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OD REDAKCIJI

Oddajemy do rak Czytelnikéw kolejny numer Wroctawskiego Przegladu Teolo-
gicznego, odzwierciedlajacego zainteresowania i aktualne badania pracownikéw
naukowych Papieskiego Wydziatu Teologicznego oraz zaprzyjaZznionych z nim
0s6b. Obecny numer, podobnie jak poprzednie, jest zwyczajny, standardowy za-
réwno w ukladzie formalnym jak i treSciowym. Zawiera bowiem przyjete zaraz
na poczatku cztery podstawowe dzialy: ,,Rozprawy i artykuly”, ,,Oméwienia i re-
cenzje”, ,,Pomoce duszpasterskie” oraz ,,Z zycia Wydzialu”. Poszczegdlne teksty
pisane sg ré6znym stylem i wedlug swoistych schematéw, maja rézny ciezar ga-
tunkowy i merytoryczny.

W pierwszej czesci publikujemy trzynascie artykuléw o profilu teologicz-
nym, filozoficznym i historycznym. Dzial ten otwiera tekst ks. bpa Andrzeja
Siemieniewskiego, Chrzest w Duchu Swietym wbrew Kosciotowi. Consolamen-
tum Sredniowiecznych katarow. Katarzy, zwani tez od polowy XII w. Albigensa-
mi, uznawali istnienie dwoch odwiecznych zasad, dobra i zta, prowadzacych ze
sobg walke w Swiecie. Kosciot kataréw skladat si¢ wylacznie z ,,doskonatych”
(czystych), ktérzy otrzymywali jedyny sakrament, zwany consolamentum, bedacy
czyms$ w rodzaju chrztu. Ich doktryne potepit w swych kazaniach §w. Dominik
oraz utworzony w 1229 r. Uniwersytet w Tuluzie. Katarzy zostali rozgromieni
w wyniku krucjaty przeciw albigensom w XIII w. Ks. Wlodzimierz Wotyniec,
autor licznych prac z zakresu dogmatyki podjat tematyka maryjna w artykule:
Teologia Maryjnaw swietle Wcielenia. Zagadnienia bardziej filozoficzne podjeli:
Ks. Jerzy Machnacz, Aktualnos¢ zycia i tworczosci Edyty Stein dla jednoczqcej
sie dzisiaj Europy; ks. Andrzej Matachowski, Filozofia religii w ujeciu Mariana
Jaworskiego, kardynala i metropolity Iwowskiego, doktora honoris causa Papie-
skiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu; ks. Witold Baczyriski, Problem
autorytetu w Swiecie leku. Studium na podstawie postaci Jana Pawta I i Woj-
ciech Rojek, Antropologiczny problem w filozofii dziejow: relatywne-absolutne.
Teologie biblijna przyblizaja dwa teksty: ks. Ryszarda Kempiaka, Wolni, aby stu-
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2y¢: bezinteresownos¢ w stuzbie apostolskiej na podstawie 1 Kor 9 i ks. Ryszarda
Zawadzkiego, Bogactwo jako przeszkoda w pdjsciu za Jezusem (Lk 18,18-23).
Warto tez zwréci¢ uwage na artykul p. Kazimiery Jaworskiej, Ordynariusz Bole-
staw Kominek w ocenie lokalnej administracji wyznaniowej w latach 1956-1974,
ktéry jest wymownym swiadectwem w kontekscie aktualnie prowadzonej kampa-
nii lustracyjne;.

W drugiej czesci ,,Omdwienia i recenzje” zamieszczone sg sprawozdania
z sympozjéw zagranicznych i krajowych oraz recenzje ciekawszych pozycji
ksigzkowych z zakresu teologii i filozofii.

W ramach trzeciego dziatu ,,Pomoce duszpasterskie” zamieszczamy szkice ho-
milii niedzielnych i §wigtecznych, ktére dedykujemy wszystkim duszpasterzom
trudnigcym sie¢ gloszeniem Stowa Bozego w parafiach Dolnego Slaska. W ten
sposdb pragniemy przynajmniej w czesci splaci¢ nasz dlug wdziecznosci za zycz-
liwos¢ 1 swiadczong na rzecz PWT i MWSD we Wroctawiu pomoc materialna
i duchowa.

W ostatnim dziale ,,Z zycia Wydzialu” zamieszczamy dwa teksty rektora Pa-
pieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroclawiu wygloszone w czasie uroczy-
stosci inauguracyjnej roku akademickiego 2006/2007. Sg to: Mowa rektorska na
rozpoczecie roku akademickiego 2006/2007 1 Laudacja podczas uroczystosci na-
dania doktoratu honoris causa J.Em. Ks. Kard. Marianowi Jaworskiemu, Metro-
policie Lwowa. Trzeci tekst autorstwa ks. Prorektora Wtodzimierza Wotyiica jest
dorocznym Sprawozdaniem z dziatalnosci Papieskiego Wydziatu Teologicznego
za rok 2005/2006.

Wszystkie zamieszczone w tym numerze artykuly zostaly zrecenzowane przez
pracownikéw naukowo-dydaktycznych Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu
Adama Mickiewicza w Poznaniu. Za ten trud sktadam serdeczne podzigkowanie
na rece ks. Prof. Pawla Bortkiewicza, dziekana tegoz Wydzialu. Wyrazy wdzigcz-
nosci sktadam réwniez wszystkim autorom nadestanych tekstow. Dzigkuje takze
tym, ktérzy przygotowali catos¢ numeru do druku. Drogim Przyjaciotom i Do-
broczyiicom wraz z podzigkowaniami sktadam najlepsze zyczenia na caly Nowy
Rok 2007.

Ks. Jozef Pater
Wroctaw, dnia 28 grudnia 2006 r.
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CHRZEST W DUCHU SWIETYM WBREW KOSCIOLOWI?
CONSOLAMENTUM SREDNIOWIECZNYCH KATAROW

Jednym z waznych elementéw wspdlczesnej panoramy duchowosci chrzescijani-
skiej jest dazenie do odnowionego przezycia dzialania Ducha Swietego. Warto
rozwaza¢ to zjawisko od réznych stron, takze w aspekcie historycznych prece-
denséw. Dlatego pouczajace moze by¢ zastanowienie si¢ nieco nad pewnym he-
terodoksyjnym ruchem poboznosci Sredniowiecznego chrzescijanstwa. Chodzi
tu o ruch kataréw, grupujacy ludzi poszukujacych zycia zgodnego z Ewangelia
i cechujacych si¢ — jak zobaczymy — przejmujacym pragnieniem chrztu w Duchu
Swietym. Niestety, te poszukiwania duchowe dokonywaty sie w radykalnej opo-
zycji do Kosciota katolickiego, ktérego autorytet byt wsréd katar6w odrzucany.

Historia katar6w naznaczona jest tragicznym przetlomem na poczatku XIII
wieku: w latach 1209-1229 na potudniu Francji wydano katarom wojng w for-
mie krucjaty, ktora zakonczyla si¢ zabiciem dziesigtkOw tysiecy wyznawcow tej
religii. Od tego czasu wielu kataréw rozproszylo sie, a z biegiem czasu i posréd
trwajacych przesladowan (we Francji, Wioszech i Niemczech) ich liczba topniata,
az do zaniku wspdlnot katarskich pod koniec XIV wieku. Wierzenia i praktyki
katar6w réznity si¢ bardzo w zaleznosci od miejsca ich dzialania i okresu histo-
rycznego, ale wielu autoréw podaje liczne szczegdly, na podstawie ktérych moz-
na sobie wyrobi¢ w miar¢ spdjny obraz religii katarskiej, a zwlaszcza najbardziej
interesujacego nas na tym miejscu problemu chrztu Duchem Swigtym.

Ponizej, tytulem przypomnienia, najpierw w kilku zdaniach zarysowane zostang
wschodnie i zachodnie duchowe Zrédta ruchu katar6w, aby dac¢ szkicowe tlo do za-
sadniczej czesci naszego rozwazania, ktéra pozwoli przyblizy¢ katarski ryt zwany
consolamentum jako prébe kontynuacji biblijnego chrztu Duchem Swietym. Prébe,
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co trzeba podkresli¢ juz tutaj, podjeta w radykalnej opozycji w struktur i wierzei
Kosciota katolickiego.

a. Zrédia wschodnie

Dalekie Zrédta duchowosci kataréw znaleZ¢ mozna po czgsci w sredniowiecz-
nym batkarniskim ruchu bogomitéw (bogomolcéw)'. Zapoczatkowany przez prez-
bitera imieniem Bogomil, ruch ten glosit istnienie dwéch synéw Bozych: ziego
Satanaela i dobrego — Chrystusa. Bogomolcy byli wigc wyznawcami dualizmu
dobra i zta. Wedlug nich Satanael stworzyt Swiat materialny, a Chrystus przyszedt
z nieba po to, aby przemdc Satanaela (Szatana), uwolni¢ duchowy pierwiastek
w czlowieku i w ten sposéb zwycigzy¢ zto. Bogomolcy odrzucali sakramenty
i obrazy religijne, a ze Starego Testamentu uznawali tylko psalmy i ksiegi proro-
ckie. Ruch ten byt aktywny w Bulgarii, a w Bosni dotrwat az do XV wieku.

W zwigzku z kontrowersjami zwigzanymi z tym ruchem, na koscielnym synodzie
w 1140 roku potgpiono mnicha znad Bosforu, Konstantyna Chryzomallosa, gdyz za-
rzucono mu gloszenie, ze sakrament chrztu jest niedoskonaty i powinien by¢ uzupet-
niony namaszczeniem oraz natozeniem rak przez ludzi znajgcych religijng prawdg.

W roku 1050 mnich Eutymiusz z Peribleptos wspominat ryt inicjacji w pewnych
grupach (uwazajacych si¢ za chrzescijanskie) z pétnocno-zachodniej Anatolii. Euty-
miusz byt swiadkiem ich modlitw. Ryt ten miat wedtug niego na celu oczyszczenie
nowego cztonka grupy z nieczystosci dawnego chrztu, czyli katolickiego sakramen-
tu. Czytano przy tym Ewangeli¢ Janowg, mieszajac j3 ze stowami magicznych we-
zwan. W ten sposéb, jak interpretowat to Eutymiusz, nieSwiadomy kandydat napel-
nial si¢ mocg szatana (energeia satanike) i naznaczony byl pieczecig (sfragis) zlego
ducha. Motywem wyrzeczenia si¢ pierwotnego chrztu byt argument, ze wszystko,
co czyni si¢ bez wiary, jest grzechem (powotywano si¢ tu na Rz 14,23), a przeciez
chrzest przyjmowaty mate dzieci, ktére wiasnie nie miaty osobistej wiary?.

Jeszcze wigcej szczeg6tow dostarcza powstaty prawdopodobnie w latach 1111-
1118 tekst Panoplii dogmatycznej autorstwa Eutyma Zigabena, egzegety bizan-
tyjskiego. Pisze on o dwdch etapach wtajemniczenia u chrzescijariskich wyznaw-
cOw dualizmu. Pierwszy etap to modlitwy i wyznanie grzechéw prowadzace do
ponownego chrztu (anabaptidzousi) w celu oczyszczenia ze zmazy chrztu pierw-
szego (czyli katolickiego sakramentu). W oznaczonym dniu ktadzie si¢ na glowie
kandydata Ewangelie $w. Jana, czyta sie jej Prolog, wzywa sie Ducha Swietego
irecytuje Ojcze nasz. Etap drugi, nastgpujacy po okresie prébnym, polega na tym,
ze przy ponownym potozeniu Ewangelii na glowie, Spiewie hymnéw uwielbie-

! Skrétowe dane na ten temat mozna znalezé w Rytuale kataréw i w komentarzach do tego tekstu:
Rituel cathare, red. Ch. Thousellier, ,,Sources Chrétiennes” 236, Paris 1977.
2Ch. Thouzellier, Introduction, w: Rituel cathare (skrét: RC), s. 129-130.
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nia oraz przez nalozenie rgk wszystkich obecnych me¢zczyzn i kobiet wigcza sie
kandydata do grona ,,doskonatych”. Przez modlitwe wstawienniczg — jak wierzyli
zebrani — zstepuje Duch Swiety, ale jest On pojmowany jako indywidualna dusza
czlowieka zagubiona podczas upadku: teraz dusza ta powraca na swoje miejsce.
To wiasnie jest Paraklet, czyli jak to interpretowano — Bozy Pocieszyciel. Od tego
czasu ,,doskonaly” jest juz pewny swojego zbawienia, a wszyscy wierni ktaniajg
mu si¢ na znak szacunku?®.

Oczywiscie, nie wszystkie elementy tej wizji wiary zostaly przejete przez poz-
niejszych zachodnioeuropejskich katar6w, ale warto zauwazy¢ odrzucanie zna-
czenia sakramentalnego chrztu katolickiego (zwtaszcza gdyby miato to dotyczyé
chrztu przyjetego w dziecifistwie) oraz podkreslanie roli wspdlnotowej modlitwy
,doskonatych” w akcie przyjecia mocy Ducha Swietego przez kandydata na ko-
lejnego ,,doskonatego”.

b. Zrédia zachodnie

Od XI wieku poczawszy, w wielu regionach Francji istnialy grupy i ruchy
heterodoksyjne zwigzane z ideami dualistycznymi: wierzono w istnienie dobrego
i zlego béstwa. Wyznawcow nazywano katarami (od kataroi — ,,czysci”), cho-
ciaz oni sami nazywali si¢ po prostu ,,dobrymi ludZmi” (boni homi; bos hommes).
Czasem zwano ich albigensami od francuskiego miasta Albi, w rejonie ktérego
bylo ich wiecej. Katarzy glosili, ze katolicki chrzest nie daje odpuszczenia grze-
chéw; moze ono nastapic tylko przez nalozenie ragk wierzacych chrzescijan i przez
dar Ducha, ktéry uczy prawdziwego znaczenia Pisma Swigtego. Juz w polowie
XI wieku Roger II (T 1065), biskup Chalons-sur-Marne, zalit si¢ na niektérych
wiesniakow swojej diecezji, ktérzy uczeszczali na tajemne spotkania, gdzie — jak
twierdzili — otrzymywali Ducha Swigtego przez natozenie rak. W XII wieku na
potudniu Francji i péinocy Italii istnialy juz cale koscioty kataréw z biskupami,
stawnymi szkotami i synodami (na przyklad synod w Saint-Felix ok. 1170 r.).
Wspdlnoty te utrzymywaly zywe kontakty z podobnymi sobie, cho¢ o wiele bar-
dziej radykalnymi kosciotami w Bulgarii, Grecji i w Tracji. Przedstawiciele ka-
taréw udawali si¢ tam po nowe napetnienia Duchem (consolamentum), aby po
powrocie udziela¢ go z kolei miejscowym wyznawcom, nawet takim, ktorzy juz
raz je wczesniej otrzymali*. Sama nazwa consolamentum nawigzuje do Ducha
Parakleta z Ewangelii Janowej, zwanego tez ,,Pocieszycielem” (J 16,7) (od tac.
consolor — ,,pocieszac”).

Doktryna kataréw zawierata odrzucenie tego, co w kulcie chrzescijariskim zwig-
zane bylo z materialnoscig. Odrzucajac sakramenty, ttumaczono odnosne teksty bi-

3Tamze, s. 131-135.
4Ch. Thouzellier, Introduction, dz. cyt., s. 138-152.
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blijne w sensie skrajnie duchowym. Na przyktad ,,chleb powszedni” w modlitwie
Ojcze nasz (ktéry dla wielu ojcéw Kosciota byt chlebem codziennej Eucharystii)
wedtug zachowanego tekstu Rytuatu katarskiego z X111 wieku byt prawem ogloszo-
nym przez Chrystusa’. O tym chlebie i o takim napoju méwit pono¢ Jezus w Ewan-
gelii wedlug sw. Jana w rozdziale sz6stym. Dlatego stowa ,,jezeli nie bedziecie jedli
Ciala ani pili Krwi” miatyby oznacza¢ ,,jesli nie przyjmiecie duchowego znaczenia
Nowego Testamentu”®: wspomina si¢ przy tym fatszywych kaptanéw (zapewne ka-
tolickich), ktérzy nie trwajg w Chrystusie. Wzywanego w Modlitwie Pariskiej Ojca
odréznia si¢ od ojca diabelskiego, ktdry jest ojcem ztych’.

c. Chrzest Duchem Swietym — consolamentum

Juz w XI i XII wieku na potudniu Francji istnialy wigc grupy negujace wartos¢
sakramentalnego, katolickiego chrztu zaréwno dzieci, jak i dorostych, gdyz uznawaty
skutecznos¢ jedynie chrztu przez nalozenie rak. Tradycyjny katolicki chrzest woda
uznawaly za chrzest tylko Janowy, podczas gdy wylacznie chrzest Jezusowy (czyli
przez natozenie rak) miat by¢, zgodnie z ich wiarg, chrztem w Duchu Swigtym. Allain
de Lille pisat o katarach (ok. 1190-1194), ze wedtug nich do skutecznosci przekazy-
wania Ducha Swietego nalezy koniecznie natozenie rak (baptismus non valet sine
manus impositione). Wierzono, ze wszelki grzech zostaje usuniety, jesli naktada rece
,,doskonaly”, a wigc ochrzczony wczesniej w Duchu cztonek kosciota katar6w®.

Bonacursus, byty biskup kataréw nawrécony péZniej na katolicyzm, zaswiad-
czal w Manifestatio haeresis catharorum (ok. 1176-1190), ze niektérzy z nich
faktycznie negowali, jakoby sakramentalny chrzest woda udzielat Ducha Swigte-
go i przypisywali to tylko naktadaniu rak, ktére nazywano chrztem i odnowieniem
w Duchu Swigtym?.

Pierre des Vaux-de-Cernay (1 ok. 1250) w Historia albigensis pisze z kolei
o obrzedzie wyrzeczenia si¢ wiary katolickiej, a zwlaszcza znakow katolickiego
chrztu, przed przyjmowaniem consolamentum, po czym dopiero wszyscy obecni
naktadali na kandydata rece, by si¢ modli¢'®. Salvo Burce w Liber supra stella
napisat ok. 1235 roku, ze albigensi przez natozenie rak otrzymywali Ducha Swie-
tego, ale tylko od tych os6b, ktére wezesniej Ducha Swietego juz posiadaty. Nato-
zenie rak przez osobg grzeszng doprowadzitoby do przyjecia ztego ducha'l.

S Rytuat kataréw, 3,2.

® Rytuat kataréw, 3,43-44.

"Tamze, 2,13-14.

8 Ch. Thouzellier, Introduction, dz. cyt., s. 148-150.

o ,...impositione manum quam baptismum appellant, et renovationem sancti Spiritus”,
Ch. Thouzellier, Introduction, dz. cyt., s. 152.

0Pierre des Vaux-de-Cernay, Hystoria albigensis, 19, w: RC, s. 270-271.

'Salvo Burce, Liber supra stella, w: RC, s. 271-272.
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Na przetomie XII i XIII Rupert z Deutz pisal w zwigzku z takimi pogladami,
ze nie brakuje ludzi méwiacych: ,,To ja chrzczg, to ja uSwiecam. A ten cudzo-
toznik, ten pijak i rozpustnik — czy myslisz, ze on mdgt ci¢ ochrzcié¢ lub uswie-
ci¢? Jego wiara byla martwa i bez uczynkéw — on udzielit ci chrztu martwego”.
W opozycji do takiego nauczania przypominat ewangeliczng nauke, ze faktycznie
to zawsze Jezus udziela chrztu, cho¢ oczywiscie postuguje si¢ przy tym cziowie-
kiem (J 1,33). Dlatego — podkreslal Rupert z Deutz — katolicki sakrament chrztu
jest chrztem w Duchu Swietym i zawsze jest udzielony przez Chrystusa, niezalez-
nie od tego, czy koscielny szafarz byt godny, czy niegodny!2.

Jacques de Capellis z Mediolanu w potowie XIII wieku pisze w Summa contra
haereticos, ze albigensi majg sakrament naktadania rak nazywany ,,chrztem Ducha
Swictego™ (baptismum spiritus sancti), bez ktérego wedhug nich nikt nie moze zo-
sta¢ zbawiony. Majg prawdziwg strukture koscielng z biskupami, ich zastgpcami
(zwanymi synami: ,,syn starszy” i ,,syn mitodszy”) i diakonami. Pod nieobecnos¢
wyzszych przetozonych wiadz¢ naktadania rak maja tez diakoni. Obrzed ten prze-
biega nastepujaco: po zebraniu si¢ calej grupy, kobiet i mezczyzn, stawiajg kandy-
data w srodku. Nastepnie przetozony wyglasza nauczanie (oratio) na temat wiary
i obyczajéw katarskich, o zbednosci i braku owocnosci wiary Kosciota rzymskiego
i jego sakramentéw, po czym pyta kandydata, czy chce w ogloszonej wlasnie wierze
trwac do korica zycia. Po pozytywnej odpowiedzi kandydata przetozony zgroma-
dzenia ktadzie mu na glowie ksigge Ewangelii, a wszyscy obecni ktadg prawg dloni
albo na jego glowie, albo na ramionach. Przetozony wznosi wtedy modlitwe w imi¢
Ojca i Syna, i Ducha Swietego, odmawia siedmiokro¢ Ojcze nasz oraz czyta Prolog
Ewangelii Janowej. Uczestnicy zgromadzenia wierza, ze w ten wlasnie sposéb do-
konato si¢ odpuszczenie grzechéw i napetnienie taska Ducha Swietego®.

Moneta z Cremony w Adversus catharos et valdenses (ok. 1241) pisze, ze
katarzy nazywaja to natozenie rak chrztem Ducha Swietego (ktéry to chrzest prze-
ciwstawiajg chrztowi z wody). Wspomina tez o niektérych elementach wiary ka-
tarskiej: ludzie ci odrézniaja dusze od ducha. Odrézniaja tez Ducha Swietego od
Ducha Pocieszyciela. Duch Swiety miatby by¢ indywidualnym duchem, jakiego
Boég dat duszy kazdego czlowieka, aby go umocni¢ i uczyni¢ Swietym. Duch Po-
cieszyciel natomiast to ten, ktérego otrzymujg w czasie consolamentum. Takich
duchéw pocieszycieli jest duzo i sg one stworzeniami Bozymi'“.

Moneta z Cremony uczyt w De baptismo, ze heretycy ci przecza, jakoby kato-
licki sakrament chrztu mial przynosié¢ jakikolwiek pozytek w kwestii zbawienia:

12 Rupert de Deutz, Les Oeuvres du Saint-Esprit, 1,24, t. 1, red. J. Grobomont, ,Sources
Chrétiennes” 131, Paris 1967.

13 Jacques de Capellis, Summa contra haereticos, w: RC, s. 272-274.

“Moneta de Crémone, Adversus catharos et valdenses, w: RC, s. 274.
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odpuszczenie grzechéw czy laske Ducha Swietego. Zamiast tego chrztem Ducha
Swietego nazywaja nakladanie rak. Moneta potwierdza znane z dziet innych auto-
réw szczegdbty obrzedu chrztu duchowego:

— dokonywanie go przez przetozonych, cho¢ w ich braku takze przez innych;

— okres probny dla kandydata;

— nalozenie przez przelozonego na glowe kandydata ksiggi Ewangelii;

— nalozenie przez zgromadzonych prawych rak na gtowe lub ramiona kandy-
data w czasie modlitwy;

— gtosne modlitwy i czytanie Ewangelii Sw. Jana.

Potwierdza tez, ze w przypadku popelnienia grzechu cig¢zkiego przez czto-
wieka ochrzczonego w ten sposéb consolamentum nalezalo powtérzy¢. Jesz-
cze gorsza sytuacja miataby powstaé, gdyby w grzech taki popadl przetozony
udzielajacy consolamentum: powtérnemu obrzedowi powinni poddac si¢ wszy-
scy przez niego duchowo ochrzczeni, choéby sami zadnych grzechéw nie po-
petnili’®. Popelniony pdZniej grzech bytby bowiem dowodem, ze 6w przetozony
rOéwniez wczesniej nie posiadat Bozego Ducha. Gdyby go posiadal, powinien
pozostaé bezgrzeszny.

Raynier Sacconi w Summa de catharis (ok. 1250) potwierdza: katarzy na-
ktadanie reki nazywaja consolamentum i duchowym chrztem albo chrztem Ducha
Swietego (baptismum spiritus sancti) oraz ucza, ze tylko w ten sposéb mozna
dostapi¢ odpuszczenia grzechéw i udzielenia Ducha Swigtego. Niekt6rzy skrajni
albigensi glosili jednak, ze rgka, jako element materialny, jest stworzona przez
diabta, dlatego to nie naktadanie rak, ale Modlitwa Pariska przyjeta z wiarg mia-
taby by¢ przyczyng chrztu duchowego. Wszyscy jednak wspdlnie wyznawali, ze
gdyby nakladajacy rece przelozony zyt w grzechu, to nie nastapi odpuszczenie
grzechéw. Przy tym naktadanie rak zawsze bylo wspdlnotowe: rece naktadaty co
najmniej dwie osoby!®.

Katarski Rytuat prowansalski z XIII wieku uzywa na okreslenie consolamen-
tum nazwy ,,chrzest duchowy” i precyzuje, ze w ten sposdb udziela si¢ Ducha
Swietego w Kosciele Bozym przez modlitwe i natozenie rak ,.dobrych ludzi”
(czyli chrzescijan kataréw). Przewodniczacy zgromadzeniu ,,starszy” i inni ,,do-
brzy ludzie” kladg swoje prawe dlonie na kandydacie i modlg si¢: ,,Ojcze, zeslij
na niego swoja taske i Twojego Ducha Swietego™!".

Anzelm z Aleksandrii w Tractatus de hereticus powtarza te szczegbty. Do-
datkowo wspomina o obrzgdzie przyjmowania i oddawania egzemplarza Ewan-
gelii na znak przyjecia prawa Nowego Testamentu przez kandydata. Wspomina,

5Tenze, De baptismo, w: RC, s. 274-275.
6Raynier Sacconi, Summa de Catharis, w: RC, s. 276-277.
17 Consolamentum cathare — Rituel provengal, 22, w: RC, s. 285n.
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ze obok Ewangelii Janowej w czasie consolamentum mozna byto czytaé tekst
z Ewangelii Mateuszowej: ,,WeZcie moje jarzmo na siebie™!8,

Wplywy katar6w nie ograniczaty si¢ do krajéw romarskich, ale siggaty tez do
Niemiec. Opat premonstratenséw Evervin ze Steinfeld pisze w liScie z 1143 r. do
Bernarda z Clairvaux o pewnych mieszkaicach Kolonii, ktérzy nie cenigc sobie
chrztu woda, zastepuja go innym chrztem, ktéry nazywaja chrztem ogniem i Du-
chem, powolujac si¢ przy tym na tekst Mt 3,11: ,,On was chrzci¢ bedzie Duchem
Swietym i ogniem”.

,Nie dbajg o nasz chrzest” — pisal opat ze Steinfeld — gdyz, jak wyjasnial, uwa-
7aja, ze ich chrzest jest wyzszy od tradycyjnego chrztu katolickiego, ktéry utozsa-
miali z Janowym tylko chrztem wodg. Ich chrzest natomiast sprawowany byt bez
wody, lecz przez natozenie rak (powotywali si¢ tu na tekst Dz 9,11-19 o natozeniu
rak na Szawta z Tarsu przez Ananiasza, w wyniku czego Pawet ,,przejrzat i zostat
napetniony Duchem Swietym”). Kazdy tak ochrzczony nazwany byt wybranym
i mégt z kolei sam przekazywac 6w chrzest. Wspdlnota kataréw miala trzy stop-
nie: stuchacz (auditor), wierzacy (credens), wybrany (electus). Wierzacym i wy-
branym zostawato si¢ po okresie proby, za kazdym razem przez nalozenie rak'.

W swoich kazaniach przeciw katarom (Sermones contra catharos) mnich
Eckbert (opat Schonau od 1167 r.) wzmiankuje zwolennikéw takich praktyk.
W opinii kataréw czlowiek zdolny do przyjecia chrztu musiat by¢é w wieku uzy-
wania rozumu (z czego wynikato, ze nie mozna udzieli¢ chrztu dziecku). Jednak
i tak nie mieli tu na mysli chrztu woda, ale chrzest ogniem (in igne), poniewaz
,»chrzest wodg na nic si¢ nie przydaje”. Katarzy powotywali si¢ przy tym na stowa
Ewangelii Sw. Mateusza: ,,On was chrzcié¢ bedzie Duchem Swietym i ogniem” (Mt
3,11). Praktyke te Eckbert nazywa ,,ponownym chrztem”. Jej praktyczny przebieg
opisuje tak: Zgromadzeni w zamknigtym, jasno oSwietlonym pokoju stawiajg po-
$réd siebie tego, ktéry ma by¢ ochrzczony, czyli wiaczony do spotecznosci kata-
réw. Przewodniczacy (archicatharus) chrzci go przez nalozenie reki®.

Ermengaud z Bézier w Contra haereticos opisuje przebieg chrztu duchowego,
zwanego consolamentum, podobnie jak Jacques de Capellis: Zaréwno przewod-
niczacy, jak i czlonkowie zgromadzenia myja rece. Trzymajac w rekach ksigge
Ewangelii, zachecaja, aby przyjmujacy consolamentum ztozyt w czekajacym go
obrzgdzie modlitewnym catg swojg nadziej¢ na zbawienie. Ktadg nastgpnie na
glowie kandydata ksiege Ewangelii, odmawiaja siedmiokrotnie Modlitwe Pariskq,
po czym czytaja fragment Ewangelii Janowej (J 1,1-17). Obrzed przeprowadza
przewodniczacy, a w jego braku — jakikolwiek cztonek kosciota kataréw, ktéry

8 Anzelm z Aleksandrii, Tractatus de hereticus, w: RC, s. 277-278.
Evervin de Steinfeld, List do Bernarda z Clairvaux, w: RC, s. 267.
2Eckbert de Schonau, Sermones contra catharos, VIII, w: RC, s. 268.
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sam wczesniej przyjal consolamentum, czy to m¢zczyzna, czy tez (w przypadku
chorych) kobieta. Katarzy wierza, ze przez owo consolamentum dostapia zbawie-
nia, ze odpuszczone im zostajg w owej chwili wszystkie grzechy. Jego ranga jest
najwyzsza: nikt nie moze wejs¢ do krélestwa bez consolamentum; to wlasnie jest
wigc nowe narodzenie, bez ktérego nie mozna ujrze¢ zbawienia: ,,Powiadam ci,
jesli sig ktos nie narodzi powtdrnie, nie moze ujrze¢ krélestwa Bozego” (J 3,3).
Gdyby jednak osoba udzielajgca go p6Zniej popadia w grzechy ciezkie, to ci, kt6-
rzy przyjeli od niej consolamentum, okazuja si¢ bez taski, gdyz p6Zniejszy grzech
dowodzi, 7e juz wczesniej osoba taka nie miata Ducha Swietego (inaczej by nie
zgrzeszyta), a nie majac Go — nie mogta Go udzieli¢. Nalezy wigc w takim przy-
padku przyjaé consolamentum ponownie*'.

d. Rytuat katarow o consolamentum

Najwazniejszy sredniowieczny dokument wspdlnot katarskich to rytuat tacin-
ski z napisany ok. 1250 roku, juz po wojnie katarskiej**. Zawiera pouczenia litur-
giczne, tekst proponowanej homilii oraz opis obrzgdu udzielenia pierwszego eta-
pu inicjacji katarskiej: tak zwane udzielenie modlitwy Ojcze nasz, czyli wtaczenie
do wspdlnoty wierzacych; oraz opis drugiego etapu: udzielenia consolamentum,
czyli wlgczenia do wspdlnoty doskonatych.

Wedtug Rytuatu chrzest duchowy, czyli consolamentum, odbywa si¢ przez na-
tozenie rak (baptismum sanctum impositionis manuum)®. Moze go otrzymac zaraz
po tak zwanym otrzymaniu Modlitwy Pariskiej**, a wiec przy pominigciu okresu
przygotowania. Jest to chrzest duchowy na odpuszczenie grzechéw, ktéry naste-
puje przez modlitwe oraz nalozenie rak ,,dobrych chrzescijan” (tj. kataréw)>.

Przez ten chrzest B6g udziela sity i mocy, aby w ten sposéb ochrzczeni mogli
z kolei sami oczyszczaé innych przez podobny chrzest. Autor Rytuatu powoluje
si¢ tu m.in. na nastgpujace teksty Ewangelii:

— ,,JJezus rzekt do nich: «Pokéj wam! Jak Ojciec Mnie postal, tak i Ja was
posytam». Po tych stowach tchnat na nich i powiedzial im: «WeZmijcie Ducha
Swietego!»” (J 20,21-22);

—,,Zaprawde, powiadam wam: Wszystko, co zwigzecie na ziemi, bedzie zwig-
zane w niebie, a co rozwigzecie na ziemi, bedzie rozwigzane w niebie. Dalej, za-
prawde, powiadam wam: Jesli dwaj z was na ziemi zgodnie o cos prosi¢ beda, to
wszystko otrzymajg od mojego Ojca, ktdry jest w niebie” (Mt 18,18-19);

2'Ermengaud de Béziers, Contra haereticos, XIV, w: RC, s. 269-270.

2 To wtasnie cytowany juz Rytual kataréw: Rituel cathare, red. Ch. Thousellier, ,,Sources
Chrétiennes” 236, Paris 1977.

2 Tamze, 13,4.

%Tamze, 7,1.

2 Tamze, 8,7-9.
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— ,,Jezus podszedt do nich i przeméwit tymi stowami: «Dana Mi jest wszelka
wladza w niebie i na ziemi. IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody, udzielajac
im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (Mt 28,18-19)2.

W rytuale katarskim chrzest taki nazywa si¢ nawet wprost ,,chrztem natozenia
rak™?’. Wedtug Ryruatu jest to powr6t do pierwotnej praktyki uczniéw Jezusa:
prawdziwi chrzescijanie sg dziedzicami uczniéw i dlatego praktykujg chrzest na-
tozenia rak na odpuszczenie grzechow?®. O tym chrzcie, wedlug rytuatu katarskie-
go, méwil Apostot Pawet: ,,Gdybym méwit jezykami ludzi i aniotéw, a mitosci
bym nie miat [...], nic mi nie pomoze” (1 Kor 13) — gdyz mial na mysli: ,,Gdybym
nie miat chrztu duchem mitosci — nic mi nie pomoze”. Chrzest nalozenia rak ,,jest
— jak si¢ wydaje — konieczny do zbawienia”?.

A oto fragment z homilii wyglaszanej przy udzielaniu consolamentum: ,,Na-
zywa sie to duchowym chrztem Jezusa Chrystusa i chrztem Ducha Swietego, jak
moéwit Jan Chrzciciel: «Ja was chrzczg wodg dla nawrdcenia; lecz Ten, ktory idzie
za mng, mocniejszy jest ode mnie; ja nie jestem godzien nosi¢ Mu sandatéw. On
was chrzci¢ bedzie Duchem Swietym i ogniem» (Mt 3,11), co oznacza: On sam
obmyje was i oczy$ci w zrozumieniu duchowym i w dobrych dzietach.

Przez ten chrzest nalezy rozumie¢ to odrodzenie duchowe (spiritualis renatio),
o ktérym Chrystus méwit Nikodemowi: «Jesli si¢ kto$ nie narodzi z wody i z Du-
cha, nie moze wejs$¢é do krélestwa Bozego» (J 3,5).

Udzielajacy chrztu kladzie na glowie wierzacego ksiege, a wszyscy zebrani
ktada na nim swoja prawg dton*'. Chrzest ten pochodzi z ustanowienia Chrystu-
sa, a jego skutkiem jest odpuszczenie grzech6w*. Rytuat tacifiski jest wyraznie
bardziej stonowany w odniesieniu do katolicyzmu niz radykalnie antykatolickie
formy dualizmu pochodzace z Bizancjum: zaznacza, ze nie nalezy gardzi¢ pierw-
szym chrztem ani dotychczasowym chrzescijaiistwem. Po prostu ten nowy, du-
chowy chrzest nalozenia rak jest konieczny, gdyz ten uprzedni nie wystarczyiby
do zbawienia. Co wazne, dopiero od chwili przyjecia consolamentum cztowieko-
wi przystuguje miano chrzescijanina (christianus); do tej pory byl jedynie kandy-
datem nazywanym wierzacym (credens)®.

26 Tamze, 9,48.

?’Tamze, 9,11.

2 Rytuat kataréw, 10, 12.
®Tamze, 12,26-29.

30 Tamze, 9,10-20.

3 Tamze, 14,14-15.

2 Por. tamze, 13,5-11.

3 Tamze, 14,49.
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WNIOSKI

Z przytoczonych to przyktadéw wytania si¢ dos¢ jednolity obraz consolamen-
tum rozumianego przez kataréw jako chrzest w Duchu Swietym.

Po pierwsze, siggano po Biblig: oczekiwano spetnienia w praktycznym zyciu
ewangelicznej zapowiedzi: ,,On was chrzci¢ bedzie Duchem Swietym i ogniem”
(por Mt 3,11).

Po drugie, odrzucano tradycyjny, katolicki sakrament chrztu jako spetnienie
tej biblijnej zapowiedzi. Tlumaczono, ze do przyjecia Bozego daru potrzebna
jest sSwiadoma wiara, a katolicy zwykle udzielali sakramentalnego chrztu matym
dzieciom. W oczach katar6w pozbawialo to chrztu jakiejkolwiek mocy. Drugim
powodem odrzucania katolickiego chrztu byl tez jego (oczywisty przeciez) zwig-
zek z materig: skoro uzywano do jego celebracji wody, to w odbiorze kataréw
stanowito to niegodne odwotanie si¢ do gorszej, materialnej czesci swiata. Ka-
tarzy co najwyzej byli wiec gotowi widzie¢ we chrzcie tylko to samo, co czynit
Jan Chrzciciel jako przygotowanie na oredzie Chrystusa. Wreszcie byt tez motyw
grzesznosci katolikéw, a zwlaszcza katolickich szafarzy sakramentéw: argumen-
towano, ze grzesznik nie moze udzieli¢ duchowego daru, skoro jego grzech do-
wodzi, ze sam Ducha nie ma.

Po trzecie, okreslenie chrzest Duchem Swietym (lub chrzest w Duchu) od-
noszono — wskutek odrzucenia ,,chrztu wodg” — do pewnego rodzaju modlitwy.
Chrzest w Duchu polegal wigc na wspdlnotowej modlitwie o ten duchowy dar
dla osoby o to proszacej. Skutecznos¢ tej modlitwy wymagata, aby modlaca si¢
wspolnota skladata si¢ tylko z oséb, ktére juz wezesniej otrzymaty tak rozumia-
ny chrzest w Duchu. Praktyczny przebieg modlitwy obejmowal nalozenie rak
(najblizej stojacy dotykali swoimi diofimi glowy i ramion osoby oczekujacej na
consolamentum), symboliczne nalozenie Biblii na kandydata oraz udzielenie mu
stowa z Pisma Swigtego dostosowanego do tej okazji.

Po czwarte, ten wiasnie modlitewny akt chrztu w Duchu sprawiat, ze czlowiek
stawat si¢ chrzescijaninem: do tej pory byt tylko kandydatem na ucznia Chrystusa.
Skutek ten obejmowat réwniez odpuszczenie w tej wiasnie chwili wszystkich popet-
nionych grzechéw i napelnienie taska, a wigc nowe narodzenie. Wydaje sie, ze z tego
wlasnie powodu uprzywilejowanym tekstem biblijnym stosowanym podczas ducho-
wego chrztu byt Janowy Prolog (J 1,1-17). Tam przeciez czytamy, ze ,,wszystkim
tym, ktérzy [Stowo] przyjeli, dalo moc, aby si¢ stali dzie¢mi Bozymi, tym, ktérzy
wierza w jego imig, ktérzy ani z krwi, ani z zadzy ciata, ani z woli meza, ale z Boga
sie narodzili” (J 1,12-13). Owo ,,przyjecie Stowa” bylo rozumiane jako akt modli-
tewny, skierowana do Boga prosba o chrzest w Duchu. Mozna by wiec powiedzie¢
— postugujac si¢ (nieco sztucznie, co prawda) katolickg terminologia, ze za formg tego
sakramentu uwazano nalozenie rak przez zgromadzong wspélnote ,,doskonatych”.
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Na zakoriczenie mozna dodaé, ze wymienione cztery elementy stawiajg nas
przed interesujagcym pytaniem o mozliwos$¢ doszukiwania si¢ analogii w odnie-
sieniu do pewnych wspdiczesnych nurtéw duchowosci chrzescijaniskiej. Cho-
dzitoby tu zwlaszcza o grupy kontestujace katolicyzm, w ktérych sakramentalny
chrzest katolicki (a takze chrzest innych wyznani chrzescijariskich) bywa nazy-
wany ,.chrztem wodnym” w odréznieniu od ,,chrztu w Duchu Swietym” zapo-
wiedzianego w Ewangeliach i opisanego w Dziejach Apostolskich. Tak pojety
chrzest w Duchu Swietym takze polega w niektérych z tych grup na modlitew-
nym nalozeniu rak przez zgromadzonych cztonkéw wspdlnoty, ktérzy 6w chrzest
otrzymali wczesniej.

Pewng trudnoscig w prowadzeniu tej analogii zbyt daleko jest fakt, ze srednio-
wieczni katarzy nie oczekiwali — jak si¢ wydaje — manifestacji jakichs specjalnych
charyzmatéw przy okazji chrztu Duchem, co z kolei jest czestym elementem we
wspotczesnych nurtach duchowosci oczekujacych odczuwalnego chrztu w Duchu
Swietym. Warto wiec powréeié w przysziosci do tego zagadnienia i przebadad je
doktladnie;.

Summary

The phenomenon of born-again Christians is growing in the Christian Word nowadays
in many countries. While much is being written about the present shape of this spiritual
movement, rarely the attention of scholars is directed towards its historical antecedents.
This is why in this study the medieval Cathars are reflected upon from the point of view of
their ideas regarding new (spiritual) birth and — as they called it — baptism in the Spirit.

Two different historical sources for Cathars are briefly presented — the Eastern
and the Western ones, the latter being more important to our topic in this place.
Then a special attention is paid to the Cathars’ practice of new birth by a spiritual
baptism and of spiritual regeneration through laying on hands. Thus the practice
of the baptism in the Spirit understood as a ritual of a group prayer over a person
in search of such an experience may be considered analogous to the present practi-
ce of spiritual baptism in some forms of Pentecostal piety.

Stowa kluczowe: katarzy, chrzest, chrzest w duchu éwi@tym, nowe narodzenie
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KS. WEODZIMIERZ WOLYNIEC

TEOLOGIA MARYJNA W SWIETLE WCIELENIA

We wspbiczesnej dyskusji teologicznej podkresla si¢ koniecznos¢ wigczania oso-
by Maryi w catos¢ nauki wiary i zamiany dotychczasowej, spekulatywnej ,,ma-
riologii” na ,,teologie maryjng”, ktéra ukazuje Jej catkowite odniesienie do Chry-
stusa i do Kosciota!. Teologia maryjna jest naukowg refleksjg nad Objawieniem
Bozym, ktérego pelnig jest Osoba Jezusa Chrystusa®. Dlatego tylko przez Niego
i w Nim mozna poznawac zbawcze prawdy zwigzane z osobg Maryi.

Pierwszym wydarzeniem, w ktérym Jezus Chrystus odstania nam prawdy doty-
czace Maryi, jest Wcielenie. Rozwazajac to wydarzenie sprobujemy sformutowac
prawdy maryjne w jezyku zrozumiatym dla wspéiczesnego cztowieka. Teologia
maryjna postuguje si¢ takze jezykiem biblijnych figur i poetyckich metafor, ktére
poglebiaja sens i znaczenie prawd objawionych w tym wydarzeniu. Nie mozemy
zapomnie¢ réwniez o tym, ze prawdy maryjne nie dotycza tylko Jej Osoby, lecz
takze catego Kosciota, poniewaz Maryja jest Jego ,,pierwowzorem” (typus)>.

W odkrywaniu prawd maryjnych postuguje si¢ r6znorodnymi metodami eg-
zegetycznymi i teologicznymi. Siegam do wspdlczesnej egzegezy krytycznolite-
rackiej, ktéra pomaga w odnalezieniu sensu dostownego i literalnego biblijnych
tekstéw maryjnych. Aby poglebic ich interpretacje i odnalez¢ sens duchowy na-
tchnionych tekstéw, korzystam z komentarzy i dziet patrystycznych oraz scho-
lastycznych. Z kolei przy formutowaniu prawd maryjnych zwracam uwage na
istniejace juz w tradycji teologicznej opracowania i ujgcia zagadniefi maryjnych.

'Por. B. Sesboiié, Czy mozna nadal méwic¢ o Maryi?, ,,Salvatoris Mater” 2 (2000) 265-273,
s. 271.

2Por. Sobér Watykarski 11, Konstytucja o Objawieniu BoZym, nr 2.

3Por. Sobér Watykariski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele, nr 63.
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Ostatecznie jednak prébuje odnaleZé i sformutowaé wlasne rozwigzania, nie trzy-
majgc si¢ kurczowo istniejacych definicji. W tym celu korzystam bardziej z jezy-
ka narracyjnego i symbolicznego niz spekulatywnego.

Na podstawie Ewangelii Sw. Lukasza mozna powiedzie¢, ze pierwsza prawda
maryjna, ktérg objawia Jezus Chrystus w wydarzeniu Wcielenia, dotyczy relacji
Maryi do Jezusa.

1. MARYJA PRZYIJMUIJE JEZUSA CHRYSTUSA CALA SWOJA OSOBA

Opis Wcielenia w Ewangelii §w. Fukasza (1,26-38) posiada literackg forme
mieszang: z jednej strony jest opowiadaniem o powotaniu Maryi, ktére jest po-
dobne do starotestamentowego opisu powolania Gedeona (por. Sdz 6,11-24),
z drugiej za$ — jest opowiadaniem o cudownych narodzinach. Nie ma jednak wat-
pliwosci, ze w tym opisie Ewangelista zwraca uwagg na szczegdlng role i miejsce
Maryi*. Na podstawie stéw Aniota: ,,Oto poczniesz i porodzisz Syna, ktéremu na-
dasz imi¢ Jezus” (Ek 1,31), i odpowiedzi Maryi: ,,Oto ja stuzebnica Parnska, niech
mi si¢ stanie wedlug stowa twego!” (Ek 1, 38), mozna sformutowaé pierwszg
prawde maryjng: Maryja przyjmuje Jezusa Chrystusa cala swojg osoba.

a. Teologiczny sens ,,zgody” Maryi (gr. genoito)

Przyjecie Jezusa Chrystusa calg osobg wyrazajg stowa Maryi: genoito moi kata
to hrema sou (niech mi si¢ stanie wedtug stowa twego), ktére oznaczajg nie tylko
zwyczajng zgode na ,,poczgcie 1 narodzenie Syna”, lecz takze duchowe pragnie-
nie bycia z Jezusem. Na to pragnienie wskazuje przede wszystkim stowo genoito
(niech sig¢ stanie) uzyte w trybie zyczacym. Jest to jedyne miejsce w calej Biblii,
w ktérym to stowo jest uzyte w ten sposéb. W innych miejscach zostaje ono uzy-
te w trybie rozkazujagcym w stronie biernej genetheto; na przykiad w stowach
modlitwy Ojcze nasz (por. Mt 6,10) i w modlitwie Jezusa w Getsemani (por. Mt
26,42). ,,Zgoda Maryi” ma wigc inny charakter niz ,,zgoda” na petnienie woli
Bozej w modlitwie Ojcze nasz, czy ,,zgoda” Jezusa na przyjecie ,kielicha meki”.
W przypadku Maryi, ,,zgoda” wyrazona stowem genoito oznacza ,,radosne prag-
nienie”, nigdy zas rezygnacje, poddanie si¢ naciskowi z zewnatrz®.

A zatem w wypowiedzi Maryi chodzi o duchowe pragnienie przyjecia Jezusa
do swojego zycia. Podobng interpretacje wypowiedzi Maryi znajdujemy u Sw.
Augustyna, ktéry w dziele De sancta virginitate méwi o ,,poczeciu Chrystusa
przez wiarg” i ,,noszeniu Chrystusa w sercu”, ktére ,,bardziej uszczgsliwia” Ma-

4Por. L. de 1a Potterie, Maryja w tajemnicy przymierza, tham. A. Tronina, Czestochowa 2000,
s. 45.
STamze, s. 67-68.
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ryje niz Jego poczgcie w ciele i noszenie w tonie®. Wyrazenia o ,,poczgciu przez
wiarg” 1,,n0szeniu w sercu” mozna rozumie¢ w sensie pragnienia przyjecia i bycia
z Jezusem. W tym samym dziele Sw. Augustyn stwierdza nawet, ze ,,wi¢Z ma-
cierzynska na nic by si¢ przydata Maryi, gdyby nie byta Ona bardziej szczesliwg
mogac nosi¢ Chrystusa w swoim sercu niz nosi¢ Go w swoim ciele’”.

W podobnym duchu wypowiada si¢ takze Sw. Tomasz z Akwinu. Komentujac
ewangeliczny tekst o Zwiastowaniu, pisze on, ze w Maryi dokonata si¢ najpierw
wewnetrzna przemiana, a dopiero potem nastgpito poczecie Chrystusa w ciele®.
Wyrazem wewnetrznej przemiany Maryi jest wlasnie Jej duchowe pragnienie
przyjecia Jezusa.

b. Metafora otwartej bramy

Prawde o Maryi przyjmujacej Jezusa calg swojg osobg mozna wyrazi¢ przez
metafore otwartej bramy. Znajdujemy ja w zywej Tradycji Kosciota, chociaz
w zmienionej formie. Na przykitad w Litanii loretariskiej wzywamy Maryje jako
~Brame niebieskg”’. Metafora ta nie oznacza, ze Maryja jest ,,bramg do zbawie-
nia”, lecz ,,bramg” otwartg dla przychodzacego na Swiat Syna Bozego.

Metafora otwartej bramy pomaga wnikngé¢ w prawde o Maryi przyjmujacej
Jezusa Chrystusa. Najpierw wskazuje na odwage i Jej zaufanie Bogu. Maryja jest
kobietag odwazng, poniewaz otwiera si¢ na Jezusa Chrystusa i przyjmuje Go, nie
wiedzac jeszcze doktadnie, Kim On jest. Nie boi si¢ Ona petnego zjednoczenia
z Osobg Chrystusa, zjednoczenia tak mocnego, jak mocne jest zjednoczenie matki
ze swoim dzieckiem. Odwaga Maryi, ktéra otwiera si¢ na Chrystusa, przywotuje
na pami¢¢ stowa papieza Jana Pawtla Il na poczatku jego pontyfikatu: ,,Nie lekaj-
cie sig! Otworzcie, otwoérzcie na osciez drzwi Chrystusowi!”.

Metafora otwartej Bramy nasuwa na mysl stowa Chrystusa, ktéry méwi o sobie,
ze jest bramg dla owiec: ,,Zaprawdg, zaprawde powiadam wam: Ja jestem bramg
owiec” (J 10,7). Przejscie przez t¢ brame, jaka jest Jezus Chrystus, jest koniecznym
warunkiem zbawienia, czyli zjednoczenia z Tréjca Swieta. Méwi On o tym w kolej-
nych stowach: ,.Ja jestem bramg. Jesli ktoS wejdzie przeze Mnie, bedzie zbawiony
— wejdzie 1 wyjdzie, i1 znajdzie paszg” (J 10,9). W wypowiedzi tej, ,,wejscie przez
bram¢” mozna interpretowac jako przyjecie wiary w Jezusa Chrystusa. Natomiast
»wyjscie”, o ktérym méwi Jezus, mozna rozumie¢ jako wyjscie od siebie (exitus

¢ ,Beatior Maria est percipiendo fTamze Christi, quam concipiendo carnem Christi”, rozdz. III
(PL 40, 398) (ttum. wiasne).

7Sw. Augustyn, De sancta virginitate, III: PL 40, 397; za: B. Forte, Maryja ikona Tajemnicy,
Warszawa 1999, s. 178.

8 Prius mens eius de ipso instrueretur quam carne eum conciperet”, Sancti Thomae de Aquino,
Summa theologiae, III, g. 30, a. 1 (ttum. wiasne).

°Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy Swigtej inaugurujgcej pontyfikat, Rzym, 22 X 1978.
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a se), wyjscie z egoistycznego ,.ja” i otworzenie si¢ na Innego. Wyjscie to wynika
z mitosci agape, ktéra ze swojej istoty jest ofiara, zapominaniem o sobie'.

Réznica migdzy Chrystusem — bramg a Maryja — bramg polega na tym, ze On
jest bramg prowadzaca do zbawienia, podczas gdy Maryja jest Bramg otwartg dla
Jezusa Chrystusa przychodzacego na swiat. Co wigcej, Maryja pierwsza przecho-
dzi przez bramg¢ — Chrystusa, przyjmujac Go swoja wiarg w Mesjasza, Zbawiciela.
Ona réowniez wychodzi od siebie, rezygnujac z wiasnych planéw i wlasnej woli.
Mozna powiedzieé, ze w Niej dokonuje si¢ ,,Adwent Boga” i ,,Exodus czlowie-
ka”, to znaczy w Maryi dokonuje si¢ spotkanie przychodzacego Boga i wolnego
od samego siebie cztowieka. W ten spos6b Jezus Chrystus staje si¢ obecny (rodzi
si¢) w ludzkiej osobie.

Metafora otwartej bramy dla Chrystusa zawiera tez w sobie zapowiedZ na-
uki o dziewictwie Maryi. Maryja otwiera si¢ catkowicie na Chrystusa, to znaczy
tak, jak nie otwierata si¢ na zadnego innego czlowieka, nawet na swojego meza
Jézefa. W spotkaniu z Jezusem Chrystusem ukazuje si¢ pelny sens dziewictwa
Maryi. Staje si¢ ono dziewictwem dla krélestwa niebieskiego, ktére rozpoczyna
si¢ z chwilg obecnosci i dzialania w swiecie Jezusa Chrystusa. Dla krélestwa nie-
bieskiego, dla Jezusa Chrystusa Maryja jest otwarta cialem i duchem, co stanowi
istote dziewictwa chrzescijanskiego.

Metafora otwartej bramy zapowiada wreszcie obecng w patrystyce typologie
Maryja — Ewa. Jak przez Ewg¢ zostala zamknigta brama do zbawienia, to znaczy
brama do petlnego zjednoczenia cztowieka z Bogiem, tak przez Maryje brama ta
zostaje na nowo otwarta.

2. MARYJA JEST ZJEDNOCZONA Z TROJCA SWIETA

Drugg prawde o Maryi w wydarzeniu Wcielenia mozna sformutowaé na pod-
stawie stéw aniota, ktéry zwraca sie¢ do Maryi, uzywajgc okreslenia ,,petna taski”.
Interpretujac rzeczywistos¢ nadprzyrodzonej taski w perspektywie personali-
stycznej, méwimy o zjednoczeniu Maryi z Tréjca Swieta'!.

a. Interpretacja wyrazenia ,.laski pelna’ (gr. kecharitoméne)
W pozdrowieniu Maryi przez aniota znajduje si¢ wyrazenie ,,pelna taski:
,»BadZ pozdrowiona, pelna taski (kecharitoméne), Pan z Tobg” (Lk 1,28). O ta-

100 exitus a se w odniesieniu do Jezusa z Nazaretu méwi B. Forte, Chrzescijaristwo wobec wy-
zwan wspotczesnych, w: Kosciot w Zyciu publicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych
wyzwar, t. I Materiaty VII Kongresu Teologéw Polskich, KUL, 12-15 IX 2004 r., 22nn.

"Por. W. Wotyniec, Personalistyczna interpretacja taski na przyktadzie teologii Macieja Jozefa
Scheebena i niemieckiej charytologii XI1X wieku, Wroctaw 2003, 104n.
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sce Maryi moéwi on jeszcze w innych stowach: ,.Nie boj si¢, Maryjo, znalaztas§
bowiem taske (charin) u Boga” (Lk 1,30). Co oznacza okreslenie ,.taski petna”?
Czym jest taska Maryi? Wystepujace tu okreslenia taski pochodza od czasow-
nika charitoo, ktéry oznacza tyle, co przemieniaé¢ kogos przez taske, czynigc go
pelnym wdzieku'2. Forma imiestowu biernego perfectum tego czasownika, czyli
kecharitomene, oznacza, ze w Maryi dokonala si¢ trwala przemiana, poniewaz
greckie czasowniki koriczace si¢ na ,,-00” naleza do grupy czasownikéw spraw-
czych i zawsze wskazujg na takie dzialanie podmiotu, ktére dokonuje zmiany
w przedmiocie dzialania'®.

Na czym polega przemiana Maryi przez taske¢? Mozna powiedzied, ze istotg
tej przemiany jest zjednoczenie Maryi z Tréjca Swieta. ,,Petna taski” znaczy wiec
tyle, co w pelni zjednoczona z Bogiem w Tréjcy. Jest to zjednoczenie w peini
osobowe, to znaczy zjednoczenie calej osoby Maryi: Jej duszy i ciata. Wyrazenie
$w. Augustyna o ,,pocz¢ciu przez wiare w sercu” oznacza w tej perspektywie
obecnosé Tréjcy Swietej w osobie Maryi.

Jan Pawet II pisze w encyklice o Maryi: ,,Petnia taski przy zwiastowaniu aniel-
skim oznacza dar Boga samego”!'4. Papiez zdaje si¢ tu powracaé do scholastycznej
interpretacji taski jako Bozego ,,daru”. W rzeczywistosci, tym ,,darem” jest sam
Bég w Trojcy, dokonujacy w ludzkiej osobie istotnej przemiany. Takie rozumie-
nie potwierdzajg kolejne stowa zawarte w pozdrowieniu aniofa: ,,pelna taski, Pan
z Toba!”. Obecnos¢ Pana z Maryja ma przede wszystkim charakter duchowy,
wewnetrzny i zarazem trwaly. Tréjca Swigta przebywa w Maryi, w Jej wnetrzu.

Przebywanie Os6b Boskich we wnetrzu Maryi jest wolnym wyborem Tréjje-
dynego Boga. Wskazuja na to stowa: ,,Znalaztas taske u Boga”. Chodzi tu zatem
o niespodziewang i jednoczesnie niemozliwg do przewidzenia inicjatyw¢ Boga.
Starotestamentowa historia zbawienia pokazuje takie wybory. Nalezg do nich:
wybér Jakuba w miejsce Ezawa (por. Rdz 27), wybdér Dawida na kréla Izraela
(por. 1 Sm 16), wybdr prorokéw (np. Jeremiasza: Jr 1) czy tez wybor Izraela
— ,,najmniejszego ze wszystkich narodéw” (por. Dn 3,37).

Na ,.taske Maryi” mozna jeszcze spojrze¢ z perspektywy stoéw Prologu Ewan-
gelii $w. Jana, w ktérym ,.taska” odnosi si¢ bezposrednio do Wcielonego Logo-
su: ,,Z Jego petnosci wszyscySmy otrzymali — taske po tasce” (J 1,16). Ojcowie
Kosciota i w §lad za nimi sw. Tomasz z Akwinu tlumaczg, ze ,.laska po tasce”
odnosi si¢ do pierwszej ,.taski Starego Testamentu” wyrazajacej si¢ w Prawie, po

12Por. M. Rosik, Niepokalana — petna taski. Przyczynek do interpretacji terminu ,,kecharitome-
ne”, w: Misterium Niepokalanego Poczecia Najswietszej Maryi Panny, red. W. Woltyniec, Wroctaw
2004, 10.

B Por. 1. de la Potterie, Maria nel NT, w: Nuovo dizionario di teologia biblica, red. P. Rossano,
G. Ravasi, A. Girlanda, Cinisello Balsamo (Milano) 1988, s. 909.

14Jan Pawet 11, Encyklika ,,Redemptoris Mater”, nr 12.
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ktérej przychodzi druga ,.taska Nowego Testamentu, ktéra gtadzi grzechy i jedna
z Bogiem”. W zwigzku z tym Maryja otrzymuje zaréwno pierwsza, jak i druga
taske. W tym sensie jest takze ,,petna taski”. Jako wierzaca z narodu izraelskiego
otrzymuje Prawo Starego Przymierza, natomiast jako Matka Chrystusa otrzymuje
owoce Jego zbawczego dziela. Jesli taska Nowego Testamentu jest faskg zbawie-
nia w Chrystusie, to Maryja jest pierwszg zbawiong taskg Chrystusa. Jest pierw-
szym w pelni zbawionym cztowiekiem.

b. Metafora Boskich zaslubin

Prawde o zjednoczeniu Maryi z Tréjcg Swieta mozna wyrazi¢ przez metafore
Boskich zaslubin, ktéra jest mocno osadzona w teologii patrystycznej, gdzie od-
nosi si¢ przede wszystkim do misterium Wcielenia, w ktérym Syn Bozy wybiera
sobie naszg natur¢, by nas w niej sobie poslubic¢'é. Skoro jednak w wydarzeniu
tym Maryja reprezentuje catg ludzkos¢', to odniesienie metafory Boskich zaslu-
bin do Maryi jest usprawiedliwione.

W Boskich zaslubinach szczegélng role pelni Duch Swiety. Wskazuja na to
ewangeliczne teksty: , Duch Swiety zstapi na Ciebie i moc Najwyzszego osto-
ni Ci¢” (Ek 1,35); ,.Znalazta si¢c brzemienna za sprawa Ducha Swictego” (Mt
1,18.20). Jesli Duch Swiety jest rozumiany jako Osobowa Milos¢'®, to mozna
przyjaé, ze petni On rolg jakby Boskiego Oblubierica wobec Maryi i Reprezentan-
ta catej Tréjcy. W tradycjach ludowych dzieje si¢ najczesciej tak, ze oblubieniec
przychodzi do domu oblubienicy i bierze ja do siebie, pod swojg opieke. W ana-
logicznym sensie Duch Swiety przychodzi do Maryi i bierze Ja w opieke, ostania
Ja. Dlatego Maryja staje si¢ Oblubienica Ducha Swietego.

¢. Céra Syjonu

Pozdrowienie aniota ,,BadZ pozdrowiona” jest powszechnie rozumiane przez
ojcéw Kosciota i péZniejszg tradycje jako wezwanie do radosci, ze wzgledu na
greckie stowo chaire, ktére nie tylko oznacza zwyczajne pozdrowienie ,,witaj”,
lecz w glebszym znaczeniu zawiera w sobie wezwanie do radosci i oznacza rado-

5Por. $w. Tomasz z Akwinu, Komentarz do Ewangelii Jana, ttum. T. Bartos, Kety 2002, rozdziat
I, wyktad X/I1I, nr 203, s. 107.

16Por. M.J. Scheeben, Tajemnice chrzescijaristwa, Krakéw 1970, s. 429.

17 Taka interpretacj¢ przyjmuje §w. Tomasz z Akwinu oraz péZniejsze magisterium Kosciota.
WypowiedZ sw. Tomasza na ten temat znajduje si¢ w Sumie Teologicznej, 111, q. 30, a. 1: ,,per
annuntiationem expetebatur consensus Virginis loco totius humanae naturae”. Natomiast wsréd
dokumentéw Magisterium zawierajacych takie stwierdzenie mozna wskaza¢ encyklike Piusa XII,
Mpystici Corporis (BF VI, 97).

18Takg interpretacj¢ wnosi w tradycj¢ teologiczng sw. Augustyn; zob. J. Wolinski, Spirito Santo.
Teologia storica e sistematica, w: Dizionario critico di teologia, red. P. Coda, Roma 2005,
s. 1285n.
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wanie sie, weselenie sie, bycie ucieszonym i zycie w radosci'. Takie rozumienie
stlowa chaire potwierdza Septuaginta, w ktérej stowo chaire pojawia si¢ w kon-
teksScie wezwania Syjonu do mesjariskiej radosci (por. JI 2,21-23; So 3,14; Za
9,9)%.

Opis Zwiastowania (por. £k 1,26-38) jest podobny do tekstu z Ksiegi Sofo-
niasza: ,,Wyspiewuj, Céro Syjoriska! Podnies radosny okrzyk, Izraelu! Ciesz si¢
i wesel z catego serca, Céro Jeruzalem!” (So 3,14); ,,Krél Izraela, Pan, jest posréd
ciebie” (So 3,15); ,,Nie bdj sie, Syjonie!” (So 3,16); ,,Pan, twdj Bog, jest posréd
ciebie, Mocarz — On zbawi, uniesie si¢ weselem nad tobg, odnowi swg mitos¢,
wzniesie okrzyk radosci” (So 3,17) 2. Widoczne podobieristwa migdzy Maryja
w opisie Zwiastowania a Cérg Syjonu w Ksigdze Sofoniasza pozwolity przyjac,
ze Céra Syjonu jest starotestamentowq figurg Maryi.

W innych tekstach starotestamentowych Céra Syjonu oznacza Izraela, ktéry
jest przedstawiany réwnoczesnie jako kobieta, jako dziewica i jako matka?. Na-
tomiast w literaturze prorockiej jest ona przede wszystkim Oblubienicg Jahwe?.
Klasycznym przyktadem jest tekst: ,,Nie bedg wigcej méwic¢ o Tobie Porzucona,
o krainie twej juz nie powiedzg Spustoszona. Raczej ci¢ nazwg Moje w niej upo-
dobanie, a krain¢ twojg Poslubiona. Albowiem spodobatas si¢ Panu i twoja kra-
ina otrzyma me¢za. Bo jak mtodzieniec poslubia dziewicg, tak twéj Budowniczy
poslubi ciebie, i jak oblubieniec weseli si¢ z oblubienicy, tak Bog twdj tobg si¢
rozraduje” (Iz 62,4-5).

Starotestamentowe proroctwo dotyczace Coéry Syjonu realizuje si¢ wigc
w osobie Maryi. Wydarzenie Wcielenia pokazuje, ze B6g w Trdjcy bierze Jg
w posiadanie jako Jej Pan i Zbawca. Figura Céry Syjonu pokazuje tez personali-
styczny aspekt taski Maryi, ktéra jednoczy si¢ z Tréjca, analogicznie do zjedno-
czenia oblubieiica z oblubienica.

3. MARYJA STAIJE SIE MATKA JEZUSA, POZOSTAJAC DZIEWICA

Wydarzenie Wcielenia ukazuje kolejng prawde o Maryi, dotyczacg poczecia
Jezusa Chrystusa. Ewangeliczne opisy tego wydarzenia wskazuja, ze Maryja nie
tylko zyje w stanie dziewictwa przed poczgciem Jezusa, ale takze pozostaje dzie-
wicg po Jego poczeciu.

1Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1994, s. 649.

2 Por. 1. de la Potterie, Maryja w tajemnicy przymierza..., dz. cyt., s. 48.

21Zob. B. Forte, Maryja ikona tajemnicy..., dz. cyt. 74-75.

2 Por. J. Ratzinger, Cdra Syjonu. Maryja w refleksji Kosciota, ttum. B. Widla, Warszawa 1997,
s. 17.

ZPor. 1. de la Potterie, Maryja w tajemnicy przymierza..., dz. cyt., 22.
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a. Stan i pragnienie dziewictwa

W ewangelicznym opisie poczecia Jezusa Sw. Lukasz dwukrotnie nazywa Ma-
ryje ,,Dziewica”, chociaz jest juz osobg zamezng: ,,W szOstym miesigcu postat
Bég aniota Gabriela [...] do Dziewicy poslubionej m¢zowi imieniem J6zef, z rodu
Dawida; a Dziewicy bylo na imi¢ Maryja” (£k 1,26-27). Na dziewiczy stan Maryi
wskazuje takze Jej pytanie o sposob poczecia Jezusa: ,,Jakze si¢ to stanie, skoro
nie znam me¢za?” (bk 1,34). Tekst grecki andra ou ginosko jest jedyny w calej
Biblii. Mozna z nim poréwnac jedynie wyrazenia z Ksiggi Sedziéw o slubowaniu
Jeftego (Sdz 11,29-39), w ktérym jednak wystepuje czas przeszly — cérka Jeftego
nie poznata meza, oraz inne teksty, ktére dotycza osob jeszcze niezameznych (na
przyktad Sdz 21,12). Na tym tle stowa Maryi mozna przettumaczy¢ w nastgpujacy
sposéb: ,,Jakze si¢ to stanie, skoro jestem dziewica?”’. W wypowiedzi Maryi jest
zawarta mysl o trwalym dziewictwie, to znaczy: Maryja jest dziewica i pragnie
takg pozosta¢®*. W Maryi jest ukryte pragnienie dziewictwa, chociaz w 6wczes-
nym srodowisku ten stan byl interpretowany negatywnie i uwazany za kar¢ Boza>.
Od $w. Tomasza z Akwinu wewngtrzny stan Maryi jest nazywany ,,pragnieniem
dziewictwa” (desiderium virginitatis)**. Wewngtrzny paradoks, w jakim znalazta
si¢ Maryja podczas Zwiastowania, rozwigzuje aniot.

b. Dziewicze Macierzynstwo

Pomimo problematycznosci i tajemniczosci poczecia Jezusa, z opiséw ewan-
gelicznych wynika wyraznie, ze Maryja poczyna Jezusa, pozostajac w stanie dzie-
wictwa. Na pytanie Maryi: ,,Jakze si¢ to stanie?”, aniot odpowiada: ,,Duch Swiety
zstapi na Ciebie i moc Najwyzszego ostoni Ci¢” (Lk 1,34). Aluzja do obloku,
okrywajacego Namiot Przymierza (Wj 40,35) wskazuje na cudowne dzialanie
Boga. Odpowiedz aniola jest wigc potwierdzeniem calego planu zyciowego Ma-
ryi: jej macierzynstwo bedzie dziewicze!*”

Wydarzenie Zwiastowania zawiera nie tylko prawde o dziewiczym pocze-
ciu Jezusa, lecz zapowiada takze dziewicze narodzenie Jezusa. Potwierdzajg to
wspblczesne badania filologiczne tekstu: ,,Dlatego tez Swiete, ktére si¢ narodzi,
bedzie nazwane Synem Bozym” (Ek 1,35). Okazuje sie, ze stowo ,,Swiete” na-
lezy raczej potaczy¢ z czasownikiem ,,narodzi si¢”, dlatego ttumaczenie tekstu
powinno wskazywac na §wigte narodziny: ,,Dlatego tez to, co si¢ narodzi swiecie

**Wyrazenie ,,nie znam me¢za” dotyczy nie tylko J6zefa, ale réwniez ,.kazdego mezczyzny”; por.
0. da Spinetoli, Luca. Il Vangelo dei poveri, Assisi 1994, s. 73.

B Por. L. de Lorenzi, Verginita, w: Nuovo dizionario di teologia biblica..., dz. cyt., s. 1640n.

2% Sth. 111, q. 28, a. 4.

2 Por. B. Kochaniewicz, £k 1,35 w interpretacji Ojcow Kosciota, ,,Salvatoris Mater” 2 (2000)
46-83, s. 68nn.
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[...]”%. Stad oredzie aniota niesie nie tylko zapowiedZ dziewiczego poczecia, lecz
takze dziewiczego narodzenia Jezusa, ktéry zostanie nazwany virginitas in partu.
Teologiczne pojecie dziewiczego ,,zrodzenia”, ktére pojawia si¢ w pdZniejszych
sformutowaniach teologicznych, obejmuje zaréwno poczecie, jak i narodzenie Je-
zusa Chrystusa przez Maryje w sposéb dziewiczy®.

Prawda o dziewiczym poczeciu Jezusa jest potwierdzona w opowiadaniu Sw.
Mateusza, ktry pisze, ze Maryja ,,znalazia si¢ brzemiennga za sprawa Ducha Swie-
tego” (Mt 1,19). Najistotniejsza w tej kwestii jest wypowiedZ aniofa skierowana
do Jozefa: ,,Nie bdj si¢ wzigé do siebie Maryi, twej maizonki; albowiem z Ducha
Swietego jest to, co sie w Niej poczeto” (Mt 1,20). Badania filologiczne wskazu-
Ja, Zze w centrum tej wypowiedzi znajduje si¢ stowo gar, ktére nie tyle oznacza
»~albowiem”, ile ,,na pewno”. Stad nalezy przettumaczyc¢: ,J6zefie, synu Dawida,
nie bdj si¢ wzigé do siebie Maryi, twej Malzonki, na pewno bowiem z Ducha
Swietego jest to, co si¢ w Niej poczeto™. Takie ttumaczenie ukazuje w innym
Swietle sytuacje Jozefa. Wiedzial on wczesniej o poczeciu dziewiczym, co zostaje
mu potwierdzone przez aniota.

¢. Znaczenie dziewiczego macierzynstwa

Prawda o dziewiczym macierzynistwie Maryi posiada istotne teologiczne zna-
czenie. Przede wszystkim ukazuje ono poczatek Tego, ktéry jest Synem Bozym?!,
a zatem ma znaczenie chrystologiczne.

1) Znak tozsamosci Jezusa Chrystusa

Sens dziewiczego macierzynistwa Maryi wyjasnia aniot, méwigc o majacym
si¢ narodzié: ,,bedzie nazwane Synem Bozym” (Lk 1,35). A zatem tajemnica ta
jest zwigzana z Osobg Jezusa Chrystusa, Syna Bozego. Macierzynistwo Dziewicze
jest znakiem tozsamosci Jego Osoby.

Dziewicze poczgcie bez udziatu mezczyzny ukazuje Boskie pochodzenie Je-
zusa Chrystusa. Nie ma On ziemskiego ojca, poniewaz Jego jedynym Ojcem jest
Bég. W ten sposéb dziewictwo Maryi jest znakiem jedynego Boskiego synostwa
Jezusa Chrystusa®?. Jezus Chrystus jest od poczatku swiadomy swojego Boskiego

B Por. 1. de la Potterie, Maryja w tajemnicy przymierza..., dz. cyt., s. 64.

¥ Por. J. Bolewski, Zrodzenie z Boga i Maryi Dziewicy, w: Nosicielka Ducha. Pneumatofora.
Materialy z Kongresu mariologicznego (Jasna Goéra, 18-23 VIII 1996), red. J. Wojtkowski, S.C.
Napiérkowski, Lublin 1998, s. 130.

¥ Por. 1. de la Potterie, Maryja w tajemnicy przymierza..., dz. cyt., s. 85-87.

31 Zwraca na to uwage J. Ratzinger, Cdora Syjonu..., dz. cyt., s. 40. Autor przyznaje, ze w swoim
poprzednim dziele Einfiihrung in das Christentums, Miinchen 1968, s. 225, nie wyrazit si¢ o tym
dostatecznie jasno.

32Por. M. Maciotka, Dziewictwo Maryi, Encyklopedia katolicka, t. IV, kol. 612-613.
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pochodzenia. Juz jako dwunastoletni chlopiec méwi o Bogu jako swoim jedy-
nym Ojcu: ,,Czy nie wiedzieliscie, ze powinienem by¢ w tym, co nalezy do mego
Ojca?” (Lk 2,49).

Bez dziewiczego macierzyiistwa Maryi mozna by bylo twierdzi¢, ze Jezus
Chrystus jest naturalnym synem Maryi i Jézefa. Tym samym Jego Boska tozsa-
mos¢ nie bylaby ukazana w jasny i wyraZny sposéb.

2) Wypelnienie si¢ proroctwa

Wedlug Sw. Mateusza dziewicze poczecie Jezusa stanowi wypelnienie proro-
ctwa Izajasza 7,14: ,,A stalo si¢ to wszystko, aby si¢ wypehito stowo Paiiskie po-
wiedziane przez proroka: Oto dziewica pocznie i porodzi syna, ktéremu nadadzg
imi¢ Emmanuel” (Mt 1,22-23). Maryja wypelnia wigc proroctwom, poczynajac
Jezusa w sposéb dziewiczy. Takg interpretacje potwierdza greckie ttumaczenie
pierwotnego tekstu hebrajskiego 1z 7,14, dokonane jeszcze w okresie przed-
chrzescijaiiskim. Ot6z hebrajskie stowo almah okresla kobiete, ktdra jest czysta
i jest dziewicg, dlatego przettumaczono je, uzywajac greckiego stowa parthenos
(dziewica)*.

A zatem dziewictwo Maryi jest przewidziane w zbawczych planach Boga. Wy-
raza tez Jego calkowicie wolng ingerencje, ktéra ma charakter nadprzyrodzony.
Dziewicze poczgcie Syna Bozego, ktére jest wyraZznym przekroczeniem prawa
natury, wskazuje tez na wyjatkowos¢ misterium Wcielenia.

3) ZapowiedZ i wzor nowego narodzenia chrzescijan

Potwierdzenie prawdy o dziewiczym macierzyfistwie Maryi jest zawarte
w Prologu Ewangelii Sw. Jana, przede wszystkim w wierszu 13. W najstarszych
znanych rekopisach z IV wieku tekst zawiera liczbg¢ mnoga: , ktérzy ani z krwi,
ani z zadzy ciala, ani z woli meza, ale z Boga si¢ narodzili”. Tymczasem Swiad-
kowie z II wieku oraz racje gramatyczne (aoryst gennasthai) przemawiajg za tym,
zeby tekst thumaczy¢ w liczbie pojedynczej, odnoszac go do wcielonego Stowa:
»[ktory] On nie zrodzit si¢ z krwi ani z zadzy ciala, ani z woli cztowieka, lecz
zostat zrodzony z Boga™*.

3 Por. L. Scheffczyk, Maryja. Matka i Towarzyszka Chrystusa, tham. J. Tumielewicz, Krakéw
2004, s. 30.

3 Por. 1. de la Potterie, Maryja w tajemnicy przymierza..., dz. cyt., s. 121nn. Zdaniem Autora
opierajacego si¢ na swiadectwie Tertuliana, zmiany tekstu na liczb¢ mnoga dokonali walentynia-
nie jako poparcie swojej nauki gnostyckiej o narodzeniu ,,doskonatych”, ,,duchowych”, za ktérych
uwazali siebie samych (s. 123). Natomiast aoryst gennasthai od czasownika gennao nigdy w liczbie
mnogiej nie odnosi si¢ do chrzescijan. Za odniesieniem aorystu gennasthai do Stowa wcielonego
(w liczbie pojedynczej) przemawia interpretacja tekstu J 1,13 w swietle 1J 5,18: ,,Wiemy, ze ktokol-
wiek jest zrodzony z Boga (gegennemenos — perfectum) nie grzeszy, poniewaz strzeze go Poczety
z Boga (gennetheis — aoryst)” (125-126).
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Tekst J 1, 13 ttumaczony w liczbie pojedynczej wyraZnie potwierdza dzie-
wicze poczecie Jezusa: ,,ani z zadzy ciala, ani z woli czlowieka, lecz z Boga si¢
narodzit”. Tym samym potwierdza Jego Boskg tozsamos¢ Syna Bozego. Z dru-
giej strony ukazuje on wzér nowego narodzenia chrzescijan, o ktérym jest mowa
w poprzednim wierszu: ,,Wszystkim tym jednak, ktérzy Je przyjeli, dalo moc,
aby sig¢ stali dzieémi Bozymi, tym, ktérzy wierza w imi¢ Jego” (J 1,12). A zatem
Ten, ktéry sam narodzit si¢ z Boga, daje moc stawania si¢ dzie¢mi Bozymi tym
wszystkim, ktérzy w Niego wierzg. Istnieje wigc paralela miedzy wzrostem wiary
w Syna wcielonego a wzrostem zycia dzieci Bozych. Takg paralele ukazuje i roz-
wija cata Ewangelia sw. Jana®.

4) ZapowiedZ nowego stworzenia

Sw. Mateusz interpretuje Wcielenie jako nowe stworzenie w odniesieniu
do pierwszego stworzenia, co wynika z podobiefistwa literackiego migdzy oba
opisami. Tytul Ewangelii: ,,Rodowdd Jezusa Chrystusa” (Biblos geneseos lesou
Christou; Mt 1,1) jest nawigzaniem do stéw z Ksiggi Rodzaju: ,,Oto rodowdd
potomkéw Adama” (Rdz 5,1). Natomiast wstep do opisu Narodzenia Jezusa:
»Z narodzeniem Jezusa Chrystusa byto tak™ (Tou de lesou Christou he genesis;
Mt 1,18) nawigzuje do Rdz 2,4: ,,Oto dzieje poczatkdw po stworzeniu nieba
1 ziemi” (Rdz 2,4).

A zatem u podloza ewangelicznego opisu Narodzenia istnieje mysl Ewange-
listy o nowym stworzeniu, ktére rozpoczyna si¢ w momencie Wcielenia Syna
Bozego. Maryja bierze udzial w nim udziat, bedac ,,miejscem” lub ,,tonem” no-
wego stworzenia. Inaczej méwigc, jest juz ,,nowg ziemig”, na ktérej dokonuje
si¢ poczatek nowego Swiata. Jest tez nowym tonem — tonem nowego stworzenia
w Jezusie Chrystusie®®. W tym wydarzeniu, podobnie jak w misterium pierwszego
stworzenia, istotng role petni Duch Swiety. Dlatego mozna je nazwag ,,szczytem
kosmicznej Pigédziesigtnicy”’.

5) Maryja jest obrazem Dziewicy-Kosciota

Dziewicze macierzyiistwo Maryi objawia tez prawde o Kosciele. Jak Maryja
rodzi Jezusa Chrystusa w dziewiczy sposob, tak samo Koscidt rodzi nowych sy-
néw krélestwa Bozego w dziewiczy sposéb.

Podstawg nauki o rodzeniu dzieci Bozych przez Dziewice Koscidt jest tekst
Ewangelii §w. Jana o powtérnym narodzeniu: ,,Zaprawde, zaprawd¢ powiadam

3Tamze, s. 129n.

¥%Por. B. Forte, Maryja ikona tajemnicy..., dz. cyt., s. 59.

3 Por. B. Ferdek, Niepokalane Poczecie jako misterium Pigcdziesigtnicy, w: Misterium
Niepokalanego Poczgcia Najswietszej Maryi Panny, red. W. Wolyniec, Wroctaw 2004, s. 107nn.
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ci, jesli si¢ ktos nie narodzi powtdrnie, nie moze ujrze¢ krélestwa Bozego [...];
jesli sie ktos nie narodzi z wody i z Ducha, nie moze wejs¢ do krélestwa Bozego”
(1 3,3-6). Dziewicze poczecie Jezusa Chrystusa w tonie Maryi z Ducha Swigtego
jest znakiem nowego narodzenia dziecka Bozego w Kosciele. Ojcowie (Ambrozy,
Augustyn) méwig o Kosciele, ktéry uczy si¢ bycia Matkg wierzacych od Maryi
Dziewicy3.

d) Metafora dziewiczej ziemi

Sens dziewiczego macierzynstwa Maryi wyraza metafora dziewiczej zie-
mi, ktéra pojawia si¢ w Tradycji Kosciota. Wedlug ojcéw Kosciota dziewi-
ctwo Maryi stuzy ukazaniu Jezusa Chrystusa jako drugiego Adama, ktéry jest
Glowg nowego stworzenia. Jesli jest On ,,drugim Adamem” i ,,Glowg nowe-
go stworzenia” (por. Rz 5,14), to musi by¢ zrodzony z Dziewicy, poniewaz
pierwszy Adam jako glowa pierwszego stworzenia zostat stworzony z dziewi-
czej ziemi, na co wskazuje biblijny opis: ,,Gdy Pan B6g uczynit ziemi¢ i nie-
bo, nie bylo jeszcze zadnego krzewu polnego na ziemi ani zadna trawa polna
jeszcze nie wzeszta — bo Pan Bég nie zsytal deszczu na ziemig [...]; wtedy
to Pan Bég ulepit cztowieka z prochu ziemi” (Rdz 2,4-7). Takg interpretacje
przekazuje migdzy innymi §w. Ireneusz, odwotujac si¢ w swojej refleksji do
podobierfistwa i analogii migdzy stworzeniem pierwszego Adama i zrodzeniem
drugiego Adama: ,,I jak substancja Adama, pierwszego cztowieka, byla uczy-
niona z ziemi prostej i jeszcze dziewiczej [...], tak bylo wtasciwe to, zeby
Stowo Boga otrzymato takie zrodzenie, ktére odnowitoby zrodzenie Adama
[...]. Gdyby pierwszy Adam miatl za ojca czlowieka i byt zrodzony z nasienia
meskiego, byloby rzeczg stuszng twierdzenie, ze réwniez drugi Adam zostal
zrodzony z J6zefa [...]”%.

Biskup Lyonu zastanawia si¢ jeszcze, dlaczego zrodzenie drugiego Adama
nie dokonato si¢ dokladnie w taki sam sposdb, jak stworzenie pierwszego, to
znaczy dlaczego Jezus Chrystus nie zostat uczyniony z prochu ziemi tak jak
pierwszy Adam? Teologiczne wyjasnienie tego problemu znajduje on w tym,
ze Jezus Chrystus jest poczatkiem nowego stworzenia, dlatego Jego zrodzenie
musi dokona¢ si¢ w nowy spos6b*.

A zatem nowy Adam nie powstaje z prochu ziemi, lecz rodzi si¢ z Dziewicy.
W konsekwencji miedzy pierwszym stworzeniem i jego naturalng glowg, Ada-
mem, a drugim stworzeniem i Jego nadprzyrodzong Glowg, Jezusem, Chrystusem

3 Por. I. C. Gonzalez, Mariologia. Maria, Madre e Discepola, Casale Monferrato 1988,
s. 141-142.

¥ 8. Ireneo di lione, Contro le eresie, 111, 21,10, t. I, Siena 1968, s. 329 (ttum. wlasne).

“Tamze.
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zostaje zachowana cigglosé, ale réwnoczesnie zostaje ukazana przemiana starego
stworzenia, czyli jakosciowa nieciggltos¢ miedzy pierwszym a drugim stworze-
niem. Dziewictwo Maryi ukazuje prawde o tym, Ze pierwsze stworzenie zostaje
odnowione przez Wcielenie Syna Bozego.

ZAKONCZENIE

Wszystkie prawdy maryjne, ktére odstaniaja si¢ nam w ewangelicznych opi-
sach Wcielenia, ukazujg istotny zwigzek miedzy Maryjg a Jezusem Chrystusem.
Maryja przyjmuje Go przez wiar¢ w swoim sercu i na sposéb fizyczny w swoim
ciele, stajac si¢ Jego Matkg. Poniewaz przychodzi On na swiat przez Mary-
j&, mozna Jg nazwac ,,otwartg bramg”, postugujac si¢ jezykiem symbolicznym
i metaforycznym.

Opis Wcielenia ukazuje tez Maryje jako osobg w pelni zjednoczong z Tréjca
Swieta. Zjednoczenie to ma charakter wewnetrzny, duchowy. Osoby Tréjcy
przebywaja w Jej wnetrzu i dokonujg przemiany Jej osoby w nowe stworze-
nie, odkupione taskg Chrystusa. Metafora Boskich zaslubin, ktéra wyraza te
prawde, wskazuje na wolna ingerencj¢ Boga w zycie Maryi i na Jej wolng
odpowiedz.

Poniewaz Wocielenie stanowi poczatek nowego stworzenia w Chrystusie,
udziat Maryi w tym wydarzeniu jest wpisany w porzadek nowego stworzenia.
Wyrazem tego jest dziewicze poczecie Jezusa w tonie Maryi. Stuzy ono ukaza-
niu Boskiej tozsamosci Syna Maryi. Jej dziewictwo jest poniekad konsekwencja
i nastepstwem petni zjednoczenia z Tréjca Swieta, czyli petni taski Maryi. Dzie-
wicze macierzyfistwo ukazuje rowniez Maryje jako ikone Kosciota, ktéry ,,ro-
dzi” dzieci Boze w spos6b dziewiczy przez wiarg i sakrament. Dlatego dogmat o
dziewiczym macierzynstwie Maryi ma nie tylko konotacje chrystologiczne, ale
takze trynitarne i eklezjologiczne.

Na koniec warto przypomnie¢ stowa Jana Pawta II, ktéry w kontekscie
Wocielenia tak pisze o Maryi: ,,Maryja nosi w sobie, jak nikt inny wsréd ludzi,
6w majestat taski, jakg Ojciec obdarzyt nas w Umitowanym, a taska ta stanowi
o niezwyktej wielkosci i pieknie catej Jej ludzkiej istoty”*!. Wielkos¢ i pigkno
Maryi sg znakiem niezawodnej nadziei dla kazdej ludzkiej osoby, ktéra powo-
tuje Bog w Tréjcy do zjednoczenia z sobg przez taske.

4 Jan Pawet II, Encyklika ,,Redemptoris Mater”, nr 11.
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Sommario

L’articolo La teologia mariana nella luce dell’Incarnazione ¢ una riflessione sulle
verita della fede rivelate da Gesu Cristo, la Pienezza della Rivelazione nell’evento dell’In-
carnazione. La prima veritd mariana viene formulata in modo seguente: Maria accoglie
il Gesu con tutta la sua persona, con I’anima e corpo. Nel racconto di san Luca Maria
risponde all’annuncio del vangelo con forte desiderio di stare con Gesu Cristo (genoito:
Lc 1,38). La metafora che esprime tale verita ¢ ,,Ja porta spalancata”.

La seconda verita riguarda la grazia di Maria. Nell’interpretazione personalistica la
grazia va intesa come 1’unione personale tra il Dio Uno e Trino con la persona umana nel-
la quale accade nello stesso tempo una trasformazione interiore. Tale significato si trova
nella parola biblica kecharitomene. La metafora la quale esprime il senso della grazia di
Maria ¢ il matrimonio divino (matrimonium divinum) che viene applicata dai Padri della
Chiesa sopratutto al mistero dell’Incarnazione.

La terza verita riguarda la concezione virginale di Gesu e la maternitf virginale di
Maria. L’esegesi moderna dei testi evangelici confermano 1’interpretazione tradizionale
secondo la quale il concepimento di Gesu ¢ I’opera dello Spirito Santo. II verso di Gv 1,
13 che viene tradotto in chiave cristologico indica la concezione del Verbo incarnato da
Dio. Tale concezione esclude la partecipazione di un uomo (Giuseppe), ma non esclude
la partecipazione attiva di Maria. Per cui nel dogma si parla della concezione dallo Spirito
Santo e dalla Vergine.

Il significato del dogma della maternita virginale di Maria € prima di tutto cristologico.
In tal modo viene indicata 1’identita di Gesu Cristo il quale ¢ la Persona di Figlio. Il suo
Padre ¢ solo il Padre celeste. Inoltre la verita sulla maternita virginale ha che fare con la
nascita spirituale dei figli adottivi di Dio. La nascita virginale di Gesu Cristo ¢ un modello
della nostra nascita spirituale.

Stowa kluczowe: Maryja, Wcielenie, dziewicze macierzynstwo
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AKTUALNOSC ZYCIA 1 TWORCZOSCI EDYTY STEIN
DLA JEDNOCZACEJ SIE DZISIAJ EUROPY

1. WPROWADZENIE

Na miedzynarodowej konferencji zorganizowanej przez Towarzystwo im. Edy-
ty Stein we Wroctawiu z okazji setnej rocznicy urodzin Edyty Stein w dniach
9-101I 1991 r. we Wroctawiu, pod znaczacym tytutem: Edyta Stein znak pojed-
nania — Eb. Avé-Lallemant méwit o aktualnosci zycia i twérczosci Edyty Stein'.
Do tego wystgpienia bede¢ tutaj nawigzywat (2). Tezy w nim postawione nie
tylko si¢ nie zdezaktualizowaly, lecz stajg si¢ dla Europy coraz bardziej aktu-
alne. Aby to ukazac¢ nalezy naszkicowaé nie tyle sytuacje polityczno-spoteczng
jednoczacej si¢ Europy, ile ukazaé to, co winno si¢ znajdowac u postaw proce-
su jednoczenia (3). Problematyka wczucia, podjeta przez Edyte Stein w pracy
doktorskiej, rozumiana jako spotkanie z drugim w prawdzie jego istnienia (4),
stanowi — moim zadaniem — o fundamentalnej aktualnosci zycia i dzieta Edyty
Stein dla jednoczacej si¢ dzisiaj Europy, a tym samym jej blizszej i dalszej przy-
szlosci. Zostalo to dostrzezone przez papieza Jana Pawtla II, ktéry oglosit Edyte
Stein wspotpatronkg Europy (5). Towarzystwu im. Edyty Stein we Wroctawiu
za prace w duchu Edyty Stein rzad Kraju Zwigzkowego Dolnej Saksonii przy-
znat Nagrode Kulturalna Slaska za rok 2006 (6).

! Die Aktualitiit Edith Steins, Theologisches. Katholische Monatsschrift, Nr. 7/8 1996, s. 331
— 336. Polskie thumaczenie zob. Eb. Avé-Lallemant, Aktualnos¢ Edyty Stein, w: Tajemnica osoby
ludzkiej. Antropologia Edyty Stein, tham. i opr. Jerzy Machnacz, Wroctaw 1999, s. 141-147.
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2. TEZY REFERATU

Avé-Lallemant patrzy na zycie i twérczos¢ Edyty Stein jako na jednos¢. Jest to
jednos¢ w tym sensie, ze problemy filozoficzne nie tylko dajg Stein do myslenia:
jej myslenie nie jest mysSleniem dla tworzenia nowych teorii. W klasycznej defi-
nicji prawda jest zgodnos$cig mysli i rzeczy, a czlowiek jest w stanie ja dostrzec.
Dlatego od samego poczatku zycia i twérczosci prawda dla Stein nie ma wy-
miaru akademickiego. Jej rozwazania o doswiadczeniu drugiego Ja nie toczg si¢
w obszarze idei, jezyka czy znaku. Ona szuka kontaktu z ,,samg rzeczg”, z tym, co
jest. Ona szuka kontaktu bezposredniego i takiego, ktéry nie jest w zaden sposob
ograniczony przez podmiot myslacy. Mozna powiedzieé, ze Stein pozwala bada-
nej przez nig ,,rzeczy” by¢ tym, czym ona jest, i tak, jak ona jest. Tak rozumiana
prawda znajduje odbicie w jej zyciu. Uchwycona intelektualnie prawda zostaje
»przetozona” w zycie.

Zamyslenie Stein nad tym, co jest — konkretyzujac do naszych rozwazan — jest
zamysleniem nad drugim Ja i nad sobg samym, nad jego i swoim wlasnym ist-
nieniem. Zycie to nie tylko i nie przede wszystkim psycho-fizjologiczne procesy,
zycie czlowieka jako osoby — takie tutaj mamy na uwadze — toczy si¢ w obszarze
ducha, na ptaszczyznie sensu. Dlatego filozofia dla Stein jest poszukiwaniem sen-
su wlasnego istnienia, sensu istnienia osoby ludzkiej. Dlatego tez stosunek Stein
do historii nie ma charakteru sentymentalnego i biernego. Wydarzenia polityczno-
spoteczne nie sg dla niej przedmiotem bolesnych wzruszen i biernych oczekiwar.
Zaangazowanie w odkrycie samego siebie wigze si¢ z zaangazowaniem w zycie
polityczno-spoteczne.

Poszukiwanie samego siebie — w przypadku Stein bardzo wyraznie — dokonuje
si¢ w filozoficznym dialogu z innymi myslicielami. Bez watpienia wyb6r tematu
pracy doktorskiej nie jest motywowany pierwszorzgdnie czy ostatecznie sytua-
cja zewnetrzng, rozwigzaniem problemu solipsyzmu, grozacego fenomenologii
Husserla. Jej wyjscie ku Husserlowi ma w znacznej mierze osobiste i osobowe
powody, jest uwarunkowane jej sytuacje wewnetrzng: Stein zdaje sobie sprawe
Z tego, ze jest zagubiona, ze ona sama jest dla siebie samej nie tyle problemem, co
tajemnica. Z uswiadomienia sobie tej kryzysowej sytuacji rusza na poszukiwanie
samej siebie. Przez calg twérczos¢ przedmiotem jej zainteresowania jest wiasne
istnienie, istnienie osoby ludzkiej, i dopiero w tym konteks$cie podejmuje ona ana-
lizy istnienia rozmaitych form zycia spotecznego. Jej fenomenologia — filozofia
jest antropologia fenomenologiczng — filozoficzna.

Stein szuka w fenomenologii — filozofii prawdy wlasnego istnienia, chce zro-
zumie¢ — na ile to tylko mozliwe — samag siebie. Dlatego mysl jej jest tak zwigzana
z jej zyciem prywatnym i spotecznym. Tych wymiaréw nie mozna — wedlug Stein
— rozpatrywacé w izolacji od siebie, gdyz zycie osoby jest zawsze zyciem w spo-
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tecznosci. Trzeba tutaj dodaé, ze nie wszystkie osobiste przezycia i filozoficzne
odkrycia Stein znalazly wyraz na piSmie, niektére z nich, te najbardziej glebo-
kie, intymne, zwtaszcza z ostatniego okresu jej zycia i twdrczosci, pozostaly jej
wlasnoscia, jako secretum meum mihi. Jest sprawa pewna, zZe na kanwie mistyki
$w. Jana od Krzyza opisuje ona wtasne przezycia mistyczne.

Avé-Lallemant wyrdéznia w zyciu i tworczosci Stein trzy okresy: 1) czystej
nauki, lata 1912-1922; 2) rozbudowy fenomenologii i spotkania z mysla sw. To-
masza, od roku 1922 do — bardzo umownie — roku 1933, czyli wstapienia do
klasztoru karmelitafiskiego; 3/ od wstapienia do klasztoru az po Smieré meczen-
skg w niemieckim obozie koncentracyjnym w Auschwitz, prawdopodobnie 9 VIII
1942 roku?.

W pierwszym okresie Stein poszukuje prawdy, tj. prawdy wiasnego istnienia,
za pomocg metody fenomenologicznej, rozumianej jako nauka scista i pierwsza.
Fenomenologia, dzieto Husserla, otrzymata —jak méwi H. Conrad-Martius, uczen-
nica Husserla i przyjaciétka Stein — niestychane pole pracy, mozliwos¢ kontaktu
Z ,,samymi rzeczami”, réznie rozumianymi, dlatego w szerokim nurcie fenomeno-
logii mozna wskaza¢ strumien: transcendentalny, ontologiczny i egzystencjalny?.

Problematyka wczucia prowadzi Stein ku spotkaniu z drugim i samym soba.
Jednak momentem przelomowym, tym, w ktérym ona odkryta prawde¢ wiasnego
istnienia i istnienia absolutnego Ja, byla lektura autobiografii Sw. Teresy Wielkiej
w domu H. Conrad-Martius. Kwesti¢ czasu stanowito podjecie przez nig spotka-
nia z myslg Sw. Tomasza, tym samym wlaczenie si¢ w wielkg tradycje Zachodu.
Jej wysitek intelektualny zmierza teraz do przygotowania rzeczowej rozmowy
miedzy filozofig przedmiotu, reprezentowang przez Sw. Tomasza, z filozofig pod-
miotu, reprezentowang przez Husserla. Rzeczowy dialog wielkich tradyc;ji filozo-
ficznych Zachodu, przedmiotowej i podmiotowej, odstania istniejace miedzy nimi
podobieristwa i réznice*.

Ostatni, trzeci etap zycia i tworczosci Stein, jest zwieniczeniem dwoch poprzed-
nich — mozna powiedzie¢ — ich fenomenologiczna, istotowg koniecznoscig: Stein
wstepuje do zakonu kontemplacyjnego, wiedzie intymne zycie z Bogiem, ktérego
odbicie znajdujemy w jej dziele o krzyzu i pismach o charakterze mistycznym.
Weczucie, doswiadczenie istnienia drugiego, osigga swéj szczyt w mistycznym
zjednoczeniu z Bogiem. Doswiadczenie krzyza Chrystusa odgrywa tutaj szcze-
g6lng role. Wiedze krzyza mozna posig$é tylko wtedy, kiedy on cierpieniem

2Tamze.

3Zob. J. Machnacz, Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi Conrad-Martius i Edyty
Stein, Wroctaw 1999, s. 34.

4Tamze., s. 98.
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i Smiercig daje zna¢ o sobie. Dlatego w chwili aresztowania siostra Benedykta od
Krzyza miata powiedzieé: Ave crux, spes unica’.

Kazdy z tych trzech okreséw zycia i twérczosci Stein jest intensywnym zma-
ganiem si¢ ze sobg samym o samego siebie, jest jednoczesnie zmaganiem si¢
o podmiotowy charakter spotkania z drugim cztowiekiem. W kazdym z nich Avé-
Lallemant wskazal na jego aktualnos¢ dla wspoétczesnych, podkreslajac, ze nie
zostata ona do tej pory dostrzezona na tyle, na ile zastuguje®.

Szczegdblng aktualnosé pierwszego okresu stanowi intensywne poszukiwanie
wlasnej tozsamosci. Stein pragnie dojs¢ do tego, kim wiasciwie jest: urodzona
w rodzinie zydowskiej, deklarujaca si¢ jako obywatelka niemieckia, o ateistycz-
nych przekonaniach i nastawieniu mieszczafisko-liberalnym. W tym czasie bada
tez intensywnie rozmaite formy zycia spotecznego.

W drugim okresie aktualnos$¢ polega na podjetych przez nig prébach dia-
logu migedzy réznymi tradycjami filozoficznymi pojawiajacymi si¢ w dziejach
Europy oraz na ,,pogodzeniu” we wiasnym zyciu wiary jej przodkéw z wiarg
chrzescijaniska.

Aktualnos¢ trzeciego okresu to radykalnos¢ spotkania z absolutnie drugim Ja
W przezyciu mistycznym oraz oddanie wlasnego zycia jako ofiary pojednania. Nie
jest to radykalizm deklaracji, lecz zycia i czynéw’.

W niniejszym artykule — w sposéb szkicowy — zwracam uwage na proble-
matyke wczucia, doSwiadczenia istnienia drugiego Ja, gdyz aktualnosé¢ wczucia
dla jednoczacej si¢ Europy ma charakter fundamentalny, pozostate aktualnosci na
nim si¢ nabudowujg i w jego swietle mozna je dopiero zrozumie¢. Stawiam teze:
aktualno$¢ i znaczenie zycia i dzieta Stein dla wspotczesnej Europy bierze si¢
z jej autentycznego poszukiwania same;j siebie, poszukiwania w petni osobowego
wspoélzycia z drugim Ja i Bogiem. U podstaw tej fundamentalnej aktualnosci jest
wczucie, bedace niczym innym jak mitoscig, rozumiang nie jako uczucie, lecz
sposéb istnienia. Wezucie — mitos¢ jest miejscem spotkania cztowieka z sobg sa-
mym, z drugim cztowiekiem i z Bogiem.

3. SYTUACJA WSPOLCZESNEJ EUROPY

W ostatnich dziesigecioleciach zaszty w Europie zmiany gruntownie zmienia-
jace jej oblicze. Wywotaly one pytanie o tozsamo$¢ Europy. Bez cienia watpli-
wosci mozna powiedzied, Ze polski ruch solidarnosci zainicjowal w bezkrwawej
rewolucji zmiany o charakterze lokalnym, regionalnym i europejskim. Dotych-

STamze., s. 103.
¢ Die Aktualitdt..., art. cyt., s. 336.
"Tamze.
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czasowe proby takich zmian koniczyly si¢ w panistwach demokracji ludowej
—bedacych w sferze wptywéw ZSRR — przelewem krwi i utrzymaniem dotych-
czasowego stanu, bez jego wiekszych zmian. Narzucony po Il wojnie Swiatowej
podzial Europy okazywat si¢ dosy¢ trwatly, chociaz pojawialy sie rysy, wywo-
tane przede wszystkim stanem gospodarczym: zaopatrzenie najbardziej dawato
si¢ ludziom we znaki, w dalszej dopiero kolejnosci rysy o charakterze politycz-
nym, w postaci domagania si¢ prawa do wolnosci indywidualnej i spoteczne;j.
Upadek muru berlifiskiego otworzyt droge ku zjednoczeniu narodu niemieckie-
go, a nastgpnie drog¢ do przezwyciezenia podzialéw obecnych w samym sercu
Europy. Z upadkiem muru wrdcito do siebie to, co z istoty do siebie nalezato.

Idea Wspélnoty Europejskiej zrodzila si¢ po II wojnie swiatowej. Wspdl-
ny wysitlek dawal szanse wiele szybszego przezwyci¢zenia skutkéw wojny,
a z drugiej strony stanowil réwniez szanse pokojowego zabezpieczenia przy-
szlosci na kontynencie. Powstata wspdlnota o charakterze polityczno-gospo-
darczym. W wyniku odwaznych i dalekowzrocznych planéw wrogie postawy
zostaly z czasem przemienione w postawy zyczliwe, a nawet przyjazne, granice
przestaty dzieli¢, zaczety laczyé, by wreszcie sta¢ si¢ wyznacznikiem wspdlne-
g0 obszaru europejskiego.

Proces zblizenia i jednoczenia, dokonujacy si¢ na Zachodzie dziesigtki lat, zo-
stal — powiedzmy umownie — w srodkowej i wschodniej Europie przyspieszony
do miesiecy i lat. Trzeba byto korzystac z sytuacji. Nikt nie wiedzial, czy i kiedy
powtdrzy si¢ taka mozliwos¢. Ten pospiech usprawiedliwia tez niektére biedy.

Wstgpienie do atlantyckiego uktadu obronnego NATO i Wspdlnoty Europej-
skiej takich krajow, jak Polska, Litwa, Lotwa, Estonia, Czechy, Stowacja i We-
gry, przypieczetowato i zagwarantowato trwatos¢ zmian. Europa otrzymata nowe
oblicze!®

Europa to nie tylko pojecie geograficzne, nazwa kontynentu i polityczny,
uktad sit. Europa, jak jest tutaj rozumiana, to opowiedzenie si¢ za okreslong gru-
pa wartosci, bedgca u dziejowych podstaw narodéw i ludéw zamieszkujacych te
cz¢s¢ ziemi. Jesli Europa zmienia swe oblicze, to znaczy, ze Europejczycy stajg
przed probami okreslenia wiasnej tozsamosci. Kim my wlasciwie jesteSmy jako
Europejczycy? Co o nas wlasciwie stanowi?

Wartosci stanowigce o tozsamosci europejskiej winny znalez¢ si¢ u podstaw
wysitkéw zmierzajacych do osiggnigcia jednosci. Jednos¢ gospodarcza, budowa-
nie jednosci europejskiej na ekonomii ma znaczenie, zapewnia przetrwanie na

8 Mozna powiedzieé, ze tylko ta czes¢ Europy otrzymata nowe oblicze. Pozostaje nierozwig-
zana sprawa Batkanéw i Kaukazu. Zob. H. Buchheim, Europa. Zu seinen geistigen und ethischen
Grundlagen, ,,Kirche und Gesellschaft” nr 175; W. Geiger, Wohin treibt die Gesellschaft? Das fal-
sche Menschenbild und die Folgen, ,,Kirche und Gesellschaft” nr 154.
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rynku. Jest to jednos¢ interes6w, jednos$¢ pragmatyczna. A pragmatyka jest wyko-
rzystaniem sytuacji chwili, pragmatyka wskazuje na tych, ktérzy daja, i tych, kt6-
rzy biorg. Podstaw wspoétistnienia cztowieka z czlowiekiem i narodu z narodem
nie mozna budowa¢ na ekonomii, lecz na wspélnym dziedzictwie, to znaczy na
rozpoznaniu i przyjeciu za swoje wartosci bedacych u poczatkéw ksztattowania
si¢ kultury europejskiej. A o samoswiadomosci i dziedzictwie europejskim stano-
wig zydowska poboznos¢, wiara w Boga Abrahama, Izaaka i Jakuba, Boga, gre-
cka mysl filozoficzna, osiagajaca swoje szczyty w dzietach Platona i Arystotelesa
oraz rzymskie prawo. Chrzescijaristwo zintegrowalo w sobie te trzy kultury, co
zaowocowalo przede wszystkim obrazem czlowieka, koncepcja ludzkiej wolnosci
oraz rozumieniem dziejéw®.

Chrzescijanski obraz cztowiek jest jedynego rodzaju w swiecie: chociaz zbu-
dowany na prawdach wyznania wiary posiada uniwersalny charakter. Bég chrzes-
cijan nie jest Bogiem tylko chrzescijan, On jest Bogiem wszystkim ludzi. Ku
wszystkim ludziom kieruje si¢ tez Ewangelia, czyli Dobra Nowina Jezusa Chry-
stusa. Dlatego nalezy podkresli¢: jesli nawet chrzescijariski obraz czlowieka zbu-
dowany jest na wartosciach religijnych, to posiada on charakter'® powszechny.

Do odkryciu cztowieka jako osoby w znacznym stopniu przyczynity si¢ spory
trynitarne i chrystologiczne. Kazdy cztowiek jest osoba, a osoba, niezaleznie od
wieku i plci, koloru skéry i wyznania, fizycznych i psychicznych zdolnosci, posia-
da godnosé, ktérej nie moze si¢ zrzec ani odstgpi¢. Godnos¢ osoby nie moze by¢
tez naruszona w zaden sposéb przez drugiego czlowieka czy instytucje spoteczne.
Czlowiek jako osoba nie nalezy tylko do natury. O nim stanowi kultura, jako dru-
gie 7Zrédlo jego istnienia. Osobowe zycie czlowieka rozgrywa si¢ w przestrzeni
ducha.

Kazdy czlowiek jest — wedlug przekonania zydéw i chrzescijan — stworzony
przez Boga, na Jego obraz i podobiefistwo, i w tym znajduje si¢ fundament jego
bycia osoba, posiadania godnosci. Uniwersalizm tej sytuacji polega na tym, ze
kazdy cztowiek — niezaleznie od tego, czy w Boga wierzy, czy nie — stanowi
o sobie, moze ustanawia¢ sobie cele, ale zaden czlowiek dla drugiego cztowiek
nie moze by¢ srodkiem do celu. Postgpujac za swoim sumieniem — jedyng instan-
cja, ktérej jest zobowigzany — cztowiek sam decyduje o tym, czego si¢ dopuszcza:
co czyni i czego zaniechuje, dlatego tez sam ponosi za to odpowiedzialnos¢.

Bég chrzescijan, bedacy Bogiem wszystkich ludzi, nie jest nigdy dla nich za-
grozeniem od strony egzystencjalnej, jak i esencjalnej, On czlowieka nie ograni-

°J. Homeyer, Christen auf der Baustelle Europa, ,Kontexte. Bildung und Kirche” 2/2004,
s. 3-7.

0L, Kiihnhardt, Christliches Menschenbild im Prozef3 der europdischen Einigung, ,,Kirche und
Gesellschaft”, nr 280.
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cza, wewnatrz§wiatowo czlowiek jest autonomiczny, wolny. Istnienie czlowieka
jest darem i zadaniem: cztowiek winien staé si¢ tym, kim jest.

Dlaczego tak wazne jest dla Europejczykéw podjecie dziedzictwa historii?
Dlaczego historia, przeszlosé odgrywa w budowaniu przysziosci taka role? Za-
den czlowiek, zaden naréd, réwniez Europa nie moze siebie zapozna¢, zapomnied
swojej przesztosci, odciagé sie od swoich korzeni, gdyz to jest r6wnoznaczne
z zaglada. Stosunek czlowieka i narodu do wlasnej przesztosci swiadczy o ich
wielkosci.

Chrzescijaistwo, integrujagc w sobie kulture zydowska, greckg i rzymska, nie
stalo si¢ synkretyczny tworem, lecz zyciem o nowych jakosciach i perspekty-
wach. Na histori¢ Europy trzeba patrze¢ dlatego jak na jedng histori¢ wielu hi-
storii. Europejska jednos¢ moze by¢ zrealizowana tylko w wielosci. Owg wielos¢
trzeba widzie¢ w perspektywie zachowania tozsamosci europejskiej i tozsamosci
narodowej. Wielos$¢ nie moze by¢ zagrozeniem i utratg wlasnych wartosci w glo-
balnym spoteczenstwie!!.

Dziedzictwo stanowi o ksztalcie zycia. Fundamenty europejskiego dziedzi-
ctwa tworzg — wedlug J. Homeyera — krzyz 1 szczeg6lnego rodzaju podejscie do
rozumu, w ktérym wiara ,,spotyka” si¢ z wiedza, co zostalo zawarte w zdaniu:
fides quaerens intellectum. Europejczyk wyznaje wiar¢ pozostajaca w kontak-
cie z rozumem i opiera Si¢ na rozumie uznajgcym transcendencj¢. Stanowisko
chrzescijariskie unika czystego fideizmu, tym samym odrzuca fundamentalizm,
wiara musi racjonalnie si¢ wyartykutowac. Z drugiej strony odniesienie do trans-
cendencji pozbawia naukowg racjonalnos¢ roszczenia wypowiedzi o charakterze
absolutnym, gdyz Bég jest najwyzszg instancjg'2.

4. O ISTOCIE WCZUCIA

Praca doktorska Stein miata cztery rozdziaty, pierwszy — szkicujacy historycz-
ne analizy problematyki czucia, nie zostal wlaczony do niej, zagingt. Jej drugi
rozdziat — a pierwszy w druku — dotyczy istoty aktdw wczucia, po czym Stein
przeprowadza — drugi w druku — konstytucje cztowieka jako indywiduum psycho-
fizycznego oraz — w trzecim rozdziale — konstytucj¢ cztowieka jako osoby'.

Sledzac problematyke wczucia, poruszamy kluczowe pojecie filozoficzne
i kluczowag sytuacj¢ zyciowg Stein. Wczucie daje nam wglad w jej twérczosé i zy-

"' Ch. Bohr, Der Mafistab der Menschenwiirde. Christlicher Glaube, ethischer Anspruch und
politisches Handeln, ,,Kirche und Gesellschaft” nr 301.

12J. Homeyer, Christen auf der Baustelle Europa..., art. cyt.

30 zagadnieniu wczucia, ttum. D. Gierulanka i J.F. Gierula, Krakéw 1988 (Zum Problem der
Einfiihlung, Halle 1917)
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cie. Ona szuka prawdy swego istnienia ,,calg” sobg, ze wszystkich sil, to znaczy:
intelektem i — jak pokazuja w przejmujacy sposéb ostatnie strony dysertacji — ser-
cem, kiedy méwi o mitosci. Prawda ma by¢ sposobem jej istnienia. Wiele opiséw
przeprowadzonych w tej pierwszej wigkszej, samodzielnej pracy Stein ukazuje
si¢ w innym swietle, kiedy ,,przystawi si¢” je do jej duchowego zycia. Czym in-
nym jest — mOéwi Stein — pusta wiedza, a czym innym Zrédiowe przezycie. Ona
zmierza do Zrédta. Wyznaje, ze styszata o Bogu, zna ludzi religijnych, ale to jest
dla niej tylko ,,pusta wiedza”. Sama okresla si¢ w tym czasie jako ateistka. Co dla
innych jest, dla niej nie istnieje. I tutaj zaczyna si¢ problem wczucia, nie chodzi
0 zrozumienie, o wiedze o drugim, lecz o przezycie istnienia drugiego.

Co stanowi o0 wczuciu? Na czym ono w swej istocie polega? Stein, jako uczen-
nica Husserla, zajmuje si¢ tylko i wylacznie czystym przezyciem, jest fenome-
nologiem, analizuje struktury Swiadomosci, w ktérych odstania si¢ dla podmiotu
przezywajacego istnienie drugiego Ja, jego zycie duchowe. O tym pisze na sa-
mym poczatku',

Jaka jest sytuacja wyjSciowa? Otdz taka, ze jest Ja, podmiot poznajacy — do-
znajacy i jest drugie Ja, podmiot co$ przezywajacy, jest rowniez przedmiot, to, co
drugie Ja przezywa, przezycie. W przezywaniu ,,objawia si¢” — jesli mozna tak po-
wiedzie¢ — istnienie podmiotu, on si¢ aktualizuje, daje znac¢ o sobie. Wczucie jest
ukierunkowane na istnienie drugiego, jest doSwiadczeniem jego zycia wewnetrzne-
g0, przezyciem jego osobowosci, spotkaniem z nim samym. To wyliczanie, czym
jest wczucie, wskazuje, ze ,,przedmiotem” wczucia jest samo istnienie drugiego.

Ku istnieniu drugiego zblizaja nas rozmaite akty, ale one — jak powiedziata-
by Stein — tylko zblizaja, trafiaja obok, zatrzymujg si¢ przed samym drugim Ja,
»dotykaja” czegos z niego, ale nie jego samego. Takimi aktami zblizenia si¢ do
drugiego jest wglad (Ein-Sicht) w niego, jego pojecie (Be-Greifen), jego zrozu-
mienie (Ver-Stehen). Zwréémy uwage na to, ze zrozumienie, pojecie czy wglad
moze dotyczy¢ réwniez jakiejs rzeczy, jej stanu. Jesli tak jest, to wglad, pojecie
i zrozumienie ,,istnienia” drugiego niczym szczegdélnym si¢ nie wyrdéznia od
istnienia tego wszystkiego, co poznajemy w obszarze czysto przyrodniczym.
A wczucie jest przeciez ukierunkowane na istnienie podmiotu, podmiotowego
istnienia nie mozna redukowac do istnienia przedmiotowego. Pokazanie zatem
istoty wczucia bedzie rdwnoznaczne z ukazaniem specyfiki istnienia drugiego
Ja. Wczuwajac si¢ w drugie Ja, ,,pozwalamy” drugiemu by¢ tak, jak on jest,
i takim, jakim on jest. Nie mozna istnienia podmiotu ,,sprowadza¢”, redukowaé
do istnienia przedmiotu.

Inna forma redukcjonizmu pojawia si¢ w swoistego rodzaju solipsyzmie,
w mniej lub bardziej Swiadomym bazowaniu na istnieniu wiasnego Ja. Stein

“Tamze, s. 25.
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pokazuje, w jaki sposéb teorie: a) nasladowania, b) asocjacji i kojarzenia oraz
c) wnioskowania przez analogi¢ nie tyle ttumaczg ,,spotkanie” z drugim, co
wskazuja, w jaki sposéb, jak sam przezywam samego siebie. Istnienie drugiego
jest pretekstem do zaglebienia si¢ mnie w siebie samego. Mozna to pokaza¢ na
przyktadach radosci i smutku, do ktérych w réznych sytuacjach odwotuje sie
Stein. Wykrzywiona (bélem), rozpromieniona (radoscig) twarz drugiego Ja jest
podstawa do wykrzywienia — promieniowania mojej twarzy, co pozwala mi — to
moje wykrzywienie badZ moje promieniowanie twarzy — na przezycie przeze
mnie bélu lub radosci, a tym samym wczucie si¢ w (sytuacje) drugiego Ja. Ja
przezywam sam siebie i moje przezycie ,,odnosz¢” do przezycia — istnienia dru-
giego Ja. Nie wychodze poza obszar wlasnego istnienia. Tutaj nie ma miejsca
na spotkanie i doswiadczenia istnienia drugiego. A przeciez dopiero wczucie
umozliwia mi bycie z drugim Ja.

Sytuacja nie zmienia si¢ istotowo réwniez wtedy, kiedy drugie Ja opowiada
mi o sobie, o swoim bélu czy swojej radosci. Wprawdzie teraz niczego nie mu-
sz¢ si¢ domyslaé, nie musze nic przypuszcza¢. Mam wiadomosci ,,z pierwszej
reki”, podmiot przezywajacy sam mOowi mi o sobie. On méwi prawdg, on rze-
czywiscie przezywa rados¢, jego udzialem jest bol. I tak jest — nie musimy pod-
dawac tego w watpliwos¢. Ale przeciez nie o to chodzi, czy kto§ méwi prawde,
czy nie. Tutaj chodzi o dos§wiadczenie istnienia drugiego. Dla mnie, dla stucha-
jacego wypowiedzi podmiotu przezywajgcego to opowiadanie, wyznanie jest
tylko ,.pustg wiedzg”. Jego przezywanie nie jest moim przezywaniem. Jestem
w stanie rozumie¢ jego bdl i radosé, i na tym koniec. Od wiedzy o bélu i radosci
nie ma przejscia do przezywania radosci czy bolu drugiego Ja.

Zblizamy si¢ do sytuacji majacych do czynienia z czuciem (Fiihlen), pojawia-
ja si¢ wyrazy, ktérych rdzen stanowi ,,czucie”. Z pewnoscig naszym udzialem
bylo juz wspét-czucie (Mit-Fiihlen), czy wspét-odczuwanie. Znam podstawy,
przyczyny, powody radosci mego przyjaciela: zdal egzamin, ciesz¢ si¢ razem
z nim; wiem o jego boélu z powodu utraty ukochanej osoby, sktadam mu nie
tylko wyrazy wspét-czucia, z catego serca mu wspéiczuje. Ale zwréémy uwage,
ze we wspot-czuciu czy wspot-odczuwaniu na pierwszym planie jest rados¢ lub
bél, sam przezywajacy, moj przyjaciel niejako mi uchodzi, zostaje przez to, co
si¢ wydarzyto, ,,zepchnigty” na drugi plan. Wiem, jakie znaczenia ma dla niego
zdany egzamin, wiem, czym jest dla niego utrata ukochanej osoby, ale to jest
wiedza o czyms$ waznym dla mego przyjaciela. Jego istnienie w tym wszystkim,
on sam zostaje zapoznany.

