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SEOWO WSTEPNE

Wroctawski Przeglad Teologiczny
29 (2021) 2,5-6
Wroctaw Theological Review

Teologia jest nauka
Theology is a Science

yjemy w czasach, w ktérych nawet posledni dziennikarz moze zakwestio-

nowa¢ naukowe podstawy teologii. Moze robi to dla rozglosu, moze z prze-
konania, z pewno$cig jednak piszac w taki sposob, demaskuje brak kompetencji
w dziedzinie metodologii nauk teologicznych. Jej luminarzem w drugiej potowie
XX wicku byl we Wroctawiu ks. prof. Jézef Majka, rektor Metropolitalnego
Wyzszego Seminarium Duchownego i Papieskiego Wydziatu Teologicznego we
Wroctawiu w latach 1970-1988. Warto w tym miejscu przywotaé stowa innego
wroclawskiego uczonego, ktéry tak ocenil prace ks. prof. Majki w dziedzinie
badan nad metodologia teologii w ogdlnosci i katolickiej nauki spotecznej
w szczegdlnosci:

Autor w pionierski sposéb okreslit tu wtasciwy status metodologiczny katoli-
ckiej nauki spotecznej jako nauki interdyscyplinarnej. Uwazat, iz dyscyplina ta
wymaga stosowania wielu metod w zaleznosci od etapu analizy. Wyrdznit przy
tym ks. Majka trzy takie etapy. Pierwszy obejmuje twierdzenia wydedukowane
z teologii oraz ze spotecznej natury cztowieka, z jego osobowej godnoéci; drugi
stanowi wykorzystanie wynikéw nauk szczegdétowych o charakterze diagno-
stycznym i prognostycznym; trzeci — aktualne zalecenia i wytyczne do dziatania'.

Tak wiec widzimy, ze badania prowadzone przez teologéw nie maja cha-
rakteru przypadkowego i wylacznie kaznodziejskiego. Sa gleboko zakorzenione
w specyficznej metodologii naukowej. Im bardziej rygorystycznie stosowane sg
zasady tej metodologii, tym bardziej obiektywne owoce badan. Poza tym pamie-
ta¢ musimy, ze kazda dziedzina nauk posiada autonomi¢ takze w stosowaniu
metod badawczych. Nie sposéb wiec, by na przykiad historyk byl w stanie

' L Dec, Ksigdz Jozef Majka — szkic do portretu, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 1/2

(1993), s. 12.

DOI: 10.34839/wpt.2021.29.2.5-6 © Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu



6 Stowo wstepne

obiektywnie ocenié, czy badania biblisty posiadaja poprawne merytorycznie
fundamenty. Niestety zZyjemy w czasach, w ktérych nawet takie dzialania sa
podejmowane. Nie cheg wnikaé w powody wypowiadania falszywych i nie-
kompetentnych ocen. Cheg jedynie przypomnieé, ze na wiezy matematycznej
Uniwersytetu Wroctawskiego znajdziemy cztery alegorie symbolizujace cztery
dziedziny nauk, ktére staly u poczatkéw tej wybitnej uczelni: teologii, prawa,
filozofii i medycyny, autorstwa Franza Josepha Mangoldta.

Teologia nie tylko stata u poczatkéw najwigkszych uniwersytetéw Europy.
Jest réwniez uprawiana z duzym zaangazowaniem przez wspélczesnych teo-
logéw. Niezbywalng przestrzenia prezentowania badan prowadzonych przez
teologéw wroctawskich, polskich, a takze zagranicznych jest nasze czasopismo.
Bedac wierne swojemu podstawowemu zatozeniu — ,,badzcie zawsze gotowi do
obrony wobec kazdego, kto domaga si¢ od was uzasadnienia tej nadziei, ktéra
w was jest” (1 P 3,15) — idzie droga ciaglego rozwoju, prezentujac wyniki badan
tak rodzimych, jak i obcych teologdw, w tym niekatolickich. Milo mi réwniez
poinformowa¢, ze do szacownego grona Rady Naukowej naszego periodyku
dotaczyt dr Adrian Podaru, teolog prawostawny, profesor Uniwersytetu Babes-
-Bolyai w Cluj-Napoca (Rumunia).

Oddajac kolejny numer Wroctawskiego Przegladu Teologicznego do Wa-
szych rak, liczymy na budowanie przez Was marki naszego czasopisma i obrony
nadziei, ktéra jest w Was — uczonych z Europy i z calego $wiata.

Ks. Stawomir Stasiak
Redaktor Naczelny
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Przektady biblijne nazw nalezacych do kategorii
pojeciowe] ptactwa w Ksiedze Hioba 28,7
z bazowym komponentem leksykalnym
ostrizei kobuza- na materiale czeskim i polskim

Bible Translations of Names From the Conceptual Category of Birds
in the Book of Job 28:7 with the Base Lexical Component
of ‘Ostfiz'- ‘Kobuz’ on Czech and Polish Materials

ABSTRACT: In this article, the author draws attention to translation issues, especially
related to the avifauna lexis which appears on the pages of the Bible in the analyzed
fragment of Job 28:7 in selected twelve Czech and eighteen Polish translations of
the Holy Scripture. In the confrontational-lexical analysis, he describes not only the
similarities, but above all the noticeable differences, i.c. changes in the equivalence of
bird names and how and in what language form depending on the translation version
this conceptual category of birds is used in translation by synonymous lexemes. The
marginal presence of the Czech lexeme 0s2#7¢ was noted. The remaining birds men-
tioned in Job 28:7 have so different lexical equivalents in individual Czech and Polish
biblical translations that on the one hand it gives the impression of chaos, and on the
other, reveals far-reaching freedom in translating avifaunic names.

KEYWORDS: imagery and biblical symbolism, interpretation, translation, language
equivalence and synonymous lexical units, Czech language, Polish language, the
conceptual category of birds, hyponyms and hyperonyms, Bible

ABSTRAKT: Autor w niniejszym artykule zwraca uwage na kwestie ttumaczeniowe
zwigzane zwlaszcza z wykorzystang leksyka awifaunistyczna, jaka pojawia si¢ na
kartach Biblii w analizowanym fragmencie Hi 28,7 w wybranych 12 czeskich i 18 pol-
skich przekladach Pisma Swictego. W przeprowadzonej konfrontatywno-leksykalnej
analizie opisuje on nie tylko podobieristwa, ale przede wszystkim zauwazalne réz-
nice, czyli zmiany w ekwiwalencji nazw ptakdéw oraz jak i w jakiej formie jezykowe;j
owa kategoria pojeciowa jest wykorzystywana w przekladzie przez bliskoznacznie

DOI: 10.34839/wpt.2021.29.2.7-28 © Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu



8 Lubomir Hampl

synonimiczne leksemy — w zaleznosci od wersji thumaczeniowej. Zwrdcono uwage
na marginalne wyst¢gpowanie leksemu czeskiego ost74Z. Pozostale ptaki wymieniane
w Hi 28,7 majg w czeskich i polskich przekladach biblijnych tak rézne odpowiedniki
leksykalne, ze sprawia to wrazenie chaosu i daleko idacej dowolnosci w thumaczeniu
awifaunistycznych nazw.

SEOWA KLUCZOWE: obraz i symbolika biblijna, przeklad, translacja, ttumaczenie,
ckwiwalencja jezykowa i synonimiczna bliskoznacznos¢ leksykalna, jezyk czeski,
jezyk polski, kategoria pojeciowa ptactwa, hiponimy, hyperonimy, Biblia

Wstep

niniejszym artykule skoncentrujemy si¢ na reprezentancie $wiata awi-

fauny nalezacym do ,ptactwa drapieznego” oraz przedstawieniu, jak
tak sprecyzowany (w jednych przektadach) lub ogdlnie nazwany (w innych
tlumaczeniach) ptak zostal wymieniony i uwzgl¢dniony na kartach Pisma
Swigtego (por. 30 ttumaczen' — 12 czeskich i 18 polskich).

Wiodaca terminologia skupiona w niniejszej pracy na kategorii pojgciowej
ptactwa dotyczy przedstawiciela $wiata awifauny, a konkretnie czes. ost7iZe —
pol. kobuza®. Ze wzgledu na fake, ze wyszczegélniony ptak wystepuje wy-
tacznie sporadycznie, tylko wjednym czeskim przekladzie biblijnym (Bible
Ceskd w thumaczeniu Jana Hej¢la), mozna wyeksponowaé jedno stwierdzenie.
Mianowicie przy reprezentancie $wiata ornitofauny, ktéry zostal okreslony
wladnie jako czes. ost742 [dosh. pol. kobuz], mozna nawet wysnu¢ wniosek, ze
nalezy on do hapaks legomenondw (z punktu widzenia przekladanych nazw
ptasich w czeskich wersjach biblijnych).

Zapoczatkowana analiza przyczyni si¢ do poszerzenia dalszych intra-
lingwalnych i interlingwalnych badan nad zrozumieniem zastosowanej i wtas-
ciwie przettumaczonej leksyki w konkretnie analizowanym tekscie. Celem
artykutu jest zwrécenie uwagi na kwestie translatologiczne dotyczace czeskiej
i polskiej terminologii w przektadach biblijnych, przede wszystkim z zakresu
kategorii pojeciowej ptactwa. Opisane zostang takze dwie wazne kwestie
translatologiczne: czy, a przede wszystkim jak ttumacz zmienia, modyfikuje,
adaptuje lub wzbogaca jezyk przektadu. Konfrontatywno-poréwnawcza analiza,

Na potrzeby niniejszego artykutu przebadano zaréwno najwazniejsze staroczeskie

i staropolskie edycje Pisma Swictego, jak i istotne wspotezesne czeskie i polskie wydania biblijne.
Analizowane beda réwniez nazwy innych przedstawicieli $wiata awifauny, jakie znajduja
si¢ w czeskich i polskich materiatach egzemplifikacyjnych. Dotyczy to réznorodnie
przetlumaczonych lekseméw reprezentantéw ornitofauny, jakie zostaly zlokalizowane
w przedmiotowym fragmencie Hi 28,7.
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koncentrujaca si¢ w przewazajacej czg¢sci wokot ornitofauny, ukaze nam, w jaki
sposob thumacz lub zesp6t tlumaczy tekstéw Pisma Swigtego réznorodnie
stosuja szeroka game awifaunistycznej terminologii w badanym przeze mnie
wersecie biblijnym Hi 28,7.

Kobuz — definicje, symbolika i warto$ciowanie

Opisywanym ptakiem w niniejszym zestawieniu zbiorczym jest czes. ost7i% (Falco
subbuteo), pol. kobuz (czes. ptik s ostrym zrakem’; mensi dravy ptik piibuzny
sokolu®; neobycejné rychly drobny sokolovity dravec’ [ptak z ostrym/wyostrzonym
wzrokiem, mniejszych rozmiaréw drapieznik spokrewniony z sokotem, ktéry
jest niezwykle szybki i zwinny], pol. ,gatunek ptaka z rodziny sokolowatych
Falconidae, gdzie samica jest wicksza od samca, ale obie plcie s3 upierzone
jednakowo”s), czyli ,,gatunek malego sokota uzywany dawniej do polowania”7.
»Jest wielkosci pustutki, ale catkiem inaczej ubarwiony i w odréznieniu od
niej poluje na ptaki, nie na gryzonie™®; ,ptak drapiezny z rodziny sokoléw,
wielkosci golebia, zamieszkujacy Eurazje i pétnocna Afryke, dawniej ceniony
w sokolnictwie, chroniony”g.

Czeska nazwe ost74Z utworzono od przedrostka o- i od wyrazu pochod-
nego, tj. od derywatu stowa s##ici w znaczeniu ostre pozorovar (por. ostrazity
[dost. ‘ostro obserwowad’, réwniez ‘czujny/baczny’]). Wyraz ten, na co zwraca
uwage Cesky etymologicky slovnik, wywodzi si¢ od ostry — ptik s ostrym zrakem™
[ptak z ostrym/wyostrzonym wzrokiem|. Maly starolesky slovnik podaje tylko
forme deminutywny ostiiZek — maly ostii".

W staropolszczyznie® spotykane byly formy kobuzy rgcze (Knapski, Mor-
sztyn, Pasck, Rostafiniski), kobz (Re;j), kobus®, kobuszeé (‘stawac si¢ kobuzem’),

Zob.J. Rejzek, C'es/ej etymologicky slovnik, Voznice 2001, 5. 435.
Zob. Slovnik spisovné Cestiny pro skolu a verejnost, J. Filipec, F. Danes, V. Mejstiik (red.),
Praha 2005, s. 253; Slovnik soucasné cestiny spravné Cesky, Brno 2011, s. 509.
Zob. V. Styblik, Tajemstvi slov, Praha 2006, s. 37.
Praktyczny stownik wspétczesnej polszczyzny, H. Zgétkowa (red.), t. 16, Poznan, 1998, s. 320.
F. Stawski, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, t. 2: K—Kot, Krakéw 1958-196s, s. 303.
A.G. Kruszewicz, Ptaki Polski. Mata encyklopedia ilustrowana, Warszawa 2017, s. 44.
M. Szymczak, Stownik jezyka polskiego, t. 1: A-K, Warszawa 1978, s. 94 4.
Zob. J. Rejzek, Cesky etymologicky slovnik, dz. cyt., s. 43s.
Zob.]J. Beli¢, A. Kamis, K. Ku&era, Maly starocesky slovnik, Praha 1978, s. 273.
Por. np. M. Cyganski, Myslistwo ptasie, dz. cyt.; ]. Karlowicz, A. Kryriski, W. NiedZwiecki,
Stownik jezyka polskiego, t. 2: H-M, Warszawa 1902/1952 i in.
Por. M. Cyganski, Myslistwo ptasie, dz. cyt.
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kobusek (zdrobniala forma) iinne dialektalne formy, np.: kobusy, kobusa';
ghuz. kobusk (‘kobezyk’); ros. dial. kdbuz (‘jastrzab’); kobyzdk /| skobyzdk (‘ga-
tunck sokola’) (Vasmer); kobez (‘gatunck sokota’); ukr. dial. kébuz (‘botniak
popielaty’, ptak z rodziny sokotéw) (por. takze ros. kobec, schor. kobac, koba,
pol. kobiec, kobuz ‘ jména rivenych drubi dravei?” — patrz polskie nazwy roz-
nych gatunkéw drapieznikéw). Jeden ze Stownikdw etymologicznych jezyka
polskiego zaznacza, ze pin.-stow. *kobuzs : *kobezs : *kobszs" (>stpol. kobz) sa
w niewatpliwym zwiazku z *koboco (patrz kobiec). Podstawa derywacyjna jest
niejasna; moze wyraz pochodzi od *koba — staroczeski koba" (‘kruk/gawron’)
(uwazane zwykle za pozyczke z niem. dial. kobbe [‘kruk’])™. Nie ceniono tego
ptaka, i zbiorowe kobuz przeniesiono pogardliwie na wszelka ,,hatastre/zgraje”,
szczegolnie kozacka, ruska, stad powstaly nast¢pujace pejoratywne okreslenia:
kobuznik/kobuzniki (w znaczeniu ‘Rusin’, ‘Kozak™). Od wyrazu kobuz powstaty
w XVII-XVIII wicku réwniez dwa czasowniki: kobuzad (‘wymyslad, ‘tajal’)
i (s)kobuzieé, czyli ‘zamienia¢ si¢ w kobuza’, “(s)pos¢pnied.

Ptak ten, czes. osti% lesni / obecnjzo, okreslany jest ponadto nastepujacymi
nazwami: ost74%, dievitk, pulkavec”. Znane jest takze staroczeskie nazewnictwo:
0StFEZ, ostrzyess, ostrziess, ostiys, ostrys, karex (Claterus); Sprinclik, supranicus
(Zidek); vostiizek (Balbin)™. Lacifiska nazwa tego ptaka sktada si¢ zas z dwéch
czesci. Pierwsza Falco oznacza oczywidcie ,sokota”, a druga laciriska nazwa

14

Zob. J. Karlowicz, A. Krynski, W. Niedzwiecki, Stownik jezyka polskiego..., dz. cyt.

" Zob. V. Smilauer, Cesks jména ptikii v Klaretové Fysiologidri, ,Listy filologické” 67/1-2
(1940), 5. 392.

Podobnie jak w etymologicznych stownikach, gwiazdkami oznaczono starsze prastowianskie
lub starocerkiewnostowianiskie wyrazy.

Por. kob — prastowianski wyraz dla ‘ptakéw’. Kob’i kobid znaczy w staroruskiem ‘wrézenie’
z lotu ptakdw, zob. A. Briickner, Stownik erymologiczny jezyka polskiego, Warszawa
1927/1993, 5. 240. W jezyku polskim w dalszych urobieniach powstawaly leksemy: kobiec,
kopczyk (zam. kobezyk), kobuz — ‘prak drapiezny kobiec i zuchwaly’. Naglosowe s ocalato

wyjatkowo w stowenskiej nazwie skobec i skopec na okreslenie ‘krogulca’.

16

17

18
19
20

Zob. F. Stawski, Stownik etymologiczny..., dz. cyt., s. 303-304.

Zob. A. Briickner, Stownik etymologiczny..., dz. cyt., s. 240.

Nazwe ost7Z obecny [dost. kobuz pospolity] stosowano wezesniej, wspotezednie uzywana
jest nazwa ost#4Z lesni [dost. kobuz leny]; por. J. Haller, Ces/ej slovnik vécny a synonymicky,
sv. 1, Praha 1969, 5. 273.

Zob. S. Komarek, Ptdci v Cechich v letech 1360-1890 aneb tajemstvi rytife von Sacher-Masocha,
Praha 2007, s. 71.

Por. takze innych badaczy: V. Smilauer, Cesk  jména ptikii..., dz. cyt., s. 391; A. Hadravovd,
Knibha dvacatera uméni mistra Pavla Zidka cdst privodovédnd, Praha 2008, s. 3905
J. Jungmann, Slovnik cesko-némecky, t. 2: K- O, Praha 1836, 5. 994.

21

22
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subbuteo — na co zwraca uwage Mata encyklopedia ilustrowana Ptaki Polski —
co$ mniejszego niz pospolity ptak drapiezny®.

Kobuza, czyli czes. ost7iZe, opisal réwniez pigtnastowieczny polihisor i en-

cyklopedysta Pavel Zidek, w nastepujacy sposb:

ostriz je ptdk velikosti krahujce, Zivi se lovem skrivand. Je to lesni ptdk, nahore cerny,
na brise vsak rdznobarevny. Je tak rychly, Ze skrivana uchopi za letu. Prirodou je ddno,
Ze se ho skrivdnek boji tak, Ze je vystrasen pohledem na néj, a tak ho ptdcnici chytaji #

[kobuz jest wielkoéci krogulca i odzywia sie dzieki polowaniu na skowronki. Jest to
ptak lesny, ktory z gdry jest czarnego koloru, zas brzuch jego jest réznobarwny.
Natura sprawita, ze skowronek sie go w takim stopniu boi, ze jest wystraszony,
jak na niego tylko spojrzy. W taki podstepny sposéb chwytaja go ptasznicy].

Czternastowieczny czeski pisarz mistrz Bartlomiej z Chlumca (1320-1370),

. . . 725 . 3
czyli Claretus, w swoim Fyziologid#i™ zaznacza, ze opisywany kobuz

je podobné jako postolka na zddech cerny, pod brichem je pestry. Lovi ptdcky, a to
skrivdnky, strnady a jiné. A ptdci se ho tak boji, Ze se boji i jeho drevéné podobizny
a padaji, neodvaZzujice se vzlétnout’®

[jest podobnie jak pustutka na plecach czarny, a brzuch ma pstry/pstrokaty.
Poluje na rézne rodzaje ptakdw, tj. na skowronki, trznadle iinne. Ptaki sie go
boja do tego stopnia, ze boja sie nawet jego drewnianego podobiefstwa, ze
padaja na ziemie i nie odwaza sie wzlatywacé w powietrze].

Przywola¢ dalej mozna wydanie Pracf zabrddka [dost. Ogréd prasi] tegoz

samego autora. Z wierszowanego tekstu dowiadujemy si¢ nie tylko o wygladzie,
zachowaniu i sposobie zycia opisywanego ptaka, ale takze jaki z tego opisu
wynika moral spoleczny. W tym tekscie czeskim zachowano wazny czynnik

23
24
25

Zob. A.G. Kruszewicz, Ptaki Polski..., dz. cyt., s. 44.

A. Hadravov4, Kniba dvacatera..., dz. cyt., s. 235 (par. 114).

Oproécz opisanej juz lokalizacji analizowanego ost7#Ze [dost. kobuza] u Klareta (patrz Claretus
Fyziologdi - Pta¢i zahrddka 66) znane sg jeszcze inne wzmianki o tym reprezentancie $wiata
awifauny (por. Claretus Glosaf 300; Claretus Bohemaf 108; Claretus Physiologus 421-424).
Szersze rozwazania patrz: V. Smilauer, Ceskd jména ptikii..., dz. cyt., s. 391; E. Michalek,
Ceskd slovni zdsoba v Klaretovjch slovnicich, Praha 1989, s. 81-82; A. Hadravova, Kniba
dvacatera..., dz. cyt., s. 390; S. Komarek, Ptici v Cechich..., dz. cyt., s. 71.

J. Nechutovd, Ptaci zahridka, Brno 1991, s. 39.
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tekstologiczny, jakim jest rym, wiec zdecydowano, ze réwniez w polsko-
jezycznym przekladzie zjawisko to zostanie zastosowane. Starano si¢ ponadto
w polskojezycznym przekiadzie utrzymaé jednakows liczbe sylab, jaka wyste-
puje w tekscie czeskojezycznym, co zaznaczono w pélokragtych nawiasach na
konicu w kazdym wersie:

Czeski tekst: Polskie ttumaczenie:

Ostriz se do boje vrhd, (8) Kobuz do walki nadcigga, (8)

pak skrivdnka chyti a trhd: (9) skowronka wnet ztapie i targa: (9)
Je-li krdl kruty, pak hyne (8) krol okrutny pézniej zginie, (8)

ta radost, jez z prava ndm plyne. (9) ta radosna wies¢ do nas ptynie. (9)
Spatri jen podobu dravce — (8) Jak ujrzy punkt drapieznika, (8)
nic zpivat uz skrivdnek nechce: (9) wszystkiego skowronek unika: (9)
krdl Spatny loupi-li zboZi, (8) Jjak krol chtopom grabi zboze, (8)
tu ustanou i sluzby boZzi. (9) wtedy ustang taski boze. (9)

Ptasi ogréd, ttum. L.H.

