigki wierze oraz tego, co naturalne (,,ludzkie”) poznawa-
ne rozumem. Z tego stusznego (,,ortodoksyjnego”) rozréznienia korzystaja
nowi ateiéci, tyle ze zamieniaja je na heretyckie rozdzielenie albo nawet na
wyrugowanie jednego z ,wymiaréw”. Ten swego rodzaju ,nestorianizm”
czy nawet ,ebionizm” umozliwia ,,monofizycka” postawe nowych ateistow
(zreszta, trudno odgadnaé, co tu wynika z czego: rozdzielenie prowadzi do
zmieszania czy odwrotnie?).

° Herezja, jak przypomnial filozof Leszek Kotakowski w cyklu wyktadéw o here-
zjach przygotowanych w latach osiemdziesigtych ubieglego wieku dla Radio Wolna Euro-
pa, ,W pierwotnym sensie oznacza [...] «wybdr», zaréwno akt wybierania, jak przedmiot
wyboru” (L. KOLAKOWSKI, Herezja, Krakéw 2010, s. 7). Jesli wigc uzywam pojecia
Hherezja”, to oczywiscie nie w $cistym rozumieniu zgodnym z literg Kodeksu Prawa Ka-
nonicznego, wedlug ktorego ,herezja nazywa si¢ uporczywe, po przyjeciu chrztu, zaprze-
czenie jakiej$§ prawdzie, w ktdrg nalezy wierzy¢ wiarg boska i katolicks, albo uporczywe
powatpiewanie o niej” (kan. 751). Jesli od niewierzacych nie wolno wymagaé wiary, to
z kolei mozna wierzacemu spogladaé na ateistyczne poglady jak na ,herezje” odczytujace
rzeczywisto§¢ w sposob redukceyjny (wybdr jednego aspektu kosztem innego lub calosci;
albo widzenie czesci jako catosci). Zwlaszcza, gdy uwzgledni sie fakt, ze ateizm jest zja-
wiskiem wystepujacym jedynie w obszarze uksztaltowanym przez tradycje chrzescijaniska
(o czym w dalszej czesci artykutu), uzycie stowa ,,herezja” w stosunku do nowego ateizmu
wydaje si¢ uzasadnione.

10 H. URS VON BALTHASAR, W petni wiary, thum. J. Fenrychowa, Krakéw 1991,
s. 545.

"' Por. Wyznanie wiary Soboru Chalcedoriskiego, 451 r., w: Breviarium fidei. Wy-
bor doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, opr.: S. Glowa, 1. Bieda, Poznaf 1998, nr 89:
»--.jednego i tego samego Chrystusa Pana, Syna Jednorodzonego nalezy wyznawaé
w dwoch naturach, bez zmieszania, bez zmiany, bez rozdzielania i roztaczania”.
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2. Zakwestionowanie boskiego wymiaru Pisma'?

Soborowa Konstytucja o Objawieniu Bozym podkresla bosko-ludzki cha-
rakter Pisma Swietego: zaréwno Bog jest autorem (ksiggi zostaly spisane pod na-
tchnieniem Ducha Swigtego), jak i ludzie sa autorami Biblii (postugiwali sie przy
pisaniu wlasnymi umiejetnosciami)'. Na ksiegi biblijne trzeba patrzeé z perspek-
tywy misterium Wecielenia, jak na swego rodzaju kenoze Boga: ,,Boze bowiem
stowa wyrazone ludzkimi jezykami upodobnity sie do ludzkiej mowy, podobnie
jak niegdys Stowo Wiekuistego Ojca, przyjawszy stabe ludzkie ciato, upodobnito
sie do ludzi”**. Temat ten kontynuuje i rozwija adhortacja Verbum Domini, ktora
analogii ,miedzy Stowem Bozym, «ktdre staje sie cialem», i stowem, ktore staje
sie «ksicga»”1S upatruje w dziataniu Ducha Swietego: w Maryi (Stowo staje sie
cialem) i Kosciele (z ktorego tona rodzi sie Pismo) (por. VD 19)°,

Z tej bosko-ludzkiej rzeczywistoSci Pisma (dzieto prawdziwie ludzkie
i prawdziwie Boskie) wynikaja zasady interpretacyjne, ktdére musza uchwy-
ci¢ podwojny wymiar biblijnych ksigg: chodzi o synteze zasad naukowych
(uwzgledniaja ludzki wymiar Pisma) i teologicznych (siegajg boskiego wymia-
ru), na wzor zjednoczenia natur boskiej i ludzkiej w jednej Osobie Chrystusa.
Wolno w takim razie méwic o ,,ortodoksyjnej” (chalcedonskiej) oraz ,,hetero-
doksyjnej” interpretacji Biblii. Interpretator, ktéry nie uwzgledni teandryczne-
go charakteru ksigg natchnionych, moze albo skupi¢ sie na ludzkim wymiarze,
tracgc z oczu jego wymiar boski (,,nestorianizm”) czy w ogdle go nie dostrze-
gajac (,ebionizm™), albo wlasnie potozy¢ tak wielki nacisk na wymiar boski,
ze ,ciato” Biblii nie zostanie nalezycie zauwazone (,,nestorianizm” czy ,,mono-
fizytyzm”, np. gdy egzegeta wznosi sie do ducha Pisma z pominieciem litery)
lub uzna sie je za ,,pozorne” (,,doketyzm”), co musi prowadzié do fideistyczne;j
lektury Pismal”.

12 Ten punkt opartem na wczesniejszej publikacji: S. ZATWARDNICKI, Hermeneu-
tyka wiary w nauczaniu papieza Benedykta XVI, Wroctaw 2014.

13 Por. Sob6r Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu BoZym ,,Dei
verbum”, nr 11, 13 [dalej cyt. DV]. W artykule korzystam z tlumaczenia dokumentu
zawartego w: SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski.
Nowe ttumaczenie, Poznan 2002, s. 350-363.

4 Tamze, nr 13.

15 BENEDYKT XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Verbum Domini” (O Sto-
wie Bozym w Zyciu i misji Kosciola), Krakow 2010, nr 18 [dalej cyt. VD].

16 Qjcowie Synodu poswigconego Stowu Bozemu zwrdcili uwage na Credo, ktére
zawiera paralelizm: za sprawa Ducha Swietego Syn Bozy przyjat cialo z Maryi Dziewicy,
a ten sam Duch méwit réwniez przez prorokdéw — por. Oredzie koricowe Synodu Biskupow
do Ludu Bozego: ,,Stowo Boze w historii” (24.10.2008), ,,L’Osservatore Romano” 2009,
nr 1, s. 26.

17 Por. R. CANTALAMESSA, , Litera zabija, Duch ozywia”. Lektura duchowa Biblii,
w: Stowo Boze w Zyciu i misji Kosciola, red. S. SZYMIK (Analecta Biblica Lublinensia, 4),
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Brak ,hermeneutyki wiary” uwzgledniajacej oba wymiary Biblii toruje
droge swego rodzaju ,hermeneutyce podejrzen”, uwarunkowanej pozytywi-
stycznym apriorycznym zalozeniem, ze Bog nie dziala w ludzkich dziejach
(por. VD 35)'8. To zalozenie moze towarzyszy¢ metodzie historyczno-krytycz-
nej i powoduje, ze egzegeza upodabnia si¢ wtedy do ,,.biegu wody, ktéra ginie
w piasku analizy hiperkrytycznej””. Nowych ateistow wolno widzie¢ wtasnie
jako nieortodoksyjnych interpretatoréw Pisma Swietego: albo ,nestorianéw
biblijnych” — bo tam, gdzie nauka zdaje si¢ podwaza¢ tradycyjna wiare, tam
powoluja sie na nig (Dawkins przywoluje chetnie kolejne rekonstrukcje Chry-
stusa, ktore odbiegaja od wiary Kosciota?®) — albo ,ebionistow biblijnych”?!;
to drugie podejScie mozna okresli¢ jako fundamentalng postawe cechujacg ich
podejscie do Pisma Swietego, ktorego jedynie ludzki wymiar dostrzegaja.

Znamienne, jak fatwo ludzki umyst ,zeslizguje” sie z ortodoksyjnej ,,wg-
skiej Sciezki” albo w strong rozdzielania, albo mieszania wymiaréw boskiego
i ludzkiego. Wedtug Hitchensa o nadprzyrodzonosci ksiag biblijnych miataby
$wiadczy¢ naukowa bezblednosé, czego najjaskrawszym (czytaj: najbardziej ab-
surdalnym) przyktadem pretensje autora ksigzki Bdg nie jest wielki, ze Biblia
nie wspomina — a gdyby byla Boskiego autorstwa, rzekomo powinna — ani
o dinozaurach, ani nawet o torbaczach! (por. BNJW, s. 94). Z kolei Dawkins
wladnie na tym samym nieporozumieniu (nierozr6znianie dwéch wymiaréw
Biblii) moze nazywaé Jahwe ,antypatycznym bdstwem cierpigcym wrecz na
chorobliwg obsesje na tle restrykgji seksualnych” czy ,,psychopatycznym zbrod-

red. K. MIELCAREK, Lublin 2009, s. 275-276. W tym sensie mozna za o. Denisem Far-
kasfalvy uzna¢ termin ,,nestorianizm biblijny” za synonim ,,monofizytyzmu biblijnego”,
skoro dla obu liczy si¢ jedynie boski wymiar — por. D. FARKASFALVY, W poszukiwa-
niu nowej, ,,postkrytycznej” metody egzegezy biblijnej, w: Nowa ewangelizacja (Kolekcja
»Communio”, 8), red. L. BALTER, Poznan 1993, s. 285.

18 Dlatego ten, ,,kto zajmuje si¢ badaniem Pism Swictych, powinien zawsze pamietaé,
ze rozne metodologie hermeneutyczne roéwniez opierajg si¢ na okreslonych koncepcjach
filozoficznych, nalezy je zatem wnikliwie oceni¢ przed zastosowaniem ich do analizy $wie-
tych tekstow” — JAN PAWEL 11, Encyklika o relacjach migdzy wiarg a rozumem ,,Fides et
ratio”, nr 55 [dalej cyt. FR].

1 PAPIESKA KOMISJA BIBLIJNA, Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papie-
skiej Komisji Biblijnej z komentarzem biblistéw polskich (Rozprawy i Studia Biblijne, 4),
thum. i red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999, Zakonczenie.

20 W kazdej z nich da sie dostrzec nie tyle rysy Jezusa, co raczej konstruktora ,,wy-
nalezionej” rekonstrukeji oraz ,,ducha czaséw”, ktérej on podlegat — Por.: J. RATZIN-
GER, P SEEWALD, Bdg i swiat. Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach. Z kardynalem Jose-
phem Ratzingerem Benedyktem XVI rozmawia Peter Seewald, ttum. G. Sowifiski, Krakéw
20035, s. 187; J. RATZINGER, W drodze do Jezusa Chrystusa, thum. J. Merecki, Krakow
2004, s. 63-65; J. RATZINGER (BENEDYKT XVI), Kosciof. Wspolnota w drodze, thum.
D. Chodyniecki, Kielce 2009, s. 9-13.

21 Por. R. CANTALAMESSA, art. cyt., s. 276.
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niarzem ze Starego Testamentu”?2. Dla obu Biblia nie jest zadnym objawie-
niem, jedynie antologig nie powigzanych ze sobg tekstéw ludzkiego autorstwa
(por.: RDBU, s. 321-322; BNJW, s. 113, 126-127).

Jawi sie w tym ,,monofizytyzmie biblijnym” ciekawe zjawisko: zmieszanie
tego, co Boskie i ludzkie prowadzi do zanegowania jednego z dwoch wymia-
réw: nowi ateiSci uwzglednia jedynie ,ciato” Biblii, odwrotnie od ,,doketéw
biblijnych”, do ktérych trzeba zaliczy¢é fundamentalistéw biblijnych?3. Obie
grupy wykaza te sama tendencje do literalnego odczytywania Biblii: pierw-
si, by zanegowac nadprzyrodzony charakter, drudzy by go za wszelka ceng
obronié; pierwsi, by walczy¢ z fundamentalizmem, ale t3 samg bronia, ktorg
stosujg drudzy, przez co stajg sie w ten sposéb ,,czescig problemu, nie jego roz-
wigzaniem” (BNJU, s. 53). To podobiefistwo obu typéw fundamentalistow —
biblijnego i naukowego — jest zresztg godne uwagi, obie grupy wykazuja wiecej
podobienistw, niz sktonni bylibySmy w pierwszej chwili przyznac?*; dla przy-
ktadu: zar6wno ateista jak i fundamentalista s3 dzie¢mi nowozytnosci w ich
podejsciu do nauki, tyle ze korzystajg z niej w roznych celach: jedni by j3 od-
rzucié¢ (bezkrytyczny stosunek Dawkinsa do pasujacych mu wnioskéw wsp6t-
czesnej egzegezy jako naukowej wlasnie), drudzy — by jej bronié za pomocg na-
uki?’, co jest tym bardziej paradoksalne, ze fundamentali$ci odrzucaja przeciez
naukowa egzegeze, gdyz maja ,tendencje wierzy¢, ze poniewaz Bog jest bytem
absolutnym, kazde z Jego stow ma warto$¢ absolutna, niezaleznie od wszelkich
uwarunkowan ludzkiego jezyka”?°.

22 RDBU, s. 66-67. Ciekawe, ze zwolennik ewolucji wszystkiego, w tym systemow re-
ligijnych, w przypadku pojmowania Boga tworzy wyjatek od reguly. Przy okazji warto wy-
kaza¢ stronniczo$¢ czy nawet nieuczciwo$¢ autora Boga urojonego w odwolywaniu si¢ do
najbardziej przydatnych w celu zdyskredytowania wiary tekstow Starego Testamentu: na 14
odwotan az 12 dotyczy Piecioksiggu, a pozostate dwa Ksiegi Sedziow — por. A. MCGRATH,
J.C. MCGRATH, Bdg nie jest urojeniem, dz. cyt., s. 104 [dalej cyt. BNJU].

2 O fundamentalizmie biblijnym pisalem w artykule: Pokusa fundamentalizmu bi-
blijnego, ,Homo Dei” 2012, nr 4, s. 69-88.

24 Por. D. MOTAK, Nowoczesnos¢ i fundamentalizm. Ruchy antymodernistyczne
w chrzescijanstwie, Krakéw 2002, s. 14: ,Rysuje sie tu, zrazu oczywista, opozycja obu
zjawisk. Wszelako wzajemna relacja nowoczesnosci i fundamentalizmu jest bardziej skom-
plikowana i ma charakter nie tyle antytetyczny, ile dialektyczny”.

2 Por. trafng oceng takiego podejscia: ,,Fundamentalista usituje stwierdzié, ze tekst jest
doktadnym zapisem naukowym; jednak ceng za takie podejscie jest obalenie cudu w samym
procesie wykazania jego autentycznoéci” — M. CORNER, Fundamentalizm, w: Stownik
hermeneutyki biblijnej, red. R.J. COGGINS, J.L. HOULDEN, red. wyd. pol. W. CHRO-
STOWSKI (Prymasowska Seria Biblijna), ttum. B. Widla, Warszawa 2005, s. 226.

26 JAN PAWEL 11, Przemdwienie na temat interpretacji Biblii w Kosciele, nr 8, w: PA-
PIESKA KOMISJA BIBLIJNA, Interpretacja Biblii w Kosciele, dz. cyt. Por. réwniez: VD 44;
PAPIESKA KOMISJA BIBLIJNA, Interpretacja Biblii w Kosciele, Zakoficzenie oraz I, F:
»fundamentalizm zacheca, nie méwiac o tym, do pewnej formy samobdjstwa mysli [...],
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3. Ubostwienie czlowieka i ideologizacja nauki

Na wspolczesny ateizm nalezy spogladaé z perspektywy wiecznie aktu-
alnej opowiesci z Ksiegi Rodzaju, méwiacej o upadku cztowieka i wygnaniu
go z raju. Na ponadczasowo$¢ biblijnej historii i archetypiczne przedstawienie
misterium czlowieka wskazuje brak informacji o czasie zdarzenia?’. Czlowiek
stworzony przez Boga rozpoznal w sobie pragnienie stania sie ,jak Bog”, jednak
»zwiedziony przez diabla, chciat «by¢ jak Bog», ale «bez Boga i ponad Bogiem,
a nie wedtug Boga»”?. Jesli ,wszyscy nosimy w sobie krople trucizny tego spo-
sobu myS§lenia”, ktérg ,nazywamy grzechem pierworodnym”?, to z pewnoscia
w truciznie tej ateiSci chcg widzieé lekarstwo; odrzucenie prawdy objawionej
o grzechu pierworodnym skutkuje w ich przypadku uznaniem wiary w Boga
jako swego rodzaju ,,grzechu pierworodnego”.

Ksigdz Tadeusz Kuczyiniski zauwaza, ze ,u zZrddel laicyzacji lezy btad an-
tropologiczny, polegajacy na przekonaniu, ze czlowiek moze spetnic siebie bez
odniesienia do Boga”, i ze w gruncie rzeczy ,bardziej chodzi o wywyzszenie
cztowieka, anizeli o przeczenie istnieniu Boga™’. Wspolczesny Adam odrzu-
ca Boga w imie wolnosci czlowieka, ktdéra traktuje jako warto§é najwyzsza,
kt6ra chcialby widzie¢ jako nieograniczong (bosks). Jednak prawdziwie wol-
ny jest ten, kto poddaje sie Bogu, na co wskazuje przyktad Drugiego Adama,
Chrystusa. Lek Adama Rajskiego przed tym, ze Bég co$ odbiera, bazowatl na
niewlasciwym obrazie Boga i czlowieka. Nowi atei$ci popetniajg ten sam blad,
odmawiajgc postuszenstwa Bogu, ktéry wydaje im sie byé nieprzyjacielem
ludzkiej natury (a wigc diablem, jesli pamigtal, ze okreslenie to stosowano
tradycyjnie dla czego$ diabolicznego?!). ,,Miltonowski Lucyfer — zauwaza autor

poniewaz nieSwiadomie myli ludzkie ograniczenia biblijnego oredzia z Boskg trescia te-
goz oredzia”; S. SZYMIK, Lektura fundamentalistyczna Biblii i zagrozenia z niej plyngce
w swietle dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej, w: PAPIESKA KOMISJA BIBLIJNA, In-
terpretacja Biblii w Kosciele, dz. cyt., s. 169-177.

27 Por. CZ.S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka. Tom 1, Traktaty I-VI, Lublin 2012,
s. 335.

28 Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznafi 2002, nr 398 [dalej cyt. KKK]. Por.:
J. RATZINGER, Bdg Jezusa Chrystusa. Medytacje o Bogu Tiéjjedynym, thum. J. Zycho-
wicz, Krakow 19985, s. 73; TENZE, Patrzec na przebitego. Szkice o chrystologii duchowej,
thum. J. Merecki, Krakow 2008, s. 30; BENEDYKT XVI, Audiencja generalna: ,,Przedziw-
na wymiana” (04.01.2012), ,,LOsservatore Romano” 2012, nr 3, s. 28.

» BENEDYKT XVI, Homilia w uroczystos¢ Niepokalanego Poczgcia Najswigtszej
Maryi Panny ,,Niepokalana Matka pielgrzymujgcego Kosciota” (08.12.2005), ,,LOsserva-
tore Romano” 2006, nr 2, s. 44.

30 T. KUCZYNSKI, Istnienie swiata. Czy wystarczq wyjasnienia przyrodnikéw?, Kra-
kéw 2010, s. 21.

31 Por. M.J. BUCKLEY, Ateizm w sporze z religig, thum. M. Frankiewicz, Krakéw
2009, s. 17.
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ksiazki Boga nikt nie widzi — doskonale uchwycit to uczucie w stowach: <Non
serviam!» (Nie bede stuzyl!). Wole by¢ sam” (BNNW, s. 344).

Odrzucenie Boga i Objawienia Bozego powoduje rowniez konsekwencje
w ubdstwieniu tego, co Bogiem nie jest. By to zrozumieé, trzeba zdaé sobie
sprawe ze swego rodzaju rewolucji judeochrzescijanskiej, ktora doprowadzita
nie tylko do odrzucenia do tej pory czczonych bostw, ale przede wszystkim
sprawita, ze §wiat przestal by¢ postrzegany jako boski. Autorzy natchnieni za-
rzucaja poganom ubdstwienie stworzenia zamiast oddania chwaty Bogu, a Bi-
blia, jak podkreslit to kardynat Schonborn, ogotaca swiat ,,z jego magicznej,
mitycznej mocy, «odmitologizowuje» §wiat, pozbawia go «boskiej czci»”*? i zo-
stawia cztowiekowi mozliwo$¢ poznawania Swiata, a wiec rOwniez uprawiania
nauki®. Jednak pokusa ubdstwienia tego, co Bogiem nie jest, moze zostaé od-
parta tylko przez wyznawcow Boga, pozostali oddaja sie idolatrii, tyle ze po
dokonanej przez chrzeScijafistwo rewolucji béstwa ,,stracily maske boskosci
i musza sie ukazywaé niezamaskowane w swej prawdziwej §wiecko$ci. Na tym
polega istotna rdznica miedzy poganistwem przed Chrystusem i po Chrystusie,
ze wycisnela na nim swe pietno ksztattujgca historie moc chrzedcijafiskiego
odrzeczenia sie bogow”*.

Niewierzacy, ale przeciez zyjacy w $wiecie uformowanym przez Obja-
wienie, Dawkins wy$Smiewa si¢ z pono¢ nieaktualnego juz pierwszego przy-
kazania Dekalogu®’, ktére — nie zdajac sobie sprawy — przekracza. Kazdy
bowiem, ,kto absolutyzuje i ideologizuje w swoim obszarze prawowierng
nauke, do ktérej istoty nalezy, aby by¢ §wiadoma swoich granic, w kierunku
wiary naukowej (scjentyzm), ten moze by¢ tylko batwochwalcg”®. Mozna
powiedzieé, ze antonimem pojecia ,wiara” nie jest ,ateizm”, ale idolatria?’,
ktéra w przypadku nowych ateistow bedzie polegata na sublimacgji religijnych
aspiracji w scjentyzm. Stad nie moze dziwié parareligijny jezyk sugerujacy
swego rodzaju inicjacje scjentystyczng, ktérego uzywa autor ksigzki Bdg uro-

32 CH. SCHONBORN, Cel czy przypadek? Dzielo stworzenia i ewolucja z punktu
widzenia racjonalnej wiary, thum. M. Szczepaniak, Kielce 2009, s. 15 [dalej cyt. CCP].

33 Agnostyk Terry Eagleton uwaza nawet, iz ,rosngce zainteresowanie przyrodg nie
wykraczalo poza §wiatopoglad religijny, lecz byto mutacja w jego granicach”, a przy okazji
przyznaje rOwniez, ze ,w pewnym sensie nauka odarla $wiat z jego czarodziejskiego nim-
bu tylko po to, by sama mogta si¢ nim otoczy¢” (RWR, s. 87).

3% J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, thum. Z. Wlodkowa, Krakéw
2012, s. 115.

35 Por. RDBU, s. 331: ,,Sktonnosé do czczenia cudzych bogéw dla nas, ludzi wspot-
czesnych, jest czyms$, z czym do§¢ trudno si¢ identyfikowaé. By¢ moze to przejaw mej
naiwno$ci, ale sadze, ze przestrzeganie przykazania ,,«Nie bedziesz miat bogéw cudzych
przede mna»” nie powinno by¢ zbyt trudne”.

3¢ W. KASPER, Bdg Jezusa Chrystusa, thum. J. Tyrawa, Wroctaw 1996, s. 38.

37 Por. T. HALIK, Glosiciel ukrytego Boga, ,Teofil” 2012, nr 2, s. 17.
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jony: ojcem $wiatopogladowej rewolucji jest nie kto inny jak Karol Darwin,
ktory ,jednym szarpnieciem rozdarl przystaniajacy nasze oczy czador i po-
zwolil spojrzeé na $§wiat przez otwor szerszy niz waska szparka”®, darwinizm
jest ,ostatecznym naukowym filarem §wiadomos$ci” (RDBU, s. 167), teoria
doboru naturalnego trzeba ,,przesigknaé, zanurzy¢ sie w niej po czubek gto-
wy, zanurkowaé, i dopiero wtedy czlowiek zdolny jest pojaé jej znaczenie”
(RDBU, s. 168), nalezy przezy¢ ,,darwinowskie otrzeZwienie”, zeby nie pozo-
sta¢ w dramatycznej sytuacji tych, ktorych ,§wiadomosci nie odmienit dar-
winizm” (RDBU, s. 208), bo byloby ,,osobista tragedia az do $mierci by¢ tego
wszystkiego pozbawionym” (RDBU, s. 381).

W przypadku zauwazalnej u nowych ateistow tendencji do rozszerzania
naukowej teorii na wszystko (wlacznie z zyciem spotecznym czy etyka) mozna
méwic o ideologii zwanej ,ewolucjonizmem” (por. CCP, s. 162). W Swietle
tego, co juz powiedziano, taki trend nie dziwi; jak sie okazuje, ateizm odrzu-
cajacy Boze Objawienie silg rzeczy wkracza, chcac nie chcgc, na teren religijny,
wiecej: probuje odpowiadaé na pytania z gruntu religijne z pozycji niereligij-
nych, jednak takie nieuprawnione roszczenia nie maja oczywiscie mocy odreli-
gijnienia Swiata, owszem z nauki czynig Swiatopoglad parareligijny.

4. Ewolucja — philosophia universalis i ateistyczny dogmat

Wtasnie ewolucja wydaje sie w Srodowisku nowych ateistow nie tyle hi-
poteza czy nawet teorig naukowa, ale niekwestionowanym dogmatem; dzieje
sie tak z powodu ,,tadunku $§wiatopoglagdowego”, jaki z sobg niesie — przez to,
ze bez Boga prébuje odpowiedzieé na kwestie, ktérych bez Boga nie da sie
zrozumiel. Ewolucjonistom zdaje sie, ze samo pojecie ,,stworzenia” nie jest
juz potrzebne, skoro ewolucja jest w stanie wyttumaczyé wszystko®. Jednak
odpowiedz na pytanie, czy nauka w ogdle moze roscié sobie prawo do udzie-
lania odpowiedzi w kwestii poczatkdéw $wiata czy pochodzenia czlowieka
»hie zalezy od badan naukowych, tylko od przyjetych uprzednio zatozen reli-

3% RDBU, s. 491. Por. réwniez nastgpujacg wypowiedz profesora: ,,Sadze, ze Darwin
nie byt jedynym, ktory obalit t¢ wizje Swiata, ale z pewnoscig przyczynit sie do tego naj-
bardziej. Dla mnie teoria ewolugji byla «przebudzeniem §wiadomosci», ktére pokazato mi
potege nauki potrafigcej wyttumaczy¢, jak wielkie i skomplikowane rzeczy mogly w prosty
sposob powstaé z prostych rzeczy. Nie moze ona co prawda udowodnié, ze Bég na pewno
nie istnieje, lecz sprawia, ze Jego istnienie staje sie coraz bardziej zbyteczne” (R. DAWKINS,
G.V. COYNE, tlum. K. Osko, G. Kura$, Zbyteczny Bdg, ,,Teofil” 2012, nr 2, s. 145).

39 Warto w tym miejscu zacytowaé cenng uwage znanego apologety:,,Nie mozna so-
bie wyobrazié, w jaki sposéb nic zaczeto byé czyms. Wyobrazenia tego ani na jot¢ nie
przyblizy wyjasnianie, w jaki sposéb co$ stalo sie czym$ innym” (G.K. CHESTERTON,
Wiekuisty czlowiek, ttum. M. Sobolewska, Warszawa-Zabki 2004, s. 29).
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gijnych badz filozoficznych™®. Dominikanin Michal Chaberek zauwaza przy
okazji ciekawe zjawisko: powrdt dawnych mitologii i przekonan poganskich,
tyle Ze zamiast nazw bdstw pojawiaja si¢ pojecia naukowe majace zastapié
wiare biblijng*!. Tak wiec ,,mylg sie ci uczeni — pisze ks. Czestaw Bartnik
— ktérzy uwazajg, ze my$l mitologiczna juz we wszystkich swych formach
przemingta™?.

Dawkins twierdzi, ze ,,cho¢ teoria doboru naturalnego odnosi sie¢ wytacz-
nie do $wiata biologii, to wyznacza intelektualne standardy o duzo szerszym
zastosowaniu” (RDBU, s. 11). Rozdarty przez Darwina czador sprawil, ze
odtad wszystko wolno ttumaczyé darwinowsky (i odpowiednio zmutowana,
by ,,pasowata” do apriorycznego zalozenia) koncepcja. W przeciwiefistwie do
wczesniejszych publikacji, w ktérych profesor (w czasie pisania ksigzki, dzi$
na emeryturze) biologii przyznawat cztowiekowi zdolnos$¢ do sprzeciwienia sie
determinizmowi, w Bogu urojonym doboér naturalny wydaje sie juz panowaé
nad wszystkim, wlacznie z wolng wolg czlowieka; nawet moralne zachowania
prezentowane przez ludzi zostaja zdemaskowane jako efekt uboczny ewolucji,
atawizm, blogostawiona co prawda w skutkach, ale w istocie swej po prostu
darwinowska pomytka (por. RDBU, s. 302). Dawkins, niebezpodstawnie na-
zywany ,rottweilerem Darwina”, nawet religijno$¢ postrzega z perspektywy
ewolucji; wedtug niego ,wszelkie ogdlne cechy jakiego§ gatunku wymagaja
darwinowskiego uzasadnienia”, a ,wielka skala, w jakiej w naszym zyciu funk-
cjonuje religia, wymaga, by teoria wyjasniajgca sformutowana zostala w skali
réwnie okazalej” (RDBU, s. 230, 232). Jak $mieré émy w plomieniach Swiecy
jest skutkiem ubocznym spelniajacego w innej sytuacji skuteczng funkcje kom-
pasu w organizmie nocnego motyla, tak religia ma by¢ niewlasciwym wyko-
rzystaniem jakichs$ cech istotnych z punktu widzenia przetrwania (por. RDBU,
s. 240-241).

W ten sposdb ewolucja stata sie ,,swego rodzaju «pierwsza filozofig», kté-
ra stanowi wlasciwg podstawe dla rozumowego objasniania $wiata” i chce
sie ,staé caloSciowym wyjasnieniem rzeczywistoSci, nie pomijajac zadnej
plaszczyzny myslenia™3. Kazda préba metafizycznego myslenia czy chocby
dyskusji nad uniwersalnymi roszczeniami ewolucji zostaje zakrzyczana jako
nienaukowa, w domySle: nieracjonalna. Ewolucja staje sie swego rodzaju do-
gmatem nowych ateistéw, prawdg niepodwazalng, ktérg przyjmuje sie bez-

4 M. CHABEREK (rozmawia T. Rowifiski), Stworzenie czy ewolucja? Dylemat
katolika, Warszawa 2014, s. 81; por. tamze, s. 47, 129-130.

41 Por. tamze, s. 131, 182, 253.

42 CZ. BARTNIK, Prawa dziejowe wielkich mysli, ,Roczniki Teologii Dogmatycz-
nej” 2012, t. IV, s. 145.

4 J. RATZINGER, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijaristwo a religie swiata,
thum. R. Zajaczkowski, Kielce 20035, s. 143.
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dyskusyjnie**. Okrojonej ,,brzytwa ewolucji” racjonalnos$ci nie wolno juz za-
dawa¢ pytan o cel tego, co istnieje, poniewaz takie pytania zostaja uznane
za niewltasciwe, wystarczy¢ ma poznanie mechanizmu funkcjonowania. Tak
pojmowany racjonalizm wyradza sie w swoje zaprzeczenie; uraga przeciez
rozumowi przyjecie, ze nie ma innego wyjasnienia rzeczywistoSci oraz wy-
jasnienia tajemnicy pochodzenia czlowieka od tego, ze ,nasi odlegli przod-
kowie potrafili zwiekszyé reprezentacje swoich gendéw kosztem innych™.
Wedtug Hitchensa trzeba bedzie w koncu ,,z odpowiednia pokora spojrzeé
w twarz swemu stworcy, ktory, jak sie okazuje, wcale nie jest «osobg», lecz
procesem genetycznych mutacji, w ktorym pierwiastek przypadkowosci jest
o wiele wiekszy, niz odpowiadatoby to naszej proznosci” (BNJW, s. 16). Jak
to mozliwe, ze ewolucja zmierza w nieprzypadkowym kierunku w wyniku
nieprzypadkowego przetrwania przypadkowych zmian cech dziedzicznych?
Oto paradoks przyjety przez autora ksigzki Bég nie jest wielki ,na wiare™:
»ewolucja nie posiada oczu, lecz potrafi je wykreowaé”, co kto$ inny ujat
w zgrabny bon mot: ,Ewolucja jest bardziej bystra niz ty” (BNJW, s. 88). Do-
prowadzajac to rozumowanie do kofica: ewolucji przyznaje sie w tym $wiato-
pogladzie cechy boskie, a rozum zrezygnowal z priorytetu rozumnosci przed
nierozumnym, a zatem zatracil sam siebie*®. Potwierdza si¢ teza, ze kto chce
zastgpié Stworce i Jego boski plan ,poprzez catkowita autonomie ewoluciji,
ten nieuchronnie musi albo przyznaé ewolucji samej w sobie mistyczng moc
stworcza, albo musi zrezygnowad z wszelkiego racjonalnego rozumowania
i wszystko wyjas$niaé igraszkg despotycznego §lepego losu, co [...] bytoby «ab-
dykacja rozumu»” (CCP, s. 79).

5. Bozek Dawkinsa, czyli zycie oparte na hipotezie naukowej

Swego rodzaju ,,opetanie” materializmem i $lepe postuszefistwo ewolu-
cyjnemu dogmatowi manifestuje sie najbardziej w kluczowej dla calego Boga
urojonego kwestii, jaka jest przeprowadzenie ,,dowodu” na to, ze ,niemal na
pewno nie ma Boga” (tytul jednego z rozdziatéw)?*. ,,Hipoteze Boga” traktuje

# Por. M. LUTZ, Bog. Mala historia najwiekszego, thum. M. Zielinska, Krakéw 2009,
s. 188: ,,Teoria, ktora roscitaby sobie prawo do tego, aby wszystko raz na zawsze wyjasnic,
nie miataby nic wspdlnego z nauka, lecz bytaby tylko $wiatopogladem, ideologia, opium
dla ateistycznego ludu”.

4 A. MCGRATH, Bdg Dawkinsa. Geny, memy i sens zycia (Eidos), thum. J. Gilewicz,
Krakéw 2008, s. 46.

4 Por. J. RATZINGER, Wiara — prawda — tolerancja, dz. cyt., s. 145.

47 Por. RDBU, s. 65: ,,Celem mojego ataku nie jest zaden konkretny Bég czy bogo-
wie. Atakuje Boga, wszystkich bogdw, wszystko i cokolwiek nadnaturalnego, gdziekol-
wiek i kiedykolwiek zostato (lub jeszcze zostanie) wynalezione™.
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Dawkins jako naukowg hipoteze dotyczaca wszech§wiata, a na bazie tego zato-
zenia stawia teze, ze ,jakakolwiek tworcza inteligencja, wystarczajaco zlozona,
by cokolwiek zaprojektowaé, moze powstaé wylacznie jako produkt koficowy
rozbudowanego procesu stopniowej ewolucji” (RDBU, s. 58). Z kolei taka isto-
ta sama wymagalaby wyjasnienia; zatem — wnioskuje autor argumentacji — Bog
niczego nie wyjasnia, bo nie przerywa blednego kota. Odrzuciwszy klasyczne
Tomaszowe ,,drogi” — argumenty na rzecz istnienia Boga opierajace sie ,na
zalozeniu, ze szereg przyczyn nie moze i$¢ w nieskoficzono$é, lecz musi istnie¢
przyczyna pierwsza™® — Dawkins pyta, dlaczego Bég, ktory w klasycznych do-
wodach przerywal regres, mialby stanowic¢ wyjatek od reguty? ,Bég-projektant
nie moze nam postuzyé do wyjasnienia fenomenu uporzadkowanej ztozonosci,
jakikolwiek bowiem Bog zdolny do zaprojektowania czegokolwiek musialby
sam by¢ wystarczajgco ztozonym bytem, by jego istnienie wymagato analogicz-
nego wyja$nienia. Mieliby§my wiec klasyczny nieskoficzony regres, od ktérego
nie ma ucieczki” (RDBU, s. 160). Dawkins ,konstruuje” argument przeciw
istnieniu Boga okre§lony mianem ,,ostateczny boeing 747”: uznawszy, ze praw-
dopodobienistwo powstania zycia na Ziemi mozna przyrownaé do szansy, ze
huragan wiejacy nad ztomowiskiem ztozy z porozrzucanych czesci samolotowy
»cud” techniki, odrzuca przypadkowos$é, i stawia alternatywe: albo dobér na-
turalny, albo Bog; jednak jesli Bog miatby odpowiadad za powstanie tego cudu,
sam musialby by¢ réwnie lub bardziej ztozony, a wiec nieprawdopodobny®.
Jak nietrudno zauwazy¢, ,argument z regresu w nieskoficzonos$¢ — trady-
cyjnie i stusznie uwazanego za najmocniejszy zarzut wobec czystego materia-
lizmu — jest teraz traktowany jako niepodwazalny argument przeciw wierze
w Boga™. Jest to mozliwe tylko, gdy samego Boga pojmuje sie jako istote
posrdd wszystkich innych istot, tyle ze rozumiang jako pierwsza czasowo
i wigkszg (bardziej ztozona) od innych przyczyn’!. Materialistyczne zaSlepienie
sprawia, ze Dawkins nie jest w stanie przyjac dziatania innego niz to wtasciwe
bytom niedoskonatym i cielesnym. Konsekwentnie wyznawany naturalizm, jak
stusznie zwraca uwage Jacek Woijtysiak, powinien jednak doprowadzié autora
argumentacji do zastosowania go rowniez ,,do §wiata, procesu doboru natu-
ralnego i do kazdego zlozonego organizmu. Aby unikngé regresu w nieskoii-
czono$é, w kazdym wyjasnianiu trzeba przyjaé jaki$ ostateczny, niewyjasniany

4 W. TATARKIEWICZ, Historia filozofii. Tom pierwszy, filozofia starozytna i sre-
dniowieczna, Warszawa 2007, s. 313.

4 W tym stwierdzeniu kryjg si¢ dwa falszywe zalozenia: pierwsze, ze ,Bég — o ile
istnieje — jest z koniecznosci bytem wysoce ztozonym (nie moze by¢ prosty)”, i drugie: ze
dla Boga jako zlozonego bytu, ,,z koniecznosci jest tak, ze jego istnienie wymaga wyja$nie-
nia” — J. WOJTYSIAK, Bdg a Boeing 747. Czyli czy Richard Dawkins dowidédl, ze ,,Niemal
na pewno nie ma boga”, w: ,Teofil” 2012, nr 2(31), s. 195.

50 D.B. HART, Moda na ateizm, ,Teofil” 2012, nr 2, s. 33.

1 Por.: tamze, s. 33; BNNW, s. 89.
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dalej, eksplanans™?. Jesli nie istnieje nic poza naturalnym $wiatem, istnienie
kazdego zlozonego bytu naturalnego trzeba tlumaczy¢ za pomocg innego bytu
naturalnego, wewnatrz§wiatowego. Jak sie okazuje, argument na to, ze ,nie-
mal na pewno nie ma Boga” — konkluduje autor ksigzki Spdr o istnienie Boga
- ,uderza co najwyzej w biologiczno-technologicznego bozka Dawkinsa, a nie
w Boga klasycznego teizmu™3.

Polemizujacy z Dawkinsem brytyjski teolog Alister McGrath wyrazit opi-
nie, ze,ateizm Dawkinsa sprawia wrazenie doczepionego do teorii ewolucyj-
nej taSma klejaca™*. Rzeczywiscie, czytelnik Boga urojonego odnosi wrazenie,
ze fundamentalny wybor dokonany zostal wczeSniej i gdzie indziej, w woli,
a nastepnie ,jedynie” zostal poparty argumentacja ewolucjonistyczng. Rze-
czywisto$é, nawet jesli czyta sie ja przez okulary darwinizmu, nie musi prowa-
dzié¢ do ateizmu. Cho¢ z drugiej strony ,,zafiksowanie” Dawkinsa na punkcie
darwinizmu sprawia, ze nie jest on w stanie wyj$¢ poza przyjete ideologiczne
ramy. W kazdym razie jest nie do przyjecia oparcie swojego zycia na ,,dowo-
dzie” rzekomo naukowym, ktéry notabene nigdy nie prowadzi do wnioskoéw
pewnych (wymowne ,,niemal na pewno nie ma Boga” wolno czytaé, ze ,,by¢
moze jednak jest B6g”), bowiem jakakolwiek teoria naukowa jest zawsze hi-
poteza, ktéra podlega weryfikacji i w kazdej chwili moze pojawié sie nowa
teoria lepiej ttumaczaca poczynione obserwacje. Filozofia nauki wskazuje, ze
wszystkie ,teorie sg niedookres§lone przez dane empiryczne” (BNJU, s. 37),
a zatem wymagaja pewnego rodzaju ,wiary” w stuszno$é, nie wolno ich trak-
towac jako pewnych.

Przede wszystkim nalezy zakwestionowac sam ,,pomyst” oparcia swo-
jego zycia na hipotezach naukowych; jak podkres§lat przy innej co prawda
okazji Ratzinger, ,,nie mozna zy¢ w oparciu o hipotezy, bo samo zycie nie jest
hipoteza, lecz niepowtarzalng rzeczywistoscig, od ktérej zalezy los wieczno-
§ci”. Jedli z perspektywy mentalnosci nowych ateistéw od rozumu oczekuje
sie dowodzenia Boga, to wedlug objawienia sama wiara jest juz dowodem
tych rzeczywistoSci, ktore bez niej pozostaja dla rozumu zakryte (por. Hbr
11, 1). Gdy ,,naukowcy wykraczaja poza przedmiot formalny swojej dyscy-
pliny i zagalopowuja si¢ w stwierdzeniach lub konkluzjach nie nalezacych do
ich dziedziny”, mamy wtedy ,,do czynienia nie z dociekaniem naukowym,
ale z okreslong ideologia™®. Wtasnie to ideologiczne zafiksowanie nowych

2 J. WOJTYSIAK, Bdg a Boeing 747, art. cyt., s. 199.

33 Tamze, s. 200.

54+ A. MCGRATH, Bég Dawkinsa, dz. cyt., s. 14.

55 J. RATZINGER, Prawda w teologii, ttum. M. Mijalska, Krakéw 2001, s. 71.

¢ FRANCISZEK, Adhortacja apostolska O gloszeniu Ewangelii w dzisiejszych swie-
cie ,,Evangelii gaudium”, nr 243. Korzystam z wydania: FRANCISZEK, Adhortacja apo-
stolska O gloszeniu Ewangelii w dzisiejszych swiecie ,,Evangelii gaudium”, Krakéw [br]
[dalej cyt. EG].
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ateistow jest zrodlem pomylenia wiedzy naukowej i wiary, za czym idzie nie-
stuszne zalozenie, ze wierzacy opieraja swojg wiare na jakiej$ mniej lub bar-
dziej dowiedzionej hipotezie. Jednak Boga nie wolno sprowadzaé do przed-
miotu, jak w naukach doswiadczalnych, bo przeciez ,,On jest Podmiotem,
ktoéry pozwala sie poznaé i objawia si¢ w relacji osoby z Osobg™’. Wiara
jest czym§ innym niz ludzkie poznanie i daje wieksza (cho¢ innego rodzaju)
pewno$¢ niz rozum naturalny (por. KKK 157), co podkreslit Benedykt XVI:
»Podobnie jak cztowiek staje sie pewny milosci drugiego cztowieka, bez wy-
stawiania jej na probe metod nauk przyrodniczych, podobnie istnieje tez po-
przez swoiste dotknigcie w samym kontakcie miedzy Bogiem a cztowiekiem,
okre§lona pewno$é, ktéra ma inny charakter anizeli upewnienia obiektywi-
zujgcego myslenia. Przezywamy wiare nie jako hipoteze, ale jako pewno§é,
ktéra dZwiga nasze zycie”.

6. Nowy ateizm a stary nestorianizm

Warto nieco zmodyfikowaé wyzej zaprezentowang teze méwigca o tym,
ze dzisiejszy sukces nauk przyrodniczych jest mozliwy dzigki chrze$cijaniskiej
teologii, ktéra desakralizujac rzeczywisto$¢, podarowala jg czlowiekowi, by
panowal nad nig, w tym poznawal przez naukowe poznanie. Trzeba przypo-
mnieé, ze nie chodzilo o rzeczywisto$§é istniejaca absolutnie autonomicznie,
owszem relatywnie zalezng od Stworcey. ,, To raczej odkrycie Boga jako Pro-
jektanta, lub Stwoércy, stato sie pobudka do rozwoju naukowego — przypomi-
na cytowany juz dominikanin — Niewgtpliwie wiara w stworzenie, rozumia-
ne jako bezposrednie dziatanie Boga w $wiecie, ktérg wprowadzito dopiero
chrzescijanistwo, miala tez niemale znaczenie dla nauki, gdyz potwierdzata,
ze projekt obecny w przyrodzie nie jest naszym wymystem, czy ztudzeniem,
lecz jest realny”. Ot6z jesli pamietaé, ze odbdstwienie Swiata bylo mozliwe
jedynie dzieki objawieniu transcendentnego Boga, to z kolei na rozrdznie-
nie Stworcy i stworzenia nie nalezy patrze¢ jak na ich rozdzielenie. Owszem
wlasnie Bég inny od Swiata (transcendencja) moze z tym S§wiatem wchodzié
w relacje (immanencja) dokonujace sie nie przez zmieszanie (jak utrzymywal
panteizm); Bég jest zar6wno ponad, jak i w stworzeniu. Sam $wiat zreszta
w perspektywie wiary jawi sie tajemnica, ktérg warto pojmowac nie jedynie

57 FRANCISZEK, Encyklika o wierze ,,Lumen fidei”, nr 36 [dalej cyt. LF]. Cytuje za
strong: www.opoka.org.pl.

58 BENEDYKT XVI, Wiara i teologia, w: Jego Eminencja Kardynal Joseph Ratzinger
— Jego Swigtobliwos¢ Papiez Benedykt XVI doktor ,,honoris causa” Papieskiego Wydzialu
Teologicznego we Wroclawiu, red. W. MROZ, Swidnica 2005, s. 69.