Podobnie ma si¢ sprawa we wspdlnym przezywaniu czegos, w ktérym to
przezywaniu dochodzi do poczucia jednosci (Eins-Fiihlen). My cieszymy si¢
razem! My wspdlnie cierpimy! Tym, co nas tgczy — jednoczy, jest radosc.
I w bélu jesteSmy jedno. Stanowimy jedno tylko w tym, co wspdlnie przezy-
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wamy. Nasza podmiotowos¢, nasze bycie zostalo ,,zepchnigte” przed to, co
przezywamy na drugi plan'®,

Wczucie — na co wskazuja powyzsze analizy — jest przezyciem swoistego ro-
dzaju. Na drodze do wczucia pojawia si¢ wiele trudnosci, nie znaczy to, ze wczu-
cie nie jest mozliwe. Doswiadczenie drugiego jest dosSwiadczeniem sui generis,
jego swoistos¢ polega na tym, ze udzialem jednego podmiotu staje si¢ istnienie
— Swiadomos¢ drugiego podmiotu. We wczuciu nie dokonuje si¢ zadne zawlasz-
czenie, zdominowanie jednego podmiotu przez drugi, lecz wspoét-istnienie. To
wspot-bycie nie jest ,,zatraceniem” si¢ w istnieniu drugiego Ja, lecz uczestni-
czeniem w duchowym obszarze. O swoistosci tego doSwiadczenia Stein pisze:
,»W moim nieZrédlowym przezywaniu czuj¢ si¢ niejako wiedziona przez prze-
zywanie Zrédlowe, nie doswiadczane przeze mnie, a jednak obecne, dajace znad
0 sobie w moim nieZrédtowym przezywaniu’'6.

We wczuciu mamy wigc takg sytuacje, w ktérej zostaje zachowane istnienie
mojego Ja i istnienie drugiego Ja, mozna i trzeba méwic¢ o wspoét-istnieniu, wspot-
byciu; wlasna podmiotowos¢ i podmiotowos¢ drugiego Ja zostaje utrzymana, zo-
staje zachowana niezwyklos¢ wlasna i drugiego.

Podsumowujac sytuacje wczucia i ukazujac jej perspektywy, Stein pisze:
»wczucie [...] jest doSwiadczeniem cudzej swiadomosci w ogéle, niezaleznie od
tego, jakiego rodzaju jest doswiadczany przedmiot i jakiego rodzaju podmiot,
ktérego Swiadomosci si¢ doSwiadcza. Mowa byta tylko o czystym Ja, o podmio-
cie przezywania — zaréwno po stronie podmiotu jak i przedmiotu; nic innego nie
wiaczyliSmy z zakres naszego badania. Tak witasnie wyglada doswiadczenie,
jakie pewne Ja w ogdle posiada z innego Ja w ogdle [jako przedmiotu doswiad-
czenia]. Tak czlowiek ujmuje zycie psychiczne swego bliZzniego, ale tak réw-
niez ujmuje — jako wierzacy — milosé, gniew, nakaz swego Boga i nie inaczej
moze Bog ujac jego zycie. Bog, majac poznanie zupelne, nie pomyli si¢ co do
przezy¢ ludzi tak, jak to ludzie migdzy sobg mylg si¢ co do swych przezy¢. Ale
i dla Niego ich przezycia nie bedg wlasnymi i nie przyjmg takiego sposobu pre-
zentowania si¢”!’.

Wczucia nie mozna zdefiniowaé, spotkania podmiotéw nie mozna uprzedmio-
towié. Wczucie mozna opisac i to tak, aby stato si¢ udzialem podmiotu — osoby
wczuwajacej. Opis wezucia zmierza do osiggniecia sytuacji wspétbycia z samym
drugim Ja. Osiggnigcie takiej sytuacji, jej glgbia zalezy w znacznej mierze od
podmiotu wczuwajacego, od Swiadomosci siebie samego, od danej osobowosci.

15Zob. R. Korer, Einfiihlung — Grundakt der (christlichen) Spiritualitiit, w: U. Dobhan, R.
Korner, Lebensweisheit fiir unsere Zeit. Edith Stein als Lehrerin der Spiritualitdt, Leipzig 2001,
s. 53.

10 zagadnieniu..., dz. cyt., s. 25

7 Tamze.
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Podmiot wezuwajacy musi ,,zdoby¢ si¢” na to, aby tak by¢ w przezyciach drugie-
go, by¢ wobec obcego istnienia, aby to byly jego przezycia i jego wspot-istnienie.
»~Przedmiotem” poznania w akcie wczucia jest istnienie drugiego.

Stein zajmuje si¢ — po analizach istoty wczucia — ontyczng konstytucjg czto-
wieka. Tym samym krag analiz niejako si¢ zamyka: aby przezy¢ spotkanie z dru-
gim Ja, trzeba pozna¢ samego siebie; aby poznaé samego siebie, trzeba przezy¢
spotkanie z drugim Ja. Najglebiej — ,,dotykajgc” podstaw mego istnienia — prze-
zywam sam siebie wtedy, kiedy przezywam siebie jako osobe, to znaczy, wtedy
kiedy dostrzegam siebie jako wartos¢ istniejaca w Swiecie wartosci, ,,[...] kazdy
wypad w krélestwo wartosci stanowi zarazem zwycigskie wdarcie si¢ do kréle-
stwa wlasnej osobowosci”'?.

Swiat wartosci jest $wiatem stanowiacym o czlowieku jako osobie. Osoba jest
wartoscig i wyborem wartosci cztlowiek najbardziej méwi o sobie, stanowi o so-
bie. Swiat wartosci jest $wiatem konstytucji i spotkania os6b. Stein pisze: ,.[...]
uchwycenie cudzych os6b jest konstytutywne dla wtasnej osoby. Oto w akcie
mitosci mamy wtargnigcie, resp. wskazywanie na wartos¢ osobowa, ktére nie jest
wartosciowaniem ze wzgledu na co$ innego; kochamy pewng osobe nie dlatego,
ze czyni ona dobro, wartos¢ jej nie na tym polega, ze czyni dobro (chociaz by¢
moze takze w tym wychodzi na jaw), lecz to ona sama jest wartoscig i «ze wzgle-
du na nig sama» ja kochamy”".

Cztlowiek jako osoba nie jest tylko ,,czlonem natury”, nie jest cialem wsréd
innych cial. Swiadomos¢, duch osoby ludzkiej, przekracza §wiat przyrody. ,,Swia-
domos¢ jako korelat swiata obiektéw nie jest przyroda, lecz duchem”?,

,»Lak jak we wtasnych Zrédtowych aktach wtasna, tak tez w aktach przezytych
we wczuciu konstytuuje si¢ cudza osoba. Kazde dzialanie drugiego [cziowieka]
przezywam jako wypltywajace z pewnego chcenia, a to znéw z jakiegos czucia™?!.
Czlowiek nie jest w stanie zrozumie¢ samego siebie bez drugiego Ja, ale i drugie-
go Ja nie jest w stanie zrozumie¢ bez rozumienia samego siebie. A zatem struktura
bytowa osoby wyznacza zakres tego, co dla niej jest zrozumiale, ,.tylko ten, kto
sam przezywa siebie jako osobeg, jako sensowng catos¢, moze zrozumiec inne 0so-
by”*?2. Im bardziej cztowiek rozumie samego siebie, tym bardziej jest ,,mistrzem
zrozumienia”, ,,mistrzem mitosci”.

Byt osoby ludzkiej nie jest monadyczny. Otwarty sposéb istnienia ludzkiej
osoby pozwala cztowiekowi by¢ 1 wspdl-by¢ z innymi. Istnienie osoby nie jest
istnieniem agresywnym, zmierzajagcym do zawladnigcia byciem drugiego w jego

8 Tamze., s. 133.
Y Tamze., s. 134.
XTamze., s. 121.
2'Tamze., s. 142.
2Tamze., s. 150.
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egzystencjalnej i esencjalnej innosci. Ta innos¢ jest niezbywalng wartoscig kazdej
osoby! We wczuciu dokonuje si¢ dosSwiadczenie drugiego Ja jako osoby w jej
pra-wlasnej wartosci, razem ze Swiatem wartosci, ktéry ona sobie przyswoila.
Weczucie jest wrazliwoscig na istnienie podmiotu, pozwalajacg na egzystencjalne
i esencjalne ,,ubogacenie” wczuwajacego.

5. WSPOLPATRONKA EUROPY

Europa nigdy nie stala przed takimi wyzwaniami jak dzisiaj. Sg to wyzwa-
nia plynace z przesztosci i nadchodzace z przysztosci. Podzialy narzucone jej
w przesztosci, zwlaszcza po II wojnie Swiatowej, zostaja w pokojowy sposéb
przezwycigzane. Droga ku jednosci jest jednak bardzo dluga. Nadchodzacej glo-
balizacji, a co za tym idzie i unifikacji Europa musi pokaza¢ swoja wtasng twarz.
Aby pierwsze i drugi ostatecznie si¢ stalo, spoleczefistwo europejskie musie okre-
$li¢ swojg tozsamosc.

Tozsamos¢ jest rozumieniem siebie, a to dokonuje si¢ w przyjeciu okreslo-
nych wartosci. Europejska wartoscig jest obraz czlowieka jako osoby ludzkiej
o niezbywalnej godnosci. W budowaniu spoteczefistwo europejskiego na wartosci
osoby ludzkiej dostrzegam aktualnos¢ i niezbywalnos¢ zycia i mysli Edyty Stein.
Jest to aktualno$¢ fundamentalna, stanowigca o prawdziwosci spotkaniu ze sa-
mym soba, z drugim Ja i z Bogiem. To spotkanie jest prawdziwe w tym sensie, ze
u jego ontycznych podstaw jest mitos¢. Bez watpienia mitos¢ stanowi fundament
zycia i twérczosci Stein, nawet w pierwszej fazie, znaczonej wysitkiem naukowym
— fenomenologicznym i postawg ateistyczna.

Czlowiek jako osoba objawia si¢ w zyciu duchowym, w ukierunkowaniu na
bycie — dla — drugiego. U podstaw zycia w pelni ludzkiego musi by¢ mitos¢. Ab-
solutyzowanie wiasnego istnienia jako jednego i jedynego, egoizm i solipsyzm
jest zniewazaniem podmiotowego bycia. Ukierunkowanie zycia i twdrczosci na
siebie, drugiego i Boga stanowi o fundamentalnej aktualnosci Stein dla jednocza-
cej si¢ dzisiaj Europy.

Na progu trzeciego tysigclecia papiez Jan Pawel II oglosit Edyte Stein wspot-
patronkg Europy. Zwrdcil uwage na to, ze ,,w zlozonej historii Europy chrzes-
cijafistwo stanowi element kluczowy i decydujacy [...]; wiara chrzescijariska
uksztaltowata kulture kontynentu i splotta si¢ nierozerwalnie z jego dziejami, do
tego stopnia, ze nie sposob ich zrozumie¢ bez odniesienia do wydarzen, jakie
dokonaly si¢ najpierw w wielkiej epoce ewangelizacji, a nastgpnie w kolejnych
stuleciach”®. Wielkosé, a tym samym aktualnos¢, Edyty Stein — Sw. Benedyk-

2 List apostolski motu prioprio oglaszajacy sw. Brygide Szwedzka, §w. Katarzyng ze Sieny i §w.
Teres¢ Benedykte od Krzyza Wspdétpatronkami Europy, 1 X 1999.
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ty od Krzyza polega na tym, ze ona ,,calym swoim zyciem — jako myslicielka,
mistyczna i me¢czenniczka — przerzucita jak gdyby most migdzy swoim zydow-
skim pochodzenie a wiarg w Chrystusa, prowadzac z niezawodng intuicja dia-
log ze wspotczesng myslg filozoficzna, a na koniec stajg si¢ przez meczenstwo
—w obliczu straszliwej hariby Shoah — rzeczniczka racji Boga i cztowieka. Stata si¢
symbolem przemian dokonujgcych sie w cztowieku, kulturze i religii, w ktérych
kryje si¢ sam zarodek tragedii i nadziei kontynentu europejskiego’.

W akcie oglaszania patronek Europy papiez nie waha si¢ wskaza¢ na mysl filo-
zoficzng Stein; ,,[...] wlaczywszy sie w nurt mysli fenomenologicznej, Edyta Stein
potrafita dostrzec w niej odpowiedZ na wymogi rzeczywistosci obiektywnej, ktéra
nie zostaje bynajmniej wchionigta przez podmiot, ale jest uprzednia wobec niego
i stanowi miar¢ jego poznania, nalezy jg zatem bada¢ w postawie skrupulatnego
obiektywizmu. Trzeba si¢ w nig wstuchiwac, odkrywac ja zwlaszcza w cztowieku
dzieki zdolnosci do «wczucia» (stowo szczegdlnie drogie Edycie), ktére pozwala
w pewnej mierze przyswoi¢ sobie doswiadczenie drugiego czlowieka .

,»Oglosi¢ dzisiaj Sw. Edyte Stein Wspodipatronkg Europy znaczy wzniesé
nad starym kontynentem sztandar szacunku, tolerancji i otwartosci, wszywajac
wszystkich ludzi, aby si¢ wzajemnie rozumieli i akceptowali, niezaleznie od réz-
nic etnicznych, kulturowych i religijnych, oraz by starali si¢ budowac spoteczeri-
stwo prawdziwie braterskie”?,

Jak Bég chrzescijan jest Bogiem wszystkich ludzie i nie jest zagrozeniem dla
nikogo, tak przeslanie papieskie ogtaszajace Edyte Stein wspétpatronka Europy
jest skierowane do wszystkich ludzi dobrej woli, aby zmierzali ku petni zycia
osobowego. Do politykéw Ojciec Swiety zwraca sie z prosba, aby znajac zycie
i tworczos¢ Edyty Stein, wypracowali kulture i etyke jednosci. W tej etyce nie
mozna utozsamiaé tolerancji i szacunku z obojetnoscig i sceptycyzmem, gdyz
grozi to jednoczacej si¢ Europie powrotem do zbrodni przeciw ludzkosci.

Nadziejg i zagrozeniem na drodze jednoczacej si¢ Europy jest sam czlowiek,
dlatego filozoficzny zamyst nad cztowiekiem i postgpujace za nim ksztalttowanie
wlasnej osobowosci jest tak istotne dla przysztosci.

6. NAGRODA SPECJALNA

Miedzy Krajem Zwigzkowym Dolnej Saksonii a Slaskiem zaistniaty po I woj-
nie swiatowe] szczegblnego rodzaju wiezy: Dolna Saksonia stata si¢ dla wielu
Slazakéw ich druga ojczyzng. Aby pielegnowaé przesziosé, w ktérej przeciez sg

Tamze.
2 Tamze.
2% Tamze.
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korzenie tozsamosci, Dolna Saksonia ufundowata w roku 1977 dla Slazakéw zy-
jacych w Niemczech Nagrode Kulturalng Slaska, bedaca znakiem wiezi taczacej
ich nowg ojczyzne ze starg. Charakter Nagrody zmienit si¢ w roku 1991, kiedy
podjeto, w duchu porozumienia i pojednania, wyrdéznianie i nagradzanie wybit-
nych osobowosci ze swiata literatury, sztuk plastycznych i muzyki zwigzanych ze
Slaskiem. Zmieniona formuta Nagrody nie izolowata ludzi ze Slaska, lecz otwie-
rata na Slask. Publiczne honorowanie twércéw kultury z Niemiec i Polski miato
— takie bylo przestanie fundatoréw — utatwi¢ spotkania ludzi zwigzanych pocho-
dzeniem lub twdrczoscia z europejsko-slaskim pejzazem kulturalnym?’.

Nagrode Kulturalng Slaska Kraju Dolnej Saksonii za rok 2006 przyznano Sieg-
bertowi Amlerowi — rzeZbiarzowi i malarzowi z Niemiec, urodzonemu w Jeleniej
Gorze, oraz Malgorzacie Dajewskiej — artystce pracujgcej w szkle, dziekanowi
Wydziatu Ceramiki i Szkta w Akademii Sztuk Pigknych we Wroctawiu. Nagrode
Specjalng otrzymato Towarzystwo im. Edyty Stein we Wroclawiu.

Formuta Nagrody nie przewiduje honorowania organizacji. Dla Towarzy-
stwa im. Edyty Stein zrobiono wyjatek. Tym samym zwrécono uwage na wielkg
wroctawianke i ludzi przejetych jej zyciem i1 twérczoscia. Stowa laudacji, w wie-
lu miejsca bardzo osobiste, wyglosita R6za Thun, podkreslajac, ze cztonkowie
Towarzystwa byli wsréd wyznaczajacych droge do wspdlnej Europy. ,,Ci miodzi
ludzi zwracali uwage tam, gdzie byla mowa o trudnych relacjach z Niemcami.
Zawsze czulam ich che¢ poznania sgsiada, o ktérym w Polsce tak duzo si¢ mowi,
a tak naprawde mato si¢ go zna. Na wlasng reke poszukiwali kontaktu, wymiany,
spotkania [...] rozbijali stereotyp, ktérym niemal wszyscy w Polsce jestesmy ob-
cigzeni”®. Oni budowali i budujg mosty, bo majg Edyte Stein za patronke. Ona
»pojawiala si¢ w ich opowiesciach, byta ich argumentem w debatach, byta ich
przewodniczka w dziataniach. Mialam czg¢sto wrazenie, ze «ci od Edyty Stein»
majg do niej osobisty stosunek”. Z pewnoscia, bo potrafili si¢ w nig wezud. ,,Dom
Edyty Stein staje si¢ coraz wyraZniejszym i coraz cenniejszym adresem na mapie
Wspdlnej Europy”?.

Arkadiusz Hojny, prezes Towarzystwa im. Edyty Stein we Wroctawiu, podzie-
kowat za przyznanie Nagrody. Nagroda jest — jego zdaniem — uhonorowaniem
tych wszystkich, ktérzy w ciagu 17 lat dziatalnosci Towarzystwa przyczynili si¢
do jego powstania, rozwoju i obecnego ksztattu, tych, ktérzy wspierajg Towa-
rzystwo materialnie i z nim wspodlipracujg. ,,Naszg najwickszg dumg jest oczywi-

2" Zob. Kulturpreis Schlesien des Landes Niedersachsen 2006. Verleihung durch den
Niedersdchsischen Minister fiir Inneres und Sport am 16. September 2006 in Hirschberg (Nagroda
Kulturalna Slaska Kraju Dolnej Saksonii 2006. Wreczenie przez Ministra Spraw Wewnetrznych
i Sportu Dolnej Saksonii 16 IX w Jeleniej Gorze).

BLaudacja, w: Kulturpreis...

¥Tamze.
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$cie piekniejacy dom rodzinny naszej patronki przy ul. Nowowiejskiej 38, zwany
Domem Edyty Stein”*. Budynek przy Nowowiejskiej nie jest muzeum, chociaz
gromadzi i pielggnuje si¢ w nim wszystko, co pozostato z przesztosci rodziny
Steinéw. Budynek jest domem, miejscem spotkari ludzi r6znych narodéw i religii,
ktérzy, mimo réznic, w tym miejscu czujg si¢ jak u siebie, czyli w domu. Czlon-
kowie Towarzystwa pragng ,,przyczyni¢ si¢ do budowy europejskiego spoteczeri-
stwa obywatelskiego. Mamy nadziej¢, ze Edyta Stein nad nami czuwa i mimo ze
pojednanie miedzy narodami nie jest wolne od chwastéw i jalowych gleb, to chce-
my stanowi¢ wypielggnowany ogrdd dialogu” — tymi stowami zakoriczyl swoje
przeméwienie A. Hojny?!.

7. ZAKONCZENIE

Pigtnastolecie istnienia Towarzystwa im. Edyty Stein we Wroctawiu, zazna-
czono w jej miescie rodzinnym zorganizowaniem konferencji pod znamiennym
tytutem: Europejskie dziedzictwo Edyty Stein*2. W tym przypadku dziedzictwo
nie jest balastem, lecz impulsem ku pelni zycia osobowego i spotecznego. Zy-
cie 1 twdrczos¢ Stein, zwlaszcza problematyka wczucia, sa o fundamentalnym
znaczeniu dla jednoczacej sie Europy, w zglebianiu tajemnicy wlasnego istnienia
i wspot-istnieniu ludzi odmiennych narodowosci, kultur i religii.

Zusammenfassung

Die Aktualitit des Lebens und Werkes von Edith Stein
fiir das Europa auf dem Wege der Einigung.

Eb. Avé-Lallemant hat auf der Konferenz in Wroctaw (Breslau) im Jahre 1991, anléss-
lich des 100-ten Geburtstags von Edith Stein, einen Vortrag iiber die Aktualitit Edith Ste-
ins gehalten. Nach fiinfzehn Jahren haben seine Thesen nichts verloren, im Gegenteil: auf
dem Weg der Einigung Europas ist das Leben und Schaffen Steins von grosster Bedeutung
(2). Das Fundament der europiischen Einigung miissen gemeinsame Werte bilden, die im
Bilde des Menschen, im Verstehen seiner Freiheit und in seiner Geschichte zu finden sind
(3). Die Einfiihlung, verstanden als Begegnung zwischen meinem Ich und dem anderen
Ich in der Wahrheit seiner Existenz, entscheidet iiber die ndhere und weitere Zukunft Eu-

9 Podzigkowanie, w: Kulturpreis...

S Tamze.

32 Europejskie dziedzictwo Edyty Stein. Materialy z konferencji z okazji 15-lecia istnienia
Towarzystwa im. Edyty Stein w Polsce, Wroctaw 2005 (Das europdische Erbe Edith Steins.
Materialien der Konferenz anlédsslich des Jubildums zum fiinfzehnjdhrigen Bestehen der Edith-
Stein-Gesellschaft in Polen, Wroctaw 2005).



48 KS. JERZY MACHNACZ

ropas, iiber seine echte Einigung (4). Papst Johannes Paul II hat dies allen Europiern ge-
zeigt, indem er Edith Stein an der Schwelle ins dritte Jahrhundert zur Mitpatronin Europas
erklirt hat (5). Die Regierung des Landes Niedersachsen hat der Edith-Stein-Gesellschaft
in Wroclaw (Breslau) — vielen Menschen, die im Geiste Steins leben, arbeiten und wirken,
die zur Versohnung zwischen Nationen, Kulturen und Religionen beitragen — den Kul-
turpreis Schlesien 2006 verliehen (6). Man kann sagen, dass das europidische Erbe Steins
fiir niemanden eine Belastung, sondern fiir viele ein Impuls und Ansporn zur Fiille des
personalen und sozialen Lebens ist.

Stowa kluczowe: Edyta Stein, wczucie, pojednanie, jednos¢, Europa
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W ksigzce Przekroczy¢ prog nadziei znajdujemy pytanie Vittorio Messoriego do-
tyczace Boga, Jego istnienia i Jego istoty w rozumieniu wspétczesnego cztowieka'.
Jan Pawetl II objasnia problem, odwotujac si¢ do zdolnos$ci rozumu w tworzeniu
prawdziwych pojec¢ o Bogu, i dodaje: ,,Dlatego tak wazna dla wspdtczesnej mysli
jest filozofia religii, cho¢by taka, jaka uprawia Mircea Eliade, a u nas w Polsce
na przyktad abp Marian Jaworski oraz szkota lubelska. Stajemy si¢ swiadkami
znamiennego powrotu do metafizyki poprzez integralng antropologie. Nie mozna
pomysle¢ cztowieka bez tego odniesienia do Boga, ktore jest dla niego konstytu-
tywne [...]. Filozofia religii wyraza to w kategoriach antropologicznego doswiad-
czenia?. Wobec tego interesujgce jest pytanie, czym jest filozofia religii dla Ma-
riana Jaworskiego, skoro Jan Pawet Il powoluje si¢ wprost na niego.

1. CZYM JEST FILOZOFIA RELIGII?

Termin ,,filozofia religii” obejmuje wiele zr6znicowanych, niekiedy opozycyj-
nych stanowisk mig¢dzy filozofig a religig®. Jest miejscem, gdzie spotykajg si¢ ze
sobg filozofia z roszczeniem do absolutnej prawdy i religia domagajaca si¢ abso-
lutnego uznania®. Filozofig religii jest to, czym zajmujg si¢ filozofowie, kiedy mé-

! Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawel Il odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin
1994, s. 44.

2Tamze, s. 46.

3L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma..., Krakéw 1988, s. 5.

4 A. Bronk, Podstawy nauk o religii, Lublin 2003, s. 163.
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wig o religii, oraz badacze religii, kiedy rozwigzujg problemy filozoficzne. Moz-
na zatem okreslic¢ filozofie religii jako kazde filozoficzne zainteresowanie religig
odwolujace si¢ do racji przyrodzonych. M. Jaworski nie podaje wprost, czym jest
filozofia religii, lecz zastanawia si¢, jaka jest jej natura i jaki jest jej stosunek do
innych nauk o religii, do teologii, apologetyki, co stanowi jej przedmiot refleksji
i jak jest ona mozliwa’®. Przedstawiajac swoja koncepcje filozofii religii, zwraca
si¢ zawsze ku sytuacji religijnej czlowieka. Ludzka egzystencja w wymiarze re-
ligijnym stanowi istotny element w strukturze Swiadomosci cztowieka, angazuje
caly jego byt, hierarchizuje jego Swiat wartosci i niejako wymusza potrzeb¢ upra-
wiania filozofii religii.

Punktem wyjsScia dla filozofii religii M. Jaworski czyni czlowieka
zanurzonego w Swiecie, z calym jego egzystencjalnym doswiadczeniem.
Tak rozumiana filozofia religii stanowi filozofi¢ czlowieka, jest poczatkiem
teologii akcentujacej czlowieka i jego doswiadczenie’. O tej perspektywie
moéwil M. Jaworski na rekolekcjach dla biskupéw polskich: ,, Trzeba wydoby¢
w czlowieku na jaw doswiadczania natury prawdziwie duchowej, ktére
pozwalajg nam odczué Tajemnic¢. Dzieki temu doswiadczeniu to, co przynosi
Chrystus, jest rzeczywiscie zapowiedzig spelnienia. Trzeba stopniowo prowa-
dzi¢ wspoéiczesnego czlowieka do coraz wnikliwszego przezycia granic
Swiata nauki (bez jej potepiania); do doSwiadczenia swoistej nicoSci w tzw.
sytuacjach granicznych (brak sensu, absurd); do doswiadczenia pewnych
wartosci, ktore nas otwieraja na istnienie Swiata wiecznego, czynig czytelnym
nasze powolanie, a nawet budzg w nas jego pragnienie. Doswiadczenia granic
Swiata nauki i swoistej nicosci, ktéra si¢ z tym doswiadczeniem taczy, jest
dzisiaj coraz bardziej udzialem nie tylko naukowcéw, myslicieli, ale staje
si¢ charakterystycznym signum mentalnosci czlowieka naszych czaséw [...],
szczegllnie w aktach mitosci, ofiary, poswigcenia, czlowiek doswiadcza
absolutnej powagi pierwiastka etycznego i staje wobec absolutnej Tajemnicy
— Swietego Boga™™®.

Wyktad filozofii religii powinien wigc prowadzié¢ — zdaniem M. Jaworskiego
— do spotkania ze ,,Swietym”, ktére realizuje sie w Jezusie Chrystusie.

SM. Jaworski, Pisma z filozofii religii. Studia z filozofii Boga, religii i cztowieka, t. II, Warszawa
2002.

®M. Eliade, Traktat o historii religii, thum. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 2000, s. 48.

"K. G67d7, Teologia czlowieka. Z najnowszej antropologii niemieckiej, Lublin 2006, s. 15-26.

8 M. Jaworski, Zwycigzcy dam spozyc¢ owoc z drzewa zycia — rekolekcje dla Episkopatu Polski,
Jasna Gora 9-12 XII 1985, Poznan 1987, s. 48.
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2. RELIGIA W FILOZOFII

W pismach M. Jaworskiego znajdujemy wiele pytan o filozofi¢ religii, o wzajemne
relacje filozofii i religii. Wyrazenie ,,filozofia religii” nie jest terminem naturalnym ani
zrozumiatym — jako nauka najog6lniej bada religi¢ w kontekscie filozoficznym. Istnie-
je wiele filozofii religii, a t¢ r6znorodnos¢ uje¢ thumaczy si¢ wieloscia koncepciji filo-
zoficznych®. Jednak fakt wielosci filozofii religii nie swiadczy o niemoznosci petnego
ujecia zjawiska religii przez filozofi¢. Z drugiej strony filozofia religii moze stanowic¢
zagrozenie dla religii, albowiem robi wrazenie malo ,.religijnej”, brak jej elementu
pietyzmu i grozi zredukowaniem egzystencji religijnej do czystego rozumu'®. Reduk-
cjareligii przybiera r6zne formy, gubigc istote tego fenomenu. M. Jaworski wskazuje
na dwie formy redukcji religii przez filozofie: pierwsza polega na ustaleniu a priori
regul dla egzystencji religijnej, tak by byta ona zgodna z wymaganiami rozumu; druga
wyraza si¢ w tlumaczeniu egzystencji religijnej wylacznie na podstawie elementéw,
ktére podlegaja interpretacii filozoficznej, z pominigciem wszystkich innych''. M. Ja-
worski stawia zatem religi¢ na forum rozumu ttumaczac, ze jest to dziedzina dostgpna
poznaniu filozoficznemu. Zasadnos¢ filozofii religii moze tez by¢ kwestionowana w
imi¢ obrony samej filozofii. Filozofia religii jest za malo , filozoficzna” — ,,[...] co
sprowadza si¢ do podejrzenia, Ze nie jest juz ona «czystg» filozofig”'2.

Zdaniem M. Jaworskiego nalezy czesto siega¢ do historii mysli ludzkiej i tam
szukac sposobu pozwalajgcego zrozumied i rozstrzygna¢ problem. Proponuje, aby
przyjrzec sig, jak byt podejmowany temat religii w historii filozofii? — wtedy uzy-
skamy argument za potrzeba tworzenia filozofii religii. Na podstawie przeprowa-
dzonej analizy historii filozofii M. Jaworski stwierdza, ze: ,,[...] filozofia — mam
na uwadze filozofi¢ Zachodu od jej poczatkéw greckich — podejmowata stale i na
rézny sposoéb, i to ze szczegdlng pasjg odpowiadajaca znaczeniu tej dziedziny dla
zycia cztowieka, problem istoty religii”'?.

Temat religii jest stale obecny w polu intelektualnej refleksji cztowieka. Wyra-
za si¢ on w pytaniu o Boga. Bog jest przedmiotem wiary i trescig zycia religijnego
i stanowi wazny dla zycia cztowieka problem, ktéry nalezy podjaé rozumem'.

°J. Ratzinger, Wiara i przysztos¢, thum. P. Waszczeriko, Warszawa 1975, s. 42.

10Przyktady takich filozofii religii mamy u neokantystéw, idealistéw niemieckich, a szczegdl-
nie u Hegla.

"' M. Jaworski, Problem filozofii religii, ,,Studia Philosophiae Christianae” 3 (1967) nr 2, s. 175.
Por. tenze, Pisma z filozofii religii. Studia z filozofii Boga, religii i cztowieka, t. 11, Warszawa 2002,
s. 99-115.

12M. Jaworski, Problem filozofii religii, s. 173.

3 Tenze, Podstawowe zadania filozofii religii i problem jej metody, w: W kierunku Boga, red,
B. Bejze, Warszawa 1983, s. 346. Por. tenze, Pisma z filozofii religii. Studia z filozofii Boga, religii
i cztowieka, t. 11, Warszawa 2002, s. 250-257.

“4Tenze, Bog a metafizyka, ,,Analecta Cracoviensia” 8 (1976), s. 41.
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W historii filozofii M. Jaworski wyréznia dwa sposoby podejscia do problemu
religii. Pierwszy utozsamia filozofi¢ i religi¢ z racji tego samego przedmiotu. Stano-
wisko to dominuje w greckiej filozofii starozytnej oraz w filozofii Sredniowiecznej,
gdzie religie traktuje si¢ jako niedoskonatly stopiefi filozofii lub tez filozofie ukazuje
si¢ jako nowg racjonalng religi¢. Bog religii zostaje zréwnany z Absolutem filozo-
ficznym, co prowadzi do racjonalizacji i redukc;ji religii. Drugi — oddziela filozofi¢ od
religii. Stanowisko to pojawia si¢ w filozofii nowozytnej i dominuje w mysli wspot-
czesnej. Oba stanowiska niosg niebezpieczenstwo negacji filozofii religii. Przyjecie
pierwszego stanowiska, utozsamiajacego filozofi¢ i religie, uniemozliwia — zdaniem
Jaworskiego — tworzenie filozofii religii jako odrebnej dziedziny filozoficznej. Swiad-
czy o tym fakt, ze nie mozna méwi¢ o istnieniu filozofii religii ,,[...] ani w greckiej
filozofii starozytnej, ani w filozofii chrzescijaiiskiego Zachodu. Starozytnos¢ grecka
w swych szczytowych formach sprowadzita zagadnienie religii — Scisle zas Boga — do
metafizycznej refleksji o poczatkach swiata, upatrujac w Bogu poczatek i cel lub kres
wszelkiego bytu. Takze chrzescijariski Zachdd nie uprawiat filozofii religii w Scistym
tego stowa znaczeniu. [...] Mozliwa stala si¢ wiasciwa filozofia religii dopiero wtedy,
gdy po zakwestionowaniu zwigzku religii i filozofii, od strony religii stata si¢ widocz-
na jej odrebnosé, samoistnosé, i to zaréwno ze wzgledu na przedmiot, jak i akt”!>, Nie
oznacza to jednak, ze M. Jaworski stoi na stanowisku oddzielenia filozofii od religii.
Taka postawa wyklucza podjecie refleksji nad egzystencjg religijng czlowieka.

Podstawowym warunkiem wlasciwego stosunku filozofii do religii jest — zda-
niem M. Jaworskiego — afirmacja odrgbnosci obu tych sfer ludzkiej aktywnosci.
W ich spotkaniu istnieje zawsze niebezpieczeristwo zredukowania egzystencji
religijnej do czystego rozumu. Niebezpieczefistwo to ,,[...] bedzie zawsze mialo
miejsce w tej koncepcji filozofii, w ktérej uwaza si¢, ze jej analiza wyczerpuje
calkowicie to, co niesie ze sobg dziedzina zycia, dziatania. W takim razie filo-
zofia ma ostatnie stowo. Jesli jednak stoi si¢ na stanowisku afirmujagcym odrgb-
nos¢ obu porzadkéw: zycia i czynnosci spontanicznych z jednej strony, a refleks;ji
filozoficznej z drugiej strony, oraz ze ,,filozofia stara si¢ wydoby¢, ukazac logike
immanentng, ktéra si¢ zawiera w zyciu i z zasady zachowuje nienaruszong jego
wartos¢, wtedy pozostaje nienaruszona sfera egzystencji religijnej”®.

W procesie badawczym nie wolno zapomnie¢ o swoistym, szczeg6lnym cha-
rakterze fenomenu religii'’. Zdaniem M. Jaworskiego ma si¢ to wyraza¢ w zasto-
sowaniu do rzeczywistosci religii korelatywnego sposobu ujmowania. Nie chodzi
tu jednak o odwotywanie si¢ do aktu wiary, jako warunku koniecznego petnego
poznania tej specyficznej dziedziny zycia, wrecz przeciwnie. M. Jaworski uwa-

SM. Jaworski, Podstawowe zadania filozofii religii..., art. cyt., s. 347.
1$Tenze, Problem filozofii religii, art. cyt., s. 174.
17S. Wszotek, Pekajgce projekty. Szkice 7 filozofii religii, Tarnéw 1996, s. 89.
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7a, 7e: ,,[...] akt wiary nie jest koniecznym zalozeniem dla filozofii religii, ktéra
wyznacza sobie ograniczone, ale za to dostgpne dla wszystkich pole badania. Fi-
lozofia religii, majac na uwadze przebadanie egzystencji religijnej, uwzglednia
te calos¢ strukturalng czy instytucjonalng, w ktérej si¢ ona wyraza. Bez swego
zewngtrznego wyrazu religia nie moze by¢ ani przedmiotem badari naukowych,
ani tez praktyki czy przystgpienia do niej. W ten sposob kazda religia jest dostgp-
na badaniu filozoficznemu, nie jako rzeczywisto$¢ bezposrednio dostepna przez
wiare, ale w tym, co jest jej wyrazem™!s,

3. FILOZOFIA O RELIGII

M. Jaworski proponuje zajecie si¢ zagadnieniem religii na dwéch poziomach:
samo rozumienie przedmiotu filozofii implikuje religi¢ jako wtasciwy przedmiot
refleksji filozoficznej, krytyczna funkcja filozofii domaga sie, by filozofia zajeta
si¢ problemem religii.

Filozofia dla M. Jaworskiego jest poznaniem radykalnym obejmujacym catg
rzeczywistos¢. Nie moze zatem poming¢ tej, tak waznej dla zycia ludzkiego, sfe-
ry, jaka jest religia'®. M. Jaworski podkresla, ze: ,,[...] nie mozna odmoéwi¢ filozo-
fii kompetencji do zajmowania si¢ egzystencja religijng. Tak jak inne dziedziny
zycia czlowieka jest ona egzystencjg bytu rozumnego i wolnego i jako taka niesie
ze sobg jakis sens, nie jest jakims «krzykiem», i badanie tego sensu majg prawo
podjaé rézne dziedziny wiedzy, jak réwniez refleksja filozoficzna”*.

Koniecznos¢ podjecia problemu religii przez filozofie religii wynika z faktu,
ze jest to jedna ze sfer ludzkiej egzystencji, ktorg spotykamy w doswiadczeniu
rzeczywistosci. Jako dziedzina ludzkiej aktywnosci religia domaga si¢ intelek-
tualnej refleksji, chce by¢ zrozumiana i godna cztowieka®'; sposréd wszelkich
danych doswiadczenia ludzkiego wlasnie dane egzystencji religijnej zastuguja
na szczeg6lne wyrdznienie i zainteresowanie, albowiem one najpelniej wyrazajg
zlozonos¢ bytu ludzkiego. Wyrazem takiego stanowiska jest poglad Platona, ze
filozofia jest religia uswiadomiong®, pragmatyczna wypowiedZ sw. Augustyna:
,Tam, gdzie znajdowalem prawdg, tam tez odnajdywatem Boga”*, oraz poglad
Hegla, ze filozofia jest refleksja nad religig*.

18 M. Jaworski, Problem filozofii religii, art. cyt., s. 180.

Y Tamze, Bdg a metafizyka, art. cyt., s. 42.

O Tenze, Problem filozofii religii, art. cyt., s. 175.

U Tenze, Inspiracje soborowe w filozofii. Rozum a wiara, w: Mysl posoborowa w Polsce, red.,
J. Myskow, Warszawa 1970, s. 29.

2R. Schaeffler, Filozofia religii, Czgstochowa 1989, s. 28.

% Sw. Augustyn, Wyznania, X, 24,

%M. Jaworski, Sw. Tomasz po Soborze, w: W nurcie zagadnieri posoborowych, red., B. Bejze
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Filozofia moze i powinna podja¢ problem religii. Ale pozostaje sprecyzowac, o ja-
kiego rodzaju religi¢ tu chodzi, czy przedmiotem filozofii religii ma by¢ religia natural-
na, rozumiana w znaczeniu religii natury, a wiec religii, w ktérej pierwiastka boskiego
upatruje si¢ w bytach natury czy w znaczeniu religii w ogéle, jako catos¢ prawd moral-
nych i religijnych uzyskanych przez cztowieka na drodze czysto rozumowej, albo jako
konkretna religia pozytywna, religia okreslonej spotecznosci, wyznawana w pewnej
epoce, wprowadzajaca konkretny kontekst historyczny i socjologiczny?*

M. Jaworski jest zdania, ze filozofia religii moze mie¢ na wzgledzie tylko reli-
gi¢ pozytywng. Egzystencje czlowieka bowiem cechuje ,,[...] inter-subiektywnos¢é
polegajaca na tym, ze realizuje si¢ ona zawsze w jakims$ klimacie kulturowym, po-
stugujac sie jako swym narzedziem nieodzownym, jezykiem. Jest to réwnoczesnie
egzystencja naznaczona historycznoscia i wcieleniem, czyli istnieniem w Swiecie
i odniesieniem do $wiata przez cialo. W ten sposoéb filozofia wspdlczesna rozpra-
wia si¢ generalnie z wszelkiego rodzaju racjonalizmami, ktére zapoznajg wtasci-
wy czlowiekowi sposéb bytowania. Tzw. religia naturalna, twor racjonalizmu, jest
sztuczng konstrukcjg rozumowa, aprioryczng, ktérej w rzeczywistosci ludzkiej nic
nie odpowiada. Stad tez i filozofia religii naturalnej, ktéra uwaza, ze a priori moze
wyznaczy¢ wewnetrzne cechy religii, jest sui generis iluzja formalistyczng ™.

Filozofia religii jest postulowana — w ujeciu M. Jaworskiego — przez podsta-
wowg funkcje, jakg ma petni¢ filozofia — funkcje krytyczna. Filozofia bowiem ma
na celu dazenie do prawdy. To dgzenie realizuje si¢ przez demaskowanie wszel-
kiego falszu i zaktamania. Aby osiggnaé tak ujety cel, filozofia musi by¢ obecna
wszedzie tam, gdzie dziata mysl ludzka, by uchroni¢ t¢ mysl przed wszelkiego
rodzaju mistyfikacjg. Wynika z tego jasno, ze filozofia winna by¢ obecna zwlasz-
cza w tak podatnej na alienacje i mistyfikacje dziedzinie zycia, jaka jest religia®’.
Gléwnym zadaniem filozofii religii jest przeprowadzenie krytycznej refleksji nad
religig, by w ten sposéb obronic€ jg przed naiwnoscig i dogmatyzmem, by wykry¢
i zdemaskowac¢ wszelkie formy alienacji duchowej i dzigki temu uczynic religie
naprawde ludzka, to znaczy rozumna.

4.,.BOG” GLOWNYM TEMATEM FILOZOFII RELIGII

PR ]

M. Jaworski ukazuje tres¢ stowa ,,Bog” ujeta w doSwiadczeniu religijnym, przebie-
gajacym w formie intuicyjno-ogladowej niezaleznie od refleks;ji filozoficznej*. Anali-

t. I, Warszawa 1967, s. 32.
3 Tenze, Problem filozofii religii, art. cyt., s. 181.
®Tamze, s. 182.
Y Tenze, Podstawowe zadania filozofii religii..., art. cyt., s. 346.
BTenze, Religijne poznanie Boga..., art. cyt., s. 145n.
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za materialno-tresciowej zawartosci doswiadczenia religijnego prowadzi do odstonig-
cia nastgpujacych cech Tego, ktérego cztowiek religijny okresla stowem ,,B6g”.

1.,,Bbg jest Rzeczywisty” — jest to pierwsza, zasadnicza treS¢ zwigzana z poje-
ciem ,,B6g”. Odkrywamy ja w doswiadczeniu tego, co ,,Swigte” i w doSwiadczeniu
opartym na symbolicznym charakterze rzeczy. Dla czlowieka religijnego taka rze-
czywistos¢ przedmiotu religijnego jest bezsporna. Religia jest zawsze spotkaniem
czlowieka z ,,czyms”, co jest rzeczywiste.

2. ,,Bog jest Transcendentny w stosunku do §wiata” — M. Jaworski wyjasnia, ze
,»Czlowiek religijny ujmuje Boga jako rzeczywistos¢ transcendentna, tzn. catko-
wicie r6zng od tego wszystkiego, co jest Swiatem (wiaczajac zaréwno rzeczywi-
stos¢ przedmiotéw, jak i rzeczywistos¢ podmiotu — czlowieka)”?. Transcenden-
tnos¢ przedmiotu religijnego ujmuje takze, podobnie jak rzeczywistos¢, w dwu
formach doswiadczenia religijnego: w doswiadczeniu tego, co ,.Swigte”, oraz
w doswiadczeniu opartym na niezrozumiatosci §wiata, przez ktére moze ,,doj$¢ do
ujecia kogos poza swiatem, ktory karze, ale w ktérym czlowiek szuka zbawienia,
do «Mysli» zdolnej przeniknaé swiat i da¢ poznanie, wreszcie do «Woli», ktéra
chce swiata”. Jest to ujecie ,,nie-ziemskiej”, rzeczywistosci jako ,,Tajemnicy”,
ktéra z jednej strony pocigga i fascynuje (misterium fascinosum), zas ,,z drugiej
strony doswiadczenie Swiata bedacego nastepstwem winy, rodzi¢ bedzie przezy-
cie tej nie-ziemskiej rzeczywistosci jako misterium tremendum i budzi¢ bojazn lek
czy nawet trwoge’*!. Religia pojawia si¢ wtedy, gdy cztowiek spotyka si¢ z moca,
o ktorej jest przekonany, ze stoi poza i ponad Swiatem.

3. ,,BOg jest Immanentny w stosunku do Swiata” — M. Jaworski uwaza, ze ,,uj-
mowanie Boga jako rzeczywistosci catkowicie transcendentnej, niewyrazalnej,
bedacej «ponad wszystkim», co jest Swiatem, wigze si¢ Scisle z przeswiadczeniem,
ze jest On takze rzeczywistoscig obecnosci w tym Swiecie, przede wszystkim zas
w zyciu czlowieka”. Immanencja Boga jest gwarantem mozliwosci spotkania
miedzy czlowiekiem a Bogiem. W przeciwnym razie religia bytaby niemozliwa.

4. ,,Bog jest Osobowy” — M. Jaworski tlumaczy, ze ,,Czlowiek religijny ujmuje
Boga jako Osobg, poniewaz ma swiadomos¢, ze Bog jest Kims, Ktéry «zwraca sig»
do cztowieka, Ktdry do niego «przychodzi», «patrzy» nan, «stucha» go i dzieki temu
czlowiek moze wejs¢ z Nim w najglgbsze relacje osobowe. Analiza fenomenologicz-
na prezentuje nam akt religijny jako funkcje osobowosciowa, i to najglebiej siegajaca
we wnetrze czlowieka™3. Doswiadczenie religijne zawsze ma charakter spotkania,
w ktérym cziowiek doswiadcza rzeczywistosci ,,Swietego” jako ,,pierwotnej” i ,,bli-

¥ Tenze, Bog religii jako najwigksza wartosé, ,Znak” 24(1972) 217, s. 906.
9 Tenze, Religijne poznanie Boga..., art. cyt., s. 140.

3'Tamze, s. 140.

2 Tenze, Bog religii jako najwigksza wartosé, art. cyt., s. 907.

3 Tamze, s. 908.
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skiej” w stosunku do siebie. Takie spotkanie jest dla cztowieka wezwaniem do dania
odpowiedzi: catkowitego, bezwarunkowego oddania si¢. M. Jaworski uwaza, ze wlas-
nie w tym ,,0sobistym apelu skierowanym do najglebszych warstw mego ducha prze-
jawia si¢ najbardziej charakter osobowy tej rzeczywistosci. Nieskoriczonej Tajemnicy
i Swietosci. Tym samym znajduje sie tutaj fenomenalny poczatek i zarys mozliwosci
mowienia o Bogu jako Bogu, doktadnie o Bogu jako Bogu moim™,

M. Jaworski, méwigc o Bogu jako Osobie, ma na uwadze t¢ doskonatos¢, ktéra
tkwi w Bogu w Jemu wlasciwy sposdb, a ktérg na poziomie czlowieka stanowi
osoba. Bdg jest Osoba, ale calkowicie inng od czlowieka®. Tak pojety Bog jest
Kims, kto stoi naprzeciw czlowieka i z Kim cztowiek wchodzi w responsoryczny
kontakt, stanowigcy religie™®.

5. Swiety —,,Bog bedacy rzeczywistoscia transcendentna, aréwnoczesnie «z nami»,
Bog, ktéry jest Osobg, dla czlowieka religijnego jest szczegdlng wartoscig, i to war-
toscig najwyzsza. Daje temu wyraz, okreslajac Go jako Swietego™”. Wynika z tego,
ze BOg ujety w doswiadczeniu religijnym ukazuje si¢ jako warto$¢ rézna od innych
wartosci nie tylko co do stopnia, ale przede wszystkim co do jakosci. Stanowi On
bowiem wartos¢ ,,ponad wartoscig’, poniewaz transcenduje wszystkie inne wartosci
razem wzigte*®. Réwnoczesnie jednak Bog, jako wartos¢é najwyzsza, ukazuje sie w
doswiadczeniu jako Ten, ktéry ustanawia wiasciwg hierarchi¢ i zabezpiecza wszyst-
kie inne, prawdziwe wartosci. Nie mozna twierdzi¢, ze jest On konkurentem wartosci
Swiatowych czy tez ze niszczy je i prowadzi do alienacji. Jaworski uwaza, ze tak opi-
sana wartos$¢ — Swietos¢ Boga — jest scisle zwigzana z bytem ludzkim, co wigcej, jest
w niego wpisana. Czlowiek bowiem z natury jest homo religiosus®.

5. CZTERY ODMIANY FILOZOFII RELIGII

M. Jaworski w swojej prezentacji gldéwnych kierunkéw w filozofii religii korzy-
sta z podziatu dokonanego przez M. Nedoncelle’a”. Podziat ten wyréznia cztery

3 Tenze, Wspdtczesna problematyka filozoficzna Boga a kierunki jej rozwiqzania, w: W nurcie
zagadnieri posoborowych, red., B. Bejze t. XIV, Warszawa 1981, s. 52.

3 Tenze, Bog religii jako najwigksza wartosé, art. cyt., s. 908.

% Tenze, Czlowiek i Bog. Zagadnienie relacji znaczeniowej pomiedzy osobq ludzkq i Bogiem
a problem ateizmu, ,,Logos i Ethos, Rozprawy filozoficzne”, Krakéw 1971, s. 122-123.

Tamze, Bdg religii jako najwigksza wartosé, art. cyt., s. 908.

¥ Tamze, s. 910.

¥Tamze, s. 913-915.

40Podziat ten znajdujemy w pracy: M. Nédoncelle, Philosophie de la religion, w: La Philosophie
au milieu du vingtieme siecle, red., R. Klibansky t. II., 1958, s. 189-222. Nie jest to oczywiscie je-
dyny i ostateczny podzial. Przyktadem innej préby klasyfikacji wspétczesnych filozofii religii pod
wzgledem metodologicznym moze by¢ propozycja zaprezentowana przez Stanistawa Kamiriskiego;
zob. S. Kaminski. Filozofia religii i filozofia Boga, w: W nurcie zagadnieri posoborowych, red., B.



FILOZOFIA RELIGII W UJECIU MARIANA JAWORSKIEGO 57

grupy myslicieli: 1). redukujacych problem religii do innego zjawiska zycia czlo-
wieka; 2). stosujgcych do zjawiska religii refleksje czysto krytyczng; 3). ujmuja-
cych religi¢ jako zjawisko odrgbne i nieredukowalne; 4). podejmujacych problem
religii, ale bez jakichkolwiek rygoréw naukowych*..

Metoda postgpowania redukcyjnego stara si¢ wytlumaczy¢ religi¢ na drodze
genetycznej. Sprowadza jej treS¢ do innej rzeczywistosci, np. antropologiczne;j,
spolecznej, psychologicznej, teologicznej lub historycznej, ktéra ma by¢ jej odbi-
ciem albo wyrazem. Kierunek ten reprezentuja Feuerbach, Marks, Freud. Zdaniem
M. Jaworskiego nastepuje tutaj znieksztalcenie, a w konsekwencji unicestwienie
przedmiotu badan, czyli religii. Zatem musi by¢ odrzucona®.

Zwolennicy podjecia krytycznej refleks;ji nad faktem religii starajg si¢ catkowicie
rozwigzaé problem religii na ptaszczyZnie spekulatywnej — tak jakby religia byla wy-
tacznie domeng rozumu. M. Jaworski uwaza, ze nie doceniajg oni i catkowicie pomija-
ja to, co okresla si¢ jako doswiadczenie religijne, ktére jest istotnym elementem egzy-
stencji religijnej*. W konsekwencji kierunkowi temu grozi, ze zostanie sprowadzony
wylacznie do sfery czysto spekulatywnej. M. Jaworski zauwaza, ze w ten sposéb nie
mozna budowacé filozofii religii, ale nie mozna tez catkowicie odrzucic tego kierunku,
bowiem wnosi on cenne elementy, do ktérych naleza: podjecie problematyki religii
na forum rozumu oraz dgzenie do ujecia istoty tej aktywnosci ludzkiej*. Kierunek ten
reprezentuja m.in. Gilson, Maritain, Garrigou-Lagrange, Blondel.

Postawa recepcjonizmu polega na uznaniu religii za zjawisko specyficzne
i podjeciu préby jego wyjasnienia. Szczeg6lng uwage ten kierunek zwraca na
doswiadczenie religijne, ktére stanowi podstawe rozwazaii®. Opis i wyjasnienie
zjawiska religii odbywa si¢ za pomocg metody fenomenologicznej. Mimo jednak
ogromnych zalet metoda ta ma — zdaniem M. Jaworskiego — istotne ogranicze-
nie, a mianowicie: koficzy si¢ na opisie fenomenologicznym, a zatem nie daje
pelnego, ostatecznego wyjasnienia przedmiotu*s. Kierunek ten reprezentuja m.in.
Barth, Tillich, Jaspers, Guardini.

Jako czwarta grupa przedstawione zostaly dwa stanowiska: pierwsze to tzw.
prorocy, czyli mysliciele ukazujacy pewne idee oraz intuicje religijne bez stoso-
wania zadnych rygoréw metodologicznych. Przykladem moze by¢ Teilhard de

Bejze t. XIIL, Modlitwa i praca, Warszawa 1981, s. 349..

' M. Jaworski, Kronika wspdtczesnej filozofii religii, w: ,,Znak” 18 (1966) 147, s. 1133. Por.
tenze, Pisma z filozofii religii. Studia 7 filozofii Boga, religii i cztowieka, t. 11, Warszawa 2002,
s. 81-98.

“Tamze, s. 1148.

“Tamze, s. 1136.

“Tamze, s. 1148.

“Tamze, s. 1141.

“Tamze, s. 1148.
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Chardin. Drugie stanowisko to tzw. gnostycy, czyli mysliciele odcinajgcy si¢ od
wszelkiej metafizyki i reprezentujacy pewien typ pozytywizmu filozoficznego,
ktory wyklucza zajmowanie si¢ problematyka religijng®’. Przedstawicielem jest
tutaj W.T. Stace, A. Huxley, Simone Weil. Obydwa te stanowiska zostaly skla-
syfikowane razem, gdyz nasuwaja — w ocenie Jaworskiego — obawe popadnigcia
w fantazje i nie mogg by¢ traktowane powaznie*,

Z przedstawionej oceny wynika, ze zdaniem Jaworskiego zaden
z wymienionych kierunkéw nie moze w petni zadowolié. Nalezy jednak powaz-
nie potraktowaé pewne pozytywne elementy, ktére niosg ze sobg dwa stanowi-
ska: refleksji krytycznej nad faktem religii na gruncie teorii bytu i postepowania
fenomenologicznego.

6. ZAKONCZENIE

Powr6¢my do wypowiedzi Jana Pawta I, ktéry w rozmowie z Vittorio Mes-
sorim, podkreslit ze tak bardzo wazna dla wspéltczesnej mysli jest filozofia religii
ta, ktéra uprawia w Polsce Marian Jaworski. Rzeczywiscie studia z filozofii Boga,
religii i czlowieka prowadzone przez ks. kard. Mariana Jaworskiego sa niezwykle
wnikliwe i glebokie, ukazuja wiele mozliwych rozwiazan, stawiaja trudne pyta-
nia, stanowig inspiracje¢ do dalszych badafi dajac jednoczesnie olbrzymig satys-
fakcje intelektualng.

Summary

Marian Jaworski’s Philosophy of Religion

Vittorio Messori in his dialog with John Paul II asked him about the meaning of God
for contemporary man. In answer Pope told him about value of philosophy of religion and
showed two authorities: Mircea Eliade and Marian Jaworski. In this article M. Jaworski
tries to answer what is philosophy of religion, next he tries to find a place for religion in
philosophy. It is interesting what philosophy says about religion. God is the main subject
in philosophy of religion. In the end M. Jaworski describes four kinds of philosophy of
religion: 1). as reduction problem of religion to others activities of human life; 2). as phe-
nomen of religion with pure critical reflection; 3). religion as phenomen non-reducible to
others; 4). problem of religion without any scientific discipline.

Stowa kluczowe: Marian Jaworski, Bég, filozofia, religia

“TTamze, s. 1146.
“Tamze, s. 1148.
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PROBLEM AUTORYTETU W SWIECIE LEKU.
STUDIUM NA PODSTAWIE POSTACI JANA PAWLA II

Kluczowe pytanie filozofii dialogu, majace na celu ukazanie aktualnego stanu
ludzkiej kondycji, brzmi: ,,Gdzie jestes?”’!. Biblijny kontekst tego pytania uka-
zuje jego uniwersalnos¢, tak jakby wotanie Boga dotyczace stanu ludzkiego
bycia dawalo si¢ stysze¢ we wszystkich wymiarach ludzkiej historii. Jest ono
stwierdzeniem faktycznych zobowigzai wynikajacych z bycia czlowiekiem,
powiedzeniem, ze elementem towarzyszacym ludzkiej historii jest zmaganie
o ksztalt ludzkiej tozsamosci. Postulat ewolucji jest jak najbardziej adekwatny
do antropologii, poniewaz to, co istotowe w ludzkim bycie, na rézne sposoby
objawia si¢ w konkretnych ,,czasach i chwilach”. Pomimo ze nie zmienia si¢
jego natura, ewolucja cztowieka dotyczy jego postawy wobec wyzwarn i za-
grozen, jakie pojawiaja si¢ w historii. Stad niemozliwe okazuja si¢ uniwersal-
ne recepty na szczescie, podawane w publikacjach psychologicznych z kregu
»pozytywnego myslenia”, ktére trafiajac do podatnych na ten rodzaj literatury
czytelnikOw staja sie czesto Zrédiem ich jeszcze wigkszego zametu i rozcza-
rowania. Stad niniejszy artykul jest prébg odpowiedzi na pytanie, jak wyglada
nasze bycie czlowiekiem, jaki obraz czlowieka nosimy w sobie, przed jakimi
zadaniami i zagrozeniami stoimy oraz co jesteSmy w stanie przekazac organiza-
torom podobnych wystapien za kilkadziesiat lat.

Jak bylto przed kilku laty, jak widzieli cztowieka ludzie epoki technicznej
lat 70. — 80. Zagrozenie wynikajace z techniki dotyczylo wartosci. Stwier-
dzenia pochodzace z réznych stron swiatopogladowych wspélnie podnosity

"Por. J. Tischner, Filozofia dramatu, Paryz 1989, s. 79.
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glosy, ze czlowiek egzystuje w leku?. ByliSmy Swiadkami préb zmierzenia
si¢ z tym stanem, czasami nie wychodzily one poza opis, ladujac tym samym
W przestrzeni egzystencjalnej rozpaczy, a czasem wrecz w nihilizmie®. Innym
razem proby wyjscia poza opis umieszczano w przestrzeni etycznej i od niej,
jako podstawowego ludzkiego doSwiadczenia, rozpoczynal si¢ proces oswa-
jania czlowieka z lekiem*. Jednak etyka okazala si¢ niewystarczajaca, post-
modernizm zakwestionowal metafizyke oraz obiektywne istnienie wartosci,
naznaczajgc wartosci, szczegdlnie wolnos¢, pigtnem indywidualizmu. Recep-
tg na lgk okazata si¢ nadzieja®, promocja tej wartosci na wszelkich ptaszczy-
znach, szczeg6lnie na tej najbardziej podatnej — religijnej. Ponadto obecnos¢
i realno$¢ zagrozeri, ich medialnos¢ pozornie przy¢mita lgk, lecz nie mozna
powiedzied, ze te czy inne zabiegi skutecznie go wyeliminowaty. Co gorsza,
diagnozy dotyczace kondycji czlowieka nie ulegty zmianie réwniez na po-
czatku wieku XXI. Nadal aktualna jest owa zlowroga maksyma, ze przyszto
nam egzystowaé w leku. Jego przyczyny i przejawy sg inne niz te wystgpujace
w omawianych okresach najnowszej historii, jednak wspomniane zagrozenie
pozostaje faktem. Czgsto uwazano, ze powodem lgkowych stanéw jest brak
wystarczajacej wiedzy o otaczajacym Sswiecie. Szybko jednak okazato si¢, ze
zycie w spoteczenistwie informacyjnym, gdzie kapitalem gospodarczym jest
ludzka wiedza, nie jest pozbawione zawirowan ludzkiego losu. Istnieje do-
step do wielu informacji, ale brakuje ich krytycznej oceny. Nie porusza si¢
problemu, jaka wartos¢ przedstawiajg poszczegdlne dane w odniesieniu do
calosci informacyjnego chaosu. W tym nattloku wiadomosci pojawia si¢ py-
tanie o prawdg, jej koncepcje¢ i kryterium weryfikacji. Cztowiek moze w tym
wszystkim czué si¢ zagubiony, poniewaz tak ogromna wiedza staje si¢ wrgcz
ciezarem w odnalezieniu witasnej tozsamosci. Konieczne staje si¢ istnienie
punktu zaczepienia, oparcia, wzorca, ktéry nie bedzie wylgcznie niedoscig-
nionym idealem, ale konkretnym cztowiekiem, Zyjacym w takich samych rea-
liach. Wyczuwa si¢ potrzebe autorytetu i refleksji nad jego koncepcja.

2To zagadnienie zintegrowato powojenne srodowiska naukowe, zajmowali si¢ nim zaréwno fi-
lozofowie (Tischner), psychologowie (Kepiriski), teologowie (Urs von Balthasar). Zagadnienia lgku
i alienacji w duzej mierze dotyczyta pierwsza encyklika Jana Pawta Il Redemptor hominis.

3 Analizy Sartre’a i innych egzystencjalistéw doprowadzity do reakcji ze strony myslicieli chrzes-
cijaniskich, prébujacych ukazaé pozytywng wartosé egzystencji, zredukowanej jedynie do wymiaru
ludzkiego losu. I tak Marcel wskazywal na wartos¢ relacji osobowych, zas tomizm egzystencjalny
probowat spojrzeé na egzystencje¢ pod katem istnienia.

4Por. E. Lévinas, Calos¢ i nieskoriczonosé, ttum. M. Kowalska, Warszawa 2002.

SPor. E. Fromm, Rewolucja nadziei, ttam. H. Adamska, Poznari 2000.
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AUTORYTET AZLO

Mowige o wspdlczesnosci, dotykamy istotnej warstwy ludzkiego bytu — wy-
miaru historycznego. Jego zakres jest tak wszechstronny, ze myslenie w perspek-
tywie historycznej odnosi si¢ tak do jednostkowego ludzkiego bytu, jak i do ujecia
globalnego — okreslanego mianem ludzkosci. Spojrzenie na histori¢ konkretnego
czlowieka i ludzkosci pojetej jako catosé prowadzi do stwierdzenia pesymistycz-
nej prawdy o istnieniu i roli zta. Dgzenie do szczgscia jest nieustannie zakldcane
pojawieniem si¢ tego elementu, ktéry jako jeden z wielu decyduje o zagrozeniach
i wyzwaniach, jakie przynosi konkretna epoka. Chociaz zto jest tematem omija-
nym przez filozoféw, to jednak kazda koncepcja Swiata zakltada — w sposéb swia-
domy badZ milczaco — jakas wizje zta. Proby zmierzenia si¢ filozoféw z zagadnie-
niem zla sg Swiadectwem odwagi myslicieli®, zas na uwagg zastuguje fakt, ze cho¢
analizy dotyczyly natury zta, wyrastaly z refleksji nad historycznymi przejawami
tego zjawiska i czesto byly odpowiedzig na zto epoki’. Nalezy oddac gtos anali-
tykom wspétczesnosci, ktérzy nie boja si¢ dotykaé problemu zta — Tischnerowi,
Riceurowi oraz Janowi Pawlowi II. Zaktadajac r6znorodnos¢ opiséw i wnioskow,
bedziemy starali si¢ odnalez¢ element wspdlny taczacy tych trzech filozoféw. Ich
wspodlng cechg, ktéra nalezy wspomniec jeszcze przed wezytywaniem sie w teksty
o zlu, jest zamitlowanie do metody fenomenologicznego opisu.

U Tischnera® zlo jest zjawg. To okreslenie to nie tylko przyktad
tischnerowskiego myslenia metaforycznego, lecz préba nadania ztu konkretne-
go statusu ontologicznego. Tischner nie godzi si¢ z klasyczng koncepcja zta
jako braku, z dwoch powodéw. Po pierwsze, jego koncepcja metafizyki opartej
na dobru nie moze nazwa¢ brakiem czegos, co przyczynia si¢ do niszczenia
dobra. Po drugie, podstawowa teza dotyczaca Swiata méwi, ze Swiat jest prze-
sycony wartosciami i nie ma w nim mowy o aksjologicznej obojetnosci, czyli
braku. Zlo jest wigc dla niego przeciwienstwem wartosci, antywartoscia, ktéra
nie istnieje tak samo jak wartos¢, lecz ,,zjawia si¢”. Zlo posiada intuicj¢ do-
bra, potrafi je ,,wyczué” i pojawia si¢, gdy dobro zaczyna dziata¢. Zasada jego
dzialania jest destrukcja i defragmentacja, zas ujawnia si¢ ono poprzez pokuse

¢ Prébe zebrania filozoficznych koncepcji zta odnajdujemy u Tischnera, ktéry zestawiajac ze
sobg poglady Dantego, Kartezjusza, Kanta, a nastgpnie ideologéw totalitarnych, tworzy swoistg
historie filozofii zta, Por. J. Tischner, Spdr o istnienie cztowieka, Krakéw 1999, s. 9-67.

"Przyktadem tego, ze analizy dotyczace natury zla wyrastaly z wydarzein w danej epoce, jest
kartezjaniska koncepcja zlosliwego geniusza, ktéra Tischner aczy z klimatem wojen religijnych
toczacych sie za zycia filozofa, por. tamze, s. 19.

8 Zagadnienie zta porusza Tischner w nastepujacych pozycjach: Filozofia dramatu, Paryz 1990;
Spor..., dz. cyt., Zto w dialogu kuszenia, ,,Znak” 1982/3, nr 321, s. 3-40; Zto metafizyczne, czyli
wejrzenie w otchlan, ,,Znak™ 3 (1993) nr 454, s. 43-54; Zto i milczenie w filozofii, ,,Znak” 3 (1995)
nr 478, s. 128-141.
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i groZzbg. Wtraca czlowieka w logike potepienia, ktérej najwiekszym wyrazem
jest Swiadomos¢ istnienia nieusprawiedliwionego i brak nadziei.

Ricoeur opowiada si¢ za innym ujeciem zta. Pytajac o relacj¢ Bog — zto wycho-
dzi od teologii zaslepienia obecnej w literaturze greckiej, szczegblnie w Iliadzie
Homera. Zaslepienie nie jest karg za popetniong przewing, lecz samg przewing
i jej Zrédlem, jak pisze Ricoeur ,,samo zaslepienie jako rzeczownik Afe jest strong
czynna, zsylaniem na $wiat transcendentnych mocy™’. W tej teologii dominuje
intuicja, ze zto nosi w sobie wymiar transcendencji, za§ w samym Afe nastgpuje
paradoksalne potaczenie tego, co totalnie zte, demoniczne, sataniczne i istniejgce
W rozproszeniu z tym, co stanowi wyraz najwyzszej boskosci. Filozof nie boi
si¢ nazwac tego zjawiska ,,boska zig wolg”'°. Jak komentuje ten fragment J6zef
Krakowiak: ,,Mdéwiac najprosciej, ludzkie zagubienie, nieumiarkowanie, pycha,
spowodowane sg boskg inicjatywa, wynikajgca z boskiej zazdrosci”!!. W takim
Swietle cztowiek staje si¢ ofiarg transcendentnej agresji, stad jako miazdzony za-
sluguje nie na oskarzenie, a raczej na wspodiczucie, skoro to nie on upadi, lecz
raczej byt upadl na niego. Przeslanie tej teologii brzmi: Bogowie za wszelkg cene
starajg si¢ przeszkodzi¢ cztowiekowi w jego spetnianiu si¢ pod kazdym wzgle-
dem. Tu wyrasta tragizm ludzkiej egzystencji, ktérej istota jest tego rodzaju, ze
nikt nie moze zrealizowac jej w sposob pelny. Tak powstaje koncepcja utomnosci,
ktéra moze mie¢ charakter dezintegracyjny. Owszem zto wciska si¢ przez furtke
utomnosci 1 jest oczywistg niemoznoscig spetnienia wszystkich potencji ludzkiej
natury'?, jednak swoje potencjalnosci moze cztowiek umiesci¢ poza soba, w dzie-
tach sztuki, w przedmiotach, instytucjach. Wtedy zobiektywizowana samoafirma-
cja mimo wszystko ma sens immanentny'?.

Ponadto Ricoeur rozprawia si¢ jeszcze z moralng wizjg zla. ,,Najwazniejszg
konsekwencjg negacji substancjalnosci zla jest to, ze wyznanie zta ustanawia wy-
tacznie moralng wizj¢ zta. W Contra Fortunatum Augustyn wycigga z tej mo-
ralnej wizji wniosek, [...] ze kazde zlo jest albo peccatum (grzechem) albo poe-
na (karg). Czysto moralna wizja zla pociaga za sobg penalng wizje dziejéw: ani
jedna dusz nie zostala niesprawiedliwie wtracona w nieszczgscie. Za spoistosé
doktryny przyszlo placi¢ wysoka ceng”!*. Komentujgc zas$ ten tekst, Krakowiak
pisze dalej: ,,Dodaé nalezy i jej konsekwencje: kar¢ z wiecznoscig piekta wiacz-

°P. Riceour, Symbolika zta, ttum. S. Cichowicz i M. Ochab, Warszawa 1986, s. 202.

Tamze, s. 204.

1], Krakowiak, Tragizm ludzkiej egzystencji jako problem filozoficzny, Warszawa 2003, s. 357.

2Tamze, s. 359.

BTamze, s. 361.

14P. Ricoeur, Zto. Wyzwanie rzucone filozofii i teologii, ttum. E. Burska, Warszawa 1992,
s. 21-22, Cyt. za: J. Krakowiak, Tragizm..., dz. cyt., s. 375.
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nie, z ktérg to niestrudzenie dyskutuje ks. prof. Wactaw Hryniewicz”'*. Nalezy
wspomnieé, ze jednym z dwudziestowiecznych prekursoréw teorii apokatastazy,
czyli pustego piekta, jest niezyjacy juz szwajcarski teolog, Hans Urs von Baltha-
sar's, Tego typu inwestowanie w schemat zewngtrznosci oraz widzenie w jego
perspektywie zta prowadzi do deformacji samego obrazu zla, a co za tym idzie,
rOéwniez Boga i czlowieka. Zlo jest wtedy wladne, potezne i dominuje nad mojq
niemocy, zas$ BOg jest przerazajacy, poniewaz kusi i wprowadza w btad, czyli jest
,poza dobrem i ztem”!’. Wspélczesnym potwierdzeniem przypuszczen Riceura
jest wszechogarniajace poczucie winy, poniewaz sumienie Swiadome istniejagcego
zla bierze dzis$ na siebie caly jego cig¢zar.

Obaj mysliciele, Tischner i Recoeur, nie moga zgodzi¢ si¢ na metafizyczng
koncepcje zta jako braku dobra. Pojawia si¢ pytanie o zasadnos¢ tej koncepcjii jej
wspotczesng przydatnosé. Jan Pawet Il opowiada si¢ bowiem za takim ujeciem,
co wigcej, podajac wspolczesng interpretacje taczy jg ze zjawiskiem totalitary-
zmu. W ksigzce Pamigc i tozsamos¢ pisze: ,,Z1o jest zawsze brakiem jakiego$
dobra, ktére w bycie powinno si¢ znajdowac, jest niedostatkiem. Nigdy nie jest
jednak catkowitg nieobecnoscig dobra™!8. Jest to odwrdcenie pogladéw Ricoeura
dotyczacych Ate i ,,ztego béstwa”. Zto wyrasta i rozwija si¢ na zdrowym podiozu
dobra, zas dobro, ktérego zto nie moze zniszczy¢, rozwija si¢ na tej samej glebie.
To prowadzi do postulatu koegzystencji dobra i zta, ktory staje si¢ podstawg rozu-
mienia dziejéw. ,,Dzieje ludzkosci sg widownig koegzystencji dobra i zta. Znaczy
to, ze zto istnieje obok dobra; ale znaczy to takze, ze dobro istnieje obok zla, ros-
nie niejako na tym samym podiozu ludzkiej natury. Natura bowiem nie stala si¢
catkowicie zta, pomimo grzechu pierworodnego. Zachowata zdolnos¢ do dobra
i to potwierdza si¢ w r6znych epokach dziejow”.

Papiez zadaje pytanie o przyczyny, z ktérych w minionym stuleciu powstaty
ideologie zta. OdpowiedZ udzielona zostaje na dwoch ptaszczyznach: religijnej
i filozoficznej. Plaszczyzna religijna jest nierozerwalnie zwigzana z antropologia,
a ich wspdlny mianownik w wyjasnianiu tajemnicy zta to mitos¢. Powodem zta

5 Tamze.

16W przypadku Ursa von Balthasara postulat apokatastazy wypltywa z przynajmniej trzech prze-
stanek. Kontakt teologa z nawrécong mistyczka Adriane von Speyr i jej teologia Trzech Dni, upor-
czywa polemika z gnozg oraz kontakt z Karlem Barthem. Ricoeur réwniez odwotuje si¢ do teologii
Bartha i cho¢ darzy go szacunkiem, to jednak nie pochwala tego typu rozwiazan teodycei. W przy-
padku Ursa von Balthasara jest inaczej. Owocem spotkari z protestanckim teologiem jest niewielkie
dzietko o ogromnym znaczeniu: Teologia dziejow, ktérego ostatnie strony sg doktrynalno-mistycz-
nym przygotowaniem pod koncepcje apokatastazy, por. H. Urs von Balthasar, Teologia dziejow,
ttum. J. Zychowicz, Krakéw 1996, s. 126-131.

17]. Krakowiak, Tragizm..., dz. cyt., s. 376.

18 Jan Pawetl II, Pamigc i tozsamosé, Krakéw 2005, s. 11.

YTamze, s. 12.



64 KS. WITOLD BACZYNSKI

jest wyolbrzymiona mitos¢ wiasna, ktéra doprowadza do negacji Boga. ,,Wtasnie
amor sui — mito$¢ wilasna — popchneta pierwszych rodzicéw ku pierwotnemu nie-
postuszenstwu, ktére dato poczatek rozszerzaniu si¢ grzechu w catych dziejach
czlowieka”?. Iscie szatariska jest rowniez tre$¢ pokusy: ,,Tak jak Bog bedziecie
znali dobro i zto” (Rdz 3,5), czyli bedziecie mieli mozliwos¢ stanowienia o tym,
co jest dobrem, a co zlem.

Filozoficzna plaszczyzna ideologii zta taczy si¢, zdaniem Papieza, z niebez-
pieczenistwami ,,rewolucji kartezjarskiej”. Przejscie z esse do cogito stato si¢ po-
wodem zmiany w sposobie rozumienia Boga. W filozofii klasycznej B6g jawi si¢
jako stwoérca wszystkiego, a wigc rowniez porzadku etycznego — porzadku dobra
i zla, i to jedynie On decyduje, co jest dobrem, a co ztem. Sprawa komplikuje sie,
kiedy przyjmiemy punkt widzenia Kartezjusza. ,,W logice cogito ergo sum Bog
moégt pozostaé jedynie jako tres¢ ludzkiej Swiadomosci, natomiast nie mogt pozo-
sta¢ jako Ten, ktéry wyjasnia do konica ludzkie sum’?'.

W przedstawionych wyzej koncepcjach mozna dostrzec kilka wspdlnych cech.
Przede wszystkim odwaznie podejmujg problem zta, starajac si¢ o jak najwiek-
szy obiektywizm w przedstawianym przez siebie zagadnieniu oraz uwzgledniajac
zaréwno zalozenia uprawiane]j filozofii, jak i kontekst historyczny oraz egzysten-
cjalny. Zlo nie jest ani zbanalizowane, ani przedstawione w sposéb demonicz-
ny, lecz jest postrzegane jako jeden z elementdéw rzeczywistosci. Dostrzegaja oni
rOéwniez, ze nie istnieje mozliwos¢ catkowitej eliminacji zla, co Papiez okresla
mianem koegzystencji dobra i zta.?> C6z zatem, skoro nie mozna wyeliminowac
zla z dziejéw Swiata, to jaki sens ma przeciwdziatanie mu? Postawa biernosci
i poddania si¢ ztu jest w tym miejscu niedopuszczalna, poniewaz relacja cztowiek
— zlo dotyczy bardziej sfery ludzkiego bytu niz sfery jego postgpowania.

Ricoeur proponuje rozwigzanie pragmatyczne. Jego zdaniem, ze zlem prak-
tycznie mozna i trzeba walczy¢é w spos6b etyczny i polityczny, bo jest ono kate-
gorig dzialania, a nie teorii. Zto ujgte teoretycznie nie jest juz zlem, skandalem,
absurdem, skoro udalo si¢ znaleZ¢ dla niego jakies racje. Skoro zto podwaza sens,
to filozofia powinna by¢ znakiem niezgody na jego panowanie i aktywng obrong
przed popadnigciem w rozpacz, czyli duchowg $mieré¢®. Papiez widzi inne roz-
wigzanie. Analiza relacji dobro — zto u Papieza réwniez odbywa si¢ na dwdch
plaszczyznach: teoretycznej i praktycznej. Plaszczyzna teoretyczna ujawnia dra-
matyzm ludzkiej egzystencji, kiedy to cztowiek, prébujac wybraé dobro, wybiera
zlo. Przeciwwagg sg stowa sw. Pawta, ktéry wzywa: ,.Nie daj si¢ zwyciezy¢ ztu,

20 Tamze, s. 14.

2'Tamze, s. 18.

2Por. tamze, S. 11.

B Por. J. Krakowiak, Tragizm..., dz. cyt., s. 381.
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lecz zlo dobrem zwyci¢zaj” (Rz 12,21). ,,Ostatecznie — pisze Papiez — zastana-
wiajgc si¢ nad ztem, dochodzimy do uznania wigkszego dobra?*. Analiza strony
praktycznej obejmuje doswiadczenie doznawania zla. ,,Tak czy owak, zta dozna-
nego nie zapomina si¢ tatwo. Mozna je tylko przebaczyé. A co to znaczy prze-
baczy¢? To znaczy odwotac si¢ do dobra, ktére jest wigksze od jakiegokolwiek
zta. Ostatecznie takie dobro ma swoje Zrédto tylko w Bogu. Tylko Bég jest takim
Dobrem. Ta miara wyznaczona ztu przez boskie dobro stala si¢ udzialem dziejow
czlowieka, a w szczegblnosci dziejéw Europy za sprawg Chrystusa. Chrystusa nie
da si¢ wigc odlaczy¢ od dziejéw cztowieka .

Odestanie do perspektywy etycznej i religijnej rzuca inne Swiatlo na wspoét-
czesne zagrozenia i mozliwos¢ ich przezwycigzenia. Z zagubienia mozna si¢
otrzasnad, jezeli postawi si¢ na wartosci, szczeg6lnie na wartos¢ ,,ja” oraz swo-
jego zycia. To wartosci stajg si¢ wowczas przedmiotem obrony, z drugiej strony
dodajg sity do walki ze zlem. Plaszczyzna etyczna otwiera przed cztowiekiem
jeszcze inng mozliwos¢ — stawiania czota wyzwaniom, jakie przynosi zycie. Jest
to pierwotne i najbardziej podstawowe ttumaczenie greckiego Arete, ktére w tym
wypadku oznacza ,,dzielnos¢”. Zas proponowana przez Papieza perspektywa od-
kupienia prowadzi do odkrycia prawdy o mozliwosci przebaczenia oraz wiasnego
powotania. Powotaniem czlowieka w kontekscie nauki o odkupieniu i mitosier-
dziu jest swigtos¢. Majagc do dyspozycji przestrzei wartosci, perspektywe chry-
stologiczng, sprébujmy nakresli¢ papieskg koncepcje autorytetu moralnego jako
antidotum na wspoélczesne zagrozenia.

AUTORYTET A WARTOSCI

Kiedy podejmujemy zagadnienie wartosci, otwiera si¢ przed nami rzeczywi-
stos¢ dobra. Filozofowie w rézny sposob ujmowali jej ztozonos¢ oraz podkreslali
jej role w sposobie widzenia swiata. Funkcjonujac jako najwyzsza z idei, jako cos,
co z natury swej wykracza poza swéj wlasny zakres, dobro posiada w sobie ele-
ment laczacy swiat zewnetrzny z niedoscignionym idealem i posiadajagc w sobie
cos nie z tego Swiata, jest zarazem tak realne i niezbedne, ze méwienie o rzeczy-
wistosci zawsze sprowadza si¢ do mOwienia o jakims wymiarze dobra. Lévinas
identyfikowat dobro z nieskoriczonoscia, ktora od czaséw Kartezjusza byla inter-
pretowana w kategoriach ilosciowych. Pochodzace z fizyki kryterium ujmowania
rzeczywistosci stawia w niezrecznej sytuacji pojedynczego cztowieka. Perspek-
tywa iloSciowa wzbudza bowiem pragnienie posiadania, za$ jego przedmiot, ze
wzgledu na swoja nieograniczonos¢, stawia pod znakiem zapytania calos¢ przed-

24Jan Pawet II, Pamigé..., dz. cyt., s. 24.
B Tamze.
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sigwziecia. Czlowiek wzbudza zatem w sobie pragnienie przerastajgce jego mozli-
wosci, co w konsekwencji prowadzi do swiadomosci ogromnego dystansu wobec
tego, co nieskoniczone. Przyjecie, ze tym, co nieskoriczone, jest dobro, zmienia
nastawienie czlowieka z checi posiadania na otwarcie si¢ i uczestnictwo. Nie-
mozliwos¢ posiadania dobra w petni nie przekresla faktu wejscia z nim w relacje,
za$ dialogiczna natura tej wartosci daje jednostce mozliwos¢ upodobnienia si¢ do
przedmiotu pozadania. WejS¢ w relacje z dobrem zaktada mozliwos¢ przemia-
ny, mozliwos¢ osobowej Swietosci w Swiecie, w ktérym, jak juz wspomnieliSmy
wczesniej, jest wiele zia.

Analizujac zagadnienie Swietosci osoby, nalezy uwzgledni¢ dwa punkty wi-
dzenia: wewngtrzng samoswiadomos¢ swigtosci oraz uznanie Swietosci ze strony
otoczenia. Niezwykle pomocne w tym wzgledzie okazuja si¢ poglady Rudolfa
Otto, ktéry analizujac numinosum jako jeden z elementéw przezycia Swigtosci,
uwzglednia w nim moment daru widzenia®. Swietos¢ nie jest do nauczenia, jest
kategorig a priori, a spotkanie z nig po prostu si¢ przezywa. W centrum swo-
ich analiz stawia posta¢ Chrystusa i prébuje ukazaé relacje pomiedzy Swietos-
cig Jezusa a powstaniem wspdlnot chrzescijariskich. Pisze: ,,0d czasu do czasu
wystepuja «swigci» — najczesciej ludzie osobliwi — wokét ktérych gromadzi si¢
thum i idzie za nimi, aby stucha¢ ich sentencji, ogladac¢ ich cuda, obserwowac ich
zycie i zachowanie [...] Powstajg bractwa albo kregi juz istniejgce si¢ rozszerzajg
o jakis nowy krag. Ale osrodkiem jest zawsze ten sam czlowiek «Swiety» za zy-
cia, a czynnikiem no$Snym ruchu jest numinotyczny rodzaj i sita jego osobowosci
i wrazenia, jakie ona sprawia [...]; «Swiety» jest dla przezycia swego kregu czyms
wigcej niz «zwyklym czlowiekiem». Jest tajemnicza, cudowng istotg, nalezy
w jakis spos6b do wyzszego porzadku rzeczy po stronie samego numen. Jego jako
takiego nie mozna si¢ nauczyé, jego jako takiego si¢ przezywa”?’. Stad kluczowa
wartos¢ w przezywaniu Swietosci przypisuje Otto wrazeniu, zas na potwierdzenie
podaje wyznanie Piotra dotyczace mesjariskiej tozsamosci Jezusa i odpowiedZ
Chrystusa: ,,Nie ciato i krew objawily to tobie, lecz Ojciec mdj, ktory jest w nie-
bie” (Mt 16,17). Zdziwienie Jezusa bylo dowodem, ze wyznanie Piotra nie byto
wyuczone na podstawie autorytetu, lecz bylo odkryciem, powstalo z wrazenia,
ktoére spotkato si¢ ze Swiadectwem pochodzacym z tych glebi psychiki, gdzie po-
ucza nie ciato i krew, ani nawet ,,stowo”, lecz sam B6g bez posrednictwa?.

Poddanie takim kryteriom postaci Jana Pawtla II jest jak najbardziej uzasad-
nione. Pociggat za sobg tlumy, i to wcale nie z powodu swoich ogromnych zdol-
nosci intelektualnych ani ze wzgledu na zajmowane stanowisko we wspdlnocie

%R. Otto, Swigtos¢, thum. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 165-193.
’Tamze, s. 179.
BTamze, s. 181.
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Kosciota. Odbierany byt jako czlowiek swigty inaczej niz postacie znane z mo-
ralitetow czy dydaktycznych hagiografii. Jak stwierdzit jeden z dziennikarzy,
pontyfikat Jana Pawla II to czas, gdy ,,Swietos¢ byta normalnoscig, a normalnosé
Swietoscig”. Charyzmat papieza, troska o kazdego czlowieka, jednoznaczne sto-
wa dotyczace zasad wiary dotykaly w ludziach tych poktadéw ducha, o ktérych
moéwil Jezus do Piotra, a swigtos¢ zeszta z piedestatéw i kazai, stajac si¢ kon-
kretng propozycja dla wspoéiczesnego czlowieka. Przyjeta charakter medialny,
nie tracgc nic ze swojej wartosci.

Pontyfikat Jana Pawta II to promocja swigtosci, iloS¢ proceséw beatyfikacyj-
nych i kanonizacyjnych przeprowadzonych w ciggu 27 lat wykracza zdecydowa-
nie poza to, czego dokonali jego poprzednicy. Nie chodzito jednak o liczby, lecz
o pokazanie, ze wielu chrzescijan jest naznaczonych charyzmatem swigtosci. Byta
to promocja swigtosci, ale nie w znaczeniu reklamy czy tez ideologii. Budowanie
autorytetu na bazie Swigtosci zrywa tym samym z wszelkim statycznym jego uje-
ciem. W papieskim rozumieniu §wigtos¢ nie odnosi si¢ do jakiegos zakresu war-
tosci oraz obszaréw, w ktérych mozna by te wartosci wcieli¢ w zycie, tak jak si¢
to dzieje w edukacji, polityce czy reklamie. Autorytet oparty na Swietosci staje si¢
poszukiwaniem coraz to nowych wartosci i coraz to nowych obszaréw ,,uswigce-
nia”. Réwniez kwestia osiggni¢¢ czy sukceséw rozpatrywana jest w perspektywie
eschatologicznej, a nie w doczesnej rzeczywistosci. Jest to che¢ pokazania, ze
jedna osoba, wartos¢ czy obszar nie sg w stanie wyczerpac bogactwa, jakie niesie
w sobie swietosé, 1 zaradzi¢ potrzebom wspéiczesnosci. Czy jest to jednak moz-
liwe, aby uwzgledniajac perspektywe historyczng i spoteczng, nie zagubi¢ indy-
widualnego cztowieka? Papiez proponuje uj¢cie chrystologiczne, pragngc ukazad
bogactwo Osoby Jezusa i jego autorytet. Zadanie to jest powierzone Kosciotowi,
ktéry jako instytucja powinien dbac o autorytet samego Boga.

CHRYSTOLOGICZNE ASPEKTY AUTORYTETU

Powstaje zatem pytanie, co decyduje o ,,Swigtosci” osoby. Méwienie o so-
bie, ze jest si¢ narz¢dziem w rekach Boga, nie oznacza, ze Bg za mnie decydu-
je. Czy zatem historia, a moze wybranie badZ cechy charakteru majg wplyw na
osobistg ,,Swigtos¢”? Niemozliwos¢ osiggnigcia swigtosci przez wspdlczesnych
wynika czesto z niewlasciwego rozumienia, czym jest wrazenie. Przyjmujemy
jako swoja doktryne sensualistow, wedlug ktérych wrazenie oznacza impresje,
ktéra wywiera w duszy wrazenie i pozostaje jako jej slad®. Traktowanie swigtosci
jako wywarcie wrazenia na samym sobie prowadzi do niewlasciwej oceny swoich

mozliwosci i potraktowanie dgzenia do swigtosci jak chociazby edukacji — jako

¥ Tamze.



68 KS. WITOLD BACZYNSKI

etapowego procesu zwiericzonego takim czy innym sukcesem. Drugim niewtasci-
wym sposobem traktowania Swietosci jest podejscie pragmatyczne, streszczajace
si¢ W pytaniu o wrazenie, jakie wywre na innych przez swojg Swigtos¢.

W analizach Otto odnajdujemy inng koncepcj¢ wrazenia. ,,Wrazenie, jakie
ktos na nas wywiera, oznacza tu raczej rozpoznanie i uznanie w nim jakiegos
szczegdlnego znaczenia, poddanie si¢ czemus, ulegtosé wobec niego”¥®. Tak tez
rodzi si¢ swietos¢ 1 jej samoswiadomosé, nie samoistnie, lecz poprzez uznanie.
Jak widzieliSmy wczesniej Jan Pawel Il odczytuje rzeczywisto$¢ przez pryzmat
Chrystusa, ktéry dla niego jest tez Zrédlem Swigtosci i wszelkiego autorytetu. Jak
zatem wyglada swigtos¢ Papieza widziana przez pryzmat swietosci Chrystusa?
Podstawowym zarzutem wobec wszelkich autorytetéw moralnych jest skupienie
si¢ na jednej osobie, ktdra traktowana jako wzorzec naktania innych do naslado-
wania badZ swojej postawy, badZ wartosci przez siebie promowanych. Czesto
jednak nasladownictwo przechodzi w kult osoby, zas wartosci okazujg si¢ nie
do zrealizowania w takim zakresie, jak si¢ to dzieje w przypadku wzoru. Papiez
odnosi swoje nauczanie zawsze do Chrystusa, wskazujac na Niego, a nie na siebie
jako wzor postgpowania, dodajmy: wzor niedoscigniony.

Analizujac zycie Jana Pawtla II, mozna potwierdzi¢ stowa Rudolfa Otto o darze
widzenia jako jednym z przejawdw Swigtosci. Czesto w historii mamy do czynie-
nia z postaciami, dla ktérych najlepsza odpowiedzig na zagrozenia wspdétczesno-
$ci jest Swiadectwo zycia. Ta forma przekazu jest o wiele czytelniejsza niz sktada-
ne deklaracje, ideologie czy programy naprawcze oparte na stowie. Wspomniane
wczesniej nauczanie o ztu przywotuje prawde o jego inteligencji i pozornym wy-
przedzaniu dobra. Wszelkie stowa sg wynikiem refleksji nad zastang rzeczywi-
stoscig, probujg jedynie zaradzi¢ temu, co juz si¢ dzieje. Nie majg tym samym
wartosci profetycznej. Intuicja wartoSci ma w tym przypadku wieksze znaczenie.
Karol Wojtyta, cztowiek, ktéry w swoim zyciu doswiadczyl, czym jest totalita-
ryzm i jak potrafi zniszczy¢ czlowieka, zainwestowal w wartos$¢ zdolng przeciw-
stawic si¢ ideologiom zta. Jak pisze Tischner, totalitaryzm oparty byt w gléwnej
mierze na klamstwie®!, zas zycie Jana Pawla II to kwintesencja prawdoméwnosci.
Klasyczna definicja prawdy znalazta swoje egzystencjalne uzupetnienie. Zgod-
nos¢ mysli z rzeczywistoscig rozszerzyla si¢ na zgodnos¢ nauczania z postgpowa-
niem, a rzeczywisto$¢ Papieza, rzeczywistos¢ wiary, Chrystusa i Kosciola, stata
si¢ nieprawdopodobnie realna w swiecie naznaczonym zaufaniem temu, co na-
ukowo udowodnione.

Czy w tym kontekscie uzasadnione wydajg si¢ zarzuty wobec pomnikéw, tab-
lic i nazw ulic poswigconych Janowi Pawlowi I1? Z perspektywy racjonalistycz-

¥ Tamze, s. 182.
31Por. J. Tischner, Spor ..., dz. cyt., s. 47-54.
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nej tak, jednak w wiekszosci przypadkéw wynikaja one z innych niz racjonalne
przestanek. Bez watpienia papiez byl autorytetem i za zycia stal si¢ symbolem,
a wszelkie przejawy uznania odnoszg si¢ do warstwy wartosci. Symbol przema-
wia, pobudza do dziatania, wzbudza szacunek i ujawnia prawd¢ o nieustannej
koniecznosci przekraczania samego siebie drzemigcej w ludzkim bycie. To pa-
pieskie zycie, jego stosunek do ludzi, otwartos¢ na media i zazyto$¢ z Chrystu-
sem, widoczna w kazdym przejawie jego dziatania, byty najlepszym nauczaniem.
Jawily si¢ i1 jawig dalej jako wskazanie na mozliwosci cztowieka: mozecie by¢
Swietymi — zachecal Jan Pawet 1. Pozostawianie na poziomie mozliwosci jest
dzi$ niewystarczajace, stad postulat realizacji swigtosci. Obrazem tego procesu
jest dialog Papieza z mlodziezg majacy tu wielkie znaczenie. Odczytanie Papieza
jako zywego symbolu tego, co nieprzemijajace i swojskie zarazem, streszczato si¢
w krakowskim wotaniu: ,,Zostafi z nami”, zas odpowiedZ Papieza wskazujaca na
uniwersalnos¢ wezwania do Swietosci brzmiata: ,,Musicie od siebie wymagac”.

Rysuje sie przed nami ciekawa wizja autorytetu moralnego, ktéra uwzglednia
dwa zasadnicze kryteria: jej podstawg jest Swigtos¢, ktéra jest postrzegana jako
wartos¢ o charakterze dialogicznym. Oznacza to, ze osoba nig naznaczona nie
jest jej definitywnym Zrédiem. Relacje wyznaczane przez SwietoS¢ oparte sg na
otwartosci, zaktadaja otwartos¢ wobec swigtego, jak i otwartos¢ jego samego na
to, co w mysl Otto ma wywrzeé wrazenie. Uzasadniajac rzeczywistos¢, Jan Pawet
II nie ma watpliwosci, ze jej Zrédlem jest Bog. W tekstach Papieza spotykamy sie
z koncepcja rzeczywistosci rozumianej jako stworzenie. Nie jest to jednak zbior
badZ ukiad rzeczy dostgpnych cztowiekowi, w pelni przezeri zrozumiatych, nad
ktérymi ma absolutng wladzg czy kontrole. Takiej pozytywistycznej wizji rzeczy-
wistosci Papiez przeciwstawia swojg koncepcj¢, w ktérej poszczegdlne aspek-
ty odczytywane sg w kategoriach tajemnicy misterium. Mamy wiec tajemnice
czlowieka, mamy tajemnic¢ zta. Nie sg to jednak niemozliwe do rozszyfrowania
zagadki, lecz kluczem do ich rozumienia staje si¢ Bg. Aby zrozumie¢ rzeczywi-
stos¢, nalezy zrozumie¢ i poznaé Boga, a to zadanie daleko wykracza poza moz-
liwosci i wymagania rozumu. Poznaé¢ Boga, to dotkngé caltym sobg tego, co On
sam objawia w swoim Synu Jezusie Chrystusie. WspominaliSmy juz o relacjach
pomigdzy poznaniem czlowieka a poznaniem Chrystusa. On takze jawi si¢ jako
Zrédto wszelkiego autorytetu. Warto zapytac o role i miejsce autorytetu w miste-
rium Chrystusa, aby wilasciwie zrozumie¢ samo zagadnienie autorytetu oraz jego
specyfike w odniesieniu do Jana Pawta II.

Tym zagadnieniem zajmuje si¢ wspomniany wczesniej szwajcarski teolog
Hans Urs von Balthasar, ktéry proponuje ciekawe rozwigzanie interpretacji re-
lacji Bog — stworzenie. Proponowana przez Tomasza analogia entis jako metoda
teologicznych spekulacji nie sprawdza si¢, poniewaz w wielu przypadkach jest
niemozliwa do zastosowania i jako taka jest raczej Zrédlem negatywnego méwie-
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nia o wspomnianych relacjach, z uwzglednieniem relacji B6g — cztowiek. Nie-
mozliwoscia jest bowiem stosowanie Chrystusowego wezwania do nasladowni-
ctwa. Przepas¢ natury, pomimo zapewnient Chalcedonu, staje si¢ nie do pokonania
i czlowiek zawsze pozostanie cztowiekiem, a Chrystus, wcielony Logos i Odku-
piciel — jak glosi dogmat — prawdziwym Bogiem i prawdziwym czlowiekiem.
Urs von Balthasar proponuje za Barthem analogie fidei. Analogia wiary jest traf-
niejszym rozwigzaniem w przypadku zestawiania autorytetu Jezusa z autorytetem
przypisywanym Papiezowi.

Analizujac zagadnienie Nowego Przymierza, w centrum swoich rozwazan
stawia Osobg¢ Jezusa, ktdrej przypisuje ogromne znaczenie. Jezus jest zatem wy-
pelnieniem obietnic, jakie otrzymal Izrael, jest Nowym Przymierzem in perso-
na. Rzeczywisto§¢ wypetnienia przerasta nasze mozliwosci percepcyjne, czyms
stusznym wydaje si¢ pytanie o istnienie ludzkich kategorii wyjasniajacych mi-
sterium Jezusa. Zdaniem O’ Donnella Urs von Balthasar wskazuje na trzy: petni¢
autorytetu, ubdstwo i opuszczenie¥. Warto przesledzié, jak ksztaltuja sie relacje
pomigdzy autorytetem a pozostalymi kategoriami Jezusowej egzystencji, a tak-
ze, czym charakteryzuje si¢ Jezusowy autorytet. Urs von Balthasar wskazuje na
jeszcze jeden istotny moment — elementy triady gczg si¢ ze sobg nierozerwalnie,
a brak ktéregos kwestionowatby catos¢ zatozenia.

Wspomniane wyzej dwa wymiary egzystencji: autorytet i opuszczenie wydajg
si¢ by¢ przeciwstawne sobie i wzajemnie si¢ wykluczajace. Jednak w przypadku
Jezusa sprawa ma si¢ nieco inaczej. MoéwiliSmy juz o elemencie prawdy i wia-
rygodnosci w autorytecie. Jak zatem zaswiadczyé, ze Bog jest blisko cztowieka
i ze rozumie zawilos$¢ jego egzystencji? Nie dokona si¢ to przez stowo. Wiary-
godnos¢ Jezusa potwierdza jego Wcielenie i to, co teologia nazywa kenosis. Jezus
uwiarygodnit swoje postannictwo poprzez to, ze stat si¢ cztowiekiem, a w swojej
egzystencji pozostajac ubogim, otaczat si¢ ludZmi ubogimi wszelkiego rodzaju.
Wreszcie sam doswiadczyt najwiekszego ubdstwa, jakim bylo opuszczenie na
krzyzu. Idac droga analogii wiary, podobnie jest z autorytetem Jana Pawta II, kt6-
ry nauczajac o mitosci cztowieka, starat si¢ by¢ autentycznie blisko cztowieka i za
wszelka ceng starat si¢ kontaktowaé z ludZmi, czy to w Watykanie, czy podczas
swoich apostolskich pielgrzymek. W sposéb szczegdlny traktowat ludzi dotknie-
tych nieszczgsSciami: przesladowanych, ofiary wojen lub kataklizméw, a takze
cierpigcych fizycznie. Z tg ostatnig grupg bardzo mocno si¢ utozsamiat, gdyz jego
pontyfikat naznaczony byl cierpieniem. Jego autorytet zwigzany jest ze zmia-
ng wizerunku glowy Parnistwa Watykariskiego, jaka dokonata si¢ za jego zycia,
a takze z wypromowanym przez niego nowym modelem heroizmu. W ostatnich

32J. O’Donnell, Klucz do teologii Hansa Ursa von Balthasara, ttum. A. Watecki, Krakéw 2005,
s. 64.
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latach zycia nie starat si¢ ukry¢ swoich dolegliwosci oraz wynikajacych z nich
niedomagan, one byly jednym z elementéw dziatalnosci Papieza. Tak tez zostalo
to odczytane przez media, ktére z wielkim szacunkiem i pietyzmem odnosity si¢
i pokazywaly swiatu wielkiego schorowanego czlowieka, cho¢ stalo to w opozy-
cji do wzorcéw miodosci, sity i pelni zycia lansowanych przez te wtasnie srodki.
I na tym tak naprawde polega heroizm, ktérym w sposéb teoretyczny zajmuje si¢
etyka. Papieska dzielnos¢ to nie tylko dzielnos¢ ,,twarzy”, czyli niepoddawanie
si¢ cierpieniu. Jego heroizm to zejscie do glebin cierpienia, dotknigcie go na gra-
nicy utozsamienia, ktére dokonuje si¢ na oczach ludzi. Cierpienie i ludzka bez-
silno§¢ wobec niego staja si¢ Zrédlem wewnetrznej sity i srodkiem do dalszego
postepowania. Sita ducha nie polega tu na przezwyci¢zeniu cierpienia w wymia-
rze fizycznym, lecz na powiedzeniu sobie i innym o mozliwosci funkcjonowania
w codzienno$ci pomimo cierpienia, a niekiedy wraz z nim.

Zwigzki autorytetu z catkowitym oddaniem si¢ Jezusa, sg juz tatwiejsze do uza-
sadnienia. Teologi¢ oddania wyjasnia Urs von Balthasar na kartach Teologii dziejow.
Pisze: ,,Formg istnienia Syna, ktéra odwiecznie czyni go Synem, jest owo nieustanne
przyjmowanie wszystkiego, czym On jest, a wigc siebie samego, od Ojca. I whasnie to
przyjmowanie siebie samego obdarza Go jego wlasnym ,,ja”, Jego wlasng wewnetrz-
ng przestrzenia, jego spontanicznoscig, owym synostwem, ktérym moze On Ojcu od-
placi¢”®. Oddanie dotyczy whasnego ja, ktdre jest traktowane jako przestrzen gotowa
do wypelnienia przez Ojca i Jego wole. Oddanie odnosi swdj skutek wobec ludzi, jest
nim taska, rozumiana jako podarowana przez Boga dostepnos¢ do Niego. Ten sam
ideal przyswiecal dziatalnosci Papieza, ukaza¢ ludziom egzystujacym w leku Boga,
ktéry jest mitoscia, i da¢ realne podstawy nadziei na spotkania z Nim.

Aby jednak to stalo si¢ mozliwe, nalezy oczysci¢ jedng z wtadz, jaka jest pamigc.
Nie bez powodu ten wlasnie zmyst wewnetrzny staje si¢ przedmiotem rozwazan
Jana Pawta II. Pamigc jest bowiem tg silg, ktéra tworzy tozsamos¢ istnient ludzkich,
zar6wno na plaszczyZznie osobowej, jak i zbiorowej**. Kiedy cztowiek doswiadcza
zla, zapisuje si¢ ono na trwate w jego pamigci, przywotujac tym samym niechciane
obrazy i wspomnienia. Czlowiek pragnie wyprze¢, wyrzuci¢ z pamigci to, co zle,
ale wlasnymi sitami nie jest w stanie tego osiggnaé. Papiez w swoim nauczaniu
proébuje powiedzied, ze pamigé zawiera znacznie wigcej niz tylko zte wspomnienia.
Tym ,,czyms wiecej” jest pamig¢ Chrystusa, ktdra realizuje si¢ poprzez Eucharysti¢
we wspolnocie Kosciota. Eucharystia wyraza znacznie wigcej niz doSwiadczalne
zlo, ukazujac prawdziwg tozsamos¢ cztowieka. Cziowiek nie jest juz niezdolnym
do dobrych czynéw zagubionym rozbitkiem, naznaczonym przez wspotczesnosé
chorobliwym poczuciem winy, lecz w perspektywie Eucharystii staje si¢ przebd-

3H. Urs von Balthasar, Teologia dziejow, dz. cyt., s. 35.
3 Jan Pawet 11, Pamigé..., dz. cyt., s. 149.
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stwionym nowym czlowiekiem w Chrystusie. Jaka jest rola tej pamigci odkupienia
i przebdstwienia? Papiez odpowiada: ,,Pozwala ona czlowiekowi zrozumie¢ siebie
w jakims$ najglebszym zakorzenieniu, a zarazem w ostatecznej perspektywie swe-
go czlowieczeristwa. Pozwala ona réwniez zrozumie¢ rézne wspdlnoty, w ktérych
ksztaltujg sie jego dzieje: rodzing, r6d i naréd. Pozwala tez wniknaé w dzieje kultury
i jezyka, w dzieje wszystkiego, co jest prawdziwe, dobre i pigkne®. W pewien spo-
s6b koresponduje to z pogladami Ursa von Balthasara dotyczacymi wyznacznikéw
autorytetu Jezusa. ,,Urs von Balthasar pisze, ze obecnos¢ Jezusa sprawiala, ze czto-
wiek (mezczyzna i kobieta) staje si¢ czytelny dla samego siebie [...]; dzieje si¢ tak
dlatego, ze sam Jezus jest czytelny dla samego siebie. On wie, kim jest i jaka jest
Jego misja, ktérg otrzymal od Ojca. Catkowite Jezusowe otwarcie na Ojca stanowi
podstawe Jego autorytetu, ktéry sprawia, ze ci, z ktérymi si¢ styka, zrzucajga ma-
ski’36, Czyz nie analogicznie wygladaja relacje Papiez — Chrystus?

EKLEZJALNY WYMIAR AUTORYTETU

Konieczne jest zadanie pytania o zwigzek pomiedzy zewnetrznymi przejawa-
mi autorytetu a istotg Kosciota. Kazdy autorytet posiada w sobie 6w element in-
stytucjonalny, bedacy znakiem powszechnej jego akceptacji. Co stanowi o owym
autorytecie Kosciota, w jaki sposéb si¢ on przejawia oraz czy jest on wylacz-
nie zewnetrznym znakiem dziatalnosci Kosciota. Podobne tym pytania stanowi-
ty podstawe do refleksji nad postannictwem Kosciota 1 jego miejscu w swiecie.
Z odpowiedzi dogmatycznych i zwyklych obserwacji wynika, ze nie jest jedng
z instytucji spotecznych, lecz ze wzgledu na swoje pochodzenie i misj¢ ma szcze-
gblne miejsce we wspolnocie ludzkiej. Nie zawsze jednak odpowiedzialni za losy
Kosciota potrafili wlasciwie oceni¢ stopienn zaangazowania w sprawy spolecz-
ne. Autorytet Kosciota byt wykorzystywany do wypowiadania opinii lezacych
poza zakresem misji powierzonej wspélnocie wierzacych. Chodzi tu chociazby
o stawetny spor dotyczacy roli Kosciota w formutowaniu opinii o charakterze na-
ukowym oraz wystgpowanie przeciwko takim czy innym odkryciom naukowym.
Réwniez nieporozumieniem byta ingerencja w sprawy polityczne.

Papiez Jan Pawel Il mial sSwiadomos¢, ze dzieto Soboru Watykanskiego II po-
legajace na ponownym odkryciu, czym jest Kosciét”’, nie jest jeszcze zakoriczo-

3 Tamze, s. 150.

¥*J. O’Donnell, Klucz..., dz. cyt., s. 66.

"W przypadku pytania o tozsamos¢é Kosciota Urs von Balthasar jest bardziej radykalny, po-
niewaz Kosciét jest w Jego koncepcji upodmiotowiony. Urs von Balthasar pyta w jednej ze swo-
ich ksigzek, Kim jest Kosciét, por. H. Urs von Balthasar, Sponsa Verbi. Skizzen zur Theologie,
Einsiedeln 1960, s. 175-210.



PROBLEM AUTORYTETU W SWIECIE LEKU 73

ne, a sobor byt jedynie inspiracjg do procesu oczyszczania si¢ jego Swiadomosci.
To zas jest mozliwe jedynie dzigki wnikliwej ocenie przesztosci. W pontyfikacie
Jana Pawtla II nie ma miejsca na polityke ,,grubej kreski”. Nie mozna zapomnied
zawinionego zla, trzeba za nie przeprosi¢. Dlatego tez za czaséw jego pontyfikatu
dokonano procesu rehabilitacji Galileusza. W roku 1981 papiez powotat specjal-
ng komisje¢ do zbadania sporu ptolomejsko-kopernikariskiego XVI i XVII wie-
ku, do ktérego nalezy ,,sprawa Galileusza”. Komisja sktadata si¢ z czterech grup
roboczych. Praca miala charakter interdyscyplinarny, dlatego znaleZli si¢ obok
siebie specjalisci od Pisma Swietego, nauki, kultury, epistemologii, historii i nauk
prawniczych. Owocem ich pracy byto stwierdzenie niewinnosci Galileusza, ktéry
w tym orzeczeniu zostaje nazwany ,,gleboko wierzacym”. To teologowie popelni-
li bltad, domagajac si¢ uzasadnienia heliocentryzmu na podstawie dowodéw maja-
cych oparcie w Pismie Swietym. Ow spér byt konsekwencja zmian zachodzacych
w dziedzinie astronomii oraz egzegetycznej pomyliki odnosnie do kosmologii®.
Réwniez inne przejawy nieznajomosci Kosciota wsréd sprawujacych wiadze
Papiez pig¢tnuje i przeprasza za nie w rachunku sumienia Kosciota, ktéry wygto-
sit w Srode Popielcowa Wielkiego Jubileuszu Roku 2000. To tam odnajdujemy
wspomnienie ,,czarnych kart historii Kosciota”, ktéra tak jak historia Izraela nie
jest wolna od przemocy i niewinnie przelanej krwi. Te sytuacje i naduzycia sg
zdaniem Papieza spowodowane nieznajomoscig Chrystusa. Kiedy bowiem wola
Kosciota nie idzie w parze z wolg Bozg, mamy do czynienia z podstawowym nie-
zrozumieniem istoty Kosciota. Chrzescijaristwo to nie religia wladzy, lecz religia
zbawienia. Postannictwo Kosciota wykracza poza kompetencje swieckich insty-
tucji, a jego autorytet zasadza si¢ nie na zewnetrznych przejawach, lecz powi-
nien by¢ utozsamiany z jego wewngtrzng istotg. Nie moze tez by¢ identyfikowa-
ny z jakakolwiek forma manipulacji w celu osiggnigcia okreslonych, doraznych
celéw. Autorytet Kosciota to dysponowanie znacznie wigkszg wladzg niz wladza
polityczna czy wspomniany wczesniej monopol na naukowg prawde, to ukazy-
wanie oblicza samego Boga. Autorytet to nieustanne ukazywanie Swiatu Chry-
stusa, Odkupiciela czlowieka, to stwarzanie kazdemu czlowiekowi dogodnych
warunkéw na spotkanie z Chrystusem. Autorytet Kosciota, autorytet poszczegol-
nych wierzacych powinien by¢ odczytywany w perspektywie samego Chrystusa,
spotkanie z ktérym niesie ze sobg skutki o charakterze indywidualnym i spotecz-
nym. Doswiadczy¢ Chrystusa w wydarzeniu indywidualnego spotkania oznacza
radykalng zmian¢ swojego sposobu myslenia. Zas wymiar spoleczny spotkania
ma charakter wspdlnototwoérczy. Koscidt tylko wtedy bedzie wiarygodnym au-
torytetem, kiedy podejmie zadanie Swiadectwa w obu tych wymiarach. Jest to
zadanie przerastajace jakiekolwiek kategorie historyczne i antropologiczne, jest

3 Por. J. Morales, Kosciot i nauka, ttum. S. Jedrusiak, Krakéw 2003, s. 265-267.
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to misja wpisana w dzieje Swiata, ktéra moze by¢ realizowana dzigki Duchowi
Swietemu, ktéry zaréwno poszczegélnym wierzacym, jak i catej wspdlnocie Kos-
ciota wskazuje sposoby ukazywania swigtosci posréd dziejacego si¢ zta i pomimo
niego. Wéwczas Swietos¢ staje si¢ charyzmatem, darem stuzacym catej wspdlno-
cie, a kazdy wierzacy jej adresatem. Wéwczas zwigksza si¢ liczba ludzi, wobec
ktérych mozemy wypowiedzie¢ stowa odnoszace si¢ do autorytetu Jana Pawta 11
»~hormalnos¢ byta Swietoscig, a Swietos¢ normalnoscig”

ZAKONCZENIE

Sposréd wszystkich pytan filozofii najtrudniejsze dotycza wspdiczesnosci. Per-
spektywa historyczna daje lepsze mozliwosci oceny faktéw i wydarzen. Jednak
kiedy prébuje si¢ analizowac to, co jest, pojawia si¢ pytanie o obiektywizm takich
wypowiedzi. Niemniej niektérzy prébujg podjac sie tego zadania i na podstawie
egzystencjalnych przestanek ukazac blaski i cienie wspdtczesnosci. Jak si¢ oka-
zalo, wspoéliczesny cztowiek ma jeszcze wigcej probleméw niz kilkadziesigt lat
temu, a lekiem na wspomniane zagrozenia jest swigetos¢. Posta¢ Jana Pawta II
przyblizyta nam t¢ wartos¢, co wigcej Papiez poprzez swoje zycie pokazal, ze jest
ona mozliwa do zrealizowania przez kazdego czlowieka, poniewaz Tym, ktéry
wyznacza jej zasigg, jest Chrystus, jedyny Odkupiciel ludzkosci. Nie mozna za-
tem uchylac sie od jej przyjecia pod plaszczykiem braku wiary badZ utomnosci.
Zas Koscidt jest odpowiedzialny za jej promocje w Swiecie i powinien by¢ przy-
gotowanym do swiadczenia o niej zagubionemu cztowiekowi.

Zusammenfassung

Am Anfang hat sich Philosophie mit der Schatzung der umgebenden Welt beschiftigt.
Die Fragen bestehen aber sehr schwer. Eine frage von ihnen betrifft die Natur das Ubels.
Welchen Drohungen und Gefiahrdungen begegnet der Mensch heute? Was kann er dazu
tun? Die Analysen der gleichzeitigen Philosophen (Ricoeur, Tischner, Johan Paul II.) zei-
gen zwei Drohungen — das Schuldgefiihl und das Ratlosgkeitgefuhl. Die Antidot ist hier
die Moralautoritiit, die sich auf die Heiligkeit stutzt. Der Aufsatz Uberlegt, wie das Selbst-
bewusstsein der Heiligkeit ausgesehen hat. Aulerdem bedenkt er, wie die Anerkennung
der Heiligkeit von anderen auf Grund die Person Johan Paul II. ausgesehen hat. Seine
Heiligkeit hat auf das Verhiltnis mit Christus und auf die Hingabe fiir die Kirche gestiitzt.
Seine Autoritét hat daraus gefolgt dass der Paps in naher Verbindung mit den Leuten war.
Sein Leben hat gezeigt dass Heiligkeit fiir alle moglich ist.

Stowa kluczowe: Jan Pawet 11, autorytet, wartos¢, lek
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ANTROPOLOGICZNY PROBLEM W FILOZOFII
DZIEJOW: RELATY WNE — ABSOLUTNE!

1. WPROWADZENIE

Wspdtczesny cztowiek jest zywo zainteresowany historig. Tym bardziej ze sg to
jego wilasne dzieje. Chcac poznad siebie, pragnie poznawacé wszelkie uwarunkowania
dziejowe, odkrywac prawidlowosci rzadzace historig, rozpoznaé sens i cel dziejow. Te
pytania mogg by¢ postawione na gruncie filozofii dziejéw, zwanej tez historiozofig.

Historia ma to do siebie, ze wszystko wydarza si¢ tylko raz, ze panuje w niej
powszechna zmiennos¢ i przygodnosé. Czyz cztowiek, widzac przemozny wptyw
dziejéw na warunki swego bytowania, nie dojdzie do wniosku, ze i on sam,
i wszystkie podstawowe wartosci sg tworem historycznym? Pojawia si¢ pokusa
relatywizmu. Ale jednak istnieje tez silne pragnienie, aby oprze¢ swe bytowanie,
swg egzystencj¢, na czyms ontologicznie niezmiennym, statym, absolutnym, by
ocali¢ siebie wbrew burzliwym nurtom historii. Cztowiek jest Swiadom swej toz-
samosci, swej substancjalnosci, prébujgc ustali¢ miejsce dla siebie i dla zasadni-
czych wartosci w zmiennej rzeczywistosci dziejowe;.

Jak zatem historiozofia, ktdrej centralnym tematem jest czlowiek zanurzony
w swych dziejach, radzi sobie z problemem pogodzenia tego, co relatywne i co
absolutne, w odniesieniu do istoty ludzkiej bytujacej w dziejach? Préb analizy
tego zagadnienia podjeli si¢ takze polscy filozofowie, tworcy lubelskiej szkoty

! Artykut powstat w Katedrze Filozofii Systematycznej Papieskiego Wydziatu Teologicznego we
Wroctawiu. Autor jest absolwentem Wydziatu Filozofii KUL oraz Papieskiego Wydziatu Teologii
we Wroclawiu, obecnie zas przygotowuje na PWT prace doktorska z dziedziny filozofii dziejéw,
pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Jerzego Machnacza.
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filozoficznej wyrostej w srodowisku Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego:
Stefan Swiezawski (1907-2004) i ks. Stanistaw Kamiriski (1919-1986). Obaj au-
torzy zgromadzili niezwykle bogaty material erudycyjny, ktéry postuzyt im do
catosciowego spojrzenia mi¢dzy innymi na zagadnienie relatywizmu w dziejach.
W niniejszym artykule skorzystamy z refleksji obu tych filozoféw.

2. KU ANTROPOLOGII HISTORIOZOFICZNEJ

Nowozytna i wspotczesna filozofia dziejéw ma swe Zrodla w teologicznej
refleksji nad dziejami, zainspirowanej przez chrzescijainstwo’. Méwi si¢ o gene-
tycznej zaleznosci historiozofii od teologii dziejow. Filozoficzna refleksja nad
dziejami wywodzi si¢ bowiem z religijnych pytan o sens i cel historii. Liczne
implikacje teologiczno-religijne tkwigce w filozofii dziejow nie przeszkadzaty
jednak podejmowaniu od czaséw oswiecenia prob uprawiania historiozofii nie-
odnoszacej si¢ wprost do danych objawienia chrzescijariskiego i odzegnujacej
si¢ od dociekan teologicznych. Kulminacja za$ tych tendencji racjonalizujacych
stala si¢ spekulatywna metafizyka dziejow przedstawiona przez Hegla. Jednak
wydaje si¢, ze autentyczna zmiana w problematyce historiozoficznej dokonata
si¢ dopiero w wyniku krytycznego ustosunkowania si¢ do heglowskiej metafi-
zyki tudziez do tendencji pozytywistycznych w uprawianiu filozofii dziejow.
Stato si¢ to za sprawg tzw. filozofii zycia, dzigki ktérej zaczgto w filozofii dzie-
jow zauwazaé wazne problemy antropologiczne®. Procesy historyczne doczeka-
ly sie swoistego ujecia uwzgledniajacego rézne przejawy ludzkiego bytowania
w dziejach. Zaczeto spogladac na cztowieka jako twdrce swej wlasnej historii,
w ktérym i poprzez ktérego realizuje si¢ sens i cel dziejow. Dostrzezono pod-
budowe ontologiczng biegu ludzkich wydarzei w samym bycie ludzkim, w pra-
wach natury ludzkiej. Zarazem zauwazono, ze cztowiek jest nie tylko podmiotem
historii, ale tez przedmiotem jej oddzialtywania. W duzej mierze jest uzaleznio-

2Tym, co zainicjowato chrzescijariskg refleksje historiozoficzna, stato si¢ Wydarzenie Chrystusa
i recepcja biblijnej historii zbawienia w filozofii dziejow.

3Mozna méwié o specyficznej grupie koncepcji historiozofii charakteryzujacych si¢ podejsciem
antropologicznym, a niekiedy etycznym oraz przewaga realistycznego spojrzenia na rzeczywistos¢
dziejowa. Zrédet ujeé tego typu mozna sie dopatrywaé, i to wydaje sie tu interesujace, w filozo-
fii I. Kanta. Krélewiecki filozof zwigzal swa historiozofi¢ przede wszystkim z etyka (praksizm),
a wewngtrzny rozwdj i wyzwolenie cztowieka z jego wewnetrznych konfliktéw uczynit centralnym
tematem swych rozwazan w tym zakresie. Byla to zatem ,,aprioryczna teleologia moralnosci”, teo-
retyczne ujgcie wartosci zwigzanych z czlowieczernistwem, przede wszystkim uniwersalnej powin-
nosci moralnej, w odniesieniu do mozliwosci ich realizacji przez ludzkosé w dziejach. Przedmiotem
analiz stal si¢ tu zatem wewnetrzny, moralny swiat czlowieka. Por. S. Kaminski, Jak filozofowac?
Studia z metodologii filozofii klasycznej, do druku przygotowat T. Szubka, Lublin 1989, s. 345-
346.
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ny od swych dziejéw, od postepujgcych proceséw historycznych. W nowszej
historiozofii dawne terminy, odziedziczone po teodycei historii i spekulatywnej
metafizyce, takie jak podmiot historii, prawa rozwoju historycznego, sens i cel
dziejéw, zaczety nabierac innego sensu. Pojawity si¢ takze nowe metody i style
filozofowania. Wszystko to doprowadzito do nadania filozofii dziejéw wymiaru
antropologicznego.

Prekursorem nowej filozofii dziejéw, ktéra mozna okresli¢ jako filozofi¢
czlowieka historycznego, stat sie W. Dilthey. Odrzucit on dawne metafizyczne
koncepcje historiozoficzne typu heglowskiego, ktére pojmowaly dzieje w sposéb
abstrakcyjny, krytycznie odnidst si¢ tez do socjologicznej koncepcji historiozofii
w ujeciu pozytywistycznym*. Niemiecki filozof sklanial si¢ ku w peini huma-
nistycznej koncepcji filozofii dziejéw bedacej rozwinigta, poglebiong i wszech-
stronng historiografia, ktérej przedmiotem staje si¢ zycie’. Zdaniem Diltheya nie
mozna zdoby¢ jakiejs ogdlnej, caloSciowej wiedzy o dziejach. Dlatego przed-
miotem filozofii dziejéw moze by¢ tylko konkretny cztowiek ujety historycznie,
a metodg — hermeneutyka, rozumiejgca interpretacja doSwiadczenia kulturowego
i dziejowego ludzkosci®.