Zas staroczeski czterojezyczny stownik Nomenclator quadrilinguis Boemico-
-Latino-Graeco-Germanicus autorstwa Daniela Adama z Veleslavina stosuje
w swoim leksykonie troch¢ zmieniony graficznie zapis os#745. Forma ta mogtaby
czgéciowo sugerowal (jesli postuzymy si¢ terminologia laciniska), ze chodzi nie
o kobuza, ale o pustutke (por. czes. Ost74s; staroczeski OfF#is; tac. tinnunculus,
miliaria; gr. xéyypic, xeyyplog, xeyyplvyg; niem. Wannen weiher’"). Praka zalicza
sie w tym szesnastowiecznym sfowniku do kategorii dzikich wielkich ptakéow —
De avibus feris maioribus — o divokych velkych ptacich.

W jezyku czeskim istnieje sporo nazwisk pochodzacych od analizowanego
ptaka (Ost7iz, Ostiizek, Vostrejs, Vostiejg, Vostiiz, Vostiizek™).

Ost7iZ [dost. kobuz], dzigki jezykoznawczym okresleniom, takim jak ICM -
wyidealizowanym modelom kognitywnym / fasetom / domenom / ramom
/ modelom pojeciowym / strukturom semantycznym® — czyli, najogélniej

27 , g . . .
Zob. D.A. Veleslavin, Nomenclator quadrilinguis boemico-latino-graeco-germanicus, rozdz. 2,

par. 49, 1598: 5. 198; 2015: 5. 160.

Zob. K. Hudec, Ptici v ceském Zivoté a kultute, Praha 2017, s. 123; J. Cerny, J. Holes,
Sémiotika, Praha 2004, s. 78; E. Mrhadova, Cesko-polské jazykovédné studie, Racibérz 2013,
s. 63.

Zob. G. Lakoft, Women, Fire and Dangerous Things. What Categories Reval About the Mind,
Chicago 1987; G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, ttum. T.P. Krzeszowski,
Warszawa 1988; G. Lakoff, M. Johnson, Metafory, kterjmi Zijeme, ttum. T. Cejka, Brno

28

29
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powiedziawszy, na podstawie swojego wygladu i zachowania®, zostal w czeskiej
frazeologii’' utrwalony metaforycznie w odniesieniu do takich cech jak bardzo

dobry, wyostrzony wzrok, przenikliwe spojrzenie, baczne obserwowanie:

vy

czes. byt jako ostiiz ‘o lovéku, jemuz nic neunikne’ — pol. ‘by¢ ostry jak
zyleta, ‘o czlowieku, ktory wszystko widzi’;

czes. mit oli jako ost¥iz ‘velmi dobré’ — pol. ‘mie¢ orli/jastrzebi wzrok’, ‘mieé
bardzo dobry wzrok’, ‘dobrze widzie¢;

czes. ostiiZi pohled ‘pronikavy’ — pol. [dost. spojrzenie kobuza] ‘bystre’,
‘przenikliwe’, ‘nieprzyjemne’

czes. bystry jako ostiiz ‘ostrazity’, ‘bdély’ — pol. ‘czujny’, ‘baczny’, ‘ostrozny’
czes. hlidat nékoho | néco jako ost¥iz ‘ddavat na nékoho / néco velmi dobry
pozor’, ‘nepustit z ného | néeho oli’ — pol. bibl. ‘pilnowaé/strzec kogos/
czego$ bacznie jak oka w glowie’, ‘pilnowad uwaznie’;

czes. pozorovat nékoho | néco jako ostiiZ — pol. ‘bacznie kogo$/cos obser-
wowad’;

czes. krouzit kolem nékoho | néceho | nad nétim jako ost¥iz ‘zlovéstné ob-
chizet’, ‘Cekat na prilezitost’ — pol. ‘krazy¢ nad czyms jak sep’, pot. ‘osaczaé
kogos, wzbudzajac niepokéj’;

20025 A. Wierzbicka, Nazwy zwierzgt, [w:] O definicjach i definiowaniu, J. Bartminski,

30

31

R. Tokarski (red.), Lublin 1993, s. 251-267; A. Wierzbicka, Jezyk — Umyst — Kultura,
J. Bartminiski (red.), Warszawa 1999; A. Wierzbicka, Semantyka. Jednostki elementarne
i uniwersalne, Lublin 2006; A. Wierzbicka, Stowa klucze. Rézne jezyki — rézne kultury,
tlum. I. Duraj-Nowosielska, Warszawa 2007; D. Kepa, Pochodzenie wyrazu a wspdtczesny
obraz jezykowy odpowiadajgcego mu desygnatu na przyktadzie nazw gatunkowych prakéw,
[w:] Przesztosé w jezykowym obrazie swiata, A. Pajdziniska, P. Krzyzanowski (red.), Lublin
1999, s. 137-148; D. Kepa-Figura, Kategoryzacja w komunikacji jezykowej na przyktadzie
leksemu ptak, Lublin 2007; RW. Langacker, Foundations of Cognitive Grammar, vol. 1,
Stanford 1987; RW. Langacker, H. Kardela, Wyklady z gramatyki kognitywnej: Kazimierz
nad Wistg, grudzies 1993, Lublin 1995; R W. Langacker, Model dynamiczny oparty na uzusie
Jezykowym, [w:) Akwizycja jezyka w swietle jezykoznawstwa kognitywnego, E. Dabrowska,
W. Kubinski (red.), Krakéw 2003, s. 30-117.

Chodzi o podstawe do wnioskowania o przyjetym przez podmiot punkcie widzenia
i perspektywie interpretacyjne;.

Zob. E. Mrhac¢ova, M. Balowski, Ceska—pa/skjﬁﬂzeologi[kj slovnik, Ostrava 2009, s. 191;
Velky cesko-polsky frazeologicky slovnik, T.Z. Orlo$ (red.), Krakéw 2009, 5. 328, 529; Slovnik
spisovné lestiny..., dz. cyt., s. 253; ]. Zaordlek, Lidovd réent, Praha 2000, s. 498; E. Mrhadova,
R. Ponczové, Zvitata v teské a polské frazeologii a idiomatice. Cesko-polsky a polsko-cesky
slovnik, Senov u Ostravy 2003, s. 102-103; E. Mrhacova, Ndzvy zvifat v leské frazeologii
a idiomatice, Filozofické fakulty Ostravské univerzity, ¢islo 124, Ostrava 1999, s. 103;
V. Mokienko, A. Wurm, Cexko-m:kjﬁazeologz’fkj slovnik, Olomouc 2002, s. 353 i in.
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o czes. pozorovat nékoho | néco jako ostiiz ‘velmi bedlivé sledovat’ - pol. ‘bra¢
kogos/co$ pod staranng obserwacjg’.

Jak wida¢, w szeroko pojmowanej sferze czeskiej frazeologii i idiomatyki
istnieje wiele przykladéw, w kedrych zostal wyprofilowany konkretny repre-
zentant ptactwa drapieinego ost7iZ. Tego natomiast nie mozna stwierdzi¢
w strefie polskiej frazeologii, gdyz takich skonwencjonalizowanych konstrukeji
z opisywanym bazowym ptasim komponentem j¢zykowym nie odnotowano,
czyli de facto ich nie ma. Swiadczy to o istotnej dysproporcji uzywalnosci tego
konkretnie sprecyzowanego przedstawiciela ptactwa w komunikacji jezykowej,
z ktérej wylaniajg si¢ inne czeskie i polskie jezykowe obrazy $wiata.

Kobuz w tekstach biblijnych

Przypuszczamy, ze ze wzgledu na fake, iz ost74Z ma doskonale wyostrzony
wzrok — co zostalo wyzej potwierdzone w czeskojezycznych wyekscerpowanych
przyktiadach frazeologicznych — zostat on prawdopodobnie uzyty w Bibli ceské
w thumaczeniu Jana Hej¢la we fragmencie Ksiegi Hioba Hi 28,7 traktujacym
o tym, ze ptaki drapiezne majg niezawodny wzrok™. Pytanie, jakie nasuwa
sic w tym momencie, powinno raczej jednak brzmieé: czy ptak ten w triadzie
procesu translacyjnego (trdjfazowej operacji traduktologicznej: identyfikacja -
interpretacja — przektad)® zostat dobrany wtasciwie w jezyku docelowym
przez zastosowany ekwiwalent leksykalny™, ktéry w jezyku wyjsciowym, czyli

32 . . . i .
W tym wersecie jest odwolanie do bystrego i wyostrzonego wzroku drapieznikéw, czyli

bezposérednio do ich oczu (patrz drugie miejsce awifaunistyczne w przywotywanym
wersecie). Ptaki te réwniez nie zostaty identycznie pod wzgledem zastosowanego stfownictwa
rozpoznane, poniewaz pojawia si¢ w analizowanych czeskich i polskich tlumaczeniach
biblijnych naprawdg szeroka gama nazewnictwa gatunkéw ptakéw drapieznych — patrz
dalsza analiza leksykalno-terminologiczna.

Por. Z. Kufnerova, Cestina a prekldddnt, Jinoany 2009, s. 43.

O réznorodnej terminologii kategorii pojeciowej ptactwa wspomina réwniez Izaak Cylkow,
zaznaczajac, ze wyraz »Sciezka” odnosi si¢ do pracy ludzkiej w podziemiach, do ktérych
najbystrzejszy wzrok 0 praka drapieznego nie siega, tj. wedtug rabina moze to by¢ zaréwno
orzel, jak i sep itd. (por. Gen 15,11; 1z 18,6), wzglednie 72X krogulec lub - zdaniem jeszcze
innych — np. jastrzab (por. Lev. 11,14 — patrz Ksigga Ljob, thum. J. Cylkow, Krakéw 1903,
s. 114). Natomiast polskojezyczny komentarz biblijny, por. C. Jakubiec, Ksigga Hioba.
Witgp — praektad z oryginatu — komentarz — ekskursy. Pismo Swigte Starego Testamentu,
t. 7, cz. 1, Poznan-Warszawa 1974, s. 182, zaznacza ogdlnie, ze droge do tych tajemniczych
skarbéw, jakie w sobie kryje ziemia, zna tylko czlowick; nie znaja jej natomiast ani praki
drapiezne, ktdre przeciez maja szczegdlnie wyostrzony wzrok, ani dzikie zwierzgta, ktore
zyja w niedostepnych dla czlowicka pustkowiach. Réwniez Karolicki komentarz biblijny

33
34
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w hebrajskim, brzmi gjir / ‘djit > [h-5861)* i znajduje si¢ na pierwszym
miejscu sposrdd przedstawicieli kategorii pojeciowej ptactwa w analizowanym
fragmencie protokanonicznej Ksiegi Hioba. Czynione to jest przede wszyst-
kim dlatego, by zapobiec bledom powstatym na skutek braku analizy tekstu
wyjéciowego czy mylnej interpretacji tekstu’.

Ta opierzona istota odnosi si¢ wytacznie do ptakéw drapieznych®. Podreczny
stownik hebrajsko-polski Starego Testamentu zwraca uwage na kolektywne znacze-
nie tego wyrazu, profilujac liczbe mnoga ptaki drapiezne®. Biblicky slovnik sedmi

Jjazykii przywoluje ttumaczenie dravy ptak® [dost. ptak drapiezny]. Hebrejsko-
-Cesky slovnik ke Starému zdkonu thumaczy przedmiotowy hebrajski wyraz
szerzej, jako: dravec, dravci, dravy ptik, dobyvatel “ [drapieznik, drapieznicy,
drapiezny ptak, zdobywcal. Wielki stownik hebrajsko-polski Starego Testamentu
w tomie 1 uwaza, ze chodzi o ptaka drapieznego, ktory pikuje w dot*. Natomiast
Encyklopedia biblijna przytacza podzial ptactwa na ,krzyczace”, do ktérych
naleza gléwnie ptaki drapiezne (hebr. 4jiz), ,,¢wierkajace”, dotyczace najczgscicj
wréblowatych (hebr. cipor), oraz ,latajace”, czyli majace skrzydta (hebr. 0f)43.

wskazuje na ogdlnie wykorzystang terminologie: Ani pzaki, ani zwierzgta nie znaja drogi do
,,niej” — miejsca, magom, quros’ci, wspomnianego w w. 6; patrz R. MacKenzie, R. Murphy,
Ksigga Hioba, [w:] Katolicki komentarz biblijny, W. Chrostowski (red.), seria: Prymasowska
Seria Biblijna, Warszawa 2001, s. 469.

Przywolywane wyrazenie hebr. 0y ‘4jir [h-s861] znajduje si¢ w nastepujacych ksiegach
Smrego Testamentu: Rdz 15,11; Hi 28,7; 1z 18,6 (dwa razy); Iz 46,11; Jr 12,9 (dwa razy);
Ez 39,4 (h- — numeracja Stronga [hebrajska]).

W literaturze przedmiotu nie jest ujednolicony zapis transliteracji i transkrypcji hebrajskich
znakéw. Spotykamy si¢ dosy¢é czgsto w rdznych opracowaniach czy komentarzach
z odmiennymi jej wariantami.

Zob. L. Hampl, Swiat awifauny ITw polskich i czeskich przekiadach Pisma Swigtego (ptactwo czyste
i nieczyste), seria: Wymiary Humanistyki, Rozprawy Naukowe 53, Bielsko-Biala 2014, s. s6-60.
Piak drapiezny / drapieznik — czes. dravec | dravy ptdk w tym opisywanym wersecie biblijnym
(Hi 28,7) symbolizuje przeno$nie (alegorit; metaforyczno-metonimicznego podobienistwa),
ktéra opiera si¢ na jego najwazniejszej cesze, oznaczajac ‘dalekowzroczno$¢, ‘doskonatosé

35

36

37

38

w widzeniu’ i ‘niezawodny wzrok’, por. czes. bystrozrakost.
¥ Por. P. Briks, Podrgczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
seria: Prymasowska Seria Biblijna, Warszawa 2000, s. 258.

Por. J. Heller, Vocabularium biblicum septen linguarum — Biblicky slovnik sedmi jazyki
hebrejsko-vecko-latinsko-anglicko-némecko-madarsko-cesky, Praha 2000, s. 148-149.

Por. B. Pipal, Hebrejsko-cesky slovnik ke Starému zdkonu, Praha 2006, s. 119.

Zob. L. Koehler, W. Baumgartner, J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-
-polski Starego Testamentu, t. 1: ®-¥, P. Dec (red.), seria: Prymasowska Seria Biblijna,
Warszawa 2008, s. 763.

Zob. PJ. Achtemeier, Encyklopedia biblijna, seria: Prymasowska Seria Biblijna, Warszawa
2004, s. I021.

40

41
42

43
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Spotykamy si¢ zaréwno w literaturze podmiotu, jak i przedmiotu z r6znym
zapisem transkrypcyjnym i réznorodnymi zasadami transliteracji hebrajskich
liter alfabetu. Warto w tym momencie zwrdci¢ uwage na bardzo wazny aspekt
lingwistyczny. W jezyku hebrajskim spotykamy si¢ z nieprototypows sytua-
cja (zwlaszcza dla nas Europejczykéw) dotyczaca przede wszystkim kwestii
pojeciowo-jezykoznawczych, poniewaz w tym jezyku (nalezacym do grupy
semickiej), w ktdrym zostal spisany prawie caly Stary Testament, nie ma bez-
posredniego terminologicznego odpowiednika naszego terminu pzak. Istnieja
natomiast trzy nazwy okreslajace opisywanego ptaka. Do pierwszej nalezy
rzeczownik, ktdry nie ma ujednoliconego zapisu graficznego (tj. transkryp-
cyjnego i transliteracyjnego) (por. I8 #siffor / sibbor / sippor / sippdr / sippor
/ cipp’r | cippér | cippor | ¢ippdr | cipor | zippor [h-6833]) i oznacza (z reguty)
tylko matle ptaszki. Natomiast inna hebrajska nazwa majaca réwniez rézny zapis
transkrypcyjno-literacyjny (por. 1Y dp / 6p / op / 6f /'of / of / df | of [h-5775]
[to, co fruwa/lata]) okresla najogdlniej ,wszystkie zwierzgta uskrzydlone, facz-
nie z insektami”. Trzeci hebrajski wyraz 0 ‘4jir / it[h-5861] — pojawiajacy si¢
na kartach Biblii z najmniejsza frekwencja — odnosi si¢ wylacznie do ptakéw
drapieznych.

Mamy réwniez w prezentowanym wersecie biblijnym na drugim w kolejnosci
miejscu innego reprezentanta awifauny, ktory w jezyku hebrajskim tym razem
ma forme X zjjah [h-344]. Jest to nazwa ogdlna, ktéra obejmuje w Palestynie
szereg innych gatunkéw. Wedlug komentarza angielskojezycznego hebrajska
nazwa tego ptaka moze by¢ onomatopeiczna®. Wielki stownik hebrajsko-polski
Starego Testamentu w tomie 1zauwaza, ze jest to wyraz dzwickonasladowczy
imitujacy krzyk ptaka, jak arabski ju”ju czy akadyjski ﬂjﬂu45. Autorzy tego stow-
nika sadza, ze ja to sokdl, ale moze réwniez chodzi¢ o kani¢ czarng. Podobnie
sadzi Podreczny stownik hebrajsko-polski Starego Testamentu, ktory przedstawia
poglad, ze jest to wyraz ,,nasladujacy glos ptaka”“, imoze chodzi¢ tym razem
zaréwno o ptaka drapieznego, jak i o konkretnie sprecyzowany gatunek $wiata
awifauny, czyli np. o jastrzebia, sokota czy s¢pa. Autor tego stownika pozostawit
jednak przy tych trzech wymienionych gatunkach ptactwa znaki zapytania, ktére
$wiadcza o trudnosciach identyfikacyjnych. Polskojezyczny Hebrajsko-polski Stary
Testament Pigcioksigg podaje, ze chodzi o reprezentanta awifauny — sokota®.

* Zob. J. Milgrom, Leviticus 1-16. The Anchor Bible. A New Translation with Introduction

and Commentary, New York-London-Toronto—Sydney—Auckland 1991, s. 663.

Zob. L. Kochler, W. Baumgartner, J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski..., dz. cyt.,s. 38.
P. Briks, Podrgczny stownik hebrajsko-polski..., dz. cyt., s. 30.

Zob. A. Kus$mirek, Hebrajsko-polski Stary Testament Pigcioksigg. Przektad interlinearny
z kodami gramatycznymi, transliteracjq oraz indeksem rdzeni, seria: Prymasowska Seria

45
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Analogicznie uwaza Driver*, Natomiast czeski przektad dokonany przez rabina
Efraima Sidona wskazuje na fake, ze chodzi o postolku [dost. pustutke, tac. Falco
tinnunculus) (por. Pét Knibh MojZisovjch®). Jeszcze inni badacze uwazaja, ze
jest to odmiana sepa, poniewaz wyrazenie to moze mieé znaczenie og(')lne,
obejmujace wszelkie odmiany sepéw™. Zas Milo$ Pavlik w swoim przektadzie
Biblii w przypisie wyjasniajacym zwraca uwage na fake, ze hebrajski leksem 4jjih
moze wskazywaé na krogulca lub innego ptaka drapieznego™. Za krogulcem tez
opowiada si¢ Jakubiec™. Stownik tta Biblii konstatuje, ze hebrajski wyraz ajjak
to kania, ktéra ma doskonaty wzrok™. Prezentowana kania wedlug autoréw
zaliczana jest do ptakéw nieczystych, nalezy do rodziny sokotéw i zamieszkuje
péinocng Palestyne. Warto jednak w tym momencie zaznaczy¢, ze wedtug innego
podziatu ornitologicznego i taksonomicznego wlasnie opisywane w przektadach
kanie naleza do rzedu szponiastych (Accipitriformes) z rodziny jastrzgbowatych
(Accipitridae). W zimie kanie migruja, pokonujac znaczne odleglosci. W Palesty-
nie wystepuja rézne odmiany kani: kania czarna, kania zétta nakrapiana i kania
ruda. Zwolennikiem rozrézniania poszczegdlnych gatunkéw prakéw byt Hagen,
keéry uwazal, ze oba terminy hebr. da’4” i jji” zlokalizowane w Kpt 11,14
oznaczaja dwa gatunki kani (por. milvus migrans i milvus ragalis) (pol. ‘kania
czarna’ i ‘kania ruda’)*. Angielskojezyczne thumaczenia biblijne w wickszosci
przypadkow najczedciej przywotujg leksem the falcon, rosyjskie stosujg coxo,
natomiast przeklady posrednie uzywaja nastepujacych przedstawicieli awifauny
(patrz wyrazy pogrubione), odnotowanych w katalogu ptakéw nieczystych pod
wzgledem rytuatu i kuleu:

Wulgata: milvum ac vulturem ijuxta genus suum
Septuaginta: kail tov yuna kai iktiva kai td dupota avt.

Biblz'jn/,z, Warszawa 2003, s. 422.

Zob. G.R. Driver, Birds in the Old Testament, ,Palestine Exploration Quiarterly” 87/1
(1955), 5. 5—20.

Zob. Pét Knih Mojzisovych véetné Haftarot s Ceskym prekladem rabina Efraima Sidona,
Praha 2012, s. 22.

Zob. S. Lach, Ksiega Kaplariska. Witep — przekiad z oryginatu — komentarz — ekskursy.
Pismo Swi;te Starego Testamentu, t. 2, cz. 1. Poznan—Warszawa 1970, s. 186.