M. CHABEREK, dz. cyt., 5. 193.
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wedlug klucza naturalnego, ale réwniez w relacji do Boga; mimo ze mate-
rialny (nawet istnienie materii nie jest samo w sobie oczywiste, ale wprawia
w zdumienie; c6z to bowiem jest ta materia, o ktorej tyle sie méwi, ale mato
sie rozumie?) §wiat jest przeciez w pewien sposéb ,,duchowy”, nie substancjal-
nie co prawda, ale przez to, ze daje si¢ ,czytal” przez wiare, w odniesieniu do
Boga. Wiara nawet nauce jest w stanie zaproponowaé horyzont szerszy niz ten
ukazywany samym tylko rozumem®.

Wolno w takim razie znéw odwotaé sie do ,,formuty Chalcedonu” (ktéra
jest, méwigc za kardynatem Schonbornem, czym$ w rodzaju ,,formuly swia-
towej”) i z tej perspektywy widzie¢ zaréwno relacje miedzy Stworcg a stwo-
rzeniem, jak i synteze tego, co ,ludzkie” i ,,boskie” jako dokonujace sie ,,bez
zmieszania i bez rozdzielania”. Wedtug Soboru Watykafiskiego I ze wzgledu na
zrddlo i przedmiot mozna wyr6znié dwa porzadki poznania, albo raczej jeden
podwdijny porzadek poznania: rozum jako Zrédto poznaje prawdy rozumowe,
do ktérych w ten sposéb moze dojsé (przedmiot), natomiast wiara Boska (zré-
dto) poddaje do wierzenia inny przedmiot: ukryte w Bogu tajemnice, ktérych
bez objawienia Bozego nie mozna poznac®®. W takim razie o prawdziwym
poznaniu rzeczywisto$ci wolno méwié jedynie w takim wypadku, jesli owo
poznanie dotrze do obu jej ,wymiaréw”: tego ,,ludzkiego” poznawanego rozu-
mem oraz tego ,boskiego” dostepnego jedynie przez wiare. Definicja z 451 r.
jest proba rozszyfrowania misterium Chrystusa, z kolei Chrystus stanowi szyfr,
bez ktdrego nie jest mozliwe zrozumienie $wiata, ktéry wtasnie w Nim i przez
Niego istnieje (por. Kol 4, 16-17). Jak ,,Chrystus jest jedng Osobg boska, ktéra
w sposdb doskonaty posiada wszystko, co wlasciwe Bogu, i wszystko, co wla-
Sciwie cztowiekowi, nie pozbawiajac integralnosci pierwszego ani drugiego™3,
tak $wiat jawié sie moze autonomiczny i realny jedynie tam, gdzie pozostaje
zachowane jego odniesienie do Boga.

Chrzescijanskie spojrzenie na Swiat sprawilo, ze nie trzeba juz widzie¢
w tym, co stworzone czego$, co nie jest dobre lub co jest jedynie cieniem
prawdziwej rzeczywistosci. Uznanie transcendencji Boga pozwolito ocali¢ in-
tegralno$é stworzenia, i ,,w ten sposéb rewolucja chrzescijafiska data kulturze

60 Por. LF 34: ,Wiara wywiera dobroczynny wplyw na spojrzenie nauki: zaprasza ona
uczonego, by pozostal otwarty na rzeczywisto$¢ z caltym jej niewyczerpanym bogactwem
[...] Zachgcajac do zdumienia wobec tajemnicy stworzenia, wiara poszerza horyzonty ro-
zumu, by lepiej o§wiecié¢ §wiat odstaniajgcy sie przed badaniami naukowymi”.

61 Por. CH. SCHONBORN (wspotpraca: M. Konrad, H.P. Weber), Bdg zestal Syna
Swego. Chrystologia (Amateca, 7), thum. L. Balter, Poznafi 2002, s. 172.

62 Por. SOBOR WATYKANSKI I, Konstytucja dogmatyczna o wierze katolickiej ,,Dei
Filius”, w: Breviarium fidei. Wybdr doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, red. 1. BOKWA,
Poznan 2007, nr 652.

8 D.B. HART, Chrzescijariska rewolucja a ztudzenia ateizmu, ttum. A. Gomola, Kra-
kéw 2011, s. 263.
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zachodniej §wiat jako po prostu $wiat, pozbawiony tajemnicy i dzieki temu
(co tylko na pozér wyglada na paradoks) peten niezliczonych, mozliwych do
badania cudéw™®*. Nie trzeba by¢ wierzacym, by te cuda badaé, owszem sama
nauka jest ,,metodycznie ateistyczna”. W wyjasnianiu rzeczywistosci przyro-
dzonej nie odwoluje si¢ do Boga, lecz znajduje naturalne przyczyny i zwiazki,
dzieki czemu wtasnie dokonuje zdumiewajacych odkry¢ i wynalazkow. Wszyst-
ko to jest mozliwe jedynie dzigki temu, ze stworzona rzeczywisto$¢ doczesna
posiada realng autonomie (prawdziwos$¢), co podkredlili Ojcowie Soboru Wa-
tykanskiego II:

Jezeli przez autonomie rzeczy ziemskich rozumiemy to, ze rzeczy stworzone
i same spoleczefistwa cieszg sie wtasnymi prawami i warto§ciami uznawanymi,
stosowanymi i porzgdkowanymi stopniowo przez cztowieka, woéwczas rzeczy-
wiScie godzi sie jej domagaé; nie jest to tylko postulat ludzi naszej epoki, lecz
jest to takze zgodne z wolg Stworcy. Ze wzgledu bowiem na sam fakt stwo-
rzenia wszystkie rzeczy uzyskuja wiasciwg im trwatos$é, prawdziwosé, dobro,
a takze wlasne prawa i porzadek, ktore czlowiek powinien szanowad, uznawszy
metody wlasciwe poszczegdlnym naukom albo sztukom. Dlatego we wszyst-
kich dyscyplinach wiedzy badanie metodyczne, jesli tylko przebiega w sposéb
prawdziwie naukowy i zgodny z normami moralnymi, nigdy w istocie nie be-
dzie sprzeczne z wiara, poniewaz sprawy $wiata i sprawy wiary pochodzg od
tego samego Boga®’.

Wracajac do paradygmatu chalcedoniskiego, nie wolno jednak tak rozu-
mianej rzeczywisto$ci przyznawaé autonomii absolutnej: byloby to ,,rozdziele-
nie” zamiast ,,rozréznienia”. A przede wszystkim nie wolno ogranicza¢ pozna-
nia rzeczywistosci do tego jednego wymiaru badanego rozumem naturalnym,
tym bardziej nie wolno takiego poznania zredukowa¢ li tylko do nauk przy-
rodniczych. Wlasnie w te ,,nestoriafiska” putapke rozdzielenia wymiaru bo-
skiego i ludzkiego wpada wielu wspoélczesnych, w tym chrzescijan, by¢é moze
w skrajnej reakcji na obecne dawniej trendy ,,monofizyckie” (mieszanie porzad-
ku wiary i nauki, sakralizacja stworzenia). W przypadku ,nowych ateistow”
nalezatoby mowié raczej o ,ebionizmie”, wykluczajacym w ogodle jakikolwiek
zwiazek stworzenia ze Stworca. ,,Jezeli jednak — czytamy w tym samym nume-
rze konstytucji — przez stfowa «autonomia rzeczywistosci doczesnych» rozumie
sie to, ze rzeczy stworzone nie zaleza od Boga i ze czlowiek moze z nich korzy-
staé bez odniesienia do Stworcy, kazdy, kto uznaje Boga, czuje, jak fatszywe sg

% Tamze, s. 266.

65 SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspél-
czesnym ,,Gaudium et spes”, nr 36. Korzystam z thumaczenia konstytucji w: SOBOR WA-
TYKANSKI 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe tiumaczenie, Poznan
2002, s. 526-606.
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tego rodzaju stwierdzenia”. Kluczowe pytanie, jakie nalezaloby w tym miejscu
postawié, brzmi: jak w takim razie nalezy widzie¢ zjednoczenie dwdch wymia-
réw rzeczywisto$ci: przyrodzonego, poznawanego przez nauke, z nadprzyro-
dzonym, dostrzeganym przez wiare?

Powrotu do ,monofizytyzmu” — mieszajacego natury i w konsekwencji sakra-
lizujacego po pogaiisku to, co naturalne — nie ma, i w tym zgadzamy si¢ dzi$
z nowymi ateistami, cho¢ wypadatoby sie uderzy¢ w piersi, bo nie zawsze tak
byto; dlatego w pewnym sensie wiasnie ludzi Ko$ciota mozna winié za powsta-
nie herezji nowego ,nestorianizmu”, ktéra moze by¢ odbiciem lustrzanym he-
rezji ,monofizytyzmu” — w historii Ko$ciota wszak ,,dominacja sfery sakralnej
nad $wiecka przeradzata sie w deprecjacje tej drugiej. Niedowarto$ciowana
rzeczywisto$¢ ziemska zaczeta zmierza¢ w strone emancypacji”®.

Z drugiej strony zupelnie nieadekwatne ,,[...] wydaja sie proby podejmo-
wane przez chrzescijan zjednoczenia dwu wymiaréw rzeczywisto$ci przez od-
wolanie si¢ jedynie do zachowania prawa moralnego w nauce. To oczywiscie
wazne, ale nie wystarczajgce, aby dwa wymiary zjednoczyé w Chrystusie, dla
ktbrego i przez ktérego zostal stworzony §wiat™’.

7. Materialistyczny ,,monofizytyzm” ateistow

Jesli chalcedofiska definicja rozszyfrowuje rzeczywisto$é, i ukazuje jej
dwa wymiary (materialny i duchowy, przyrodzony i nadprzyrodzony, pozna-
wany rozumem i wiara) we wzajemnym powigzaniu, to z kolei nowy ateizm
zaryglowuje ja w jednowymiarowe materialistyczne wiezienie®®. Nie tylko ze
niewierzacy (brak wiary), ale réwniez nie zainteresowani metafizyka (brak
rozumnosci), nowi ateiSci apriorycznie ograniczajg ludzkie poznanie do tego,
co materialne, co juz samo w sobie jest sadem metafizycznym wymagajacym
dowodu, a nie tylko asercji (por. BNNW, s. 189). Nowi ateisci przyjeli mate-
rializm jako swojg filozofie. Dlatego Dawkins okreslajacy siebie jako twardo-
glowego moniste (por. RDBU, s. 248) moze sie szczycié: ,,Jak wiekszo$¢ na-

66 J. KRACIK, Gdy Koscidl spojrzal na ateizm inaczej, w: tenze, Swiety Kosciél grzesz-
nych ludzi, Krakéw 1998, s. 303.

7 S. ZATWARDNICKI, Ateizm urojony. Chrzescijariska odpowiedZ na negacje Boga,
Krakéw 2013, s. 120. Przy pisaniu tego artykulu korzystalem w duzej mierze z refleksji
pomieszczonych w cytowanej pozycji.

¢ J. MACHNACZ, Wstep, w: G. Lohfink, Jakie argumenty ma nowy ateizm? Kry-
tyczna dyskusja, ttum. J. Machnacz, Wroctaw 2009, s. 7: ,,Ateizm nowozytny «zamyka»
cztowieka w obszarze natury. Nadzieja pojawia sie tylko w wymiarze tej ziemi, miedzy
kotyska a grobem”.

9 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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ukowcow nie jestem dualistg” (RDBU, s. 249). Przyjety apriorycznie monizm
materialistyczno-naukowy jawi sie jako nieweryfikowalny, nie da si¢ bowiem
z pozycji nauki — a tylko ona liczy sie dla nowych ateistow — dowodzié jego
zasadnosci. To, co z perspektywy teologii mozna by okresli¢ jako ,herezje”,
okazuje si¢ nie do przyjecia, nawet gdy chodzi o sam rozum. Mozna nawet
mowic o bledzie petitio principii w rozumowaniu ,nowych ateistéw”: przyje-
ty ,na wiare” materializm filozoficzny sprawia, ze interesuje ich jedynie po-
znawana przez nauke materia, a poniewaz nauka nie poznaje niczego wiecej,
uznaja oni, ze zostalo dowiedzione, iz istnieje jedynie materialna rzeczywi-
stoS¢.

Dawkins jako zwolennik filozofii naturalizmu glosi, ze ,,nie ma nic ponad
Swiatem o charakterze czysto fizycznym, zadnej nadnaturalnej stworczej inteli-
gencji niedostepnej naszym zmystom” (RDBU, s. 38). Jesli miatby istnieé Bog,
musiatby by¢ istotg ztozong, ale wtedy trudno byltoby ,,utrzymywadé, ze taki mi-
riadopalcy Bog sprawujacy jednoczesng piecze nad gigazylionami niesfornych
elektronéw to prosta hipoteza” (RDBU, s. 211). Jak widaé, profesor biologii
i analfabeta filozoficzny®® nawet Boga sprowadza do materii, a Pierwszego Po-
ruszyciela widzi jako pierwsza przyczyne w ciggu zjawisk. Bog jawi sie nie jako
Logos, stojacy ,,u poczatku” (nie chodzi o czas, ale o podstawe i sens rzeczywi-
stosci), ale jako produkt ,,u kofica” (rozumianego czasowo) ewolucji.

Nowi atei$ci wpisujg sie w atmosfere duchowo-intelektualng, jaka zapano-
wala po tym, gdy Bdg zostal usuniety z porzadku racjonalnego (naukowego),
a sam racjonalizm zostal sprowadzony do pozytywistycznej koncepcji nauki.
Dominujgcy do dzi§ monizm teoriopoznawczy przyjmuje tylko to, co daje si¢
dowie$¢ metodami nauk matematyczno-przyrodniczych. Wiasnie z tego ,,po-
taczenia mySlenia matematycznego i oparcia sie na faktach powstaje okreslona
przez nauki przyrodnicze umystowa postawa wspolczesnego cztowieka””® — za-
uwazal mfody Joseph Ratzinger. Niestety temu ,uwiezieniu” podlegaja réw-
niez chrzescijanie’!, a wyjSciem z pozytywistycznych kazamat jest nie tylko
wiara, ale réwniez rozum, jesli tylko nie zostaje ograniczony do myS§lenia po-
zZytywistycznego:

¢ Az chcialoby sie zakrzyknaé: ,,Niech nas Sokrates przed takimi filozofami strzeze™!
(Zawotlanie zaczerpniete z: J.A. KLOCZOWSKI, Czy istnieje postep w kulturze?, ,Teofil”
2012, nr 2, 5. 160).

70 J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, dz. cyt., s. 62.

7t Por. E. GILSON, Bdg i ateizm, tlum. M. Kochanowska, P Murzafiski, Krakéw
1996, s. 136-137: ,Nie wszyscy naukowcy s3 scjentystami, nie wszyscy scjentySci na-
ukowcami, lecz niewatpliwe jest, iz sam fakt istnienia nauki — ukazujacej si¢ wszystkim
przez pryzmat spektakularnego praktycznego sukcesu, jaki udato sie jej osiaggnaé — wy-
starcza, by w wielu umystach rozpowszechnié poczucie pogardliwej obojetnosci wobec
wszelkiej tezy, o ktorej nie mozna pomysled, ze jest — przynajmniej w mysli niektorych
ludzi — naukowo udowodniona”.
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Metodyka nauk przyrodniczych polega na tym ograniczeniu sie do zjawisk.
To nam wystarcza. Mozemy sie¢ nimi zajmowac i tak stworzy¢ sobie wtasny
Swiat, w ktérym jako ludzie potrafimy zyé. W ten sposdb powstalo stopniowo
w nowozytnym mysleniu i egzystencji nowe pojecie prawdy i rzeczywistoSci,
ktoére, przewaznie nie§wiadomie, zaktadamy w naszym mySleniu i méwieniu,
a ktoére wtedy tylko mozna przezwyciezy¢, gdy zostanie poddane §wiadome;j
analizie. Na tym polega funkcja nieprzyrodniczego mysSlenia, by przemysle¢
to, co dotad nie zostato wziete pod uwage, by wydoby¢ na jaw, jaka ludzka
problematyka kryje sie¢ w tej orientacji’?.

Mamy do czynienia z ciekawym zjawiskiem: tam, gdzie dokonuje si¢ roz-
dzielenia wiary i rozumu, tam skutkuje to ,,monofizytyzmem poznawczym”;
w naszym przypadku odrzucenie wiary prowadzi do ,,monofizytyzmu ma-
terialistycznego”, zgodnie z apriorycznym scjentystycznym zawezeniem ro-
zumnosci. ,,Z metodycznie sensownego, selektywnego spojrzenia na $wiat
— zauwaza teolog Gerhard Lohfink — powstala teoria calej rzeczywistosci.
To byl powazny blad metodyczny, jaki nie powinien si¢ przydarzyé powaz-
nym naukowcom””?, Na tym tle trzeba widzie¢ rzekoma wojne, ktorg religia
musi prowadzi¢ z nauka’™: wedlug ,nowych ateistéw” jest to walka na $§mieré
i zycie, poniewaz w gre nie wchodzi synteza (i to, i tamto), ale alternatywa
»albo-albo”, jakze typowa dla wszystkich herezji”®. Trudno o wieksze pomy-
lenie wiary i wiedzy naukowej niz to, do ktérego nieSwiadomie przyznat si¢
w jednym z wywiaddéw autor Boga urojonego: ,,Kiedy bowiem ja wierzytem
w Boga, szukatem Boga, ktéry bylby wytlumaczeniem. Kiedy odkrylem, ze
nie jest On wytlumaczeniem, stracilem wiare w Niego””®. Doprowadzajac
to rozumowanie ad absurdum, mozna by powiedzieé: jesli jest mozliwe ja-
kiekolwiek naturalne (rozumowe, naukowe) wyjasnianie $wiata, nie ma juz
»miejsca” na Boga. Albo-albo. Nowy ateizm krytykuje koncepcje ,,niezacho-
dzacych na siebie magisteriow” (NOMA, skrét od ang. Non-Overlapping
Magisteria) nauki i religii, owszem magisterium religii zostaje przez nich pod-
dane autorytetowi nauki i z tej pozycji osadzane.

72 J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, dz. cyt., s. 55-56.

73 G. LOHFINK, Jakie argumenty ma nowy ateizm?, dz. cyt., s. 25.

74 Por. BNJU, s. 51: Jest to poglad rodem z XIX wieku, dzi$ postrzegany jako ,,bez-
nadziejnie staro$wiecki stereotyp historyczny, catkowicie przez nauk¢ skompromitowany.
Bigka sie on jeszcze tylko po zaSciankach zycia intelektualnego, do ktérych do tej pory nie
przebilo si¢ $wiatto naukowej metody”.

75 Por. B. FERDEK, Dogmat — prawda czy gwalt zadany rozumowi?, w: Wiara pod
lupg. Wspdlczesne pytania o racjonalnosé wiary (Fides et ratio, 3), red. R. PIETKIEWICZ,
Wroctaw 2014, s. 62.

7 R. DAWKINS, G.V. COYNE, art. cyt., 5. 147.
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8. Odrzucenie ,,praobjawienia” i ,prapojecia” Boga

Wedtug swietego Pawta niewidzialne przymioty Boga staly sie widzialne
od stworzenia $wiata, i umyst ludzki moze je poznaé. Wedtug apostota bez-
rozumne serce tych, ktérzy Bogu nie oddali czci i nie okazali wdziecznoSci,
zostalo zaémione, a podajacy sie za madrych okazali sie glupcami, ktorzy
chwale niezniszczalnego Boga i stuzbe Stworcy zamienili na podobizny i ob-
razy wzigte z tego, co stworzone, tak ze stworzeniu oddawali cze$é. Bog
wydat tych, ktérzy nie zachowali prawdziwego poznania Boga, na pastwe nic
niezdatnego rozumu (por. Rz 1, 19-28). Wydaje sie¢, ze samo Objawienie po-
twierdza istnienie czego$, co mozna by nazwaé ,,praobjawieniem” oraz zdol-
noscig do rozpoznania Stwércy i niektérych Jego przymiotéw. Nawet Tomasz
z Akwinu, budujac swoje ,,pie¢ drég” uznawanych nie do konca stusznie za
klasyczne ,dowody” na istnienie Boga’”’, zakladal pewne nominalne pojecie
Boga, bez ktérego nie bytoby mozliwe utozsamienie Pierwszej Przyczyny czy
Pierwszego Nieruchomego Pocieszyciela z Tym, ktorego ,wszyscy nazywaja
Bogiem”7s.

Nie tylko nie daloby sie filozofowaé, ale rowniez wierzyé, gdyby nie owo
»praobjawienie” oraz naturalna zdolno$é rozumu (nawet skazonego grzechem)
do poznania Boga, poczatku i celu wszystkiego, z rzeczy stworzonych (por.
KKK 36-37). By¢ moze zreszta nie chodzi o sam rozum, ale o wiar¢ rozum-
ng; autor Listu do Hebrajczykéw wydaje sie sugerowac juz jakis rodzaj wiary
(,prawiary”?), ktéry umozliwia uslyszenie, ze stowem Boga $wiat widzialny
powstal z rzeczy niewidzialnych (por. Hbr 11, 3)7. Jesli Stowo Boze ma zo-
staé przyjete przez tych, do ktérych zostato skierowane — musi odpowiadaé
na juz obecne ,,praobjawienie” dostepne sercu i rozumowi. Przyktadem ,,0j-
ciec wierzacych”, Abraham, ktéry w glosie do niego skierowanym rozpoznaje
»glebokie wezwanie, od zawsze wpisane w jego wnetrzu” (LF 11). Mozna
wiec méwié o dwdch rodzajach objawienia: uniwersalnym, jakie Stworca daje
o sobie calej ludzkosci, oraz bardziej osobistym Objawieniem dokonujacym
sic w ramach Boskiej ekonomii zbawienia. Sa to rézne objawienia, zatem nie
nalezy ich mieszad; z drugiej strony nie bytoby jednego bez drugiego, nie wol-
no ich wiec rozdzielaé. Mozna nawet widzie¢ relacje miedzy nimi wedlug
chalcedoniskiego paradygmatu, co zdajg sie potwierdzaé dokument Miedzy-
narodowej Komisji Teologicznej, wedlug ktérego nalezy zachowaé ,rozréz-

77 Nalezy je postrzegaé raczej jako ,demonstracje wewnetrznej spdjnoSci wiary
w Boga”, wczesniej zalozonej, dzieki czemu moze Doktor Anielski ukazaé, ,iz wiara owa
sensownie wyjasnia rzeczy dostrzegane w otaczajagcym nas $wiecie” (BNJU, s. 27).

78 Por. J. TUPIKOWSKI, Filozofia Boga. Studium metafizyczno-historyczne, Krakéw
2002, s. 28-39.

7 Byloby to logiczne, wszak juz w stworzeniu wyraza sie Stowo Boze (por. VD 7),
a zatem moze rodzi¢ si¢ wiara, gdy to Stowo jest styszane (por. Rz 10, 17).



Nowy ateizm w perspektywie teologiczne; 133

nienie miedzy dwoma czasami objawienia, przy zachowaniu wzajemnej odpo-
wiednio$ci miedzy nimi”; ostatecznie ,droga, ktéra zmierza do zrozumienia
Jezusa w Swietle idei Boga, i droga, ktéra w Jezusie pozwala odkryé Boga,
zaktadaja sie wzajemnie”®.

Dopiero, gdy owo ,praobjawienie” zostaje odrzucone, czlowiek ulega
pokusie ubdstwienia tego, co stworzone. Przy czym, co warto raz jeszcze
podkreslié, oddawanie czci temu, co stworzone, bedzie wygladato inaczej
w §wiecie uformowanym przez chrzesécijafistwo, a inaczej poza nim. Dawkins
maluje obraz Boga na podobiefistwo wyobrazefi ewolugji, jednak moze to
czynié jedynie na bazie wcze$niejszego zakwestionowania Boga, o ktérym
moéwi nie tylko Objawienie, ale rOwniez sam rozum (czy raczej rozumne ser-
ce)’l. Nie trzeba zreszta by¢ filozofem, by rozpozna¢ Jego istnienie. Etienne
Gilson moéwil nawet o ,spontanicznej pewnosci istnienia Boga”®?. Znany fi-
lozof podsumowal wysitki ateistoéw zaprzeczania istnieniu Boga nastepujaco:
»Niezaleznie od tego, czy mozliwe jest udowodnienie, ze Boga nie ma, czy tez
niemozliwe, nie widaé ze strony zadnego z tych ateistow jakiejkolwiek proby
przedstawienia nam takiego dowodu”, co oczywiscie nie jest rGwnoznaczne
z Jego istnieniem, ale ,jest dostateczne, by sktonié¢ nas do wniosku, ze nie
ma nieodpartych dowoddéw Jego nieistnienia”®. Dowodu tego nie dostarczyt
rOéwniez nowy ateizm, owszem probe dowodzenia autora Boga urojonego na-
lezy widzieé jako efekt wczesniejszego odrzucenia Jego istnienia, skutkiem
czego mogt Dawkins stworzyc sobie ,,stworzony” obraz Boga wewnatrzéwia-
towego. Bog jednak nie jest jednym z bytéw istniejgcych jak inne byty w §wie-
cie stworzonym, co obrazowo podkreslit agnostyczny polemista Dawkinsa:
Bég ,,r6zni sie od UFO czy yeti tym, ze nie jest nawet potencjalnym przed-
miotem poznania” (RWR, s. 121).

Ateizm nie jest pierwotny, ale wtorny; jak zauwaza zajmujacy sie filozofig
Boga ks. Kuczynski, ,przeczenie Bogu nie odbywa sie w myslowej pustce,
ale zaktada znajomo$¢ pojecia Boga”, a jesli tak rzeczywiScie jest, ,to kazdy

80 MIEDZYNARODOWA KOMISJA TEOLOGICZNA, Teologia, chrystologia, an-
tropologia (1981), I, A, 2. I, A, 3. Cytuje za strong: www.vatican.va. Papierowa wersja
w jezyku polskim — zob.: MIEDZYNARODOWA KOMISJA TEOLOGICZNA, Teologia,
chrystologia, antropologia (1981), ttum. J. Bielecki, w: Od wiary do teologii. Dokumen-
ty Migdzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red. J. KROLIKOWSKI, Krakow
2000, s. 133-150.

81 Geniusz paradoksu” zwrdcil uwage na nastepujacy paradoks: wyznawcy ewo-
lucji ,potrafia wykreowac sobie boga i wielbi¢ go jako co$, co wykreowato ich samych”
(G.K. CHESTERTON, Obrona rozumu. Wybor publicystyki (1930-1936 oraz wydania
piiniejsze), Warszawa 2014, s. 320), doktadnie tak samo, jak prymitywni batwochwalcy
czezacy uczynione wlasnymi rekami bozki (tamze, s. 319).

$2 £, GILSON, Bdg i ateizm, dz. cyt., s. 173.

8 Tamze, s. 128.
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ateista ma lub powinien mieé potrzebe uzasadnienia swojego przekonania”*.

Aby Boga odrzucié, trzeba najpierw stworzy¢ sobie jaki§ Jego obraz, dlatego
— pisze teolog i psychiatra Manfred Liitz — ,méwienie o «Bogu ateistow» nie
jest catkowicie pozbawione sensu, cho¢ w pierwszej chwili takie sie wyda-
je”®. Warto rowniez zauwazyé, ze Dawkins — walczacy gtéwnie z Bogiem
chrzescijan — ulatwia sobie zadanie wlasnie dzieki temu, ze nie uwzglednia
wspomnianego zwiazku miedzy wiarg a rozumem, a wiec Bogiem Objawienia
oraz ,prapojeciem” Boga obecnym w sercu ludzkim, ktére w historii ludz-
kiej znajdowato swoj wyraz w religijno$ci czlowieka oraz w poszukiwaniach
rozumu (teologia naturalna i filozofia)®¢. Takie rozdzielenie (,nestorianizm™)
prowadzi do ,monofizytyzmu” poznawczego: niby nowy ateizm walczy ze
wszystkim, co nadprzyrodzone, ale w praktyce okazuje sie, ze ostrze krytyki
kieruje pod adresem wiary chrze$cijafiskiej. Nalezaloby wymagaé przemiany
myS$lenia zaréwno od wierzacych, jak i niewierzacych: pierwsi nazbyt tatwo
ulegaja pokusie fideizmu, jakby poza Bogiem chrzescijafiskim imie Boga nie
miato sensu, drugim wydaje sie, ze wystarczy odrzuci¢ wiare, by poradzié
sobie z ,,problemem Boga”.

9. Nowy ateizm jako skrajny przypadek ,herezji racjonalizmu”

Kosciét opowiada si¢ za jednym podwojnym porzadkiem poznania, przez
wiare i przez rozum, a zatem przeciwstawia sie nieortodoksyjnym tendencjom:
przyznawaniu jednemu ze sposobow poznania wylacznos$ci, mieszania ich (czy-
li pozbawiania autonomii), rozdzielania, ktére sprawia, ze moga one jakoby
istnie¢ niezaleznie od siebie. Magisterium Kosciota, co przypomnial papiez Jan
Pawet IT w encyklice o relacjach miedzy wiarg a rozumem, odrzuca zar6wno
fideizm nieufny wzgl¢dem przyrodzonych zdolno$ci rozumu (wiara jako swego
rodzaju ,,skok w ciemno$é”,; ,czysty decyzjonizm” czy ,,czysty paradoks”), jak
i racjonalizm, ktéry przypisuje rozumowi pierwszeiistwo w poszukiwaniu re-
ligijnej prawdy oraz zdolno$é do pozyskania wiedzy o tym, co daje sie poznad
jedynie dzieki wierze (por. FR 52).

Na nowy ateizm mozna patrze¢ jak na skrajny przypadek ,,herezji racjona-
lizmu”, ktérej genezy nalezy upatrywaé wlasnie w odejéciu od chalcedoniskiego
ortodoksyjnego rozumienia relacji wiary i rozumu. Ich rozdzielenie sprawito,
ze wiare skojarzono z ciemnoScig i subiektywnoscia, ktére pojawiaja sie je-
dynie tam, gdzie $wiatfo obiektywnie poznajacego rozumu nie dociera (por.

84 T. KUCZYNSKI, Istnienie swiata, dz. cyt., s. 7.

5 M. LUTZ, Bég, dz. cyt., s. 77.

86 MIEDZYNARODOWA KOMISJA TEOLOGICZNA, Teologia, chrystologia,
antropologia, 1, A, 3.1.
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LF 3). Przy czym racjonalizm przyznajacy jedynie rozumowi prawo do poszu-
kiwania prawdy, w przypadku nowych ateistéw spotkat si¢ jeszcze dodatkowo
ze wspOlczesng mentalnoscig, ktéra ,,redukuje obszar pewnosci racjonalnej do
osiggnie¢ naukowych i technologicznych”’. To jednak nieuzasadnione rosz-
czenie, by calg rozumno$é ograniczaé do tego, co naukowe i ze wzgledu na te
»ograniczono$¢ spojrzenia racjonalizméw” (EG 256) wszystko, co pozanau-
kowe odrzuca¢ jako nieracjonalne. W ten sposéb nie wolno patrze¢ nawet na
samg nauke, ktdra nie jest jednolita w formie, owszem inteligibilno$¢ rzeczywi-
sto$ci chwytajg r6zne metody naukowe dostosowane do réznego przedmiotu
badan. Tendencje do uznawania jedynie nauk ,,twardych” (matematyczno-do-
$wiadczalnych) nalezy uzna¢ za jednostronng i nieadekwatng nawet w dziedzi-
nie samej nauki®®.

Ten uwieziony w scjentycyzmie rozum moze zosta¢ uwolniony jedynie
wtedy, gdy dokona samokrytyki; w tym z kolei mogtaby poméc wiara, bo wia-
$nie dzieki niej rozum jest w stanie siega¢ wyzyn, do jakich zostal stworzony.
»Przez swoja opcje na rzecz prymatu rozumu — pisat Joseph Ratzinger — chrze-
Scijafistwo pozostaje takze dzi§ «oSwieceniem» i sadze, ze oSwiecenie, ktore
odrzuca t¢ opcje, wbrew pozorom musiatoby oznaczaé nie ewolucje, lecz inwo-
lucje o§wiecenia”®. Historia zatoczyta wiec kolo, czy moze raczej spirale, bo
historia nigdy nie powtarza sie w ten sam sposdb: kiedy$ chrzescijanie bronili
rozum przed mitologicznymi wierzeniami, a dzi§ bronig go przed zbyt malo
poddanym refleksji rozumowej ateizmem, by nie wolno go bylo nazwaé ,uro-
jonym”. Paradoksalnie, to wierzacy moga dzi§ ochronié ateizm przed samymi
ateistami, bo przywracaja rozum rozumowi.

Pod tym wszakze warunkiem, ze wierzacy w ,nadwrazliwej” reakcji na
racjonalistyczne tendencje nie wpadng w putapke fideizmu. W komentarzu
do encykliki Fides et ratio ks. Janusz Nagdérny wyrazit spostrzezenie, ze ,,roz-
darcie pomiedzy wiarg a rozumem, majace swe zrédto w skrajnym racjona-
lizmie, sprawito, ze wielu chrzescijan stanelo przed pokusa fideizmu i ra-
dykalnego tradycjonalizmu jako swoistej nieufnoSci wobec przyrodzonych
zdolnoSci rozumu”?’. Znéw wiec ostre ,nestorianiskie” rozdzielenie prowadzi
do ,,monofizytyzmu” — jak dla nowych ateistéw liczy si¢ jedynie rozum, tak
dla wierzacych jedynie wiara. Rozdzial miedzy wiarg a rozumem ci pierwsi
staraja sie wykorzystaé do tego, by pozbawi¢ wiare racjonalnych odniesien,

87 Por. BENEDYKT XVI, List apostolski w formie motu proprio oglaszajgcy Rok Wia-
ry ,Porta fidei”, nr 12. Cytuje za strong: www.opoka.org.pl.

8 Por. MIEDZYNARODOWA KOMISJA TEOLOGICZNA, Teologia dzisiaj. Per-
spektywy, zasady i kryteria, ttum. K. Stopa, Krakéw 2012, nr 62.

8 J. RATZINGER, Wiara — prawda — tolerancja, dz. cyt., s. 145.

2% J. NAGORNY, Wiara i rozum w refleksji teologicznej, w: Wiara i rozum. Refleksje
nad encyklikg Jana Pawlia I1 , Fides et ratio”, red. G. WITASZEK, Lublin 1999, s. 39.
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a drudzy, by rozszerzyé przestrzen wiary (por. FR 45). Mozna méwié tez
o pewnego rodzaju zasadzie akcji-reakcji pomiedzy sekularystycznym racjo-
nalizmem odzegnujacym sie od wiary a fundamentalizmem religijnym, ktéry
pozegnal si¢ z rozumem (por. EG 63). Przy czym wydaje sie, ze odpowie-
dzialnym za te wojne jest jednak ,wyzwolony” ze zwigzku z wiarg rozum, co
przyznaje niewierzacy (!) autor ksigzki Rozum, wiara i rewolucja:

Kiedy rozum staje sie za bardzo dominujacy, kalkulujacy i instrumentalny,
okazuje sie by¢ zbyt plytka gleba, aby mogt na niej rozkwitngé rozumny rodzaj
wiary. W rezultacie wiara popada w taki rodzaj irracjonalizmu, ktéry teolo-
gowie nazywaja fideizmem, i odwraca sie plecami do rozumu. Stad juz dos¢
prosta droga do fanatyzmu. Racjonalizm i fideizm sg swymi zwierciadlanymi

odbiciami. Rewersem dwuwymiarowego rozumu jest rzeczywisto$¢ oparta na
wierze (RWR, s. 157).

10. Nowi ateisci — synowie marnotrawni

Ateizm, jak zauwazyl kardynal Walter Kasper, ,zaklada chrzescijanstwo
i o tyle jest postchrzescijafiskim fenomenem™'. Owszem w Swiecie antycznym
zdarzali sie dtheoi, ktorzy pogardzali pafistwowymi bdstwami, ale nie kwe-
stionowali béstwa w ogdle. Objawienie ukazalo nieskoficzong réznice miedzy
$wieckim $wiatem a boskim Bogiem, i ,dopiero gdy Bég zostal pomyslany
radykalnie jako B6g, mozna Go bylo radykalnie zanegowac”*?. Takze sama
wolno$¢ do odrzucenia Boga — do bycia synem marnotrawnym — nieodlgcznie
zwigzana jest z wiarg w Boga Ojca. Tylko Bog objawiony chrzescijanom daje
realng, choé nie absolutng wolno$é cztowiekowi. Mozna na dzieje religijne po-
patrzeé z perspektywy chrystologicznej: jak wczesniej panowat ,,monofizycki”
porzadek, gdy ludzie mieszali to, co ludzkie czy stworzone z tym, co Boskie,
tak dzi§ dominuje ,,nestorianizm” rozdzielajacy Boga i czlowieka, Stwérce
oraz stworzenie. Jak w tamtym religijnym ,,monofizytyzmie” ludzie byli nie-
jako ,zmuszeni” do bycia religijnymi (naturalna religijno$¢), tak dzis, w dobie
»hestorianizmu” wahadlo wychylito sie w skrajnym kierunku: ku samowoli,
ktéra bazuje na wolnosci (tyle ze jest ona Zle rozumiana) przyniesionej przez
Objawienie. Jesli czyta¢ w tym Dobrg Nowine, to jedynie taka: czekamy na
nowe zjednoczenie Boga i cztowieka, w duchu syntezy, ,,bez zmieszania i bez
rozdzielania”.

Z kolei otrzymana w judeochrzescijafiskim spadku §wiecka i posiadaja-
ca realng autonomie rzeczywisto$¢ daje sie bada¢ bez odwotania do Boga,

1 W. KASPER, Bdg Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 26-27.
92 Tamze, s. 27.
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i cho¢ w ten spos6b nie da sie dotrzeé do najglebszej tajemnicy, to przeciez
sam fakt uprawiania nauki zawdzieczaja ,,nowi ateiSci” wtasnie chrzescijan-
skiemu spojrzeniu na rzeczywisto§¢. Ograniczenie racjonalnos$ci do jedynie
naturalnego wymiaru rzeczywisto$ci powinno si¢ z teologicznego punktu
widzenia traktowac jako ,,§wieckg herezje” — Objawienie ukazuje wszak nie
tylko Boga, ale rowniez calg rzeczywisto$§¢ w odniesieniu do Niego. Wydaje
si¢, ze wspodlczedni chrzeScijanie nie przyswoili sobie tej lekcji: pojecie here-
zji, ktore niestety wyparowalo z koScielnego jezyka, nalezaloby odnosié nie
tylko do btedéw w doktrynie, ale réwniez wzgledem postrzegania rzeczy-
wisto$ci, ktora moze by¢ widziana ,nieortodoksyjnie”. Wydaje sie, ze do-
piero ,chalcedofiskie” rozumienie spotkania Stwdrcy i stworzenia pozwala
wychwycié btedne tendencje: monofizytyzm polegajacy na mieszaniu tego,
co boskie i ludzkie, Stworcy i stworzenia, religii i nauki, z kolei nestoria-
nizm ich rozréznienie zamieni na rozdzielenie. ,,Herezji” pierwszej ulegano
dawniej, a dzi$ przejawia sie ona w ruchu New Age, z kolei drugiej ulegaja
»nowi atei$ci”.

Jak stusznie zauwazyl G.K. Chesterton, wszyscy ,jesteSmy chrze$cijanami;
chrze$cijanami w sensie psychologicznym, nawet jesli nie w sensie teologiczny-
m”%3, Nawet ateici pozostajg w pewnym sensie chrze$cijanami, jako ze nie ist-
nieje juz $wiat przedchrzescijanski, a zatem nie jest mozliwe zycie ,,jakby nic sie
nie wydarzylo”; nie jesteSmy sobie w stanie nawet wyobrazié, jak to jest by¢ czy
to wierzacym, czy ateistg przedchrzescijafiskim. Wolno na nowych ateistow
patrze¢ nie tylko jak na dzieci epoki ulegajace ,,duchowi czaséw”*, w jakich
przyszto im zyé, ale réwniez jak na potomkoéw chrzescijaniskiej wiary, dzigki
ktérej mogg by¢ tym, kim sa, nawet jeSli sama wiara zostala przez nich odrzu-
cona. W $wietle jednej z Jezusowych przypowie$ci mozna by w nich widzieé
nawet synéw marnotrawnych Boga chrze$cijafiskiego, od ktérego przyijeli dzie-
dzictwo (obraz Boga i $wiata, a takze wolno$¢), ktore nastepnie roztrwonili
w ,,dalekich stronach”, gdzie zywili sie stragkami materializmu. Droge powrotu
znajg, moze zechcy z niej skorzystad.

Stowa kluczowe: Bég, ateizm, nowy ateizm, Richard Dawkins, Christopher
Hitchens, Wcielenie, Chalcedon, formuta Chalcedonu, nestorianizm, mo-
nofizytyzm, Pismo Swicte, nauka, racjonalizm, fideizm, ewolucja, materia-
lizm, Objawienie, herezja.

% G.K. CHESTERTON, Wiekuisty czlowiek, thum. M. Sobolewska, Warszawa-Zabki
2004, s. 266. )

%4 Por. TENZE, Rady, ktdre odrzucamy, w: tenze, Obrona wiary. Wybdr publi-
cystyki (1920-1930), ttum. Jaga Rydzewska, Warszawa 2012, s. 67: ,,Jedynie Kosci6t
katolicki broni cztowieka przed ponizajaca niewols, jaka jest bycie typowym dzieckiem
swoich czasow”.
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New Atheism in the Theological Perspective
Summary

Judeo-Christian Revelation shows not only God, but also a man, and all
the reality as well, especially in their relation to God. Therefore, one is allowed
to talk about “lay heresies”, that is the wrong understanding of the created
reality. The “Christological formula” of Chalcedon stressing the synthesis that
takes place “unconfusedly and indivisibly” can help to estimate the degree
to which the “new atheism” is a heretical interpretation of reality; it happens
when things that are created are “divided” from the Creator, which, in turn,
leads to “monophysitic” perception of the world chosen by Richard Dawkins
and Christopher Hitchens.

Keywords: God, atheism, new atheism, Richard Dawkins, Christopher Hitch-
ens, Incarnation, Chalcedon, the Chalcedonian formula, nestorianism,
monophysitism, the Holy Bible, science, rationalism, fideism, evolution,
materialism, Revelation, heresy.
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MIEDZYPOKOLENIOWY
PRZEKAZ WARTOSCI W RODZINIE

Rodzina wspolczesna przezywa rézne sytuacje kryzysowe. Sytuacje te wy-
nikajg z uwarunkowan makrospotecznych, takich jak bezrobocie, brak miesz-
kan, ubdéstwo ekonomiczne, mechanizmy wolnego rynku, naptyw réznych
warto$ci spotecznych z pafistw Europy Zachodniej. Zmieniaja sie takze uwa-
runkowania wewngatrzrodzinne, w ktorych wystepuje dysfunkcja emocjonal-
na, strukturalna, aksjologiczna i spoteczna.

Rodzina wspélczesna charakteryzuje sie indywidualnoscia i autonomizacja,
izoluje sie od szerszych zbiorowosci, przez co wzrasta jej intymno$é. Zauwazalny
jest réwniez zanik tradycyjnych form malzefistwa i rodziny na rzecz zwigzku opar-
tego na warto$ciach, normach charakterystycznych dla modelu partnerskiego'.

Dom rodzinny jest dla dzieci i mtodziezy niezmiernie waznym §rodowi-
skiem spotecznym, w ktérym ksztaltujg sie postawy, normy postepowania,
wzory zachowan, a takze system wartosci. Dzieci pod wplywem obserwacji
i nasladowania rodzicéw, a takze w drodze §wiadomych oddziatywan rodzi-
cielskich poznaja elementy $wiata spotecznego.

Rodzina, a szczegdlnie matka i ojciec sa pierwszymi i najwazniejszymi
nauczycielami i wychowawcami dla dzieci, uczg je zachowan akceptowanych
przez spoleczefistwo, tworzac w ten sposéb system pewnych hierarchii zacho-
wan i warto$ci zyciowych.

Rodzina jako podstawowa i niezastgpiona wspdlnota jest Srodowiskiem
stwarzajagcym najlepsze warunki do przekazywania z pokolenia na pokolenie
warto$ci kulturowych, spotecznych, moralnych i religijnych?.

! Z. TYSZKA, Rodzina w swiecie wspdlczesnym — jej znaczenie dla jednostki w spo-
leczeristwie, ,Roczniki Socjologii Rodziny” 1994, t. VI, s. 12.

2 D. RUSZKIEWICZ, Realizacja funkcji opiekuriczo-wychowawczej w rodzinie sa-
motnego ojca, Torun 2005, s. 14.
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Szczegoblna rola rodziny jako instytucji wychowawczej, w ktdrej nastepuje
transmisja warto$ci spotecznych mtodemu pokoleniu wystepuje we wspolcze-
snych czasach, w ktorych coraz wigkszg sitg ujawnia sie konfuzja réznych wzo-
réw spolecznych, kultury zycia, zwyczajéw i wartosci przekazywanych gtow-
nie przez telewizje, Internet, szkote, grupe réwiesnicza. Selekcje tych wartosci
i norm spotecznych przekazywanych przez struktury makrospoteczne, w tym
przede wszystkim przez mass media, musi dokonywaé srodowisko rodzinne.

Traktujac rodzing jako grupe, nie nalezy jednak odrzucaé jej zwigzku ze
Srodowiskiem?. Rodzina stanowi najbardziej powszechne $rodowisko zycia
i wychowania czlowieka. Odgrywa bardzo wazng role w ksztaltowaniu oso-
bowosci dziecka. Tutaj nastepuje przekazanie wartosci, $wiatopogladu oraz
ksztattowanie postaw dziecka*.

Zwiazki miedzy rodzing a warto$ciami sg liczne i bardzo réznorodne. Ro-
dzine mozna tez uwazaé za kolebke wartoéci: w bliskich interakcjach z czlon-
kami rodziny dziecko ksztattuje swoje poglady i przekonania, tu utrwala nor-
my zachowan oraz poznaje wzory do$wiadczen zbiorowych i rozwija relacje
oparte na okre§lonych wyznacznikach i celach.

Rodzina stanowigca podstawe zycia spolecznego przygotowuje do wejscia
w $wiat kultury danego spoteczefistwa, przekazuje normy postepowania i wzo-
ry zachowan.

Mozna stwierdzié, iz zalezno$¢ ta jest obustronna. Z jednej strony dziecko
rozwija sie w rodzinie, a z drugiej rodzice — niekiedy w sposéb niezamierzo-
ny — ksztaltujg si¢ w trakcie petnienia rol rodzicielskich. Od lat wskazuje sig,
ze wychowanie dziecka wzbogaca rodzicow pod wzgledem psychicznym, uczy
nowego odniesienia do wartosci zycia ludzkiego, pozwala na nowo spojrzeé na
cztowieka jako osobe.