W nowym podejsciu zaczeto pojmowac dzieje wytacznie jako rzeczywistosé
ludzka, samego zas czlowieka w dziejach jako indywidualny, konkretny, au-
tonomiczny byt. Inaczej tez niz w metafizyce typu heglowskiego lub ujeciach
pozytywistycznych ujmowano zagadnienia podmiotu historii, prawidlowosci
dziejowych oraz sensu i celu proceséw historycznych. Dotychczasowe terminy
i pojecia historiozoficzne odnoszono do ontycznej struktury i egzystencji czto-
wieka, odrzucano zas mozliwos¢ filozoficznego ujecia sensu calosci dziejow
lub odkrycia scistych praw dziejowych’. Dziato si¢ to w warunkach ogdlne-
go wzrostu zainteresowania czlowiekiem i dazenia do patrzenia nan mozliwie
z wielu aspektéw, w tym przede wszystkim pod katem historycznym. Docenia-
no nauki humanistyczne, ktére pokazywaty swoistg prawde o cztowieku. Nowa
historiozofia nie mogta juz by¢ metafizykg ponadjednostkowej, ogdlnej rzeczy-
wistosci dziejowej, nie mogla tez bazowac na determinizmie typowym dla nauk
przyrodniczych. W podstawowym znaczeniu filozofia dziejow stala si¢ filozofig

4 Socjologia — zdaniem Diltheya — nie mogta spetniaé tej inspirujacej i jednoczacej roli, jaka
miala teologia w zZyciu umystowym do czaséw renesansu. Por. S. Swiezawski, Zagadnienie historii
filozofii, Warszawa 2005, s. 318-319.

SPor. tamze, s. 319.

®Por. S. Kamiriski, Jak filozofowac?..., dz. cyt., s. 351 i 358. W tych nowatorskich poczynaniach
wtérowat Diltheyowi m.in. H. Rickert, ktéry widziat istote filozofii dziejéw w namysle nad , kultu-
rotworczg dziatalnoscia cztowieka”. Por. S. Swiezawski, Zagadnienie..., dz. cyt., s. 309.

"Por. S. Kaminski, Jak filozofowac?..., dz. cyt., s. 351.
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czlowieka ujetego jako historia®. Zmierzata zatem ku koncepcji historiozofii ro-
zumianej jako ,,antropologiczna filozofia historii™.

Do Diltheya nawigzywaly cale zastgpy filozoféw zainteresowanych problematykg
dziejéw 1 historycznymi aspektami bytowania czlowieka. Szczegdlnie cenit go sobie
M. Heidegger. Filozof ze Schwarzwaldu uwazal, ze filozofia w ogélnosci ma wymiar
dziejowy, probujac odkry¢ Byt ukrywajacy si¢ w historycznych zdarzeniach. Jest her-
meneutyka, bo poszukiwania te polegajg na interpretacji ludzkiej egzystencji, a przez
nig catych dziejow, w szczegdlnosci dziejow bytu (Seinsgeschichte)'®.

Dla innego niemieckiego egzystencjalisty, K. Jaspersa, istotg dziejow bytly

8Por. S. Swiezawski, Zagadnienie..., dz. cyt., s. 316 1 359.

°Por. tamze, s. 360.

Przy tej okazji trzeba wspomnie¢ o uprawianiu historiozofii metoda hermeneutyczng. Oprécz
Diltheya i Heideggera stosowat t¢ metod¢ H.G. Gadamer, poddajac tworczej interpretacji jezyk,
w ktérym zapisana jest tradycja i zyciowe doswiadczenie. P. Ricoeur w badaniu dziejéw postugi-
wat sig¢ interpretacjg subiektywna, ktéra taczyt z metoda fenomenologiczna. Przedstawiciel szkoty
frankfurckiej, J. Habermas, zajmowatl si¢ sferami zycia spolecznego i migdzyludzkiej komunikacji,
poddajac je krytycznemu rozumieniu i odkrywajac dzieki temu sens ludzkiej aktywnosci i sens
dziejéw. Por. S. Kaminski, Jak filozofowac? ..., dz. cyt., s. 358-359.

Antropologiczne podejscie w filozofii dziejéow charakterystyczne byto takze dla historiozoficzne;j
refleksji E. Husserla. Twérca fenomenologii uznal pod koniec zycia, ze koncepcja filozofii ma swe
podtoze w dziejowym rozwoju rozumu szukajacego ostatecznej prawdy. Z tego tytutu przed filozofia
dziejow staje wazne zadanie: odstanianie poprzez analiz¢ Swiadomosci transcendentalnej powinnosci
racjonalizacji swiata. Por. tamze, s. 355-356.

Trzeba jeszcze wymieni¢ koncepcje filozofii zaprezentowane przez myslicieli z kregu wspoét-
czesnego tomizmu. J. Maritain traktowal filozofi¢ dziejéw jako poznanie teoretyczno-praktyczne,
korzeniami tkwigce w etyce. Historiozofia, wedlug francuskiego tomisty, ma stosowaé wypracowa-
ne przez metafizyke i antropologi¢ ogélnofilozoficzne prawa do wyjasniania konkretnych proceséw
i zdarzen dziejowych. Po ustaleniu prawidlowosci przebiegu historii nastgpuje etap formutowania
whnioskéw praktycznych. Metoda, jaka zaproponowal Maritain, jest dos¢ zlozona: najpierw induk-
cyjnie, na podstawie rezultatéw nauk szczegétowych: historiografii i antropologii kulturowej, ustala
si¢ pewne hipotezy w odniesieniu do procesu dziejowego, a nastgpnie zgromadzony material po-
rzadkuje sig, interpretuje i wyjasnia poprzez zastosowanie praw opracowanych przez filozofie. Por.
tamze, s. 362.

Inni filozofowie tomistyczni, jesli zajmowali si¢ filozofig dziejow, uwazali jg za dzial antropolo-
gii filozoficznej. Przyjmowali, Ze jej przedmiotem sg ludzkie dziatania i wytwory kultury ujmowane
w aspekcie czasowym i spolecznym. Dzieje wyjasnia si¢ za pomocg racji bytowych, korzystajac
z metafizycznie rozumianych, dynamicznych praw natury ludzkiej. Por. tamze, s. 362-363.

Wspélng cechg tych antropologizujacych filozofii jest uznanie, ze przedmiotem dociekan hi-
storiozoficznych jest cztowiek pojmowany jednostkowo i osobowo jako Zrédio wolnego dziata-
nia. Naturalnie historiozofie o takim nastawieniu wigzg si¢ najczesciej z filozoficznymi analizami
o charakterze antropologicznym. Panujg tu jednak w szczegétowym pojmowaniu przedmiotu filo-
zofii dziejéw pewne rozbieznosci. Kladzie si¢ nacisk albo na kwestie praktyczne (moralne), albo
na zagadnienia teoretyczne (ontyczne). Pierwszy nurt antropologizujacej filozofii dziejéw mozna
nazwaé etycznym, drugi scisle antropologicznym.

0Por. S. Kamiriski, Jak filozofowac?..., dz. cyt., s. 356 1 358.
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osobowe spotkania ludzkiej egzystencji z nieogarniong Transcendencjg. Dlatego
tez historiozofia ma poszukiwaé sensu tych dawnych spotkan — wydarzen, a przez
to sensu ludzkiego istnienia. Filozofowanie o dziejach jest mysleniem historycz-
nym, kierujacym w rezultacie naszg uwage poprzez te dawne wydarzenia na we-
wnetrzne, egzystencjalne doswiadczenia postaw wobec Transcendencji''.

3. NOVUM: DZIEJOWOSC CZLOWIEKA

Zasadniczg kategorig w tej nowej antropologii historiozoficznej stata si¢ dzie-
jowos¢ (historycznos¢) cztowieka. Termin ten do stownika filozoficznego zostat
wprowadzony przez W. Diltheya'?. Pojecie to miato charakteryzowaé sposéb
istnienia cztowieka. Towarzyszylo mu pojecie swiadomosci historycznej wska-
zujace na dziejowe uwarunkowania ludzkiego poznania. W rezultacie w ramach
filozofii zycia poprzez dziejowos¢ i swiadomos¢ historyczng poddano krytyce
z jednej strony statycznag, aczasowg wizje bytu ludzkiego, z drugiej zas strony
naturalistyczng koncepcje czlowieka.

Za sprawg M. Heideggera dokonato si¢ jednak w stosunku do Diltheyow-
skich koncepcji odwrdcenie ustalonej relacji cztowiek — dzieje, a przez to zasad-
nicza zmiana w rozumieniu pojg¢cia dziejowosci'®. Dilthey uwazat, ze cztowiek
jest bytem dziejowym, bo jest zakorzeniony w dziejach, natomiast Heidegger
przestawil kierunek tej relacji: dzieje w ogéle sg mozliwe, poniewaz cztowiek
jest istotg dziejowa. Dziejowos¢ i czasowos¢ cztowieka sg pierwotne w stosun-
ku do samych dziejow. Cztowiek moze mie¢ histori¢ i jg odczytywac, gdyz sam
jest bytem dziejowym!'*,

Zarazem przy takim podejsciu dokonatla si¢ zmiana w samym sposobie upra-
wiania filozofii dziejéw. Tym, co obowigzywalo od czaséw starozytnych (od sw.
Augustyna) w historiozofii, bylo przedmiotowe, obiektywistyczne podejscie do
dziejéw. Poszukiwano praw rozwoju i sensu rzeczywistosci historycznej niejako
z zewnatrz, nie z perspektywy ludzkiego wnetrza. U Heideggera sposéb uprawia-
nia filozofii dziejéw polegal na czym innym. Dzieje analizowane sg przez pryzmat
przezy¢ konkretnej ludzkiej egzystencji zanurzonej i warunkujacej dzieje. Sens

Por. tamze, s. 356-357.

12Por. tamze, s. 369.

3Pisze o tym A. Bronk w kontekscie analiz twérczosci H.G. Gadamera. Por. A. Bronk, Rozumienie
— Dzieje — Jezyk. Filozoficzna hermeneutyka H.G. Gadamera, Lublin 1982, s. 248-250.

4 Cztowiek ustanawia czasowy swiat, dzigki czemu rzeczy zaczynajg istnie¢ dziejowo. Por. E.
Gilson, T. Langan, A.A. Maurer, Historia filozofii wspditczesnej. Od Hegla do czasow najnowszych,
ttum. B. Chwedericzuk i S. Zalewski, Warszawa 1979, s. 130.
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historii zamyka si¢ w sensie istnienia jednostki. Mozna tu méwi¢ o podmiotowym
sposobie uprawiania filozofii dziejow'>.

Uznanie czlowieka — i to czlowieka jednostkowego, ludzkie zycie, egzysten-
Cj¢ tu i teraz — za centralny podmiot dziejéw rodzi rézne konsekwencje. Naj-
wazniejszym elementem bytu ludzkiego jest to, co zdarzylo si¢ do tej pory, co
wigze sie¢ z odziedziczong tradycjg. Wszelkie nawarstwienia kulturowe tkwigce
w osobowosci konkretnego cztowieka nabierajg znaczenia. Ostatecznie cztowiek
nie moze istnie¢ poza historia, a gdy jest to fundamentalna kategoria jego byto-
wania, dzieje stajg si¢ rezultatem ontycznej struktury. W skrajnym przypadku
takie podejscie moze prowadzi¢ do uznania, ze cztowiek to tylko historia, ze nie
posiada on stalej natury!S.

Ujmowanie bytu ludzkiego w kategoriach dziejowosci z jednej strony znacz-
nie wzbogacilo refleksje filozoficzng o wymiar historyczny: dotychczasowe ba-
dania zmierzajace do ustalenia statych, konstytutywnych cech sktadajacych sie
na niezmienng natur¢ ludzkg zostaly poszerzone o ujecie ludzkiego bytu w calej
jego historycznej dynamice i dziejowych uwiktaniach. Z drugiej strony silne za-
akcentowanie dziejowosci jako istotnego elementu struktury bytowej czlowieka
doprowadzito do pewnych trudnosci zwigzanych z utrzymaniem koncepcji statej,
niezmiennej, ponadczasowej ludzkiej natury, z zachowaniem znaczenia wolnosci
czlowieka w obliczu dziejowych uwarunkowan oraz z uzyskaniem szerszej wie-
dzy o dziejach jako pewnej jednosci'’.

4. W SIDEACH RELATYWIZMU

Konsekwencjg i realnym zagrozeniem uhistorycznienia cztowieka staje si¢
wigc generalna relatywizacja podstawowych wartosci oraz tego, kim jest sam czto-
wiek, jaka jest jego fundamentalna struktura bytowa. Jesli dziejowos¢ przyjmuje
role zasadniczej kategorii ontologicznej cztowieka, warunkujacej mozliwos¢ za-
istnienia dziejéw, to trudno bedzie w tym momencie obroni¢ wolnos¢ osoby oraz
utrzymac stalos¢ metafizycznie ujmowanej natury ludzkiej'®. Czy zatem nalezy
odrzuci¢ w filozofii historyczne podejsScie w opisie rzeczywistosci ludzkiej, aby
w ten sposOb uchronié absolutne wartosci, ktérymi cztowiek winien si¢ kierowac,
oraz niezmienng strukture ontyczng czlowieka, decydujaca o jego metafizycznej
tozsamosci i mozliwosci racjonalnego dziatania?

5Por. A. Bronk, Rozumienie..., dz. cyt., s. 236-237.

1$Por. S. Kamiriski, Jak filozofowac?..., dz. cyt., s. 369, 354.
7Por. tamze, s. 369.

3 Por. tamze.
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Problemem relatywizmu zajat si¢ S. Swiezawski'®. Relatywizm, wedle niego,
to poglad, ze rzeczywistos¢ w catosci, w wyréznionych fragmentach lub etapach
rozwoju, ,,zalezna jest od ukladu czynnikéw wptywajacych w mniejszym lub
wigkszym stopniu na samg istot¢ rzeczywistosci”?’. Nalezy odr6zni¢ od siebie
relatywizm skrajny i umiarkowany. Ten pierwszy odrzuca wszystko, ,,co obiek-
tywne, state i niezmienne”*' w kazdej dziedzinie: bytu, prawdy i dobra*. Dru-
gi typ relatywizmu, wydaje sie, ze bardziej rozpowszechniony, wiele aspektow
rzeczywistosci traktuje jako wzgledne, ale zachowuje ,,absolutny charakter natur
rzeczy, ktérych dotyczy”*.

Relatywizmu filozoficznego nie nalezy utozsamia¢ z relatywizmem histo-
rycznym. Ten drugi dotyczy rzeczywistosci historycznej i uwzglednia w dziejach
dziatanie r6znych zmiennych czynnikéw. Zasadg dziejow jest bowiem zmiennos¢,
co oznacza uzaleznienie cztowieka od rozmaitych okolicznosci i czynnikéw poja-
wiajacych si¢ zyciu. Relatywizm historyczny wystgpuje wtedy, gdy fakty, procesy
i uwarunkowania historyczne majg zasadniczy wplyw na rzeczywistos¢*. Réwniez
relatywizm historyczny moze przybiera¢ skrajng lub umiarkowang postaé¢®. W ra-
dykalnie pojetym dziejowym zrelatywizowaniu rzeczywistosci i wartosci to sytua-
cja historyczna decyduje o tym, co jest prawdg, dobrem i picknem, o naturze rzeczy,
o tym takze, kim ostatecznie jest cztowiek?. Skrajnie pojety relatywizm historyczny
prowadzi do nihilizmu, czyli do catkowitego odrzucenia wszelkich wartosci i statej
ludzkiej natury®’. Krytyka skrajnego relatywizmu nie oznacza jednak, ze idealem
bytby catkowite zaprzeczenie udzialu tego, co relatywne w dziejach — odrzucenie
znaczenia historii dla cztowieka®®. Umiarkowany relatywizm historyczny nie musi
przekreslaé istnienia statej natury cztowieka i niezmiennych wartosci®.

Wydaje si¢ jednak, ze relatywizm historyczny, podobnie jak filozoficzny,
moze pojawiaé si¢ w réznych obszarach. Méwi si¢: 1) o relatywizmie praktycz-

19 Autor 6w méwi gtéwnie o relatywizmie panujacym w historiografii, ale jego uwagi majg walor
dociekan filozoficznych. Por. S. Swiezawski, Zagadnienie..., dz. cyt., s. 161-171.

X Tamze, s.161-162.

2 Tamze, s. 162.

2 Inaczej méwige, odrzuca wartosci ontyczne, epistemologiczne i etyczne. Por. tamze.

BTamze.

% Por. tamze.

% Por. tamze.

2 Swiezawski wskazuje, ze poszczeg6lne wartosci sg ze sobg sprzezone: relatywizm prawdy
zawsze prowadzi do relatywizmu w dziedzinie dobra. Por. tenze, Dobro i tajemnica, Krakéw 1995,
s. 11-15.

2 Takie podejscie zdaje si¢ by¢ coraz powszechniejsze w naszych czasach ogarnietych postmo-
dernistyczng kultura, ktdra takze zawiera w sobie swoistg historiozofi¢. Por. A. Bronk, Zrozumiec
Swiat wspotczesny, Lublin 1998, s. 39-41.

BPor. S. Swiezawski, Zagadnienie..., dz. cyt., s. 163.

»Por. tamze.
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nym, ktérego owocem w skrajnej postaci byloby zanegowanie wolnosci i odpo-
wiedzialnosci w dziejach; 2) o relatywizmie metafizycznym, ktéry gdy radykalny,
odrzuca w dziejach stalg ludzkg naturg; cztowiek to tylko historia; 3) o relatywi-
zmie teoriopoznawczym odrzucajacym mozliwos¢é zdobycia wiedzy o dziejach
jako pewnej jednosci. Opozycyjnie zas, gdy calkowicie neguje si¢ dziejowos¢
czlowieka, odrzuca si¢ wszelka postaé relatywizmu w wymienionych wyzej sfe-
rach, przyjmujac absolutnie niezmienng nature ludzka i state, nienaruszalne, po-
nadczasowe wartosci.

Te dwa skrajne podejscia: radykalny relatywizm historyczny oraz catkowity
brak relatywizmu, wydaja si¢ najlepiej charakteryzowa¢ istot¢ antropologiczne-
go problemu w filozofii dziejow. Wspdiczesna historiozofia poszukuje w kwestii
czlowieka i jego stosunku do wtasnych dziejéw jakiegos ziotego Srodka. Z jednej
strony chodzi jej o to, aby uja¢ bogactwo Swiata ludzkiego ukazanego w cha-
rakteryzujacej si¢ zmiennoscig i nieprzewidywalnoscig historii. Z drugiej stro-
ny waznym postulatem staje si¢ zachowanie koncepcji czlowieka posiadajgcego
okreslong tozsamos¢ ontyczng.

5. W POSZUKIWANIU TEGO, CO ABSOLUTNE

Filozofowie poszukiwali rozwigzania tego napi¢cia miedzy dziejowym aspek-
tem ludzkiej egzystencji a ponadhistoryczng tozsamoscig bytu ludzkiego: uzna-
wano zdarzenia dziejowe za znaki, w ktérych ujawnia si¢ tozsamosé ontyczna
ludzkiego bytu, zaktadano stalg strukture ontyczng cztowieka, lecz aktualizujacy
si¢ z racji swej wyjatkowej pozycji egzystencjalnej, wreszcie przyjmowano rozne
koncepcje Dasein.

Szczegdblnie poprzez t¢ ostatnig kategorie poszukuje si¢ podstaw ontycznych®
tozsamosci uwiklanej w dzieje jednostki. Zasadniczg cechg Dasein — ludzkiej eg-
zystencji ,tu 1 teraz” — jest dziejowos¢, czyli ,,czasowy sposéb bycia czltowie-
ka”. Poprzez dziejowos¢ Dasein, w sekwencji zdarzen, ujawnia si¢ lub zakrywa
,bycie” (Sein). Cate ,,bycie” jest bowiem dziejowe. Cztowiek zatem buduje swa
tozsamos¢, gdy zbliza si¢ do ,,bycia”, gdy odkrywa je w swej egzystencji, gdy po-
dejmuje ,,dziedzictwo” z przesziosci. Aktualizuje swe mozliwosci stanowigce to
dziedzictwo (przesztos¢), w rezultacie ,,gotujac” sobie ,,]08”. Tym samym ludzka
egzystencja staje si¢ bardziej Swiadoma i upodmiotowiona®'.

¥Tzw. ontologia fundamentalna Por. E. Gilson, T. Langan, A. Maurer, Historia filozofii..., dz.
cyt., s. 131.

31 Ostatecznie zas, jak to si¢ dzieje w mysli Heideggera, jest to droga ku wyjsciu poza tradycyj-
na metafizyke, aby na nowo odkry¢, na podstawie faktycznosci Dasein, czym jest ,.bycie” Sein.
Czlowiek nie jest zakorzeniony jedynie w teraZniejszosci, ale ,,istnieje” (ex-sistiert), transcenduje
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S. Kaminiski zauwaza jednak, ze podstawa jakkolwiek rozumianej dziejowosci
jest potencjalnos¢ cztowieka. Odwoluje si¢ w ten sposéb do arystotelesowsko to-
mistycznej koncepcji aktu i moznosci. Czlowiek aktualizuje stale, przez cale zycie,
swe potencjalnosci. Jego natura podlega dziataniu, zwlaszcza naciskowi réznych
czynnikéw dziejowych, ale czlowiek jest osobg: ma zdolnos¢ aktualizacji, czy ra-
czej samoaktualizacji wiasnie jako osoba. W tym sensie jest bytem ponadhistorycz-
nym, cho¢ zarazem poddanym oddziatywaniu czynnikéw historycznych. Poprzez
dzieje cztowiek realizuje siebie zardwno w wymiarze indywidualnym, jak i spotecz-
nym. Celem jest pelny, harmonijny rozwdj czlowieka jako osoby w ramach spote-
czenistwa. Ostatecznie za$ wszelkie dziatania cztowieka w wymiarze dziejowym sg
ukierunkowane w sposéb konieczny ku Bytowi Absolutnemu, cho¢ drogi tej aktua-
lizacji nie s3 bezwglednie zdeterminowane. Czlowiek realizuje swe cele w dziejach
w wolnosci, a reguly tego procesu sg zakorzenione w prawach ludzkiej natury™®.

6. ZAKONCZENIE

Antropologia historiozoficzna zajmuje si¢ cztowiekiem, sensem i celem ludz-
kiego bytowania w dziejach i poprzez dzieje. Od z géra 100 lat méwi sie w filo-
zofii dziejéw o cztowieku historycznym. Badania nad zywa, konkretng jednostka
zanurzong w historii oraz przyjecie kategorii dziejowosci wchodzacej w samg
strukture bytu ludzkiego pociggnety za sobg konsekwencje, ktére w skrajnej po-
staci brzmiaty: czlowiek to tylko historia, nie ma statej natury, nie ma absolutnych
wartosci, wszystko jest zmienne, wszystko jest relatywne.

Ale tez relatywizm dziejowy moze mie¢ wiele odcieni. Nie musi by¢ skrajny.
Moze dopuszczac i zaktada¢ podbudowang ontologicznie tozsamos¢ czlowieka,
szukaé oparcia dla zmiennosci dziejowej w tym, co bytowo niezmienne, absolut-
ne. Rézne byly drogi tych poszukiwan. Godne uwagi sg koncepcje bytu zakorze-
nionego w dziejach, bytujacego ,,tu i teraz” (Dasein), ale tez szukajacego podstaw
swej tozsamosci w czyms, co jest ponad historig. Nalezy tez zauwazy¢, ze starsze
koncepcje metafizyczne — w szczegdlnosci koncepcja aktu i moznosci — mogg by¢
pomocne w wyjasnieniu bytowej tozsamosci cztowieka, a zarazem jego dziejowo-
Sci. Przed filozofig dziejow jest zatem wcigz wiele pytan, a skoncentrowanie si¢
historiozoféw na analizach antropologicznych wcale nie oznacza, ze tych proble-
méw pojawia sie mniej.

terazniejszosé, dzigki czemu moze ksztaltowaé swe dzieje. Podobnie analizowal dziejowy sposéb
bytowania czlowieka K. Jaspers, dla ktérego istotne w filozofii byto rozjasnianie spotkar ludzkie;j
egzystencji z Transcendencja w dziejach. Por. S. Kaminski, Jak filozofowac?..., dz. cyt., s. 356-357.
E. Gilson T. Langan, A.A. Maurer, Historia filozofii..., dz. cyt., s. 131-133.

32 Por. S. Kaminski, Jak filozofowac?..., dz. cyt., s. 369-370.
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Summary

The Anthropological Problem in Philosophy of History: Relative and Absolute

Modern philosophy of history is essentially concerned with man and his deep relation
to his own history. There are two Polish philosophers, Stefan Swiezawski (1907-2004)
and Rev. Stanistaw Kamifiski (1919-1986), professors of Catholic University of Lublin,
who made an effort to review the main problems of philosophy of history. Their remarks
and conclusions concern the presence of the relative and absolute elements in human hi-
story form the content of the present article.

W. Dilthey was the first philosopher, who strongly criticised Hegelian speculative me-
taphysics of history. He gave a new vision of philosophy of history which since that time
has become a philosophy of man as a historical being. He also introduced a category of
man’s historicity. The idea of historicity — temporality of human being — was developed
by M. Heidegger.

Although the concept of historicity is very useful in explaining a phenomenon of man,
it may, if radically understood, introduce general relativism in the concept of man and
basic human values. On the other hand, historical relativism does not need to be radical.
The idea of man’s substantiality and ontic identity can be preserved even if some aspect of
human life are perceived as relative to history.

There are two basic ways of preserving the identity of man, absolute elements of his
nature, his substantiality in spite of his historicity. The first one is a phenomenology of
Dasein. Dasein — individual existence — builds its identity by uncovering the primal nature
of ,,being” (Sein). The second one, which seems to be metaphysically more fundamental,
is based on the idea of potentiality of man, who is living in history, in social conditions,
actualizes himself as a person.

Stowa kluczowe: historia, filozofia dziejéw, historiozofia, antropologia, rela-
tywne, absolutne
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W SEUZBIE APOSTOLSKIEJ NA PODSTAWIE 1 KOR 9

WPROWADZENIE

Listy Pawlowe to — jak powszechnie wiadomo — pisma okazjonalne. Wyjatko-
wym tego przykladem jest Pierwszy List do Koryntian. List ten zostal napisany
bardzo zywo; poprzez poruszane problemy przedstawia obraz pierwotnej wspol-
noty chrzescijaniskiej i rdwnoczesnie ukazuje zatroskanie Pawta o los zalozone-
go przez siebie Kosciota lokalnego. Jest on pismem bardzo bogatym w tematy.
Znajdujemy tu odpowiedZ na problemy zar6éwno natury teologiczno-spotecznej,
jak i dogmatycznej. Apostot Pawel wobec kolejnych zapytain Koryntian przyjat
postawe, ktéra zachwyca. Z jednej strony byt zdecydowany, gdy chodzito o zasa-
dy wiary — te fundamentalne i niepodwazalne. Z drugiej strony okazywat wyro-
zumialos¢ i realizm. Na wszystkie postawione przez Koryntian pytania Pawet dat
odpowiedZ teologiczng, ktéra stanowi podstawe do konkretnych wskazan odnos-
nie do postepowania. Tak stato si¢ rowniez w kwestii wolnosci. Tutaj Pawet dat
rozstrzygniecia Swiadczace o jego wielkiej madrosci.

W Koryncie znane byto powszechnie i powtarzane czesto zdanie, okreslajace
wolnos¢ chrzescijariskg w nastepujacy sposéb: ,,Wszystko mi wolno” (1 Kor 6,12;
10,23)!. W zwiagzku z tym powiedzeniem Apostot Pawet w Listach skierowanych
do wspdlnoty w Koryncie podjat si¢ wyjasnienia chrzescijaiiskiego pojecia wol-
nosci. Jego zdaniem nie oznacza ona anarchii i bezwzglednej swobody, zwlasz-

1Zob. J. Murphy-O’Connor, Corinthian Slogans in 1 Cor 6:12-20, CBQ 40 (1978), s. 391-396.
Takze: J. Czerski, Wolnos¢ chrzescijariska w listach do Koryntian, w: Chrystus i Kosciot, red.
F. Gryglewicz, Lublin 1979, s. 120-122.
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cza w dziedzinie moralnej. Chrzescijanin musi liczy¢ si¢ z pewnymi czynnikami
i faktami, ktore stawiajg pewne ograniczenia wolnosci’. Listy do Koryntian dajg
wycinek Pawtowego obrazu wolnosci chrzescijanskiej. Pelny obraz otrzymaliby-
$my w wyniku przebadania wszystkich tekstéw Sw. Pawla, w ktérych podejmuje
on temat wolnosci®. Poszukujac elementéw do Pawtowego obrazu wolnosci, prze-
czytamy w tej perspektywie rozdziat 9 Pierwszego Listu do Koryntian®*,

2W obydwu listach do Koryntian mozna dopatrzy¢ si¢ pigciu takich czynnikow, ktdre stawiajg
granice wolnosci. Sg to: zaleznosé od Chrystusa (1 Kor 7,22), mitosé i korzysé blizniego (1 Kor 8,9;
10,23), korzys¢ osobista (1 Kor 6,12), warunki rozwoju Ewangelii (1 Kor 9,19) oraz w wypadku
samego Pawla: przymus wewnetrzny, ktéry zmusza Go do przepowiadania Chrystusa (1 Kor 9,19).
Zob. Czerski, Wolnos¢ chrzescijariska w listach do Koryntian, s. 119-127; G. Friedrich, Freiheit und
Liebe im ersten Korintherbrief, ThZ 26 (1970), s. 81-98.

3Na temat wolnosci w ujeciu Sw. Pawla napisano wiele. Oto kilka przyktadéw: H.D. Betz,
Paul’s Concept of Freedom in the Context of Hellenistic Discussions about Possibilities of Human
Freedom, w: Paulinische Studien, H.D. Betz (red.), Tiibingen 1994, s. 110-125; J. Cambier, La
liberté chrétienne selon saint Paul, LumVie 61 (1963), s. 5-40; Friedrich, Freiheit und Liebe im
ersten Korintherbrief, s. 81-98; S. Lyonnet, Liberté chrétienne et Loi de I’Esprit selon saint Paul,
w: L.D. La Potterie, S. Lyonnet (red.), La vie selon I’Esprit. Condition du chrétien (Unam Sanctam
55), Paris 1965, s. 169-195; A. Jankowski, Idea wyzwolenia w listach sw. Pawta, RBL 40/2 (1987),
s. 110-119; E. Szymanek, Wolnos¢ ewangeliczna na podstawie Listu do Galacjan, RBL 33/6 (1980),
s. 308-314; M. Uglorz, , Rocznik Teologiczny ChAT 32/2 (1990), s. 11-23.

“Na temat 1 Kor 9 literatura jest bardzo bogata. Na pierwszym miejscu wymienimy kilka ko-
mentarzy, ktére szeroko omawiajg caly rozdzial, a poza tym wskazujg na bogatg literature, ktérej
lektura moze znacznie poszerzyé zrozumienie bogatej tematyki i teologii 1 Kor 9: C.K. Barrett,
A Commentary on the First Epistle to the Corinthians, BNTC, London 1971, s. 197-218; R.F.
CoLLINS, First Corinthians (Sacra pagina 7), Collegeville 1999, s. 327-363; H. Conzelmann,
1 Corinthians. A Commentary on the First Epistles to the Corinthians. Bibliography and References
by James W. Dunkly (Hermeneia. A Critical and Historical Commentary on the Bible), Philadelphia
1975, s. 151-163; E. Dabrowski, Listy do Koryntian. Wstgp — przektad z oryginatu — komentarz
(Pismo Swiete NT 7), Poznai 1965, s. 211-218; F. Godet, Commentaire sur la Premiére Epitre
aux Corinthiens. Tome Second (Bibliothéque théologique), Neuchatel 1965, s. 26-70; W.F. Orr,
J.A. Walther, I Corinthians. A New Translation. Introduction with a Study of the life of Paul, Notes
and Commentary (AB 32), New York 1982; s. 235-243; A. Robertson, A. Plummer, A Critical and
Exegetical Commentary on the First Epistle of St. Paul to the Corinthians (ICC), Edinburgh 1929,
s. 174-198; C. Senft, La premiére Epitre de Saint Paul aux Corinthiens (CNT. Deuxiéme série 7),
Neuchatel 1979, s. 116-126; A.C. Thiselton, The First Epistle to the Corinthians. A Commentary
on the Greek Text (NIGTC), Grand Rapids — Cambridge 2000, s. 661-717. Na temat interpreta-
cji 1 Kor w pierwszych wiekach chrzescijaristwa, zob. J.L. Kovacs, I Corinthians. Interpreted by
Early Christian Commentators, Grand Rapids 2005, s. 144-158. Warto zob. takze: G. Dautzenberg,
Der Verzicht auf das apostolische Unterhaltsrecht: Eine exegetische Untersuchung zu 1 Kor 9,
Bib. 50 (1969) s. 212-232; H.P. Nasuti, The Woes of the Prophets and the Rights of the Apostle:
The Internal Dynamics of 1 Corinthians 9, CBQ 50 (1988) s. 246-264; W.L. Willis, An Apostolic
Apologia? The Form and Function of 1 Corinthians 9, JSNT 24 (1985) s. 33-48; J.C. Brunt, Love,
Freedom, and Moral Responsibility: The Contribution of 1 Cor. 8-10 to an Understanding of Paul’s
Ethical Thinking, w K.H. Richards (red.), Society of Biblical Literature 1981 Seminar Papers, One
Hundred Seventeenth Annual Meeting December 19-22, 1981; San Francisco, Hilton & Tower San
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Calosciowe oredzie 1 Kor 9 moze by¢ w pelni zrozumiate tylko w obrebie ca-
tego kontekstu literackiego. 1 Kor 9 jest nawigzaniem do tresci rozdziatu 8, a nie
tylko powrotem do tematu o apostolacie oméwionego w rozdziatach 1-4°. Mie-
dzy obydwoma rozdzialami istnieje wyraZna lacznos$¢ tematyczna. W rozdzia-
le 8 Pawel omawiatl ograniczenie wtasnej wolnosci z uwagi na sumienie innych
chrzescijan w Koryncie, natomiast w rozdziale 9 wskazuje na samego siebie jako
ograniczajgcego swe prawa Apostola dla dobra innych. 1 Kor 9 przedstawia si¢
jako odpowiedZ na znang kwesti¢ pokarméw sktadanych bozkom, ktéra niepoko-
ita wspdlnote w Koryncie i ktéra stanowi gtéwny punkt refleksji rozdziatu wczes-
niejszego. Tak wigc po fragmencie o ograniczeniach, jakim nalezy si¢ poddacd
z uwagi na ludzi mniej u§wiadomionych, Pawel méwi o zasadniczej wolnosci
chrzescijanina oraz o swojej wolnosci jako Apostota (1 Kor 9,1). Jaka jest tres¢
jego pojecia wolnosci, o tym przekonamy si¢, dokonujac analizy retoryki, kom-
pozycji i tresci 1 Kor 9.

W tym miejscu warto zauwazy¢ zadziwiajgcy paralelizm rozdziatéw 9 i 13,
gdzie rozdziat 13 to tak zwany Hymn o mitosci. Rozdziat ten, podobnie jak rozdziat
9, znajduje si¢ migdzy dwoma rozdzialami opisujagcymi zycie charyzmatyczne
i jego naduzycia w Koryncie (1 Kor 12 i 14). Tak jak rozdziat 13 jest objasnieniem
teologicznym, ktére pozwala wskaza¢ elementy decydujace o autentycznosci zy-
cia charyzmatycznego, podobnie rozdzial 9 jest objasnieniem teologicznym roz-
dziatléw 81 10. To w 1 Kor 9 i 13 odnajdujemy fundamentalng odpowiedZ Pawtla,
dang ,,gnostyckim anarchistom” z Koryntu. W sumie, stwierdza Apostot, wszyst-
ko to, co jest uzyteczne dla braci i wzmacnia ich w Panu, jest sposobem dziatania
autentycznie chrzescijaiskiego. Podwdéjne odchylenie od wiasciwego korzystania
z wolnosci chrzescijariskiej, wspomniane w 1 Kor 8 i 10 oraz w 1 Kor 12 i 14,
odpowiada fundamentalnym sklonnosciom czlowieka ,cielesnego”, tego, ktory
nie pozwala si¢ prowadzi¢ Duchowi Bozemu. Byli w Koryncie tacy chrzescijanie,
ktérzy korzystali ze swej nowej ,,wiedzy”, korzystali z wolnosci, ale gorszyli in-
nych, ktérych sw. Pawet nazywa ,,stabymi” (1 Kor 8,9.11n)°. Juz w sposobie po-

Francisco, California (SBLSP 20), Chico, California 1981, s. 19-33. Ciekawe ujgcie problematyki
1 Kor mozna znaleZ¢ takze w: G. Bornkamm, The Missionary Stance of Paul in I Corinthians 9
and in Acts, w: L.E. Keck — J.L. Martyn — P. Schubert (red.), Studies in Luke-Acts, London 1968, s.
194-207; P. lovino, ,,Vangelo e cultura: la testimonianza di Paolo apostolo”, HTh 4 (1986) 135-148;
P. lovino, Paolo: esperienza e teoria della missione, RStB 2/1 (1990), s. 155-183.

5Zob. tak Dabrowski, Listy do Koryntian, s. 211.

1 Kor 8,7: ,,Lecz nie wszyscy majg «wiedze» [...]”. Szerokie wyjasnienie dotyczace tozsamosci
,-stabych” mamy np. w: Thiselton, The First Epistle to the Corinthians, s. 644-650; a takze: D.A.
Black, A Note on ,,the Weak” in 1 Corinthians 9,22, Bib. 64 (1983), s. 315-324. Takze: T. Patoka,
Kim sq ,,stabi” w Kosciele korynckim, w: Z. Machnikowski (red.), Stowo Boga i drogi cztowie-
ka. Ksigga pamiagtkowa ku czci Ksigdza Biskupa Pelpliniskiego prof. dr hab. Jana Bernarda Szlagi
(Biblioteka Instytutu Teologicznego 1), Pelplin 1998, s. 109-115.
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stawienia pytania Apostotowi (por. 8,1) tkwil zasadniczy btad: zadanie sztywnego
prawa, wigzanie si¢ z jasnym przepisem, to nie jest wlasciwe rozwigzanie. Zna-
my odpowiedZ Pawla: wolno$¢ pozwala na spozywanie ofiar ztozonych bozkom
(8,9). Trzeba jednak, by wolnos¢ pozostala ,,chrzescijaiiska”, tzn. aby liczyla si¢
z wymaganiami mitosci. W tym przypadku Pawel, wskazujac wspdlnocie siebie
za przyktad, stwierdza: ,,Jesli wigc pokarm gorszy brata mego, przenigdy nie bede
jadl migsa, by nie gorszy¢ brata” (8,13). Byto to przywotaniem niektérych chrzes-
cijan z Koryntu do porzadku mitosierdzia, do prawa samego Chrystusa. Najgteb-
szg racja tej dyrektywy, by zy¢ prawdziwg wolnoscig chrzescijariska, oczywiscie
nie jest przyktad Pawla, ktory jest jej ilustracja; jest to zamach na zycie brata ,,za
ktérego Chrystus ponidst smieré” (8,11b). Kryterium wolnosci jest wigc Osoba
Chrystusa i ,,zbudowanie” zycia Chrystusa w braciach’.

W 1 Kor 8 dotknat wiec Apostot delikatnej sprawy. Co jest wazniejsze: prawda
czy mitos¢? Obiektywnie Pawel stwierdzil wyraZnie, Ze spozywanie mie¢sa ofia-
rowanego bozkom nie powinno stanowié problemu dla Koryntian®, lecz musi by¢
uwaznie ten problem rozpatrzony, bioragc pod uwage stabos¢ niektérych braci.
To mitos¢ nakazuje, ze nie mozna skorzysta¢ z wolnosci, gdyby to doprowadzito
innych do zguby. I nie jest wazne, czy ich zgorszenie wynika z ograniczonego
umystu, czy z innego powodu (8,13). Wolnos¢ jest tutaj ograniczona przez do-
brze pojeta mitos¢. Poza tym, nie wystarczy takze ,,mie¢ wiedzg¢”, trzeba jesz-
cze mie¢ mitos¢ i w uzywaniu wiedzy kierowac si¢ mitoscig (8,1n). Ostatecznym
argumentem przeciw zlemu wykorzystaniu wolnosci jest zbawienie ofiarowane
przez Chrystusa za cen¢ Jego Smierci. To zbawienie moze by¢ zaprzepaszczone
w konkretnym przypadku takze przez to, ze chrzescijanin o stabym sumieniu pod
wplywem zgorszenia danego przez wspoéibrata odejdzie od wiary. Apostot prze-
strzegt Koryntian przed takimi skutkami (8,11n)°. Uczniowie Chrystusa, cieszac
si¢ pelnig wolnosci, muszg umieé zrezygnowaé z wlasnych praw, kiedy znajduje

7Zob. J.-M. Cambier, Paul de Tarse, un homme libre, nous interpelle aujourd’hui, w L. De
Lorenzi (red.), Paul de Tarse (Série Monographique de ,.Benedictina”: Section biblico-oecuméni-
que 1), Paris 1979, s. 754-756.

81 Kor 8,4: ,Zatem jesli chodzi o spozywanie pokarméw, ktére juz byly bozkom zlozone na
ofiar¢, wiemy dobrze, ze nie ma na swiecie ani zadnych bozkéw, ani zadnego boga, procz Boga je-
dynego”. Zob. G.M. Bruni, Gloscie Ewangeli¢. Czytanie Pierwszego Listu sw. Pawta do Koryntian,
Warszawa 1999, 84-89; R. Pindel, Od ewangelizacji do wspdinoty. Komentarz do Pierwszego Listu
do Koryntian, Krakéw 2000, 68-74; D. Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuita nella vita aposto-
lica in 1Cor 9, Laos 11/1 (2004), s. 18.

®Milosé, w pewnym sensie, stanowi dla chrzescijanina jedyne ograniczenie wtasnej wolnosci;
relacja pomigdzy tymi dwoma wartosciami w mysli Pawtowej znajduje swojg najlepsza synteze Ga
5,13: ,,Wy zatem, bracia, powotlani zostaliscie do wolnosci. Tylko nie bierzcie tej wolnosci jako
zachety do holdowania cialu, wrgcz przeciwnie, mitoscig ozywieni stuzcie sobie wzajemnie!”. Por.
PINDEL, Od ewangelizacji do wspdlnoty, s. 72-73.
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si¢ w niebezpieczernstwie zbawienie braci; z tego powodu dyskusja na temat migsa
sktadanego na ofiar¢ bozkom zostata zamknieta lapidarnym, lecz zdecydowanym
zdaniem: ,,Jesli wigc pokarm gorszy brata mego, przenigdy nie bede jadt migsa,
by nie gorszy¢ brata” (8,13).

Rozdzial 9 stanowi teologiczne poglebienie, w ktérym sw. Pawel wyjasnia
szerzej, czym jest chrzescijaiska wolnos¢. Nastepnie w rozdz. 10 podjeta zosta-
je kwestia ofiar sktadanych bozkom, aby doprowadzi¢ do cierpliwosci i pokory
»hiektérych” z Koryntu. Apostot jako przyktad podaje naréd hebrajski, w czasie
Wyjscia: przez antycypacje, oni rowniez byli uswigceni przez ,,chrzest” i przez
»pokarm duchowy” (10,1-4), tak jak chrzescijanie (por. 12,13). Jednakze dali si¢
usidli¢ przez balwochwalstwo 1 nieczystos¢ (10,5-11). Pawet wraca do argumentu
jednosci wszystkich chrzescijan; komunikujac to samo Cialo Chrystusa, wszy-
scy formujg jedno cialo. Nie mozna komunikowaé jednoczesnie przy stole Pari-
skim i stole demondéw (10,14-22). Ostrzezenie tutaj podane dotyczy z pewnoscig
»pseudo-mocnych” (por. 8,In i 10,23n), ktérym Pawel przypomina ostroznosé
(10,12). Powracajac do reguly fundamentalnej, przypomina on prawdziwg wol-
nos¢ chrzescijariska. ,,Wszystko mi wolno” (10,23), lecz tam, gdzie jest brane pod
uwage braterskie mitosierdzie i ,,zbudowanie” wspdlnoty, w ktorej si¢ zyje. Apo-
stol dorzuca: niech wszystko dokonuje si¢ w dzigkczynieniu i na chwate Bozg.
I koriczy przyktadem swego wiasnego postgpowania, jak to juz uczynit wezesniej
(10,23 — 11,1)".

Rozdzial 9 nalezy wiec rozwaza¢ we wskazanej wczesniej perspektywie, jako
praktyczny przykiad z zycia Pawla: réwniez on rezygnowat z praw, ktére przy-
stugiwaty mu jako apostotowi, podobnie on korzystat z wtasnej wolnosci, podpo-
rzadkowujac ja stuzbie braci, w perspektywie gltoszenia Ewangelii. Nie wystarcza
posiadac jakies prawo — wydaje si¢ twierdzi¢ Apostot — ale nalezy zdoby¢ umie-
jetnosc¢ rozeznania, jak z niego korzystaé w réznych okolicznosci. Chrzescijanina
nie okresla si¢ jako cztowieka praw, lecz jako cztowieka mitosci, i jesli wiec wol-
nos¢ stawiataby w cieniu ten fundamentalny element tozsamosci, to mielibySmy
do czynienia z falszywg wolnoscig'!.

Poprzez bardzo wywazong technik¢ argumentacji, lecz nie zawsze linearng
i bezposrednig, Pawetl pragnie wykazaé, ze prerogatywy wpisane w stuzbe apo-
stolskg winny by¢ postawione na pierwszym miejscu, aby stworzy¢ odpowiedni
klimat dla przyjecia przez ludzi ewangelicznego orgdzia.

10Bardzo szeroko rozwija ten problem Cambier, Paul de Tarse, un homme libre, nous interpelle
aujourd’hui, s. 751-794.

'Por. Tovino, Vangelo e cultura: la testimonianza di Paolo apostolo, s. 137-140; Sangiorgio,
Liberi per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1Cor 9, s. 19-20.



90 KS. RYSZARD KEMPIAK SDB

1. STRUKTURA PERYKOPY

Rozdziat 1 Kor 9, tak jak caly Pierwszy List do Koryntian, jest napisany przez
czlowieka wyroslego w kulturze hellenistycznej i jest skierowany do adresata gre-
ckiego pochodzenia. Cechuje go bardzo przemyslana budowa, ktéra przemawia
za retorycznym schematem argumentacji. Retoryka jako teoria argumentacji mia-
ta wptyw na autor6w pism Nowego Testamentu'?.

Dwukrotne wystgpowanie terminu eleugeroj, ,,wolny” (w w. 1 i 19) sugeruje
podzial rozdzialu na dwie gléwne czgsci (ww. 1-18; ww. 19-27). Pierwsza z nich
(ww. 1-18) moze by¢ z kolei podzielona na rézne sekcje na podstawie kryteriow
leksykalnych:

W w. 1-6 sg wydzielone ze wzgledu na stownictwo zwigzane z dzialaniem

E)

(w. 1: ergon, ,,dzieto, czyn”; w. 6: ergazestal, ,,pracowad,”, ,,dziata¢”.

W w. 7-14, ktére stanowig tagodng argumentacje, sa wydzielone poprzez wska-
zanie ,,pochodzenia” wsparcia (w. 7: ek tou galaktoj; w. 14: ek tou euaggeliou);
wewnatrz tej czgsci jednakze jest mozliwe wyrdznienie dwoch podsekcji: 7-12a
i 12b-14. Werset 12b bowiem wyré6znia si¢ zdecydowanie od tego, co poprzedza,
male digressio, ktére antycypuje stwierdzenie wiersza 15 na temat dobrowolnej
rezygnacji Apostota z korzystania z wlasnych praw. W 12b pierwsze wystapienie
czasownika craomai, poprzedzonego zaprzeczeniem, stanowi inkluzje w odnie-
sieniu do w. 18 (eij to mh katacrhsasqgai); matg inkluzj¢ (zawsze opartg na uzy-
ciu sensu negatywnego craomai) zauwaza sie takze pomiedzy w. 151 w. 18.

2W pismach Pawla znajdujemy obok siebie elementy retoryki grecko-rzymskiej, rabinackiej
egzegezy i doktryny chrzescijariskiej. Wszystko to tworzy jeden konglomerat i przyczynia si¢ do
realizacji zamierzonych celéw. Jednak dzisiaj nie ma watpliwosci, ze aby zrozumie¢ w pelni staro-
zytne teksty, a do nich nalezg teksty Nowego Testamentu, konieczne jest odwotanie si¢ do analizy
retorycznej. Przez retoryke rozumiemy w najszerszym sensie tego stowa, idac za wybitnym bada-
czem tej problematyki, George’em A. Kennedym, sztuke przekonywania stowami — sztuke perswa-
zji. Mozemy méwic o audytorium listéw Pawla — byly one przeznaczone do stuchania; my jestesmy
juz tylko czytelnikami. Analiza retoryczna tekstu pozwala nam dojs¢ do takiego jego rozumienia,
ktére pierwotni stuchacze mieli zapewnione dzigki pozajezykowym zabiegom odczytujacego oraz
istniejacym poza tekstem szczegélnym okolicznosciom. Na temat analizy retorycznej, zob. R.D.
Anderson, Ancient Rhetorical Theory and Paul (Contributions to Biblical Exegesis and Theology
18), Kampen 1996; G.A. Kennedy, Retdrica y Nuevo Testamento. La interpretacion del Nuevo
Testamento mediante la critica retorica (Coleccion Sagrada Escritura), Madrid 2003. W j. polskim:
H. Lausberg, Retoryka literacka: podstawy wiedzy o literaturze, Bydgoszcz 2002; M. Korolko,
Sztuka retoryki. Przewodnik encyklopedyczny, Warszawa 1998; S. Torsus, Listy sw. Pawta z per-
spektywy retorycznej (Biblioteka Diecezji Legnickiej 26), Legnica 2006. Takze: J.N. Aletti, La dis-
positio rhétorique dans les épitres pauliniennes: propositions de méthode, NTS 38 (1992), s. 385-
401; J.N. Aletti, Paul et la rhétorique: Etat de la question et propositions, w: J. SCHLOSSER (red.),
Paul de Tarse. Congérs de L’ACFEB (Strasbourg, 1995) (LD 165), Paris 1996, s. 27-50. Krétki
zarys teorii retoryki grecko-rzymskiej, ktérej rozwéj byt dtugim i ztozonym procesem przedstawit:
W. Rakocy, Retoryczny schemat argumentacji w 1 Kor 1-4, RBL 48/4 (1995), s. 231-234.
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Fragment ww. 1-18 mozna wig¢c podzieli¢ nastgpujaco:

L 1-6

IL. 7-12a
III. 12b-14
IV. 15-18

Czesé druga (ww. 19-27) jest natomiast wydzielona przez inkluzj¢ na temat ,,nie-
woli” (19: edoulwsa; 27: doulagwgw): moze by¢ podzielona na dwie czesci: ww. 19-
23 (wolnosé w postudze apostolskiej) i ww. 24-27 (wolnos$¢ wzgledem ciata)'®.

2. ODKRYWANIE STRUKTUR I ZASTOSOWANIE
FIGUR RETORYCZNYCH

Odkrywanie struktur i zastosowanie figur retorycznych moze postawi¢ nas
w sytuacji odpowiadajacej pierwotnemu odbiorcy-stuchaczowi — nasz sposéb
odbioru bedzie wtedy najbardziej odpowiadal sposobowi napisania'‘. Tekst
o strukturze zbudowanej wedtug regutl retoryki nalezy czytaé, postugujac si¢ me-
toda retoryczng. Do takiego schematu argumentacji mogta sktonié¢ autora sytuacja
zaistniata w Koryncie. Skoro Koryntianie odwotywali si¢ do idei sophia i ktadli
nacisk na forme¢ przepowiadania, Pawel dat im prébke wtasnych umiejgtnosci,
w niczym jednak nie przedktadajac formy nad tres¢. W pismach Pawta obfite wy-
stepowanie figur retorycznych nie sprowadza si¢ do czystej troski o zademonstro-
wanie swoich mozliwosci oratorskich i literackich, lecz stanowi wazny element
w funkcji przekazu orgdzia.

Tutaj dla zilustrowania zasady, ze w pewnych wypadkach trzeba zrezygno-
wac nawet z rzeczy dozwolonych dla wyzszych celow, Pawel powotat si¢ na
wtasny przyktad. Apostot Pawet w pracy ewangelizacyjnej, gdy zaktadal nowe
Koscioty i gdy podejmowat jakiekolwiek dziatania duszpasterskie, musial si¢
zmierzy¢ z problemem zdobycia sSrodkéw utrzymania. Z jego osobistych wy-
powiedzi zawartych w Listach wynika, ze réznie pod tym wzgledem bywato.
Spotykal takich stuchaczy stowa Bozego, ktérzy domyslali sig, ze glosiciel musi
z czegos zy¢, cos jes¢ 1 czyms si¢ okrywac. Ci spieszyli z pomocg Apostotowi,
dajac mu nawet Srodki na dzialalno$¢ gdzie indziej. W niektérych wspdlnotach
bylo wielu ,,niedomyslnych”, jezeli idzie o sprawy materialne. Do takich nale-
zal takze Kosciot w Koryncie. W takiej sytuacji Pawel nie korzystat z prawa do

13 Na temat dynamiki wewnetrznej w 1 Kor 9 zob. Nasuti, The Woes of the Prophets and the
Rights of the Apostle: The Internal Dynamics of 1 Corinthians 9, s. 246-264.

14 Argumenty za analizg retoryczng 1 Kor 9 przedstawia M.M. Mitchell, Paul and the Rhetoric
of Reconciliation. An Exegetical Investigation of the Language and Composition of 1 Corinthians
(HUTh 28), Tiibingen 1991, s. 184-185 243-250, a takze 130.



92 KS. RYSZARD KEMPIAK SDB

utrzymania przez wiernych, aby nie stwarza¢ przeszkéd Ewangelii, lecz dodat-
kowo pracowat fizycznie®.

Rozdzial 9 jest szczegdlnie bogaty w pytania retoryczne. Jesli to prawda, ze
one odpowiadajg, z punktu widzenia koncepcji, ukrytemu twierdzeniu (lub za-
przeczeniu), to ich sita argumentacji jest decydujaca, gdyz ,,zapraszajgq” czytelni-
ka do dobrowolnego dania osobistej odpowiedzi.

Szukajac innych figur retorycznych, nalezy zauwazy¢ anafore, ktéra daje swo-
isty rytm argumentacji i przede wszystkim uwypukla kluczowe terminy catej spe-
kulacji: na przyklad, pojecie exousia jest kilka razy podjete w ww. 4-6; w w. 10
mamy powtorzenie w emfazie di’ hmaj, ,,dla nas”.

W. 7 ma 3 czgsci: w pierwszej jest bardzo wazna informacja, gdyz jest to pierws-
zy element z potrdjnego paralelizmu syntetycznego i formalnego, przy czym ostat-
nie czasowniki w drugim i trzecim elemencie sg jednakowe. Poza tym werset ten
przedstawia w dwoéch ostatnich zdaniach pytajnych, bedacych w doskonatym para-
lelizmie, polaczenie anafory z epiforg, czyli figure retoryczng zwang kompleksjq'S:

czy kto$ uprawia winnice¢ i nie spoZywa z jej owocow?

czy pasie ktos trzode, a nie posila si¢ jej mlekiem?

Pawet odwotuje si¢ takze dos¢ czesto do antytezy, ktéra poprzez przeciwsta-
wienie pojeciowe réznych termindéw wyjasnia sens argumentacji: w. 8: ,,Czyz
moéwie to tylko na zwykly ludzki sposéb? Czy nie wspomina o tym takze Pra-
wo?’; w. 11: ,Jezeli wiec my zasialiSmy wam dobra duchowe, to c6z wielkie-
g0, Ze uczestniczymy w zniwie waszych débr doczesnych?’; w. 17: ,,Gdybym
to czynit z wlasnej woli, mialbym zapftate, lecz jesli dzialam nie z wlasnej woli,
to tylko spelniam obowigzki szafarza”; w w. 19 sg zblizone i przeciwstawione
idea wolnosci (,,Tak wigc nie zalezac od nikogo [bgdac wolny od wszystkich]™)
i sthuzby (,,statem si¢ niewolnikiem wszystkich”. Tutaj w jezyku greckim dwa ter-
miny ,,wszystkich — wszystkim,, sa jednakowe i znajdujg si¢ w kontakcie — jest to
figura reduplikacji, stosowana w poetyce, a w omawianym kontekscie jest oznakg
genus grande, ktéry ma na celu wzbudzenie patosu!’. To wszystko w tym celu,
aby wprowadzi¢ nastgpng teze, ze w postudze apostolskiej idea wolnosci i1 stuz-
by moga si¢ ze sobg laczy¢; w. 21: ,,Dla nie podlegajacych Prawu bylem jak nie
podlegajacy Prawu — nie bedac zresztag wolnym od prawa Bozego, lecz podlegajac
prawu Chrystusowemu — by pozyskac tych, ktérzy nie s pod Prawem”.

W. 15 przynosi kolejng figure retoryczna, hiperbole (,,Wolalbym raczej
umrzec¢”), ktéra wyraza napiecie i powage calej argumentacji Pawltowej i przed-
stawianych motywacji.

150 pracy fizycznej Apostola, zob. 4,12; Dz 18,3; 20,33n; 1 Tes 2,9.
16 Lausberg, Retoryka literacka: podstawy wiedzy o literaturze, § 633.
"Lausberg, Retoryka literacka: podstawy wiedzy o literaturze, §1079, 3c.
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Paradoks, ktéry w pewnym sensie dominuje w catej perykopie, mozna wska-
za¢ w kilku punktach kluczowych. Mamy paradoksalne, na przyktad, przejscie
od w. 14 — ktdéry zawiera polecenie, dane przez Pana, aby zy¢ Ewangelig — do
w. 15, gdzie Pawel uroczyscie oglasza, ze nie chce korzysta¢ z naleznych mu
praw. Jak to jest mozliwe, aby postapi¢ wbrew poleceniu Jezusa? To nastepne
wersety, w ktorych jest zawarta argumentacja, ,,rozwigza” paradoks, wskazujac
ukrytg logike w takim dobrowolnym wyborze. Najbardziej wyrazng form¢ para-
doksu mamy w w. 18, ktéry podsumowuje i zamyka wczesniejszg argumentacje:
dla Apostota zaptata polega na bezinteresownej ewangelizacji! Réwniez ww. 19-
22 zawierajg tezy o charakterze paradoksalnym: jako czlowiek catkowicie wolny
Pawet wybrat dobrowolnie bycie niewolnikiem; on, ktéry przyszedt na swiat jako
Zyd, méwi, ze stat si¢ Zydem; on, ktéry nie podlega Prawu, poddat si¢ jemu, itd.;
wszystkie te paradoksy nie sg jednak znakami braku jakiejs logiki, lecz majg na
celu zaproponowanie innej logiki, wedtug ktérej Apostot pragnie uktadaé¢ swoje
zycie. To, co jest paradoksalne dla swiata, kryje w sobie madros¢ Boza: mamy do
czynienia z tym ,,glupstwem”, ktére na Krzyzu stanie si¢ zbawieniem dla ludzi's.

W w. 19-23 charakteryzujg si¢ wyjatkowo czestym uzyciem terminéw, kto-
re majg podobny lub ten sam rdzen: efekt nie jest tylko natury ,akustycznej”,
lecz sprawia, ze argumentacja staje si¢ oddziatujaca i przekonujaca. Szczegdlnie
w ww. 20-22 wystepuje kilka razy figura retoryczna polyptoton: ten sam leksem
zostaje powtérzony z réznymi funkcjami sktadniowymi (,,Dla Zydéw statem sie
jak Zyd, aby pozyska¢ Zydéw. Dla tych, co sa pod Prawem, bylem jak ten, ktéry
jest pod Prawem — cho¢ w rzeczywistosci nie bylem pod Prawem — by pozyskac
tych, co pozostawali pod Prawem. Dla nie podlegajacych Prawu bylem jak nie
podlegajacy Prawu — nie bedac zreszta wolnym od prawa Bozego, lecz podlegajac
prawu Chrystusowemu — by pozyska¢ tych, ktérzy nie sa pod Prawem. Dla sla-
bych stalem si¢ jak staby, by pozyskac stabych. Stalem si¢ wszystkim dla wszyst-
kich, zeby w ogoéle ocali¢ przynajmniej niektérych [...]”); rézne wystgpowanie
kerdainw, ,,zyskaé, zarobi¢”, wyraza gleboka racje wyborow Pawtla, za$ liczne
powtdrzenia paj (w wielorakiej formie gramatycznej) przekazujg ideg catkowite-

81 Kor jest listem Pawtowym, ktéry najszerzej traktuje relacje ,,mgdros¢” — ,.glupota”.
Przypomnijmy niektdre wersety bardziej znaczace: ,,Nauka bowiem krzyza glupstwem jest dla tych,
co idg na zatracenie, mocg Bozg zas dla nas, ktérzy dostepujemy zbawienia” (1,18); ,,Skoro bo-
wiem Swiat przez madrosé nie poznal Boga w madrosci Bozej, spodobato si¢ Bogu przez glupstwo
gloszenia stowa zbawi¢ wierzacych. [...] My glosimy Chrystusa ukrzyzowanego, ktry jest zgor-
szeniem dla Zydow a glupstwem dla pogan, dla tych zas, ktérzy sa powolani, tak sposréd Zydow,
jak i sposréd Grekéw, Chrystusem, mocg Bozg i madroscig Bozg. To bowiem, co jest glupstwem
u Boga, przewyzsza madroscig ludzi, a co jest stabe u Boga, przewyzsza mocg ludzi” (1,21.23-25);
,.Niechaj si¢ nikt nie tudzi! Jesli ktos sposréd was mniema, ze jest madry na tym Swiecie, niech si¢
stanie glupim, by posiadt madrosé. Madros¢ bowiem tego Swiata jest glupstwem u Boga. Zresztg jest
napisane: On udaremnia zamysty przebiegtych” (3,18-19).
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go poswigcenia, bez oszczedzania siebie, dla postugi apostolskiej. Podobny sens
leksykalny, jednak wokdt tematu ewangelizacji, spotykamy w ww. 16-18, aby
wyrazi¢ element konstytutywny apostolatu'.

3. TECHNIKA ARGUMENTACYJNA

Zdawaloby sie, ze szlachetna postawa Pawla jako bezinteresownego glosiciela
zyska mu uznanie wsréd wierzacych Kosciota w Koryncie. Tymczasem przeciw-
nicy Pawtla takg postawe wyciagneli jako argument przeciw niemu. Zakwestiono-
wali jego kwalifikacje i autorytet jako glosiciela Ewangelii. Przy powszechnym
utrzymywaniu innych apostotéw przez Koscioty Pawet i Barnaba byli jedynymi,
ktérzy nie domagali si¢ gwarancji materialnej ani zabezpieczenia dla dziatalnosci
ewangelizacyjnej (9,4-6)%.

Pawel wigc z zamiarem wskazania racji dla wtasnych wyboréw, korzysta
z bogatej techniki argumentacyjnej, uktadajac caty tekst w tak madry i przemysla-
ny sposoéb, aby uczyni¢ swojg apologi¢ jak najbardziej przekonujaca.

Ww. 7-14, jak zobaczymy dalej w szczegétowej analizie tekstu, cechuje nara-
stajacy sposOb stawiania argumentéw: zasady o charakterze ogélnym (w. 7), argu-
ment skrypturystyczny (w. 9), i po nim bezposrednio aktualizujgce zastosowanie
(w. 10), rozumowanie a fortiori (w. 11-12a); poréwnanie o charakterze liturgicz-
nym (w. 13); nakaz Pana (w. 14). To wyjatkowe nagromadzenie argumentéw
spetnia okreslong funkcje: ukaza¢ zasade gloszong przez Apostota, i uczynic ja
praktycznie ,,nie do odrzucenia”; w konsekwencji, nastgpujgca deklaracja odmo-
Wy przyjecia wsparcia otrzymuje nadzwyczajng moc retoryczng.

Pawet, w swoistej apologii wiasnego apostolatu, poczatkowo zaczyna od cze-
go$ ogdblnego, uniwersalnego i zmierza do szczegétu, do konkretu: od tego, co
jest wazne zawsze dla wszystkich, wyprowadza on to, co ma jeszcze wigksze zna-
czenie dla apostotéw. I tak, kiedy przechodzi do wykazania powodéw dokonanej
przez niego odmowy przyjecia srodkéw na utrzymanie (ww. 15-18), nie moze
przytoczy¢ zasad ogdlnych (ze wzglgdu na osobisty wybér!), lecz odwotuje si¢ do
wlasnego osobistego stanu, do sytuacji stugi wezwanego do wypelnienia postan-
nictwa bez jego wilasnej inicjatywy (w. 17: akwn).

19 Por. Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1Cor 9, s. 19-21.

2Por. Zob. I.N. Aletti, L’autorité apostolique de Paul. Théorie et pratique, w: A. Vanhoye (red.),
L’Apétre Paul. Personnalité, style et conception du ministre (BETL 73), Leuven 1986, s. 230-237;
J.C. Ingelaere, ,,Paul et ’exercise de I’autorité apostolique”, w J. Schlosser (red.), Paul de Tarse.
Congrés de I' ACFEB (Strasbourg, 1995) (LD 165), Paris 1996, s. 125-129, a takze: D.L. Dungan,
The Sayings of Jesus in the Churches of Paul. The Use of the Synoptic Tradition in the Regulation
of Early Church Life, Philadelphia 1971; R.N. Longenecker, Paul, Apostle of Liberty, New York,
1964, s. 230-231. A takze: Pindel, Od ewangelizacji do wspdlnoty, s. 75-82.
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W drugiej cz¢sci rozdzialu Pawel, powotujac si¢ na osobiste doswiadcze-
nie, poprzez metafore sportowg, ktéra zamyka rozdziat, ponownie powraca do
prowadzenia argumentacji o charakterze dedukcyjnym. Apostot ,,odnosi” do
zycia chrzescijariskiego (i do siebie samego) obraz biegngcych sportowcéw,
ktérzy pragng zdoby¢ wieniec zwycigstwa. Jak kazde poréwnanie, takze i to
jest niedoskonate, stad lepiej raczej moéwi¢ o analogii, co jasno wynika cho-
ciazby z w. 26: ,,Ja przeto biegn¢ nie jakby na oslep; walcz¢ nie tak, jakbym
zadawal ciosy w préznie”.

W ww. 13 i 24 argument dowodowy jest wprowadzony przez szczegdlng forme
pytania retorycznego: ,,Czyz nie wiecie [...]?”. Sila ekspresji takiego wyrazenia tkwi
w tym, ze odwotuje si¢ ono do pewnego poznania, ktére za sprawg Pawta otrzymali
czytelnicy. W obu wersetach owo poznanie staje si¢ zasadg ogdlng zastosowang do
konkretnego, szczegdlnego przypadku: jednak podczas gdy w. 13 broni prawa do
utrzymania stug Ewangelii, w. 24 natomiast jest wezwaniem do nasladowania bie-
gu sportowcdw, a szczegblnie ich powsciaggliwosci, gdyz powsciggliwosé oznacza
panowanie nad sobg, rezygnowanie z zaspokojenia wszystkich pragnien. Kontrast
pomiedzy obu wersetami jest wyraZzny: w pierwszym przypadku przypomina si¢
o prawie (o0 mozliwosci uczynienia czegos), w drugim wskazuje si¢, jak odmowa
(réwniez odmowa czegos, co stusznie si¢ nalezy!) moze mie¢ decydujaca role, ,,aby
otrzymac nieprzemijajaca nagrode zbawienia” (w. 25).

Z calg pewnoscig wsréd réznorodnych technik argumentacyjnych, ktére majg
na celu staé si¢ nosnikami doktadnie okreslonej tresci teologicznej i moralnej?!,
nalezy jeszcze wspomnieé, ze sw. Pawetl stosuje bardzo przemyslane zamienne
uzycie liczy pojedynczej i mnogiej?.

Pierwsze trzy wiersze wyrdzniajg si¢ poprzez ,,ja”’ Pawla, lecz od w. 4 zauwaza
si¢ przejscie do apostolskiego ,,my” (w. 6: Pawet i Barnaba). W. 7 jest charakte-
rystyczny ze wzgledu na uzycie anaforyczne zaimka nieokreslonego tij; w ww.
10-12 powraca pierwsza osoba liczby mnogiej; i potem, poczawszy od w. 15, az
do korica rozdziatu zauwaza si¢ powr6t ,,ja” Apostola Pawta. Czy to czysty przy-
padek takie przejscia od pierwszej osoby liczby pojedynczej do pierwszej osoby
liczby mnogiej (i odwrotnie)? Z uwaznej analizy tekstu wynika, ze owe zmiany
stanowig integralng czgsS¢ techniki argumentacyjne;.

Ww. 1-3 sg w liczbie pojedynczej ze wzgledu na ich szczegdlny charakter
apologetyczny (w. 3: ,,0Oto moja obrona” ): Pawet broni wilasnej tozsamosci apo-
stolskiej wobec przeciwnikéw.

2 Por. Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1 Cor 9, s. 22-23.

22 E. Verhoef, The Senders of the Letters to the Corinthians and the Use of ,,I” and ,,We”,
w: R. Bieringer (red.), The Corinthian Correspondence (BETL 125), Leuven 1996, s. 417-425
(do 1 Kor szczegdlnie, 419-420). Takze: J. Murphy-O’Connor, Co-Authorship in the Corinthian
Correspondence, RB 100 (1993), s. 562-579.
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W ww. 4-6, natomiast zakoriczenie jest inne: chodzi o wykazanie istnienia
wspOlnych praw wszystkich apostotéw i dlatego przechodzi si¢ do ,,my”.

Eatwo zrozumie¢ zastosowanie zaimka nieokreslonego tij w w. 7: to poczatek
argumentacji, w ktérej Pawel pragnie przekonaé o tym, ze kazdy cztowiek ma
udzial w owocach wlasnej pracy. W ten sposéb, poprzez takie uogdlnienie, sytu-
acja apostoldw jest postrzegana przez pryzmat zasady obowigzujacej wszystkich.

W odniesieniu do ww. 10-12a mozna powtdrzy¢ to samo, co zostalo juz powiedziane
wobec ww. 4-6: cel jest taki, aby udowodni¢ istnienie prawa apostolskiego ,,wspSlnego’;
tym razem jednak do apostoléw zostaje odniesiona nie jakas zasada ptyngca z madrosci
ludzkiej, lecz twierdzenie zaczerpniete z Pisma Swietego (,,zostalo napisane dla nas”).

Na szczeg6lng uwage zastuguje w. 12b; takze tutaj mamy pierwszg osobg
liczby mnogiej (,,Nie korzystaliSmy jednak z tej moznosci”), lecz interpretacja
tego faktu moze opowiedzie¢ si¢ za dwoma mozliwosciami: badZ chodzi o ,,my”
rzeczywiste, do ktérego Pawel pragnie wiaczy¢ tych, ktérzy tak uczynili jak on,
czyli dokonali wyboru niekorzystania z przystugujacych praw (moze Barnaba, jak
sugeruje w. 6), lub chodzi o ,,my” literackie, ktére w znaczeniu odpowiada ,,ja”.
Poniewaz w. 12b — jak juz zauwazyliSmy — antycypuje to, co Pawel powie pdZniej
w pierwszej osobie liczby pojedynczej (w. 15: ,,Lecz ja z zadnego z tych praw nie
skorzystatem”), druga mozliwos¢ wydaje si¢ bardziej prawdopodobna®.

Od w. 15 i dalej ,,ja” Pawla dominuje az do korica rozdzialu. Wybér dokonany
przez Apostota jest bowiem czynem osobistym, podjetym w sposéb wolny, co staje
si¢ dla niego powodem ,,chluby”. Jesli prawo do utrzymania mu przystuguje, tak jak
wszystkim innym apostotom, i mu pozwala uzywac ,,my”, rezygnacja z takiego prawa
jest tylko 1 wylacznie wyrazem jego osobistej woli. Postawa Pawta wobec wsp6lnoty
nie chce by¢ narzuceniem pewnej normy dla wszystkich apostotéw, i nie chce zaprze-
czy¢ prawom apostolskim: przeciwnie, czerpie swojg moc wilasnie z istnienia takich
praw. Stad ze wzgledu na to, ze nie jest to wymdg konieczny, rezygnacja Pawla ze
Srodkéw utrzymania ze strony Kosciota jawi si¢ jako wybér dokonany wspaniato-
mySlnie i bezinteresownie, ktéry go ,,wyréznia”: w tym sensie uzycie ,,ja” rozumiemy
doskonale, gdyz podkresla wyjatkowos¢ postawy Apostota®.

Przechodzeniu od ,,ja” do ,,my” towarzyszy takze przechodzenie od twierdze-
nia do zaprzeczenia. To ostatnia z technik argumentacyjnych, ktérg warto jeszcze
wyodrebnié. Mozna j3 rozwazaé na dwdéch plaszczyznach: gramatycznej i poje-
ciowej. Nie zawsze istniejg jednak punkty zbiezne, co wynika w wigkszosci przy-
padkow z uzycia pytar retorycznych. Zaprzeczenie w pytaniu retorycznym czesto
bowiem odpowiada twierdzeniu, i odwrotnie, pytanie retoryczne o charakterze
pozytywnym zaktada odpowiedZ negatywng.

BTak: Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1Cor 9, s. 33.
24 Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1 Cor 9, s. 33-34.
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W w. 1.4-6 daja nam wiele przyktadéw pytan retorycznych negatywnych, kt6-
re odpowiadaja pojeciowo twierdzeniom: Pawel stwierdza, ze jest wolnym apo-
stotem (w. 1) i broni istniejacych réznych praw apostolatu (ww. 4-6). Odwrotnie,
w. 7 przedstawia pytania retoryczne pozytywne, ktére majg na celu wzbudzi¢ od-
powiedZ negatywna: nikt nie walczy za wlasne pienigdze; nikt nie sadzi winnicy
po to, aby potem nie korzysta¢ z jej owocOw; w wersetach nastgpnych mamy
zmiang¢ obu form: pytania negatywne, aby potwierdzi¢, pytania negatywne, aby
zaprzeczyC. Te rozne warianty formalne stuzg jednemu zamierzeniu: w ww. 1-12a
Pawet stara si¢ wykazac, ze jest prawdziwym apostotem, ktéremu przystuguja
odpowiednie prawa, wynikajace z tego faktu.

Nagta zmiana zachodzi w w. 12b (,,Nie korzystaliSmy jednak z tej moznosci”):
w tym przypadku, zaprzeczenie gramatyczne odpowiada negacji zasady, gdyz Pa-
wel stwierdza, ze nie korzysta z praw dopiero co obronionych.

Po ww. 13-14, ktére stanowig, jak zaznaczyliSmy, punkt kulminacyjny argu-
mentacji na temat istnienia praw apostolskich, negacja w. 12b zostaje podjeta
w w. 15; w tym wersecie ton negatywny jest wyjatkowy: zaraz potem bowiem
Pawet zaprzecza, jakoby to napisal w innym celu (,,Pisz¢ zas$ to, nie zeby co$
osiggnaé w ten sposdb”), i ze ktokolwiek moze go pozbawic tej chluby (,,Nikt mie
nie pozbawi mojej chluby!”).

W w. 16 wiasnie ,,chluba” staje si¢ przedmiotem ponownej negacji (,,Nie jest
dla mnie powodem do chluby to, ze gtosz¢ Ewangeli¢”), lecz widzieliSmy, ze to
nie zaprzecza wersetu wczesniejszego, gdyz sens kauchma jest inny.

Negacje odnoszace si¢ do korzystania z przystugujacych praw osiggaja idealne
podsumowanie w w. 18: ,,Jakaz przeto mam zaplate? Otéz t¢ wlasnie, ze gtoszac
Ewangeli¢ bez zadnej zaplaty, nie korzystam z praw, jakie mi daje Ewangelia (i}
to mh katacrhsasgai th exousia)”: tutaj uzycie czasownika kataraomai zamyka
podwdjne wystapienie craomai w w.12bi w w. 15.

Od w. 19 az do korica rozdzialu nie pojawiajq si¢ juz negacje odnoszace si¢ do
korzystania z praw apostolskich: jednak wiasnie w tej drugiej czesci wida¢ najistot-
niejsza konsekwencje rezygnacji z korzystania z przystugujacych praw, mianowi-
cie ,,oddanie si¢ stuzbie” dla dobra wspdlnoty. Mozna zatem powiedziec, ze gdy
ww. 12b-18 stanowig la pars destruens argumentacji (wyrazne odrzucenie udziatu
w przystugujacych prawach) i ww. 19-27 petnig role pars construens, w tym sensie,
ze ukazuja, ze wczesniejsze odrzucenie z Korzystania z praw nie stanowilo celu
samo w sobie, lecz znaduje najglebsze uzasadnienie w postawie stuzby.

Czyli chociaz z punktu widzenia formalnego nie mamy juz wiecej negacji,
w w. 19 odrzucenie praw (wspomniane w w.12b i pdZniej rozwinigte w ww.15-
18) dochodzi do najwyzszej racji takiego stanu rzeczy, aby ,,stac si¢ stugg”.

Odkryte figury retoryczne i zastosowana technika argumentacyjna z pewnoscig
ulatwi dokonanie tresciowej analizy tekstu.
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4. ANALIZA TEKSTU

Ww. 1-6 stanowig z punktu widzenia retoryki propositio. Propositio jest zwigz-
le sformutowang kwestig, ktéra ma by¢ poddana dyskusji. Wtasciwe okreslenie
propositio, czyli tezy, ktérej bedzie dowodzit autor, odgrywa kolosalne znaczenie
w zrozumieniu tekstu. Moze ona przybra¢ forme ztozona, ale nie az do tego stop-
nia, ze odbiorca nie bedzie w stanie uchwyci¢ jej istoty. Tutaj konkretnie Pawet
przedstawia wlasng teze, to znaczy ze Apostot ma prawo do wsparcia i utrzymania
ze strony wspdlnoty.

W. 1 przedstawia cztery pytania retoryczne, ktére zakladajg odpowiedZ twier-
dzaca; szczegbdlnie wazne sg dwa pierwsze (,,Czyz nie jestem wolny? Czy nie
jestem apostotem?”), gdyz zostang one w odwréconym porzadku podjete na nowo
i rozwinigte w trakcie calej argumentacji 1 Kor 9: apostolat bedzie centrum tema-
tycznym pierwszej czgsci (ww. 1-18), natomiast temat wolnosci zostanie szeroko
ukazany w drugiej (ww. 19-27).

Pawet rozpoczyna od proklamowania prawdziwosci swego apostolatu (w. 1n).
Trzy pierwsze pytania retoryczne (w. 1), w istocie twierdzenia, sg scisle powigza-
ne: poniewaz widzial Pana, Pawet jest apostolem; poniewaz jest apostotem, jest
wolny, inaczej méwigc, ma dostep do praw, ktére sa wlasciwe kazdemu aposto-
towi (exousia ww. 4.5.6.12.18). Jak inni apostotowie zostal wezwany do postugi
apostota przez zmartwychwstatego Chrystusa, ktéry objawil mu si¢ na drodze do
Damaszku (Ga 1,12-15; 1 Kor 15, 8; por. Dz 9,3nn)*.

O jakich ,,innych”, ktérzy nie uznaja jego apostolatu, Pawel moze mysle¢ (w. 2)?
O tych, sposréd judeochrzescijan, ktdrzy nawet po uzgodnieniach na tzw. soborze
w Jerozolimie (Ga 2,1-10; Dz 15) nadal uwazali go za odstgpce? Czy jest to juz aluzja

3 Cala teologia Pawta stoi pod znakiem wydarzenia, ktére dokonato si¢ pod bramami Damaszku.
Jezus-Cztowiek pokonat Pawla-cztowieka, tamigc w nim sprzeciw wobec siebie i wobec ustano-
wionego przez siebie Kosciota. W tym momencie Pawel zostal powotany przez samego Chrystusa,
i to powolany na apostota pogan. Chrystus nie objawit si¢ Pawtowi tylko dla jego dobra. Od chwili
spotkania z Jezusem Pawel czuje si¢ wystannikiem samego Boga! To, czego sam doswiadczyt,
ma ,,objawi¢” poganom. Takze do nich ma dotrze¢ Dobra Nowina o zbawieniu dokonanym na
krzyzu, na ktérym umart Jezus Chrystus. Pawel czul si¢ apostotem w calym tego stowa znaczeniu.
Przedstawiajac swoje zadanie gtoszenia Ewangelii, oglaszat si¢ zawsze jako wystannik i reprezentant
Ukrzyzowanego i Zmartwychwstalego. Nie jest apostotem z wiasnej checi, ani tez z ustanowienia
ludzkiego. To Jezus jest Tym, ktéry go posyta. Sam Pawetl jest tylko stuga, zobowigzanym do po-
stuszenistwa. ,,U Zrédel jego postania znajduje si¢ jakies szczegélne powotanie. Jako apostot, jest
«postany» nie przez ludzi (chocby to byli sami Apostotowie!), lecz przez Jezusa osobiscie” (por. G.
Pani, Vocazione di Paolo, o conversione?, w: L. Padovese (red.), I Simposio di Tarso su S. Paolo
Apostolo (Turchia: La Chiesa e la sua storia 5), Roma 1993, 46-63; G. Pani, Vocazione di Paolo,
o conversione? La documentazione della lettera ai Galati e ai Romani, w: L. Padovese (red.), Atti
del Il Simposio di Tarso su S. Paolo Apostolo (Turchia: La Chiesa e la sua storia 7), Roma 1994,
s. 73-79).
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do innych ,,misjonarzy”, z ktérymi wkrétce zderzy si¢ w otwartej walce (2 Kor 10
— 13)? OdpowiedZ na pytanie retoryczne jest w zasadzie domyslna, mimo to w w. 2
Pawet sam stara si¢ odpowiedzie¢ wyraZnie na drugie pytanie, dotyczace jego wlasnej
tozsamosci apostota: ,,[...] Jezeli nawet nie jestem apostolem dla innych, dla was na
pewno nim jestem. Albowiem wy jestescie piecz¢cig mego apostolowania w Panu’;
sami wigc mieszkarcy Koryntu sg zywym przyktadem apostolskiej tozsamosci Pawta!
Jakkolwiek by wigc bylo, dla Kosciota w Koryncie Pawet jest apostotem i przez samo
swoje istnienie jest on pieczecia, ktéra czyni autentycznym jego apostolstwo (por. 2
Kor 3,2n)*. Sam fakt istnienia Kosciota w Koryncie, zatozonego przez Pawta, powi-
nien wystarczy¢ za uzasadnienie, ze Pawel zastuguje na miano apostota (ww. 2-3).

W w. 3 rozpoczyna si¢ prawdziwa i w pelnym tego stowa znaczeniu ,,apolo-
gia” Pawlowego apostolatu?’. Co jest argumentem uznanym przez Pawla za tym,
ze stuchacze stowa Bozego sg zobowigzani utrzymywac jego glosicieli? Apostot
uznaje stusznos¢ praktyki powszechnie przyjetej przez innych apostotéw. Dlate-
g0, po potwierdzeniu wlasnej tozsamosci apostolskiej (ww. 1-2)*® Pawel, w for-
mie pytan retorycznych (ww. 4-6), wskazuje na wynikajgce z tego konsekwencje:
prawo ,,jedzenia i picia” (w. 4), prawo, aby mie¢ zong¢ (w. 5), prawo, by nie praco-
waé (w. 6), gdyz sam apostolat jest ,,pracg” (por. w. 1: ,,Czyz nie jestescie moim
dzietem w Chrystusie?”). Tak dotarliSmy do samego centrum rozwazanej kwestii,
ktéra wypelni nastgpujgcg argumentacje.

Ww. 7-14 stanowig dlugg argumentacje, tworzacg klimaks (inaczej gradacje), kt6-
ra cechuje si¢ wzrastajacym zastosowaniem réznych aspektéw za i przeciw, az do
odwotania si¢ do ,,nakazu Pana”, co stanowi swoisty ,,punkt dojscia” (w. 14).

W kilku wersetach Apostot ilustruje, poprzez obrazy z zycia codziennego
(w.7) i poprzez odwolanie si¢ do Pisma (ww.8-10), prawo kazdego pracownika,
aby podsumowac, ze jesli zrezygnowat ze swego prawa, to w catkowitej wolno-
$ci i z troski o skutecznos¢ jego przepowiadania Ewangelii (w. 12). W w. 7 trzy
przyktady méwig same za siebie. Pawet odwoluje si¢ tutaj do stosunkéw panujg-
cych w §wiecie. Mamy ponownie tutaj trzy pytania retoryczne, ktére zaktadajg
odpowiedZ negatywng. Tak wigc zolnierz nie musi si¢ troszczy¢ o utrzymanie,

% Por. Bruni, Gloscie Ewangelig, s. 97-98; Collins, First Corinthians, s. 328-329; Senft, La pre-
micre Epitre de Saint Paul aux Corinthiens, s. 117.

T'Willis, An Apostolic Apologia? The Form and Function of 1 Corinthians 9, s. 33-48.

B Pawetl jako apostot nie byt akceptowany przez wszystkich. Dlatego z calg mocg podkresla fakt
powotlania przez samego Jezusa Chrystusa. Jest rowniez swiadkiem Zmartwychwstalego, ktérego
spotkat na drodze do Damaszku. Spotkanie to catkowicie odmienito jego zycie. Od tego spotka-
nia stanat on posréd tych, ktérzy swoim zyciem daja swiadectwo o Zmartwychwstatym. Dzieki
temu doswiadczeniu Pawel nabrat przekonania, ze prawda o Zmartwychwstaniu jest fundamen-
tem chrzescijanskiego przepowiadania, stoi w jego centrum. Zob. Aletti, L’autorité apostolique de
Paul. Théorie et pratique, s. 230-237; Bruni, Gloscie Ewangelig, 98; Ingelaere, Paul et I’exercise de
I’autorité apostolique, s. 125-129.
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ogrodnik korzysta z owocéw swego ogrodu, pasterz ma dostep do mleka zwie-
rzat, ktore pasie.

W. 8 znaczy pierwszy stopien ,retorycznego wstgpowania” (gradacji): od
Swieckich przyktadéw zaczerpnietych z codziennego zycia nastepuje przejscie
do argumentacji skrypturystycznej. Tutaj najpetniej ujawnia si¢ myslenie ucznia
rabina, gdy Pawet ptynnie przechodzi do argumentu z Pisma. Pawetl oswiadcza,
w formie pytania retorycznego, ze to, za czym on si¢ opowiada, nie wynika ze
zwyklej madrosci ludzkiej (kata angrwpon), lecz znajduje potwierdzenie w sa-
mym Prawie. W w. 9 pojawia si¢ cytat z Pwt 25,4 (,,Nie zawigzesz pyska wotowi
midcgcemu”)?, po ktérym mamy bezposrednio interpretacje. Pawel, wedlug zna-
nej metody hellenistycznych egzegetéw zydowskich, przenosi znaczenie cytowa-
nych stéw (z pewng dozg humoru?) na wyzszy poziom: woty mtécace to w rze-
czywistosci studzy Bozy i o trosk¢ wobec nich tutaj chodzi (w. 10: ,,Bo przeciez
ze wzgledu na nas zostalo napisane”).

W Koryncie Pawel cigzko pracowal, gltoszac stowo Boze. Mial wigc prawo
oczekiwaé owocow. Ale oczywiscie innego gatunku, bo za trud w sferze ducho-
wej Apostot spodziewat si¢ utrzymania. I tak zmienia si¢ typ argumentacji: cho-
dzi o dwa argumenty a fortiori. Pierwszy (w. 11) jest oddany za pomocg pytania
retorycznego: ,,JJezeli wigc my zasialiSmy wam dobra duchowe, to c6z wielkiego,
ze uczestniczymy w zniwie waszych dobr doczesnych?”. W tym zdaniu dwa wy-
razenia tworzg doskonaly parelelizm z punktu widzenia struktury, a jednoczes-
nie z czterema terminami w wyrazniej semantycznej opozycji (,,dobra duchowe”
— ,,dobra doczesne”; ,,zasialiSmy” — ,,zbierzemy”):

hmeij umin ta pneumatika espeiramen

hmeij umwn ta sarkika gerisomen

Pawet wyraza w ten spos6b pewnos¢, jesli chodzi o jego prawa. Jest bowiem
czyms$ normalnym, ze pracownik otrzymuje czes$¢ zbioréw, jakie jego praca za-
pewnila, a wigc czy nie wynika jeszcze bardziej samo z siebie, ze ten, kto zasiat
ziarno duchowe, otrzymuje korzysci swojej pracy — dobra materialne, ktérych
potrzebuje, aby przezy¢? Jesli inni (ci, ktérzy po Pawle staneli na czele wspdlno-
ty? lub ci, ktérzy prébowali go zastgpi¢ w Koryncie?) bedg domagali si¢ prawa
do utrzymania ze strony wspdlnoty Kosciota, to Pawel Apostot, ktéremu Kosciét
z Koryntu zawdzigcza swe istnienie, tym bardziej moze to uczynic.

W. 12b w niespodziewany i w nieoczekiwany sposéb przerywa taficuch ar-
gumentacji na rzecz prawa apostotéw do utrzymania po to, aby Pawet mégt po-
da¢ prawdziwy powdd swego postepowania: z prawa, ktérego nikt mu nie moze
odmoéwié, otrzymywania zaptaty zrezygnowatl bez jakiegokolwiek przymusu od

¥Zob. D.I. Brewer, I Corinthians 9.9-11: A Literal Interpretation of ,,Do not Muzzle the Ox”,
NTS 38 (1992) 554-565; oraz: J.T. Noonan, The Muzzled Ox, JQR New (1980), s. 172-175.
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kogokolwiek. Jesli bierze na siebie trud pracy manualnej, to aby nie tworzy¢ zad-
nej przeszkody w gloszeniu Ewangelii (,,[...] byle nie stawia¢ zadnych przeszkéd
Ewangelii Chrystusowej”). Chce uniknaé nawet pozoréw interesownosci wilasne-
go postepowania®. By nie zdarzyla si¢ taka sytuacja, ze jakas grupa ludzi nie usty-
szataby o Chrystusie tylko dlatego, ze nie zatroszczyla si¢ o potrzeby materialne
glosiciela stowa Bozego. Taka postawa Apostola jest przejawem jego wolnosci
w Chrystusie (9,1.15).

W. 12b, winien wigc by¢ odczytany w tacznosci z w. 15 (zob. w obu przypad-
kach uzycie czasownika craomai), gdzie to oswiadczenie zostaje ponowione, lecz
z pewng réznicg: w pierwszym przypadku mamy pierwszg osobe liczby mnogiej
(,,Nie korzystaliSmy jednak z tej moznosci”), zas§ w drugim — pierwszg osobg¢ licz-
by pojedynczej (,,Lecz ja z zadnego z tych praw nie skorzystalem™), gdyz uwaga
coraz bardziej koncentruje si¢ na osobie Apostola Pawla®!.

Po tej krétkiej wstawce (w. 12b) zostaje na nowo podjety w ww. 13-14% tan-
cuch argumentéw w sprawie praw apostolskich, az dochodzi si¢ do punktu kul-
minacyjnego. W w.13 Pawel przypomina regule dotyczaca sprawujacych kult,
regule znang kazdemu — ,,czyz nie wiecie?” — i przestrzegana tak u Zydéw, jak
i u pogan. Pod pewnymi wzgledami zauwazamy podobienistwo do w. 7 (uzycie
czasownika esqiw, ,,jes¢”), lecz tutaj stownictwo jest bardziej odpowiednie do
sfery liturgicznej: ,,Czyz nie wiecie, ze ci, ktérzy trudzg si¢ okoto ofiar (0i ta iera
ergazomenoi), zywig si¢ ze Swiatyni, a ci, ktérzy postugujg przy ottarzu, majg udziat
w ofiarach oltarza?”. Interesujace jest inne zastosowanie czasownika ergazomai,
»pracowac”, w w. 6 1 w. 13: najpierw si¢ stwierdza prawo Pawla i Barnaby, aby
nie pracowad, natomiast p6Zniej Pawel utrzymuje, ze ci, ktérzy ,,pracuja” (0i...
ergazomenoi) w zakresie Swiatyni zyja, zwyczajnie z tego, co czynig. Nie trzeba
juz dopowiadaé, ze apostot nie jest zobowigzany do jakiejs dodatkowej pracy,
aby sie utrzymad, gdyz jego dzieto apostolskie juz jest wielka ,,pracg”, a zarazem
wystarczajacym tytulem, aby cieszy¢ si¢ utrzymaniem.

Ostatnim argumentem za obowigzkiem utrzymania glosiciela stowa Bozego
przez stuchaczy jest analogia do prawa kaptanéw Swiatyni do czesci sktadanych
w niej ofiar. Konkluduje Apostot: ,,Tak tez i Pan postanowil, azeby z Ewangelii
zyli ci, ktorzy gtoszg Ewangeli¢” (w. 14)%. Stowa te stanowig punkt dojscia

30 Por. Senft, La premiére Epitre de Saint Paul aux Corinthiens, s. 120; SANGIORGIO, Liberi
per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1 Cor 9, s. 24.

31Zob. Mitchell, Paul and the Rhetoric of Reconciliation, s. 2438.

32 Szerokie opracowanie 1 Kor 9,13-14 mamy: P. Richardson, Temples, Altars and Living from
the Gospel (1 Cor. 9.12b-18), w: L.A. Jervis P. Richardson R.N. Longenecker (red.), Gospel in Paul,
Studies on Corinthians, Galatians and Romans for Richard N. Longenecker 108, Sheffield 1994,
s. 98-102.

3 Pawel stanowczo odwoluje si¢ do autorytetu stowa Pana majgcego wartosé dyrektywy je-
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calej argumentacji opartej na climax: po przedstawieniu réznych argumentéw
za prawem do utrzymania apostotéw ze strony wspdlnoty Kosciota Pawet od-
wotuje sie do argumentu rozstrzygajacego wszystko, a mianowicie do polecenia
samego Pana Jezusa. Rodzi si¢ pytanie, z jakiego Zrédla Pawet zaczerpnat taki
nakaz Pana: nie jest to wyrazny cytat, lecz swobodne odniesienie si¢ do stowa
Pana Jezusa. Zwyczajnie odsyta si¢ do £k 10,7 (,,W tym samym domu zostaricie,
jedzac i pijac, co maja: bo zastuguje robotnik na swojg zaptate. Nie przechodz-
cie z domu do domu”), cytowanego takze w 1Tm 5,18 wlasnie obok Pwt 25, 4
(por. wyzej, w. 9). Dla doktadnosci, £k 10,7 nie zawiera jakiego$ prawdziwego
i wlasciwego polecenia, lecz jedynie méwi, ze stuga Ewangelii ma prawo do
utrzymania; takiemu prawu, bez zadnej watpliwosci, odpowiada ,,obowigzek”
ze strony wspdlnoty wobec stug Ewangelii. Jest to znaczace i wyjatkowe, ze
Pawet w w. 14 nie méwi o poleceniu danym wspdlnocie, lecz do samych stug
Ewangelii (,,Tak tez i Pan postanowil, azeby z Ewangelii zyli ci, ktérzy glosza
Ewangelig [...]”)*.

Z punktu widzenia zasad retoryki taka ,,interpretacja” stowa Jezusa ma roz-
strzygajace znaczenie, gdyz daje element determinujacy w calej argumentacji
i znaczy przejscie od pojecia exousia, ,,prawa”, do pojecia ,,obowigzku”. Je-
$li ,,zy¢ z Ewangelii” nie jest tylko jakim$ prawem, lecz poleceniem Jezusa,
a mimo to Apostol wylacza si¢ z tej normy, to jego motywacje muszg by¢ na-
prawdg bardzo solidne!™.

Nagta zmiana zachodzi w w. 15 (mimo wczesniejszej antycypacji w 12b):

dynie w 1 Kor 9,14 1 7,10 (12.25). Wielu komentatoréw zauwaza, ze to nie moze by¢ przypadek,
ze w obydwu sytuacjach chodzi o uregulowania dotyczace zasad zycia wspdlnoty. Poza tym w 1 Kor
9,819,13, gdy chodzi o dowartosciowanie praw stugi Ewangelii do ich utrzymania, Pawet odwotuje
si¢ do Tory (Pwt 25,4; Lb 18,8.31; Pwt 18,1nn), a nast¢gpnie do rady Jezusa. Jesli rada Jezusa w 1 Kor
9,14 jest umieszczona tuz obok analogicznej rady z Tory, to aby podkresli¢ obowigzkowy charakter
emanujacy z wladzy (por. H. Schiirmann, Comment Jésus a-t-il vécu sa mort? Exégese et théologie
(LD 93), Paris 1977, s. 119-121). Takze: Richardson, Temples, Altars and Living from the Gospel (1
Cor. 9.12b-18)”, s. 102-104.

¥ Pawet nie zna Mt 10,8: ,,Darmo otrzymaliscie, darmo dawajcie”, stowo zakazujace z pewnoscig
czynié¢ z Ewangelii Zrédlo korzysci. Odnotujemy, ze Apostot nie cytuje dostownie tradycji synop-
tycznej: oddaje ide¢ wyrazajac ja swoim wlasnym jezykiem: gltosi¢ Ewangelig, zy¢ z Ewangelii. Por.
J. Murphy-O’Connor, What Paul Knew of Jesus, SctB 12 (1982), s. 35-40; F. Neirynck, Paul and the
Sayings of Jesus, w: A. VANHOYE (red.), L’Apoétre Paul. Personnalité, style et conception du ministre
(BETL 73), Leuven 1986, s. 304-306; takze: F. Neirynck, The Sayings of Jesus in 1 Corinthians,
w: R. Bieringer (red.), The Corinthian Correspondence (BETL 125), Leuven 1996, s. 174-176.

$Zob. G. Didier, ,,Le salaire du désintéressement (I Cor. IX, 14-27)”, RSR 43 (1955) 228-251;
takze D.G. Horrell, ,,The Lord Commanded...But I Have not Used...” Exegetical and Hermeneutical
Reflections on 1 Cor 9.14-15, NTS 43 (1997), s. 587-603; oraz D.G. Horrell, Theological Principle
or Christological Praxis? Pauline Ethics in 1 Corinthians 8.1-11.1, JSNT 67 (1997), s. 83-114.
Interesujgcy jest artykul: C. Tassin, Finances et mission selon Saint Paul, Spiritus 33 (1992),
s. 452-467.
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,Lecz ja z zadnego z tych praw nie skorzystatem. Pisz¢ zas to, nie zeby coS osigg-
naé w ten sposob. Wolatbym raczej umrzeé niz... Nikt mi¢ nie pozbawi mojej chlu-
by!”. Rozwazania poprzednich wersetow nie dotykaty jeszcze istotnego punktu.
Zmienia si¢ optyka, refleksja przechodzi na inny poziom. Pawel oSwiadcza ot-
warcie, ze nie skorzystat z zadnych praw wczesniej podanych i ze nie chce takze
z tych praw korzystaé w przesztosci. Oswiadczenie w. 15, jest wigc pod pewnym
wzgledem w opozycji do tego, co mamy w ww.1-6: opozycja jednak nie odnosi si¢
ani do tozsamosci apostolskiej (obronionej w ww.1-2), ani do praw wynikajacych
7 takiej tozsamosci (ww. 4-6), lecz tylko do zrzeczenia si¢ przystugujacych praw.
Aby nie bylo zadnej watpliwosci, Apostot dopowiada, ze nie pisze tego z jakim§
innym zamiarem, aby w nastgpstwie tego inaczej w przysziosci go traktowac,
i koficzy stwierdzeniem, ze nikt nigdy go nie pozbawi tej ,,chluby”. Czyli Pawetl
rezygnuje z praw mu przystugujacych (por. w. 18b), aby przede wszystkim sobie
pokazac i takze Bogu, jak pragnie by¢ wolny w stuzbie, ktéra zostata mu zlecona.
Pawet dlugo ktadl nacisk na swoje prawa apostota. Lecz nie myslmy, ze czynit to,
aby ostatecznie zadac tego, co do tej pory odrzucal. Konstrukcja zdania jest prze-
rwana, znak emocji Apostota. Roszczenie dotyczace kauchma, przedmiotu chluby,
nie sprzeciwia si¢ teologii taski: to czym Apostot chee za wszelkg cene si¢ chlubié
nie jest wbrew pozorom dzielem nadobowigzkowym, ktére datloby mu specjalng
rekompensate. Jego akt rezygnacji jest w nim samym — nastepne wersety pokaza,
w jaki sposéb jest jego przedmiotem chluby i jego rekompensatg.

O sukcesie ewangelizacji w Koryncie zadecydowato przede wszystkim to, ze
Chrystus chciat tego gloszenia, i to wtasnie przez usta Pawla. Apostol podjat si¢
tego zadania — po ludzku bez szans powodzenia — ze swiadomoscig, ze chodzi
o zadanie, od ktérego nie moze sie¢ wymowié: ,,Swiadom jestem cigzacego na
mnie obowigzku. Biada mi, gdybym nie glosit Ewangelii” (w. 16). Ten cigzacy
na nim obowigzek wyraza Apostot przez greckie stowo anagkh kojarzone w po-
ganskiej Grecji z nieubtaganym i nieodwotalnym losem, ktéremu podlegali tak
ludzie, jak i bogowie. W zwigzku z tym mozna mysle¢ o pewnej sytuacji, ktéra
zdaje sie ogranicza¢ wolnos¢ chrzescijariskg Pawla. Do gloszenia Ewangelii zmu-
sza Pawla ,.konieczno$¢” i nie wyobraza sobie, aby mégt zrezygnowacd z pracy
apostolskiej. Ta koniecznos¢ to wola Boga, to glos Boga zywego. W istocie on
nie wybrat dobrowolnie tego zadania, zostalo mu jakby ,,narzucone” w trakcie
jego spotkania z Chrystusem pod Damaszkiem. Pawel przypomina dyskretnie
w Ga 1,15n Jeremiasza, proroka mimo swej woli (Jr 1,4-7; 20,9). Pawel, méwiac
0 ,.koniecznosci”, zapewne mial na mysli wydarzenie pod Damaszkiem i dlatego
nie dziwi oSwiadczenie Pawla: ,,Biada mi, gdybym nie glosit Ewangelii” (w. 16).

Nie jest to jednak przymus absolutny, rodzaj determinizmu, ktéry cechowat

36Zob. Senft, La premiére Epitre de Saint Paul aux Corinthiens, s.121.
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filozofi¢ i religi¢ grecka. Bog nie zmusza do gtoszenia Ewangelii, lecz powotuje,
a powolanie mozna odrzuci¢. Na Pawta nie wptynety zadne czynniki zewnetrzne.
To on sam odczuwal wewnetrzng koniecznosé, aby pdjs¢ za gtosem Boga w wyni-
ku osobistego poznania wartosci: Chrystusa i Ewangelii. Pawet miat Swiadomos¢,
ze wola Boga, powotujac go na apostota, przeniosta go na inny, wyzszy poziom
wolnosci i z tych wzgledéw nazywal si¢ wolnym apostotem (9,1.19). Chrystus
i Ewangelia nie ograniczaja wigc wolnosci, ale podnoszg jej wartos¢ i przynoszg
ludziom zaszczyt®’.

Wiersze nastepne (ww. 16-18) sg objasnieniem zasady podanej w w. 15: wska-
Zuja na motywacje, ktore stajg si¢ sitg przekonywujagcg argumentacji, a maja uspra-
wiedliwi¢ wybér Pawla przeciwny ,,poleceniu” Jezusa. Nade wszystko wyjasnia
si¢ nature wspomnianej ,.,chluby”: nie jest motywem do chluby dzieto ewangeli-
zacji samo w sobie, gdyz chodzi o prawdziwg ,.koniecznos¢”, z ktérej Pawet nie
moglby sie nie podporzadkowaé; oczywiscie nalezy to rozumieé, w tym sensie,
ze Pawet nie mogiby by¢ niepostuszny otrzymanej misji, gdyz niepostuszeristwo
byloby tak absurdalne i pociggatoby za sobg powazne konsekwencje, ze nie moze
by¢ brane pod uwage (16b: ,,Biada mi, gdybym nie glosit Ewangelii!”).

Wielu egzegetéw Zle zrozumiato, lub nawet zrezygnowato ze zrozumienia trud-
nego wersetu 17, a on wydaje si¢ tylko powtérzeniem, w innej formie, w. 16. Cata
trudnos¢ interpretacyjna tkwi w stowie akwn, ktére oznacza zazwyczaj ,,wbrew
sobie, przeciwko sobie”. Jesli przyjmiemy takie znaczenie, widzimy, ze Pawetl
przeciwstawia zadaniu wypetnionemu z gorliwoscig, ktére zastuguje na zaplate,
pracg, przed ktorg ktos si¢ wzbrania. Tak jakby méwil: Jesli glosze¢ Ewangelie
Swiadomie (jak to jest w tym przypadku), mam prawo do zaplaty; jesli to bytoby
wbrew mojej woli, bytbym tylko funkcjonariuszem. W jakim sensie wigc w. 17
bylby objasnieniem w. 16? Ot6z Pawel wyjasnia, ze jesli dobrowolnie wybratby
swojg postuge apostota, miatby prawo do zaplaty. Lecz on podkresla, ze dziatal-
nosé ewangelizacyjna nie jest jakas wolng i osobistg inicjatywa (ekwn) Apostola,
lecz zadaniem, ktére nie pochodzi od niego (akwn), stad musi by¢ traktowana jako
postuga, za ktérg nie ma co oczekiwac jakiejs rekompensaty. Traktuje siebie jako
prostego administratora, powierzonego mu dobra (por. 4,1), nie oczekuje wiec ani
zaptaty, ani chluby: czyni tylko to, co powinien?®.

W tej sytuacji zaskakujacy jest poczatek w. 18 (,,Jakaz przeto mam zapta-
te?”), gdyz zawiera odniesienie do rekompensaty, mimo ze prawdziwy apostot
nie powinien jej oczekiwaé: mamy do czynienia z kolejnym paradoksem i jako
taki nie brzmi on jako zaprzeczenie, lecz jako potwierdzenie tego, co zostalo
wczesniej powiedziane. Innymi stowy, wynagrodzenie dla Pawla polega... na

3Por. Czerski, Wolnos¢ chrzescijariska w listach do Koryntian, s. 124-125.
BW tym sensie: Senft, La premiére Epitre de Saint Paul aux Corinthiens, s. 121-122.
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nieotrzymaniu zadnej rekompensaty (w. 18b: ,,gloszac Ewangeli¢ bez zadnej
zaplaty, nie korzystam z praw, jakie mi daje Ewangelia”), co jest rdwnoznaczne
z niekorzystaniem z praw, ktére stusznie by mu przystugiwaty, gdyz majga one
oparcie w samej Ewangelii.

WypowiedZ Apostota w w. 18 moze by¢ dobrze zrozumiana jedynie w Swiet-
le calej perykopy i glebokiej refleksji na temat postuszeristwa i wolnosci. Dlate-
go warto w tym momencie uczyni¢ mate uscislenie: w ww. 4-6 Apostot wykazat
prawo apostotéw do utrzymania, a w ww. 12b.15 wyrazit zamiar niekorzystania
z tego prawa. W w. 17 jednak refleksja posuwa si¢ dalej: nie mamy tutaj zwy-
ktego ,,zrzeczenia si¢” przystugujacego prawa, lecz wydaje si¢, ze samo prawo
do zaptaty nie istnieje, od chwili gdy apostolat staje si¢ wymuszong ,,admi-
nistracjg”. Czy chodzi o zaprzeczenie tego, co zostalo powiedziane ww. 4-6?
Mozna odpowiedzieé¢, méwiac ze exousia (lub ,,prawo”) do utrzymania, o kt6-
rym mowa w ww.4-6 nie odpowiada rekompensacie, o ktérej mowa w w. 17.
W pierwszym przypadku jest mowa o prawie, w ktérym apostot miatby udziat,
ze strony wspodlnoty koscielnej; zaptata, o ktérej mowa w w. 17, bytaby nato-
miast ze strony Pana. Pawel, ktéry gorgco bronit istnienia prawa apostolskiego
wobec Kosciota, neguje w sposéb réwnie zdecydowany jakiekolwiek prawo do
zaplaty ze strony Pana. Mozna powiedzieé, ze Pawel chce wyrazi¢ absolutny
brak jakichkolwiek roszczern wobec Pana poprzez niekorzystanie z praw przy-
stugujacych ze strony wspdlnoty.

W. 18 w takim kontekscie jawi si¢ jako doskonata synteza logiki Pawta: Apo-
stol, nie oczekujac od Pana zadnej zaptaty (misqoj), pragnie jeszcze czegos wie-
cej, zrzekajac sie praw (ktére mu przystugiwaly) do utrzymania ze strony wspol-
noty. W takim kontekscie staje si¢ bardziej zrozumiaty temat ,,chluby”: powdéd
do chluby istnieje (w. 15b: ,,Nikt mi¢ nie pozbawi mojej chluby!”), lecz nie do-
tyczy on samego apostolatu (w. 16: ,,Nie jest dla mnie powodem do chluby to, ze
glosz¢ Ewangeli¢”), gdyz gtoszenie Ewangelii jest wpisane w naturg¢ powotania
apostolskiego i dlatego nie ma w zwigzku z tym zadnej zaptaty. Czego dotyczy
wigc ,,chluba”? Najprawdopodobniej, powdd do chluby tkwi w dokonanym wy-
borze, aby przeksztalci¢ brak praw w odniesieniu do Boga, w zrzeczeniu si¢ praw
ze strony Kosciota®.

Pawet nie jest wolny w obliczu Boga (w. 16: ,,Swiadom jestem ciazacego na
mnie obowigzku. Biada mi, gdybym nie gtosit Ewangelii!”), lecz jest wolny wo-
bec wspdlnoty (w. 1: ,,Czyz nie jestem wolny?”’); a wigc, on, ktory jest stugqg
Boga (stad nie moze oczekiwac jakiejs zaptaty!), uczynit dobrowolnie siebie stug
takze Kosciota. Konsekwentnie, jak nie moze wyczekiwaé czegos ze strony Boga
(gdyz nie ma ku temu zadnego prawa), podobnie nie chce otrzymywac nic ze

¥ Tak: Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuit¥ nella vita apostolica in 1 Cor 9, s. 27.
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strony Kosciola (gdyz zrzekt si¢ wobec niego przystugujgcych mu praw). Rodzaj
,hiewoli” niewybranej wobec Pana staje si¢ ,,niewolg” dobrowolng (a wiec para-
doksalnie wolnoscig!) wobec wspdlnoty chrzescijariskie;j.

W. 19 rozwija temat wolnosci (podejmuje bowiem retoryczne pytanie poczat-
kowe: ,,Czyz nie jestem wolny?”)*: tutaj mozna wskazaé¢ na kolejne propositio,
w odniesieniu do dobrowolnego zrzeczenia si¢ samej wolnosci. Po tej ,,programo-
wej deklaracji” nastgpuje dalsza argumentacja, przedstawiona w dwdch etapach:
w ww. 19b-23 podaje si¢ motywy odrzucenia wolnosci w postudze apostolskiej
(motywy wyrazone w sposéb znaczacy przez powtdrzenie czasownika kerdainw,
,zarabiaé, zyskiwac¢”)*'; w ww. 24-27, poprzez metafor¢ nawigzujacg do spor-
tu, zostajg uwypuklone racje ,,poddania” wlasnego ciata (tutaj dominuje pojecie
przyszlej nagrody, ktérg poprzez brak powsciggliwosci mozna utracic).

W. 19 ma wyrazng budowe chiazmu:

(a) Tak wigc nie zalezac (bedac wolnym)
(b) od nikogo

(b”) wszystkich

(a’) statem si¢ niewolnikiem.

Z punktu widzenia formalnego mamy opozycje ,,wolnosci” (a) do ,,niewoli”
(a’), lecz stwierdza si¢, w glebi, ze pierwsza czyni mozliwa t¢ drugg; po raz kolej-
ny spotykamy si¢ z paradoksem: wilasnie dlatego, ze Pawet jest prawdziwie wol-
ny, moze wybrac¢ zostanie stuga. Wolnos¢, o ktérej méwi, nie polega na czynieniu
jakiejs rzeczy, lecz na braku uwarunkowan zewngtrznych, ktére pozwalaja trakto-
wac zycie jako akt wolny (poniewaz dobrowolny), az do wyboru stuzby. Poddanie
si¢ wspdlnocie nie zaprzecza jej, lecz wprost wyraza wolnos¢ Apostota.

W tej wewngtrznej wolnosci Pawel nie zabiegal o wzgledy ludzkie,
o przypodobanie si¢ komukolwiek. Bedac wewnetrznie wolny, nie wahat si¢

40 Niektérzy thumaczg 1 Kor 9,19 nastepujaco: ,,Bedac wolny od wszystkiego, stalem sie stuga
wszystkich, aby pozyska¢ jak najwigcej ludzi”. Inni autorzy, jak ks. S. Kowalski i ks. K. Romaniuk,
ttumaczg pierwsza czesé tego wiersza inaczej: ,,.Bedac wolny od wszystkich”. Daje to zresztg
symetri¢: wolny od wszystkich — stuga wszystkich. Drugi przektad jest oczywiscie mozliwy
i gramatycznie poprawny (ek pantwn jest rodzaju meskiego), ale nazbyt zaciesnia pojecie wolnosci.
Zgodnie z takim thumaczeniem Apostot chcialby powiedzied, ze nie podlega zadnemu czlowiekowi.
Wydaje si¢, ze w tym tekscie mozna jednak szerzej interpretowaé wolnosé, nadaé jej sens bar-
dziej uniwersalny: niezaleznos¢ od wszystkiego (por. 1 Kor 3,21-22). Zob. na ten temat: CZERSKI,
Wolnos¢ chrzescijariska w listach do Koryntian, s. 124.

4'S.C. Barton, ,,All Things to All People”: Paul and the Law in the Light of 1 Corinthians
9.19-23, w: J.D.G. Dunn (red.), Paul and the Mosaic Law, The Third Durham-Tiibingen Research
Symposium on Earliest Christianity and Judaism (Durham, September, 1994) (WUNT 89), Tiibingen
1996, s. 271-285; B. HALL, All Things to All People: A Study of 1 Corinthians 9:19-23, w: J.L.
Martyn — R.T. Fortna — B. Roberts Gaventa (red.), The Conversation Continues. Studies in Paul &
John In Honor of J. Louis Martyn, Nashville, Tennessee 1990, s. 137-157.



WOLNI, ABY SEUZYC 107

wypowiedzie¢ stéw trudnych do przyjecia czy przykrych dla stuchaczy. Réw-
noczesnie jednak ta wolnosc¢ i przejgcie si¢ misjg zaowocowaly tym, ze stat sie
»~hiewolnikiem wszystkich” (w. 19). Nie dla jakiejkolwiek osobistej korzysci,
ale po to, by pozyskac¢ dla Ewangelii jak najwigcej jej stuchaczy. Dla pozyska-
nia dla wiary usungt wiec Apostot wszystko, co by tylko mogto utrudniaé jej
przyjecie. W w. 19 (,,[...] aby tym liczniejsi byli ci, ktérych pozyskam™) po raz
pierwszy pojawia si¢ czasownik kerdainw*?, ,zarabiaé, zyskiwaé”, ktory powro-
ci kilkakrotnie w wierszach nast¢pnych i stanowi leit motiv argumentacji, az do
punktu kulminacyjnego w zakonczeniu w. 22b, w ktérym czasownik kerdainw
ustepuje miejsca czasownikowi swzw, ,,zbawia¢” (,,[...] zeby w ogdle ocalié¢
przynajmniej niektérych”).

Latwo zauwazy¢ tacznos¢é pomigdzy w. 19 i w. 22b, jak widaé to na sche-
macie:
19 22b
Tak wiec nie zalezac od nikogo, -
wszystkich dla wszystkich
stalem si¢ niewolnikiem stalem si¢ wszystkim
aby tym liczniejsi byli ci, ktérych pozyskam zeby w ogéle ocali¢ przynajmniej niektérych

Pawet starat si¢ upodobni¢ w zwyczajach do sSrodowiska stuchaczy (ww. 20-
22). Motywem dominujacym jest ,,wszystko”: wolny od wszystkich, Pawet stat
si¢ niewolnikiem po to, aby pozyska¢ jak najliczniejszych (w. 19); co wiecej,
Apostol stat sie wszystkim dla wszystkich, aby zbawi¢ za wszelkg cene przynaj-
mniej niektérych (22b).

Wewnatrz tych swoistych ,ram” (ww. 19.22b) wersety ww. 20-21 stanowig
cos w rodzaju przyktadu tego ,,wszystkiego”, czym stat si¢ Pawel dobrowolnie
w swojej postudze apostolskiej. Trzy przyklady sg tym bardziej wymowne, gdyz
nie chodzi w zadnym przypadku o ustgpstwa w sprawach najwazniejszych dla
wiary w Chrystusa.

Pierwsze twierdzenie moze wzbudzi¢ pewne watpliwosci: ,,Dla Zyd(’)w stalem
si¢ jak Zyd”. Jaki sens ma ,,sta¢ si¢” Zydem dla kogos, kto przyszedt na swiat
w rodzinie zydowskiej?* Oczywiscie Pawel pragnie powiedzieé, ze bedac Zydem
z urodzenia, on juz nie uwaza si¢ za takiego, gdyz stal si¢ wolnym od Prawa:
jednakze jest gotowy ,,wréci¢” do stanu Zyda, jesli to mogloby przyczyni¢ sie do
zbawienia Zydéw, co zreszta zaznacza w tym samym wersecie (,,aby pozyskaé

4270b. D. Daube, xepdaivw as a Missionary Term, HThR 40 (1947), s. 109-120.

“Por. Flp 3,4b-5: ,Jesli ktos inny mniema, ze moze ufnosé ztozy¢ w ciele, to ja tym bardziej:
obrzezany w 6smym dniu, z rodu Izraela, z pokolenia Beniamina, Hebrajczyk z Hebrajczykéw,
w stosunku do Prawa — faryzeusz”.
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Zydéw™). Pawet tutaj méwi o swojej osobistej postawie. Nie méwi, ze ze wzgledu
na Zydéw mégiby na przykiad narzuci¢ obrzezanie na nawréconych pogan. Lecz
on sam jest gotow, jesli wymagaja tego okolicznosci, zy¢ po zydowsku, aby unik-
ngé przed odcigciem si¢ z goéry, przez nieuzyteczne prowokacje, od spotkania,
ktére moze przynies¢ owoce. Moze dziala¢ w ten sposéb, nie zdradzajgc prawdy
Ewangelii i nie zaprzeczajac samemu sobie, poniewaz wolnos¢, jaka zyje wobec
Prawa i jego nakazéw, nie jest warunkiem zbawienia, ktére powinien narzuci¢
innym jako prawo; i moze tak postepowaé, poniewaz Ewangelia i powotanie Boze
nie chca uczyni¢ z Zyda nie-Zyda, wyrywajac go z praktyk Prawa (por. 7,18a),
lecz Zyda, ktéry znalazt w tasce Jezusa Chrystusa swoja sprawiedliwosé i swoja
wolnos¢ (por. Ga 2,15nn)*.

Dwa nastepne przyktady (ww. 20b-21) maja jako temat Prawo, lecz w podwéj-
nej perspektywie, jako kogos, kto jest poddany Prawu (toij upo nomon) i pogan
(toij anomoij).

Istnieje doskonaly paralelizm tresciowy i formalny:

20b 21

(a) Dla tych, co sg (a’) Dla tych,

pod Prawem ktérzy nie podlegajg Prawu

(b) bylem jak ten, (b’) bytem jak

ktory jest pod Prawem nie podlegajacy Prawu

(c) cho¢ w rzeczywistosci nie bytem  (c’) nie bedgc zresztg wolnym od prawa Bozego,
pod Prawem lecz podlegajac prawu Chrystusowemu

(d) by pozyskac tych, (d’) by pozyskac tych,

co pozostawali pod Prawem. ktérzy nie sg pod Prawem.

Pierwszy element (a-a’) wskazuje, dla kogo Pawel podejmowat w sobie zmia-
ny; drugi element (b-b’) wyraza ,,cel” stawania si¢ i cechuje si¢ poprzez wj, ,,jak”,
ktére jakby wskazuje na sens ,,transformacji” (chodzi o podobiefistwo, a nie o do-
skonalg zgodnos¢); trzeci element (c-c’) stanowi rodzaj wtracenia, ktére podkre-
§la umiejetnos¢ Apostota do przyjecia takich warunkéw, ktére osobiscie jemu nie
odpowiadajg; 1 wreszcie, ostatni element (d-d’) wskazuje cel zmiany, wyrazony
przez czasownik kerdainw (,,aby pozyskac [...]”)*.

W w. 20b Apostot deklaruje, ze stat si¢ takim jak ten, kto ,,podlega Prawu” dla
tych, ktérzy podlegaja Prawu, chociaz nie bgdac sam podlegly Prawu. To stwier-
dzenie jest w scistym paralelizmie do tego, ktére odnosito si¢ do Zydéw, ale nie
chodzi tutaj o zwykte powtdrzenie: zakres tego stwierdzenia jest szerszy, gdyz

“Senft, La premiére Epitre de Saint Paul aux Corinthiens, s. 124.
4 Por. Sangiorgio, Liberi per servire: la gratuita nella vita apostolica in 1 Cor 9, s. 29-30.
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wsréd tych, ktérzy sa podlegli Prawu, nie nalezy widzie¢ Zydéw z urodzenia, lecz
tych ktérzy przyjeli Prawo i go przestrzegaja (na przyklad tak zwani prozelici).
Pozostaje ta sama natomiast celowos¢ tego ponownego poddania si¢ pod Prawo
ze strony Pawtla: ,,zdoby¢” braci w Chrystusie.