Zob. Pavlikiv studijni preklad — Bible, ttum. M. Pavlik, Krométiz 2014, s. 166.

Zob. C. Jakubiec, Ksigga Hioba..., dz. cyt., s. 182.

Zob. ].1. Packer, M.C. Tenney, Stownik tfa Biblii, W. Chrostowski (red.), seria: Prymasowska
Seria Biblijna, Warszawa 2007, s. 183.

Por. M. Hagen, Realia biblica geographica, naturalia, archaeologica, quibus compendium
introductionis Biblicae completur et illustratur, auctore M.H., Parisiis 1914, s. 395.
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W innych czeskich i polskich przektadach biblijnych chodzito o oko sepa,
jastrzgbia, sokota, orta, kani, krogulca (w réznych mozliwych kombinacjach
z wyrazami nadrz¢dnymi lub podrz¢dnymi, w tym przypadku kohiponimami
[zardwno jedno-, jak i dwustownymi] — w zaleznosci od rodzaju thumaczenia).
Nie patrzac jednak na szeroki wachlarz reprezentantéw $wiata awifauny, czeski
biblista i teolog rzymskokatolicki Jan Nepomuk Hej¢l wyprofilowat w swoim
ttumaczeniu (Hi 28,7) akurat konceptualizowanego kobuza (czes. ostiize):

BC  Je to stezka, které neznd ostfiz, sokoli oko ji nevyslidi (ttum. J. Hej¢™).

W pozostatych 29 edycjach biblijnych we fragmentach dotyczacych tego

samego fragmentu Pisma Swigtego sytuacja przedstawia si¢ nast¢pujaco:

BK K cemuz stezky neznd zddny ptdk, aniz ji spatrilo oko lundka (ttum. BK 2009,

S. 463).

BO  Stezky jest nevédeél ptdk ani kdy jie opatrilo oko supové (ttum. BO 1996,
s.122).

CEP Dravy ptdk tam neznd stezku, oko lunidka ji nezahlédne (ttum. CEP 2008,
s. 490).

CSP  Pesinu k nemu, tu dravec neznd, ani oko lundka cerného ji nezahlédlo
(ttum. CSP 20009, s. 642).

B21 Stezku tam neznd dravy ptdk, nespatrilo ji oko jestrdaba (ttum. B21 2009,
s. 606).

PNS Stezka - nepoznal ji Zddny dravy ptdk, ani oko hnédého lundka ji nezahlédlo
(ttum. PNS®).

JB  Dravy ptdk neznd stezku k nim, supovo oko ji nespatri (ttum. JB 2009, s. 851).

SNC poklady skryté bystrému oku sokola i orla (ttum. SNC 2011, s. 545).

PSP e pésina — neznd ji sup, aniz ji zpozorovalo oko dravce (ttum. Pavlik™").

KLP  Stezku tam orel neznd, nezahlédne ji oko supa (ttum. KLPSB).

Sram Cesta, jiz neznd orel a které nevypdtralo jestiabi oko (ttum. Sramek 1947%).

> Bible teskd. Dil prvy: Kniby Starého zdkona, Svazek I1. Ester — Sirachovcova, thum. J. chél,

Praha 1921, s. 104.

Online knihovna Strazné véze, https://wol.jw.org/cs/wol/b/r29/lp-b/nwt/18/28#s=7&
study=discover [dostep: 19.10.2021].

Pavlikiiv studijni preklad..., dz. cyt., s. 684.

Catholic liturgical translation, O Bohu, http://www.obohu.cz/bible/index.php2styl=
KLP&k=]b&kap=28 [dostep: 19.10.2021].

Vladimir Sramek — Old Testament translation (1947), O Bohu, http://www.obohu.cz/
bible/index.php?styl=VS&k=Jb&kap=28 [dostep: 19.10.2021].
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60

61

62

63

BBrz A tej drogi ani ptak wie, ani jej oglgdato oko sepie (ttum. BBrz 1563/2003,
s. 503).

BB  Jest teZ S¢ieszka krorey zaden ptak niewidziat a oko sepie nie baczyto
(ttum. Budny 1572%).

BG A éj Sciezki ani ptak nie wie, ani jéj widziato oko sepie (ttum. BG, s. 445).

BJW Szciezki ptak nie widziat ani na nie pojzrzato oko sepowe (ttum. Wujek
1599/2000, s. 985-986).

NBG Alesciezki do tego nie zna drapiezny ptak, ani jej nie wypatrzyto oko krogulca
(ttum. NBG®").

BT  Drapieznik nie zna tam sciezki, nie widzi jej oko sepa (ttum. BT 1989, s. 556).

BWP Nie trafi tam zaden ptak drapiezny, nie dostrzega jej bystre oko sepa (ttum. Ro-
maniuk 1997, s. 986).

BW  Sciezki do niej nie zna sep i nie wypatrzyto jej oko sokota (ttum. BW 2001,
5. 569).

BP  Ptak drapiezny nie zna tej sciezki i nie dojrzato jej nawet oko sepa (ttum. BP
2012, s. 898).

PNS Sciezka — nie poznat jej zaden ptak drapiezny ani jej nie ujrzato oko kani
czarnej (ttum. PNS 1997, s. 693).

BJ Drapiezny ptak nie zna tam $ciezki, nie widzi jej oko sokota (ttum. BJ 2006,
S. 684).

BPaul Drapiezny ptak nie zna tych sciezek, nie wysledzi ich oko sepa (ttum. BPaul
2008, s. 1099).

BEk Sciezki tej nie zna nawet ptak drapiezny i nie dojrzato jej oko sepa
(ttum. BEk 2017, s. 817).

Kus Wydeptanego przejscia nie zna go drapieznik i nie widziato go oko sepa
(ttum. Kuémirek®).

Pop W niej dukty — nie zna ich Zzaden ptak, nie przepatruje ich oko sepa
(ttum. Popowski®).

Biblia. To iest ksiggi starego y nowego przymierza znowu z igzyka Ebreyskiego, Greckiego,

Lacirniskiego na polski przefozone, ttum. S. Budny (1572), hteps://www.dbc.wroc.pl/dlibra/
publication/4 425/edition/4263/content [dostep: 19.10.2021].

Ksiega Jjoba, Nowa Biblia Gdaniska, [w:] Slaskie Towarzystwo Biblijne, https://www.
biblest.com.pl/stb/stest/ijob/ijob.heml [dostep: 19.10.2021].

A. Ku$mirek, Hebrajsko-polski Stary Testament Pisma. Przektad interlinearny z kodami
gramatycznymi, transliteracjq i indeksem rdzeni bebrajskich i aramejskich, setia: Prymasowska
Seria Biblijna, Warszawa 2009, s. 98s.

R. Popowski, Septuaginta, czyli Biblia Starego Testamentu wraz z ksiggami deuterokano-
nicznymi i apokryfami, seria: Prymasowska Seria Biblijna, Warszawa 2014, s. 1128.
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Cyl  Ale onej Sciezki (do mqdrosci) nie zna ptak drapiezny ani wypatrzyto jej oko
krogulcze (ttum. Cylkow64).
Krusz Sciezki tej ani ptak nie zna, nie widziato jej ani oko sepa (ttum. Kruszyriski
1939%).
KUL nie zna [do niej] Sciezki nawet ptak drapiezny ani nie dojrzy jej oko krogulca
(ttum. C. Jakubiec®).
Wykaz skrotow: BE - Bible ¢esks; BK - Bible kralickd; BO - Bible Olomoucka; CEP — Cesky
ekumenicky preklad; €SP — Cesky studijni preklad; B21- Bible 21. stoleti; PNS — Pieklad
nového svéta; JB — Jeruzalémska bible; SNC — Slovo na cestu; PSP — Pavlikav studijni
preklad; KLP — Katolicky liturgicky preklad; BBrz — Biblia Brzeska; BB — Biblia Szymona
Budnego; BG - Biblia Gdariska; BJW — Biblia Jakuba Wujka; NBG — Nowa Biblia Gdan-
ska; BT — Biblia Tysigclecia; BWP — Biblia Warszawsko-Praska; BW — Biblia Warszawska;
BP - Biblia Poznariska; PNS$ — Przektad Nowego Swiata; BJ — Biblia Jerozolimska;
BPaul - Biblia Paulistow; Bek — Biblia Ekumeniczna; Kus — Kusmirek Anna; Pop — Popowski
Remigiusz; Cyl- Cylkow lIzaak; Krusz — Kruszynski Jozef; KUL — Katolicki Uniwersytet
Lubelski

Ksiega Hioba (Hi 28,7) — analiza

Rozpoczynajac analize, zwrdémy najpierw uwage, w jakich parach wystepuja
te istoty éwiata podniebnego (hebr. Wy it — M %jid’). W przeanalizowa-
nych czeskich i polskich przekladach Pisma Swictego skupiajacych si¢ wokét
Hi 28,7 pojawiaja si¢ albo dwa sprecyzowane gatunki ptakéw, ktére w ogdlnie
pojmowanej kategorii i kategoryzacji® naleza w domenie ptactwa do wyrazéw

podrz¢dnych (hiponimicznych):

czes. ostriz — sokol (BC)

czes. sokol — orel (SNC)

czes. orel — sup (KLP)

czes. orel — jestidb (Srédmek)

pol. sep — sokdt (BW)
64 . .

Ksigga Ijob, dz. cyt., s. 115.
- Ksigga Hioba 28, [w:] BiblicPolskie.pl. Przektady Biblii na jezyk polski, /htep://bibliepolskie.
pl/zzteksty_ch.php?wid=218&book=188&chapter=28&e= [dostep: 19.10.2021].
C. Jakubiec, Ksigga Hioba..., dz. cyt., s. 182.
Por.J.R. Taylor, Kategoryzacia w jezyku, prototypy w teorii jezykoznawczej, ttum. A. Skucinska,
Krakéw 2001; J.R. Taylor, Gramatyka kognitywna, ttum. M. Buchta, E. Wiraszka, Krakéw
2007.
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W pozostatych czeskich i polskich przywotanych przektadach biblijnych
odnotowano jeden wyraz nadrzedny (patrz wytluszczenia) ijeden leksem
podrzedny w nastepujacej sekwencji konfiguracyjnej:

czes. ptdk — luridk [dost. ptak — kania] (BK)

czes. ptak — sup (BO) — pol. ptak —sep (BG, BJW, BBrz, BB, Popowski, Kruszynski)
czes. dravy ptak — sup (JB) — pol. drapiezny ptak — sep (BWP, BP, BPaul, BEK)
pol. drapiezny ptak — sokot (BJ)

pol. drapiezny ptak — krogulec (NBG, Cylkow; Jakubiec)

czes. dravy ptdk — jestrdb [dost. ptak drapiezny —jastrzab] (B21)

czes. dravy ptdk — luridk [dost. ptak drapiezny — kania] (CEP)

pol. drapieznik — sep (BT, Kuémirek)

czes. sup — dravec [dost. sep — drapieznik] (PSP) — odwrdcona kolejnosé hiponi-
mdw i hiperonimow

Zdarzaja si¢ takze thumaczenia, gdzie najpierw stosowany jest wyraz nad-
rz¢dny (dalej wyrazy wyttuszczone), a w podrzednej nazwie mamy do czynienia
z binominalng terminologia (patrz pojedyncze podkreslenia):

czes. dravec - luridk cerny [dost. drapieznik — kania czarna] (CSP)
czes. dravy ptdk — hnédy luridk [dost. ptak drapiezny — kania brazowa] (PNS)
pol. ptak drapiezny — kania czarna (PNS)

W tym artykule skupili$my si¢ na konceptualizowanym ptaku drapieznym,
jakim jest kobuz (czes. ost#iZ). Wiemy, ze zostal on uwzgledniony wylacznie
w jednym czeskojezycznym przektadzie biblijnym. Uzyto go w wydaniu Bible
Ceské w thumaczeniu Jana Hej¢la. Przedmiotowy ptak zostal zlokalizowany
w protokanonicznej Ksigdze Hioba (Hi 28,7), na pierwszym miejscu sposréd
wymienionych ptakéw znajdujacych si¢ w tym wersecie biblijnym. Mozna
wiec powiedzie, ze czeska nazwa ost#7Z w przektadach biblijnych znajduje si¢
wylacznie na peryferiach kategorii pojeciowej ptactwa ,,drapieznego”, ktdra jest
wyraznie oddalona od jego centrum (réwniez pod wzgledem frekwencyjnym
i uzywalnoéci terminologicznej na kartach Biblii). Poglebiajac analize, mozemy
konstatowad, ze w innych czeskich i polskich przektadach biblijnych zamiast
kobuza (czes. ostize) (BC) znajduja si¢ na pierwszym miejscu analizowanego
wersetu nastgpujace leksemy: hiperonim czes. prik — pol. prak (BK, BO, BG,
BJW, BBrz, BB, Popowski, Kruszyriski); skonkretyzowana nazwa dwuwyrazowa
hiperonimu czes. dravy ptiak — pol. ptak drapiezny (CEP, Ba1, PNS, JB, NBG;
BWP, BP, PNS, BJ, BPaul, BEk, Cylkow, Jakubiec); nazewnictwo nadrz¢dne:
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czes. dravec — pol. drapieznik (CSP, BT, Kus$mirek) oraz wyrazy podrzedne,
czyli konkretnie sprecyzowane gatunki awifauny: czes. soko/ (SNC); czes. sup —
pol. sep (PSP, BW); czes. orel (KLP i Srimek). Swiadczy to o niekonsekwencji
terminologicznej procesu przekladoznawczego oraz o réznorodnym (czasami
chaotycznym) zastosowaniu nazw awifaunistycznych.

Réwniez odnosnie do wyrazu X %jjd’ [h-344), znajdujacego si¢ na drugim
miejscu, posrdd istot awifaunistycznych widzimy ponownie zamet termino-
logiczny, moze jeszcze wickszy niz poprzednio. Leksem ten w czeskich i polskich
przektadach biblijnych bywat ttumaczony réznorodnie, w zaleznosci oczywiscie
od rodzaju ttumaczenia. Obserwujemy, ze zaréwno uzyto wyrazu nadrzednego
dravec®® (PSP), jak i wykorzystano jednostowne wyrazy podrzedne, takie jak:
czes. sokol — pol. sokdt (BC, BW, B)), czes. lunik (BK, CEP), sup — pol. sgp (BO,
JB, KLP, BBrz, BB, BG, BJW, BT, BWP, BP, BPaul, BEk, Ku$mirek, Popowski,
Kruszyniski), czes. jest#db (Bz1, Sramek), orel (SNS), pol. krogulec (NBG, Cylkow,
Jakubiec), oraz zastosowano wyrazy dwuczlonowe (terminologia binominalna)
(czes. lusidk cerny — pol. kania czarna [CSP, PNS), czes. hnédy lurik [PNS)).

Zakonczenie i wnioski

Z powyzszych rozwazan mozna wysnu¢ nastepujace wnioski:

1. W niektérych ttumaczeniach, zwlaszcza wspétezesnych, nie zostata od-
powiednio zachowana kategoryzacja, poniewaz w jednym ttumaczeniu
stosowana jest terminologia ,nadrzedna”, a w drugim czy trzecim przekla-
dzie wykorzystana terminologia wyrazéw ,podrzednych” (por. hiponimy
i hiperonimy, wzglednie kohiponimy).

2. Nazewnictwo réznorodnych przedstawicieli kategorii pojeciowej ptactwa

reprezentujgce rodzaj powiazan semantycznych nie zostalo we wszystkich

przeanalizowanych czeskich i polskich przektadach biblijnych uhierarchi-
zowane pod wzgledem stopnia ,,ogélnoéci” i ,,konkretnosci”.

W przekiadach pojawiajq si¢ wariancje kategorii ,,ogot-szczegot”.

N

4. Proces tlumaczenia czeskich i polskich jednostek leksykalnych dotyczy
swoistych przyblizen aproksymacyjnych i formalno-estetycznej rekonstrukeji
ckwiwalencji nazw ptakéw w tekstach jezyka docelowego.

* Réwniez czeski komentarz biblijny uzywa okre$lenia dravec [dost. drapieznik], por.

oko dravce neproniklo do téchto temnor [pol.: oko drapieznika nie przeniknelo do tych
ciemnodcil; zob. Vyklady ke Starému zikonu I11. Kniby nauiné Job az Piser: pisni, ptipravila
Starozikonni komise, Praha 1998, s. 168.
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I0

II.

I2.

. W analizowanych czeskich i polskich thumaczeniach pojawiaja si¢ synoni-

miczne okredlenia zwierzgce, w naszym przypadku awifaunistyczne.
Innowacje jezykowe poszerzaja zasob leksykalny kazdego jezyka i wplywaja
na obrazowe urozmaicenie tekstu.

W niektérych thumaczeniach biblijnych mamy do czynienia z dowolnoscia
przektadoznawcza, zwlaszcza z zakresu analizowanej domeny ptactwa.
Pominigcie lub dodanie leksemu (wzglednie zmiang nazwy) podczas thu-
maczenia czynnosci mozemy uzna¢ w kognitywno-komunikacyjnej teorii
przektadu za blad metatranslacyjny.

. W przekladach wazna rol¢ odgrywa czynnik kulturologicznych kompetencii

tlumacza ze wzgledu na fake, ze to on musi wyczu¢, czy koncowy odbiorca
bedzie znat omawiany wyraz lub czy nie zaistnieje potrzeba wyjasnienia
sekwencyjnej aluzji (bezposrednio w tekscie lub w przypisie).

. Wyobrazenia tlumaczy o tym samym utworze (rozdziale, wersecie) niekiedy

réznia sie do$¢ zasadniczo; znajduje to odbicie w wyborze konkretnych roz-
wigzan i w ostatecznym ksztalcie decyduje o formie leksykalno-tekstologicznej
przektadanego tekstu.

Ttumaczenie powinni$my traktowaé jako $rodek budowania wzajemnego
zrozumienia mi¢dzy uczestnikami kultury wyjéciowej i docelowe;.
Przekiad nosi w sobie znamiona twérczosci, co daje thumaczowi prawo do
inwencji, a w niekt6rych przypadkach do dos¢ swobodnej interpretacii.

Tabela zbiorcza nr 1 dotyczaca ekwiwalengji
terminologiczno-leksykalnej

Dla przejrzystego ukazania wynikéw naszych docickan (zwlaszcza zauwazalne-

go zametu terminologicznego) utozono tabele, w ktdrej zaznaczono obecnosé
réznorodnie przettumaczonych czeskich i polskich lekseméw awifaunistycznych

pojawiajacych sie w analizowanym fragmencie Ksiegi Hioba.

czes. - pol.

B czes. zbyvajici ptaci: sokol, sup, orel, ptdk, dravy ptdk, dravec, luridk, luridk
Cerny, lundk hnédy, jestrdb —pol. pozostate ptactwo: sep, ptak, drapiezny ptak,
drapieznik, krogulec, sokot, kania czarna [CZARNY]
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Tab. 1. Wykaz nazw czes. ostriZe pol. kobuza w analizowanych czeskich
i polskich ksiegach biblijnych dot. Hi 28,7 (opracowanie wtasne L.H.)

Lokalizacja Hi 28,7 Hi 28,7
M@ (1 @)
Rodzaj awifaunistyczne miejsce awifaunistyczne miejsce
ttumaczenia w wersecie w wersecie

B¢ (1) sokolioko (2)

BK ptak (1) oko lunaka (2)

BO ptak (1) oko supové (2)
CEP dravy ptak (1) oko lunaka (2)
ésp dravec (1) oko lundka ¢erného (2)
B21 dravy ptak (1) oko jestraba (2)
PNS dravy pték (1) oko hnédého lundka (2)

JB dravy ptak (1) supovo oko (2)
SNC sokola (1) oku orla (2)

PSP sup (1) oko dravce (2)
KLP orel (1) oko supa (2)

Sramek orel (1) jestrabi oko (2)
BBrz ptak (1) oko sepie (2)

BB ptak (1) oko sepie (2)

BG ptak (1) oko sepie (2)
BJW ptak (1) oko sepowe (2)
NBG drapiezny ptak (1) oko krogulca (2)

BT drapieznik (1) oko sepa (2)
BWP ptak drapiezny (1) oko sepa (2)

BW sep (1) oko sokota (2)

BP ptak drapiezny (1) oko sepa (2)

PN$ ptak drapiezny (1) oko kani czarnej (2)
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Lokalizacja Hi 28,7 Hi 28,7
1) 1) (@2)
Rodzaj awifaunistyczne miejsce awifaunistyczne miejsce
ttumaczenia w wersecie w wersecie
BJ drapiezny ptak (1) oko sokota (2)
BPaul drapiezny ptak (1) oko sepa (2)
BEk ptak drapiezny (1) oko sepa (2)
Kusmirek drapieznik (1) oko sepa (2)
Popowski ptak (1) oko sepa (2)
Cylkow ptak drapiezny (1) oko krogulcze (2)
Kruszynski ptak (1) oko sepa (2)
KUL Jakubiec ptak drapiezny (1) oko krogulca (2)

Podsumowujac: sposrdd jednego przeanalizowanego wersetu biblijnego (Hi 28,7),
w ktérym pojawia si¢ bezposrednio (chociazby w jednej edycji przekiadu)
przettumaczony kobuz (czes. ostié%), jego frekwencja w 30 przebadanych prze-
kiadach (12 czeskich i 18 polskich) jest najmniejsza ze wszystkich opisywanych
ptakéw na kartach Pisma Swictego. Przedstawia si¢ zdecydowanie skromnie,
jest na peryferyjnym obrzezu kategorii pojeciowej ptactwa z punktu widzenia
frekwencyjnosci i wyglada nastepujaco:
e wyraz zostal jeden raz uzyty tylko w BC autorstwa Jana Nepomuka Hej¢la;
e brak wystepowania w BK, BO, CEP, CEP, B1, PNS, JB, SNC, PSP, KLP,
Sramek, BG, BJW, NBG, BT, BWP, BW, BP, PNS, BBrz, BB, BJ, BPaul,
BEk, Ku$mirek, Popowski, Cylkow, Kruszynski, Jakubiec.
Zaprezentowane ptaki wymienione w Hi 28,7 maja w poszczegdlnych cze-
skich i polskich przektadach biblijnych tak rézne odpowiedniki leksykalne, ze
sprawia to z jednej strony wrazenie chaosu, a z drugiej doznanie daleko idacej
dowolnosci w tlumaczeniu awifaunistycznych nazw.
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ABSTRAKT: Ewangelia Jana spieta jest kilkoma klamrami, ktdre prezentuja gléwne
watki teologiczne. W centrum teologicznym prezentacji postannictwa Jezusa znajduje sie
Jego $mieré na krzyzu (19,28-30). To wydarzenie paschalne zostaje przygotowane przez
Jezusa poprzez symboliczne oczyszczenie domu Jego Ojca — Swiatyni Jerozolimskiej
(2,13-22). W celu uwypuklenia znaczenia oczyszczenia z grzechu i otwarcia daru zycia
wiecznego Ewangelista wykorzystuje stowo ,,pragna¢” (Suiidw — dipsad). W Ewangelii
Jana termin ,,pragnaé” wystepuje pie¢ razy. Pojawia si¢ w kontekscie pragnienia wody
w spotkaniu Jezusa z Samarytanka (4,13-14). Jej pragnienie uporzadkowania zycia ot-
wiera jg na relacje z Jezusem, ktdry daje jej dar Ewangelii, a tym samym wskazuje wrota
do procesu zbawienia. W jej pragnieniu picknego zycia ukrywa si¢ nadzieja ludzkosci
tesknigcej za tadem opartym na milo$ci. Nadzieja na przekraczanie barier etnicznych
i otwieranie si¢ na uniwersalne oredzie Ewangelii. Pojecie 81\icw — dipsad pojawia sie
W prezentacji znaczenia Eucharystii, ktéra zaspakaja pragnienie zycia wiecznego (6,35).
Jezus ogtasza zamkniecie drogi krwawych ofiar ze zwierzat w Swiatyni Jerozolimskiej
i otwarcie drogi zbawienia w Eucharystii. Proklamuje w czasie Swigta Namiotéw, ze
jest w stanie zaspokoi¢ ludzkie pragnienia (7,37). Zapowiada zrédlo wody zywej, ktdre
wytry$nie dla kazdego, kto przyjmie z wiara chrzest. Na krzyzu Jezus zawola ,,pragne”
i skosztuje octu, symbolu ludzkiego grzechu. W ten sposéb dokona si¢ proces zbawie-
nia; Jezus przyjmie wszystkie ludzkie grzechy i da §wiatu Ducha, ktéry jest Zrédtem
zycia wiecznego. Z tego zrédta moze zaczerpnaé kazdy, ko z wiarg przyjmie chrzest
i bedzie si¢ karmit Ewangelia i pokarmem eucharystycznym, czyli cialem (0apE — sarks)
i krwia (elpe — baima) Jezusa.