Nie jest mozliwe wychowanie i ksztaltowanie tozsamo$ci mlodego czto-
wieka bez wartosci. WartoSci warunkujg stosunek do otaczajgcego Swiata,
wplywajg na ocene przeszloSci oraz na wybor celéw i kierunkéw dziatania
w przysztosci’.

Rodzina formuje i ksztaltuje Swiat wartosci dorostych cztonkéw nie tylko
ze wzgledu na petnienie r6l wychowawczych. Samo uczestnictwo w rodzinie,
interakcje wewnatrzpokoleniowe (miedzy malzonkami, rodzenstwem, dal-
szymi czlonkami rodziny), jak i mi¢gdzypokoleniowe (z dziadkami i dzie¢mi)
wymagaja aktywnego zaangazowania i niekiedy weryfikacji wiasnych idei,
pogladéw i zachowan. Poszczegdlni cztonkowie rodziny przyczyniaja sie do
ksztaltowania si¢ warto$ci, uczestnicza w realizacji zadan grupowych oraz

3 Por. T. KUKOLOWICZ, Rodzina wychowuje, Stalowa Wola 1998, s. 9-10.

4 Por. JAN PAWEL II, O malzeristwie i rodzinie, oprac. J. SOBIEPON, Warszawa
1983, s. 23.

5 P OLES, System klaryfikacji wartosci: zalozenia, zastosowanie, przeglgd niektérych
technik, ,Roczniki Filozoficzne” 31(1983), z. 4, s. 87.
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wplywaja na wybor celéw i zadah indywidualnych. Zmiany te dokonuja sie
takze w wymiarze temporalnym, gdy w poszczegdlnych fazach rozwoju rodzi-
ny wymagane jest podejmowanie nowych rél rodzinnych. W rodzinie nalezy
widzie¢ oryginalne zrédto relacji wychowawczej i poszukiwaé mozliwosci od-
krycia jej istoty®.

Celem niniejszego artykutu jest proba udzielenia odpowiedzi, jakie zna-
czenie ma migdzypokoleniowy przekaz warto$ci w rodzinie i jego wplyw na
wspolczesng rodzine. A takze ukazanie ciagloSci i zmian w strukturze i funk-
cjach wspolczesnej rodziny.

1. Przekaz systemu warto$ci w srodowisku rodzinnym

Kazda jednostka ludzka, grupa spoleczna, w tym i wspdlnota rodzinna
w sposdb mniej lub bardziej uswiadomiony dazy do osiagniecia pewnych okre-
Slonych zadan. Podejmuje dzialtania, ktére prowadzg do pozyskania wyzna-
czonych przez siebie celéw blizszych i dalszych, jednostkowych czy ogdlnych,
osobistych lub spotecznych.

Codziennie funkcjonowanie rodziny i jej cztonkéw zwigzane jest z rézny-
mi warto$ciami zyciowymi i edukacyjnymi, wychowawczymi i spotecznymi,
osobistymi i zawodowymi itp.

Kazde dziatanie ludzkiej jednostki dotyczace wyboréw zachowania, odpo-
wiedniego postgpowania, dziatania zgodnego z normami uznawanymi w spo-
leczenistwie stanowi rzeczywistg warto$¢. Czlowiek rozrdznia poszczegdlne
rodzaje warto$ci w oparciu o wlasne przezycia’.

Zycie kazdego czlowieka i funkcjonowanie rodziny zwigzane jest z war-
to$ciami — przejmuja cele i normy zyciowe (warto$ci) od innych podmiotéw,
w tym od rodziny, uwewnetrzniaja je jako wilasne oraz przejawiaja w zachowa-
niach, tworzgc pewne pragnienia, potrzeby, dazenia, motywacje, cele i aspira-
cje zyciowe.

Wartos¢ jest przede wszystkim kategoria aksjologiczng oznaczajaca to, co
cenne, godne pozadania, co stanowi cel dazen czlowieka, stanowi wiec pod-
stawe, z ktérej wyprowadzane s3 cele i dgzenia zyciowe jednostek i grup spo-
tecznych®.

Jedne wartosci cztowiek ceni bardziej, inne mniej, dlatego wystepuja one
w okreslonej hierarchii; jedne uznawane sa za wyzsze, a inne za nizsze’. Na

¢ M. NOWAK, Podstawy pedagogiki otwartej, Lublin 2001, s. 485.

7 W. ANASZ, Wartosci miodego pokolenia w dobie transformacji ustrojowej Polski,
Czestochowa 1995, s. 85.

$ J. TUROWSKI, Socjologia. Wielkie struktury spoleczne, Lublin 1994, s. 17.

9 A. B. STEPIEN, Z problematyki doswiadczenia wartosci, ,Zeszyty Naukowe KUL?
23 (1980) nr 1, s. 33.
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szczycie wartoSci stoja te, ktdére w pewnym sensie zwieiczajg inne i mozna je
okresli¢ jako najwazniejsze i bezcenne.

Zbiér pewnych wartosci przyjetych przez jednostke czy wspdlnote rodzin-
ng zobiektywizowanych w §wiadomosci grupy rodzinnej lub poszczegdlnych
jej cztonkdw stanowi okreSlony system wartoSci. System ten to ,,hierarchicznie
uporzadkowany zbiér warto$ci, ktére z punktu widzenia jej istnienia i reali-
zacji zadan zyciowych wynikajacych z osobowego bytu sa wazne, konieczne,
cenne i pozadane”?,

Mowigc o wartoSciach chrzescijafiskich, mamy na my§li te, ktore wynikaja
z Ewangelii i nauczania Ko$ciola. Oczywiscie nie sg one zawieszone w prozni,
lecz funkcjonujg w catym zlozonym systemie réznych wartosci, ktére sg uwa-
runkowane réznorodnymi czynnikami.

W sytuacji wspotczesnych tendencji zmierzajacych do marginalizowania
w zyciu spolecznym potrzeb religijnych, a nawet wprost degradujacych zy-
cie duchowe ludzi, coraz cze¢sciej transcedentalne odniesienia cztowieka maja
charakter indywidualny i s3 osobistym poszukiwaniem sensu zycia oraz tozsa-
moscil'. W konsekwencji religia analizowana jako warto$¢ podlega znacznym
zmianom.

Wartosci sa obecne w zyciu kazdego czlowieka, stanowig o jego egzysten-
cji, jakoSci i sensie zycia, zaspokajajg okreslone potrzeby wptywaja na wybory
zyciowe, poglady, postawy'2.

Wspbdlczesne czasy charakteryzuja sie dynamicznymi zmianami w sferze
spolecznej, politycznej i gospodarczej. Zmiany te powodujg przewarto$ciowanie
w spoleczenistwie pogladéw, oczekiwan, wzordéw zachowari i norm zyciowych.

Postepujace do$é szybko zmiany makrospoteczne majg bezpo$redni lub
posredni wptyw na funkcje rodziny, modele i strategie zycia malzefiskiego
i rodzinnego oraz postawy rodzicielskie, tworzac nowe, inne niz dotad wzory
dazen do osiggania celow malzenisko-rodzinnych mlodego pokolenia.

Rodzina jest tym §rodowiskiem spolecznym, z ktérego wywodzi sie kazda
jednostka ludzka, w niej rodzi sie, rozwija emocjonalnie i spolecznie, naby-
wa podstawowe umiej¢tnosci wspodtdziatania i komunikacji, przyswaja war-
toéci od rodzicéw wraz z ich jezykiem, zachowaniami, sposobem okazywania
uczué, postaw i stosunku do siebie samego i innych ludzi. W rodzinie dziecko
przyswaja sobie zakres swych wyobrazen i emocji oraz ksztaltuje podstawowe
potrzeby i dazenia.

Witasng hierarchie warto$ci tworzy rodzina jako grupa spoleczna, w kté-
rej nastepuje przekazywanie tychze wartosci nastepnemu pokoleniu. Przekaz

10 K. OSTROWSKA, W poszukiwaniu wartosci, Gdafisk 1994, s. 15.

1 EW. WAWRO, Socjologiczno-pedagogiczne mechanizmy warunkujgce wzmocnie-
nie togsamosci grupowej, ,Roczniki Nauk Spotecznych” 30 (2002), z. 2, s. 73.

12 R. JUSIAK, Wartosci preferowane przez nauczycieli szk6l sandomierskich. Raport
z badari, ,,Roczniki Nauk Spotecznych” 28-29 (2000-2001), z. 2, s. 29.
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ten sprowadza si¢ zasadniczo do dwoch proceséw. ,,Pierwszy z nich przebie-
ga wewnatrz diady matzenskiej i polega na modyfikowaniu warto$ci i norm
moralnych malzonkéw na skutek wzajemnych oddziatywan, inaczej méwiac
polega na wyréwnywaniu si¢ warto$ci matzonkéw. Drugi typ przekazu obej-
muje wplyw rodzicéw na ksztaltujacy sie system wartosci i norm etycznych ich
dzieci, a w miare dorastania polega takze na wplywie dzieci na system wartosci
rodzicow's.

Przekaz tych pierwszych wartosci dzieciecych dokonuje si¢ przez wiez
uczuciowy, dialog werbalny i niewerbalny z rodzicami jako najblizszymi oso-
bami dla dziecka. W toku rozwoju dziecka pojawiajg sie nasladownictwo, iden-
tyfikacja i aktywne uczestnictwo w zyciu rodzinnym.

W zaleznosci od wieku dziecka, procesy internalizacji w §rodowisku ro-
dzinnym zachodza dwutorowo. W pierwszym etapie internalizacji dzieci za-
poznaja si¢ z opiniami i argumentami przemawiajacymi za stuszno$cig war-
to$ci, nabywajg w ten sposéb zdolnosci do kontroli wewnetrznej. Natomiast
u miodziezy z uksztattowanymi mechanizmami kontroli wewnetrznej — proces
ten przebiega poprzez wlaczenie do systemu nowych wartosci juz wczesniej
zinternalizowanych.

Pierwszym $rodowiskiem rozwoju i ksztatltowania sie osobowosci mtode-
go czlowieka jest rodzina. Mtodzi ludzie opuszczajac dom rodzinny, zabierajg
w sobie na cate zycie czastke wlasnego ,,ja” uksztaltowang przez rodzicéw lub
na ich wzér. Jest to dziedzictwo czlowieczefistwa widoczne szczegblnie w kon-
tekscie konkretnej sytuacji spolecznej. Waznym skladnikiem tego dziedzictwa
jest kultura i jezyk. To wlasnie za poSrednictwem jezyka spoteczne wigzi czto-
wieka wykraczaja poza Srodowisko rodzinne'.

Jan Pawel Il zwraca uwage na znaczenie i konsekwencje etyczne dziedzic-
twa spoleczenistwa. Kazdy cztowiek w swoim wtasnym unikalnym i szczegdl-
nym czlowieczenstwie otrzymuje od wlasnej macierzystej spoleczno$ci wiare
oraz warto$ci. Te duchowe dobra nalezy rozwina¢ i pomnozy¢ w swoim zyciu
tak, aby jeszcze lepiej stuzyly one nastepnym pokoleniom'.

Wiezi emocjonalne w rodzinie ksztaltuja sie w drodze wzajemnych, ser-
decznych interakcji miedzy czlonkami rodziny, milosci rodzicielskiej do
dziecka a takze w wyniku biologicznych wiezéw krwi, jakie tacza rodzicow
z dzieckiem oraz dzieci miedzy soba. Sciste wiczi emocjonalne, szczegdlnie
w pierwszych okresach zycia dziecka, maja niezwykle istotne znaczenie dla
wspoélnych przezyé emocjonalnych, wspoétdziatania rodzicéw z dzieémi, zyczli-
wego dialogu, ktdre generujg wspdlnote pogladéw rodzicéw i dzieci, zachowan

13- P BRZOZOWSKI, Przekazywanie wartosci w rodzinie, ,,Psychologia Wychowaw-
cza” 1993 nr 2, s. 190.

4 Por. JAN PAWEL 11, Wychowanie czlowieka do wartosci moralnych. Do uczestni-
kéw XIV Swiatowego Kongresu Szkél Katolickich, OsRomPol 15 (1994), nr 5 (163), s. 16.

15 JAN PAWEL 11, List apostolski Parati Semper (31 marca 1985), nr 111 14.
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zgodnych z wymaganiami spolecznymi i rodzinnymi, wartoS$ci przyjmowanych
przez dzieci od najblizszych im 0s6b — rodzicow.

Niezwykle wazne znaczenie w ksztaltowaniu przez Srodowisko rodzinne
wartoS$ci u dzieci oraz przekazywaniu warto$ci rodzinnych mtodemu pokole-
niu ma §wiadomo$éé wychowawcza rodzicéw. Swiadomos¢ rodzicielska oznacza
przede wszystkim okreslony poziom wiedzy pedagogicznej, uznawany system
warto$ci i ocen w sprawach wychowawczych oraz praktyczne postepowanie
wychowawcze, osobistg wiedze'®.

Rodzice przekazujac warto$ciowe normy zyciowe, moralne, estetyczne
i religijne musza mieé¢ wysoki poziom §wiadomosci wychowawczej, ktory ce-
chuje sie stanem uwagi, czujnoSci i odpowiedzialnoSci za to, co czynig, jak
wychowuja, jaki majg stosunek do dzieci i ich probleméw edukacyjnych, wy-
chowawczych, pogladow, postaw.

W procesie przekazywania warto$ci, zwlaszcza moralnych, musi funkcjo-
nowac wierno$¢ wypowiadanym stowom, pogladom i gtoszonym warto$ciom,
jedno$é postawy, zachowan i czynéw rodzicéw w zyciu codziennym, bezpo-
$§redni kontakt interpersonalny miedzy rodzicami i dzie¢mi w przekazie war-
toéci. Podstawowg formg tych kontaktow jest rozmowa i dialog z dzieckiem.
Przekaz warto$ci w rodzinie nalezy traktowac jako proces a nie jednorazowsg
sytuacjel’.

Obecnie w zyciu kulturowo-spolecznym ujawniajg si¢ tendencje do mar-
ginalizowania potrzeb religijnych, a nawet wprost dostrzegang w cywilizacji
europejskiej degradacje zycia duchowego ludzi. Mozna tez zaobserwowaé dys-
kryminacje pogladéw i wartosci katolickich. Natomiast bez trudnosci propa-
guje sie i upowszechnia synkretyczne i parareligijne formy zachowaf.

W odpowiedzialnie petnionej funkcji rodzicielskiej i §$wiadomosci réwniez
w ksztattowaniu korzystnie spolecznego systemu wartosci u dzieci, znaczace
miejsce majg w Srodowisku rodzinnym postawy wychowawcze matki i ojca.
One w duzym stopniu decydujg o zakresie i poziomie zaspakajania potrzeb
psychicznych i spotecznych, ksztaltuja wzory postepowania w rodzinie, ktore
moga by¢ w mniejszym badz wigkszym stopniu internalizowane w toku nasla-
downictwa i identyfikacji, umozliwiajac przyswajanie réznych wartosci i norm
jednostkowych lub spotecznych.

Rodzice s3 dla dziecka od wczesnego dziecifistwa do wieku dorostosci
osobami znaczacymi, dajg mu poczucie bezpieczeistwa, opieki, uznania, ak-
ceptacji i mitosci'®.

16°S, KAWULA, J. BRAGIEL, A. W. JANKE, Pedagogika rodziny, Torufi 2004, s. 15.

17 J. JARON, Przeszkody i trudnosci w procesie internalizacji wartosci moralnych
w rodgzinie [w:] Problemy wspdlczesnej rodziny w Polsce, red. H. CUDAK, Piotrkéw Try-
bunalski 1998, s. 268.

18 A. KWAK, M. WOLFE, Ksztaltowanie i realizacja rél rodzicielskich, [w:] Wspél-
czesna rodzina polska - jej stan i perspektywy, red. H. CUDAK, H. MARZEC, Piotrkéw
Trybunalski 2003, s. 23.
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Postawa rodzicielska okre$lana jest na ogot jako dyspozycja psychiczna
jednostki ludzkiej — rodzica do pojawiania si¢ wzglednie trwalej struktury pro-
cesOw poznawczych, emocjonalnych, tendencji do zachowan, w ktdrej wyraza
sie okreslony stosunek do dzieci®.

Z postawami rodzicielskimi oraz wiezami emocjonalnymi w rodzinie 13-
czy sie w istotny sposob atmosfera domowa jako czynnik optymalizujacy badz
zaburzajacy przekaz rodzinnych wartoSci. Stanowi ona wazny paradygmat
przezy¢ psychicznych i spolecznych dzieci w Srodowisku rodzinnym, ktére sg
podiozem do ksztattowania pogladéw, interakcji miedzyludzkich, stosunku do
okreslonych zjawisk ocen i wzoréw zachowan. Zbior tych elementéw zycia
i zachowan dzieci i mtodziezy tworzy system pewnych wartosci, ktore sg przy-
swajane i realizowane w codziennym zyciu.

Atmosfere domu rodzinnego tworzy uktad wzajemnych stosunkéw, cha-
rakter wiezi emocjonalnej, wzajemne traktowanie siebie przez cztonkéw ro-
dziny, a w pierwszym rzedzie ustosunkowanie si¢ rodzicéw do siebie nawza-
jem i do dzieci®.

We wspolczesnych rodzinach nie zawsze dom rodzinny jest dla jej cztonkow
0azg spokoju, zyczliwosci i ciepta domowego. Czesto obecne s3 w nim konflik-
towo$¢, nadmiar emocji a nawet agresja, nieufnos$é, ztosliwosé, obojetnos$é na
potrzeby cztonkéw rodziny, przygnebienie i samotno$¢é. Wystepuje w takiej ro-
dzinie dysfunkcja emocjonalna i wychowawczo-opiekunicza, przejawiajgca si¢
w rezygnacji z dialogu rodzinnego, wsparcia psychicznego, nieporozumieniu,
ostabieniu badz zerwaniu zwigzkéw uczuciowych rodzicow z dzieémi.

Niekorzystna atmosfera domu rodzinnego, petna napieé, streséw i kon-
fliktéw powoduje u dzieci z tego §rodowiska proces stopniowego odchodzenia
od obowigzujacych w spoteczefistwie warto$ci moralnych i spotecznych.

Zaburzony u tych dzieci jest system warto$ci, graniczacy czesto z nieprzysto-
sowaniem spotecznym, demoralizacja, ktdre wyraznie réznig ich w zachowaniach,
pogladach, postawach i stosunku do rodziny i innych 0séb w otoczeniu spotecz-
nym od ich réwiesnikéw funkcjonujacych w srodowisku rodzinnym, w ktérym
dominuje przyjazna, serdeczna, petna mifosci atmosfera domowa.

Rola rodzicow w ksztattowaniu cech charakteru, zrebé6w osobowosci
dziecka, jego systemu wartosci i kultury duchowej jest nieoceniona®'.

Zycie ludzkie jest cigglym odkrywaniem réznych wartosci. Wartosci te
modelujg zaréwno samego czlowieka, jak i otaczajacy go §wiat. Mimo iz dzieje
si¢ to przez cale zycie, to jednak szczegdlnie widoczne jest w okresie mtodo-
$ci. Nie wystarczy mlodziencze, cz¢sto instynktowne, pragnienie pokoju badz
sprawiedliwo$ci. Konieczne staje sie mocne przekonanie moralne oparte na
uznanych, prawdziwych wartoSciach i obejmujace cato$é¢ ludzkich dylematéw.

¥ M. PLOPA, Psychologia rodziny: teoria i badania, Krakéw 2005, s. 20.

20 M. TYSZKOWA, Badanie nad uspolecznieniem i osobowoscig dzieci jedynych i majg-
cych rodzeristwo, [w:] Rodzina a rozwdj jednostki, red. M. TYSZKOWA, Poznan 1990, s. 25.

2 J. REMBOWSKI, Wigzi uczuciowe w rodzinie, Warszawa 1972, s. 83.
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2. Religijnos¢ wspolczesnej mlodziezy

Religijnos¢ jest nastawieniem zyciowym czlowieka, przez ktére wyraza on
i realizuje swoj stosunek do Boga. Religijno$¢ ma charakter subiektywny, indy-
widualny i odnosi sie zwykle do pojedynczego czltowieka. Kazdy cztowiek ma
szczegOlng zdolnosé do bycia religijnym. Jednak ostatecznie religijno$¢ — jako
akt ludzki — jest wynikiem wlasnego wyboru?2.

Wiek mlodzieficzy przynosi ze soba szereg istotnych decyzji zyciowych.
Wspierany duchowo przez swoje otoczenie, a mimo to samotny ze swoim su-
mieniem, mlody czlowiek musi coraz czgsciej madrze kierowac swoim zyciem.
Zyciowe przeciwiefistwa coraz silniej walcza w nim samym, domagajac sie od-
powiedniego przyjecia albo odrzucenia. W takich warunkach ideatl ewange-
liczny powinien by¢ odpowiednio przekazany i §wiadomie przyjety, nadajac
sens zyciu miodego czlowieka.

Jednym z najbardziej dotkliwych kryzyséw, jakimi wstrzgsany jest nasz
wspOlczesny $wiat, jest zagubienie przez wielu ludzi wlasciwego sensu zycia.
Ludzie ci nierzadko szukajg istoty egzystencji w niczym nieograniczonym kon-
sumizmie, nienaturalnie rozbudzanym erotyzmie, przyjmowaniu narkotykéw
badZz naduzywaniu alkoholu. Takie poszukiwania zwykle zamiast szczeScia
przynosza smutek, uczucie wewnetrznej pustki, a czasem wrecz rozpacz?.

Jan Pawel I zwrdcit uwage na potrzebe porzadkowania catej kultury mlo-
dziezowej w perspektywie ,Swiatlta wiary”. Zapewnil réwniez, ze poszano-
wanie dla przekonan religijnych katolickiej mlodziezy, jak i postanowienia,
utatwiajace wychowanie jej w wierze, ,,przyniosa na pewno zaszczyt wszelkim
rzagdom, na jakimkolwiek systemie rzadzenia by sie one opieraly i jakakolwiek
kierowataby nimi ideologia”**.

Mtlodzi ulegaja fascynacji tak zwanym ,,spoleczefistwem konsumpcyjnym”,
ktére ogranicza ich wolno$é, zamykajac w kregu indywidualistycznej, materia-
listycznej i hedonistycznej interpretacji ludzkiego zycia. Konsumpcja jako czes§é
kultury popularnej w ponowoczesnosci zyskuje miano wartosci®. Warto$¢ ta
jako cel sam w sobie coraz czgsciej ceniona jest i przekazywana przez rodziny
polskie. Dzieci czesto wiec przyjmuja do konsumpcji szczegdlny stosunek —
jako podstawowej warto$ci swoich rodzicéw.

2 Por, P BRANKA, Religijnos¢ a percepcja Jana Pawla II przez mlodziez, Sosnowiec
2002, 5. 17.

23 Por. JAN PAWEL. II, Oredzie na III Swiatowy Dzieri Mlodziezy, [w:] Jan Pawel II do
miodziezy (1978-2005). Listy, oredzia, przemdwienia, homilie, Poznafi 2005, s. 68—69.

2 Catechezi tradendae 69, por. J. BAGROWICZ, Edukacja religijna wspdiczesnej
miodziezy: Zrédla i cele, Torun 2000, s. 181-182; por. J. KRAJCZYNSKI, Wychowanie
dzieci i mlodziezy w swietle posoborowych dokumentdw Stolicy Apostolskiej i Episkopatu
Polski: studium kanoniczno-pastoralne, Ptock 2002, s. 99.

3 B. SZACKA, Wprowadzenie do socjologii, Warszawa 2003, s. 429.
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Jedynym celem zycia staje sie w tej sytuacji dobrobyt materialny, ktéry
trzeba osiggnac bezwarunkowo i za wszelkg cene. W konsekwencji odrzuca sie
wszystko, co wigze si¢ z ofiarg oraz rezygnuje z trudu poszukiwania i uwzgled-
niania w zyciu warto$ci duchowo-religijnych. Pierwszenstwo ,byé” przed
»mie¢” zastepuje troska o rzeczy materialne. Efektem tego jest rozumienie
warto$ci osoby i relacji spotecznych nie wedtug logiki daru czy bezinteresow-
nosci, ale wedtug egoistycznej checi posiadania i instrumentalnego traktowa-
nia drugiego cztowieka. Traktowanie w taki sposéb ludzkiej plciowosci przez
pozbawienie jej godnosci wzajemnego daru dla drugiej osoby lub na stuzbe
wspolnocie powoduje czynienie z niej jedynie dobra konsumpcyjnego. W ten
sposob przezycia uczuciowe wielu mlodych oséb nie prowadzg do uporzadko-
wanego rozwoju ich osobowosci, lecz powoduja powazne problemy w sferze
psychologicznej i etyczne;.

W wielu przypadkach postawe takich dylematow mtodych ludzi stanowi
niewlaéciwe przezywanie wlasnej wolnosci jako §lepego ulegania instynktom
lub Zadzy. CzymS$ naturalnym staje sie wiec naruszanie powszechnie uznanych
zasad etycznych, a w sferze religijnej — odrzucenie Boga, obojetnos¢ religijna
albo zycie w taki sposéb, jak gdyby Bég nie istnial?é.

Istnienie fundamentalnych wartoSci chrzeScijafiskich, w tym przede
wszystkim milosci Boga i bliZniego, scala w pewien sposéb sens doczesnego
bytowania czlowieka z istnieniem Boga. Poprzez wiez z Bogiem czlowiek wie-
rzgcy nie traci z oczu sensu swojej egzystencji. Dzieje sie to réwniez wobec
pojawiajacych sie w zyciu trudnosci i problemdéw. Mozemy zaobserwowad, ze
wiekszo§¢ mtodych ludzi uwaza problem sensu ludzkiego zycia za bardzo inte-
resujacy i sugeruje nad nim glebszg refleksje?’.

Pytanie o sens zycia staje sie szczegdlnie wazne w sytuacji stopniowego
osiggania pewnej granicy mozliwoéci rozwoju badz tworzenia, narastania
uczucia pustki wewnetrznej rozumianej jako bezsens wlasnego istnienia czy
ostabienia wiary wspolczesnego cztowieka?®.

Poza wymienionymi problemami, u ludzi mtodych wystepuja silne ten-
dencje do subiektywizacji wiary chrzescijaniskiej oraz do czeSciowego lub je-
dynie warunkowego uczestniczenia w zyciu i zadaniach wspdlnoty Kosciota.
Zachodzi mozliwo$é, ze mtode pokolenie — wraz ze swoja delikatng odpor-
no$cig psychiczng — moze byé pozostawione samo sobie, sfrustrowane i kry-

26 JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis (25 marca 1992), nr 8.

27 Por. JAN PAWEL 11, Sens zZycia polega na dawaniu. Msza sw. dla mlodziezy krajow
skandynawskich, OsRomPol 10 (1989) nr 9 (116), s. 29-30; por. S. H. ZAREBA, Mlodzi
wobec sensu Zycia, ComP 16 (1996) nr 3(93), s. 6-10.

28 Por. JAN PAWEL 11, Z Chrystusem jestescie silni. Msza sw. dla mlodziezy, OsRom-
Pol 11(1990) nr 6 (124), s. 9-10; por. J. PALYGA, Sens zycia, ComP 16 (1996) nr 3(93),
s. 40-42.
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tyczne wobec ,,§wiata dorostych”. Swiat ten nie przezywajacy konsekwentnie
i dojrzale swojej wiary, nie moze zaproponowaé mtodym godnych naslado-
wania wzorcow?.

Wszelkie stworzone warto$ci mogg utraci¢ swoje znaczenie, jesli nie be-
dziemy odnosili ich do Boga. W przypadku miodego pokolenia pytanie o cel
i sens ludzkiego bytowania ma z reguly swoje zrédto w nurcie poszukiwan
i niepokojow okresu mtodosci.

Dla spoteczefistw tradycyjnych charakterystyczny byt ,,zamkniety” system
wychowawczy z ustalonymi celami wychowawczymi. Rodzice stanowili dla
dzieci uosobienie warto$ci najwyzszych. Na bazie tych wartosci ksztattowano
pojecia etyczne. Rozwdj mlodego pokolenia byl $cisle okreSlony i przebiegal
w sposéb niezaktocony.

Inaczej sytuacja wygladata w spoteczefistwie wspotczesnym, pluralistycz-
nym, w ktérym nie ma jednolitych wzorcéw kulturowych. W coraz wiekszym
stopniu w przekazywaniu warto$ci mfodemu pokoleniu uczestniczg inne grupy
pierwotne niz rodzina, jak réwniez grupy wtdrne.

Proces socjalizacyjny nie przebiega w tak prosty i oczywisty sposéb jak
w spoleczefistwach tradycyjnych. W tej sytuacji jednostka zostaje pozbawiona
drogowskazéw postepowania. Sama bierze odpowiedzialno$¢ za swoje wybory.
Tylko cze$é mlodziezy w petni akceptuje wartosci przekazywane przez rodzi-
coéw. Zauwaza sie tez postawy selektywne wobec tradycji moralnej rodzicow,
jak réwniez catkowitego zakwestionowania®.

W spoteczeistwach otwartych, poddanych szybkim zmianom, mlodziez
usituje samodzielnie kierowa¢ swoimi przekonaniami i zachowaniami zaréw-
no w dziedzinie polityki, pracy, czasu wolnego, wyboru partnera zyciowego,
jak i postaw moralnych i religijnych. Tendencje indywidualistyczne zmierzaja
do ksztaltowania takiego modelu stosunkéw wewnatrzrodzinnych, w ktérych
wartosci 1 normy stajg si¢ sprawg prywatna.

W nowych warunkach radykalnych przemian spotecznych stoimy w ob-
liczu zerwania konsensu rodzinnego wobec przepasci pokoleniowej. PrzejScie
od konsensu do dissensu jest sprawg otwartg. Réznice miedzy pokoleniami,
bedace zjawiskiem naturalnym, zdajg sie nasilaé, niekiedy nawet sa wyolbrzy-
miane przez mtodych (,,konserwatyzm” rodzicéw i ,,postepowos¢” mtodziezy).
Rodzinny przekaz warto$ci moralnych nie przebiega harmonijnie i bez zaki6-
cef, wrecz przeciwnie — napotyka na wiele trudnosci i przeszkdd, niekiedy nie
do przezwyciezenia.

Wspdlczesno§é zwigzana zostaje coraz czeSciej ze zmiennoScig, sceptycy-
zmem i konsumeryzmem. Kwestionuje sie ustalony porzadek rzeczy, szuka no-
wych wzoréw myslenia i nowych recept na szczeSliwe zycie.

* JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis (25 marca 1992 r.), nr 8.
30 J. MARIANSKI, Wprowadzenie do socjologii moralnosci, Lublin 1989, s. 165.
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W nowoczesnym spoleczeistwie nie tylko rodzice ksztaltuja postawy
dzieci, ale réwniez dzieci wywieraja modyfikujacy wplyw na sposoby myslenia
i dziatania swoich rodzicow. Swiat wartosci mlodego pokolenia coraz czescie]
staje sie atrakcyjny dla ludzi dorostych?!.

Z drugiej strony, nie brak jest jednak sprzyjajacych okolicznosci i bodzcoéw
wplywajacych na powstanie i rozwoj w sercach mtodych ludzi prawdziwej potrze-
by wartosci etycznych i duchowych. Trzeba stwierdzié, ze wspdlczesna mlodziez
z energig i entuzjazmem glosi idealy znane juz z historii, takie jak pragnienie
wolnosci, akceptacja bezcennej warto$ci osoby, potrzeba autentyzmu i przejrzy-
sto§ci, nowy wzorzec wzajemnych zwigzkéw miedzy mezczyzna i kobieta.

Krytyczna postawa wobec §wiata dorostych, nie zawsze opartego na war-
to$ciach moralnych i transcendentnych, do§wiadczenia réwiesnikow ucieka-
jacych w narkotyki i przemoc — to wszystko powoduje u mlodziezy potrzebe
kategorycznego stawiania pytafi o warto$ci mogace nadaé pelny sens zyciu
cztowieka, jego cierpieniu i $mierci. Wielu mtodych nie kryje w sobie potrze-
by zycia religijnego i duchowego. W ten sposdb pojawia sie u nich pragnienie
przezy¢ duchowych i modlitwy a takze powrotu do osobistej, systematycznej
lektury stowa Bozego oraz pogtebiania wiedzy teologicznej*.

Jednym z podstawowych zadan KoSciola jest znalezienie drogi do mlo-
dego pokolenia. Celem tego dziatania nie powinna by¢ tylko ewangelizacja
mlodziezy od lat zwigzanej z KoSciotem. Chodzi tu szczegdlnie o dotarcie do
tych grup mtodziezy, u ktérych staje sie widoczny proces gubienia chrze$cijani-
skich warto$ci. W dobie ,,rewolucji informacyjnej” niebagatelnym problemem
do zglebienia wydaje si¢ by¢ kwestia odkrywania aktualnych zrédet i metod
przyswajania sobie przez mlode pokolenie prawd religijnych oraz podstawo-
wych warto$ci zyciowych poprzez nowe srodki komunikacji.

Koscidt jako srodowisko wychowawcze jest $ciSle i harmonijnie pola-
czone ze $rodowiskiem chrzescijafiskiej rodziny. Srodowisko to oddziatuje
formacyjnie nie tylko poprzez sakramenty, obrzedy czy wymowe liturgii
i sztuki, ale takze przez wielkg réznorodnosc¢ szkél, stowarzyszen i r6znego
typu instytucji, réznymi sposobami wdrazajacych mlodziez do poboznosci.
»1 W tej niewyczerpanej obfitoSci dziet wychowawczych, jak z jednej strony
jest przedziwng a zarazem niedoScigly macierzyfiska opieka Kosciola, tak
z drugiej przedziwng jest owa harmonia wyzej wzmiankowana, jaka potrafi
on utrzymacd z chrzescijanskg rodzina, tak ze z calg stuszno$cig mozna powie-
dzieé, ze Kosciél i rodzina razem tworza jednag Swiatynie chrzecijanskiego
wychowania”3,

31 Tamze, s. 194.

32 Por. JAN PAWEL. I, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis (25 marca 1992), nr 9.

33 PIUS X1, Encyklika Divini illius Magistri (31 grudnia 1929), Encykliki, Warszawa
1938, 5. 34, por. J. BAGROWICZ, dz. cyt., 5. 156-157.
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Kosciol dostrzegajac szczegdlng role cztowieka w $wiecie, przywiazuje
specjalng wage do okresu jego mlodosci. To wlasnie ten etap zycia ludzkiego
powoduje systematyczne odradzanie sie ludzkich spolecznosci, w tym takze
Kosciota. Dlatego wiasnie mtodos¢ jest tak istotna dla calej ludzkosci. Czas
mlodosci ksztattuje w cztowieku jego ludzkie cechy, szczegdlnie wazne dla nie-
go samego oraz jego otoczenia w nadchodzacej przysztosci.

Przysztosé ta naleze¢ bedzie do mtodego pokolenia w taki sam sposdb, jak
za ksztalt terazniejszoSci odpowiada obecne pokolenie os6b dorostych. Tak
pojmowana mltodo$é zawiera w sobie nadzieje zaréwno ludzka jak i chrzesci-
janiskg oparta na oczekiwaniu trwatej rzeczywistosci wiecznej obiecanej czlo-
wiekowi przez Boga®*.

3. Zakonczenie

Rodzina jako podstawowa i niezastgpiona wspdlnota jest Srodowiskiem
stwarzajacym najlepsze warunki do przekazywania z pokolenia na pokolenie
wartoSci kulturowych, spotecznych, moralnych i religijnych?.

We wspoltczesnej polskiej rodzinie zaré6wno ojciec jak i matka petnig funk-
cje socjalizacyjne, emocjonalne, edukacyjne, opiekuficzo-wychowawcze.

Zakres i stopien realizowania tych funkcji rodzicielskich moze by¢ waz-
nym paradygmatem do tworzenia systemdw wartoSci u dzieci w Srodowisku
rodzinnym.

Mimo glebokich przemian dotyczacych malzenistwa i rodziny pozostaje
ona nadal podstawowg grupg i instytucja zycia spolecznego. Rodzina zgodnie
ze swa naturg i funkcja biologiczna, spoleczng i emocjonalng jest niezmiernie
wazng wspolnota, ktora zaspokaja potrzeby swych czlonkéw, rozwija wiezi
emocjonalne, kontakty mi¢dzyludzkie, ksztaltuje jednocze$nie u mtodego po-
kolenia sfere przezy¢ emocjonalnych, estetycznych, sfer¢ poznawczg. Rodzina
jest warunkiem tadu spotecznego oraz tozsamosci i okreSlonoSci genealogicz-
nej jednostki®.

Wspodlczesna mlodziez polska, zyjagca w okresie transformacji i funkcjo-
nujgca w pluralistycznym spoteczefistwie, dojrzewa nie tylko w warunkach

3% Por. JAN PAWEL II, List apostolski Parati semper (31 marca 1985); por. JAN
PAWEL. 11, Macie dac Kosciolowi swojg milodosé. Spotkanie z miodziezqg Szwajcarii Ro-
mariskiej, OsRomPol 5(1984), nr 7 (55), s. 21; JAN PAWEL II, Potrzebuje was Chrystus
i Kosciol. Homilia do miodziezy w Hradec Kralove, OsRomPol 18(1997), nr 8-9 (195),
s. 12-13; JAN PAWEL 11, Program nadziei. Spotkanie z mlodziezg w Namur, OsRomPol 6
(1985), nr nadzw/II (71), s. 28-29.

35 D. RUSZKIEWICZ, Realizacja funkcji opiekuriczo-wychowawczej w rodzinie sa-
motnego ojca, dz. cyt., s. 123.

3¢ L. KOCIK, Wzory malzenistwa i rodziny. Od tradycyjnej jednorodnosci do wspdt-
czesnych skrajnosci, Krakéw 2007, s. 7.
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usilnego propagowania, przede wszystkim za poSrednictwem Srodkéw spotecz-
nego przekazu, idei nieograniczonej wolnosci, ale tez i liberalnych wzorcéw
jej zagospodarowania. Sytuacja taka jest powaznym wyzwaniem dla rodzicéw
i 0s6b zaangazowanych bezposrednio badz posrednio w proces wychowawczy.
To, czy mlodzi ludzie wypracuja w sobie odpowiedzialny osad w kwestiach
moralnych, zalezy nie tylko od nich samych, ale w duzej mierze od otoczenia
spoteczno-kulturowego. Mozna wigc zglosi¢ postulat pedagogiczny, by w pracy
wychowawczej zwracaé uwage na odpowiednie prezentowanie i propagowanie
warto$ci humanistycznych, w tym i chrzeScijafiskich oraz wartosci ogélnoludz-
kich. Nalezy to czynié w taki sposdb, aby jednostka w miare dojrzewania osobo-
wosciowego samodzielnie odkrywala istotne warto$ci moralne oraz §wiadomie
realizowala je w zyciu, czyli w ujeciu chrzescijafiskim, wcielata je w sprawnie
dzialajgce i zracjonalizowane sumienie. Propozycja ta o tyle jest mozliwa do
zrealizowania, o ile zadba sie jednocze$nie w spolecznym otoczeniu o to, by
dostarczy¢ mtodym jednoznacznych kryteriéw, na podstawie ktorych beda oni
zdolni dokonywa¢ prawidlowego rozeznania w zyciu moralnym i spotecznym,
czyli co jest dobre, a co zle: co spotecznie jest aprobowane, a co budzi sprzeciw,
burzy wspdlny porzadek i moze powodowaé negatywne konsekwencje.

Jednak nalezy zastanowic sie, czy w dobie konsumpgji, kultury typu instant,
przymusu przyjemnoSci i szczeScia, prymatu zmiany i szybkiego zycia odnajduje
sie starsze pokolenie i czy rzeczywiScie stoi na strazy wartoSci i tradycji®’.

Miedzypokoleniowy przekaz wartoSci funkcjonujacy w kierunku rodzi-
ce — dzieci moze przebiegaé w sposdb korzystny wowczas, gdy rodzice maja
uksztatltowany system wartoSci etycznych i spolecznych uznawanych w spo-
teczefistwie a wiezi uczuciowe, atmosfera domowa i postawy rodzicielskie s3
bliskie dziecku, przepelnione zyczliwoscig i odpowiedzialno$cig. Zmiana w za-
kresie jednego elementu (np. odejécie ojca) pociaga za sobg zmiany w caltosci
funkcjonowania systemu rodzinnego®.

W minionych pokoleniach i wspélczesnie wspdlnota rodzinna w sposéb
intencjonalny i celowy badz intuicyjny wypelnia zadania w sferze wychowania
do wartosci. Swoja postawa rodzicielska, przyktadem, przekazywaniem wie-
dzy rodzice wprowadzaja swe dzieci w zycie spoteczne, religijne, kulturowe,
edukacyjne — ksztattujg pewne nawyki i normy zachowan oraz warto$ci moral-
ne, spoleczne, emocjonalne i edukacyjne.

Zdrowy (normalny) system rodzinny uwzglednia réwnowage miedzy rela-
cja wspoélnoty a relacja wymiany®.

37 Z. MELOSIK, Mlodziez a przemiany kultury wspdlczesnej, [w:] R. LEPPERT,
Z. MELOSIK, B. WOJTASIK, Mfodziez wobec niegoscinnej przysztosci, Wroctaw 2005,
s. 13-16.

3% J. BRADSHAW,, Zrozumiec rodzine. Rewolucyjne drogi odnalezienia siebie samego,
Warszawa 1994, s. 24.

39 R. PRASZKIER, Zmieniac nie zmieniajgc. Ekologia problemdw rodzinnych, War-
szawa 1992, s. 46.
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Z drugiej strony przekaz wartosci rodzicielskich moze przebiegaé w spos6b
niekorzystny dla dziecka. Dotyczy to rodzin dysfunkcyjnych, patologicznych,
w ktérych ma miejsce przemoc, agresja, alkoholizm, konflikty, traumatyczna
atmosfera domowa. Rodziny te mogg by¢ negatywnymi wzorami zachowan dla
dzieci, przekazywaé niekorzystny spolecznie system wartoSci.

Srodowiska rodzinne, ktére charakteryzuja sic zubozatym systemem war-
toSci, nie daza do przekazu i ksztaltowania u dzieci pewnych dazen, motywa-
cji, aktywnosci poznawczych. Wychowanie realizowane w takich rodzinach
bedzie ubogie 0 uwewnetrzniony system warto$ci ponadczasowych i uniwer-
salnych.

Rodzina jest czescig zlozonego systemu, w ktorym odbywa si¢ interna-
cjonalizacja wartoS$ci zgodnie z preferencjami jego cztonké6w*’. Przeobrazenia
warto$ci majg swe podtoze w zmianach zachodzacych w spoteczefistwach.
W spoleczenistwach pierwotnych system wartosci opierat sie w religii i zmie-
niat bardzo wolno, natomiast wraz z procesem modernizacji i industrializacji,
wartoS$ci stawaly sie bardziej Swieckie, racjonalne oraz otwarte na zmiany.
W procesach przemian zostaje zburzony catkowicie jeden porzadek aksjo-
logiczny i na jego miejscu pojawia sie nagle lub stopniowo porzadek nowy.
W warunkach mniej gwaltownej zmiany spolecznej nowe wartosci tacza sie
ze starymi, niekiedy przechodza przez ,filtr” starych. Dokonuje si¢ powolna
wymiana warto$ci*!. Zmiana wartosci przebiega dwukierunkowo: od warto-
$ci materialistycznych, zwigzanych z potrzebami egzystencjalnymi do warto-
$ci postmaterialistycznych, obejmujacych m. in. swobode wyboru (przyjaciét,
petnionych r6l, wychowywania dzieci, wzoréw konsumpcyjnych), samoreali-
zacje, emancypacje kobiet i jako$¢ zycia.

Nastepuje tez przejscie od tradycyjnego modelu rodziny i tradycyjnego
podzialu rél w rodzinie (kobieta zajmuje sie domem i dzieémi) do pluralizmu
modeli rodziny oraz podzialu r6l w rodzinie zwigzanego z aktywacja zawodo-
w3 kobiet*.

Nie wszyscy rodzice potrafig sprostaé dzi§ wychowaniu, rola wycho-
wawcza rodzicOw zastepowana jest zazwyczaj przez media i grupy réwiesni-

40°S. FEL, Osvalda von Nell-Breuninga koncepcja ladu spolecznego, Lublin 2009,
s. 96.

41 J. MARIANSKI, Kryzys moralny czy transformacja wartosci?, [w:] Imponderabilia
wielkiej zmiany. Mentalnosé, wartosci i wigzi spoleczne czaséw transformacji, Warszawa
1999, s. 251.

4 R. INGLEHART, Modernization and Postmodernization. Cultural, Economic and
Political Change in 43 Societes, Princeton 1997, s. 8=10; por. A. BASINSKA, Ku part-
nerskiemu modelowi matZeristwa — zmiana wartosci w polskiej rodzinie na tle 12 krajow
Europy Srodkowo-Wschodniej, [w:] Wartosci w rodzinie: ciaglos¢ i zmiana, red. W. MU-
SZYNSKI, Torusi 2010, s. 118.
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cze — wielu rodzicéw przerzuca na innych obowigzek ksztatcenia i wycho-
wania swojego dziecka. Wspolny wysitek wszystkich, ktérym na sercu lezy
dobro dzieci i mtodziezy, moze zmienié niewlasciwy kierunek ich rozwoju
spotecznego. Jednak podstawowe funkcje wychowawcze powinni spelniad
rodzice, a nauczyciele, wychowawcy czy cztonkowie réznych instytucji i or-
ganizacji spotecznych moga ich w tym jedynie wspomagaé. Najwazniejszy
jest przeciez wspdlny cel — towarzyszenie mtodemu cztowiekowi w jego
odpowiednim — petnym i harmonijnym rozwoju, a poprzez to uchronie-
nie go przed niebezpieczenstwami wieku mtodzieficzego we wspdtczesnym
Swiecie®.

Mimo ze mlodziez, szczegblnie w wieku dojrzewania, doswiadcza konfu-
zji r6znych wartoSci oddzialujgcych na nig z wielu srodowisk: réwiesniczego,
szkolnego, lokalnego, mass mediéw, Internetu — to podstawg i fundamentem
hierarchii wartoSci jest to, co zostato uksztattowane w okresie dziecifistwa we
wspolnocie rodzinne;j.

Stowa kluczowe: rodzina, rodzice, tradycja, wartosci rodziny, wychowanie re-
ligijne.