W. 21 jest skupiony wokot tych, ktérzy zyjg ,,bez Prawa”, czyli jest to werset
tematycznie w opozycji do w. 20b (odnoszacy si¢ do tych, ktérzy ,,sq pod Pra-
wem”): sam Pawel, ktéry dopiero co wyrazit gotowos¢ ponownego podporzadko-
wania si¢ Prawu, teraz stwierdza, ze jest gotowy stac si¢ jak ktos, kto nie jest pod
Prawem! Jak usprawiedliwi¢ taka otwarcie sprzeczng postawe? Jedyna mozliwa
odpowiedZ7 jest taka: dla Apostota wszystko jest wzgledne wobec najwyzszej war-
tosci, jakg jest dla niego przylgniecie do Chrystusa. R6zna pozycja, jakg zajmuje
wobec Prawa, ma dla Pawla bowiem, jedyny cel, ten, aby ,,zdoby¢” dla Chrystu-
sa braci, jak na to wskazujg zdania koricowe, ktére zamykajg obydwa wersety:
(w. 20b: ,,by pozyskac tych, co pozostawali pod Prawem”; w. 21: ,.by pozyskaé
tych, ktérzy nie sg pod Prawem”).

Jeszcze inna sprzeczno$é, duzo trudniejsza do rozwigzania, wynika
z konfrontacji dwoch zdan wtragconych w ww. 20b-21. W pierwszym przypadku
Pawet twierdzi, ze ,,w rzeczywistosci nie bytem pod Prawem?”, to jednak si¢ jemu
poddal; w drugim przypadku Apostot deklaruje, ze ,,nie bedac zresztg wolnym od
prawa Bozego, lecz podlegajac prawu Chrystusowemu”, stat si¢ ,,jak nie podle-
gajacy Prawu™,

Sprzecznos¢ jest wyrazna: z jednej strony Apostol nie jest ,,pod Prawem”,
z drugiej zas strony stwierdza, ze nie jest wolny od Prawa Bozego, wigcej, jest pod
Prawem Chrystusa. Jesli te stwierdzenia odnoszg si¢ do tych samych rzeczywisto-
$ci, to w zaden sposOb nie mozna zrozumie¢ wypowiedzi Pawla. Mozemy wigc
zapytac: czy Pawel odnosi si¢ do dwéch réznych typéw Prawa. W tym wzgledzie
zauwazamy, ze podczas gdy w w. 21 Prawo jest jasno zdeterminowane poprzez
dwa dopelniacze Qeou i Cristou, natomiast w w. 20b ,,prawo” nie posiada zad-
nych okresle. Wydaje si¢ czyms logicznym zalozy¢, ze Pawel nawigzuje tutaj do
Prawa Mojzeszowego: temu Prawu nie on uwaza, ze nie podlega, lecz z tego nie
wynika, ze obce jest mu Prawo Boze i Prawo Chrystusa, ktére sg czyms innym
od Prawa Mojzeszowego. U Pawla to ,,prawo wiary”, ktéra zbawia (Rz 3,27),
»prawo Ducha”, ktére daje zycie i wyzwala od Smierci (Rz 8,2), ,,prawo mitosci”,
ktére nakazuje nosi¢ brzemiona drugich (Ga 6,2).

W. 22 wyraza po raz kolejny cel przemiany Pawtla: ,,Dla stabych statem si¢

4Podobne i enigmatyczne okreslenie ,,Prawo Chrystusa” znajduje si¢ rowniez w Ga 6, 2. Szerokie
oméwienie sensu tego wyrazenia mozna znalezé w: C. Pigeon, ”La loi du Christ” en Galates 6, 2,
,Studies in Religion/ Sciences Religieuses” 29/4 (2000), s. 425-438; Schiirmann, Comment Jésus
a-t-il vécu sa mort?, s. 117-144.
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jak staby, by pozyskac stabych”#. Aby wyjasni¢ sens takiej ,,stabosci”, mozna
odnies¢ si¢ do poprzedzajacego kontekstu, to znaczy do dyskusji na temat
migsa sktadanego bozkom na ofiarg, a szczegdlnie do 8,9 (,,Baczcie jednak,
aby to wasze prawo [bycie wolnym] do takiego postgpowania nie stalo si¢ dla
stabych powodem do zgorszenia”): ,,stabi” to chrzescijanie, ktérych mecza
skruputy, ktérym nalezy przyjs¢ z pomoca w praktykowaniu wtasnej wolno-
$ci, tak aby nie wzbudzad zgorszenia. Takze to jest przyktadem, jak exousia
moze doprowadzi¢ do samoograniczenia wobec najwyzszej wartosci, jakg
jest mitos¢.

W. 22a zamyka si¢ stowami, ktére réwniez nawigzuja do czasownika kerdainw
(,;aby pozyskaé stabych”). Chociaz wigc nie jest to element nowy, kontekst jest
inny: w poprzednich zastosowaniach kerdainw bowiem (por. ww. 19-21) ,,po-
zyskanie” byto rozumiane w sensie misyjnym (doprowadzi¢ do Chrystusa tych,
ktérzy go jeszcze nie przyjeli), natomiast tutaj odnosi si¢ do oséb, ktére byty juz
wiaczone do wspdlnoty koscielnej. Moze wydawac si¢ zbednym moéwienie o ,,zy-
sku” i dlatego niektérzy interpretujg uzycie tutaj kerdainw w sensie ,,zachowac,
ustrzec”. Jednak konfrontacja ze stownictwem stosowanym w poprzednim roz-
dziale wskazuje, ze takze w Srodowisku wewnatrzkoscielnym pierwotne znacze-
nie czasownika znajduje swoje uzasadnienie. W 8,11, bowiem zawsze w kontek-
Scie sprawy spozywania mig¢sa ofiarowanego bozkom, stwierdza si¢, ze ,,staby”,
z powodu wiedzy oddzielonej od mitosci, moze ,,si¢ zagubi¢” (,,I tak to wlasnie
«wiedza» twoja sprowadzilaby zgubeg na stabego brata, za ktérego umart Chry-
stus!”): wobec tak bardzo konkretnej perspektywy zdolnos¢ stania si¢ ,,stabym
dla stabych”, aby nikt si¢ nie stracit, moze by¢ ukierunkowaniem na prawdziwg
i wlasciwg ,,zaptate”.

W. 22 zamyka si¢ formuly trzyczesciowej rekapitulacji, znaczonej ideg
»WSZYscy’:

,,dla wszystkich (toij pasin)

stalem si¢ wszystkim (gegona panta),

aby zbawié za wszelka cene ocali¢ niektérych (ina pantaj tinaj swsw)”.

Bez watpienia toij pasin pragnie ujac razem wszystkie wymienione wczesniej
,kategorie” (Zydzi, ludzie podlegli Prawu, ludzie bez Prawa, stabi) i odwoluje si¢

4TRaczej niekoniecznie w Koryncie Pawel miat okazje by staé si¢ stabym dla stabych; by¢é moze
spotkal w innych miejscach wielokrotnie analogiczne przypadki i przyjal, wobec sumien niecal-
kowicie wyzwolonych, te lini¢ postepowania. Wobec wszystkich, w catkowitej wolnosci, Pawet
porzucil swoja wolnos¢, aby daé¢ catkowita wolnos¢ Ewangelii (zob. Thiselton, The First Epistle to
the Corinthians, s. 644-648; takze: Patoka, Kim sq ,,stabi” w Kosciele korynckim, s. 109-115.

4 Podobne zastosowanie czasownika kerdainw w odniesieniu do braci w wierze mamy u Mt
18,15: ,,Gdy brat twéj zgrzeszy przeciw tobie, idZ i upomnij go w cztery oczy. Jesli ci¢ ustucha,
pozyskasz (ekerdhsaj) swego brata”.
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do w. 19 (,,stalem si¢ niewolnikiem wszystkich”); gegona panta natomiast podsu-
mowuje wszystko to, ze Pawet stat si¢ dla innych (Zydem dla Zydéw, podlegtym
Prawu itd.). Zauwaza si¢ jednak wewnatrz w. 22 przejscie (variatio) od aorystu
egenomhn (w. 22a: egenomhn toij asgenesin asgenhj) do perfectum gegona, tak aby
wskazaé na obecno$¢ w teraZniejszosci tego, kim Pawetl stat si¢ w przesztosci.
Drugie przejscie (variatio) jest obecne w zdaniu koficowym podsumowujgcym
(,,zeby w ogdle ocali¢ przynajmniej niektérych”): czasownik swzw, ,,zbawiaé” za-
stapit czasownik kerdainw, ,,pozyskad, zyska¢”, aby ukazac ostateczny sens tego,
co Pawel dobrowolnie uczynil; naturalnie, uzycie pierwszej osoby Ip (ina... Swsw,
dost. ,,abym... [ja] zbawil”) nie burzy chrystologicznej soteriologii Pawlowej:
Apostot pozostaje tylko posrednikiem spotkania z Chrystusem, ktéry zbawia.

Pawet przyjat wiec taktyke stugi wobec wszystkich, zaréwno Izraelitéw, jak
i pogan, a celem takiej formy pracy apostolskiej byto pozyskanie dla Chrystusa
jak najwiecej ludzi. Tak Pawet pojmowat swéj apostolat i swojg wolnos¢ chrzes-
cijariskg. Wobec Izraelitéw odnosit si¢ ze czcig i szacunkiem do Prawa i zwy-
czajow Starego Testamentu i wypelniat jego nakazy, aby ich nie zrazaé. Do tych
praktyk nie byl oczywiscie zobowigzany (9,20-21a; zob. takze Ga 2,19-20a).
Przez swoj zwigzek z Chrystusem Pawel znalazt si¢ w sytuacji, ktéra stawiata
go ponad praktykami Starego Testamentu. W srodowiskach pogaiiskich, ktérym
obce byly prawa i praktyki starotestamentowe, a formy zycia i sposéb mysle-
nia bardzo réznily si¢ od form wystepujacych w srodowisku judaistycznym,
Pawet nie afiszowal si¢ swoimi powigzaniami z judaizmem. W srodowiskach
greckich odwotywat sie do innych zasad i szukat innego sposobu przekazywa-
nia Ewangelii (9,21b-22). Tak wigc Pawet nie korzystat beztrosko z wolnosci,
ale dostosowywat si¢ do Srodowiska, do zewngtrznych zwyczajow wszystkich
ludzi. Wszystko to podporzadkowane byto jednemu celowi: zdoby¢ ludzi dla
Ewangelii, o czym Pawel pisze w w. 23%.

W. 23 zamyka sekcje¢, majaca poczatek w w. 19, ma charakter podsumowu-
jacy: rekapituluje wczesniejsze czynnosci (opisane przy uzyciu aorystu i perfec-
tum ginomal) wyrazeniem: ,,Wszystko zas czynie dla Ewangelii”: warto zauwazy¢
przejscie do czasu teraZniejszego (panta de poiw) i wyraZzne wskazanie tego, co
stanowi cel wszystkiego, calej pracy apostolskiej Pawta, to znaczy — Ewangelii
(dia to euaggelion); i jeszcze, jak w wersetach poprzednich, réwniez w. 23 mamy
zdanie koricowe (,,by mie¢ w niej swéj udzial”), ktére wyraza nadzieje Apostota
dostapienia udzialu w obietnicach zbawczych, ktére ptyng z samej Ewangelii. Be-
dac Apostotem, ktéry zyje tylko dla Ewangelii, Pawet jest takze wierzgcym, ktéry
zyje tylko przez Ewangeli¢. Jego postuga jest miejscem, ktére Bég, wzywajac do
apostolatu, mu przydzielil, aby w nim zyt swojg wiara.

“Tak: Czerski, Wolnos¢ chrzescijariska w listach do Koryntian, s. 124.
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Sekcja zamykajaca rozdzial (ww. 24-27) rozwija metafor¢ z odniesieniem
do sportu®, ktéra stuzy Pawlowi, aby skierowaé do wspdlnoty wezwanie do po-
wsciaggliwosci. Poréwnanie zycia chrzescijariskiego z zawodami sportowymi na
stadionie przemawiato do wyobrazni Koryntian, poniewaz starozytny swiat gre-
cki uwielbial sport. Apostot wymienia dwie popularne konkurencje: biegi i walke
na pigsci. Postuzenie si¢ tego rodzaju metaforg jest dowodem przystosowania si¢
Pawta do kultury i obyczajow greckiego Koryntu. Krétkotrwata stawa sportow-
cOw jest rezultatem wielu wyrzeczen, ofiar i wysitkow.

Formuta otwarcia ponownie jest pytajacym zdaniem retorycznym, w ktérym
przypomina si¢ reguta wszystkich zawod6éw sportowych: wielu sposréd sportow-
cOw, mimo staran, nie zdobywa nagrody. Liczg si¢ tylko najlepsi. Ta zasada nie
odpowiada zyciu chrzescijafiskiemu. W zyciu chrzescijadskim bowiem kazdy
wysilek, kazde umartwienie bedzie nagrodzone. Pawet przypomina Koryntianom,
ktérzy mieli okazje oglada¢ zawody sportowe w swoim miescie, ze zwyci¢za ten,
kto jest do zawodéw dobrze przygotowany (w. 24n). To zresztg sugeruje nastep-
ne zdanie (outwj trecete ina katalabhte), ktére zawiera zwykle stwierdzenie:
,Przeto tak biegnijcie, abyscie jg [nagrode] otrzymali”, lecz nagrod¢ innej natury,
ktdra nie jest ,,wylaczna”, lecz moze by¢ wspétudziatem z innymi®'. Wiasciwa
zacheta odnosi si¢ do ,,powsciagliwosci” (egkrateia), ktérej wierzacy muszg byé
wierni, aby zdoby¢ nagrode. Gdy zas chodzi o natur¢ nagrody, Pawetl stwierdza:
,,oni, aby zdoby¢ przemijajaca nagrode, my zas nieprzemijajacq’.

Troska o pozyskanie jak najwigkszej liczby stuchaczy dla Ewangelii spra-
wia, ze Pawel poréwnuje siebie z ambitnymi i mgdrymi sportowcami. Poréwnuje
siebie z biegaczami, ktérzy biorg udzial w zawodach i startujg tak, by wygrac.
Poréwnuje siebie tez z bokserami, ktérzy umiejetnie zadajg ciosy (w. 26). Kon-
sekwencja przyjecia zleconej misji jest odpowiednie przygotowanie duchowe glo-
siciela Ewangelii. Chodzi w tym wypadku nie tylko o owocnos¢ gltoszenia Dobrej
Nowiny, ale takze o osobiste dobro glosiciela. Pawet sam sobie narzuca wysitki,
ktérych wymaga od innych. Pawet wigc ,,walczy sam ze sobg”. Mozna pomysle¢
0 zme¢czeniu nadmiernym zadaniem, o trosce, jakg powodujg jeszcze ciagle sta-
be Koscioty (2 Kor 11,28n) i odbierajg sen; o pracy fizycznej, ktérg wykonuje,
aby zarobi¢ na wilasne utrzymanie (4,12; 9,6), o wyrzeczeniach, ktére zdarza mu
si¢ cierpie¢ (Flp 4,12), by¢ moze réwniez o chorobie (2 Kor 12,7), mimo ktérej
kontynuuje swoje dzieto. Dlatego, w w. 27 Apostot dodaje, ze powsciggliwosé
jest panowaniem nad wlasnym cialem: ,,poskramiam moje ciato i bior¢ je w nie-

SOR. Garrison, Paul’s Use of the Athlete Metaphor in 1 Corinthians 9, ,,Studies in Religion/
Sciences Religieuses” 22 (1993), s. 209-217.

SI'W tym sensie outwj, wprowadzajac analogie, jednoczesnie odnosi si¢ tylko do faktu ,biegu”
(sportowcow i chrzescijan), a nie do rodzaju nagrody do osiagniecia.
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wole”. Czasownik tutaj uzyty (doulagwgw, ,,uczyni¢ niewolnikiem”) przywotuje
edoulwsa z w. 19, i stwarza semantyczng opozycje do tematu wolnosci rozwi-
nietego w tej perykopie. Jednak ta opozycja semantyczna stuzy do wyrazenia
z wigksza jasnos$cig paradoksu wolnosci: cztowiek prawdziwie wolny to ten, ktéry
jak Apostol umie stac si¢ stugg innych i umie takze panowac nad cialem, aby ono
nie panowato nad nim i nie wzig¢to go w niewole.

Rozdzial zamyka si¢ zdaniem koficowym, podobnym do tego w ww. 19-23,
lecz z bardzo wazng r6znica: tam wyrazato cel dzialain apostolskich Pawta,
jego pragnienie ,,zyskania” ludzi dla zbawienia, tutaj mamy bardzo wyraZny
aspekt osobisty: ,,[...] abym innym gloszac nauke, sam przypadkiem nie zostat
uznany za niezdatnego”. Innymi stowy, Pawetl nie zapomina o tym, ze oprécz
tego ze jest apostolem, uczniem; i zycie apostolskie — cala perykopa w giebi
to potwierdza — jest samo w sobie paradoksem: ten, ktdry staje si¢ narzedziem
zbawienia dla braci, winien najpierw sam walczy¢ o to, aby dobiec do korica,
zachowujgc wiernos¢!

PODSUMOWANIE

Wartos¢ wolnosci, wymagania wolnosci (w liczbie mnogiej) sg przedmio-
tem zainteresowania wielu wspéiczesnych. Prébujac odkry¢ to, czym jest au-
tentyczna wolno$¢ chrzescijariska i chcac wskazaé sposdb jej przezywania,
wydaje si¢ pomocne odwotanie do §w. Pawta, ktérego stusznie nazywa si¢ apo-
stolem chrzescijariskiej wolnosci chrzescijarniskiej. Analizujac 1 Kor 9, odnie-
slismy sie do wolnosci nauczanej i przezywanej przez Apostota Pawta, ktéra
ciggle stanowi wezwanie dla wspétczesnego cztowieka. PrzypomnieliSmy so-
bie wyjasnienia Apostota o wolnosci chrzescijaniskiej, a szczeg6lnie doswiad-
czenie wolnosci, jakie on sam przezyl. Jego osobowos¢, jego doktryna i jego
przyktad stanowig idealng pomoc dla poszukiwai nowych wyrazen prawdziwej
wolnosci chrzescijarniskiej. JesteSmy zaproszeni, by we wspolczesnym Swiecie
zy¢ jako ludzie i chrzescijanie wolni. Przyklad Pawla nie jest do powielenia:
byloby to zaprzeczeniem wolnosci! Jego zycie, jako czlowieka wolnego, trak-
tujemy jako wyzwanie.

Wezwanie do gloszenia Dobrej Nowiny Pawet przyjat w czasie swojego nie-
oczekiwanego spotkania z Chrystusem pod Damaszkiem. Owocem przekonania,
ze to sam Chrystus powotal go do gloszenia Jego Ewangelii w Koryncie, stala
si¢ wewnetrzna wolnos¢é. Wolnos¢ ta wyrazala sie przede wszystkim w tym, ze
Apostot byl spokojny o owoce swojej dziatalnosci. On staral si¢ by¢ ,,wiernym
szafarzem tajemnic Bozych” (9,17), pozostawiajac Bogu troske o owocnos¢ jego
apostotowania i wzrost zakltadanego Kosciola.



114 KS. RYSZARD KEMPIAK SDB

Szczegétowa analiza tekstu 1 Kor 9 pozwolita zrozumie¢ sposéb, poprzez ktory
Pawetl, zaczynajac od obrony wiasnych praw apostolskich, dochodzi do deklaracji,
ze nie pragnie, aby mu stuzono. Punktem kluczowym tej ztozonej argumentacji
jest przejscie od stwierdzenia absolutnego braku praw wobec Pana, do deklaracji
podjecia rezygnacji z praw, ktére przystugiwalyby mu ze strony wspdlnoty. Ale
dlaczego Apostot méwi o braku praw wobec Boga, gdy podejmuje si¢ rezygnacji
z praw wobec Kosciota?

Pierwsza motywacja znajduje si¢ w w. 12b: ,,znosimy wszystko, byle nie sta-
wiaé zadnych przeszkéd Ewangelii Chrystusowej”. Wybdr, aby nie staé si¢ cig-
zarem utrzymania przez wspdlnote, jak widzimy, jest uzasadniony tym, aby nie
stawiaé zadnej ,,przeszkody” (egkoph) dla Ewangelii. To stwierdzenie przywoluje
wczesniejsze, juz zreszta przypomniane, z 1 Kor 8,9: ,Baczcie jednak, aby to
wasze prawo do takiego postepowania nie stalo si¢ dla stabych powodem do zgor-
szenia”. Bliskos¢ tych dwdch wersetéw tkwi w tym, ze obydwa méwig o wielkiej
trosce, aby wykorzystanie wiasnej wolnosci nie przeksztalcito si¢ w ,,przeszkode
— zgorszenie™?, lecz podczas gdy w 9,12 chodzi o przeszkode Ewangelii, w 8,9
narazeni mogg zostac ,,stabi”. Jednak sta¢ si¢ przeszkodg dla odbiorcéw Ewan-
gelii oznacza nie co innego jak staé si¢ przeszkodg dla samej Ewangelii. Ewan-
gelia, jesli bowiem trafi na serca stuchacza Zle nastawionego, moze straci¢ swojg
moc przekonywania! To sprawia, ze oba fragmenty sg ze sobg scisle powigzane:
w 9,12 stwierdza si¢, ze odrzucenie z praw do utrzymania ma na celu niestwa-
rzanie przeszkody dla Ewangelii, lecz tego rodzaju przeszkoda — w Swietle 8,9
— winna by¢ rozumiana jako efekt przeszkody stojacej przed ludZmi. Mowigc
krétko, wedtug Pawla, ewentualna sprawa utrzymania ze strony wspdlnoty moze
doprowadzi¢ niektérych do myslenia, ze gléwnym motywem calej wielkej pracy
ewangelizacyjnej jest che¢ zysku i gléd zaptaty. Takie ,,podejrzenie” niewatpliwie
uczynitoby stuchaczy mniej gotowymi do przyjecia Ewangelii, i mogtoby zrodzi¢
brak ufnosci i wiarygodnosci wobec samej Ewangelii. Bezinteresownos¢ postugi
Pawla jest niczym innym jak odzwierciedleniem darmowosci zbawienia, ktére
stanowi centrum jego przepowiadania®: zycie Apostola w ten sposéb samo staje
si¢ oredziem i doskonatym potwierdzeniem, ze wierzy w to, co glosi.

ZauwazyliSmy na poczatku, ze rozdzial moze by¢ podzielony na dwie gtow-
ne czesci (1-18; 19-27) na podstawie kryterium leksykalnego. Ta struktura jest
potwierdzona takze na plaszczyZnie tematycznej, dlatego — jak widzieliSmy
— pierwsza czgs$¢ rozwija temat apostolatu, podczas gdy druga zatrzymuje si¢ na

S2Warto zauwazy¢ wspdlne rdzenie pomiedzy egkoph (9,12) i proskomma (8,9) i obydwa leksemy
pochodza dall’unione di una preposizione con il verbo Kopw.

3 Interesujgce jest to, ze Pawel uzywa tego samego przystéwka dwrean, aby wyrazic¢ te dwie
formy bezinteresownosci: darmowos$¢ zbawienia ze ofiarowanego przez Boga (Rz 3,24) i to, ze Apo-
stol bezinteresownie ewangelizuje (2 Kor 11, 7); por. réwniez Mt 10,8.
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idei wolnosci. Widoczny jest jednak brak proporcji pomiedzy dwoma czescia-
mi: przestrzeri poswigcona sprawie apostolatu jest duzo szersza od tej poswigco-
nej tematowi wolnosci. Nie chodzi oczywiscie o zwykly element literacki, lecz
o strukture, ktéra odzwierciedla zamyst teologiczny Pawla. Wolnos¢ bowiem nie
jest pojmowana jako wartos¢ ,,autonomiczna”, lecz w odniesieniu do wymagan
mitosci (por. 1 Kor 8) i wyznaczonego celu, aby ,,pozyskaé” ludzi dla zbawienia.

Pawel, aby przekaza¢ wspdlnocie wlasne przestanie, postuzyt si¢ dwusto-
wem: ,,apostol” — ,,wolny”: w trakcie lektury 1 Kor pojgcia apostolatu i wolnosci
sg przedmiotem stopniowej precyzacji semantycznej. Na poczatku apostot jest
ukazany przede wszystkim jako podmiot praw, lecz stopniowo wylania si¢ inny
obraz: apostot jest tym, ktéry potrafi podporzagdkowad wtasng wolnos¢ stuzbie
dla innych i zrezygnowa¢ z wilasnych, przystugujagcych mu praw w imi¢ mitosci.
Wolnos¢, konsekwentnie, nie jawi si¢ jako absolutna ,,autonomia” jednostki wo-
bec innych, lecz takim stanem, ktéry pozwala uczyni¢ z siebie dar dla innych: nie
chodzi tyle w zyciu chrzescijanina, aby by¢ ,,wolnym od”, lecz aby by¢ ,,wolnym
do”. W tym sensie jest mozliwy paradoks Pawtowy, a wigc wolnos¢, ktéra staje sie
stuzbg, ,,niewoly” (w. 19: ,,Tak wigc nie zalezac od nikogo [dost. bedac wolnym],
stalem si¢ niewolnikiem wszystkich™): zresztg tylko czlowiek prawdziwie wolny,
to znaczy niczym nieskrgpowany i niczym nieuwarunkowany, moze, podobnie
jak Pawel, staé si¢ ,,wszystkim dla wszystkich” w perspektywie ich zbawienia.

Ta relacja pomiedzy wolnoscig i niewolg staje si¢ bardziej zrozumiata w me-
taforach sportowych w ww. 24-27. Wolno$¢ sportowca tkwi w wyborze celu, jaki
pragnie osiggnac, lecz raz dokonany wyboér spontanicznie narzuca pewne ,,wa-
runki”. Réwniez Pawetl dobrowolnie wybral wlasny cel, to znaczy swoje i innych
zbawienie: niewola, ktérej si¢ poddaje, ma wymiar ,,instrumentalny”, aby osiag-
na¢ cel, jest warunkiem, aby upragnionej nagrody nie stracic.

Potwierdzenie wolnosci stanowi gléwny punkt calego rozdziatu 9, lecz argu-
mentacja stuzy okresleniu tej wolnosci jako dyspozycyjnosci, aby sta¢ si¢ stuga-
mi; jednak w tym ,,staniu si¢ stuga wszystkich” wolnos¢ nie zostaje zanegowana,
lecz zostaje ukazana w swoim najwyzszym stopniu, gdyz tylko ktos, kto jest wol-
ny od siebie samego i od innych uwarunkowarn zewnetrznych moze dobrowolnie
oddac si¢ na stuzbe braciom, i to na dodatek bezinteresownie!

Ukazane aspekty pozwalaja lepiej doceni¢ funkcje 1 Kor 9 w tgcznosci z prob-
lemem spozywania mi¢sa sktadanego w ofierze bozkom, oméwionego w rozdzia-
le wczesniejszym. Z tego kontekstu wynika jasna norma zachowania: zy¢ w petni
otrzymang wolnoscia, zachowujac jednak we wszystkim prymat mitosci. Norma
ta znajduje wspaniale odbicie w postawie i zyciu Pawta: potrafit on ,,odczyta¢”
wlasng tozsamos¢ apostolska, nie jako Zrédlo praw i prerogatyw, lecz jako bezin-
teresowng ,,stuzbe” dla dobra wspdlnoty. Pawel, bedac apostotem Chrystusa, nie
postawil w centrum samego siebie, lecz ,,innego, drugiego”, gdyz ,,stuga” to ten,
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ktérego istnienie jest dla innych, dla drugich. Dokonujac takiego wyboru, z calg
pewnoscig uczynit cos sprzecznego z panujacg logika, ale w ten sposéb jego zycie
stalo si¢ wyzwaniem dla wspdlnoty Koryntu, ukazujac, ze niekorzystanie z pew-
nych przystugujacych praw, nie ostabia chrzescijanina, a wprost przeciwnie, staje
si¢ wezwaniem do ewangelicznej doskonatosci.

COMPENDIO

Liberi per servire: la gratuitr nella vita apostolica in 1 Cor 9

Il messaggio del capitolo 9 della Prima lettera ai Corinzi puil essere compreso pie-
namente soltanto all’interno del suo contesto letterario. 1Cor 9, infatti, si presenta come
una risposta alla nota questione degli ,,idolotiti” che agitava la comunitf di Corinto e che
¢ al centro del capitolo precedente. L& Paolo aveva gif risposto al problema dal punto di
vista teorico, affermando con chiarezza che il consumo della carne immolata agli idoli
oggettivamente non rappresenta un problema per i Cristiani, ma deve essere attentamente
valutato tenendo conto della debolezza di alcuni fratelli. L’ Apostolo afferma, che pur
godendo di piena libertr, i discepoli di Cristo devono saper rinunciare all’esercizio dei
propri diritti quando sia in pericolo la salvezza dei fratelli. Il cap. 9 si pone sulla linea gif
tracciata, offrendo I’esempio pratico della vita di Paolo, il quale ha scelto di comunicare il
proprio messaggio servendosi del binomio ,,apostolo” — , libero”. L’apostolo ¢ presentato
soprattutto come soggetto di diritti, ma gradualmente se ne delinea un’immagine diffe-
rente: 1’apostolo ¢ colui che sa mettere la propria libertf a servizio degli altri e rinunciare
ai propri diritti in nome della caritf. La libertf, di conseguenza, non appare un’assoluta
»autonomia” dell’individuo rispetto agli altri, ma la condizione stessa che permette il dono
di sé ai fratelli: non si tratta tanto di essere ,,liberi da”, ma di essere ,,liberi per”. In questo
senso ¢ possibile il paradosso paolino di una libertf che si fa servizio, ,,schiavitd” (v. 19:
,»pur essendo libero da tutti, mi sono fatto servo di tutti”’): del resto solo un uomo profon-
damente libero, cio¢ privo di condizionamenti, potrebbe, come Paolo, farsi ,.tutto a tutti”
in vista della loro salvezza.

Stowa kluczowe: bezinteresownos¢, stuzba, apostolskos¢
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BOGACTWO JAKO PRZESZKODA
W POJSCIU ZA JEZUSEM (EK 18,18-23)!

Perykopa synoptyczna Mk 10,17-22; Mt 19,16-22; Ek 18,18-23 wydaje si¢
zajmowac wyjatkowg pozycje posrdd kart ewangelicznych — w szczegdlnosci gdy
chodzi o wieloraki oddZzwigk wywotany przez nig na przestrzeni dziejow?. Nie-
zwykle spotkanie miedzy Jezusem a bogatym dostojnikiem, relacjonowane w tej
perykopie, a zwlaszcza skierowane do niego Jezusowe wyzwanie: ,,Jedno ci jesz-
cze pozostaje’: sprzedaj wszystko, co masz, i rozdaj ubogim, a bedziesz miat skarb
w niebie; potem przyjdz i chodz za Mng” (Lk 18,22), zdaje si¢ posiada¢ niezwykta
zdolnos$¢ apelowania do tego, co najszlachetniejsze w cztowieku, i wprowadzania
go na droge radykalnego nasladowania Chrystusa. Jedng z bardziej znanych po-
staci, do ktérych ten tekst w sposéb szczegdlny przeméwil, jest stynny ojciec
monastycyzmu egipskiego, sw. Antoni. Wprowadzil on w zycie przekazywane
przez te perykope zaproszenie do bezwarunkowego pdjscia za Chrystusem ,,prze-
konany, ze ten urywek ewangeliczny byt odczytany specjalnie dla niego™. Tak-
ze Biedaczyna z Asyzu, sw. Franciszek, identyfikowal si¢ osobiscie z bogaczem

! Jest to nieznacznie poszerzona i zmieniona wersja artykuhu, ktory pierwotnie ukazat si¢ w jgzy-
ku wloskim w ,,Collectanea Theologica” (Fasciculus Specialis) 74 (2004).

2Tego rodzaju oddZwiek czy tez recepcja i aktualizacja tekstu biblijnego w ciggu wiek6w, nazy-
wana w jezyku niemieckim Wirkungsgeschichte (pojecie najczesciej oddawane po polsku jako ,,hi-
storia oddziatywania”), przedstawia wptyw danego tekstu na zycie Kosciota i ludzkosci — zob. np.
H.T. Wrege, Wirkungsgeschichte des Evangeliums. Erfahrungen, Perspektiven und Moglichkeiten,
Gottingen 1981, s. 11nn.

* Odnosnie do przektadu, w kontekscie dialogu Jezusa z dostojnikiem, stowa leipei raczej jako
,,pozostaje,, niz ,.brakuje,, — zob. nizej (w czgsci II) analiz¢ szczegdlowg w. 22.

+Sw. Atanazy, Vita Antonii, 2,4.
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powotanym przez Jezusa i rozumiatl to powotanie do nasladowania jako zalecenie
adresowane do niego samego i do wspdlnoty religijnej, ktérg zatozy?.

W niniejszej analizie skoncentrujemy nasza uwage na wersji Lukaszowej pe-
rykopy synoptycznej, tzn. na £k 18,18-23; bedziemy usitowali zbadaé ja grun-
towne na tle jej paralel synoptycznych (Mk 10,17-22; Mt 19,16-22), aby odkry¢
jej szczegblne cechy i dotrze¢ do jej specyficznego oredzia, ujetego w kontekscie
Ewangelii Lukasza.

W naszych analizach, zwlaszcza w analizach semantycznych, weZmiemy pod
uwage, obok Ewangelii Marka i Mateusza, takze ksiege Dziejéw Apostolskich.
Podczas gdy Ewangelie synoptyczne, jako dzieta literackie, wykazuja wiele po-
krewieristw opartych na tej samej tematyce, istotne powigzanie mi¢dzy Ewangelig
Lukasza i Dziejami Apostolskimi wyptywa z faktu, ze oba teksty stanowig dzieto
tego samego autora®.

Metoda przyjeta przez nas w niniejszym studium perykopy £k 18,18-23 to
analiza synchroniczna. Dlatego abstrahujemy od wymiaru historycznego formo-
wania si¢ tekstu. Naszg bazg, statym punktem odniesienia oraz ,,partnerem w dia-
logu egzegetycznym” pozostaje ta forma tekstu Lukaszowego, jaka zawarta jest
w krytycznym wydaniu tekstu greckiego Nowego Testamentu (Nestle-Aland, No-
vum Testamentum Graece, wydanie XXVII).

Tres¢ naszych rozwazan jest podzielona na dwie czesci.

Czesc¢ pierwsza, zatytutowana Badania wstegpne, pelni funkcj¢ przygotowaw-
czg i wprowadzajacg do analizy szczegdtowej £k 18,18-23. W czgsci tej rozpatry-
wane sg kwestie podstawowe, nieodzowne dla przeprowadzenia egzegezy tekstu:
poczynajac od delimitacji perykopy, poprzez jej strukture, az do poréwnania syn-
optycznego’.

W czesci drugiej podejmujemy szczegélowa analize kolejnych wersetow
tekstu na podstawie jego struktury wstepnie okreslonej w czesci pierwszej.

SPor. W. Egger, Nachfolge als Weg zum Leben: Chancen neuerer exegetischen Methoden darge-
legt an Mk 10,17-31 (Osterr. Bibl. Studien, 1), Klosterneuburg 1979, s. 238.

¢ Przekonanie, ze trzecia Ewangelia i Dzieje Apostolskie stanowig dwie czesci jednego dzieta
Eukaszowego w NT jest powszechnie akceptowane wsréd egzegetow — zob. np. J.A. Fitzmyer,
The Gospel According to Luke. Introduction, Translation, and Notes (The Anchor Bible 28-28A),
I (1981)-1I (1985), New York, s. 3-29.

"Do wspomnianych kwestii podstawowych nalezy takze krytyka tekstu analizowanej perykopy.
Jednak nie poswigcamy jej osobnego punktu w ramach badan wstgpnych, poniewaz zadna z lectiones
variantes naszego tekstu, podawanych w aparacie krytycznym Novum Testamentum Graece®, czy
nawet w bogatszym od niego aparacie krytycznym zawartym w K. Aland (red.), Synopsis Quattuor
Evangeliorum, Stuttgart 1997'%, nie wplywa na orgdzie tekstu w stopniu, ktéry dyktowatby poswig-
cenie jej osobnych rozwazan krytycznotekstualnych.
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1. BADANIA WSTEPNE

Inicjujac nasze itinerarium zmierzajace do interpretacji badanego tekstu, chce-
my najpierw stworzy¢ dla niego baze, ktéra posiada istotne znaczenie, poniewaz
jej poszczegblne elementy rzutujg (czgsto w decydujacy sposob) na kolejne etapy
procesu interpretacyjnego, a w konsekwencji takze na ich rezultaty.

Pierwszy ze wspomnianych elementéw podstawowych stanowi delimitacja
badanego tekstu, tzn. takie okreslenie jego rozcigglosci, by tworzyt dajaca si¢
wydzieli¢ z kontekstu jednostke literacka.

Kolejnym niezbednym wymogiem dla podjecia egzegezy jest ustalenie struktu-
ry tekstu, ktérego rozcigglos¢ zostata wczesniej sprecyzowana. Sposéb organiza-
cji tekstu niesie ze sobg pierwsze przestanki dla jego interpretacji, dlatego chcemy
odkry¢ te organizacje, precyzujac strukturg¢ formalng i materialng £k 18,18-23.
Kryteria uzywane dla segmentacji perykopy sg identyczne ze stosowanymi przy
jej delimitacji®.

Ostatnim etapem badan wstepnych jest pordwnanie synoptyczne miedzy nasza
perykopa a paralelnymi wobec niej perykopami w Mk i Mt. Por6wnanie to prowa-
dzimy, opierajac si¢ na ustalonej uprzednio segmentacji tekstu. Zamiarem, ktéry
nam towarzyszy w tym punkcie, jest odkrycie specyficznych ryséw studiowanego
tekstu, ktore wylaniajg si¢ przy zestawieniu go z jego synoptycznymi paralelami.

Kolejnos¢ wymienionych wyzej trzech wymogéw podstawowych dla podjecia
wlasciwej egzegezy tekstu dyktuje nam porzadek odpowiadajacych im punktéw
w ramach naszych badar wstgpnych.

A. Delimitacja perykopy

Tekst £k 18,18-23 przynalezy do obszernej sekcji Lukaszowej Ewangelii
., Wstepowanie Jezusa ze swoimi uczniami do Jerozolimy” (9,51 — 19,46)°. W ten
sposéb wydarzenia relacjonowane w naszym tekscie wkomponowujg si¢ w narra-

8 Segmentacja tekstu uznawanego za odrebng jednostke literackg jest rodzajem jej ,,delimitacji
wewnetrznej”, tzn. proba jego dalszego podziatu na mniejsze jednostki literackie.

Sekcja ta, stanowigca ok. 40 proc. tresci calej Ewangelii, w literaturze egzegetycznej bywa
z reguly tytutowana ,,Podréz (albo ,,droga”) do Jerozolimy”. Tytut ,,wstepowanie” wyptywa ze sfor-
mulowari samego tekstu ewangelijnego: 18,31 (anabainomen) i 19,28 (anabainwn).

Zakoriczenie sekcji wskazuje sie takze w 19,27 (zob. np. J.A. Fitzmyer, Luke, s. 134; V. Fusco,
Poverta e sequela. La pericope sinottica della chiamata del ricco (Mk. 10,17-31 parr.), Brescia 1991,
s. 105) Iub tez w 19,28 (zob. np. V. Fusco, P. Gironi, Luca, w: P. Rossano, G. Ravasi, A. Girlanda
(red.), Nuovo dizionario di teologia biblica, Milano 1994%, s. 847-857, 849), jednakze sam tekst
wydaje si¢ przedtuzac podréz Jezusa az do wzmianki o Jego wejsciu do swiatyni (19,45-46).
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cje dotyczgca drogi Jezusa, ktdry naucza i dziala, ,,przechodzac”'® w swej podrézy
do Jerozolimy'!.

Kontekst bezposrednio poprzedzajacy perykopy Bk 18,18-23 jest utworzo-
ny przez epizod przyjecia dzieci przez Jezusa (18,15-17). Migedzy tym ostatnim
tekstem a 18,18 daje si¢ zaobserwowaé wyrazna ciggtos¢ w aspekcie lokalnym'?
i czasowym'®. Jednakze mocniej niz to, co taczy poczatek badanego tekstu z jego
kontekstem poprzedzajacym, prezentuje si¢ to, co je od siebie odréznia. Miedzy
18,15nn a 18,18 zachodzi zmiana wszystkich postaci, ktére pojawiajg si¢ przy Je-
zusie: nie sg to juz dzieci z ich rodzicami'* oraz uczniowie, lecz wytacznie pewien
dostojnik (arcwn). Inna oczywista zmiana dotyczy tematyki nauczania Jezusa:
w 18,18 mamy do czynienia z zapoczatkowaniem nowego tematu zainicjowanego
przez pytanie dostojnika. Zarazem poprzedzajagcy monolog Jezusa (napomnienie
skierowane do uczniéw w ww. 16-17)" zostaje zastapiony w w. 18 przez dialog
miedzy Nim a dostojnikiem. Tym sposobem w. 18 wskazuje wyraZnie poczatek
oddzielnej jednostki narracyjnej, wzgledem ktérej tekst 18,15-17 reprezentuje
osobny epizod.

Kontekst bezposrednio nastgpujacy stanowi dialog miedzy Jezusem a Oi
akousantej (Ek 18,24-27). Wers 24 wprowadza modyfikacj¢ tematyki przeka-
zywanej w tekscie: kwestia zainicjowana przez pytanie dostojnika odnosnie do
zycia wiecznego, poczawszy od w. 24 przemienia si¢ w problem bogactwa jako
przeszkody w wejsciu do krélestwa Bozego. Na poczatek nowej jednostki litera-
ckiej w w.24 wskazuje takze imiestéw idwn poprzez swg pozycje emfatyczng na
poczatku zdania oraz poprzez fakt, ze ten imiestéw, podobnie jak bardzo blisko
wzgledem niego potozone formy werbalne egenhgh (w. 23) oraz genomenon, opi-

10Zob. np. 13,22 (dieporeueto... didaskwn kai poreian poioumenoj). Nauczanie ,,w trakcie prze-
chodzenia” nie zmierza do pomniejszenia znaczenia samego nauczania, lecz wskazuje na jego role
towarzyszenia podrézy, z ktérg jest zwigzane.

" Dwa najblizsze naszemu tekstowi napomknienia, ktére wskazujg na to, ze Jezus jest w dro-
dze, znajduja sie w 17,11 i w 18,31; inne podobne wzmianki we wspomnianej sekcji pojawiajg si¢
w 9,51.53; 13,22; 19,28; zob. takze 9,56s; 10,1.38; 14,25; 18,35; 19,1.11.

12Qstatnia wskazéwka dotyczaca miejsca, ktéra poprzedza nasz tekst, pojawia si¢ w 17,11-12; na-
stepnie Jezus naucza, nie zmieniajac swego miejsca pobytu, az do 18,35 (zblizanie si¢ do Jerycha).

13 Ani w 18,18-23, ani w obrebie bezposredniego kontekstu perykopy nie znajdujemy wskazéwki
dotyczacej czasu: Ewangelista prezentuje cigg pouczen Jezusa (z reguly poprzedzonych przez krét-
kie wprowadzenia narracyjne na poczatku nowego tematu) zaprezentowanych jako wypowiadane
przez Niego bez przerwy.

14Sa oni obecni implicite w formie czasownikowej proseferon oraz explicite, choé¢ anonimowo,
w zaimku osobowym autoij. Ta ostatnia forma gramatyczna, ktéra jest formg meska, sugeruje, ze
nie chodzi jedynie o matki przynoszonych dzieci.

15Forma literacka monologu, przeplatanego krétkimi komentarzami Eukasza, jest kontynuowana
od poczatku rozdz. 18.
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sujace reakcje dostojnika, wyraza czynnos¢ rézng od méwienia lub styszenia'
— aktywnosci, z ktérych jedna lub druga wystepuje we wszystkich zdaniach narra-
cyjnych perykopy 18,18-23. W ten spos6b cezura zaznaczajgca si¢ migdzy w. 23
a w. 24 staje si¢ dos¢ wyrazna. Tym bardziej ze dominujacy protagonista, zarOw-
no perykopy 18,18-23, jak jej kontekstu bezposrednio nastepujacego (18,24-27),
pojawia sie w w. 24a jako podmiot nie tylko wystepujacy explicite 0 VIhsouj, ale
takze okreslony w stopniu maksymalnym. Jako taki kontrastuje wyraznie z Oi
akousantej — nowymi, bezimiennymi rozméwcami Jezusa, ktérzy zajmujg miej-
sce dostojnika, ,,zawieszonego” w swym smutku przez narratora.

Bardzo wyraZnie zaznacza si¢ zatem nie tylko poczatek naszej perykopy,
lecz takze jej zakoriczenie.

B. Wewnetrzna struktura perykopy

Analizy struktury naszego tekstu dokonaé¢ chcemy w dwoch etapach. Pierwszy
z nich to obserwacje wstgpne, w ktérych odwotujemy si¢ do ,,analogii ilustracyj-
nych” podstawowej struktury perykopy. Skoncentrujemy si¢ tutaj na niektérych ce-
chach charakterystycznych struktury tekstu. Chcemy w ten sposéb stworzy¢ baze
dla szczegétowej analizy perykopy, podejmowanej w drugiej czesci artykutu.

1. Obserwacje wstepne

Uwazna lektura dialogu zawartego w £k 18,18-23 pozwala dostrzec regular-
nos$¢ przeplatania si¢ w nim narracji i mowy niezaleznej. Kazda zacytowana w tek-
scie wypowiedZ (ww. 18b.19b-20.21b.22b) poprzedzona jest przez krétkie zdanie
narracyjne w formie komentarza wprowadzajacego (ww. 18a.19a.21a.22a)"". Daje
to w rezultacie efekt porownywalny z tkaning tworzona przez dwie nici (narracja
i mowa niezalezna) splecione tak, ze uktadaja si¢ w bardzo regularny wzoér. Z jed-
nym wszakze wyjatkiem: w w. 23 zdanie narracyjne nie wprowadza zadnej mowy
niezaleznej, co sprawia, ze ten werset koficowy zdecydowanie wyrdznia si¢ na tle
regularnego ,,wzoru” tekstu poprzedzajacego.

Regularnos¢ takiej ,,osnowy” tekstu bk 18,18-23 podkreslana jest przez dobor
sp6jnikéw uzytych we wspomnianych zdaniach narracyjnych: kai (w. 18a), de

16 Styszenie, podobnie jak widzenie Jezusa w w. 24, jest zawsze wyrazone poprzez imiestéw
(ww. 22. 23; imiestéw ,,urzeczownikowiony” — w. 26), ktéry towarzyszy czasownikowi w formie
osobowej — ten ostatni wyraza czynno$¢ gtéwna przekazywang w tekscie, podczas gdy imiestowy
wyrazajg czynnosci poboczne termin arcwn (w. 18) — z gramatycznego punktu widzenia bedacy
imiestowem — idac za: W. Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen
Testaments und der friihchristlichen Literatur (K. Aland, B. Aland), Berlin 19889, s. 227-228, kwa-
lifikujemy tutaj jako rzeczownik.

17Por. analiza W. Eggera, Nachfolge, s. 67-68, dotyczaca perykopy Mk 10,17-31.
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(ww. 19a.21a.22a.23a), gar (w. 23b)'8. Uderzajacy jest tu zwlaszcza cigg wysta-
pieri spdjnika de — jedynego spdjnika pojawiajgcego si¢ w zdaniach narracyjnych,
jesli pomingé kai na poczatku perykopy oraz gar na koncu w. 23. Zbieganie si¢
szeregu ,,nieregularnosci” strukturalnych w tym wersecie pozwala na domyst o jego
szczegdblnej roli w analizowanym tekscie. Godny uwagi jest takze brak konstrukcji
asyndetycznych w narracji: kazde zdanie narracyjne zawiera spojnik tgczacy wspot-
rzednie, ktéry funkcjonuje jako zwornik w strukturze tekstu i nadaje mu wigkszg
spoistos¢. Z punktu widzenia struktury funkcja scalajaca spdjnika de przejawia sie
w szczegblny sposéb w odniesieniu do zawartego w perykopie dialogu'.

Zaprezentowane wyzej obserwacje pozwalajg poréwnac strukturg podstawo-
wa naszego tekstu z regularng i zwartg osnowg tkaniny, albo moze do krysztatu,
ktérego siatke krystaliczng tworzg zdania narracyjne taczace ,,wezly krystaliczne”
reprezentowane przez wypowiedzi dialogu.

2. Cechy charakterystyczne struktury

Rozwazajac strukture naszej perykopy trudno nie wyrazi¢ podziwu dla mi-
strzostwa Ewangelisty w tym wzgledzie. Oto na regularng ,,osnowe” tekstu na-
ktada sig, jako rodzaj watku, bardziej wyrafinowana kompozycja.

W dialogu, jaki przedstawia tekst, kazdy z interlokutoréw (Jezus i dostojnik),
zabiera glos dwa razy; kazdy tez z nich stawia pytanie. W ten sposéb zaznacza si¢
podziat catosci na dwa segmenty, z ktérych kazdy zawiera po jednej wypowiedzi
obu interlokutoréw.

Pierwszy segment perykopy (18,18-20) prezentuje si¢ jako ,interrogacyjny’:
znajdujemy w nim oba pytania wyrazone w dialogu. Pytania te stymuluja roz-
mowe, dynamizjuac ja i ozywiajac. Rzec mozna, ze ich zakres oddzialywania
wykracza poza ramy perykopy Lk 18,18-23 i rozciaga si¢ na dwa nastgpujace po
niej dialogi (migdzy Jezusem a 0i akousantej (Ek 18,24-27) oraz migdzy Jezusem
a Piotrem (bEk 18,28-30).

Drugi segment perykopy (18,21-22), poprzez powtdrzenie sekwencji wypo-
wiedzi: dostojnik — Jezus, prowadzi do narracyjnego zamknigcia calosci dialo-
gu (w. 23). W tym segmencie tekstu rozmowa miedzy Jezusem a dostojnikiem
przybiera forme powotania do stania si¢ uczniem, ktére swoj punkt kulminacyjny
osigga w w. 23.

Analizowany dialog posiada ceche rzeczywiscie niezwykla: zaden z rozméwcéw
(ani Jezus, ani dostojnik) nie wykonuje nawet najmniejszego ruchu (!). W zdaniach

18 Por. tamze, s. 69-70.

19 Charakter przeciwstawny spéjnika de (zwtaszcza 0 de — ww. 21.23.27.29), zob. F. Blass,
A. Debrunner, F. Rehkopf (red.), Grammatik des neutestamentlichen Griechisch, Gottingen 1990"7,
§ 447 (s. 376-378) — nie koliduje z jego funkcja scalajacg w strukturze tekstu, poniewaz uwypukla
wzajemna przynaleznos¢ poszczegdélnych wypowiedzi dialogu.



BOGACTWO JAKO PRZESZKODA W POJSCIU ZA JEZUSEM 123

narracyjnych naszego tekstu znajdujemy jedynie formy czasownikowe opisujgce
stan dostojnika (perilupoj egenhgh (w. 23a); hn w zdaniu wyjasniajacym tworzo-
nym przez w. 23b), lecz nie spotykamy zadnego czasownika wyrazajacego ruch®.

Inng godng uwagi cechg charakterystyczng dialogu jest jego swoista ,,paradok-
salnos¢”, tworzona np. przez paradoks istniejacy miedzy przestrzeganiem wszyst-
kich przykazar (tauta panta — w. 21) przez dostojnika a jedng rzeczg (en), ktorej
mu nie dostaje (leipei). W perykopie zauwazalne sg takze r6znego typu Kontrasty;
dokladniejszego ich zbadania dokonamy w ramach analizy podejmowanej w dru-
giej czesci artykutu.

Niektore rzeczywistosci (osoby albo rzeczy) nie s3 w tekscie perykopy pre-
cyzowanie czy specyfikowane, jak zwtaszcza tij arcwn (w. 18), lecz takze np.
terminologia dotyczaca nagrody niebieskiej (zwhn aiwnion (w. 18); ghsauron en
Ttoijb ouranoij (w. 22). W dalszych rozwazaniach bedziemy starali si¢ rozstrzyg-
nad, czy jest to zabieg Swiadomy i zamierzony przez autora.

C. Poréwnanie synoptyczne

Istnienie tekstéw paralelnych do £k 18,18-23 w Mk 10,17-22 oraz w Mt 19,16-
22 stwarza dogodng mozliwos¢ dostrzezenia specyfiki tej wersji prezentowanej
sceny, ktérg zawiera Ek. Dokonujgc poréwnania synoptycznego jako swego
rodzaju analizy poréwnawczej, nie jestesmy jednak w stanie wzigé pod uwage
wszystkich podobienistw i r6znic istniejacych migdzy trzema tekstami synoptycz-
nymi. Nie jest to takze naszym celem. Ograniczymy si¢ do uwzglednienia naj-
bardziej widocznych z nich, stuzgcych najlepiej naszemu zamiarowi: odkry¢ rysy
szczegOlne prezentacji epizodu opowiedzianego w £k 18,18-23.

Do réznic i podobieristw (wymienionych ponizej czy tez nie) istniejacych mig-
dzy paralelami synoptycznymi bedziemy si¢ odwolywac takze w drugiej czgsci
rozwazan, poswieconej analizie szczegétowej tekstu Lk 18,18-23, poniewaz ,,per-
spektywa synoptyczna” naszych badan zachowuje swa waznos¢ takze poza obre-
bem badafi wstepnych.

Najbardziej znaczace réznice migdzy Lk a Mk i Mt w rozwazanej perykopie
dotyczg z jednej strony okolicznosci dialogu, z drugiej natomiast jego tresci.

1. Okolicznosci dialogu
We wszystkich ewangeliach synoptycznych sam dialog zostaje wprowadzony
i zakoniczony opisem okolicznosci spotkania Jezusa z dostojnikiem. Najwiecej

20 Odnosi sie to takze do obu dalszych dialogéw (18,24-30). Efekt jest taki, ze w trzech naste-
pujacych po sobie dialogach zmieniajg si¢ rozméwcey Jezusa, jednak bez zmiany ich usytuowania
w przestrzeni. Natomiast Jezus niezmiennie pozostaje w centrum ,,sceny”’.
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miejsca opisowi temu poswigca Mk. Mt pomija niektore szczegéty z Mk; Ek pre-
zentuje sie w tym wzgledzie najbardziej zwieZle.

W Markowym wprowadzeniu dialogu, ktére wspomina nie tylko peine dyna-
miki zachowanie si¢ rozméwcy Jezusa (imiestowy prosdramwn i gonupethsaj),
lecz takze sytuacje samego Jezusa (ekporeuomenou autou eij odon), mozna do-
strzec rysy obrazu prostracji (proskynesis) wobec Jezusa, inspirowanej chrysto-
logig Markowg. W Mt zblizanie si¢ cztowieka do Jezusa zostaje wyrazone mniej
dynamicznie przez jeden tylko imiestéw proselgwn, natomiast w £k w ogéle nie
jest wspomniane. Z kolei gdy chodzi o tozsamos¢ rozméwcey Jezusa, Mk i Mt
ograniczaja si¢ do zaprezentowania go we wprowadzeniu do dialogu jedynie
z pomocy liczebnika eij uzytego w znaczeniu zaimka nieokreslonego tij*', pod-
czas gdy £k wprowadza go jako tij arcwn. Mk nie precyzuje jego tozsamosci do
korica spotkania z Jezusem; Mt dodaje (ww. 20.22), ze chodzi o mlodzieni-
ca (0 neaniskoj) jednoczesnie pomijajac Markowe wyrazenie ek neothtoj mou
(w. 20), ktére Lk przekazuje bez zaimka osobowego (ek neothtoj — w. 21).

W przebiegu dialogu znowu Mk zawiera najdtuzszy opis reakcji Jezusa na
deklaracje bogacza odnosnie do swego przestrzegania przykazar: 0 de VIhsouj
embleyaj autw hgaphsen auton (w. 21). W ten sposéb Mk wyraza pewng ,,dy-
namik¢ emocjonalng” towarzyszgcg stowom ostatniej wypowiedzi Jezusa w dia-
logu z bogaczem. Mt przechodzi bezposrednio od pytania tego ostatniego ti eti
usterwt do odpowiedzi Jezusa, pomijajac catkowicie Jego reakcje, natomiast £k
redukuje jg do zwrotu akousaj de o Vlhsouj (w. 22).

Zakoriczenie dialogu migedzy Jezusem a dostojnikiem tworzy we wszystkich
trzech ewangeliach synoptycznych uwaga narratora o bogactwie tego ostatniego,
wyrazona jednak na dwa r6zne sposoby: hn gar ecwn kthmata polla (Mk, Mt)
oraz hn gar plousioj sfodra (k). Koricowa reakcja bogacza na stowa Jezusa
obejmuje w Mk dwie kwalifikacje jego zasmucenia si¢ (Stugnasaj, lupoumenoj)
oraz jego odejscie od Jezusa (aphlgen) — element wspdlny z Mt, gdzie jednak
znajdujemy jedynie druga kwalifikacj¢ Markowg smutku dostojnika (lupoumenoj).
Takze Lk przekazuje tylko jedng kwalifikacj¢ tego zasmucenia, ale formutuje jg
odmiennie (perilupoj egenhgh) niz Mk i Mt. W odréznieniu od Mk i Mt, £k nie
wspomina o odejsciu rozméwcey po jego dialogu z Jezusem.

2. Tres¢ dialogu

Juz od poczatku dialogu zauwazalna jest znaczaca réznica miedzy jego trescig
w Mt a tg zawartg w Mk i Lk, bardzo tutaj do siebie podobnymi.

Przede wszystkim rzuca si¢ w oczy réznica w ogélnej strukturze dialogu: obej-
muje on w Mk i £k dwie wypowiedzi dostojnika i tylez samo Jezusa, natomiast

21Zob. F. Blass, A. Debrunner, F. Rehkopf (red.), Grammatik, dz. cyt., § 247,2, przyp. 5.
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w Mt pierwsza (w tekscie Mk i Ek) wypowiedZ Jezusa podzielona jest na dwie
czesci za pomoca pytania bogacza poiajt (w. 18), stad zaréwno Jezus, jak i Jego
rozméwca zabiera tu glos trzy razy. W efekcie dialog w Mk i £k daje si¢ podzieli¢
na dwa segmenty, z ktérych kazdy zawiera jedng wypowiedZ kazdego z uczestni-
kéw rozmowy, natomiast w Mt takich segmentéw mamy trzy.

Inng istotng rozbieznoscig (zwigzang ze wskazang powyzej), ktéra odréznia
Mateuszowg wersje dialogu od wersji Markowej i Lukaszowej, jest liczba py-
tan skierowanych do Jezusa przez bogacza. W Mt jest ich trzy (ww. 16.18.20),
natomiast w Mk i bk tylko jedno — poczatkowe, dotyczace zycia wiecznego?.
Dwa pytania ,,dodatkowe” nadajg dialogowi w Mt charakter bardziej wyrazisty
i upodabniajg go do debaty doktrynalnej. Zwigzany z liczbg wspomnianych pytai
kontrast miedzy Mt z jednej strony a Mk i Ek z drugiej, wydaje si¢ by¢ jednak zta-
godzony przez wyczuwalne w tekscie pytanie domyslne, korespondujgce w Mk
i Bk z trzecim i ostatnim pytaniem bogacza w Mt (ti eti usterwf). Na owo pytanie
domyslne wskazuje fraza poczatkowa en se usterei (Mk) oraz eti en soi leipei
(Ek) odpowiedzi Jezusa®.

W pierwszym segmencie dialogu (Ek 18,18-20) elementem kompozycyjnym,
ktéry wprowadza istotng réznic¢ migdzy bk (wraz z Mk) a Mt jest przeniesienie
kwalifikacji ,,dobry” z Jezusa jako nauczyciela (didaskale agage w Mk i £k)
na to, co powinien czynié¢ Jego rozméwca, aby posias¢ zycie wieczne (ti agaqo
n poihsw w Mt). Konsekwentnie, odpowiadajac Jezus zaczyna od pytania:
ti me erwtaj peri tou agaqout (Mt), a nie od pytania: ti me legeij agaqont
(Mk i £k).

Takze w rozwinigciu pierwszej wypowiedzi Jezusa, tworzonym przez wyli-
czenie przykazan*, spotykamy znaczne réznice miedzy Mk i Lk z jednej strony
a Mt z drugiej. W odr6znieniu od Mk i £k, gdzie w wyliczeniu tym zastosowana
jest negacja mh oraz coniunctivus aorystu czasownikéw (z wyjatkiem tima — im-
perativus praesentis wspélny dla Mk, Mt i £k), Mt uzywa negacji ou oraz indi-
cativu futurum®, a na koncu wyliczenia dotacza przykazanie kai agaphseij ton
plhsion sou wj seauton, ktére nie pojawia si¢ ani w MKk, ani w Ek.

Tym razem jednak takze Mk i Lk w liscie przykazan réznig si¢ od siebie bar-
dziej niz gdzie indziej w naszym dialogu: kolejnos¢ pierwszych dwdch przykazan

2Podczas gdy w Mk i Ek dostojnik usituje to zycie ,,odziedziczy¢” (KIhronomhsw), w Mt jego
dazeniem jest je ,,mie¢” (SCW).

ZInny domyslnik taczy si¢ z wyrazeniem taj entolaj oidaj, wspélnym dla Mk i Ek, ktére co do
znaczenia wydaje si¢ réwnowazne odpowiadajagcemu mu wyrazeniu thrhson taj entolaj w Mt;
por. J.A. Fitzmyer, Luke, dz. cyt., s. 1197.

W Mt jest to drugi segment dialogu: drugie pytanie bogacza (poiajf) i odpowiedz Jezusa (ww.
18-19).

»Ta sama forma gramatyczna uzyta jest w LXX (Wj 20,13-16; Pwt 5,17-20).
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(mh Foneushj( mh moiceushj) wystepujaca w Mk (i w Mt), jest zmieniona w LK,
gdzie (jak w Mt) brak przykazania mh aposterhshj( ktére pojawia si¢ w Mk.

W drugim segmencie dialogu (Ek 18,21-22)* Mateuszowym elementem kom-
pozycyjnym, ktéry stanowi wyrazng réznic¢ miedzy Mt z jednej strony, a Mk i £k
z drugiej, jest wyrazenie ei geleij teleioj einai (Mt 19,21), uzyte na poczatku final-
nej wypowiedzi dialogu. Mk w tym miejscu lokuje wyrazenie en Se usterei, Fukasz
natomiast wyrazenie eti en soi leipei. Charakter warunkowy (ei geleij) wezwania
skierowanego przez Jezusa do bogacza w Mt, odwotanie si¢ do jego wolnej woli?’,
jak réwniez idea doskonatosci (teleioj), niewystepujace ani w MKk, ani w Ek, czynig
z Mateuszowego tekstu szczegdlny przyktad gatunku literackiego ,,powotanie do péj-
$cia za Jezusem™.

Po czgsci ,,diagnostycznej” (en se usterei — Mk; eti en soi leipei — Ek)
badZ ,,warunkowej” (ei geleij teleioj einai — Mt) powotania, we wszytkich
Ewangeliach synoptycznych nastepuje czgs$¢ ,,wykonawcza”, obejmujaca sze-
reg polecen skierowanych do bogacza. W szeregu tym mozna rozrézni¢ dwa
cztony (odpowiadajace dwom nastgpujacym po sobie, potencjalnym etapom
w przyszlym zyciu powotywanego), przedzielone, jednakowo w Mk, Mt i bk,
przez obietnice dotyczacy ,,skarbu w niebie”.

Pierwszy czton zawiera 3 (Mk i Mt) lub 2 (k) nakazy ,,wstgpne”, ktérych
wykonanie warunkuje pdjscie bogacza za Jezusem.

Na poczatku serii poleceit w Mk i Mt pojawia si¢ imperatyw upage, ktéry w £k
zostaje pominiety. W rezultacie, u Eukasza pierwszym nakazem ,,wstgpnym” skie-
rowanym do bogacza staje si¢ polecenie panta osa eceij pwlhson (godna uwagi
jest tu emfatyczna pozycja panta), podczas gdy w Mk i Mt nakaz sprzedania débr
poprzedzony jest imperatywem upage i przyjmuje forme osa eceij pwlhson (Mk)
badZz pwlhson sou ta uparconta (Mt). Czton ,,wstgpny” zadania otrzymanego

26W Mt tekst ten tworzy trzeci segment dialogu.

2" Ten aspekt zostaje w Mt zaakcentowany juz na poczatku dialogu przez pierwsze odwotlanie
sie Jezusa do wolnosci swego rozméwcey: ei de geleij eij thn zwhn eiselgein (w. 17). Oba apele
do wolnej woli wystepujg posréd synoptykéw jedynie w Mt. Dodatkowo migdzy wspomnianymi
apelami dostrzec mozna pewng gradacje: przestrzeganie przykazan zaprezentowane jest jako waru-
nek wejscia do zycia (w. 17), natomiast catkowite wyrzeczenie si¢ wiasnosci i pdjscie za Jezusem
stanowi warunek osiagniecia doskonatosci (w. 21).

2 Na bazie wlasnie tego tekstu, a zwlaszcza, wspomnianego wyzej szczegdlnego wezwania ei
geleij teleioj einai, rozwinieto w dziejach Kosciota teologie ,,stanu doskonatosci”, opierajgca
sie na rozréznieniu miedzy przykazaniami obligujacymi wszystkich chrzescijan oraz fakultatyw-
nymi radami skierowanymi jedynie do niektdrych, aspirujacych do chrzescijariskiej doskonatosci.
O problematyce tej, ktérg tutaj pragniemy jedynie zasygnalizowac, traktuje obszernie np. S. Légasse,
L’appel du riche (Marc 10,17-31 et paralléles). Contribution a | 'étude des fondements scripturaires de
[état religieux, Paris 1966, s. 227nn.; V. Fusco, Poverta, s. 24n.; tenze, Poverta e sequela nell episodio
della chiamata del ricco (Mk 10,17-31), w: V. Liberti (red.), Ricchezza e poverta nella Bibbia,
Roma 1991, s. 135-169, 148n.



BOGACTWO JAKO PRZESZKODA W POJSCIU ZA JEZUSEM 127

przez bogacza zostaje dopetniony przez rozkaz kai doj Ttoijd ptwcoij( identycz-
ny w Mk i Mt, w Ek za$ zmodyfikowany: kai diadoj ptwcoij.

Obietnica dotyczaca ,,skarbu w niebie” stanowi konkluzje wyptywajaca ze
wszystkich nakazéw ,,wstepnych” (nie tylko z ostatniego z nich), a zarazem cezu-
re pomiedzy dwoma cztonami czg¢sci ,,wykonawczej” powolania. Forma tej obiet-
nicy, pomijajac pomniejsze r6znice (ouranw w Mk i ouranoij w Mt i Ek; rodzaj-
nik dodany w Lk), jest ta sama we wszystkich Ewangeliach synoptycznych.

Wiasciwe powotanie do nasladowania® wyrazone jest poleceniem kai deu
ro akolougei moi, identycznym w Mk, Mt i Ek. Przystowek deuro dodatkowo
wzmacnia koncowy imperatyw dialogu akolougei moi, skierowany przez Jezusa
do dostojnika.

Fukaszowa prezentacja dialogu migdzy Jezusem i bogatym dostojnikiem, wi-
dziana na tle prezentacji Markowej i Mateuszowej, przejawia cechy o dwojakim
charakterze.

Przedstawiajac okolicznosci dialogu Lukasz z jednej strony idzie za tendencja
Mateusza, redukujac komentarze Marka do niezbgdnego minimum, a z drugiej
juz na wstepie dialogu precyzuje tozsamos¢ bogatego rozméwcey Jezusa, ktéra
pozostaje zupelnie nieokreslona w Mk.

Natomiast na polu tresci dialogu, zaréwno gdy chodzi o jego og6lng strukture,
jak 1 niemal zawsze w szczegdlach, Lk idzie za tekstem Markowym, odbiegajac
od wersji Mateuszowe;j.

II. SZCZEGOLOWA ANALIZA PERYKOPY EK 18,18-23

Zamierzamy ponizej, opierajac si¢ na wynikach badan wstgpnych, dokonaé
analizy Lukaszowej perykopy werset po wersecie, rozwazajac bardziej znaczace
terminy (slowa autosemantyczne) oraz wyrazenia wystgpujace w tekscie, jak row-
niez ich wzajemne relacje.

Regularny splot narracji i mowy niezaleznej, ktéry charakteryzuje tres¢ dialo-
gu, rozpoczyna si¢ od krétkiego wprowadzenia narracyjnego (18,18a), po ktérym
nastepuje poczatkowe pytanie dostojnika (w. 18b). Takze odpowied7 Jezusa (row-
niez zaczynajgca si¢ od pytania) zostaje wprowadzona przez krétka narracje (w.
19a). Ciag dalszy stanowi druga sekwencja wypowiedzi (powtérzonych w tym
samym porzadku: dostojnik — Jezus), zawsze poprzedzonych krétkimi narracjami,
lecz teraz pozbawionych (wyrazonych explicite) pytai (ww. 21-22). Dialog koni-
czy si¢ narracja finalng dotyczaca reakcji bogacza na powotanie ze strony Jezusa
oraz podajaca przyczyne takiej reakcji (w. 23).

¥ Stanowi ono drugi i ostatni czton czesci ,,wykonawczej”.
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A. Wprowadzenie narracyjne (18,18a)

Ta krétka narracja poczatkowa przygotowuje dialog, syntetycznie przedstawia-
jac obu jego uczestnikOw oraz inicjuje akcje, jaka miedzy nimi ma si¢ rozegrac.

Posta¢ Jezusa jest wprowadzona za pomocg zaimka osobowego auton, ktory
odnosi si¢ do imienia wtasnego llhsouj w 18,16. W ten sposdb dialog, ktéry ma
si¢ zaczadl, zostaje powigzany z kontekstem poprzedzajacym.

Posréd wszystkich wprowadzen narracyjnych wystepujacych w bk 18,18-23,
jedynie w tej poczatkowej wlasnie (w. 18a), Jezus (chociaz wskazany jedynie
za posrednictwem zaimka osobowego auton) zaprezentowany jest explicite jako
adresat stow swego rozméwcy.

1. Prezentacja dostojnika

Interlokutor Jezusa zostaje wprowadzony jako tij arcwn. Wyrazenie to wyda-
je si¢ nies¢ ze sobg pewng ambiwalencj¢: z jednej strony przedstawia najdalej idg-
ca, posréd Ewangelii synoptycznych, precyzacje tozsamosci tej postaci (arcwn)*®,
natomiast z drugiej pozostawia pewng sfer¢ nieoznaczonosci wprowadzang przez
zaimek nieokreslony tij.

Imiestéw ,,urzeczownikowiony” (lub raczej rzeczownik®') arcwn wystepuje
w Lk 8razy (8,41; 11,15; 12,58; 14,1 (tutaj w bezposrednim potaczeniu, podobnie
jak w 18,18, z formg zaimka nieokreslonego tij (tinoj twn arcontwn)); 18,18;
23,13; 23,35; 24,20) oraz 11 razy w Dz (3,17; 4,5; 4,8; 4,26; 7,27; 7,35 (2x);
13,27; 14,5; 16,19; 23,5)*. Poza ludZmi bywa odnoszony takze do Belzebuba (Ek
11,15).

Uderzajace jest, ze po wystagpieniu w 18,18 termin ten uzywany jest w Bk
wylacznie w odniesieniu do tych, ktérzy bedgc przywddcami narodu, podstep-
nie zmierzajg do ukrzyzowania Jezusa, przygotowujg je, realizuja, a nastgpnie
wyszydzajg Ukrzyzowanego (23,13 — proces Jezusa odbywa sie wobec [enwpion
—w. 14] nich; 23,35; 24,20)%. Kontynuacje tej optyki znajdujemy w Dz, gdzie ter-
min jest na nowo podjety: najpierw w odniesieniu do uczestniczgcych w procesie
Jezusa (3,17; zob. tez 13,27), a nastgpnie do przesladowcéw miodego Kosciota
(4,5.8.26; 14,5; 16,19; 23,5)*. W rezultacie termin arcwn nabiera w opus Luca-

W Mk i Mt na poczatku dialogu znajdujemy jedynie miano eij, do ktérego tylko Mt w dalszej
czesci dialogu dotaczy okreslenie 0 neaniskoj (ww. 20.22).

31Zob. przyp. 16.

2ZW Mt-5razy;, wMk -1, wl-7.

3 Por. R. Kriiger, El precio economico del discipulado. Exégesis semidtica de Lucas 18,18-30,
RevistBib 49 (1987) nr 4, s. 193-207, 197-198.

3 Por. P. Huuhtanen, Die Perikope vom , reichen Jiingling, unter Beriicksichtigung der
Akzentuierungen des Lukas, w: A. Fuchs (red.), Theologie aus dem Norden (Studien zum Neuen
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num odcienia raczej negatywnego w relacji do Osoby Jezusa oraz do wspdlnoty
Jego uczniéw.

Wszakze w Lk 18,18 wptyw tego negatywnego tla semantycznego wydaje si¢
ztagodzony przez nieokreslonosé (tij) prezentacji interlokutora oraz przez fakt,
ze na bazie wystapien poprzedzajacych bk 18,18 (tj. wystgpien w 8,41; 11,15;
12,58; 14,1) nie mozna stwierdzi¢ zadnych konotacji negatywnych terminu
arcwn®. Mozliwe, ze swoiste okreslenie rozméwcey Jezusa jako tij arcwn po-
chodzi od Lukasza i zostalo przez niego umieszczone w perykopie ze wzgledu
na tre$¢ dalszego ciggu jego dzieta: Ewangelista dgzylby w ten sposéb do zazna-
czenia modyfikacji semantycznej leksemu arcwn w swej Ewangelii i w Dziejach
Apostolskich®®. Réwnoczesnie wyrazenie tij arcwn pozwala mu scharakteryzo-
waé drugiego bohatera dialogu w sposéb powsciggliwy, a zarazem klarowny?’,
a takze, by¢ moze, uczyni¢ aluzj¢ do jego przypuszczalnej zarozumiatosci czy
hardosci. Wydaje sie, ze dla Eukasza nie mniej wazne niz sama charakterysty-
ka tej postaci jest jej dzialanie, zaakcentowane przez pozycj¢ emfatyczng formy
czasownikowej w aoryscie ephrwthsen3, ktérej to formie towarzyszy imiestow
legwn zamykajacy wprowadzenie narracyjne do pierwszej wypowiedzi dialogu,
czyli do pytania dostojnika.

B. Pytanie dostojnika (18,18b)

Kwestia wyrazona przez pytanie jawi si¢ jako bardzo istotna dla Fukasza: to samo
pytanie zostaje skierowane do Jezusa przez pewnego uczonego w Pismie juz w 10,25%,

Testament und seiner Umwelt A,2), Linz 1976, s. 79-98, 81. Poza wspomniang optyka lokuja si¢
jedynie trzy wystgpienia terminu w Dz (wszystkie w mowie Szczepana), ktére dotyczg postaci
Mojzesza (7,27; 7,35 (2x)).

35 Abstrahujac od 11,15, gdzie nie wystepuje odniesienie do ludzi, na podstawie pozostatych
tekstow tej grupy mozna odnies¢ wrazenie o pewnej sympatii Jezusa skierowanej ku postaciom
prezentowanym jako arcwn: wskrzesza On cérke przetozonego synagogi Jaira (8,41) oraz wchodzi
do domu jednego z przywddcéw faryzeuszow, aby spozy¢ z nim swigteczny positek (14,1); w 12,58
termin wydaje si¢ posiada¢ wydZzwigk neutralny.

% Por. P. Huuhtanen, Die Perikope..., art. cyt., 81, przyp. 5; R. Kriiger, El precio..., art. cyt.,
s. 198; J. Nolland, Luke 1:1-24:53 (Word Biblical Commentary 35A-C), I-11I, Dallas 1989-1993,
t. II, s. 885.

317 punktu widzenia orgdzia zamierzonego przez Eukasza taki sposéb przedstawienia rozméwcey
Jezusa nabiera dodatkowych zalet, zwtaszcza w polaczeniu z komentarzem dotyczacym jego boga-
ctwa (w. 23) na koricu dialogu.

3 Por. wprowadzenie narracyjne do niemal identycznego pytania w 10,25, gdzie forma czasow-
nikowa anesth (takze w aoryscie) poprzedzona jest przez podmiot zdania, zresztg skonstruowany,
przez analogi¢ do naszej sceny, jako nomikoj tij.

¥ Jedyna réznica w brzmieniu pytania w stosunku do 18,18b polega na pominigciu przymiotnika
agage.
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gdzie tekst Bukaszowy odbiega od paralel synoptycznych w Mk i Mt (chodzi tam
o problem ,,najwigkszego” czy tez ,,pierwszego” przykazania w Prawie). Natomiast
w 18,18b Lukasz wydaje si¢ iS¢ za Markiem, zmieniajac nieznacznie sktadni¢ pytania:
zamiast ti poihsw ina uzywa ti poihsaj. Godne zastanowienia jest, dlaczego (podob-
nie jak w 10,25) imiestéw aorystu jest tu preferowany w stosunku do imiestowu czasu
terazniejszego, uzytego w podobnym kontekscie w £k 6,47 i Dz 10,2, ktéry moze
lepiej korespondowaltby z problemem zawartym w pytaniu*'. Jedna z mozliwych odpo-
wiedzi wyjasnia ten wybor Eukasza, odwotujgc si¢ do jego stylu*?, inna natomiast, mnie;
prawdopodobna, nawigzuje do hipotetycznego sposobu myslenia dostojnika, ktéry za-
mierzatby dokonaé jakiegos wielkiego aktu, godnego nagrody zycia wiecznego®.

Epitet ,,dobry”, wspélny dla Mk i Lk, zastosowany do Jezusa jako nauczyciela,
mozna rozumie¢ jako nawigzanie, z punktu widzenia or¢dzia, do kontekstu po-
przedzajacego (Lk 18,15-17): dostojnik, ktéry wedlug prezentacji Eukaszowej nie
przemieszcza si¢, jest obecny w poblizu Jezusa takze przed rozpoczeciem dialogu
z Nim i widzi Go przywolujacego do siebie dzieci; styszac ponadto Jego naucza-
nie na ten temat, nadaje Mu przydomek ,,dobrego nauczyciela™.

Wyrazenie ,,zycie wieczne” wydaje si¢ by¢ uzyte w pytaniu w sensie, ktory
uksztaltowal si¢ w przedchrzescijariskiej tradycji zydowskiej*, w ktérej wystepu-
je ono réwniez we frazie ,,0dziedziczy¢ zycie wieczne S, zastosowanej w zapy-
taniu dostojnika (kKIhronomhsw w Mk i £k; w Mt zas scw). Godne uwagi jest, ze
w opus Lucanum wszystkie wystapienia — wyjawszy Dz 13,46 — wyrazenia zwh
aiwnioj sa pozbawione rodzajnika (Ek 10,25; 18,18; 18,30; Dz 13,48).

C. Odpowiedz Jezusa (18,19-20)

Zanim Jezus zabierze glos w dialogu, krétkie wprowadzenie narracyjne do
Jego wypowiedzi wymienia, po raz pierwszy w naszej perykopie, Jego imie¢ po-
przedzone rodzajnikiem. Tak zostaje uwydatnione, ze to wtasnie On jest gléwnym
bohaterem spotkania: w zestawieniu ze znaczng nieokreslonoscig prezentacji Jego
rozméwcy, postaé Jezusa zostaje okreslona z maksymalng precyzjg (0 Vlhsouj).

W dziele Eukaszowym imiestéw poiwn wystepuje jeszcze w Dz 15,17; 19,24.

“'To, o co dostojnik pyta Jezusa, to raczej instrukcja o sposobie zycia, wskazanie wlasciwej drogi
w zyciu niz polecenie dotyczace szczegétowej, jednostkowej czynnosci.

#270b. M.J. Lagrange, Evangile selon Saint Luc, Paris 1921, s. 480.

43Zob. A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel according to S. Luke
(International Critical Commentary), Edinburgh 19225, s. 422.

“Por. J.A. Fitzmyer, Luke, dz. cyt., , s. 1197.

43Zob. tamze, s. 226. 1198-1199, wraz z wykazem Zrédet zydowskich zawierajacych to wyra-
Zenie.

46Zob. S. Grasso, Luca, Roma 1999, s. 475 n. 38.
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Poczatek Jego odpowiedzi udzielonej dostojnikowi stanowi pytanie ti me
legeij agaqont nasuwajace szereg trudnosci interpretacyjnych: dlaczego Jezus tak
wlasnie reaguje i jak mozna wyjasnic cel tej reakcji?

Motyw pytania Jezusa czgsto bywa wyjasniany przez komentatoréw w po-
laczeniu z problemem, czy okreslenie didaskale agage byto w czasach Jezusa
w powszechnym uzyciu czy tez nie*’. Jednakze abstrahujgc od tej historycznej
kwestii, skoro w bk 6,45 epitet ,,dobry” odniesiony jest do ludzi w ogdle®,
trudno wytoczy¢ powazne zastrzezenia przeciwko uzyciu go w stosunku do we-
drownego nauczyciela, jakim byt Jezus®.

Wydaje sig, ze istotnego powodu reakcji Jezusa szukaé nalezy raczej w sferze
subiektywnej niz obiektywnej zdarzenia, ktére jest przedmiotem przekazu®. Je-
zus przenosi atrybut ,,dobry”, ktéry przypisuje mu dostojnik, z siebie samego na
Boga, nie tyle ze wzgledu na przymioty wiasnej osoby’!, ile przede wszystkim ze
wzgledu na przymioty osoby (czy tez postawy) dostojnika’?. Za posrednictwem
pytania ti me legeij agaqont oraz twierdzenia oudeij agaqoj ei mh eij o geoj,
ktére tworzg nierozdzielng cato$¢ z punktu widzenia zamierzonego przekazu ko-
munikacyjnego, Jezus odrywa uwagg dostojnika od ludzkich konwenanséw i kon-
centruje ja w sposob radykalny (eij 0 geoj)®® na Bogu.

Taki poczatek dialogu znajduje interesujacg analogi¢, gdy chodzi o forme tekstu,
w spotkaniu miedzy Jezusem a Nikodemem (J 3,1nn), ktéry we wprowadzeniu do
sceny zostaje zaprezentowany przez Jana jako arcwn twn Vloudaiwn (3,1). Roz-

47Zob. np. A. Plummer, Luke, s. 422; J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1198, ktdry, za innymi, odsyta
do jedynego, raczej p6Znego (IV-V w. po Chr.) tekstu rabinicznego, cytowanego w H. L. Strack,
P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, I-IV, Miinchen 19613,
V-VI (Rabbinischer Index, Verzeichnis der Schriftgelehrten, Geographisches Register; hrsg.
J. Jeremias, K. Adolph), Miinchen 19632 t. 11, s. 24.

48 Chodzi tu 0 0ogdlng refleksje o charakterze madrosciowym; takie uzycie atrybutu ,,dobry” czyni
bardzo prawdopodobnym stosowanie go réwniez w odniesieniu do reprezentantéw réznych grup
ludzi.

4Zob. J. Nolland, Luke, s. 885.

Tnnymi stowy pytanie ti me legeij agaqonf trzebaby rozumieé bardziej w sensie ,,Co w tobie
samym popycha ci¢ do takiego nazwania Mnie?”, niz w sensie ,,Co we Mnie sktania ci¢, by Mnie
tak nazwacé?”.

S Posréd interpretacji, ktére widzg zapytanie Jezusa w tej perspektywie, niektére posuwajg sie
az do twierdzenia, ze w swej wypowiedzi Jezus implicite uznaje wtasng grzesznos¢ — zob. punkt (c)
w zestawieniu réznych interpretacji w J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1199; por. H.L. Strack, P. Billerbeck,
Kommentar, t. II, s. 25. Réwniez hipoteza S. Grasso, Luca, 475, ze atrybut ,,dobry” stanowi tytut
honorowy odrzucony przez Jezusa, pozostaje w obrgbie wspomnianej perspektywy.

2 Takie ujecie zdaje sie sugerowaé takze zaimek autw we wprowadzeniu narracyjnym do pyta-
nia Jezusa; poprzez ten zaimek podkreslony zostaje osobisty, indywidualny punkt widzenia, ktéry
charakteryzuje wypowiedziane nastgpnie przez Jezusa slowa skierowane do bogacza.

53 Mozna tu dostrzec aplikacje jedynosci Boga (Pwt 6,4) do nauczania ST o Jego dobroci, zob.
J. Nolland, Luke, s. 885-886. 887.
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poczynajac swa nocng rozmowe z Jezusem, Nikodem stara si¢ ukry¢ za ludzkimi
konwenansami, nawet jesli sa to konwenanse podbudowane teologicznie (3,2). Jezus
natomiast, ignorujac ,,dyplomatyczny” wstep Nikodema, wprowadza bezposrednio
zasadniczy temat rozmowy (3,3), a swego rozmowcg doprowadza do przyjecia po-
stawy pelnej szczerosci.

W poréwnaniu ze spotkaniem z Nikodemem, swoista ,.korekta” ze strony Je-
zusa jest w dialogu z dostojnikiem bardziej ewidentna* i wyraZniejsza w swej
funkcji orientujacej ku Bogu. W ten sposob juz u poczatku pierwszej wypowiedzi
Jezusa, od pierwszych stéw wypowiedzianych przez Niego w tym spotkaniu, zo-
staje przygotowane w zalgzku powotanie do bezwarunkowego pdjscia za Jezu-
sem, skierowane do dostojnika na koncu dialogu.

Zawarte w w. 19 slowa Jezusa, ktére tworza pierwszg czes¢ Jego odpowie-
dzi, reprezentuja Jego reakcje na pierwszg czes¢ pytania dostojnika, tj. na zwrot
didaskale agage. Z kolei ciag dalszy odpowiedzi (w. 20) koresponduje z wlasci-
wym pytaniem bogacza (ti poihsaj zwhn aiwnion klhronomhswt)®.

Wyrazenie taj entolaj oidaj, wprowadzajace wyliczenie pigciu przykazan
dotyczacych relacji z bliznimi*, stanowi w istocie domyslne wezwanie do prze-
strzegania przykazan®’ (z punktu widzenia pragmatyki przekazu wyrazenie to
jest rtownowazne imperatywowi thrhson taj entolaj w Mt 19,17) i w ten spo-
s6b nawigzuje do imiestowu poihsaj w pytaniu dostojnika.

Nastepujaca w tekscie lista przykazan catkowicie pomija te, ktére tworzg
tzw. pierwszq tablice Dekalogu, czyli przykazania dotyczace postawy wzgle-
dem Boga. Fakt ten moze zaskakiwaé, zwlaszcza w poréwnaniu z odpowiedzig
udzielong w £k 10,27 na to samo pytanie (Lk 10,25b), ktére w naszej perykopie
stawia dostojnik. W odpowiedzi z £k 10,27, zaaprobowanej przez Jezusa sto-
wami orqwj apekrighj\ touto poiei kai zhsh (w. 28), zdecydowanie domi-
nujacg pozycje zajmuje postawa wzgledem Boga — w przeciwienistwie do £k
18,20, gdzie postawa ta wydaje si¢ by¢ nieobecna! Czy zatem mamy do czy-
nienia z ,,redukcjg”™® odpowiedzi udzielonej juz uprzednio na to samo pytanie?

4 Pytanie ti me legeij agaqont nawiazuje do uprzednich stéw dostojnika, a po nim nastepuje
pozytywne przedstawienie punktu widzenia Jezusa (oudeij agaqoj ei mh eij o geoj).

55 Separacja miedzy obiema czesciami odpowiedzi, z ktérych kazda odnosi sie do odpowiadaja-
cego jej, jednego z dwéch motywoéw zawartych w pytaniu dostojnika, jest wyrazniejsza w Mt 19,17,
gdzie ei de geleij wskazuje na swego rodzaju nowy poczatek w wypowiedzi Jezusa.

¢S. Grasso, Luca, s. 473.475 rozumie w. 20 jako pytanie, jednak nie przytacza argumentéw za
takg opinig. Odnosnie do tego samego problemu w Mk, zob. V. Fusco, Poverta, s. 49.

57Zob. LH. Marshall, The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, Grand Rapids 1978,
s. 684-685; J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1197. Za takg interpretacjg przemawia rowniez kontekst bezpo-
Srednio nastgpujacy (autodeklaracja dostojnika w w. 21).

$Mo6wimy jedynie o ,,redukcji”, a nie o ,,zmianie”, bowiem w £k 10,27 postawa wzgledem bliZ-
niego jest jednak obecna, aczkolwiek dopiero w zakoriczeniu.
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W swietle teologii NT tego typu ,,redukcja” prezentowalaby sie jako bardzo
osobliwa...

Wydaje si¢, ze mimo pominigcia w £k 18,20 przykazan z ,,pierwszej tablicy”,
Boég jawi si¢ w odpowiedzi Jezusa jako zasadniczy punkt odniesienia za sprawg
deklaracji oudeij agaqoj ei mh eij 0 geoj. Wiasnie koficowa jej czes¢ (eij 0 (eoj)
wydaje si¢ uzupetnia¢ pierwszg odpowiedZ (Lk 10,27) dotaczajac do niej motyw
jedynosci Boga, wystepujacy na poczatku stynnego tekstu Szemd®.

Z drugiej strony w deklaracji oudeij agaqoj ei mh eij o geoj, ktéra bezpo-
Srednio poprzedza listg przykazan, dostrzec mozna pewng analogi¢ do preambu-
ty Dekalogu®, ktéra sankcjonuje wszystkie nastepujace po niej przykazania oraz
wyraza ide¢ obecnosci Boga par excellence.

Jak bedziemy starali si¢ pokaza¢ w analizie w. 22, pominigcie przykazan
dotyczacych Boga w 18,20 wydaje si¢ by¢ zabiegiem celowym, zmierzajagcym
do stworzenia i przygotowania ,,przestrzeni” dla zaprezentowania i wyakcento-
wania w dalszej czesci dialogu szczegdlnej roli Osoby Jezusa®'.

Innym problemem zwigzanym z wyliczeniem przykazan w bk 18,20 jest ich
kolejnosé. W poréwnaniu z tekstem masoreckim (za ktérego nastepstwem idg Mk
i Mt w pierwszych czterech wyliczonych w ich relacji przykazaniach), kolejnosé
pierwszych dwoéch przykazan w Lk jest odwrdécona. T¢ samg kolejnosé, ktéra
wystepuje w bk, spotykamy takze w Rz 13,9% oraz w Jk 2,11%. Przyczyng tej
rozbieznosci, gdy idzie o kolejnos¢ wyzej wzmiankowanych pierwszych dwéch
przykazan, wyjasnia si¢ hipotetycznym istnieniem w tym wzgledzie réznych tra-
dycji katechetycznych Kosciota pierwotnego®.

¥ Wsréd Ewangelii synoptycznych jedynie w Markowe;j paraleli do Ek 10,25-28 cytowany jest
tekst Pwt 6,4 (Mk 12,29b).

Wj 20,2; Pwt 5,6: ,,Ja jestem Pan, twdj Bdg, ktéry cie wywiddt z ziemi egipskiej, z domu
niewoli”.

®I'T.H. Marshall, Luke, s. 685, stara si¢ wyja$ni¢ to pominigcie za pomoca wielu zalozen dotycza-
cych weryfikowalnos$ci rzeczywistego przestrzegania przykazan.

2To wyliczenie podaje, jako ostatnie z czterech zawartych w nim przykazari, nakaz ,,nie pozg-
daj”. Warto zauwazy¢, ze wilasnie to przykazanie jest jedynym z ,,drugiej tablicy” Dekalogu, ktére
zostato pominigte w £k 18,20, por. Ch.M. Swezey, Luke 18:18-30, Interpretation. ,,A Journal of
Bible and Theology” 37 (1983) nr 1, s. 68-73, 69.

% Wspomniane dwa przykazania nie stanowig tu czgsci dtuzszej listy, lecz sg wplecione w wy-
wdd autora na temat Prawa.

¢ Zob. LH. Marshall, Luke, s. 685; J. Nolland, Luke, s. 886; por. J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1199,
ktérzy jednak nie wglgbiajg sie w kwesti¢ ewentualnych Zrddet tych tradycji. Wydaje si¢ mozliwe,
ze tradycja, z ktdérej wywodzi si¢ kolejnos¢ ,,nie cudzoléz, nie zabijaj” mogta inspirowac si¢ historig
grzechu Dawida z Batszebg (2 Sm 11,1-4) i ,,zabicia Uriasza mieczem Ammonitéw” (por. 2 Sm
12,9) na rozkaz Dawida. Ta sekwencja grzechéw w zyciu tego, ktéry funkcjonowal jako pierwowzor
kroléw Izraela, mogta by¢ juz w czasach ST uzyta jako model dla stworzenia dodatkowej przestrogi
przed popadnigciem we wspomniang grzeszng sekwencje (interesujace jest pokrewienistwo migdzy
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Przesunigcie imperatywu® czczenia rodzicéw na koniec listy przykazan
wyjasni¢ mozna przypuszczalnym dazeniem Lukasza, aby calg seri¢ przy-
kazai, po czterech przepisach sformutowanych negatywnie (jako zakazy),
zakonczyé przez norm¢ pozytywng w formie nakazu®.

Jako podsumowanie postawi¢ mozna wniosek, ze dostojnik otrzymuje od Je-
zusa odpowiedZ typowgq, wrecz klasyczng, w kwestii 6wczesnego nauczania mo-
ralnego w Izraelu odnosnie do odziedziczenia zycia wiecznego®”. W konsekwencji
przestrzeganie przykazan jawi si¢ jako ,,warunek nie tylko konieczny, lecz takze
wystarczajgcy”®® dla osiggnigcia tego celu. Ewangelista wydaje sie prezentowaé
takg tradycyjng dla swego czasu opini¢ nie tylko jako normatywne orzeczenie
Jezusa, ale réwniez jako wilasne, osobiste przekonanie.

D. Druga wypowiedZ dostojnika (w. 21)

W zawartym w £k 10,25nn dialogu, zainicjowanym tym samym pytaniem,
ktére pada w 18,18, postawiony przez nie problem zostaje jednoznacznie roz-
wigzany przez zacytowanie tekstow Pwt 6,5 oraz Kpt 19,18: rozmowa zostaje
zamknieta (abstrahujac od wystepujacego w 10,29-37 ,,uzupetnienia” na temat,
kto moze by¢ nazwany bliZznim) przez aprobate Jezusa dla takiego rozwigzania.

Takze odpowiedZ Jezusa w 18,20, cho¢ cytuje inne niz zawarte w 10,27 na-
kazy Prawa, przynosi rozwigzanie problemu sformutowanego na wstgpie przez
dostojnika. R6wnoczesnie jednak ciagltos¢ kompozycyjna opowiadania, wystepu-
jaca miedzy ta odpowiedzig Jezusa a dalsza czescig dialogu, jest tak doskonata, ze
stwarza wrazenie, Ze takze po w. 20 mamy do czynienia z kontynuacja rozwazania
problemu wyjsciowego.

Wspomniang wyzej ciggtos¢ kompozycyjng nadaje tekstowi forma i tresé
w. 21.

Z jednej strony nader krétkie wprowadzenie narracyjne (0 de eipen), ktére
»~hatychmiast” przeprowadza do reakcji dostojnika, z drugiej zas jego zwigzle

tego rodzaju koncepcjg a tekstem Jk 2,11). Starotestamentowe pochodzenie tej hipotetycznej tra-
dycji, ktéra funkcjonowata w Kosciele pierwotnym i znalazta swoje odzwierciedlenie m.in. w Ek
18,20, sugerowane jest przez tekst manuskryptu B Sepruaginty (ta sama kolejnos¢ przykazan w Pwt
5,17-20), a takze przez swiadectwo Filona z Aleksandrii, kt6ry okresla cudzotdéstwo jako megiston
adikhmatwn, zob. A. Plummer, Luke, s. 423.

8 Jest to jedyny rzeczywisty imperatyw gramatyczny (tima) w wyliczeniu przykazai. Kazde
z czterech pozostatych przykazan wyrazone jest przez coniunctivus aoristi uzyty w funkcji impe-
ratywu.

%7Zob. J. Nolland, Luke, s. 887-888.

Por. A. Plummer, Luke, s. 423.

V. Fusco, Povertd, s. 50; zob. takze J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1197.
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stowa syntetycznie nawigzujace do wymienionych uprzednio przykazan (tauta
panta), stanowig skonstruowany po mistrzowsku element polgczenia, a zarazem
przejscia miedzy dwoma ,,poziomami” dialogu. Z punktu widzenia wewngtrz-
nej dynamiki tego ostatniego, wlasnie w w. 21 bierze poczatek zasadnicza faza
wznoszenia si¢ ku punktowi kulminacyjnemu (w. 23) spotkania migdzy Jezusem
a bogatym dostojnikiem.

Wyrazenie tauta panta zawiera w sobie pewng niejednoznacznos¢ interpre-
tacyjng: czy chodzi tu (jedynie) o pigé¢ przykazan wyliczonych w w. 20 czy moze
ogolnie o wszystkie przykazania? Przyjmujac, ze wyliczenie przykazarh w w. 20 ma
charakter raczej przyktadowy niz wyczerpujacy®, mozna wnosié, ze tauta panta od-
nosi si¢ w pierwszym rzedzie do pieciu wymienionych w tekscie przykazan, jednak
réwnoczesnie wykracza poza t¢ scistg list¢ i rozcigga si¢ takze na inne przykazania
dobrze znane (0idaj) dostojnikowi. Opinig¢ takg potwierdzaé¢ moze najblizszy kontekst
poprzedzajacy (entolaj z rodzajnikiem w w. 20), jeszcze bardziej najblizszy kontekst
nastepujacy (eti en soi leipeilll w w. 22) naszego w.217, jak réwniez tekst Ek 1,6.

Forma czynna aorystu”' efulaxa (w tekscie paralelnym Mk pojawia si¢ for-
ma medialna efulaxamhn) wyraza przestrzeganie przykazari ze strony dostojnika,
lecz réwnoczesnie wydaje si¢ wskazywac, zwlaszcza w zestawieniu z brzmieniem
jego wczesniejszego pytania (poihsaj w w. 18), pewng ,,biernos¢” jego postawy
w stosunku do przepiséw Prawa’>.

Wyrazenie ek neothtoj pojawia si¢ w ramach opus Lucanum jeszcze w Dz
26,47, W tekscie tym, tak jak w analizowanym przez nas dialogu, termin neothj
oznacza wiek osiggnigcia dojrzatosci religijnej i prawnej, od ktérego jest si¢ zo-
bowigzanym do przestrzegania regulacji Prawa’.

Choé¢ w literaturze egzegetycznej spotka¢ mozna dos¢ szeroki wachlarz
mozliwych interpretacji drugiej wypowiedzi dostojnika”, to jednak zwtlaszcza
w Swietle najblizszego kontekstu nastgpujacego (w. 22) uzasadniona wydaje si¢

%Por. V. Fusco, Poverta, s. 50.

W przeciwnym wypadku mieliby$my do czynienia z czyms w rodzaju ,,zredukowanego” deka-
logu, co wydaje si¢ bardzo watpliwe.

"'Formy aktywne czasownika fulassw wystepujg 4 razy w £k (2,8; 11,21; 11,28; 18,21), pod-
czas gdy formy medialne lub bierne 2 razy (8,29; 12,15).

> Natomiast seria imperatyw6w skierowanych do dostojnika w w. 22 jest w pelnej harmonii
z jego poczatkowq ,,aktywnoscig” wyrazong przez imiestéw poihsaj, uzyty w zadanym przez niego
pytaniu. Rzecz ma si¢ podobnie, gdy chodzi o stowa Jezusa wywotane przez pytanie w £k 10,25,
zob. przede wszystkim 10,28 i 10,37.

3Zob. (poza Mk 10,20) takze 1 Tm 4,12.

4Zob. J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1200.

5Zob. R. Kriiger, Precio, s. 199; por. V. Fusco, Poverta, s. 52 (analiza tekstu paralelnego w Mk).
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opinia, ze jego odpowied? jest szczera i ze jest ona rOwnoznaczna Z nowym pyta-
niem: co wigcej moge uczyni¢?”

E. Druga wypowiedZ Jezusa — powolanie (w. 22)

W Jezusowej wypowiedzi dajg si¢ wyr6zni¢ dwie czesci: czesc ,,diagnostycz-
na” oraz czgs¢ ,,wykonawcza”. Tak jak gdzie indziej w naszej perykopie, row-
niez w w. 22 mowa niezalezna poprzedzona jest przez krétka narracje. Ustalona
w ten sposéb struktura trzyczesciowa w. 22 dyktuje nam trzy odpowiadajgce
poszczegdlnym czesciom etapy naszej analizy.

1. Wprowadzenie narracyjne

Mistrzowsko skonstruowana ciaglos¢ kompozycyjna, ktéra charakteryzuje
poprzedzajace wersety, obejmuje takze polaczenie miedzy w. 21 i w. 22: opo-
wiadanie i dialog sg kontynuowane bez jakiejkolwiek cezury, w sposéb bardzo
plynny, a zarazem bardzo dynamiczny. Autodeklaracja dostojnika o pelnym prze-
strzeganiu przykazarn wydaje si¢ wcale nie poruszac Jezusa”, ktéry bezposrednio
przechodzi do swej diagnozy odnosnie do dostojnika.

We wprowadzeniu narracyjnym jedynym odniesieniem do reakcji Jezusa na
stowa dostojnika jest prosta konstatacja faktu, ze On je ustyszal: akousaj de o
Ilhsouj. Wyrazenie akousaj de nie wystepuje w miejscach paralelnych ani w MK,
ani w Mt: w 18,22a pojawia si¢ ono jedyny raz w obrebie dialogu i prawdopodob-
nie stanowi efekt inwencji Eukasza. Imiestéw akousaj powtarza si¢ jeszcze na
poczatku w. 23, jednak tam, w odréznieniu od w. 22a, jest on poprzedzany przez
partykute de oraz przez podmiot zdania.

Wyrazenie akousaj de, poza stwierdzeniem percepcji deklaracji dostojni-
ka ze strony Jezusa, wydaje si¢ spetnia¢ w tekscie jeszcze dwie inne funk-
cje: wzmacnia ,,niewzruszong” (w sensie biernej akceptacji) postawe Jezusa’
wzgledem poprzedzajgcej samooceny dostojnika’, a takze stuzy jako tgcznik
miedzy wypowiedziami dialogu, czynigc go bardziej zwartym?®’.

W poréwnaniu z krétkim wprowadzeniem narracyjnym (0 de eipen — w. 21a)

"Por. V. Fusco, Poverta, s. 53.

T} k stoi tu w kontrascie do prezentacji Markowej, zob. poréwnanie synoptyczne w czesci pierw-
szej. LH. Marshall, Luke, s. 685, wyraza opinig¢, ze pomini¢cie reakcji emocjonalnej Jezusa pociaga
za sobg nadanie opowiadaniu charakteru bardziej og6lnego.

8Ta cecha Lukaszowej prezentacji Jezusa uwydatnia si¢ zwtaszcza w zestawieniu z Mk 10,21,
gdzie méwi si¢ o ,,umitowaniu” (hgaphsen) swego rozméwcy przez Jezusa.

Por. R. Kriiger, Precio, s. 199; J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1197.

8 Podobng role spetniang przez akousaj de mozna dostrzec takze w £k 7,3;7,9; 14,15; 18,36; Dz
7,125 22,26; 23,16. Por. I.H. Marshall, Luke, s. 685.
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do poprzedniej wypowiedzi dialogu, analogiczne wprowadzenie w w. 22a jest
bardziej rozwinigte. Nie tylko wzmiankuje ono, poprzez imiestéw akousaj, o Je-
zusowej percepcji stow dostojnika, lecz zawiera takze wskazanie adresata (autw)
przytoczonych nastgpnie stéw Jezusa. W ten sposéb wprowadzenie narracyjne
adekwatnie przygotowuje esencjonalng wypowiedz dialogu.

2. Czesé ,,diagnostyczna’ powolania

Przede wszystkim nalezy zanotowac, ze — w Swietle uprzedniej analizy — diag-
noza Jezusa eti en soi leipei nie odnosi si¢ juz do poczatkowego pytania do-
stojnika: dla odziedziczenia zZycia wiecznego wystarczajace jest przestrzeganie
przykazan Prawa®'.

Istotny problem zwigzany z przytoczong wyzej diagnoza Jezusa koncentruje
sie wokoét znaczenia stéw en oraz leipei.

Autodeklaracja dostojnika odnosnie do swego przestrzegania przykazan
w sposOb kompletny (panta) wydaje si¢ by¢ przyjeta przez Jezusa bez zastrze-
zen — przynajmniej bez zastrzezen dotyczacych zachowywania Prawa: w dal-
szej czgsSci w. 22 (po ,,diagnozie” Jezusa) nie spotykamy zadnego odniesienia
do konkretnych przepiséw Prawa. Mozna wobec tego skonkludowaé, ze do-
stojnik mégiby zastosowac do siebie, jak czyni to Pawet Apostol, nastgpujace
stwierdzenie: kata dikaiosunhn thn en nomw genomenoj amemptoj (Flp 3,6)%.
Z drugiej strony, poprzez uzycie en w diagnozie Jezusa bukasz wprowadza
do dialogu szczeg6lny paradoks jaki wylania si¢ z zestawienia wypowiedzi
dostojnika i Jezusa: gdy pierwszy deklaruje: tauta panta efulaxa, Jezus re-
plikuje: eti en soi leipei.

Relacja migdzy czescig ,,diagnostyczng” a ,,wykonawczg” powotania wydaje
si¢ by¢ tego rodzaju, ze ta ostatnia wyjasnia i precyzuje znaczenie pierwszej,
tzn. sens stwierdzenia eti en soi leipei jest ,rozwijany” przez tres¢ dalszej
czesci w. 22. Sledzac te logike tekstu, w wypowiedzi Jezusa dostrzec mozna ko-
lejny paradoks szczeg6lnego rodzaju — tym razem jest to paradoks o charakterze
~humerycznym”. Zasadza si¢ on na kontrascie migdzy en a ciggiem nakazéw
do spelnienia, ktérych jest wiele, a przynajmniej kilka. Wobec tego jako uza-
sadniony jawi si¢ wniosek, ze jedynie wszystkie nakazy czgsci ,,wykonawczej”

81 Poza rozwazaniami przedstawionymi wyzej, zob. takze przypowies¢ o bogaczu i Lazarzu (Ek
16,19-31, zwlaszcza ww. 27-29).

82Dodaé¢ mozna, ze pewne podobieristwo miedzy Pawlem a dostojnikiem jest zauwazalne takze
w dalszej czgsci obu tekstow (tzn. £k 18,22n i Flp 3,7nn): kazdy z nich, bedac ,,bez zarzutu co do
sprawiedliwosci opartej na Prawie”, zostaje skonfrontowany z powotaniem ze strony Jezusa (w Flp
3,7 powotanie to jest obecne implicite w wyrazeniu dia ton Criston). Kres wspomnianemu po-
dobieristwu ktadg jednak ich tak bardzo rézniace si¢ od siebie odpowiedzi na skierowane do nich
powotlanie.
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powotania ujmowane lgcznie tworzag badZ opisujg rzeczywistos¢ oznaczong
przez liczebnik en. Natura tej rzeczywistosci ukaze si¢ w jasniejszym Swietle
w trakcie analizy dalszej czgsci w. 22 oraz zamykajacego perykope w. 23.

Forma czasownikowa leipei uzyta w Lk zastgpuje odpowiadajacy jej forme
Markowa usterei®®. R6znica ta sugeruje pewng modyfikacje w stosunku do tekstu
Mk (i Mt) sensu diagnozy Jezusa. Czasownik leipein wystepuje w opus Lucanum
tylko jeden raz — wlasnie w £k 18,2234, Natomiast czasownik usterein uzyty jest
w opus Lucanum 2 razy (bk 15,14; 22,35) — w obu wypadkach w jednoznacz-
nym sensie ,,brakowac¢”. Taka sytuacja tekstualna potwierdza hipoteze odnosnie
do wspomnianej wyzej modyfikacji sensu diagnozy Jezusa. Jesli z jednej strony
tekst Lukaszowy odbiega od paralel synoptycznych, uzywajac w diagnozie Jezusa
formy czasownika leipein (hapax w opus Lucanum) zamiast formy czasowni-
ka usterein, zas z drugiej strony w calym opus Lucanum czasownik usterein
uzywany jest jednoznacznie w sensie ,,brakowacé”, wyptywa stad wniosek, ze za-
mierzonym przez Fukasza sensem leipei w kontekscie w. 22 nie jest ,,brakuje”.
Diagnoze Jezusa nalezy rozumied nie tyle w sensie ,,jednego ci jeszcze brakuje”,
ile raczej w sensie ,,jedno ci jeszcze pozostaje (do zrobienia)™.

Taka interpretacja diagnozy Jezusa harmonizuje z uprzednig samooceng dostoj-
nika co do petnego (,,doskonalego”?) przestrzegania przykazarn (panta) z jednej
strony, a takze z poczatkowq ,,aktywnoscig” jego postawy w poszukiwaniu zycia
wiecznego (poihsaj w w. 18) z drugiej. Jezus nie przypisuje mu jakiego$ braku
w stosunku do doskonatosci moralnej o charakterze statycznym, sformutowanej
w przykazaniach, lecz wskazuje mu na wymog o charakterze dynamicznym, po-
dyktowany przez totalng nowos¢ sytuacji spowodowanej Jego obecnoscig i misja,
ktorg realizuje. Szczegétowa tres¢ owego wymogu precyzowana jest w dalszej
czesci Jego wypowiedzi.

8 Takze Mt uzywa formy czasownika usterein, jednak wklada ja w usta mlodzierica (ti eti
usterwe).

8 Pozostate 5 wystgpien tego czasownika w NT pojawia si¢ w: Tt 1,5; 3,13; Jk 1,4.5; 2,15.

85 Tak ttumaczg np. M.J. Lagrange, Luc, s. 481 (z komentarzem, ze chodzi o termin klasyczny);
W. Wiefel, Das Evangelium nach Lukas (Theologisches Handkommentar zum Neuen Testament
IIT [Neubearbeitung]), Berlin 1988, s. 321 (zmieniajagc thumaczenie ,,Noch eines bleibt dir” w po-
przedniej wersji komentarza (Theologisches Handkommentar zum Neuen Testament) autorstwa
W. Grundmanna; dzieto W. Wiefela stanowi ,,Neubearbeitung” komentarza W. Grundmanna); J.A.
Fitzmyer, Luke, s. 1195 (podajac jednak sens ,,dostowny” diagnozy: ,,still one (thing) is left for you”
[s. 1200]); R. Kriiger, Precio, s. 200; S. Grasso, Luca, s. 473.

87Zob. J. Nolland, Luke, s. 884 (przeklad), s. 886 (komentarz). Podobnie thtumaczy W. Grundmann,
Das Evangelium nach Lukas (Theologisches Handkommentar zum Neuen Testament IIT), Berlin 1961, s.
353 (zob. przyp. 85); por. V. Fusco, Poverta, s. 106. Odnosnie do rozpigtosci semantycznej czasownika
leipw w ogdlnosci, zob. W. Bauer, Worterbuch, s. 955.
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3. Czesé ,,wykonawcza” powolania

W naszej analizie opieramy si¢ na podziale tej czgsci powotania, ktory ustali-
liSmy uprzednio®”: a) nakazy wstepne, b) obietnica dotyczaca ,,skarbu w niebie”,
c¢) wilasciwe powotanie.

a. Nakazy wstepne

Dwa® imperatywy (1. pwlhson, 2. diadoj) odnosza si¢ do wyrazenia panta
osa eceij, ktére dla pierwszego z nich stanowi przedmiot czynnosci na sposéb
explicite, natomiast dla drugiego na sposéb implicite®.

Przymiotnik panta, dodany przez Fukasza (nie wystgpuje ani w Mk, ani w Mt)
iumieszczony w pozycji emfatycznej, wydaje si¢ by¢ uzyty pleonastycznie: wszak
juz osa eceij wyraza calos¢ mienia w sposéb, zda si¢, wystarczajacy®. Rézne
formy przymiotnika paj, pasa, pan sg uzywane w opus Lucanum z wyrazng pre-
dylekcjg’. W Ek 5,11.28 forma panta, nieobecna w paralelach synoptycznych
tego tekstu, zostaje wprowadzona przez Ewangeliste w kontekscie dwoch scen
powotania do stania si¢ uczniem. bukasz wyraza w ten sposob totalnos¢ porzuce-
nia débr materialnych przez tych, ktérych Jezus powotuje. Takze w poswigconym
temu tematowi nauczaniu, ktére Ewangelista wktada w usta Jezusa, formy przy-
miotnika paj, pasa, pan podkreslajag wspomniang wyzej totalnos¢ — zob. np. £k
14,33 (paj, pasin).

W 18,22 przymiotnik panta, dajac wrazenie pewnej redundancji pleonastycz-
nej w wyrazeniu panta o0sa eceij®’, zarazem ustanawia szczegdlnego rodzaju
relacje z bezposrednim kontekstem poprzedzajacym. Jedna z nich jest relacja
odpowiedniosci wzgledem panta®® zawartego w samoocenie dostojnika (tauta
panta efulaxa). Jezusowe panta ,,bazuje” na uprzednim panta dostojnika (moz-
na powiedziec, ze jest przez nie ,,sprowokowane”) i réwnoczesnie stanowi bardzo
adekwatng odpowiedZ na replike tego ostatniego, dotyczaca jego ,,doskonatego”
przestrzegania przykazan. Inng relacja ustanawiang przez panta w w. 22 jest re-
lacja ,,paradoksalnego” kontrastu z en zawartym w diagnozie Jezusa. Tym spo-

877Zob. wyzej.

88W Mk i Mt wystepuja trzy imperatywy: seria poleceii zaczyna si¢ tam od nakazu upage, ktéry
jest pominiety w Ek.

8Por. V. Fusco, Poverta, s. 56, przyp. 47.

%7Zob. tamze, 107; S. Légasse, L’appel, s. 100; por. R. Kriiger, Precio, s. 201.

"W Ek — 152 razy oraz w Dz — 170 razy, podczas gdy w Mk — 67; w Mt — 128; w J — 63; zob.
takze J.A. Fitzmyer, Luke, s. 472. 524. 753.

2 Trafne wydaje si¢ wyjasnienie H.J. Degenhardta, Lukas: Evangelist der Armen. Besitz
und Besitzverzicht in den lukanischen Schriften. Eine traditions- und redaktionsgeschichtliche
Untersuchung, Stuttgart 1965, s. 141 przyp. 29: ,panta ist Zusatz des Lukas, aber nicht verschir-
fend, sondern verdeutlichend”. Podobna funkcja spelniana przez panta daje si¢ zaobserwowad
takze w Mt 13,44 (pwlei panta osa ecel).

%To panta jest wspélne dla wszystkich trzech Ewangelii synoptycznych.
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sobem panta, ktore otwiera czgs¢ ,,wykonawczg” powolania, zaznacza si¢ w tek-
Scie bardzo wyraZnie: kladzie nacisk na radykalnos¢ wymogu skierowanego do
dostojnika i przyczynia si¢ do jeszcze mocniejszego zaakcentowania wyrazenia
panta osa eceij, podkreslonego juz przez fakt, ze poprzedza ono oba imperatywy,
ktérych przedmiot stanowi.

Pierwszy nakaz wstgpny wyrazony jest przez imperatyw pwlhson, wspélny
dla wszystkich trzech Ewangelii synoptycznych, natomiast imperatyw diadoj, na-
lezacy do drugiego nakazu wstgpnego (diadoj ptwcoij), rézni si¢ od formy uzytej
w tekscie paralelnym Mk i Mt (doj).

Godne uwagi jest, ze niemal wszystkie wystapienia czasownika diadidwmi
w NT pojawiajg si¢ w opus Lucanum®: £k 11,22; 12,42 v. 1.; 18,22; Dz 4,35 (tu
kontekst jest bardzo pokrewny do kontekstu wystepujacego w 18,22). Stosujac
imperatyw czasownika ztozonego diadidwmi, Lukasz dodatkowo precyzuje po-
lecenie skierowane do dostojnika: nie chodzi juz o zwykle ,,danie” ubogim (jak
w Mk i Mt), lecz o ,,rozdanie”™ im, o skierowang ku nim dystrybucje.

Zapytajmy jednak: co dokladnie dostojnik miatby rozda¢ ubogim? Jak wspo-
mnieliSmy wyzej, imperatyw diadoj odnosi si¢ implicite do wyrazenia panta osa
eceij. Jednak, scisle biorgc, nie jest mozliwe ,,sprzedaé¢ wszystko co si¢ posiada”
i réwnoczesnie to samo ,rozdaé ubogim™®. Wydaje si¢, ze ten problem inter-
pretacyjny mozna rozwigzaé, przyjmujac zastosowanie w drugim nakazie wstep-
nym ,,domyslnej metonimii” polegajacej na zastapieniu dochodu otrzymanego ze
sprzedazy wiasnosci (panta 0sa eceij) poprzez samg wiasnos¢”.

Przymiotnik ptwcoj mozna uznaé za ulubiony termin Lukasza w jego Ewan-
gelii®®. W 18,22 ,,ubodzy” pozostajg catkowicie niedookresleni: brak rodzajni-

% Jedynym wyjatkiem jest J 6,11.

%Zob. W. Bauer, Worterbuch, s. 366. Doda¢ mozna, ze owa ,,techniczna” precyzacja polecenia
dodatkowo zaostrza radykalnos¢ wymogu skierowanego do dostojnika i w ten sposéb stawia przed
nim zwigkszong — z punktu widzenia psychologii osoby bogatej — trudnosé.

% Takie rozumienie zdaja sie sugerowac niektére przeklady tej czesci w. 22; zob. np. M.J.
Lagrange, Luc, s. 481; J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1195-1196. 1200 (J. Nolland, Luke, s. 884 przekla-
dajac w. 22 opuszcza stowo ,,it” uzyte przez J.A. Fitzmyera w jego ttumaczeniu: ,distribute it to
the poor”); S. Grasso, Luca, s. 473. 475; przektad wioski La Sacra Bibbia Konferencji Episkopatu
Wioskiego (CEl); Biblia Tysigclecia (,,sprzedaj wszystko, co masz, i rozdaj ubogim”). Wszelako
uznaé trzeba, na usprawiedliwienie wyliczonych wyzej przektadéw, ze ta Lukaszowa (i synoptycz-
na) fraza stanowi swego rodzaju crux interpretum.

"Do podobnego wniosku, cho¢ bez prezentacji wlasnej drogi rozumowania, dochodzg np. I.H.
Marshall, Luke, s. 685 i R. Kriiger, Precio, s. 202. 205; por. A. Plummer, Luke, s. 424. Interpretacja
ta znajduje pewne potwierdzenie w tekscie Dz 4,34-37, gdzie praktyka podobna do zaleconej dostoj-
nikowi jest przedstawiona w sposGb wyraZniejszy i gdzie réwniez wystepuje czasownik diadidwmi
(w. 35).

%Na 34 wystgpienia w NT, 10 pojawia si¢ w Ek (w Mk — 5; w Mt — 5; w J — 4; godne uwagi
sq takze 4 wystapienia w Liscie sw. Jakuba — wszystkie na poczatku 2 rozdziatu). Po raz pierwszy
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ka* sprawia, ze jawig si¢ oni w tekscie jako spotecznos¢ niesprecyzowana!®,
Totalne wyzbycie si¢ swej wlasnosci na korzys¢ ubogich przedstawia z jednej
strony warunek wstepny pdjscia za Jezusem, z drugiej zas posiada swojg war-
tos¢ autonomiczng (zaznaczajacg si¢ szczegdlnie wyraznie w £k 12,33a, gdzie
wezwanie do sprzedazy mienia jest bardziej ogélne i niezwigzane z nasladowa-
niem Chrystusa) jako akt mitosci ku tym, ktérzy w Lk sg przez Jezusa nazwani
,btogostawionymi” (6,20-21).

b. Obietnica odnos$nie do ,,skarbu w niebie”

ZapowiedZ kai exeij ghsauron en Ttoijd ouranoij wydaje si¢ podkreslaé,
ze polecone dostojnikowi catkowite i definitywne wyrzeczenie si¢ bogactwa nie
jest wylacznie srodkiem do celu, czyli do péjscia za Jezusem!'©',

Spéjnik kai rozpoczynajacy nasza zapowiedZ to kai consecutivum, ktérego
znaczenie oddaé¢ mozna jako ,,wtedy”, ,,nastepnie” czy tez ,,woéwczas”'?2, Konse-
kwentnie fraza, ktéra nastepuje po tego rodzaju spdjniku kali, przyjmuje charak-
ter konkluzji logicznej o znaczeniu: ,,wtedy (w takim razie) bedziesz miatl skarb
w niebie”. Z drugiej strony, poniewaz imperatyw czg¢sto petni funkcj¢ zdania wa-
runkowego (semityzm), konstrukcja: imperatyw (lub imperatywy) — kai — futurum
daje si¢ takze zinterpretowaé jako okres warunkowy'®. Wtedy nakazy wstepne
w polaczeniu z fraza exeij ghsauron en Ttoijd ouranoij moznaby rozumieé jako
implikacje logiczna: ,Jezeli sprzedasz wszystko, co posiadasz, i rozdasz (pienia-
dze uzyskane ze sprzedazy) ubogim, wtedy bedziesz miat skarb w niebie”.