SEOWA KLUCZOWE: pragnienie, oczyszczenie, grzech, zycie wieczne, Eucharystia,
dar Ducha, Ewangelia Jana

Wprowadzenie

wangelista Jan komponuje tre$¢ teologiczna w literackiej formie dwéch

aktéw poprzedzonych prologiem izakonczonych epilogiem. W prologu
(1,1-18) ukazuje preegzystencje Logosu, ktéry staje si¢ cialem. W ten sposéb
rozpoczyna si¢ proces przywracania dziecigctwa Bozego cztowiekowi. W akcie
pierwszym (1,19-12,50) prezentuje nauczanie i znaki Jezusa, ktére odkrywaja
przed $wiatem cel przyjécia Syna Bozego. W akcie drugim (13,1-20.31) ukazuje
meke Jezusa i jego $mier¢, ktdra jest ,godzing” tryumfu prowadzaca do zmar-
twychwstania. W epilogu (21,1-25) Piotr potwierdza relacj¢ mitosci do Chrystusa,
ktéra otwiera przed nim zadanie budowania wspélnoty'. W odpowiedziach
Piotra kazdy uczeni Jezusa moze odnalez¢ wlasne potwierdzenie relacji mitosci,
z ktérej bedzie rozliczany w epilogu swojego zycia.

' Por.B. Prete, Vangelo di Giovanni, [w:] Messaggio della Salvezza, t. 8, Torino 1978, s. 62—66;
C.H. Dodd, The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge 1970, s. 289-443.
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Niniejsze opracowanie jest probg ukazania jednego z zasadniczych watkéw
oredzia Jezusa, czyli pragnienia odpuszczenia grzechu, ktéry zamknat przed czto-
wiekiem perspektywe Zycia wiecznego. Ewangelista Jan, zapisujac oredzie Jezusa,
postuguje si¢ jezykiem symbolu i znaku, ktére whasciwie odczytane pozwalaja
cztowiekowi wejs¢ w bezposrednia relacje zbawcza. Najwazniejszym znakiem
jest krzyz, do ktdrego prowadza poszczegdlne watki teologiczne. Znak oczysz-
czenia Swiatyni Jerozolimskiej zapowiada oczyszczenie z grzechu cztowieka
i czas budowy Nowej Swiatyni — Kosciota, keéry staje si¢ miejscem oczyszczenia
cztowieka. W celu wiasciwego odczytania oredzia Jezusa koniecznym staje sie
poznanie znaczenia symbolicznego kwasu — octu, kt6ry Jezus pragnie spozy¢ na
krzyzu, oraz wody, ktdra oczyszcza, ale przede wszystkim jest symbolem zycia.
Wydaje si¢, ze dotychczasowe interpretacje znaczenia symbolicznego spozycia
kwasu przez Jezusa nie zostaly w pelni wyeksponowane w komentarzach do
Ewangelii Jana. Niniejsza propozycja ujecia tego szczegdtu w kontekscie calej
koncepcji teologicznej utworu jest préba wypetnienia tej luki.

Postaé Jezusa i Jego or¢dzie zostaly zaprezentowane w réznych odcieniach
teologicznych ze wzgledu na wspdlnote, w ktdrej Stowo Boze nabieralo ksztatru.
Ewangelista Marek ukazuje Jezusa, ktéry zaktada krélestwo Boze, pokonujac
krélestwo zta poprzez ,,nauke z moca” (Mk 1,27). Tekstem otwierajacym watek
teologiczny pokonywania za jest egzorcyzm Jezusa w Kafarnaum (Mk 1,23-28),
a finalem staje si¢ krzyz i $mier¢ Jezusa otwierajaca przestrzen najswictsza Swia-
tyni Jerozolimskiej (Mk 15,38)°. Ewangelista Mateusz prezentuje nam Jezusa
przynoszacego nowa Tore i komponuje Ewangeli¢ wokét pieciu méw Jezusa,
ktére powinny stad si¢ droga zycia wszystkich, ktérzy uwierza, ze jest on ,Me-
sjaszem, Synem Boga zywego” (Mt 16,16)°. Tak jak zycie Izraela ksztattowato si¢
wokot prawa ogloszonego na Synaju, tak zycie Kosciota powinno ksztattowaé
sic wokdt Ewangelii, ktérej program zostat proklamowany podczas Kazania
na Gérze (Mt 5,1-7,27).

Ewangelista Lukasz wydobywa z tradycji te elementy, ktére eksponuja
w Jezusie Jego wymiar zbawczy (Lk 1,47.77; 19,9-10)". Tytut ,,Zbawiciel” byt
rozpowszechniony w §rodowisku hellenistycznym i znakomicie nadawat si¢
do zaprezentowania postaci Jezusa®. Starotestamentalnym ttem dla prezentacji

2 Por. T. Hergescl,]ezus Cudotwérca, Katowice 1987, s. 178-188.

® Por. BW. Bacon, The “Five Books” of Matthew against the Jews, ,The Expositor” 15 (1918),
S. 56—66.

Por. J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Zabki 1999, s. 250—252.

Wielkim powodzeniem cieszyly si¢ w §wiecie hellenistycznym kulty zapewniajace
osobisty kontakt z béstwem lub obiecujace dalsze zycie po $mierci. Wyrazem tych
tesknot jest nadawany Zeusowi i innym bogom - jak réwniez krélom otoczonym czcig
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postaci Jezusa stalo si¢ $wigto Jom Kippur (Dziett Pojednania — Kpt 16,6-28;
23,26-32), ktérego liturgia wypetnita si¢ w Jezusie. Jezus przyjmuje rolg ,kozta
ofiarnego”, ktéry bierze grzechy ludu na siebie i unicestwia je w ofierze na krzy-
zu®. Po proklamacji czasu zbawienia w Nazarecie Jezus zostaje wyprowadzony
na stok géry, tak jak wyprowadzano kozta ofiarnego, na ktérego arcykaptan
naktadal grzechy, by go straci¢ (Ek 4,16-30). Ostatecznie Jezus sam przejmuje
inicjatywe i zmierza do Jerozolimy (9,51-19,28), by umozliwi¢ wypelnienie liturgii
odpuszczenia grzechéw poza murami miasta na wzgérzu Golgota (Ek 23,33)".
Lukasz stawia Jezusa przed Herodem Antypasem. Ten kaze Go ubraé w szaty
I$niace (Aapmpdg — lampros) (Ek 23,11), ktére stanowia analogie do I$nigcych
szat arcykaplana przeznaczonych na $wicto Jom Kippur. Jezus wystepuje jako
arcykaptan, ktéry skiada ofiar¢ za lud, a zarazem wypelnia funkcje kozta
ofiarnego pe¢dzonego przez lud poza mury miasta, by wraz z Jego $miercia
unicestwieniu ulegty grzechy ludzi.

Ewangelista Jan zbiera rozne watki teologiczne wypracowane przez refleksje
teologiczna pierwotnej wspélnoty Kosciota, umieszczajac w centrum zycia tej
wspolnoty Eucharysti¢ (J 6, 22-71). Jednak droga do Eucharystii prowadzi po-
przez wiare w Jezusa jako Swietego, ktéry wypelnia funkcje Posrednika (Logos)
pomiedzy Swigtym Bogiem a grzesznym $wiatem. Jezus zostaje proklamowany
przez Jana Chrzciciela® Barankiem Bozym, ktéry gladzi grzech swiata (1,29.36),

boska — przydomek Sozer (Zbawca). Por. EW. Walbank, Swiat hellenistyczny, thum.
G. Muszynski, Warszawa 2003, s. 219. Obywatele Rodos w 304 1. przed Chr. nadali tytul
soter Ptolemeuszowi 1. Okoto 283 r. przed Chr. Ptolemeusz Filadelsfos zorganizowat
kult swych rodzicéw, Ptolemeusza I i Bereniki, jako #heoi soteres (,bogéw zbawcoéw”).
Por. B. Bravo, E. Wipszycka, Historia starozytnych Grekdw, t. 3, Warszawa 1992, s. 513 i nn.
Tytul soter wystepuje u Eukasza cztery razy — dwa razy w Ewangelii (1,47; 2,11) i dwa razy
w Dziejach Apostolskich (s,31; 13,23). Por. R. Morgenthaler, Statistik des neutestamentlichen
Waortschatzes, Stuttgart 1972, s. 147; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego
Testamentu, Warszawa 1994, s. 591.
Szerzej na temat idei ,kozla ofiarnego” pisza: R. Girard, Koziof ofiarny, thum. M. Goszezyniska,
V6dz1987;].G. Frazer, Zlota gatg#. Studia z magii i religii, ttum. H. Krzeczkowski, Krakéw
2016, . 411—418.
Koziot ofiarny ni6st symbolicznie grzechy Izracla na pustynie i byt stracany ze skaty Bet
Hadudo. Por. F.H. Wight, Obyczaje krajéw biblijnych, thum. R. Piotrowski, Warszawa
1999, s. 147. Warto zauwazy¢, ze przestrzen pustyni kojarzyta si¢ z miejscem przebywania
demonéw: Iz 13,215 34,11-14; por. Tb 8,3 i Mt 12,43. Por. R. de Vaux, Instytucje Starego
Testamentu, t. 1-2, thum. T. Brzegowy, Poznan 2004, s. s20. Réwniez Babilon stanie si¢
miejscem pustynnym zamieszkalym przez demony. Por. S. Halas, Pustynia miejscem préby
i spotkania z Bogiem. Wybrane zagadnienia biblijnej teologii pustyni, Krakéw 1999, s. 73.
W Ewangeliach synoptycznych Jan nazywany jest Chrzcicielem (15 razy), natomiast
Ewangelista Jan okresla go jako Apestalmenos — Postany (J 1,6; 3,28).
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a wiec otwiera rzeczywisto$¢ zycia Bozego. Kolejnym elementem koniecznym
do korzystania z daru Eucharystii jest konieczno$¢ ,,powtérnych narodzin”,
czyli przyjecie chrztu (J 3,5-6). W czasie chrztu jest dany Duch, kedry oczysz-
cza czlowieka z grzechu, i to pragnienie wyraza Jezus na krzyzu — pragnienie
oczyszczenia z grzechu i otwarcia przed ludzmi zycia Bozego, czyli stania si¢
»dzie¢mi Bozymi” (] 1,12). Zapowiedzig pragnienia oczyszczenia z grzechow jest
oczyszczenie Swigtyni Jerozolimskiej, domu Ojca (J 2,13-22), 0 ktéry troszczy
sie Syn, kedry przybyl, by wypelni¢ wolg Ojca (J 5,30). Jezus — Baranek Bozy
skfada si¢ w ofierze za grzech, ktéry sprowadzit $mieré na $wiat (Mdr 2,23).
Na krzyzu dokonuje si¢ oczyszczenie z tego grzechu, ktdre otwiera dar zycia
wiecznego. Kazdy, kto uwierzy w Jezusa i Jego Oﬁarqg, otwiera sobie droge do
oczyszczenia prowadzacego do zycia wiecznego (Cw alWvi0¢ — dzdé aionios,
J 3,15.36; 4.36; 5,245 6,545 12,50) i dlatego méwi: ,Ja jestem &y elpe — ego eimi)'®
droga i prawda i zyciem” (J 14,6). Nie ma innej mozliwosci wejécia na t¢ drogg,
jak skorzystanie z daru oczyszczenia, ktdry oferuje Jezus. W Ewangelii Jana
uczniowie otrzymuja od zmartwychwstalego Jezusa postanie niesienia $wiatu
oredzia odpuszczenia grzechdw. Jezus poprzez symboliczny gest tchnigcia uzu-
petniony stowami , Wezmijcie Ducha Swigtego! Ktérym odpuscicie grzechy, sa
im odpuszczone, a ktérym zatrzymacie, s3 im zatrzymane” (J 20,22-23) przeka-
zuje uczniom moc odpuszczania grzechéw, kedre otwiera dar zycia wiecznego.

Pascha w liturgii Izraela

Atmostere Paschy przenikata szczegdlna troska, by godnie przygotowa¢ si¢ na
spotkanie z Bogiem, ktéry jest Ojcem i troszezy si¢ o swoje dzieci. Na wios-
n¢ przodkowie Izracla wychodzili na pastwiska i skladali ofiar¢ z baranka
jednorocznego, jakby zamykajac dorobek minionego roku, a zarazem prosili

o blogoslawieristwo Boze na niepewne jutro otwierajacego sie cyklu wegetacji''.
® Wiara w Jezusa jest weryfikowana poprzez wiare w Jego Ofiare, ktéra jest uobecniana
w Eucharystii. Wielu uczniéw odeszlo po proklamacji obecnosci Jezusa w Eucharystii
(J 6,66). Wydaje sie, ze Judasz byl gotowy uznaé w Jezusie Mesjasza, ale nie byl gotowy
uzna¢ Jego obecnos$ci w pokarmie eucharystycznym i stad wlasnie w tym kontekscie
wspomniana jest jego niewiara (J 6,64).

Ewangelista nawiazuje do formuly objawieniowej z Wj 3,14 (éy& elpi— ego eimi)™™
ukazujacej istote Boga, ktéry jest wieczny. Jezus objawia si¢ jako Ten, ktéry przywraca
droge do wiecznosci cztowickowi.

Momentem przelomowym w zyciu nomaddéw byt czas zmiany pastwisk na wiosne. Do
tego faktu odnosi si¢ chyba obchdd paschy, przedstawiony w Wj 12, ale bez powigzania
z wyzwoleniem z Egiptu. Celem tego obchodu bylo zabezpieczenie si¢ przed sitami
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W ten rytm zwigzany z cyklem przyrody zostaje wpisane wydarzenie wyjscia
z Egiptu, z krainy grzechu, i wedréwka ku krainie $wigtosci, ktéra jest ziemia
obiecana. Uroczystosci paschalne staly si¢ symbolem przejscia z niewoli grzechu
ku wolnosci zycia w $wictosci. Wyjscia z krainy $mierci, bo grzech przynidst
rzeczywistosci $mierci (Mdr 2,24), ku przestrzeni zycia, ktdra lud wierny zostanie
obdarzony, gdy nadejdzie Wybawiciel — Mesjasz. Uroczystosci paschalne nazna-
czone zostaly zatem nadzieja oczekiwania na nadejécie Wybawiciela, ktorego
mial poprzedzaé prorok Eliasz, zabrany za swoje zastugi do krainy zbawionych,
rzeczywisto$ci nieba (2 Krl 2,11; Ml 3,1.23)". Pascha byta wyjatkowym czasem
zawiazania wiezi z Bogiem, przybywalo si¢ do Jerozolimy, do Jego domu, by
razem Nim zamieszka¢ i spozy¢ wieczerzg.

Uroczystosci paschalne wpisywaly si¢ w caty cykl roku liturgicznego, ktéry
rozpoczynal si¢ aktem skruchy w Rosz ha-Szana, zwanym rédwniez Jom Terua
(Dzieti Trabienia) lub Jom Zikaron (Dziets Pamieci), a takze Jom ha-Din (Dzien
Sadu)®, obchodzonym 1 tiszri, w Nowy Rok, co zapoczatkowywalo dziesigcio-
dniowy post (Jamim Noraim — Straszne Dni)", w ktérym nalezalo przypomnie¢
sobie grzechy, wyrazi¢ zal i prosi¢ o milosierdzie Boze. Decie w szofar” podczas
Rosz ha-Szana symbolizowato krélewska wladz¢ Boga nad catym $wiatem. Bég,
krél nad krélami, pamigta wszystkie ludzkie czyny i okresla ich przeznaczenie.
Dzwick szofaru mial wstrzasnaé ludzmi i przypomnie¢ im, ze stajg przed najwyz-
szym ze wszystkich sadow. Wzywal czlowicka do nawrdcenia, przypomnienia
o obietnicy Izraela zfozonej na gérze Synaj, ze bedzie zyt wedtug Prawa Bozego
(Wj 19,8; 24,3.8)"°. Uwieniczeniem tego czasu bylo $wieto Jom Kippur (Dzien
Pojednania, zwany réwniez Dniem Postu lub Dniem Oczyszczenia Swigtyni)

demonicznymi, ktére mogly w czasie podrézy zagrozi¢ zaréwno czlowiekowi, jak
izwierzetom (Wj 4,24-26; Rdz 32,23-33). Por. J. Warzecha, Dawny Izrael, Warszawa
1995, s. 51 i nn. Na pierwotny rytual zwigzany z kulturg pasterska wskazuje: J.F. Craghan,
Ksigga Whjscia, [w:] Migdzynarodowy Komentarz do Pisma Swigtego, W.R. Farmer (red.),
Warszawa 2000, s. 335. Geneze paschy z rytuatu pasterskiego wywodzi réwniez S. Wypych,
Pigcioksigg, seria: Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksigg biblijnych 1, Warszawa 1987, s. 102.
Wzmianka o pragnieniu zfozenia ofiary Bogu na pustyni zanim Izrael opuscit Egipt, moze
sugerowaé, ze pierwotne $wigto mialo charakter rolniczy (Wjs,1). Por. J.H. Hayes, Pascha,
(w:] Stownik wiedzy biblijnej, B.M. Metzger, M.D. Coogan (red.), ttum. A. Kaprowicz
iin., Warszawa 1996, s. 583.

Por.].S. Synowiec, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakéw 1994, s. 101

Por. Miszna, Rosz ha-Szana 1,2.

Dni te nazywane sg téwniez Aseret Jeme Teszuwa — Dziesig¢ Dniami Skruchy lub Aserer
Jeme ha-Rachamim — Dziesig¢ Dni Milosierdzia. Por. E. Gal-Ed, Ksigga swigt zydowskich,
Warszawa 2005, s. 108.

Szofar jest rytualnym instrumentem detym wykonanym z rogu barana.

Por. E. Gal-Ed, Ksigga swigt..., dz. cyt., s. 104.
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obchodzone 10 tiszri, w czasie ktérego arcykaptan w imieniu pokutujacego
ludu prosit o wybaczenie grzechéw Izraclowi w akcie ofiary z kozta i w liturgii
wypedzenia drugiego kozla z grzechami poza obreb miasta $wictego — Jero-
zolimy. Dzien Pojednania rozpoczynat kazdy rok szabatowy czy jubileuszowy
(Kpt 25,9), gdyz podobnie jak one, przynosit wierzacym windykacje i wolno$é,
za$ niepokutujacym zapowiedz zagtady (Ap 21,1)". Ceremonial z kozlem dla
Azazela"™ symbolizowal wykonanie wyroku — eliminacje grzechu i jego zrédla

(por. Kpt 24,13-14)".

Kolejnym etapem cyklu liturgicznego bylo Swigto Namiotéw (Sukkot),
obchodzone 15-22 tiszri (wrzesiert/pazdziernik), w ktérym przypominano
sobie czas pobytu na pustyni, gdy Bég przebywat posréd ludu, ktéry mieszkat
w szatasach (Kpt 23,42n)”. Idea wspélnego zamieszkania z Bogiem byta fun-
damentalna dla tego czasu, a troska Boga, ktéry prowadzit lud w $wiattosci
(Wj 13,215 14,245 Lb 9,15; Mdr 18,3; Ps 105[104],39), dal wodg za posrednictwem
Mojzesza (Wj 17,1-7; Lb 20,1-13; Mdr 11, 4) i obdarzyl manna (Wj 16,1-35;
Lb 11,1-14; Mdr 16,20; Ps 105[104)],40), wyrazata opick¢ nad wc;drujqcymi21.