Intergenerational Transfer of Values in the Family
Summary

The modern family experiences various crisis situations. These situations
result from micro-sociological conditions such as: unemployment, lack of ac-
comodation, economic poverty, mechanisms of the free market, inpouring of
various values from the countries of Western Europe.

The modern family is characterized by individuality and autonomy, iso-
lates itself from any wider communities because of which its intimacy grows.
The disappearance of traditional forms of marriage and family is also observ-
able for the benefit of a relationship based on values, norms characteristic for
the partner model.

Family home is an extremely important social environment for children
and young people, in which the grounds, norms of dealing, patterns of beha-
viour and the system of values are instilled into them.

4 A,. BLASIAK, Dom rodzinny i szkola — srodowiska wspdltworzgce osobowosé
dziecka, [w:] Rodzina. Szkota. Koscidél, red. W. KUBIK, Krakow 2000, s. 28-29.
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The goal of the following article is to attempt to answer the question what
the value of intergenerational transfer of values in the family is and its impact
on the modern family and also presenting the continuity of changes in the
structure and functions of the modern family.

Keywords: family, parents, tradition, values in the family, religious upbringing.
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1. Uwagi wstepne

Do§¢ czesto formutowang teza dotyczaca ateizmu jest ta, ze, SciSle rzecz
ujmujac, nie jest on w zasadzie postawg wyraznie intelektualna, co raczej de-
cyzja woli — jest wyborem zyciowej postawy, koncentrujacej sie na wykaza-
niu prawdziwosci przekonania o charakterze praktycznym, ze Bog nie istnieje,
a zatem i przedmiot wiary religijnej jest swoistym zbiorem pustym. Pytanie
jednak fundamentalne, kluczowe, zwlaszcza z filozoficznego punktu widzenia,
jakie sie tutaj zarysowuje jest takie: Czy jakiekolwiek twierdzenia ateistyczne
maja jaki$ poznawczy sens? Oczywiscie, nie sprowadzajac debaty do poziomu
banalnosci, zasadne do powaznej dyskusji wydaje sie rozwazenie kwestii, czy
w ogble mozna na poziomie refleksji ontologicznej udowadniaé, ze jakis przed-
miot nie istnieje?

Bardzo interesujaca w tym kontekscie mys$l artykutuje J.M. Bochenski,
sadzac, ze:

Zaden wielki mysliciel nigdy nie podawal w watpliwos¢ istnienia Boga. To
moze — kontynuuje — brzmieé dziwnie, jesli pomysle¢ o sporej liczbie tak zwa-
nych ateistéw. Jesli jednak przyjrzeé sie sprawie blizej, to okaze sie, ze spor fi-
lozoficzny wcale nie toczy si¢ o istnienie absolutu, czego$ nieskoniczonego. [...]
Bo przeczac z wielkg stanowczoscig istnieniu chrzescijariskiego Boga, twierdza
jednoczesnie zazwyczaj, ze Swiat jest nieskoficzony, wieczny, nieograniczony,
absolutny. Co wiecej, ich postawa jest pod niejednym wzgledem jak kazdy
tatwo moze sprawdzié, typowo religijna.
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I wyprowadzajac wniosek koficowy moéwi: ,,Sporny problem polega [...]
nie na tym, czy Bég istnieje, lecz na tym, jak Go sobie powinni§my wyobra-
zal”'. Z uwagi tej wynika, ze gléwny problem nie polega na samym braku
afirmacji dla sadu w postaci: ,,Bog istnieje”, lecz raczej na odpowiedzi na pyta-
nie: w jakiego Boga, w jaki Jego model, czy rozumienie ewentualny ateista nie
wierzy, czy tez nie wyraza jakiego$ afirmujacego przekonania gléwnie co do
Jego istnienia, ale i Jego natury.

Naturalnie, sam problem ateizmu (oczywiscie, w tle takze problem agnosty-
cyzmu) jest problemem zdecydowanie dtuzszym, niz historia filozoficznej mysli
kilku ostatnich wiekéw, niemniej jednak, to myS$l w nich zawarta w znacznej mie-
rze przyczynila sie i odcisnela swoje pietno na ksztalcie wspotczesnej (XX i XXI-
wiecznej) debaty w tym obszarze?. Nie ulega watpliwosci, ze o§wiecenie i wyrosty
z niego pozytywizm wraz z jego pOzniejszymi dziejami wyznaczyly klimat podej-
mowanych aktualnie dyskusji w obronie istnienia Boga oraz tezach temu prze-
czacych. Naturalnie, ze sporym uproszczeniem, ale mozna twierdzié, ze niektore
nurty w ramach szeroko rozumianej filozofii analitycznej w jaki$ sposob do tego
dziedzictwa nawiazuja i je rozwijaja, zwlaszcza gdy wziaé pod uwage przestanie
wspdlczesnego neopozytywizmu w rdznych jego odstonach. Oczywiscie, sama
filozofia analityczna jako najbardziej prezny sposéb wspotczesnego filozofowania,
jest fenomenem niezwykle bogatym i wieloaspektowym — miesci w sobie rozma-
ite nachylenia merytoryczne: od filozofii jezyka (naturalnego i idealnego), przez
elementy ontologii, filozofii umystu, az po filozofie religii i teologie naturalna?.

2. Co z ,weryfikowalnos$cia” wypowiedzi o Bogu?

W tym tle nalezy analizowad i interpretowac my§l J. Hicka (1992-2012)4,
jednego z bardziej wptywowych i twérczych przedstawicieli tego nurtu, tym
bardziej — to trzeba wyakcentowaé — ze jego zainteresowania, aczkolwiek skon-
centrowane gléwnie wokot zagadnien filozofii religii, to jednak ich naturalng
niszg jest ogdlny klimat — merytoryczny i metodologiczny, wlasciwy filozofii
analitycznej. W tym kontekscie warto przywolac trzy wstepne opinie, najpierw
M. Kiliszka, ktéry oceniajac poglady J. Hicka podkresla, ze jest on przykladem

! J.M. BOCHENSKI, Ku filozoficznemu myslenin. Wprowadzenie do podstawowych
pojec filozoficznych, ttum. B. Biatecki, Warszawa 1986, s. 71-72.

2 Analizy w tym obszarze przeprowadza Z.J. Zdybicka: zob. Alienacja zasadnicza:
czlowiek bogiem, [w:] Filozofia — wzloty i upadki (XXXIX Tydzien Filozoficzny KUL), red.
A. GUDANIEC, A. NYGA, Lublin1998, s. 23-37.

3 Zob. na ten temat badania i wnioski, jakie przeprowadza i formutuje T. Szubka:
Filozofia analityczna. Koncepcje, metody, ograniczenia, Wroctaw 2009.

4 Niniejszy artykut nawiazuje do podjetych przeze mnie badafi na kanwie jego mysli,
ktére zawarlem w ksigzce pt. Spor o podstawy teizmu. Racje realnego swiata, czy kreacja
religijnych senséw? (Wroctaw 2009, s. 164-185), ale je poszerza i w $wietle nowszej lite-
ratury krytycznie porzadkuje.
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mySliciela reprezentujacego tzw. nieredukcjonistyczny nurt analitycznej filo-
zofii religii i szerzej — naturalnej teologii. Zwracajac na to uwage, chce przez
to odnotowad, iz takie podejscie odbiega znacznie od (nazbyt) restryktywnego
traktowania dyskursu jezyka religijnego, ktéry w innych analitycznych opcjach,
oceniano jako pozbawiony glebszego (logicznego) poznawczego sensu. W opi-
nii bowiem J. Hicka, reflektowany przez niego jezyk religijny, jak i analizy
na polu ontologii, poddaja si¢ regulom weryfikacji oraz falsyfikacji, jak ma
to miejsce w pozostatych typach ludzkiego rozumowania’®. Analogiczne uwagi
formutuje P. Strzyzyniski, ktéry podkresla to, ze filozoficzna mysl J. Hicka oraz
- jak méwi — cala ,wspélczesna mentalno$é” wyrastajg ,,z tego samego ruchu
filozoficznego, jakim byl empiryzm, pozytywizm i neopozytywizm”. Podob-
nie I. Zieminski w swoim wprowadzeniu do ksigzki J. Hicka (Argumenty za
istnieniem Boga’) akcentuje to, ze podejscie ,radykalnego ateizmu” jest glow-
nie wypadkowg postulatéw neopozytywistéw, w przekonaniu ktérych, sensem
jakimkolwiek, logiczno$cig odznaczajg sie wytacznie zdania poddajace sie we-
ryfikowalno$ci empirycznej, co nasz autor stara si¢ znacznie neutralizowac®.

Propozycje rozwigzah przywolanego w tytule artykulu filozofa sa, ow-
szem, pod wieloma wzgledami oryginalne, ale w pewnych aspektach takze
kontrowersyjne, zwlaszcza gdy chodzi o jego stanowisko dotyczace koncepcji
tzw. religijnego pluralizmu i w zwigzku z tym, propozycja ograniczenia reli-
gijnych roszczen doktryny chrzescijafiskiej. Wspomniana wyzej oryginalno$é
swoja egzemplifikacje odnajduje w dwutorowej prébie ujecia jego mysli. Otdz,
po pierwsze, w jego zdecydowanie krytycznej interpretacji i ocenie konklu-
zywnosci filozoficznych argumentéw za istnieniem Boga (poczawszy od ko-
smologicznych, po rézne wersje argumentacji ontologicznej), jak réwniez,
po drugie — w jego oryginalnym — autorskim podejéciu, jakim jest teoria tzw.
»eschatologicznej weryfikacji™. Naturalnie, w tle tych probleméw mieszcza si¢
takze inne, pokrewne zagadnienia, np. kwestia istnienia zla, mnogo$¢ religii
(pluralizm relatywistyczny) — ich prawdziwosé oraz, co juz cz¢Sciowo zazna-
czono, proba logicznego osadzenia sensu jezyka religijnego.

W $wietle uwag poczynionych wyzej, warto podkresli¢ to, ze w réznych
publikacjach J. Hicka pojawia sie wielokrotnie rzeczowa debata z wielo-
ma wspolczesnymi przejawami ateizmu, gléwnie z jego otoczka teoretyczng.
W jego opinii, podstawowym aktualnie problemem nie jest sama negacja jako

5 Por. M. KILISZEK, Lingwistyczna filozofia religii. Analiza teorii .T. Ramseya, Lu-
blin 1983, s. 57.

6 P STRZYZYNSKI, Wolnos¢ wiary religijnej we wspélczesnej kulturze zachodniej
w swietle Jobna Hicka koncepcji wiary, [w:] Wolnos¢ we wspdlczesnej kulturze, red.
7.J. ZDYBICKA, J. HERBUT, Lublin 1997, s. 764.

7 Ttum. M. Kuninski, Krakéw 1994.

$ 1. ZIEMINSKI, John Hick i dylematy filozofii Boga, [w:] J. HICK, Argumenty za
istnieniem Boga, s. 7-31 (zwlaszcza: s. 11-13).

° Przedstawia ja J. Hick w pracy: Theology and Verification, in Basil Mitchell, [w:]
Philosophy of Religion, Oxford 1971, s. 59-60.
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taka istnienia Boga, a wiec czego$§ w postaci klasycznego ateizmu jako okre-
§lonej postawy (intelektualnej) negujacej Jego afirmacje, ale takiej specyficznej
jego formy, w odstonie ktdrej cate w ogdle pole kwestii istnienia (i dziatania)
Boga jest pozbawione wszelkiego sensu. Autor zwraca tu uwage na to, ze tutaj
nie chodzi juz jedynie o to — jak chcieli dotad (niektérzy — przykladem jest
takze wczesna mysl L. Wittgensteina) pozytywiSci twierdzac, ze sady (zdania)
dotyczace Boga s3 rodzajem tych wypowiedzi, ktére sg jawnie falszywe, sa
bezprzedmiotowe, czy wrecz nie sg zdaniami, czyli wypowiedziami komuniku-
jacymi jakie$ sensowne tresci. UsciSlajac te uwagi, J. Hick podkresdla, iz krytycy
sensownosci jezyka religijnego — gléwnie agnostycy i ateisci, nie tyle podwa-
zaja konkretne przekonania teistyczne, ale sam rdzen jezyka jako jezyka, ktory
operuje w obszarze zdan — wypowiedzi religijnych, czyli tych gtéwnie, ktére
w swym stowniku zawierajg nazwe ,,Bog”°.

Pozostajac w duchu tych wstepnych uwag nadmiefimy, iz w opinii J. Hic-
ka, poprawnie sformalizowana aporia nie odnosi sie do tego, ,,czy — jak sie wy-
raza — byt zwany Bogiem nie posiada, badZ posiada ceche istnienia”, ale o to,
czy i na ile, w jakim sensie sama ,,definicja terminu «B6g» nie ma, czy tez ma
swoj desygnat”. Dlatego tez, proponuje on tym samym obstawanie przy ,tra-
dycyjnym wyrazeniu”, czyli formie nazwowej — ,,istnienie Boga”!'. Dodatkowo
argumentuje tutaj J. Hick, iz, owszem, ,istnienie Boga mozna, niewatpliwie
dowiesé”, o ile sam ,,dowdd utozsamia si¢ z formalnie poprawnym rozumo-
waniem”. Jak wyjasnia dalej: ,,jest [...] znanym logicznym truizmem, ze mozna
przeprowadzié prawomocny dowdd, w ktérego wniosku znajdzie sie dowolne
zdanie. Majac jakie$ zdanie g, mozna znaleZé takie zdania, ze uzyskatoby sie
sprzeczno$é, uznajac je i przeczac g. Zdania te stanowig przestanki, z ktérych g
wynika jako wniosek”. I formutuje konkluzje, wedle ktérej ,,mozna tatwo prze-
prowadzi¢ dowdd, w takim wlasnie znaczeniu, na istnienie Boga”'2. W zwiazku
z tym, juz teraz warto zaznaczyé, iz w proponowanej przez siebie teorii religij-
nego pluralizmu relatywistycznego, J. Hick w zamierzony spos6b neutralizuje
dobrze w jezyku zadomowione, tradycyjne nazwy powigzane z rozumieniem
pojecia ,B6g”. Anonsujac swdj relatywistyczny projekt pisze, iz dzieki temu
»uciekniemy sie [...] do takich terminéw, jak Ostateczny, Ostateczna Rzeczywi-
sto§é, Rzeczywisto$é Absolutna, Rzeczywisty, Transcendentny, Boski, Swiety,
Wieczny, Nieskonczony — pisanych wielkimi badZ matymi literami”. I dodaje —

10 Zob. J. HICK, The Justification of Religious Belief, ,Theology” 71(1968),
5. 346-358.

1 Por. TENZE, Argumenty za istnieniem Boga, s. 34-35.

2 Tamze, s. 36. Na innym miejscu (Teologia a weryfikacja, [w:] Filozofia religii,
red. i wybér B. CHWEDENCZUK, Warszawa 1997, s. 42-43) autor pisze w taki oto
sposob: ,Powiedzenie, ze p zostalo zweryfikowane, oznacza [...], ze (przynajmniej) jedna
osoba zweryfikowata p, a czesto implikuje ono, ze wypowiedZz owej osoby (czy os6b) zda-
jaca sprawe z owej weryfikacji jest powszechnie uznawana. Przy takim uzyciu tego stowa
nie sposob, by p zostalo zweryfikowane, gdy nikt go nie weryfikowat”.
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»Bede uzywat ich wszystkich, nawet w niepoprawnych gramatycznie formach,
jak ostatecznie Rzeczywisty, jako przypomnienie, ze zaden z nich nie jest cal-
kowicie adekwatny”!3.

W przekonaniu J. Hicka, nalezy rozrézniac porzadek analiz czysto logiczny
oraz ontologiczny, gdyz wszystko to, co na plaszczyznie inferencji logicznych
jest czyms$ koniecznym, np. nazwa ,,byt konieczny” — Bég, bedac logicznie nie-
sprzeczny, jako taki jest mozliwy — nie jest logicznie konieczny. W tym wypad-
ku, logiczna konieczno$¢ jest ewidentng koniecznoscia pozorng z uwagi na to,
ze, owszem, Bog jest konieczny, ale na sposob ,,faktualny”, co uwydatnia teze¢
wybitnie chrzedcijafiskg — jak sadzi J. Hick — ujawniajaca sie w przekonaniu,
ze BOg jest Absolutem, to znaczy Bytem Najwyzszym i Najwyzszym Dobrem,
co uwydatnia kompletnie nowy (konieczno$ciowy) ,,metafizycznie” horyzont
rozwazan. Obecne we wnetrzu chrzescijaniskiej doktryny pojecie Boga jest, jak
sadzi autor Argumentow za istnieniem Boga, ,zasadniczo weryfikowalne”',
Jednakze fundamentalng, formutowang na przestrzeni dziejéw i podejmowang
aktualnie aporig jest ta, dotyczgca podejmowanych nieustannie argumentow
istnienia Boga, co — w przekonaniu brytyjskiego filozofa — z koniecznosci obna-
za ich faktyczng nieskuteczno$é. Owszem, przyznaje on, ze w minionych stule-
ciach ,traktowano owe tradycyjne argumenty jako majace zasadnicze znacze-
nie religijne”, bowiem, jak pisze, ,,odpowiadaly [...] na pytanie, czy jest rzecza
rozumng wierzy¢ w Boga. [...]”. Uwaza on jednak, iz aktualnie nie tylko, ze nie
argumentuja one skutecznie Boskiego istnienia, ,,ale w dodatku za btedne uwa-
za sie przekonanie, iz dowdd taki mdglby kiedykolwiek zostaé zbudowany™'”.

W zwigzku z tym, J. Hick wyraza przekonanie, iz jak najbardziej uzasad-
nione jest podjecie analizy tychze dowoddéw, zwlaszcza tych, ktére funkcjonuja
w kulturze filozoficznej jako argumenty klasyczne, aczkolwiek zaden z nich
nie charakteryzuje sie pelng mocg konkludujaca. Argumenty te bowiem, wy-
kazujac samg mozliwo$¢ istnienia Boga, nie s3 przez to samo uzasadnionym
dowodzeniem ,,dedukcyjnym”, a dzieje si¢ tak, poniewaz — powtérzmy — za-
den z nich nie spetnia jednoczes$nie wszystkich wskaznikéw konkluzywnosci,
ktérymi sg: (1) logiczna poprawno$¢ wynikania wniosku z ujawnionych prze-
stanek, (2) sama weryfikowalno$¢ tychze przestanek i (3) rzeczowe i logicznie
spdjne ujecie prawdziwosci owych przestanek przez sam poznajacy podmiot.
Dlatego tez, w celu niepopadania w owe, popelnione w tradycji btedy, J. Hick
proponuje, aby ,,postepowaé zgodnie z ogdlnie przyjeta praktyks”, aby — co
podkresla — ,;rozr6zniaé miedzy prawomocnoscig dowodu, a prawdziwoscig
jego wniosku”. Metodologia taka jest czyms$ koniecznym w kazdym sposobie

15 TENZE, Pigty wymiar. Odkrywanie duchowego krélestwa, tlum. J. Grzegorczyk,
Poznan 20085, s. 43.

14 Y. HICK, Teologia a weryfikacja, dz. cyt., s. 42; por. 1. ZIEMINSKI, John Hick,
dz. cyt., s. 14-15.

15 TENZE, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 40.
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dowodzenia istnienia Boga, ale szczeg6lnie wyraziScie podczas argumentowa-
nia na kanwie prawdopodobiefistwa, gdyz w tym wypadku odstania sie zbiér
wypowiedzi, w tle ktorych rzeczywisto$¢ — paleta wszystkich faktéw, ujawnia
sie jako ,cato$¢”. W tym wypadku nie da sie¢ wskazaé takiego pola ,infor-
macji”, na bazie ktérych datoby sie ,,okresli¢ prawdopodobiefistwo”. Jak kon-
sekwentnie stad wynika, nie istnieje taki specyficzny obszar wypowiedzi, na
mocy ktérego mozna by zaakceptowaé, jako uzasadniong, owa ,caloSciowa
interpretacje za prawdopodobng lub nieprawdopodobna”, z tego wzgledu, iz
w istocie wszelkie konkretne dane mieszczg sie w zakresie tej catosci, ktdra jest
wlasénie przedmiotem owej interpretacji'e.

J. Hick wyjasnia tutaj dodatkowo, iz sama prawomocno$é dowodu jako
takiego jest wlasciwoscig czysto formalna, a wiec jest cechg, ktora sie odstania
w obszarze relacji migdzy zdaniami (sagdami), jakie sg jej koniecznymi elemen-
tami, ale sama ta prawomocno$¢ nie stanowi podstawy ich prawdziwosci. Za-
dajac pytanie o to, co w gruncie rzeczy gwarantuje owa prawomocno$¢, okazu-
je sie, ze to, iz pod warunkiem zachodzenia prawdziwosci samych przestanek,
wniosek moze by¢ prawdziwy. Prawomocno$¢ nie jest jakim$ (zalozonym)
a priori, z czego wynika, ze nie moze jednocze$nie by¢ podstawa prawdziwo-
Sci przestanek oraz prawdziwosci — konkluzywno$ci wniosku. Nie w kazdym
bowiem wypadku jest tak, ze co$ (cokolwiek) udowodnié, oznacza uznaé wnio-
sek za stuszny, nie z tej racji, iz jest on zasadnie wyprowadzony z przestanek,
lecz z tego powodu, ze wyplywa z przestanek, ktore sg bezwzglednie praw-
dziwe. Pojawia sie zatem puenta, ze do wskazanych juz zalozefi poprawnosci
dowodzenia, nalezy dodaé ,,wymdg uznania prawdziwosci przestanek”, badz
tez ,posiadania o nich wiedzy”. Tak wiec, pytajac o to, czy jest mozliwe udo-
wodnienie (podanie racji) istnienia Boga, samo dowodzenie nalezy pojmowac
w owym ostatnim aspekcie, ktéry podsuwa intuicje, ze w zasadzie ,,udowodni¢
co$, oznacza udowodni¢ komus$”, co z koniecznosci wskazuje na rys wyraz-
nie personalny, poniewaz suponuje istnienie i komunikacje pomiedzy nadawca
i odbiorcg argumentacji'’.

3. Niekonkluzywno$¢ dowodow ,,teistycznych” i nowa weryfikacja

W dokonywanej przez siebie analitycznej rekonstrukeji i jednocze$nie
krytyce dowodéw na rzecz istnienia Boga najwiecej uwagi dedykuje J. Hick
dowodowi ontologicznemu autorstwa §w. Anzelma z Canterbury, wraz z jego
p6Zniejszymi interpretacjami, wyrazajac przy tym opinig, iz jest on ,,by¢ moze,
najciekawszym spos$réd tradycyjnych dowoddw teistycznych”. Szczegblne za-
intrygowanie tym argumentem uzasadnia nasz autor tym, ze we Wnetrzu jego

6 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, s. 36, 80, 109.
17 Por. tamze, s. 36=37; por. 1. ZIEMINSKI, John Hick, s. 19.
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struktury dowodowej pojawiaja sie takie istotne — jego zdaniem — pojecia jak —
»byt konieczny”, ,koniecznos$é”, ,istnienie”, ,,doskonato$¢”, wreszcie — ,,Bog”.
Pomimo tego, wyprowadzajac konkluzje z logicznych inferencji wszystkich
jego wersji, staje na stanowisku, ze ostatecznie dowdd ontologiczny nie jest
prawomocny. Aczkolwiek, jak sie wydaje, jest mozliwe postawienie pytania —
analogicznie jak w przypadku innych argumentéw (np. kosmologicznych, czy
dowodu z celowosci), czy nie mozna bytoby zgodzié sie na to, iz 6w argument
»wskazuje na mozliwos¢ istnienia Boga przez samo postawienie pytania, na
ktore odpowiedzig mogiby by Bog”. Ale, jak przestrzega J. Hick, dowdd on-
tologiczny ,,nie nadaje si¢ nawet i do tego”. W jego przekonaniu, ratio Anselmi
i rozne jej wersje, w przeciwiefistwie do innych tropéw dowodowych, nie uka-
zuje w swej wykltadni ,problematycznego aspektu dos§wiadczenia ludzkiego,
ktéry moze zostaé rozjasniony dzieki postulatowi istnienia Boga”'®. Jej pole
argumentacyjne koncentruje si¢ na catkowicie apriorycznym suponowaniu
proporcji pomiedzy porzadkiem pojeciowym, a porzadkiem realnym. Rdzefi
tego argumentu ma swoj fundament ,,logicznie wczesniejszy”, a przez to ,nie-
zalezny od do$wiadczenia”, a wiec wspiera sie na ,,czysto logicznych rozwa-
zaniach” i — gdyby rzeczywiscie byl prawomocny — pretendowalby do stopnia
tej pewnosci, ,jaki cechuje prawdy matematyczne”'. Argument ontologiczny
»dowodzi” tego, ze jezeli idea Boga istnieje, to tym samym Bég istnieje na
spos6b konieczny. Niemniej jednak nie dowodzi to realno$ci Jego istnienia?.
Ostatecznie wiec, mimo, ze J. Hick punktuje w tej argumentaciji jej stabos¢ po-
legajaca gtéwnie na wadliwos$ci naktadania sie¢ dwoch porzadkéw — logicznego
i bytowego, to jednak podkresla jednoczesnie, ze zaktadane tu pojecie Boga,
jest bliskie odpowiadajagcemu mu, w przeciwiefistwie do ujeé scholastycznych,
Pascalowskiemu ,,Bogu religii”, ,,Bogu zywemu™?'.

Przechodzac nastepnie do krytyki argumentowania istnienia Boga w od-
stonie dowodéw a posteriori, J. Hick podkresla, ze kazdy ,,argument teistycz-
ny, ktéry za punkt wyjScia obiera §wiat, by doj$¢ do Boga, moze by¢ scharak-
teryzowany jako kosmologiczny”. Dlatego dodaje, iz w tym wlasnie znaczeniu
wszelkie dowody a posteriori sa w istocie dowodami kosmologicznymi, ,wigcz-
nie — jak wyjasnia — z argumentem z celowego zamystu”?2. PodkreS$la on dalej,
ze w sposdb wyjatkowo trafny uwaga ta odnosi sie do trzech pierwszych z pa-
lety quinquae viae Akwinaty. W jego przekonaniu, stabo$¢ ich polega na tym,
ze bez analitycznego uzasadnienia samego istnienia oraz racjonalnosci bytéw
przygodnych, zaktadaja istnienie Boga. Myslenie tego typu zasadza si¢ ,,na te-
zie, iz continuum czasoprzestrzenne jako zjawisko przypadkowe i nie samo

18 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 129, 170-171.
1 Tamze, s. 35.

20 Por. tamze, s. 149-150.

21 Zob. 1. ZIEMINSKI, John Hick, dz. cyt., s. 19-20.

22 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 90.
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wyja$niajace sie staje si¢ zrozumiate w relacji do wiecznego samoistnego bytu,
ktéry je ustanowit”?. Oznacza to, iz dowody te przybieraja forme ,,dylematu
logicznego”, w obrebie ktorego zachodzi wyrazista prawidlowosé, wedle ktorej
»albo jest jakis Bog”, badz tez ,,Swiat jest ostatecznie niezrozumiaty”?*. W tego
rodzaju rozumowaniu J. Hick dostrzega jednak wiele wieloznacznosci oraz lo-
gicznych zatozefh wstepnych, czego wyrazem jest to, iz w mySleniu wielu ludzi
ma miejsce poznawcza (logiczna) odpowiednio$¢ polegajaca na rozumowaniu
wedlug nastepujacego porzadku — jesli §wiat (chociaz niekoniecznie) istnieje
i jest racjonalny, to Bég koniecznie istnieje. W jego zatem przekonaniu, dowo-
dy kosmologiczne ,,z konieczno$ci zaktadaja to, co chcg udowodnié”, poniewaz
osoba, kt6ra przyjmuje ich przestanki, de facto akceptuje istnienie realne Boga.
Tak wiec, ,argumenty teistyczne tej odmiany zakladajg [...] istnienie jakiego$
powigzania pomiedzy Bogiem i §wiatem”?,

Okazuje sie zatem, ze w opinii J. Hicka, zachodzi tu do§¢ wyraziste prze-
niesienie sensu, w obrebie ktérego dowodzone istnienie Boga, w istocie jest
swoistym ,,postulatem rozumu”. Pyta tutaj nasz autor o to, w czym umocowaé
pojawiajaca sie w tym kontek$cie pewnosé, ze byt — plaszczyzna danych do
wyjasnien faktow jest kompatybilna z zasadami poznania??¢. Stawia to pytanie,
poniewaz, jak sadzi, w argumentach a posteriori zarysowuje sie jawna dysjunk-
cja—albo (1) istnieje Bog, a wiec i §wiat jako istniejacy oraz racjonalny, albo (2)
nie istnieje Bog, z czego wynika, iz racjonalnos¢ rzeczywistosci jest ostatecznie
mylaca. Zdaniem J. Hicka, pojawia sie tu wiec jaki$ jawny, czy tez zalozony ,,akt
wiary” w absolutng konieczno$¢ istnienia Boga, uzasadniajacego fakt racjonal-
nej czytelnosci Swiata. Na jego mocy odslania sie konkluzja, w §wietle ktore;j
to, co rozumowanie kosmologiczne traktuje jako zrealizowany kres wyjasnien,
w rzeczywisto$ci wezesniej juz bylo suponowane w przestankach. Tymczasem,
przestrzega J. Hick, kto$, kto nie akceptuje poprawnosci przestanek, nie uznaje
réwniez prawdziwosci wniosku. Twierdzi on ponadto, ze cale to rozumowanie
zasadza sie na zasadzie racji dostatecznej, w horyzoncie ktorej ,,zawsze istnieje
jakas$ racja”, na mocy ktérej $wiat realnie istnieje, ale, jak méwi, sama ta zasa-
da ,,nie moze by¢é udowodniona”, gdyz jest zwyczajnym ,,zalozeniem” wobec
wielu ,,proceséw myslowych”, ktore afirmujemy jako ,racjonalne””. O innym
charakterze, ale w przekonaniu naszego autora istotny kontrargument dla tego
typu analiz jest ten, ze dowodzony w nich Bég jest odczytywany jedynie jako
Absolut, a wigc Pierwsza Przyczyna kosmosu, a nie Bog, ktory jest Mitoscia
i Ojcem. Naturalnie, mozna takze zauwazy¢ pewne zalety tych rozumowan,
gdzie ujawnia sie ewidentny maksymalizm w postaci wyartykutowania aporii,

2 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 102.

24 Tamze, s. 38; zob. szerzej: tamze, s. 107-108.

» Por. tamze, s. 37.

26 Szerzej zob. TENZE, Faith and Knowledge. A modern introduction to the problem
of religious knowledge, Ithaca 1957.

27 Por. TENZE, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 104-105.
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ktora, jak sie wydaje, jest podstawowa: dlaczego rzeczywisto$¢ w ogdle ist-
nieje? Pytanie to jest wyrazem ludzkiego, intelektualnego niepokoju, a zatem
nalezy je uznaé (i docenic) jako zupelnie naturalne?®.

Rozpatrujac nastepnie kosmologiczng zasade celowosci oraz prawdopodo-
biefistwa, J. Hick zauwaza, iz w tym $wietle badan chodzi o taki typ argumen-
towania, wedle ktérego koncepcja istnienia Boga, a SciSle méwigc — Boskiej
logicznej koniecznosci tego istnienia jest bardziej zasadna, niz jej brak. Tak
wiec, afirmacja sadu o istnieniu Boga jest bardziej uzasadniona (racjonalna),
czyli logicznie akceptowalna, niz suponowanie Jego nieistnienia. ,,Argument
z zamystu i argumenty moralne [...] zmierzaja raczej do ustalenia wysokiego
prawdopodobiefistwa niz logicznej koniecznosci”, bowiem w istocie nie jest to
dowdd na istnienie Boga, aczkolwiek samo wyprowadzenie logicznych konklu-
zji z pola intuicji moralnych oraz catego pakietu przekonan (m.in. powszech-
no$é fenomenu religii, do§wiadczenia mistyczne, fakt istnienia sumienia, prawa
natury) prowadzi do sformutowania pytania, na ktére adekwatna odpowiedzig
jest wskazanie na Boga®. Powszechno§¢ zachodzenia tych danych ukierunko-
wuje myS$l na potrzebe, czy wrecz konieczno$é uznania Boga jako absolutne-
go i tym samym transcendentnego ich Zrddla. ,,Pigty wymiar naszej natury”,
czyli wszystko to, co odslania sie jako ,transcendentne w nas odpowiada na
piaty wymiar wszech§wiata”, a wiec na to wszystko, ,,co transcendentne poza
nami”®. To jednak przed czym przestrzega J. Hick to fakt, iz wspomniane
wyzej powszechne dane, s3 fenomenami wyraznie subiektywnymi z uwagi na
to, ze na ich gruncie nie ma podstaw, by sadzié, ze ,mySlowe przejscie” od
tych ,,punktéw wyjSciowych” do Boga, moze mieé miejsce przy jednoczesnym
respektowaniu ,zelaznych zasad logicznego wynikania™!. A zatem, nie jest
mozliwe zademonstrowanie tego przejScia oraz ,dokonanie $cistej dedukeji”,
a w konsekwencji — wyprowadzenie Boskiej natury z pola czego$, co zaledwie
jest ,indywidualng naturg skoficzonych rzeczy”. Proponuje tu autor branie pod
uwage swoistej przestrogi przed zbytnio fatwym dokonywaniem owego ,,przej-
$cia” od bytéw przygodnych do samego Boga, poniewaz poniekad grozi to
unifikacja ich ,statusu”2. Wniosek proponowany przez niego jest taki, ze w tej

28

Zob. uwagi 1. Zieminskiego, John Hick, dz. cyt., s. 20nn.
J. HICK, Argumenty za istnieniem, dz. cyt., s. 39; por. tamze, 127-128.

30 TENZE, Pigty wymiar, dz. cyt., s. 43.

31 Twierdzi w tym kontekscie nasz autor, ze podstawowa aporia pozostaje w tym
obszarze otwarta: ,,Czy pojecie prawdopodobiefistwa uzywane jest w takich sagdach dla
wyrazenia czego$ wigcej niz catkiem osobistego i trudnego do uchwycenia wrazenia czy
przeczucia” (Argumenty za istnieniem Boga, s. 81). Subiektywizm ten przydaje tez pewnej
porgji sceptycyzmu, poniewaz na kanwie tej problematyki pojawiaja si¢ takze inne kwe-
stie, np. ta — ,,czy istnieje jeden sposob interpretacji $wiadectw [0séb — JT] bardziej praw-
dopodobny niz pozostale” (tamze, s. 83), czy tez — ,,czy jeden sposdb wyjasniania danych
mozna okresli¢ jako z istoty swej bardziej adekwatny od innego sposobu” (tamze, s. 83).
W przekonaniu J. Hicka, powtérzmy, zagadnienia te pozostaja otwarte.

32 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 39, 105.
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sytuacji adekwatne rozwiktanie tej wiodacej aporii nie jest mozliwe, gdyz nie
istnieje jaki$ obiektywny punkt odniesienia — wspdlny réznym opcjom mysle-
nia. Jakkolwiek — méwi dalej — ,,teista nie moze mieé nadziei, iz udowodni ist-
nienie Boga, ale mimo to moze on jednak wykazaé, ze z jego punktu widzenia
uznawanie istnienia Boga jest w pelni racjonalne”33.

Stabo$¢ tego typu argumentéw, w opinii J. Hicka, pochodzi stad, ze sa
one tylko jednym z alternatywnych rozwigzan, poniewaz dajg sie udowodnic
stany rzeczy odwrotne, czyli takie, ktore sad w postaci: ,,Bdg istnieje” po-
trafig sfalsyfikowad, z czego wynika, iz koncentruja si¢ one ,wokél pojecia
prawdopodobiefistwa™. Tak wiec, jak przekonuje autor ksigzki Problems of
Religions Pluralism, nie zachodzi tu jakie$ jedno logicznie ustalenie modelo-
wego kryterium, na kanwie ktérego mozna by w sposdb uzasadniony ocenié
wazno$¢ i zasadno$¢ takiego rozumowania. Tak zatem, kryteria rozstrzygalne
nie istniejg, w kazdym razie fatwo jest ewentualne kryteria wsparte (li tylko)
na prawdopodobiefistwie podawac w watpliwo$é, poniewaz z reguly przyjmuja
one takg oto forme — ,,ze wzgledu na te, czy inne wlasciwosci §wiata jest bar-
dziej prawdopodobne, ze istnieje jaki$§ Bog, niz ze nie istnieje”™’.

Nadmienié nalezy, ze — w przekonaniu J. Hicka — i ten rodzaj argumen-
towania istnienia Boga charakteryzuje si¢ pewnymi pozytywnymi aspektami,
glownie tym, iz podkresla spekulacje na kanwie problemu istnienia Boga jako
gwaranta obserwowanej w rzeczywisto$ci hierarchii wartosci oraz porzadku
moralnego. Ponadto, refleksja teistyczna tego typu oslabia naturalistyczna,
splaszczajaca rozumienie $wiata, interpretacje humanizmu jako takiego, redu-
kujgcego przestrzeih moralnos$ci do aspektéw czysto naturalistycznych. Owszem,
podkresla nasz Autor, ze ,,argument moralny, w postaci, w jakiej zazwyczaj jest
formutowany, nie przemawia do ateisty, poniewaz ab initio zderza sie z naturali-
styczng odmiang teorii etycznej, za ktorg ten sie opowiada”. Ale dodaje takze, iz
taki argument jest ,,od samego poczatku pozbawiony prawomocnosci, z powo-
du trudnosci ustalenia uzgodnionej przestanki”. Niemniej, trzeba zauwazy¢ to,
ze sama tylko ,,naturalistyczna wizja czlowieka i jego miejsca we wszech§wie-
cie jest niewystarczajaca”. I chociaz, ,,nie dowodzi” ona ,,istnienia Boga”, ale
juz przez samo sformufowanie pytania, na ktére adekwatng odpowiedzig jest
(mogtby by¢) Bég, demonstruje takg teze jako wysoce prawdopodobng?.

W kontekscie powyzszych analiz dodajmy, ze najbardziej oryginalng teza au-
torstwa J. Hicka jest jego koncepcja ,,eschatologicznej weryfikacji”. W horyzoncie
afirmacji istnienia Boga, porzadek samego rozumu, owszem, jest cenny, ale, jak
przekonuje, niedostateczny. Rozumowanie teistyczne kodyfikuje jako$ ,,mozli-
wo$¢ istnienia Boga poprzez wskazanie na te — zrodzone przez rézne aspekty
dos$wiadczenia ludzkiego — problemy, ktore poddane refleks;ji, stawiaja nas wobec

33 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 85-86, 183.

34 Tamze, s. 39.

35 Tamze; zob. rOwniez tamze: s. 172-173.

36 Por. tamze, 39-40; Zob. I. ZIEMINSKI, John Hick, dz. cyt., s. 20nn.
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alternatywy uznania badz tajemnicy catkowicie pozbawionej formy i sensu, badz
bedacej zrédlem uwielbienia tajemnicy Boga”, niemniej nie s3 one wystarczaja-
ce®’. Dlatego tez, analizujgc my$l brytyjskiego filozofa, I. Ziemiiski méwi, iz ,,ro-
zum sam z siebie nie jest w stanie” catkowicie ,,zadrze¢ zakrywajacej oblicze Boga
zastony tajemnicy™®. Oznacza to, ze ostatecznie pozostaje plaszczyzna religijnej
wiary, jako ten obszar ludzkiej egzystencji, ktéry w niesprzeczny sposb gwaran-
tuje (jaki$) rodzaj wiedzy o Bogu®. Tak wiec, J. Hick opiera si¢ na stanowisku,
iz najbardziej adekwatng droga poznania Tajemnicy Boga jest horyzont wiary,
poniewaz tylko w ten sposdb, ,,przy braku jakichkolwiek dowodéw teistycznych
mozna [...] w sposob racjonalny by¢ przeswiadczonym o istnieniu Boga™®.
Wynika z tego, ze wiary jako dialogu z Bogiem cztowiek do§wiadcza osobi-
Scie, gdyz w istocie jest on nieprzekazywalny*'. Wiara bowiem —wiara ,,teistyczna”,
wiara ,monoteizmu etycznego™?, odbierana poznawczo jako zbiér wewnetrznie
spojnych treéci, a wiec wiara jako konkretna relacja z Bogiem jest rzeczywisto$cig
w pelni racjonalng, aczkolwiek jej glebia pozostaje nieprzekazywalng tajemnica.
W zwigzku z tym, wiara jest tg skladowy ,interpretacji — argumentuje J. Hick
— w ramach ktérej czlowiek religijny zaswiadcza wlasne doSwiadczenie zycia
w Bozej obecnosci”. T dodaje — jakkolwiek ,to, czy to doSwiadczenie wiary jest
prawomocne, czy tez iluzoryczne, stanowi problem osobny™®. Interesujace przy
tym jest to, ze przywolywana tu perspektywa religijnej wiary staje sie mozliwa na
gruncie §wiata — jego realizmu i racjonalno$ci. Sprawia to, ze Bég moze w jakis
sposéb stac sie dostepny czlowiekowi, ale jedynie w otoczce $wiata. Naturalnie,
samo doswiadczenie religijne rozni sie wyraznie od innych typéw doSwiadcze-
nia, lecz nie dlatego, ze ,jest — jak méwi — §wiadomoscig innego Swiata”, ale ze
stanowi odrebny rodzaj ,,doSwiadczenia tego samego $wiata™*. Pomimo jednak
tych ewidentnych waloréw, wiara nie daje petnej gwarancji swojej prawdziwosci,

37 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 40.

3% Bog — mowi tutaj 1. Zieminski — ,,pozostaje badz to uwieziony w §wiecie czystych
pojeé (dowody a priori), badz to popada w btedne koto (dowody kosmologiczne), badz
wreszcie ulega subiektywnym, pozbawionym obiektywnych podstaw nastawieniom pod-
miotu (argumenty uprawdopodobniajace)” — Jobn Hick, dz. cyt., s. 25.

3% W tym polu analiz J. Hick pisze: ,,JesteSmy skoficzonymi, niedoskonalymi i deli-
katnymi fragmentami wszech§wiata. Poniewaz jednak mamy wrodzong potrzebe szukania
sensu, zamieszkujemy ten wszech§wiat, majac na temat jego charakteru pojecie — wielki
obraz — albo $wiadomie przyjete, albo nie§wiadomie zaktadane. Z tego powodu zawsze,
czy to sobie u$wiadamiamy czy nie, Zyjemy wiarg, to znaczy poruszamy si¢ na ogromnie
waznym obszarze, w ktérym nie ma zadnej pewnej wiedzy i nie mozemy uniknaé ryzyka,
ze jesteSmy w powaznym bledzie” — Pigty wymiar, dz. cyt., s. 33.

] HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 180-181; zob. . STRZYZYN-
SKI, Wolnosc wiary religijnej, dz. cyt., s. 755nn.

41 Zob. J. HICK, Wiara chrzescijariska w swietle koncepcji ,,doswiadczania—jako”,
thum. E. Wolicka, ,,Znak” 46(1994), nr 1(464), s. 70-71.

42 TENZE, Faith and Knowledge, New York 1957, s. X.

4 TENZE, Wiara chrzescijariska, dz. cyt., s. 80.

“ TENZE, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 185.
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z tego tytutu, ze myslenie rozgrywa si¢ zawsze w ramach ,wewnetrznej struktury
naszego wszech$wiata”. Dolgcza do tego nasz autor i taka uwage, ze ,analizujac
$wiat, czasami po prostu kontemplujemy go i podziwiamy, pozwalajac owladngé
sie jego tajemniczo$ci”. Sprawia to, ze my$l ludzka ,,wybiega” w ten sposdb ,,poza
swe zwykle granice”, w tym celu, aby ,spotkaé si¢ z czym$ danym w sposéb
ostateczny i niemozliwy do wyjasnienia, i podziwiaé jego nieskoniczenie ztozony,
a przeciez uporzadkowany charakter™.

W kontekscie dokonanej przez J. Hicka falsyfikacji dowodéw teistycznych
warto poddac ocenie jego koncepcje ,eschatologicznej weryfikacji”, zaznaczajac,
ze opowiada si¢ on tutaj jako obrorica logicznosci jezyka religijnego, a wiec i jego
operatywnosci w obszarze poznania, ktére wskazuje na konsekwencje debaty
na temat istnienia (i natury) Boga. Przypomnijmy tylko, iz w jego przekonaniu,
wypowiedzi w polu jezyka religijnego sa zdaniami faktualnymi, co oznacza, ze
wzmacnia je $ciSle okreSlona ich weryfikowalno$¢, a wiec i sprawdzalnosé ich
prawdziwos$ci. W opinii J. Hicka, wyjatkowo znaczacym gruntem takiego we-
ryfikujacego postepowania jest idea przewidywania, czyli ten aspekt dyskursu
religijnego, ktory przesuwa refleksje naprzod, w swoisty wglad w to, co przyszle.
Przywoluje to konotacje z terminologia teologii chrzescijafiskiej, co suponuje
nowy wymiar — horyzont eschatologiczny. Nawiasem mowiac, autor Pigtego wy-
miaru podkreSla, ze religia chrzescijafiska, jakkolwiek nie bedac wyrdzniong na
planie pozostatych religii, jest wzorcowym tfem istoty tego, co on sam reflektuje
i chce przekazaé*. Niemniej, i to jest paradoks jego ujecia, Rzeczywisto$é, na
ktorg wskazuje 6w rys eschatologiczny, znajduje sie ,,poza osobowoscig i nieoso-
bowoscig. Jest ona — méwi — ponadkategorialna (niewystowiona) i nie daje sie
opisaé w naszych ludzkich terminach™’, co jest efektem zakladanej przez niego
i rozwijanej koncepgji relatywistycznego pluralizmu religijnego.

W $wietle powyzszych uwag J. Hick przekonuje, iz sad — ,,istnieje Bog”,
jest zdaniem, ktorego tre$é jest w pelni sensowna, a wiec faktyczna (rzeczy-
wista). Wynika stad, ze jeSli jest ono prawdziwe, to jako prawdziwe, bedzie
ono zweryfikowane (rozpoznane) w jakiej$ okreslonej przysztosci. Oczywiscie,
proponowana tu teoria weryfikacji eschatologicznej jest sensowna tylko o tyle,
o ile sensowne jest przekonanie o ludzkim istnieniu po wydarzeniu fizyczne;j
$mierci. W przekonaniu naszego autora, zarysowuje sie w tym konteks$cie na-
stepujaca prawidlowosé — jesli zalozenie osobowego zycia czlowieka po $mierci
jest zalozeniem prawdziwym, to zostanie ono realnie potwierdzone. Zaznacza
przy tym, iz gdyby si¢ okazalo zalozeniem falszywym, to i tak nie bedzie pod-
dane falsyfikacji*®. Zarysowana tu intuicja domaga sie jednak spetnienia dwoch

4 J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 87.

46 Zob. tu gtéwnie: Christianity at the Centre, London 1968.

47 1. HICK, Pigty wymiar, dz. cyt., s. 376.