Forma czasownikowa w czasie przysztym exeij kontrastujgco odbiega od serii
imperatywow zawartych w czesci ,,wykonawczej” powolania i nadaje frazie kai
exeij ghsauron en Ttoij) ouranoij charakter obietnicy.

Wyrazenie ghsauroj en Ttoij) ouranoij wystepuje w NT (ze ,,skarbem” w Ip
badZ Im. wraz z ewentualng zamiang ouranoij na ouranw oraz opuszczeniem
rodzajnika toij) 5 razy (poza naszg perykopa synoptyczng jedynie w Mt 6,20 i £k
12,33). Godne zanotowania jest, ze w tym wyrazeniu rzeczownik ,,skarb” nigdy
nie wystgpuje w polagczeniu z rodzajnikiem, ktéry by go okreslat i precyzowat.

Obraz ,,skarbu” u Boga jest czgsto uzywany w tekstach apokaliptycznych oraz

w Lk termin wystgpuje w mowie ,,programowej” (por. H.H. EBer, ptwcoj (Armut/Reichtum), w: L.
Coenen, K. Haacker (red.), Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, 1 (1997), s, 80-84,
82-83) Jezusa w synagodze w Nazarecie (4,16-30; euaggelisasgai ptwcoij — w. 18). Jednak w Dz
termin ptwcoj nie wystepuje.

“W odréznieniu od 19,8 (w kontekscie niemal identycznym).

10 Por, V. Fusco, Poverta, s. 57; HJ. Degenhardt, Lukas, s. 145.

101Por. J. Nolland, Luke, s. 886-887.

127Z0b. F. Blass, A. Debrunner, F. Rehkopf (red.), Grammatik, § 442, 2, c) (,,besonders nach
Imperativen das Futur verbindend”).

183Zob. tamze, § 442, przyp. 7.
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rabinicznych dla wyrazenia nagrody sprawiedliwych po zakoriczeniu przez nich
zycia ziemskiego, czyli ,,w swiecie przysztym”'®. Podobny sens, w odniesieniu
do wymiaru giéwnie ziemskiego, wydaje si¢ posiada¢ fraza w Tb 4,9: gema gar
agaqon ghsaurizeij seautw eij hmeran anagkhj w kontekscie Tb 4,7-11, poréw-
nywalnym z kontekstem wersetow £k 12,331 18,22.

Obietnica skierowana do dostojnika, exeij ghsauron en Ttoij) ouranoij, po-
winna by¢ interpretowana w Swietle tla zarysowanego powyzej. Jest mato praw-
dopodobne, by ,,skarb w niebie”, obiecany przez Jezusa swemu rozméwcy, nie
mial w zamys$le Ewangelisty powigzania ze wspomnianym wyzej tradycyjnym
obrazem ,,skarbu” u Boga. Tym bardziej ze znaczenie tego samego wyrazenia
w Bk 12,3315 (gdzie ghsauroj en toij ouranoij zostaje ,,wzbogacony” atrybu-
tem anekleiptoj — hapax w NT) w petni harmonizuje z utrwalonym w tradycji
znaczeniem ,,skarbu” u Boga. Poniewaz ,,skarb” ten w tekstach apokaliptycznych
i rabinicznych nie jest, przynajmniej bezposrednio, identyfikowany z zyciem
wiecznym, uzasadniona wydaje si¢ opinia, ze ,,skarb w niebie” z w. 22 nie jest po
prostu synonimem ,,zycia wiecznego”, o ktére pyta dostojnik w w. 181%,

Obietnica dotyczaca ,,skarbu w niebie” do wspomnianych juz wczesniej para-
dokséw, ktére charakteryzujg nasz dialog, dodaje jeszcze jeden: wlasnie poprzez
catkowite wyrzeczenie si¢ materialnego bogactwa nabywa si¢ bogactwo innego
rodzaju, skarb w wymiarze Bozym. W ten sposéb Jezus dokonuje radykalnego
odwrodcenia pochodzacego ze ST popularnego przekonania, ze bogactwo stanowi
wyraz blogostawienistwa Boga, natomiast ub6stwo — wyraz Jego kary!'"’. Praw-
dziwe blogostawieristwo Boze, symbolizowane przez ,,skarb w niebie”, jest od-
powiedzig na przyjecie ubdstwa dla zaspokojenia potrzeb ubogich. Poprzez takie
przyjecie ubdstwa czlowiek staje sie gotowy do péjscia za Jezusem!'%,

1047Z0b. H. L. Strack, P. Billerbeck, Kommentar, t. 1, s. 429-431; t. IV, s. 490-495. Niektére teksty
rabiniczne méwigc o tym skarbie postuguja si¢ sugestywng analogia ,,bankowa”: kapitat ,,podstawo-
wy” jest akumulowany jako wynagrodzenie w przysztym swiecie, lecz odsetki od niego (nie zmniej-
szajace wielkosci kapitalu) sg ,,wyplacane” juz w tym swiecie. Por. J. Eichler, ghsauroj (Armut/
Reichtum), w: L. Coenen, K. Haacker (red.), Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, t.
1(1997), s. 73-74, 73, ktéry wskazuje takze na wiele innych tekstéw — m.in. na teksty z Qumran.

105 Zauwazy¢ mozna, ze termin ghsauroj, ktéry w £k wystepuje 4 razy (nie pojawia si¢ w Dz),
poza 18,22 uzywany jest przez Ewangeliste zawsze w powigzaniu z symbolikg ,,serca” (zob. 6,45;
12,33-34).

1067Z0b. MLJ. Lagrange, Luc, s. 481; J.A. Fitzmyer, Luke, s. 1200; J. Nolland, Luke, s. 887 — prze-
ciwko: I.H. Marshall, Luke, s. 685. Opinia ta harmonizuje takze z wnioskiem, do ktérego doszlismy
po analizie odpowiedzi Jezusa (ww. 19-20): dla odziedziczenia zycia wiecznego wystarczajace jest
praktykowanie przykazan Prawa (zob. wyzej). Wspdlng cechg wyrazen ,,zycie wieczne” oraz ,,skarb
w niebie” jest w naszym dialogu ich nieokreslonosé: zadne z nich nie jest poprzedzone rodzajni-
kiem.

107Z0b. R. Koch, Die Wertung des Besitzes im Lukasevangelium, ,,Biblica” 38 (1957), s.151.

18 Por. R. Kriiger, Precio, s. 202; H.J. Degenhardt, Lukas, s. 142.
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c. Wlasciwe powolanie

Seria trzech nakazéw ,,wykonawczych” z w. 22 swéj punkt szczytowy osigga
w ostatnim z nich: kai deuro akolougei moi'®. Mozna powiedzie¢ wigcej: gtow-
ny akcent calej drugiej wypowiedzi Jezusa pada wtasnie na to finalne polecenie
dialogu''®. W jego Swietle dwa poprzedzajace nakazy, pomimo pewnej autono-
micznosci, ktéra je charakteryzuje, a na ktéra wskazaliSmy wyzej, jawia si¢ jako
jedynie przygotowawcze i zorientowane, tak jak ,,diagnoza” Jezusa, na péjscie za
Nim — istotny cel ostatniej wypowiedzi dialogu'!'.

W odréznieniu od Kai, ktére wprowadza obietnicg dotyczacg ,,skarbu w nie-
bie”!'2, spdjnik kai, ktéry rozpoczyna wlasciwe powotanie, wydaje si¢ obejmo-
wac aspekt czasowy sekwencji poleceri skierowanych do dostojnika. Dla wpro-
wadzenia w czyn nakazéw wstepnych nieodzowny jest pewien okres czasu''.
W wewngetrznej logice tekstu spdjnik kai w jakis sposéb odzwierciedla ten prze-
dziat czasu i w konsekwencji nalezy go tutaj rozumie¢ w sensie ,,nastepnie, po-
tem, pdZniej”.

Przystéwek deuro, ktéry wystepuje 9 razy w NT (Mt 19,21; Mk 10,21; £k
18,22; J 11,43; Dz 7,3.34; Rz 1,13; Ap 17,1; 21,9), w kontekscie powotania do
pdjscia za Jezusem''* pojawia si¢ wylacznie w naszym tekscie synoptycznym.
I jedynie tutaj deuro wystepuje w potaczeniu z formg czasownika akolougew. W £k
18,22 ten przystéwek!'> wzmacnia zobowigzujacy efekt imperatywu akolougei
moi i precyzuje go w aspekcie przestrzennym: aby rozpoczaé, po sprzedaniu
i rozdaniu wiasnych débr, swojg droge péjscia za Jezusem, dostojnik powinien
najpierw znalez¢ si¢ w Jego bezposredniej bliskosci''e.

W  odréznieniu od dwdéch poprzedzajacych imperatywéw, uzytych
w aoryscie (pwlhson, diadoj), samo powotanie wyrazone jest poprzez impera-

1¥7Zob. J. Eichler, ghsauroj, s. 73.

"0Por. S. Grasso, Luca, s. 473.

117Zob. H.J. Degenhardt, Lukas, s. 143; por. V. Fusco, Povertd, s. 60.

11270b. wyzej.

3 Natomiast w £k 9,59-62 wezwanie do nasladowania Jezusa przedstawione jest (w kontrascie
do 18,22) jako bardzo naglace: ustyszawszy Jego stowo powolania, nalezy p6jsé¢ za Nim bezzwtocz-
nie, por. V. Fusco, Poverta, s. 56; J.A. Fitzmyer, Luke, s. 836-837.

114 Najblizsze temu kontekstowi sa dwa wystgpienia przystéwka w mowie Szczepana (Dz 7,2-
53), ktére odnosza si¢ do powolania Abrahama i powotania Mojzesza.

115 Zwlaszcza w przypadku absolutnego uzycia deuro, obok podstawowego znaczenia ,,tu, tutaj”,
mozna przypisa¢ mu réwniez wartos¢ werbalng, réwnoznaczng z imperatywem ,,przyjdz!, chodz!”
— zob. W. Bauer, Worterbuch, s. 353; LH. Marshall, Luke, s. 686; por. R. Popowski, Wielki stownik
grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995, s. 122-123.

16Por. podobng funkcje spetniang przez deute (liczba mnoga w stosunku do deuro, zob. W. Bauer,
Waorterbuch, s. 353-354; 1.H. Marshall, Luke, s. 686) w innej scenie powotania — Mk 1,17; Mt 4,19
(deute opisw mou). Przystéwek deute (6 razy w Mt; 3 razy w MK; 2 razy w J) nie wystepuje w opus
Lucanum.
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tyw czasu terazniejszego akolouqgei moil Zostaja w ten sposéb osiagniete dwa
cele. Jednym z nich jest dodatkowe zaakcentowanie, za pomocg odmiennej
formy gramatycznej niz uzyta dla obu poprzedzajacych polecei, ostatniego
nakazu ,,wykonawczego”. Innym celem osiggnietym przez zastosowanie im-
peratywu czasu terazniejszego jest duratywny, rozciggnigty w czasie charakter
tego, co zostaje polecone bogaczowi w finale dialogu: Jezus proponuje mu
program na cale jego zycie''.

Indywidualne wezwanie do nasladowania wyrazone imperatywem
akolougei moi'8, zostaje w Lukaszowej Ewangelii, przed 18,22, skierowane
przez Jezusa do dwéch powotanych. W przypadku celnika Lewiego (5,27) od-
powiedZ na powotanie jest (bardzo) pozytywna (kai katalipwn panta anasta
j hkolougei autw — w. 28), natomiast w wypadku bezimiennego wezwanego
(9,59) powotanie koriczy si¢ niepowodzeniem. Umieszczajac w 18,22 trzecie
i ostatnie powolanie tego typu w swojej Ewangelii, Lukasz wydaje si¢ przygo-
towywac kolejny, zaskakujacy czytelnika paradoks: dostojnik, przedstawiony
jako scisle przestrzegajacy Prawa, pozytywnie kontrastuje z postacig celnika
Lewiego. Natomiast jego odpowiedZ na powotanie — pomimo calej przewagi
w sferze moralnosci legalnej — stoi w uderzajagcym — i jakze zaskakujacym
— kontrascie z analogiczng odpowiedzig celnika.

Powotanie dostojnika w 18,22 jawi si¢, w swietle innych scen powotania w £k
(5,1-11.27-28), jako powotanie szczegdlne, poréwnywalne z powotaniem niekt6-
rych wybranych uczniéw, ktérzy w 6,12nn zostajg zaliczeni do grona dwunastu
Apostotow'?. Wyjatkowos¢!'? tego powotania do pdjscia za Jezusem polega takze
na tym, ze stanowi ono jedyny przykiad indywidualnego powolania dostojnika

”Godne zauwazenia jest, ze w poleceniu akolougei moi znajduje odzwierciedlenie szerszy kon-
tekst, w ktéry wkomponowany jest dialog migdzy Jezusem a dostojnikiem. Z pomocg tego polece-
nia Lukasz w swojej prezentacji powotania dostojnika stwarza odniesienie do sytuacji Jezusowego
,.bycia w drodze” do Jerozolimy (9,51-19,46), por. J.A. Fitzmyer, Luke, s. 241-243; zob. takze po-
wyzej.

8 Imperatyw ten wystepuje w NT 12 razy (Mt 8,22; 9,9; 19,21; Mk 2,14; 10,21; £k 5,27; 9,59;
18,22; 7 1,43;21,19.22 [w 21,22 zaimek osobowy moi poprzedza imperatyw akolougei]; Dz 12,8).
Za kazdym razem chodzi o péjscie za Jezusem — jedynie w Dz 12,8 imperatyw wyraza polecenie
skierowane do Piotra przez aniota.

9 A, Plummer, Luke, s. 424 wyraza opini¢: ,,we may conjecture that this was a call to become an
Apostle”. Zauwazy¢ nalezy, ze ani w Lk, ani w pozostatych Ewangeliach synoptycznych nie znaj-
dujemy zadnego przyktadu ,,bezposredniego” powotania do apostolatu w sensie technicznym tego
stowa: wszystkich, ktérych powotuje, Jezus czyni najpierw swoimi uczniami. Dopiero na kolejnym
etapie, w okreslonym momencie, spomig¢dzy tych, ktérzy juz sg Jego uczniami, wybiera Dwunastu
(k 6,13-16; Mk 3,13-19. W Lk uprzednia przynaleznos¢ grupy Dwunastu do grona uczniéw Jezusa
jest wspomniana explicite (prosefwnhsen touj maghtaj autou [6,13]); w Mk wynika z kontekstu,
ze fraza kal proskaleitai ouj hgelen autoj [3,13] odnosi si¢ do uczniéw Jezusa).

120Por. W. Egger, Nachfolge, s. 77, przyp. 39.
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w Ewangeliach synoptycznych. Na wyjatkowos¢ t¢ wplywa réwniez sposéb za-
chowania si¢ powotanego. Podczas gdy wszyscy inni powotani przez Jezusa po-
zostajg bierni w stosunku do Niego az do momentu samego powotania (inicjatywa
nalezy wylacznie do Powolujacego), dostojnik od poczatku wykazuje znaczng
aktywno$¢ w odniesieniu do Jezusa: zwraca si¢ do Niego z poczatkowym pyta-
niem, a w trakcie dialogu, poprzez swojq samoocen¢ co do przestrzegania przy-
kazafi, mozna powiedzie¢ ,,prowokuje” Jezusa do powotania go. Jest on wreszcie
zaprezentowany, poprzez swe przestrzeganie przykazan, jako bogacz pobozny!'?'.
W takim zestawieniu cech jego osoby mozna dostrzec, juz w swietle niektérych
tradycji ST'?, lecz zwtaszcza w Swietle szeregu tekstow samego Lukasza'”, co
najmniej paradoks, jesli nie wrecz sprzecznosg.

W Lukaszowej prezentacji dialogu miedzy Jezusem a dostojnikiem (18,18-23),
a takze w bezposrednio nastgpujacej perykopie 18,24-30, zauwazalna jest pewna
znamienna cecha, ktéra jawi si¢ jako szczegdlnie interesujgca z punktu widzenia
oredzia tekstu. Cecha ta, ktérg chcemy roboczo okresli¢ jako ,,zasade eksplika-
tywng ex post”, polega na precyzowaniu znaczenia niektérych uzytych przez au-
tora terminéw lub wyrazen poprzez tres¢ tekstu bezposrednio nastepujacego. Lu-
kasz wydaje si¢ wykorzystywaé wspomniang wyzej zasade w obrgbie w. 22: owo
,jedno” (en), ktére pozostaje (leipei) dostojnikowi (do wykonania) to, jak wynika
z naszej analizy tego wersetu, przede wszystkim postuszefistwo wobec nakazu Je-
zusa akolougei moi'*, czyli przyjecie wezwania do nasladowania Go. W Osobie
i postannictwie Jezusa otwiera si¢ przed dostojnikiem calkowicie nowa perspek-
tywa, siegajaca poza jego dotychczasowy horyzont dgzenia do osiggnigcia zycia
wiecznego, wyznaczony przez przestrzeganie przykazaf.

Zasada ex post rozcigga si¢ takze na kolejny dialog (ww. 24-27) nastepujacy
po perykopie 18,18-23. W dialogu tym Eukasz zdaje si¢ identyfikowac naslado-
wanie Jezusa (w. 22) z wejsciem do krélestwa Bozego (ww. 24.25). W ten spo-
sob eksplikacja znaczenia ,,jednego” (en) z w. 22 zostaje przedtuzona, a samo
znaczenie dokladniej okreslone: tym, co pozostaje (leipei) do zrobienia dostoj-
nikowi, jest wejscie, poprzez nasladowanie Jezusa, do krélestwa Bozego, kt6-
re wlasnie w Nim zostato (przez Boga) przyblizone'”. Wprowadzenie w czyn

21 Por. R. Koch, Wertung, s. 164; J. Nolland, Luke, s. 888.

1270b. R. Koch, Wertung, s. 151-152.

2 Np. £k 6,24; 12,16-21; 16,19-31.

124Por. wyzej.

12 Por. D.P. Seccombe, Possessions and the Poor in Luke-Acts (Studien zum Neuen Testament
und seiner Umwelt B,6), Linz 1982, s. 124. Na podkreslenie zastuguje tu dynamika teologiczne;j
koncepcji Eukaszowej: inicjatywa Boga w postaci przyblizenia krélestwa Bozego (10,9.11; 11,20;
16,16) domaga si¢ akceptacji i reakcji w formie usitowania wejscia do niego (18,24.25; 16,16).
W dialogu Jezusa z dostojnikiem (w. 22) droga tego wejscia jest ,,przyjscie” (deuro) i ,,chodzenie za
Nim” (aspekt duratywny imperatywu czasu terazniejszego akolougei moi).
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polecen Jezusa (pwlhson, diadoj, akolougei moi) byloby zarazem okazaniem
przez dostojnika pelnego przestrzegania przykazan dotyczacych postawy wobec
Boga (czyli przykazani z ,,pierwszej tablicy” Dekalogu), pominigtych w wyli-
czeniu przykazan w w. 20.

F. Reakcja na powolanie (18,23)

Migdzy wymagajacym powotaniem ze strony Jezusa a reakcjg dostojnika na
to powolanie rodzi si¢ w Lukaszowej narracji o ich spotkaniu napigcie, ktore wy-
znacza punkt kulminacyjny dialogu. Uderzajgce jest przy tym, ze dialog osig-
ga swoj punktu kulminacyjny w momencie, gdy rozméwcy nic juz nie méwig
(M. W ten sposéb wezwanie Jezusa akolougei moi, ktére zamyka spotkanie, gdy
chodzi o wypowiedziane stowa, doznaje szczeg6lnego podkreslenia jako ,,ostatni
akord” dialogu.

Wyrazenie 0 de akousaj tauta, ktdre otwiera w. 23, bardzo przypomina wpro-
wadzenie narratywne do wypowiedzi Jezusa w poprzednim wersecie (akousaj de
0 Vlhsoujil) i podobnie jak to ostatnie, nadaje narracji wieksza zwartos¢. Jednak
tym razem wspomniane wyrazenie nie wprowadza wypowiedzi dostojnika. Za-
miast jego stéw, oczekiwanych w tym miejscu przez czytelnika na podstawie po-
przedzajacej struktury dialogu'?®, nastepuje zwiezly opis jego reakcji (perilupoj
egenhgh) w polaczeniu z podaniem motywu takiej wtasnie reakcji (hn gar plousioj
sfodra).

W urzeczownikowionym zaimku wskazujacym tauta dostrzec mozna od-
niesienie do innego tauta wystepujagcego w naszym dialogu — tego, ktére
brzmi w ustach dostojnika deklarujacego swe przestrzeganie przykazan (tauta
panta efulaxa — w. 21). Stosujac ten sam zaimek wskazujacy w w. 21 oraz
w w. 23, bukasz tworzy z jednej strony zgodnos¢ kompozycyjng migdzy de-
klaracjg dostojnika a jego koficowg reakcjg, natomiast z drugiej strony gleboki
kontrast migdzy jego postawg wobec przykazan Bozych a jego odniesieniem
do skierowanych do niego polecenl Jezusa.

Przymiotnik perilupoj'?’, zastosowany w £k, mocniej wyraza stan rozméwcy
Jezusa niz imiestéw lupoumenoj, uzyty w Mk!2® i w Mt!'®, Wobec zwieztosci Ek

126Zob. wyzej — tres¢ punktu Wewngtrzna struktura perykopy.

127W NT przymiotnik ten wystepuje (przy zalozeniu, ze nalezy on do tekstu takze w £k 18,24)
5 razy (Mk 6,26; 14,34; Mt 26,38; Lk 18,23.24). Godny odnotowania jest podobny kontekst jego
wystgpienia w Mk 6,26, gdzie wraz z przymiotnikiem perilupoj pojawia sig, tak jak w Ek 18,23,
forma czasownika ginomai, por. V. Fusco, Poverta, s. 63 przyp. 59.

18 Imiestéw czasu teraZniejszego lupoumenoj w Mk zostaje wzmocniony przez imiestow aorystu
stugnasaj.

127Zob. A. Plummer, Luke, s. 424.
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w zestawieniu z Mk i Mt, gdy chodzi o prezentacj¢ okolicznosci dialogu'*’, smu-

tek (a raczej zasmucenie si¢) dostojnika staje si¢ jeszcze bardziej wymowny.

Koricowa czesé w.23 tworzy fraza objasniajaca’>' hn gar plousioj sfodral

Statystyka wystapieri przymiotnika plousioj w Nowym Testamencie Swiadczy
o0 szczegblnym zainteresowaniu przejawianym przez bukasza w jego Ewangelii'*
problematykg zwigzang z tym terminem: na 28 wystapied w NT, 11 pojawia si¢
w Lk (6,24; 12,16; 14,12; 16,1.19.21.22; 18,23.25; 19,2; 21,1)'33,

Zastapienie wyrazenia ecwn kthmata polla, uzytego w Mk i Mt, przez plousioj
sfodra w Ek 18,23, przesuwa akcent z aspektu przedmiotowego (nagromadzenie
débr) na aspekt podmiotowy (osobisty) bogactwa'* jako zagrozenia dla duchowej
wolnosci czlowieka. Przystowek sfodra (hapax w Ek)'*°, podkreslajgc wielkosé
bogactwa dostojnika, stuzy wyjasnieniu jego reakcji na stowa powotania ze strony
Jezusa.

W przeciwienistwie do opowiadania o Zacheuszu (Lk 19,1-10), ktéry juz na
poczatku zostaje zaprezentowany jako czlowiek bogaty (19,2), dostojnik okazuje
si¢ takim dopiero w zakonczeniu narracji o jego spotkaniu z Jezusem. Tym spo-
sobem Lukasz z jednej strony podkresla znaczenie nawrdcenia Zacheusza, ktére
dokonuje si¢ pomimo jego bogactwa, z drugiej zas strony sugestywniej ukazuje
bogactwo dostojnika jako przeszkode w jego péjsciu za Jezusem!3,

Bogaty dostojnik wprawdzie nie przybliza si¢ (deuro) do Jezusa, aby p6jsé
za Nim, ale tez nie oddala si¢!*” od Niego, jak czyni to w Mk i Mt, zamykajac
w ten sposOb epizod swego spotkania z Jezusem. Za sprawg swego pozosta-
nia ,,na scenie” styszy on zaréwno refleksyjng wypowiedZ Jezusa, jak i oba
nastepujace po niej dialogi (ww. 24-30)!3%. W ten spos6b Lukasz wydaje sie
oferowaé¢ mu sposobnos¢ do nawrdcenia, natomiast czytelnikowi swej Ewan-

130Zob. wyzej.

131Zob. A. Plummer, Luke, s. 424; por. V. Fusco, Povertd, s. 63.

132 Stowo to nie wystepuje w Dz, gdzie brak réwniez form czasownika ploutew (Ek 1,53;
12,21).

133W mianowniku przymiotnik ten (w liczbie pojedynczej lub mnogiej) wystepuje 16 razy w NT,
z czego 5 w Lk (16,1.19.22; 18,23; 19,2).

134 Zob. R. Kriiger, Precio, s. 195. Jak zauwaza F. Selter, ploutoj (Armut/Reichtum), w: L.
Coenen, K. Haacker (red.), Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, t.1(1997),s. 77-
80, 79: ”Lukas spricht auer 8,14 nicht iiber den Reichtum, sondern iiber Reiche und Reichsein”.
Istotnie rzeczownik ploutoj pojawia si¢ w £k jedynie w 8,14.

135 Przystéwek ten wystgpuje w NT 11 razy (w £k — 1 raz; w Dz — 1; w Mk — 1; w Mt — 7(!);
wAp-1).

136Zob. V. Fusco, Poverta, s. 107.

1370 odejsciu dostojnika wspomina biednie w swym komentarzu do tekstu Fukaszowego I.H.
Marshall, Luke, s. 683.

133 7Zob. S. Légasse, L’appel, s. 103; por. V. Fusco, Povertd, s. 108; J. Nolland, Luke, 887; R.
Kriiger, Precio, s. 195; R. Koch, Wertung, s. 164 przyp. 5.
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gelii mozliwos¢ nieustannego identyfikowania sie z bogaczem'¥, by p6jsé za
wezwaniem Jezusa do opuszczania roznorakich wtasnych bogactw eneken thj
basileiaj tou geou — ,,dla krélestwa Bozego” (Ek 18,29).

Zusammenfassung

Reichtum als Hindernis in der Nachfolge Jesu

In dem Artikel wird die Exegese der synoptischen Perikope Lk 18,18-23, die iiber den
eigenartigen Dialog zwischen Jesus und einem reichen Vorsteher berichtet, durchgefiihrt.
Als Methode der Exegese wird die synchronische Analyse des lukanischen Textes ver-
wendet, wobei seine synoptischen Parallelen (Mt 19,16-22; Mk 10,17-22) stets als Hinter-
grund mitberiicksichtigt werden.

Der erste Teil des Artikels hat eine vorbereitende Funktion. Seinen Inhalt bilden Un-
tersuchungen von einleitendem Charakter, welche die grundlegenden Probleme der Peri-
kope, wie z.B. ihre Delimitation und Struktur, erortern.

Im zweiten Teil des Artikels wird eine detaillierte Analyse von einzelnen Versen des
Textes Lk 18,18-23 vorgenommen. Die Analyse seines Berichtes von der durch den Re-
ichtum gehinderten Berufung lisst die literarische und theologische Kunst des Evangeli-
sten Lukas im vollen Licht erscheinen.

Stowia kluczowe: bogactwo, nasladowanie Chrystusa, powotanie

13 Por. C. Marucci, Poverta e sequela, ,,La Civilta Cattolica” 143 (1992) 499-503, s. 500.
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KARDYNAL BOLESEAW KOMINEK
W OCENIE LOKALNEJ ADMINISTRACIJI
WYZNANIOWEJ W LATACH 1956-1974

Przemiany polityczne w Polsce, ktdre nastgpity jesienig 1956 r., spowodowatly
réwniez powazne zmiany w Kosciele rzymskokatolickim na Dolnym Slasku.
Dnia 28 paZdziernika tegoz roku powrdcit z miejsca odosobnienia w Komarczy
prymas Stefan Wyszyniski, ktory zazadal od wiladz wyrazenia zgody na obsa-
dzenie stolic biskupich przez prawowitych ordynariuszy. W wyniku tych usta-
lefi, na mocy dekretu prymasa Wyszyniskiego z dnia 1 grudnia 1956 r.!, rzady
w Kosciele rzymskokatolickim na Dolnym Slasku objat biskup Bolestaw Komi-
nek pelnigcy do 1951 r. funkcj¢ administratora apostolskiego w Opolu. Dnia 15
grudnia 1956 r. ks. biskup Bolestaw Kominek rozpoczat urzgdowanie we Wroc-
tawiu jako wikariusz generalny (delegat specjalny) arcybiskupa gnieZniefiskie-
go’. W tym miescie wypelniajac zadania glowy Kosciota lokalnego pozostat juz
do korica zycia. Biskup Bolestaw Kominek, pézniejszy arcybiskup, w koricu
kardynal, bardzo mocno wpisat si¢ w histori¢ Kosciota wroctawskiego, ktérym
zarzadzal w latach 1956-1974%.

! Dekret Wykonawczy JEm. Prymasa Polski ustanawiajgcy J.E. ks. dr Bolestawa Kominka bisku-
pem we Wroctawiu. nr 3496/56/P, w: ,,Wroctawskie Wiadomosci Koscielne. Pismo Urzedowe Kurii
Arcybiskupiej” Wroctaw 1957, nr 1-2, s.1-2.

2'W. Szetelnicki, Kapituta metropolitalna we Wroctawiu w latach 1952-1993, Wroctaw
1994, s. 74.

3Tutaj obdarowano go kolejno nastepujacymi godnosciami koscielnymi: arcybiskupa tytularne-
go Eucaity (1962), administratora apostolskiego ad nutum Sanctae Sedis archidiecezji wroctawskiej
(1967), arcybiskupa metropolity wroctawskiego (1972) i kapeluszem kardynalskim (1973). Zmart
10 III 1974 roku, réwniez we Wroctawiu. Zob. J. Mandziuk, Bolestaw Kominek, w: Stownik pol-
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Nominacja biskupa Bolestawa Kominka na rzadc¢ Kosciota katolickiego we
Wroctawiu byta bezposrednim skutkiem zmiany polityki wyznaniowej paistwa, kto-
ra ,,wymusity” wydarzenia pazdziernikowe z 1956 roku. Czas pokazat, ze zmiany te
komunisci traktowali jako dorazng koniecznos$¢ i kilka miesiecy pdZniej ponownie
podejmowali dzialania majace na celu stopniowe zaostrzanie kursu polityki wobec
Kosciota. Jednak po 1956 r. rezim komunistyczny nie byt juz w stanie stosowac tak
ostrych srodkéw represyjnych w stosunku do Kosciota i duchowieristwa katolickie-
go, jak czynit to wezesniej*. Niejako zapowiedzig powrotu kursu antykoscielnego ze
strony rzadu staty si¢ utrudnienia zwigzane z mianowaniem proboszczéw. W kata-
logu dziata wymierzonych w Kosciét w latach, gdy biskup Kominek stat na czele
Kosciota katolickiego we Wroctawiu, miesci si¢ wydanie w 1961 r. rozporzadzenia
ministra o§wiaty w sprawie nauczania katechetycznego®, opublikowanie w 1962 r.
przez ministra finanséw nakazu dotyczacego ksiggi inwentarza’ oraz niewydawanie
zezwolen na budowe obiektéw sakralnych. Ponadto w tym czasie odmawiano Kos-
ciotowi na Ziemiach Zachodnich prawa wtasnosci débr koscielnych. Wyraz wrecz
spektakularny miaty ataki na Kosciét i duchowieristwo w czasie obchodéw milenij-
nych w 1966 r. Przedmiotem szczegélnych manipulacji byto Oredzie biskupow pol-
skich do biskupow niemieckich’, ktérego wspétautorem byt arcybiskup Kominek.
Jego aktywnos¢ na forum Soboru Watykanskiego II wywarta zasadniczy wpltyw na
unormowanie stosunkéw pomig¢dzy Polskg a RFN, a z kolei konsekwencja tegoz
faktu bylo uregulowanie porzadku koscielnego i okreslenie nowych granic diecezji
na Ziemiach Zachodnich i P6inocnych?.

skich teologow katolickich, Warszawa 1983, t. VI, s. 113-123; P. Nitecki, Biskupi Kosciota w Polsce.
Stownik biograficzny. Warszawa 1992, s. 105; J. Pater, Poczet biskupow wroctawskich. Wroctaw
2000, s. 127; J. Swastek, Rzgdcy archidiecezji wroctawskiej, Wroctaw 1998, s. 69-1009.

47. Zaryn, Dzieje Kosciota katolickiego w Polsce (1944-1989), Warszawa 2003, s. 156.

5Na mocy Ustawy o rozwoju systemu oswiaty i wychowania z 15 lipca 1961 szkoty oraz inne pla-
cowki oswiatowo-wychowawcze stawaly si¢ instytucjami swieckimi. Natomiast nauczanie religii
poza szkotg regulowato Zarzgdzenie Ministra Oswiaty w sprawie prowadzenia punktow kateche-
tycznych z 19 VIII 1961. Zarzadzenie to uzalezniato prawo do prowadzenia nauki religii w punktach
katechetycznych (w maksymalnym wymiarze 2 godzin tygodniowo) od spetnienia kilku warunkéw,
m.in. zarejestrowania punktu, spetniajacego ,,odpowiednie warunki higieniczno-sanitarne” w in-
spektoracie oswiaty oraz prowadzenia katechizacji przez osobe swieckg lub duchownego swieckie-
go zaakceptowanego przez wladze oSwiatowe. Zob. P. Raina, Kosciot w PRL. Kosciot katolicki
a paristwo w Swietle dokumentow 1945-1989. t. 11: lata 1960-1974 Poznan 1995, s. 134-135.

¢ Rozporzqdzenie Ministra Finanséw z 20 II 1962 zobowigzywalo wszystkie jednostki kos-
cielne do prowadzenia ksigg inwentarzowych, natomiast gtéwnym celem wydania tegoz aktu
prawnego bylo dazenie wtadz finansowych do usprawnienia egzekucji zalegtosci podatkowych
przez stworzenie doktadnej ewidencji mienia koscielnego. Zob. A. Dudek, R. Gryz, Komunisci
i Kosciot w Polsce (1945-1989), Krakéw 2006, s. 197-198.

" Oredzie biskupow polskich do biskupow niemieckich, w: Szkice do portretu. Kardynat Bolestaw
Kominek, red. J. Krucina, s. 271-285.

8E. Gérecki, Pasterz w kazdym calu, w: Szkice do portretu. Kardynat Bolestaw Kominek,
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Ze wzgledu na swojg aktywnos¢ p6Zniejszy pierwszy polski powojenny kar-
dynal wroctawski byt obiektem szczegdlnych zainteresowar i atakéw ze strony
wiadz paristwowych, czego dowodem jest obszerna dokumentacja zgromadzona
przez Urzad do spraw Wyznai.

Generalnie Urzad do spraw Wyznari byl odpowiedzialny za realizowanie
antykoscielnej polityki wyznaniowej pafistwa, w tym takze stosowanie naci-
skéw 1 represji administracyjnych wobec duchowieristwa i laikatu katolickie-
go. Dziatania te prowadzone byty we wspdtpracy z odpowiednimi strukturami
prezydiéw rad narodowych (wydzialem finansowym, oSwiatowym, lokalowym,
wydziatem gospodarki komunalnej i mieszkaniowej, a nawet wydziatem zdro-
wia 1 opieki spotecznej). Szczegdlnym obiektem zainteresowania pracownikow
tegoz urzedu bylo duchowieristwo, przede wszystkim zas hierarchia koscielna
i jej zwierzchnik, rzadca diecezji’. Znalazto to odzwierciedlenie w obszernych
materiatach przygotowanych przez pracownikéw lokalnej administracji podle-
glej Urzedowi do spraw Wyznari. Materialy te, zlokalizowane w Archiwum Akt
Nowych, obrazujg zmagania ordynariusza archidiecezji wroctawskiej z komu-
nistycznymi wladzami. Analiza tresci tych materialéw umozliwia konstatacje
ocen i opinii wladz komunistycznych dotyczacych roli i dziatalnosci Bolesta-
wa Kominka, jego duszpasterskiej postugi. Analizujac t¢ dokumentacje, a sg
to gléwnie charakterystyki i sprawozdania, nalezy mie¢ na uwadze, ze sg one
sporzadzone przez urzednikdw wyznaniowych oraz funkcjonariuszy stuzb bez-
pieczeristwa'’. Owa dokumentacja zawiera réwniez informacje dotyczace dzia-
talnosci ordynariusza do 1956 roku. Odstania réwniez mechanizmy realizacji
polityki wyznaniowej w parstwie, gdzie inwigilacja oraz represje w postaci

red. J. Krucina. Wroctaw 2005, s. 166-171.

9 Zob. M. Kata, Formy administracyjnego zwalczania Kosciota na Dolnym Slgsku po II wojnie
Swiatowe, w: Represje wobec Kosciota katolickiego na Dolnym Slgsku i Opolszczyznie1945-1089,
red. S.A. Bogaczewicz, S. Krzyzanowska, Wroctaw 2004, s. 180-183; Metody pracy operacyjnej
aparatu bezpieczeristwa wobec Kosciotow i zwiqzkow wyznaniowych 1945-1989, wstep, wyb6r do-
kumentéw, red. A. Dziurok, Warszawa 2004.

10 Archiwum Akt Nowych w Warszawie (dalej: AAN), Zesp6t Urzedu do spraw Wyznaii (dalej:
UdsW), zasadnicza dokumentacja dotyczaca dziatalnosci biskupa Bolestawa Kominka w latach 1956-
1974 znajduje si¢ w nastgpujacych teczkach: 1) Dziatalnos¢ ksiedza biskupa Bolestawa Kominka za
lata 1956-1962, sygn. 64/71; 2) Dziatalnos¢ ksiedza Bpa Bolestawa Kominka [1963 r.], sygn. 70/20;
3) Dziatalnos¢ arcybiskupa Bolestawa Kominka [1964 t], sygn. 72/13; 4) Ksigdz biskup Bolestaw
Kominek — dziatalnos¢ [1965 r.] sygn. 76/6; 5) Dziatalnos¢ ksigdza biskupa Bolestawa Kominka [1966
r.], sygn. 78/21; 6) Dziatalnos¢ ksigdza arcybiskupa Bolestawa Kominka [1967 r.], sygn. 80/5; 7)
Ksigdz abp Bolestaw Kominek — dziatalnos¢ oraz kazania [1968 1.], sygn. 82/8; 8) Kominek Bolestaw
— kardynat, metropolita wroctawski. Stenogramy, notatki, wycinki prasowe, informacje, korespon-
dencja, telefonogramy, charakterystyki, wystgpienia, przemdwienia, arkusz spostrzezer [1969-1974],
sygn. 125/220. W dostownie przytaczanych cytatach w niniejszym opracowaniu zachowano oryginal-
ng pisowni¢ (np. stowo ,.kosciél” w znaczeniu wspdlnoty wyznaniowej pisane matg literg).
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chociazby niewydania paszportu obywatelom niesubordynowanym byly dziata-
niami stosowanymi powszechnie.

Dokumentacja zgromadzona w tymze archiwum dotyczgca dziatalnosci bi-
skupa Bolestawa Kominka w latach 1956-1974 zostala sporzadzona i zgroma-
dzona gléwnie przez pracownikéw Wydzialu do spraw Wyznai Powiatowej
Rady Narodowej m. Wroctawia. W latach 1957-1974 wydziatem tym kierowali
m.in. Witold Skérczyniski i Antoni Michalak. Omawiany zbiér zawiera przede
wszystkim teksty kazan, w ktorych stuchajacy ich pracownicy odpowiednich
stuzb dostrzegli elementy antypanstwowe, spisane tresci nastuchu audycji BBC
badZ Radia Wolna Europa, charakterystyki dziatalnosci arcybiskupa Kominka
w okreslonym czasie, notatki z rozméw przeprowadzanych z Przewodniczacym
Rady Miasta Wroclawia oraz Przewodniczacym Wojewddzkiej Rady Narodo-
wej, a nawet telegramy ponaglajace przyjazd do Rzymu na kolejng sesj¢ Soboru
Watykanskiego II wysytane przez prymasa Wyszyrskiego z Rzymu. W jednej
z teczek odnajdujemy kartke zawierajacg spostrzezenia na temat uczestnictwa
ordynariusza w wyborach do Sejmu (ze np. korzystal z kabiny w lokalu wybor-
czym). We wspomnianych teczkach archiwalnych znajdujg si¢ rowniez sprawo-
zdania z konferencji z duchowiefistwem sporzadzane na podstawie informacji
uzyskanych od ,tajnych wspéipracownikéw”, a takze teksty broszury ,,Confra-
ter”, redagowanej przez pracownikéw stuzby bezpieczeristwa i rozpowszechnia-
nej wsréd duchowieristwa, zdecydowanie krytykujacej dziatalnos¢ arcybiskupa.
Wsréd setek kartek réznego formatu bezposrednio dotyczacych ordynariusza
Bolestawa Kominka dominujac te, ktére w negatywnym $wietle ukazujg jego
zmagania z 6wczesng rzeczywistoscig. Owe charakterystyki, sporzgdzane przez
jego wrogdw, czesto zawierajg ztosliwosci oraz niescistosci. Wtadza paristwowa
miala nawet trudnosci z wyrazeniem pozytywnej oceny dziatalnosci kardynata
Bolestawa Kominka po jego smierci. Ot6z tekst kondolencji przestanych po
jego smierci do Kurii Metropolitalnej we Wroctawiu przez Piotra Jaroszewicza,
Owczesnego prezesa Rady Ministréw, byl przedmiotem konsultacji, a projekt
maszynopisu zawiera odreczne poprawki. W zwigzku ze specyfika tego doku-
mentu autorka niniejszego opracowania pozwolila sobie na przytoczenie jego
tresci in extenso:

»W zwigzku ze Smiercig Ksigdza Kardynata Bolestawa Kominka — ordyna-
riusza wroclawskiego archidiecezji metropolitalnej, przesytam [wykreSlono sto-
wa: w imieniu Rzadu Polskiej Rzeczpospolitej Ludowej] wyrazy glebokiego zalu
i wspotczucia.

Smier¢ kardynata jest dotkliwa strata [wykreslono stowa: dla naszego kraju].
Odszedt wybitny Kaptan dajacy swa codzienng dzialalnoscig swiadectwo gorace-
go umitowania [dopisano odrgcznie: naszej] Ojczyzny [dopisano odrgcznie: Pol-
skiej Rzeczpospolitej Ludowe;j.]
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Szczegblnie cenimy Jego zastugi w umacnianiu polskosci i integracji Ziem
Zachodnich z Macierza.

Polacy zachowaja w pamigci postaé¢ Arcybiskupa Wroctawskiego jako wybit-
nego czlowieka i patriote. Wyrazam przekonanie, ze dzieto zapoczatkowane przez
Kardynata znajdzie godnych kontynuatoréw. Piotr Jaroszewicz, Prezes Rady Mi-
nistréw”11.

Podobng tres¢ zawieraty kondolencje adresowane do Episkopatu Polski na
rece Ksiedza Kardynata Stefana Wyszyriskiego'?. Wsrdd zapiskéw dotyczacych
zmartego kardynala znajduje si¢ réwniez stenogram kazania wygloszonego na
pogrzebie przez prymasa Stefana Wyszynskiego!®.

1. RZADY BISKUPA BOLESEAWA KOMINKA WE WROCLAWIU
OD ROKU 1956 DO JESIENI 1965

W zbiorze wspomnianych wyzej archiwaliow znajdujg si¢ dokumenty Swiad-
czace o tym, ze Owczesnym wladzom panstwowym droga zyciowa biskupa Ko-
minka byla doskonale znana. Obszerne fragmenty jego zyciorysu, a takze opis
biezacej dziatalnosci biskupa zawieraja charakterystyki oraz periodyczne oceny
jego postawy politycznej sporzadzane przez pracownikéw Wydzialu do spraw
Wyznan w latach 1957-1973. Byly one pisane przede wszystkim przez Antoniego
Michalaka, kierownika tegoz wydziatu.

W notatce z dnia 18 lipca 1962 r. pt. Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Or-
dynariusz Archidiecezji Wroctawskiej'* czytamy, ze Bolestaw Kominek urodzit
si¢ 23 grudnia 1903 w Radlinie, w wojewddztwie katowickim. Jego ojciec byt
gérnikiem. Po ukoriczeniu szkoty sredniej w Rybniku podjat studia teologiczne
na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagielloriskiego. Swiecenia kaptan-
skie otrzymat 11 wrzesnia 1927 r., po czym wyjechatl na dalsze studia z zakresu
filozofii tomistycznej i nauk spotecznych do Instytutu Katolickiego w Paryzu,
gdzie w 1930 r. uzyskal licencjat z zakresu nauk spolecznych oraz doktorat
z filozofii. Po powrocie do kraju, od 1931 r. az do wybuchu wojny zajmowat
stanowisko sekretarza diecezjalnego Akcji Katolickiej oraz referenta duszpa-
sterstwa w Kurii Biskupiej w Katowicach. Byl wybitnym dziataczem i ideolo-
giem Akcji Katolickiej na Gérnym Slasku. W czasie I wojny swiatowej petnit

T AAN, UdsW, sygn. 125/220, k. 24.

2 AAN, UdsW, sygn. 125/220, k. 28.

13 AAN, UdsW, sygn. 125/220, Stenogram kazania wygtoszonego przez ks. prymasa Wyszyriskiego
na uroczystosci pogrzebowej zmartego ks. kard. B. Kominka w dniu 14.03.74, 0 godz. 16.25. k. 4-11.

4 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz Archidiecezji
Wroctawskiej, poufne 7 18.07.1962, k. 1.
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role acznika pomiedzy wiadzami koscielnymi Slaska a wiadzami koscielnymi
na terenie Generalnej Guberni. W tym czasie byl powigzany z delegaturg rzadu
emigracyjnego'’>. We wrzesniu 1945 r. ks. Kominek zostal mianowany admi-
nistratorem apostolskim w Opolu, a urzad ten piastowal przez okres szesciu
lat. W styczniu 1951 r. — wedtug opinii kierownika Michalaka — za dziatalnos¢
reakcyjng w diecezji opolskiej zostal przymusowo wysiedlony i internowany
w klasztorze benedyktyriskim w Lubiniu, w woj. poznariskim. Po zwolnieniu
z miejsca odosobnienia udal si¢ do Krakowa, gdzie na wniosek kardynata Sa-
piehy rozpoczal prace w referacie duszpasterstwa w Kurii Metropolitalne;j.
W zwigzku z zadaniem wtadz paristwowych w 1953 r. zostal nie tylko usunigty
z Kurii, lecz takze zmuszony do opuszczenia Krakowa. W okresie od lipca 1953
r. do grudnia 1956 r. przebywatl w Sierczy k. Wieliczki, wypetniajac obowigzki
kapelana w klasztorze ss. Urszulanek'.

Dnia 28 kwietnia 1951 r. zostal mianowany przez papieza Piusa XII bisku-
pem we Wroctawiu, ale znéw wobec sprzeciwu witadz paistwowych objecie
urzedu byto niemozliwe. Dopiero 1 grudnia 1956 r. kardynat Wyszynski za zgo-
da wtadz panistwowych powierzyt biskupowi Kominkowi ordynariat wroctaw-
ski. Zaraz po objeciu urzedu nowy biskup rozpoczat ,,czystke” aparatu diece-
zjalnego. W latach 1957-1958 usungt ze wszystkich eksponowanych stanowisk
koscielnych (kuria, seminarium duchowne, znaczace parafie) wszystkich ksigzy
znanych z pozytywnego lub lojalnego stosunku do ustroju panstwowego PRL.
W Swietle charakterystyki biskupa Bolestawa Kominka sporzgdzonej 18 lipca
1962 1. przez kierownika Wydziatu do spraw wyznai, otoczyt si¢ natomiast ludz-
mi znanymi z nieprzyjaznego czy tez wrecz wrogiego stosunku do wspétczesne-
go panistwa polskiego. W gronie najblizszych wsp6étpracownikéw wymienieni sg:
wikariusz generalny ks. J6zef Marcinowski'’, dyrektor finansowy Kurii ks. pratat
Ignacy Pawlikiewicz (odbyl kare wiezienia), ks. Aleksander Oberc (odbyt kare jed-
nego roku wiezienia), rektor Wyzszego Seminarium Duchownego we Wroctawiu,
ks. biskup Pawet Latusek (odbyt kare wigzienia), kierownik Referatu Katechetycz-
nego ks. Stanistaw Turkowski (bojowy antykomunista i wrég Polskiej Rzeczpo-
spolitej Ludowej), ks. Hieronim Kocylowski!s.

15 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim z 17.01.1970, k. 129.

16 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz Archidiecezji
Wroctawskiej, poufne 7 18.07.1962, k. 1.

W dokumentach: AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz
Archidiecezji Wroctawskiej poufne z 18.07.1962, k. 2 oraz AAN, UdsW, sygn. 125/220,
Charakterystyka Arcybiskupa Bolestawa Kominka z 9.06.1971, k. 147, 148, mylnie podane jest
nazwisko ,,Marcinkowski”.

8 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz Archidiecezji
Wroctawskiej, poufne 7 18.07.1962, k.2; AAN, UdsW sygn. 125/220, Charakterystyka Arcybiskupa
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Biskup Kominek uchodzit za jednego z wybitniejszych specjalistow z zakresu
teologii laikatu, posiadat doswiadczenie praktyczne, gdyz w okresie miedzywo-
jennym kierowat Akcja Katolicka na Slasku. Z tego wzgledu papiez Jana XXIII
mianowat go konsultorem soborowej komisji apostolatu Swieckiego i Akcji Kato-
lickiej. Byt zdecydowanie przeciwny koncepcji ustawiania dziatalnosci Kosciota
i duchowieristwa tylko na ptaszczyZnie kultu religijnego. Jako przewodniczacy
Komisji Duszpasterskiej Episkopatu Polski stal na stanowisku wprowadzenia
na szerokg skale duszpasterstwa stanowego, apostolstwa swieckich. W sposéb
szczegblny podkreslal koniecznos¢ wspétpracy z inteligencjg oraz mtodziezg.
Jego zdaniem 6wczesna sytuacja Kosciota wymuszala niejako koniecznos¢ uno-
woczesnienia pracy duszpasterskiej i dopasowania jej do nowych realiéw cywi-
lizacyjnych, gdyz ,,stare kaznodziejstwo” i dewocja nie zdaja egzaminu w epoce
zywiotowej laicyzacji spoteczeristwa. Wiasnie z tego wzgledu biskup Kominek
byl uwazany przez komunistow za niebezpiecznego przeciwnika'.

W zwigzku z decyzjami wladz oSwiatowych, majacymi na celu laicyzacj¢
dzieci i mlodziezy, biskup Kominek wraz z ks. Turkowskim, odpowiedzialnym w
Kurii Wroclawskiej za katechizacje¢ dzieci i mtodziezy, na konferencjach z ducho-
wienistwem wiele uwagi poswigcali temu zagadnieniu. Po catkowitym wycofaniu
nauki religii ze szk6t w 1961 r., problem ten ulegt dalszej komplikac;ji*.

Utrzymywal szerokie kontakty z zagranicznymi hierarchami Kosciota katoli-
ckiego w Austrii, Niemczech, we Wloszech. Ozywiong korespondencj¢ prowa-
dzit z kardynatlem Konigiem, Prymasem Austrii, ktérego w 1962 r. zaprosit do
Wroctawia.

Zdaniem urzednikéw pafistwowych biskup Kominek byt cztowiekiem przebie-
glym o wybujalej ambicji politycznej, prowadzacym gre polityczng obliczong na
utrzymanie dominujgcej pozycji Kosciota w Polsce. Jako zwierzchnik Kosciota ka-
tolickiego na Dolnym Slasku wielokrotnie wykazywat swoja nielojalnosé wobec
paristwa polskiego oraz ustroju socjalistycznego. Uzasadnieniem takich opinii na
temat biskupa Kominka byly jego decyzje oraz wypowiedzi wygltaszane zardwno
w$rdd os6b swieckich, jak i duchownych. Przede wszystkim inspirowat duchowien-
stwo do niepostuszefistwa wobec decyzji wtadz pafdstwowych dyskryminujacych

Bolestawa Kominka 7 9.06.1971, k. 147, 148.

Y AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz Archidiecezji
Wroctawskiej, poufne z 18.07.1962, k. 3; AAN, UdsW sygn. 125/220, Charakterystyka Arcybiskupa
Bolestawa Kominka z 9.06.1971, k. 149.

2 AAN, UdsW, sygn. 64/71, Sprawozdanie z konferencji dekanalnej duchowieristwa we
Wroctawiu, sporzgdzone 6.X.1962, k. 93; AAN, UdsW, sygn. 57/203, Sprawozdanie 7 konferen-
cji rejonowej w Zaganiu w dniu 22.1V.1959 r. przeprowadzit Bp Kominek. k. 3; AAN, UdsW,
sygn. 64/71, Wystgpienie Bpa Kominka na konferencji dekanalnej w dniu 22.XI1.1960 w Kitodzku.
Informacja, k. 43.
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6wczesny Koscioét katolicki w Polsce. Zakazat podleglemu sobie duchowieristwu
ordynariatu wroctawskiego podpisywania uméw dzierzawczych na budynki kos-
cielne, uméw na prowadzenie punktéw katechetycznych oraz sktadania wladzom
sprawozdari z dziatalnosci punktéw katechetycznych. Jesienig 1961 r. na konferen-
cji duszpasterskiej zasugerowal, ze ksi¢za nie powinni placié kary grzywny natozo-
nych na nich przez wladze paristwowe, ale iS¢ do aresztu i tam odsiedzie¢ zasagdzong
kwote. Oczywiscie taki fakt nalezato odpowiednio nagtos$nié¢ wsréd parafian®!. Dra-
koriskie zobowigzania finansowe natozone na duchowieristwo byly réwniez jednym
z tematéw konferencji dekanalnej w Ktodzku w listopadzie 1960 r., w ktérej uczest-
niczyt biskup Kominek. Wspomniat wéwczas o tym, ze jednemu z ksiezy w trakcie
egzekucji komorniczej zabrano zegarek?.

Biskup Kominek osobiscie byt zaangazowany w zwalczanie Okdlnika nr 20
Ministra Gospodarki Komunalnej dotyczacego poniemieckiego mienia kosciel-
nego na Ziemiach Zachodnich. Sama Kuria Biskupia uchylata si¢ réwniez od pta-
cenia podatku dochodowego. Wobec licznych ponagleni zaptacita 3% zobowigzani
podatkowych za rok 1960, natomiast w dalszym ciggu odmawiata ptacenia czyn-
szu mieszkaniowego za lokale biurowe.?

Dyskryminowat ksigzy zrzeszonych w Caritas, reprezentujacych pozytywne
nastawienie wobec socjalistycznego parnstwa. Ponadto na jego polecenie 8 lipca
1962 r. z ambon kosciotéw wroctawskich odczytano komunikat — zdaniem urzgd-
nika Wydzialu do spraw Wyznan — ,,0 rzekomych przesladowaniach zakonnic,
mogacy wywotaé niepokdj spoteczny”,

Ponadto nie liczyt si¢ z autorytetem terenowych wiadz panstwowych. Do pew-
nego czasu ignorowat zaproszenia na rozmowy przewodniczacego Wojewddzkiej
Rady Narodowej we Wroctawiu, Bronistawa Ostapczuka, oraz przewodniczace-
go Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia, prof. Bolestawa Iwaszkiewicza.
Dlatego tez postanowiono wezwaé arcybiskupa urzegdowo, zgodnie z wymogami
KPA, a powodem wezwania miata by¢ koniecznos¢ ztozenia wyjasnien w zwigz-
ku z ogtoszeniem w kosciotach miasta Wroctawia komunikatu stanowigcego pré-
be wywolania niepokoju publicznego?®.

2L AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz Archidiecezji
Wroctawskiej, k. 3; AAN, UdsW, sygn. 125/220, Charakterystyka Arcybiskupa Bolestawa Kominka
zdn. 9.VIL.1971, podpisana inicjatami ,,A.P.”, k. 147, 149.

22 AAN, UdsW, sygn. 64/71, Wystgpienie Bpa Kominka na konferencji dekanalnej w dniu
22.X1.1960 w Ktodzku. Informacja. k. 43.

2 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek — Ordynariusz Archidiecezji
Wroctawskiej. K.4; AAN, UdsW sygn. 125/220, Charakterystyka Arcybiskupa Bolestawa Kominka
zdn. 9.VIL.1971, podpisana inicjatami ,,A.P.”, k. 147, 149.

2 AAN, UdsW sygn. 125/220, Charakterystyka Arcybiskupa Bolestawa Kominka z dn.
9.V1.1971, podpisana inicjatami ,A.P”, k. 147, 150.

3 AAN, UdsW, sygn. 64/71, Odpis Komunikatu Arcybiskupa Wroctawskiego Bolestawa
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W trakcie rozmowy z Bolestawem Iwaszkiewiczem, ktéra odbyta si¢ 9 marca
1963 r. w Prezydium Rady Miasta Wroctawia, abp Bolestaw Kominek dowiedziat
si¢, ze wladze lokalne podjety decyzje o zabraniu tzw. patacu arcybiskupiego we
Wroctawiu. W sprawie tej decyzji odwotat si¢ do Urzedu Rady Ministréw, kieru-
jac 23 marca 1963 r. obszerne pismo na rece Jozefa Cyrankiewicza, Prezesa Rady
Ministrow?,

Wedtug anonimowe;j informacji z 1963 roku ordynariusz Bolestaw Kominek
jako cztonek Komisji Soborowej ds. Apostolstwa Swieckich oraz nowej Komi-
sji Mieszanej pracowat nad dokumentem Obecnos¢ Kosciota w swiecie. Przy
kultywowaniu tej samej linii politycznej co prymas Wyszynski, stwarzat pozory
duzej elastycznosci w stosunkach paristwo — Kosciét oraz nowatorstwa w spra-
wach wewnatrzkoscielnych. W liscie pasterskim O Papiestwie z 2 lipca 1963 r.
opowiedzial si¢ za dalszymi reformami w Kosciele. Jednoczesnie ,,uczyt podle-
gty sobie kler nieprzestrzegania zalecen wladzy parnstwowej”. Ponadto w kaza-
niu wygloszonym na Jasnej Gérze w Czgstochowie méwiagc o przewodnictwie
mezcezyzn w zyciu publicznym, zachecal do rozwagi i negatywnie wypowiedzial
si¢ o zotierzach i urzednikach wykonujacych niesprawiedliwe wyroki wtadzy.
W tym samym kazaniu powiedzial, ze ,,idg poprzez nardd cate fale ktamstwa
i wypaczaja powoli jego sumienia”, natomiast méwigc o nakazie ochrony wias-
nosci spotecznej i prywatnej, pomingt milczeniem stowo ,,spoteczna” i w ostrych
stowach wypowiedziat si¢ przeciwko niszczeniu wlasnosci prywatnej czlowieka.
Wielokrotnie w tym czasie wypowiadat si¢ przeciwko aborcji, na ktérg zezwalato
Owczesne prawo polskie, oraz przeciwko stosowanym prymitywnym metodom
ateizacji spoleczeristwa?’.

W trakcie pogadanek na temat Ziem Zachodnich i Gdariska w radiu waty-
kaniskim przypominal, ze ziemie te w czasach piastowskich wchodzity w sktad
panistwa polskiego. W okresie powojennym, kiedy ponownie zasiedlili je Po-
lacy, nastgpit ich dynamiczny rozwdj zaréwno pod wzgledem przemystowym,
kulturalnym, jak i naukowym. Oczywiscie pogadanki na temat Ziem Zachodnich
i Pélnocnych wygtaszane na falach rozglosni watykariskiej w owym czasie byly
niezwykle korzystne dla polskiej racji stanu, natomiast wladze parstwowe od-
bieraly je jako gre polityczng arcybiskupa, majaca przyczynic si¢ do zwigkszenia
jego popularnosci®.

Kominka, z dn. 7 lipca 1962 r. k. 90; AAN, UdsW, sygn. 76/6, Ks. arcybiskup Bolestaw Kominek
— Ordynariusz Archidiecezji Wroctawskiej, k. 5.

2 AAN, UdsW, sygn. 70/20, Pismo z dnia 23 marca 1963 r napisane w Rzymie, do Urzgdu Rady
Ministrow na rece Jozefa Cyrankiewicza, Prezesa R.M.P.R.L. w Warszawie, k. 9-12.

2T AAN, UdsW, sygn. 70/20, Arcbp. Bolestaw Kominek — ordynariusz wroctawski, notatka bez
daty i podpisu autora, sporzadzona w II potowie 1963 r., k. 29-30.

2 Tamze, k. 31.
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Dnia 26 sierpnia 1963 r. o godz. 19.00 abp Kominek wyglosit kazanie, ktére
wedlug opinii bezimiennego autora notatki, ,,przekracza granice wszelkiej przy-
zwoitosci”. W ostrych stowach wypowiedzial si¢ przeciwko powotywaniu kle-
rykéw do wojska oraz prowadzonej przez paistwo propagandzie ateistycznej.
Nawigzujac do masowego udziatu katolikoéw w koscielnych uroczystosciach sierp-
niowych, oswiadczyt ze ,,Koscidt staje si¢ falg, a fala to jest zywiol, a zywiotowi
niebezpiecznie jest si¢ przeciwstawia¢”?. To wystapienie arcybiskupa Kominka,
podobnie jak wystgpienia innych biskupéw polskich w owych czasach, wiadze
pafistwowe uznaly za agresywne i w zasadzie adresowane do Watykanu. Trakto-
wano je albo jako narzedzie umozliwiajace zdobycie uznania w oczach nowego
papieza Pawta VI, albo tez formg nacisku wywierang na tegoz papieza majaca,
sktoni¢ go do zaprzestania kontynuacji polityki Jana XXIIT*.

Arcybiskup Kominek nie zawsze unikat spotkan z wtadzami paiistwowymi. Ma-
jac na uwadze napigty stan relacji pomiedzy panstwem a Kosciolem oraz miedzy
wladzami miejscowymi a Kurig, wyszed! z inicjatywa spotkania z kierownikiem
Urzg¢du do spraw Wyznai, do ktérego doszto 13 pazdziernika 1964 r. w gmachu
Wojewddzkiej Rady Narodowej we Wroctawiu®!. Wroctawski hierarcha zapropo-
nowal program poprawy tych relacji zaré6wno na szczeblu wyzszym, jak i lokal-
nym. Zdaniem kierownika Wydziatu do spraw Wyznan, Witolda Skérczyriskiego,
wszelkie propozycje posiadaly dotychczas ogdlnie znany charakter deklaratywny,
a niektdre sugestie byly wprost atakiem na MO i prokurature. Ponadto arcybiskup
wspomnial przy tej okazji o planowanych na wrzesieri przysziego roku central-
nych uroczystosciach 20. lecia Kosciota katolickiego na Dolnym Slasku. Wyrazit
niezadowolenie z powodu poboru alumnéw do stuzby wojskowej oraz wymogéw
zwigzanych z katechizacja. Poruszyt sprawe ewentualnego uzyskania przez Kurie
nowych koscioléw, co jego zdaniem bylo Scisle uzaleznione od stanowiska w tej
sprawie jego wspotrozméwcey. Zdaniem hierarchy dla polepszenia wzajemnych
relacji bytoby pozyteczne, aby wtadze paistwowe wyrazily zgod¢ na utworzenie
kilku nowych parafii, gdyz nie czynily tego od 1959 roku. Wedtug opinii wspo-
mnianego kierownika gtéwnym powodem wizyty ordynariusza byla ch¢é uzyska-
nia paszportu do Rzymu?*.

W trakcie rozméw rzadcy Kosciota wroctawskiego z przewodniczagcym Wo-
jewddzkiej Rady Narodowej we Wroctawiu i przewodniczagcym Prezydium Rady
Narodowej m. Wroctawia byly réwniez omawiane drazliwe sprawy z zakresu
parnistwo — Kosciét. Jedno z takich spotkani odbyto si¢ 27 lutego 1965 r., a 0 jego

Y Tamze, k. 31.

¥ AAN, UdsW, 70/20, k. 31.

3SLAAN, UdsW, sygn. 76/6, Informacja z rozmowy przeprowadzonej przez Przewodniczgcego
prez. WRN we Wroctawiu z bpem Kominkiem w dniu 13 paZdziernika 1964. k. 66.

2Tamze.
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przebiegu informuje obszerna notatka stuzbowa przygotowana przez Bolestawa
Iwaszkiewicza® oraz streszczenie wypowiedzi abp. Kominka na tym spotkaniu
2 marca 1965 r., podpisana inicjatami. ,,j.0.”**. Wedlug wspomnianych relacji
przebiegalo ono w zyczliwej atmosferze. Podczas rozmowy nawigzano zar6wno
do sytuacji na arenie migdzynarodowej, jak i spraw krajowych. Zaréwno Bole-
staw Iwaszkiewicz, jak i Bronistaw Ostapczuk nie ukrywali nawet, Ze znajg tre-
§ci wystapient kaznodziejskich swojego goscia. Oznajmili, ze na ich podstawie
dostrzegaja zmian¢ w pogladach arcybiskupa, ktéry prezentuje wyraZne stano-
wisko w sprawie Ziem Zachodnich. Pomimo tego arcybiskupowi nadal odma-
wiano wydania paszportu, a tym samym uniemozliwiano jego udziat w obradach
komisji Soboru Watykanskiego IT*°. Uzasadnieniem odmowy wydania paszportu
tym razem bylo postepowanie Kurii Arcybiskupiej dzialajacej wbrew nakazom
wladz w zakresie prowadzenia ksigg inwentarzowych, czynszéw, punktéw ka-
techetycznych, nieudostgpnianie seminariéw dla wizytacji oraz funkcjonowania
nielegalnych filii kosciotéw parafialnych. W tym miejscu niejako koniecznoscig
staje si¢ przypomnienie, ze w PRL jednym ze sposobdéw karania obywateli za
niesubordynacje wobec paristwa bytla odmowa wydania paszportu. Arcybiskup
Kominek za ,,niepostuszeristwo wobec wladzy ludowe;j” kilkakrotnie nie otrzy-
mat paszportu, a tym samym nie mogt uczestniczy¢ w czesci sesji soborowych®,
W zwigzku z tym skladat odwotanie do Marszatka Sejmu PRL i Sekretarza Ko-
mitetu Centralnego PZPR?Y. Niewydanie paszportu dla abpa Kominka nie byto
precedensem wobec hierarchéw koscielnych. Podobnie w czasie Soboru Waty-
kariskiego II witadze potraktowaly chociazby biskupa Piotra Golgbiewskiego,
sufragana sandomierskiego®®. Arcybiskup Kominek byt swiadomy powodéw od-

3 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Notatka z rozmowy z arcybiskupem Kominkiem odbytej dnia 2.11.1965
r. przez Przewodniczgcego Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia Bolestawa Iwaszkiewicza
w obecnosci i przy wspotudziale Przewodniczgcego Prezydium WRN we Wroctawiu mgra Bronistawa
Ostapczuka, k. 16-24.

* AAN, UdsW, sygn. 76/6, Informacja przekazana przez Wydziat do Spraw Wyznaii Prezydium
Rady Narodowej m. Wroctawia, k. 13, 14.

3 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Notatka z rozmowy z arcybiskupem Kominkiem odbytej dnia 2.11.1965
r. przez Przewodniczqcego Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia Bolestawa Iwaszkiewicza
w obecnosci i przy wspotudziale Przewodniczgcego Prezydium WRN we Wroctawiu mgra Bronistawa
Ostapczuka, k. 18.

% Np. AAN UdsW, sygn. 125/220, Notatka dot. wyjazdu arcybiskupa B. Kominka do Rzymu, k.
249; AAN, UdsW, sygn. 76/6, Notatka Jerzego Smiechowskiego z rozmowy z Ordynariuszem wroc-
tawskim Bolestawem Kominkiem przeprowadzonej w dniu 23 paZdziernika 1964,k. 78; AAN UdsW,
sygn. 78/21, ,,Reuter” o odmowie paszportu arcybiskupowi Kominkowi. K. niepaginowana.

TAAN, UdsW, sygn. 76/6, Kopia pisma z dnia 28 lutego 1965r. Ordynariusza Wroctawskiego do
Marszatka Sejmu PRL i Sekretarza Komitetu Centralnego PZPR Pana Zenona Kliszki, k. 26-27.

8 Zob. B. Stanaszek, ,,Wrogo ustosunkowany do naszego paristwa” Biskup Piotr Golgbiewski
w dokumentach komunistycznej bezpieki i wtadz wyznaniowych, Sandomierz 2006, s. 65.
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mowy wydawania paszportu biskupom w Polsce. W 1967 r., réwniez w okresie
nienajlepszych relacji z wtadzami, w liScie z 21 czerwca do Przewodniczacego
Wojewddzkiej Rady Narodowej we Wroctawiu otwarcie napisat: ,,30 maja br.
postawitem wniosek o paszport na wyjazd do Holandii jako delegat polskiego
episkopatu na sympozjum Episkopatéw Europejskich w Noordwijkerhout 10-14
VII br. i jako czionek statej Rady Episkopatéw Europejskich. Zdaj¢ sobie sprawe,
ze szczere i zdecydowane postawienie sprawy w niniejszym piSmie moze stwo-
rzy¢ trudnosci w uzyskaniu paszportu. Wydaje mi si¢ jednak, ze nasze wspdlne
kwestie zyciowe na Ziemiach Zachodnich sg wazniejsze niz uzyskanie paszportu
zagranicznego™.

Witadze odmawiaty réwniez wydania paszportu prymasowi, uniemozliwiajac
tym samym jego udziat w uroczystosciach milenijnych w Stanach Zjednoczonych
w sierpniu 1966 r.%,

Wedlug wspomnianej informacji prof. Iwaszkiewicza wtadze koscielne za-
bronity ksi¢zom uczestnictwa w spotkaniach z przewodniczacymi. Poniewaz
pewne kwestie wynikaty z zarzadzen Episkopatu (czynsze, ksiegi inwentarzo-
we, punkty katechetyczne, seminaria), wspomniani urzednicy zaproponowali,
aby arcybiskup Kominek wystgpitl do Episkopatu z inicjatywa zmian w tym
zakresie. W zamian za to wladze paistwowe zyczliwie rozpatrzytyby postulaty
Kurii Wroctawskiej dotyczace m.in. przekazania jej kosciotéw w Waltbrzychu,
Bolestawcu, Lesnicy. Natomiast ze wzgledu na potrzebe wroctawskiego sro-
dowiska naukowego za niemozliwe uznali cofnigcie decyzji w sprawie prze-
kazania Polskiej Akademii Nauk gmachu dotychczas nalezacego do Kosciota
katolickiego przy ul. Katedralnej 154!,

W odpowiedzi arcybiskup Kominek zdecydowanie oSwiadczyt, ze ,,nie da
si¢ sprzedaé za paszport. Aczkolwiek bardzo mu na paszporcie zalezy, nie zrobi
w celu jego otrzymania nic, co nie bytoby zgodne z jego sumieniem, powinnos-
ciami postuszenistwa wobec hierarchii, ani tez nic, w wyniku czego ,,utracitby
twarz”*. Ponadto wspomnial, ze o ile nie otrzyma paszportu w ciaggu dwéch mie-
sigcy, powiadomi o tym fakcie papieza i sekretariat soboru. Owe zawiadomieni

¥ Ordynariusz wroctawski abp Kominek do przewodniczgcego Prezydium WRN: w sprawie bu-
dowy pomnika Jana XXIII. W: P. Raina, Kosciot — Paristwo w Swietle akt Wydziatéw do Spraw
Wyznan 1967-1968. Warszawa 1994, s. 147-148.

40 AAN, UdsW, sygn. 82/30, Informacja o dziatalnosci Wydziatu do Spraw Wyznar Prezydium
Rady Narodowej m. Wroctawia w 1967 r. i o zamierzeniach na rok 1968, z dnia 21 stycznia 1968,
scisle poufne, podpisane przez A. Michalaka, k. 8.

“TAAN, UdsW, sygn. 76/6, Notatka z rozmowy z arcybiskupem Kominkiem odbytej dnia 2.11.1965
r. przez Przewodniczqcego Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia Bolestawa Iwaszkiewicza
w obecnosci i przy wspotudziale Przewodniczgcego Prezydium WRN we Wroctawiu mgra Bronistawa
Ostapczuka, k. 19.

“2Tamze, k. 20.
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przygotuja jego prawnicy tak, aby nie narazi¢ si¢ na zarzut szpiegostwa i prze-
kazywania danych za granicg. Nawigzal réwniez do decyzji przekazania gmachu
przy Katedralnej 15, proponujac w zamian inne obiekty, lepiej nadajace si¢ na
placoéwke naukowo-badawcza. Powiedzial natomiast, ze nie widzi przeszkdd,
aby ksieza brali udzial w spotkaniach z przewodniczacymi, gdyz spotkania takie
moga by¢ do pewnego stopnia takze i pozyteczne®.

Niektére watki z oméwionego wyzej spotkania zostaly poruszone w trakcie
kolejnej wizyty arcybiskupa Kominka u Przewodniczacego Prezydium Rady
Narodowej m. Wroctawia, Bolestawa Iwaszkiewicza, ktéra odbyta sie 2 sierpnia
1965 r.*. W rozmowie arcybiskup Kominek skarzyl si¢ na wrogg wobec Kurii
Wroctawskiej postawe kierownika Urzedu do spraw Wyznar, Antoniego Mi-
chalaka, czego dowodem mialy by¢ jego obraZliwe wypowiedzi na temat Kurii.
Nastepnie dyskusja zeszta na temat wystgpien arcybiskupa Kominka w Radiu
Watykariskim odnosnie do Ziem Zachodnich i negatywnej ocenie tych audycji
przez rewizjonistyczne kota zachodnioniemieckie. Natomiast zdaniem Iwasz-
kiewicza ,,postawa zajg¢ta przez arcybiskupa zjednata mu szacunek i podnio-
sta jego autorytet”. W tym miejscu nalezy wyjasnié, ze treS¢ tegoz wystapienia
opublikowato jedynie ,,Stowo Powszechne”. W dalszej rozmowie abp Kominek
nawigzal do sprawy planowanego przez wladze przekazania patacu biskupiego
Polskiej Akademii Nauk. Jego zdaniem decyzja ta moze by¢ precedensem skut-
kujacym w przysztosci odebraniem Kosciotowi kolejnych obiektéw w poblizu
katedry. Wspomnial réwniez o przygotowywanych obchodach jubileuszu 20.
lecia Kosciota na Ziemiach Zachodnich. W ramach tych obchodéw planowa-
no uroczysta sesje Episkopatu Polski we Wroclawiu, na ktérg zaproszono 60
biskupéw, oraz wystawe¢ obrazujaca dorobek dwudziestolecia organizowang
w kosciele Sw. Krzyza. Ta czgs¢ programu uroczystosci, ktéra dotyczyla te-
matyki wystawy oraz przejazdu prymasa i biskupéw przez Wroctaw, musiata
uzyskac¢ akceptacje wladz*.

Spotkanie z reprezentantem wiladzy pafstwowej abp Kominek wykorzy-
stal jako okazje do rozmowy na temat budownictwa sakralnego we Wroctawiu
i w archidiecezji. Na tym terenie dotychczas bowiem nie wybudowano zadnego
nowego kosciota, z wielkim trudem uzyskano zgod¢ wladz na remonty kosciotéw
zrujnowanych. W odpowiedzi przewodniczacy Bolestaw Iwaszkiewicz zwrdcit

“Tamze, k. 23-24.

“ AAN, UdsW, sygn. 76/6, Notatka z rozmowy odbytej przez Przewodniczgcego Prezydium Rady
Narodowej m. Wroctawia Bolestawa Iwaszkiewicza z ks. arcybiskupem Bolestawem Kominkiem
w dniu 2 sierpnia 1965, k. 44-56.

4 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Notatka z rozmowy odbytej przez Przewodniczgcego Prezydium Rady
Narodowej m. Wroctawia Bolestawa Iwaszkiewicza z ks. arcybiskupem Bolestawem Kominkiem
w dniu 2 sierpnia 1965, k. 50-51.



162 KAZIMIERA JAWORSKA

uwage na trudnosci zwigzane z materiatami budowlanymi. Ponadto podkreslit, ze
akurat w tym zakresie nie ma nadziei na poprawe sytuacji‘t.

Z kolei prof. Iwaszkiewicz zagadnat o wizytacj¢ Seminarium Duchownego we
Wroclawiu, na ktéra wiadze koscielne nie wyrazajg zgody. Abp Kominek wyjas-
nil, ze decyzja ta wynika z zarzadzenia Episkopatu, a tego on nie moze zignorowac.
W tym miejscu z ubolewaniem wspomniat o konfiskacie przez kierownika Micha-
laka 350 toméw wydawnictw przedwojennych z biblioteki seminaryjnej, posiada-
jacej status biblioteki naukowej*’.

W omawianym sprawozdaniu prof. Iwaszkiewicz dostrzegl istotng réznice
w postawie abp. Kominka. Zwrécit gléwnie uwage na jego stosunek wobec Ziem
Zachodnich prezentowany szeroko réwniez za granicg oraz akcenty zawarte w wy-
gltaszanych kazaniach nawigzujace do dorobku dwudziestolecia na tychze ziemiach.
Z tego wzgledu, zdaniem Iwaszkiewicza, nalezy nieco ztagodzi¢ kurs antykosciel-
ny. Przede wszystkim konieczne jest uporzadkowanie otoczenia katedry (wiadze
wczesniej odmawialy na to zgody) i zezwolenie na ceremonie zewnetrzne w czasie
sesji Episkopatu Polski, w tym takze na eksport tasmy filmowej poza granice par-
stwa i do Srodowisk polonijnych. Ponadto uwazal, ze nalezy zrealizowaé chociaz
czgsciowo obietnice zwigzane z kosciolem w Lesnicy, a moze nawet wyrazi¢ zgo-
d¢ na budowe nowego kosciota na Tarnogaju*®. Ponadto prof. Iwaszkiewicz zobo-
wigzal kierownika Antoniego Michalaka do wyjasnienia skarg na jego dziatalnos¢
przedstawionych przez ordynariusza Kominka na wspomnianym spotkaniu.

W Uwagach do wypowiedzi abpa B. Kominka w czasie rozmowy odbytej
z Przewodniczqgcym Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia Bolestawem Iwasz-
kiewiczem w dniu 2 sierpnia 1965 r., kierownik Urzgdu do spraw Wyznan zaprze-
czyt informacji o ztozeniu przez Kuri¢ wnioskéw o zamiang wikariatow ekspono-
wanych na parafie. Jego zdaniem do urzedu, ktérym kieruje, ztozono tylko jeden
wniosek w sprawie erygowania parafii przy ul. Bujwida, a ten zostat rozpatrzony
odmownie®. Wedlug jego opinii ,,nie odpowiada prawdzie oswiadczenie abpa Ko-
minka, ze pan Michalak skonfiskowal w czasie wizytacji WSD we Wroclawiu kil-
ka tysiecy tomOw przedwojennych”. Prawdg jest natomiast to, ze w sierpniu 1960
r. przeprowadzono w caly kraju kontrol¢ ksiegozbioréw seminariéw duchownych
oraz instytucji wyznaniowych. Kontrole prowadzili urzednicy resortu o§wiaty, wo-
jewddzkie Urzedy Kontroli Prasy, Publikacji i Widowisk oraz Wydziaty do spraw
Wyznain. W wyniku kontroli w Wyzszym Seminarium Duchownym we Wrocta-

4 Tamze, k. 53.

“TTamze, k. 54.

“Tamze, k. 54-55.

4 AAN, UdsW, sygn. 76/6, Uwagi do wypowiedzi abpa B. Kominka w czasie rozmowy odbytej
z Przewodniczqcym Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia Bolestawem Iwaszkiewiczem w dniu
2 sierpnia 1965 r., k. 59.
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wiu, przeprowadzonej przez zespét pod przewodnictwem Antoniego Michalaka,
skonfiskowano 355 egzemplarzy ksigzek. Wsréd skonfiskowane;j literatury prze-
wazaly ,ksigzki antykomunistyczne, antyradzieckie, profaszystowskie, rasistow-
skie oraz antypolskie w jezyku niemieckim”.

W powyzszym wyjasnieniu Antoni Michalak wspomnial, ze w przesztosci
jako lektor KW PZPR i prelegent ruchu laickiego krytycznie ocenial na naradach
partyjnych, zebraniach szkoleniowych i prelekcjach polityke Episkopatu Polski,
dziatalnos¢ Kurii Wroctawskiej i postawe abpa Kominka. Wéwczas abp Kominek
byt ,,na indeksie politycznym Rzadu”. Uwazano go za ,,apostota wojujgcego Kos-
ciota”, inspirujgcego kler do zachowan nieprzychylnych wtadzy, szykanujgcego
ksigzy lojalnych wobec panstwa. Od roku jednak dostrzegalne sg korzystne zmia-
ny w zachowaniu ordynariusza. Wing za negatywne uwagi wypowiadane przez
arcybiskupa na temat wladz pafstwowych obarczat ksiezy pracujacych w Kurii
Wroctawskiej, ktorzy w krzywym zwierciadle widza kazde zjawisko spoleczne
w Polsce’.

W tym czasie arcybiskup Kominek byt uwazany przez wtadze za reprezentanta
»postgpowego” nurtu w Episkopacie, a nawet potencjalnego rywala prymasa Wy-
szyriskiego w kwestiach dotyczacych kierunku posoborowych zmian w Kosciele
katolickim w Polsce. W sierpniu 1966 r. wladze paistwowe pozbyly sie ztudzei
w tej sprawie. W relacji dla Urzedu do spraw Wyznari Antoni Michalak z ubole-
waniem stwierdzal, ze ,,nalezy oddali¢ jakiekolwiek ztudzenia co do «postgpowo-
$ci» abpa Kominka. Pewne zwroty w jego postawie do panstwa ludowego jakie
zademonstrowal w przesztosci, miaty charakter taktyczny. [...] Stawka na Komin-
ka, liczenie, ze wprowadzi on element «odwilzy» w stosunku migdzy Kosciotem
a Paristwem, ze «bedzie zmigkczal» episkopat — okazaty si¢ poboznym zyczeniem”.
W ocenie tegoz urzednika ,,Kominek to racz polityczny bardziej niebezpieczny niz
Wyszyriski, gdyz bedac elastycznym jest bardziej przebiegly i dwulicowy”*2.

2. DZIALALNOSC ARCYBISKUPA BOLESEAWA KOMINKA
(JESIEN 1965 — JESIEN 1968)

Wedlug opinii kierownika Michalaka, sporzadzonej w styczniu 1970 r.%, pew-
ne korzystne zmiany w postawie abpa Kominka wobec wtadz pafstwowych, ktére

N Tamze, k. 59-60.

3'Tamze, k. 58.

52 AAN, UdsW, sygn.78/39, Pismo kierownika WdSW we Wroctawiu A. Michalaka do UdsW 7 13
VIII 1966. k. 1, 2.

33 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim. k. 123.
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byly dostrzegalne w roku jubileuszu dwudziestolecia polskiej administracji kosciel-
nej i zycia religijnego na Ziemiach Zachodnich i Péinocnych, byty zachowaniem
przejsciowym. W trakcie uroczystosci koscielnych ordynariusz zaniechat bezpo-
$rednich atakéw na wladz¢ ludowa. Zaréwno wystgpienia jego, jak i innych bisku-
poéw cechowal umiar, powsciggliwos¢ i ostroznos¢. Posiadaty one charakter pro-
pagandowo-koscielny i nie zawieraly oceny przeobrazen, jakie zaszty w kraju na
przestrzeni ostatnich dwudziestu lat PRL. Podkreslano w nich natomiast historycz-
ne i moralne argumenty dotyczace polskosci Ziem Zachodnich oraz eksponowano
integracyjng rolg Kosciota i duchowieristwa w zrastaniu si¢ tych ziem z resztg kraju.
Nawet szykany Kurii wobec kleru majacego pozytywne nastawienie wobec wiadz
panistwowych posiadaly charakter zamaskowany. Réwniez, ku zdumieniu wiladz,
przejecie patacu arcybiskupiego we Wroctawiu przez wladze miejskie przebieglo
w spokojnej atmosferze®.

W Ocenie dziatalnosci Kurii wroctawskiej w okresie od ,,Ore¢dzia” do ,,Me-
moriatu” — na tle sytuacji w katolicyzmie polskim z 17 stycznia 1970 r. powo-
dem zmiany taktyki abpa Kominka w odniesieniu do wladz paristwowych byty
wczesniejsze posuniecia tychze wladz wobec niego i Kurii Wroctawskiej, kt6-
re unaocznily nieskutecznos¢ jego dotychczasowej taktyki. W katalogu decyzji
wladz mocno dotkliwych pod wzgledem ambicjonalnym dla ordynariusza wy-
mienia trzykrotng odmowe paszportu na wyjazd do Rzymu na sesje soborowe.
W zwigzku z tym, majac na wzgledzie takze przemiany w Kosciele powszechnym
spowodowane Soborem Watykarskim II, arcybiskup postanowit zmieni¢ taktyke
wobec komunistéw w Polsce. Jesienig 1965 r., po uroczystosciach wroctawskich,
otrzymal paszport i wyjechal do Rzymu na ostatnig sesj¢ soborowa. Tam wraz
z innymi biskupami w listopadzie 1965 r opracowat tres¢ Oredzia biskupow pol-
skich do biskupow niemieckich. Abp Kominek byt jednym z giéwnych redakto-
réw tegoz oredzia, ktére, wedlug opinii Michalaka, spotkalo si¢ z dezaprobatg
spoleczenistwa polskiego. Nie powrdcit w grudniu 1965 r. do kraju wraz z innymi
biskupami, lecz jeszcze przez pewien czas przebywal w Austrii, gdzie udzielit
wywiadu takze dla telewizji RFN i NRD, w ktérych szerzej wyjasnit niektére
zapisy z Oredzia. Po powrocie w poczatkach 1966 roku w kosciotach Dolnego
Slaska wygtosit seri¢ kazan, usprawiedliwiajac ,,niedoskonaty” forme wyrazen
zastosowanych przez ttumaczy Oredzia®.

W ocenie wysokiego ranga urzednika administracji pafistwowej rok 1966
przebiegal w Polsce pod wrazeniem wielkich obchodéw jubileuszowych o kon-
trowersyjnych celach. Nardd polski obchodzit tysigclecie paristwa polskiego,
a Episkopat Polski zaplanowal w tym samym roku wielkie manifestacje religijno-

*Tamze, k. 123.
3 Tamze, k. 124.



KARDYNAL B. KOMINEK W OCENIE LOKALNEJ ADMINISTRACII 165

polityczne z okazji Millenium chrzescijaiistwa w Polsce, nadajac tym uroczystos-
ciom charakter polityczno-reakcyjny i antypanstwowy. Ponadto ,,reakcja kosciel-
na postanowita wykorzysta¢ obchody milenijne dla swych ambicji politycznych,
wystapita w roli sity przeciwstawnej paristwu ludowemu, jego polityce, w roli
rzecznika sit antysocjalistycznych. Obchody mialy by¢ probg sit ,My — wy”,
Kosciét — komunisci™®, Oczywiscie koscielne uroczystosci jubileuszowe, ktore
odbyly si¢ we Wroctawiu w paZdzierniku 1966 r., posiadaty podobnych charak-
ter. ,,Obchody milenijne stanowily apogeum eskalacji polityki awanturnictwa ze
strony sit reakcji koscielnej w Polsce. Napér klerykalizmu politycznego zostat
powstrzymany. Szerokie nasze natarcie polityczne, madre i przemyslane przeciw-
dzialanie pokrzyzowalo te zamiary. Taktyka reakcyjna két koscielnych zakoriczy-
ta si¢ fiaskiem. Nie udato si¢ przeciwstawié¢ mas katolickich wtadzy ludowej”’.

Kuria Wroctawska, a w szczeg6lnosci kierujacy nig abp Kominek, mocno narazi-
li si¢ wiadzy ludowej, angazujac si¢ w zwalczanie budowy we Wroctawiu pomnika
Jana XXIII. Zdaniem arcybiskupa inicjatywa budowy tegoz pomnika, ktéra wyszia
ze strony wiladz paiistwowych, miata na celu rozbicie jednosci Kosciota. W czasie
gdy wiadza paistwowa negatywnie odpowiadata na wszystkie wnioski o budowe
nowych koscioléw i mocno utrudniata pilne remonty zabytkowych swiatyn, uzasad-
niajac to brakiem materialéw budowlanych ze wzgledu na pilne potrzeby budow-
nictwa mieszkaniowego, pojawila si¢ inicjatywa budowy wspomnianego pomnika.
Ordynariusz proponowat, aby posta¢ wielkiego papieza uczcié, ale budowg nowego
kosciota, czemu wiladze zdecydowanie si¢ sprzeciwiaty.

Poniewaz utworzenie Komitetu Budowy Pomnika oraz zbiérka Srodkéw na
ten cel byly wielkg mistyfikacjq wladz wymierzong w Kosciél, w specyficzny
sposéb przedstawiang w éwczesnych mediach, arcybiskup Kominek wystosowat
komunikat do podleglego sobie duchowieristwa. Swoje stanowisko w tej sprawie
w ostrych stowach zaprezentowal w piSmie z dnia 21 czerwca 1967 r. do prze-
wodniczgcego Prezydium WRN, Bronistawa Ostapczuka™®.

W ocenie kierownika wroctawskiej paristwowej administracji wyznaniowej
ordynariusz Kominek byt graczem politycznym o dwoistej naturze, gdyz po serii
ostrych wystapieni przeciwko wiladzy paistwowej, w maju 1966 r. udzielit wy-

% AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 125.

STTamze, k. 125. Aby lepiej oddac stanowisko wiadz paristwowych wobec obchod6éw jubileuszu
tysigclecia chrztu Polski oraz 6wczesny oficjalny jezyk urzgdowy, autorka postanowita zacytowad
obszerniejszy fragment dokumentu.

3 Tamze, k. 126.

% Ordynariusz wroctawski abp Kominek do przewodniczgcego Prezydium WRN: w sprawie bu-
dowy pomnika Jana XXIII. W: P. Raina, Kosciét — Paristwo w Swietle akt Wydziatéw do Spraw
Wyznan 1967-1968, Warszawa 1994, s. 142-148.
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wiadu dla radia francuskiego, w ktérym powiedzial, ze mozliwe jest pokojowe
wspolistnienie pomigdzy paristwem a Kosciolem w Polsce. Zar6wno bowiem rzad
polski, jak i hierarchia Kosciota katolickiego w Polsce wyrazajq takie samo stano-
wisko w sprawie Ziem Zachodnich i P6tnocnych. Chociaz obie instytucje realizu-
ja rézne cele, konieczne jest normalizacja w relacjach pomigdzy nimi ze wzgledu
na interes panstwa polskiego.

Wedtug charakterystyki Michalaka dotychczasowa linia walki hierarchii
Kosciota katolickiego w Polsce przeciwko socjalizmowi ulegta zatamaniu,
podobnie jak i stara polityka wschodnia Watykanu. Powodéw tych zmian
upatruje z zmianach w Kosciele powszechnym spowodowanych postanowie-
niami Soboru Watykanskiego II oraz naciskami wewngtrznymi Srodowisk
katolickich. Préba kontynuacji ,,starej linii” miaty by¢ dziatlania Kosciota
katolickiego w Polsce prowadzone w latach 1967-1968, polegajace na pro-
bie spigtrzenia relacji z pafistwem, czego dowodem miaty by¢ adresowane do
polskich katolikéw m.in. listy pasterskie o ateistycznym zagrozeniu, komuni-
katy o budownictwie swigtyn katolickich i o odmowie wydania kardynatowi
Wyszyriskiemu zezwolenia na wyjazd za granice, odezwa O wolnos¢ Kosciota
i pokoj swiata oraz komunikat w sprawie punktéw katechetycznych i ksiegi
inwentarzowej®. Kuria Wroctawska na czele ze swoim ordynariuszem ,,gorli-
wie dotrzymywata kroku wszelkim integrystycznym poczynaniom Episkopatu.
Z duzg gorliwosciag rozpowszechniala te dokumenty wsrdd kleru i wiernych,
grozita ksigzom karami za nierespektowanie dyrektyw koscielnych. [...] Abp
Kominek obostrzyt w 1967 r. swe zarzadzenie z 1966 r., zabraniajgce ksigzom
przychodzenia do urzedéw paristwowych na zaproszenie, zakazal im dodatko-
wo bra¢ udzial w spotkaniach organizowanych przez Przewodniczacych Pre-
zydiéw Rad Narodowych”®!.

3. NOWA TAKTYKA WOBEC WEADZ PANSTWOWYCH

Pomimo wspomnianych wyzej przykladow proby powrotu Episkopatu do
»starej linii taktycznej”, jak kategorycznie stwierdzat Antoni Michalak, osta-
tecznie w 1968 roku Episkopat dokonal zwrotu taktyki wobec panistwa. Zawiesit
wrogie wystapienia przeciwko wtadzom. Ponadto biskupi polscy starali si¢ za-
chowac neutralnos¢ wobec wydarzen zachodzacych w kraju (marzec 1968) oraz

% AAN, UdsW, sygn. 82/30, Informacja o dziatalnosci Wydziatu do Spraw Wyznan Prezydium
Rady Narodowej m. Wroctawia w 1967 r. i o zamierzeniach na rok 1968, scisle poufne podpisane
przez A. Michalaka, k. 8.

T AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 127-128.
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za granicg (,,kryzys czechostowacki” 1968 r.). W sprawie wydarzefi marcowych
w Polsce katolicka hierarchia koscielna ograniczyta si¢ do komunikatu zawie-
rajacego wywazone i spokojne sformutowania, natomiast nie zabrata publicznie
glosu w sprawie wydarzenn w Czechostowacji. Jedynie abp Kominek na naradzie
wewnatrzkoscielnej w euforii pokrzykiwat: ,,idzie wiosna z Pragi”, ,,Czechom za-
Switala jutrzenka swobody”, ,,Dubczek i Smrkowsky prowadza swéj nardd po
stusznej drodze”, ,,i do nas dotrze praska wiosna’2,

Stanowisko Episkopatu wobec wydarzefi w Polsce i w Czechostowacji w 1968
r. bylo odbierane przez wladze paristwowe jako zerwanie z linig duszpastersko-
ideowa, identyfikowana z kampanig tzw. Wielkiej Nowenny przed Millenium
Chrztu Polski, oceniang jako dziesigcioletnig konfrontacj¢ klerykalizmu z socjali-
zmem, zakoniczong porazkg reakcji koscielnej, stanowigcg rowniez osobistg kleske
kardynata Wyszyriskiego®. Zrédiem takiej oceny byly takze postanowienia jesien-
nej konferencji Episkopatu Polski, na ktérej rzekomo ,,obalono koncepcje duszpa-
sterstwa mariocentrycznego, zrehabilitowano w duszpasterstwie metody i dgze-
nia chrystocentryczne, postawiono na ksztaltowanie nie emocjonalnej, maryjnej
religijnosci, lecz na formatowanie religijnosci refleksyjnej i chrystocentrycznej,
opartej na rzetelnej wiedzy religijnej”. Tym samym byt to sukces umiarkowanych
i integrystycznych srodowisk w Episkopacie Polski, bedacych odpowiednikiem
umiarkowanych reformistéw, nurtu wéwczas dominujgcego w Kurii Rzymskie;j.
Niejako dowodem na to miato by¢ wyrazne nawigzanie do tzw. apostolstwa Swie-
ckich oraz duszpasterstwa przedwojennej Akcji Katolickiej, ale dostosowanych do
wspotczesnych warunkéw. ,,Czotowym wyrazicielem tendencji neointegrystycz-
nych w Episkopacie Polski byt abp Bolestaw Kominek™®.

Ordynariusz wroctawski posiadal duze doswiadczenie w tym zakresie.
W okresie migdzywojennym byl wybitnym dzialaczem Akcji Katolickie;j.
W wygtoszonym w 1964 r. na KUL-u programowym referacie Swieccy w Koscie-
le — wychowanie do apostolstwa stwierdzil, ze apostolstwo Swieckich umozliwi
Kosciotowi przechodzenie z pozycji defensywnych na ofensywne w dziedzinie
spoteczno-kulturalnej. Propagowat hasta ,,dowartosciowywania laikatu” oraz ,,ze-
rwania z biernoscig swieckich”®. Jego stanowisko w tym zakresie znalazto odbi-
cie w czasie obrad II Synodu Powszechnego Biskupéw w Rzymie w listopadzie
1969 roku. Generalnie w gremium hierarchéw ordynariusz Kominek byt postrze-
gany jako zwolennik umiaru w Kosciele®.

2 Tamze, k. 128.

8 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 129.

®Tamze, k. 129, to zdanie w tekscie jest podkreslone.

8Zob. B. Kominek, Koscidt po Soborze, Paris 1969.

% AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
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Zdaniem Michalaka abp Kominek odwotujgc si¢ w swoich wystgpieniach do
zasad moralnosci ogélnoludzkiej, do humanizmu, walczyt o zapewnienie Kos-
ciotowi statej i aktywnej obecnosci w spoteczeristwie, w zyciu narodu. Pragnat,
aby Kosciét mial szanse wplywania na ksztalt stosunkéw spotecznych. Wyra-
zem zabiegdéw o uznanie religii katolickiej za podstawowy czynnik wi¢zi spo-
tecznej i jednosci narodu byty dzialania zmierzajace do wiaczenia si¢ Kosciota
w obchody jubileuszowe 25-lecia odzyskania Ziem Zachodnich. Dokonywane
z tej okazji préby bilansowania osiggni¢¢ narodu polskiego w ciggu powojenne-
go ¢wieréwiecza sprzyjaly ksztalttowaniu si¢ uczué patriotycznych. W tych tak
waznych chwilach Kosciét checiat zademonstrowaé wieZ z narodem. Hierarchia
koscielna pragneta pokazaé role Kosciota jako waznego czynnika integracji,
stabilizacji oraz konsolidacji spotecznej i narodowej na Ziemiach Zachodnich.
Oweczesny rzadca Kosciota wroctawskiego, cheac ,,wbudowac sie w przysztosé
naszego spoleczeristwa, dokonal przewartosciowania swej taktyki wobec pan-
stwa i dotychczasowej linii rozwojowej Kosciota. Doszedl do wniosku, ze po-
lityka emigracji wewngtrznej, podkreslania negatywnych zjawisk spotecznych
w kraju oraz demonizowanie polityki wyznaniowej PRL zepchnely Kosciot na
margines zycia spolecznego. Ponadto zwigzaly go ze stosunkowo niewielkim
kregiem opozycji antysocjalistycznej i pozbawity wptywu na srodowiska katoli-
ckie afirmujace socjalizm”. Majac powyzsze na wzgledzie, abp Kominek prag-
nac zapewnié Kosciotowi aktywng obecnos¢ w zyciu spoteczenistwa, zaprzestat
politycznych atakéw wymierzonych w polskie wtadze pafstwowe, a wladze
koscielne prowadzily na szerokg skalg przygotowania do wyeksponowanie za-
stug Kosciota na Ziemiach Zachodnich®.

Arcybiskup Kominek miat by¢ organizatorem i gospodarzem centralnych uro-
czystosci koscielnych z udzialem catego Episkopatu Polski w ramach obchodéw
25-lecia pracy Kosciota na Ziemiach Zachodnich, planowanych na maj 1970 roku.
W przygotowywanej z tej okazji publikacji ,,Colloquium Salutis. Wroctawskie
Studia Teologiczne” znalazio si¢ kilka artykutéw podkreslajacych zastugi Kos-
ciota w repolonizacji i odbudowie Ziem Zachodnich. Zdaniem Michalaka, ,,abp
Kominek natre¢tnie podkresla role Kosciota jako czynnika integracyjnego, konso-
lidujacego i cementujacego wig¢zi spoteczne i narodowe na Ziemiach Zachodnich”
i méwi o ksigzach jako ,,wspétbudowniczych konstruktywnego ludzkiego wspot-
zycia”, nazywajac ich ,,wspéttwdrcami pokoju spotecznego”. W tym miejscu Mi-
chalak z ubolewaniem stwierdzal, ze ,,wladze koscielne, liczac si¢ z patriotyczng
postawg spoteczeristwa, bedg chcialy obecnie zdyskontowaé (po okresie jawnej

do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 131.
7 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 132.
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walki z paiistwem ludowym) wysitek, prace i dorobek rzeczywistych budowni-
czych nowego zycia na Ziemiach Zachodnich™®,

W potowie grudnia 1969 r. Episkopat Polski przekazat papiezowi Pawtowi VI
Memoriat w sprawie dalszej stabilizacji organizacji Kosciota na polskich ziemiach
zachodnich i potnocnych. W ocenie anonimowego autora Notatki dla Towarzysza
Dyrektora z 1 pazdziernika 1969 r. stanowisko Episkopatu, w tym réwniez abp.
Kominka jako cztonka Komisji Gtéwnej i przewodniczacego Komisji do spraw
Ziem Zachodnich w Episkopacie, sprowadzalo si¢ do tego, Ze administracj¢ kos-
cielng na Ziemiach Zachodnich traktuje si¢ jako diecezje, zas administratorow
apostolskich jako statych ordynariuszy tych diecezji. Natomiast uroczystosci kos-
cielne z okazji 20-lecia administracji koscielnej na Ziemiach Zachodnich byty
réwniez probg wywarcia nacisku na Watykan w kierunku uregulowania spraw
polskiej administracji koscielnej na tych ziemiach. Owczesne przeméwienia ar-
cybiskupa Kominka, wygtaszane we wszystkich siedzibach diecezji na Ziemiach
Zachodnich, méwity o polskosci tych ziem i niezaprzeczalnym prawie Polski do
ich posiadania. Zawieraly réwniez wiele akcentéw patriotycznych®. Ustanowie-
nie przez Watykan w 1967 r. administratoréw apostolskich w diecezjach na Zie-
miach Zachodnich i Pétnocnych oraz mianowanie ich sufraganéw odbyto si¢ pod
naciskiem polskiego Episkopatu. Biskupi polscy, w tym rowniez Kominek, prze-
cenili ten krok Watykanu,wzbudzajac wsrdd katolikow przeswiadczenie, ze Stoli-
ca Apostolska dokonata decydujgcego kroku w kierunku uznania polskosci Ziem
Zachodnich i Péinocnych. Jednak przygotowany Memoriat wskazuje, ze zdaniem
Episkopatu, ten decydujacy krok jeszcze nie nastapit’.

W ocenie urzednika Wydziatu do spraw Wyznan nieuregulowanie przez Wa-
tykan statusu granic diecezji Kosciota katolickiego na Ziemiach Odzyskanych
boli polskich katolikéw, denerwuje duchowieristwo, ogdlnie dziata na niekorzys¢
Kosciota. Sprawg uregulowania granic administracji koscielnej na tym terenie
zywotnie jest zainteresowany abp Kominek, ktérego mocno irytowaly uwagi
w polskiej prasie o ,,arcybiskupie tureckim” we Wroctawiu. W zwigzku z tym
planowane centralne obchody 25-lecia Kosciota na Ziemiach Zachodnich mia-
ty by¢ préba roztadowania nastrojéw niezadowolenia wsrdd polskich katolikéw
z powodu antypolskiego stosunku Kurii Rzymskiej”'.

Episkopat wielokrotnie z naciskiem méwit o polskosci Ziem Zachodnich i P6t-
nocnych w czasie uroczystosci koscielnych (np. uroczystosci w Gietrzwaldzie,

% Tamze, k. 133-134.

% AAN, UdsW, sygn. 125/220, Notatka dla Towarzysza Dyrektora sporzgdzona 1.10.1969 r.
przez ,A.P.”, k. 239.

0 Tamze, k. 240.

T AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 134.
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Swietej Lipce). Szczegblnie aktywny w tym wzgledzie byt abp Kominek. Po po-
wrocie z obrad Konferencji Episkopatéw Europejskich w Chur w sierpniu 1969 r.,
w wyglaszanej serii kazat méwit o rozwoju Ziem Zachodnich, ktére ,,wrécity do
macierzy na zawsze”. Podkreslit to rowniez w w wystgpieniu na ambonie w czasie
uroczystosci w Bardzie Slaskim, filmowanych przez telewizje REN. Powiedziat,
ze na Ziemiach Zachodnich, ktére rozwijaja si¢ pod wzgledem gospodarczym,
wyrosto juz nowe pokolenie Polakéw. Takze w kazaniu wygloszonym w Lubinie
(k. Legnicy) stwierdzil, ze miasto zniszczone przez wojn¢ obecnie ma dziesigcio-
krotnie wigcej mieszkaricOw, a poziom ich zycia znacznie si¢ poprawil. Ponadto
»dzieki staraniom i przychylnosci wtadz” katolicy majg pigknie odbudowany sie-
demsetletni kosciot”’2.

W $wietle zapiséw Antoniego Michalaka w drugiej potowie 1969 r. za-
réwno abp Kominek, jak i pozostali biskupi wroctawscy zaniechali publicz-
nych wystapiefl nieprzyjaznych wobec ludowego panstwa polskiego oraz jego
wiadz. Nawet w oficjalnej korespondencji z wladzami dostrzegalny jest umiar,
ostroznos¢ i unikanie ostrych sformutowan. Niejako dowodem na to jest for-
ma pisma Kurii Wroctawskiej dotyczaca rozbidrki przez DZBM Krzyki samo-
wolnie wzniesionej przez parafi¢ wiaty — kaplicy. W ocenie Michalaka Kuria
Wroctawska stala si¢ bardziej elastyczna wobec wtadz paristwowych. Pozy-
tywnie zareagowala na sugestie wtadz i uregulowata wszystkie zalegte sprawy
wynikajgce z dekretu o obsadzeniu stanowisk koscielnych, obsadzajgc parafie
duchowiernstwem niewzbudzajacym zastrzezefi ze strony Wydziatu do spraw
Wyznan. Dokonane zmiany kadrowe w Kurii Wroctawskiej rowniez zostaty
pozytywnie ocenione przez tenze wydzial. Miejsce duchownych wrogo usto-
sunkowanych wobec panistwa zajeli mtodzi, wyksztalceni ksigza, uchodzacy
za zwolennikéw normalizacji i poprawy stosunkéw z pafistwem, majacy opini¢
ludzi o otwartej postawie, nowoczesnych, realistycznych, uktadnych, wysoce
inteligentnych, ale bez doSwiadczenia zyciowego i organizacyjnego. Przycho-
dzac do urzedu, przemawiali jezykiem nowoczesnym, subtelnym i czgsto pa-
triotycznym. ,,Pragngc zatatwi¢ w urzedach sprawy koscielne, postuguja si¢
jezykiem Frontu Jednosci Narodu. W rozmowach podkreslajg swoje zastugi
dla spoteczenistwa i narodu. Podnoszg swdj wktad w walke z chuligadstwem,
alkoholizmem i innymi ujemnymi zjawiskami spotecznymi. Podkreslajg swo-
ja troske o ksztaltowanie w spoleczeristwie postawy uczciwosci obywatelskiej
i zasad moralnosci ogélnoludzkiej””.

2 AAN, UdsW, sygn. 125/220, Notatka dla Towarzysza Dyrektora sporzgdzona 1.10.1969 r.
przez ,A.P.”, k. 240.

3 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k.135-136.
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Podsumowaniem wielostronicowych rozwazan Antoniego Michalaka na temat
dziatalnosci Kurii Wroctawskiej i abpa Kominka w latach 1966-1969 sg wnio-
ski, ktére musiaty by¢ uwzglednione w dalszej pracy administracji wyznaniowe;.
Zauwazalna nowa taktyka hierarchii koscielnej i nowa koncepcja dziatalnosci
Kosciota w Polsce umozliwia oSrodkom koscielnym bardziej skuteczne oddzia-
tywanie ideologiczne i klerykalizacje spoleczefistwa. Ponadto utatwia dotarcie do
Srodowisk elitarnych (inteligencja, studenci). Polityka elastycznosci wobec pari-
stwa stawia organa administracji pafistwowej w sytuacji bardziej skomplikowa-
nej niz poprzednio. Zmusza do zachowania wigkszej rozwagi i ostroznosci przy
podejmowaniu decyzji wobec duchowieristwa. Nowy klimat w Kosciele stwarza
natomiast warunki umozliwiajgce organom panstwowym rozwini¢cie szerokiej
dziatalnosci sprzyjajacej ,,zblizeniu kleru dotowego do panistwa ludowego”. Nie-
pokojacym zjawiskiem — w ocenie Michalaka — sg tendencje do eksponowania
roli i zastug Kosciota w procesie integracji, konsolidacji i repolonizacji Ziem
Zachodnich. W zwigzku z tym nalezaloby ,,uniemozliwi¢ préby dyskontowania
przez kler polski wysitku i dorobku rzeczywistych budowniczych Polski Ludowe;j
na Ziemiach Zachodnich”™.

Pomimo, ze od drugiej potowy 1969 r. w wystgpieniach arcybiskupa Kominka
trudno znaleZ¢ elementy agresji wobec paristwa, a kierowana przez niego Kuria
Wroclawska stata si¢ bardziej elastyczna wobec panstwowej administracji wy-
znaniowej, wieloletni kierownik Wydzialu do spraw Wyznar nie okazuje z tego
powodu radosci. Stwierdza wrecz, ze funkcjonowanie organéw administracji pan-
stwowej w odniesieniu do duchowieristwa stato si¢ o wiele bardziej skompliko-
wane niz poprzednio”.

Uroczystosci 25-lecia obecnosci polskiej administracji koscielnej na Ziemiach
Zachodnich i Péinocnych zaplanowane na maj 1970 r. poprzedzity kilkumiesieczne
przygotowania, obejmujace réwniez uzyskanie stosownych pozwoler od wtadz pan-
stwowych i akceptacje programu uroczystosci. W tym czasie arcybiskup Kominek
kilkakrotnie spotykat si¢ z wysokimi rangg urz¢dnikami administracji wyznaniowej
we Wroclawiu. W trakcie wizyty u Przewodniczgcego Prezydium Wojewddzkiej
Rady Narodowej we Wroctawiu w kwietniu 1970 r. ,,arcybiskup wykazywatl duze
ozywienie, byt uprzedzajaco grzeczny”, natomiast ,,rozmowa byta prowadzona w
duchu okazywania najlepszych checi uregulowania wszystkich spornych spraw
oraz utozenia z nowym Prezydium WRN najlepszych stosunkéw”’. Wydaje sig,

* AAN, UdsW, sygn. 125/319,, Ocena dziatalnosci Kurii Wroctawskiej w okresie od ,,Oredzia”
do ,,Memoriatu” — na tle sytuacji w katolicyZmie polskim, k. 136.

5 AAN, UdsW, sygn. 125/229, Krétka ocena postawy politycznej i dziatalnosci w Diecezji
Arcybiskupa Bolestawa Kominka, k. 186, 187.

® AAN, UdsW, sygn. 125/220, Notatka stuzbowa ze zlozonej wizyty arcybiskupa Bolestawa
Kominka u Przewodniczgcego Prezydium Wojewddzkiej Rady Narodowej we Wroctawiu w dniu 24
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ze nieco mniej sympatyczny charakter posiadalo wczesniejsze spotkanie ks. Jana
Kruciny z Kierownikiem Wydziatu do spraw Wyznai w Prezydium Wojewddzkiej
Rady Narodowej, ktérego celem byto umdéwienie arcybiskupa na spotkanie z Prze-
wodniczacym Prezydium WRN oraz przedstawienie ostatecznego programu plano-
wanych uroczystosci koscielnych. Witold Skérczyriski zarzucit mtodemu ksigdzu,
ze w programie pomini¢to uroczystosci dla reemigrantéw z Jugostawii oraz nie
zlozono wniosku o pozwolenie na odbycie zgromadzenia publicznego w Urzedzie
do spraw Wyznan Prezydium Rady Narodowej m. Wroctawia, gdyz planowane
uroczystosci miaty odby¢ si¢ poza murami katedry. Zarzut ten wydat si¢ absurdal-
ny z tego wzgledu, ze program byt znany dyrektorowi Urzedu do Spraw Wyznari
w Warszawie”’. Do pierwszego spotkania z arcybiskupem Kominkiem przygotowa-
no réwniez ,,nowego” Przewodniczacego Prezydium — Stanistawa Panka. W niepod-
pisanym instruktazu dla tow. Panka przygotowanym na okolicznos¢ tego spotkania
czytamy: ,,Rozmowa powinna mie¢ charakter spokojny, uprzejmy, zachecajacy do
wymiany pogladéw, ale umiarkowanie chtodny. Wobec ewentualnych deklaracji
czy zobowigzan abpa Kominka nalezatoby zachowa¢ powsciggliwos¢ 1 ostroznosc,
ado jego zapewnien odnies¢ sie z rezerwa. Arcybiskup Kominek znany jest z niedo-
trzymywania danych zobowigzan, np. tow. Ostapczukowi czy prof. Iwaszkiewiczo-
wi. Nie warto dawaé abp Kominkowi zadnych obietnic i przyrzeczen”s. O tym, jak
wielkg wage przykladano do tego spotkania (mozna zastanawiaé si¢ nad tym, czy
ze wzgledu na osobg nowego przewodniczacego, czy z powodu przygotowywanej
uroczystosci) Swiadczy pismo Skérczyriskiego™. Zawiera ono informacije, ze jego
,»tres¢ zostala przekazana do wiadomosci: Wydziatu Administracyjnego KW PZPR
oraz Wydziatu IV Stuzby Bezpieczeristwa KW MO we Wroclawiu, a ponadto tele-
fonicznie tow. Merkerowi w dniu 16.4.1970 r.”, w tym samym, w ktérym odbylo si¢
spotkanie. Wydaje si¢ takze, ze wspomniany instruktaz tow. Stanistawa Panka byt
skuteczny. Swiadczy o tym wrecz chiodna, sporzadzona przez niego w dziewieciu
punktach notatka stuzbowa®.

kwietnia 1970 roku, k. 190.

TAAN, UdsW, sygn. 125/220, Pismo Arcybiskupa Ordynariusza Wroctawskiego nr L.dz.1453/70
z dnia 8 kwietnia 1970r. do Aleksandra Skarzyrnskiego, Dyrektora Urzedu do Spraw Wyznan, k.
196-198; AAN, UdsW, sygn. 125/319, Poufne pismo WZ-9/92/224/70 z dnia 15 kwietnia 1970 r.do
Urzedu do Spraw Wyznan, na rece Aleksandra Skarzyriskiego [podpisane przez W. Skorczyniskiego],
k. 13, 14.

8 AAN. UdsW, sygn. 125/220, Tezy do rozmowy Przewodniczgcego Prezydium Rady Narodowej
m. Wroctawia —tow. Stanistawa Panka z arcybiskupem Bolestawem Kominkiem [tekst nie podpisany
z24.4.1970 r.], k. 180-184.

 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Poufne pismo WZ-9/92/224/70 z dnia 15 kwietnia 1970 r.do
Urzedu do Spraw Wyznarni, na rece Aleksandra Skarzyriskiego [podpisane przez W. Skérczynskiego],
k. 13, 14.

80Zob. AAN, UdsW, sygn. 125/220, Notatka stuzbowa ze ztozonej wizyty arcybiskupa Bolestawa
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Koscielne uroczystosci jubileuszowe we Wroctawiu rozpoczety si¢ 3 maja
1970 r.8!. Na ich temat zgromadzono obszerng dokumentacje®?. W swietle Scisle
tajnej Oceny przygotowarii i przebiegu uroczystosci koscielnych z okazji 25-lecia
polskiej organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Potnocnych z dnia 9
maja 1970 r.3* Antoniego Michalaka, przebieg uroczystosci potwierdzat wczes-
niejsze jego tezy o zmianie stanowiska hierarchii katolickiej wobec panstwa.
Polityka konfrontacji wobec paristwa realizowana przez Kosciét w czasie ob-
chodéw milenijnych ,,prowadzila do zepchnigcia Kosciota na margines zycia
narodowego, zawezenie jego bazy spotecznej i do wyobcowania go z narodu.
Poza tym tego rodzaju polityka musiata spowodowac usztywnienie wiadz pan-
stwowych wobec Kosciota i «zamrozenie» wielu istotnych spraw dla Koscio-
la”. W zwigzku z tym zupelnie inny charakter uroczystosci 25-lecia organizacji
koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych wynikatl niejako z refleksji
hierarchii koscielnej nad Millenium, a poza tym mdgt byl réwniez skutkiem
naciskéw kot watykariskich zainteresowanych poprawa relacji z paistwami so-
cjalistycznymi. W czasie uroczystosci mocno eksponowano role Kosciota jako
waznego czynnika integracji i stabilizacji zycia na Ziemiach Odzyskanych.
W spos6b szczegdlny podkreslat to w swoich wystgpieniach gospodarz uro-
czystosci — arcybiskup Bolestaw Kominek. ,,Zakladano, ze przy tej okazji uda

Kominka u Przewodniczgcego Prezydium Wojewddzkiej Rady Narodowej we Wroctawiu w dniu 24
kwietnia 1970 roku, k. 190.

81 G. Strauchold, Wokdt 25-tej rocznicy administracji koscielnej na ziemiach zachodnich i pot-
nocnych. Kard. Bolestaw Kominek w polu zainteresowania stuzb paristwowych, w: Ludzie wroctaw-
skiego Kosciota po 1l wojnie swiatowej, Wroctaw 2005, s. 128-138.

8270b. AAN, UdsW, sygn. 125/319, Dziatalnos¢é wiadz koscielnych w 25. rocznicg powrotu Ziem
Zachodnich i Potnocnych do Polski, k. 38; AAN, UdsW, sygn. 125/319, Informacja z Plenarnej
Sesji Episkopatu odbytej we Wroctawiu 4.V.70.0d godz.10-13, k. 19; AAN, UdsW, sygn. 125/319,
Odezwa do Duchowieristwa i Wiernych Archidiecezji Wroctawskiej na 25-lecie powrotu Ziem
Zachodnich i Potnocnych do swej Macierzy Polskiej, k. 3-5; AAN, UdsW, sygn. 125/319, Oredzie
Episkopatu Polski na 25-lecie organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych, odczy-
tane w dniu4.V.1970 r. w katedrze wroctawskiej przez sekretarza Episkopatu ks. biskupa Bronistawa
Dgbrowskiego, k. 24-31; AAN, UdsW, sygn. 125/319, Program Uroczystosci25-lecia polskiej or-
ganizacji zycia katolickiego na Ziemiach Zachodnich i Potnocnych we Wroctawiu, k. 20-21; AAN,
UdsW, sygn. 125/319, Serwis Nastuchu Polskiego Radia z dn. 9.5.70 r. BBC 108, Jagodziriska—
Londyn—godz.19.00 po pol, k. 39-46; AAN, UdsW, sygn. 125/319, Sprawozdanie z przebiegu uro-
czystosci p.n. ,,XXV-lecie Polskiej Organizacji Koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych”
k. 61-63; AAN, UdsW, sygn. 125/319, Stenogram kazania wygtoszonego w dniu 3.V.1970 r. o godz.
19,25 przez kardynata prymasa Wyszynskiego na pl. Katedralnym, k. 49-55; AAN, UdsW, sygn.
125/319, Stenogram kazania wygtoszonego w dniu 3.V.1970 r. o godz. 19,10 przez arcybiskupa
B.Kominka na pl. Katedralnym, k. 35-37; AAN, UdsW, sygn. 125/220, Wystgpienie abpa Kominka
na uroczystej sesji episkopatu w dniu 4 maja 1970 r., o godz. 10.25 w katedrze wroctawskiej,
k. 175-179.

8 AAN, UdsW, sygn. 125/319, k. 64-74.
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si¢ zdyskontowac wysitek, prace i dorobek rzeczywistych budowniczych nowe-
go zycia na tych ziemiach. Nadanie uroczystosciom charakteru patriotyczno-
koscielnego pozwolitoby — w mysl planéw koscielnych — osiaggnaé dwa cele:
1) nawigza¢ skuteczny dialog z wiladzami pafistwowymi na temat réznych dla
Kosciota spraw, ktére w nowym klimacie mogtyby by¢ zatatwione pozytywnie;
2) zachowa¢ wobec spoteczeristwa twarz czynnika patriotycznego, zwigzanego
z losami i zyciem narodu’®*. Kierownik Witold Skérczyriski odbieral, zabiegi
arcybiskupa Kominka o przychylnos¢ wiadz wobec planowanych uroczystosci
jubileuszowych oraz ich przebieg jako forme nacisku na witadze panstwowe
w sprawie przyznania kosciolowi na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych prawa
wiasnosci do budynkéw sakralnych i koscielnych. W zwigzku z tym w odpowie-
dziach pism dotyczacych tej kwestii winna znaleZ¢ si¢ informacja, ze zostang
one rozpatrzone, i to wedlug zyczenia wnioskodawcy, ale dopiero wéwczas,
kiedy nastgpi peilna normalizacja administracji koscielnej na tych ziemiach.
Ponadto wobec ewentualnych préb zdyskontowania przez Kuri¢ u wladz pan-
stwowych wspomnianych uroczystosci poprzez skladanie wnioskéw i petycji
dotyczacych m.in. legalizacji ,.koscielnych samowoli budowlanych”, nie nalezy
czyni¢ w tym wzgledzie zadnych ustepstw®.