Por. AJ. Palla, Skarby Swigtyni, Rybnik 1999, s. 76.
M. Miinnich prezentuje rézne interpretacje okreslenia , Azazel” i sktania si¢ ku pogladowi, ze
pierwotnie bylo to béstwo pustyni, kt6re przerodzito si¢ w demoniczng postaé sprowadzajaca
nieszczedcia na ludzi. Por. M. Miinnich, Azazel — nowe interpretacje, ,Ruch Biblijny
i Liturgiczny” ss/2 (2002), 5. 107.
A J. Pallainterpretuje ten ceremoniat jako powiazany z losem, ktéry przypadnie zwolennikom
szatana. Por. A J. Palla, Skarby Swiqtyni, dz. cyt., s. 83 1 nn. Wydaje si¢ jednak, Ze ceremoniat
ten polegal na przekazaniu wyznanych grzechéw temu, ktéry byt ich zrédlem. Zatem dwa
kozty przyprowadzane do arcykaptana wzajemnie si¢ uzupetnialy w eliminacji grzechu;
pierwszy byl skladany w ofierze za grzechy, a na drugiego je wktadano i wypedzano poza
obreb $wigty, na pustynie, do krainy ztego ducha. W postaci Jezusa uobecniaja si¢ obydwie
idee: Jezus bierze grzechy na siebie, jest wypedzany poza obreb miasta i skladany w ofierze,
awraz z Jego ofiara grzechy zostaja unicestwione! Pamigtajmy, ze Stary Testament nie
przedstawia nam idei maltretowania ofiary przed jej zlozeniem, zatem meka Jezusa przed
zlozeniem ofiary na krzyzu staje si¢ nie w pelni zrozumiata bez idei wzigcia grzechdw przez
Jezusa i do§wiadczenia wyprowadzenia tych grzechéw poza obreb §wigty i unicestwienia
ich wraz z $miercia!
W alegorycznej interpretacji budowy szataséw z okazji Swieta Namiotéw pojawia si¢ obraz
oblubienicy, ktéra opuszcza dom swego ojca i wprowadza si¢ do domu oblubierica. Tak jak
lud opuscit domy w Egipcie, aby zamieszka¢ w chroniacym go szatasie rozpostartym przez
Boga. Pojawia si¢ zatem obraz szalasu jako baldachimu, obraz zaslubin ludu (oblubierica)
ze swoim Bogiem (oblubieniec). By¢ moze wiec mieszkanie w szalasie ma przypominaé
o tamtych zaslubinach i trwajacym matzenstwie? Por. E. Gal-Ed, Ksigga swigt..., dz. cyt.,
8. 139.
E. Dahler stwierdza: ,, Sukkor stalo si¢ $wigtem wspotmieszkania z Bogiem. Na pustyni
Pan zamieszkal bowiem pod namiotem, dzielac niepewny los swego ludu. Towarzyszyt

20
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gwiqto Namiotéw pierwotnie otwieralo czas oczekiwania na Pasche (14 nisan,
marzec/kwiecien), t¢, ktéra byla wspomnieniem nocy Wyjscia, ale tez otwierata
na tg, ktdra zostala spozyta po przybyciu do ziemi obietnicy (Joz s,10). Pascha
byla nie tylko przywolaniem epoki wyjécia z Egiptu, ale wyrazata nadziej¢ na
nowg interwencj¢ Boga, stad nalezalo wykazywa¢ ciagla gotowos¢ do drogi
w czasie uczty paschalnej (Wj 12,11). Wlasciwie to ciagle byla ta sama Pascha
uobecniana w czasie posréd ludu wedrujacego ku ziemi, z ktdrej pierwsi ludzie
zostali wygnani za grzech pychy (Rdz 3,24).

Nadzieja darowania winy i ponownego zamieszkania razem z Bogiem przy-
$wiecala liturgii wspdlnego ucztowania. Wraz z Paschg przezywano $wicto
Niekwaszonego Chleba (Massor), ktdre trwalo siedem dni, od 15 do 21 nisan.
Swieto tak integralnie zrosto si¢ z Pascha, ze obchodzono je tacznie. Dopetnie-
niem Paschy bylo $wieto Szawuot (Swigto Tygodni — Pigédziesigtnica), w czasie
ktérego uobecniano zaslubiny ludu z Bogiem poprzez zawarcie przymierza na
Synaju. Uwienczeniem wyjscia z Egiptu bylo objawienie Tory ijej przyjecie
przez lud®. W tradycji zydowskiej swicto to bylo nazywane Aceret, to znaczy
»zakoniczenie”, ukoronowanie PaschyB. Zatem przyjecie Tory wienczylo Pasche
i otwierato wierzacych na blogostawienstwo w zyciu przy jej realizacji. Jezus
wybiera Pigédziesiatnice na zestanie Ducha Swigtego, ktéry zamyka epoke
Prawa i otwiera czas realizacji Ewangelii. Duch Swiety, Pocieszyciel, jest tym,
ktérego Jezus obiecal zestaé uczniom (J 7,39; 14,16.26; 15,265 16,7.13)** i ktory
ukazat si¢ w dzien Pi¢¢dziesigtnicy nad glowami apostotéw; jest to ten sam
Duch Swicty, ktéry zstapil juz w ogniu na Synaju, aby wyry¢ Dziesigé Stow zycia,
by podyktowa¢ Mojzeszowi Tore, ktdra zostata utrwalona w formie spisanej
i ustnej”. Kolejne $wieta Chanuka i Purim weszly do obchodéw liturgicznych
i cho¢ uzupetnialy tresci teologiczne pozostatych $wiat, to jednak nie stanowity
o istocie doswiadczenia wedrujacego ludu posréd tego swiata do domu Ojea.

odtad Izraclowi w jego koczowniczym zyciu, az do wejscia do ziemi Obiecanej”. E. Dahler,
Swigta i symbole, thum. G. Kania, Warszawa 1999, s. 36.

Por. Talmud, Pesachim 68 b.

Por. Talmud, Chagiga 2,4.

Wymienione teksty szczegblowej analizie poddaje J. Krecidlo, Duch Swigty i Jezus
w Ewangelii swigtego Jana. Funkcja pneumatologiczna w chrystologicznej strukturze czwartej
Ewangelii, Czgstochowa 2006.

Por. Brat Efraim, Jezus. Zyd praktykujgcy, Krakéw 1994, s. 357.
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Symbolika kwasu w tradycji Izraela

W Starym Testamencie pojawia si¢ idea kwasu jako rzeczywistosci nieczystej,
ktorg w okresie Paschy nalezy usunaé z domostw (Wj 12,15.19), a nawet z teryto-
rium Izraela (13,7; Pwt 16,4). Natomiast ocet wymieniany w Biblii to w istocie
skwasniale wino, nienadajace si¢ do picia (Ps 69[68],22), szczeg6lnie nieprzyjemne
dla z¢béw (Prz 10,26). Osobie poswigconej Bogu nie wolno go bylo uzywaé
w zadnej postaci (Lb 6,3)*. W kulturze zydowskiej kwas reprezentowal zle
pobudki ludzkiego serca”. Kwas w odniesieniu do czlowieka oznacza w Talmu-
dzie zfe sklonnosci, ktdre prowadza do popadnigcia w balwochwalstwo. Rabbi
Eliezer Starszy méwit: ,,Dlaczego Tora przestrzega trzydzieéci szes¢ razy przed
prozelita? Poniewaz jego kwas jest zty (b¢dzie on miat sklonnos¢ do powrotu
do dawnego poganistwa)”**. W podobnym duchu w innym miejscu czytamy:
»Nie kupujcie modlitewnikéw ani §wietych ksiag u prozelitéw, ktdrzy moga
powréci¢ do swego kwasu?. Stowo chamec (kwas, chleb pieczony na zakwasie)
oznacza réwniez ocet; chamec ben jajin to wyrazenie czg¢sto wystepuje w Tal-
mudzie. ,Octem” nazywano wykolejonego syna poboznego ojca (poboznego,
to znaczy takiego, ktéry mituje wino Tory)3°. Chamec jest symbolem obecnego
w czlowieku fermentu (zta)*. Ztym kwasem mogt by¢ réwniez kwas niezgody.
Ewangelista Marek umieszcza w kontekscie wzajemnych wyrzutéw ucznidw, kro
jest odpowiedzialny za zapomnienie zabrania chlebdw, ostrzezenie: ,,uwazajcie
i strzezcie si¢ kwasu faryzeuszéw i kwasu Heroda” (Mk 8,15; por. Mt 16,6)%.
W kontekscie pokonywania rzeczywistosci grzechu Pawet upomina wspélnote
w Koryncie, wzywajac:

Uprzatnijcie tedy stary kwas, abyscie sie stali nowym ciastem, jako ze przasni
jestescie, albowiem jako Pascha nasza zostat ofiarowany Chrystus. Swietujmy
wiec nie w starym kwasie ani tez w kwasie zto$ci i niegodziwosci, ale w przas-
nikach czystosci i prawdy (1 Kor 5,7—8)33.

% por. F. Rienecker, G. Maier, Leksykon biblijny, Warszawa 2001, s. 553.

27 Por. Miszna, Zeraim, Berakot 17a.

Por. Talmud, Bawa Mecyja s9c.

Por. Talmud, Awoda Zara 2,41a.

Por. Talmud, Bawa Mecyja 83b.

Por. B. Forte, Cztery noce zbawienia. Pascha w tradycji zydowskiej, Krakdw 2009, s. 6 i nn.
Por. Brat Efraim, Jezus Zyd..., dz. cyt., s. 208 i nn.

Zastosowane poréwnanie sugeruje przejécie od rzeczywistosci grzechu — kwas, do postawy
czysto$ci — chleby przasne. Por. Pierwszy i Drugi List do Koryntian, ttam. H. Langkammer
(Biblia lubelska), Lublin 1998, s. 36 i nn.
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Upomnienie Pawta pada po wydaniu przez niego wyroku wykluczajacego chrzes-
cijanina ze wspélnoty Kosciota z powodu publicznego grzechu. Analogicznie jak
w Jom Kipppur wypedzano kozla ofiarnego, obcigzonego grzechami ludu, na
pustynig, do obszaru obecnosci i wladzy szatana, tak réwniez grzesznika, ktéry
nie chce zmienié¢ SWojego postepowania, ,,wydajcie szatanowi’ (1 Kor s,5), méwi
Pawel. Wydanie grzesznika szatanowi oznacza wykluczenie go ze wspdlnoty
Kosciota, ktdry jest $wiatyniag Boga, obszarem $wietym, i powrét do $wiata
poganskiego, do sfery wpltywéw szatana, do $wiata, w ktérym panuja grzech
i $mier¢™. Nastepnie Pawel odwoluje si¢ do rytuatu paschalnego usuwania
kwasu z domu i u§wiadamia wspélnocie, ze Kosciét w Koryncie jest domem
obecnosci Boga i nalezy wyrzuci¢ z niego ,stary kwas”, czyli grzech. Pawet
przekonujac wspélnote w Galacji do drogi usprawiedliwienia w Chrystusie,
a nie w Prawie, odwotuje si¢ do symbolu kwasu. O intruzach w Kosciele, kto-
rych jest niewielu, ale jednak rozbijajg cala wspdlnotg, méwi: ,, Troche kwasu
ma moc zakwasi¢ cale ciasto” (Ga 5,9)*. Usuniecie grzechu sposréd wierzacych
przypominalo usunigcie kwasu; podobnie czynili Izraelici, przygotowujac sie
do obchodéw Paschy™.

Sfermentowany zaczyn uchodzit za napéj przynoszacy nieszczescie™. Pra-
wo zabranialo skladania na oftarzu Bogu chleba kwaszonego (por. Wj 23,18;
Kpt 2,4.5.11; 6,9n). Placki z ciasta kwaszonego wolno bylo sktada¢ w ofierze
jedynie jako ofiar¢ z pierwocin przynoszona dla Pana w Pigédziesigtnice jako
dodatek do ofiar dzigkezynienia (Kpt 7,13). Chlebéw tych jednak nie kfadziono
na ottarzu. Czgsciowo byly przeznaczone na utrzymanie kaptanéw, czesciowo
spozywano je podczas uczty ofiarnej®>. W Swigtyni Jerozolimskiej w liturgii
nie uzywano kwasu, poniewaz odzwierciedlal rzeczywistos¢ grzechu (Kpt 2,11).
Tak jak kropla kwasu potrafi spenetrowaé caty bochenek chleba, tak grzech
potrafi przeniknaé wszystko. Grzech w czlowieka wchodzi jak kwas w ciasto
i przenika cala jego osobowos¢, wplywajac na postawe zyciowa.

Czlowiek stworzony na obraz i podobienstwo Boze odzwierciedlat w sobie
swietos¢ Stworcy, swego Ojca, byt podobny do Ojca (Rdz 1,27)*. Niestety

34

; Por. J. Czerski, Pierwszy List do Koryntian, Wroctaw 2009, s. 28s.
5

Por. List do Galatéw, ttum. H. Langkammer (Biblia lubelska), Lublin 1999, s. 83.

Por. L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman II1, Stownik symboliki biblijnej, Warszawa 2003,
S. 415.

Por. E. Gal-Ed, Ksigga swigt..., dz. cyt., s. 35.

Por. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, thum. W. Zakrzewska, P. Pachciarek,
R. Turzynski, Warszawa 1990, s. 458.

W Starym Testamencie wérdd wielu tytuléw Boga pojawia si¢ réwniez okrelenie Ojciec.
Autor Ksiggi Powtérzonego Prawa z wyrzutem stawia pytanie: ,,Czy nie On twym
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pierwszy grzech znieksztalcit ludzki rozum, ktéry nie zawsze potrafi znalez¢
prawdg. Znieksztalcona zostala wola, cztowiekowi tak trudno podazal za
dobrem. Umiejetno$¢ kochania drugiego cztowieka naznaczona zostata ego-
izmem, a bramy zycia wiecznego zostaly zamknigte (Mdr 2,23). Ten pierwszy
grzech wszedt w nature ludzka i jak kwas przeniknat ja, wptywajac na decyzje
czlowieka. Potrzeba zatem odnowy ludzkiej natury. I tak $wigto Paschy bylo
przejéciem od krainy grzechu, kt6ry symbolizowat Egipt, do przestrzeni swig-
tej, ktéra promieniowata z miejsca obecnosci Boga, ze Swiqtyni]erozolimskiej.
Wieczerza paschalna stanowita czas zawigzywania wspdlnoty z Bogiem, ktéry
jest Swiety, a wigc na te uczte réwniez nalezato przygotowac przestrzen swietg
w domu, by Bég wszed! w grono swigtujacej wspdlnoty.

Kazdego roku Izraelici przygotowujac si¢ do Paschy, rozpoczynali od czynno-
$ci oczyszezenia domu z kwasu, by w ten sposéb przygotowaé przestrzen swojego
zycia na obecno$¢ Boga i wyrazi¢ gotowos¢ zerwania z grzechem (Wj 12.15.19) ",
Tora nakazuje usunaé¢ wszelki kwas z calej posiadioéci na okres siedmiu dni,
zabronione jest spozywanie chleba kwaszonego (Pwt 16,3-4). Prawodawca
ustanawiajac zasady $wictowania Paschy polaczone ze $wigtem Przasnikédw,
odwotluje si¢ do czasu wyjscia z Egiptu:

Dzien ten bedzie dla was dniem pamietnym i obchodzi¢ go bedziecie jako
Swieto dla uczczenia Pana. Po wszystkie pokolenia — na zawsze w tym dniu
Swietowac bedziecie. Przez siedem dni spozywac bedziecie chleb niekwaszony.
Juz w pierwszym dniu usuniecie wszelki kwas zdomdéw waszych, bo kto by jadt
kwaszone potrawy od dnia pierwszego do siédmego, wytaczony bedzie z Izraela
(Wj 12,14n; por. Wj 12,18-20; 13,3-7).

Najczgéciej dom byt oczyszczany przez dzieci, ktére w ten sposéb wzrastaty
. R . /3 1 .
w atmosferze troski o czysto$¢ zycia w wolnosci od grzechu”. W dniu poprze-

ojcem, twym stwérca?” (Pwt 36,6). Prorok Izajasz prosi o milosierdzie, odwolujac sie
do stwierdzenia: ,Bo$ Ty naszym Ojcem” (Iz 63,16). Boég réwniez porownywany jest do
ludzkiego ojca, ktdry troszczy si¢ o swoje dzieci i sprawuje nad nimi wlasciwg dla ojcowskic;
roli i zadan opieke (Ps 103[102],13; Prz 3,12 i Lb 11,12). Jeden z pdzniejszych nurtéw
nawiazujacych do obrazu Boga Ojca reprezentuje Rabin Akiba (ok. so-135 r. po Chr.),
ktéry powiedzial, ze ,,Ulubieficem [Boga] jest czlowick, gdyz zostal stworzony na obraz
Bozy”, co pézniej komentowano: ,Rabbin Akiwa méwi o wszystkich ludziach, co wynika
z przytoczonego wersetu biblijnego skierowanego do wszystkich noachitéw, a nie tylko do
Izraela”. Por. W. Chrostowski, Bdg jako Ojciec w judaizmie, [w:) Ty, Panie, jestes naszym
Ojcem (Iz 64,7). Biblia 0 Bogu Ojcu, F. Mickiewicz, ]. Warzecha (red.), Warszawa 1999, s. 211.
Por. J. Drozd, Ostatnia wieczerza nowg paschg, Katowice 1977, s. 26.

Por. N. Kameraz-Kos, Swigta i obyczaje zydowskie, Warszawa 1997, s. 58.
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dzajacym Pasche po $niadaniu, ktére powinno odby¢ si¢ najpdzniej o godzinie
dziewiatej, a wigc wedlug dwezesnego sposobu liczenia o godzinie trzeciej,
nalezalo rozpocza¢ porzadki, usuwajac nawet najdrobniejsza drobing kwasu
z domu. Wieczorem odbywata si¢ wspSlna inspekcja domu, by stwierdzié, ze
juz nie ma zadnego kwasu. To tak, jakby mialo si¢ odtad zaczaé nowe zycie.
Czyste. Zaczyna si¢ za sprawa swoistego cudu, podobnie jak wowczas, kiedy
Izrael, na dfoni Boga, rozpoczal swoja nows historie po Wyjsciu z Egiptu. Stad
tez robienie porzadkéw nabiera znaczenia symbolicznego; nie jest zwyklym
porzadkowaniem domu, ale pozbywaniem si¢ tego, co moze prowadzi¢ dom do
zepsucia. Wszelkie pozostatosci maja by¢ spalone w specjalnym ogniu, w ogniu
paschalnym, szczegdlnie na t¢ okazj¢ rozniecanym (biur chamec). Odbywalo sig to
najczesciej poza domem, w ogrodzie albo na jakiej$ innej otwartej przestrzeni“.

W czasie Paschy przez siedem dni bedzie spozywany nieckwaszony chleb
(maca), ktéry ma przypominaé, ze wychodzac z Egiptu, ludzie nie zdazyli za-
kwasi¢ chleba (Wj 12,34). Nalezy sadzié, ze podczas §wiqta Przasnikow, ktore
bylo integralnie ztaczone z Pascha, spozywano nickwaszony chleb pochodzacy
z nowych zbioréw, gdyz ferment musialby pochodzi¢ ze zniw z poprzedniego
roku®. Nie tylko chleb ma by¢ nickwaszony; nie wolno tez postugiwac sie w ogdle
zadnym kwaszonym sktadnikiem pokarmu. Co wigcej, nalezato wszystkie na-
czynia, przybory, ktére mialy wezedniej kontakt z czyms kwaszonym (chamec),
starannie oczysci¢*. Chamec symbolizuje ,rosnace drozdze” w czlowieku,
egoizm, arogancj¢ i samolubstwo, ktére oddzielaja go od Boga“.

Dzien przed Pascha pierworodnych synéw obowiazywal post zaanit bechorim.
Poscili oni, by uczci¢ $mier¢ pierworodnych Egipcjan, ktérzy zmarli w wyniku
plagi, jaka spadta na Egipt™. Post stawal si¢ forma facznosci dziejowej, uczest-
nictwem w procesie zbawienia, ktére byto udziatem pierworodnych w Egipcie
i ktére aktualizuje si¢ w kazdej przezywanej uroczystosci paschalne;j.

Ide¢ oczyszczenia zwigzang z obchodami Paschy eksponuje relacja Kroni-
karza o reformie Ezechiasza (727-698 przed Chr.), gdy przesunigto obchody
$wieta ze wzgledu na brak dopelnienia oczyszczenia kaptanéw (Krn 30,2n).
Woéwczas obchody Paschy zostaly poprzedzone oczyszczeniem Jerozolimy
z oznak poganskiego kultu (Krn 30,14)".
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Por. S.P. De Vries, Obrzedy i symbole Zydﬂ'uz, thum. A. Borowski, Krakéw 1999, s. 174.
43 o
Por. E. Gal-Ed, Ksigga swigt..., dz. cyt., s. 35.
" Por. S.P. De Vries, Obrzgdy i symbole..., dz. cyt., s. 173.
* Por. A. Unterman, Encykiopedia tradycji i legend zydowskich, Warszawa 2000, s. 54.
“® Por. N. Kameraz-Kos, Swigta iobyczage..., dz. cyt.,s. s8 inn.
" Por.]. Unterman, Pascha, [w:] Encyklopedia biblijna, PJ. Achtemeier (red.), thum. G. Berny
iin., Warszawa 1999, s. 90I.
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Oczyszczenie domu Ojca

Gdy zblizata si¢ pora Paschy, Jezus przybyt do Jerozolimy, do domu swego Ojca,
do $wiatyni, by ja przygotowa¢ na uroczystoéci paschalne (J 2,13)*. Tak jak
kazdy dom zydowski przed Pascha powinien by¢ oczyszczony, tak Jezus przed
Pascha przybywa do $wiatyni, ktéra jest domem Jego Ojca, aby dokona¢ obrze-
du oczyszczenia. Hebrajezyk wedrowat po stopniach $wigtosci, wehodzae do
Jerozolimy, a p6ézniej pokonujac kolejne przestrzenie $wigtosci, az do dziedzinca
kaptanskiego, gdzie kaptani sktadali ofiary. Do miejsca najswigtszego arcykaptan
mégt wejé¢ tylko raz w roku — w dzien Jom Kippur. Izraelita wchodzac w ko-
lejne przestrzenie $wigtoéci, zachowywal szczegélne przepisy czystosci, ktére
pozwalaty mu zetknad si¢ ze $wictoscig Boga™. W $wigtyni na dziedzificu pogan
Jezus ,napotkal siedzacych za stotami bankieréw oraz tych, ktérzy sprzedawali
woly, baranki i gol¢bie” (J 2,14). Dom Jego Ojca stal si¢ miejscem handlowym,
targowiskiem, grecka agora, rzymskim forum, pasazem w markecie!