4 Mowiac o samej weryfikacji, J. Hick wyjasnia, iz mozna j3 rozumie jako weryfi-
kacje ,,bezposrednia” lub jako ,,posrednia”. ,,Obydwa pojecia — podkresla — bezposredniej
i posredniej weryfikacji uscilajace jej rozumienie jako odpowiednio: weryfikacje przez
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dodatkowych warunkéw. Po pierwsze, konieczna wydaje sie tu jaka$ (wstepna)
intuicja Boga, jakie$ przeczucie Jego istnienia. Po drugie, konieczne jest posia-
danie intuicji oczywistoSci istnienia Boga w tej nowej sytuacji, ktérg wyraza
nazwa niebo. Projektowana tu weryfikowalno$¢ komunikuje zatem takie oto
przekonanie: czlowiek wierzacy jest przekonany co do tego, iz Bog istnieje
rzeczywiscie®’, co z kolei jest podstawa oczekiwania o charakterze religijnym,
ze w SciSle okreslonej sekwencji czasu nastapi takie gleboko egzystencjalne
wydarzenie w ludzkim istnieniu, w obrebie ktorego jakakolwiek do§wiadczana
przed tym faktem ,,dwuznaczno$é” definitywnie ustapi, czyli przedmiot calego
tego napigcia (,,czeSciowego doswiadczenia” i ,,cze$ciowej wiedzy”) bedzie za-
stapiony tym, co bezspornie rzeczywiste’’.

Podejmujac krytyczng ocene propozycji J. Hicka odnoszaca sie do jego
koncepcji weryfikacji eschatologicznej, nalezy podkresli¢ to, ze choéby uznad
zasadno$¢ jego obiekcji pod adresem zarysowanej wyzej argumentacji istnienia
Boga, to przeciez — z drugiej strony — jego propozycja jest uwiktana w analo-
giczne bledy. Sama bowiem zaproponowana tu koncepcja do§wiadczenia jest
de facto ujeciem neopozytywistycznym, poniewaz redukujagcym doswiadczenie
do poznania wylacznie tego, co jest dostepne w poznaniu empirycznym. Po-
nadto, jego zarzut pod adresem argumentacji kosmologicznej nie wydaje si¢
spdjny — po pierwsze z racji nieuwzgledniania jej wewnetrznej hermeneutyki
oraz, po drugie, z tego powodu, ze jeSli ta ostatnia prezentuje soba ,,bted-
ne koto” dowodowe, to taki (analogiczny) btad ma miejsce takze w projekcie
wspomnianej koncepcji weryfikacji. Btednym kotem jest bowiem umiejscawia-
nie przekonania o owej ostatecznej weryfikacji, ktéra sama w sobie stanowi
nieweryfikowalng empirycznie (w doczesnosci) niewiadomg, po fakcie czegos,
co rowniez stanowi niewiadoma, a jest nig — z tego punktu widzenia — supono-
wanie istnienia czlowieka po biologicznej Smierci.

Rozumowanie ]. Hicka jest wiec do§¢ paradoksalne, poniewaz zaklada
catkowitg prawidlowos$é wniosku, nie dysponujgc w zasadzie pewnoscia co do
przestanek do niego prowadzacych. Oczywiscie, to nie znaczy, iz proponowana
przez niego eschatologiczna weryfikacja jest czym§ sprzecznym i zupelnie nic do
dyskursu w obrebie teologii naturalnej nie wnoszacym. Mozna by wrecz stwier-
dzié, ze 6w projekt jest na réwni racjonalny, jak inne rodzaje argumentacji tego
typu. Zachodzi tu bowiem pewna odpowiednios¢ miedzy tym, co w refleksji
J. Hicka jest poddawane ostrej krytyce, a tym, co sam stara sie dowie$¢ poprzez
przywotane, czy zaktadane przez siebie przestanki weryfikacji eschatologicznej.

prosta obserwacje i weryfikacje przez kumulatywne potwierdzenie, odnosza si¢ do tego
samego ideatu wykluczenia racjonalnego watpienia. Tenze, An Interpretation of Religion:
Human Responses to the Transcendent, New Haven 1989, s. 178 (cyt. za: G. CHRZA-
NOWSKI, Zbawienie poza Kosciolem, dz. cyt., s. 163).

4 Zob. M. KILISZEK, Lingwistyczna filozofia religii, dz. cyt., s. S6nn.

50 Por. J. HICK, Argumenty za istnieniem Boga, dz. cyt., s. 196; zob. takze:
G. CHRZANOWSKI, Zbawienie poza Kosciolem, dz. cyt., s. 162-163.
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4. Postulat relatywistycznego pluralizmu religijnego

Zarysowana wyzej szkicowo koncepcja nowej — eschatologicznej weryfikacji
J. Hicka, aczkolwiek, jak zauwazono, cechujaca sie wieloma niedoméwieniami,
jest propozycja, ktora wydaje si¢ cenna. Natomiast odrebng kwestig (powigza-
ng Scisle z jego pogladami filozoficznymi) sa poglady autora Pigtego wymiaru
w obszarze teologii religii, a konkretnie w dziedzinie proponowanego przez niego
religijnego pluralizmu relatywistycznego®!. Intuicje brytyjskiego filozofa, okresla-
ne przez niego samego mianem ,przewrotu kopernikanskiego” idqg w kierunku
totalnej rekonstrukeji sposobu rozumienia chrzescijafistwa. Twierdzi on, iz religia
chrzescijafiska nie jest juz srodkiem, religijnym ,,centrum” §wiata, z tego powodu,
ze absolutnie wszystkie religie, ktore — jak sadzi — s3 sobie rowne, punkt swoich
dazen odnajdujg w Bogu, a zatem chrzescijafistwo winno zmienic¢ swoja perspek-
tywe, zneutralizowaé swoje roszczenia oraz dokonal swoistego teologicznego
przesuniecia. Konkretnie postuluje tu nasz autor to, aby chrzescijaniski chrysto-
centryzm i eklezjocentryzm poddaé swoistej neutralizacji, czego efektem moze
sie sta¢ decentralizacja chrystologii, a jeszcze bardziej — soteriologii. Soteriologia
wlasnie jest fundamentem calego przestania chrzescijanskiego®. ,,Wedtug Hicka
—tlumaczy problem G. Odasso — teologia chrzescijafiska, ktéra zamierza sprostaé
wymaganiom historycznym i religijnym chwili obecnej, powinna zrezygnowaé
z ukazywania Chrystusa jako kryterium normatywnego wobec innych religii”.
Kontrowersyjna uwaga autora Argumentow za istnieniem Boga jest taka, aby
w miejsce rozwijania teologii skoncentrowanej na jedynosci zbawczej w Jezusie
Chrystusie’*, skupié sie na prezentacji czego$, co okre§la on mianem Rzeczywi-
stosci ostatecznej i to poza kategoriami personalnymi. Tak zatem, kategoria zba-
wienia nie jest tutaj traktowana jako depozyt jednej tylko religii. J. Hick wyraza
wrecz przekonanie, iz — jak jg nazywa — ,filozofia religii §wiata™? jest juz faktem,
poniewaz gdy reflektuje si¢ rozmaite ,religijne kultury jako rozmaite konteksty,
w ktorych roznie przyswaja sie uniwersalng obecno$é Ostatecznego”, to tym sa-
mym — jak przekonuje — ,,przestang nam sprawia¢ klopot ich pozornie kolidujace
ze sobg nauczania”. Twierdzi dalej, iz jest mozliwe wykorzystanie calego bogac-
twa ,,poje i obrazéw, posiadajace rozmaity wspdélnotowy i historyczny rezonans,

1 Zob. wiecej: K. KONDRAT, Filozofia analityczna wobec pluralizmu religijnego,
Biatystok 2000.

52 Por. G. ODASSO, Biblia i religie. Biblijne perspektywy teologii religii, thum. S. Obi-
rek, Krakéw 20035, s. 86.

33 Tamze, s. 41.

5% G. Chrzanowski w zwigzku z tym pisze — ,,Zdaniem Hicka nigdy w historii teologii
nie okreSlono, co to dostownie znaczy, ze Jezus byl jednoczesnie Bogiem i czlowiekiem.
Nie okreslono, co to oznacza, ze boskie atrybuty, takie jak wszechwiedza i wszechobecno$é,
moga przystugiwac jednocze$nie konkretnemu czlowiekowi Jezusowi z Nazaretu, a takze
w jaki spos6b Jezus — o ile byl Bogiem — méglby sie ich wyrzec na czas swojej ziemskiej egzy-
stencji” (Zbawienie poza Kosciolem, dz. cyt., s. 23). Zob. J. HICK, Pigty wymiar, s. 270.

55 Okreslenie G. Chrzanowskiego (Zbawienie poza Kosciolem, dz. cyt., s. 18, 187nn).
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aby méwic o faskawym [...] charakterze Ostatecznego, o totalnym prawie i darze,
[...] oraz o wewnetrznej transformacji ze skupienia na sobie w kierunku radykal-
nie nowej orientacji skupionej na ostatecznie Rzeczywistym™®.

Symptomatyczne jest to, ze J. Hick odstania sie tutaj jako zdecydowany
oponent uznawania za prawdziwe przekonania odnoszacego sie do Bostwa Je-
zusa Chrystusa®’. W jego przekonaniu, jest to zwykly ,mit”, co§ w rodzaju
»kosmicznej opowiesci” i w zwigzku z tym, takiego centralnego przestania
religii chrzescijaniskiej nie nalezy — jak sugeruje — rozumieé na sposéb ,,metafi-
zyczny”, lecz wyltacznie ,,metaforycznie™$. Méwi ponadto, iz ,idea wcielenia
Bozego powinna by¢ rozumiana w spos6b raczej metaforyczny niz dostowny”,
gdyz w istocie jest ,poetyckim wyrazeniem [...] czci dla swego Pana”. A zatem,
narracja biblijna, gtéwnie nowotestamentalna, nie powinna by¢ ,,ograniczona
do jednego watku historii”, jakim jest doktryna chrzescijafiska®®. Przekonuje tu
J. Hick, iz we wszystkich religiach, rowniez ,w pogladzie niereligijnym, chodzi
o odniesienie do Rzeczywistego”. I wyraza poglad, ze ludzie zyja ,w prawdzi-
wym micie — kosmicznej opowiesci, ktora nie jest dostownie prawdziwa, ale
mimo to wywoluje wlasciwg osobista odpowiedZ na Rzeczywistego™.

5. Podsumowanie

Powyzsze, z koniecznosci szkicowe, ujecie filozoficznego namystu J. Hicka
pozwala zauwazyé, ze w jego badaniach na czolo wybija si¢ problematyka
teodycealna, ale zorientowana typowo religijnie. Proponowana przez niego
teologia naturalna, czy tez filozofia religii zmierza (1) do zakwestionowania
konkluzywno$ci wszelkich préb argumentowania istnienia Boga (argumentacji
kosmologicznej, jak i dowodu ontologicznego) sadzac, iz ich kroki dowodowe
nie wytrzymujg logicznej krytyki. Z drugiej jednak strony (2), J. Hick wy-
chodzi z propozycja autorska, skoncentrowang na sformutowaniu argumentu,
ktéry opatruje mianem ,weryfikacji eschatologicznej”. Ten sposéb argumen-
towania wydaje mu sie wlaéciwy, poniewaz jest odporny na zarzuty niekonse-

56 J. HICK, Pigty wymiar, dz. cyt., s. 90-91; por. G. Odasso, Biblia i religie, dz. cyt.,
s. 41-42

57 Dodajmy, iz jak sie wydaje, ogloszona w roku 2000 deklaracja Kongregacji Nauki
Wiary — Dominus lesus. O jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Koscio-
fa byla w znacznej mierze reakcja na pluralistyczng teologie religii, a szczegdlnie na jej
absolutny relatywizm. Na ten temat zob. wiecej: G. CHRZANOWSKI, Zbawienie poza
Kosciolem, dz. cyt., s. 12; TENZE, Kogo krytykuje kardynat Ratzinger¢, W drodze” 2001,
nr 1,s. 55-69.

58 Por. J. HICK, Pigty wymiar, dz. cyt., s. 350, 352; zob. TENZE, Wiara chrzescijariska,
dz. cyt., s. 77-78.

59 TENZE, God has Many Names, s. 57 (cyt. za: G. ODASSO, Biblia i religie, dz. cyt.,
s. 87).

60 J. HICK, Pigty wymiar, dz. cyt., s. 376-377.
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kwencji wnioskéw metafizycznych. Opiera si¢ on bowiem na intuicji logicznej
spojnosci, ale w horyzoncie samej religijnej wiary. Tak zatem, wyartykutowana
przez Autora Pigtego wymiaru ,weryfikacja eschatologiczna” oraz jego, z grun-
tu kontrowersyjna, teoria ,religijnego pluralizmu relatywistycznego” zamyka
sie w obrebie jakiejs, postulowanej a priori, w istocie quasi-religijnej wizji $wia-
ta, wizji racjonalnie (logicznie) niesprawdzalnej. Wyrasta bowiem z obszaru
projektowanej jedynie koherencji do§wiadczen natury religijne;.

Stowa kluczowe: Bog, istnienie, weryfikacja, dowdd, wiara.

Critical Reconstruction of the Main Assumptions
Underlying John Hick’s Analytical Natural Theology

Summary

A synthetic depiction of John Hick’s philosophical reflections proves that
in his research the religion-oriented theodicy issues come to the fore. The
natural theology, or rather the philosophy of religion, proposed by him aims
at (1) questioning the conclusivity of any attempts at supporting arguments
for the existence of God (the cosmological or the ontological arguments). He
claims that the measures taken in those arguments by no means stand up any
logical criticism. On the other hand (2), John Hick puts forward an original
proposal of an argument named as “eschatological verification”. This way of
constructing arguments particularly appeals to him as he is immune to allega-
tions against the inconsequence of metaphysical conclusions. He bases it on
the intuition of logical consistency, though on the horizon of the very religious
faith. Therefore, the “eschatological verification” formulated by the author of
The fifth dimension and his highly controversial theory of “religious relativistic
pluralism” boils down to an a priori quasi-religious concept of the world, a con-
cept that cannot be subjected to any rational (logical) verification. His proposal
only results from the projected coherence of religious experience.

Keywords: God, existence, verification, proof, faith.
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TROSKA BISKUPA WAWRZYNCA
O NALEZNE KOSCIOL.OWI WROCELAWSKIEMU
DZIESIECINY

W XIII w. na stolicy diecezji §laskiej zasiadajg osoby o silnych indywidu-
alno$ciach, oddanych calg duszg w stuzbie Kosciotowi. Posiadaly one wspdlny
program dziatania, ktory doprowadzity do pelnej realizacji, pomimo wielu trud-
noSci i niesprzyjajacych warunkéw. Gléwnym zatozeniem tego programu byto
uwolnienie si¢ Kosciota spod zwierzchnictwa panstwa, uzyskanie pelnej autono-
micznej odrebnosci — immunitet, poddanie pafstwa i spoleczefistwa kanonicz-
nym przepisom i wynikajacym z nich obowiazkom (dziesi¢cina). Podjety przez
wroclawskich biskupéw program swoje podstawy czerpal z wprowadzanych
wowczas w zycie polskiego Kosciota reform gregorianiskich. Zaktadaly one m.in.
zaktywizowanie ludzi Ko$ciota do walki o niezalezno$¢ od wtadzy polityczne;j.

Pierwszym takim akordem, wzywajacym do akcji o niezalezno$é, byta
sprawa dziesiecin. Ko$ciél postawil wtedy sobie za cel: a) poddaé wszystkich
obowigzkowi dziesiecinnemu, bez wzgledu na dawne, zwyczajowe zwolnienia
i na nowe, wynikte z kolonizacji pustych obszaréw; b) wprowadzi¢ dziesiecine
istotng w miejsce réznorodnych oplat, niewtasciwie dziesiecinami zwanych;
c) usungd z tej dziedziny wplywy czynnikéw obcych na rzecz prawa kanonicz-
nego i hierarchii koscielnej'.

W uposazeniu instytucji koScielnych dziesigcina odgrywala istotng i za-
sadnicza role. Dziesigcina byta pochodzenia swieckiego i dysponowali nig ksia-
z¢ta na mocy prawa zwyczajowego. Na poczatku XIII w. zostala rozlozona na
calg ludnos¢ i obejmowata wszystkich posiadajacych ziemie uprawiang plu-
giem. Tradycyjng polska formg dziesiecin byla dziesiecina snopowa (decima

U T. SILNICKI, Dzieje i ustroj Kosciola katolickiego na Slgsku do korica w. XIV, War-
szawa 1953, s. 148.
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manipularis), zwana tez wytyczna, od wytyczania w polu snopéw zboza. Ta
forma byta ucigzliwa, gdyz nalezato czekaé ze zwozka zboza, dopoki duchow-
ni nie wytyczg snopéw. W przypadku opdznien zboze na $cierniskach mogto
zamoknaé, a w konsekwencji chtopi narazeni byli niejednokrotnie na straty?.
Sprawa musiata by¢ tak powazna, ze zajal si¢ nig synod wroctawski z 1248 r.
Wtedy legat papieski Jakub zarzadzil, azeby plebani nie uchylali sie od wcze-
snego zbierania z pola swojej cz¢sci i odbierali nalezne im zboze w ciggu o§miu
dni po skoszeniu zagonu®. Polecit takze biskupom, aby bronili polskiej praktyki
dziesiecinnej i nie ustepowali, z wyjatkiem przypadku koniecznosci i pozytku
dla Kosciota. Do sprawy polskiego zwyczaju wrocit legat papieski Gwidon na
synodzie we Wroclawiu w 1267 r., zakazujac w formie surowej i stanowczej
biskupom i innym duchownym zamiany dziesieciny na oplaty pieniezne*.
Wraz z rozwojem gospodarczym na Slasku pojawita sic nowa forma $ciaga-
nia naleznosci — dziesiecina osepowa, tzn. snopy zamieniano na odpowiednig
miare zboza. Zobowigzany mogl wtedy uiscié dziesiecine w naturze lub tez
w pienigdzu. Przez kolonistow niemieckich w Polsce byta zwana jako maldrato-
wa (od niem. Malter - miara zboza). Ta nowa forma dziesieciny byta korzystna
dla mieszkancéw wsi lokowanych na prawie niemieckim, bowiem oznaczala
obnizenie jej realnej warto$ci. W pierwszej potowie XIII w. wynosita najczesciej
12 korcy, czyli 1 matdrat trzech zbdz: po 4 korce pszenicy, zyta i owsa z 1 tanu’.
W latach 1282-1320 dziesiecina ta wzrosta z 12 korcy do 15,3 lub 13 korcy
z tanu. Obok wyzej wspomnianych dziesiecin, na Slasku funkcjonowata takze
dziesiecina mieszana, sktadajaca sie ze zboza i wiadrunku dziesiecinnego. Prze-
cietnie wynosita 11,5 korca zboza i 0,9 wiadrunku srebra z tanu. Istniata tak-
ze dziesiecina pieniezna. Byla ona mniej korzystna od snopowej czy osepowe;j.
Podlegata ona jednak ciaglej korekcie, spowodowanej dewaluacja pienigdza.
Na Slasku pierwsze roszczenia dziesigcinne na rzecz Ko$ciola zaistniaty za
czas6w rzadéw biskupa Cypriana (1201-1207)°. Zawart on uklad z ksieciem
Henrykiem Brodatym, w my§l ktérego postanowiono, ze sktadana przez kolo-
nistéw dziesiecina miala by¢ zryczaltowana: mieli jg placi¢ nie w snopach, wy-
znaczanych na polu przez duchownego, lecz w okreSlonej, statej ilosci wymté-
conego juz ziarna (tzw. dziesiecina maldratowa) lub w pienigdzu. Ta zawarta
umowa odbiegata dos$¢ znacznie od kanonicznych przepiséw, jednakze biskup

2 J. MANDZIUK, Historia Kosciola na Slqsku. Sredniowiecze, t. 1, cz. 2 (od 1417 do
1520 roku), Warszawa 2010, s. 72-73.

3 'W. GORALSKI, Statuty synodalne legata Jakuba z Leodium, ,Prawo Kanoniczne”
27(1987), nr 3/4, s. 166-167.

4+ J. MANDZIUK, Historia Kosciola na Slgsku. Sredniowiecze, t. 1, cz. 1 (do 1417
roku), Warszawa 2010, s. 73.

5 R. HECK, Okres wczesnofeudalny (do potowy XIII w.), [w:] Historia chlopéw slg-
skich, red. S. INGLOT, Warszawa 1979, s. 56.

¢ Na temat Cypriana zob. N. JERZAK, Zyciowe dokonania Cypriana — zakonnika
i biskupa wroclawskiego w latach 1201- 1207, WPT 22 (2014), nr 1, s. 195-204.
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Cyprian, ktéry temuz ksieciu zawdzieczat catg swa kariere i blisko byt zwigza-
ny rowniez z jego dworem, nie mogt sie oprze¢ zagdaniom Henryka w sprawie
uregulowania dziesieciny kolonistow’.

Umowa biskupa Cypriana z ksieciem dotyczyta nie tylko kolonistéw nie-
mieckich, ale wigzala sie z caloscia planow kolonizacyjnych Henryka. Od dzie-
sieciny zostaly catkowicie zwolnione te grupy ludzi ksigzecych, ktére zajmowa-
ly sie trzebieniem puszczy — tazekowie, popraznicy, smardowie, a takze dwie
inne kategorie: stroze — pilnujacy granic i uzytkujacy ekstensywnie obszary na
zewnatrz przesieki, oraz rataje — wolni robotnicy rolni, wynajmujacy sie do
pracy w dobrach ksigzat i innych pandéw feudalnych. To postanowienie byto
powaznym ustepstwem ze strony biskupa i $wiadczylo, ze dal sie pozyskad
ksieciu do wspdlpracy w realizacji wielkiego planu wykarczowania i zasiedle-
nia puszcz zachodniego i potudniowego Slaska. Na tych terenach lezaly m. in.
posiadtosci biskupie, ktére mogly réwniez skorzysta¢ na ruchu lokacyjnyms®.

Nastepca biskupa Cypriana juz nie byt taki sktonny do zbytniego uszczu-
plania kos$cielnych dochodéw. Dla biskupa Wawrzyfica hastem do walki stata
sie bulla Innocentego III z 4 stycznia 1207 r., w ktérej wezwal ksigzat pol-
skich, by nie przeszkadzali ptaceniu dziesiecin i by od ich ptacenia nikogo nie
zwalniali’. Stalo si¢ to oczywisScie na wniosek arcybiskupa Kietlicza, ktory
poddéwczas byl w Rzymie, a w sprawie tej dzialal zapewne w porozumieniu
z wroctawskim Wawrzyficem. Zapewne po powrocie rozpoczat starania o po-
zyskanie naleznych dziesiecin, a wigc zazadat od kolonistow pelnej dziesieciny
snopowej, jaka skladali zwykle chtopi polscy. Jednakze na przeszkodzie stat
wczesniej zawarty przez biskupa Cypriana ukiad, w mys$l ktérej kolonisci cie-
szyli sie okresem wolnizny, wynoszacej ponad 10 lat. Stusznie wiec twierdzit
Heinrich von Loesch, ze pierwsze spory ksiecia z biskupem wroctawskim na te-
mat dziesi¢ciny koScielnej pobieranej od kolonistéw mialy miejsce po 1215 r.
i to w czasie zakonczenia obrad Soboru Lateranskiego IV.

Sobér zajal sie sprawg sposobu wyboru ordynariuszy, warunkéw ich ka-
nonicznej elekeji, poprawg dyscypliny kleru, wzmocnieniem wiary, usunieciem
szerzacych si¢ herezji, wprowadzeniem pokoju pomigdzy chrzescijafiskimi wtad-
cami i zorganizowaniem krucjaty do Ziemi Swietej. Ojcowie soborowi zajeli si¢
takze waznym problemem, z ktérym za niedtugo przyjdzie zmierzy¢ sie biskupo-
wi Wawrzyficowi, tj. sprawg dziesiecin koscielnych, kiedy to biskup Wawrzyniec
wystapit zdecydowanie przeciw polityce Henryka Brodatego, zwalniajgcej osad-
nikéw niemieckich z uiszczania tej naleznoSci. Uczestnicy soboru, bedac dobrze

7 H. VON LOESCH, recenzja ksiazki J. PFITZNER, Besiedlungs- Verfassungs- und
Verwaltungsgeschichte des Breslauer Bistumslandes, cz. 1, Reichenberg 1926, ,,Zeitschrift
der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte”, Germanische Abteilung 48 (1928), s. 582n.

8 B. ZIENTARA, Henryk Brodaty i jego czasy, Warszawa 1975, s. 129.

° Kodeks dyplomatyczny Wielkopolski, t. 1 , wyd. W. Zakrzewski, F. Piekosifiski,
Poznan — Krakéw 1877, nr 43.

10 H. VON LOESCH, dz. cyt., s. 582.
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poinformowani o podobnych praktykach w innych polskich diecezjach, nakazali
w kanonie 53" osadza¢ tylko takich ludzi i w takich warunkach, aby nie ucier-
pialy na tym dochody Kosciota. Zebrani w Rzymie hierarchowie wystapili tez
przeciwko praktyce umniejszania wplywoéw skarbca koScielnego, poprzez opta-
canie dziesigciny z dochodéw juz umniejszonych o wszelkie inne czynsze i dani-
ny. Sobdr zdecydowal, ze obowigzek dziesiecinny jest pierwszy i powinien by¢
regulowany zawsze przed wszelkimi innymi ciezarami, w przeciwnym razie ci,
co pobierali czynsze i daniny, sami bedg obowigzani uiscié z nich dziesiecine.

Polscy historycy odniesli te postanowienia do stosunkéw polskich!?. Dzie-
ki odkryciu listy uczestnikéw soboru wiemy, ze wraz z naszym Wawrzyficem
na sob6r udali sie: Henryk Kietlicz — arcybiskup gniezniefiski, Wincenty — bi-
skup krakowski, Wawrzyniec — biskup wroctawski, Wawrzyniec — biskup lu-
buski oraz Barto — biskup kujawski'3. Obok polskiej delegacji do Rzymu przy-
byto 412 biskupéw i ponad 800 opatdéw i przelozonych zakonéw't. Na pewno
polscy hierarchowie znalezli okazje, aby przedstawié papiezowi i uczestnikom
soboru swe obawy, powstale na tle kolonizacji niemieckiej na Slasku. Obawy
te dotyczyly dziesieciny, ktora na mocy uktadu ksiecia Henryka z biskupem
Cyprianem miata by¢ ptacona w odmienny, znacznie dogodniejszy dla osadni-
kéw sposdb. Wystapienie z ta sprawa biskupow polskich na soborze pozwala
wyciagnaé dwa wnioski: po pierwsze, ze musiat juz dla znacznej liczby nowych
wsi uplynaé okres wolnizny i sprawa uiszczania dziesieciny z nowizn stala sie
aktualna; po drugie, ze liczba nowych wsi, nie ptacacych dziesieciny ,,polskim
zwyczajem”, byla tak znaczna, ze powodowalo to powazny uszczerbek w do-
chodach Kosciola i oddziatywalo swym przyktadem na sgsiednie wsie polskie,
ktére czuly sie pokrzywdzone w stosunku do kolonistow.

1 Tre§¢ kanonu 53 brzmi: ,,Na niektorych obszarach przymieszaly sie pewne ludy, ktore
zgodnie ze swym obrzadkiem nie ptaca zwyczajowych dziesiecin, choé okre$lane s3 mianem
chrzescijan. Niektorzy panowie gruntéw nadajg je im do uprawy, azeby, ograbiwszy koscioty
z dziesiecin, wieksze stad dochody osiagnac. Chcac przeto zabezpieczy¢ utrzymanie tych ko-
Sciotéw, postanawiamy, aby owi panowie takim osobom i na takich warunkach oddawali swe
grunty pod uprawe, by bez sprzeciwu kosciofom w cato$ci uiszczaly dziesiecine i aby do tego,
jesli bedzie trzeba, byly przymuszane cenzurami koscielnymi”. Sacrorum concilliorum nova et
amplissima collectio, wyd, J. D. Mansi, t. XXII, Venetiis 1778, szp. 1042.

12 Posréd nich nalezy wspomnieé T. GROMNICKIEGO, Synody prowincjonal-
ne oraz cxynnosci niektdrych funkcjonariuszy apostolskich w Polsce do r. 1357, Kra-
kow 1885, s. 90; J. UMINSKIEGO, Henryk arcybiskup gnieinieriski zwany Kietliczem
1199-1219, Lublin 1926, s. 138n; T SILNICKIEGO, dz. cyt., s. 148; B. ZIENTARA,
dz. cyt., s. 163 i W. BARAN-KOZLOWSKI, dz. cyt., s. 176. Z niemieckich historykéw
poglad ten akceptowal H.F. SCHMID, Die rechtlichen Grundlagen der Pfarrorganisation
auf westslavischen Boden, ,,Zeitschrift der Savigny Stiftung fiir Rechtsgeschichte, Kanoni-
sche Abteilung” 18 (1929), s. 445n.

138, KETRZYNSKI, Wiadomos¢ o udziale Polski na IV Soborze Lateraneriskim,
»Przeglad Historyczny” 3 (1906), s. 139-142.

4 Dokfadny spis uczestnikdéw, zob. R. FOREVILLE, Lateran I-IV, Mainz 1970
(ttum. z wyd. franc.: Latran L, 1I, Il et Latran IV, Paris 1965), s. 456-462.
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O tym, ze kanon 53 rzeczywiScie wigzal sie z akcja biskupéw polskich,
$wiadcza dwie notatki, zamieszczone w rejestrze dokumentéw wystawianych
w owym czasie przez kancelarie papieska.

Biskup Wawrzyniec po powrocie rozpoczal systematycznie wprowadza-
nie postanowien ojcow soborowych. Jednak wprowadzenie tych przepiséw
w zycie napotkato na terenie Slaska na duze trudnosci. Starly si¢ z sobg dwie
wladze: ksiaze, bronigcy dzieta kolonizacji, ktore bytoby zagrozone, gdyby na-
kaz dziesieciny zostal dostownie wykonany i biskup, oparty o prawo Kosciota,
a poparty przez papieza. Biskup wroclawski Wawrzyniec nie mogac osiagnac
zgody, co do kwestii naleznych dziesiecin, wystapil do papieza ze skargg na
ksiecia — Henryka Brodatego.

Papiez Innocenty III, ktory zapewne juz mogt sie powotaé na decyzje so-
boru, popart stanowisko biskupa Wawrzyfica. Nastepnie wyslat list do kapitu-
ty wroctawskiej, ktora mimo nieobecno$ci przebywajacego w Rzymie biskupa
miata podjaé niezbedne kroki. Niestety, jedynym §ladem tego listu papieskiego
jest krotka notatka w rejestrze kancelaryjnym. W tym czasie papiez wystal do
ksiecia Henryka list z zadaniem, aby nie stawial przeszkdd $cigganiu petnych
dziesiecin od niemieckich kolonistéw, a jednocze$nie rozestat mandaty do bi-
skupéw polskich, aby dopomogli zmusié¢ kolonistéw niemieckich do ptacenia
pelnych dziesiecin z nowizn®.

Podjeta przez papieza decyzja roéwnala sie jednocze$nie z uniewaznieniem
poprzedniego uktadu ksiecia z biskupem Cyprianem, a tym samym wywolata
niemate zamieszanie wsrdd kolonistéw, skutkujgce takze oburzeniem i zaha-
mowaniem akgji osadniczej. Totez ksigze nie mégl dopuscié do wejscia w zycie
postanowienl Innocentego III i apelowal do papieza, przedstawiajac mu swdj
punkt widzenia i ostro wystepujac przeciw pretensjom biskupa’®.

Rok pdzniej sytuacja obrata niekorzystny obrét zaréwno dla biskupa Waw-
rzyfica jak i arcybiskupa Henryka. 16 lipca 1216 r. zmart Innocenty III. Jego
nastepca, Honoriusz II1, okazywal wobec wtadz §wieckich bardziej kompromi-
sowe stanowisko. Wlasnie w tym czasie mozemy odnotowa¢ kilka pomySlnych
dla ksiecia §laskiego decyzji papieskich, co by §wiadczyto o wzroécie wptywow
Henryka Brodatego w kurii rzymskiej. Honoriusz I1I wziagt pod uwage apelacje
ksiecia Henryka i wyznaczyt sedziego polubownego dla rozstrzygnigcia sporu
pomigdzy nim a biskupem. Zostal nim Konrad z Krossigk, jeden z moralnych

15 Kodeks Dyplomatyczny Slgska (dalej KDS), wyd. K. Maleczynski, A. Skowroniska,
t. I, Wroctaw 1956, nr 170; Schlesisches Urkundenbuch (dalej SUB), t. 111, ed. H. Ap-
pelt, W. Irgang, Wien-Koln-Graz 1984, nr 149-151; Dwa pisma papieza Innocentego 111
z 1215 r., jedno do kapituly wroctawskiej, drugie do ksiecia Henryka w sprawie dzie-
siecin od kolonistéw niemieckich zob. tez Vetera monumenta Slavorum meridionalium
historiam illustrantia : maximam partem nondum edita ex tabulariis Vaticanis deprompta,
collecta ac serie chronologica disposita, t. I, Ab Innocentio PP. 111. usque ad Paulum PP. 111.:
1198-1549 / ab Augustino Theiner, nr 65.

16 B. ZIENTARA, dz. cyt., s. 165.
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autorytetow pierwszych dziesiecioleci XIII w. Brak istotnych Zrédtowych in-
formacji nie pozwala nam stwierdzi¢, komu zawdzieczal ksigze Henryk te ko-
rzystng sytuacje. Prawdopodobnie wzrastajace w rzymskich kregach wptywy
jego szwagrow — Ekberta bamberskiego, a potem Bertolda akwilejskiego toro-
waly droge tym przychylnym decyzjom. Benigna Suchoniéwna zwrécita uwage
na fakt, ze dokumenty papieskie dla Henryka i dla klasztoréw §lgskich wycho-
dzity czesto z kancelarii papieskiej razem z dokumentami dla Ekberta lub Ber-
tolda'. Arcybiskup Henryk Kietlicz, ktéry dotad we wszystkich swych kam-
paniach, zmierzajacych do pelnego uniezaleznienia Ko$ciota w Polsce, mogt
liczy¢ na poparcie kurii rzymskiej, znalazl sie obecnie osamotniony, a w wielu
sprawach spotkat sie z nietaskawym przyjeciem, a nawet nagang'®.

Rozjemca Konrad z Krossigk pochodzit ze starego i bogatego rodu misnieni-
skiego. Dzieki sympatii kréla Filipa zostat w 1201 r. biskupem halberstadzkim,
a nastepnie, aby unikna¢ zajecia stanowiska w konflikcie miedzy krélem a pa-
piezem, wyruszyl w dtugg pielgrzymke na Wschéd, z ktorej powrdcit w 1205 r.
Poniewaz sytuacja w jego diecezji nie ulegla poprawie, a lojalno$é wobec Filipa
nie pozwolita mu podporzadkowaé sie papieskim nakazom przejicia na strone
jego przeciwnika, dgzyt do ustgpienia ze stolicy biskupiej, na co nie mogt uzy-
skaé papieskiego zezwolenia. Tragiczna $Smier¢ Filipa wplyneta decydujaco na
postawe Konrada; nie czekajac dluzej, zrzekt sie w 1208 r. godnosci i wstapil
do klasztoru cysterséw w Sittichenbach. Nie dane mu jednak bylo oddawaé
sie kontemplacji w ciszy klasztornej. Macierzysty klasztor, kapituta generalna,
wreszcie papiez zbyt cenili sobie jego talenty dyplomatyczne i znang w calej
Europie rzetelno$¢. Raz po raz Konrad byl wiec uzywany do réznych akgji
mediacyjnych i powierzano mu funkcje w administracji ko$cielnej (m. in. w bi-
skupstwie naumburskim w latach 1216-1218)".

Po raz pierwszy Konrad z Krossigk przybyl na Slask w 1211 r., najpierw
w celu zatatwienia jakich$ spornych probleméw miedzy klasztorem lubigskim
a ksieciem. Spetnit je ku zadowoleniu obu stron, uzyskat dla klasztoru zwolnie-
nie od cel i nadanie dziesiecin oraz specjalnej renty w wosku?’.

Mnich Konrad po raz kolejny pojawit sie w 1216 r., aby spotkaé sie z bi-
skupem Wawrzyiicem i ksieciem Henrykiem. Po wystuchaniu obu, bedacych
w sporze stron, podjal szybko decyzje i przestal j3 do zatwierdzenia papiezowi.
15 lutego 1217 r. wyrok potwierdza papiez na proSbe obu stron, arcybiskupa
gnieznieniskiego, polskiego episkopatu oraz kapituly wroctawskiej?!. Nie znamy

17 B. SUCHONIOWNA, Sw. Jadwiga, ksiezna slgska, ,Sprawozdania Towarzystwa
Naukowego we Lwowie”, 13(1933), s. 74,

18 ], UMINSKI, dz. cyt., s. 186n.

¥ E. WINKELMANN, Philip von Schwaben und Otto IV von Brauschweig, t. 1, Leip-
zig 1873, nr 4; W. Schlesinger, Kirchengeschichte Sachsens im Mittelalter, Bd. 2, Das Zeit-
alter der deutschen Ostsiedlung (1100-1300), Kéln 1962, s. 112n., s. 149n.

20 Dziatalno$¢ jego trzeba odtwarzaé na podstawie lakonicznych wzmianek w kilku
dokumentach; por. KDS, t. I, nr 143, 149; SUB, nr 123, 127.

21 KDS, t. II, nr 186; SUB, nr 153.
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blizej jego tresci??, ale utrzymano w nim zasade placenia przez kolonistow zry-
czaltowanej dziesigciny w wymtdconym zbozu?’. W 1218 r. biskup Wawrzyniec
zatwierdzal takg wtasnie dziesiecing, ptacong przez ksigzecych osadnikéw nie-
mieckich z Otawy?*. Henryk Brodaty odnidst wigc w pierwszym starciu z bisku-
pem pelne zwycigstwo i mogl spokojnie zajaé sie rozszerzaniem akcji koloniza-
cyjnej. Fakt, ze zdotal wbrew biskupowi utrzymac uprzywilejowanie kolonistéw,
musial zwigkszy¢ ich zaufanie do ksiecia i wplynaé na utrzymanie si¢ stalego
doplywu chlopéw niemieckich, chetnych do osiedlania si¢ pod jego opieka.

W niedtugim czasie musialy zaistnie¢ istotne przyczyny podwazajace sen-
sowno$¢ uregulowania z 1217 r., gdyz na nowo wybucht spér, ktéry dotyczyt
juz nie tylko samej dziesieciny pobieranej od kolonistow, ale kwestie ogdlng
dziesiecin. Dla jego uregulowania pojawil sie we Wroclawiu w lutym 1221 r.,
legat kardynat Grzegorz de Crescentio. Odegrana przez niego rola nie przynio-
sta zagdanego skutku?’, gdyz sprawa oparla sie o Stolice Apostolsky, do ktore;j,
ze skarga na biskupa, zwrécit sie Henryk Brodaty w 1225 r. W skardze ksigze
zaznaczyl, ze Wawrzyniec wbrew zwyczajowi, obserwowanemu w sasiednich
diecezjach, naktada na kolonistéw niesprawiedliwe daniny pod nazwa dziesie-
cin i przez to nie tylko uniemozliwia kolonizacje na przysztosé, lecz takze psuje
dzieto juz dokonane, bo koloniSci opuszczajg swe ziemie, oraz ze obowigzek
dziesieciny rozcigga na pewne grupy ksiazecej stuzebnej ludnosci, czego nie czy-
nili jego poprzednicy?®. Papiez Honoriusz III polecit pismem z 2 marca 1226 r.
zalatwienie sprawy dwom opatom cysterskim: z klasztoru §w. Jerzego diecezji
naumburskiej i z miejscowo$ci Buk misnijskiej, oraz mi$nijskiemu dziekanowi.
Skutkiem ich dziatania byto zawarcie w 1227 r., przez obie strony ugody?’, kt6-
ra niewatpliwie byta kompromisem. Strony czynity sobie wzajemne ustepstwa:
biskup z kanonicznych przepisoéw, ksiaze z istniejacego stanu rzeczy.

22 Tekstu wyroku nie znamy. Potwierdzenie papieskie miesci sie u Theinera, Vetera
monumenta Poloniae et Lithuaniae gentiumque finitimarum historiam illustrantia, t. I, Ab
Honorio PP, III. usque ad Gregorium PP. XII. 1217-1409 / ab Augustino Theiner, Osna-
briick 1969, nr 5, lecz o treéci wyroku i o tym, ze byl istotnie wykonywany, dowiaduje-
my sie z dokumentu biskupa Wawrzynica dla szpitala $w. Ducha we Wroctawiu z 28 XII
1221 r. Przyjeto — jak stad widaé — zasade dziesieciny statej (decima constituta) od koloni-
stow koto Ztotoryi i Otawy po 1 miarze zboza z tanu (G. Korn, Breslauer Urkundenbuch,
Bd. 1, Breslau 1870, nr 3).

2 J. MANDZIUK, dz. cyt., s. 219.

2 KXDS, t. I, nr 198; SUB, nr 171.

2 Obecnosé legata we Wroctawiu 1 II 1221 r. stwierdza udzielenie przezefi tamze
odpustu kosciotowi klasztornemu na Piasku (Regesten zur schlesischen Geschichte, hrsg.
von C. Griinhagen (dalej Regesten), Codex Diplomaticus Silesiae, heraugegeben vom Ve-
reine fiir Geschichte und Altertum Schlesiens, Bd. VIL, t. I, Breslau 1884, nr 239); jego
interwencje w sprawie dziesiecin przyjmuje W. ABRAHAM, O powstaniu dziesigciny swo-
bodnej, Warszawa 1891, s. 172.

26 T. SILNICKI, dz. cyt., s. 150-151.

27 Skarga ksiecia, pismo papieza i tekst ugody u G. A. STENZLA, Urkunden zur Ge-
schichte des Bisthums Breslau im Mittelalter, Breslau 1845, nr 1-2.
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W ugodzie dziesiecinnej z 1227 r. biskup osiagnal wiele, jesli idzie o urze-
czywistnienie zasady powszechnosci dziesieciny, bo placeniu poddani zostali
ludzie, kt6rzy z rozmaitych powod6w byli od dziesieciny wolni lub roscili sobie
do takiej wolnosci pretensje, a wiec:

1. ludnos¢ stuzebna ksigzeca okreslona jako ,,smardones, lazaky, strozones
(zaject str6za) et popraznici”s

2. rycerze z dobr podlegajacych dziesiecinie, otrzymanych od ksigcia po
IV soborze lateranefiskim (1215) dla koScioléw, ktorym z prawa placié byli
powinni — czyli bez swobodnego wyboru kosciola;

3. ksigze z regale gorniczego, a mianowicie z dochodéw z kopaln ziota;

4. wolni i Zydzi z p6l plugiem uprawianych w obrebie kasztelanii bytom-
skiej, i to w catosci (ex integro);

5. kolonisci, z wyjatkiem soltyséw.

W odniesieniu do punktu pierwszego, warto wspomniel, ze ugoda wy-
mienia pewng grupe ludnosci, ktora dziesieciny nie placita. ,,Cum enim ex
abusu prave consuetudinis et antiquate quidam homines, vulgariter appellati
Smardones, Lazaky, Strozones, Popraznici aratores, decimas non solverent, pre-
fatus dux ad plenam solutionem decimarum pro bono pacis ipsos astrinxit po-
testate principatus”®. O to, ze ludno§¢ owa dziesiecin nie placita, toczyly sie
juz dawniej spory miedzy ksieciem a biskupami. Zalatwiono to w ten sposdb,
ze biskupi za pewne wlosci, przez ksigcia nadane, zrzekli si¢ prawa zgdania od
tych ludzi dziesiecin. Gdyby blizej byto znane stanowisko spoleczne tej wlasnie
wolnej od dziesiecin ludnosci, lub gdyby bylo wiadome, czym sie ludnos¢ ta
trudnita, tatwiej by bylo ocenié, dlaczego z dawien dawna dziesiecin nie uisz-
czala. Jedynie tylko co do kategorii nazwanej Strozones, ktéra to nazwa ozna-
cza ludno$¢ zajeta strézowaniem zamkOow, mozna sie domyS§laé, ze ze wzgledu
na swoje obowigzki byli zwolnieni z ptacenia dziesieciny, a opierajac si¢ na tym
wniosku, mozna by przypuszczaé dalej, ze ludno$é, ktéra na rzecz panstwa
ponosita ciezary osobiste, a wobec tego innych danin panujgcemu nie uiszcza-
ta, musiata byé zarazem wolna i od dziesieciny, ktéra cigzyla pierwotnie na
dochodach panujacego, pochodzacych wilasnie z danin?.

W odniesieniu do punktu drugiego nalezy wspomnieé, ze wolne réwniez
od optacania dziesiecin bylo rycerstwo, poczatkowo dlatego, ze skupione po
grodach i utrzymywane, tak jak duchowiefistwo kosztem ksiecia, nie miato
z czego uiszczalé dziesieciny. Wszystko bylo w posiadaniu ksiecia. W 1206 r.
ksigze $laski, Henryk, zamienia z klasztorem $w. Wincentego we Wroctawiu
swojg wie§ Psie Pole na Otawe i wyraza sie przy tym w akcie dotyczacym:
»Ego autem pro predicto predio recepi Olauam cum duabus ecclesiis et deci-
matione, et omnibus prouentibus, qui in circuitione prenominata continentur,
preter decimas extra circuitum constitutas”. Podobnie o§wiadcza ten sam ksigze

28 Tamze, nr 2.
2 W. ABRAHAM, Organizacja Kosciola w Polsce do potowy wieku XII, Poznani 1962,
s. 264.
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w dokumencie dla klasztoru trzebnickiego z 1208 r.: ,tertiam eiusdem ville
partem cum decima a monachis de Lubens conferens eis per commutationem
Stucechovo ... commutavi ...Rozerovo cum decima a congregatione S. Marie in
Vratislav commutavi, dans eis ad Tinich partem de Milino ...dedi et aliam par-
tem de eodem Zulizlauic cum decima”. Wzmianki te §wiadczg dos¢é jasno nie
tylko o tym, ze rzeczywiscie w Polsce §wieccy posiadali dziesieciny, lecz takze,
ze nimi samoistnie rozporzadzali. A rycerstwo dopiero w pdzniejszym okresie
znalazlo sie w posiadaniu ziemi i to z woli i majatku panujacego. A dlaczego
nie uiszczato dziesieciny? Przede wszystkim zapewne dlatego, ze przejmowane
ksigzece dobra albo byly wolne od takich zobowigzan albo rycerstwo przejmo-
walo i dobra, i dziesieciny na wlasny uzytek. Przyczyna mogta by¢ tez taka, ze
grunty nowo uprawne nie podlegaly jeszcze dziesiecinie.