Zmagania Episkopatu Polski, a w szczegdlnosci arcybiskupa Kominka, od-
nosnie do kanonicznej stabilizacji administracji koscielnej na tzw. Ziemiach
Odzyskanych w Polsce, zostaly uwiericzone sukcesem. Droga do wydania sto-
sownej bulli przez Stolicg Apostolskg byta mocno skomplikowana i uzalezniona
od stosunkéw politycznych pomigdzy PRL a Republika Federalnych Niemiec.
Doskonale wiedziata o tym hierarchia koscielna, ktéra podjeta dziatania majace
na celu zlozenie wspomnianego wyzej Memoriatu w Watykanie, a termin jego
ztozenia pod koniec 1969 r. uwzgledniat nastroje panujgce wsréd Niemcow. Na-
stapil bowiem w czasie, kiedy ekipa Brandta zapoczatkowata polityke zblizenia
ze Wschodem. Giéwnym architektem tego przedsigwzigcia, na prosbe prymasa
Wyszyniskiego, byt arcybiskup Bolestaw Kominek®. Na naradzie dziekanow we
wrzesniu 1970 r. arcybiskup ,,z uznaniem witat uktad ZSRR — NRF. Méwit, ze do
podobnego uktadu dojdzie réwniez u nas, co utatwi sytuacje papiezowi w sprawie

8 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Ocena przygotowarn i przebiegu uroczystosci koscielnych
z okazji 25-lecia polskiej organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych, k. 64-65.

8 AAN, UdsW, sygn. 125/319, Sprawozdanie z przebiegu uroczystosci p.n. ,,XXV-lecie Polskiej
Organizacji Koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych”, k. 62-63. Tres¢ tego sprawozdania
przekazano do wiadomosci :1) Urzad do spraw Wyznan, 2) Wydzial Administracyjny KW PZPR.

8 AAN, UdsW, sygn. 125/220, Abp Kominek. Zestaw informacyjno-dokumentacyjny nr 2 MSW
7 4.11.1970 r., k. 320; AAN, UdsW, sygn. 125/220, Poufna notatka stuzbowa z rozmowy z ks.
Bolestawem Kominkiem, przeprowadzonej w dniu 25 paZdziernika 1972, k. 98; AAN, UdsW, sygn.
125/220, Spotkanie z Ks. Arcybiskupem B. Kominkiem we Wroctawiu w dniu 22 grudnia 1969r.,
[notatka anonimowal, k. 227.
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Ziem Zachodnich”’, Wiadze panistwowe doskonale znaly zaangazowanie emo-
cjonalne arcybiskupa Kominka w podkreslanie polskosci Slaska niemal przy kaz-
dej okazji. Kiedy wiosng 1971 r. telewizja zachodnioniemiecka zabiegata o moz-
liwos$¢ transmisji uroczystosci wielkanocnych z Wroctawia, pracownik Wydziatu
do spraw Wyznan zauwazyl, ze wyrazenie zgody bedzie dowodem liberalnego
stosunku wiadz paistwowych do kosciota w PRL oraz gestem wobec arcybiskupa
Kominka jako biskupa na Ziemiach Zachodnich. Ponadto ,,Kominek zwykle przy
tego rodzaju okazjach wyglasza patriotyczne kazania, podkreslajgc rozwdj zycia
religijnego i spolecznego na Ziemiach Zachodnich®.

Ostatecznie Oredzie biskupow polskich do biskupow niemieckich oraz zawarty
traktat polsko-niemiecki w Warszawie w 1970 r. spowodowaly, ze papiez Pawet
VI w dniu 28 czerwca 1972 r. wydat bull¢ Episcoporum Poloniae coetus, ktora
ostatecznie regulowala granice administracji koscielnej na Ziemiach Zachodnich
i P6tnocnych. Mocg tejze bulli Wroctaw odzyskat range metropolii z biskupstwa-
mi sufraganalnymi w Opolu i Gorzowie Wielkopolskim, a arcybiskup Bolestaw
Kominek zostal metropolitg arcybiskupem wroctawskim®.

W tym czasie, pomimo pozornie poprawnych relacji pomigdzy wladzami
pafistwowymi a arcybiskupem Kominkiem, ktérych odzwierciedleniem byta at-
mosfera towarzyszaca jego rozmowom z urze¢dnikami, w dalszym ciggu bloko-
wano wydawanie pozwoleri na budowe kosciot6w®. W jednym z dokumentéw
z czerwca 1972 r. czytamy, zZe ,,aktualna postawa Kominka jest kontrowersyjna.
Kazania i inne wystgpienia publiczne w/w zawieraja niekiedy szkodliwe uwagi
pod adresem naszego ustroju spot.-politycznego oraz sformutowania mogace wy-
wotac niepozadane nastroje wsrdd ludzi wierzacych. Arcbp Kominek wystepuje
takze z negatywnymi ocenami warunkéw, w jakich prowadzi dziatalnos¢ Kosciot
kat. W Polsce. W ostatnim okresie, w niektorych wystgpieniach w/w znalazly si¢
zawoalowane ataki na formy i cele prowadzonej w PRL dziatalnosci polityczne;.
Kominek przytaczyl si¢ do grupy tych biskupéw, ktérzy uprawiajg dziatalnosé
propagandowg woko6t budownictwa sakralnego™!. Jednak, ogdlnie rzecz biorgc

87 AAN, UdsW, sygn. 125/220, Poufne pismo WZ-9/92/722/70 z dnia 15 wrzesnia 1970 r.do
Urzedu do Spraw Wyznan, [podpisane przez W. Skérezyriskiego], k. 165.

8 AAN. UdsW, sygn. 125/319, Notatka dot. transmisji telewizyjnej nabozeristwa z Wroctawia
[z 1971 r.], k. 191-192.

8 Komunikat konferencji plenarnej Episkopatu Polski w sprawie kanonicznego uregulowania or-
ganizacji koscielnej na ziemiach zachodnich i potnocnych, w: P. Raina, Koscidt katolicki a paristwo
w Swietle dokumentow1945-1989. t. 11: 1ata 1960-1974, s. 594-596. J. Swastek, Rzgdcy Archidiecezji
Wroctawskiej, Wroctaw 1998, s. 99.

2 AAN, UdsW, sygn. 125/220, Notatka z rozmowy z arcybiskupem Bolestawem Kominkiem odby-
tej w dniu 16 grudnia 1971 przez Stanistawa Panka, Przewodniczgcego Prezydium Rady Narodowej
we Wroctawiu, k. 132.

TAAN, UdsW, sygn. 125/220, Pismo Nr RK-420/Kn/72 z dnia 10 czerwca 1972 A. Skarzyriskiego
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stosunek arcybiskupa do wtadz wojewddzkich uznawano za poprawny. Natomiast
»Wobec wyboréw do Sejmu PRL Kominek zajgl postawe umiarkowanie pozy-
tywna, inspirujac kler do udzialu w wyborach i nie wysuwajac sugestii skreslenia
kandydatéw FIN. Sam brat udziat w wyborach korzystajgc z kabiny™2.

Sporo cieptych stéw na temat arcybiskupa Bolestawa Kominka zamieszczono
na tamach rezimowej prasy w lutym 1973 r. w zwigzku z jego nominacjg kar-
dynalska. Polska Agencja Interpress przygotowala biogram kardynata nominata,
ktéry zanim trafit na famy biuletynu zagranicznego, byt przedmiotem wnikliwej
analizy Ministra Aleksandra Skarzyniskiego®®. Z okazji tej nominacji kardynat Bo-
lestaw Kominek otrzymal stosowny telegram gratulacyjny od Dyrektora Urzedu
do spraw Wyznan*.

Po konsystorzu kardynat Kominek zaczgl wyraznie podupadaé¢ na zdrowiu.
W grudniu 1973 r. obchodzit rocznic¢ siedemdziesigtych urodzin. W nawigza-
niu do tego jubileuszu wiadze paristwowe postanowity nada¢ jemu order Polonia
Restituta. Kardynat zdecydowanie odméwit przyjecia tegoz orderu, a w trakcie
rozmowy z urz¢dnikami naktaniajacymi do zmiany decyzji wspominal o zaborze
przez panistwo mienia koscielnego®®. Nazajutrz po urodzinach Przewodniczacy
Prezydium Miejskiej Rady Narodowej Miasta Wroctawia przystal pismo zapo-
wiadajace zwrot wczesniej zabranego patacu arcybiskupiego®. Faktyczny zwrot
patacu nastgpit dopiero w 1989 r.%".

do Towarzysza Jerzego Ossowskiego, Zastepcy Kierownika Wydziatu Administracyjnego KC PZPR.
k. 110.

Tres¢ tego pisma otrzymat do wiadomosci Bogustaw Stachura, Podsekretarz Stanu w MSW.

2 Tamze, k. 95.

% AAN, UdsW, sygn. 125/220, Pismo Nr PP/306/73 7 dnia 15.11.1973, Redaktora Naczelnego
Pionu Prasowego Polskiej Agencji Interpress Henryka Tycnera do Towarzysza Ministra
Aleksandra Skarzynskiego, k. 80; AAN, UdsW, 125/220, Pismo Nr RK 420/K/73 z dnia 21 lutego
[197]3 Aleksandra Skarzyriskiego do Towarzysza Henryka Tycnera, Redaktora Naczelnego Pionu
Prasowego Polskiej Agencji Interpress, k. 79; AAN, UdsW, sygn. 125/220, materiaty prasowe [do-
tyczace kardynata Kominka i konsystorza w Watykanie], k. 70-73.

% AAN, UdsW, sygn. 125/220.Pismo Bolestawa Kardynata Kominka z dnia 15 lutego 1973 r. do
Aleksandra Skarzyriskiego, Podsekretarza Stanu, k. 83.

% K. Strugarek, Ostatnie dni kardynata, w: Szkice do portretu. Kardynat Bolestaw Kominek.
Wroctaw 2005, s.156.

% AAN, UdsW, sygn. 125.220, Pismo Bolestawa Kardynata Kominka Arcybiskupa Metropolity
Wroctawskiego do dr. Mariana Czuliriskiego Prezydenta miasta Wroctawia z 22.X11.1973 r., k.
37; AAN, UdsW, sygn. 125/220, Projekt pisma Mariana Czuliriskiego do Bolestawa Kominka
Arcybiskupa Metropolity Wroctawskiego, k. 33. Na projekcie zaznaczono dat¢ pisma: ,,22.12.73”
oraz napisano odrecznie dyspozycje: ,,Tekst przekazatem tow. Dyr. Skérczyriskiemu 23 XII. godz.
13.10 przez We-Cze z poleceniem prze- i podpisania oraz dorgczenia adresatowi jutro z samego
rana, [podpis] Merker.”.

7]. Pater, Wiadze PRL wobec ordynariusza wroctawskiego kardynata Bolestawa Kominka w la-
tach 1956-1974, w: Represje wobec Kosciota katolickiego na Dolnym Slgsku i Opolszczyznie 1945-
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Kardynat Bolestaw Kominek zmart 10 marca 1974 r. Wsréd archiwaliéw
zwigzanych z tym wydarzeniem znajdujg si¢ projekty tekstu kondolencji wtadz
paninstwowych do Kurii Wroctawskiej i prymasa Stefan Wyszyriskiego oraz ste-
nogramy kazan pogrzebowych®.

Kardynat Bolestaw Kominek wypelniajac zadania gtowy Kosciota katolick-
iego na Dolnym Slasku, byt szczegélnym obiektem zainteresowania Urzedu
do spraw Wyznan oraz jego lokalnych agend. Niejako dowodem tego jest
obszerna dokumentacja sporzgdzona przez urzednikéw administracji wyz-
naniowej. Doskonale zdawal sobie sprawe z realiéw, w jakich przyszto mu
zy¢ oraz zarzgdzaé Kosciotem wroctawskim. Byt Swiadomym takze i tego, ze
wsrdéd podlegtego jemu duchowiefistwa znajdujg si¢ tajni wspotpracownicy
piszacy raporty na jego temat”. W blizszym i dalszym jego otoczeniu byty
osoby Swieckie i duchowne, w tym takze ksigza patrioci, ktérzy z réznych
powodéw podejmowali dzialania majace na celu dyskredytowanie jego
rzagdéw. Przekazujac mniej lub bardziej poufne informacje, przyczyniali si¢ do
ostabienia spoistosci Kosciota katolickiego na Dolnym Slasku'®. Doskonale
rozumial éwczesng skomplikowang sytuacj¢ migdzynarodowsq i znalt reguty
obowigzujace w dyplomacji watykarskiej. Jawi si¢ jako inteligentny, madry,
rozwazny hierarcha, konsekwentnie realizujacy misj¢ Kosciota w panstwie,
ktérego wiladze podjety dzialania majace na celu calkowitg laicyzacje
spoteczenstwa. Nawet wytrawni urzednicy administracji pafistwowej, autorzy
6wczesnej polityki wyznaniowej, podswiadomie czuli przed nim respekt. Sami
pisali o Kardynale, ze byl trudnym i nieprzewidywalnym przeciwnikiem.

1989, red. S.A. Bogaczewicz, S. Krzyzanowska, Wroctaw 2004, s. 143.

% AAN, UdsW, sygn. 125/220, Stenogram kazania wygtoszonego przez ks. prymasa Wyszyriskiego
na uroczystosci pogrzebowej zmartego ks. kard. B. Kominka w dniu 14.03.74, o godz. 16.25, k.
4-11; AAN, UdsW, sygn. 125/220, Projekty tekstu kondolencji do Kurii Wroctawskiej i prymasa
Wyszyniskiego, k. 24, 27, 28.

»Zob. A. Friszke, A. Karori-Ostrowska, Z. Nosowski, T. Wiscicki, T.w. ,,Jankowski”. Historia
wspdtpracy, w: ,,Wiez, nr 7-8 (573-574), lipiec-sierpieri 2006, s. 80-140.

10B, Rogowska, Bolestaw Kominek jako , obiekt” zainteresowania Stuzby Bezpieczeristwa,
w: Migdzy Lwowem a Wroctawiem. Ksigga Jubileuszowa Profesora Krystyna Matwijowskiego,
red. J. Maron, B. Rok, Wroctaw 2006, s. 275.



Summary

Card. Bolestaw Kominek in opinion of local confession administration
in the years 1956-1974

This article describe bishop’s work of Boleslaw Kominek in Wroclaw in
two periods of communist time: between 1956 to autumn 1965 and from au-
tumn 1956 to autumn 1968. These dates shows turning point in church policy
towards communist government in Poland. It was very difficult time in taking
any decisions and great responsibility for social life in Poland. Card. Boleslaw
Kominek had a main role in restore good relationship between Polish and Ger-
man catholic churches.

Stowa kluczowe: kard. Bolestaw Kominek, Ziemie Zachodnie, komunizm,
przesladowanie, list o przebaczenie do biskupéw niemieckich



WROCELAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
14 (2006) nr 2

KS. PIOTR JURZYK

WYBRANE ELEMENTY NAPASTLIWEJ POLEMIKI
ANTYARIANSKIEJ W ORATIONES CONTRA ARIANOS
SW. ATANAZEGO WIELKIEGO
NA TLE LITERACKIEJ TRADYCJI INWEKTYWY

Rozwijajace si¢ chrzescijaristwo nie tylko musiatlo zmierzy¢ si¢ z krwawymi
przesladowaniami ze strony wiadzy panistwowej, ale rOwniez musiato stangé do
konfrontacji na poziomie intelektualnym. Wazna sprawa byto przedstawienie
nauki chrzescijariskiej w spos6b racjonalny, spéjny intelektualnie i filozoficz-
nie, aby mozliwa stala si¢ obrona przed oszczerstwami i zarzutami, ktére nie
miaty pokrycia w rzeczywistosci, i aby mozna byto rozwingc¢ to, co dzi$ nazy-
wamy pozytywnym wyktadem wiary. W miare rozwoju refleksji teologicznej
powstata potrzeba jasnego okreslenia tresci wiary, aby méc rozréznic to, co jest
ortodoksyjne, od tego, co nie. Wydawac by si¢ mogto, ze sprawa powinna mieé
charakter czysto intelektualnych poszukiwar i dyskusji, jednak rzeczywistos¢
okazata si¢ nieco inna. Do racjonalnych argumentéw nierzadko dodawano zlo-
Sliwe czy uszczypliwe uwagi pod adresem przeciwnikéw, ktére dla wspotczes-
nego czytelnika moga by¢ niezrozumiate i razace. Sprébuje wigc pokazac role
inwektywy na przyktadzie kontrowersji ariafiskiej, najwiekszego sporu, ktéry
wybucht w czwartym wieku i wstrzasnat calym éwczesnym chrzescijafistwem.
O jego pochodzeniu i poczatkowym zasiegu Swiadczy historyk Sokrates Scho-
lastyk w ten sposob: ,,Plomien tej kleski wyszediszy z Kosciota aleksandryj-
skiego, ogarnat caty Egipt i Libig, a takze Gérng Tebaing; w koricu strawit takze
pozostate prowincje i miasta”’.

!'Sokrates Scholastyk, Historia Kosciota, ttum. S. Kazikowski, Warszawa 1972, s. 16.
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Zanim przejde do omOéwienia problemu inwektywy przeciw Ariuszowi, posta-
ram si¢ pokazac jej histori¢ i znaczenie w literaturze antycznej.

1. TRADYCJA INWEKTYWY

Inwektywa byla jedng ze skrajnych form walki z przeciwnikiem. Nazwa
pochodzi od tacifiskiego czasownikainveho,ktéry oznacza, wwozié¢, wprowadzac”,
aw passivum —w znaczeniu wlasciwym — ,,wedrze¢ sie, wtargna¢”, metaforycznie
— ,napadaé¢ w stowach, karcié¢, gani¢?. Stownik jezyka polskiego okresla
inwektywe jako zniestawiajacy, obrazajacy zarzut i obelge’. Inwektywa byta znana
w polemice starozytnej i wezesnochrzescijanskiej jako gwaltowny, obelzywy atak
stowny na osobe lub instytucje. Moze by¢ rozumiana ambiwalentnie: albo jako
obelga (contumelia), ktéra postugiwata si¢ calg gamg wyzwisk czerpanych czesto
z jezyka najnizszych warstw spotecznych, albo jako utwor literacki (invectiva
oratio), ulozony zgodnie z wymogami retoryki starozytnej, ktérego zadaniem
bylo ukazanie ziosci i przewrotnosci adwersarza, wzbudzenie przeciw niemu
niechgci, czy nawet nienawisci u odbiorcéw*. Inwektywa wystepowata w prozie
1 w poezji. Jej autor chcial oSmieszy¢ lub skompromitowaé, a nawet zniszczy¢
adresata’. Jako forma literacka byla okreslana poprzez Aoi1dopia, dveidog,
koaknyopia, yéyocg, vituperatio, invectiva oratio®. Inwektywa rézni sie od
mowy napastliwej (WOyo0g, vituperatio) tym, ze atakuje przeciwnika nie przez
wykazywanie jego podlego pochodzenia, wychowania i jego ztych czynéw, lecz
poprzez wyszydzanie jego postepowania i przekonan. W tym celu inwektywa
postuguje si¢ karykaturalnymi poréwnaniami i stekiem najrozmaitszych przezwisk
ze Swiata zwierzat (psie, bydle) albo z dziedziny defektéw intelektu (glupcze,
idioto) czy moralnych (ktamco, morderco)’. Swdj najwigkszy rozkwit literacki
osiaggneta w Grecji w IV i III w. przed Chr., a w Rzymie u schytku republiki
i w okresie cesarstwa. Chrzescijaiistwo przejeto i zasymilowalo te forme
literackg do walki ze swoim przeciwnikami. Swoje miejsce inwektywa znalazta
takze w Biblii. W Starym Testamencie byla znana i stosowana w formie obelg

2s.v. Inveho: Stownik tacifisko-polski pod red. M. Plezi, t. III, Warszawa 1998, s. 250-251.

3s.v. Inwektywa: Stownik wspélczesnego jezyka polskiego pod red. B. Dunaj, t. I, Warszawa
2001, s. 329.

4S. Longosz, Inwektywa chrzescijariska: Stownik wczesnochrzescijariskiego pismiennictwa pod
red. J.M. Szymusiaka i M. Starowieyskiego, Poznan 1971, s. 530.

STamze, Inwektywa: Encyklopedia katolicka pod red. S. Wielgusa, t. VII, Lublin 1997, s. 413.

®Tamze; L.C. Watson, Invective (hasto), w: The Oxford Classical Dictionary red. S. Hornblower,
A. Spawforth, Oxford — New York 1996°, s. 762-763.

"S. Longosz, Zarys historii inwektywy wczesnochrzescijariskiej, ,,Roczniki Teologiczne” t.
43 (1996), z. 2, s. 363.



WYBRANE ELEMENTY NAPASTLIWEJ POLEMIKI ANTYARIANSKIEJ 18]

i zlorzeczerh wypowiadanych w imieniu Boga Jahwe. W Nowym Testamencie
wystepuje w pismach apostolskich, a postugiwat si¢ nig nawet sam Jezus, np.
,,Glupi i Slepi!” (Mt 23,17)8; ,,bo podobni jestescie do grobéw pobielanych”
(Mt 23,27)° .

Patrzac calosciowo na dorobek literacki mowy napastliwej, chciatbym dla
lepszego zrozumienia istoty polemiki wsrdd chrzescijan przedstawié¢ doktadniej
tradycje literackg inwektywy, ktéra wystepowala przed sw. Atanazym Wielkim,
dzielac ja na pogariskg i chrzescijariska.

1.1. Inwektywa niechrzescijanska

Pierwsi chrzescijanie pochodzili z narodu izraelskiego. Chrzescijaristwo prze-
jeto od wyznawcéw religii Mojzeszowej Stary Testament. Nie mozna zapomnied,
ze to wszystko dzialo si¢ w granicach éwczesnego Imperium Romanum, czyli
w kregu kultury greckiej i rzymskiej. Takie trzy Zrodta miaty wptyw na powstaja-
cg wtedy nowgq religi¢ i dlatego na tle takiej tradycji postaram si¢ odczyta¢ inwek-
tywe wezesnochrzescijariska.

1.1.1. Inwektywa poganska

Piszac o inwektywie pogarskiej, ogranicz¢ si¢ jedynie do literatury greckiej
i tacinskiej, gdyz one bezposrednio miaty wptyw na pisarzy chrzescijariskich.
Kultura starozytnej Grecji przez cale wieki byta kulturg méwiong (oral culture),
opartg na tradycji ustnej, poniewaz Grecy albo nie znali pisma, albo nim si¢ po-
wszechnie nie postugiwali'®. Retoryka jako sztuka nie tylko przemawiania, ale
takze przekonywania pozostala na zawsze waznym elementem greckiej paidei,
nawet wtedy, gdy kultura grecka stawata si¢ bardziej kulturg pisang (written cul-
ture). Nauka retoryki stala si¢ podstawa wychowania obywatelskiego, poniewaz
przygotowywata stuchaczéw do stuzby publicznej. Sztuka oratorska wyksztalci-
ta nastgpujace rodzaje méw: mowa polityczna, czyli doradcza (genos symbuleu-
tikon), sadowa (genos dikanikon) i popisowa, czyli epideiktyczna!!. Czgscia tej
ostatniej jest inwektywa.

Literatura rzymska, przejmujac wzorce greckie, wypracowata takze swojg
sztuke wymowy juz w epoce archaicznej. Wymowa ksztaltowana dzieki wro-
dzonym zdolnosciom krasoméwczym Rzymian stala si¢ stopniowo Swiadomie
ksztalttowang dyscypling. Niemal wszyscy mgzowie stanu i przywddcy w Rzymie

8 Wszystkie cytaty biblijne w jezyku polskim pochodzg z: Pismo $§wigte starego i nowego
Testamentu. biblia tysigclecia, Poznan 2005°.

°S. Longosz, Inwektywa chrzescijariska, dz. cyt., s. 534; Tamze, Inwektywa, dz. cyt., s. 413.

10R. TURASIEWICZ, Wstgp w: DEMOSTENES, Wybdr moéw, thum. i oprac. R. Turasiewicz,
Wroctaw 2005, s. LXXIII.

N TaMZE, s. LXXV-LXXVIIL.
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posiadali talenty oratorskie. Znana jest definicja méwcy sformutowana przez Ka-
tona Starszego i przekazana przez Kwintylina: Vir bonus, dicendi peritus'.

Przedstawilem bardzo krétkg histori¢ wymowy greckiej i rzymskiej w stopniu
podstawowym, ktéry bedzie pomocny w opracowaniu tylko jednego elementu ca-
tej sztuki oratorskiej, jakim jest inwektywa. Chcialem jedynie pokazaé, jak wazng
role w zyciu czlowieka antycznej Grecji i Rzymu odgrywata wymowa. Jest to
szczegblnie wazne w naszych czasach, kiedy — choéby w postgpowaniu sgdowym
— liczg si¢ przede wszystkim fakty i dowody, a nie stowa.

Starozytnos¢ znata podreczniki wymowy. Szkoty retoryczne wypracowatly
schematy méw, ktérymi powinien postugiwacé si¢ orator. Wsréd teoretykéw
sztuki oratorskiej mozna wymienié: Arystotelesa ze Stagiry (384-322), Anak-
symenesa z Lampsakos i Aftoniosa (IV w. przed Chr.), autora anonimowego
dzieta Rhetorica ad Herennium napisanego w latach 86-82 przed Chr., Cycero-
na i Kwintyliana (I w. po Chr.). Mowa napastliwa takze doczekala si¢ pewnego
schematu, wzorca, ktérym nalezato si¢ postugiwaé. Oczywiscie nie trzeba byto
zastosowaé wszystkich podawanych elementéw, ale wybraé te, ktére w kon-
kretnej sytuacji byly najbardziej odpowiednie i przydatne. Autor wspomnianej
Retoryki podaje doktadne schematy tych mow'. Te wskazéwki mozna utozy¢
w nastepujacy schemat:

1. Wstep — usprawiedliwienie wlasnego wystgpienia
2. Zasadnicza czes¢ wystgpienia — pigtnowanie
3. Zakoniczenie — wywolanie oburzenia u stuchaczy

Retoryka nie tylko podawata schemat mowy napastliwej, ale takze poucza-
ta o metodach walki stownej. Byty nimi: wyolbrzymianie i przejaskrawianie
win i wad przeciwnika, celowe przemilczanie jego stron pozytywnych, przy-
taczanie drastycznie negatywnych przyktadéw lub poréwnan z dziatalnosci
przeciwnika, zasypywanie gwaltownymi obelgami i przezwiskami'. Autor
Retoryki do Herenniusza dopuszcza nawet ktamstwo, jesli zachodzi taka po-
trzeba!®>. Choé¢ Kwintylian przestrzegal przed uzywaniem obelzywych stéw:
Vitandum etiam ne contumeliosi maligni superbi maledici in quemquam homi-
nem ordinemve videamur, praecipueque eorum qui laedi nisi adversa iudicum
voluntate non possint'®, to jednak zycie i praktyka spowodowaly, ze nie tylko

12Quintilianus, Institutio oratoria, 12, 1,1.

3 Tamze, 3, s. 10-15.

Tamze, s. 366-367.

15 Rhetorica ad Herennium, 3, 8: ,Nam quod in docendo rei dilucidae magnificandae causa do-
lum appellavimus, id in dicendo honestius consilium appellabimus”.

16 Quintilianus, Institutio oratoria, 4, 1,10.
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je tolerowano i dopuszczano, ale nawet uchodzity za jeden z niezastgpionych
elementéw oSmieszania przeciwnikow. Doszlo do tego, ze w praktyce ustalit
si¢ pewien kanon obelzywych stow, ktory zestawit S. Koster!”. Waleriusz Ka-
tullus (I w. przed Chr.), poeta rzymski, pisal zajadliwe inwektywy literackie
oSmieszajac poetéw przeciwnego obozu i grafomandéw. OSmieszal takze ludz-
kie stabostki i przywary, obracajac si¢ w sferze obyczajowosci, nie stroni od
inwektywy o zabarwieniu politycznym, atakujac Juliusza Cezara, a zwtaszcza
jego ulubieficow — przede wszystkim Mamurre'®. Stowa uzyte przeciw Ceza-
rowi i Mamurrze nie mieszczg si¢ w ramach naszej obyczajowosci i przyzwo-
itosci. Jednak ciekawe jest to, ze adresaci tych wulgarnych wyzwisk, jak si¢
zdaje, mato si¢ nimi przejmowali, co dobrze ilustruje Swetoniusz, opisujac
taskawos¢ Cezara w ten spos6b: ,,Waleriusza Katula, ktérego wierszyki o Ma-
murrze na wieczne czasy go zniestawily, czego nie ukrywal, jednak tegoz
samego dnia, gdy prosit go o przebaczenie, podjal biesiadg i nigdy nie zerwat
zazylego zwigzku goscinnosci z jego ojcem”!'. Ztosliwe pioseneczki o ztym
prowadzeniu si¢ Cezara Spiewali podczas jego galickiego triumfu sami zotnie-
rze. Byt to uswigcony tradycjg zwyczaj, ktéry — jak wierzono — miat odpedzac
zle moce. Trzeba pamigtaé, ze czgsto nie byly to anonimowe paszkwile, ale
jawnie publikowane utwory. Cezar nie brat tego za zle, wyciagat reke i szukat
zgody?.

Dzis takie tagodne i spokojne postgpowanie wobec autoréw zajadliwych
i wulgarnych atakéw byloby niezrozumiale. Dowodzi to jednak, ze w tam-
tych czasach ramy przyzwoitosci i dopuszczalnego zachowania byly szersze.
Dlatego wspétczesny czytelnik musi je najpierw zrozumieé, aby potem moc
wlasciwie oceni¢ podobne teksty u pdZniejszych pisarzy, nawet chrzescijai-
skich. Inwektywa byla jednym z gatunkéw literackich, ktéry mial oSmieszyé
i zdyskwalifikowaé moralnie czy pod wzgledem intelektualnym przeciwnika.
W zaden sposéb nie mozna uzywanym tam przezwiskom i opisanym sytuacjom
przypisa¢ prawdziwosci. Byty to tylko srodki uzywane do osiaggnigcia zamie-
rzonego celu, jakim bylo zwalczanie adwersarza, a z rzeczywistoscig miaty
niewiele wspdlnego.

178S. Koster, Die Invective in der griechischen und romischen Literatur, Meisenheim am Glan
1980, s. 358-361.

18 J. Krékowski, Wstep, w: Katullus, Poezje, ttum. A. Swiderkéwna, oprac. J. Krékowski,
Wroctaw 2005, s. XXXII-XXXVIIL.

19 Suetonius, Caesar, s. 73, tekst polski: Gajusz Swetoniusz Trankwillus, Zywoty Cezaréw, t. I,
ttum., wstep i komentarz J. Niemirska-Pliszczyniska, przedmowa J. Wolski, Wroctaw 2004, s. 72.

20 Suetonius, Caesar, 49, 51, s. 73.
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1.1.2. Inwektywa w Starym Testamencie

Inwektywa byta znana nie tylko w swiecie pogariskim, lecz takze w Biblii, co
wydawac by si¢ moglo niemozliwe czy niezrozumiale. W Starym Testamencie sto-
sowana byla w formie ztorzeczeri, ztosliwych poréwnar i obelg wypowiadanych
najczesciej w imieniu Jahwe?!. Sam B4g podaje si¢ za autora pomyslnosci i ztorze-
czen: ,,Ja czyni¢ swiatlo i stwarzam ciemnosci, sprawiam pomysIlnos¢ i stwarzam
niedole. Ja, Pan, czynie to wszystko” (Iz 45,7); ,,Wszystkie te przeklenstwa zesle
Pan, Bdg twoj, na twoich wrogéw i na tych, ktérzy cie nienawidza i beda prze-
Sladowac” (Pwt 30,7). Znaczna liczba przekleristw wystgpuje w zwigzku z przy-
mierzem, ktére Bog zawarl z narodem wybranym. Przymierze bylo uwazane za
umowe poparta przysiega, ktérej nieodtacznym elementem byto warunkowe prze-
kleristwo. Stad jest to dobrze widoczne w Kodeksie Przymierza (Wj 20,22 — 23,33),
w Kodeksie Deuteronomicznym (Pwt 12-26) i w Kodeksie Swic;tos’ci (Kpt 17-26)%.
Mozemy réwniez znaleZ¢ dos¢ pokazny zbiér inwektyw poza tzw. Ksiegami Moj-
zeszowymi: ,,Za zdechtym psem, za jedng pchtg?” (1 Sm 24,15), ,,[...] bytes taskaw
spojrze¢ na zdechtego psa” (2 Sm 9,8); ,,Dlaczego ten zdechty pies przeklina pana
mego, kréla?” (2 Sm 16,9); ,,Czymze jest twéj stuga, ten pies” (2 Krl 8,13); ,,oni
wszyscy to nieme psy” (Iz 56,10); ,,Bo psy mnie opadaja” (Ps 22,17); ,,warczg jak
psy” (Ps 59,7); ,,jak zmija jad swoj wypuszcza” (Prz 23,32); ,,Jak pies powraca do
swoich wymiotéw” (Prz 26,11). Przeklenstwo jest sankcja za pogwalcenie prawa
przymierza, ktére byto podstawa zycia Izraelity. Dlatego tak mocne i ostre w wymo-
wie sg dotaczone zlorzeczenia. Przeklenistwa rzucajg takze niektérzy ludzie, szcze-
gdlnie do tego uzdolnieni przez ich bliskie powigzanie z Bogiem: rodzice, kaptani,
przywodcy, prorocy oraz sieroty i wdowy. Przekleristwo bylo bronig krzywdzonych
przeciw ich wrogom, mialo wymierzy¢ sprawiedliwos¢ tam, gdzie zostata ona naru-
szona. Gdy czlowiek pobozny wypowiada przekleristwo przeciw bezboznikowi czy
wrogowi, wzywa przez to wyraznie lub domyslnie Boga jako str6za prawa i prosi
Go, by zastosowal odpowiednig sankcje. Przekleristwo dzialato jako srodek karny,
a réwnoczesnie jako zacheta do czynéw dobrych, zgodnych z prawem?.

Przez to bardzo krétkie przedstawienie inwektywy w Starym Testamencie chciatem po-
kazac, ze dla Izraelity przeklinanie byto aktem religijnym i zupelie normalnym, podobnie
jak blogostawienie. Przekleristwo posiadato swdj pozytywny wymiar, bo z zatozenia miato
powstrzymywac potencjalnego przestepeg i miato prowadzi¢ do zachowania porzadku mo-
ralnego i spolecznego. Nie bylo wigc narzedziem prywatnej walki z bliznim.

21S. Longosz, Inwektywa, dz. cyt., s. 413.

22 M. Filipiak, Znaczenie przekleristw w kodeksach prawnych Pigcioksiggu: ,,Roczniki Teologi-
czno-Kanoniczne” t. 15 (1968) z. 1, s. 47.

BTamze, Czlowiek wspdtczesny a Stary Testament, Lublin 1982, s. 169-174.
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1.2. Inwektywa chrzescijaniska

Chrzescijanstwo, ktére wyrosto z religii zydowskiej w sSrodowisku kultury gre-
ckiej i rzymskiej, przejeto wiele elementow ze swojego otoczenia. Wsrdd gatunkow
literackich znajdujemy takze inwektywe. Jest ona obecna w Ewangeliach i innych
pismach nowotestamentowych oraz u pisarzy chrzescijanskich. W tej czesci pracy
postaram si¢ omowi¢ inwektywe w Nowym Testamencie, a p6Zniej we wczesno-
chrzescijariskim piSmiennictwie u poprzednikéw sw. Atanazego Wielkiego.

1.2.1. Inwektywa nowotestamentowa

W ksiggach Nowego Testamentu inwektywg postugiwat si¢ Jan Chrzciciel, sam
Jezus i apostotowie: ,,Plemie zmijowe” (Mt 3,7 i 12,34; £k 3,7); ,,Plemie¢ przewrotne
i wiarolomne” (Mt 12,39); ,,Plemie¢ niewierne i przewrotne” (Lk 9,41); ,,Obtudniku”
(Mt7,5); ,,ZejdZ mi z oczu szatanie!” (Mt 16,23); ,,Glupi i slepi” (Mt 23,17); ,,Podobni
jestescie do grobow pobielanych” (Mt 23,27); ,,0 synu diabelski peiny wszelkiej zdra-
dy i wszelkiej przewrotnosci, wrogu wszelkiej sprawiedliwosci” (Dz 13,10); ,,Strzez-
cie sie ps6w” (Flp 3,2); ,,Sa zakatami, [...] obloki bez wody, [...] rozhukane batwany
morskie wypluwajace swojg hanbe, gwiazdy zblakane” (Jud 12-13). Aby zrozumieé
uzycie inwektyw, trzeba odwotac si¢ do catego kontekstu wypowiedzi. Sprébuje na-
wigza¢ do kilku sytuacji, w ktérych powyzsze inwektywy zostaly wypowiedziane.
Jan Chrzciciel, uzywajac stéw ,,plemie zmijowe” w odniesieniu do faryzeuszow i sa-
duceuszéw wedle relacji $w. Mateusza, a u $w. bukasza zwrot ten byt skierowany do
catego thumu, nie miat zamiaru obraza¢ stuchaczy, lecz jeszcze bardziej zacheci¢ do
poprawy obyczajow. Sami adresaci — jak si¢ wydaje — nie byli tymi zlosliwosciami
obrazeni, gdyz nadal przychodzili do Jana Chrzciciela. W podobnych okolicznosciach
i w tym samym celu wypowiadat si¢ Jezus do grupy oséb, jak i do pojedynczego
cztowieka. Najmocniejsze stowa: ,,ZejdZ mi z oczu, szatanie” ustyszat Szymon Piotr,
pierwszy wsrdd apostotéw, gdy cheiat odwies¢ Jezusa od meki i Smierci. Mimo to nie
obrazit si¢ na Mistrza ani Jezus go nie odrzucit.

Warto zwr6cié uwage na to, ze napotkane w Biblii przekleristwa, obelgi i zto-
Sliwosci — jak twierdzi S. Longosz — ,,nie tylko usprawiedliwialy, ale nawet osSmie-
laty i zachecaty starozytnych chrzescijan, zgodnie z otaczajacg ich dtugo tradycja,
do stosowania réwniez inwektywy w polemice ze swymi przeciwnikami’?,

1.2.2. Inwektywa Ojcéw Kosciola i u pisarzy chrzescijanskich

Sprébuje przedstawié tradycje inwektywy chrzescijariskiej, ktéra postugiwali si¢ po-
przednicy sw. Atanazego Wielkiego lub zyjacy w jego czasach, czyli niemal do korica
IVw. Oczywiscie nie bedzie to przeglad calego zachowanego materiatu, lecz skupie
sie na wybranych i reprezentatywnych wedle mojej oceny postaciach i utworach.

28, Longosz, Zarys..., dz. cyt., s. 375.
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Polemika wczesnochrzescijaiska toczyla si¢ na czterech zasadniczych frontach:
z poganami, z heretykami, z wladcami przesladujacymi chrzescijaristwo lub popiera-
jacymi pogaristwo, z Zydami. Stad w literaturze spotykamy klasyfikacje inwektywy
chrzescijariskiej na: antypoganska, antyheretycka, przeciw panujacym i antyzydow-
ska. Kazda z nich wystgpowata zar6wno w prozie, jak i w poezji, mogta mie¢ forme
retorycznie zbudowanej mowy, memoriatu, listu, bardzo czgsto polemicznego trak-
tatu, komentarza lub wiersza z odpowiadajaca im topika retoryczng i kanonem obelg
oraz deprecjonujacych epitetéw. Jako swoistych ,.klasykéw” inwektywy chrzescijan-
skiej wymienia si¢ na Zachodzie: Tertuliana (f ok. 220), ktéry stworzyt jej ramy i wy-
tyczyt droge, Lucyferiusza z Calaris (7 371) i sw. Hieronima ze Strydonu (§ 419), na
Wschodzie: Hermiasza (I/IIT w.) i $w. Grzegorza z Nazjanzu (1 390). W inwektywie
przeciw poganom przodowal Wschdéd. Byta to inwektywa o wiele fagodniejsza. Nato-
miast w stosowaniu inwektywy antyheretyckiej dominowat Zach6d®. Tym rodzajem
inwektywy zajme si¢ najobszerniej, poniewaz wiasnie takg stosowat §w. Atanazy, wy-
stepujac przeciw Ariuszowi.

Inwektywa przeciw poganom polegata gtéwnie na osmieszaniu i wyszydza-
niu mitéw, takze pogladéw filozoficznych, instytucji oraz bostw pogariskich i ich
czcicieli. Rzucano inwektywy poprzez karykaturalne poréwnania, przezwiska,
ktére adresatéw mialy dyskwalifikowaé pod wzgledem moralnym i intelektual-
nym. Oskarzano adwersarzy chrzescijaristwa o glupote, ignorancje, niewiernosc.
Tego rodzaju inwektywa jest najczesciej spotykana w literaturze apologetycznej,
ktéra zajmowata si¢ obrong nauki chrzescijaniskie;j.

Inwektywa antyheretycka byla najostrzejszg ze wszystkich. Skierowana byta
przeciw gléwnym starozytnym herezjom: gnostycyzmowi, manicheizmowi, do-
natyzmowi, arianizmowi, pelagianizmowi i ich odtamom. W historii inwektywy
stanowita pewne novum, poniewaz tradycyjne obelgi: psie, wezu, klamco, wie-
przu, wzbogacala tresciami, metaforami i jezykiem biblijnym: plemi¢ Zmijowe,
grobie pobielany, wilku w owczej skoérze, szatanie, synu diabla, faryzeuszu, an-
tychryscie, Judaszu, Belzebubie. W uzyciu byly takze epitety dyskredytujace
moralnie badZ intelektualnie przeciwnikéw: zdrajco, apostato, glupcze, slepcze,
bezwstydniku, bluZnierco, cudzotozniku, dezerterze, rebeliancie Chrystusa, pseu-
dochrzescijaninie, totrze, zbrodniarzu, bezbozniku?®,

Protoplastg tego rodzaju inwektywy na Zachodzie byt wspomniany juz poprzed-
nio Tertulian. W jego utworach wystepuje tacznie 225 obelg i przezwisk oraz znaj-
dujemy niekiedy negatywne charakterystyki postaci i krajéw sporzadzone wedle

3 Tamze, s. 376; Tamze, Inwektywa, dz. cyt., s. 413-415; Tamze, Inwektywa chrzescijariska,
dz. cyt., s. 534
*Tamze, Zarys..., dz. cyt., s. 379; Tamze, Inwektywa, op.cit., 414
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zasad mowy napastliwej?’. Ciekawym tego przyktadem moze by¢ portret Marcjona
i jego ojczyzny: ,,Tamtejsze okolice zamieszkuje ludnos¢ jak najbardziej okrutna,
bez stalego miejsca pobytu, wiodaca zycie példzikie [...] podczas uczt zjadajaca
razem z mi¢sem bydlat poéwiartowane trupy swych rodzicéw [...]. W Poncie na-
wet niebo jest stale pochmurne, storica niemal nie widaé, powietrze to jedna mgta,
przez caty rok panuje zima”*®. Samego Marcjona przedstawia tak: ,,[...] warchot
gorszy od Scyty, widczega wigkszy od Hamagsoba, [...] ciemniejszy niz chmu-
ra, przykrzejszy niz zima, bardziej zwodniczy niz Istr, [...] podobny do zarlocznej
myszy pontyjskiej gryzie na strzepy Ewangeli¢””. Ten bajeczny opis Pontu, jego
mieszkaiicéw i samego Marcjona pokazuje, ze stowa zawarte w inwektywie wcale
nie pokrywajg si¢ z rzeczywistoscig. Sama inwektywa ze swej natury nie ma przed-
stawiac realiéw, lecz deprecjonowaé we wszelki mozliwy sposéb adwersarza.

Pé7zniej z inwektywami wystepowali: Optat z Milewy, Febadiusz z Agen,
Lucyferiusz z Calaris i §w. Hieronim ze Strydonu, ktéry postugiwat si¢ stowni-
ctwem Cycerona®,

Na Wschodzie inwektywa miata tagodniejszy charakter. Operowata bardziej osmie-
szaniem przeciwnika poprzez wytykanie mu niedorzecznosci i ghupoty niz obelgami.
Juz w czasach apostolskich postugiwat si¢ nig Sw. Ignacy Antiocheriski (1 110), ktéry
heretykéw nazywat: zielem szatariskim®, trucizng Smiercionosng™, trupami smierdzg-
cymi®. Obficie wystepuje inwektywa w literaturze polemicznej IV wieku. Sposréd jej
przedstawicieli warto wymieni¢: Sw. Atanazego Wielkiego, ktéry w Mowach przeciw
arianom atakuje Ariusza i jego zwolennikéw oraz w Liscie do Serapiona w oSmiesza-
jacy sposéb przedstawia Smier¢ herezjarchy Ariusza; sw. Bazylego Wielkiego (T 379),
$w. Grzegorza z Nyssy (1 394), sw. Epifaniusza z Salaminy (f 403)*.

Warto takze dodaé, ze oprécz prywatnej literatury polemicznej, inwektywy za-
wierajg niektére urzgdowe pisma éwczesnego Kosciota: listy synodalne, urzedowe
wystgpienia biskupéw i papiezy. Dokumenty i listy synodalne z IV w. nazywaja na-
uke arian glupia, falszywa, zgubng, przewrotng, bezbozng, niegodziwg i przekleta,
glupimi i babskimi bluZnierstwami. Heretycy zostaja okresleni jako banda niego-
dziwcow, psy heretyckie, szalericy, glupcy popierajacy wysitki diabta. Sam Ariusz
nazywany jest bezboznikiem i szalerficem, przez ktdérego dziata diabel®.

"Tamze, Zarys..., dz. cyt., s. 380
BTertulianus, Adversus Marcionem, 1,1.
¥Tamze.

8. Longosz, Zarys..., dz. cyt., s. 381.
3gnatius Ant., Epistola ad Ephesios, 10.
2Tamze, Epistola ad Trallianos, 5.

3 Tamze, Epistola ad Smyrnenses, 4.

8. Longosz, Zarys..., dz. cyt., s. 383.

3 Tamze, s. 384.
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Inwektywa przeciw panujagcym byla réwnie ostra co antyheretycka. Oparta
byla w duzym stopniu na wzorach politycznej polemiki pogariskiej, z ktérej czer-
pala katalog wyzwisk: tyranie, okrutniku, morderco, potworze. Wzbogacona byta
stownictwem biblijnym: Herod, Saul, Achab, faraon, Belzebub.

Ostatnig kategorig inwektywy byla inwektywa antyzydowska. Byla ona naj-
mniej ostra, pigtnowata zaslepienie, glupote, wrogos¢ do Chrystusa, zamordo-
wanie Chrystusa. Stosowano w niej odpowiednie przezwiska i okreSlenia takie,
jak: slepcy, zatwardzialcy, naréd twardego karku, bezboznicy, tepacy, glupcy,
bluZniercy, mordercy, niegodziwcy, weze zydowskie, plemi¢ Zmijowe, szaleficy,
wrogowie Chrystusa.

W tej czgsci pracy staralem si¢ pokazaé tradycje i rolg inwektywy, aby mieé
potem mozliwos$¢ wlasciwej interpretacji tego, co napisat Sw. Atanazy Wielki,
patrzac nie tylko na jego wypowiedzi, ale na tradycj¢ piSmienniczg, ktéra miata
juz wtedy sporg histori¢ i niematy dorobek.

2. INWEKTYWA PRZECIW ARIUSZOWI W ORATIONES

Zanim zajme¢ si¢ problemem inwektywy u Sw. Atanazego, podam kilka bio-
graficznych informacji. Urodzit si¢ ok. 295 r., otrzymatl wyksztatcenie klasyczne,
byt diakonem i sekretarzem Aleksandra, swojego poprzednika na stolicy bisku-
piej, bral udzial w obradach Soboru Nicejskiego w 325 r. Po $mierci Aleksan-
dra w 328 r. zostal biskupem aleksandryjskim, pi¢¢ razy przebywat na wygnaniu
z powodu sporéw ariariskich, w sumie 17 lat spedzit poza swoja stolicg biskupig.
Nazywany jest Atanazym Aleksandryjskim lub Wielkim. Dziela §w. Atanazego
historycy literatury patrystycznej dzielg zazwyczaj na pie¢ grup. Wsrdéd nich waz-
ng pozycje zajmuja pisma dogmatyczno-apologetyczne. Do nich w pierwszym
rzedzie nalezg Mowy przeciw arianom, w ktérych autor broni nauki soboru w Ni-
cei, podaje treS¢ nauki Ariusza oraz zwalcza ariariskg interpretacj¢ tekstow biblij-
nych. Zachowaly si¢ cztery Mowy przeciw arianom. Jednak przyjmuje si¢ auten-
tycznos¢ tylko trzech pierwszych®. Stad w mojej pracy zajme¢ si¢ jedynie tymi
utworami, ktérych autorstwo Atanazego nie jest kwestionowane. Mowy nie sg
Z zamierzenia napastliwymi utworami, lecz stanowig dogmatyczny wyktad wia-
ry. Mamy tu do czynienia z inwektywa antyheretycka. Sw. Atanazy wystepowat

36B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia. Zycie, pisma i nauka Ojcéw Kosciota, thum. P. Pachciarek,
Warszawa 1990, s. 373-383; Atanazy Wielki (hasto) w: Stownik wczesnochrzescijariskiego pismien-
nictwa, red. J. M. Szymusiak i M. Starowieyski, Poznari 1971, s. 56-59; E. Florkowski, Atanazy
Wielki (hasto) w: Encyklopedia katolicka, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sulowski, t. I,
Lublin 1985, s. 1026-1029; E. Stanula, Athanasios (hasto) w: Stownik Pisarzy Antycznych red. A.
Swiderkéwna, Warszawa 20013, s. 98-99.
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w obronie ortodoksji, ktéra mimo przyjetych kanonéw na soborze w Nicei byta
mocno zagrozona. Spory ariaiiskie wstrzasnety chrzescijaristwem i jeszcze dtugo
po Smierci Ariusza w 336r. byly powodem niepokoju nie tylko w Kosciele, ale
i niemal calym imperium. Przyjmuje si¢, ze Orationes powstaty ok. 356-358 r.%7,
cho¢ niektérzy podaja, ze ok. 335 r.%8,

Sposréd inwektyw antyariafiskich zawartych w Mowach wybiore te, ktére
dotycza samego herezjarchy oraz jego nasladowcéw czy zwolennikéw i wedle
mojej oceny sg reprezentatywne dla ich autora. Dla przejrzystosci opracowania
podzielitem inwektywy na trzy grupy: ad personam sequentesque — czyli skie-
rowane na osobe Ariusza i na arian; ad opus — szkalujace jego dzieto; ad stylum
— dotyczace stylu literackiego. Ten podzial nie jest ostry, poniewaz inwektywy
czgsto majg charakter mieszany i obejmujg nie tylko samg osob¢ przeciwnika
ijego nasladowcdw, ale tez pigtnujg napisane przez niego dzieta, oSmieszajg styl.
Przedstawione ponizej fragmenty sg czesciami dluzszych wypowiedzi, stad nie
zawsze w tlumaczeniu jest zachowana zgodnos¢ przypadkéw oryginatu z przy-
padkami w tekscie polskim.

2.1. Inwektywa ad personam sequentesque

Oratio prima

1. SnAvxov HSog pepipnron ypdeov "Aperog® — , Ariusz, piszac, nasladuje
zniewiesciale obyczaje”

Uzyty tu rzeczownik 70 fSog oznacza nie tylko obyczaje czy zwyczaje, lecz
takze odnosi si¢ do etycznego i moralnego dziatania cztowieka oraz odwotuje sie
do stylu literackiego®. Przymiotnik SnAvxog znaczy tyle, co ,.kobiecy, zenski”.
Zawiera w sobie rdzen SmA-, ktéry pochodzi od rzeczownika SnAny = ,,brodawka,
piers kobieca™!. Jest synonimem wyrazu 3f)Avg i w znaczeniu metaforycznym
moze oznaczac ,,delikatny, mity, urodzajny, zyzny”, a takze z konotacjami pejo-
ratywnymi: ,,niemeski, staby, zniewiescialy” — jako antonim tego, co meskie®.
Dzis nie wiemy, co doktadnie miat na mysli §w. Atanazy, postugujgc wyrazeniem
Inrvxov HSog, ale juz sama dwuznacznos¢ i mozliwos¢ pejoratywnej interpreta-
cji stawiala Ariusza w Swietle bardzo niekorzystnym.

STE. Florkowski, Afanazy..., dz. cyt., s. 1027.

#B. Altaner, A. Stuiber, dz. cyt., s. 375.

¥PG 26, 16A.

“fSog (hasto) w: A Patristic Greek Lexicon red. G.W.H. Lampe, Oxford 20048, s. 603.

“'Vocabolario greco-italano etimologico E ragionato, di Renato Romizi a cura di Monica Negri,
Bologna 2001, s. 599.

2 9fidvg (hasto) w: Z. Weclewski, Stownik grecko-polski, Lwow 1929, s. 340-341; SnAvxdg i
SfAvg (hasto) w: Stownik grecko-polski red. Z. Abramowiczéwna, t. II, Warszawa 1960, s. 460-
461.
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2. 7fjg "Apeiov yevépevor paviag Siddoyor* -, zostali nastgpcami szaleri-
stwa Ariusza”

Rzeczownik pavia znaczy ,,szalefistwo, obtgkanie” i jest przez autor6w chrzes-
cijaniskich uzywany w stosunku do herezji i poganstwa. Odrzucanie zbawiennej
nauki byto dla nich jak szaleristwo, postgpowanie pozbawione racjonalnosci. Hi-
polit Rzymski ( 235) méwi o szaleristwie heretykdw (z&dv ailpemindv poviov*).
Nic dziwnego, ze tym wyrazeniem jako terminus technicus w odniesieniu do he-
rezjarchy postuguje si¢ sw. Atanazy.

3. oi 1 XpoTiavol, dAAX “Aperopaviron® — ,oni [sg] nie chrzescijanami,
ale zwariowanymi nasladowcami Ariusza”

Ciekawym zjawiskiem jest okreslenie nasladowcéw Ariusza. Gdyby tworzy¢
rzeczownik od imienia wlasnego “Aperog, ktory mialby oznaczaé¢ nasladowce
Ariusza, czyli arianina, to miatby on formg A peiavirng. Jednak nie byta to forma
popularna, czgsciej spotykamy rzeczownik odprzymiotnikowy, wystepujacy zwy-
kle w liczbie mnogiej, "Aperavot, analogicznie jak XpisTiavoi od Xpisrdg. Sam
$w. Atanazy tez go uzywa. Jednak gdy postuguje si¢ wyrazeniem "Aperopaviza,
ktére jest polaczeniem imienia herezjarchy z szalefistwem, to juz przez samg na-
zwe szydzi ze swoich przeciwnikéw.

4. xal7o1 TOAAAARIG, @S O FOIG, VW AL RATO GTPEQWY EXLTOV, OR®S
nénToxrev glg Y i T6HY Papisatwv® — ,chociaz czgsto, jak waz, wspi-
nat si¢ to w gére to w dol, jednak tak samo podpadt w btad faryzeuszéw”

Inwektywa ta nawigzuje do tekstéw biblijnych i neguje chrzescijaiistwo Ariu-
sza. Alegoria weza jest szatan, a bledu faryzeuszéw — obtuda i tylko formalne
wypelnianie woli Boga. To typowa inwektywa, ktéra w oczach chrzescijan miata
zdyskredytowac herezjarche i jego nauke.

5. ZoTdder0g "Aperog? — Sotadejczyk Ariusz

Sotades z Maronei (1 po 279), poeta grecki z czaséw kréla egipskiego Ptole-
meusza II Filadelfa, byl najwybitniejszym twoérca kinajdologii czyli poezji mi-
micznej z tresciami*® obscenicznymi. Por6wnanie Ariusza z pogariskim autorem
nieprzystojnych tekstow jest zaatakowaniem postawy moralnej herezjarchy, a tak-
ze podawanych przez niego tresci.

6. 6 Sovpasrog "Aperog ovdlv sepvov pymsdpevog, GAAX xal TX TGOV
smovdatlomv dyvonsag, TAelsTd 76 7OV FAA®Y alpisemv DroxAEbag, 7TV ToD

PG 26, 17C.

“Hippolytus Rom., Refutatio omnium haeresium (Philosophumena) 1 proem.

PG 26, 20A.

PG 26, 20B.

4PG 26, 20C.

4 J. Smolarczyk-Rostropowicz, Sotades (hasto) w: Stownik pisarzy antycznych red. A.
Swiderkéwna, Warszawa 20017, s. 471.



WYBRANE ELEMENTY NAPASTLIWEJ POLEMIKI ANTYARIANSKIEJ 19]

2Zwradov pévov yedorodoylaw é{NAwse® — ,niedorzeczny Ariusz nie nasla-
dowat niczego czcigodnego, ale nie poznawszy dziet ludzi powaznych, wiele
z innych herezji ukradt i nasladowal jedynie Smiesznostki Sotadesa”

Przymiotnik Savpas7og posiada rdzen Sag- jak rzeczownik Sadpa = ,,to, na
co z podziwem lub zdumieniem si¢ patrzy”>. Uzywajg go autorzy chrzescijanscy
piszac o Mesjaszu i Jego dzietach. Posiada réwniez ironiczne znaczenie ,,bled-
ny’!. Sadze, ze w tym kontekscie sw. Atanazy postuguje si¢ raczej kping niz
podziwem dla herezjarchy, co dobrze koresponduje z dalszg czescig tej rozbudo-
wanej inwektywy, ktéra atakuje przymioty intelektualne i moralne Ariusza.

7. "Aperog droxpiverar pllv @¢ mept Oeod Aéyoy napevndeig Tag 76OV
Tpapdv Aéerg, éréyyeran 8L mavraddev "Aperog &9eog, dpvovpevog TOV
Tiov, xal 701g TOUjpasY adTOV sVVAPIIPAV? — ,,Ariusz udaje, méwiac jakoby
o Bogu, dodaje do stéw Pisma, okazuje si¢ pod kazdym wzgledem bezboznym,
negujac Syna i zaliczajac Go do stworzen”

Czasownik vroxpivopor W pierwszym znaczeniu byt rozumiany jako ,,0dpo-
wiada¢, odpowiadac na scenie, gra¢ rol¢”, a nastgpnie — ,,udawaé, wdzia¢ na siebie
maske¢”>. Pejoratywne znaczenie jest nie tylko w samym udawaniu, ale réwniez
w skojarzeniu z przedstawieniami teatralnymi, ktére byty dla chrzescijan zakazane.
Przymiotnik &3eo¢ mozna dostownie przettumaczyé w jezyku wspélczesnym przez
rzeczownik ,,ateista”, lecz nie oddawaloby to 6wczesnej sytuacji. Jego znaczenie jest
dosy¢ szerokie w okresie patrystycznym, poniewaz jest uzywany jako: ,,oddzielony
od Boga, niemoralny, niewierzagcy w Boska obecnosé, niewierzacy w prawdziwego
Boga, niechrzescijanin”. W ten sposéb okreslano takze nauke¢ zydowska oraz herezje
iich twércéw czy wyznawcow*. Mamy tu do czynienia ze swoistym terminus techni-
cus w odniesieniu do herezji. Jest to typowy przyktad inwektywy, ktéra wyolbrzymia
wady przeciwnika, bo przeciez trudno sobie wyobrazié, aby kaptan Ariusz byt rzeczy-
wiscie ateistg czy niewierzacym i pod kazdym wzgledem bezboznym.

8. wxdoyog Tiig mpomeTelag T0B SrxBOAov yevopevog™ —,bedac nasladow-
cg lekkomysInosci diabta”

To typowa inwektywa réwnajaca przeciwnika z szatanem.

9. Tig Tolvuv, 7@V Tow0UTOY %al Tob pélovg 7 Aadelag dxovsag, od
penseey &v 8ixn modfovra 70v “Apeov ©g Ent sxnvijg weplt TOL00TOV®

“PG 26, 20AB.

Vocabolario..., dz. cyt., s. 592-593.

S1SavpacTog (hasto) w: A Patristic. .., dz. cyt., s. 614.
2PG 26, 20B.

S3omoxptvopon (hasto) w: Z. Weclewski, dz. cyt., s. 655.
34 &9eog (hasto) w: A Patristic..., dz. cyt., s. 44.

3PG 26, 24A.

PG 26, 24B.
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—,,Kto zatem sposréd takich, ustyszawszy o tej czesci Thalii, stusznie nie zniena-
widzilby dziecinnie bawigcego si¢ Ariusza jak na scenie wobec nich”

Jest to kolejne nawigzanie do wystepdw scenicznych, w ktérych chrzescijanie
nie powinni bra¢ udziatu. Infantylnos¢ i skojarzenie z teatralnymi widowiskami
mialo intelektualnie i moralnie zdyskredytowac herezjarche.

10. %o yxproTopdyog ExAndm, xod mpdSponog ¢royicSn Tod “AvriypisTov
37—, zostal nazwany wrogiem Chrystusa i uwazany za zwiastuna Antychrysta”

Rzeczownik ypisropdyog pochodzi od Xpisrég = ,,Chrystus” i pdyopor =
»walcze”, znaczy tyle, co ,,walczacy przeciw Chrystusowi” i byt uzywany zwtasz-
cza w odniesieniu do Ariusza i arian®®. To takze przyktad inwektywy nawigzujacej
do tekstéw biblijnych, szczegdlnie do tresci apokaliptycznych, ktéra w mocnych
stowach atakuje herezjarche.

Oratio secunda

11. 7fig "Apeilov paviag® — ,,szalefistwo Ariusza”

Oczywiscie cytowany fragment wystepuje w genetiwie singularis i jest czgscia
wigkszej wypowiedzi, ktérej w calosci tu nie przytaczam. Inwektywa zostala juz
omoéwiona wyzej.

12. g yoipor xol xbveg meplt 7 Owx €Eepapara xal 7OV ExLTOV
BopRopov xvMdpevor® — jak Swinie i psy wokot swoich wiasnych wymiocin
i nieczystosci tarzaja si¢”

Inwektywa ta bierze wzorce z napastliwych wyrazeri znanych przede wszyst-
kim z literatury niechrzescijaiskiej. Swinia i pies — to typowe wyzwiska ze Swiata
zwierzgcego uzywane w inwektywie.

Oratio tertia

Inwektywy znalezione w Trzeciej mowie w wigkszosci zostaly oméwione
powyzej. Dlatego ogranicze si¢ do méwienia tylko niektérych.

13. Xpismavol, dndéSecSe v "Apeiov poviav® — , chrzescijanie, odrzué-
cie na bok szalefistwo Ariusza”

14. & Xpioropdyor®; ot Xpisropdyor® — ,,wrogowie Chrystusa”

Trzy inwektywy szkalujace intelektualne zdolnosci przeciwnikéw:

15. ot xax6ppoveg®™ — . glupcy”

Raxdg — to przymiotnik wieloznaczny, antonim xaAdg, czyli tego, co piekne

PG 26, 25B.

#yxpisTopayog (hasto) w: A Patristic..., dz. cyt., s. 1531.
¥PG 26, 145B.

OPG 26, 148A.

STPG 26, 384A.

2PG 26, 56A, 321A, 437B.

S PG 26, 465B, 428C, 441C, 465B, 468A.

PG 26, 465B.
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i szlachetne; ma wyjatkowe pejoratywne znaczenie: ,,brzydki, gtupi, falszywy,
tchoérzliwy, podty, nikczemny, moralnie zty, ztosliwy, wystepny, niewierny, nie-
cnotliwy”®. ®prv oznacza ,,serce jako siedlisko uczu¢ i namigtnosci; umyst jako
siedziba wtadz umystowych”®. Ztozenie tych wyrazéw daje zdecydowanie nega-
tywny epitet, ktory jest zaprzeczeniem pigkna umystu i serca.

16. 71y 7@v xprsTopaywy aeposvvnv®’ — gtupota wrogéw Chrystusa”

17. &ppoveg® — , ghupcy”

Wyraz appostvn zawiera wspdlny rdzert z wyrazem @pnv, a prefiks a- oznacza
zaprzeczenie, tzw. o privativum®. Jest to oppositum tego, co madre i roztropne.

Te inwektywy Sw. Atanazy splata z naukg o Synu Bozym, aby czytelnicy od-
rzucili poglady ariafiskie nie tylko z powodu bledéw doktrynalnych, ale takze ze
wzgledu na osobe ich autora. Dyskredytujg one bowiem Ariusza jako piszacego
w marnym stylu, ktéry btadzi w wierze jak ewangeliczni faryzeusze i jest nieoby-
czajny jak autor frywolnych utworéw, nasladuje diabla i zwiastuje Antychrysta,
a na dodatek nasladujg go jedynie szaleficy i1 glupcy.

2.2. Inwektywa ad opus

Te inwektywy miaty upewni¢ czytelnikéw o bezwartoSciowym charakterze
dzieta Ariusza, ktére konsekwentnie nalezy odrzucié, podobnie jak samego autora.

Oratio prima

1. 7a¢ 800 Oadelag Apelov soplav xavnv dvopdfovTeg” — ,nazywajac
Thalie Ariusza nowa madroscig”

Thalia (®aiewx = ,uczta, biesiada”) — to tytut dzieta Ariusza, w ktérym wy-
ktadat swojg nauke. Dzi§ znamy je tylko z fragmentéw przekazanych giéwnie
przez Sw. Atanazego.

Rovég — przymiotnik odpowiadajacy taciriskiemu novus. Zostat tu uzyty iro-
nicznie, bowiem nie chodzi o jakgs nowatorskg i przelomowa nauke, lecz bardziej
0 nowinkarstwo, ktére w rzeczywistosci nic mgdrego nie wnosi. Jest to przyktad
inwektywy szkalujgcej walory racjonale dziela.

2. Tadra pépn 7@dv &v 7@ yelolw svyypappart xetpévey poddiov £67v
"Apeiov’ -, To sg brednie Ariusza, ktére zarwal w swoim $Smiesznym pismidle”

Takimi stowami §w. Atanazy wprowadza do swojej mowy cytat z dzieta Ariu-

Syaxdg (hasto) w: Z. Weclewski, dz. cyt., s. 367-368; xaddg (hasto), w: tamze, s. 370.

% opryv (hasto) w: Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. IV, Warszawa 1965,
s. 558.

PG 26, 337C.

SPG 26, 44A, 57B, T2A, 125B, 468A.

% &ppostvn (hasto) w: Vocabolario..., dz.cyt.,s. 245.

PG 26, 20A.

PG 26, 24C.
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sza, aby juz a priori stuchacze odrzucili Thalie. Rzeczownik pv3og oznacza ,,sto-
wo, mowe, opowiadanie” oraz ,,bajke, podanie, ktére nie zastuguje na wiare, mit”,
takze w znaczeniu ujemnym — ,,brednie, niedorzecznosci”’>.

3. g Gilaviov yeyovev 1) xaxodpyog aipesig T@v y pisTopayxomv” — ,jak
kakol wyrosta ta zbrodnicza herezja wrogéw Chrystusa”

Ta inwektywa jest wyraZnym nawigzaniem do przypowiesci ewangelicznej
o pszenicy i kakolu: herezj¢ ariariskg powinien spotka¢ taki sam los jak kakolu
w dniu zZniwa. Nie ma tu wprawdzie mowy bezposrednio o Thalii Ariusza, lecz
w takim kontekscie te stowa si¢ znajduja w Mowie.

Oratio tertia

4. pavrasia xal podondasTia pévov ™ — jedynie wyobraZnia i bajanie

Uzyte formy: gavrasia = ,,wyobraznia, fantazja, iluzja” — slowo uzywa-
ne zwlaszcza w odniesieniu do chrystologii doketyzmu’, ntSog, -rAasria od
mAdssw = tworze, zmyslam, udaje”’® — oSmieszaja utwoér i nauke autora jako
wyktadajacego prawdy wiary. To, co tam jest zawarte moze by¢ jedynie pozy-
teczne do zabawy. Jest to kolejna inwektywa, ktéra miata utwierdzi¢ stuchaczy
w przekonaniu o niktej wartosci Ariuszowego dzieta.

2.3. Inwektywa ad stylum

ratio prima

1. 'H plv odv dpyn) fis Aperoaviic Oadelag xal xovporoylag, fFog
gxovsa xal pédog Indvxov’’ —, Poczatek Ariuszowej Thalii i préznej gadaniny,
ktéra ma styl i charakter zniewiesciaty”

Rovgoloyia — pochodzi od przymiotnika xobgog = ,,lekki, prézny, daremny,
lekkomyslny””® i oznacza ,,daremne gadanie, puste stowa, mowe nieprzemysla-
ng”. Ta inwektywa lgczy w sobie napietnowanie stylu, samego dzieta, a w kon-
sekwencji Ariusza jako jego autora. Jest to zarazem wstep do cytowania Thalii,
ktéry ma u stuchaczy zdyskredytowac dzieto, zanim ustyszg jego tresc.

Inwektywa przeciw Ariuszowi w Orationes Sw. Atanazego Wielkiego nie jest
tylko prywatnym pietnowaniem czy osmieszaniem przeciwnika, ktory glosi od-
mienne poglady, ale ma stuzy¢ wigkszemu celowi, jakim jest odrzucenie btednej
nauki i pozostanie w prawowitej wierze dajacej zbawienie. Uzyte srodki nie sta-
nowig niczego razacego dla dwczesnych czytelnikéw, poniewaz niesie je znana

2nudSog (hasto) w: Z. Weclewski, dz. cyt., s. 462.
PG 26, 220B.

PG 26, 465B.

" pavracia (hasto) w: A Patristic..., dz. cyt., s. 1471.
xAdssw (hasto) w: Z. Weclewski, dz. cyt., s. 536.
PG 26, 20C.

xobeog (hasto) w: Z. Weclewski, dz. cyt., s. 413.
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i utwierdzona w literaturze praktyka postepowania z przeciwnikami. Waznos¢
problemu, jakim jest wiara w Syna Bozego, nie tylko dopuszczala inwektywe
w obronie ortodoksji, ale nawet byla jest zwyczajnym elementem.

Summary

The selected elements of the aggressive anti-Arian polemics in Orationes contra Aria-
nos of St. Athanasius the Great in the literary tradition of the invective.

An invective has a long story in the ancient literature. It was form of struggle with
an opponent. The word ,,invective” comes from Latin verb inveho, which means in the
passive voice ,,disapprove, rebuke, reprehend”. We can comprehend it in two way: as an
insult (contumelia) with vulgar expressions or as a literary work (invectiva oratio) written
in accordance with canons of the ancient rhetoric. We meet it in the prose and poetry, we
can find it also in the Bible, even in words of Jesus. Christians used invectives in struggles
with their adversaries too.

St. Athanasius, archbishop of Alexandria, fought with Arius and the Arian heresy in the
defence of the Christian doctrine of the Trinity and he used in this controversy invectives.
There are many invectives in his Orations against Arians. I have divided it in 3 groups:
against Arius and his followers, respect his opus, refer his style. St. Athanasius conjoined
theological arguments with invectives for defending the orthodoxy in the Christian faith.

Stowa kluczowe: Atanazy Wielki, inwektywa, polemika
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KS. PETER CABAN

DER LITURGISCHE GESANG ALS WIDERSPIEGELUNG
DER LITURGIEFEIERN IN DER KIRCHENGESCHICHTE
DER ERSTEN JAHRHUNDERTE

Annotation: Der Text befasst sich mit den theologischen Musik-Anfingen in der
Liturgie und will die Gestaltungsgrundlagen der priméren christlichen Liturgie
und der Musik in den ersten Jahrhunderten der Kirchenexistenz néher bringen.
Das Alte Testament und die neutestamentlichen Zeugnisse werden als Fundament
der Liturgie dargestellt. Die Tatsache, dass der Vokalvortrag in der christlichen
Musik der ersten Jahrhunderte Prioritit war, bezeugen uns mehrere Materialien,
auch diese Studie, besonders iiber den Psalmen- u. Hymnengesang auch iiber ver-
schiedene Einfliisse auf die frithchristliche Liturgie.

Schliisselworter: die frithchristliche Liturgie — der Gesang — Musik der ersten
Jahrhunderte — Einfliisse auf die frithchristliche Musik.

In meinem Beitrag will mich der anregenden Thematik der Liturgiemusik im Al-
tertum widmen als der Urgrundlage zur Entwicklung reicherer musikalisch-litur-
gischen Formen in der neueren Musik- und Chorgesangsgeschichte. Wihrend der
Jahrhunderte sind viele Schulen u. Richtungen in der Liturgie profiliert worden,
die der Geschichte des Chorgesangs in der Liturgie eine Richtlinie gegeben ha-
ben.

Seit Entstehung der Kirche sieht man in ihrem Innersten den liturgisch-mu-
sikalischen Vortrag, der nicht nur den Einzelpersonen gehorte. Bei den kirchli-
chen Gottesdiensten wurde der Versammlungsgesang als eine realisierte Art des
menschlichen musikalischen Verhaltens, der Kommunikation mit Gott und als
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Ausdruck des christlichen Glaubens manifestiert. Konkret heilit es die sichtbare
Geste mit individueller liturgischer Bedeutung einerseits, andererseits das emp-
fundene Erlebnis des daran beteiligten Menschen, bzw. des Zuhorers. Sowie ver-
bale Sprache féhig ist, rationell verstindlichen Umfang zu formulieren und mitzu-
teilen, so ist die Musik fahig, einsichtlich unverstindliche, entgiiltig unaussagende
Tatsachen mitzuteilen und weiterzugeben. So sind der Gesang und die Musik im
Christentum von Anfang an Ausdruck der Freude, Freiheit, von Gliick, Hoffnung,
Liebe, Sicherheit..., aber im Kontrast dazu sind sie imstande auch Trauer, Un-
gliicksfall, Gefangenschaft, Leid, Klage, Schmerz... auszudriicken und dadurch
die Sehnsucht nach der Rettung und Befreiung'. Die Musiknutzung in der Ge-
schichte des christlichen Gottesdienstes hat an allgemein menschlichem, indivi-
duellen u. sozialen Musikgebrauch u. seiner weiteren Entwicklung beruht.

DAS ALTE TESTAMENT

Die Schriften des Alten Testaments zeugen von der groBen Musikbedeutung
im kultischen Leben Israels®. Die Israeliten als ausgewihltes Volk haben man-
che Musikpraktiken der umliegenden heidnischen Volker aus den prinzipiellen
theologischen Griinden des Monotheismus abgelehnt — der einzige Gott lédsst sich
durch nichts im Sinne heidnischer Praktiken ,, einstimmen”, weil er heilig und
gnédig ist. Er hat sich in seiner absoluten Freiheit selbst entschieden, in Richtung
zum Menschen hervorzutreten. Die ganze alttestamentliche Liturgiemusik und
ihr Kundgebungswert hatte im Volk Israels deshalb den Charakter einer Antwort
auf die Tathandlung Gottes. Israel hatte die Erfahrung mit Gott, die im Gesang
der Versammlung interpretiert wurde, was hauptsichlich die Psalmen bezeugen®.

'Es ist moglich, alle Erklarungen des Musiksinns, um die man im Verlauf der Geschichte ver-
suchte, in zwei grundlegende Modelle zusammenzufassen:

— Musik ist die Gefiihlsprache, sie geht also vom Innersten des Menschen hinaus.

— Musik ist die Sprache des Himmels, vom Menschen nachgebildet bzw. interpretiert.

2 Die sakrale Musik bedeutet im altertiimlichen Morgenland vor allem den Gesang;
Musikinstrumente dienten eher zur Begleitung, was auch hebriische Musikterminologie merken
lasst, in der die Musik bezeichnenden Worte fast jeweils zugleich auch Lied bedeuten, Vars$o, M.,
Biblia a hudba, in Adoramus Te 1/2001, 4. Jahrgang, S. 6.

3Die alttestamentlichen Schriften sprechen auch iiber seltsame Typen der Psalmeninterpretation
(z.B. Esr 3,11). Die einzelnen Psalmen wurden in der Regel von den Vorsdngern interpretiert (z.B.
Ps 42/43,41/42, 67/66, 107/106, 118/117). Das Volk hat sich dem Gesang mit der Wiederholung der
Verse angeschlossen (z.B. Ps 136/135, Dan 3,52f.) und mit Akklamationen (Amen, Halleluja), mit
dem Klatschen und mit der rhythmischen Bewegung beim Gesang. Es gab fast keinen Volksgesang.
Der kultische Psalmengesang und die anderen Gesidnge wurden mit Musikinstrumenten begleitet,
was aus den Psalmtiteln und aus ihren Texten folgte. Die kultische sanglose Instrumentalmusik hatte
ihre Anwendung nur im Tempel, nicht in der Synagoge.
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Gerade sie beinhalten Gotteslob, Verkiindigung seiner Taten, Fiirbitte um Segen
und auch die Hoffnung an Heil. Im Vergleich zu musikalischen Kultpraktiken der
umliegenden, grofitenteils heidnischen Volker kann man neben den gemeinsamen
Grundziigen auch einige wichtige und charakteristische Eigenheiten musikali-
scher Kundgebung des israelitischen Volkes wahrnehmen:

— Der Gesang hat wihrend des Gottesdienstes seinen theologischen Platz im
geschichtlichen Gott-Mensch-Dialog. Der Gesang ist der Raum fiir die Kommu-
nikation.

— Indessen es beim Lesen u. Gebet klar bestimmt ist, wer angesprochen wird,
lasst es sich beim Gesang nicht allgemein feststellen. Das Volk Israels hat vor
Gottes Angesicht gesungen, aber dieser Gesang konnte sich dabei an die Versam-
melten konzentrieren u. ihnen iiber Gott sprechen, aber er konnte sich auch direkt
an Gott konzentrieren.

— In den Vorstellungen Israels haben Musik u. Gesang einen eschatologischen
Zeichencharakter: beide gehoren zum treuen Himmelbildnis, zum Jerusalemer
Tempel*

Der Gesang war im Alten Testament vor instrumentaler musikalischer
Kundgebung bevorzugt®. Die gottesdienstliche Versammlung war eine klassis-
che Gesangsstelle in Israel und das jiidische berakah war soeben eine typis-
che Form. Die alttestamentliche Prophetismus-Literatur (z.B. Prophet Amos)
hat gottesdienstliche musikalische Kundgebung betroffen, wenn sie kein Au-
sdruck der inneren Haltung der Teilnehmer war. Auch Israeliten haben selbst
abgelehnt, zur Zeit ihres schweren Daseins-Umstands zu singen®. Wir haben
ziemlich wenige Auskiinfte liber den Liturgie-Vorgang und iiber die Gesang- u.
Musikeingliederung in die liturgischen Rituale des Alten Testaments. Eins ist
allerdings sicher, dass die Lobgesdnge den Hauptplatz im Gottesdienst Israels
in allen Phasen der Kultentwicklung hatten’. Fiir die Seligpreisung Gottes wa-
ren Lob- u. Dankgesinge im Zusammenhang mit den Dankopfern spezifisch®
sie wurden hédufig mit den Tages- u. Jahresteilen (Morgen, Abend, bzw. auch
Mittagessen) verbunden. Spontanes Lob der Einzelpersonen und das Lob an

4Vegl. Harnoncourt, Ph., Meyer, H., B., Hucke, H., Singen und Musizieren, In Gottesdienst der
Kirche, Handbuch der Liturgiewissenschaft, Gestalt des Gottesdienstes, Sprachliche und nicht-
sprachliche Ausdrucksformen, 3. Teil, Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 1990, S. 140-141.

5Vgl. Akimjak, A., Liturgika, Liturgicky spev a posviitnd hudba, Teil TI/B, Spisskda Kapitula
1997, S. 9.

6Vgl. z.B. Ps 137,4.

"Im Bundeskult hatte der Lobgesang festen Platz bei der Verkiindigung u. bei den Opfergaben.
Er wurde von den einzelnen Séngern oder von der Séngergruppe vorgetragen u. vom Volk mit den
Akklamationen erginzt.

8Gen 12,8; 13,4; 14,18-20; 24,26f. ; 26,25; Ex 15,20f.; 18,9-12.
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Jahve im Familienkreis wurden bei den Juden bis heute bewahrt u. sie sind ein
charakteristisches Zeichen jiidischer Frommigkeit®.

Im Zeitraum nach dem Exil muss man zwischen dem Tempel und der Synago-
ge unterscheiden. Im neu erbauten Tempel haben die Leviten den Gesang und die
Musik sichergestellt'®; hier wurde die Einheit des Lobgesangs u. der Opfergabe
wieder betont. Die instrumentale Kultmusik hat sich zeitweise entwickelt und an
theologischer Bedeutung erworben. Zwar gab es im Synagogengottesdienst mar-
kante Parallele'' mit Tempelkult in Jerusalem, doch sind da auch charakteristische
Differenzen: — die Stelle der Opfergabe im Tempel hat in der Synagoge dem Tho-
ra-Studium, dem Gesang u. dem Gebet gehort'?. Der Tempelkult wurde streng
hierarchisch eingeordnet (nur der Priester und Leviten sind tdtig), Synagogenli-
turgie wurde mehr demokratisch aufgefasst (jeder erwachsene Mann konnte in der
Synagoge reden u. vorsingen). Im Tempel hat instrumentale Kultmusik bestanden,
in der Synagoge nur der Gesang. Der Tempel wurde an Ort gebunden, die Syn-
agoge wurde eher mit dem Volksversammeln verbunden'. Die alttestamentliche
Tempelliturgie hat Musikinstrumente angewendet. Auch die einzelnen Psalmen,
besonders die von Jubelfest-Charakter, wurden instrumental mit den Musikinstru-
menten begleitet. Unter diese Musikinstrumenten gehoren schofar (Horn), ha-
sosrah (Trompete-Instrument), nebel (Harfe), kinnor (Lyra), sabekah (Zither). Sie
haben zur Begleitung der liturgischen alttestamentlichen Gottesdienstzeremonien
gedient'. Von Schlaginstrumenten sind im Alten Testament bei Gottesdiensten
Zymbal, Schallbecken u. Trommeln, von Blechinstrumenten z.B. aulos (Flote)
angewendet worden. Von Juden sind bei anderen Feiern (z.B. Hochzeit u. Be-
gribnis) Schalmei u. Oboe angewendet worden. In der Synagogenliturgie wurden
die Musikinstrumente nicht benutzt, denn die Musik wurde dort durch den Psal-
mengesang und durch gesangreiches Lesen der Heiligen Schrift vertreten, deren
Text bei Deklamation kantiliert war'>. Der synagogale jiidische Liturgiegesang hat
wahrscheinlich auch das Schaffen der christlichen Gottesdienstweisen geprigt,
z.B. das Gebet Alenu hat die sogenannten Lamentationen. Uber die Tonalitit und
die Musikformen des Kultgesanges in Israel wei3t man fast nichts, weil die Me-

Vgl. Harnoncourt, Ph., Meyer, H. B., Hucke, H., Singen und Musizieren..., a.a.0., S. 140-143.

0Vel. Esr 2,41.

""Das Volk versammelt sich auf demselben Ort, im Vordergrund stehen das Gedichtnis an die
Taten, durch die Gott Israel gerettet hatte, und das Singen der Lobgesinge.

12Vgl. Harnoncourt, Ph., Meyer, H. B., Hucke, H., Singen und Musizieren, a.a.0., S. 140-143.

3Es war die Anwesenheit wenigstens zehn Israeliten notig, um Gottesdienst feiern zu konnen.

14Vgl. 1 Chr 25,1-3.

15Zum Beispiel haben verschiedene Weisen des kantilierten Gesangs fiir Thora u. fiir Propheten
bestanden. Der Text der Heiligen Schrift aus prophetischer Literatur wurde aus dem die Akzente u.
die Kadenz enthaltenen Text gelesen, Thora wurde allerdings aus den handschriftlichen Rollen ohne
jedes Tonzeichen deklamiert.
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lodie u. Rhythmen schriftlich nicht aufnotiert und von Generation zu Generation
nur durch miindliche Ubertragung verbreitet wurden'®. In der einheimischen jiidi-
schen Liturgie hat der Hausvater den Gesang und die Gebete regelméifig gefiihrt;
die Musikinstrumente wurden in diesem Liturgietyp nicht benutzt'’.

DAS NEUE TESTAMENT

,»Nach dem Lobgesang gingen sie zum Olberg hinaus”. So schreiben Matth-
us und Markus in ihren Evangelien iiber den Schluss des Letzten Abendmahls.
(Mt 26, 30; Mk 14, 26)'8. Das Abendmahl Christi vor direkter Handlung seines
Erlosungstodes und seiner Auferstehung hatte eine Pascha-Form und wurde mit
dem Psalmgesang 113 (114)-118 verbunden. Im Allgemeinen ist diese Erwih-
nung von Evangelien eigentlich als Anbeginn der christlichen Kirchenmusik zu
finden. Soeben darin hat die alttestamentliche biblische Psalmengesangstradition
ihre Folge'. Diese Tradition befindet sich bei den Juden einerseits in der Liturgie,
andererseits auch in ihrem eigenen Privatleben. So haben es auch Jesus und seine
Jiinger, die erste kirchliche Gemeinschaft in Jerusalem sowie auch die anderen
frithkirchlichen Kommunititen getan®. Es war erstens das Ziel, durch die Ge-
sangwirkung der ersten Christen im Gottesdienst die Gemeinschaft aufzubauen.*'

16 Es ist sehr schwierig, die in sehr konservativen Synagogen traditionellen Praktiken zu be-
schreiben, die noch bisher aufgrund der Tradition (z.B. in Jemen) eingehalten werden. Die ein-
zelnen Psalmentitel informieren iiber teils 6ffentlich bekannten Weisen. Es folgt daraus, dass die
bekannten Weisen existiert haben, bei deren die Gesangsart nicht geidndert wurde. Im Zeitraum
nach dem Tode Christi wurden auch die Auskunft iiber die Musikvortragsart, enthaltene Akzente
und Vokaltonzeichen in die liturgischen Texte notiert. Es ist allerdings bis heute nicht gelungen, die
Melodien nachdriicklich zu interpretieren und zu rekonstruieren.

7Vgl. Akimjak, A., Liturgika, Liturgicky spev a posviind hudba, a.a.0., S. 9-10.

18 Christus hat wahrscheinlich Psalmen beim Letzten Abendmahl nach viertem Pascha-Becher
gesungen.

1 Der frithchristliche Gesang hat in den jiidischen Traditionen fortgefiihrt, die sich teilweise in
christliche Traditionen dnderten. Diese Wendung hat sich einerseits inhymnischen Texten, andererseits
in der entsprechenden Proklamation der Heilstaten Gottes vom Volk beantworteten Akklamationen
geduflert. So konnten sich die gldubigen Juden schon wihrend des Synagogengottesdienstes zu
Christus bekennen. So konnten im Gottesdienst der christlichen Gemeinschaften im christlichen
Umfang die durch jiidische Traditionen gegebenen Elemente empfunden werden. (Vgl. 1 Kor14).

2 Der Gesang hat seinen theologischen Platz im Gott-Mensch-Dialog und er darf dem Volk ver-
kiinden (Vgl. Eph 5,19; Kol 3,16; 1 Kor 14,26) oder er kann Gebet sein, mit dem sich der Mensch zum
Gott (Eph 5,20; Kol 3,16) und zum Christus zuwendet (Eph 5,19). Er ist in der Gemeinschaft eine
Kundgebung des Gotteserkenntnisses, ein Zeichen ihres Enthusiasmus und Vergniigens, sowie ein
eschatologisches Zeichen, mit dem der Gemeinschaftsgottesdienst und der himmlische Gottesdienst
verkniipft sind. Er hilft dem Menschen sich in eine neue Schopfung umwandeln (2 Kor 5,17), was
schon in der Liturgie angezeichnet ist, in der ein neues Lied der Erlosenden widerschallt.

2'Vel. 1 Kor 14,26.
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Die Gemeinschaft hat den Gott gelobt und gepriesen, sie hat gegenseitig iiber
ihren Glauben gezeugt®’. Diesem Aufbau haben die Doxologien und Akklamatio-
nen mitgeholfen, damit wurde das Gebet von der Gemeinschaft bestitigt*. Auch
Paulus-Briefe bezeugen uns, was fiir hervorragende Aufgabe Musik u. Gesang
in frithchristlicher Liturgie hatten. Paulus erinnert: ,,Das Wort Christi wohne mit
seinem ganzen Reichtum bei euch. Belehrt und ermahnt einander in aller Weis-
heit. Singt Gott in eurem Herzen Psalmen, Hymnen und Lieder, wie sie der Geist
eingibt, denn ihr seid in Gottes Gnade.” (Kol 3,16). Die vom Apostel fiir die ni-
here Gesangsbestimmung angewendeten Beschreibungen lassen sich heutzutage
nicht eindeutig feststellen, aber von ihrer Anzahl kinnen wir Varietit und Uber-
zeugungskraft der Messemusikkundgebung besonders bei den Eucharistiefeiern
frithchristlicher Gemeinden deduzieren.

Heute kann man nur hypothetisch die Frage beantworten, wie, bei welcher
Angelegenheit und was man bei dem Gottesdienst der frithchristlichen Gemein-
schaften gesungen hat. In den Briefen an die Epheser u. an die Kolosser (Eph 5,19
und Kol 3,16) werden Psalmen, Hymnen und Lieder, bzw. andere Gesangsgenres
erwihnt, die man nicht genau bestimmen kann. Es gibt hier diskutable Periodizi-
tit des Psalmengesangs in der Alten Kirche bis zum 4. Jahrhundert,* sowie die
Frage, ob die Musikinstrumente bei den Psalmen angewendet worden sind. Wir
konnen allerdings von den frithchristlichen Kommunitéten die reine im jiidischen
Tempelgottesdienst und im heidnischen Kult bekannte instrumentale Musik mit
Sicherheit ausschliefen. In neutestamentlichen Zeugnissen ist das Streben nach
einer gewissen Ordnung des Gesangs und seiner Lage wie eines integrierten Li-
turgieteils offensichtlich. In 1 Kor 12-14 unterordnet Paulus alle Gaben und da-
durch auch den Gesang beim Gottesdienst dem Liebesprinzip und er will, dass
alles zum Aufbau dienen soll?. Diese Ordnung tibernimmt als Vorbild die litur-
gietheologische Grundstruktur, die man als dialogisch bezeichnen kann: Die Ta-
ten Gottes werden in der Gemeinschaft 6ffentlich proklamiert, die akklamarierten
Dank- u. Lobgesinge werden von der Gemeinschaft angeeignet und bestitigt. Die
Gemeinschaft wird zum ausgedriickten Wort angebracht. Diese Proklamation ist
in der Regel in der Form der mit dem Wort verbundenen Kantilation verlaufen,
weil sie die Antwort der Gemeinschaft, sowie ein Liturgieteil und nicht nur ihre
Zierde ist”.

2Vgl. Kol 3,16.

% Harnoncourt, Ph., Meyer, H. B., Hucke, H., Singen und Musizieren, a.a.0., S. 143-146.
*Erinnern wir uns an mehrere Verfolgungen der Christen bis zum Jahr 313.

*In Betracht wiirden einfache Saiteninstrumente zufallen: Harfe, Lyra u.a.

261 Kor 14,26-40.

27Vgl. Harnoncourt, Ph., Meyer, H. B., Hucke, H., Singen und Musizieren, a.a.0., S.145-146.
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GESANG DER LOBLIEDER IN DER ALTEN KIRCHE

Uber die gestellte Frage, was in der friihchristlichen Kirche gesungen wurde,
schreibt die Apostelgeschichte: ,,Um Mitternacht beteten Paulus und Silas und
sangen Loblieder; und die Gefangenen horten ihnen zu.” (Apg 16,25). Wiederum
auch in den Paulus-Briefen wird uns mehrmals bestitigt, dass die Gldaubigen in der
Apostelzeit sich zum Liturgiegebet und zum Lobliedergesang versammelt haben,
z.B.

1 Kor 14, 26: ,Wenn ihr zusammenkommt, trigt jeder etwas bei: einer einen
Psalm, ein anderer eine Lehre, der dritte eine Offenbarung; einer redet in Zungen,
und ein anderer deutet es. Alles geschehe so, dass es aufbaut”.

Eph 5:19: ,Lasst in eurer Mitte Psalmen, Hymnen und Lieder erklingen, wie
der Geist sie eingibt. Singt und jubelt aus vollem Herzen zum Lob des Herrn!”.

Von den angefiihrten biblischen Auskiinften ist offensichtlich, dass die Litur-
gie der christlichen Religion von Anfidngen selbst auch an die Musik der Gemein-
schaft angekniipft war. Die griechisch-hellenistische Erbschaft, der jiidische religi-
Ose Gesang, der byzantinische Einfluss, sowie auch andere Musikkundgebungen,
ob die Volkselemente der verschiedensten ziigig das Christentum aufgenommener
Volker im Osten und im Westen des Romer Reiches werden die Grundquellen
der Schaffung musikalischer Komponente christlicher Liturgie. Diese Annahme,
Ubernahme u. Zusammenkleistern war ein langdauernder u. komplizierter ton-
reichliturgischer Prozess und nicht zufillig ging es um einen Zeitabschnitt, der
bisher als Gegenstand der Forschungsstreiten bei der Losung der Herkunftsfrage
verschiedener Formen, sowie bei der Losung der Herkunftsfragen des gesamten
Stils westchristlichen Liturgiemusik ist.

DER EINFLUSS DER ANTIKE

In der Musikwissenschaft hat man den Einfluss der Antike® lange iiberschiitzt,
besonders auf dem Gebiet der rein musikalischen Anregungen fiir den Wert der li-
turgischen MusikduBerung in der Musikgeschichte. Man ging dabei vorwiegend aus
den theoretischen von Antike abhéngigen Musiktraktaten aus, oftmals in deformier-
ter Gestalt. Die antike Kultur hat an die erstchristliche Liturgiemusik als allgemeine
Ausbildungsbasis gewirkt, was sich auch im Liturgiegesang der ersten Jahrhunderte
der Kirchenexistenz widerspiegelte. Die gro3e Verbreitung der griechischen Kultur
und Sprache in der Periodisierung — bereits vor der Entstehung des Christentums®

B Hrckovd, N., Dejiny hudby, Teil 1 Eurdpsky stredovek, Orman, Bratislava 2003, S. 10.
»Uberdies haben manche hellenistischen Philosophen schon einen Grund fiir asketische christli-
che Ideen der liturgischen Gesinge bereitet, als sie ldngst vor der Christenheitsannahme z.B. epiku-
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— gewibhrte den ersten Christen den Boden fiir einen breiten gegenseitigen Kontakt
und beeinflusste den allgemeinen, supranationalen Charakter des Christentums und
dessen Kunst. Weil das Christentum im Widerspruch zur genieferischen Lebens-
weise war, wurden viele Formen des antiken Musikvortrags* deshalb unannehm-
bar, ob es um ihre virtuose, exklusive Musikgestalt in ausgebildeten Bevolkerungs-
schichten, oder um die Produktion des antiken Dionysios-Kultus ging. An manchen
Orten des Imperiums hat man beim Hymnengesang auch in den Tempeln getanzt
und geklatscht.

JUDISCHER EINFLUSS

Die frithchristliche Kirchenmusik stiitzte sich zunéchst auf die Gesangsformen
in jiidischen Synagogen. Alle grolen Gebetstexte wurden vom Lektor in einem
gewissen aullergewohnlichen, der Textart entsprechendem ,,Ton” deklamiert. Der
Sanger wollte mit dieser Vortragsart, die als Kantilation bezeichnet und in die
christliche Liturgiemusik iibernommen wurde, die Tiefe der Texte ausdriicken,
um sie der ganzen Gemeinschaft der Gldubigen verstidndlich machen. Der vom
Einfluss jlidischer Synagogenliturgie beeinflusste Kirchgesang diente den Lektio-
nen, Gebeten und dem Gottesdienst. Ein wichtiges Element, das in der westlichen
Kirchenmusik groe Bedeutung gewann, waren die in hebriischer Synagoge als
Refrain angewendeten Gesdnge, die sogenannten Akklamationen z.B. Amen oder
Halleluja. Die Refrains wurden als Antwort nach jedem Vers oder nach letztem
Psalmenvers gesungen. Manche Gesiinge entwickelten sich zu selbstindigen Lie-
dertypen. Diese Lieder haben ihren urspriinglichen einfachen Charakter verloren
und wurden zu mehr oder weniger durcharbeiteten Solomelodien. Wegen des blii-
tenreichen Stils waren die Gesénge, die den Ruf Halleluja begleitet haben, beson-
ders beachtenswert. Bei ihnen wurde die letzte Silbe in eine ekstatische Melodie
ausgedehnt®'.

Die Antiphon war eine andere aus dem Synagogenritus hinausgewachsene Lie-
derform. Urspriinglich wurde die Antiphon, der Vers bzw. der Satz mit einer eige-
nen Melodie nach jedem Psalm wiederholt. In spiterer Praxis wurde der Refrain
gewoOhnlich am Psalmbeginn und am Psalmende gesungen. Manche griindlicher
ausgearbeiteten Antiphonien entwickelten sich zu selbstandigen Gesidngen — zum

reische Genief3barkeit und hedonistische Lebensweise negierende Meinungen predigt haben.

¥ Die besonders an staatliche 6ffentliche Produktion gebundenen Musikformen und -arten finden
sich fiir auBBerordentlich Nichtzutreffende, weil die breiten Schichten den ersten Christen durch die
Verfolgung von der Staatsmacht in den ersten Jahrhunderte gezeichnet wurden.

31 Diese Melodien hat der Papst Damaz um 380 in die Liturgie eingefiihrt und anschlieBend wurde
der Halleluja-Gesang Alleluja dann in die Liturgie auBerhalb der Fastenzeit eingereiht.
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Beispiel in der Messe zum Eingang, zur Gabenbereitung und zur Kommunion.
Der Antifone-Text wurde grofitenteils in einer Weise gesungen, und zwar ledig-
lich mit den kleinen dem neuen Text angepassten Variationen. Weil diese Gesén-
ge urspriinglich fiir den Chor bestimmt waren, sind sie relativ einfach, syllabisch
und nur sanft geschmiickt, mit beschrianktem Umfang und einfachem Rhythmus.
Viele Antiphons wurden fiir die Festtage komponiert, die in die Liturgie vom 9.
bis zum 13. Jahrhundert eingefiihrt wurden. Mit seiner Form ist der Antiphon
das Responsum dhnlich, d.h. die Antwort — ein kurzer vom Solisten oder Sén-
gergruppe gesungener und vom Volk wiederholter Vers. Das Responsum wurde
urspriinglich im ganzen oder teils nach jedem einzelnen Vers der Lektion, also in
dem sogenannten langen Responsumwiederholt. (responsoria prolixa)®.

DER VOLKSEINFLUSS

Von den Anfangen der Liturgiemusik sind dahin auch die Volkselemente gekom-
men. In ihrer ganzen Entfaltung iiberzeugt man sich vom gegenseitigen Mitwirken
der Volksmusikkultur und der offiziellen Liturgiemusikkultur. Die Volkselemente
sind in den Kirchengesang nicht nur spontan eingedrungen, sondern sie wurden zeit-
weise auch mit Absicht angewendet®. Spiter wurde die Choralbereicherung durch
die Volkselemente ein Bestandteil der Verbreitung der christlichen Musikkultur.

DER VOKALVORTRAG

Im musikalischen Schaffen ging das Christentum einen unterschiedlichen und
nicht von der antiken Musik festgesetzten Weg. Wihrend musiké bei den Griechen
frither die Einheit von Musik, Dichtung und Tanz bedeutet hat, hat man im Chri-
stentum einen an geistigen Text gekoppelten Gesang bevorzugt. Die Endausfiih-
rung solcher Musik war ohne Instrumente®. Wir konnen sagen, dass das christliche
Musikdenken primdr vokal war und deshalb hat es — wie man lange gedacht hat
— nicht einmal in der Musiktheorie an die von den Instrumenten abgeleiteten Anti-
ketonarten angekniipft. Die ersten Christen brauchten zum Gesang, der lange Zeit
miindlich tiberliefert wurde, kein Tonalsystem. Seine etwa seit dem 4. Jahrhundert

32 Hrckovd, N., Dejiny hudby, Eurdpsky stredovek, a.a.0., S. 16.

3 HI. Ambrosius hat die Volksdenkweise in seinen rhythmischen Hymnen im Kampf gegen die
Arianen wirkungsreich benutzt, als er einige Tage und Néchte seine Gldubigen im wachen Zustand
durch die Hymnen in der Basilika imstande gehalten hat. Die Arianen haben ndmlich die Basilika
besetzen wollen.

% Die kirchlichen Interdikte haben sich urspriinglich nur an Instrumente des heidnischen sog.
Dionysios-Kult bezogen, aber z.B. Zither als apolonischer Instrument wurde erlaubt.
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sich kristallisierende Entwicklung war die Einfiihrung des selbstindigen Prinzips,
wobei man eher an Byzanz und an andere orientalischen Kulturen als Griechenland
und Antike angekniipft hatte®. Im Laufe der ersten zwei Jahrhunderte hat die eigene
Musik des Christentums nur sehr wenig hervorragt, was auch durch die Verfolgun-
gen seitens staatlicher Macht verursacht wurde. Obwohl das Christentum durch das
Maildnder Edikt im Jahre 313 in alle gesellschaftlichen Schichten eingezogen war,
setzte die Kirche eine gewisse Musik-Askese durch. Es war vor allem in der zu jener
Zeit fehlenden Instrumentalmusik zu sehen, weil soeben diese ein ausdrucksvolles
Zeichen der heidnischen Rituale war.

DER PSALMENGESANG

Unter den bedeutenden altchristlichen liturgisch wertvollen Gesédngen, die
auch in gegenwirtiger Liturgie ihren festen Platz gefunden haben, ragt der Psal-
mengesang hervor. Die gegenwirtige Psalmistik (die Psalmenwissenschaft) be-
tont die erstchristlichen Traditionen und die Vortragsweise des Liturgiegesangs,
besonders in dem Kontext, dass der Psalmengesang das Gotteswort ist.

Im Alten Testament findet man 150 Psalmen, die als antikes sinkratisches
kiinstlerisches Genre zur Zeit der Einheit der Dichtung und des Gesangs entstan-
den sind.*” Die Psalmen wurden jederzeit durch den Gesang vorgetragen. Ihr poe-
tischer Aufbau ist aus der hebriischen Poetik und Denkweise ausgegangen. In die
christliche Liturgie sind die Psalmen dank ihrer Christologisierung, d. h. dank
ihrer christlichen Interpretation gekommen*®.

Die Hauptzeichen der Psalmenentwicklung:

—  Der Psalm besteht aus mehreren in eine semantische Gesamtheit iiberein-
stimmenden Versen.

3Vgl. Hr¢kovd, N., Dejiny hudby, Eurdpsky stredovek, a.a.0., S. 9-11.

% Die urspriinglichen christlichen Gemeinden haben also ganz natiirlich, zwar nicht wort-
wortlich eine jiidische Organisierung der Liturgie und der Gesdnge iibernommen. Die ersten
Christen haben allerdings an den festlichen jiidischen im Jerusalemer Tempel angewendeten und
mit Instrumentalmusik verbundenen Gottesdienst, eher nur an ihren Einfluss angekniipft. Nach
Tempelabriss im Jahre 70 gab es schon keine Verhiltnisse an Zucht majestitischer Liturgie, desto
mehr, dass die ersten Christen in Illegalitit lebten und nur sehr beschrinkte Moglichkeiten hatten.
Deshalb wurde fiir sie ein einfacher, aus der Kontinuierung anspruchslos Synagogenformen heraus-
gewachsener Gesang akzeptabel, der an Orten der liturgischen Versammlungen kultiviert wurde,
ebd., S. 11.

37 Lexmann, J., Liturgicky spevnik pre tretie tisicrocie, Ustav hudobnej vedy SAV, Bratislava
2000, S. 71.

¥ Wenn man z.B. in Psalmen iiber Jerusalem spricht, so denkt man die Kirche, Herr in den
Psalmen ist Jesus Christus... Vgl. Slovenska Liturgickd Kommisia: Liturgicky spevnik I a jeho uve-
denie do praxe, Ustav hudobnej vedy SAV, Bratislava 1999, S. 27-28.
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—  Diese Verse und ihre musikalische Gestaltung wurden einer semitischen®
Regel (das sog. paralelismus membrorum = formale Ubereinstimmung der gleich-
wertigen Teile) unterordnet. Das Thema der ersten Versehilfte mit einer bestimm-
ten Silbenzahl wird oftmals in der zweiten Hilfte wiederholt, womit die Aussage
intensiviert wird (synonymisches Parallelismus). Man kann diese Intensivierung
allerdings auch durch den Kontrast (antithetisches Parallelismus), durch die The-
menvervollstindigung oder -abwicklung und -erweiterung aus der ersten Verse-
hilfte (synthetisches Parallelismus) erzielen*. Z.B.:

Psalm 150:
Halleluja!
Lob’t Gott in seinem Heiligtum,

lobt ihn in seiner mdchtigen Feste!
Lobt ihn fiir seine grofien Taten,

lobt ihn in seiner gewaltigen Grofse!
Lobt ihn mit dem Schall der Horner,

lobt ihn mit Harfe und Zither!
Lobt ihn mit Pauken und Tanz,

lobt ihn mit Floten und Saitenspiel!

—  Der Hauptteil des Psalmentextes wurde gewohnlich in einem einzigen
Ton (Tenor, bzw. Tuba) vorgetragen oder rezitiert*!.

Das Christentum hat vom Synagogengesang auch Deklamationsarten {iberge-
nommen. Aufgrund der liturgiegeschichtlichen Entwicklung unterscheiden wir
drei grundlegende Arten der Psalmendeklamation:

— indirectum

—  die antifonale Art

—  die responsorale Art

Ein in directum gesungener Psalm wurde geldufig deklamiert, d. h. der Psal-
mist hat ihn selbst gesamt deklamiert, wobei das Volk bei der Psalmendeklamati-
on ihm keine Antwort weder mit Responsum noch mit Antifone gegeben hat.

Im wechselnden Psalmengesang — antifonale Art — haben der Singer, bzw.

¥ Die Wurzeln des paralelismus membrorum reichen geschichtlich bis in Agypten und Babylonien
ein.

4“0 Daraus sind auch ihre Arten aufgegangen: es gab und gibt jeweils zweiteilige gesangreiche
technisch an beliebigen Vers beliebigen Psalmen verwendbare Typen. Vgl. Lexmann, J., Liturgicky
spevnik pre tretie tisicrocie, a.a.0., S. 71.

“Vgl. Musch, H., Entwicklung und Entfaltung der christlichen Kultmusik, in Musik im Gottesdienst,
Bd. 1, ConBrio Verlagsgesellschaft, Regensburg 1993, S. 12-13.
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Schola und Gemeinde der Gldubigen oder eine Sidngergruppe mit weiterem Teil
der Versammlung oder mit den Sdngern gegenseitig geantwortet. Auch Chore
wurden auf diese Art gewechselt:

Z.B. Psalm 119 (118)
Erster Chor: Zweiter Chor:
Wohl denen, deren Weg ohne Tadel ist,* die leben nach der Weisung des Herrn.
Wohl denen, die seine Vorschriften befolgen* und ihn suchen von ganzem Herzen,
die kein Unrecht tun* und auf seinen Wegen geh’n.
Du hast deine Befehle gegeben,* damit man sie genau beachtet.
Wairen doch meine Schritte fest darauf gerichtet,*  deinen Gesetzen zu folgen!

Der Wechselgesang hat seinen grofen Aufstieg im vierten Jahrhundert®
in Verbindung mit Psalmodie® erfasst. Die Kirche hat Praxis der antifonalen
Psalmodie begriiBit, weil dadurch die Moglichkeit entstand, die Gldubigen in
den Gottesdienst anzuschlief3en. Der Gipfelpunkt des antifonalen Chorpsal-
mengesangs ist um das Jahr 350 in Antiochien eingetreten, was den ganzen
Westen beeinflusst hat. In Mailand wurde der Kirchenvater — Bischof der HI.
Ambrosius (333-397) bekannt, der im Jahre 386 den Glauben seiner kirchli-
chen Gemeinschaft durch antifonalen Gesang u. Hymnengesang nicht zuletzt
auch im Kampf gegen die irrgliubigen Arianen verstirkt hatte. Hierdurch
wurde Mailand zum Zentrum des antifonalen Gesangs fiir westliche Linder
Europas.

Die responsorale Deklamationsart unterscheidet sich von der antifonalen Art
durch das Prinzip des gleichen Refrain-Verses, mit dem das Volk auf den So-
logesang antwortet. In der Friihzeit gab es vor allem Ansitze wie z.B. Amen,
Halleluja oder die kleine Doxologie (Gloria Patri...). Der responsorale Gesang
kniipfte mit seinem Charakter an liturgische Lektiiren an (in der Geschichte
Graduale, Tractus)*.

42 Seit dem vierten Jahrhundert haben die ausgebildeten Singer mehr in der liturgischen
Psalmendeklamation angefangen. Vgl. Musch, H., Entwicklung und Entfaltung der christlichen
Kultmusik, a.a.O., S. 13.

43Man sieht es in der von den Leuten mit Refrain unterbrochenen Psalmendeklamation.

“ Die Bezeichnung Graduale, in der Fastenzeit Tractus, wurde traditionell ungefihr im 9.
Jahrhundert geldufig, denn der Zwischengesang wurde vom Psalmist an den zur Ambon leitenden
Stufen (lat. gradus) gesungen. Der Ambon ist fiirs Evangeliumslesen bestimmt. Die alte romische
Messe hatte inzwischen heute drei Lektiiren und zwei Psalmen wie heute. Statt der zweiten Lektiire
hat man im 5. Jahrhundert angefangen das Halleluja zu gebrauchen. Die Psalmen in Graduale waren
groBerenteils nur an einen Vers gekiirzt. Porov. Lexmann, J., Liturgicky spevnik pre tretie tisicrocie,
a.a.0., S. 70.
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Sollte der Psalm z.B. in liturgia horarum vorgetragen werden, trug man ihn
in einem Hauptton, sog. Tenor oder reperkusa bzw. recitanda vor. Auch seine
Kadenz-Formeln wurden im Zusammenhang mit formaler Psalmtext-Verteilung
zu zwei Vers-Paaren stabilisiert. Am Beginn war eine kurze aufsteigende For-
mel — initio, am Ende war eine Finalpartie — terminatio, resp. Finalis, inzwischen
die eigene Textrezitation in Tenor, mittendrin durch kurze Formel mediatio resp.
Metrum unterbrochen. In Metrum und in Finalis konnten sich kurze Melismen be-
finden. Tenor war kein serviles Rezitieren in einem einzigen Ton, sondern es war
moglich, ihn gesangreich als sog. Flexion zu wellen, sofern es vom lidngeren Text
des Psalmenverses oder von den Textakzenten gefordert wurde. Die melodische
psalmfiihrende Formel wurde Tonus genannt®.

DER HYMNUS

Neben dem aus den alltestamenlichen Texten {ibernommenen Psalmgesang
sind Hymnen offene festliche Gesinge friihchristlicher Gemeinden. Der Hymnus
ist ein spezifisch poetischer Typ, der uns bis heute in der Romischen Liturgie
neben den Psalmen u. Kantiken bewabhrt ist. Er hat eine strophische Komposition,
deren Texte zwar nicht biblisch sind, aber sie sind liturgisch wertvoll und oftmals
mit Sachlichkeit der Liturgiefeiern verbunden. Hymne wurden in metrische und
rhythmische, mit gleichermaflen aufgestellten Strophentypen eingeteilt. Im Be-
zug auf Text und Musik ist eine syllabische Auffassung dominierend. Manche
frithchristlichen Hymnen wurden wahrscheinlich in urspriinglichen Volksweisen
gesungen und es ist sogar moglich, dass viele von diesen Melodien in offizielle
Liturgiegesangbiicher gekommen sind. Von den iltesten Hymnen der Alten Kir-
che wurden uns als bekannteste Hymnen Gloria in excelsis Deo,*® Sanctus und die

45Es gibt acht Tonuse und jeder entspricht einem der kanonischen Moden. Es waren eigentlich
Versionen melodischer Typen, die wir im ganzen Morgenland unter verschiedenen Bezeichnungen
finden — z.B. raga in Indien, magam bei Arabern, echoi in byzantinischer Musik, modi in hebré-
ischer Musik. Diese Formeln haben schon auch Griechen mit der Benennung nomos gekannt;
man weill doch noch nicht, wie sie genau geklungen haben, weil uns nur ihre Benennung und
anndhernde Charakteristik bewahrt wurden. Es scheint dennoch, bei Griechen hat der Textzwang
nach und nach voll gesiegt und die Melodik hat sich im Geist der Deklamation und nicht aufgrund
des bestimmten selbstindigen Musikprinzips entwickelt. Hr¢kova, N., Dejiny hudby, Eurdpsky
stredovek, a.a.0., S. 12-13.

Unterschied zu Griechen haben sich die Ostregionen in der Weiterentwicklung auch
selbstindige vom Text unabhingige Melodik aufbewahrt, wie es mehrere Genres christli-
chen Choralgesanges durch ihren melodischen Stil beweisen.

4 Eine gewisse Vertonung dieses éltesten christlichen Hymnus wurde im Jahre 1896 auf dem
Papyrus bei der Bodengewinnung der altertiimlichen dgyptischen Stadt Oxyrhynchos gefunden. Der
Papyrus ist zu Ende des dritten Jahrhunderts datiert und enthilt nur einige letzte Hymnuszeilen.
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dltesten Teilen der Hymne Te Deum laudamus bewahrt. Diese Hymnenteile, bzw.
die gesamten durch die Gemeinden gesungenen Hymnen hatten anfangs keinen
ausdrucksvollen Kunstakzent; sie waren eher von funktionsméfigem Charakter.
Seit der Zeit des HI. Augustinus (354-430) wurde uns eine reiche Literatur der
strophischen u. metrischen Hymne bewahrt. Ihr Ursprung ist in syrischen Kir-
chengesédngen, z.B. in den Werken des HI. Efrem von Syrien (4. Jahrhundert) u.a.
zu sehen. Nach Westeuropa sind Hymnen im 4. Jahrhundert dank Hilarion von
Poitiers gekommen, der zur Zeit seiner Verbannung in Kleinasien ostliche Kir-
chengesinge kennen gelernt hat. Heiliger Bischof Ambrosius hat sie dann zur
Praxis eingefiihrt.*” Die Hymnen wurden in der christlichen Kirchengemeinde
heimisch und es hatte vor allem tiefere liturgische Bedeutung des Gotteslobes.
Als die Kirche in Kleinasien, im Westen Afrikas und nach Europa verbreitet wur-
de, nahm sie die Musikelemente aus verschiedensten Nationalquellen auf. Die
syrischen Kloster und Kirchen hatten einen bedeutenden Anteil an Psalm- und
Hymnenentfaltung. Beide Typen der Kirchenlieder haben sich aus Syrien iiber
Byzanz nach Mailand und in andere Westzentren verbreitet.

DIE KIRCHENMUSIK
IN DEN NICHTLATEINISCHEN RITEN - DIE OSTKIRCHEN

In den Ostkirchen wurden mangels starker Zentralautoritit in einzelnen Be-
reichen verschiedene Liturgiegenres entfaltet: assyrisch, armenisch, dthiopisch,
koptisch und byzantinisch... Obwohl keine direkten Handschriften mit der Musik
erhalten blieben, die in den ersten Jahrhunderten bei der Ostlichen Zeremonien
benutzt wurden, ermoglichten uns die vergleichenden Analysestudien zwischen
judischer und byzantinischer Musik in den letzten Jahren, die Vorstellungen von
der frithen ostkirchlichen Musik partiell richtigzustellen.

Kaiser Konstantin II. hat die Stadt Byzantion*® hat umbauen lassen und sie
wurde im Jahre 324 zur Hauptstadt seines vereinigten Reiches. Nach der nach-

Urspriinglich hat man vorausgesetzt, das Fragment aus Oxyrhynchos sei entscheidender Nachweis
fiir den Einfluss der griechischen Musik auf frithe Kirche, aber bei der letzteren Untersuchung hat
sich gezeigt, dass trotz griechischer Notenaufzeichnung die Melodie wahrscheinlich urspriinglich
orientalisch ist.

4T'Wir unterscheiden duBere Zeichen, die fiir Ambrosianische Hymnen spezifisch sind: jede
Strophe besteht aus vier gleichméBigen jambischen reimlosen gestuften Achtsilben, wobei der
Akzent iiber Metrik vorwiegt. Ambrosius hat sehbar die Volksmetrik erwihlt; der sich auf anti-
ke Dichtkunst stiitzende verbale Akzent wurde nur wenig beriicksichtigt, dementsprechend wurde
einfache und relativ statische Melodie gebraucht. Der Hymnus wurde eine gewisse Art des strophi-
schen Gemeindeliedes, wovon auch Augustins Behandlung iiber das Ambrosianische Hymnus Deus
creator omnium zeugt.

4= Konstantinopolis, heute Istanbul.
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haltigen Reichverteilung im Jahre 395 war sie mehr als tausend Jahre die Haupt-
stadt des Ostreiches geblieben, insofern sie im Jahre 1453 von den Tiirken ein-
genommen wurde. Wihrend dieses Zeitraums war Byzantion ein Regierungssitz
und Zentrum aufblithender Kultur, die hellenistische und orientalische Elemente
zusammen verkniipft hat. Byzantinische Kirchenmusik hat auch weiterhin ge-
wiss das Abendland beeinflusst, und zwar bis zur Teilung in die Ost- und West-
kirche im Jahre 1054. In Byzanz haben drei Musik-Genres: monastische Musik,
Kathedralen- u. rustikale Musiken bestanden®. Die byzantinische monastische
Musik ist fiir die liturgiegeschichtliche Untersuchung am wichtigsten, weil so-
eben die Kloster als Zentren der hochentwickelten byzantinischen Kultur und
Kunst dienten. Musik und Kunst wurden auch am Kaiserhof gepflegt, aber nach
dem Reichverfall waren die Kloster einzige Institutionen, die das liturgische
Leben von Byzanz weiterhin in liturgischer Vollheit aufrechterhalten haben.™
Die Kathedrale-Musik, also die liturgische Kirchenmusik in den groflen Stadten
wurde ebenso durch monastische Orientmusik geprigt. Wahrscheinlich hat sie
in musikwissenschaftlicher Hinsicht seltsame Art nicht geschafft, aber profilier-
te sich immer mehr zu einer Festlichkeit der Form und zur Eleganz des liturgie-
musikalischen Vortrags. Die rustikale Musik war einfach, sie wurde in kleineren
Stiddten gepflegt. Ihre konkrete Gestalt blieb uns nicht erhalten, aber auch in
der Gegenwart bemiiht man sich um ihre Wiederentdeckung. Wir konnten sie
der Volksmusik angleichen. Es gibt da eine Hypothese von der Ahnlichkeit der
rustikalen Musik mit der Musik auf dem Gebiet der Slowakei, weil eben die HI.
Kyrill und Method auf unser Gebiet den einfachen byzantinischen Gesang brin-
gen und ihn in die Liturgie implantieren konnten®'. Die byzantinische Musik als
solche ist eine urspriingliche Musik, deren alle Charakteristiken noch nicht ganz
erkldrt und erforscht sind. An ihrer Evolution wurden viele Einfliisse beteiligt,
aber trotzdem ist sie keine Mischung von verschiedensten, der byzantinischen
Liturgie fremden Elemente.

Die Grundcharakteristiken der byzantinischen Liturgiemusik sind:

— Monodie (Unisono)?;

— relative Musikinstrumentenabwesenheit — in den Vordergrund gibt man die
Vokalmusik>;

“Marin¢ak, S., Uvod do dejin byzantskej hudby, Petra, PreSov 2003, S. 80.

9Vel. ebd., S. 80-81.

StKindler, E., Byzantskd hudba, in Velehrad Nr. 3/1990, S. 36.

52 Manchmal wurde zur Unisono die sog. ison zugegeben, d.h. ein gehaltener Ton an der einen
Ebene, wihrend die Weise frei flieit. Ison wurde von der Chormehrzahl gesungen, insofern wurde
die Weise vom Solisten oder von kleinerer Singergruppe gesungen. Marin&ik, S., Uvod do dejin
byzantskej hudby, a.a.O., S. 81.

S3Heute werden zwar an manchen Orten, z.B. in Makedonien, in Kleinasien auch Musikinstrumente
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— offener Rhythmus>*.

Die Geschichte der byzantinischen Liturgiemusik kdnnen wir in diese Epo-
chen aufteilen:

— Friihbyzantinische Zeit (4.-6. Jh.) — die Entwicklung der umfangreichen
hymnengrafischen Form — kontakion®;

— Hochbyzantinische Zeit — Kanonen-Zeit (7.-8. Jh.) — kontakion wurde durch
neue Hymnusart durchgesetzt — durch Kanon®;

— Byzantinische Renaissance — Zeit nach ikonoklasma (9.-12. stor.) — das
Selbststindigwerden der Liturgiemusikkunst, die Entstehung der Normen fiir by-
zantinische Liturgiemusik;

— Spditbyzantinische Zeit — (13.-15. stor.) — freie Invention und technische Vir-
tuositit des musikalischen Vortrags, gro3e Silbenvokalisationen, ihre Einfligung
in die liturgischen Texte, die Komposition einer neuen Musik;

— Byzantinische Musik nach dem Verfall Konstantinopels (15. Jh. — bis heute)
— der Berg Athos als Zentrum, hymnengrafische Ausbildungsstitten, das Durch-
schreiben der Kodexe, die Betonung der Tradition, das Streben nach Riickkehr zu
den urspriinglichen Systemen und Strukturen.

Hymnen sind die ausdrucksvollsten Beispiele der byzantinischen Musik. Sie
entstanden aus den kurzen Antworten (troparia) zwischen den Psalmversen und
ihre Musik kommt aus den Melodien oder Melodietypen her, wahrscheinlich
aus Syrien. Die folgenden Zusitze haben allmahlich ein groeres Ausmal er-
worben, sodass von ihnen die selbstindigen Hymnen entwickelt wurden. Man
teilt sie in kontakion (Bliihzeit — 6. Jahrhundert) und Kanon, dessen Schaffen
in den 8.-10. Jahrhunderten ihren Gipfel erreicht hatte. Die Texte der byzanti-
nischen Kanone waren keine Originalwerke, es waren vielmehr frither Kom-
mentare oder Abwandlungen der Textmodelle und Textereignisse aus der Hei-

verwendet, es ist allerdings gewiss, dass in der byzantinischen Kirche die Instrumente nie benutzt
wurden und werden bis an einige kleinen Zufille auch in der Gegenwart nicht benutzt. Auch in
den 0stlichen die Askese treibenden Monchsorden wurden die Musikinstrumente im Tempel nicht
beliebt. Im Sinne der Auffassung des Monchsordensphidnomens im Osten ist verstdndlich, dass die
Musikinstrumente in der byzantinischen Kirche auch heute ein fremdes Element sind.