Wéwczas sporzadziwszy sobie bicz ze sznurkéw, powypedzat wszystkich ze
Swiatyni, takze baranki i woty, porozrzucat monety bankieréw, a stoty powywra-
cat. Do tych za$, ktérzy sprzedawali gotebie, rzekt: WeZcie to stad, a nie rébcie
z domu mego Ojca targowiska (J 2,16).

Jezus zatem wypelnit obowiazek synowski wobec Ojca przygotowania domu
na Pasche poprzez symboliczne wyrzucenie kwasu grzechu z przestrzeni $wie-
tosci (por. Ps 69,105 Za 14,21). Prorok Zachariasz zapowiada czasy mesjanskie,
w ktérych nie bedzie juz przekupniéw w domu Pasiskim®. To, co wydawato
sie $wigtoscig dla kupujacych, bo mieli to ztozy¢ w $wigtyni w ofierze, stalo si¢
zrédlem grzechu. Dlaczego? Jezus w innym kontekscie wyjasnia, odwotujac sie
do proroka Ozeasza: ,,Chce raczej milosierdzia niz ofiary” (Oz 6,6; por. Mt 9,13;
12,7). Kult ofiarniczy w $wiatyni przybral form¢ handlu i w ten sposéb sama
$wiatynia stala si¢ agora, zatracita swoja pierwotng funkcje domu, w ktérym

“® Jezus wypelnia obowiazek pielgrzymowania do $§wiatyni w czasie paschy (Wj 12,14-20. 43-49;

Kpl 23, 4-8; Pwt 16,1-8); Jozef Flawiusz, Wojna zydowska (Bellum Iudaicum),
thum. J. Radozycki, Poznan 1980, I1,10. Por. C.K. Barrett, The Gospel According to St John
an Introduction with Commentary and Notes on the Greek Text, London 1962, s. 162.
Miszna wyszczegolnia dziesi¢¢ stopni $wigtosci, ktore wymagaly odpowiedniego zachowania
wiernych i kaptanéw. Por. A. Malina, Swigtosé ziemi, Jerozolimy i swigtyni w czasach Nowego
Testamentu (Kelim 1,6-9), ,Colellectanea Theologica” 74/2 (2004), s. 63 i nn.

Por.]. Schneidr, Das Evangelium nach Johannes, seria: Theologischer Handkommentar zum
Neuen Testament, Leipzig 1985, s. 86.
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jest obecny Bdg. Jezus zatem odrzuca zewngetrzne formy kultu i zaprasza do
spotkania ze swoim Ojcem poprzez przemiang wnetrza, ktére poprzez okazy-
wane milosierdzie wobec bliznich otwiera si¢ na milosierdzie Boga.

Synoptycy uzasadniaja wystapienie Jezusa w Swigtyni Jerozolimskiej ztozo-
nym cytatem Iz 56,7 i Jr 7,11 akcentujacym funkcje modlitewng $wiatyni, a Jan
uwypukla obecnos¢ Ojca w domu™. Klamrg odniesienia do Ps 69(68) spina si¢
dwa wydarzenia — oczyszczenie $wigtyni i $mier¢ Jezusa na krzyzu. Jezus na
krzyzu zawola ,,pragn¢” i zrealizujq si¢ stowa Ps 69(68),22: ,,a gdy bylem sprag-
niony [8lyoav — dipsan], poili mnie octem [6E0¢ — oksos])”. Gorliwos¢ o dom
Ojca zrealizuje si¢ w oczyszezeniu ludzkosci z grzechu i zbudowaniem Nowe;j
Swigtyni, keérg jest Jego cialo (0@ue — sima; J 2,21). Do Ps 69(68) nawiazuje
Jezus w czasie ostatniej wieczerzy, gdy mowi:

Jezeli was Swiat nienawidzi, wiedzcie, ze Mnie pierwej znienawidzit. Gdybyscie byli
ze Swiata, Swiat by was kochat jako swojg wtasnos$¢. Ale poniewaz nie jestescie
ze $wiata, bo Ja was wybratem sobie ze Swiata, dlatego was $wiat nienawidzi.
(...) Kto Mnie nienawidzi, ten i Ojca mego nienawidzi. (...) Teraz jednak widzieli
(...), ajednak znienawidzilii Mnie, i Ojca mego. Ale to sie stato, aby sie wypetnito
stowo napisane wich Prawie: Nienawidzili Mnie bez powodu (J 15,18-19.23-25).

Talmud opisuje zniszczenie $wiatyni jako kar¢ od Boga. Za jaki grzech naréd
zydowski zostal ukarany w 70 roku, niemal 40 lat po odrzuceniu i ukrzyzowaniu
Jezusa? Tekst talmudyczny wyjasnia: ,,Ale dlaczego drugie sanktuarium zostato
zniszczone, czy dlatego, ze w tym czasie [Zydzi] zajmowali si¢ Torg, nakazami
i dobroczynnoscig? Bynajmniej, bo tam panowata nienawis$¢ bez powodu”sz.
Jezus uzywa tych samych stéw: ,,nienawidzili Mnie bez zadnego powodu”
(Ps 69 [68].s), aby zapowiedzie¢ swe odrzucenie i ukrzyzowanie (J 15,25)>.

Proces budowania Nowej Swigtyni rozpocznie si¢ na krzyzu, gdy z ciata
Jezusa wyplynie krew i woda. W ten sposéb wyplynie symbolicznie z Jezusa
dar zycia, kt6ry uobecni si¢ przede wszystkim w dwéch sakramentach: chrzcie
i eucharystii. Jezus zapowiada budowe tej Nowej Swigtyni w przeciagu trzech
dni (J 2,19), ktore z kolei zapowiadaja chwile Jego zmartwychwstania.

! Synoptycy podazaja za wersja LXX w cytacie ztozonym z Iz 56,7 i Jr 7,11, chociaz Mk uzupetnia

cytat akcentem uniwersalnego przestania. Por. R.H. Gundry, The Use of Old Testament
in St. Mathew’s Gospel with Special Reference to the Messianic Hope, Leiden 1967, s. 19.
Zob. Talmud, Joma 9b.

Por. R.H. Schoeman, Zbawienie bierze poczgtek od Zyda’w, Warszawa 2016, s. 132 i nn.
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Pragnienie oczyszczenia zycia

Okoto potudnia, a wedtug zwyczajowego czasu Bliskiego Wschodu o godzinie
szostej, czyli naszej dwunastej, przybywa do studni Samarytanka. Niesie w swo-
ich dtoniach dzban, by zaczerpnaé wody. Woda mogta zaspokoi¢ pragnienie,
ale tez postuzy¢ do obmycia. W jakim$ stopniu Samarytanka przypomina
czlowieka, ktéry niesie dzban z woda, i w domu, do ktérego wejdzie, uczniowie
majg przygotowa¢ Pasche (Mk 14,13-14). Woda niesiona przez tego czlowicka
mogla postuzy¢ do oczyszczenia, w szczegélnosci jedli byt to dom, w ktérym
mieszkal kaptan przygotowujacy si¢ do liturgii w Swiatyni Jerozolimskiej.
Chociaz obydwa konteksty s3 odmienne, to jednak faczy je idea wody. Wode
wyprowadzil Mojzesz ze skaly na pustyni (Wj 17,5nn), po wode Samarytanie
chodzili do zrédta, z ktérego korzystat ich przodek Jakub®™.

Samarytanka pragnie zaczerpnaé wody i uda¢ si¢ do miasteczka, do swojego
nieuporzadkowanego domu. Wezesniej byta zamezna pigciokrotnie, a mezezyzna,
z ktérym byta wéwezas, nie byl jej mezem. Kobieta pokrzywdzona przez los!
Prawdopodobnie pigciu mezezyzn dalo jej list rozwodowy, bo tylko mezezyzni
mieli takie prawo w starozytnym Izraelu™, sz6sty za$ prawdopodobnie stuzyt
w legionach rzymskich i wedtug éwezesnego prawa nie mégt jej poslubi¢ przed
zakoniczeniem stuzby™. Sytuacja taka byla wielce prawdopodobna, bo wielu
Samarytan wowczas wstepowalo do stuzby wojskowej w legionach, by otrzymac¢
godziwe utrzymanie na przeludnionych terenach Samarii. Kobiety samary-
taniskie uwazano za nieczyste juz od urodzenia, sugerujac, ze bardzo weze$nie
przechodza pierwsza menstruacje®’. Zetkniecie sie z taka kobieta powodowalo
zaciagniccie na siebie nieczysto$ci. Taki poglad umacniat si¢ tym bardziej, ze
relacje migdzy Samarytanami i Zydami byty napiete. Samarytan odsunieto od
kultu w Jerozolimie, co spowodowalo, ze rozwingli alternatywny kult na Gérze
Garizm. Za rzad6éw Jana Hirkana w 128 roku przed Chr. zburzono im jednak

54 . . .
Por. A. Wikenhauser, Das Evangelium nach Johannes, seria: Regensburger Neues Testament 4,

Regensburg 1957, s. 106.

Teoretycznie inicjatywe rozwodowa miata réwniez kobieta, ale zawsze maz mdgt si¢ nie
zgodzi¢ na rozwdd. Natomiast kobieta, gdy dostawata list rozwodowy, nie miata zadnej
mozliwosci odmowy. Por. P. Stasiuk, Matzeristwo u Zydo’w, [w:] Matzenstwo w kosciele
katolickim oraz w czterech religiach niechrzescijanskich (judaizm, islam, hinduizm, buddyzm),
G. Dzierzon (red.), Krakéw 2014, s. 9s.

Por. J.K. Kim, Woman and Nation: An Intercontextual Reading of the Gospel John from
a Postcolonial Feminist Perspectiv, Boston—Leiden 2004, s. 105.

Por. Tohorot, Nidda 4,1; T. Okure, Ewangelia wedtug sw. Jana, ttum. H. Bednarek, [w:]
Migdzynarodowy komentarz do Pisma Swigtego, W.R. Farmer (red.), Warszawa 2000, 5. 1330.
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t¢ $wigtynie. Od tej pory nieufno$¢ wzajemna byta tak duza, ze Samarytanie
i Zydzi unikali spotkan®.

Rzekoma nieczysto$¢ zaciagalo si¢ ponadto poprzez korzystanie z naczyn,
keérymi postugiwali sie Samarytanie™. Samarytanka zatem nie tylko byta nie-
czysta, ale w oczach édwcezesnych ludzi byta réwniez grzeszna, poniewaz miata
juz pigciu me¢zdw, a obecnie zyla z mezczyzng w nielegalnym zwiazku. Dla
ludzi niewazna byla przyczyna rozpadu jej zwigzkéw — i tak wing przypisywali
kobiecie, chociaz to m¢zezyzni jg krzywdzili, dajac jej kolejno listy rozwodowe.
Nawet gdyby przyja¢, ze to nie listy rozwodowe byly przyczyng zawiazania przez
nig tylu zwigzkdw, lecz pigciokrotnie owdowiala, co jest mato prawdopodobne,
to i tak winy ewentualnej $mierci m¢zéw doszukiwano by si¢ po stronie kobiety.
W tle pozostaje historia Sary opisana w Ksigdze Tobiasza, gdzie kobieta zostaje
przedstawiona jako opanowana przez demona Asmodeusza, ktéry zabija jej
kolejnych siedmiu mezéw. Bez interwencji Boga w postaci obecnoéci aniota
Rafata kobieta sama nie mogta si¢ uwolni¢ od dziatania Asmodeusza, ktérego
wplyw wywotat u niej nadpobudliwos¢ erotyczng prowadzaca do $mierci ko-
lejnych mezéw®™.

W tym kontekscie kulturowym spotkanie Samarytanki i Jezusa jest wyjatko-
we. Z jednej strony kobieta odrzucona i pogardzana, z drugiej strony mezczyzna,
keéry pochodzi z Izraela. Do tego spotkania nie powinno dojs$¢, bo przebywa-
nie Samarytanki i Zyda przy studni oznaczalo naruszenie éwezesnego tadu
spoleczno-religijnego. Tym bardziej ze w éwezesnym zwyczaju czesto spotkania
przy studni inicjowaly zwiazek matzenski. Przy studni stuga Abrahama znalazt
Rebeke, ktéra zostala matzonkg Izaaka (Rdz 24,10-27), réwniez przy studni
Jakub znalazt swoja przyszta malzonke Rachele (Rdz 29,1-12)%, przy zrédle Bég
interweniuje w sprawie wygnanej Hagar, przy zrédle Mojzesz spotkal swoja
przyszla malzonke Seforg (Wj 2,15). A jednak dochodzi do spotkania Samary-
tanki i Jezusa przy studni z calg otoczka kulturowa, ktéra mogla wywolywa¢
zgorszenie u ludzi éwezesnej epoki! Nie dziwi zaktopotanie uczniéw zaistnialy
sytuacja (J 4.27). Jezus pokonuje bariery kulturowe, zauwaza skomplikowang
sytuacje Zyciowa Samarytanki i wyraza pragnienie (Suidw — dipsag) pomocy
poprzez symboliczny dar wody zycia (J 4,14).
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Por. D. Daube, Jesus and the Samaritan Woman. The Meaning of ovyypdouet, ,Journal of
Biblical Literature” 69 (1950), s. 137-147.

Por. W. Linke, Literacka ojczyzna Tobiasza. Tto kulturowe Tb jako klucz teologicznej lektury
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Por. B. Lindars, The Gospel of John, [w:] The New Century Bible Commentary, London

1982, s. 180.
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Spotkanie Samarytanki moze jeszcze przypominaé spotkanie Eliasza i wdo-
wy z Sarepty. Prorok Eliasz czuje pragnienie, bo potok, nad ktérym przebywat,
wysechl, z woli Bozej, bo w kraju nie padat deszcz (1 Krl 17,7). Eliasz wola do
kobiety, wdowy i poganki: ,,daj mi pi¢!” (1 Ktl 17,10). Wdowa z Sarepty Sydonskiej
wychodzac naprzeciwko pragnieniu Eliasza, nawiazuje bliska relacje z Bogiem.
Uswiadamia sobie swoja wing (1 Ktl 17,18), ktéra znana jest tylko przez nia i Boga.
Po doswiadczeniu utraty syna przez wdowe¢ nastgpuje moment obdarowania
go zyciem. Bég poprzez Eliasza oczyszcza z winy wdowe z Sarepty Sydonskiej,
czego znakiem jest dar zycia dla jej syna. Samarytanka przez wypowiedzenie
stowa ,,pragne” (Suiaw — dipsao) wyraza gotowo$¢ uporzadkowania swojego
zycia poprzez Jezusa (] 4,15). Otwiera si¢ na dar nowego zycia, ktére propo-
nuje jej Jezus, zamykajac jej przeszlos¢! Jej pragnienie zapowiada pragnienie
Jezusa. Godzina szésta, o ktérej przybyta do studni, to godzina, w ktérej Jezus
rozpocznie proces skladania siebie w ofierze na krzyzu (J 19,14), i w tym czasie
zawola: ,pragne”! Pragne przyja¢ twoj niepokdj, twoje stabosci, twoje grzechy,
Samarytanko, i sprawi¢ ,,by$ juz wiecej nie pragneta” (J 4.15). Samarytanka
pozostawi swdj dzban przy studni; juz nie potrzebuje wody do oczyszczen
i ewentualnego spozycia, teraz poznata zrédlo wody zywej — Chrystusa, kté-
1y ja oczyszcza i obdarza nowym zyciem, i to zyciem wiecznym, bo ,On jest
prawdziwie Zbawicielem $wiata” (J 4,42).

Eucharystia zaspokojeniem pragnienia wiecznosci

Pascha wraz ze $wigtem Przasnikédw (14—21 nisan) uobecnia czas wyjscia
z Egiptu. Pascha nalezala do $wiat pielgrzymkowych (szalosz regalim), a wige
kazdy, kto mial taka mozliwos¢, powinien ja obchodzi¢ w Jerozolimie. Jezus
réwniez udaje si¢ na $wigto Paschy do Jerozolimy. W Swiatyni Jerozolimskiej
skladano ofiary z barankéw, ktérych migso przynoszono nastgpnie do domu,
by w ramach wspélnoty je spozy¢. W czasie wieczerzy wpijano cztery kielichy
wina i spozywano chleb niekwaszony. W czterech kielichach zbawienia nalezato
si¢ rozsmakowad w odzyskanej wolnoéci®. Po pierwszym kielichu, w momencie
kiedy rozpoczyna si¢ spozywanie macy, wszyscy podnoszg ja do gory i zaczyna
si¢ recytowad nastepujacy fragment z Hagady:

Otz to jest dw chleb nedzy, jaki spozywali przodkowie nasi na ziemi egipskiej.
Kto gtodny niech przyjdzie z nami jes¢, kazdy kto pragnie niech z nami Pesach

6 Por. B. Forte, Cztery noce..., dz. cyt.,s. 7.
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odprawi. Obecnie jesteSmy tu, na rok przyszty na ziemi izraelskiej. Obecnie
jestesmy niewolnikami, na rok przyszty bedziemy wyzwoleni®.

Autor Ksiegi Madrosci interpretujac wydarzenie pragnienia pokarmu na
pustyni, postuguje si¢ figura synkresis, kary zsytane na Egipcjan przez Boga
przeciwstawiajac Jego blogostawieristwu dla Izraelitow. Egipcjanie doswiadezyli
plag, poniewaz czcili postacie zwierzat — staly si¢ narzedziem spadajacych na
nich represji. To pokazuje, ze Bég ubogaca Izraelitéw za pomocy tych samych
instrumentéw, ktérymi karci bezboznych. Egipcjanie zostali ukarani pragnieniem
za przesladowanie ludu Bozego, podczas gdy Izraelici, doswiadczajac pragnienia
pokarmu, otrzymali lekcje pokory, by nastepnie doswiadczy¢ blogostawienstwa
Bozego w postaci daru przepiérek (Mdr 16,1-4)*".

W drodze na $wigto Paschy Jezus zatrzymuje si¢ na wzgérzu i czyni wielki
znak rozmnozenia chleba, a nast¢pnie udaje si¢ do Kafarnaum, by oficjalnie
w synagodze wyjasni¢ znaczenie tego znaku! Ludzie krzycza: ,,Panie dawaj
nam zawsze chleba” (J 6,34). Pragniemy chleba! Jezus wyjasnia: ,Jam jest (Eyo
elptL — Ego eimi) chleb zycia. Kto do Mnie przychodzi, nie bedzie taknal, a kto
we Mnie wierzy, nigdy pragnaé (5uliaw — dipsad) nie bedzie” (J 4.35). Jezus za-
powiada nowy pokarm, dar chleba eucharystycznego, ktéry zaspokoi pragnienie
zycia wiecznego. Zapowiada moment, kiedy sam na krzyzu bedzie sprawowat
pierwsza Eucharystie, wyzwalajac ludzi z grzechu, ktéry przynidst $mier¢ na
$wiat! Po zapowiedzi pokarmu w postaci ciala (06pE — sarks) i napoju w postaci
krwi (elpe — baima) (J 6,54) nastepuje weryfikacja grona uczniéw, ich wiary
w obecno$¢ eucharystyczng Jezusa. Jak styszymy: ,odtad wielu uczniéw Jego
si¢ wycofalo i juz z Nim nie chodzilo” (J 6,66). Ich pragnienia zatrzymaly si¢
w przestrzeni tego $wiata, nie byli w stanie wypowiedzie¢ pragnienia spozywania
ciala i krwi Jezusa, ktére daje zycie wieczne (J 6,54.58). W tym kontekscie swoje
wyznanie wiary sktada Piotr, stwierdzajac: , Ty jeste$ Swigtym Boga” (J 6,69).
C6z oznacza to wyznanie wiary? U synoptykéw Piotr pod Cezareg Filipowa
stwierdza: ,, Ty jeste$ Mesjasz” (Mk 8,29); , Ty jeste$ Mesjasz Syn Boga zywego”
(Mt 16,16); ,,Za Mesjasza Bozego” (Lk 9,20). Zaprezentowane odpowiedzi Piotra

& H Nussbaum, Przewodnik judaistyczny, Warszawa 1893, s. 2.43; Hagada opowiadana o wyjscin

z Egiptu na dwa pierwsze wieczory swigta Pesach, Wiedeni 1927, s. 8. Stowa o pragnieniu
moga brzmie¢ réwniez: ,Wszyscy, ktérzy takniecie, przyjdzcie i jedzcie z nami, wszyscy,
ktoérzy jestescie w potrzebie, przychodzcie i $wigtujcie z nami Pesach”. Por. S.P. De Vries,
Obrzgdy i symbole..., dz. cyt., s. 183.

Por. B. Ponizy, Ksigga Madrosci. Od egzegezy do teologii, seria: Biblioteka pomocy nankowych 17,
Poznan 2000, s. 65.
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prowadza od uznania przez Piotra Jezusa jako Mesjasza do stwierdzenia, ze jest
Synem Bozym®.