W ugodzie ksigze uzyskal natomiast dla obowigzanych znaczne ulgi w spo-
sobie optacania i w wysokosci dziesieciny.

1. dla rycerzy, ze zachowuja przywilej oplacania iure militali, to jest bez
zwozki dziesieciny jej posiadaczowi;

2. dla polskiej ludnosci z pieciu najwidoczniej lesistych kasztelanii, poto-
zonych na péinocy i zachodzie kraju, a mianowicie kro$nienskiej, bytomskiej,
zaganskiej, bolestawieckiej i wlefiskiej — dziesiecine uiszczang wedle formy do-
tychczasowej, wiec w miodzie i skorkach®?;

3. dla kolonistéw — na ogdt po fertonie (1/4 marki) z tanu, a w kroénien-
skiej kasztelanii po 3 miary zboza.

Sp6r miat chwilami do§¢ ostry przebieg. Jednakze roztropnos$é osé6b w nim
uczestniczgcych pozwolila na ugodowe zakoficzenie’!. Byt to na pewno wielki
sukces, bioragc pod uwage logike przewleklych sporéw, gdzie brnieto z jednego
zatargu w drugi, skad rodzity sie wzajemne nienawiSci. Byl to jednak sp6r — nie
wojna, szto o zwyciestwo prawa takiego czy innego, nie o zwyciezenie przeciw-
nika. Biskup nie musiat uciekac i nie byt wcale przez ksiecia przesladowany ani
ksigze nie zostat wyklety. O umiarkowaniu i roztropnosci biskupa §wiadczy tez

* W miarg postgpu gospodarczego i zamieniania laséw na pola uprawne ulega tez
zmianom forma dziesigciny. Swiadczy o tym dokument biskupa Wawrzynica z 1217 r. dla
kosciota w Bystrzycy (Propsthein) koto Zlotoryi. Powiedziano tam, ze dawniej byta z tego
obszaru oplacana dziesi¢cina w skorkach wiewiércezych, a dopiero ks. Henryk z ks. Jadwiga
zamienili j3 na dziesiecing zbozowa (Regesten, nr 191); W. SCHULTE, Propsthein, ,Zeit-
schrift des Vereins fiir Geschichte Schlesiens” (dalej ZVGS) 48 (1914), s. 309 n.; zob.
Regesten, nr 191.

U Altercationes multiplices ex quibus lites ex litibus nascebantur et proveniebant
odii simultanes” — z papieskiego zatwierdzenia wyroku Konrada z Sichem 15 1T 1217 r.
(Vetera monumenta Poloniae et Lithuaniae, t. 1, nr 5). Do charakterystyki tego sporu
nalezy tez odnie$¢ wyrazenie z c. 17 statutéw synodalnych wroctawskich legata Jakuba
z Liege, uzyte wlasnie przy sposobnosci dziesieciny od kolonistow: ,ne quod per multos
sudores et, si fas est dicere, sanguines est a nostris praedecessoribus acquisitum”. R. HUBE,
Antiquissimae Constitutiones synodales Provinciae Gneznensis maxima ex parte nunc pri-
mum e codicibus manu scriptis typis mandatae, Petropoli 1856, s. 37.



180 Ks. Norbert Jerzak

okoliczno$é, ze sporu koscielnego nie przenidst na pole polityczne. Byt to we-
wnetrzny spor na terenie Slaska, ale jego przebieg i wynik nie byt pozbawiony
znaczenia og6lnopolskiego. Do kofica rzagdéw biskupa Wawrzynca wroctawska
diecezja nie stycha¢ na Slasku o zatargach w tej dziedzinie. Co wiecej, kiedy
synod sieradzki z 1233 r., pierwszy prowincjonalny polski, ktérego uchwaty si¢
dochowaty, wydawal w rozdziale V swych statutéw (postanowienia dziesiecin-
ne), opart sie w znacznym stopniu na zasadach §lgskiej ugody: powszechnosci
obowigzku placenia i przywilejéw w sposobie uiszczania, zwlaszcza odnosnie
do rycerzy*2.

Wiemy, ze w czasie trwajacego sporu, prepozyt glogowski Piotr stal wier-
nie i dzielnie przy biskupie w obronie wolnosci Kosciota. W nagrode za to
otrzymal prepozyture wroctawska, ktérag moglt na mocy dyspensy papieskie;j
piastowal razem z tamtg*.

Ugoda dziesiecinna z 1227 r. polepszata warunki przybywajacym na teren
Slaskiej diecezji kolonizatorom i potrafila pogodzic ich interes z interesem Ko-
§ciota. Biskup Wawrzyniec okazal zrozumienie dla tej sprawy i poszed! w niej na
istotnie wielkie ustepstwa, czego przyczyna lezy w fakcie, ze sam byt koloniza-
torem, i to w rozmiarach ogromnych, z wlasnego doSwiadczenia znat zagadnie-
nie kolonizacji**. Przeciez to on sam dat poczatek dzietu kolonizacji na terenie
kasztelanii otmuchowskiej, ktéra do tego czasu pokryta byla przewaznie lasami
i stabo zaludniona. Zapoczatkowat tez akcje kolonizatorskie w innych czesciach
swej diecezji. Zatozyl pomiedzy latami 1207-1221 miasto Nyse?, a obok niego
wieniec wsi, postugujacych sie zaczerpnietym ze Srody prawem flamandzkim.
Osadnictwo posuwato sie na potudnie wzdtuz rzeki Bialej. W czasie rzadéw bi-
skupa Wawrzyfica powstaly m.in. wsie Biata i Przelek, zalozone przez zasadzce
Zygfryda, p6zniejszego ich soltysa, oraz Biskupow (Bischofswalde) i Olszanka,
gdzie jako soltysi wystepuja Gerbo i Piotr. Wszystkie one miaty tany flamandz-
kie. Podobnie i w Nysie oraz ziemi nyskiej prawo flamandzkie tak sie zakorze-
nito, ze pdzniejsze proby wprowadzenia prawa magdeburskiego spotkaty sie
z niepowodzeniem. W 1223 r., na zlecenie biskupa Wawrzyfica, przy pelnej
akceptacji ksiecia opolskiego Kazimierza’®, wojt biskupi z Nysy, Walter, ktéry
dotychczas kierowal zapewne calg tamtejsza akcja, podjat sie lokacji miasta oraz
szeregu wsi w gornoslaskich dobrach biskupstwa w Ujezdzie®”. Miasto zostato
okreslone tu jako locus forensis i w charakterystyczny dla prawa flamandzkiego

32 W. ABRAHAM, O powstaniu dziesigciny swobodnej, dz. cyt., s. 176.

33 Vetera monumenta Poloniae et Lithuaniae, t. IlII, Romae 1863, nr 27.

3% Zob. J. PFITZNER, Besiedlungs-, Verfassungs- und Verwaltungsgeschichte des Bres-
lauer Bistumslandes, Reichenberg 1926, s. 51 n.

35 T. SILNICK]I, dz. cyt., s. 152.

3¢ Tamze, s. 153.

37 G. A. TSCHOPPE, G. A. STENZEL, Urkundensammlung zur Geschichte des Ur-
sprungs der Stiddte und der Einfiihrung und Verbreitung deutscher Kolonisten und Rechte
in Schlesien und der Ober-Lausitz, Hamburg 1832, nr 6, 7; ]J. PEITZNER, Besiedlungsge-
schichte, dz. cyt., s. 59.
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sposéb nie zostatlo pod wzgledem prawnym wyr6znione od wsi. Przyktadem
stuzyta tu ksiazeca Sroda®®. Nalezy podkresli¢, ze osadnicy niemieccy w do-
brach biskupich nie uzyskali zwolnienia od dziesieciny snopowej i musieli, po-
dobnie jak Polacy, placié ja in campo®.

Podjete przez biskupa Wawrzynca dzieto kolonizowania terenéw, znajdu-
jacych sie wzdtuz Nysy i Bialej, niewatpliwie malo sie liczylo z nieokreslonymi
granicami posiadtosci koScielnych. Zapewne przy tej okazji zagarniato ksigzeca
puszcze graniczng. Tylko w ten spos6b mozna zrozumieé zetknigcie sie osadnic-
twa biskupiego z falg osadnictwa organizowanego przez margrabiego moraw-
skiego, Wtadystawa Henryka*. Do tego wyScigu na gorzystych terenach przy-
czynilo sie zapewne znalezienie z16z zlota przez kolonistéw biskupich. Ci z kolei
rozpuscili wiesci o tym bogactwie po okolicy, co spowodowato jednoczesnie nie-
kontrolowany zwickszony naplyw osadnikéw do ziemi nysko-otmuchowskie;.
Powstata wtedy biskupia osada gérnicza Cukmantel (Zuckmantel, dzi§ Zlate
Hory). Okoto 1220 r. zagarnat j3 margrabia Wtadystaw, a biskup zwrdcit sie
ze skargg do Stolicy Apostolskiej. Nie znamy powoddw bezczynnosci Slgskiego
wladcy, ktéry nie interweniowal tu ani w obronie zagarnietego przez biskupa re-
gale gérniczego, ani tez nie bronit posiadtosci biskupich przed agresja Przemysli-
déw. Prawdopodobnie Henryk Brodaty nie byt pewny przynaleznosci panstwo-
wej tych spornych terenéw. By¢ moze uznawane byly juz wtedy za morawskg
puszcze graniczng. W odpowiedzi na skarge biskupa papiez Honoriusz I1I mia-
nowat sedziéw rozjemczych w osobach Iwona Odrowaza, biskupa krakowskiego,
oraz opata jedrzejowskiego i scholastyka teczyckiego. Mozna bylo z gory przewi-
dzie¢ wyrok tej tak jednostronnie polskiej komisji, ktorej postanowienie zamiast
rozstrzygnad spér jeszcze go bardziej zaognita. Po Smierci Wiadystawa Henryka
(1222 r.) papiez nakazal Przemystowi Ottokarowi I, ktéry wcielit Morawy pod
swe bezposSrednie wladztwo, zwrdcié sporny teren biskupowi wroctawskiemu*,
ale krol czeski nie mial zamiaru pozby¢ sie zlotodajnych posiadiosci. Aby wiec
zapobiec dalszym aneksjom Przemyslidow, Wawrzyniec najpierw wzniost przy
zakrecie Bialej zamek zwany Kozig Szyja (Ziegenhals, dzis: Gluchotazy), a na-
stepnie swemu wojtowi, Witigonowi, polecit zorganizowaé kolonizacje pogra-
nicznych terenéw biskupstwa; podobnie jak na terenie Ujazdu, takze tutaj Kozia
Szyja miala staé sie oSrodkiem okregu; podporzadkowani Witigonowi lokalni
zasadZcy (znamy z nich jednego, o imieniu Zygfryd — moze to znany nam juz
soltys z Bialej i Przeteku?) zakladali poszczegdlne wsie*?. Tak wiec Gluchotazy
zawdzigczaja swe powstanie nie tylko celom gospodarczym, ale takze celowi

3 KDS, t. I1I, nr 282; SUB, nr 225.

39 B. ZIENTARA, dz. cyt., s. 186.

40 ], PFITZNER, Die dlteste Geschichte der Stadt Zuckmantel in Schlesien, ZVGS
58(1924), s. 3n.

4 Codex diplomaticus et epistolaris Regni Bohemiae, wyd. G. Friedrich, t. II, Praha
1942, nr 254; KDS, t. III, nr 298; SUB, nr 241.

42 Codex diplomaticus et epistolaris Moraviae, wyd. A. Boczek, t. III, Brno 1903,
nr 359.
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obrony przed zaborczoscig Moraw, ktére zbrojnie zajely na szkode biskupa po-
graniczny obszar z kopalniami zlota®. Nie pomogly kolejne skargi do Rzymu.
Miasto Gluchotazy petnito zadanie twierdzy granicznej, a jego wojt zobowigzy-
wat si¢ wedle swych sit broni¢ posiadtosci §w. Jana*.

Akcja kolonizatorska biskupa Wawrzyfica ogarniata takze zachodnia czesé
diecezji. W 1228 r. biskup Wawrzyniec nadawal dziesi¢ciny z nowych wsi
W puszczy, gdzie ukochany pan nasz Henryk, przeswietny ksiaze Slaska, loko-
wal Niemcow miedzy Bolestawcem a Wleniem”. Wsie te musiaty wiec mieé juz
za sobg okres wolnizny. Jedna z nich — Harbrechtsdorf, pézniej Harpersdorf
(Twardocice) zostata w 1223 r. nadana przez Henryka mniszkom trzebnickim,
moze jako punkt wyjscia projektowanej ich wlasnej akeji kolonizacyjnej®.

W tych akcjach osadniczych biskupa Wawrzynica widac¢ do$é jednoznaczne
nawigzanie do ksigzecego systemu kompleksowego osadnictwa, gdzie osada
targowa (miasto) planowana byta jednoczesnie z wsiami lub je wyprzedza.

W celu uzupetnienia tak wielce drazliwych sporéw i zatargéw pomiedzy
wladcg a wroctawskim biskupem nalezy wspomnied jeszcze o jednej waznej spra-
wie, ktora dotyczyta praw ksigzecych do sadownictwa wyzszego w sprawach
karnych w dobrach biskupich. Kolonizacja dokonywata istotnych zmian na te-
renie nysko-otmuchowskim. Liczba ludnos$ci systematycznie wzrastata, a wraz
z nig i warto$¢ ziemi nysko-otmuchowskiej oraz zwiekszanie praw biskupich na
tym obszarze. Dokument, niezbyt co prawda pewny, bo zachowany w p6Zniej-
szym odpisie, stwierdza, ze w 1211 r. ksigze Henryk darowat stotowi biskupiemu
daning stan, oplacang z tej kasztelanii w 60 urnach miodu*®. Wazniejszy byt tu
jednak zysk uzyskany na polu wyzszego sadownictwa prawa niemieckiego (fudi-
cia maiora, Blutbanngericht). Sprawa znalazla sie przed sagdem rozjemczym legata
papieskiego Wilhelma, biskupa Modeny, przebywajacego w Polsce w zwiagzku ze
sprawami pruskimi. Ugode zawarto w 1230 r.*” Ksigze uwazal, ze iurisdictio gla-
dii tylko jemu si¢ nalezy, natomiast biskup dazyt do wykonywania tej jurysdykeji

4 Powstato tam p6zniej miasto Sosnowica, zob. J. PFITZNER, Besiedlungsgeschich-
te, s. 60. Nie bez zwiazku z zakusami czesko-morawskimi na polityczne terytorium Slaska
w niektorych punktach biskupiej kasztelanii pozostajg uroszczenia biskupstwa otomuniec-
kiego do diecezji wroctawskiej o tzw. prowincje gotezycka, ktdra wlasnie lezy w tych stro-
nach. Toczyl sie o to spér w Kurii Rzymskiej w 1229 r. miedzy obu biskupami, a papiez
dla jego rozsadzenia wyznaczyl osobna komisje. Wyniku nie znamy, lecz z pdzniejszego
przebiegu granic wnosi¢ mozna o zwyciestwie Otomunica nad Wroctawiem. Zob. W. SEM-
KOWICZ, Historyczno-geograficzne podstawy Slgska, w: Historia Slgska, pod red. K. MA-
LECZYNSKIEGO, Wroclaw 1960 t. I, s. 43.

4 Reg. Sil. I nr 1168; Schoenaich, Die Entstehung der schlesische Stadtbefestigung,
ZVGS 41(1907), s. 17 n.; zob. J. PFITZNER, Besiedlungsgeschichte, s. 63.

4 KDS, t. III, nr 284; SUB, nr 227; B. ZIENTARA, dz. cyt., s. 167.

4 Reg. Sil. I nr 141. — Pelny tekst podaje z Liber Niger J. Heyne, Denkwiirdigkeiten
aus der Kirchen- und Didcesan-Geschichte Schlesiens, Bd. 1, Breslau 1860, s. 230.

47 G. A. Tschoppe, G. A. Stenzel, Urkundensammlung, nr 13.
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przez swego wojta. W ugodzie postanowiono, ze wojta mianowaé bedzie biskup,
ale ten wojt biskupi od ksiecia dopiero otrzyma wtadze sgdowniczg. Dochodami
za$ z kar sadowych mieli si¢ ksigze i biskup dzieli¢ po uwzglednieniu czesci na-
leznej wojtowi. Dzieki ugodowej postawie obu stron zachowane zostaly princi-
pia poszczeg6lnej wladzy. Ksigze zachowal zasade, ze i w nowych stosunkach byt
zrodlem wladzy, biskup natomiast uzyskat przewage faktyczng. Na tej podstawie
mogli nastepcy Wawrzyfica pdjs¢ dalej w kierunku przez niego wskazanym na
drodze, ktéra wiodta do zdobycia suwerennosci w kraju nysko-otmuchowskim?®,
Nieco wcze$niej, i to bez angazowania sil rozjemczych, posiadl biskup peing
jurysdykcje sagdowg tak nad kolonistami niemieckimi, jak nad polskg dawna
ludno$cig na obszarze swych dobr Ujazd w Opolskiem. W podsumowaniu po-
wyzszego problemu nalezy zaznaczyé, ze wlaSciwie to biskup Wawrzyniec byt
tym pierwszym rzadca, ktory rozpoczal droge do pozyskania przez wroctawski
Kosciot pelnego immunitetu. Jego nastepcy p6jdg wytyczonymi §ladami i w swej
polityce pozyskanie immunitetu postawig za gléwny swoj cel®.

W podsumowaniu nalezy stwierdzié, ze sporne problemy miedzy biskupem
a ksieciem nigdy nie przybieraly gwaltownych form. Zaréwno jeden jak i drugi
odwolywal sie do autorytetu Stolicy Apostolskiej, ktéra powolywala sady roz-
jemcze. Zaréwno biskup Wawrzyniec nie rzucal na ksiecia Henryka ekskomu-
niki, ani tez ksigze nie postugiwatl sie gwaltem wobec rzadcy swojej diecezji.
Ksiaze udzielal przywilejéw i czynit nadania na rzecz KoSciota, nie rezygnujac
jednak nigdy ze swojego zasadniczego stanowiska, ze on jest panem catego kraju,
ktorego ,,zwierzchniej wladzy podlegali wszyscy mieszkaficy Slaska wraz z wro-
ctawskim biskupem i poddanymi w dobrach biskupich™?. O wielkim wzajem-
nym szacunku moze $wiadczy¢ fakt, ze wobec biskupa para ksigzeca w 1209 r.
zlozyta Slubowanie dozgonnej wstrzemigzliwosci malzenskiej, chociaz wydali na
Swiat siedmioro potomstwa®'. Przez nastepne lata oboje zachowali wstrzemiez-
liwosé malzenska. Ksigze ponoc kazal sobie wystrzyc tonsure mnisza i na wzor
zakonnikéw zapuscit brode, dzieki czemu juz wspotczeéni nadali mu przydomek
Brodatego®. Swicta Jadwiga wielce mitowala swego meza i zawsze troszczyta
sie 0 niego. Wida¢ to najbardziej bylo wtedy, gdy poraniony w Gasawie, ledwie
uszedlszy z zyciem, doznawal jej szczegdlnej opieki. Posredni wplyw $wietej Ja-
dwigi na polityke swego meza zatagodzit wiele sporow.

Stowa kluczowe: reforma gregorianska, inwestytura, dziesi¢ciny, spory Ko-
Sciola z wladza $wiecka, walka o niezalezno$¢ Kosciota.

4 J. PFITZNER, Besiedlungsgeschichte, dz. cyt., s. 99 n.

¥ 7. WOJCIECHOWSKI , Ustrdj polityczny Slgska, w: Historia Slgska, t. 1, s. 705-706;
T. SILNICKI, dz. cyt., s. 153.

50 K. POPIOLEK, Historia Slgska, od pradziejéw do 1945 r., Katowice 1972, s. 26.

51 J. MANDZIUK, dz. cyt., s. 194.

52 7. BORAS, Ksigzeta piastowscy Slgska, Katowice 1978, s. 64.
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Consideration of Bishop Lawrence
about Tithes Owing to Church of Wroclaw

Summary

In the thirteenth century hierarchs of the church of the diocese of Silesia
strove for church liberation from the sovereign power of the state, to obtain
complete autonomous individuality, to subject the state and society to canoni-
cal rules and obligations arising from them, eg.: tithing. Gregorian reforms
were implemented.

In Silesia, the first church claim for tithe took place in the time of adminis-
tration of Bishop Cyprian, but there were many concessions and exemptions in
paying. The successor to the bishop Cyprian, Bishop Lawrence came stricter to
the issue of tithing - no concessions and no exemptions. This attitude of bishop
to the tithes contributed to dissatisfaction by the Prince Henry the Bearded.
The conflict between two mens increased. Prince Henry the Bearded didin’t
fulfil the terms of the Lateran Council concerning the tithe, which brought,
that Bishop Lawrence complained to Pope Innocent III. Pope supported the
claims of Bishop Lawrence.

After death of Innocent III, the new Pope Honorius III supports the com-
plaint of Prince Henry and to resolve the dispute, deputed the throughout Europe
respected monk diplomat Konrad Krossigk, who tried to mitigate the conflict.

It was only in 1227 a settlement agrement were signed, which was a com-
promise on both sides. The settlement allowed the development to colonize the
areas of Silesia.

Keywords: Gregorian reform, investiture, tithes, church disputes with the
secular power, the struggle for the church independence.
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ZARYS DZIEJOW KOSCIOY.A KATOLICKIEGO
NA ZIEMI GLUBCZYCKIE]
OD SREDNIOWIECZA DO 1945 ROKU

Ziemia glubczycka to nazwa stosowana w literaturze zamiennie z okresle-
niami ,powiat gtubczycki” i ,,region gltubczycki”'. Obejmuje potudniowy czesé
obszaru wojew6dztwa opolskiego potozong na Plaskowyzu Glubczyckim i od
potudnia i zachodu sgsiaduje z Republikg Czeska.

W II polowie IX w. ziemia glubczycka wraz ze Slaskiem zostata podbita
przez Pafistwo Wielkomorawskie. Ludno$é tego pafistwa zostata ochrzczona
przez $wietych Cyryla i Metodego oraz ich uczniéw, ktérych ksiaze Swictopetk
wyrzucil po 885 r.2 Nie wiadomo jednak, czy w tym krétkim czasie wpltywy
chrze$cijafiskie dotarty réwniez na ziemie glubczycks.

W 906 r. Pafistwo Wielkomorawskie zostalo rozbite przez Wegrow i zie-
mia glubczycka chwilowo mogta si¢ usamodzielnié, lecz wkrétce zostata
wcielona do tworzgcego sie pafistwa czeskiego. W 990 r. pierwszy historycz-
ny wladca Polski Mieszko I zajat zbrojnie Slask i ziemia glubczycka znalazta
si¢ pod polskim panowaniem. Gdy w 1000 r. powstato biskupstwo wroctaw-
skie, Slask z ziemia ghubczycka zostal mu podporzadkowany pod wzgledem
koscielnym?.

Po najezdzie ksiecia czeskiego Brzetystawa I w 1038 lub 1039 r. na zie-
mie polskie, Slask wrocit pod panowanie czeskie, jednak wieksza jego czesé
w 1050 r. odzyskal zbrojnie ksigze polski Kazimierz Odnowiciel, lecz mimo
wyczerpujacych wojen prowadzonych w XI-XII w. ziemia glubczycka pozo-
stata nadal przy Czechach i byla poza granicami pafistwa polskiego do 1945 r.

! Ziemia glubczycka, red. J. WENDT, Opole 1978. Informacja o sformutowaniu
»ziemia gtubczycka” znajduje sie we wstepie do tego opracowania.

2 T. LEHR-SPEAWINSKI, Zywot Konstantyna i Metodego, Poznafi 1959, s. 106;
M. D. KNOWLES, D. OBDENSKY, Historia Kosciola, t. I1 600-1500, Warszawa 1988,
s. 25; Historia Gérnego Slgska. Polityka, gospodarka i kultura europejskiego regionu, red.
J. BAHLCKE, D. GAWRECKI I R. KACZMAREK, Gliwice 2011, s. 28.

3 K. DOLA, Dzieje Kosciola na Slgsku, Opole 1996, s. 19.
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Ziemia ta pod wzgledem koScielnym zostata wlaczona do utworzonej w 1063 r.
diecezji otomunieckiej*.

W II potowie XII w. na ziemi glubczyckiej zamieszkanej przez ludno$é mo-
rawska i polska rozpoczela si¢ kolonizacja niemiecka. We wsi Grobniki lezacej
3 km na wschéd od Glubezyc, pojawili sie joannici, ktorzy w 1263 r. otrzymali
od krola Czech Przemysta Ottokara II patronat nad kosciolem parafialnym
w Glubczycach®, a w pdzniejszym czasie bywalo tak, ze komtur joannitéw byt
zarazem proboszczem glubczyckim®. W nieznanym blizej czasie powstata kom-
turia (komandoria) grobnicka, do ktérej poza Grobnikami nalezaly wsie: Li-
siecice, Babice, Bernacice, do 1240 r. Boguchwaltéw, Debrzyca, Jaroniéw (dzis
cze$¢ Baborowa), Ludmierzyce, do XVI w. Dzierzystaw i od XIV w. Dzieéma-
ré6w’. Ponadto w 1706 r. joannici w poblizu Lisiecic zatozyli kolonie Nowosady
(Neustift)®. Od 1282 r. w Glubczycach znajdowala sie stata siedziba komtura
joannitéw, tzw. Krzyzowy Dwor, ktora od I pol. XVI w., na skutek reformacji,
zostala przeniesiona do Grobnik, gdzie w 1559 r. komtur Jerzy Proskowsky
z Proszkowa na miejscu starszego zamku, zbudowal sobie nowg siedzibe’.

Drugim zakonem, ktory osiedlil sie na ziemi glubczyckiej byt Zakon
Szpitala NajSwietszej Marii Panny Domu Niemieckiego w Jerozolimie, znany
w Polsce jako zakon krzyzacki. Jego komturia znajdowata sie w Opawie w dzi-
siejszych Czechach. Juz w XIII w. do krzyzakdéw nalezaty na ziemi gtubczyckie;j
wsie Goluszowice, Krzyzowice i Gadzowice!’, a w 1687 r. zakon ten dokupil
jeszcze majatek Zopowy'.

4+ Oxford — Wielka Historia Swiata. Sredniowiecze. Cesarstwo Niemieckie — Ara-
bowie na Pétwyspie Pirenejskim, t. XVII, Poznan 2006, s. 244. Wedle tradycji w Oto-
muficu juz w 976 r. istnialo biskupstwo obejmujace Morawy, ktérego biskup byt
w tamtym roku obecny na synodzie w Moguncji. W 1063 r. miato doj$¢ do jego odno-
wienia. Por. V. NEKUDA, Morava ve stfedovéku, Brno 1997,s. 76. W 1086 r. wskutek
nacisku biskupéw praskich biskupstwo otomunieckie zostalo polaczone z diecezja
praska, lecz juz w 1088 r. nastgpit ich rozdzial. O przynalezno$¢ koscielng ziemi
glubczyckiej toczyt sie spor miedzy diecezjg olomuniecka a wroctawska, ktory zakon-
czyl sie pozostaniem jej w granicach biskupstwa otomunieckiego. Por. . KLETZKA,
Gross — Peterwitz Kreis Ratibor Oberschlesien. Ein Dorf im Wechsel der Geschichte
1267-1992, Langen/ Hessen 1994, s. 30.

5 A. RITSCHNY, F. . HAUSSLER, Geschichte der Malteser Ritter — Ordens — Kom-
mende St. Johann in Schlesien, 1100-1931, Troppau 1931, s. 27.

¢ K. MALER, Dzieje Glubczyc do 1742 roku, Opole 2003, s. 199.

7 A. WELTZEL, Besiedelungen des nérdlich der Oppa gelegenen Landes, t. 11, Rati-
bor 1891, s. 119-120, 122.

8 Tamze, s. 133.

® K. MALER, Joannici w Glubczycach i Grobnikach i ich komturowie, ,Kalendarz
Glubezycki” 2008, s. 132; Zrédla do dziejow Prészkowa. Quellen zur Geschichte von
Proskau, red. A. HANICH, Opole 2012, s. 321, 326.

10 M. WIHODA, Rozsah a struktura vlastnictvi ¥ddu némeckych rytifii na Opavsku
ve 13. stoleti. Casopis Slezského Zemského Muzea, Série B, 41 — 1992, s. 98-99.

" A. WELTZEL, Besiedelungen..., dz. cyt., s. 111.
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Od I potowy XIV w. na ziemi glubczyckiej szereg miejscowosci posiada-
ty rowniez raciborskie dominikanki, a nalezaty do nich: Baboréw, Sutkow,
Dzieléw, Czerwonkow, Niekazanice, Sucha Psina, Bezdekéw (cze$é Nowej
Cerekwi)'2.

W XIII w. cystersi z Lubigza stali si¢ posiadaczami Kazimierza, Biernato-
wa i Tomic'3, cystersi z Te$novic Boguchwalowa, ktorego wtascicielami byli do
1583 r., natomiast od I pol. XIV w. do reformacji cystersi z Welehradu koto
Otomurica byli wtascicielami Turkowa'¥. Rowniez ich zefiski odpowiednik —
mniszki cysterki z Oslavan, miaty swoje posiadtosci w Glubczyckiem, a byty to
od I pol. XIII do I pot. XV w. miejscowosci i majatki: Nowa Cerekwia, Wojno-
wice i Rogozany®. Od 1289 r. az do czasu reformacji norbertanie z Olomouc
Klastorni Hradisko posiadali majatek Branice, a od XIV w. Posucice'®. Nato-
miast norbertanie z Zabrdovic koto Brna byli wlascicielami Lewic!.

Od IT potowy XIV w. do 1784 r. do opawskich klarysek nalezata Wodka'®,
natomiast Szonéw od 1379 do 1810 r. réwniez byt wlasnoscig koScielna, ponie-
waz nalezal do kapituly kolegiackiej w Glogdwku'.

Kietrz, najpierw jako wie$, a od 1321 r. miasto, wraz z kilkoma maty-
mi osadami (Langowo, Krotoszyn, Ehrenberg i Neusorg), obecnie bedgcymi
w granicach tego miasta, tworzyl enklawe podlegta biskupom otomunieckim.
Do débr biskupich nalezaty réwniez wsie: Ttustomosty, Ksieze Pole i Koztow-
ka, natomiast od kofica XVIII w. Nowy Kietrz (Neukatscher)?’.

Do najstarszych na ziemi gltubczyckiej parafii powstatych w Sredniowieczu
nalezaly (w kolejnos$ci wzmiankowania w Zrédtach): Nowa Cerekwia (1234),
Gtubczyce (1259), Branice (1289), Kazimierz (1292), Nasiedle (1335), Posu-
cice (1336), Kietrz (1362), Gotuszowice (1383), Baboréw (1386), Wojnowi-
ce (1408), Pomorzowice (1430), Lubotyf (przed 1450) i Wiodzienin (1470)'.
Siedzibg dekanatu w XV w. byly Glubczyce, gdzie sie zachowal XIII-wieczny
gotycki, w pézniejszych wiekach przebudowywany kosciét parafialny pw. Na-

12 A. TSCHAUDER, Kurze Geschichte der Stadt Bauerwitz, Leobschiitz 1881, s. 2.

13 K. HANKE, Chronik der Pfarrgemeinde Kasimir, Kreis Leobschiitz, maszynopis,
s. 3-5; R. HOFRICHTER, Heimatkunde des Kreises Leobschiitz, t. I, H. 3, Leobschiitz
1914, s. 297.

4 Tamze, s. 632.

15 Tamze, s. 348 1 639; F. KOPETZKY, Regesten zur Geschichte des Herzogtums Trop-
pau (1061-1464), Wien 1871, s. 13-14.

16 R. HOFRICHTER, Heimatkunde..., dz. cyt., s. 541.

7' F. KOPETZKY, Regesten..., dz. cyt., s. 13.

18 R. HOFRICHTER, Heimatkunde..., dz. cyt., s. 406.

¥ Tamze, s. 578.

20 W. DZIEWULSKI, Dzieje Kietrza w zarysie (do roku 19435), ,Kwartalnik Opolski”
1961, nr 1,s. 39 1 41.

21 G. WOLNY, Kirchliche Topographie von Mdhbren, Olmiitzer Erzdiozese, Bd. 5,
Briinn 1863, s. 212, 216, 221, 223, 227, 232, 235, 245, 298, 317; R. HOFRICHTER,
Heimatkunde..., dz. cyt., s. 426.
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rodzenia Najswietszej Marii Panny?2. Nie wiadomo jednak, jakie parafie obej-
mowal ten dekanat.

W 1448 r. ksigze opawsko-gtubczycki Jan Pobozny ufundowal w Gtub-
czycach koscidt i klasztor franciszkanéw pw. §wietych Idziego i Bernardyna.
Zamieszkali w nim sprowadzeni z Kozla franciszkanie obserwanci?. Budynki,
poczatkowo drewniane, sptonety jednak w 1476 r. i p6zniej zostaly odbudo-
wane z kamienia?*.

W I pot. XVI w. na ziemi glubczyckiej rozpoczela sie reformacja. Miesz-
kancy ksiestwa karniowskiego, ktérego gtéwnymi osrodkami byly Karniéw
(czeski Krnov) i Glubczyce, w krétkim czasie zaakceptowali luteranizm, wy-
znawany przez ich pana — margrabiego Jerzego Hohenzollerna i miasta te staty
sic wowczas centrami protestantyzmu na Slasku. Przyczyn tego nalezy szukad,
podobnie jak w innych czesciach Europy, w ktérych szerzyly sie konfesje refor-
mowane, w zeSwiecczeniu i niedouczeniu duchowieistwa oraz rozpowszech-
nianiu si¢ pogladéw myslicieli renesansu. W samych Glubczycach reformacja
rozpoczeta sie w 1535 r.2* Niedlugo po tym joannici przeprowadzili sie do
Grobnik?, a w 1541 r. margrabia Jerzy kazal wypedzi¢ z Glubczyc francisz-
kanéw?. Na poczatku XVII w., za sprawa margrabiego Jana Jerzego Hohen-
zollerna, w Glubczycach i Karniowie pojawili si¢ kalwini. Kalwinizm byt tam
jednak bardzo niepopularny, a préby wprowadzenia go w obu miastach spo-
wodowaly rozruchy wéréd mieszczan?®.

7 Gtubczyc luteranizm przeszedt do majatkéw wiejskich: do Zawiszyc,
Krélowego, Kietlic, Schlegenbergu (dzisiejsze Lwowiany), Kwiatoniowa, Pomo-
rzowiczek i Debnic (dzi§ tereny przy ul. Kopernika w Gtubczycach). Licznych
i zagorzaltych zwolennikéw luteranizm znalazl takze w Pomorzowicach, Bog-
danowicach, Nowej Wsi Glubczyckiej?’, a zwtaszcza w Mokrem, Rozumicach
i Sciborzycach Wielkich, gdzie mimo surowych represji czasu kontrreformaciji,
mieszkancy utrzymali sie jednak przy protestantyzmie. W Rozumicach i Sci-

22 Tamze, s. 103-104.

2 K. KONIECZNY, Glubczyce — koscidl i klasztor franciszkanow, ,Kalendarz §w. An-
toniego” 1987, s. 92; G. J. REIMANN, Die Franziskanerkirche zu Leobschiitz. Geschichte
und Fiihrung, Breslau 1939, s. 9.

24 Tamze, s. 12.

2 O. KARZEL, Die Reformation in Oberschlesien — Ausbreitung und Verlauf, Wiirz-
burg 1979, s. 50; F. TROSKA, Geschichte der Stadt Leobschiitz, Leobschiitz 1892, s. 60.

26 A, RITSCHNY, . J. HAUSSLER, Geschichte der Malteser Ritter..., dz. cyt., s. 40.

27 J. PIETSCH, Geschichte der Stadt Leobschiitz. Aus der Geschichte des Franzis-
kanerklosters und der Kirche in Leobschiitz, s. 32-33 (jedyny egzemplarz tej ksigzki jest
przechowywany w bibliotece klasztoru franciszkanéw w Glubczycach).

28 Q. KARZEL, Die Reformation ..., dz. cyt., s. 50-51; K. MALER, Dzieje Glub-
czyc..., dz. cyt., s. 122-123.

2 Aus der Kirchenchronik von Badewitz und Neudorf, ,Leobschiitzer Heimatblatt”
1982, nr 6.
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borzycach Wielkich®® luteranie dominowali az do 1945 r. i posiadali wlasne
koscioty, a w Mokrem, Wojnowicach i Pomorzowicach stanowili znaczng czes$é
miejscowych spotecznos$ci i rowniez posiadali wlasne Swigtynie. W Mokrem
natomiast mieli wspdlny (symultaniczny) kosciét z katolikamis3!.

Podczas reformacji w 1561 r. krzyzacy sprzedali Gotuszowice, Gadzowice
i Krzyzowice Albrechtowi Fiillsteinowi, ktéry wprowadzit tam luteranizm?2.
W dobrach raciborskich dominikanek luteranizm nie zapuscit jednak korzeni
mimo intensywnej penetracji tych miejscowosci przez protestanckich kazno-
dziejow. Przy wierze katolickiej utrzymali sie w wiekszo$ci mieszkaficy kom-
turii Grobniki oraz biskupiej enklawy kietrzanskiej (gdzie jednak zdarzaly sie
incydenty na tle religijnym wywolane przez mieszkaficow lub duchownych)??,
natomiast w Boguchwalowie katolicki wtasciciel Kacper Strzela zbudowat sto-
jacy do dzi$ pdéznorenesansowy ko$ciél, lecz po jego zamordowaniu w 1603 r.,
kolejny wiasciciel i zarazem jego zi¢é wprowadzil luteranizm, ktéry rozpo-
wszechniat sie tam jeszcze przed Strzelg®*. W pozostatych miejscowos$ciach na
ziemi glubczyckiej rowniez szerzyla si¢ reformacja.

W 1618 r. wybuchla wojna trzydziestoletnia, ktoéra poza politycznym, mia-
la podtoze religijne (Liga Katolicka i Unia Protestancka). Ziemia gtubczycka
byla wéwczas czescig sktadowg monarchii katolickich Habsburgow, ktérzy od
XVI w. z niechecig obserwowali ekspansje protestanckich Hohenzollernéw na
Slasku. W 1620 r. w bitwie pod Biata Géra w Czechach Liga Katolicka zada-
ta czeskim protestantom druzgocacy kleske, a w 1621 r. cesarz Ferdynand II
Habsburg ogtlosil banita wspierajagcego Czechéw margrabiego Jana Jerzego
Hohenzollerna*. Rok pdzniej cesarz powierzyl ksiestwo karniowskie ksigciu
Karolowi Liechtensteinowi, ktéry mimo poczatkowych obietnic gwarantuja-
cych pozostanie mieszkaficow przy luteranizmie, po $§mierci Jana Jerzego i wy-
ciszeniu pretensji Hohenzollernéw do opuszczonych dobr, w 1625 r. obwiescit
zamiar wprowadzenia kontrreformacji*®. Jednak wojna trwata nadal i na ziemi
glubczyckiej stacjonowaly raz wojska katolickie (cesarskie), raz protestanckie
(Dunczycy i Szwedzi). Dopiero po zakoficzeniu wojny i odejSciu wojsk szwedz-
kich odnowity sie dziatania zwigzane z kontrreformacja, a niektérym prote-
stanckim wtlascicielom cesarz skonfiskowal majatki i nadat je katolikom.

30 Aus dem Kirchenchronik..., art. cyt. ,Leobschiitzer Heimatblatt” 1983, nr 1; .M. FIE-
BIG, Geschichte der evangelischen Kirche zu Rosnitz (O. — S.), Rosnitz 1907, s. 10-12.

31 R. HOFRICHTER, Heimatkunde..., dz. cyt., s. 504-505.

32.O. KARZEL, Die Reformation..., dz. cyt., s. 248.

3 T. GROEGER, Geschichtliche Beschreibung der katholischen Pfarrkirche, der
Kreuzkirche und der Statuen in Katscher, Leobschiitz 1894, s. 9-13; G. WOLNY, Kirchli-
che Topographie ..., dz. cyt., s. 213.

3% 0. KARZEL, Die Reformation..., dz. cyt., s. 247.

35 R. FUKALA, Role Jana [itiho Krnovského ve stavovskych hnutich, Opava 1997,
s. 112-113.

¢ F. TROSKA, Geschichte..., dz. cyt., s. 118.
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Poza kilkoma wspomnianymi wyjatkami, kontrreformacja na tym terenie
zakonczyta sie sukcesem. Z samych Glubczyc wigkszo$¢ luteran wyemigrowa-
ta%”, a mieszkancy wsi Krzyzowice (niem. Kreisewitz) po jej opuszczeniu za-
lozyli nowa wie$ o tej samej nazwie w okolicy Brzegu®®. W celu nawracania
mieszkaficow ziemi glubczyckiej przybywali tam sprowadzeni przez ksigzat
Liechtensteinéw ksi¢za jezuici z Opawy®. Zakonczenie kontrreformacji umoz-
liwit dopiero dekret cesarski z 1673 r. zabraniajacy protestantom §lubéw oraz
pogrzebéw w miejscach poswieconych*’. W 1667 r. do Glubczyc powrdcili
franciszkanie*!.

W 1740 r. krél pruski Fryderyk II na czele wojska wkroczyt na Slask, do
ktorego czesci skonfiskowanych przez Habsburgdéw podczas wojny trzydziesto-
letniej, Hohenzollernowie roscili sobie pretensje. W ten sposéb rozpoczeta sie
I wojna §lgska, zakoficzona w 1742 r. pokojem wroctawskim. Na mocy tego
pokoju cesarzowa Maria Teresa zrzekla si¢ na rzecz Fryderyka Il wigkszej cze-
Sci ziem Slaska. W ten sposob ziemia gtubczycka na ponad 200 lat znalazta sie
w pafistwie pruskim, a pruski Slask zostat podzielony na 35 powiatéw, w tym
powiat glubczycki*?.

Wowczas w sklad powiatu glubczyckiego, obok obecnie wchodzacych
w jego ramy, wchodzily réwniez miejscowosci znajdujace sie w dzisiejszych
Czechach, jak Hulczyn, Hostalkove, czy Sudice, a takze Krzanowice w dzisiej-
szym powiecie raciborskim. Jednak w 1818 r. poludniowo-wschodnia czesé
powiatu glubczyckiego przydzielono do powiatu raciborskiego, za to do po-
wiatu glubczyckiego wlaczono Klisino, Szonéw, Kazimierz, Tomice i Bierna-
téw, nalezace dotad do powiatu prudnickiego, a pod wzgledem koscielnym
przynalezace wraz ze Sciborzycami Matymi i Dzie¢marowem do diecezji wro-
ctawskiej*®.

Zmiana przynalezno$ci pafistwowej spowodowala zmiany w strukturze
koScielnej na tym terenie, poniewaz wieksza cze$¢ ziemi glubczyckiej nadal
nalezala do pozostajacej w monarchii habsburskiej diecezji olomunieckie;j,
a Kietrz z najblizsza okolica wcigz byt wlasnoscig tamtejszych biskupéw.
W zwigzku z tym za obustronng umowa mig¢dzy krdlem pruskim Frydery-
kiem II a ordynariatem olomunieckim, w 1751 r. zostal utworzony biskupi
komisariat w Kietrzu, obejmujacy dekanaty i parafie ofomunieckie, ktére zna-

37 F. MINSBERG, Geschichte der Stadt Leobschiitz, Neisse 1828, s. 87; Materialien
zur evangelischen Religionsgeschichte von Oberschlesien gesammlet von Gottlieb Fuchs,
Breslau 1773, s. 37.

3% 0. KARZEL, Die Reformation..., dz. cyt., s. 248.

39 F. TROSKA, Geschichte..., dz. cyt., s. 142.

40 Aus der Kirchenchronik..., art. cyt., s. 20-21.

41 G. J. REIMANN, Die Franziskanerkirche zu Leobschiitz..., dz. cyt., s. 19.

4 F. TROSKA, Geschichte..., dz. cyt., s. 182.

+ Tamze, s. 225.
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lazty si¢ w granicach Prus. Komisarz mial by¢ posrednikiem miedzy rzadem
pruskim a biskupem, od 1777 r. arcybiskupem ofomunieckim, ktéremu nadal
podlegata pruska czes¢ tej diecezji. Miat by¢ mianowany przez biskupa w po-
rozumieniu i za zgodg kréla Prus. Pierwszym komisarzem w 1751 r. zostal pro-
boszcz parafii Opawica i opawicki dziekan ks. Karl Flessel. Obszar komisariatu
obejmowal wéwczas 3 dekanaty: kietrzanski, opawicki i hulczynski. Co kwar-
tal komisarz miat sktadaé w Olomunicu informacje o wykonanych zadaniach.
Miatl m.in. przekazywac do obwieszczenia zarzgdzenia wtadz pruskich i roz-
strzygaé sprawy sporne miedzy duchownymi*. Po nim az do 1924 r. dziatalo
10 kolejnych komisarzy*.

Poniewaz w 1779 r. Fryderyk II zazadal, aby granice pruskich parafii po-
krywaly sie z niedawno ustalong granicg pafistwowa, drugi komisarz ks. Franz
Reittenharth dokonat ich nowego rozgraniczenia**. W 1812 r. nastapily tez
zmiany w granicach dekanatéw. Na zyczenie gltubczyckiego landrata i na pole-
cenie arcybiskupa otomunieckiego utworzony zostal nowy dekanat gtubczyc-
ki. Odtad istniaty 4 dekanaty: kietrzafiski, hulczyniski, opawicki i gtubczycki.
W 1813 r. zaakceptowaly to wladze pruskie. W 1855 r. zostat zlikwidowany
dekanat opawicki?’.