54Zur erwihnten Problematik siehe: Troelsgard, CH. (Hg.), Byzantine chant, Rhythm in Byzantine
chant, Athene 1997.

55 Kontakion ist eine langere metrische Predigt wahrscheinlich syrischer Herkunft. Der Hohenpunkt
ihrer Entwicklung erreichte sie im Schaffen von HI. Roman Melodos im 6. Jahrhundert. Diese dra-
matische Musikpredigt paraphrasiert oft den biblischen Text, hat ca. 20-30 Strophen und sie wurde
wihrend des Gottesdienstes am Morgen im einfachen syllabischen Stil gesungen. Akathistos ist eine
spezifische und einzige bisher bewahrte kontakion.

56 Kanon ist ein aus neun Oden bestehender Hymnen-Komplex. Jede Ode war thematisch mit bi-
blischem Text verbunden und bestand aus einleitenden heirmos mit angeschlossenen 3-4 Troparien
mit genauer metrischer Wiedergabe heirmos. Der gesamte Kanon enthilt also neun unabhingige
Melodien.
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ligen Schrift. Ebenfalls waren auch ihre Melodien noch nicht ganz originell.
Ihr musikalisches Material bestand aus dem Komplex der melodischen Motive,
aus denen der Sdnger wihlen und durch ihre Kombination eine neue Melodie
komponieren konnte. Manche Motive wurden am Beginn, die anderen in der
Mitte oder am Ende der Melodie oder zur PausenschlieBung angewendet. Es
gab auch die Standardmelismenformeln. Originalitit des Séngers beruhte darin,
wie er die Art der Motive kombinierte und Ornamentation abwandelte, also die
Praxis oszilierte zwischen dem Typ und der Improvisation®’. Die Melodien der
byzantinischen Kirche wurden jahrhundertlang durch miindliche Uberlieferung
erhalten und erst um 9. Jahrhundert gewannen sie eine schriftliche Gestalt. In
manchen Fillen ist es gelungen, mit einem hohen Wahrscheinlichkeitsgrad anti-
ke gesangreiche Formeln wieder herzustellen. Die einzelne Melodienidhnlichkeit
ist allerdings weniger bedeutend wies grundlegende Ahnlichkeit zwischen der
Methode und dem Prinzipienaufbau 6stlicher Gesidnge = also zwischen Kombi-
nieren u. Variieren bestimmter melodischen Typen.?® Es ist nicht klar, inwieweit
das byzantinische System durch griechische Musiktheorie beeinflusst wurde,
aber das spitmittelalterliche westliche modale System kniipfte ganz deutlich an
die byzantinischen Echos.

DIE WESTRITEN

Urspriinglich waren die christlichen Ortskirchen im Westen relativ selbstin-
dig, ostliches Erbe kam in ein wenig unterschiedlicher Gestalt. Man musste auch
den heimischen Volksgrund und spezifische Verhiltnisse der einzelnen Regionen
in Betracht ziehen. So entstanden mehrere unterschiedliche Liturgien. Es gibt die-
se wichtigsten Westliturgien, neben der Romischen Liturgie: altspanische (motz-
arabische, westgotische, vizegotische), gdlische, keltische (irlindische, angel-
sdchsische) u. maildndische (Ambrosianische) Liturgie. In allen diesen Liturgien
konnen wir ihren bestimmten gemeinsamen Grund finden. In den selbstédndigeren
Liturgien wurde dieser Grund neu entwickelt, obwohl manche Prinzipien gleich-
geblieben sind®.

STHr¢kovd, N., Dejiny hudby, Eurdpsky stredovek, a.a.0., S. 14-15.

58 Aus dieser Ahnlichkeit ldsst sich entschlieBen, dass der #lteste westliche Kirchengesang mehr
ostlichen Elemente enthielt. Manche entstammen wahrscheinlich aus hebrdischem Gesang, sonst
vom Syrien, Byzanz, Griechenland, Agypten u. aus anderen Zentren.

S Hrckovd, N., Dejiny hudby, Eurdpsky stredovek, a.a.0., S. 15-16.

9FEbd., S. 18.
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DIE MOZARABISCHE LITURGIE

Auf dem Gebiet Spaniens hat sich die Liturgie von Anfang an auf eigene Art
und Weise entwickelt. Die geografische Lage, sowie relative Unabhédngigkeit der,
von Romern erst nach den schweren Kdmpfen im 2. Jh. vor Chr. unterworfenen
Bevolkerung, haben auf dem kulturellen Gebiet spezifische spanische Unabhén-
gigkeitslinie und den Widerstand gegeniiber allem von aulen Aufgezwungenem
gebracht. Im 5. Jahrhundert ist der Stamm der Arianischen Goten auf ihr Ge-
biet eingebrochen und diejenigen haben auf dem Gebiet Spaniens ein michtiges
Reich gebildet, in dem die Eroberer mit urspriinglicher Bevolkerungsschicht in-
tensiv ineinander aufgegangen sind. Die Liturgie hat auf diesem Gebiet nach der
mohammedanischen Invasion im 8. Jahrhundert mit starkem folgenden Einfluss
arabischer Welt den Titel ,,Motzarabisch” erhalten. Im Jahre 1085 haben die Ein-
wohner der Stadt Toledo aus Rom Erlaubnis erhalten, sich ihre eigene Liturgie zu
bewahren. Man registriert in der Motzarabischen Liturgie eine grofle mit manchen
christlichen Ostkirchen vergleichbare Produktion der strophischen Hymnen. Un-
ter den westlichen Liturgien am hat diese Liturgie die meisten individuellen Ziige,
sie hat die Farbigkeit und emotionelle Tiefe im Gegensatz zur romischen Sach-
lichkeit und Prézision. Man hat die Psalmenformeln in motzarabischer Welt frei
verwendet; die Namen der Monche- Autoren der Hymnen sowie auch der ganzen
Officiumsanteile wurden erhalten. Die Liturgie ist voll von stark expressiven Ein-
zelteilen und bisher wird in einer Kapelle in der Kathedrale von Toledo gefeiert.

DIE GALISCHE LITURGIE

Es gibt fast kein urspriingliches Material tiber die gélische Liturgie, nur die ver-
mittelten Nachrichten aus den spéteren romischen Handschriften. Der Charakter
der gilischen Liturgie hingt mit den geschichtlich-gesellschaftlichen Umstdnden
zusammen: Nach der Okkupation Galliens durch Caesar (57-52 vor Chr.) wurden
antike Richtungen ins urspriingliche Fundament eingedrungen. Auch die gilische
Liturgie — ebenfalls wie die anderen westlichen Liturgien — ist vom gemeinsamen
mit heimischem Einfluss beeinflussten Fundament hinausgewachsen. Die grofite
Bliitezeit der gilischen Liturgie gab es im 7. Jahrhundert. Man erfidhrt davon aus
den Schriftauskiinften iiber die tonreichere Messe- und Offiziumsbefdhigung als
es sie in Rom gab. Die Melodik der gilischen liturgischen Lieder ist ,,volksndher”,
mit Tendenz zum Tertien-Aufbau, sie ist weniger dekorativ als Melodiebildung
vom Mittelmeer und im Ganzen prigt sie den germanisch-frankischen Einfluss
aus. Hier konnten die Instrumente auch demzufolge offensichtlich angewendet
werden, wie es vom Dichter Venatius Fortunatus bekannt ist. Im Jahre 754 wurde
die gilische Liturgie nach dem Abkommen zwischen Pipin und Papst Stefan II.
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durch die romische Liturgie (Sakramentire) ersetzt. Die romische Liturgie war
asthetisch ausgeglichener, weil sie besser ausgearbeitet wurde, logische Melodi-
kauffithrung und iiberlegte Systemisierung im Ausbau der Liturgiegesénge hatte.
Die gilische Liturgie wird heute schon wenig angewendet.

DIE KELTISCHE LITURGIE

Die keltische Liturgie, deren Bruchstiicke nur vor kurzem entdeckt worden sind,
zeichnet sich durch ihre Originalitit aus. Diese Originalitédt hdngt zweifellos mit der
Wirklichkeit zusammen, dass Irland weder romische noch germanische Oberherr-
schaft erlebt hat. Im ganzen Zeitraum ist hier ein heimisches, keltisches Element vor-
herrschend geblieben, mit seiner Tendenz zum Individualismus und zum subjektiven
Lyrismus. Es ist besonders aus den wirksamen heimischen poetischen Kompositio-
nen ausgegangen. In zwei entdeckten Antiphonien keltischen Ursprungs findet man
Textreime und Wiederholung der Melodie, was in der Form der spéteren Sequenzen
geltend gemacht wurde. In der Liturgie werden viele Volkselemente angewendet, das
Messbuch Stowe (8.-10. Jh.) ist ein Summenerinnerungsstiick des keltischen Ritus.

Zusammenfassung

Der angegebene Blick auf die Problematik des vokalen musikalischen Vor-
trags in der Liturgiemusik der ersten Jahrhunderte weist klar an das Ziel der Kir-
chenmusik hin. In ihrer liturgischen Funktion, die den Gemeinschaftsaspekt bil-
dete, besonders bei den das Liturgieengagieren mehrerer Menschen erfordernden
Gesingen. Die Interpretation der liturgisch wertvollen Texte im Chor war eine
positive Schlussverfolgung. Man kann ruhig sagen, dass auch die altchristliche
Musik der ersten Jahrhunderte sehenswerte Aspekte fiir die Entwicklung der Mu-
sikgesangskunst der Versammlung mitgebracht hatte.
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Teologia religii. Il Zjazd Stowarzyszenia Teologéw
Fundamentalnych w Polsce (£.6dz, 21-22 IX 2006 r.)

Tym razem wszystkie drogi prowadzity do Lodzi. Niektérzy z nas przyje-
chali tu pierwszy raz. Powodowani ciekawoscia, chcieliSmy poczué atmosfere
tego miasta, zwanego stolicg polskiej secesji, gdzie w nieodleglej przesztosci
splataly sie r6zne kultury, religie i cywilizacje, wyciskajac swoiste pi¢tno na
charakterze jego obywateli i wspélczesnych mieszkaincach. Wystarczy choé-
by krétki spacer ulicg Piotrkowska, owiang legendg i ozdobiong pomnikami
historii, by zobaczy¢ zachowane materialne slady swiadczace o dobrobycie
ludzi tutaj zyjacych i pracujacych. Wiele z nich uratowano od zniszczenia,
inne wyraznie nadszarpnal zab czasu, a stynne niegdys zaklady przemystu
lekkiego i liczne manufaktury, dzisiaj opustoszale, gwaltownie poszukujg dla
siebie nowego ducha, ktéry by je ozywil, jak niegdys czynily to warsztaty tka-
ckie i pracujace w nich w zdecydowanej wigkszosci kobiety. Metropolia dzieli
los innych wspoéiczesnych, gwaltownie rozwijajacych si¢ miast polskich, tetni
zyciem ludzi zdobywajacych tutaj wiedzg, co krok rozpoznawaé mozna twor-
cow kultury i sztuki znanych w kraju i na Swiecie, pracowitych i dumnych
obywateli miasta, ktérzy zyczliwi, otwarci, szybko rozpoznajg przybysza i sg
gotowi do pomocy.

Spotkalismy si¢ w centrum diecezji t6dzkiej, tego lokalnego Kosciota, ktory
przechowuje pamig¢¢ o stawnych ludziach tej ziemi, jak cho¢by sw. Maksymilian
Maria Kolbe, noblista Wiadystaw Reymont, bohaterski ks. Ignacy Skorupka czy
odwazni Franciszek Zwirko i Stanistaw Wigura. U wejscia do monumentalnej
budowli sakralnej F.odzi — archikatedry pw. §w. Stanistawa Kostki — stoi pomnik
Jana Pawla II. Artysta utrwalit w spizu dynamiczng sylwetke Papieza, ktéry — zma-
gajac sie z gwaltownym wichrem rozwiewajacym Jego szaty — zapatrzony w dal
stara si¢ zapewni¢ schronienie i bezpieczenstwo wszystkim powierzonym Jego
pasterskiej pieczy. Tu zawsze ktos sklada swieze kwiaty i zapala znicz. To miej-
sce sklaniajace do zatrzymania si¢ i zadumy nad przesztoscia, gdzie zanoszone sg
modty do nieba przez szczegdlnego Orgdownika. Gospodarz tej ziemi i kosciel-
nej metropolii, Ksigdz Arcybiskup dr Wiadystaw Zidtek, przyjat nas w progach
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Wyzszego Seminarium Duchownego z chrzescijariskg i staropolskg goscinnos-
cig w pelnym tego stowa znaczeniu. On tez przewodniczyl inaugurujgcej obra-
dy Eucharystii i z zainteresowaniem przystuchiwat si¢ poczgtkowym wyktadom.
Dlatego wtadze Stowarzyszenia postanowity, by Arcybiskup fodzi dotaczyt do
grona jego Honorowych Cztonkéw, wreczajac stosowny dyplom przyznawany
szczegblnym osobom.

Dotychczasowa Ogoélnopolska Sekcja Teologii Fundamentalnej przy Komisji
Episkopatu ds. Nauki przeksztalcita si¢ w 2005 r. w Stowarzyszenie Teologéw
Fundamentalnych w Polsce i uzyskata, oprécz akceptacji koscielnej, takze oso-
bowos¢ prawng. Zrzesza ono przedstawicieli wszystkich osrodkéw akademickich
w kraju, ktérzy spotykaja si¢ rokrocznie celem pogtebiania podstaw wiary, uka-
zywania wspoélczesnemu swiatu wiarygodnosci chrzescijaristwa oraz dzielenia
si¢ dorobkiem naukowym. Wroctawskie srodowisko teologéw fundamentalnych
reprezentujag w Stowarzyszeniu ks. prof. dr hab. Andrzej Nowicki, dr Elzbieta
Dotganiszewska oraz ks. dr Roman Stupek SDS.

Tematem tegorocznego spotkania byla teologia religii, dynamicznie rozwija-
jaca si¢ dyscyplina religiologiczna. Zajmuje si¢ ona refleksjg nad innymi religiami
z perspektywy wlasnej tradycji religijnej, uwazanej za prawdziwg. Dotyka tez zagad-
nief zwigzanych z wypracowywaniem plaszczyzn zblizenia migdzy religiami, ktore
ulatwialyby przezwycigzanie wzajemnej obcosci i otwieraly na prawde i dialog.

Pierwszego dnia przed potudniem glos zabrali czterej prelegenci. W swoich
wystapieniach przedstawili oni teologi¢ religii jako nauke, ktéra znajduje sie
w fazie glebokich przemian, przybierajac coraz bardziej liberalne oblicze 1 fakt
ten sktania do stawiania krytycznych pytad. W tym duchu ks. prof. dr hab. Lu-
kasz Kamykowski (Krakéw) wskazat na koniecznos¢ uscislenia podstawowych
poje¢ dotyczacych rozumienia religii oraz okreslenia natury i przedmiotu tej no-
wej dziedziny wiedzy. Jak si¢ bowiem okazuje, préby wyjasnienia kluczowych
kwestii odstaniajg kolejne, dalekie od jednoznacznosci problemy, gtéwnie natury
metodologiczne;.

W swoim wykltadzie o. dr Ireneusz Ledwoni (Lublin) siggnal do Zrddet
i przyczyn powstania pluralistycznej teologii religii. Dotychczasowe zaintereso-
wanie teologdéw relacjg chrzescijaristwa do religii pozachrzescijariskich stanowi
jedynie punkt wyjscia i jeden z wielu elementéw, ktére zainspirowaty tworcéw
(jak np. J. Hick czy P.F. Knitter) nowego kierunku. Positkujac si¢ wspétczesng
mySla filozoficzna, teologiczng i psychologiczna, zaproponowali oni jednak zre-
latywizowane przedefiniowanie podstawowych pojeé, takich jak dialog, religia,
prawda, ktére w ich ujeciu stanowig catkiem nowg jakos¢, czesto niemozliwg do
przyjecia przez chrzescijaistwo.

Krytyczng refleksje nad zasadniczymi tezami pluralistycznej teologii religii
przeprowadzit ks. prof. dr hab. Tadeusz Dola (Opole). Konsekwentna analiza me-
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todologiczna wymusita postawienie pytania o chrzescijaniski i teologiczny cha-
rakter tej nauki. Autor poddal konstruktywnej krytyce zwlaszcza tres¢ hipotez
gloszonych przez pluralistow, eksponujac kontrowersyjnie interpretowang przez
nich chrystologie i pojecie prawdy oraz kryteria, ktére, ich zdaniem, decydujg
o prawdziwosci religii.

W tym kontekscie stuszna wydaje si¢ refleksja, jakg podjat dr Piotr Sikora
(Krakéw) nad sensownoscig i mozliwoscig podejmowania dialogu migdzy reli-
giami. W swoim wystgpieniu pytal o rozumienie i cel dialogu miedzyreligijne-
go jako formy komunikacji i spotkania, ktére winno prowadzi¢ kazdg ze stron
do odkrywania prawdy o zbawieniu. Pytal o konieczng wewnetrzng postawe
rozméwcow, ktora sprzyjataby przezwyci¢zaniu wzajemnej obcosci i wypra-
cowywaniu wspdlnej wszystkim religiom ptaszczyzny. Jak si¢ jednak ze sobg
spotkaé, skoro systemy religijne sg nieprzektadalne? Jak wspdlnie dochodzié do
prawdy i zbawienia, skoro, zdaniem liberalnych pluralistéw, kazdy ma swoja
prawdg i swoje zbawienie?

Po potudniu wygtoszono dwa wyklady, ktére podejmowaly zagadnienia spo-
sobu odnajdywania si¢ chrzescijariskiej teologii we wspdiczesnym pluralizmie
religijnym. Ks. prof. dr hab. Jan Perszon (Torufi) om6éwit nauczanie Kosciota na
temat jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa. Wskazal na teolo-
gicznofundamentalne argumenty uzasadniajace wiarygodnos¢ i niepowtarzalnosé
objawienia chrzescijaiskiego oraz na transcendentng swiadomos¢ Jezusa i uni-
wersalny charakter Jego mitosci do wszystkich ludzi jako podstawy, wyjatko-
wych na tle innych religii, roszczen chrzescijafistwa.

O. prof. dr hab. Jan Kulisz (Warszawa) zaproponowal zmian¢ tematu swojego
wystapienia. Zamiast zagadnienia Kosciota w kontekscie zbawienia w religiach
pozachrzescijariskich zajal sic odpowiedzig na pytanie: zmierzch chrzescijafistwa?
W przekonaniu Autora gtéwnym znakiem czasu dla teologii europejskiej jest nie
tyle globalny charakter pluralizmu religijnego, ile raczej Swiadomos¢ wspotczes-
nego czlowieka uksztattowana przez indyferentyzm, agnostycyzm i ateizm. Z niej
wyrasta pozbawiona nadziei mysl o historii (a wigc takze o ludzkim zyciu), ktéra
ma, co prawda, swdj bieg, ale nie ma juz sensu. Autor z przekonaniem zapropono-
wat ciekawg wizj¢ swego rodzaju mesjanizmu europejskiego. Europa, jego zda-
niem, chociaz obecnie w glebokim kryzysie, jawi si¢ w niej jako jedyna przestrzei
kulturowa zdolna w przysztosci zaoferowaé ludziom dziedzictwo zywych wcigz
chrzescijariskich wartosci uniwersalnych.

Tradycyjne ,,nocne fundamentalistéw rozmowy” to doskonaty sposéb na nie-
formalne spotkania i kontynuowanie ciekawych dyskusji w mniejszym gronie.
Stwarzajg tez dobrg okazj¢ do poznania nowych czionkéw Stowarzyszenia Teo-
logéw Fundamentalnych, ktérzy przybywaja przeciez z réznych osrodkéw teolo-
gicznych Polski.
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W drugim dniu obrad przewidziano wyktad ks. prof. dr. hab. Mariana Ruse-
ckiego (Lublin), ktéry kategori¢ objawienia uczynit giéwna plaszczyzng zblize-
nia mi¢dzy religiami. Przesadne do tej pory akcentowanie wylgcznie zbawczego
wymiaru religii przestonito ich objawieniowy charakter, ktéry, zdaniem Autora,
stanowi gléwne kryterium pomocne w ocenianiu ich prawdziwosci. Postulowat
zatem odrzucenie funkcjonujacej do dzis koncepcji tzw. religii naturalnych czy
objawienia naturalnego, poniewaz majg one charakter niezbawczy, jako zamknig-
te w immanencji swiata i cztowieka. Wskazal jednoczesnie na trudnosci w roz-
poznawaniu i adekwatnym odczytywaniu objawienia, ktére w Jezusie Chrystusie
rozcigga si¢ od poczatku do korica swiata.

Na zakoriczenie zjazdu zaproponowano diuzszy niz zwykle czas na dyskusje
finatowa. Jej moderatorem byt ks. prof. dr hab. Henryk Seweryniak (Warszawa),
ktéry wyglosit obszerne wprowadzenie na temat: teologia religii, a teologia fun-
damentalna. Zarysowal w nim najpierw historyczny szkic relacji teologii do nauk
o religii, potem przedstawil metodologi¢ teologii religii, aby w koficowej czg¢sci
ukazac ja w relacji do teologii fundamentalne;.

Chociaz Stowarzyszenie Teologéw Fundamentalnych w Polsce dziala dopie-
ro od roku, to jednak w tym krétkim przeciez czasie udato si¢ zrealizowaé dwie
z wczesniej planowanych inicjatyw. Doszedt do skutku projekt wydawania wiasne-
go specjalistycznego periodyku naukowego, ktéry publikowalby opracowania mo-
nograficzne, rozprawy i recenzje z zakresu fundamentalistyki. Z radoscig i satysfak-
Ccja zarazem przyjeto pierwszy tom, ktéry otwiera nowg seri¢: ,,Biblioteka Teologii
Fundamentalne;j”. Publikacja zatytutowana Jana Pawta Il inspiracje chrystologicz-
ne jest hotdem ztozonym Papiezowi przez rodzime srodowisko teologéw funda-
mentalnych i réwnoczesnie owocem ubieglorocznego sympozjum w Kielcach. Na-
lezy mie¢ nadzieje, ze w przysztym roku zainicjowana seria wzbogaci si¢ o kolejny
tom, ktéry bedzie zawiera¢ m.in. materiaty z tegorocznego zjazdu.

Drugi ze zrealizowanych projektéw stanowi narzgdzie lepszego udostepnia-
nia wszystkim zainteresowanym aktualnosci i obszar6w dzialalnosci naukowej
teologéw fundamentalnych. Otwarto bowiem stron¢ internetowg Stowarzysze-
nia (http://www.stfwp.lublin.kul.pl), ktéra ciggle uzupeiniana, zawiera infor-
macje o osrodkach teologicznych, o czlonkach zwyczajnych i honorowych,
publikacjach, bibliografiach i projektach badawczych z zakresu teologii fun-
damentalne;j.

Ustalono, ze tym razem, wyjatkowo w kwietniu, gospodarzem przysztorocz-
nego zjazdu bedzie Katolicki Uniwersytet Lubelski, gdzie polskie srodowisko
teologéw uczci jubileusz pracy naukowej ks. prof. dr. hab. Mariana Ruseckie-
go, wybitnego i zastuzonego fundamentalisty oraz pierwszego Przewodniczacego
Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych w Polsce.

Elzbieta Dotganiszewska



OMOWIENIA I RECENZJE 223

,;Gatunki literackie” wspotczesnego Magisterium i ich
konsekwencje dla metodologii teologii (Katowice, 22 X1 2006)

Wydawacé by si¢ moglo, ze problematyka dotyczaca gatunkéw literackich po-
winna zainteresowaé znawcéw literatury i ewentualnie biblistow. Tymczasem
potrzebg zatrzymania si¢ i zglebienia tego zagadnienia oraz podjgcia proby spoj-
rzenia na Magisterium Kosciota przez pryzmat r6znych form jego wypowiedzi,
w jakich przekazywana jest chrzescijanom zywa prawda, dostrzeglo srodowisko
teologdw dogmatycznych. Oni tez stali si¢ inicjatorami i organizatorami konfe-
rencji naukowej przygotowanej 22 listopada 2006 r. przez Zaktad Teologii Dog-
matycznej Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach.

Obrady odbywaly si¢ w nowoczesnej i funkcjonalnie urzadzonej siedzibie
Wydziatu, gdzie zgromadzili si¢ przybyli z catej Polski przedstawiciele uczel-
ni teologicznych. Papieski Wydziat Teologiczny we Wroclawiu reprezentowali:
ks. prof. dr hab. Wiodzimierz Wotyniec, ks. prof. dr hab. Andrzej Nowicki i dr
Elzbieta Dotganiszewska. Program jednodniowego sympozjum domagat si¢ prze-
myslanego porzadku obrad. Uczestnikom zaproponowano wig¢c udzial w dwoch,
odmiennych w swoim charakterze, blokach posiedzen: przed- i popotudniowych.

W ramach sesji przedpotudniowej uczestnicy wystuchali czterech wyktadéw.
Historyczny rozwdj pojecia i roli Magisterium przedstawit ks. prof. dr hab. Hen-
ryk Seweryniak (UKSW). Charakterystyczne dla starozytnosci chrzescijariskiej
laczenie funkcji nauczycielskiej z wiadza oraz stopniowanie funkcji charyzma-
tycznych we wspdlnocie nabralo w pdzniejszych wiekach innego kierunku. Od
Sredniowiecza rozpoczyna si¢ proces usamodzielniania si¢ magisterium pastoral-
nego i magisterium teologicznego. Wzrasta znaczenie prawa, a Kosciét przyjmu-
je ksztalt zblizony do instytucji panistwowej, w ktdérej papiez stanowi najwyzsza
instancj¢ nauczajacg. Nowozytnos¢ zakwestionowata wylacznie jurydyczny cha-
rakter Kosciola, jak tez usankcjonowane od dawna rozréznienie na nauczajacych
i nauczanych, niemniej jednak w obrgbie Magisterium Ecclesiae umacnia si¢ au-
torytet nauczania papiezy. Wspdlczesnie obserwuje si¢ nawigzanie i powr6t do
Kosciota starozytnego w przezwycig¢zaniu powstatych pézniej rozwigzan. Dazy
si¢ do wyrazenia Kosciota rozumianego jako lud Bozy, ktéry caly jest wspdlnota
stuchajaca i postuszng. W obrebie tej wspdlnoty Magisterium Ecclesiae pozo-
staje w szczegdlnej stuzebnej relacji do stowa Bozego, a nieomylnos$¢ papieza
opiera si¢ nie tyle na osobistych przymiotach nastgpcy Piotra, ile na jego funkcji
w kolegium biskupdw. Juz dzi§ mozna zauwazy¢ wyrazne tendencje majace na
celu uscislenie rozumienia niektérych dotychczasowych elementéw nauki o Ma-
gisterium Ecclesiae. Akcentuje si¢ na przyktad koniecznos¢ jednosci nauczania
zgodnie z ktérym tradycja, Pismo Swiete i Urzad Nauczycielski nie mogg istnie¢
oddzielnie. Z jednej strony dostrzega si¢ sens postugi papieza rozumianej jako
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umacnianie braci w wierze, a z drugiej widzi si¢ potrzebe ukazania dynamizmu
wiary zwyktych wiernych.

Probe odpowiedzi na pytanie: Co to znaczy, ze Magisterium jest Zrodtem teo-
logicznym? podjat w swoim wystgpieniu o. prof. dr hab. Celestyn Napiérkowski
(KUL). W pierwszej czesci, dotyczacej okresu sprzed pontyfikatu Jana Pawta Il, za-
prezentowal kryteria, ktére decydowaly o stopniu zaangazowania charyzmatu nie-
omylnosci w poszczegdlnych encyklikach papieskich. Wsrdéd nich wymienit m.in.
przedmiot nauczania, zgodnos¢ z wiarg i obyczajami, forme, wole papieza wyraza-
jaca sie w czestotliwosci powtarzania okreslonych tresci. W drugiej czgsci Autor
stwierdzil, ze kryteria te oczywiscie nadal zachowuja swojg aktualnos¢. Oryginal-
nos¢ pontyfikatu Jana Pawla II sprawia jednak, ze do Zrédel teologii nalezy wia-
czy¢ takze nowa kategori¢ doswiadczenia i Swiadomos¢ odkupienia os6b i wspdlnot
chrzescijariskich, jak réwniez styl i niespotykane dotad formy sprawowania magi-
sterium. W zwigzku z tym rodzi si¢ pilna potrzeba odkrywania i poglebionego ro-
zumienia papieskich wypowiedzi, ktére, zdaniem Autora, winny by¢ odczytywane
w Swietle jego wczesniejszego doswiadczenia i nauczania sprzed papiestwa.

Dr hab. Jézef Majewski (Uniwersytet Gdarski) zajal si¢ problemem ko-
niecznosci czy mozliwosci rozrdznienia pomigdzy Magisterium doktrynalnym
i pastoralnym. Rozréznienie to jest stosunkowo nowe, bo pojawilo si¢ na Soborze
Watykanskim II, ktéry méwit wprost o dogmatycznym i duszpasterskim charak-
terze nauczania o Kosciele oraz wyraZznie dowartosciowat instytucje Konferencji
Episkopatu. Pé7Zniej temat podjeli teologowie K. Rahner i A. Dulles, prowokujac
wielkg debat¢ o autorytecie nauczania biskupéw. W wyniku tych polemik wyto-
nily si¢ trzy ujecia w rozumieniu uprawnien nauczycielskich Konferencji Episko-
patu. Jedno z nich uznaje t¢ instytucje za cialo kolegialne (w soborowym znacze-
niu), ktérego nauczanie zobowigzuje wiernych do postuszeistwa. Drugie neguje
autorytet i uprawnienia Konferencji Episkopatu, a samej instytucji nadaje charak-
ter praktycznej organizacji biskupéw. Trzecie rozwigzanie przyznaje Konferencji
Episkopatu kolegialnos¢ czgsciowg i czesciowy autorytet nauczania, ktére bytoby
obowiazujace dopiero po spetnieniu okreslonych warunkéw.

Teologiczna doniostos¢ tych rozréznieni polega m.in. na bardziej precyzyjnym
ustaleniu, ze magisterium pastoralne dotyczy wezszych niz sobér zgromadzeri
biskupéw, np. Konferencji Episkopatu. W zwigzku z tym nie przystuguje temu
ciatu definiowanie doktryny zobowigzujacej do wiary. Realizowane przez Konfe-
rencje Episkopatu magisterium pastoralis moze natomiast formutowaé doktryne
obowigzujacg wiernych, ale bytaby ona wigzaca tylko wéwczas, gdyby na zapro-
ponowane rozwigzanie zgodzito si¢ 2/3 biskupéw. Jan Pawel II jeszcze bardziej
zradykalizowat kryteria i domagal si¢ w takich przypadkach bezwzgledne;j jedno-
myslnosci. Chociaz nauczanie biskupéw zalicza si¢ do nauczania autentycznego,
to jednak nie jest ono nieomylne, tzn. poszczegd6lni biskupi moga si¢ od niego
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dystansowac i wnosi¢ wlasne votum separatum. Wyrazono takze postulat, aby
biskupi sami wyraZnie informowali o tym, ze w konkretnej wypowiedzi angazo-
wany jest autorytet magisterium pastoralis.

Ostatni wyktad przedpotudniowej sesji wygtlosit ks. dr Stawomir Pawlowski
(KUL), ktéry zajat si¢ relacja ,hierarchii prawd” do ,hierarchii wypowiedzi”
Magisterium. Przypomnial, ze hermeneutyczna zasada hierarchii prawd, wpro-
wadzona na Soborze Watykariskim II, polega na porzadkowaniu tresci wiary
wedlug ich zwigzku z podstawa wiary chrzescijaniskiej i w zadnym wypadku
nie dotyczy préb wyrdzniania w depozycie prawd pierwszo- lub drugorzednych.
W warstwie tresciowej gléwng prawda wiary chrzescijaniskiej jest tajemnica
Tréjcy Swietej i Wcielenie Stowa. Chrzescijan réznia prawdy ,,lzejsze”, ktére
maja wielorakie wzajemne odniesienia do siebie oraz do celu i centrum prawd
uznawanych przez wszystkich.

Formalna hierarchia prawd, tzn. kwalifikacja teologiczna i obowigzywalnos¢
prawdy, jest rownie wazna jak hierarchia tresciowa. Jan Pawet Il uczyl, ze do
prawd centralnych nalezy np. nieomylnos¢ Kosciota, ktéra rodzi zaufanie i daje
gwarancj¢ pewnosci gltoszenia powierzonej nauki. Stopniowanie prawd odnajdu-
jemy we wszystkich dokumentach Kongregacji Nauki Wiary oraz w encyklikach
papieskich. Ten fakt zobowigzuje teologéw do podejmowania cierpliwego wy-
sitku nad umiejetnym rozeznawaniem trudnych nieraz odniesien poszczeg6lnych
prawd do prawdy giéwne;.

Sesja popotudniowa zostala pomyslana jako ciekawie przygotowane forum
dyskusyjne. Materiag do wymiany pogladéw i ewentualnej polemiki bylo szes¢
krétkich wystapien, ktérych tres¢ wigzata si¢ z gléwnym tematem sympozjum.
Znakomitym pomysiem bylo umieszczenie przygotowanych tekstéw na stronie
internetowej Wydziatlu Teologicznego w Katowicach kilka dni przed rozpocze-
ciem sympozjum. Przyjete przez organizatorow rozwigzanie otwieralo przed za-
interesowanymi wiekszg mozliwos¢ aktywnego udzialu w debatach dzigki wczes-
niejszemu zapoznaniu si¢ z problematykag wprowadzeri przygotowanych przez
reprezentantéw réznych osrodkéw teologicznych:

— ks. dr Andrzej Daniczak (Gdarisk): Problem relacji pomigdzy tekstami sprzed
wyboru i tekstami papieskimi,

—ks. dr Antoni Klupczyriski (UAM, Poznan): Czy istniejq ,, prywatne” wypowie-
dzi papieskie?;

—ks. prof. dr hab. Jerzy Szymik (WT US, Katowice): Znaczenie papieskiej poezji;

— ks. prof. dr hab. Krzysztof G6ZdZ (KUL, Lublin): Problem uniwersalnego zna-
czenia wypowiedzi lokalnych (skierowanych do wgskiego grona odbiorcow);
—ks. prof. dr hab. Jan Daniel Szczurek (PAT, Krakéw): Problem rangi/roli doku-
mentow Kongregacji Nauki Wiary;

— ks. dr Artur Malina (WT US, Katowice): Rola Papieskiej Komisji Biblijnej.
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Z pozoru waski temat okazat si¢ niezwykle aktualny i inspirujacy, co potwier-
dzita zaréwno jakos¢ ozywionej dyskusji, jak tez wskazanie dalszych perspektyw
badawczych, nie tylko zreszta w wymiarze ekumenicznym. Przeprowadzona de-
bata zacheca teologéw, szczegdlnie dogmatykéw, do podejmowania tworczego
namystu nad metodologia uprawianej dyscypliny. Winna ona przeciez uwrazli-
wiaé chrzescijan na doswiadczanie prawd wiary wyrazanych w r6znych formach
wypowiedzi Kosciota, ale zawsze ukierunkowanych na komuni¢ z Bogiem.

Elzbieta Dotganiszewska

Psychologiczno-pastoralne aspekty matzenistwa i rodziny.
Sprawozdanie z XXXVIII Sympozjum Sekcji Psychologii
Komisji Nauki Wiary Konferencji Episkopatu Polski
(Lodz 17-19 IX 2006)

Tegoroczne spotkanie Sekcji Psychologii Komisji Nauki Wiary Konferencji
Episkopatu Polski, poswigcone Psychologiczno-pastoralnym aspektom matzeristwa
i rodziny odbylo si¢ w dniach 17-19 wrzesnia w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym w fodzi. Zgromadzito ono przeszlo czterdziestu wyktadowcéw psychologii
z wyzszych uczelni katolickich w Polsce. Na catos¢ sympozjum ztozylo si¢ siedem
sesji — cztery 18 wrzesnia 2006 r.: poranna, potudniowa i dwie popotudniowe, oraz
trzy sesje w dniu nastepnym, 19 wrzesnia br.: dwie poranne i jedna potudniowa.

Mszy sw. inaugurujacej sympozjum przewodniczyt oraz uroczystego otwarcia obrad
— 18 wrzesnia 2006 r.! dokonal metropolita 16dzki — ks. abp dr Wiadystaw Zidtek.

W ramach pierwszej sesji, porannej, w poniedzialek 18 IX, ktérej przewodni-
czyt ks. prof. dr hab. Marian Wolicki, wygloszono trzy referaty.

Ks. bp dr Adam Lepa poddat analizie Obraz rodziny w mediach. Prelegent po-
dzielit swoje wystgpienie na dwie czgsci. W pierwszej — ukazat prawdziwy obraz
rodziny przedstawianej w mass mediach publicznych, komercyjnych i spotecz-
nych: z przekazem pozytywnym i adekwatnym do rzeczywistosci (bez koncen-
trowania si¢ na negatywach, ale i bez falszywego upiekszania) spotkac si¢ mozna
w mediach prawicowych, w ,,okienkach” katolickich mediéw publicznych oraz
w niektérych mediach komercyjnych. Méwca podkreslit site wptywu medidow na
kreowanie opinii publicznej, ksztaltowanie rzeczywistosci i znaczenie ,,urabiane-
g0” za ich posrednictwem obrazu rodziny, ktéry potrafi zaréwno umacniaé, jak
i niszczy¢ prawdziwy, pozytywny wizerunek rodziny, przekazywanych w niej

! Oficjalne obrady poprzedzito odbyte wieczorem 17 IX 2006 r. spotkanie kolezeriskie cztonkéw
Sekcji Psychologii KNW KEP.
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wartosci i rél petnionych przez poszczegdlnych jej cztonkéw. W drugiej czgsci
wystapienia prelegent scharakteryzowal deformacje, jakim obraz rodziny podda-
wany jest w mediach i z ktérymi nastgpnie przedstawia si¢ go szerszemu odbiorcy.
Zazwyczaj media publiczne i komercyjne ukazujg obraz rodziny spreparowany
na swoj uzytek: czgsto niezgodny z jej modelem empirycznym, a prezentowany
tam model normatywny opiera si¢ na niejednokrotnie sprzecznej z nauka Kos-
ciota doktrynie lewicowej czy laicko-liberalnej, a nawet libertyiiskiej. Kreowany
przez media obraz rodziny nie jest poddawany caloSciowemu znieksztalceniu,
lecz jego deformacja odbywa si¢ wycinkowo i aspektowo, co prowadzi do chaosu
poje¢ 1 wartosci, utatwiajgc bezkrytyczng absorpcje propagowanych tresci przez
ich adresata. W spreparowanym przekazie medialnym ukazujac malzeristwo i ro-
dzing, pomija si¢ sfere sacrum: tradycje wyroste z chrzescijafistwa spotykajg sie
z ironig 1 oSmieszaniem; propaguje si¢ za to permisywizm i relatywizm moralny
— nie ma miejsca na wartosci chrzescijaniskie, ktére probuje si¢ zastapic tzw. war-
tosciami humanistycznymi, natomiast podawana wizja malzeristwa czy rodziny
bywa czgsto bardzo pesymistyczna. Tym sposobem media, w przewazajacej mie-
rze uzaleznione od kapitatu zagranicznego, zbyt czg¢sto nie stuzg czlowiekowi,
nie stuzg prawdzie, nie sg zainteresowane propagowaniem wartosci rodzinnych,
odnowg moralng narodu, ochrong zycia obywateli, zachowaniem tozsamosci kul-
turowej i formacjq patriotyczng czy intelektualng spoteczernistwa. Co wiecej, stajg
si¢ moralnym zagrozeniem dla tegoz spoleczeristwa, wprowadzajac amerykani-
zacje 1 latynoamerykanizacje kultury, relatywizm postaw i wartosci, wystugujac
si¢ r6znym ideologiom, politykom i wladzy pienigdza, a nadawcy nie poczuwajg
si¢ do moralnej odpowiedzialnosci za skutki propagowanych przez siebie tresci.
Radio i telewizja zamiast ,,stuzy¢ umacnianiu rodziny”, do czego expressis verbis
zobowigzuje je Ustawa o radiofonii i telewizji (art. 21, pkt 7), paradoksalnie przy-
czyniajg si¢ do jej ostabiania i niszczenia. ROwnie groZne dla rodzinnych wartosci
mogg okazac si¢ adresowane do mtodziezy i kobiet wielkonaktadowe pisma kolo-
rowe, w ktérych kompletnie pomija si¢ katolicki model matzeristwa i rodziny.
Psychologia matzeristwa i rodziny w paradygmacie synergii byta przedmio-
tem referatu ks. prof. dr. hab. Zenona Uchnasta. Terminem synergii okresla si¢
takie wspotdziatanie czgsci ztozonego systemu, ktére powoduje w nim korzystne
zmiany funkcjonalne lub strukturalne i ktérych efekt jest wigkszy niz suma ich od-
dzielnego dziatania. System funkcjonuje zatem synergicznie, jesli w wyniku po-
taczonego dziatania wspoéttworzacych go elementéw zachodzace w nim zjawiska
i procesy ulegaja wzajemnemu wzmocnieniu lub pojawiajg si¢ w nim jakoSciowo
nowe wiasciwosci. Pojecie synergii w teologii stosowal Sw. Grzegorz z Nazjan-
zu (synergizm teologiczny), a w poréwnawczej socjologii kultury Ruth Benedict,
ktéra na drodze empirycznej wyrdznita spotecznosci o niskiej i wysokiej synergii
spotecznej. Analiza zjawiska doprowadzita badaczke i jej ucznia, A. Maslowa,
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do wniosku, ze synergia spoleczna jest specyficznym osiggnigciem niektorych
kultur spotecznych, kierujacych si¢ obowigzujacg wszystkich zasadg, w mysl
ktérej korzysci jednostkowe, grupowe i spoleczne powinny stawac si¢ tozsame,
a emergencja zapewniana i wspierana jest instytucjonalnie. W rozwoju synergii
spotecznej role wiodaca pelni zatem spéjne Srodowisko spoleczne, stwarzajace
klimat wyzwalajacy gotowos¢ kooperacji i gwarantujace spoleczny porzadek
oraz formalnie ustanowione przez to spoleczenistwo instytucje publiczne, ktérych
zadaniem jest organizacja warunkéw sprzyjajacych nabywaniu przez czionkéw
grupy umiejetnosci wlasciwego wspotzycia i wspoétdziatania oraz respektowania
i funkcjonowania wedlug obowigzujacej wszystkich zasady dbatosci o tozsamos¢
korzysci osobistych i spotecznych. Trzeba tu zaznaczy¢, ze poziom osigganej
przez spoleczenstwo synergii uzalezniony jest od stopnia zaangazowania jego
czlonkéw w realizacj¢ przyjetych zasad, a jakos¢ tych zasad wskazuje na jakos¢
calego ukladu synergicznego. R. Benedict, diagnozujac grupy o wysokiej i ni-
skiej synergii spolecznej, wyodrebnita trzy typy réznicujacych je wyznacznikéw,
a mianowicie: 1) techniki podziatu débr; 2) techniki korzystania z nabytych débr
i 3) funkcje instytucji religijnych. Badaczka stwierdzita, ze w grupach o wysokiej
synergii spolecznej nastgpuje wyréwnanie dostgpu do doébr, ktére sg uzywane
i udostgpniane innym, a instytucje religijne peinig funkcje wspierajace. Spotecz-
nosci takie sg przyjazne, spdjne, dajace poczucie bezpieczeristwa, a ich cztonkéw
cechuje gotowos¢ do wspélpracy, prawos¢ i wysoka kultura moralna. Natomiast
grupy o niskiej synergii spotecznej cechuja: wzrost rozwarstwienia spotecznego
(ubodzy biednieja, majetni sie¢ bogaca); kompulsywne i lgkowe posiadanie débr
oraz lekorodne instytucje religijne. Spotecznosci te sg heteronomiczne i przygod-
ne, aich czlonkowie sg nastawieni konfrontacyjne, rywalizacyjne, wykorzystu-
jacy innych, agresywni i niepotrafigcy radzi¢ sobie z urazami, o niskiej kultu-
rze moralnej. Na bazie tych ustalei A. Maslow doszedl do wniosku, ze zasada
synergii moze stanowi¢ rzetelng podstawe dla zbudowania miedzykulturowego
systemu wartosci oraz teorii dobrego spoteczeristwa, natomiast prelegent uznat jg
za niezwykle przydatng w opisie i konstruowaniu psychologicznej koncepcji do-
brego matienistwa i dobrej rodziny, po czym omowit zasady organizacji i funkcjo-
nowania malzenistwa i rodziny promowane w srodowiskach o wysokiej i niskiej
synergii spotecznej. Powolujac si¢ na analize postaw wobec malzeristwa i rodziny
wystepujacych w Kosciele oraz w srodowiskach feministycznych i liberalnych
E. Roccelli i L. Scaraffi, wskazat na oczywistg zaleznos¢ migdzy warunkujaca
poziom osigganej synergii spolecznej jakoscig preferowanej kultury zycia spo-
tecznego a wystgpujacymi postawami wobec religii, moralnosci czy malzenstwa
i rodziny i ocenil, ze zasady promowane przez Kosciét katolicki oraz tworzone
przezen instytucje istotnie wspierajg rozwéj i doskonalenie synergicznego wspdt-
zycia i wspotdziatania w malzenstwie i rodzinie oraz w ich srodowisku spotecz-
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no-religijnym; natomiast zasady promowane w podejsciu feministycznym czy
liberalnym obnizaja poziom synergii spotecznej. Zatem Zrédlem sporu o ksztalt
malzeristwa i rodziny i obowigzujace zasady jest de facto jakos¢ preferowanej
kultury zycia spotecznego.

Prof. dr hab. Maria Braun-Gatkowska w swoim wystgpieniu analizowata Rodzin-
ne uwarunkowania przekonari eschatologicznych. Prelegentka przebadata 188 ucz-
niéw drugich klas licealnych (98 dziewczat i 90 chtopcéw), poszukujac odpowie-
dzi na pytanie, czy mlodziez o réznych przekonaniach eschatologicznych rdzni si¢
pod wzgledem: przypuszczenia, jakie przekonania na ten temat majg osoby dla niej
znaczgce, percepcji postaw rodzicielskich swoich rodzicéw, percepcji technik wy-
chowawczych stosowanych przez rodzicéw oraz projekcyjnego obrazu swojej ro-
dziny. Badani, ktérzy deklarowali swoja wiare w zycie wieczne, mieli wybraé, ktdre
z podanych zdan jest blizsze ich przekonaniom: a) Bdg jest sprawiedliwy, kto Go
Swiadomie odrzuci, bedzie potgpiony czy b) Bog jest mitosierny i znajdzie sposob,
by kazdego pociggnqgc do siebie, piekto wigc zostanie puste. Badaczka stwierdzila,
ze mlodziez zasadniczo nie zna przekonar swych rodzicéw i swoich katechetow
na ten temat. Wyodrebnita dwie grupy postaw wobec eschatologii: typ A, w kt6-
rym dominuje lgk, i typ B, w ktérym przewaza nadzieja. U respondentéw znacznie
czesciej obserwowano postawe typu A (62,5%) niz postawe typu B (37,0%). Wyniki
przeprowadzonych badari pokazujg, ze atmosfera rodzinna ma istotny wptyw na
ksztaltowanie si¢ przekonan eschatycznych. Jest to spdjne z licznymi badaniami
dotyczacymi wptywu rodzicéw na obraz Boga, ktéry wydaje si¢ bardziej kochajacy
tym osobom, ktére czuly si¢ kochane przez rodzicéw.

Poniedziatkowej sesji potudniowej, na ktorg ztozyty si¢ réwniez trzy wystapie-
nia, przewodniczyt ks. prof. dr hab. Czestaw Cekiera.

Ks. prof. dr hab. Marian Wolicki przygotowat referat pt.: Ma#zeristwo i rodzina
a sens Zycia. Referent na wstepie zadal pytanie o najglebszy sens zycia rodzinnego
i udzielajac na nie odpowiedzi, stwierdzil, ze jest nim petny i wszechstronny rozwdj
poszczegolnych osob, stanowigcych rodzing przez prawdziwg mitos¢. Problem po-
szukiwania i aktualizacji poczucia sensu dotyczy wszystkich sytuacji i etapdw zycia
rodzinnego — prelegent wyodrebnit siedem sytuacyjno-czasowych kategorii oma-
wianego przez siebie zagadnienia: 1) sens zycia matlzonkéw przed posiadaniem
dzieci, 2) sens zycia malzonkéw bezdzietnych, 3) sens zycia rodzicéw, 4) sens
zycia rodzicéw po odejsciu dzieci, 5) sens zycia ludzi starych w rodzinie, 6) sens
zycia dzieci i 7) sens zycia w rodzinach problemowych. W podsumowaniu prele-
gent podkreslil, ze potrzeba istnienia sensu wystepuje w kazdych warunkach, na
wszystkich etapach zycia rodzinnego, chociaz indywidualnie odczytywany sens za
kazdym razem wyglada nieco inaczej. Owa indywidualizacje w odkrywaniu oraz
interpretacji sensu dostrzegal juz ojciec logoterapii — V.E. Frankl, wnioskujac, ze
proponowany w procesie terapeutycznym sens zycia musi by¢ dostosowany ad
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personam et ad situationem — ,,do osoby i do sytuacji”’. Skoro wigc odkrywanie
wlasnego sensu zycia podlega uwarunkowaniom osobowym, czasowym i sytu-
acyjnym, to umiejetnos¢ szukania i odnajdowania tegoz sensu musi by¢ podsta-
wowym wyposazeniem tych wszystkich, ktérzy podejmuja zycie rodzinne, nato-
miast zdrowg rodzing winna charakteryzowac przed wszystkim ,,wola sensu” oraz
stala i konkretna mito$¢ przenikajaca wszelkie jej relacje; mitosé, ktéra w kazdej
rodzinie tworzy jedyny w swoim rodzaju i niezastgpowalny klimat, sprzyjajacy
odnajdowaniu poczucia sensu przez wszystkich jej czlonkéw w kazdym czasie
i w kazdych warunkach — w mysl franklowskiej zasady, ze: jezeli wiem, ,,po co”
Zyje — to zniose kazde ,,jak”.

Nastepnie glos zabral ks. dr Jerzy Szymoton, ktéry przedstawit referat zatytuto-
wany: Centralnosc¢ postawy religijnej a poczucie sensu Zycia: Badania empiryczne
mitodziezy z rodzin dysfunkcjonalnych. Podjety przez prelegenta problem zawarty byt
w pytaniach: Czy centralnos¢ postawy religijnej mlodziezy wigze si¢ z poziomem
jej poczucia sensu zycia? Czy powigzanie pomiedzy centralnoscig postawy religij-
nej a poczuciem sensu zycia modyfikowane jest przez typ rodziny respondenta? Ba-
dacz, poszukujac odpowiedzi na postawione pytania, postuzyt sie Skalg centralnosci
postawy religijnej W. Prezyny oraz Skalg poczucia sensu Zycia (PIL) J. Crumbaug-
haiL. Maholicka, ktérymi przebadat 150-osobowg grup¢ miodziezy w wieku 16-19
lat, pochodzacg z réznych srodowisk rodzinnych i wychowawczych. Badani utwo-
rzyli trzy piecdziesigcioosobowe grupy: grupe A stanowili chtopcy i dziewczgta po-
chodzacy z rodzin niepatologicznych — byla to grupa kontrolna; grupe B stanowita,
wywodzaca si¢ z rodzin patologicznych, miodziez z Ogniska Wychowawczego; w
grupie C znalezli si¢ wychowankowie Domu Dziecka. Uzyskane wyniki wskazuja,
ze mlodziez z grupy kontrolnej cechuje si¢ najwigkszg wsréd badanych centralnos-
cig postawy religijnej i najwyzszym poczuciem sensu zycia. Ale najsilniejsza kore-
lacja miedzy wynikami w Skali centralnosci postawy religijnej i Skali PIL wysta-
pita w grupie mlodziezy z Domu Dziecka. Jest to korelacja statystycznie istotna, co
pozwala stwierdzi¢, ze srodowisko rodzinne odgrywa znaczaca role w budowaniu
poczucia sensu istnienia.

Ks. dr Marek Jarosz zaprezentowal uczestnikom sympozjum doniesienie
z badari wlasnych, zatytulowane: Religijnos¢ rodzicow a religijnosé ich dzieci:
Empiryczna weryfikacja spoleczno-poznawczego modelu religijnosci. Punktem
wyjscia bylo tu przyjecie zalozenia, ze religijnos¢ mlodziezy wykazuje wigk-
szg korelacje z religijnoscig ich rodzicow niz z religijnoscig réwiesnikow, jak
réwniez hipotez: o wyrazZniejszych powigzaniach religijnosci mlodego cziowie-
ka z religijnoscig jego matki niz ojca; o dodatniej korelacji miedzy centralnoscig
postawy religijnej mitodziezy a poziomem religijnosci rodzicéw oraz o takze do-
datniej korelacji migdzy typami preferencji poznawczych a religijnoscig. W celu
ich weryfikacji przeprowadzono badania za pomocg dyferencjalu semantycznego,
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Skali typu umystu (STU) C. S. Nosala oraz Skali centralnosci religijnosci S. Hu-
bera. Uzyskane wyniki potwierdzily: wystepowanie dodatniej korelacji miedzy
centralnoscig postawy religijnej rodzicéw a religijnoscig potomkéw (osoby wy-
wodzace si¢ z rodzin o peryferyjnej postawie religijnej sg mniej religijne i nizej
oceniajg religijnos¢ swoich rodzicéw, czesciej tez porzucajg wiarg niz osoby, kto-
rych rodzice przywigzywali do religii duzg wage); istnienie silnego zwigzku mig-
dzy religijnoscig matek a religijnoscig ich dzieci w wieku miodzieficzym (badani
spostrzegaja religijno$s¢ matki jako wazniejsza, bardziej atrakcyjng i budujaca
niz religijnos¢ ojca) oraz wykazaty brak korelacji migdzy religijnoscig badanych
areligijnoscig ich réwiesnikéw i nie potwierdzily wystepowania korelacji miedzy
typami preferencji poznawczych, a centralnoscia postawy religijnej. Religijnos¢
rodzicéw jest wiec tym czynnikiem, ktéry najbardziej thumaczy poziom religijno-
$ci ich dzieci.

W przerwie migdzy sesjami uczestnicy sympozjum ztozyli wizyte w Centrum
Stuzby Rodzinie w Lodzi i zapoznali si¢ z jego dziatalnoscia.

Pierwszej tego dnia sesji popotudniowej, obejmujacej trzy wystapienia, prze-
wodniczyl mgr J6zef Z. Pilasiewicz.

Przedtozenie zatytulowane: Kultura religijna rodziny (na przyktadzie badari
mieszkaricow Watbrzycha), autorstwa ks. dra Andrzeja Jagielto i s. mgr Elekty
Kazimiery Stawskiej, zreferowat stuchaczom ks. A. JagieHo. Wysunat on hipo-
teze, ze kierunek proceséw zachodzacych w rodzinnej religijnosci (ku ewange-
lizacji vs zobojetnieniu religijnemu) w znacznym stopniu warunkuje duchowa
i materialna kultura religijna danej rodziny. W poszukiwaniu r6znic w kulturze
religijnej oséb wywodzacych si¢ ze sSrodowisk o odmiennej tradycji rodzinnej
przebadano stuosobowg grupe rodzicow pig¢tnastoletnich dziewczat i chlopcow,
mieszkaicéw jednej z walbrzyskich parafii, pytajac o przejawy kultury religijne;j
ich rodzin: najwazniejsze praktyki religijne, panujace w tych rodzinach zwycza-
je oraz o przedmioty, stanowigce materialng kulture religijng. Sposréd badanych
wyodrgbniono trzy grupy o odmiennej tradycji rodzinnej: 1) migrantow, czyli
respondentéw, ktérych dziadkowie w latach czterdziestych XX w. przybyli do
Walbrzycha z Polski centralnej; 2) repatriantow, tj. respondentéw, wywodzacych
si¢ z rodzin przybytych do Walbrzycha z dawnych wschodnich ziem Rzeczpo-
spolitej; 3) reemigrantow, czyli potomkéw tych, ktérzy powrdcili do Polski po
okresie emigracji do Europy Zachodniej, zwlaszcza z Francji; kazda z tych grup
charakteryzuje nieco inne podejscie do spraw religii. Uzyskane wyniki pozwolity
stwierdzi¢, ze poziom religijnosci respondentow jest bardzo wyraznie uzaleznio-
ny od kultury religijnej rodziny pochodzenia, przy czym najwyzszy poziom du-
chowej i materialnej kultury religijnej prezentuje grupa repatriantow, potomkéw
kresowian; nieco mniejszg troske o zachowanie tradycji religijnych przejawiajg
rodziny os6b przybytych do Waltbrzycha z Polski centralnej (migranci); natomiast
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grupa najbardziej specyficzna, ktdra najmniej troszczy si¢ o kulture religijng swo-
ich rodzin, sg potomkowie dawnych reemigrantéw z Francji (reemigranci). We
wszystkich tych grupach przywiazanie do tradycji rodzinnych jest duze i odgrywa
niebagatelna rolg w rozwoju religijnosci ich czlonkéw, skoro na przestrzeni ponad
pot wieku nie nastgpito tu ujednolicenie duchowej i materialnej kultury religijne;j,
i to pomimo faktu, ze przez caly ten czas respondenci, jako cztonkowie jednej
parafii, podlegali tym samym oddzialywaniom duszpasterskim.

Ks. dr Franciszek Gl6d poddal analizie Postawy religijne nupturientow.
W tym celu przebadal metodami wtasnej konstrukcji: Eksperymentalng skalg
postaw religijnych oraz Kwestionariuszem (zawierajacym otwarte i skategory-
zowane pytania o religijnos¢) 340 osob: 170 par narzeczonych, ktére zglosity
si¢ na przygotowanie bezposrednie do malzenistwa do parafii sw. Elzbiety we
Wroctawiu w okresie od maja 2004 r. do konica roku 2005. Omawiajac wyniki
uzyskane w Eksperymentalnej skali postaw religijnych, badacz ukazal, jaka po-
stawe przyjmuja respondenci wobec: Boga Ojca jako Stwoércy; Chrystusa jako
Boga-Czlowieka; Kosciota jako znaku obecnosci Boga wsréd ludzi; sakramen-
tow $w.; prawd eschatologicznych oraz jaki jest ich stosunek do zasad chrzesci-
janskiej moralnosci. W drugiej czgsci wystapienia prelegent zreferowal wyniki
badan Kwestionariuszem. Dotyczyty one: obrazu Boga; okolicznosci odnalezie-
nia Boga w swym zyciu i Zrédet uzyskanej w tym wzgledzie pomocy; subiek-
tywnych korzysci z wiary; czestotliwosci i tresci modlitwy; udzialu we Mszy
$w.; religijnosci srodowiska oraz motywéw odchodzenia od Boga i Kosciota.
Respondenci odpowiadali takze na pytanie o to, co sagdzg o pracy duszpasterskiej
Kosciota. Podsumowujac swoje wystapienie, autor optymistycznie ocenit uzy-
skane dane, stwierdzajac, ze religijnos¢ badanych nupturientéw jest wyzsza niz
badanej w tym samym czasie miodziezy gimnazjalnej i licealnej; rowniez wyniki
deklarowanej czestotliwosci uczestnictwa w niedzielnych Mszach sw. uzyskane
w prezentowanych badaniach sg wyzsze od obserwowanej w kosciotach Wroc-
lawia frekwencji ogétu mieszkancéw. Nalezy jednak zauwazy¢, ze na wielkosci
wynikéw mogly zawazy¢ takie czynniki, jak: 1) dobér prébki badawczej — w ba-
daniach uczestniczyly tylko te osoby, ktére podjety decyzje o zawarciu zwigzku
sakramentalnego; 2) obserwowana u narzeczonych tendencja do upodabniania
postaw — mogto to spowodowac okresowy wzrost religijnosci osoby mniej re-
ligijnej, zwlaszcza ze wybdr malzefistwa sakramentalnego sugeruje, iz w danej
diadzie dominujaca moze by¢ osoba bardziej religijna; 3) fakt udzielania przez
respondentéw odpowiedzi w trakcie lub bezposrednio po wystuchaniu konferen-
cji przygotowujacej do zycia w zwigzku sakramentalnym.

Ostatni w tym bloku referat, zatytulowany: Religijnos¢ a ,,by¢” albo ,,miec¢”
w postawach mationkow, wygtosit ks. dr Bronistaw Grulkowski. Omawiajac sy-
tuacje dzisiejszych matzonkéw, referent stwierdzit, ze spelnia si¢ ,,proroctwo”
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Viktora Emila Frankla, wieszczace, ze zycie wspodiczesnego cziowieka charak-
teryzowac bedzie konformizm, fanatyzm, fatalizm i poczucie prowizorycznosci.
Na bazie tych refleksji prelegent postawil nastgpujace pytanie: czy odmienna
religijno$¢ (dojrzata vs niedojrzata) wigze si¢ z odmiennymi postawami egzy-
stencjalnymi (,,by¢” vs ,,mie¢”) i jaka jest ich wzajemna wsp6tzaleznos¢é w zyciu
maltzonkéw? W poszukiwaniu odpowiedzi na postawione kwestie autor, wspdlnie
z Joanng Skwierawska-Stoltmann, przebadat Zeszytem postaw wartosciujgcych
G.W. Allporta, Ph.E. Vernona i G. Lindleya oraz Skalg postaw ,,by¢” i ,,miec¢”
(SPBiM) B. Grulkowskiego 130 0s6b (82 kobiety 1 48 mgzczyzn) z powiatu choj-
nickiego (woj. pomorskie), zyjacych w malzeristwach sakramentalnych. Uzy-
skane wyniki potwierdzily wystgpowanie licznych wspétzaleznosci i powigzan
miedzy religijnoscia, a postawami egzystencjalnymi, jak np. faktu, ze religijnosé
zajmuje u ludzi o postawach ,,by¢” i ,,mie¢” r6zne miejsce w hierarchii wartosci,
przy czym pierwsze, najwazniejsze miejsce zajmuje ona w hierarchii os6b o po-
stawie ,,by¢”.

Drugiej sesji popotudniowej, obejmujacej dwa wystapienia, przewodniczyt
ks. prof. dr hab. Zenon Uchnast.

W pierwszym z wystagpiefi ks. dr Cezary Opalach oméwit Jakos¢c relacji mat-
Zeriskich osob zaangazowanych w grupy religijne. Prelegent, zaktadajac istnie-
nie zwigzku religijnosci z funkcjonowaniem malzenistwa i rodziny, postanowit
sprawdzié, czy wyzsza intensywnos¢ postawy religijnej wptywa na lepsze funk-
cjonowanie rodziny. W poszukiwaniu rozwigzania postawionego problemu autor
przebadal 60 rodzin sakramentalnych, z co najmniej dwunastoletnim stazem mat-
zefiskim i przynajmniej dwdjka dzieci. Respondenci utworzyli dwie grupy po 30
rodzin, w ktorych a) oboje matzonk6w nalezato do Domowego Kosciota — gatezi
rodzinnej Ruchu Swiatto-Zycie (grupa eksperymentalna) i b) zaden z matzonkéw
nie nalezal do zadnej grupy religijnej (grupa kontrolna). W badaniach zastoso-
wano Skale religijnosci (SR) W. Prezyny, Skalg religijnosci personalnej (SRP)
R. Jaworskiego, Skale powodzenia matzeristwa M. Braun-Gatkowskiej oraz pro-
jekcyjng metod¢ Rysunek rodziny tej samej autorki. Uzyskane wyniki pozwalajg
stwierdzié, ze: obie badane grupy cechuje wysoki poziom religijnosci, ale wyniki
rodzin nalezacych do Domowego Kosciota i przestrzegajacych obowigzujacych
w nim zasad sg wyzsze w obu skalach religijnosci. Ponadto cztonkéw Domowego
Kosciota charakteryzuje: wigksze zaangazowanie w budowanie zwigzku, upodob-
nienie przekonan i praktyk religijnych malzonkéw, nizszy wskaznik niepokoju,
agresji i autodeprecjacji, pozytywna ocena wspdéimatzonka, lepsze relacje mig-
dzyosobowe i wigkszy poziom satysfakcji z matzeiistwa. Prelegent ocenil, ze na
obserwowang u cztonkéw Domowego Kosciota wyzszg jako$¢ malzeristwa bardzo
silnie wptywa formacja religijna matzonkéw, ktéra pomagajac im w ksztattowaniu
dojrzatej religijnosci, przektada si¢ na wiekszg dojrzalos¢ osobowosci, a stawiajac
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przed nimi wymdg comiesigcznych dialogéw malzerskich, czyli rozméw o cha-
rakterze religijno-modlitewnym, w ktérych udzielaja sobie wzajemnie informacji
zwrotnych dotyczacych swego postepowania, przyczynia si¢ do rozwoju komu-
nikacji w rodzinie i doskonalenia relacji migdzyosobowych. Znaczgce dla powo-
dzenia tych malzenistw jest tez to, ze religijnos¢ cztonkéw Domowego Kosciota
oparta jest na osobowej relacji z Bogiem. Sile wplywu intensywnej i wlasciwie
uformowanej postawy religijnej na powodzenie malzefistwa potwierdza réwniez
fakt, ze poziom satysfakcji z matzeristwa u os6b nalezacych do Domowego Kos-
ciota, ale nieprzyktadajacych nalezytej starannosci do respektowania panujgcych
w nim zasad i obowigzk6éw jest nizszy niz w grupie kontrolne;.

W ostatnim tego dnia wystgpieniu s. dr Beata Zarzycka i ks. mgr Dariusz Larus
przedstawili Obraz matki i ojca u meZczyzn homoseksualnych. Aspekt teoretyczny
zagadnienia zaprezentowatl stuchaczom ks. D. Larus, omawiajac dwa wystepujace
w literaturze przedmiotu podejscia. Pierwsze z nich cechuje badaczy stojgcych
na gruncie teorii biologistycznych, ktérzy koncentrujg swoja uwage na struktu-
rze mézgu oraz uwarunkowaniach hormonalnych, anatomicznych i genetycz-
nych zachowari homoseksualnych. W drugim z podejs¢, charakterystycznym dla
zwolennikéw teorii psychospotecznych, wyjasnienia zjawiska homoseksualizmu
poszukuje si¢ w uwarunkowaniach psychologicznych, kulturowych, srodowisko-
wych i rodzinnych. Nastepng cz¢s$¢ przedtozenia stanowilo doniesienie, autorstwa
s. B. Zarzyckiej, z badan, w ktérych uczestniczyly dwie grupy: 1) osoby majace
problem z homoseksualnoscia, lecz nie afirmujace tego zjawiska (grupa ekspery-
mentalna), 1 2) osoby heteroseksualne (grupa kontrolna). Prelegentka zaprezen-
towata uzyskane wyniki, odpowiadajac tym samym na postawione w toku badani
pytanie o obraz matki i ojca, jaki posiada ich homoseksualny syn.

Po zakoniczeniu obrad uczestnicy sympozjum wzieli udziat w uroczystej
Mszy sw. odpustowej ku czci sw. Stanistawa Kostki, patrona t6dzkiej katedry
i Wyzszego Seminarium Duchownego.

W drugim dniu sympozjum, we wtorek, 19 wrzesnia 2006 r., obrady rozpocze-
to Msza Sw. pod przewodnictwem bpa Adama Lepy.

Pierwszej sesji porannej, na ktérg ztozylo sie¢ pig¢ wystapien, przewodniczyt
ks. prof. dr hab. Henryk Krzysteczko.

Jako pierwszy glos zabral o. dr Borys J. Soiriski OFM, ktéry przedstawit stu-
chaczom Obraz wspotmationka u cztonkow grup religijnych. Na wstepie prele-
gent przypomnial, ze obraz siebie jest kluczowg sktadowg osobowosci i obejmuje
te cechy i schematy reagowania, ktére czlowiek uwaza za swoje. W ich obrgbie
znajdujg si¢ m.in.: potrzeby psychiczne, emocje, wyznawane wartosci, postawy,
zdolnosci 1 umiejgtnosci. U malzonkéw posiadany obraz partnera — to, co sie
0 nim wie i co o nim mysli — silnie wptywa zaréwno na ksztaltowanie si¢ obra-
zu siebie, jak i1 na ich wzajemne relacje malzeniskie. Zglebiajac tytutowe zagad-
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nienie, prelegent przedstawil doniesienie z badan trzydziestu rodzin, w ktérych
oboje matzonkowie nalezg do tych samych grup religijnych. Respondenci szes-
ciokrotnie wypetniali Test przymiotnikow ACL H.G. Gougha i A.B. Heilbruna:
trzykrotnie w odniesieniu do samego siebie — okreslajac ja realne, ja retrospek-
tywne i ja idealne (jaki jestem? jaki bylem? jaki chciatbym by¢?) oraz trzykrotnie
w odniesieniu do swojego wspdimatzonka, opisujac posiadany jego obraz real-
ny, retrospektywny i idealny (jaki jest? jaki byl? jaki chciatbym, aby byt?). Prze-
prowadzone badania pozwolity oceni¢ u respondentéw: poziom samoakceptacji
i akceptacji malzonka; subiektywne poczucie zmiany siebie i poczucie zmiany
matzonka; spostrzegane podobiefistwo z matzonkiem i oczekiwane podobiefistwo
do malzonka. Na podstawie uzyskanych wynikéw mozna stwierdzié, ze az blisko
trzy czwarte respondentéw (71,6%) uwaza, ze przynaleznos¢ do wspdlnoty reli-
gijnej 1 wspdlna formacja religijna spowodowaly w trakcie malzefistwa zmiang
ich spojrzenia na wspéimatzonka na lepsze. Natomiast brak subiektywnego po-
czucia poprawy posiadanego obrazu partnera pod wplywem przynaleznosci do
wspdlnoty zadeklarowat co trzeci m¢zczyzna i co szdsta kobieta.

Kolejny referat, zatytulowany: Z badari nad rodzing marynarzy, wyglosit
mgr Jézef Z. Pilasiewicz. Prelegent rozpoczat swoje wystgpienie od analizy spo-
teczno-demograficznej stu wybranych losowo rodzin kadry kierowniczej statkow
morskich przeprowadzonej na bazie udost¢pnionych danych o charakterze archi-
walnym. W nastepnej czgsci przediozenia autor oméwit wyniki przeprowadzonego
sondazu, w ktérym wzigto udziat 88 studentéw Akademii Morskiej w Szczecinie
(25 z Wydzialu Mechanicznego i 63 z Wydzialu Nawigacyjnego) w wieku od 22
do 25 lat. W zdecydowanej wigkszosci (93%) byli to kawalerowie. Respondenci
odpowiadali na pytanie otwarte: Jakq chciatbys miec¢ rodzing? Wyniki sondazu
wskazujg na powszechne uznawanie przez nich wartosci rodziny i posiadania
dzieci. Jednoczesnie wyniki te ujawniajg wystepowanie u badanych znacznych
watpliwosci co do celowosci zaktadania rodziny przez marynarzy pozostajacych
w czynnej stuzbie oraz obaw o trwatos¢ takiej rodziny, ktérej zagrozi¢ moze splot
takich czynnikéw, jak: nietrafny wybor partnerki, zmiana postaw meza pod wply-
wem izolacji i warunkéw pracy na statku, diugotrwata roztgka, a takze specyficz-
na organizacja pracy zawodowej. Sondaz pozwolit na wytonienie dwdéch kategorii
postaw respondentdw wobec zalozenia rodziny: pierwsza kategori¢ reprezentujg
badani zdecydowani zatozy¢ rodzine, drugg — marynarze uzalezniajacy jej zaloze-
nie od wystgpienia okreslonych warunkéw zewn¢trznych i podmiotowych. Wsréd
uwarunkowan zewnetrznych najczesciej wymieniane s czynniki materialne: po-
siadanie mieszkania i zabezpieczenia finansowego, niejednokrotnie tez znalezie-
nie pracy na ladzie, a nawet zakoriczenie stluzby czynnej; zas do uwarunkowarn
podmiotowych zaliczy¢ nalezy bardzo wysokie i trudne do spelnienia wymagania
wobec przysziej malzonki. Marynarze oczekujg od swej partnerki przede wszyst-
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kim dojrzatosci, odpowiedzialnosci, sity charakteru i odpornosci psychicznej oraz
wysokich kompetencji wychowawczych i rodzicielskich. Ponadto ich zdaniem
zona powinna by¢ kochajgca, wspomagajaca, cierpliwa, madra, wierna, uczciwa
i czuta. Sami natomiast chcg by¢: opiekuriczy, odpowiedzialni, zdolni do pomo-
cy i poswigcen. Chcieliby takze umie¢ kompensowaé rodzinie okresy swej nie-
obecnosci 1 by¢ wzorem dla swych dzieci. W konkluzji wystapienia autor zwrdcit
uwagge na pilng potrzebe poglebionej edukacji Srodowisk marynarskich w zakresie
przygotowania do zycia w rodzinie.

Znaczenie komunikacji interpersonalnej w funkcjonowaniu rodziny przy-
blizyl uczestnikom sympozjum ks. dr Dariusz Krok. Wzajemna komunikacja
odgrywa istotng rol¢ w systemie rodzinnym, poniewaz stanowi podloze tworze-
nia, podtrzymywania i rozwijania rodzinnych relacji oraz umozliwia pozytyw-
ne rozwigzywanie pojawiajacych si¢ problemoéw i trudnosci; stuzy takze for-
mowaniu i ekspresji tozsamosci. Komunikacja interpersonalna ze swej natury:
1) zaklada istnienie interakcji migdzy ludZmi; 2) wymaga, aby jej uczestnicy
nabyli wspdélnego zrozumienia znaczenia poszczegdlnych dzwigkéw, stéw, zna-
kéw i gestéw; 3) jest srodkiem, za pomocg ktérego ludzie wptywajg na siebie
nawzajem. W zaprezentowanym przez prelegenta przedtozeniu oméwiona zo-
stala komunikacja interpersonalna przebiegajaca na plaszczyZnie malzenskiej,
migdzy rodzicami i dzie¢mi oraz w obrgbie rodzenistwa. Pelna charakterystyka
komunikacji malzeriskiej powinna obejmowac zaréwno jej aspekt formalny, jak
i treSciowy. W opisie aspektu formalnego bierze si¢ pod uwage rodzaj dominu-
jacego stylu komunikacji interpersonalnej (styl partnerski lub styl niepartner-
ski); w opisie aspektu tresSciowego trzeba natomiast uwzglednié fakt, ze tresci
komunikowane przez matzonkéw i sposéb ich ekspresji nie sg przypadkowe
i stale, lecz zmieniajg si¢ w ciggu zycia malzeistwa. Wazna dla funkcjono-
wania systemu rodzinnego jest nie tylko komunikacja mi¢dzy matzonkami, ale
réwnie istotny jest tez wptyw komunikacji interpersonalnej mi¢dzy rodzicami,
a dzie¢mi, co znajduje potwierdzenie w wynikach wielu badar empirycznych.
W ksztaltowaniu dojrzatej i konstruktywnej komunikacji migdzy rodzicami
a dzieémi liczy si¢ posiadanie odpowiednich kompetencji komunikacyjnych, na
ktére skladajg si¢ m.in.: uwazne stuchanie, wyrazanie pozytywnych i negatyw-
nych uczué oraz wyrazanie pozytywnych présb. W rodzinach wielodzietnych
wiasciwie ksztaltowana i pielegnowana komunikacja interpersonalna staje si¢
czynnikiem integrujacym rodzenistwo i konsolidujgcym zycie rodzinne.

Przedmiotem wystgpienia ks. prof. dr. hab. Czestawa Cekiery byta Psycho-
logiczno-pastoralna pomoc matzeristwom i rodzinom. Prelegent rozpoczal swe
przedlozenie szkicem historyczno-sytuacyjnym, w ktérym przypomnial, ze po-
wstanie 1 rozw0j wielu galezi specjalistycznego duszpasterstwa stuzacego rodzi-
nie przypada zwtaszcza na drugg potowe XX w., kiedy to Kosciét jako uczestnik
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i baczny obserwator zycia spotecznego, dostrzegajac narastanie w dobie wsp6t-
czesnej probleméw i zagrozefi zycia malzefiskiego irodzinnego, zareagowat
na te swoiste wyzwania czasu, przychodzac rodzinie z pomocg. Sprawowana
nad rodzing opieka duszpasterska musi by¢ dzis profesjonalna i skuteczna, a to
z kolei wigze si¢ z zaangazowaniem wielu specjalistow, wolontariuszy, a przede
wszystkim oddanych tej pracy kaptanéw. Stuzba rodzinie wymaga obecnie fa-
chowej pomocy ze strony réznych instytucji wychowawczych, stuzby zdrowia,
osrodkéw resocjalizacji i duszpasterstwa specjalistycznego oraz dobrej koordy-
nacji udzielanego wsparcia. Wsrdd bardzo groZznych przejawéw patologii spo-
tecznych, z ktérymi musi borykac si¢ wspolczesna rodzina, prelegent wymienit:
coraz bardziej nachalne propagowanie rozwoddéw i aborcji, wolnej mitosci, por-
nografii i prostytucji czy homoseksualizmu, a takze silng tendencje do legalizacji
tych zjawisk; do tego dochodzg jeszcze dotykajgce malzenistwa i rodziny powaz-
ne problemy wychowawcze oraz trudnosci i zaburzenia w zakresie kontaktéw in-
terpersonalnych. Z tych powodéw duszpasterstwo rodzin staje si¢ dzi§ zadaniem
priorytetowym. Zakres psychologiczno-pastoralnej pomocy udzielanej malzeni-
stwom i rodzinom jest obecnie bardzo szeroki i obejmuje m.in.: przygotowanie
narzeczonych do zycia w malzenistwie i rodzinie (przygotowanie dalsze, blizsze
i bezposrednie, jak np. kursy przedmalzeniskie dla narzeczonych); pomoc rodzi-
nom dysfunkcyjnym (m.in. poprzez poradnictwo psychologiczne, grupy terapeu-
tyczne czy specjalistyczne rekolekcje dla malzonkéw w kryzysie); duszpasterskg
pomoc rodzinom niesakramentalnym (np. poprzez spotkania duszpasterskie);
pastoralng pomoc osobom uzaleznionym (np. poprzez prowadzenie osrodkéw
terapeutycznych dla os6b i rodzin z problemem uzaleznienia, organizacje piel-
grzymek ekspiacyjnych, Krucjate Wyzwolenia Cztowieka, przyparafialne grupy
AA itp., oraz inne formy pomocy uzaleznionym organizowane przez duszpaster-
stwo specjalistyczne). W konkluzji swego wystgpienia prelegent podkreslit, ze
duszpasterska pomoc rodzinie powinna by¢ ukierunkowana na ksztaltowanie po-
staw: etycznych, moralnych, prozdrowotnych, postaw odpowiedzialnych przed
Bogiem i ludZmi za dar zycia.

Ks. dr Wiadystaw Szewczyk oméwit Dylematy w prowadzeniu terapii dla mat-
Zonkow. Praca terapeutyczna z malzonkami ma swojg specyfike, jest trudniejsza
i bardziej skomplikowana niz terapia indywidualna. Trudnosci mogg tu wynikad
przede wszystkim z trzech powodéw: pierwszy — to cel terapii, drugi — to sposéb
jej prowadzenia, a trzeci — to brak dostatecznej iloSci badar na temat czynnikéw
skutecznosci tej formy terapii. Dylematy, ktérych moze doSwiadczaé terapeuta
malzeristw w kolejnych krokach procesu terapeutycznego, zalezg od wielu czyn-
nikéw, m.in.: od rodzaju problemu; od oczekiwan matzonkéw, od tego, jakg kie-
rujg si¢ motywacja i na ile sg szczerzy; ale rowniez w znacznej mierze od wiedzy
terapeuty, jego doswiadczenia i zdolnosci przewidywania. Prelegent, analizujac
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omawiane zagadnienie, wyodrebnit i przedstawit jedenascie podstawowych dyle-
matéw, wobec ktdrych staje terapeuta matzeristw. Wymagaja one od prowadzace-
go terapi¢ rozstrzygnigcia nastepujacych kwestii: 1) By¢ towarzyszem niedoli czy
ekspertem? 2) Prowadzi¢ terapi¢ tylko wspdlnie czy takze indywidualnie? 3) Za-
chowac bezstronnos¢ czy tworzy¢ koalicj¢ z pokrzywdzonym? 4) Radzi¢ czy nie
radzi¢? 5) Zachowac chlodny dystans czy okaza¢ emocjonalne zaangazowanie?
6) Oprze¢ si¢ na jednej teorii czy zachowaé zdrowy eklektyzm? 7) Szuka¢ tego,
co nowe i modne, czy trzymac si¢ tego, co dawne i sprawdzone? 8) Przekazy-
waé komunikaty wprost czy w sposéb zawoalowany? 9) Zachowaé neutralnosé
Swiatopogladowa czy glosi¢ wartosci? 10) Przyznaé si¢ do bezradnosci czy wy-
muszaé skutecznos¢? 11) Dba¢ bardziej o dobro jednostki czy o dobro instytucji?
Zdaniem prelegenta wszystkie te dylematy i rozterki mozna rozpatrywac¢ na dwu
poziomach: psychologicznym i etycznym. W procesie radzenia sobie z tego typu
dylematami terapeucie mogg zatem pomodc szkolenia, nabywanie umiejetnosci,
doswiadczenie i rozsadek, a w szczegdlnosci superwizja i przestrzeganie zasad
kodekséw etycznych; zar6wno tych boskich (Dekalogu), jak i tych ludzkich (ko-
deksu psychologa i kodeksu terapeuty).

Drugiej sesji porannej, na ktdrg ztozyly si¢ cztery wystapienia, przewodniczyt
ks. dr Andrzej Jagietto.

W pierwszym wystapieniu tej sesji ks. dr Zdzistaw Golan oméwit Problemy
matzeriskie i rodzinne w okresie tzw. potowy Zycia. Przedstawiane w referacie za-
gadnienie znane jest w literaturze jako transformacja potowy Zycia albo kryzys
potowy Zycia. Kryzys ten wystgpuje pomigdzy 35. a 50. rokiem zycia (najczgsciej
okoto roku 40.). Cztowiek musi zmierzy¢ si¢ z nim w momencie, kiedy uswiada-
mia sobie kres wzrostu, a zycie zaczyna by¢ postrzegane przez perspektyw¢ zbli-
zajacej si¢ Smierci, przeznaczenia, koriczacych si¢ dotychczasowych mozliwosci
i narastajagcych ograniczen. W tym czasie mozna obserwowac u jednostki zmien-
nos¢ usposobienia, poczucie nieobecnosci, znaczne zmniejszenie poczucia sensu
zycia, ataki paniki wobec mozliwosci wlasnej smierci oraz uruchomienie dziata-
nia mechanizméw obronnych: racjonalizacji i zaprzeczenia; jest to rOwniez czas
dokonywania bilanséw, zmiany spojrzenia na $wiat i swojg w nim rolg, wiekszego
cigzenia odpowiedzialnosci i Swiadomosci znaczeni i konsekwencji. Transforma-
cja potowy zycia stanowi punkt graniczny naturalnej (spoteczno-indywidualne;j)
oraz kulturowej (symboliczno-archetypowej) fazy rozwoju, a sposoby radzenia
sobie z tym przelomem réznicujg kontinua dwoéch podstawowych wymiaréw:
zmiany—cigglosci oraz refleksji—dzialania. Omawiajgc literature przedmiotu, pre-
legent zwrdcit uwage na fakt, ze czgsSciej mozna spotkaé si¢ w niej z rozwazania-
mi teoretycznymi lub praktycznymi zaleceniami niz z empirycznymi badaniami
zagadnienia. Z tych ostatnich przytoczyt osadzone w tradycji jungowskiej stu-
dium M. Steina z 2003 r., opisujace trzy stadia kryzysu potowy Zycia, tj.: 1) erozje
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przywigzania do dotychczasowego zycia, 2) okres przemiany i 3) transformacje
przystosowania osobowosci. Trzy lata wczesniej P. Oles, analizujac na gruncie
polskim kwestie zwigzane z osiagnieciem pétmetka zycia, stwierdzil, ze przez
czgs$¢ 0sob transformacja potowy Zycia jest przyjmowana jako jego naturalny
etap. Ludzie ci przejmuja kontrol¢ nad swoim zyciem i samodzielnie kierujg pro-
cesem zachodzacych w nim zmian, a stresy codziennosci spostrzegaja z perspek-
tywy religijnej, co pozwala utrzymac je we wlasciwych proporcjach i nada¢ im
specyficzny sens. W ostatniej czgsci swego wystapienia prelegent przedstawit pa-
noram¢ pojawiajacych sie w polowie zycia problemdéw rodzinnych i malzeriskich,
ilustrujac ja przykladowymi wypowiedziami rodzicéw. Mdéwca zwrdcil uwage,
na tzw. okres pustego gniazda, gdy dzieci si¢ usamodzielniaja, co przynosi nowe
szanse na dokonanie korekty w zyciowych planach rodzicéw, ale takze stawia
wobec koniecznosci zmierzenia si¢ ze zjawiskiem osamotnienia. Problemem dla
rodzicOw w okresie transformacji potowy Zycia moga by¢ takze tzw. dzieci bume-
rangowe, ktdre po zaznaniu pewnej niezaleznosci (np.: po skoriczonych studiach,
po bezskutecznym szukaniu pracy czy nieudanych zwigzkach emocjonalnych)
wracajg do doméw rodzinnych, liczac na dalsza pomoc rodzicéw, u ktérych moze
to spowodowac odroczenie realizacji wlasnych marzen, a niekiedy calkowite za-
pomnienie o nich. Dla dopelnienia obrazu nalezy wspomnie¢, ze w niektérych
rodzinach rodzice nie majg szans na przezycie okresu pustego gniazda, bo opieku-
ja si¢ dzie¢mi niepelnosprawnymi umystowo lub emocjonalnie, ktére potrzebuja
z ich strony szczegdlnej pomocy.

Kolejne dwa wystgpienia w tej sesji stanowily swego rodzaju dwuglos na te-
mat duszpasterstwa rodzin.

Jako pierwszy glos zabrat ks. dr Stanistaw Kaniewski, przedstawiajac Duszpa-
sterstwo rodzin na przyktadzie diecezji todzkiej. Prelegent w swoim referacie skupit
si¢ na kierowanym przez siebie Centrum Stuzby Rodzinie w Lodzi, ktére uczestnicy
sympozjum odwiedzili poprzedniego dnia. W sktad Centrum wchodza nastgpujace
instytucje: Poradnictwo Specjalistyczne, Archidiecezjalny Osrodek Adopcyjno-
Opiekuriczy, Szkota Rodzicielstwa im. Profesora Wlodzimierza Fijatkowskiego,
Osrodek Edukacji Spotecznej, ,,Grupa samarytariska”, Osrodek Promocji Rodziny,
Punkt Pomocy Rzeczowej, Fundusz Ochrony Macierzyfistwa im. Stanistawy Lesz-
czyriskiej, Dom Samotnej Matki im. Stanistawy Leszczyniskiej, Swietlica ,,Stonecz-
ka” oraz Jadtodajnia. Centrum jest organizatorem konferencji (np. na temat przemo-
cy w Internecie), prowadzi zintegrowany program zapobieganiu porzucaniu dzieci,
prowadzi tez wspdtprace z instytucjami publicznymi i wladzami samorzadowym.
Z nowych inicjatyw duszpasterskich Centrum prelegent wymienit: ,,okno nadziei”,
gdzie zdeterminowana matka moze zostawi¢ swoje nowo narodzone dziecko, wie-
dzac, ze bedzie ono natychmiast otoczone troskliwg opiekg zakonnic; zorganizowa-
nie infolinii dla kobiet z zagrozong cigza; punkt udzielajacy informacji o rodzinach
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zastepczych oraz system przeciwdziatania przemocy.

Gtos komplementarny do wystapienia przedméwcy stanowit referat ks. dr Sta-
nistawa Paszkowskiego, ktéry przedstawit Duszpasterstwo rodzin na przyktadzie
archidiecezji wroctawskiej. Prelegent nawigzal do Dyrektorium Duszpasterstwa
Rodzin, méwigcego o zasadach kierowniczych i zasadach realizacyjnych, jakimi
powinno kierowac si¢ duszpasterstwo rodzin. Wsréd zasad kierowniczych autor
wystapienia wymienit: traktowanie teologii jako podstawowego Zrdédta duszpa-
sterstwa rodzin; przyznanie pierwszenstwa srodkom duchowym przed materialny-
mi oraz uznanie podmiotowosci rodziny, a przechodzac do zasad realizacyjnych,
ukazat struktur¢ duszpasterstwa rodzin na poziomie centralnym, rejonowym, die-
cezjalnym, dekanalnym i parafialnym. Nastgpnie szczegétowo przedstawit dzia-
talnos¢ osrodka wroctawskiego, a w jego ramach: Referatu Duszpasterstwa Ro-
dzin, Specjalistycznej Poradni Rodzinnej, Archidiecezjalnej Poradni Adopcyjne;j,
Osrodka Adopcyjno-Opiekuriczego i Duszpasterskiego Telefonu Zaufania, oraz
sposoby realizacji zadan typowe dla kazdej z tych instytucji. W wystgpieniu omo-
wione zostaly réwniez mozliwosci i formy wspétpracy z instytucjami publiczny-
mi i samorzadowymi w ich przedsigwzieciach na rzecz rodziny. Wsréd wymie-
nionych dziatai, charakterystycznych dla osrodka wroctawskiego, na szczegdlng
uwage zastuguje stala troska o wspétprace z dekanalnymi duszpasterzami rodzin,
a takze o przygotowywanie i ksztalcenie dla duszpasterstwa rodzin kompeten-
tnych kadr pracownikéw Swieckich, ktére obecnie odbywa si¢ w ramach, kiero-
wanych przez prelegenta, Podyplomowych Studiéw Nauk o Rodzinie przy PWT.
Absolwenci tych studiéw podejmujg pracg w ciggle rozwijanej sieci rodzinnych
poradni parafialnych. W archidiecezji sg tez regularnie organizowane Dni Skupie-
nia, zapewniajace permanentng formacj¢ duchowa wszystkich, ktérzy w ramach
duszpasterstwa rodzin stuzg innym pomoca.

Pomoc duszpasterska w przygotowaniu do matzeristwa i towarzyszeniu rodzi-
nie byla przedmiotem wystgpienia ks. prof. dr hab. Henryka Krzysteczki. Wedlug
Prelegenta dzisiejszemu duszpasterstwu rodzin wytyczyt droge papiez Pawel VI
w encyklice Humane vitae, jak réwniez Jan Pawet II w adhortacji Familiaris con-
sortio. Wspomniane dokumenty papiezy dowodza, ze duszpasterstwo rodzin staje
sie centralnym tematem zainteresowari Kosciota. Swiadczy o tym takze Dyrekto-
rium Duszpasterstwa Rodzin, przyjete podczas Zebrania Plenarnego Konferencji
Episkopatu Polski w Warszawie w dniu 1 maja 2003 r. Akcentujgc wage problemu
duszpasterskiej pomocy rodzinom, autor wystgpienia wymienit osoby zajmujace si¢
duszpasterstwem rodzin i podkreslit, ze podstawowa prace wykonuja tu duszpasterze
parafialni, ale powinna to by¢ takze pomoc jednych chrzescijaiiskich rodzin innym
rodzinom znajdujacym si¢ w potrzebie. Wazng rol¢ majg tu réwniez do spetnienia
specjalnie przygotowani pracownicy duszpasterstwa rodzin, czyli doradcy zycia ro-
dzinnego 1 powiernicy rodzin, przy czym druga z tych nazw, charakterystyczna dla
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archidiecezji katowickiej, ma odzwierciedla¢ podstawowg metod¢ oferowanej tam
postugi, polegajaca na aktywnym stuchaniu. Prelegent sformutowat tez propozycje:
sposobdw pomocy rodzinie ze strony Kosciota i szkoty, form przygotowania narze-
czonych do matzenistwa oraz tego, jak oferowana pomoc moze wyglada¢ na r6znych
etapach funkcjonowania matzenistwa i rodziny.

Ostatniej, potudniowej sesji sympozjum, na ktérg ztozyto si¢ jedno wystapie-
nie oraz dyskusja, przewodniczyt ks. dr Zdzistaw Golan.

Sesje rozpoczgto sprawozdaniem wiceprzewodniczacego Sekcji Psychologii
—ks. dr. Andrzeja Jagielty prezentujagcym Czterdziesci lat dziatalnosci Sekcji Psy-
chologii (1966-2006). Sekcja Psychologii Komisji Episkopatu Polski do spraw
Nauki zostata utworzona w czasie II Kongresu Teologéw, ktéry odbyt si¢ w Lub-
linie w dniach 13-15 wrzesnia 1966 r.; podstawg jej dzialania jest Regulamin dla
specjalistycznych sekcji pracownikow naukowo-dydaktycznych Wyzszych Uczelni
Koscielnych w Polsce, zatwierdzony przez 119. Konferencj¢ Plenarng Episkopatu
Polski w dniu 6 maja 1970 r. we Wroclawiu. Prezentujac dotychczasowy dorobek
Sekcji Psychologii, prelegent przedstawit histori¢ i zadania sekcji; sktad Zarzadu
Sekcji i jej cztonkéw (w tym niedawno zmartych zastuzonych: $p. prof. dr hab.
Zenomene Pluzek — przewodniczacg sekcji w latach 1983-1998 i $p. ks. prof. dra
hab. Wtadystawa Prezyn¢ — wiceprzewodniczacego w latach 1977-1983). Przed-
stawione zostaly takze: tematyka, miejsca i prelegenci 38 sympozjéw ogdlnopol-
skich i jednej konferencji europejskiej, jakie odbyty si¢ w ramach dzialalnosci
sekcji (131 prelegentéw wygtosito w sumie 322 referaty). W sprawozdaniu pod-
kreslono tez udzial cztonkéw sekcji w przygotowaniu nowego programu nauczania
psychologii w uczelniach koscielnych i w przygotowaniu podrecznika psycholo-
gii dla teologéw oraz oméwiono dotychczasowe publikacje na temat dziatalnosci
Sekcji Psychologii. Na zakoriczenie sprawozdawca sformutowat w punktach po-
stulaty dotyczgace dalszej dziatalnosci sekcji.

Sympozjum zwieiczyta dyskusja pt.: Wczoraj, dzis i jutro Sekcji Psychologii,
ktéra poprowadzit przewodniczacy sekcji — ks. prof. dr hab. Henryk Krzysteczko.
Nastepnie obradujacy podziekowali gospodarzom za serdeczne przyjecie i ustali-
li, ze miejscem nastgpnego sympozjum bedzie Wroctaw, gdzie zebrani — nawig-
zujac do dziesiatej rocznicy 46. Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego
z 1997 r. — podejmg refleksje nad psychologiczno-pastoralnymi aspektami sakra-
mentu Eucharystii.

Wygloszone na sympozjum referaty zostang w najblizszym czasie opubliko-
wane w formie ksigzkowe;.

ks. Andrzej Jagietto
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Ogo6lnopolska konferencja naukowa pt. Polszczyzna biblijna
— miedzy tradycjq a wspotczesnosciq

Staraniem Komisji Jezyka Religijnego Rady Jezyka Polskiego przy Prezydium
PAN, Stowarzyszenia Biblistow Polskich, Wydzialu Polonistyki Uniwersytetu
Jagielloniskiego, Katedry Komunikacji Religijnej Papieskiej Akademii Teologicz-
nej i Katedry Jezyka Polskiego Akademii Pedagogicznej w Krakowie w dniach
25-27 wrzesnia 2006 r., odbyta si¢ ogdlnopolska konferencja interdyscyplinarna
zatytulowana Polszczyzna biblijna — miedzy tradycjq a wspotczesnoscig. Organi-
zatoréw reprezentowali ks. prof. Wiestaw Przyczyna, ks. prof. Tomasz Jelonek,
prof. Renata Przybylska i prof. Stanistaw Koziara. Konferencja odbyta si¢ w piek-
nie potozonym i nowoczesnie urzagdzonym Centrum Rekolekcyjno-Formacyjnym
Diecezji Tarnowskiej ,,Arka” w Grédku nad Dunajcem.

Pierwszego dnia konferencje poprzedzita Msza sw. koncelebrowana w kaplicy
Centrum; przewodniczy! jej biskup pomocniczy diecezji tarnowskiej.

Obrady, w ktdrych uczestniczyli jgzykoznawcy, polonisci, biblisci, rozpoczat re-
ferat wprowadzajacy pt. Reakcje spoteczne na wspotczesne tiumaczenia Biblii, opra-
cowany przez Renate Przybylska i ks. Wiestawa Przyczyne (bylo to podsumowanie
zebranych w ostatnich miesigcach wypowiedzi, wygtaszanych w mediach, na temat
nowych tlumaczen Biblii). Nastepnie o. Piotr Wlodyga przedstawit (wykorzystujac
sprz¢t audiowizualny) zagadnienie: Teologiczne uwarunkowania wspotczesnych
translacji biblijnych widziane przez pryzmat doktrynalnych wypowiedzi KoSciota
katolickiego, a s. Ewa Jezierska oméwilta Status i wyznaczniki stylu biblijnego (spoj-
rzenie biblisty). Podczas sesji przedpotudniowej wystapili nadto: prof. Stanistaw
Koziara, referujac zagadnienie Polszczyzna biblijna — w poszukiwaniu wzorca sty-
lowego, oraz dwaj ttumacze paulinskiego wydania Nowego Testamentu i Psalméw,
ks. Julian Warzecha i ks. Stanistaw Hatas, ktérzy méwili na temat doswiadczen
redakcyjnych nad najnowszymi przektadami Biblii w jezyku polskim i na temat
trudnosci i probleméw tlumaczenia tekstu biblijnego na wspétczesny jezyk polski.
Sesj¢ popotudniowg wypelnity referaty: Alberta Gorzkowskiego: Corde et mente.
Uwagi o nowym przekitadzie Nowego Testamentu i Psalmoéw w Polsce 1 studentki
polonistyki UJ Kariny Jarzyriskiej, ktéra zwrdcila uwage na wspdtczesne, kontro-
wersyjne, francuskie thumaczenie Biblii: La Bible — nouvelle traduction, Bayard
2001, w referacie zatytutowanym Uwarunkowania i konsekwencje ttumaczenia Bi-
blii jako literatury pigknej — doswiadczenia francuskie.

We wtorek, 25 IX 06, w drugim dniu konferencji, zaprezentowano referaty
i komunikaty w trzech sekcjach, dyskutujac na temat poruszanych zagadnieri
w miar¢ wolnego czasu. Uczestnicy sekcji A (w ktérej uczestniczyta piszaca) wy-
stuchali komunikatu Jolanty Szarlej pt. Dabar — logos — verbum. Odmienne spo-
soby wyrazania mysli w jezykach semickich i europejskich, 1zabeli Winiarskiej-
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Gorskiej: Jezyk, styl i kulturowa rola XVI-wiecznych protestanckich przektadow
Nowego Testamentu na Jezyk polski: miedzy nowoczesnoscig a tradycjg; Jana
Kamienieckiego (wykladowcy Uniwersytetu Wroctawskiego): Przektady biblijne
Szymona Budnego wobec polskiej tradycji translatorskiej, O.Waldemara Linke:
Wzruszenie czy zdenerwowanie Jezusa? Uwagi do ttumaczenia J 11,33.38, czyli
ttumacz samotny wobec tradycji. Stanistaw Baba i Piotr Flicifiski przygotowali
wystapienie zatytulowane Biblizmy w Ewangelii sw. fukasza w przektadzie Z. Ku-
biaka na tle innych przektadow, Krystyna Herej-Szymarskiej: Okreslenia Smierci
w Biblii i ich ttumaczenia we wspdiczesnych polskich przektadach i u Wujka; Zofii
Wiodarczyk: Rola terminow botanicznych w rozumieniu i poprawnej interpretacji
tekstow biblijnych. W sekcji B swoje przemyslenia prezentowali: Ewa Nadolska-
Metel, Malgorzata Krzysztofik, Elzbieta Skorupska-Raczyriska, Karolina Ruta,
Anna Wzorek, Marek Karwala i Joanna Rutkowska, w sekcji C: Grzegorz Cyran,
Andrzej Kominek, Grzegorz Kubski, Andrzej Dragula, Artur Czesak, Matgorzata
Nowak i Magdalena Puda.

Trzeciego dnia, w Srodg, 27 IX 06, Bozena Matuszczyk méwita O potrzebie
Jezyka religijnego w przektadach biblijnych, Bogdan Walczak — zastanawiat si¢
nad tym, Co przemawia za, a co przeciw kolokwializacji jezyka przektadow Biblii,
Jolanta Migdat i Agnieszka K. Piotrowska poruszyly problem konserwatyzmu
jezykowego jako cechy przekltadéw biblijnych, Aleksander Gomola zapytywat,
czy potrzeba, czy fanaberig jest jezyk inkluzywny w polskich przektadach Biblii.
Konferencje¢ zakoriczyt referat ks. Romana Pindela pt. W trosce o to, by takze tiu-
maczenie Biblii bylo tekstem perswazyjnym.

Ciekawymi momentami konferencji byly: prezentacja polskiego tlumacze-
nie hebrajskiej Tory oraz autokarowa wycieczka do Tropi, miejsca zwigzanego
z ewangelizacyjna dziatalnoscia sw. Swierada.

Konferencja byla niezwykle cennym doswiadczeniem dla jej uczestnikéw.
Ukazata z jednej strony r6zne podejscia — jezykoznawcdw, polonistéw, biblistow
— do tekstu Biblii, do jej ttumaczenia na jezyk polski wspétczesny, z drugiej —
pragnienie, by thumaczony tekst Pisma Swietego zachowat styl biblijny, charakter
tekstu natchnionego, swigtego.

s. Ewa J. Jezierska OSU

Sesja Sekcji Biblijnej Komisji Nauki Wiary przy Konferencji
Episkopatu Polski

Dnia 25 maja w Domu Jana Pawla II we Wroctawiu odbylo si¢ kolejne spot-
kanie Sekcji Biblijnej Komisji Nauki Wiary przy Konferencji Episkopatu Polski.
Spotkaniu przewodniczyt Jego Ekscelencja ks. abp Marian Golgbiewski, prze-
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wodniczacy sekcji. Wzigli w nim udziat: ks. prof. J6zef Kudasiewicz, ks. prof. Henryk
Witczyk, s. prof. E. Jezierska OSU, ks. Stefan Dusza SAC, ks. dr hab. Mariusz
Rosik, ks. dr Ryszard Kempiak SDB, ks. dr Zdzistaw Zdebski, ks. dr Ryszard
Zawadzki, o. dr Marian Arndt, ks. Ryszard Maria Tomaszewski.

Powitania wszystkich zebranych i przedstawienia planu spotkania dokonat
Jego Ekscelencja ks. abp Marian Gotebiewski. Pierwszym wykladowcg byt ks. dr
Ryszard Kempiak SDB, ktéry méwit na temat: ,, Lectio divina” i stuchanie stowa
Bozego. Celem wprowadzenia do tematu Prelegent zauwazyt, ze ,,dzisiaj, dzigki
ozywionemu powrotowi do Pisma Swietego, staje si¢ ono ponownie szczegélnym
wyzwaniem na drogach odnowy duchowej Kosciota. Stowo Boze po wielu wie-
kach wygnania odzyskato centralne miejsce w zyciu Kosciota. Méwi si¢ wprost
o ponownym odkryciu stowa Bozego przez wierzgcych. Dzi§ wielu chrzescijan
bierze do reki tekst Pisma Swietego, szuka w nim madrosci i instrukcji na temat
swojego codziennego zycia”. Sposéb lektury Pisma Swietego zwany lectio divina
korzeniami swymi siega pierwszych wiekéw chrzescijaistwa. Inicjatorem dialo-
gu pomigdzy czlowiekiem a Bogiem jest zawsze sam Bég. Modlitwa, a w tym
i modlitewna lektura Biblii, jest odpowiedzig czlowieka na boskg inicjatywe.
W odpowiedzi tej dialog si¢ rozwija i poglgbia, gdyz sam B6g méwi do wierzace-
go przez stowa Swietej Ksiegi. Wlasciwa lektura Biblii zawsze zakotwiczona jest
w zywej Tradycji Kosciota.

Pierwszy etap lectio divina stanowi lektura (lectio), najcze¢sciej kilkukrotna,
wybranego fragmentu biblijnego. Jego celem jest zrozumienie literalnego zna-
czenia tekstu, to znaczy tego, ktére byto pierwotnym zamierzeniem autora i ktére
pragnat przekaza¢ swym czytelnikom. Refleksja nad znaczeniem religijnym teks-
tu stanowi etap drugi (meditatio), zwany medytacja lub rozmyslaniem. Pytanie,
ktére stawia sobie teraz modlacy si¢ czytelnik Biblii, brzmi: jaki jest sens dane-
go fragmentu dla mnie, w czasie i miejscu, w ktérym zyje. Nie chodzi juz wiec
o poszukiwanie pierwotnego znaczenia, przeznaczonego dla pierwszych adresa-
téw, ale o jego przetozenie na obecng kulturg i sytuacje konkretnego czlowieka.
Trzeci aspekt lectio divina stanowi modlitwa wyptywajaca z medytacji (oratio).
Modlitwa taka jest spontaniczng reakcjg serca czlowieka wierzgcego, do ktérego
przemawia Bég. Jest odpowiedzig na wezwanie zawarte w czytanym tekscie. Ko-
lejny element jest naturalng konsekwencja poprzedniego: stanowi form¢ adoracji,
uwielbienia i trwania w ciszy przed Bogiem, ktéry w swym stowie zwraca si¢ do
czltowieka. Contemplatio jest trwaniem przed Bogiem z otwartym sercem; termin
»serce” nalezy tu pojmowacé zgodnie z mentalnoscig biblijna, jako centrum ist-
nienia czlowieka, jako jego ducha, przez ktéry przejawiaja si¢ pamigd, intelekt,
wola i uczucia. Kontemplacja prowadzi do odkrycia prawdy o samym sobie: jaki
jestem przed Bogiem. Prelegent zakoriczyt swe wystapienie spostrzezeniem, ze
»podstawowg potrzeba jest ponowne zjednoczenie zycia chrzescijariskiego wokoét
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Stowa. Droga stoi otworem przed osobami pragnacymi realizowaé oparty na Bi-
blii plan duszpasterskiej duchowosci, ktéry w sposéb praktyczny i owocny moz-
na rozwing€ i realizowaé w lectio divina. Praktykowanie lectio divina moze by¢
sposobem spopularyzowania lektury Stowa i najlepszym sposobem poglebienia
tajemnicy Chrystusa i Kosciota”.

Drugi wyktad dotyczyl wezwan, jakie stajg przed wspoétczesng biblistyka. Prele-
gent, ks. dr hab. Mariusz Rosik, stwierdzil, ze zaliczy¢ mozna do nich miedzy inny-
mi psychologizm, subiektywizm, zbyt daleko idacy symbolizm czy fundamentalizm
przy lekturze Biblii. Wydaje si¢, ze wiasciwym lekarstwem na zgodng z Tradycja
Kosciota interpretacje tekstu natchnionego jest pdjscie za wezwaniem Sw. Augusty-
na, ktéry w De doctrina christiana pisat: ,,Aby zrozumie¢ boskie wyrocznie wiasci-
wie, musi istniec ciggly wysitek, aby dosiggna¢ umystu autora. Przez niego bowiem
moéwi Duch Swiety [...]. Jest biedem nadawanie Pismu znaczenia odmiennego od
tego, ktére byto zamierzone przez pisarzy, nawet wowczas, gdy taka interpretacja
stuzy rozbudzeniu mitosierdzia i tym tkwi w krélestwie prawdy”.

Po wyktadach odbyta si¢ ozywiona dyskusja, w ktérej nacisk ktadziono przede
wszystkim na problemy duszpasterskie. Ks. abp Marian Gol¢biewski zachgcat, by
uswiadamiaé wiernym role Ducha Swietego przy lekturze Biblii. ,,Ten sam Duch,
ktéry towarzyszyl powstawaniu ksigg natchnionych — méwit — winien prowadzi¢
i dzi$ czytelnikéw tych ksigg”. Calej dyskusji przyswiecala troska, by prowadzié
wiernych ,,od czytania do spotkania”. Celem lektury Biblii jest poznanie i po-
glebianie znajomosci Chrystusa. Chodzi wigc o ,,przetozenie” wynikéw nauk bi-
blijnych na wymiar duszpasterski; takie przetozenie, ktére uwzglednia potrzeby
(duchowe, intelektualne, psychiczne, poznawcze i egzystencjalne) wiernych i daje
trafne odpowiedzi na drgczace ich pytania.

Na sesji poczyniono takze kolejny krok w kierunku utworzenia w naszym kraju
Polskiego Dzieta Biblijnego, ktére miatloby promowa¢ poznawanie swigtych ksiag
oraz koordynowac inicjatywy biblijne w kosciele polskim i poszczegdlnych die-
cezjach. Do zasadniczych celéw dzieta miatoby naleze¢: wspieranie, rozwijanie
i poglebianie istniejacych form duszpasterstwa biblijnego w diecezjach i parafiach;
organizowanie warsztatéw biblijnych dla duszpasterzy i wiernych swieckich; for-
mowanie animatoréw ruchu biblijnego w diecezjach i parafiach. W czasie spotkania
omoOwiono poszczegllne punkty statusu i podjeto decyzje przestania odpowiednich
materialéw czlonkom Rady Prawnej przy Komisji Episkopatu Polski.

Wydawcy zaprezentowali nowe wydanie Biblii z obszernymi komentarzami
oraz inne publikacje, ktére juz niedtugo ujrza na polskim rynku Swiatto dzienne.
W kregu biblistow polskich powstala inicjatywa Nowego komentarza biblijnego.
Redaktorami serii sg: A. Paciorek, R. Bartnicki, T. Brzegowy, A. Tronina i J. Wa-
rzecha. Podstawowe zalozenia w pracy nad komentarzami do poszczeg6lnych ksiag
sg nastepujace: unikanie nadmiernego przecigzenia szczegétami dla specjalistow,
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metodyczna wszechstronno$¢, uwzglednienie filologii, analizy literackiej, historii
powstania tekstu, tla historycznego i archeologicznego, paralelnych tekstéw bi-
blijnych i pozabiblijnych. Przedstawiono takze projekt nowego ttumaczenia Pisma
Swietego z komentarzami o nachyleniu duszpasterskim.

ks. Mariusz Rosik

Konferencja Moderatoréw Bibelwerk w Bratystawie

W dniach 6-8 wrzesnia 2006 roku odbylo si¢ w Bratystawie spotkanie dyrek-
toréw i odpowiedzialnych Dzieta Biblijnego (Bibelwerk) w krajach Europy Srod-
kowej. Obecni byli przedstawiciele Austrii, Niemiec, Belgii, Holandii, Szwajcarii,
Chorwacji, Stowenii, Wegier, Rumunii, Czech, Stowacji i Polski. Polskie Dzieto
Biblijne im. Jana Pawta II reprezentowali ks. prof. PWT dr hab. Mariusz Rosik
z Wroclawia i ks. dr S. Stasiak z Legnicy. Spotkanie odbywato si¢ w dos$¢ kameral-
nym gronie (kazdy kraj — z wyjatkiem Polski — reprezentowany byt przez jednego
przedstawiciela), a zorganizowane zostalo w malowniczo potozonym domu reko-
lekcyjnym Marianka, na peryferiach Bratystawy.

Dzielo Biblijne (Bibelwerk) jest organizacjg o zasiegu ogélnoswiatowymi wlacza
si¢ w prace KBF (Katholische Bibelfoederation), ktéra zrzesza ponad 320 réznych
organizacji, majacych na celu propagowaniu kultury biblijnej i dziatajgcych w 127
krajach. Dla wzgledéw praktycznych wyrézniono w niej nastgpujace regiony: Afry-
ka i Madagaskar, Ameryka Eaciriska i Karaiby, Oceania, Europa Srodkowa, Europa
Potudniowa i Zachodnia, Bliski Wschéd, Azja Potudniowa. Osobny region stanowi
Rzym. Jednym z naczelnych zadari KBF jest dostarczanie tekstéw Pisma Swietego
i jego tlumaczen do krajow, ktére najbardziej tego potrzebuja. Nie chodzi tylko
o dokonywanie nowych tlumaczen, ale takze o rewizj¢ juz istniejacych. Federacja
organizuje takze seminaria naukowe i duszpasterskie kursy biblijne dla modera-
toréw i animatoréw, stara si¢ o publikacj¢ i propagowanie materiatdéw pomocni-
czych w poglebianiu znajomosci orgdzia zbawczego, rozkrzewianie kultury biblij-
nej w matych wspdlnotach i grupach modlitewnych oraz dziatalnos¢ nauczycielskg
w szkotach i na uniwersytetach. Jednym z celéw federacji, wcigz mato rozwinigtym,
jest préba rozwijania dialogu pomig¢dzy profesjonalistami w naukowym badaniu
Pisma Swietego a duszpasterzami; w te dziedzine wiacza sie takze rozwijanie dialo-
gu ekumenicznego i migdzyreligijnego. Dialog migdzyreligijny ostatnich lat skupia
si¢ zasadniczo na problemie walki z niebezpieczefistwem fundamentalizmu. Fede-
racja rozwija swojg dziatalnos¢ takze poprzez kontakt z mediami: czasopismami,
radiem, telewizjg i internetem (www.c-b-f.org).

Znaczng czgS¢ spotkania w Bratystawie zajeta prezentacja aktywnosci Dzieta
w ostatnich dwéch latach. Sprawozdanie, ktére ztozyt Claudio Ettl ze Szwajcarii, obej-
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mowalo mi¢dzy innymi relacje z dorocznego spotkania regionu Europy Poludniowej
i Zachodniej (Paryz, wrzesiet 2004), Kongresu Biblijnego w Bejrucie (styczer 2005),
Biblijnego Kongresu Duszpasterskiego na Filipinach (luty 2005), Miedzywyznanio-
wego Spotkania Biblijnego w Ekwadorze (maj, czerwiec 2005), Kontynentalnego
Swieta ,,Rok Biblii” w Nigerii (czerwiec 2003) i kongresu duszpasterstwa biblijnego,
ktéry odbyl si¢ w Ghanie (styczen 2006). Zwrécono uwage na problemy, z ktérymi
boryka si¢ duszpasterstwo biblijne w poszczeg6lnych regionach. Do najbardziej palg-
cych nalezy duze niezrozumienie niektdrych tekstow Starego Testamentu w pewnych
regionach Afryki (zwlaszcza prawo pierworddztwa i poligamia) oraz wynikajace
zeri implikacje praktyczne, trudnosci Kosciota chiiskiego i rysujaca si¢ mozliwosé
ksztalcenia ksiezy dla Chin w Ziemi Swictej, a takze coraz bardziej naglaca potrzeba
informacji o wzajemnych relacjach chrzescijafistwa i islamu. Ten ostatni problem do-
tyka coraz mocniej takze naszego regionu, zwlaszcza w krajach zachodnich (Belgia,
Holandia, Niemcy, Szwajcaria, Austria) i na Batkanach. Moderatorzy Dzieta podjeli
inicjatywe, by w organizowanych sympozjach i spotkaniach porusza¢ problematyke
Biblia a Koran, ukazujac wzajemne relacje obydwu religii monoteistycznych.
Odpowiedzialni Dzieta Biblijnego z radoscig przyjeli wies¢ o zatwierdzeniu przez
Komisje Episkopatu Polski Dzieta Biblijnego im. Jana Pawfa I i mianowaniu na jego
dyrektora ks. prof. Henryka Witczyka. Dziatalnosé¢ DB w Polsce przedstawit ks. Ma-
riusz Rosik w przedlozeniu Praesentation des Bibelwerks (Dzieto Biblijne) in Polen,
ktére obejmowato 5 zasadniczych punktéw: (1) struktura i spotkania moderatoréw,
(2) wspotpraca z mediami, (3) publikacje pomocy duszpasterskich, (4) szkoty i studia
biblijne, (5) prowadzenie strony internetowej. Okazuje si¢, ze nasza dziatalnos¢ w ni-
czym nie ustepuje, a w wielu dziedzinach przewyzsza aktywnos¢ Dzieta Biblijnego
w innych, zwlaszcza mniejszych krajach naszego regionu. Mozemy by¢ dumni z faktu,
ze kazda diecezja posiada juz swojego moderatora i rozpoczeta dziatalnos¢ w koscio-
tach lokalnych, a takze z ogdélnopolskiego rozmachu calego stowarzyszenia. Nalezy
wyrazi¢ nadziejg, ze wspotpraca polskiego DB z Bibelwerk i calg federacjg KBF be-
dzie si¢ zaciesniac i szybko przybierze takze wymiar mi¢dzynarodowy.
ks. Mariusz Rosik

Perspektywy polskiej teologii — specyfika merytoryczna
i metodologiczna teologii. Sprawozdanie z konferencji
naukowej Towarzystwa Teologoéw Dogmatykow
(Wroctaw 20-22 IX 2006)

Wychylenie ku przysziosci i zarysowanie perspektyw polskiej teologii zalezg
ostatecznie od teologii uprawianej tu i teraz. Dlatego wypowiedzi zaproszonych
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na konferencj¢ nestor6w dogmatyki z r6znych osrodkéw naukowych mozna na-
zwaé ogélnie Swiadectwami o ich wlasnej teologii. Swiadectwa te utworzyly cie-
kawa mozaike teologicznych wizji i doSwiadczen.

O teologii uprawianej w drodze wypowiada si¢ ks. Stanistaw Welenc, wykta-
dowca dogmatyki z Ptocka. W jego rozumieniu chodzi jednak o droge do Zré-
det wiary i kultury. Z tych Zrédet czerpie teologia, ktéra jest ukierunkowana na
konkretnego cztowieka, aby broni¢ go przed wspoéiczesnymi absurdami. Teologia
w drodze skupia si¢ wokot czterech gléwnych tematéw: 1) Bég otwierajacy sie
ciggle na czlowieka; 2) cztowiek otwierajacy si¢ na Boga przez rozum i wiarg;
3) Jezus Chrystus jako jedyny Posrednik migdzy Bogiem a cztowiekiem; 4) Kosciot
jako Chrystus rozprzestrzeniony w czasie.

O teologii jako ,,pigknej damie” méwi ksigdz Profesor Roman Rogowski
(Wroctaw), ktéry w swojej refleksji czerpie nieustannie z literatury pigkne;j, sta-
nowigcej dla niego wazny fopos theologikos. Uprawianie teologii wiaze si¢ nie-
rozerwalnie z osobistym i wspdlnotowym doswiadczeniem Boga w Chrystusie
paschalnym. Wedilug Ksigdza Profesora z Wroctawia mozna méwié o teologii
wdrozeniowej, egzystencjalnej jako sztuce zycia, czy tez o teologii popularne;j.
Wazne jest, aby teologia byla biblijna i patrystyczna. W teologii wdrozeniowe;j
(szkolnej) chodzi nie tyle o to, aby studenta wszystkiego nauczy¢, ile raczej o to,
aby go nauczy¢ samodzielnego warsztatu i myslenia teologicznego. W odniesie-
niu do polskiej teologii ks. Profesor Rogowski przestrzega przed zbytnim kultem
teologii zachodniej oraz przed ,,zbytnig ortodoksjg”, ktéra ttumi teologiczny roz-
wdj. Do waznych zagadnieri nalezg dzisiaj takie, jak: obraz Boga, rozumienie
wiary, duchowos¢ maryjna, Swigtos¢, teologia rodziny i malzeristwa.

W wypowiedzi ksiedza Profesora Alfonsa Skowronka (Warszawa) istotne
miejsce w teologii zajmuje sakramentologia i ekumenizm. Istnieje nierozerwalny
zwigzek migdzy sakramentem i stowem. Sakrament jest ,,stowem w akcji”, dla-
tego posiada on takze wymiar parenetyczny. Natomiast w odniesieniu do ekume-
nizmu — zdaniem ks. Profesora Skowronka — fundamentalnym zagadnieniem jest
obraz Kosciota. Prace ekumeniczne muszg zmierza¢ w kierunku ujednolicenia
tego obrazu.

Przed ,,dyktaturg relatywizmu” przestrzega ksigdz Profesor Jerzy Buxakow-
ski (Pelplin). Zauwaza on potrzeb¢ wyraznego okreslania stopni pewnosci orze-
czen teologicznych, zgodnie ze wskazaniami zawartymi w dokumencie Magi-
sterium z 1998 roku. Teologia powinna odnosi¢ si¢ do konkretnej wspdlnoty
wierzgcych. Takie odniesienie czyni z niej teologi¢ zywa. Wedtug ks. Profesora
Buxakowskiego do centralnych tematéw teologicznych naleza: Tréjca Swieta,
rodzina i Eucharystia. Nauka o Trdjcy jest fundamentem dogmatyki i teologii
moralnej, ktéra w niej musi szukaé uzasadnienia norm moralnych. Odrzuca-
nie Boga w Tréjcy prowadzi w konsekwencji do odrzucenia pokoju i jednosci
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w $wiecie. W nauce o Eucharystii nalezy podkreslac trzy aspekty tej Tajemnicy:
Ofiara, Obecnos¢, Uczta.