Natomiast wyznanie wiary po Jezusowym wystapieniu w synagodze w Ka-
farnaum zapowiadajacym Jego obecno$¢ w Eucharystii ukazuje Jezusa jako Naj-
wyzszego Kaptana, keéry sktada siebie w ofierze w kazdej Eucharystii i spetnia
najwazniejsze pragnienie ludzkosci, dajac zycie wieczne®. Starotestamentalny
kaptan mial na mitrze wpisane stowo ,,$wigty” (kadosz), oznaczajace najpelniejsza
relacj¢ z Bogiem, ktéra umozliwiala mu w Dzien Pojednania wejscie do Miejsca
Najéwictszego i proszenie o darowanie grzechéw Izraelowi i sobie®. Prosby
wszystkich arcykaptanéw zostaly jednak zrealizowane dopiero w liturgii, ktéra
Jezus sprawowal na krzyzu, w pierwszej Eucharystii, ,,bo krew woléw i koztéw
nie byla w stanie zgladzi¢ ludzkich grzechéw” (Hbr 10,4). Starotestamentalny
arcykaptan wyrazal najwyzszy stopien oczyszczenia w relacji do Boga, Piotr
poprzez swoje wyznanie wiary dostrzega teraz w Jezusie Tego, kt(')ry jest naj-
doskonalszym posrednikiem mi¢dzy Bogiem iludzmi. Identyfikuje pojecie
Logosu z prologu z hebrajskim obrazem Swigtego, ktéry posredniczy na drodze
oczyszczenia ludzkosci z grzechu i otwarcia przestrzeni zycia wiecznego®.

Zapowiedz w czasie Swieta Namiotéw daru chrztu
realizujacego pragnienie wiecznosci

W kompozycji Ewangelii Jana cudowne rozmnozenie chleba i mowa euchary-
styczna w Kafarnaum posiadaja kontekst paschalny, a wiec mamy czas wiosny,
przefom marca i kwietnia. Natomiast kolejna perykopa przenosi akcje w pore
jesienng, na Swieto Namiotow. Ewangelista kilka miesiecy Jezusowej dziatalnosci

65

. Por. A. Wikenhauser, L'Evangelo secondo Giovanni, dz. cyt., s. 187 i nn.

Por. S. Medala, Ewangelia wedtug swigtego Jana, seria: Nowy Komentarz Biblijny. Nowy
Testament 4/2, Czgstochowa 2008, s. 618.

Kaptan odznaczal si¢ najwyzsza forma czysto$ci. Nie mégl spelniaé swoich funkeji, jezeli miat
jakas$ fizyczng wade (Kpt 21,17-24), jezeli byt rytualnie nieczysty, pod dziataniem alkoholu
czy poslubil kobiete, ktdrej kaptan nie mial prawa poslubi¢. Kaptan mégt pojaé za zone
tylko dziewice Izraelitke, ktdra nie byta rozwddka, prostytutka, neofitka i, w przypadku
arcykaplana, wdowg (Ek 21,14). Ezechiel dopuszcza pos$lubienie wdowy po kaplanie
(Ez 44,22). Kaplan nie mdgt naraza¢ si¢ na nieczysto$¢ przez chodzenie na cmentarz,
z wyjatkiem pogrzebu najblizszych krewnych (rodzicéw, rodzeristwa, dziecka czy zony)
(Kpt 21,13). Por. L.H. Schiffman, Kaplani, [w:] Encyklopedia biblijna, dz. cyt.,s. s10inn.
M. Wojciechowski zauwaza, ze wyznanie Piotra , Ty$ jest Swiety Boga” obejmuje réwniez
uznanie boskosci Jezusa. Por. M. Wojciechowski, Jezus jako Swigty w pismach Nowego
Testamentu, Warszawa 1996, s. 82—88.
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wypelnia krétkim stwierdzeniem: ,,Jezus obchodzit Galileg” (J 7,1), jakby su-
gerujac, ze Jezus objawia swoje postannictwo w czasie $wiat i w nim realizuje
si¢ oraz wypetnia liturgia starotestamentalna.

Jezus przybywa na jesienne (wrzesien/pazdziernik) Swicto Namiotéw (Suk-
kot). W czasie tego $wigta Izraelici dzigkowali za zebrane zbiory mijajacego roku
i prosili o dalsze blogostawienistwo. Rozpoczynal sie w tym czasie zbiér oliwek®
i winogron. Wino mieszane z woda bylo podstawowym napojem™. Oliwa stuzyla
jako pokarm, zrédlo $witala (lampki oliwne), do namaszczania ciata w celach
leczniczych, jako kosmetyk, w liturgii do namaszczenia przedmiotéw $wiatyni
(Wj 30,26-29; 40,9-11) oraz namaszczania przyszlego kaptana (Wj 40,12-15;
por. Wj 30,30-31; Kpl 8,125 2 Mch 1,10). Oliwa postugiwano si¢ réwniez w rytuale
oczyszczenia z tradu majacym znaczenie symbolicznego przywracania do zycia".
Jesli zbiory oliwek i winogron przebiegna pomyslnie, rok bedzie mozna zaliczy¢
do blogostawionych. W czasie Swigta Namiotéw Izraelici wspominali ponadto
*  Od kwitnienia do zbioru owocéw uptywa sze$¢ do siedmiu miesigcy, a wige zbioér odbywa sig
od pazdziernika do grudnia. Por. Z. Wlodarczyk, Siedem upraw biblijnych i ich symbolika,
Krakéw 2008, s. 69.

»W dawnych czasach — o czym si¢ rzadko dzi§ pami¢ta — wino ceniono tak wysoko
réwniez dlatego, ze picie wody bylo zbyt ryzykowne. Chociaz zwiazek przyczynowy
miedzy rozstrojem zoladka i przedostawaniem si¢ $cickéw do ujeé wody odkryto nieco
ponad sto lat temu, ludzie od dawna zdawali sobie sprawg, ze «obca» woda nie jest
bezpieczna. Mieszkaricy wiosek mieli odporno$¢ przeciw lokalnym drobnoustrojom, ale
jesli we wsi zjawil si¢ przybysz, owe zarazki mogty dokona¢ spustoszenia w jego przewodzie
pokarmowym. To samo grozilo mieszkanicom wsi, gdy wybierali si¢ w podréz. Dlatego
rozwazny czlowiek nie pit wody w obcych stronach, chyba ze zaczerpnicto ja z czystego
strumienia z dala od siedzib ludzkich. Zwykle gaszono pragnienie winem lub piwem, gdyz
proces ich powstawania jest zabdjczy dla wigkszosci drobnoustrojéow”. Por. H. Hobhouse,
Ziarna bogactwa. Pig¢ roslin, dzigki ktdrym powstaty fortuny, thum. W. Gérnas, Warszawa
2010, 5. 110. Obraz obdarowywania winem lub jego spozywanie czesto pojawia si¢ w tradycji
biblijnej (2 Sm 16,1; 1 Krn 12,415 1 Krn 16,3; Ne 13,15; Hi 24,115 Syr 39,26; Am 9,13). Tematyka
zwiazanaz winoro$lg w Biblii jest tak czesta, ze $wiadczy o jej rozpowszechnionej uprawie.
Winorosl w Biblii wystepuje 23 razy, winogrona 26, winobranie raz, o winie jest mowa
az 229, a o winnicy wspomina si¢ 137 razy. Por. J. Pick, W swiecie Biblii. Flora, Pelplin
1998, s. 161. Wino spozywano nie tylko na przyjeciach (Dn 1s; 5,15 Est 1,1-9; ] 2,1-10), ale
takze przy kazdym positku (Rdz 27,25; £k 7,33). Hebrajskie stowo oznaczajace ,uczte”
pochodzi od stowa ,,pi¢”. Wino zabierano w podréz (Sdz 19,19) i uznawano za gléwny
produkt wsréd zapaséw dla wojsk stacjonujacych w twierdzach obronnych (2 Krn 11,11).
W okresie hellenistycznym wino mieszano z woda (2 Mch 15,39). Izajaszowa uwaga na
temat rozcieficzania wina woda (1,22) kaze nam przypuszczaé, ze wczesniej tego nie
praktykowano. Wino zmieszane z woda doprawiano ziolami i przyprawami (Prz 23,30;
1z'5,22; Pnp 8,2). Por. J.J. Pilch, Stownik kultury biblijnej, ttam. M. Zamora, B. Sliwiiska,
L6dz 2004, 5. 102.

Por. Z. Wlodarczyk, Siedem upraw..., dz. cyt., s. 74.
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wedréwke przez pustynig, gdy Bég ich prowadzil w $wiattosci (W 13,21-22;
Mdr 18,3); na t¢ pamiatke na dziedzinicu $wigtyni zapalano cztery zlote meno-
ry o wysokosci 16 metréw, kazda z misa mieszczaca po 9 litréw oliwy'”. Jezus
w czasie tego $wicta, by¢ moze wskazujac na ptonace menory, oglosit: ,,Ja jestem
(Eyw elur — Ego eimi) $wiatlo$cig $wiata. Kto idzie za Mna, nie bedzie cho-
dzil w ciemno$ci, lecz bedzie mial $wiatlo zycia” (J 8,12). To $wiatlo zaczyna
prowadzi¢ wyznajacego wiar¢ w Jezusa od momentu chrztu ku petni zycia.

Przez nawigzanie do Wyjscia Sukkot stalo si¢ rowniez $wigtem wspSéimiesz-
kania Boga i ludzi. Na pustyni Pan zamieszkat bowiem pod namiotem, dzielac
niepewny los swego ludu. Towarzyszyt odtad Izraclowi w jego koczowniczym
zyciu, az do wejscia do Ziemi Obiecanej. Na t¢ pamiatke, odtwarzajac los we-
dréwki przez pustynig, Izraelici budowali przed domem szatas, zamieszkujac
w nim wraz z Bogiem. Przyjscie Boga do swego ludu na Synaju usuwato dy-
stans, jaki zaistnial po upadku czlowicka (Rdz 3,23-24), i zapowiadalo przyszle
nadejécie. W prologu Jan Ewangelista podkresla zwigzek migdzy Sukkot i ta-
jemnica wcielenia: ,A Stowo stalo si¢ cialem izamieszkalo [rozbilo namiot —
gr. €0KNVWOeV — eskendsen, od skene — namiot] wsrdd nas” (J 1,14). W jego
przekonaniu przyjscie Jezusa do ludzi jest peing realizacja nadziei zwigzanej ze
swictem Sukkot”. Kazdego dnia w ciggu siedmiu dni $wigta synowie Izracla
wstepowali na gore do $wiatyni, machajac gatazkami czterech roslin i $piewajac
Hallel. Zgodnie ze zwyczajem kazdy Zyd bierze do prawej reki /ulaw sktada-
jacy si¢ z jednej galazki palmy, trzech gatazek mirtu i dwéch galazek wierzby
nadrzecznej, w lewej rece trzyma etrog, owoc cytrusowy. Biorae do reki cztery
ziota, wypowiada si¢ blogostawieristwo nad /ulawem, nastgpnie macha nim na
cztery strony $wiata ku czci Tego, do ktdrego nalezy cata ziemia, oraz w gore
iw dol, aby odda¢ hotd Temu, ktdry stworzyt niebo oraz ziemie i ktéry jest
jedynym Panem wszystkiego, co istnieje’.

W szczegblnoéci obecnos¢ gatazek wierzby w zestawie /ulawn sugerowata
prosbe o dar wody”. Zanoszone przed oblicze Boze modlitwy wyrazaty prosbe
o dar wody, bo zblizata si¢ pora deszczowa i od niej zalezaly plony w nowym
roku. Sukkot jest $wietem radosci z obfitosci ptodéw ziemi i z obecnos$ci Boga.
Jednak w tej radoéci thwi pewien element niezaspokojenia i oczekiwania na
doskonalsze spetnienie. Obecnos¢ Boga wérdd ludu rodzi nadal pragnienie

"2 Zob. Miszna, Sukka 5,2-4; Gemara, Sukka s2b. Por. D.H. Stern, Komentarz zydowski do

Nowego Testamentu, ttum. A. Czwojdrak, Warszawa 2004, s. 302.

Por. E. Dahler, Swigta i symbole, dz. cyt., s. 37.

Por. Talmud, Sukka 37b.

Wierzbe taczono z wodg, byla symbolem sit witalnych i odrodzenia (por. Jr 17,7-8; Ps 1,3).
Por. B. Szczepanowicz, Rosliny biblijne, Krakéw 2017, s. 161.
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rzeczywistego znalezienia si¢ wobec Boga twarza w twarz, pragnienie petnej
wiezi, nieskoriczonej radosci”. To pragnienie wiezi z Bogiem realizuje si¢
w momencie wspdlnego zamieszkania, czyli wlaczenia do wspdlnoty, ktérg
zaklada Jezus.

W czasie wedréwki przez pustynie Izraelici do$wiadezyli pragnienia wody
i zostali obdarowani darem wody, gdy Mojzesz wyprowadzit ja ze skaty (Wj 17,6;
Lb 20,115 Ps 105[104],41). Styszymy, ze Bég Hebrajczykéw ,,prowadzil przez pu-
stynie¢ wielka i straszng, pelng wezéw i skorpiondw, w pragnieniu (hebr. cime’on;
gr. SLYdw — dipsad, bez wody. On ci wyprowadzit wode ze skaty” (Pwt 8,15)"".
O tym wydarzeniu wspomina autor Ksiegi Madrosci, gdy pisze o Madrosci, ktéra

poszczescita ich dzietom przez rece $wietego Proroka: przebyli bezludng pustynie
i rozbili namioty w miejscach niedostepnych. Stawili czoto nieprzyjaciotom i od-
parli wrogéw. Wotali do Ciebie, gdy byli spragnieni (Sipdaw —dipsad) i otrzymali
wode z litej skaty, w pragnieniu (Siydw — dipsad) ochtode —z kamienia twardego
(Mdr 11,1-4).

Hagiograf zreczng figura antytezy pokazuje, jak Bég blogostawi Izraelowi,
postugujac sie tym samym narzedziem, za pomaca ktérego karze Egipcjan,
ktérzy zabijali dzieci hebrajskie (Mdr 11,5-7)".

Woda byla symbolem zycia i przypominata t¢, ktéra wyptywata w Edenie
i nawadniata caly ogréd i cal ziemie. Bog jest panem obfitosci wody i jej bra-
ku, bo ,rzeki zamienia w pustynig, oazy na ziemie spragniong (hebr. cimeon;
gr. duiew — dipsad™™), ziemie zyzna na stony ugér skutkiem niegodziwosci
jej mieszkanicow. Pustynie zamienit w zbiornik wody, a ziemi¢ suchg w oaz¢”
(Ps 107[106),33-35)"”. Uczucie pragnienia wyraza si¢ w potrzebie dostarczenia
organizmowi podtrzymujqcego zycie p{ynu, W znaczeniu przeno$nym zas to
odczucie braku wody zycia, czyli Boga: ,,Jak tania pragnie wody ze strumieni,
tak dusza moja pragnie Ciebie, Boze! Dusza moja pragnie Boga, Boga Zywego”
(Ps 42[41),2n). Analogicznie, wedtug tradycji, wota modlacy si¢ Dawid na pu-
styni: ,,Boze, Ty Boze méj, Ciebie szukam; Ciebie pragnie (Su{iaw — dipsas™™)
moja dusza, za Toba teskni moje cialo, jak ziemia zeschta, spragniona, bez wody”
(Ps 63[62],2). Niczym niewynagrodzone ugaszenie pragnienia staje si¢ obrazem
ostatecznego zbawienia (Iz ss,1). Prorok Amos wota: ,,Przyjda kiedys takie dni,

" Por. E. Dahler, Swigta i symbole, dz. cyt., s. 36.

""" Por. S. Halas, Pustynia miejscem préby..., dz. cyt., s. 31.
® Por. B. Ponizy, Ksigga Mgdrosci..., dz. cyt., s. 61.
" Por. S. Halas, Pustynia miejscem préby..., dz. cyt., s. 31.
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ze Bog zesle gldd na ziemie, nie gtdéd chleba ani pragnienie wody, lecz gléd
stuchania stéw Paniskich” (Am 8,11)*’. W tradycji prorockiej woda nabrata tez
znaczenia znaku oczyszczajacego z grzechu, w szczegdlnosci u prorokéw Joela
(4,18n) i Deutero-Zachariasza (13,1; 14,8)°". Zaspokojenie pragnienia ,wody”
staje si¢ jednym z kryteriéw sadu nad ludzkim zyciem (Mt 25,35.37.42). A jedng
z drdg szczgécia jest pragnienie czynienia sprawiedliwosci (Mt s5,6). Ostatecznie
najwigkszym pragnieniem czlowicka jest osiagnaé zycie wieczne w obecnosci
Boga; wéweczas ludzie ,nie bedg juz takna¢ ani nie beda juz pragnaé, i nie po-
razi ich stonice ani zaden upal, bo pas¢ ich bedzie Baranek, ktéry jest posrodku
tronu, i poprowadzi ich do Zrédet wéd zycia: i kazda tzg otrze Bdg z ich oczu”
(Ap 7,16). )

W czasie liturgii Swigta Namiotéw w $wiatyni kaptani zapalali $wiatto
w menorze, $wieczniku siedmioramiennym, i z sadzawki Siloam przez Brame
Wodna* procesyjnie przynosili wode, by wylaé ja przy ottarzu, proszac o dar
wody, ktéra jest zrédlem zycia.

W ostatnim, najbardziej uroczystym dniu Swieta [Namiotéw], Jezus stojac,
zawotat donosnym gtosem: Jesli ktos jest spragniony (Swwaw — dipsad), a wie-
rzy we Mnie — niech przyjdzie do Mnie i pije! Jak rzekto Pismo: Strumienie
wody zywej poptyng z jego wnetrza. A powiedziat to o Duchu, ktérego mieli
otrzyma¢ wierzacy w Niego; Duch bowiem jeszcze nie byt dany; poniewaz
Jezus nie zostat jeszcze uwielbiony (J 7, 37-39)%.

Jezus zapowiada dar Ducha, ktérego $wiat otrzyma w momencie Jego $mierci
na krzyzu. Ten Duch bedzie Zrédlem zycia (J 19,30). Na krzyzu z boku Jezusa
wplywa woda, ktdra staje sic wodg oczyszczajacy i otwierajaca zycie wieczne
w czasie chrztu we wspdlnocie Ko$ciota. W tym momencie spetnia si¢ proro-
ctwo Jana Chrzciciela: ,Oto Baranck Bozy, ktéry gladzi grzech $wiata” (J 1,29).
Kontynuacjga tego daru Ducha na krzyzu jest dar Ducha, ktéry otrzymuja
uczniowie, gdy Jezus méwi do nich: ,Wezmijcie Ducha Swie;tego! Ktérym od-
puscicie grzechy, sa im odpuszczone, a ktérym zatrzymacie, s3 im zatrzymane”

8 Por. M. Lurker, Stownik obrazdw i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 185 i nn.

8 Por. J. Musielak, Nowotestamentowe odniesienia do Swi;m Szataséw, [w:] Verbo Domini
Servire opuscula Joanni Cantio Pytel septuagenario dedicata, Poznati 2000, s. 83 i nn.
Brama Wodna posiadala swoja nazwe wlasnie od faktu wnoszenia przez z nig dzbana
2 woda w czasie liturgii Swigta Namiotéw. Por. Miszna, Szekkalim 6,3.

W symbolu daru wody mozemy dostrzegaé obecno$¢ Ducha Swic;tego (Iz 12,35 55,13
Ez 36,25-27). Por. Z. Grochowski, I/ discepolo di Gesii nell’ora della prova (Gv 18-19), luago
di rivelazione del Maestro, seria: Studia Biblica Lublinensia XIII, Lublin 2015, s. 309.
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(J 20,22). Zatem uczniowie otrzymuja misj¢ oczyszczania ludu, ktéry bedzie
mogt wejé¢ do domu swojego Ojca, ktéry czeka na nich w niebie! Wejs¢ jednak
beda mogli tylko ci, ktérzy podejma trud oczyszezenia i to oni na sadzie ustysza:
»Jam jest Alfa i Omega. Poczatek i Koniec. Ja pragnacemu dam darmo pi¢ ze
zrédta wody zycia. Zwycigzca to odziedziczy i bede Bogiem dla niego, a on dla
mnie synem” (Ap 21,6). Autor Apokalipsy przypomina, ze Bég w Jezusic daje
dar oczyszczenia i otwarcia si¢ na nowe zycie, bo ,,kto odczuwa pragnienie, niech
przyjdzie, kto chce, niech wody zycia darmo zaczerpnie” (Ap 22,17).

Wydarzenie krzyza — oczyszczenie i dar Ducha,
ktory ksztattuje zycie wieczne

Kiedy zaprowadzono Jezusa od Kajfasza do rezydencji Pitata, delegacja zydowska
na czele z arcykaptanem odméwita wejécia do pretorium z obawy przed zaciag-
nigciem nieczysto$ci przed $wietem Paschy (] 18,28). O jaka nieczysto$¢ chodzilo?
Problemem dla Zydéw byta obecnosé chleba kwaszonego w domu pogariskim,
gdyz w wigili¢ paschalna od potudnia nie wolno bylo przetrzymywaé w domu
kwasu (Pwt 16,4)*. Jezus zostal wprowadzony w strefe grzechu przed $wigtem
Paschy, by z tego grzechu ludzkos¢ wyzwoli¢ w czasie tego $wieta.