W 1810 r. po wojnach napoleoniskich panstwo pruskie dokonato sekula-
ryzacji zakonéw. W ten sposdb joannici*® i raciborskie dominikanki* utracili
swoje majatki na ziemi glubczyckiej na korzy$é skarbu pafistwa. Jednak ma-
jatki krzyzackie, by nie urazi¢ dworu wiedenskiego, pozostawiono éwczesne-
mu wielkiemu mistrzowi, arcyksieciu Antonowi Victorowi oraz jego nastep-
cy, arcyksieciu Maksymilianowi von Oesterreich-Este. Gdy ten ostatni zmart
w 1863 r., rowniez krzyzackie majatki zostaly skasowane. Rozgorzal przy tym
spér miedzy rzadem krélewskim a kurig arcybiskupia w Otomunicu o prawo
patronatu (dotyczace obsady proboszczow), zakoficzony ustaleniem, ze rzad
krélewski bedzie mégt obsadzaé parafie Zopowy i Goluszowice®®. Sekulary-
zacja dotkneta réwniez glubczyckich franciszkanéw, ktorych ko$ciét i klasztor

4 E. KOMAREK, Distrikt Katscher in Recht und Geschichte (nach Quellen bearbe-
itet), Ratibor 1934, s. 5.

45 Komisarzami kietrzanskimi byli kolejno: ks. Karl Flessel (1751-1756), ks. Franz
Reittenharth (1756-1784), ks. Matthius Wlokka (1784-1796), ks. Johann Stanjek
(1796-1812), ks. Franz Lauffer (1812-1837), ks. Ignatz Molerus (1838-1848), ks. Karl
Ullrich (1848-1875) i po przerwie, ktdra nastgpita z powodu nieobsadzenia stanowiska
komisarza w okresie kulturkampfu: ks. Anton Richtarsky (1882-1893), ks. Robert Sterz
(1893-1906), ks. Ignatz Maiss (1907-1916) i ks. Josef Martin Nathan (1916-1924). Zob.
E. KOMAREK, Distrikt Katscher..., dz. cyt.

4 Tamze, s. 8-10.

47 Tamze, s. 21-22.

4 A. WELTZEL, Besiedelungen..., dz. cyt., s. 141.

4 P. STEFANIAK, Dzieje dominikanek raciborskich, Raciborz 2006, s. 16.

50 ,Das Vaterland” 1863, z 18 grudnia.
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przejelo miejscowe gimnazjum?®! oraz cysterséw z Kazimierza, ktérych majatki
kupit tajny radca finansowy Friedrich Wilhelm von Prittwitz2.

Wiele nieprzyjemnosci przysporzyt duchowiefistwu kulturkampf (,,walka
o kulture”, a wlasciwie walka panistwa pruskiego z Kosciotem katolickim) w la-
tach 1871-1878. Tak zwane ustawy majowe z 1873 r. pozwalaly pafistwu m.in.
na ingerencje w sprawy obsadzania stanowisk ko$cielnych. W kietrzafiskim
komisariacie arcybiskupim za famanie ustaw na kary pieniezne badz wiezie-
nia zostato skazanych 13 ksiezy, w tym komisarz arcybiskupi ks. Karl Ullrich
(1848-1875). W wiezieniu znalazlo sie 8 duchownych. Kary natozono rowniez
na redaktor6w powiazanego z komisariatem katolickiego organu prasowego
»Ratiborer — Leobschiitzer Zeitung™3. Jednak mimo tych wszystkich represji
Koscidt na ziemi glubczyckiej nie zostal ostabiony, a wrecz przeciwnie, wiek-
szo$¢ mieszkancow ziemi glubczyckiej staneta po stronie uciskanych, a najsil-
niejsza partia polityczng na tym terenie stala si¢ katolicka partia Centrum?®.

W 1855 r. do Glubczyc do opieki nad chorymi na cholere mieszkaficami
zostaly sprowadzone siostry elzbietanki z Nysy, ktore nastepnie przejely piele-
gnacje chorych w tamtejszym szpitalu miejskim, a na poczatku XX w. wziely
pod swoja opieke dom dla ubogich i starcéw, tzw. Roslerstift’ (dzisiejsza stara
cze$¢ budynku internatu szkoty rolniczej). Rowniez po wioskach powstawaly
niewielkie placowki zakonne prowadzone przez nyskie siostry elzbietanki, kt6-
re otwieraly w nich przedszkola, nauczaty dziewczeta gospodarstwa domowe-
go i sprawowaly opieke ambulatoryjng nad chorymi.

W 1867 r. w Glubczycach osiedlily sie siostry szkolne de Notre Dame,
nastepnie wypedzone podczas kulturkampfu. Powrdcily tam znowu, gdy za-
koficzyla si¢ walka pafistwa z KoSciotem?®® i dzialaja w Glubczycach do dzis.

W XIX i na poczatku XX w. na Slasku w niektérych érodowiskach in-
teligencji polskiej i morawskiej wystgpito zjawisko odrodzenia narodowego.
W pewnym tylko zakresie, ze wzgledu na skale zniemczenia tego regionu, byto

St J. PIETSCH, Geschichte der Stadt Leobschiitz ..., dz. cyt., s. 92; G. J. REIMANN|
Die Franziskanerkirche zu Leobschiitz..., dz. cyt.,s. 32, 33, 59.

2 R. HOFRICHTER, Heimatkunde..., dz. cyt., s. 424.

53 F. X. SEPPELT, Der Kulturkampf im preussischen Anteil der Erzdiozese Olmiitz.
Archiv fiir schlesische Kirchengeschichte, Bd. 2, Breslau 1936, s. 231-232; ,Vorarlberger
Landes — Zeitung” 1874, z 7 maja; ,Katolik” 1878, nr 21 i 22.

54 Historia Gérnego Slgska..., dz. cyt., s. 206.

55 H. RATHMANN, Gesundheitsdienst fiir die Leobschiitzer, ,Leobschiitzer He-
imatblatt” 1993, nr 2; J. JUNGNITZ, Die Kongregation der grauen Schwestern von der
heiligen Elisabeth. Festschrift zum fiinfzigjihrigen Bestehen der Kongregation, Breslau
1892, s. 33, 103.

56 Por. U. SCHULZE-JAGLA, Karoline Gerhardinger — ein Leben fiir Volksbildung,
»Leobschiitzer Heimatblatt” 1994, nr 2; Die schlesische Ordensprovinz der Kongregation
der armen Schulschwestern von U. L. Fr. von 1851 bis 1926. Ein Gedenkblatt, verfasst von
Mitgliedern der Provinz, Breslau 1926, s. 39, 44, 46, 64-65.
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widoczne réwniez na ziemi glubczyckiej. W Wodce dzialal lokalista ks. Cy-
prian Lelek, ktéry wydal dla dzieci Morawian elementarz, a dla dorostych
czasopismo ,,Holubice™’. W Borucinie, w dekanacie kietrzanskim byt duszpa-
sterzem morawski dziatacz, redaktor naczelny ,Katolickych Novin” ks. Josef
Hlubek®$. W Pietrowicach Wielkich zwolennikiem uzywania dialektu moraw-
skiego byt ks. Toma§ Kamradek®’, w Branicach ks. Jan Nepomucen Kozietek
nauczal dzieci z morawskich ksigzek®®, natomiast w Dzieémarowie urodzit sie
i wychowywat ksiagdz Roman Riichel, ktérego propolskie poglady zwracaly na
niego uwage niemieckich urzednikéw i zwierzchnikéw koscielnych®. Jednak
w koSciotach i w szkotach obowigzywal jezyk niemiecki.

W 1916 r. ostatnim olomunieckim komisarzem arcybiskupim zostat
ks. Josef Martin Nathan®. Juz wcze$niej jako proboszcz w Branicach i posel
do Reichstagu, rozwinat szeroka dziatalno$¢ na polu charytatywnym. Spro-
wadzil do Branic zakonnice ze Zgromadzenia Sidstr Maryi Niepokalanej®?
i spowodowal, ze w Branicach jeden po drugim zaczely powstawaé kolejne
obiekty Zaktadéw Leczenia i Opieki dla os6b psychicznie chorych, nazwane
pozniej Miasteczkiem Milosierdzia Biskupa Nathana. Poza tym w wiejskich
parafiach w powiecie gltubczyckim zaczety powstawaé nastepne filie zgroma-
dzenia si6éstr marianek, a w 1934 r. biskup wroctawski kardynat Adolf Ber-
tram poza dwiema juz istniejagcymi prowincjami, brandenburska z siedziba
w Berlinie i dolnoslaska z siedziba w Bardzie Slaskim, ustanowit trzecia pro-
wincje, gorno§laska, ktorej siedziba miescita si¢ w Branicach®.

W 1923 r. w zwiazku z powersalskim przylaczeniem do Czechostowacji
tzw. Kraiku Hulczynskiego, nastapit kolejny podziat dekanatéw w komisaria-
cie kietrzanskim, ktéry dostosowywal granice dekanatéw i parafii do nowe;j
granicy niemiecko-czechostowackiej. Tak wiec na ziemi gtubczyckiej pozostaly
w nieco zmienionym ksztalcie dekanaty kietrzanski i gtubczycki, ale utworzo-

7 P. PALYS, Czechostowackie roszczenia graniczne wobec Polski 1945-1947, Opole
2007, s. 13-15.

58 Tenze, Ksigdz Josef Hlubek — morawski ,,budziciel” z Borucina, ,Ziemia Racibor-
ska” 2003, nr 10-12.

59 P. KLETZKA, Gross — Peterwitz Kreis Ratibor Oberschlesien. Ein Dorf im Wechsel
der Geschichte 1267-1992, Langen/ Hessen 1994, s. 39.

60 Ks. Jan Nepomucen Kozielek, ,Ziemia Rybnicka” 1939, nr 5, s. 109-113.

61 A. TOKARSKA, Ksigzki, ludzie, idee. Kontakty kulturalne Gérnego Slgska w dobie
niewoli narodowej, Katowice 2003, s. 119; Riichel Roman [hasto] — Encyklopedia Historia
Kosciola na Gornym Slgsku, www.encyklo.pl/index.php?title=Riichel Roman

62 W. GROCHOLL, Joseph Martin Nathan. Leben und Leiden fiir eine grenzlose Car-
itas im mdhrisch — schlesischen Land, Eschershausen 1990, s. 85.

8 Stulecie Siéstr Maryi Niepokalanej w Branicach (1898-1998), red. BP JAN KOPIEC,
Opole 1998, s. 41-42.

64 S. E. CINCIO SMI, Dzieje branickiej prowincji Zgromadzenia Siéstr Maryi Niepo-
kalanej w latach 1934-1984, Krakoéw 1998, s. 147-148.
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no tez nowy dekanat — branicki®. W 1924 r. ks. J. M. Nathan zostal mianowa-
ny otomunieckim wikariuszem generalnym i otrzymat w ten sposéb jurysdyk-
cyjne uprawnienia biskupie na podleglym sobie obszarze komisariatu, a jego
siedzibg staly si¢ teraz Branice®®. W ten spos6b zakoniczyly sie dzieje dystryktu
kietrzanskiego.

W 1921 r. dzieki zabiegom ks. Nathana do Glubczyc powrdcili francisz-
kanie®”, a w 1926 r. osiedlili si¢ tam tez werbiSci, ktérzy w latach 1928-1929
wybudowali Dom Misyjny Maria Treu®® (dzisiejszy Szpital Powiatowy). Pod-
czas II wojny §wiatowej przybyly do Glubczyc siostry zakonne werbistki, ktore
zajmowaly sie pielegnacja rannych zolnierzy w przeksztalconym w lazaret Ma-
ria Treu®. W okresie miedzywojennym przez krétki czas w Glubczycach prze-
bywaly réwniez klauzurowe siostry Stuzebnice Ducha Swietego od Wieczystej
Adoracji’”®. W 1928 r. w Kietrzu osiedlity sie siostry zakonne franciszkanki —
misjonarki”, a w 1930 r. pallotyni”.

Kolejny raz trudne czasy dla KoSciola zaczety sie w 1933 r., gdy wladze
w Niemczech przejeli nazisci. Jeszcze przed wybuchem II wojny $wiatowej
ksiezom zakazane zostalo nauczanie religii w szkotach, a mtodziez przyciaga-
no do organizacji nazistowskich. Dziatalno$¢ duchowienistwa §ledzilo gestapo.
Podczas wojny dziatajgcy w Kietrzu i Branicach pallotyn o. Richard Henkes”
oraz proboszcz parafii Boguchwaléw ks. Franz Hanke™ trafili do obozéw kon-
centracyjnych, gdzie stracili zycie.

¢ E. KOMAREK, Distrikt Katscher..., dz. cyt., s. 35.

% B. POSPISZYL, Biografia Biskupa J. M. Nathana. Konferencja bistoryczna pod ty-
tulem W sercu szlaku ks. bp. . M. Nathana, Branice 2012, s. 19.

7 W. GROCHOLL, Joseph Martin Nathan..., dz. cyt., s. 80.

¢ K. NAWROTH, F. LOCH, Aus der Chronik: 1926-1986. Missionshaus Maria
Treu, “Leobschiitzer Heimatblatt” 1986, nr 5-6.

¢ Q. J. TYCZKA SVD, Zarys dziejow polskiej prowincji Zgromadzenia Misyjnego
Stuzebnic Ducha Swietego SspS, Raciborz 2009, s. 37; Steyler Missionsschwestern SSpS.
Polnische Ordensprovinz 1921-1991, red. E. MORODER SSpS, Drucklegung 1992. [wy-
dawcami sa kierownictwa prowingji sistr misyjnych Shuzebnic Ducha Sw. polskiej i au-
striackiej: klasztor Annunciata w Raciborzu i klasztor §w. Kolomana w Stockerau w Au-
strii], s. 256.

70 Archiwum Prowincjalne Siéstr de Notre Dame w Opolu. Wykaz domdw, opis
i zdjecia 1904-1994, 1I D.VII/1. Krétkie informacje o glubczyckich siostrach de Notre
Dame; J. KLINK, Leobschiitzer Heimatbuch, Miinchen 1950, s. 22.

71 R. GREINERT, Das Dreikénigkloster O/S, ,,Leobschiitzer Heimatbrief” 1955, nr 5.

72 R. GREINERT, Das erzbischifliche Kommissariat Katscher, ,,Leobschiitzer Hei-
matbrief” 1958, nr 6; A. MENDE, Pallottiner in Katscher, ,Leobschiitzer Heimatblatt”
1983, nr 1.

73 K. MALER, Tragiczny los o. Richarda Henkesa — pallotyna i siostry M. Gabrielis —
franciszkanki misjonarki z Kietrza, ,,Kalendarz Glubczycki” 2004, s. 191.

74 A. HANICH, Martyrologium duchowieristwa Slgska Opolskiego w latach II wojny
Swiatowej, Opole 2009, s. 27, 29.
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W marcu i kwietniu 1945 r. na ziemi glubczyckiej toczyly sie krwawe wal-
ki przesuwajacego sie na zachdd frontu wschodniego, w wyniku ktérych wigk-
sz0§¢ koSciolow i plebanii zostata powaznie uszkodzona lub nawet catkowicie
zniszczona. Niektorych koSciotéw nigdy juz nie odbudowano, a ich ruiny stoja
do dzi§ (w Pielgrzymowie, Wojnowicach, §w. Mikotaja we Wtodzieninie i §w.
Wactawa w Nowej Cerekwi).

Po II wojnie §wiatowej ziemia glubczycka zostala przytaczona do Polski.
W konsekwencji tej wojny na tym obszarze nastgpita prawie catkowita wymia-
na ludno$ci. W czerwcu 1945 r. zaczeli naptywaé polscy osadnicy z Kresow
Wschodnich, a z nimi i polskie duchowiefistwo. Ludnos$¢ niemiecka byta wy-
siedlona, a wraz z nig w 1946 r. zostali wysiedleni niemieccy ksieza. Jedynie
kilku z nich, ze wzgledu na swoje morawskie pochodzenie i pozytywne zwery-
fikowanie, moglo pozostaé na miejscu”.

8 wrze$nia 1945 r. obszar branickiego wikariatu generalnego zostal przy-
taczony do nowo powstalej Administracji Apostolskiej Slaska Opolskiego’, co
oznaczalo praktyczng jego likwidacje. WySwiecony w 1943 r. na olomunieckiego
biskupa pomocniczego’” J. M. Nathan w 1946 r. zostal wysiedlony do czeskiej
Opawy, gdzie zmart w styczniu 1947 r.”® W okresie powojennym sprawa wika-
riatu branickiego ponownie odzyla, ale juz tylko w wymiarze symbolicznym. Ty-
tuly wizytatoréw kanonicznych wikariatu generalnego w Branicach po 1945 r.
nosito jeszcze dwoch pochodzacych z ziemi gtubczyckiej duchownych: urodzony
w Radyni pratat ks. Eduard Beigel”” w latach 1963-1983, a od 1983 do 1999 r.
mieszkajacy obecnie w Stuttgarcie gtubczyczanin pratat ks. Wolfgang Grocholl®®.
Po nim objal funkcje wizytatora i sprawuje ja do dzi$ ks. Joachim Giela®'.

W ciggu kilku stuleci istnienia KoSciola na ziemi glubczyckiej duszpa-
sterstwo sprawowalo wielu ksiezy. Wiekszo$¢ z nich nie zostala odnotowana
w zrédtach historycznych. Kilku duchownych wywodzacych sie z ziemi gtub-
czyckiej osiggneto wysokie godnosci koScielne. Biskupami zostali: pochodza-
cy z Dzie¢marowa ks. Anastasius Sedlag®? (1787-1856; diecezja chetmifiska)

75 J. OLSCHIMKE, Die Bladener Kirchenchronik, t. 111, ,,Leobschiitzer Heimatblatt”
2009, nr 9; A. HANICH, Dekanaty i parafie Administracji Apostolskiej Slaska Opolskiego
w latach 1945-1946, Opole 2009, s. 170-176.

76 A. HANICH, Ksigdz infulat Bolestaw Kominek, pierwszy administrator apostolski
Slgska Opolskiego (1945-1951), Opole 2012, s. 62.

77 W. GROCHOLL, Joseph Martin Nathan..., dz. cyt., s. 107-108.

78 Tamze, s. 143-146, 148-153, 160.

7 W. GROCHOLL, Visitatoren fiir Branitz, Stuttgart 2012, s. 19.

80 H. DUBNY, Das seelsorgliche Wirken unserer Visitatoren. W: Festschrift zum 40jih-
rigen Bestehen der Patenschaft zwischen dem Landkreis Holzminden und dem Kreis Leob-
schiitz OfS 1955-1995, s. 72.

81 W. GROCHOLL, Visitatoren..., dz. cyt., s. 36.

2. A, MANKOWSKI, Anastazy Sedlag, biskup chelmirski (1787-1856), ,,Zapiski To-
warzystwa Naukowego w Toruniu” 1920, t. V, nr 3—4, s. 34-69.
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i ks. Johannes Baptista Assmann z Branic® (1833-1903; biskup polowy armii
niemieckiej). Otomunieckim biskupem pomocniczym zostal urodzony w Ttu-
stomostach ks. J. M. Nathan (1867-1947). Po zakoficzeniu dzialafi wojennych
wysokie stanowisko wikariusza kapitulnego archidiecezji wroctawskiej spra-
wowal glubczyczanin z urodzenia ks. Ferdinand Piontek (1878-1947)%, p6z-
niejszy biskup w Gorlitz, natomiast przybyly po II wojnie $wiatowej na ziemig
glubezycka z polskich Kreséw Wschodnich ks. Antoni Adamiuk (1913-2000)%
zostal po latach opolskim biskupem pomocniczym. Znanym niemieckim po-
litykiem okresu miedzywojennego z ramienia katolickiej partii Centrum byt
ks. pratat Carl Ulitzka (1873-1953)%¢, ktéry urodzit sie w Jaroniowie, dzisiej-
szej czeSci Baborowa. Ksigdz Karl Proske?” z Grobnik (1794-1861) byl wybit-
nym niemieckim muzykologiem i reformatorem katolickiej muzyki koScielnej,
a mieszkajacy w Watykanie ks. pratat Joseph Wilpert®® z Dzielowa (1857-1944)
jednym z najznakomitszych badaczy — archeologéw katakumb w Rzymie.

Istniejacy przez 173 lata kietrzafiski komisariat arcybiskupi i 21-letni bra-
nicki wikariat generalny, podobnie jak ziemia klodzka, tworzyly specyficzne
koScielne czeskie enklawy w granicach Prus i Niemiec, podlegajac swoim hi-
storycznym o$rodkom koScielnym, ktére w wyniku pdzniejszych przemian po-
litycznych na Slasku znalazly si¢ w innym pafistwie, a poza tym miaty na swoim
obszarze ludno$é mieszang pod wzgledem narodowosciowym i konfesyjnym,
przez co szczegllnie sa godne uwagi. Ztozenie po wielu latach szczatkéw bi-
skupa Nathana w zbudowanej przez niego bazylice $w. Rodziny w Branicach,
ktore nastgpito 8 listopada 2014 r., mozna uznaé za symboliczne zakoficzenie
historii kietrzaniskiego komisariatu arcybiskupiego i branickiego wikariatu ge-
neralnego.

Stowa kluczowe: Kosciot, komisarz arcybiskupi, wikariat generalny.

8 R. HOFRICHTER, Hervorragende Personlichkeiten die aus Stadt und Kreis Leob-
schiitz hervorgegangen, Leobschiitz 1929, s. 35.

84 J. CH. TEICHMANN, Bedeutende Theologen unserer Heimat, ,Leobschiitzer
Heimatbrief” 1963, nr 6.

8 A. SZYMCZYNA, K. MALER, Gfubczyccy Kresowianie i Sybiracy, Glubczyce
2015, s. 555-559.

86 Slgzacy od czaséw najdawniejszych do wspolezesnosci, t. 1., red. J. ROSTROPO-
WICZ, Lubowice — Opole, s. 250-253.

87 R. HOFRICHTER, Hervorragende..., dz. cyt., s. 23.

88 W ostatnim czasie ukazaly sic dwie biografie ks. Wilperta: R. SORRIESA pt. Josef
Wilpert. Ein Leben im Dienste der christlichen Archéologie 1867-1944, Wiirzburg 1998
oraz wydana przez Uniwersytet Opolski biografia autorstwa J. ROSTROPOWICZ pt.
Muza nie da umrzeé mezowi godnemu chwaly. O slgskim badaczu katakumb Josefie Wil-
percie (1857-1944), Opole 2004.
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An Outline of the History of the Catholic Church
in Glubczyce Region from the Middle Ages to 1945

Summary

Glubczyce area covers southern part of Opole Voivodship. It is bordered
with the Czech Republic in the south and west. From 1038 or 1039 this ter-
ritory was taken away from Poland and since then it belonged to the Czech
Republic. From 1526 it was under Habsburg Monarchy. In 1742 it went under
control of Prussia and was not returned to Poland until 1945.

In the Church terms, the territory belonged to the Czech diocese and from
1777 it belonged to Olomouc archdiocese. In 1751 Frederic I1, the king of Prus-
sia, appointed Olomouc Bishop Commissioner with his registered Office in
Gtubczyce County. The bishop became the intermediary between the govern-
ing bodies of Prussia and Olomouc Bishopric governed by Habsburg monarchy.
Prelate Joseph Martin Nathan was the last Archbishop Commissioner. He was
serving in Branice, Glubczyce County. In 1924 prelate Nathan was given the
title of Vicar General, and in 1943 he received the title of Provisional Bishop.

After Word War II the General Vicariate in Branice was cancelled and its
area went under control of Polish Apostle Administration of Silesia, Opole.

Keywords: Church, Bishop Commissioner, General Vicariate.
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Quod iustum est et aequum.
Scritti in onore del Cardinale Zenone Grocholewski
per il cinquantesimo di sacerdozio

Red. abp M. Jedraszewski i ks. J. Stowifiski,
wydawca Archidiecezja Poznafniska, Poznan 2013, ss. 614.

Jubileuszowa pozycja ma wyjatkowo ujmujacg oprawe zewnetrzng. Zosta-
ta ubogacona kolorowymi fragmentami planéw Poznania i Rzymu z lat 1617
i 1640 na wewnetrznych stronach okltadek. W czesci gratulacyjnej (s. 9-31) zo-
staly umieszczone zyczenia dla Najczcigodniejszego Jubilata od Ojca $w. Fran-
ciszka, emerytowanego papieza Benedykta X VI, arcybiskupa Stanistawa Ga-
deckiego — Metropolity Poznanskiego, kard. A. Sodano — Dziekana Kolegium
Kardynaléw, abpa J. Kowalczyka — 6wczesnego prymasa Polski, abpa Celestino
Migliore — nuncjusza apostolskiego w Polsce, pracownikéw Kongregacji Wy-
chowania Katolickiego oraz lista osobi$cie gratulujgcych Ksiedzu Kardynatowi
Jubilatowi autorytetdéw koScielnych, przedstawicieli uniwersytetéw i szkét oraz
autorytetéw Swieckich (tgcznie 90 oséb).

Oproécz czeSci przeznaczonej na skladanie zyczefi Eminencji Jubilatowi
prezentowana publikacja zostala po§wiecona celom badawczym i podzielona
na trzy czesci. Artykuly umieszczone w niniejszej publikacji zostaly napisane
w jezykach: angielskim, francuskim, hiszpafiskim, niemieckim i wloskim. O ich
autorach czytelnik moze otrzymac informacje z umieszczonych przed tekstami
zyciorysow, informujgcych o aktywnosci naukowej lub organizacyjne;j.

Pierwsza cze$¢ badawcza zawiera laudacje abpa M. Jedraszewskiego po-
$wiecong Jubilatowi, 10 opracowan tematéw zwigzanych z zyciem i dziatal-
no$cig Kardynata oraz list Prezydenta Uniwersytetu Katolickiego w Taipei na
Tajwanie. Z laudacji dowiadujemy sie, ze Kardynat Jubilat zostat uhonorowany
doktoratem honoris causa 21 uniwersytetow na czterech kontynentach oraz
wielu innymi odznaczeniami. Dowodzi to jego wyjatkowej aktywnosci, kom-
petencji i obdarowania szczegdlnymi darami przez Pana. Autorami artykuléw
pierwszej czesci sg m.in: G. Balcerek, S. Napierata, G. Marino, I. Dec, J. Sto-
winski i P. Malecha. Z opracowan tych na szczegélng uwage zastuguje artykut
Frangois-Xaviera Dumortier SJ, rektora Papieskiego Uniwersytetu Gregorian-
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skiego o uniwersytecie na rozstajnych drogach oraz artykut bpa Z. Fortuniaka
pt. ,,Un appel, diverses vocations”, poswiecony bl. Edmundowi Bojanowskie-
mu, bl. siostrze Sancji Janinie Szymkowiak i lekarzowi Kazimierzowi Antonie-
mu Hotodze, kandydatowi na ottarze. List z Uniwersytetu w Taipei dowodzi
wplywu Kardynata Jubilata na uznanie przez tamtejsze ministerstwo edukacji
naukowych stopni koScielnych.

Cze$¢ druga, poswiecona refleksjom naukowym z prawa kanonicznego,
obejmuje 17 rozpraw autoréw réznych narodowosci, m.in. 6 polskich kanoni-
stow. Wsrdd nich znajdujemy znane postacie: M.J. Arroba Conde, R.Z. Bur-
ke, A.D. Busso, G. Dzierzon, P. Erd6, W. Goralski, J. Krukowski, J. Llobell,
K. Lidicke, H. Schwedenwein i H. Stawniak. Publikacje poruszaja zagadnienia
koScielnego prawa karnego, administracyjnego, matzefiskiego i prawa osobo-
wego — dotyczacego duchownych. Niektére z nich dotykaja Smialych rozwia-
zaf siegajacych w przysztosé.

Trzecia cze$¢ umieszczonych w omawianej publikacji artykutéw, zajmu-
jaca sie zagadnieniami edukacyjnymi, zawiera 28 interesujacych wypowiedzi,
w tym 6 autorstwa polskich naukowcow. Wypowiedziom tej trzeciej czeSci
chce poswiecié baczniejszg uwage ze wzgledu na wazno$¢ problemu edukacji
dzisiaj oraz wage wypowiadajacych sie autorytetéw z niemalym doswiadcze-
niem. Jedna grupa autoréw porusza zagadnienie przysztosci wyzszych uczelni.
Na te perspektywe sktadajg sie: inno$§¢ nowych czaséw, co pocigga za soba
»Now3” inno$¢ studentdéw i profesoréw (B.-M. Barth); wspolczesne wymagania
stawiane koScielnym wyzszym uczelniom (F. Bechina); wizja roli uniwersytetu
w przyszlej Europie (J. Sedlak); przekonanie o odpowiedzialnosci za wyzsze
wyksztalcenie w dziedzinie etyki i wartosci (S. Bergan); wyzwanie do stale
aktualnego tagodzenia antagonizmu miedzy prawdg i wiedza (A.H. Zecca);
zyczliwe towarzyszenie dzisiaj studentom uniwersytetu katolickiego (G. R.Tri-
vierge). Z powyzszym spojrzeniem laczy sie postulat uwzglednienia w formacji
akademickiej filozofii i teologii (PH. Capelle-Dumont, A. Denaux). W dziedzi-
nie szkolnictwa w ogdle proponuje sie wprowadzenie nauki spotecznej Koscio-
ta jako szkolnego managementu (E. Verhack) i preferowania szkét katolickich
(J.J. Hennessy). Przechodzac na plaszczyzne wychowawczo-edukacyjng w Ko-
Sciele, zwrdocono uwage na: konieczno$é ksztatltowania oséb, ktére maja for-
mowac kandydatéw do kaptafistwa w duchu mitosci do Kosciota (J. E. Gonza-
les Magana SJ), atmosfere dialogu z seminarzystami i wérdd nich (W. Mering),
wprowadzanie ich w problematyke bioetyczng i dzisiejszego eksperymentowa-
nia z ludzka prokreacja (E. Sgreccia, J. Troska), ksztalcenie katechetéw w Swie-
tle wymagan wspolczesnosci (J. Szpet). Tematyce przygotowania do kaptai-
stwa poswiecili opracowania W. Brandmiiller i J. Myszor. Z reszty wypowiedzi
chce zwrécié szczegblng uwage na studium o spoleczefistwie postsekularnym
(A. Marga) i refleksj¢ o alternatywie miedzy czystym laicyzmem a ,,laicyzmem
pozytywnym” (G. Della Tore Del Tempio di Sanguinetto).
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Umieszczenie 19 zdje¢ fotograficznych Jubilata z réznych lat jego pracy
przy boku Ojca $w. zamyka te cenng pozycje.

Nalezy sie cieszy¢ z powstania tej publikacji, bedacej wyrazem uznania dla
kardynata Grocholewskiego. To stuszne uznanie ma miejsce ze wzgledu na nie-
przecietng osobowos¢ o rozglosie $wiatowym. To dzieki licznym kontaktom
Jubilata na szczeblu migdzynarodowym i osobistemu zaangazowaniu w sprawy
edukacji katolickiej, zwtaszcza na poziomie uniwersyteckim, Ko$ciét odnoto-
wywal niemale sukcesy. Wyjatkowe uznanie dla Kardynata Jubilata opiera sie
takze na jego kompetencji naukowej, dzigki ktdrej powierzano mu wazne urze-
dy w Kurii Rzymskiej oraz na fakcie, ze jest kaptanem, arcybiskupem i kardy-
natem, ktory blisko wspotpracowat z trzema papiezami: §w. Janem Pawtem II,
Benedyktem XVI i Franciszkiem.

Omoéwienie tre$ci naukowej czesci publikacji niech bedzie zachetg do sko-
rzystania z umieszczonych w niej artykuléw, napisanych w uznaniu dla ak-
tywno$ci Eminencji Jubilata. Wérdd nich sg wybitni naukowcy réznych osrod-
kéw naukowych oraz doSwiadczeni znawcy problematyki, piastujacy wysokie
urzedy w instytucjach miedzynarodowych (m.in. Unesco, Rada Europy). Ich
kompetentne wypowiedzi sa niewatpliwie inspirujgce. Skorzystanie z nich oraz
stowa piszacego te recenzje niech beda wyrazem zyczen dla Ksiedza Kardynala
Jubilata.

Ks. Edward Gérecki
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bp Andrzej Siemieniewski, ks. Mirostaw Kiwka
Chrzescijariska medytacja monologiczna.
Zrodta i aktualne pytania

Wydawnictwo TUM, Wroctaw 2013, ss. 163.

Wydawnictwo TUM Archidiecezji Wroclawskiej wydato w 2013 r. ksigz-
ke dwoch wroctawskich teologéw katolickich, ksiezy wyktadowcow Papie-
skiego Wydziatu Teologicznego: A. Siemieniewskiego i M. Kiwki. Obydwaj
autorzy maja juz spory dorobek naukowy z interesujgcych ich dziedzin teo-
logii i filozofii, jako ze pierwszy z nich jest profesorem teologii duchowo-
§ci, a drugi byl przez kilka lat wyktadowca antropologii filozoficznej. Ksiadz
A. Siemieniewski jest biskupem pomocniczym archidiecezji wroctawskiej,
autorem wielu artykutéw i kilku pozycji ksiagzkowych, szczegélnie z apolo-
getyki (rozumowej argumentacji bronigcej podstaw wiary) katolickiej. Publi-
kacje te wigza sie réwniez z jego kontaktami z Ruchem Odnowy w Duchu
Swietym, a takze z nowymi ruchami religijnymi (o podtozu New Age), ktore
bada pod katem ich zgodnosci z duchowoscia katolicka. Sposréd jego kilku
ksigzek nalezy wymienié: Wiele sciezek na réine szczyty: mistyka religii, wyd.
Atla 2, Wroctaw 2000, czy Skqd si¢ wzigl swiat? Historyczna lekcja ducho-
wosci scjentystycznej, wyd. TUM, Wroctaw 2012. Wszystkie wydane ksigzki
mozna dodatkowo znalezé na jego wlasnej stronie internetowej www.siemie-
niewski.archidiecezja.wroc.pl. Ksigdz M. Kiwka oprécz napisania wielu ar-
tykutéw jest autorem znanej studentom filozofii ksigzki Rozumiec filozofie,
wyd. Atla 2, Wroctaw 2007, ktéra jest kolejnym, poszerzonym wydaniem
jego ABC filozofii, z 2001 r., tego samego wydawnictwa.

Niniejsza publikacja podejmuje tematyke tzw. chrzeScijafiskiej medyta-
¢ji monologicznej. Ksiadz Siemieniewski tlumaczy w swym krétkim wstepie
(s. 9-10), ze przyczyng podjecia tego tematu jest nieporozumienie wigzania sta-
rej tradycyjnej medytacji chrzescijanskiej, szczegblnie w jej krétkich powtarza-
nych formutach (stad nazwa monologiczna), z medytacja mantryczng pochodze-
nia hinduistycznego. Ma ona bowiem zwigzek ze wspdlczesnym ruchem New
Age, ktory co rusz si¢ wkrada do duchowosci katolickiej pod ptaszczykiem no-
wych form. Formy te sa widoczne dzi§ w dziatalnoéci Swiatowego Stowarzysze-
nia Medytacji ChrzeScijaiskiej oraz innych grup modlitewnych, bedacych pod
jej wplywem, a inspirowanych nawet przez niektérych katolickich duchownych.
Samo postawienie problematyki w tym $wietle juz wskazuje na to, iz mamy
do czynienia z pozycja apologetyczna, tak bardzo upodobang przez ksiedza bi-
skupa. Dlatego do wspomnianego gléwnego tytutu ksigzki: Chrzescijariska me-
dytacja monologiczna, doszedt podtytul: Zrédla i aktualne pytania — w sensie
prawdziwych Zrédel katolickiej modlitwy w powtarzanych krétkich formutach,
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siegajacej czasOw patrystycznych, a szczegdlnie jej ojca Jana Kasjana, oraz ich
mozliwej kompatybilnosci ze wspolczesnymi formami New Age.

Stosownie do tego zostal podzielony material ksigzki. Sktada sie on
z trzech gléwnych czesci. Cze$¢ pierwsza omawia historie chrze$cijanskiej me-
dytacji monologicznej, bioragc pod uwage jej ujecie biblijne w Starym i Nowym
Testamencie, nauczanie Ko$ciota widoczne w Katechizmie KoSciota katolic-
kiego oraz tradycji monastycznej, w istotnych momentach jej rozwoju, az do
zlotego wieku mistyki katolickiej, w szesnastowiecznej Hiszpanii. Medytacja
jest tu uwazana za form¢ modlitwy w postaci nieustannego mitosnego roz-
my$lania nad Stowem Bozym w Chrystusie. Jej krotkie formuly (w postaci:
»Jezus”, ,Amen”, ,Jezusie — Synu Dawida — ulituj sie nade mng”, ,,Boze wejrzyj
ku wspomozeniu memu — Panie, pos$piesz ku ratunkowi memu”, modlitwa ré-
zaficowa, akty strzeliste i im podobne) majg za zadanie wyrobié¢ w czlowieku
pokorng postawe ciggtego milosnego trwania w obecnosci Bozej. Jest mono-
logiczna w sensie nie tyle wyrazenia jej jednym stowem, choé, jak mozna za-
uwazyé, i to sie zdarza, ale ze wzgledu na tre$¢ tej modlitwy wyrazonej czesto
jednym zdaniem. Dlatego moze byé nazwana ,,modlitwg jednozdaniowa” (s.
27-28); stad tez pochodzi jej czysto zewnetrzne podobiefistwo do hinduskie;j
mantry. Za mistrza starozytnej medytacji monologicznej uchodzi mnich chrze-
Scijaniskiej tradycji zachodniej z przetomu IV/V w., Jan Kasjan. PdzZniej odbicie
tej tradycji modlitewnej widzimy w anonimowym dzietku Oblok niewiedzy
z XIV w. Wreszcie jej istote, w sensie chrzeScijaniskiej tresci, czyli mitosnego,
kontemplacyjnego zjednoczenia z Bogiem Tréjjedynym ukrytym w glebi serca
cztowieka, znajdujemy w karmelitanskiej i jezuickiej szkole mistycznej hiszpan-
skich $wietych z XVI w.: Teresy od Jezusa, Jana od Krzyza, Ignacego Loyoli.
Owi mistrzowie zycia mistycznego podajg tez sposoby praktykowania tak po-
jetej chrzescijanskiej medytacji.

W drugiej czeSci recenzowanej tu pracy jej autorzy omowili wspdlczesng
mantryczng medytacje chrzescijafiska, bedaca pod wptywem New Age tak, jak
sie ona dzi$ jawi w réznych duchowych osrodkach chrzescijafiskich. Logicznie
rzecz biorac, najpierw pokazali jej hinduistyczne zrédto w mantrycznej me-
dytacji transcendentalnej (MMT), ktéra sie okazata swoistg typowg dla New
Age hybryda zaimplementowang w kulture zachodniag przez hinduskich na-
uczycieli — guru: Swami Chinmayananda (zm. 1993) i Maharishi Mahesh Yogi
(zm. 2008). Otéz ci guru i nauczyciele yogi w swoich publikacjach i szkotach
medytacji dajg praktyczne wskazéwki odno$nie odmawiania, $piewania, czy-
li medytacji stowa-mantry ,,OM” (lub innego stowa hinduskiego), przy czym
chodzi tu o metode coraz wickszego (glebszego, wewnetrznego) skupienia sie
na jej brzmieniu, bowiem jej tre$¢ jest drugorzedna i wzgledna (s. 74). Celem
tak pojetej medytacji mantrycznej ma by¢ ,,osiggni¢cie stanu umystu bez-mysli
i pozostawania w tym stanie najdluzej, jak si¢ uda”, by w koncu zdaé sobie
sprawe ze swej tozsamoSci bycia bogiem (s. 75-76). Logika jest prosta: ,,powta-
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rzanie mantry prowadzi do stanu uwagi, co sprowadza zanurzenie w czystej
$wiadomosci, skutkiem czego jest przekroczenie jazni i wejScie w transcen-
dencje” (s. 79). Tak na tle hinduistycznej metody medytacji transcendentalnej
odkrywa sie rzekomo ,ponadreligijng madrosé wszechczaséw” zapisang w na-
turze kazdego czlowieka, a przekazang réwniez przez inne tradycje religijne,
w tym chrzescijaniska.

Trzymajac sie tej logiki rozumowania, i z poczatku w reakcji na hinduizm
i buddyzm, niektérzy katoliccy liderzy duchowosci benedyktynskiej (o. Tho-
mas Keating, o. John Main, zm. 1982) dazyli do stworzenia przeciwwagi MMT
w postaci chrzescijaniskiej metody medytacji monologicznej (szerzonej w tzw.
ruchu modlitwy glebi) opartej o zapomniang, w ich mniemaniu, tradycje mo-
nastyczng wczesnego chrzeScijafistwa, przekazang przez Jana Kasjana i starg
szkote benedyktynska. W oparciu o te do§wiadczenia powstata w 1975 r. Swia-
towa Wspdlnota Medytacji Chrzescijafiskiej (0. John Main i o. Laurence Fre-
eman), z jej propozycja chrzescijaniskiej medytacji monologicznej. Nie réznila
sie ona w metodzie od tej hinduistycznej poza uzywaniem stow-mantry i stow-
nictwa wzietych z tradycji katolickiej. Na tym tez miata by polega¢ jej specy-
fika chrze$cijafiska. Chodzi o to, by poprzez odmawianie tej mantry ,,0sig-
gnaé ewangeliczny stan duchowego ubdstwa zdefiniowanego jako pozbycie sie
wszelkich bogactw mysli i wyobrazefi”, by ,,na granicy naszej jazni spotkaé
naszego Przewodnika (Chrystusa) i rozpoznaé w Nim Zmartwychwstalego
Pana” (s. 91). Na tym samopoznaniu poprzez tylko odmawianie ,,chrzescijaf-
skiej” mantry ma tez polegal nasze zbawienie w Chrystusie. Niepotrzebny jest
zatem caly balast biblijnego osobowego wysitku spotkania z Chrystusem, czy
duszpastersko-sakramentalnego zaangazowania w zycie wspdlnoty Kosciota,
bowiem wszystko dzieje sie w nas: ,,po rozproszeniu naszego iluzorycznego
«ja» z ludzkiego wnetrza wytoni sie «Ja» autentyczne — i to wlasnie jest poszuki-
wany Jezus” (s. 92). Wobec powyzszego, prawdziwym autorytetem dla chrze-
$cijan, ktéry odstonit te prawdy, nie jest wcale Jezus Chrystus, ale jeden z naj-
wigkszych filozoficznych umystéw religijnej tradycji hinduistycznej, Siankara
(zm. 820). W osobnym rozdziale (8) autorzy wykazali, ze tak przedstawiona
metoda medytowania chrze$cijafiska mantrg (czyli Chrze$cijafiska Mantryczna
Medytacja Monologiczna) nie ma nic wspdlnego z duchem chrze$cijafiskim,
kt6ry przedstawia Biblia, tradycja patrystyczna z Janem Kasjanem na czele, czy
nauka Sredniowiecznych autorytetéw teologii katolickiej. Jest ona natomiast
historycznie gleboko zakorzeniona w hinduizmie.

W ostatniej, trzeciej czesci niniejszej prezentacji autorzy podaja katolicka
ocene powyzszego zderzenia dwdch tradycji medytacji w formie powstale;j
typowej dla New Age hybrydy, w §wietle kryteriéw, jakie ustalita Watykan-
ska Kongregacja ds. Wiary w 1989 r., w wydanym dokumencie poswigconym
modlitwie i medytacji chrze$cijanskiej, pt. Orationis formas. Najpierw za tym
dokumentem, w obliczu zuzycia si¢ pewnych metod medytacji chrzeScijan-
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skiej, zalecaja unikanie pospiesznych rozwigzan i gonitwe za niesprawdzony-
mi nowinkami z obcych, gtéwnie wschodnich tradycji duchowych. Nastepne
kryteria katolickie sa tu dos$¢ proste i wyrazajg si¢ w kilku pytaniach: Jaka
role w modlitwie odgrywa Pismo Swicte? Czy jest ono zrédlem naszej roz-
mowy z Bogiem? Czy wiara chrzeScijafiska nie staje si¢ w niej jedynie do-
datkiem do czego$ od niej wazniejszego, mianowicie medytacji mantryczne;j?
Czy stowa ,,Chrystus” i ,,Jezus” nie s3 tylko zewnetrznym ozdobnikiem i na-
iwnym wmawianiem, ze ma si¢ do czynienia z dlugoletnia, prastarg tradycja
chrzescijaniskg? Czy dopuszczamy w modlitwie dziatanie taski, czy widzimy
ja tylko jako efekt metody, czyli naszego wysitku usuwania z umystu wszel-
kich przedstawiefi zmystowych i pojeé, by osiggnaé préznie? — pamietajac, ze
proznig, ktorej potrzebuje Bog, jest odrzucenie egoizmu, pychy, niekoniecznie
za$ odrzucenie rzeczy stworzonych, ktére On nam dat i wsréd ktorych nas
umiescit (s. 114-115).

W krytyce mantrycznej medytacji chrzescijafiskiej autorzy widza wiele po-
zytku z jej praktykowania, wskazujac na wiele duchowych owocéw, a nawet
na glebsze rozumienie Ewangelii, w napisanych przez ich przedstawicieli ko-
mentarzach. Jednak proponuja ja raczej nazwaé w cudzystowie ,,chrzescijanska
medytacja”, by bytlo wiadomo, ze chodzi o ,,zakamuflowang medytacje hindu-
istyczna” praktykowana w osrodkach Swiatowej Wpélnoty Medytacji Chrze-
Scijaniskiej, ktéra w rzeczywisto$ci ma malo wspolnego z dlugoletnig tradycija
chrzescijaniska (Michel Boyer, za: A. Siemieniewski, M. Kiwka, s. 117-118).
Konsekwentnie, poprzez jej analize w Swietle pism jej zalozycieli i entuzjastow,
udowadniaja, ze ma ona swe korzenie w tradycji hinduistycznej; jest odbiciem
naturalnych ludzkich mozliwosci, bez udzialu taski Bozej i historycznego Jezu-
sa, tak charakterystycznej dla chrzescijafistwa, ktére tu jest zrelatywizowane
i ukazane jako jedna z wielu tradycji uwarunkowanych kulturowo i jezykowo.
Sama w sobie nie ma tez nic wspdlnego z treScig chrzescijafiskg, bowiem jest
ograniczona do metody koncentrowania sie na brzmieniu stowa, czyli na wy-
sitku samego czlowieka. W powyzszym Swietle, nie jest ona nawet modlitwa,
czyli spotkaniem z osobg Boga, ale monologiem; Bog nie jest w niej potrzebny,
tylko mantra; sam Jezus jest tu znieksztalcony historycznie i kulturowo (szatg
zydowska), bowiem dopiero w metodzie modlitwy mantrycznej odnajduje sie
prawdziwego oryginalnego Jezusa jako przewodnika duchowego. Niepotrzeb-
na w tej perspektywie jest cata historia zbawienia ukazana w Biblii i dziatal-
nosci Kosciota, bowiem to cztowiek jest miarg wszelkiej doskonatosci w nim
samym, kt6érg znéw on sam musi zdoby¢; wida¢ to chociazby na przykladzie
wigkszej roli duchowych czakr, kanaléw oSwiecenia, niz sakramentéw Koscio-
fa, beztroskiego odpuszczania sobie obecno$ci na Mszy Swietej na rzecz rze-
komo prawdziwego odpoczynku w Bogu itd. Krétko méwiac, na przyktadzie
»mantrycznej medytacji chrzescijanskiej” autorzy zdemaskowali mechanizm
dziatania praktyk medytacyjnych rodem z New Age zmierzajacych do zasta-
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pienia religijnymi tradycjami Wschodu dotychczasowg tradycje chrze$cijaniska.
Wykazali t¢ samg logike postepowania, tzn. zastepowania wiarg buddyjska
tradycji chrzescijafiskiej w pogladach wczesniejszego prekursora New Age na
gruncie chrzescijaniskim, o. Tomasza Mertona.