Ksigdz Profesor Czestaw Bartnik (Lublin) kresli zmiane perspektywy: od
teologii reistycznej (opartej na filozofii greckiej) do teologii personalistyczne;j.
Teologia taczy si¢ z wiarg, ale nie jest z nig tozsama. Wiara formutuje dogmat
i jest niezmienna, natomiast teologia wyjasnia dogmat i podlega zmianom. Ksigdz
Profesor podkresla koniecznos¢ racjonalnosci w teologii naukowej oraz koniecz-
nos¢ teologii systemowej. Systemem, na ktérym moze oprzec si¢ teologia dzisiaj,
jest personalizm, ktéry postrzega ludzkg osobe jako nowy rodzaj bytu i stwarza
mozliwos¢ ogdlnorzeczywistosciowego kontekstu dla teologii. Tresci wiary mogg
by¢ przektadane przez medium osobowe. Teologia jest wtedy pigkna, gdy jest
uzyteczna dla ludzkiej osoby.

Wypowiedzi ksiezy biskupéw: abpa Bolestawa Pylaka i bpa Juliana Wojtkow-
skiego, stanowig osobiste doSwiadczenia teologii w ich zyciu. Centralne tema-
ty teologiczne dla Ksigdza Arcybiskupa to: doSwiadczenie obecnosci Chrystusa
w liturgii Kosciota i eschatologia. Natomiast ksigdz Biskup koncentruje si¢ na
historii dogmatéw.

Ojciec Profesor Stanistaw Celestyn Napidrkowski (Lublin) rozpoczyna od
elementéw metody ekumenicznej w uprawianiu teologii, do ktérych nalezy
migdzy innymi zyczliwe stuchanie i zyczliwe interpretowanie trudnych teks-
tow. Wsrdd locus theologicus wyrdznia on doswiadczenie oséb i wspdlnot
chrzescijaniskich. Teologiczne zagadnienia, ktére — zdaniem Ojca Profesora
— czekajg na szczegdlne badania, stanowig: recepcja dokumentéw Magiste-
rium, mariologia (Jana Pawta I1), nexus mysteriorum jako kontekstualnos¢ dla
szczegOtowych zagadnieri.

O swoich poczatkach w teologii méwi ksigdz Profesor Jacek Bolewski (War-
szawa). Poczatek ten stanowi Niepokalana i Madros¢. Refleksje teologiczng tg-
czy on z kontemplacjg i duchowoscia (in actione contemplativus). Ksiadz Pro-
fesor dostrzega w dogmatach pespektywe maryjng, ktéra ma takze odniesienie
do kazdego ludzkiego zycia, poniewaz — jego zdaniem — Maryja jest typem
ludzkiego zycia.

Istotny temat w teologii ksiedza Profesora Lucjana Baltera stanowi kaptari-
stwo, ktdre nalezy interpretowac wylgcznie w sensie teologicznym, a nie socjolo-
gicznym. W podobnym sensie nalezy interpretowa¢ inne sformutowania dogma-
tyczne. Z kolei ksigdz Profesor Tadeusz Dionizy bukaszuk (Krakéw) wskazuje
na konkretne zadania teologii (dogmatycznej), ktéra odpowiada na pytania: jakie
sg prawdy wiary?; jaki jest ich stopier pewnosci? jakie treSci zawierajg w sobie?
Ksiadz Profesor przestrzega przed beztroskim ,,mnozeniem dogmatéw”, ktére
W rzeczywistosci nimi nie sg, lecz ,,pseudodogmatami”. Poprawna interpretacja
dogmatéw wymaga zachowania ustalonych regul hermeneutycznych, przede
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wszystkim zwracania uwagi na uwarunkowania historyczne wypowiedzi dogma-
tycznych. Tereny teologicznych zainteresowan ks. Profesora Lukaszuka stano-
wig: demonologia i teologia ikony.

Ksigdz Doktor Andrzej Santorski okresla swoja teologi¢ jako ,,oddolng”, ksztatto-
wang przez stuchanie oséb swieckich. Jest ona takze teologig kerygmatyczng wraz ze
swoja metodg analogii oraz jest teologig indukcyjna, szukajaca racji wiarygodnosci.
Ksigdz Doktor Santorski podejmuje szczegdlng refleksje nad takimi zagadnieniami,
jak: Stworca, Tréjca i mitosé, teoria zadoséuczynienia, Kosci6t i Duch Swiety.

W spotkaniu polskich dogmatykéw uczestniczyt takze ksigdz Arcybiskup prof.
dr hab. Marian Gotebiewski, Metropolita Wroctawski. Ksigdz Arcybiskup ztozyt
swoj podpis na dyplomach dla honorowych cztonkéw Towarzystwa Teologéw
Dogmatykéw, ktére otrzymali: ks. Arcybiskup Bolestaw Pylak, Arcybiskup Al-
fons Nosol, Biskup Julian Wojtkowski oraz ksieza Profesorowie: Lucjan Balter,
Czestaw Bartnik, Jacek Bolewski, Jerzy Buxakowski, Tadeusz Dionizy Fukaszuk,
Stanistaw Celestyn Napiorkowski, Roman Rogowski, Andrzej Santorski, Alfons
Skowronek, Stanistaw Welenc.

ks. Wtodzimierz Wotyniec

Dokqgd zmierza Europa? Kultura, narody, instytucje
(Rzym, 28 IX — 1 X 2006)

W dniach od 28 wrzesnia do 1 paZdziernika 2006 roku odbywato si¢ w Rzy-
mie V Sympozjum Europejskie Nauczycieli Akademickich, zorganizowane przez
Wydziat Duszpasterstwa Akademickiego Rzymskiej Kurii (Vicariato di Roma
— Ufficio per la Pastorale Universitaria).

Punktem wyjscia dla intelektualnych prac sympozjum jest pytanie o ksztalt
Europy w trzecim tysigcleciu. W tej nowej wizji chodzi jednak nie tyle o prébe
jej calosciowego ujecia, ile raczej o wptyw srodowisk akademickich na ksztatto-
wanie si¢ tego obrazu. Uczestnicy sympozjum nie usitujg kresli¢ przysziosciowej
wizji Europy, lecz rozwazaja mozliwosci jej ksztalttowania na uniwersytecie euro-
pejskim poprzez promocje kultury.

Wobec tak zarysowanego celu naukowa refleksja sympozjum koncentruje si¢
wokot kilku tematéw wiodacych. Pierwszy dotyczy fundamentéw kultury euro-
pejskie;j.

Wyrazeniem, ktére pojawia si¢ w wielu wypowiedziach, jest ,,nowy huma-
nizm”. Staje si¢ ono niejako kluczem do rozwigzar zakreslonej problematyki.
Uniwersytet ma tworzy¢ i ksztaltowa¢ w Europie nowy humanizm. Czym jednak
on jest i jakie sg jego fundamenty? W szukaniu odpowiedzi powraca problem
czlowieka. W wielu wypowiedziach zwracano uwage na to, ze cztowiek musi od-



OMOWIENIA I RECENZJE 251

naleZ¢ siebie na nowo, musi odnaleZ¢ swoja tozsamos¢ ludzka. Nowy humanizm
wigze si¢ nierozerwalnie z odnalezieniem Boga, poniewaz ,,Smieré Boga”, ktérg
ogtlosit Nietzsche, prowadzi nieuchronnie do ,,§mierci cztowieka™?. Dlatego Remi
Brague (Paryz, Uniwersytet Sorbony) dostrzega fundamenty antropologiczne no-
wego humanizmu w relacji cztowieka do Boga. Czlowiek jako obraz Bozy staje
si¢ partnerem dialogu z Bogiem. Stworca uzdalnia go do tego i daje mu mozliwo-
$ci dialogu. Wedtug Profesora z Sorbony teologiczna interpretacja cztowieka jako
obrazu Bozego znajduje si¢ u podstaw nowego humanizmu.

W podobnym kierunku zmierza mysl arcybiskupa Toledo Kardynata Antonio
Canizaresa Llowera, ktory okresla nowy humanizm poprzez szacunek nie tylko
wobec cztowieka, ale takze wobec Boga (sacrum), powotujac sie przy tym na
stowa Jezusa Chrystusa: ,,Oddajcie cezarowi to, co nalezy do cezara, a Bogu to,
co nalezy do Boga”. Hiszpariski Kardynal dostrzega koniecznos¢ wiary, ktéra po-
zwala czlowiekowi w pelni si¢ rozwingé, oraz okresla rolg Kosciota, ktéry ma
stuzy¢ cztowiekowi, ukazujac jego godnos¢ i powolanie.

Nowy humanizm wyraza si¢ w nowej kulturze, ktéra jest wytworem cztowie-
ka. Christian Starck (Uniwersytet Georga Augusta) zauwaza, ze Europa potrzebu-
je instytucji, ktére ze swojej definicji odzwierciedlajg kulture.

Drugim tematem wiodacym jest ,,integracja i pomocniczo$¢”. Paolo Mengozzi
z Uniwersytetu w Bolonii podkresla koniecznos¢ przezwycigezania indywidua-
lizmu. Przezwycigzanie to moze dokona¢ si¢ na drodze integracji europejskiej,
a zwlaszcza poprzez realizacj¢ zasady pomocniczosci w zyciu spotecznym.

Koniecznos¢ przezwyciezania indywidualizmu staje si¢ widoczna na tle obra-
zu wspolczesnych spoteczeristw Europy, ktéry przedstawita Profesor Liliane
Voyé (Katolicki Uniwersytet w Louvain, Belgia). Na podstawie przeprowadzo-
nych sondazy Profesor z Belgii notuje dazenie jednostki do samorealizacji na
bazie nastgpujacej hierarchii wartosci: rodzina, przyjaciele, praca, czas wolny,
religia. Postawiona na pierwszym miejscu ,,rodzina” nie jest jednak rozumiana
w tradycyjnym sensie, lecz raczej jako ,,wspdlnota sukcesu i szczescia”.

Sprawg wdrazania zasady pomocniczosci zajat si¢ profesor Alfredo Canavero
(Uniwersytet Studiéw w Mediolanie). Parlament Unii Europejskiej postuguje si¢
zasadg pomocniczosci, wydajac w procedurze legislacyjnej odpowiednie ,,regu-
ty” (i regolamenti) zamiast ,,dyrektyw” (le direttive). Niemniej jednak zasada po-
mocniczosci bywa réznie interpretowana. Wedtug Profesora z Mediolanu mozna
dopatrzed si¢ nawet 20 r6znych jej interpretacji.

Z zasadg pomocniczosci jest scisle zwigzana zasada solidarnosci. Profesor
Giovanni Maria Flick (Wiceprzewodniczacy Wtoskiego Trybunatu Konstytucyj-

2Taka jest koricowa teza ksigzki M. Foucault, Les Mots e les choses, ktéra ukazala si¢ w 1966
roku.
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nego) definiuje jg jako ,,wspétudzial (la condivisione) w niesieniu cigzaréw od-
powiedzialnosci” ze strony wszystkich oséb i spoteczenistw. Solidarnos¢ wiaze
si¢ takze z godnoscig osoby, ktéra z kolei jest wigczona w cale ciato spoleczne.
Solidarnos¢ jest ostatecznie przeciwieristwem tego, co mozna nazwac ,,egoizmem
zaborczym” (il egoismo possessivo).

Natomiast Profesor Giovanni Sarpellon (Uniwersytet Nauk w Wenecji) za-
uwaza, ze moze istnie¢ solidarnos$¢ innego rodzaju, solidarnos¢ ,,zta”, ktéra nie
tylko nie sprzeciwia si¢ egoizmowi jednostki lub grupy, ale wlasnie z niego wy-
ptywa. Ponadto dostrzega on pewien problem dotyczacy solidarnosci w jakiejs
grupie, czyli w obrgbie pewnych ,,granic”. W zwiazku z tym powstaje pytanie,
czy solidarnos¢ jednej grupy nie sprzeciwia si¢ interesom (solidarnosci!) drugiej
grupy? Konkretnie, czy solidarnos¢ europejska nie staje si¢ solidarnoscia egoi-
styczng wobec innych spolecznosci swiata?

Nad wzajemng zaleznoscig i relacjg migdzy solidarnoscig i pomocniczoscig
zastanawia si¢ Profesor Giovan Battista Sgritta (Uniwersytet ,.La Sapienza”,
Rzym). Przede wszystkim dokonuje on ciekawej analizy spoleczenstw europe;j-
skich. Na ich obraz majg wplyw takie czynniki, jak: jednostka, rodzina, paistwo,
gospodarka i wolontariat. Czynniki te sg r6znie akcentowane w poszczegdlnych
spotecznosciach i decydujg o modelu panistwa. Z kolei Profesor Jose T. Raga
(Uniwersytet Katolicki, Walencja) podkresla waznos¢ relacji migdzy pafistwem
a osobg ludzkg, ktéra jest istotg spoleczng, uczyniong po to, aby si¢ rozwijac.
Profesor z Hiszpanii dostrzega jej zdolnos¢ do mitosci. W istocie wiasnie mi-
tos¢ czyni czlowieka osobg. Zasade pomocniczosci i solidarnosci migdzyludzkiej
wyprowadza on z biblijnego pojecia chesed, oznaczajacego zyczliwos¢, dobroc
i taske. Ostatecznie Profesor Raga stoi mocno na gruncie wspoétczesnego persona-
lizmu, wskazujac na ludzkg osobg, ktéra powinna pozosta¢ w centrum odniesie-
nia dzialain wyptywajacych z zasady pomocniczosci i solidarnosci. Wobec oséb
najstabszych dzialania te przyjmuja form¢ wspodicierpienia i wspéicierpliwosci
W rozwigzywaniu probleméw nedzy.

Trzeci temat wiodacy zostal nazwany ,,nowym humanizmem dla kultury euro-
pejskiej”. Gianfranco Dalmasso (Uniwersytet w Bergamo, Wtochy) podkresla dwa
istotne elementy nowego humanizmu: prawde i goscinnos¢. Prawde nalezy jednak
rozumie¢ nie tyle jako mysl, ile jako rzeczywistos¢. Prawda nie jest tym, co si¢ my-
$li — stwierdza Profesor z Bergamo — lecz jest ona poznaniem prawdy w dziataniu.
Nawiazuje on w ten sposéb do klasycznej definicji prawdy jako zgodnosci mysli
z rzeczywistoscia. Z kolei drugi wektor nowego humanizmu, czyli goscinnos¢, zo-
staje zdefiniowana jako akceptacja i przyjgcie innosci drugiej osoby czy oséb.

Profesor Enrico dal Covolo (Papieski Uniwersytet Salezjariski, Rzym) szuka
nowego humanizmu poprzez lekturg tekstow patrystycznych, twierdzac, ze po-
zwalaja one zrozumie¢ terazniejszos¢. Szczegdlnie wazne jest rozumienie ludzkiej
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osoby przez ojcéw Kosciota i pisarzy wczesnochrzescijanskich. Profesor Covolo
powotuje si¢ na stowa Tertuliana, ktéry zauwazyl, ze dusza cztowieka (kazdego)
jest z natury chrzescijaiska, dlatego odwotanie si¢ do korzeni chrzescijanskich
prowadzi do odkrycia prawdziwego humanizmu. Z kolei dla Profesor Ulli Musar-
ra Schrodera (Uniwersytet Katolicki w Nimega) drogg do nowego humanizmu jest
literatura, w ktérej odzwierciedlajg si¢ istotne wartosci ludzkie i pouczajace tresci.
Alexander Studenikin (Pafistwowy Uniwersytet w Moskwie) nakresla nowa wizje
nauki w nowym humanizmie. Jego zdaniem nauka powinna szuka¢ harmonii we
wszechswiecie i prowadzi¢ do harmonii we wnetrzu cztowieka. Odkrywanie praw
natury jest rownoczesnie odkrywaniem mysli Stwércy.

Ostatnim tematem wiodgcym jest wplyw chrzescijaristwa na ksztalt przysziej
Europy. Aldo Giordano (Sekretarz Generalny CCEE) twierdzi, ze chrzescijari-
stwo moze przywréci¢ stowom ich prawdziwe znaczenie i sens. Do tych stéw
naleza: ,,Europa”, ,,osoba ludzka”, ,,wartos¢”, ,,prawda”, ,,Koscidt” i ,,chrzesci-
janiistwo”. W odnalezieniu tresci wszystkich tych stéw (a takze innych) konieczny
jest pewien klucz interpretacyjny. Wedtug Giordano kluczem tym jest Chrystus
Ukrzyzowany i Zmartwychwstaty. Z kolei Karsten Ruppert (Katolicki Uniwer-
sytet, Eichstitt dostrzega rol¢ chrzescijaiistwa w ksztaltowaniu przysziej Europy
w zachowaniu tradycji chrzescijafiskiej wraz z jej wizjg ludzkiej osoby. Profesor
z Eichstitt zauwaza, ze prawa ludzkiej osoby wynikajg z natury cztowieka. Wsréd
fundamentalnych praw trzeba wymieni¢ prawo do zycia i do odpowiedzialnosci
za innych. To ostatnie zaktada réwnos¢ wszystkich ludzi co do ich godnosci.

Noél Treanor (Sekretarz Generalny COMECE) wzywa na koniec do odpowie-
dzialnosci za Europg, przede wszystkim przez edukacje¢. Projekt przysziej Europy
zalezy od chrzescijaniskiej wizji spoteczefistwa. Treanor przypomina treS¢ numeru
52. Traktatu Konstytucyjnego Unii Europejskiej, w ktérym jest mowa o Kosciotach
w panstwach europejskich. Wynika stad, ze zapis konstytucyjny wiacza oficjalnie
wszystkie Koscioty w ksztaltowanie europejskiego spoleczeristwa.

Przedstawione wyklady dotyczace tematéw wiodacych wzbogacaty krétkie
wypowiedzi profesoréw z réznych europejskich osrodkéw naukowych. W uogol-
nieniu mozna powiedzieé, ze nauczanie uniwersyteckie jest postrzegane jako po-
wotanie do odpowiedzialnego ksztattowania kultury i integralnego humanizmu.
Srodowiska akademickie s3 osrodkami dialogu interdyscyplinarnego, ktéry uczy
wspdlnego myslenia. Polskie sSrodowiska uniwersyteckie reprezentowaty Katoli-
cki Uniwersytet Lubelski, Uniwersytet Slaski w Katowicach i Papieski Wydziat
Teologiczny we Wroclawiu.

Sympozjum wychyla si¢ na koniec ku przysztym wydarzeniom. Nalezy do nich
V Swiatowy Dziefi Uniwersytecki, ktéry bedzie obchodzony 10 marca 2007 r.,
i kolejne spotkanie pracownikéw uniwersyteckich w dniach 21-24 czerwca 2007
roku. Tematem przysziorocznego spotkania jest ,,nowy humanizm”. Przewodni-
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czacy Komitetu Organizacyjnego, Profesor Cesare Mirabelli, podkresla koniecz-
nos¢ dalszej wspdtpracy wszystkich Srodowisk akademickich Europy w celu
skuteczniejszej realizacji zadari uniwersytetu: formacji studentéw, ksztaltowania
postaw moralnych, prowadzenia badari naukowych.

ks. Wtodzimierz Wotyniec

Alfred Szwast, Nowy humanizm. Od socjobiologii do filozofii
naturalnej, Wroctaw 2003, ss. 256

Przygladajac si¢ blizej zagadnieniu ludzkiego bytu, mozna dostrzec w nim
wiele paradokséw. Niewyrdzniajacy si¢ cechami anatomicznymi, ktére predys-
tynowatyby go do roli istoty przewyzszajacej inne gatunki, od kilku milionéw lat
dos¢ skutecznie wptywa na ksztalt i rozw6j otaczajacych go ekosysteméw. Choé
dysponuje rozwinietg Swiadomoscig, nazywang przez nauke umysltem, rozumem
bad7 intelektem, nie jest w stanie sam, o wlasnych sitach zapewni¢ sobie szczgscia
polegajacego na zaspokojeniu najbardziej podstawowych potrzeb. Postrzegany
jako istota dynamiczna, jako byt dziatajacy nieustannie napotyka na swojej drodze
przeszkody, ktére mniej lub bardziej zdecydowanie ten rozw6j hamujg. Ponadto
dane jest mu zmagac si¢ z pytaniami wykraczajacymi swoim zakresem poza jego
wlasne mozliwosci, a Swiadomos¢ wiasnej przemijalnosci odciska swoje pigtno
niemal na wszelkim jego dzialaniu. Tak skonstruowanego czlowieka zwykto sie
nazywac istotg tragiczng lub dramatyczng. Najbardziej paradoksalne jest jednak to,
ze naturalna sila, jakg nosi w sobie samo zycie, jest w stanie przekroczy¢ wszelkie
niedogodnosci. Wspomniane zawirowania ludzkiego losu posiadajg wymiar in-
dywidualny i spoteczny. Czlowiek w réznych okresach swojej historii zdawat si¢
odpowiadac na nie na kilka sposobéw: albo poprzez nauke, albo poprzez szeroko
rozumiang humanistyke, badZ tez wypowiadat si¢ poprzez religie. W zaleznosci
od przyjmowanej koncepcji czlowieka prébowano owe odpowiedzi tgczyé w in-
tegralng calos¢ badZ zdecydowanie oddzielaé, czynigc z cztowieka byt mozliwy
do odczytania jedynie w zawegzonym aspekcie.

Kiedy bierzemy do r¢ki ksigzke zatytutowang Nowy humanizm, mamy nadzie-
je na uchylenie rabka tajemnicy, jaka jest cztowiek. W rzeczywistosci juz pobiez-
na lektura pozbawia nas ztudzen, ze autor rozwigze tytutowy problem, poniewaz
proponowane przez niego widzenie czlowieka nie jest ani nowe, ani tym mniej ma
wspodlnego z jakimkolwiek humanizmem. Zacznijmy od koncepcji rzeczywisto-
$ci, jakg nam proponuje autor. W swoich refleksjach, popartych cytatami z dziet
wspotczesnych filozoféw i antropologdéw, postuluje skrajnie dualistyczng kon-
cepcje Swiata. Kazde uzasadnienie, kazda odpowiedZ na postawione w ksigzce
pytanie ma dwucztonowg odpowiedZ, tak jakby réznorodnos¢ ograniczata si¢ do
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liczby dwa. Juz na samym poczatku czytelnik zapoznaje si¢ z dwiema postawa-
mi wobec problemu narodzin zycia (s. 13), nastepnie zapoznajemy si¢ z dwiema
interpretacjami ludzkiej walki z cierpieniem (s. 18-19) oraz z dwoma rodzajami
grzechdw kultury zachodniej (s. 21), aby w koricu dowiedzie¢ si¢, ze los ludzkosci
zalezy od dwdch rodzajéw ludzi — ideologéw i politycznych watazkéw (s. 23).
O co w tym wszystkim chodzi? Poszukiwania autora nie dotyczg tak naprawde
problemu czlowieka, ale r6znic zachodzacych pomigdzy naukg a humanizmem.
Spotykamy sie z catkowitg negacja wszelkich wytworéw, bedacych przedmiotem
kultury czy szerzej, cywilizacji zachodnioeuropejskiej. Autor w sposéb zdecydo-
wany odrzuca role religii i filozofii w rozwoju ludzkosci, co wigcej, to te wlasnie
dziedziny obwinia za wszelkie niepowodzenia czlowieka, jakich ten doswiadczyt
w ciggu swojej historii. Dalej, ksigzka ta jest pozbawiona jakichkolwiek elemen-
téw dialogu i odnosi si¢ wrazenie, ze poprzez swoje argumenty autor probuje nie
tylko nie dopusci¢ do glosu strony przeciwnej, ale wrecz postuluje wykluczenie
humanistyki i humanistéw z prowadzonej przez siebie polemiki. Zresztag w wielu
miejscach jest to pseudownaukowy monolog, w ktérym autor posiada juz wigk-
szo$¢ odpowiedzi, z konsekwentnym brakiem respektu wobec elementéw ducho-
wych w cztowieku.

Wobec tego pojawiajg si¢ nastgpujace pytania: w jaki sposéb autor przekonuje
czytelnika do swoich racji, co chce przez to osiggna¢ i wreszcie kogo i po co prag-
nie obrazi¢ swoim tekstem. Jezyk ksigzki dalece odbiega od ogdlnych standardéw,
przyjetych czy to w humanistyce, czy w naukach szczegétowych. Owszem, autor
powoluje si¢ na wspélczesne autorytety naukowe (Johnsona, Brockmana, Dawkin-
sa, czy Kotakowskiego), ale z olbrzymig nonszalancj¢ traktuje przedstawicieli staro-
zytnej czy Sredniowiecznej filozofii i teologii. R6znice uje¢ humanistyki i nauki sg
dla niego nie do pogodzenia. Autor idzie dalej, méwiac o rzekomej walce pomigdzy
tymi dwoma stronami, przypisujgc zwyciestwo nauce. Jest jej tak zarliwym oredow-
nikiem i obroricg, ze w swoich opisach postuguje si¢ tak olbrzymia dawka emocji,
ze niezmiernie trudno jest czytelnikowi dotrze¢ do wlasciwe;j tresci i jg zanalizowac.
Niekiedy pojawiajg si¢ wrecz grozby wobec humanistow, wyrazane w formie kate-
gorycznych dyrektyw za pomocg stéw ,,musza” lub ,,musicie”. To celowe dzialanie
stuzy obronie stusznej i jedynej koncepcji czlowieka, ktéra jest zreczng modyfikacijg
naturalistycznego podejscia do zagadnienia ludzkiego bytu. W odkryciu i przyjeciu tej
wizji postuzy ,,nowy humanizm”, ktéry dazy do prawd typu naukowego. Cziowieka
widzi si¢ przez jego pryzmat jako jeden z wielu gatunkéw, w celu wyjasnienia jego
zachowar sigga si¢ po wypowiedzi etologii, zas stowa takie jak ,,dusza” i ,,podSwia-
domos$¢” mozna zastgpi¢ stowem ,.instynkt”. Oddajmy chwilg glos samemu autoro-
wi, ktéry méwi: ,,Przyroda dzieje si¢ na podstawie statych praw. Praw przyrody. Kto
wypowiada sady o niej, lekcewazac to, méwi glupstwa. Nasze ludzkie sprawy sg po
prostu fragmentem przyrody. JesteSmy zatem poddani prawu walki, silniejszego ze
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stabszym, rozumniejszego z mniej zdolnym. Moralnos$¢ wkracza klinem w te ludzkie
sprawy, roznie w réznych epokach, ale... cudéw nie ma. Wszystko przy doktadnie;j-
szej analizie okazuje si¢ gra sit” (s. 40). Juz pobiezna znajomos¢ historii filozofii daje
nam odpowiedZ na nowatorskos¢ tego typu ujec, a jakikolwiek komentarz do powyz-
szego tekstu wydaje si¢ zbyteczny. Humanizm jawi si¢ w dalszej czgsci ksigzki jako
wynik deformacji, ktérg mozna zlokalizowa¢ za pomoca metod stosowanych w etolo-
gii. W mysl tych wytycznych ludzie dzielg si¢ na realistow i marzycieli, zas problem
polega na tym, ze ci drudzy majg wigcej do powiedzenia w historii ludzkosci. Jednak
owa aktywno$¢ humanistéw nie jest niczym szczegdlnym ani tym mniej przejawem
jakiegos pierwiastka duchowego. Analiza zjawisk zachodzacych u zwierzat daje moz-
liwos¢ wytlumaczenia wielu fenomenéw bedacych pomystem humanistéw. Historia
czlowieka to historia rywalizacji, ktérej podstawowym motywem jest zazdros¢, zas
historia filozofii to opowies¢ o ideologach prébujacych zawlaszczy¢ czyjas wolnosé.
Na koniec warto przytoczy¢ uzasadnienie zdolnosci humanistycznych. Sq one po-
wigzane z anatomicznymi i genetycznymi anomaliami. Zewnetrzna stabo$¢ majaca
podtoze genetyczne i niezdolnos¢ do przetrwania, bycie tym mniej zdolnym w taricu-
chu przyczynowym przyrody jest przyczyna zdolnosci filozoficznych, teologicznych,
estetycznej wrazliwosci itp.

Nie polecam lektury tej ksigzki, poniewaz moze ona sprawi¢ sporo zamegtu
w glowie czytelnikom nieobeznanym z literaturg filozoficzng. Moze zaklécic praw-
dziwy obraz i rolg filozofii, teologii i sztuki w rozwoju cywilizacji zachodniej. Moze
wzbudzié nieprawdziwy obraz nauk szczegétowych, ktére juz dawno wyzwolily si¢
Z pozytywistycznego ci¢zaru i sg z wielu powodéw otwarte na dialog z humani-
styka. Wreszcie jednostronne ujgcie ludzkiego bytu jest krzywdzace dla samego
czlowieka, poniewaz zadna etologia nie jest w stanie uzasadnic chociazby jego god-
nosci. Mysli mozna wyraza¢ w sposob bardziej wywazony i otwarty, zas o wiele
owocniejsza bedzie lektura pisarzy, na ktérych autor si¢ powotuje z mniejszg lub
wigkszg Swiadomoscig tego faktu. Krytykujac bowiem filozofie, wkiada w swoje
usta mysli Spinozy, Hegla czy Nietschego wyrazone jezykiem subkultury.

ks. Witold Baczyniski

Paul Josef Cordes, Zagubione ojcostwo, Pelplin 2003, ss. 228

Soren Kirkegaard wypowiedzial znamienite zdanie: ,,Bog istnieje, méj ojciec
powiedzial mi o tym, a to z pewnoscig prawda”. Duiiski filozof, ktéry cho¢ nie miat
tatwego dziecifistwa i kontaktu z ojcem, rzucilt pewne $wiatto na kwesti¢ wycho-
wania. To wlasnie autorytet ojca powoduje, ze kolejne pokolenia mitodych ludzi
odnajdujg droge duchowg do Boga, poznaja Jego autorytet i zapoznaja z zasadami
moralnymi i etycznymi. Niestety, Smialo mozna postawi¢ teze, ze obecne czasy
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charakteryzujg si¢ ,,Smiercig” autorytetu ojca — mezczyzny. Co za tym idzie? Mo-
zemy si¢ przekonad, ogladajac kolejne doniesienia sSrodkéw masowego przekazu.
Czy mozna tak do korica zrozumiec takie, a nie inne zachowania uczniéw naszych
szk6t? Czy oni wszyscy mieli mozliwos¢ ustyszenia od swoich ojcéw o tym, ze
Boég jest? Dlaczego w dzisiejszym Swiecie prawdziwych ojcéw jest coraz mniej,
a rozwody i rozbite rodziny staja si¢ normg??

Szerokim spojrzeniem na problem ojcostwa zajat si¢ w swojej ksigzce pt. Zagu-
bione ojcostwo abp Paul Josef Cordes. Na podstawie badari empirycznych amery-
kariskiej feministki Susan Faludi, dziennikarki wyréznionej nagrodg Pulizera, autor
dzieli si¢ z czytelnikiem swoimi spostrzezeniami i bogatym doswiadczeniem. Obec-
ny przedstawiciel Papieskiej Rady Cor Unum zdobywal swoje doswiadczenie jako
delegat papieski do spraw niektérych nowych wspdlnot w Kosciele (m.in. Droga
Neokatechumenalna, wspélnota Emanuel, Odnowa w Duchu Swietym).

Ksigzke mozna podzieli¢ na trzy czesci. W pierwszej autor ukazal problem
upadku autorytetow, a takze idaca za tym geneze kryzysu postawy mezczyzn jako
mezow 1 ojcdw rodziny. Nastepnie przedstawit historie Sw. Franciszka i jego re-
lacji z ojcem, Piotrem Bernardone. Swoistym przyktadem stato si¢ takze przed-
stawienie medytacji filozofa Serena Kierkegaarda na temat ojcostwa Abrahama
w relacji do syna Izaaka. W trzeciej czesci autor ukazal problematyke ojcostwa
w réznych kulturach: od ojcostwa rozumianego przez tzw. redukcjonizm zachod-
ni (apologeci, Sw. Augustyn, M. Luter, Z. Freud), przez kulture islamu i judaizmu,
a skoficzywszy na wizji ojcostwa, jakg tak naprawdg proponuje stowo Boze.

Problematyka, na ktérg wskazuje Autor omawianej przez nas ksigzki Zagubione
ojcostwo, wynika przede wszystkim z tego, ze mgzczyzna przestaje by¢ dla dzieci
wzorem, kims do nasladowania. Osoba, od ktérej mozna nauczy¢ si¢ tzw. madrosci
zyciowej. Model ojca rodziny skupia si¢ raczej na dlugiej nieobecnosci w zamian
za wysokg wyplate, polaczong z postawg kolegi, partnera wobec dziecka, z ktérym
mozna np. pogra¢ w pitke. Ojciec nie imponuje wiadomosciami, znajomoscig jezy-
kéw, wiedza, zaangazowaniem w prace dla dobra rodziny i spoteczeristwa. Czgsto
miodzi ludzie przescigaja swych wlasnych rodzicéw, bo ci zajgci sg robieniem karier
i troska o wiasna posade w firmie. Zrédlem wiedzy o Swiecie staje si¢ dla dziecka nie
ojciec, tak jak to dziato si¢ np. w kulturze agrarnej. Taki rodziciel wiedzial wszystko
0 swojej pracy, dzieci mogly j3 obserwowad, a przy okazji czerpa¢ od ojca wiedze
o Swiecie. W Srodowiskach wiejskich dziecko wigczone byto w naturalne fazy, tzw.
cykle zycia i przyrody, ktére pozwalaly mu przejmowaé w sposéb naturalny wiedze
o Swiecie 1 wzorce postaw ludzi dorostych. W sytuacjach, gdzie swiat pracy zostat

¥ Wedlug GUS-u w latach 1994-1998 liczba rozwod6w wzrastata, a ostatnio ksztaltuje si¢ na
poziomie 42-43 tys. rocznie. W roku 2004 rozwiodto si¢ 51 tys. par matzeriskich, por.: http://www.
stat.gov.pl/dane_spol-gosp/ludnosc/demografia/2004/demografia_04.doc (16 XI 2005).



258 OMOWIENIA 1 RECENZJE

oderwany od Swiata zycia rodzinnego, od pracy zawodowej, ojciec nie ma czym
pochwali¢ si¢ dziecku, a do domu przynosi ,.stres i plotki z miejsca pracy”(s. 18),
a Zrédlami wiedzy sa réwiesnicy, szkota, Internet.

Ciekawy jest takze wynik badan W.R. Matoxa, na ktérego powotuje si¢ autor
ksigzki. W referacie wygloszonym w Rzymie 4 czerwca 1999 roku dziennikarz uka-
zal zwigzek obecnosci i roli ojca z rozwojem potomstwa zeriskiego. Ot6z niedostatek
mitosci ojca, brak zainteresowania powoduje negatywne nastgpstwa w zyciu corki,
ujawniajace si¢ w relacjach do innych osobnikéw plci meskiej. Przejawia sie to takze
miedzy innymi zaburzeniami w odzywianiu, brakiem apetytu lub jego nadmiernym
wzrostem, depresjami. Kiedy ojciec zawodzi w zyciu corki, wtedy nastepujg glebokie
skutki spoleczne, kulturowe, praktyczne i duchowe a nawet polityczne. Przejawia-
ja sie one w zaangazowaniu ,,naznaczonych” kobiet w ideologie zwalczajace zasade
uzupetniania si¢ plci, tradycyjnego malzenistwa, i przyjetych form meskiej odpowie-
dzialnosci w domu i kosciele. W. Matox zauwaza, ze przepas¢ miedzypokoleniowa
charakteryzujaca spoleczeristwo amerykanskie dzieli najbardziej ojcow i corki.

Kolejnym problemem jest tzw. walka o réwnouprawnienie pici. Powoduje to
zachwianie pozycji mezczyzny, ojca i meza, ktéra w wyniku przemian staje si¢
podwazona, wrecz nieprzydatna. Wspomniana S. Faludi wynik walki feministek
charakteryzuje, przedstawiajac aktualng postawe mezczyzn: ,,MezczyZni odczu-
waja niepokdj [...], gdyz kobiety wykroczyty daleko poza zadania rownoupraw-
nienia, prébujac wydrze¢ mezczyzng wladze i kontrole. [...] Tracac kontrole,
mezczyZni przestajg by¢ me¢zczyznami, a stajg sie eunuchami”(s. 23). Stad ko-
lejny wniosek: mezczyzna w dzisiejszym Swiecie nie wierzy w siebie, przezywa
kryzys wlasnej wartosci. Najwazniejsza przyczyne tego stanu wg autora ksigzki
jest cierpienie przez m¢zczyzn na kompleks ,,braku ojca” (s. 23).

Widzac taki obraz mezczyzny, abp Cordes prébuje okresli¢ diagnoze zaistniatej
sytuacji. Przede wszystkim przedstawia konkretne przyktady empiryczne, zebrane
droga wywiadu. Wynika z nich, Ze ojcowie to osoby czesto zranione przez wlasnych
ojcéw. Pojawia sie okreslenie ,,0jciec marnotrawny”, ktéry odrzuca wlasne dziecko,
nie ma z nim kontaktu, rani je swoimi nieodpowiedzialnymi czynami. Rana taka
nigdy si¢ nie zabliZnia, co ma swoje reperkusje w dalszym zyciu. Mezczyzna bez
rodzicéw, obcigzony w dziecifistwie szczeg6lnie brakiem ojca lub jego ztym wpty-
wem, w kolejnych etapach egzystenciji staje si¢ bezsilny wobec rzeczywistosci, sy-
tuacje zyciowe przerastajg go, staje si¢ czgsto nieodpowiedzialny, megskos¢ staje sie
cigzarem albo zamienia si¢ w egoistycznego ,,starego kawalera”.

Kolejnym problem staje si¢ zmiana antropologiczna, ktéra zaktada, ze w wy-
chowaniu dziecka ojciec jest niepotrzebny. To kolejna putapka, mentalnos¢ dzi-
siejszego spoteczeristwa, marginalizujgcego role mezczyzny. Mamy do czynienia
z modg na unisex, pomieszanie rdl, co w dodatku przektada si¢ na roszczenia par
homoseksualistéw co do uzyskania praw matzeriskich oraz adopcji dzieci. To ma
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szerszy skutek w postaci regresu i wycofania si¢ na pozycje seksualnosci, nie-
zdeterminowania ptciowego. Tymczasem doSwiadczenie uczy, ze nie mozna by¢
czlowiekiem, nie bedac zarazem kobietg lub me¢zczyzng (s. 35).

Biskup Cordes, ukazujac role ojca jako gwaranta dobrego rozwoju dziecka,
wskazuje takze na problem prawny. W wielu krajach nastgpuje taka nowelizacja
ustaw, ktéra rolg¢ ojca marginalizuje. Czy jest to Francja, Stany Zjednoczone, Szwe-
cja, Niemcy czy inne panistwa, to w przypadkach rozwodowych mamy do czynienia
ze stracong pozycja ojca. Jego nieobecnos¢ w dalszym rozwoju moze prowadzié
wielu miodych ludzi do agresji. Stad wzrost przestepczosci, a takze popularnos¢ ru-
chéw skrajnie prawicowych, faszyzujacych. Zdaniem M. Matusska, ktéry powotuje
si¢ na badania Berta Hellingera, mtodzi ludzie mszczg si¢ w ten sposéb za swoich
pogardzanych, odsunigtych poza nawias spoleczny ojcéw. Wyniki badari sytuacji
miodziezy, przestepczosci wsrdd nieletnich w Niemczech, ktére przedstawia autor,
sg przerazajace. Jak zauwaza T.W. Adorn, przyczyn takiej sytuacji nalezy szukac po
pierwsze, w powszechnej dyskredytacji rodziny (jako przestarzalego modelu), do-
rostych (niespetniajacych odpowiednich wzorcéw) i nauczycieli (zbyt mocno spou-
falajacej sie z mlodzieza). Po drugie, jest to takze skutek dlugofalowej, postepujace;j
sekularyzacji i odrzucenia tradycyjnych form spotecznych, co wiagze ze sobg rozpad
systemu bezpieczeristwa spotecznego.

W rozdziale pt. Kontury bp Cordes wyjasnia na kilku przyktadach mechanizmy
przyczyniajace si¢ do deprecjacji roli m¢zczyzny. Rozpoczyna si¢ to juz w momen-
cie, gdy czlowiek wyznaje zasade ,radosci zycia”. Jezeli przyjemnos¢ przystania
najwazniejsze zadania zyciowe, rodzg si¢ postawy egotyczne, a ,,pokolenie ego” nie
potrafi po sobie zostawi¢ czegos pozytywnego. Cechy wieku dziecigcego kopiuje sie
w wieku dorostym. Pojawia si¢ narcyzm, a dalej dazenie do Zle pojetej niezaleznosci,
istnienia samego z siebie, postawy wygodnej, w ktérej nic nikomu si¢ nie zawdziecza.
W takich sytuacjach wszelkie relacje, szczeg6lnie ojciec — syn bedg podejrzane. Nie
jest wazna przesziosé, przysztosé, liczy si¢ wtedy terazniejszos¢, rozkosz chwili tu
i teraz. Dziecko z probéwki (czy tez sklonowane) to najlepszy sposéb na pozbycie
si¢ ojca. Zamazuje si¢ jego rola, a poczatek zycia staje si¢ anonimowy i niezalezny.
Nie zachowuje si¢ w takich sytuacjach wiezi migdzypokoleniowej, jednostka pragnie
emancypacji, pragnie nadmiernej samodzielnosci, nie troszczac si¢ zbytnio o przy-
szlo$¢. Autor pragnie przedstawi¢ dar ojcostwa: tego naturalnego, jak i duchowego
w przypadku celibatariuszy, jako swoistego umocnienia autorytetu. Przypominajac
antropologi¢ Jana Pawtla II, zawartg w licznych dzietach Papieza, zwraca uwagg na to,
ze ,,cztowiek najpetniej afirmuje siebie przez dawanie siebie”. Majac takie zapatrywa-
nia na zycie, mezczyzna moze zrozumieé dar ojcostwa. Swiadome posiadanie potom-
stwa jest, zdaniem G. Marcela, powotaniem poréwnywalnym z powotaniem ksigdza,
lekarza, artysty. Odpowiedzialnos¢ powotanego mezczyzny oddziela biologiczny me-
chanizm ,,plodzenia” od ,,0jcostwa”. Akt ptciowy to odpowiedZ na wezwanie, a nie
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chwilowy kaprys czy wyraz predyspozycji biologicznych. Majacy autorytet ociec nie
jest, jak chce obecnie wspétczesnosé, ,,bratnig dusza”, ktéra boi si¢ utraci¢ uczucia
dziecka. Autor ksigzki rysuje autorytet nie jako despotyzm czy odbieranie wolnosci.
To ,,posrednik rozumu”, ktéry odwotuje si¢ do prawdy, przekresla wszelkg samowo-
le. W kontekscie Objawienia — autorytet jest przewodnikiem ku Bogu. Dziecko bez
autorytetow nie poradzi sobie samo.

Zakonczeniem tej czesci ksigzki jest przedstawienie refleksji S. Kirkegaar-
da. W samym tekscie ksigzki mozemy spotkac¢ wiele odniesiei do Pisma Sw.,
teologii, historii, filozofii, psychologii spotecznej czy socjologii. To podnosi
zywotno$¢ i walor aktualnosci dzieta. Sprawia, ze czytelnik stawia sobie py-
tanie o wlasne zycie, miejsce i rol¢ w spotecznosci, wlasne powotanie i sens
istnienia. By¢ moze same Swiadectwa — historie zycia, na ktére powotat si¢ au-
tor, wydajg si¢ odlegle i obce dla polskiego czytelnika, jednak doswiadczenia
zachodnie moga poméc czytelnikowi przygotowacé si¢ do badania polskiej rze-
czywistosci. Ksigzka jest niezbedng pomocg dla 0oséb zajmujacych si¢ proble-
matyka ojcostwa i duszpasterstwem rodzin. Rzecz godna uwagi dla malzeristw,
szczegblnie tych, ktére oczekujg potomstwa badZ borykajg si¢ z trudami wy-
chowania kazdego dnia.

ks. Bartosz Barczyszyn

Henryk Misztal, Le cause di canonizzazione. Storia e procedura,
Liberia Editrice Vaticana 2005, ss. 590

Studium znanego specjalisty prawa kanonicznego na Katolickim Uniwersyte-
cie Lubelskim zostalo wydane z inicjatywy Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych
jako 6sma pozycja w jej serii Sussidi per lo studio delle cause dei santi. To ozna-
cza, ze opracowanie ks. prof. Henryka Misztala, wieloletniego kierownika Kate-
dry Prawa Kanonizacyjnego na Wydziale Prawa Kanonicznego i Administracji
na tymze uniwersytecie zostalo uznane przez Kongregacj¢ za oficjalnie polecong
pozycj¢ w studium prawa kanonizacyjnego. Ta ranga omawianej publikacji wyni-
ka takze z jej prezentacji przez José Luisa Gutiérrez’a, profesora zwyczajnego na
Wydziale Prawa Kanonicznego Papieskiego Uniwersytetu sw. Krzyza w Rzymie
i sedziego relatora w Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych.

Omawiana publikacja jest ttumaczeniem drugiego wydania polskiego opra-
cowania ks. prof. H. Misztala, Prawo kanonizacyjne. Instytucje prawa material-
nego, zarys historii, procedura, wydanego w Lublinie w 2003 r., odpowiednio
przepracowanego i rozszerzonego.

Recenzowana pozycja obejmuje: jej prezentacje przez prof. J.L. Gutiérrez’a,
wprowadzenie autora, wykaz skrétéw, trzy czesci rozwazan zawartych w 18 roz-
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dziatach, zatgczniki obejmujace akty normatywne, formularze i wzory pytan, bi-
bliografi¢, indeks imienny, indeks rzeczowy oraz spis tresci.

Czes¢ pierwsza zostala poswigcona instytucjom kanonizacyjnego prawa mate-
rialnego. Sklada si¢ z czterech rozdzialéw. W pierwszym rozdziale zatytulowanym:
Teologiczne pojecie swigtosci, Autor ustosunkowuje si¢ do religijnego pojecia do-
skonatosci i1 Swigtosci, sigga do pojecia Swietosci w ujeciu Starego i Nowego Testa-
mentu. Poswieca uwage swietosci mgczennika, Swietosci wyznawcey oraz Swigtosci
we wspolczesnej teologii. W rozdziale drugim , traktujgcym o kanonicznym pojeciu
Swigtosci, czytelnik znajdzie opis niezbgdnych prawnych elementéw swigtosci me-
czeriskiej, Swigtosci wyznawcy oraz znaczenia cudéw i innych szczegdlnych task
w postepowaniu kanonizacyjnym. Rozdzial trzeci zostal poswigcony orzekaniu
o koscielnym kulcie publicznym: najpierw kanonizacji w Kosciele katolickim, Kos-
ciele prawostawnym i innych wyznaniach chrzescijanskich, p6Zniej beatyfikacji czy
to formalnej, czy tez przez zatwierdzenie istniejgcego kultu, rozpatrywanej z punktu
widzenia teologicznego i kanonicznego. Rozdziat czwarty zajmuje si¢ kultem Swie-
tych, ich relikwiami i obrazami. Autor omawia kolejno kult Matki Boskiej, kult
publiczny swigtych w Kosciele i kult prywatny stug Bozych.

W drugiej czgsci studium, zatytutowanej: Zarys historii procedury kanonizacyyj-
nej, Autor w czterech rozdziatach udostgpnia czytelnikowi stan zagadnienia orze-
kania o swigtosci. Najpierw w pierwszym okresie faktycznego uznawania za god-
nego czci jako megczennika lub wyznawcy czy to orzekania o tym przez biskupow,
poczatkéw kanonizacji przez papiezy oraz ztozonej sprawy poczatkéw beatyfikacji
(rozdz. V). Nastepnie — w rozdz. VI — poswigca uwage kodyfikacji Urbana VIII
w tej materii oraz udoskonalenia jej przepisow przez papiezy: Innocentego XI, Be-
nedykta XIV, Klemensa VIII, Piusa IX, Leona XIII i przez Kodeks piobenedyktyri-
ski z 1917 r. Rozdzial VII zawiera legislacje Piusa XI i Pawla VI, zas rozdziat VIII
zawiera omOwienie genezy i struktury ustawodawstwa Jana Pawta II.

W trzeciej czesci, zatytutowanej: Dochodzenie diecezjalne, ks. prof. Misztal
w siedmiu rozdziatach poswieca uwage ustanowieniu trybunatu diecezjalnego, dzia-
tajacym w nim osobom i ich zadaniom (rozdz. IX); dowodom w dochodzeniu ka-
nonizacyjnym (rozdz. X), warunkom wszczecia sprawy (rozdz. XI), postepowaniu
w sprawie udowodnienia heroicznosci cnét lub meczefistwa (rozdz. XII), powotaniu
i przestuchaniu biegtych w zakresie historii i archiwistyki (rozdz. XIII), ekshumacji,
rozpoznaniu i przeniesieniu szczatkow doczesnych stug Bozych (rozdz. XIV) oraz
postepowaniu w sprawie udowodnienia cudéw (rozdz.XV).

Czes¢ czwarta, obejmujgca trzy rozdziaty, dotyczy postgpowania w Kongrega-
cji Spraw Kanonizacyjnych. Autor omawia w niej kolejno kompetencje i strukture
kongregacji, procedur¢ obowigzujacg w postepowaniu (rozdz. XVI-XVII) oraz
przepisy dotyczgce spraw rozpoczgtych w czasie obowigzywalnosci poprzednie-
go prawa (rozdz. X VIII).
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Po czterech czgsciach rozwazan Autora zostaly umieszczone zalaczniki.
Wsréd nich najpierw znalazly si¢ cztery wazne dla omawianego zagadnienia akty
normatywne lub ich fragmenty: konstytucja apost. Divinus perfectionis Magister;
normy wydane 7 II 1983 r. przez Kongregacj¢ Spraw Kanonizacyjnych, obowig-
zujace przy dochodzeniu w sprawach kanonizacyjnych na poziomie diecezji; de-
kret ogdlny tejze kongregacji dotyczacy aktualnie rozpatrywanych w niej spraw
oraz wydany przez nig Regulamin, obowigzujacy od 2000 r. w pracach kongrega-
cji. Po dokumentach prawnych zostato umieszczonych 46 formularzy dla réznych
etapow procesu oraz wzory pytai stawianych podczas przestuchar.

W wykazie bibliograficznym oprécz Zrédet o charakterze ogélnym zostaty
wyodrebnione te, ktére odnoszg si¢ do poszczegdlnych swietych lub blogostawio-
nych. W literaturze pozycje podzielono na trzy grupy: wydane do 1916 ., od 1917
do 1982 i opracowania najnowsze — od 1983. Obejmuje ona 37 stron.

Recenzowana pozycja reprezentuje lini¢ powszechnie uznawanej nauki, wedtug
ktérej sSwiadectwo ludzkie w procesie badania stanu swigtosci moze wyrazic tylko to,
co zostalo pojete przez zmysty (Prezentacja, s. 7). Prawdziwy i zweryfikowany sad
o Swietosci wymaga uwzglednienia materiatéw swiadczacych o motywacji kandydata
na oftarze, torujacych droge do pewnosci moralnej odnosnie do jego swigtosci.

Omawiana publikacja ks. prof. H. Misztala jest cenna pozycjg w kanonisty-
ce polskiej i ogdlnokoscielnej. Na szczeg6lne uwydatnienie w niej zasluguje:
ukazanie kanonizacji poza Kosciotem katolickim (s. 85-93), omdéwienie okresu
— w ktérym rodzity si¢ pierwsze wypadki i formy kanonizacji (s. 127-143), zwré-
cenie uwagi na jej walor eklezjalny (s. 269-271) i bardzo dobre udokumentowanie
omawianych zagadniefi.

Ladna zewnetrzna oprawa wartosciowego studium zachgca do lektury. Sigg-
na¢ mogg po nie nie tylko specjalisci. Jezyk, ktérym zostalo napisane, umozliwia
ubogacenie takze zainteresowanych duchownych i §wieckich. Ze strony jednych
i drugich nalezy si¢ jego Autorowi i wydawcy wdzigcznos¢.

ks. Edward Gorecki

Geschichte des kirchlichen Lebens in den deutschsprachigen
Léindern seit dem Ende des 18. Jahrhunderts, red. Erwin Gatz,
Verlag Herder, Freiburg — Basel — Wien 1997-2006, t. V-VII

W zastuzonym dla nauk teologicznych wydawnictwie Herdera pietnascie lat
temu zaczeto ukazywac sie dzieto opracowane przez zesp6t historykow pod redak-
cja ks. Erwina Gatza, znanego na zachodzie badacza, ktérego prace dotyczg roli
Kosciota w krajach Europy Srodkowej w czasach nowozytnych i najnowszych. Na-
lezy on do kleru akwizgraniskiego. Studia odbywat w Bonn pod kierunkiem ks.
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prof. Huberta Jedina, pochodzacego ze Slaska, zwigzanego niegdys z Wroclawiem,
oraz w Monachium. Od 1975 r. ks. Gatz mieszka w Rzymie, gdzie m.in. peni funk-
cje rektora niemieckiego kolegium Campo Santo Teutonico. Jego dotychczasowy
dorobek naukowy zostat oméwiony w WPT 3 (1995) 2, s. 148-150.

Wielotomowe dzieto: Dzieje Zycia koscielnego w krajach jezyka niemieckiego
od korica XVIII wieku, az po czasy wspdiczesne, to praca, ktérej kolejne tomy
ukazuja si¢ jako uzupetnienie tego, czego nie znajdzie czytelnik w wydanych do-
tad klasycznych podrecznikach historii Kosciota. Pierwsze cztery tomy omawiajg
tematy: I: Diecezje i ich parafie; 11: Kosciot i jezyk ojczysty; I Mniejszos¢ katoli-
cka, diaspora; IV: Kler diecezjalny (por. recenzja w PWT 3 (1995) 2,s. 150-154).
Wtedy wydawca informowal, Ze nastepne trzy tomy s3 w przygotowaniu. W mi-
nionych dziesigciu latach ukazaly si¢ zapowiedziane tomy, a nawet zaplanowano
jeszcze tom 6smy. Moze bedg jeszcze nastgpne?

T. V: Caritas und soziale Dienste (Caritas i pomoc spoleczna), Herder,
Freiburg 1997, ss. 528

Na szerokiej bazie 7Zrodlowej 16 autoréw przedstawilo rozwdj troski o czlowie-
ka chorego, biednego, samotnego, potrzebujacego szczegdlnej pomocy. Udzielanie
potrzebujacym pomocy bylo na poczatku chrzescijaiistwa dowodem przynaleznosci
do wspdlnoty tej samej wiary. Za dobroczyrice uwazano zawsze Boga, ktéry poma-
ga czlowiekowi przez posrednictwo Kosciota, biskupa czy diakona. Chrzescijariskie
wspdltuczestnictwo w wierze obejmowalo wszelkie dobra duchowe i materialne,
a sama dobroczynnos$¢ chrzescijafiska zostata zapoczatkowana dzigki wspdlnocie
débr i zbiérkom na rzecz ubogich. W IV w. zaczgto dobroczynnos¢ instytucjonalizo-
wac. Powstaly pod zarzadem Kosciota formy stalej opieki nad chorymi, starano si¢ tez
pomagac ubogim, sierotom i starcom oraz podréznym i pielgrzymom. Stad rozdziat
pierwszy omawia caritas jako podstawowg funkcje koscielng, przejawiajgcg si¢ naj-
pierw w trosce biskupa o chorych i biednych, nastgpnie w dziatalnosci charytatywne;j
zakonow, a wreszcie, w okresie Sredniowiecza, poprzez opiek¢ wtadz miejskich.

W okresie XVI-XVIII wieku problem troski o chorych i biednych, w rozumie-
niu teologicznym i spolecznym, ksztattowat si¢ w Niemczech i krajach sasied-
nich stosownie do stabilizacji podziatu konfesyjnego. Dla wszystkich pozostawat
jednak otwarty problem, kto ma podja¢ realizacj¢ zmieniajacych si¢ form opieki
nad biednymi. Zwolennicy idei humanistycznych obarczali odpowiedzialnoScig
wtadze Swieckie. Protestanci domagali si¢ wspétpracy wladzy swieckiej i gmi-
ny koscielnej w dziele pomocy potrzebujacym. Katolicy wprawdzie krytykowa-
li wszelkie formy naduzycia w kwestii zebractwa, jednak mocno trzymali si¢
tradycyjnego rozumienia zastugi za udzielanie jalmuzny. Sobér Trydencki w
potowie XVI wieku potwierdzit praktyke dobrych uczynkéw, a tym samym za-
lecit opieke nad biednymi i chorymi. Rozmachu akcji charytatywnej w Kosciele
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katolickim nadaty utworzone w XVI i XVII wieku nowe wspdlnoty zakonne
o celach spotecznych.

W dobie oswiecenia podstawg wszelkiego dziatania byta catkowita autonomia
rozumu. Racje rozumowe stanowily jedyny do przyjecia wyznacznik poznania
prawdy, wylacznym zas kryterium stusznosci postgpowania byta korzys¢, pozy-
tek. Ten spos6b myslenia i dziatania przenoszono na ptaszczyzne zycia religijne-
go, co musiato spowodowacé zamieszanie w umystach ludzkich. Ideologia oswie-
cenia niosta konsekwentnie calkowitg laicyzacj¢ zycia i kultury. Idee oSwiecenia
za sprawg wojen napoleoriskich rozpowszechnily si¢ w Europie i staly si¢ pod-
stawg myslenia i dzialania wielu ludzi. Po sekularyzacji zakonéw na przetomie
XVIII i XIX wieku troska o ludzi chorych i ubogich stata si¢ domeng instytucji
panistwowych. Legislacyjne préby jak najkorzystniejszego rozwigzywania prob-
lemu biedy w spoteczeristwie, wprowadzone juz w XVII wieku, zostaty dopraco-
wane przez nowe ustawy wynikajace z rozwigzan praktycznych.

Paristwo pruskie przejeto na Slasku szpitale, nadajac im jednolity, zbiurokra-
tyzowany zarzad. W latach 1779-1783 zreorganizowano wroctawskie zaktady
opiekuricze. Opieka spoleczna zostata podporzadkowana Hausarmen — Verpfle-
gungsanstalt, a zarzad gléwnego szpitala i stuzbg zdrowia Collegium Medicorum
oddano w gesti¢ agentur paiistwowych. Tuz w XVIII wieku zaczety si¢ pojawiad
na Slasku mieszczariskie fundacje zajmujace si¢ lecznictwem.

Biorgc pod uwage cate Krélestwo Pruskie, nalezy tu si¢ odwotaé do decyzji
Fryderyka II, ktéry wydal nowe rozporzadzenia w zakresie opieki nad biednymi
(dekret z 28 kwietnia 1748 roku). Nie tylko wprowadzit on tzw. kasy dla bied-
nych (Armenkassen), ale wyraZznie zaostrzyl przepisy wobec uchylajacych sie¢
od obowigzku pracy, wagabundéw i zebrakéw. Dotychczasowe prawa (Landar-
men -Ordnungen) zostaly uzupetnione i ponownie wydane w 1794 roku. Wiek
XIX przyniést dalsze uszczegdétowienia podstaw prawnych, umozliwiajacych
czlowiekowi ubogiemu wystepowanie o zapomoge. Zostalty one wydane w 1842
roku i nastgpnie rozszerzone w 1855 roku. Kosciét, jak juz wspomniano, tra-
dycyjnie od stuleci petnit w réznej postaci dzieta czynnej mitosci bliZniego.
Wiek XIX niést jednak ze sobg nowe, dotad nieznane oblicza ludzkiej nedzy.
Masowos¢ zjawiska ubdstwa, jego inna niz dotad geneza, odebranie Kosciotowi
wielu, a w niektérych krajach wszystkich instytucji i funduszy, ktére stuzy-
ty dobroczynnosci, musiato w koricu zaowocowaé nowymi koncepcjami dziet
mitosierdzia chrzescijaniskiego. Liczne towarzystwa, zwlaszcza zainicjowane w
Paryzu w 1833 roku przez Fryderyka Ozanama Konferencje sw. Wincentego a
Paulo, byly znane w calej Europie. W 1840 roku zacz¢to zaktadaé ochronki dla
dzieci rodzicow pracujacych.

Nie sposéb tu wyliczy¢é wszystkich instytucji powstatych w XIX wieku w celu
opieki nad sierotami, biednymi i nieuleczalnie chorymi, zwtaszcza ze w ramach roz-
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woju miejskiej aglomeracji organizowano tez kuchnie dla ubogich, domy noclego-
we 1 przytulki. Bogatg dziatalno$¢ dobroczynng, prowadzong gtéwnie przez zakony,
bractwa koscielne i parafie, zaczeto pod koniec XIX wieku koordynowaé, m.in.
we Francji (1870), w Niemczech (1897), Austrii (1903) i Stanach Zjednoczonych
(1910). Podobnie dziato si¢ na ziemiach polskich, gdzie z r6znych samodzielnych
instytucji dobroczynnych utworzono w 1929 roku Instytut Caritas.

Trzeba tu wskazaé na dzieto niezwykle, ewenement na skale stulecia, dokona-
ne w XIX wieku przez katolickie zeriskie zgromadzenia zakonne. Po catkowitym
i, zdawaloby sie, ostatecznym zatarciu Sladéw po zakonach w latach 1790-1810
nagle z niebywalg ekspansja zaczety sie pojawia¢ nowe zgromadzenia. Liczba
zakonnic w XIX wieku wielokrotnie przekroczyta statystyki, z ktérymi spotykat
si¢ dotad historyk Kosciota. Prawie wszystkie zgromadzenia zefiskie pozostawaty
w stuzbie spotecznej dla dobra ludzi chorych, starcéw, niepetnosprawnych i sie-
rot. Nie ma odcinka zycia spotecznego i koscielnego, na ktérym nie spotykaliby-
$my zeriskiego czy meskiego zakonu.

Pozaszpitalng opieke nad chorymi i ubogimi — w najszerszym tego sto-
wa znaczeniu — zapoczatkowaly w Nysie na Slasku w 1842 roku szare siostry
$w. Elzbiety. Zapotrzebowanie na pomoc samarytariskg byto ogromne, szczegdl-
nie t¢ okazywang najubozszym chorym. Tylko w latach 1803-1873 pojawity sie
w Kosciele dwadziescia trzy zgromadzenia zenskie, ktorych celem byta zewne-
trza dziatalno$¢ apostolska. Do rodzimych wspdlnot nalezaty: zgromadzenie el-
zbietanek (zatozone w Nysie w 1842 roku), zgromadzenie stuzebniczek (zalozone
w Wielkopolsce w 1850 roku), zgromadzenie marianek (zalozone we Wroctawiu
w 1854 roku) i zgromadzenie jadwizanek (zatozone we Wroctawiu w 1859 roku),
z Pragi przybyty zas na Slask w 1848 roku boromeuszki.

Biskup wroctawski Georg kardynat Koop powotat do zycia na Slasku 4 XI 1911
Katolicki Zwigzek Caritas, a jego nastgpca Adolf kardynat Bertram zarzadzit powo-
tanie komitetéw Caritas w parafiach, w ktérych jeszcze one nie istniaty, i zachgcat
do tworzenia komitetéw migdzyparafialnych, np. w obrebie miasta. Synod diecezji
wroctawskiej w 1925 r. polecit wspétprace Caritas z miejska opiekg spoteczng.

T. VI: Die Kirchenfinanzen (Finanse Kosciota), Herder, Freiburg 2000,
ss. 512

Siedemnastu autoréw podjeto trudny temat rozwoju problematyki finanso-
wej w Kosciele na omawianych terenach, od czasu XVIII wieku po wspétczes-
nos¢. W opracowaniu pomini¢to zakony, ktére sg w Kosciele autonomicznymi
jednostkami i zostaly oméwione w nastgpnym tomie, wielotomowej publika-
cji. To samo nalezy powiedzie¢ o instytucji Caritas oraz o réznych fundacjach
i stowarzyszeniach. Tak wigc tom niniejszy, sktadajacy si¢ z pieciu czgsci obej-
mujacych 28 rozdzialéw, zajmuje si¢ jedynie finansami poszczegdlnych diecezji i



266 OMOWIENIA 1 RECENZJE

parafii. Kosciot katolicki w krajach jezyka niemieckiego pod koniec X VIII wieku
ponidst duze straty materialne, a w miejsce dotychczasowych naturalnych docho-
déw z wiasnej posiadltosci, pojawily si¢ coraz wigksze zobowigzania finansowe.
Pierwsze zmiany w postaci ograniczeri pojawily si¢ w Austrii za czaséw refor-
my koscielnej cesarza Jozefa II. Ze skasowanych jako niepotrzebne klasztoréw
utworzono tzw. Fundusz religijny, w celu wspierania innych koscielnych zadan.
Natomiast nie zostaly okrojone dochody stolic biskupich, parafii i klasztoréw,
ktére uznano za konieczne. Tak wigc wigkszos¢ kleru utrzymywata si¢ z docho-
déw (plonéw) wiasnego beneficjum. Do dzi§ w Austrii utrzymat si¢ prawny status
wlasciciela ziemskiego w znacznie wigkszym stopniu anizeli w innych krajach
jezyka niemieckiego.

Zupehie inaczej wygladata sytuacja duchowieristwa na terenach potozonych
po lewej stronie Renu, ktére Napoleon w 1801 r. wiaczyt do Francji. Ich dobra
ziemskie zostaly skonfiskowane, a biskupi i proboszczowie otrzymywali pensje.
Pé7niej czes¢ swoich wilasnosci parafie odzyskaty. Podczas dalszej kasacji débr
koscielnych w panstwach jezyka niemieckiego najbardziej ucierpiaty diecezje,
kapituty katedralne i kolegiackie, klasztory i fundacje, natomiast mniej parafie.
Kler parafialny w krajach niemieckich, w poréwnaniu z proboszczami w Austrii
w okresie jézefinizmu i w poréwnaniu z duszpasterzami parafialnymi po lewej
stronie Renu, byt wzglednie niezalezny finansowo.

W dalszym okresie regulowania spraw finansowych pomigdzy Kosciotem,
a panstwem trzymano si¢ zasad ustalonych w konkordacie z 1817 roku. Die-
cezje kapituly i inne instytucje byly utrzymywane przez panstwo. Ten stan
z pewnymi modyfikacjami utrzymat si¢ do dzisiaj. Jednakze nalezy dodac, ze
od poczatku XIX wieku przyjat si¢ zwyczaj, ze wierni wspierali duchownych
przez dobrowolne datki i ofiary. Wskutek przemieszczania si¢ ludnosci wraz
z rozwojem zycia gospodarczego i dostrzegalnej pauperyzacji spoleczeristwa
trzeba bylo wprowadzaé formy mobilizujace wiernych do ofiarnosci. Szczegdl-
nie finansowego wsparcia oczekiwaly parafie w diasporze. Zwyczaj kwestowa-
nia z biegiem czasu utrwalil si¢, a nawet w potowie XIX wieku rozrost sig, zas
w okresie I wojny swiatowej byt juz formg utrwalong dla pozyskiwania fundu-
szy na cele religijne. Zbierano sktadki na budowe koscioléw, plebani lub szpi-
tali oraz podobnych koscielnych obiektéw. Podanie, nawet w pewnym przybli-
zeniu, sposobdw 1 wysokosci zebranych sum w czasie akcji zbiérkowej okazato
si¢ dla piszacych nieosiggalne. Biskupi mieli ograniczony wpltyw na organizo-
wane przez laikat kwesty. Z czasem okazato si¢, ze system dobrowolnych ofiar
nie wystarcza na pokrycie wzrastajacych potrzeb. Dlatego, w nawigzaniu do
powszechnego prawa zezwalajacego na podniesienie stawki podatkowej w razie
koniecznosci, wprowadzono w okresie kulturkampfu w 1875 roku odpowiednig
nowelizacje ustawy prawne;j.
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Biskupom w Prusach udato si¢ w 1906 roku przeprowadzi¢ na ptaszczyznie
regionalnej podniesienie podatku koscielnego przy tworzeniu nowych parafii.
Podobne zmiany wprowadzono w innych pafistwach niemieckich. Jedynie Au-
stria pozostala przy tradycyjnym finansowaniu Kosciota z dawnych débr kos-
cielnych i z tzw. Funduszu religijnego. Sytuacja zmienila si¢ dopiero podczas
nacjonalistycznych rzagdéw. Po skasowaniu tzw. Funduszu religijnego i wyco-
faniu si¢ z finansowania Kosciota z kasy panstwowej rzad umozliwit w 1939
roku wprowadzenie przez Kosciét podatku wptacanego przez wiernych. Ten
system okazat si¢ dobry i pozostawiono go jako praktyke po II wojnie Swia-
towej. W 1960 roku biskupi austriaccy porozumieli si¢ z rzgdem odnosnie do
strat, jakie poniesli w 1939 r.

W Republice Federalnej Niemiec problem finansowania Kosciota rozwia-
zano przez system wyréwnania obcigzein w celu odbudowania kraju. Zrezyg-
nowano z jednego systemu dla catego kraju. Prawne podstawy koscielnego
prawa podatkowego i pobierania podatkéw pozostaly te same. Diecezje otrzy-
maly mozliwos$¢ finansowania kosScielnej aktywnosci. Specjalng rolg spetniajg
nadal, jak i dawniej, apele o dobrowolne ofiary tzw. Hilfswerke.

Rzad w DDR wprawdzie odméwit pomocy Kosciotowi przy wprowadzeniu
podatku koscielnego, jednakze podatek ten utrzymat si¢ do czasu zjednoczenia
Niemiec. Po dwustu latach od wprowadzenia na przetomie XVIII i XIX wieku
zmian na polu finansowania Kosciota sytuacja w Niemczech i Austrii tak si¢
przedstawia, ze wigksza czes¢ koscielnych potrzeb jest pokrywana z podatku
wiernych lub dobrowolnych sktadek, ktére wplywaja do kasy diecezji i przez
nie sg rozdzielane. Dochody z majatku nieruchomego odgrywajg obecnie matg
role. Takze niewiele dochodu przynoszg jakiekolwiek formy rewindykacji po
sekularyzacji. Jedynie dobrowolne datki utrzymaty swoja pozycje na rynku
finansowym instytucji koscielnych. Gdy chodzi o Szwajcarig, to system kos-
cielnego podatku jest nadal w rgkach koscielnej gminy badZ Kosciota lokal-
nego kantonu. W potudniowym Tyrolu po ratyfikacji konkordatu w 1984 roku
Kosciét jest finansowany przez panstwo, nadto dobrowolne datki wiernych
nadal odgrywajg duzg rolg.

T. VII: Kloster und Ordensgemeinschaften (Klasztory i wspolnoty zakonne),
Herder, Freiburg 2006, ss. 472

Literatura na temat zakonéw 1 wybitnych oséb zycia konsekrowanego — jak
pisze we wstepie redaktor kolejnego tomu ks. Erwin Gatz (s. 5) — ma w krajach
jezyka niemieckiego dluga tradycje¢. Potwierdza to wybdr literatury na ss. 21-
43. Podano w nim dawne monografie, ktére zachowaly swojq naukowg wartosc,
oraz wiele nowych opracowan lub pozycji ponownie wydanych z uzupetnie-
niami. Do nich nalezy dwu tomowe dzieto Maxa Heimbuchera pt. Die Orden
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und Kongregationen der katholischen Kirche, pierwsze wydanie z 1896 roku,
a czwarte ukazalo si¢ w Paderborn w 1980 roku. Do wyjatkowo obszernych
nalezy wloskie opracowanie Guerrino Pelliccia i Biancarlo Rocca Dizionario
degli Istituti di Perfezione, Editioni Pauline, t. I: 1974, t. X: 2003. Hiszpariski
historyk Lépez Amat przygotowal jednotomowe, obszerne opracowanie historii
zycia zakonnego pt. La vita consacrata. Le varie forme dalle origini ad oggi,
Roma 1991, na stronach 443-458 zamiescil: Elenco dei nuovi Istituti. Biblio-
grafia wymienia sporo monografii dotyczacych poszczegdlnych wspdlnot zycia
konsekrowanego oraz zywoty oséb, ktérych procesy beatyfikacyjne czy kano-
nizacyjne sg w toku. Stan prac zwigzany z wyniesieniem nowych kandydatéw
na ottarze podaje: Congregatio pro Causis Sanctorum, Index ac status causarum
(Citta del Vaticano 1999).

Zespo6t pieciu autoréw, reprezentujacych zakony, kler diecezjalny i ludzi
Swieckich, podjal opracowanie omawianego tematu, podzielonego na jedenascie
rozdzialéw: Zakony w przededniu sekularyzacji (1775-1800); Oswiecenie, joze-
finizm, sekularyzacja; Zycie zakonne w pierwszej potowie XIX wieku; Kontynua-
cja, restauracja i poczqtki nowych wspaolnot zakonnych;, Zakony i zgromadzenia
zakonne od potowy XIX wieku, do kulturkampfu; Wspdlnoty zakonne w okre-
sie kulturkampfu; Czasy wygaszania ustaw kulturkampfu do wybuchu I wojny
Swiatowej; Zycie zakonne od zakoriczenia I wojny swiatowej, do objecia rzqdéw
w Niemczech przez narodowych socjalistow; Zakony w okresie narodowego so-
cjalizmu i faszyzmu; Rozwdj Zycia zakonnego od zakoriczenia Il wojny swiato-
wej do rozpoczecia Soboru Watykariskiego Il; Zakony po Soborze Watykariskim
II: Odnowa, kryzys, transformacja; Ostatni, jedenasty rozdzial podaje statystyki
odnosnie do ekspansji zakonéw i zgromadzen zakonnych w swiecie, ich rolg w
Kosciele lokalnym. Inne zestawienia zwigzane z rozwojem wspdlnot zakonnych
pochodza od administracji zakonnej lub urzgdéw panstwowych. Jeszcze inne
zestawienia pochodzg z wydanych schematyzméw zakonnych i z pafistwowych
Zrédet archiwalnych, opracowanych przez réznych autoréw. Wreszcie w ostat-
nim punkcie tego rozdziatlu podano kilka przykltadéw w ramach préby oceny
obecnosci zakonéw w krajach jezyka niemieckiego. Autorzy dostrzegajg rézni-
ce w informacjach zachowanych w archiwach zakonnych a tymi, ktére podaja
statystyki paristwowe.

Dzieje Kosciota katolickiego w XIX wieku moga poszczyci¢ si¢ duzym
ozywieniem zycia zakonnego. Po radykalnym upadku zakonéw w koricu
XVIII wieku i po przeprowadzonej w Niemczech sekularyzacji klasztoréw
w 1803 1 1810 r. zakony odrodzily si¢ na nowo i podjety dzialalnos¢ wedlug
wskazan swoich zalozycieli. Obok starych zakondéw, ktére poddaly sie za-
sadniczej reformie, powstaly nowe wspélnoty, tak kleryckie, jak i brackie,
wzorujace si¢ na formach zycia powstatych w okresie XVI-XVIII wieku zgro-
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madzen zakonnych. Byly one odpowiedzig na potrzeby religijne, spoleczno-
ekonomiczne i kulturalne ludzi tamtych czaséw, przy czym potrzebna pomoc
nie zawsze przychodzita ze strony warstw rzadzacych, ale czgsto od ludzi
z nizszych szczebli zycia spolecznego. Nie moze wigc dziwié nas to, ze wielu
6wczesnych zatozycieli nowych wspdélnot zakonnych to zwykli proboszczo-
wie, a nawet ludzie Swieccy.

Zaktadane w XIX wieku zgromadzenia zakonne byly nastawione na czynng
prace apostolska. Zajmowaly si¢ pracg dydaktyczno-wychowawczg wsrdd dzie-
ci 1 mlodziezy, opiekowaly si¢ chorymi i podejmowaty ré6zne formy dziatalnosci
charytatywnej. Wspdlnoty kleryckie prowadzity szeroko rozumiang dziatalnosé
duszpasterskg. Prawie wszystkie grupy byly zainteresowane misjami. Niektore
z nich prac¢ na misjach traktowaly jako gtéwny cel swej dziatalnosci. Byly tez
instytucje, ktére za swoje zasadnicze zadanie uznaty rozszerzanie prasy katoli-
ckiej i kolportowanie ksigzek.

Liczba wszystkich powstatych w XIX wieku wspélnot zakonnych i reli-
gijnych instytutéw jest znana na podstawie szczegélowych zestawien rzym-
skiej Kongregacji ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego. Podaja one liczbe
610 nowych wspdlnot zakonnych, ktére zostaty zatozone w latach 1800-1899.
Jedynie w 1811, 1814 i 1825 r. nie powstalo zadne zgromadzenie zakonne.
Natomiast w 1845 r. powstato 10, w 1817 — 12, w 1831 1 1880 — 14, w 1856
—17,aw 1850 r. az 20 nowych instytutéw zakonnych. Najwiecej grup powsta-
to pod specjalnym patronatem NMP, co bylo przejawem szczegdlnego kultu
maryjnego.

Pod tym wzgledem wyjatkowo obfite okazaly si¢ lata 1830-1839 i 1850-
1859. Sq wsrdd nich lata prawdziwie rekordowe, np. w 1850 roku powstato
19, a w 1854 roku — 8 kongregacji poSwigconych NMP.

Nowe wspdlnoty zakonne o §lubach zwyktlych, cieszace si¢ coraz wiekszym
uznaniem, jak tez stare zakony zdecydowanie reformujace si¢, byty w tamtych
czasach swiadectwem sity wewnetrznej, ktora tkwi w Kosciele. Byty tez prze-
jawem duchowej odnowy, zawsze aktualnej i potrzebne;j.

Zgromadzenia zakonne i instytuty swieckie okazaly si¢ bardzo potrzebne tak
Kosciotowi, jak i spoteczeristwu. Dlatego Stolica Apostolska aprobowata ich
rodzaj i sposéb zycia oraz normy, bardzo podobne do klasztornego stylu zycia.
Starata si¢ réwniez tym powstajacym wspdlnotom, czgsto bardzo diugo i po
omacku szukajacym witasciwej formy zycia i dzialalnosci, przyjs¢ z pomocg
i nada¢ wiasciwy kierunek zycia i dzialania. W niektérych przypadkach trze-
ba bylo hamowa¢ tendencj¢ mnozenia wciaz nowych wspdlnot o podobnych
lub nawet tych samych celach. Najbardziej problematycznymi okazaty si¢ same
struktury nowych instytucji.

ks. Antoni Kietbasa SDS
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Dariusz Kartowicz, Sokratesiinniswigci. O postawie staroZytnych
chrzescijan wobec rozumu i filozofii, Fronda i Osrodek Mysli
Politycznej, Warszawa 2005, ss. 182

Fakt, ze nasz czas nie jest liczony ab urbe condita, lecz od narodzenia Chry-
stusa, nie znaczy wcale, ze dopiero z nadejsciem chrzescijafistwa rozpoczelo si¢
budowanie $wiata takim, jakim go znamy dzis. Jak wiadomo, chrzescijafistwo
pojawilo si¢ w pewnym kontekscie historycznym, kontekscie wypelnionym réz-
norodnoscig kultur, okreslonym typem racjonalnosci, ktéry implikowat okreslone
pojmowanie rzeczy i ludzi. Wchodzac w ten swiat, chrzescijanie stawali niejed-
nokrotnie wobec koniecznosci wyboru pomiedzy potrzebg akceptacji — bo byt to
takze w jakis sposob ich swiat — a powinnoscia odrzucenia wszystkiego, co sprze-
ciwialo si¢ zasadom Ewangelii. Byly to wybory bardzo dramatyczne i nieraz tak
radykalne jak wybor pomiedzy zyciem a $miercig. Jednakze pomimo calej swej
dramaturgii otwieraty one droge do poszukiwarn okreslonych form dialogu z 6w-
czesng kultura, poszukiwan obszar6w kompromisu, jezeli o takim w ogéle moz-
na bylo méwi¢. Mysliciele pierwszych stuleci chrzescijaristwa ktadli fundamenty
pod tenze dialog, wytyczali szlaki, ktérych przed nimi jeszcze nikt nie przemie-
rzal. Dlatego wlasnie sieganie do ich madrosci i doswiadczenia moze stanowic
Zrédto niewyczerpanych inspiracji i rozwigzan w analogicznych sporach i poszu-
kiwaniach, w jakie obfitujg czasy nam wspéiczesne. Bowiem zyli oni w czasach,
jak zauwaza D. Karlowicz we wstgpie prezentowanej ksiazki, kiedy chrzescijan-
stwo, podobnie jak dzis, nie stanowito duchowego centrum kultury. Ta wspdlnota
doswiadczenia w pewien sposéb przerzuca pomost ponad kilkunastoma wiekami
christianitas, jakie nas dziela. Autor — podobnie jak kazdy, kto cho¢by pobieznie
zetknat si¢ z myslicielami poczatkéw chrzescijaiistwa — ceni ich za bezkompro-
misowy realizm, przenikliwo$s¢ w pojmowaniu zasadniczych probleméw swo-
jej epoki, a takze za obecng w ich pismach ponadczasowa swiadomos¢ nedzy
ludzkiej, gtéd prawdy i ch¢é przemiany. Sg oni Zrédlem wiedzy o postaci Swiata,
ktéra odeszta juz w niepamigc. Ksiazka, ktérg autor skromnie nazywa szkicem,
powstata z ciekawosci zaréwno co do sposobu stawiania pytania, jak i udziela-
nych na nie odpowiedzi. Zrodzita ja takze che¢ zaczerpnigcia z ducha poczatku
i wolnosci od dyktatu p6zZniejszych opinii. Jak wskazuje podtytul, omawia ona
postawy starozytnych chrzescijan wobec rozumu i filozofii. Autor koncentruje si¢
na najwybitniejszych postaciach sposréd tzw. apologetéw chrzescijariskich. Ale
juz na poczatku przestrzega przed pokusa pewnej stereotypowej dychotomii, dosé
czesto spotykanej w opracowaniach omawiajacych stosunek chrzescijanstwa do
pogariskiej mysli filozoficznej, polegajacej na dos¢ uproszczonym wyrdznianiu
dwoch tendencji: harmonizujacej oraz antyfilozoficznej Uwaga ta juz na poczatku
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ksigzki zapowiada, ze jej tres¢ nie bedzie odzwierciedleniem powszechnie uzna-
nych opinii, ale raczej wolnym od utartych schematéw poszukiwaniem mozliwie
adekwatnego sadu o pogladach myslicieli tworzacych intelektualng atmosfere
pierwszych wiekéw chrzescijafistwa.

D. Kartowicz ukazuje postawe apologetéw chrzescijariskich wobec rozumu
i filozofii w trzech zasadniczych obszarach. Najpierw rozwaza przyczyny moz-
liwych zbieznosci migdzy nauka pogan a Objawieniem. Analizuje w tym celu
relacje migdzy filozofig pogariska, rozumem, naturg a Objawieniem. Nastgpnie
podejmuje probe oceny faktycznego zakresu podobieistw pomigdzy filozofia,
a chrzescijaiistwem, by na koniec zaja¢ si¢ problemem selekcji i adaptacji, czyli
sposobem wykorzystania filozofii poganskiej w nauce chrzescijariskiej i w zyciu.
Realizacje tak wyznaczonego zadania rozpoczyna od analizy zapatrywar Tertulia-
na. Uwalnia go najpierw od postoswieceniowego schematu, jaki upatrywat w nim
fideistyczne ucielesnienie konfliktu prawdy objawionej z rozumem naturalnym.
Wedtug autora w pogladach Tertuliana odzwierciedla si¢ nie tyle spor miedzy
Objawieniem, a naturg, co pomiedzy naturalnymi zdolnosciami poznawczymi,
a filozofia w jej historycznych przejawach. Mamy tu zatem do czynienia raczej ze
swego rodzaju antyfilozoficznoscig niz z antyracjonalizmem. Wiele z twierdzen
filozoficznych Tertulian jest sklonny uzna¢ za zgodne z prawdami chrzescijani-
stwa, jednak filozofia jako taka jest w jego mniemaniu tak wewngetrznie sprzecz-
na, ze nie mozna jej uwazac za sit¢ nieomylnie prowadzacg czlowieka przez zycie.
W tym kontekscie nieco paradoksalnie jawi si¢ posta¢ sw. Justyna, uwazanego
za uosobienie otwartosci wobec filozofii. Autor uwaza, ze przyznaje on natural-
nemu rozumowi znacznie mniejszg rol¢ niz krytyczny i, wydawac by si¢ mogto,
peten uprzedzen Tertulian. Przy tej okazji znajdujemy tu przestroge, by nie szukaé
u apologetéw Sredniowiecznego pojmowania relacji wiary i rozumu. Bez watpie-
nia jest to uwaga ze wszech miar stuszna, ale z drugiej strony czyz Sredniowieczne
rozumienie istoty tejze relacji nie si¢ga korzeniami koncepcji starozytnych i czy
nie zalezy si¢ spodziewac, ze pdZniejsze teorie sg juz implicite obecne u ich pre-
kursoréw? Poszukujac natomiast odpowiedzi na pytanie o obecnos¢ autentycznej
madrosci w filozofii pogarnskich Grekéw, D. Karlowicz wyraza przekonanie, ze
komplementarnos¢ rozumu i Objawienia nie musi i§¢ w parze ze zgodnoscig Ob-
jawienia oraz istniejgcej filozofii, gdyz ta ostatnia nie zawsze byla prawg corg
rozumu. Ponadto zauwaza, ze wsréd apologetéw istnieje daleko wigksza skton-
nos¢ do przyznawania rozumnosci niektérym twierdzeniom filozofii niz do zgody
na fakt, iz filozofowie byli megdrcami, a wigc zyli w pelni rozumnie. Tak wiec
z jednej strony mamy istniejgce juz u schytku II w. antologie tekstow autoréw
pogarskich, uchodzace za zgodne z naukg chrzescijaniska, a z drugiej — krytyczng
oceng zycia filozoféw pogarskich, jakg znajdujemy np. w pismach Tacjana. W tej
perspektywie autor wymienia dwa gtéwne powody, z ktérych apologeci odrzucali
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filozofi¢ jako propozycje réwnoprawng wobec chrzescijafiskiego sposobu zycia.
Pierwszy wigze si¢ ze sprzecznoSciami mi¢dzy pogladami filozoféw, drugi nato-
miast z jawng falszywoscig niektérych z tych pogladéw. Sprzecznos¢ przynosi
w konsekwencji niepewnos¢, a falsz implikuje niemoralnos¢. Autor przywoluje
tu zaproponowany przez Ireneusza podzial na bezboznych (nieznajacych Boga)
i grzesznikéw (znajacych Boga, ale nieprzestrzegajacych Jego praw).

Dla chrzescijan zyjacych w Srodowisku pogarskim ciggla adaptacja i selek-
cja byly codzienng koniecznoscig, jednakze zadna jej forma nie uniewazniata
przekonania, ze Objawienie jest wystarczajacym Srodkiem do zbawienia. Au-
tor wskazuje na dwa istotne kierunki, w jakich przebiegat 6w proces akceptacji
i negacji. Kazdy z nich proponowat okreslony model celu zycia i doskonatosci
duchowej cztowieka, bowiem wtasnie cel i doskonatos¢, zdaniem D. Karlo-
wicza, okreslaty zakres zainteresowania filozofig i stanowily zasadnicze kry-
teria selekcji. Pierwszy z nurtéw, inspirowany stoicyzujacym platonizmem,
za najwyzsza funkcje ludzkiej natury uwazal przebdstwienie czlowieka, urze-
czywistniajace si¢ w akcie intelektualnej kontemplacji. Drugi, wyrastajacy
z rzymskiej stoi, szczyt ludzkiego zycia i najwyzszg form¢ upodobnienia do
Boga upatrywal w zyciu powsciagliwym, zdyscyplinowanym, rozumnym i cal-
kowicie oddanym we wtadanie cnocie. Za patrona pierwszej drogi zostat uzna-
ny Sw. Justyn ze swoim przekonaniem, ze dobro i funkcja filozofii polega na
prowadzeniu ludzi do Boga na drodze catkowitej przemiany bytu i poznania.
Oczywiscie tak pojeta filozofiag moze by¢ dla Justyna tylko chrzescijaistwo.
W tym nurcie mieszczg si¢ takze poglady Klemensa Aleksandryjskiego, ktdre-
go koncepcja adaptacji filozofii tagczy w sobie przekonanie, ze wiara wystarcza
do zbawienia oraz ze taska wiary nie zwalnia nigdy z trudu pracy duchowe;.
Z tekstow Klemensa autor wydobywa ideal chrzescijariskiego gnostyka, ktory
taczac wiarg z wiedzg, na drodze ¢wiczen uwalniajgcych dusz¢ od cielesnych
potrzeb, wsparty Bozg pomocg dazy do osiggni¢cia dostepnej cztowiekowi do-
skonatosci. Jak nietrudno przewidzieé, przedstawicielem nurtu wyrastajgcego
z rzymskiej stoi jest Tertulian. I znéw autor zauwaza, ze paradoksalnie zaadap-
towal on dla potrzeb chrzescijafistwa znacznie wigcej elementéw filozofii an-
tycznej niz np. Justyn. Tak charakterystyczna dlafi antynomia wiary i filozofii,
zdaniem D. Karlowicza, naklada si¢ i niejako ttumaczy dwczesng antynomig
Rzymu i Grecji. Podobnie podzial na Ateny i Jerozolime podszyty jest roz-
dzialem migdzy Atenami a cesarstwem. Tertulian w jakiS sposéb dziedziczy
wszystkie uprzedzenia Rzymian wobec mysli filozoficznej Grekéw. Jest bez-
wzgledny wobec filozofii, gdy grozi ona sprzeniewierzeniem si¢ depozytowi
wiary, ale chetnie postuguje si¢ nig tam, gdzie jego zdaniem moze okazaé si¢
pozyteczna. Jednakze zaréwno rzymska formacja, jak i groZba herezji sprawia,
ze nie tylko z mniejszym niz np. Klemens entuzjazmem uwydatnia zbieznosci
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filozofii i wiary, a nawet gdy juz to czyni, to zawsze kladzie nacisk na wyz-
szo$¢ dziela boskiego nad madroscig ludzka.

W swoim spojrzeniu na natur¢ starozytnej mysli filozoficznej D. Kartowicz
jest w duzym stopniu dluznikiem koncepcji P. Hadota, H. Chadwicka czy tez
przemyslen J. Domariskiego, ktérzy postrzegajg filozofi¢ starozytng nie tylko
w kategoriach doktrynalnych, ale takze jako pewng praktyke zycia czy wrecz —jak
glosi tytul jednej z ksigzek P. Hadota — swoisty rodzaj ¢wiczent duchowych. Autor
z analityczng wnikliwoscig ukazuje na licznych przyktadach elementy owej filo-
zoficznej praktyki, z jakiej czerpali Tertulian, Klemens i inni, wprowadzajac na
trwale do chrzescijaistwa wiele technik ascetycznych o rodowodzie cynickim czy
stoicko-platoriskim, jak réwniez towarzyszacg im metaforyke wojskowo-sporto-
wa. Przy koricu autor zastanawia si¢ nad trescig testamentu duchowego apologe-
téw i stwierdza, ze akceptacja przez nich madrosci pogarskiej jest podyktowana
jej przydatnoscig dla chrzescijaniskiej koncepcji umierania dla swiata i upodabnia-
jacego zblizania si¢ do Boga. Filozofia zatem ma sens jako srodek do celu, ktéry
przekracza jej horyzonty, sytuujac si¢ na plaszczyznie wiary, sama w sobie nato-
miast jest drogg donikad. Autor charakteryzuje postawe apologetéw jako otwarta,
ale jednoczesnie pelng realizmu. Podkresla ich nieche¢¢ zaréwno wobec fideizmu,
jak 1 wobec dogmatycznej naiwnosci rozumu. Obok wymiaru doktrynalnego te-
stament apologetdw zawiera takze aspekt egzystencjalny, zawarty w idei ¢wiczen
umozliwiajacych duchowy rozwdj. Fakt ten uwydatnia zwiazki antycznej ascezy
z duchowoscig chrzescijariskg.

Ksigzka D. Karlowicza, napisana bardzo zywym i dynamicznym jezykiem,
wrecz z pewng dziennikarskg pasjg, rzuca nowe swiatlo na pierwsze wieki mysli
chrzescijaniskiej, wyzwalajac czytelnika z podrgcznikowych stereotypéw. Jak za-
uwazyl K. Tarnowski, Kartowicz w swoim dzietku pokazuje rodzenie si¢ nowego
ujecia racjonalnosci, niejako z wnetrza wiary, racjonalnosci podporzadkowane;j
sprawie zbawienia w Chrystusie. MySliciele wczesnochrzescijaiiscy, niesieni
nowg wizjg rzeczywistosci boskiej i ludzkiej, okazujg si¢ tu tylez dtuznikami fi-
lozofii, co jej krytykami, a Swiat, w ktérym przyszio im zy¢, zostaje trzeZwo 0sg-
dzony, porzucony i na nowo przyjety.

ks. Mirostaw Kiwka

Josef Schmidt, Teologia filozoficzna, Wydawnictwo Marek
Derewiecki, Kety 2006, ss. 352
Charakteryzujac wspdtczesny klimat intelektualny, Marcel Neusch w wydanej

ponad dwadziescia lat temu ksigzce pt. U Zrédel wspélczesnego ateizmu uzywa
okreslenia ,,epoka postateistyczna”. Nie oznacza ono bynajmniej, ze dominujacy
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cechg obecnego czasu jest zanik postaw teoretycznie badZ praktycznie negujacych
istnienie Boga, lecz raczej ze jego istota polega na fenomenie ztagodzenia radyka-
lizmu przekonan. Epoka postateistyczna bowiem obywa si¢ bez wielkich polemik,
kazdy urzadza si¢ stosownie do wilasnych zapatrywan, zachowujac poszanowanie
dla odmiennosci pogladéw. Panuje zgoda na nieobecnos¢ Boga i na organizacje
zycia bez odniesienia do Niego. Ateizm ustgpuje miejsca niewierze, jawna negacja
— agnostycyzmowi, walka za$ — neutralnosci. Trudno tej swoistej diagnozie odmo-
wi¢ trafnosci, pomimo ze od jej postawienia uptyneto juz sporo czasu. Przyznac tez
trzeba, Ze na szczgscie 6w fenomen postateizmu, chociaz zatacza coraz szersze kre-
gi, nie jest zjawiskiem dominujacym. Nie brak bowiem dzis§ powaznej dyskusji filo-
zoficznej na temat Boga. Nie brak réwniez myslicieli, ktérzy nawigzujgc do bogatej
w tym wzgledzie tradycji, poszukujg nowych uje¢ i punktéw widzenia w kwestiach
tak odwiecznych jak ludzkie poszukiwanie sensu i podstaw otaczajgcej nas rzeczy-
wistosci. Jednym z nich jest bez watpienia Josef Schmidt, ktéry w swojej Teologii
filozoficznej daje znakomitg okazje do zapoznania si¢ z historig i wspdtczesnoscia
filozofii Boga.

Ksigzka powstata nie tylko z mysla o filozofach, ktérym prezentuje tematyke
Boga jako wartosciowg 1 prawdziwie filozoficzng, lecz takze o teologach zainte-
resowanych waznymi takze w filozofii aspektami ich dyscypliny naukowej. Swo-
je przemyslenia autor sytuuje w kontekscie klasycznej tradycji mysli zachodnie;.
Juz na wstegpie zastanawia si¢, czy Bog jest tematem filozoficznym. Poszukujac
odpowiedzi, podejmuje problem zwigzkow religii z filozofig i teologia. Relacje te
postrzega w perspektywie komplementarnosci, krytycznego dialogu i owocnej wy-
miany. Stoi na stanowisku, ze dopiero w zetknieciu z przekazem religijnym i jego
teologig filozofia zyskuje pelny wymiar i wiasciwy radykalizm stawianych przez
siebie pytani. Zastanawia si¢ w tym kontekscie nad specyfikg i wzajemnymi odnie-
sieniami teologii filozoficznej, filozofii religii i religioznawstwa. Omawiajac her-
meneutyczno-dialektyczng procedure teologii filozoficznej, ukazuje jej zakorzenie-
nie zaréwno w mysli greckiej, jak 1 w Swiecie przekazu biblijnego. W konsekwencji
filozofia i teologia jawig si¢ tu jako rézne drogi, na ktérych dokonuje si¢ poszuki-
wanie i odkrywanie Boga.

Czes¢ pierwsza ksigzki wypelnia systemowe pytanie o Boga. Przybiera ono postaé
tzw. dowodéw na istnienie Istoty Najwyzszej, czyli szczegdlnego typu argumentacji
radykalnie r6znego od dowodéw znanych w matematyce i naukach przyrodniczych,
a ktdérego istotg jest nalezace do sedna filozofii Zachodu wzniesienie si¢ od tego, co
skoriczone, do tego, co nieskoriczone, uznanie, ze uwarunkowane nie moze istnie¢
bez nieuwarunkowanego bgdZ bez absolutnego, skoiiczone bez nieskoriczonego.
Pierwszym rodzajem argumentacji omawianej w tym dziale jest dow6d kosmolo-
giczny, w ktérym mamy do czynienia z przejSciem od natury zewngtrznej wobec
czlowieka do uzasadniajacej jg boskosci. Autor przedstawia najpierw historyczne
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formy tego rodzaju wnioskowania, ktére znajduje u presokratykéw, Platona, Ary-
stotelesa, Plotyna, sw. Tomasza, W. Ockhama, F. Suareza, Kartezjusza, Leibniza,
Ch. WolffaiJ. Locke’a. Uwagg swa skupia na pierwszych trzech drogach Akwina-
ty, ktérych tres¢ interpretuje i poddaje ocenie krytycznej, odwotujac si¢ migdzy in-
nymi do pogladéw 1. Kanta. Innym waznym zagadnieniem, jakie znajdujemy w tym
kontekscie, jest analiza pojgcia przygodnosci, wielekro¢ postrzeganej jako ostatecz-
ny horyzont ludzkich poszukiwan, a nieprawomocnie absolutyzowanej. Wiasnie ar-
gument kosmologiczny, zdaniem autora, pozwala unikngé tego bledu. Podejmujac
probe metodycznej rekonstrukcji dowodu kosmologicznego, J. Schmidt zastanawia
si¢ najpierw nad mozliwoscig istnienia bytu nieskoiczonego jako postulatu wyni-
kajacego z istnienia bytéw niesamoistnych, skoficzonych, zaleznych, by nastgpnie
podjaé polemike z zarzutami najcze¢sciej wysuwanymi pod adresem argumentacji
kosmologicznej, do ktérych zalicza problem regresu w nieskoficzonos¢, kwestie
uznania niezaleznosci bytéw skoriczonych, nicosci jako przyczyny bytu, istnienia
Swiatéw réwnolegtych oraz zasadnosci uzycia zasady racji dostatecznej. W prezen-
towanych polemikach autor dostrzega dwie tendencje. Pierwsza, obecna w syste-
mach immanentystycznych i materialistycznych, usituje nada¢ bytom skoficzonym
i zaleznym, ujetym globalnie, charakter bytu nieskoficzonego i samoistnego. Druga,
obecna migdzy innymi u Parmenidesa oraz w monizmach hinduistycznych, uznaje
jedynie realnos¢ bytu nieskoriczonego, istnienie bytow przygodnych natomiast thu-
maczy w kategoriach iluzji. Pozostajac w tym obszarze tematycznym, autor zajmuje
si¢ bardzo istotng dla argumentu kosmologicznego kwestig przyczynowosci, ktérg
rozpatruje na ptaszczyZznie wspotczesnej teorii nauki, gdzie przyczynowos¢ polega
na tym, by z zatozen co§ wyprowadzi¢ albo przez nie co§ wyjasni¢, oraz metafizyki,
dla ktérej przyczynowos¢ jest wnioskowaniem o warunku koniecznym i odnosi si¢
jedynie do umozliwienia bytu uwarunkowanego przez nieuwarunkowany. Przed-
miot wnikliwych analiz stanowi tu takze termin causa sui, ktérego w historii filozofii
uzywano na okreslenie bytu nieskoriczonego. Autor podkresla zwigzek przyczyny
sprawczej i celowej, dzigki ktéremu absolutne ,,z siebie” da si¢ pomysle¢ réwniez
jako absolutne ,,dla siebie”, jako podstawa samego siebie w tym samym stopniu, co
swoj wlasny cel.

Kolejnym typem argumentacji, jaki znajdujemy w tej czgsci ksigzki, jest dowdd
aletejologiczny, ktéry wychodzac od prawdy i jej poznania, stawia pytanie, co to
znaczy, ze mozemy poznaé prawde¢. Odpowiadajac, pokazuje, ze poznanie prawdy
o0 istniejagcym bycie skoriczonym zaktada poznanie bytu nieskoriczonego. Jego omo-
wienie otwiera prezentacja i komentarz najbardziej znaczacych w tej kwestii frag-
mentéw Augustynowego De libero arbitrio i De vera religione, medytacji trzeciej
i pigtej Kartezjusza, oraz przedstawienie koncepcji niemieckich idealistow Fichtego
i Schellinga. Podejmujac prébe metodycznej rekonstrukeji dowodu, autor analizuje
najpierw problem prawdziwosci poznania. Podkresla nastawienie ludzkiej psychiki
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na byt absolutny, transcendujacy skoniczonos¢ swiata. Owa optyka nieskoriczonosci
stanowi ontyczny kontekst i fundament prawdy, bedac gwarantem tak obiektywno-
$ci, jak i1 subiektywnosci poznania. Kontynuujgc swoje rozwazania, zastanawia si¢
nad definicjg prawdy, zauwaza, ze definicja klasyczna rodzi wiele problemoéw i nie
daje jasnego kryterium prawdziwosci poznania poza bardzo ogélnym wskazaniem
na zgodnos¢ intelektu i rzeczy. Dlatego przywotuje teorie, ktére w punkcie wyjscia
stawiajg problem kryteriéw. Nalezg do nich teorie spdjnosci, oczywistosci i zgod-
nosci oraz teoria pragmatyczna. Ukazuje ich braki, powracajac w konsekwencji do
teorii adekwatnosci, ktorg ostatecznie uznaje za prawomocng. Zastanawiajac si¢ na-
tomiast nad mozliwoscig poznania prawdy, ukazuje niedorzecznos¢ tzw. argumen-
tacji retorsyjnej, ktérej przyktadem jest twierdzenie: ,.nie istnieje zadna prawda”.
Zdaniem autora, prawda, przynalezac ontycznie do sfery nieuwarunkowanego, ze
wzgledu na swojg bliskos¢ wobec ludzkiego ,,ja” nie daje si¢ ostatecznie i rady-
kalnie uprzedmiotowié, lecz pozostaje w zasig¢gu specyficznego myslenia zwanego
przez Sw. Augustyna attingere — dotykaniem. Poglad ten zostal zilustrowany prze-
mySleniami Mistrza Eckharta, Kartezjusza i K. Rahnera.

Dowdd ontologiczny to kolejny typ omawianych argumentacji. Opiera si¢ on na
akcie myslenia prowadzacego do tego, co ostateczne i najwyzsze, a wigc niepodle-
gajace ograniczajacym uwarunkowaniom, w konsekwencji zatem realnie istniejace.
Prezentacje dowodu autor rozpoczyna, tradycyjnie juz, od ukazania perspektywy hi-
storycznej. Jego elementy odkrywa u sw. Augustyna, Boecjusza, stoikow, a takze po-
Srednio u Parmenidesa i Platona. Klasyczng jednak jego forme stanowi fragment Pro-
slogionu sw. Anzelma, ktéry autor omawia, prezentujac przy tej okazji tak poglady
jego adwersarzy: Gaunilona, Sw. Tomasza z Akwinu, Hume’a, Kanta, jak i kontynu-
atoréw w osobach Bonawentury i Kartezjusza. Dokonujac swoim zwyczajem meto-
dycznej rekonstrukcji dowodu, autor interpretuje najpierw anzelmiarskie id qui maius
cogitari nequit, by nastepnie podjac rozpoczete wezesniej rozwazania nad nieuwarun-
kowanym, tym razem w perspektywie rzeczywistosci myslenia. W toku swoich analiz
zaznacza, ze nieuwarunkowane musi by¢ pomyslane jako dane, inaczej bedzie jedynie
mySlowym konstruktem podmiotu, a zatem czyms uwarunkowanym. Bezwarunko-
wos¢ wymyka si¢ obiektywizacji i wymaga wyjscia ze strefy czystej mysli w obszar
bytu. Aby dowdd ontologiczny uniknat zarzutu o usytuowanie na ptaszczyznie czysto
pojeciowej, musi wynikaé z jednosci myslenia i bytu. Pewne nowatorskie dopetnienie
stanowig tu rozwazania nad trzecig drogg Sw. Tomasza, w ktérej — zdaniem autora
— kluczowa rola przypada pojeciu nicosci. Analizujagc poglady Leibniza i idealistow
niemieckich w tej materii, ukazuje rézne aspekty pojmowania nicosci, by w konse-
kwencji ukaza¢ ja jako mozliwos¢ afirmacji bytu absolutnego.

Dowéd czwarty z omawianych wychodzi od doswiadczenia rzeczy wartoscio-
wych i dobrych, zmierzajac do wniosku, ze doswiadczenie takie jest zrozumiate tylko
z uwzglednieniem najwyzszego i nieuwarunkowanego dobra. Dowdd ten nosi nazwe
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aksjologicznego. Jego oméwienie rozpoczyna prezentacja czwartej drogi Sw. Toma-
sza. Uzupelnia jg ukazanie perspektywy historycznej, gdzie przedstawiono nauke Pla-
tona o idei Dobra, Arystotelesowg koncepcje dobra jako celu dziatania oraz poglady
Plotyna, Sw. Augustyna, Boecjusza, Sw. Anzelma, Kanta, Fichtego, Schellinga, J.H.
Newmana, K. Riesenhubera i J. Spletta. W metodycznej rekonstrukcji dowodu ak-
sjologicznego J. Schmidt ujmuje dobro absolutne w perspektywie ludzkiej samorea-
lizacji, pojetej jako warunek niczym nieograniczonego pragnienia i przyzwolenia an-
gazujacego wolnos¢. Pragnienie to spetnia si¢ w okreslonym porzadku débr, ktérych
przygodnos¢ odsyta silg rzeczy do dobra bezwarunkowego. W konsekwencji jawi si¢
ono na poziomie sumienia jako wladza wymagajaca i ogarniajaca, a zarazem jako fun-
dament przezycia podmiotowej wartosci i zaufania do Dobra jako najwyzszej potegi.

Argument z celowosci jest kolejnym klasycznym dowodem na istnienie Boga.
J. Schmidt postrzega go jako argumentacj¢ niejako podsumowujacg poprzednio
omoéwione. Kluczowe zagadnienie celu ujmuje on w antropologicznym kontek-
Scie samocelowosci czlowieka, a zwlaszcza stawianych przezen pytai o sens.
Po przestawieniu réznych form argumentu w pogladach Platona, Arystotelesa,
stoikéw, autoréw biblijnych, ojcéw Kosciota oraz idealistow niemieckich autor
szczegllng uwage skupia na pigtej drodze sw. Tomasza z Akwinu. Podejmujac
wyzwanie przywrdcenia mocy argumentowi teleologicznemu, podkresla, ze swia-
ta nie da si¢ postrzegac jako kontekstu sprawczego w sposéb catkowicie ateleolo-
giczny. Teleologi¢ swiata autor ujmuje w optyce poznajgcego i pragngcego samo-
bytu, bytu majacego odniesienie do samego siebie, gdzie myslenie teleologiczne
i kauzalno-analityczne wzajemnie si¢ nie wykluczajg. Przestankg do takiego po-
strzegania rzeczy jest wyprowadzona z przyrodoznawstwa ,,zasada antropiczna”,
ktéra — zdaniem autora — nie tyle daje gwarancje¢ teleologicznosci Swiata, co ja
przybliza i dodatkowo uzasadnia, opierajac si¢ na fundamentalnej wizji ontolo-
gicznej czlowieka jako bytu samocelowego. W tej perspektywie pytanie o cel jawi
si¢ takze jako stawiane przez czlowieka pytanie o sens, rozumiany przez autora
jako teoretyczno-praktyczna tres¢ spdjnosci o wielowymiarowych kontekstach,
majgca ostateczne uzasadnienie na drodze refleksyjnej. Owo pytanie o sens autor
rozpatruje w jego réznych kontekstach: sens ,,ze wzgledu na”, sens w sobie. Po-
szukujac ostatecznej usprawiedliwiajacej podstawy sensu, dochodzi do wniosku,
ze wykracza ona poza wymiar tego Swiata, zatem pytanie o sens nieuchronnie
prowadzi do Boga, gdyz dopiero tu znajduje odpowiedZ na pytanie ,,dlaczego”.
Znaczenie, jakie pojeciu sensu nadata filozofia wspoétczesna, pozwolito powrdcié
do klasycznego, metafizycznego pojecia celu, i ponowne sformutowanie trady-
cyjnego teleologicznego dowodu istnienia Boga z uwzglednieniem nowoczesnej
problematyki egzystencjalnej. W zwigzku z tym autor przedstawia filozoficzng
metodyke postugiwania si¢ pojeciem sensu. Jej efektem jest obraz tadu, wyraza-
jacy si¢ w czasie i przestrzeni, w zmystowosci rzeczy, w refleksyjnie ujmowanej
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tresci intencji i bytu, w spelieniu ,,bycia przy sobie” i ,,bycia przy innych”. Sto-
wem, w sferze naszego Swiata i jego transcendencji, Swiata, ktory jawi si¢ jako
struktura pozostajgca w jednosci sensu, prawdy i dobra.

Druga czes¢ publikacji podejmuje problem natury Boga i jego stosunku do
Swiata. Pierwszg wazng kwestig jest tu zagadnienie osobowosci Absolutu. Autor
szkicuje syntetyczny opis dziejow pojecia osoby, ukazujac najbardziej zasadni-
cze stanowiska w sporze o duchowos¢ Boga w starozytnosci klasycznej. Omawia
nastepnie nauke o Tréjcy Swietej zawartg w Biblii oraz dalszy rozwéj dogma-
tu, ze szczegdlnym uwzglednieniem przemyslen sw. Augustyna i Ryszarda od
$w. Wiktora. Natomiast zagadnienie osobowosci Absolutu w epoce nowozytnej
przedstawia, opierajac si¢ na pogladach Spinozy, Fichtego, Hegla, Feuerbacha
i Schillera. Dalej zajmuje si¢ przedstawieniem znaczenia nauki o Tréjcy Swietej
dla filozofii. Ukazuje w zwiazku z tym Boga Troistego jako poczatek i osobowe
przeciwiefistwo §wiata oraz jako podstaw¢ zréznicowania. Jego odniesienie do
samego siebie jest jednoczesnie stosunkiem do $wiata, a poznanie nie jest moz-
liwe bez Jego pomocy.

Osobowos¢ Absolutu rodzi zatem pytanie o Jego relacj¢ do Swiata. Podej-
mujac t¢ kwestie, autor przedstawia najpierw koncepcje filozoficzne, w kt6-
rych podejmowano préby ujecia istoty zwigzku nieskoriczonego i skoficzonego.
Znajdujemy tu krytyczng prezentacj¢ monizmu w réznorodnosci jego form, du-
alizmu oraz panteizmu. Centralne zagadnienie jednakze stanowi idea stworze-
nia, ktdra zostala przedstawiona w bardzo szerokim kontekscie. Tytulem wstgpu
autor ukazuje jej filozoficzne antecedencje w starozytnosci greckiej, nast¢pnie
kresli historyczno-religijny kontekst wiary w stworzenie, przywotujac wierzenia
religii kananejskiej i egipskiej oraz wyobrazenia kosmologii starobabilofiskiej,
by zakoniczy¢ oméwieniem biblijnej wiary w stworzenie. Poniewaz biblijna
idea stworzenia nie jest efektem teoretycznych spekulacji, lecz egzystencjalne-
go doswiadczenia ufnosci, dlatego pojecie Boga Stworcy jawi si¢ jako postulat
filozofii praktycznej. Stworzenie autor ujmuje w kategoriach udzielenia Swiatu
autonomii poprzez swoiste zadanie go samemu sobie w nieustannym rozwo-
ju. Wprawdzie Swiat stworzony jest akcydentalny, zalezny i niesamoistny, ale
przez to niepozbawiony wartosci zakorzenionej w akcie stworzenia, ktéry nada-
je mu wyjatkowa godnos¢ i znaczenie jako przedmiot mitosci Boga, Jego dar,
a w konsekwencji autonomiczny samobyt.

Zagadnieniem komplementarnym wobec powyzszych jest problem teo-
dycei rozumianej jako pytanie o powdd i pochodzenie zla w jego dwoistej
formie cierpienia i nieprawosci mimo istnienia dobrej sity stwoérczej. Autor
ukazuje r6znorodne préby rozwigzania tej skomplikowanej kwestii. Rozpo-
czyna od Platona, przez Plotyna, stoikoéw, Epikura, Augustyna, Boecjusza, sw.
Tomasza z Akwinu, Leibniza, Kanta i idealistow niemieckich, by ostatecznie
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dojs¢ do przekonania, ze problem teodycei na gruncie filozofii jest ostatecznie
nierozwigzywalny. W konsekwencji na Boecjuszowe pytanie: jesli jest Bdg,
skad zlo?, odpowiedZ brzmi: nie wiem. Pozostaje jej szuka¢ w obszarze wia-
ry w Jezusa Chrystusa, w ktérym Bég wzigl na siebie odpowiedzialnos¢, ze
stworzenie jest takie, jakie jest.

Zagadnienie stosunku teologii filozoficznej do wiary chrzescijariskiej stano-
wi ostatni temat poruszony w prezentowanej ksigzce. Autor, przywotujac raz
jeszcze przedstawione w swojej publikacji dowody istnienia Boga, uwydatnia
w nich element osobowy, ktérego istotg jest koniecznoS¢ wiary angazujacej
ludzkg wolnosé. Bowiem rozumne podstawy argumentacji filozoficznej mogg
jedynie odstoni¢ obszar, w ktérym cztowiek zostaje pozostawiony samemu
sobie, skonfrontowany z ostateczng zdolnoscig do decyzji i jej koniecznoscig.
Moéwiac o historycznosci myslenia, a w tej perspektywie o jednosci i zréznico-
waniu filozofii i teologii, zauwaza, ze kontekst refleksji filozoficznej pokazuje,
iz prawda objawia si¢ zawsze w postaci czastkowej i historycznej, w sytuacji
wcigz podawanego w watpliwos¢ zrozumienia. To samo spostrzezenie dotyczy
takze religii. Decyduje to niejako o wspdlnocie losu filozofii i teologii, dlatego
autor do stynnego juz philosophia ancilla theologiae dodaje theologia ancilla
philosophiae. W ten spos6b wiara jawi sie jako najwyzsza realizacja rozumu
$Swiadomego witasnej mocy i otwartego w swoich poszukiwaniach. Chrzescijan-
stwo wigze wiar¢ z wydarzeniem historycznym Wcielenia. Fakt ten kaze auto-
rowi zapytaé, czy mit jako ,,opowiadajgce przedstawienie konstytucji swiata”,
zdolne objasni¢ ludzka tragicznosé, nie powinno by¢ sensownym czy wrecz
nieodzownym uzupetnieniem rozumu wychodzacego poza to, co przypadkowe.
W zwiazku z tym proponuje, aby uczyniwszy ongis krok od mitu do logosu,
teraz zrobi¢ krok od logosu do mitu. Swoje przekonanie opiera mi¢dzy innymi
na diagnozie Nietzschego, wedle ktérej pozbawiony mitu poglad na swiat jest
czyms nie do zniesienia i w pewnej mierze czyms niemozliwym. Dlatego swojg
ksigzke J. Schmidt koficzy dos¢ intrygujacym pytaniem, zawierajgcym w sobie
teze, ktorej istote stanowi przekonanie, ze chrzescijaiiski mit, rozumiany jako
opowiadanie o Bogu, o Swiecie i cztowieku, jest dziS jedynym, jaki rzeczywi-
$cie moze stawi¢ czolo oswieceniu.

Ksigzka J. Schmidta, powstata w niemieckoj¢zycznym kregu kulturowym,
jest owocem wykladéw, jakie autor prowadzil przez lata na Uniwersytecie
w Monachium. Daje ona polskiemu czytelnikowi wspanialg mozliwos¢ wgla-
du w sposéb uprawiania filozofii Boga we wspdlczesnej mysli niemieckiej,
a jednoczesnie przybliza tradycyjne zagadnienia, ktérych oméwienie mozna
znaleZ¢ niemal w kazdym akademickim podrgczniku z tej dziedziny. Autor
podchodzi do wyznaczonej obszarem badari problematyki w sposéb bardzo
rzetelny. Ukazujac szeroki kontekst omawianych probleméw, umozliwia czy-
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telnikowi glebsze zrozumienie zwigzkéw pomiedzy prezentowanymi ideami,
sposrdd ktérych wiele nalezy uznaé za nowatorskie. Migdzy innymi na uwage
zastuguje perspektywa antropologiczna, w ktérej autor analizuje kazdy z oma-
wianych argumentéw za istnieniem Boga. W prezentacji zagadnienia natury
Boga autor odchodzi od tradycyjnego oméwienia przymiotéw boskich na przy-
ktad na rzecz poglebionych rozwazan o osobowosci Absolutu. Znamienna jest
takze jego otwartos¢ na problematyke teologiczng i postawe wiary, w ktorej
upatruje najwyzszg realizacje rozumu. Praca J. Schmidta stanowi wigc wazny
przyczynek do polemiki ze wspélczesnym postateizmem.

ks. Mirostaw Kiwka

Substancja. Natura. Prawo naturalne, red. A. Maryniarczyk, K.
Stepien, P. Gondek, Zadania wspotczesnej metafizyki, t. VIII,
Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu,

Lublin 2006, ss. 512

Dla jednych mdéwienie o niej jest przejawem filozoficznego zacofania, dla in-
nych manifestacja klasycznego wyczucia rzeczywistosci. Pojecie substancji, bo to
o nie chodzi, tak dawniej, jak i dzi§ stanowi przedmiot sporéw, kontrowersji i po-
lemik. Znaczenie tego terminu jest tak istotne, ze nie da si¢ zrozumie¢ filozofii, jej
historii i teraZniejszosci, nie siegajac do jego dziejow. Spér o substancje jest w swej
istocie sporem o ksztalt samej refleksji filozoficznej. Nie dziwi zatem, ze temu wias-
nie zagadnieniu poswigcono mi¢dzynarodowe sympozjum, jakie w ubieglym roku
odbyto si¢ na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawta II. Zorganizowata
je Katedra Metafizyki i Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu pod hastem: Sub-
stancja — natura — prawo naturalne. Prezentowana pozycja stanowi wiasnie zbior
materialéw z tegoz sympozjum i jest juz VIII tomem cyklu zatytulowanego Zada-
nia wspotczesnej metafizyki. Kazdy z oSmiu toméw zawiera wyktady i prezentacje
z organizowanych corocznie sympozjéw i odpowiada tresciowo ich programowi.
Wyrazi¢ tu nalezy uznanie dla konsekwencji organizatoréw, ktérzy cierpliwie i nie
bez wielkiego wysitku usitujg uchroni¢ od zapomnienia owoce dorocznie podejmo-
wanych dociekar i dyskusji, udostepniajac je szerszemu kregowi zainteresowanych
w postaci ksigzkowej. Obecny tom dedykowany zostat 0. M.A. Krgpcowi, nestoro-
wi lubelskiej szkoty filozofii klasycznej, na jego 85. urodziny.

Jak czytamy we wprowadzeniu autorstwa A. Maryniarczyka, w tradycji filozo-
ficznej terminem ,,substancja” okreslano konkret, ktéry bytuje w sobie i jest pod-
miotem réznorodnych wilasciwosci. Jej ujecie poznawcze w tym, co dla niej ko-
nieczne, stale, niezmienne i bedgce przedmiotem definiowania, okreslano mianem
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»istoty””. Natomiast substancje, rozumiang jako Zrédlo zdeterminowanego dziatania,
nazwano ,,naturg”’. Z kolei przez wyrazenie ,,prawo naturalne” rozumiano odczyta-
ny przez cztowieka porzadek obligujacy moralnie i miar¢ wynikajacego stad dzia-
tania. Jak wiec widaé, kazdy byt w zaleznosci od punktu widzenia mozemy nazwac
substancja, istotg, naturg i Zrodtem prawa. Termin ,,substancja” wystepuje zatem
w bezposrednim zwigzku z pojeciami istoty, natury i prawa naturalnego, ktérym
nadaje okreslony sens, wyrazajac przy tym cale bogactwo ontyczne okreslane za po-
mocg transcendentaliéw czy tez poje¢ metafizycznych. Powyzsze ujecie uzasadnia
dos¢ klarownie zwigzki taczace obecng w tytule triade pojec.

Czesé 1 publikaciji, zatytulowana O substancji, istocie i naturze, stanowi swe-
go rodzaju wprowadzenie programowe do dyskusji podejmowanej pdZniej w ra-
mach konwersatoriéw. Pierwsze przedlozenie M.A. Krapca, pt. Substancja — istota
— natura. Ich rozumienie i funkcja w wyjasnianiu rzeczywistosci, koncentruje si¢
wokot dwéch zasadniczych tematéw sformutowanych: Poznawalnos¢ — jej istota
i rozumienie oraz Natura — substancjq, istotq dziatajgcq. W ich Swietle substan-
cja, istota i natura jawig si¢ jako trzy wymiary integrujgce egzystencj¢ jednostek,
stanowigc jednoczesnie podmiot analogicznego poznania rzeczywistosci. Wtasci-
we rozumienie rzeczywistosci wymaga zbadania, czy poznajgcy podmiot istnieje
w spos6b niezalezny, czy moze jest manifestacjg egzystencjalnego monizmu badz
tez pluralizmu. O. Krapiec przedstawia rézne ujg