Tymczasem, ,odmienne religie przynosza istotnie odmienne do$wiad-
czenia religijne” (G. A. Lindebeck, za: A. Siemieniewski, M. Kiwka, s. 145).
W perspektywie tych stéw amerykanskiego teologa, autorzy proponuja przyjaé
zachety owych ruchéw do zglebiania swej wlasnej tradycji duchowej, w Swietle
prawdziwych zamiardéw ich tworcéw. W przypadku krotkich formut modli-
tewnych wskazywanych przez Jana Kasjana i p6zniejsza tradycje KoSciola, cho-
dzi o to, by zauwazy¢, ze wystepuje ona w kontekscie przepraszania, dziekczy-
nienia, pro$by i uwielbienia Boga, ktdre s3 znakiem naszej mitosci wzgledem
Niego, i ktére nastepnie sam Duch Swicty zanosi do Boga, prowadzac nas do
kontemplacji. Celem takiej modlitwy jest poufna rozmowa z Bogiem. A zatem
prawdziwie chrzescijafiska modlitwa monologiczna, w wydaniu Kasjana i jego
modlitewnej metody, ,nie jest skutkiem oprdznienia umystu z wszelkich wy-
obrazef za pomocg mantry; jest raczej skutkiem ubdstwa ducha polegajacego
na ograniczeniu sie do jednej tylko mys$li, mianowicie tej streszczonej w sto-
wach: «Jezu, ufam Tobie» (lub do jej odpowiednikéw, znanych w starozytnoSci
chrzescijaniskiej)”, po to, by w ,,izdebce” naszego serca i umystu, bez stow, wy-
jawiaé Mu nieustannie naszg mito$¢ (s. 146-147). Wiasnie taka ufna, ludzka
modlitwa wsparta dziataniem Ducha Swietego, wbrew ostrzezeniom nowego
nurtu New Age, jest wielkim blogostawiefistwem dla kazdego czltowieka tak,
jak zreszta kazda rozmowa z Bogiem.

Calj ksigzke zamyka epilog. Autorzy wysuwaja dwa postulaty, jakie ptyna
z wnioskow koficowych ksigzki: (1) informowac ludzi, z czym maja do czynie-
nia, w przypadku praktykowania wspomnianej ,,medytacji chrze$cijafiskiej”,
(2) skorzystad z pragnienia powrotu do zrédel, a wigc zwrdcenia si¢ do auten-
tycznej medytacji starozytnego Kosciota w wydaniu Jana Kasjana i jego trady-
cji, by odkryé piekno Pisma Swietego i przez jego posrednictwo byé w coraz
glebszej zazylosci z Chrystusem. Podkreslajg przy tym istotne elementy du-
chowosci chrzescijaniskiej, z ktérych nigdy nie mozna zrezygnowad, nie chcac
zatraci¢ jej tozsamoéci, a mianowicie: Stowo Boze (Pisma Swietego) celebro-
wane w liturgii Kosciota (w Eucharystii), ktéra czyni je zywg obecnoscig Boga
kazdego dnia. Przypominajg uznang w chrzescijanskiej tradycji monastyczna
medytacje metoda lectio divina, przywotang przez dokument Verbum Domini
Benedykta XVI z 2010 roku (punkt 87), z jej elementami sktadowymi: lectio,
meditatio, oratio i contemplatio. Skutecznosci tej, jak i kazdej innej metody
chrzescijanskiej, nie widzg autorzy w jej niezawodnej technice, ale w pokornej
wierze, cierpliwosci, wytrwalosSci i wiernosci; krétko méwiac w Bogu, ktory
decyduje, ,kiedy i w jaki sposéb czlowiek przemierza rézne etapy drogi du-
chowego rozwoju” (s. 155). Ostatnim elementem skfadowym ksigzki jest bi-
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bliografia podzielona na: dokumenty Kosciota, zrédta historyczne, literature
o wspdblczesnej medytacji, literature dodatkows.

Ksigzka wroctawskich teologéw katolickich jest cennym wktadem w rozu-
mienie chrzescijaniskiej medytacji, bedacej owocem i skarbem wielowiekowej
tradycji KoSciota. Z wielka prostotg i znawstwem tlumaczy, na czym polega jej
istota i w czym tkwi jej chrzescijafiski fenomen, w postaci krétkich formul mo-
dlitewnych. Na tym tle autorzy mogli zdemaskowac préby podpasowania si¢
pod nia, tylko na podstawie zewnetrznego podobiefistwa, hinduistycznej man-
try, ktorej metoda jest czeScig sktadowa catkiem obcej tradycji religijnej i kul-
turowej. Niestety, jak zauwazono, to podobiefistwo w ramach fali New Age,
jaka sie przelata przez Europe Zachodnia i Ameryke Pétnocng w zesztym stu-
leciu, postuzylto niektérym duchowym liderom katolickim (gtéwnie mnichom
zwigzanym z duchowos$cig benedyktyfiska) do stworzenia w ich mniemaniu
katolickiego odpowiednika hindustycznej medytacji mantrycznej, w postaci
monologicznej medytacji chrze$cijaniskiej, nauczanej w specjalnych osrodkach
Swiatowej Wspolnoty Medytacji Chrzescijafiskiej. Na podstawie analizy utwo-
réw tworcow tej metody medytacji autorzy celnie wykazali, ze, mimo pew-
nych pozytywo6w, jakie ona wnosi dla lepszej koncentracji, w zadnym wypad-
ku nie wspédlgra ona z tradycja chrzescijaniska, bo w swej istocie okazuje sie
typowa dla New Age hybrydg pochodzenia hinuistycznego, majaca zastgpic te
pierwsza. Propozycja nazwania jej w cudzystowie ,,medytacjg chrzescijafisky”,
wskazujac tym samym na jej zrédto, a przede wszystkim zacheta do zglebiania
wlasnej tradycji medytacyjnej u jej podstaw (np. tzw. metoda jednozdaniowa
Jana Kasjana i pdZniejsza tradycja monastyczna) jest rozwigzaniem, ktére po-
zwoli chrzescijanom unikna¢ niebezpieczenistwa ich bfagdzenia w poszukiwaniu
prawdziwego spotkania z Bogiem. W rzeczywisto$ci, bowiem, spotkanie to
odbywa sie w medytacji Stowa Bozego celebrowanego we wspdlnocie Kosciota
kazdego dnia. Dodajmy tylko, ze wlasnie z takiego ducha wyrosta modlitwa
brewiarzowa Kosciota. Oto lekcja jaka ptynie z recenzowanej tu lektury wro-
ctawskich teologéw.

Ksigzka ta wpisuje sie w apologetyczng myS$l chrze$cijanisky i jest polecana
dla kazdego lidera chrzescijaniskiej duchowosci, by ten moégt sam ugruntowaé
swoje przekonania we wlasnej tradycji, i w jej Swietle prowadzi¢ pewnie in-
nych do Boga. Ksigzke te powinni przeczytaé réwniez ci, ktérzy majg proble-
my z wlasng modlitwa, choé nie tylko (niech przeczyta jg kazdy katolik!), by
unikna¢ pokusy wpadnigcia np. w szpony tzw. chrzeScijanskiej metody me-
dytacyjnej, ktéra w duchu New Age bedzie obiecywala ,,gruszki na wierzbie”,
czyli metode rzekomego, niezawodnego osiggniecia Boga, a nawet stania sie
bogiem.

Ks. Ryszard Grozi
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Abraham Joshua Heschel
Prorocy

thum. A. Gorzkowski
wydawnictwo Esprit, Krakéw 2014, ss. 816.

Urodzony w 1907 r. w Warszawie, a zmarly w 1972 r. w Nowym Jorku
Abraham Joshua Heschel uchodzi (i stusznie) za jednego z najwiekszych wspot-
czesnych myslicieli zydowskich. Pochodzacy z rodziny chasydzkich rabinéw
pisarz wniost wiele do filozofii i teologii judaizmu. Jego naukowa droga rozpo-
czela sie podczas studidw rabinackich w Warszawie, a nastepnie biegla przez
studia filozoficzne w Berlinie, Akademi¢ Studiéw Judaistycznych we Frankfur-
cie nad Menem, Hebrew Union College w Cincinnati, by zakofczy¢ sie w Je-
wish Theological Seminary w Nowym Jorku. Jego prace badawcze dotykaja
ksigg biblijnych i komentarzy do klasycznych ksigg judaizmu, kabaly czy psy-
chologii religii. Zakres zainteresowann Heschela poszerzy¢ nalezy takze o sto-
sunek judaizmu do chrze$cijafistwa. Jego myS$l w tym aspekcie znacznie wply-
neta na ostateczny ksztalt deklaracji Nostra aetate Soboru Watykanskiego II.
Dokument ten poswiecony zostal oméwieniu stosunku Kosciota katolickiego
do religii niechrzescijaniskich, w tym w pierwszym rzedzie do judaizmu.

Niemal p6t wieku pdzniej powstal inny oficjalny dokument Kosciota, kté-
ry wyszedl spod pidra cztonkéw Papieskiej Komisji Biblijnej. Nosi on tytul
Nardd Zydowski i jego swigte pisma w Biblii chrzescijariskiej. We wstepie, ktory
w 2001 r. napisat kard. Joseph Ratzinger, czytamy: ,,ChrzeScijafistwo narodzi-
to sie w tonie judaizmu I wieku i choé powoli odrywato sie od niego, to jednak
Kosciét nigdy nie mégt zapomnieé swych zydowskich korzeni, jasno pos§wiad-
czonych w Nowym Testamencie”. Z punktu widzenia chrzecijaniskiego nie-
zwykle istotne wydaje sie wiec poznanie spojrzenia wyznawcoéw religii Mojze-
sza na Biblie hebrajska (niemal identyczng ze Starym Testamentem). Wtasnie
w ten nurt wpisuje sie ksigzka A. J. Heschela, zatytutowana Prorocy, a wydana
naktadem wydawnictwa Esprit.

Ta obszerna pozycja, ktdrej nie sposéb omoéwié szczegétowo w krotkiej
z natury recenzji sprawozdawczej, sktada sie z dwoch czesci. W pierwszej z nich
autor stara sie odpowiedzieé na pytanie, jakim cztowiekiem jest prorok, a na-
stepnie ukazuje doSwiadczenia prorockie poszczegblnych autoréw / bohateréw
tego zbioru ksigg Biblii hebrajskiej. Zatrzymuje sie na postaciach Amosa, Oze-
asza, Izajasza (takze Drugiego Izajasza), Micheasza, Jeremiasza i Habakuka.
Omawiajac sceny powolan, ktérym towarzyszy czesto wewnetrzny niepokoj,
niekiedy lgk i innego rodzaju obiekcje, Heschel ktadzie nacisk na przyblizenie
relacji: Jahwe — prorok (oczywiscie jako wierny swym tradycjom zyd, autor nie
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uzywa imienia Bozego ,,Jahwe”). Z opiséw tych jednoznacznie wynika praw-
da, iz wraz ze sceng powotania prorockiego, Bég wchodzi w relacje nie tylko
z jednostka, ale z calym Izraelem, ktérego reprezentantem jest wtasnie prorok.
Zauwazy¢ trzeba takze, ze z punktu widzenia literackiego opowiadania o po-
wolaniu prorockim daty poczatek nowemu gatunkowi literackiemu w bada-
niach genologicznych.

Heschel, czytajac wnikliwie biblijne opisy doswiadczen prorokéw, okazu-
je si¢ nie tylko znakomitym teologiem, ale takze psychologiem. Zauwaza, ze
kiedy prorok wypowiada sie w pierwszej osobie, oznacza to, ze doSwiadczyl
wydarzenia ekskluzywnego, wlasciwego jedynie jego osobistej relacji z Bo-
giem. Wtasnie owa bezprecedensowa w swej istocie relacja proroka z Bogiem
domaga sie wyjaSnienia i w pewnym sensie usprawiedliwienia. Prorok winien
»~wylegitymowac si¢” przed ludem, do ktérego przemawia, aby uzyskac autory-
tatywno$é swych wypowiedzi. Ta wlasnie potrzeba lezy u podstaw prorockich
opowiadaf o powolaniu; opowiadanie takie stanowi jakby ,,dowdd tozsamo-
$ci” prorockiej. Pod pojeciem powotania zazwyczaj rozumie sie trwate zada-
nie, ktére wymaga poSwiecenia swego zycia sluzbie Bogu. Powierzenie tego
zadania wymaga bezpos$redniej interwencji ze strony Boga w zycie czlowieka.
Interwencja ta stanowi najczesciej zaskoczenie dla samego powolanego: ten ani
nie przygotowuje si¢ do takiej misji, ani o nig nie prosi.

Ostatnie trzy rozdziaty pierwszej czesci ksigzki po§wiecone zostaty tematom
wcigz zywotnym w judaizmie: zydowskiemu rozumieniu historii (s. 277-320),
kary (s. 321-332) oraz sprawiedliwosci (s. 333-373). Wszystkie trzy kwestie
s3 ze sobg $cisle powigzane i wszystkie trzy przebijaja z przepowiadania pro-
rokéw. Zydzi — w przeciwiefistwie do Grekow — widza swa historie (i historig
Swiata) jako majaca swoj poczatek i zwieficzenie w Bogu. Jest to niczym o$
czasu, na ktérej co chwile pojawiaja sie Boze interwencje, a te odczytywane s3
przez prorokéw jako wyraz Bozej sprawiedliwosci. Czesto jest to sprawiedli-
wos$¢ karzgca.

Druga cze$é dzieta Heschela ma bardziej charakter teologiczno-filozoficz-
ny. Duzo miejsca po§wig¢ca w niej autor rozumieniu pathosu, zjawiska nieroze-
rwalnie zwigzanego z dzialalnoscig prorokéw. Byli oni przeciez ludzmi z krwi
i kosci, ludzmi pelnymi namigtnosci i napietych emocji. Z tych rozwazan na-
turalnie rodzi si¢ potrzeba wyjasnienia kwestii gniewu (w tym gniewu Bozego
—ira Dei), a takze zjawiska ekstazy i natchnienia. Heschel nie waha sie siegnaé
takze po wyniki badaf psychologéw opisujacych natchnienie i stany ekstatycz-
ne. Ksiagzke wigc bez cienia watpliwosci zaliczy¢ trzeba do dziet o charakterze
interdyscyplinarnym, a przez to zyskujacych na wartosci.

Ciekawe jest to, ze nad etymologig hebrajskich terminéw opisujacych pro-
roka Heschel zastanawia si¢ dopiero w drugiej czg¢éci swego dzieta, w rozdziale
zatytulowanym , Teoria ekstazy” (s. 547-570). Etymologia rzeczownika nabi,
zazwyczaj ttumaczonego jako ,,prorok”, nie jest catkowicie jednoznaczna. Byé
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moze pochodzi on od rdzenia naba, oznaczajacego ,wykrzykiwaé”, ,wypowia-
daé aforyzmy”, lub tez zaczerpniety zostat z akkadyjskiego nabu, ,wotaé”. Jest
wcigz kwestig otwarta, czy nabi posiada sens aktywny (,,nawolujacy”) czy raczej
pasywny (,powolany”). Forma hitpael przyjmuje znaczenie wskazujace na stan
szalefistwa czy ekstatycznego uniesienia; znaczenie to duzym cieniem potozyto
sie na rozumieniu biblijnego proroctwa w poprzednich wiekach. Na okre§lenie
prorokéw Stary Testament stosuje rowniez rzeczowniki niemal synonimicz-
ne: roe i choze, zazwyczaj ttumaczone jako ,widzacy”, choé w Septuagincie
pojawiajg sie takze przeklady ,jasnowidz” lub ,,przepowiadacz”. Dziatalnos¢
prorokdéw niekiedy Igczy autor ze zjawiskiem ekstazy. W tym kontekscie nie do
kofica jasna wydaje sie jego wzmianka o glosolalii. Autor Prorokéw zauwaza:
»Nabi ma oznaczaé osobe, ktora posiada dar jezykdw, tak zwang glosolalie,
dzieki natchnieniu jakiej$ wyzszej sity” (s. 565). Glosolalie definiuje sie dzi$
jako wypowiadanie dzwiekéw uwazanych za pochodzace z natchnienia Boze-
go, aczkolwiek niezrozumialych dla samego mowigcego ani dla stuchajacych.
Nie chodzi zatem o jeden z rozpoznawalnych jezykéw. Sam termin pochodzi
od greckich stéw: glossa — ,,jezyk” i lalein — ,méwic”. Zaznaczyé trzeba od
razu, ze nie jest to fenomen wylgcznie chrzescijafiski. Wiadomo, ze w staro-
zytnej Grecji tego typu forma przemawiania wystepowata w obrzedach ku czci
Dionizosa, przy wtorze cymbalow, trabek i uderzen w gongi. Takze kaptani
Apollona wpadali ponoé w profetyczne uniesienia i wypowiadali niezrozumia-
le dZwigki. Fakty glosolalii znano w Mezopotamii i obecne sg dzi§ w réznych
formach religijnosci. Badajac glosolalie, jezykoznawcy stwierdzili, ze ze wzgle-
du na forme rzeczywistych jezykdw, a takze ze wzgledu na réznorodno$é kom-
binacji dzwiekowych, kadencje czy rzadko$é powtdrzen jest rzeczg zupetnie
niemozliwg sztuczne stworzenie czego$ takiego poprzez §wiadome usitlowanie.
Heschel zauwaza, ze glosolalia znana jest przede wszystkim z kart Nowego
Testamentu. W tradycyjnej egzegezie zazwyczaj w kontekscie glosolalii przy-
woluje sie jeden tylko passus z Biblii hebrajskiej — fragment Ksiegi Izajasza:
»Przez ludzi obcych jezykow i ust obcych bede przemawiat do tego ludu” (Iz
28, 11). Przywolujac jego bezposredni kontekst, Heschel dochodzi jednak do
wniosku, iz twierdzenie, ze mOwienie jezykami nie byto obce prorokom juda-
istycznym, traci moc dowodu (s. 566). Wczeéniejsza wzmianka o tym, iz nabi
posiada dar jezykéw, wydaje sie temu zaprzeczaé. Aby rozwigzaé te trudnosé,
nalezy przyjaé, ze Heschel widzi mozliwo$¢ korzystania z glosolalii u proro-
kéw przedjudaistycznych.

Jezyk Heschela jest niezwykle zywy i dynamiczny. Owszem, jest to je-
zyk naukowy, ale naukowca pracujgcego z pasja, badz — jak pewnie wolatby
sam autor — z pathos (jak wyjasnia na s. 783, termin ten oznacza ,emocj¢”
i ,namietno$¢”). To prawda, ze lektura wciaga, jednak w przypadku polskiego
czytelnika zastugi tej nie mozna przypisaé jedynie Heschelowi. Wprawne pi6-
ro tlumacza, Alberta Gorzkowskiego, odgrywa w tym przypadku niebagatel-
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ng role. Ksigzka zostata poprzedzona interesujagcym i pieknie nacechowanym
emocjonalnie wstepem Susan Heschel, corki autora. Wzbogacaja ja dodatek
0 znaczeniu terminu pathos (s. 783-838) oraz wykaz polskich przektadéw
dziet cytowanych w tekscie i indeks pojeé i postaci. Rowniez pod wzgledem
edytorskim ksigzka prezentuje si¢ znakomicie. Petna elegancji i pigknie zapro-
jektowana oktadka (twarda), rzetelne szycie, dobrze dobrana czcionka i cie-
kawe rozwigzania graficzne jedynie zachecaja, by wzia¢ ja do rak. Dobrze si¢
wiec stafo, ze wydawnictwo Esprit oddaje do rak czytelnikdéw dzieto, nalezace
juz do klasyki — dzieto, ktore choé powstato ponad pét wieku temu, wcigz nie
traci na aktualnosci.

Ks. Mariusz Rosik



212 Sprawozdania i recenzje

Sprawozdanie z konferencji naukowe;j
Kaptani zestaricy — kaptani wsrid zestaricow

Wroctaw, 12-14 kwietnia 2015 r.

W dniach od 12 do 14 kwietnia 2015 r. odbyla sie we Wroctawiu kon-
ferencja naukowa Kaplani zeslaricy — kaplani wsréd zestaricéw. Gtéwnym jej
celem bylo upowszechnienie wiedzy o faktach, dokumentach i §wiadectwach
obrazujacych rozmiar przeS§ladowan, jakimi byli poddani kaplani ze strony
totalitaryzmu rosyjskiego i sowieckiego, a z drugiej strony ukazanie zarliwo-
$ci wiary i heroizmu, jakimi wykazali sie oni w tych warunkach w niesieniu
postugi duszpasterskiej zestaficom i w podtrzymywaniu ich ducha i godnosci,
w skrajnych warunkach tagrow sowieckich, co w efekcie przyniosto zwycie-
stwo ewangelizacji poprzez pokore.

Konferencja zostala zorganizowana przez Zwigzek Sybirakéow III Rze-
czypospolitej Polskiej, Fundacje Polskie Gniazdo, Fundacje Studium Culturae
Ecclesiae oraz Fundacje Odbudowy Demokracji im. Ignacego Paderewskiego.
Patronat honorowy nad wydarzeniem objat Metropolita Wroctawski Jego Eks-
celencja ksigdz arcybiskup Jézef Kupny, a patronat naukowy — Papieski Wy-
dziat Teologiczny we Wroctawiu. Ponadto w komitecie naukowym reprezento-
wany byt Uniwersytet Wroctawski, w osobie prof. dr hab. Wlodzimierza Sulei
oraz Katolicki Uniwersytet Lubelski, reprezentowany przez ks. prof. dr hab.
Romana Dzwonkowskiego SAC.

Pierwszy dzief spotkania, to czas refleksji i zadumy. Na miejsce jego prze-
prowadzenia wybrano matke wroctawskich kosciotéw — katedre. Tu, w ciszy
i skupieniu, wspominano dawne, smutne wydarzenia. Po nich nastgpila uro-
czysta celebracja Mszy Swictej. Przewodniczyl jej i wyglosit okolicznosciowe
kazanie ks. prof. Wtodzimierz Wolyniec. Jego gtéwnym tematem byla ewange-
lizacja, jaka stata si¢ mozliwa dzigki zestaniom, ktére miaty by¢ zniszczeniem
w upokorzeniu, a staly sic zwycigstwem pokory. Po Mszy Swietej odbyto sie
spotkanie z poezja i pie$nig patriotyczna.

Witasciwe obrady rozpoczely sie w poniedzialek 13 kwietnia. Oczywiscie
uczestnicy nie zebrali si¢ od razu w auli PWT, lecz udali si¢ do katedry, gdzie
pod przewodnictwem ks. dr hab. Norberta Jerzaka rozpoczela sie celebracja
Mszy Swietej. Glowny celebrans wyglosit takze okolicznoéciowe kazanie na
temat Zeslania jako gwalt na narodzie — w swietle prawa moralnego i miedzy-
narodowego. Po Mszy §w. w auli PWT rozpoczeto obrady, ktéorym przewod-
niczyl ks. mgr. lic. Pawet Stypa i ks. dr hab. Norbert Jerzak. Obrady otworzyt
ks. rektor PWT Wtodzimierz Wotyniec, ktéry wychodzac od stéw §w. Pawta
Apostola, pokazal, ze kaptani wpisujg si¢ w nielatwa misje apostolska prze-
§ladowania i do§wiadczania niesprawiedliwo$ci, ale ten trudny los apostotéw



Sprawozdania i recenzje 213

przynosi obfity owoc. Los zestaficow byt niezmiernie trudny, wprost niewy-
obrazalny. Ale i nawet z takiej sytuacji mozna wydoby¢ dobre owoce.

Wprowadzenia naukowego w temat konferencji dokonat prof. dr hab.
Wiodzimierz Suleja (Uniwersytet Wroctawski), ktéry przypomnial, ze wsrod
zestancow byli kaptani, uwazani za wrogdéw szczegélnie niebezpiecznych
i w zwigzku z tym przeS§ladowani szczegélnie za ich duchowy format oraz nie-
ugieta postawe. Przypomnial i zachecal, by informacje o kaptanach duszpa-
sterzach w tagrach wprowadza¢ nie tylko w obieg naukowy, ale takze w obieg
spoleczny.

Pierwszy wyktad wyglosit ks. prof. Roman Dzwonkowski (KUL) na te-
mat Kaplani polscy w wiezieniach, lagrach i na zestaniu — misja duszpasterska
1939-1956. Ksiadz profesor ukazal meczenstwo tych, co umarli, i tych, co
przezyli i duszpasterzowali. Wyktad zostal uformowany w trzech czesciach:

— ksieza w wiezieniu ZSRR

- rzeczywisto$§¢ tagrow sowieckich

— misja kaplanéw na zestaniu.

17 wrzesnia 1939 r. to poczatek dramatu, masowe aresztowania, tagry,
deportacje okoto miliona oséb. Eliminowano ksiezy przez aresztowania i tagry,
otrzymywali oni tez wyroki najwyzsze, 25 lat tagréw. Okoto 600 ksiezy, w tym
200 polskich skazano na najsurowsze warunki klimatyczne. Byli to wiezniowie
polityczni, traktowano ich jako ,,faszystéw numer 2”, straznicy zastraszali ich,
traktowali surowo, szykanowali.

Rzeczywisto$¢ tagréw sowieckich byta trudna: pobudka o 5 rano, kromka
chleba, apel i praca trwajaca 12 godzin. WiezZniowie nie byli traktowani jak lu-
dzie, ale jak numer. Wiezief byt bez praw, a straznik byl panem zycia i $mierci.
Wysokie normy pracy obowigzywaty niezaleznie od pogody, réwniez w czasie
mrozow.

W takich warunkach kaptani dawali wsparcie, prowadzili duszpasterstwo,
rozmawiali, spowiadali, prowadzili modlitwy, podtrzymywali na duchu, da-
wali pociechg¢ ludziom udreczonym. W takich warunkach mozna bylo poznad,
czym jest wiara dla czlowieka.

Ks. prof. Jozef Swastek w wyktadzie Wkiad kaplanéw w edukacje kreso-
wq ukazal Koscidl, jako sojusznika edukacji, szkoly, uniwersytetéw. KoSciol
troszczyl sie o edukacje — na Kresach parafie oraz klasztory byly twierdza-
mi o$wiaty — stad byl wrogiem rusyfikacji. Liturgia pomagata w zachowaniu
jezyka. Ogromny jest wklad kaptanéw w edukacje kresowa. Ksiadz profesor
J6zef Swastek wykazal, ze jedynie Kosciét podtrzymywat w ludnosci kresowej
polsko$é przez sprawowanie liturgii. Ksieza ksztattowali pobozno$é zwtaszcza
przez kult Matki Bozej i $wietych.

Kolejne wystapienie to §wiadectwo o ks. Tadeuszu Fedorowiczu, ktérego
temat brzmial: Drogi Opatrznosci ksigdza Tadeusza Fedorowicza — dobrowol-
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nego zeslarica — duszpasterza zestaricéw w Zwigzku Radzieckim. Zycie i $wia-
dectwo tej postaci zostalo przedstawiane przez ks. mgr lic. Pawla Stype, Jacka
Malko, Andrzeja Leczyckiego oraz Stanistawa Bloniskiego. Ukazali oni niesa-
mowicie budujaca histori¢ samozatracenica, ktory byt peten optymizmu i rado-
§ci, nawet wobec wrogéw. Przedstawili opowies¢ o ksiedzu w kraju bez Boga.

Kolejny wyktad na temat Ksigza katoliccy na Syberii w pierwszych latach
wladzy radzieckiej wygloszony przez dr Sergiusza Leonczyka (Uniwersytet
Przyrodniczo-Humanistyczny w Siedlcach) ukazal, jak rozpoczat sie terror wo-
bec Kosciota katolickiego i wobec ksiezy katolickich. Wtadza radziecka chciata
zniszczy¢ Koscidl, ktory byt dla nich wrogiem numer jeden.

Wsrod haset wolnosci sumienia, prawnie walczono z Ko$ciolem, ksiezy
pozbawiano praw obywatelskich, stawali sie osobami bez praw. Konstytucja
Zwiazku Radzieckiego dawata swobode religijng tylko w sferze prywatnej.

Kolejny wyktad Stanistawa Bajora Kaplani zestaricy w oczach wspdtiagier-
nikow — spisane relacje i przekaz osobisty to prezentacja osoby Rafala Plawin-
skiego, gleboko wierzacego katolika, ktéry napisat o ponizeniu ksiezy, o ich
traktowaniu w tagrach, ale takze o tym, ile wniesli w zycie innych, pokazat
kaptana jako cztowieka modlitwy, i przypomnial, ze za praktyki religijne gro-
zila Smier¢.

Waznym punktem byly wolne glosy, $wiadectwa, ktére wiele wniosty
w kompletny obraz kaptanéw w tagrach.

Trzeci dzief konferencji odbywat sie w parafii pw. Matki Bozej Pocie-
szenia, na Golgocie Wschodu. Rozpoczal sic Msza Swieta sprawowana przez
ks. dr. Mariana Biskupa, podczas ktérej kazanie okoliczno$ciowe Golgota
Wschodu wyglosit ks. mgr lic. Pawet Stypa. Po Mszy Swictej uczestnicy i orga-
nizatorzy zapalili znicze i ztozyli kwiaty pod tablicami w Golgocie Wschodu.

Tego dnia mozna bylo wystuchaé dwéch wykladéw. Pierwszy autor-
stwa Krystyny Chowaniec z Sanoka na temat Ksigdz pralat Zdzistaw Jastrze-
biec Peszkowski — Swiadek Prawdy, Strainik pamieci, Oredownik Pojednania,
w ktorym zostata ukazana niezwykle barwna postaé ks. Zdzistaw Peszkow-
skiego, kapelana Golgoty Wschodu, ktéry cudem uniknat Katynia. Ksigdz
pratat Zdzistaw Peszkowski urodzit sie w 1918 r. w Sanoku, zmart 8 pazdzier-
nika 2007 r. w Warszawie. Byl uczestnikiem kampanii wrze$niowej 1939 r.,
kapelanem Rodzin Katyfiskich i Pomordowanych na Wschodzie, naczelnym
kapelanem Zwigzku Harcerstwa Polskiego poza Granicami Kraju. Byl takze
kandydatem do Pokojowej Nagrody Nobla. Drugi wyktad — autorstwa Jerzego
Ziomka — dotyczyt takze ks. pratata Zdzistawa Peszkowskiego i poswiecony
byt testamentowi, jaki po sobie pozostawit.

Podsumowujac wydarzenie, organizatorzy i uczestnicy konferencji nie
mieli watpliwosci, ze jej temat jest niezwykle wazny. Nalezy zawsze przypo-
minaé historig, tradycje, dziedzictwo, bez ktérych cztowiek pozostaje na po-
ziomie dziecka. Konferencja pomogla przypomnieé fakty, ktore sa bolesne, ale
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ktére sg naszym dziedzictwem narodowym; wspomnienia i $wiadectwa poka-
zaly kaptanéw w tagrach jako postacie pozytywne, ktére pozwolily zachowa¢
godno$¢ w miejscu bez godnosci, ktore pozwolily zachowac wiare w miejscu,
gdzie niszczono wiare. Na zakoficzenie chcialbym przytoczy¢ wspomnienie
z tagrow:

Jakze teskniliSmy tam za KoS$ciotem i kaplanami, jakze radosne byly wspo-
mnienia sprzed zestania, ktére byly zwigzanie z zyciem religijnym. Jak wielka
byta moja rado$é, gdy przybyt do nas w 1942 r. ks. Tadeusz Fedorowicz. Pta-
kaliSmy ze szczeScia, gdy w kazachskiej chacie, zamienionej na kaplice usty-
szeliSmy pierwsze ,,Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus”. Lkajac — ledwie
moglismy odpowiedzie¢ ,,Na wieki wiekow Amen”. Azeby przezy¢ te chwile,
te uczucia i emocje, nie zal, ze sie byto na Sybirze!

Ks. Norbert Jerzak






NOTY O AUTORACH

S. Iwona Halamuszka CSMM (mgr-lic.) — w 1993 r. rozpoczela studia
na Wydziale Biologii Uniwersytetu Szczeciniskiego. Po dwoch latach studiow
przerwata nauke i w 1995 r. wstapila do Zgromadzenia Sidstr §w. Marii
Magdaleny od Pokuty w Lubaniu. W 1999 r. rozpoczela studia wyzsze ma-
gisterskie na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu w zakresie
teologii — katolicka nauka spoleczna, ktoére ukonczyla z tytulem magistra
teologii. W 2013 r. uzyskala tytut licencjata z teologii pastoralnej na PWT we
Wroctawiu. Obecnie pisze prace doktorska z teologii duchowosci nt. Aktu-
alizacja charyzmatu Zgromadzenia Siostr Swietej Marii Magdaleny od Pokuty
w jego historycznym rozwoju. Zajmuje sie praca formacyjng w Zgromadzeniu
Siostr §w. Marii Magdaleny od Pokuty oraz petni funkcje wikarii generalne;j
tej wspOlnoty zakonnej.

Joanna Jaromin (dr) — teolog — biblista (studia na Wydziale Teologicz-
nym Uniwersytetu Opolskiego i w Instytucie Archeologii Uniwersytetu War-
szawskiego). Wykladowca przedmiotéw biblijnych na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu Opolskiego. Autorka ksigzek (m.in.: Wartos¢ Krdlestwa Bozego
w przypowiesciach Ewangelii synoptycznych. Studium lingwistyczno-egzege-
tyczne, Wroctaw 2008; Tyr i Sydon, Wroctaw 2013) i artykutéw z biblistyki.
Nalezy do Stowarzyszenia Biblistéw Polskich, Societa internazionale per lo stu-
dio della Retorica Biblica e Semitica z siedzibg w Rzymie oraz The European
Society of Catholic Theology z siedziba w Leuven.

O. Andrzej Jastrzebski OMI (dr) — wySwiecony w 1999 r., absolwent
Podyplomowych Studiéw Poradnictwa Psychologicznego i Psychoterapii dla
Duchowiefistwa (2005), dr filozofii KUL (2006), profesor w Papieskim Uni-
wersytecie Sw. Tomasza z Akwinu (2009-2012) oraz wyktadowca w inter-
dyscyplinarnym programie STOQ (Science, Theology and the Ontological
Quest) w Rzymie; obecnie wykladowca w Wydziale Teologicznym UAM,
sekcja WSD w Obrze. Autor ksigzek: Pierwszy personalista amerykarski (Lu-
blin 2008); Wielcy wizjonerzy, czyli filozofia psychologicznie oswajana (War-



218 Noty o autorach

szawa 2010); W obronie integralnosci czlowieka. Préba adekwatnego ujecia
filozofii psychologii (Warszawa 2011); wspotautor oraz ttumacz: Powszechna
Encyklopedia Filozofii (red. ks. Andrzej Maryniarczyk, Lublin 2000-2009).
Prowadzi badania nad integralnym ujeciem czlowieka w teologii, filozofii,
psychologii, psychiatrii oraz psychoterapii, publikujac prace z tego zakresu
w Polsce i za granica.

Ks. Norbert Jerzak (dr hab.) — urodzil sie w 1974 r. w Bogatyni. W maju
1999 r. obronil prace magisterska z historii KoSciota. W czasie pracy dusz-
pasterskiej odbyt studia doktoranckie na Papieskim Fakultecie Teologicznym
we Wroclawiu, zwieficzone rozprawa doktorska pod kierunkiem ks. prof. dr
hab. Mieczystawa Koguta pt. Zycie religijne wiernych parafii Kgty Wroclawskie
w latach 1653-19435. Zostal zatrudniony jako adiunkt na Papieskim Wydziale
Teologicznym w Instytucie Historii KoSciota. Zainteresowania naukowe kon-
centruja sic wokoét dziatalnoéci duszpasterskiej na Slasku w czasach nowozyt-
nych. Najwazniejsze publikacje ksiazkowe to: SULIKOW. Historia katolickiej
i ewangelickiej parafii, wydana w 2011 r. oraz praca habilitacyjna Duszpaster-
stwo parafialne w archiprezbiteracie bogacickim w latach 1749-1924 wydana
w 2011 r. Tytut doktora habilitowanego uzyskal w listopadzie 2011 r.

Ks. Marek Jodko (dr) — magisterium i doktorat z teologii duchowosci uzy-
skal na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu, proboszcz parafii
pw. $w. Michata Archaniota w Rudnicy, katecheta w Zespole Szkét Ponadgim-
nazjalnych nr 1 w Klodzku; zainteresowania naukowe: duchowos¢ katolicka
XX w., historia migdzywojenna Europy, kult i oredzie Bozego milosierdzia.

Michat Jézwik (dr) — w latach 1989-1994 studiowal na Wydziale Pra-
wa i Administracji Uniwersytetu Y.6dzkiego, uzyskujac tytut magistra pra-
wa. W latach 1995-1997 - aplikacja sagdowa, 1998 r. — uzyskanie dyplomu
sedziowskiego. W latach 1998-2000 odbyl dwuletnie podyplomowe studia
dziennikarskie na Papieskiej Akademii Teologicznej, natomiast w latach
2001-2003 studia licencjackie w Instytucie Prawa Kanonicznego PAT w Kra-
kowie zakoficzone licencjatem z prawa kanonicznego. W latach 2003-2005
odbyt studia doktoranckie na Wydziale Teologicznym PAT zakoniczone dok-
toratem w 2006 r. Temat pracy doktorskiej Wymagania i warunki do zawarcia
malzernstwa wedlug Kodeksu Prawa Kanonicznego i polskiego prawa rodzinnego
i opiekuriczego. Od 2001 r. praca w Sadzie Rejonowym dla Lodzi-Srédmiescia
w Lodzi w XV Wydziale Gospodarczym Rejestru Zastawow.

Katarzyna Maler (dr) — ur. 1 maja 1968 r. w Glubczycach, woj. opolskie.
W 1992 r. ukoniczyta studia magisterskie w zakresie historii w Wyzszej Szko-
le Pedagogicznej w Opolu. W 2002 r. uzyskata doktorat z historii na Uni-
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wersytecie Opolskim na podstawie rozprawy pt. Dzieje Glubczyc do 1742 r.
jako przyklad rozwoju gérnoslgskiego osrodka miejskiego w epoce przedindu-
strialnej (Opole 2002). Od 2005 r. pracuje jako nauczyciel historii i wiedzy
o spoleczenistwie w Zespole Szkét Ogdlnoksztalcagcych w Glubcezycach. Jest
autorka i wspotautorka ksigzek, m.in.: Dzieje Glubczyc do 1742 r. (Opole
2003); Dzieje Glubczyc w latach 1742-1945 (Krapkowice 2006); Glubczyc-
kie legendy i podania ludowe (Glubczyce 2013); Glubczyccy Kresowianie
i Sybiracy (Glubczyce 2015). Wspodtautorka szlakow turystycznych na ziemi
glubczyckiej. Opublikowata ponad 150 historycznych artykutéw naukowych
i popularnonaukowych.

Mirostaw Rucki (dr hab. inz) — z-ca redaktora naczelnego czasopisma
»Milujcie sie!” w wydawnictwie Agape. Wieloletni pracownik Zakladu Me-
trologii i Systemdéw Pomiarowych w Instytucie Technologii Mechanicznej (Po-
litechnika Poznafiska). Autor lub wspétautor ponad 120 artykutéw naukowych
i referatéw wygloszonych na konferencjach z dziedziny budowy i eksploatacji
maszyn. Po ukoficzeniu Podyplomowych Studiéw Biblijnych (PWT Wroctaw)
opublikowal dwie ksiazki Uczeri Jezusa rozmawia z rabinem (2012) oraz Mo-
dlitwa Pariska w kontekscie mentalnosci Zydowskich adresatéw Ewangelii Ma-
teusza (2014) i kilka artykutéw we ,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym”
oraz w roczniku ,,Scriptura Sacra”.

Krzysztof Suszko — absolwent Akademii Muzycznej we Wroctawiu na Wy-
dziale Kompozycji, Dyrygentury i Teorii Muzyki w zakresie dwoch kierun-
kéw — teorii muzyki i kompozycji, poczatkowo zajmowal sie praca tworczg
i pedagogiczng. Nastepnie byt wieloletnim pracownikiem Redakcji Wydaw-
nictw Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego, a niedawno zostat
absolwentem teologii na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu.
Przejawia zainteresowania biblijne, dogmatyczne oraz w obszarze teologii du-
chowosci. Publikowat na tamach rocznika ,,Scriptura Sacra” artykuty o tema-
tyce egzegetycznej dotyczacej Nowego Testamentu. Obecnie jest doktorantem
Papieskiego Wydziatu Teologicznego w Instytucie Nauk Biblijnych w Katedrze
Egzegezy Starego Testamentu.

0. Jerzy Tupikowski CMF, (prof. PWT dr hab.) — kierownik Katedry Me-
tafizyki i Teorii Poznania w Instytucie Filozofii Chrzescijaniskiej Papieskiego
Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu. Publikacje ksigzkowe m.in.: Byt i ta-
jemmnica. Zarys filozofii Boga (Warszawa 2008); Spdr o podstawy teizmu. Racje
realnego swiata czy kreacja religijnych senséw? (Wroctaw 2009); Prawda — do-
bro — pigkno. Podstawy metafizyki kultury w odstonie transcendentaliow rela-
cyjnych (Wroctaw 2011); Migdzy realizmem a subiektywizmem. ]J.L. Balmésa
eklektyczna” reinterpretacja tomizmu (Warszawa 2013).
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Stawomir Zatwardnicki — ur. 1975 r., absolwent teologii na Papieskim Wy-
dziale Teologicznym we Wroctawiu, obecnie doktorant na tej uczelni, laureat
nagrody ,,Pro Redemptione” (2014 r.), publicysta, autor wielu artykuléw oraz
siedmiu ksigzek; ostatnio wydal: Okularnica na wydaniu. O katolickiej nauce
spolecznej na powazinie, bo z humorem (Krakow 2015). Zonaty, ma czwoérke
dzieci.

Ks. Wojciech Zyzak (prof. dr hab.) — ur. 1969 r. w Zywcu. Od 1993 r. ka-
ptan diecezji bielsko-zywieckiej. Od 2014 r. rektor Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawtla IT w Krakowie. Zainteresowania naukowe: duchowo$¢ laikatu, du-
chowo$§¢ kaptafiska, mistyka karmelitafiska, duchowo$é zmartwychwstafcow.
Najwazniejsze publikacje: Zjednoczenie z Bogiem w Zyciu Ojca Pio (Francesco
Forgione). Studium na podstawie jego pism (Krakdéw 2000); Fundamentalna
rola wiary w Zyciu i pismach swietej Teresy Benedykty od Krzyza (Edyty Stein)
(Krakéw 2005); Co mam czynié, aby osiggngc Zycie wieczne? Duchowos¢
chrzescijariska na swieckiej drodze Zycia (Krakow 2008); Kaplaristwo prezbite-
réw. Studium nauczania Jana Pawla I1 (Krakéw 2010).
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Artykuly, recenzje i sprawozdania, przekazywane do ,Wroctawskiego
Przegladu Teologicznego” nie moga by¢ nigdzie opublikowane ani przekazane
w tym samym czasie do redakcji innych czasopism.

Tekst artykulu wraz z przypisami powinien zosta¢ ztozony w jednym eg-
zemplarzu na papierze formatu A 4 — czcionka Times New Roman 12 punktow
— interlinia 1,5 — margines z lewej strony 35 mm — w calosci nie przekraczaé
20 stron (55 tys. znakdw ze spacjami). Artykut bedzie recenzowany przez kom-
petentnych recenzentéw.

Objetosé recenzji aktualnie wydawanych publikacji z zakresu szeroko ro-
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nopisu (14 tys. znakdéw ze spacjami). Natomiast dla sprawozdan z konferen-
cji, sympozjow naukowych i zjazdéw uznajemy objeto$¢é maksymalng 8 stron
(22 tys. znakdéw ze spacjami).

Do tekstu (poza sprawozdaniami i recenzjami) nalezy dotaczy¢ streszcze-
nie w jezyku angielskim, ktére nie moze przekracza¢ 200 stéw maszynopisu.
Nalezy réwniez przettumaczy¢ tytul artykutu, podtytul. Nalezy takze dola-
czy¢ stowa kluczowe — w jezyku polskim i angielskim.

Informacja o autorze powinna zawieraé nastepujgce dane: imie i nazwisko
autora, stopiefl i tytul naukowy, miejsce pracy oraz dokladny adres do kore-
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informacji biograficznej (ok. 100 stéw), uwzgledniajacej najwazniejsze dokona-
nia naukowe i publikacje.
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naukowych i stosowanych takze we ,,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym”.
Nazwiska autoréw winny by¢ napisane kapitalikami a cytowane strony poprze-
dzone literg s. W zwigzku z pracami nad Polskim Wspo6tczynnikiem Wptywu
oraz powstaniem bazy POL-index, Autorzy proszeni sa o dotaczenie szczegélo-
wej bibliografii, ktéra zostanie wyeksportowana do bazy.

Opis bibliograficzny pozycji cytowanych w przypisach i zamieszczonych
w bibliografii powinien by¢ kompletny, a przytaczane cytaty sprawdzone.

Autor publikacji otrzyma jeden egzemplarz ,Wroctawskiego Przegladu
Teologicznego”. Prawa wydawnicze przechodza na wydawce.

Redakcja bedzie wdzieczna za nadsylanie materiatéw (sporzadzonych
w programie Word) pocztg na adres:
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ul. Katedralna 9, 50-328 Wroctaw
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