W czasie procesu przed Pifatem Jezus zostaje ubrany w plaszcz purpurowy
i korong z cierni, co sugeruje Jego godnos¢ krolewska (mesjariska), ale ten stréj
ma jeszcze glebszy wymiar, poniewaz purpura jest symbolem grzechu — to Jezus
w owym geécie przywdziania szat purpurowych przyjmuje grzechy swiata. W ten
sposob realizuje si¢ liturgia odpuszczenia grzechéw ze $wieta Jom Kippur, gdy
arcykaplan brat szkarlatng szarfe, ktdrej czes¢ przywiazywal do rogéw kozta,
a cz¢$¢ do drzwi $wiatyni. Szkarlatna szarfa symbolizowata grzechy. Bég po-
wiedzial: ,,Cho¢ wasze grzechy beda czerwone jak szkartat, jak $nieg wybieleja;
cho¢ beda czerwone jak purpura, stang si¢ biale jak welna” (Iz 1,18). Talmud
wzmiankuje interesujacy fenomen, jaki wigzal si¢ z tg szarfa. Otdz, gdy koziot
dla Azazela ginal, stracony ze skaly, szarfa uwigzana u drzwi §wiatyni zmieniata
kolor ze szkarfatnego na biaty. Szarfa przestata zmienia¢ kolor na okoto 40 lat
przed zniszczeniem $wiatyni w 70 roku po Chr.*”® Wraz ze zniszczeniem $wia-
tyni w 70 roku Izraelici stracili zdolno$¢ do skladania ofiar przeblagalnych za
grzechy. Niemniej wedtug chrzeécijan ofiara ta utracita swoj sens w momencie

" Por. S. Medala, Ewangelia wedtug swigtego Jana..., dz. cyt., s. 214.

8 7ob. Talmud Jerozolimski, Moed, Joma 39a; réwniez Talmud, Rosz Haszana 31b; A.J. Palla,
Skarby Swigtyni, dz. cyt., s. 81.
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ukrzyzowania, czyli bez mata 40 lat wezesniej. Stato si¢ tak, poniewaz Stare
Przymierze, z jego ofiarami ze zwierzat dla przeblagania za grzechy, zostalo
zastapione przez Nowe Przymierze, w ktérym Jezus przelal swoja krew za nasze
grzechy raz na zawsze. Pisze o tym autor Listu do Hebrajczykéw (9,1-10,18)™.

Ewangelista relacjonuje, ze ,w dzien Przygotowania Paschy, okolo godziny
szostej”, (J 19,14) Pilat wydal Jezusa na ukrzyzowanie. Byla to godzina, o ktérej
Samarytanka wyrazita swoje pragnienie zbawienia. Jezus umierajac na krzyzu,
zawolal: ,pragne” (5Lyidw — dipsai)!® Czego Jezus pragnie na krzyzu? Pragnie
przyja¢ grzech $wiata, ten pierwszy, ktory sprowadzit $mier¢, by nas wyzwoli¢
z rzeczywistosci $mierci. ,,Stalo tam naczynie pelne octu. Nalozono wigc na
hizop gabke pelng octu (6£0¢ — oksos) i do ust Mu podano. A gdy Jezus skosz-
towat octu, rzekt: Wykonalo si¢!” (J 19,29)%. W ten sposéb zrealizujg si¢ stowa
Ps 69 (68),22: ,a gdy bylem spragniony (5{Yav — dipsan), poili mnie octem®
(6E0¢ — oksos)”.

Ewangelista Marek zna czynno$¢ podawania octu, ale nie mamy informa-
cji, czy Jezus skosztowal ocet (Mk 15,36). Wezesniej Jezusowi bylo podawane
wino zaprawione mirrg, lecz odméwit (Mk 15,23)*°. Ewangelista Mateusz wy-
jasnia, ze Chrystus skosztowal wina zaprawionego gorycza, ale nie chcial pi¢

8 Por. R.H. Schoeman, Zbawienie bierze poczgrek..., dz. cyt., s. 137.

Czy w Jezusowym wyrazeniu pragnienia jest jaka$ polemika ze $wiatem mysli hellenistycznej?
Chociaz analogia wydaje si¢ odlegla (pojecia odmienne), to moze jednak Jezus wyrazajac
swoje pragnienie, staje w jakim$ stopniu w opozycji wobec mysli filozofii hellenistycznej
prezentowanej w szkole Epikura czy w szkole stoickiej, gdzie cztowiek powinien ograniczaé
swoje pragnienia (€mLOVWLY — epithymia). Por. F. Copleston, Historia filozofii, t. 1: Grecja
i Rzym, ttum. H. Bednarek, Warszawa 2004, s. 361; Z. Abramowiczédwna, Stownik
grecko-polski, t. 2, Warszawa 1960, s. 235. Idealem éwezesnych pradéw filozoficznych bylo
godne przyjecie $mierci z jak najwigkszym dystansem wobec cierpienia. Jezus nadaje sens
cierpieniu, ktére nabiera znaczenia wyzwalajqcego 4 grzechu az po ostatni gest przyjt;cia
octu, symbolu grzechu. Czy idea cierpienia pelnego poswigcenia byta obca kulturze
hellenistycznej? W jakims stopniu mit o Prometeuszu cierpiacym za obdarowanie ludzkosci
dobrem ognia przyblizal srodowisku hellenistycznemu t¢ ide¢. Por. V. Zamarovsky, Bogowie
i herosi mitologii greckiej i rzymskiej, ttum. J. Illg, L. Spyrka, J. Wania, Katowice 2002,
s. 389-393. Wydaje si¢ jednak, ze idea cierpienia niewinnego za innych byta trudna do
akceptacji dla ludzi zyjacych w kulturze hellenistycznej, dlatego Ewangelista Jan watki
zwigzane z cierpieniem prébuje przenies¢ w tlo, eksponujac ideg ofiary za grzech, ktdra
otwiera dar Zycia wiecznego.

Nalezy zwréci¢ uwage, ze Rzymianie nie znali zwyczaju podawania skazaficowi napojéw
us$mierzajacych bol. Por. J. Gnilka, Jezus z Nazaretu, Krakéw 1997, s. 371.

Por. C.K. Barrett, The Gospel..., dz. cyt., s. 459.

Byl to napéj posiadajacy wlasciwosci usmierzajace bol. Por. C.S. Keener, Komentarz
historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, thum. Z. Koéciuk, Warszawa 2000, s. 119.
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(Mt 27,34)"". Nastepnie podano ocet, ale czynno$é ta zostata powstrzymana
przez zgromadzonych pod krzyzem (Mt 27,48n). Ewangelista Eukasz sugeruje,
ze to zolnierze podawali ocet Jezusowi (Ek 23,36)”. Jednak tylko w Ewangelii
Jana Jezus przejmuje inicjatywe i wyraza pragnienie skosztowania octu! Podanie
octu na gatazce hizopu (J 19,29)*, ktdra zastepuje trzcing (kdAoyrog — kalamos)
z relacji Ewangelisty Mateusza (27,48) i Marka (15,36), moze posiadaé znacze-
nie teologiczne, poniewaz hizop byl uzywany do pokropienia odrzwi domu
krwia w czasie $wigta Paschy (Wj 12,22). Hizop stuzyl do oczyszczania domu,
w ktérym bylo podejrzenie tradu (Kpt 14,49-53). Trad traktowano jako forme
nieczystosci ze wzgledu na konieczno$¢ izolacji, a wiec forme wykluczenia
spotecznego, stawal si¢ obrazem grzechu94. Kontekst oczyszczenia z grzechu
jest jeszcze pelniej dostrzegalny w rytuale oczyszczenia, do ktérego uzywano
popiotu z czerwonej krowy. W Ksigdze Liczb prawodawca nakazuje: ,Maz
czysty zbierze popidl krowy izlozy go na czystym miejscu poza obozem, aby
dla spotecznosci Izraelitéw byt przechowywany do przygotowania wody oczysz-
czenia; jest to ofiara za grzech” (Lb 19,9). Rytual oczyszczenia maz czysty doko-
nywal hizopem zanurzonym w wodzie z domieszka popiotu z czerwonej krowy
(Lb 19,18). Analogiczny kontekst prezentuje Psalmista, gdy wola: ,Pokrop mnie
hizopem, a stan si¢ czysty, obmyj mnie, a nad $nieg wybielej¢” (Ps s150],9)".
Zatem w momencie podania octu na galazce hizopu realizuje si¢ oczyszczenie
ludzkosci z grzechu, co zapowiedziat juz na samym poczatku Jezusowego wy-
stapienia Jan Chrzciciel, gdy proklamowal: ,Oto Baranek Bozy, ktéry gladzi
grzech $wiata” (J 1,29). Jezus przyjmujac na krzyzu ocet — kwas przyjal na sicbie
grzechy ludzkosci i w tym momencie ,,skloniwszy glowe oddal (mepédwker —
parediken) Ducha” (J 19,30). Slowo greckie Tapédwkev — paredoken mozina
ttumaczy¢ podwdjnie; z jednej strony oznacza moment $mierci, z drugiej ze Jezus

¢ Moglo to by¢ wino zmieszane z gorzka zékcig. Wedtug Talmudu kiedy prowadzi si¢

czlowicka na stracenie, daje si¢ mu kubek wina z ziarnkiem kadzidla, aby stepi¢ jego zmysly.
Jak napisano: ,Daj mocny napdj temu, kto ginie, wino tym z gorycza duszy” (Prz 31,6),
Sanhedrin 43a. Por. D.H. Stern, Komentarz zydowski..., dz. cyt., s. 125.

Dla Ewangelisty Eukasza watek z octem (60¢ - 0ksos) jest polaczony z drwinami (Ek 23,37).
W tym kontekscie Jezus wypelnia funkcje kozta ofiarnego ze $wigta Jom Kippur, ktory
przyjmuje na siebie grzechy i je unicestwia wraz z utrata zycia.

Hizop to niewielki krzak, jego gatazki nie mogty udzwignaé nasaczonej gabki. Hizop
jednak pelnit wazng funkecje w liturgicznych rytach Izraela. Por. F. Martin, W.M. Wright IV,
Ewangelia wedlug sw. Jana. Katolicki Komentarz do Pisma Swigtego, ttum. J. Czapczyk,
Poznan 2020, s. 360.

Por. L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman I11, Stownik symboliki..., dz. cyt., s. 1017.

Por. B. Szczepanowicz, Rosliny biblijne, dz. cyt., s. 155.
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dat Ducha®. To zatem moment daru Ducha, ktéry jest zrédlem zycia, a ono
wyplyneto z boku Jezusa jako krew i woda (J 19,34). W tej chwili Jezus otworzyt
przed ludzkoscig droge zbawienia wiodaca poprzez chrzest, ktéry oczyszcza
z grzechu i otwiera dar Zycia wiecznego wraz z Eucharystia, ktéra jest pokarmem
podtrzymujacym zycie wieczne. Jezus kosztujac ocet, realizuje swoje pragnienie
wypicia kielicha (J 18,11)”, ktéry wpisuje si¢ w celebrowang na krzyzu pierwsza
Eucharysti¢™.

Warto zwrdci¢ uwagg na jeszcze jedna konsekwencje skosztowania octu przez
Jezusa na krzyzu. Jezus na mocy prawa zostaje wylaczony z Izracla (Wj 12,15).
W ten sposob Ten, keory jest Swictym Boga (J 6,69), zostaje wyproszony z domu
Ojca, ktorym jest wspdlnota wiary oparta na Torze, i w konsekwencji rozpo-
czyna si¢ nowa epoka Kosciola, w ktérym bedzie obecny Bog poprzez ofiare
Eucharystii. Zatem skosztowanie octu przez Jezusa posiada réwniez wymiar
eklezjalny zamykajacy epoke Prawa i rozpoczynajacy epoke Ducha.

Jak skorzysta¢ z daréw, ktére Jezus ofiarowal na krzyzu $wiatu? Jest tylko
jedna droga. Jest nig wiara w ten proces zbawczy, ktdry Jezus, oczyszczajac
$wiatynie, zapowiedzial, a zrealizowal na krzyzu!

Jezus prezentujac swoja obecnos¢ posréd ludzi, zadal pytanie, ktdre i nas
dotyczy: ,,Czyz i wy chcecie odej$é?” (J 6,67). To pytanie zadawane jest kazdemu
pokoleniu: czy jeste$ gotowy uzna¢ Moja obecnos$¢ w chlebie eucharystycznym?
Odpowiadajmy z wiarg za Piotrem: ,,Panie, do kogéz pdjdziemy? Ty masz sto-
wa zycia wiecznego. A mysmy uwierzyli i poznali, ze Ty jestes Swictym Boga”
(J 6,69). Piotr wyznaje, ze Jezus jest Najwyzszym i Jedynym Kaplanem, ktéry
sprawuje nieustannie jedyna liturgi¢ zbawcza na krzyzu, ktéra uobecnia si¢
w chrzcie i Eucharystii. Przezywane Swicta Wielkanocne s3 manifestacja naszej
wiary w Jezusa, ktory zaprosil nas w ten proces wiary. Ilekro¢ oczyszczamy si¢
z grzechow, tylekro¢ uobecniamy wydarzenie chrztu w naszym zZyciu i otwie-
ramy si¢ na ofiar¢ krzyza obecna w Eucharystii. A spozywajac cialo Jezusa,

% Por. S. Medala, Ewangelia wedfug swigtego Jana..., dz. cyt., s. 248; L. Devilliers, Jan,

opowiesé w dwdch odstonach, [w:] Biblia i jej kultura, Jezus i Nowy Testament, M. Qliesnel,
P. Gruson (red.), thtum. J. Domariska-Gruszka, A. Loba, P. Tomczak, Zabki 2008, s. 406.
W Starym Testamencie kielich ma znaczenie metaforyczne i jest symbolem Bozego sadu
nad grzechem. Por. L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman II1, Stownik symboliki..., dz. cyt.,
5.297.

Celem Jezusowego pragnienia staje si¢ dar Ducha Swigtego. Tak sugeruja F. Martin
i W.M. Wright IV, Ewangelia wedtug sw. Jana, dz. cyt., s. 360. Jednak jedli uszczegétowimy
ten dar, wydaje sig, ze nalezy przesuna¢ akcent na odpuszczenie grzechu otwierajace dar
zycia wiecznego, ktdry oczywiscie we wspdlnocie Kosciota bedzie si¢ realizowal poprzez
dziatanie Ducha Swigtego.
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spozywamy Ducha (Ruah), ktérego kaptan wzywa nad chlebem i winem,
a On - Duch jest dawca zycia!

Konkluzja

Ewangelista Jan przedstawia nam Jezusa jako Syna Bozego, ktéry troszezy sie
o dom Ojca, keérym byta Swigtynia Jerozolimska. Wypedzenie przekupniéw jest
poczatkiem liturgii przygotowujacej do Paschy, kiedy zostanie otwarta Nowa
Swiatynia, ktérg stanie sie cialo (0@ua — sd74) Jezusa po liturgii pierwszej
ofiary eucharystycznej sprawowanej na krzyzu przez Niego samego, ktéry jest
Najwyzszym Kaplanem i Krélem. W tym momencie wytrysnie zrédlo wody
zywej i zrealizuje si¢ wizja proroka Ezechiela (47,1-12) o Swigtyni, ktéra daje
zycie $wiatu, jakby przywraca stan pierwotnego szcze$cia Edenu. Pragnienie
ludzkosci zostanie zrealizowane w postaci daru zycia wiecznego, do ktdrego
byla potrzebna ofiara z Baranka, jak zapowiedzial Jan: ,,Oto Baranck Bozy,
ketéry gladzi grzech $wiata” (J 1,29). Ten Baranek oczyszceza $wiatynie naszego
ciala i sprawia, Ze w nim zamieszkuje Duch, ktéry daje zycie (1 Kor 3,16). To
mieszkanie dla Ducha Swigtego otwiera si¢ w momencie chrztu i w ten sposéb
mozemy skorzysta¢ ze zrédla wody zywej proklamowanej przez Jezusa w spotka-
niu z Samarytanka (J 4,14) i w czasie Swieta Namiotéw (J 7,38). Jednak by to sie
stalo, musi zosta¢ spelniony warunek, ktéry wyjasnia nocg Jezus Nikodemowi:
»jak Mojzesz wywyzszyt weza na pustyni, tak potrzeba, by wywyzszono Syna
Czlowieczego, aby kazdy, kto w Niego wierzy, mial zycie wieczne” (J 3,14).
Zatem tym warunkiem jest wiara w Jezusa, i to wiara w Jezusa wywyzszonego
w Eucharystii. Wiara ta wyraza si¢ pragnieniem spozywania Ciata Syna Czlo-
wieczego (] 6,53). Jezus wyjasnia, ze Lkto spozywa moje Cialo i pije moja Krew,
ma zycie wieczne, a Ja go wskrzesz¢ w dniu ostatecznym” (] 6,54).
Odpowiedz na pytanie Jezusa do podazajacych za Nim dwdch uczniéw
Jana: ,,Czego szukacie?”, brzmigca: ,,Rabbi, gdzie mieszkasz?”, nabiera gleb-
szego znaczenia. Jezus im zaproponowal: ,Chodzcie, a zobaczycie. Poszli wigc
izobaczyli, gdzie mieszka, i tego dnia pozostali u Niego” (J 1,39). Przez wspélne
zamieszkanie stali si¢ uczniami Jezusa. Jednak ten dom, tutaj na ziemi, jest
nietrwaly, jak szatas budowany na pamiatke wedréwki przez pustynig. Praw-
de te uswiadamiano sobie w czasie Swicta Namiotéw, budujgc szatasy. Dom,
w ktérym majg zamieszkaé uczniowie, znajduje si¢ w nowej rzeczywistosci. Jak
zapewnia Jezus: ,W domu Ojca mego jest mieszkan wiele. Gdyby tak nie bylo,
to bym wam powiedzial. Ide przeciez przygotowa¢ wam miejsce. A gdy odejde
i przygotuje wam miejsce, przyjde powtdrnie i zabiore was do siebie, abyscie i wy
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byli tam, gdzie Ja jestem (elul 'Eyw) — eimi Egd)” (J 14,2-3). Do tego domu moga
wejs¢ ci, ktorzy zostali oczyszezeni, i t¢ misje otrzymuja uczniowie: ,WeZzmijcie
Ducha Swigtego! Ktérym odpuscicie grzechy, s3 im odpuszczone, a ktérym
zatrzymacie, s3 im zatrzymane” (J 20,22). Starotestamentalne liturgie Paschy
i Swigta Namiotéw przygotowywaly rzeczywistos¢ oczyszczenia z grzechéw
i dar zycia wiecznego.
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Cave of Machpelah (mi‘arat hammakpelah): Jewish Tradition
and Archeology of Holy Graves in Hebron

ABSTRACT: The history of Biblical Israel is impressive. Although most of the atten-
tion of historians and archacologists is focused on Jerusalem, it should be remembered
that the first piece of the Promised Land acquired was a field and a cave in Hebron.
Also, here was the first capital of the kingdom of David located, which was moved
to Jerusalem after winning the campaign against the Jebusites. Although the topic
of Machpelah cave seems quite common, it should be admitted that Polish biblical
literature is quite poor in this respect. This article first of all focuses on a short exegesis
of excerpts from the Book of Genesis on the subject, then deals with the terminology,
which is crucial in understanding the topic. The text sheds new light on Jewish Kabbal-
ah, which in a very interesting way draws on the tradition of Machpelah, very deeply
rooted in Judaism. The last point is the archaeological approach, which, although it
does not have the possibility of scientific activities in today’s sepulchral complex of
Biblical patriarchs, brings some interesting facts from the past, stimulating the im-
agination and creating an incredible atmosphere around one of the most mysterious
sacred objects in the world.

KEYWORDS: history, archeology, theology, Jewish tradition

ABSTRAKT: Historia biblijnego Izraela jest imponujaca. Mimo Ze uwaga history-
kéw iarcheologéw w wickszoéci skupiona jest na Jerozolimie, nalezy pamietad, ze
pierwszymi nabytymi na wlasno$¢ skrawkami Ziemi Obiecanej byly pole ijaskinia
w Hebronie. Tam réwniez miescila si¢ pierwsza stolica krélestwa Dawida, ktdra po
wygranej kampanii przeciwko Jebusytom zostala przeniesiona do Jerozolimy. Cho¢
temat jaskini Makpela wydaje si¢ dos¢ powszechny, polska literatura biblijna jest
w tej kwestii do$¢ uboga. Niniejszy artykul w pierwszej kolejnosci poswieca uwage
krétkiej egzegezie fragmentéw Ksiegi Rodzaju traktujacych o podjetym zagadnieniug
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nastepnie zostaje przyblizona terminologia, ktéra w kwestii zrozumienia tematu jest
kluczowa. Innowacyjny punke to spojrzenie w gtab zydowskiej kabaty, ktéra niezwy-
kle interesujaco rysuje tradycje Makpeli, bardzo gl¢boko zakorzenionej w judaizmie.
Ostatnim zagadnieniem jest ujecie archeologiczne, ktére mimo braku mozliwosci
dziatan naukowych w dzisiejszym kompleksie grobowym biblijnych patriarchéw
przybliza kilka ciekawych faktéw z przesztosci, pobudzajac przy tym wyobraznie,
i stwarza niesamowitg atmosfer¢ wokél jednego z najbardziej owianych tajemnica
obiektéw sakralnych $wiata.

SEOWA KLUCZOWE: historia, archeologia, teologia, tradycja zydowska

I_l istoria biblijnego Izraela jest imponujaca. Mimo ze wickszo$¢ uwagi histo-
rykéw i archeologéw skupia si¢ na Jerozolimie, nalezy pamictad, ze pierw-
szymi nabytymi na wlasno$¢ skrawkami Ziemi Obiecanej byly pole i jaskinia
w Hebronie. Réwniez tutaj miescila si¢ pierwsza stolica krélestwa Dawida, ktéra
po wygranej kampanii przeciwko Jebusytom zostata przeniesiona do Jerozolimy.
Temat jaskini Makpela wydaje si¢ dos¢ powszechny, nalezy jednak przyznac,
ze polska literatura biblijna okazuje si¢ w tej kwestii dos¢ uboga'.

Niniejszy artykul w pierwszej kolejnoéci przedstawia krétka egzegeze frag-
mentéw Ksiegi Rodzaju traktujacych o podjetym zagadnieniu. Nastgpnie zostaje
przyblizona terminologia, kluczowa dla zrozumienia tego tematu. Nowatorskie
ujecie stanowi spojrzenie w glab Zydowskiej kabaty, ktéra niezwykle interesujaco
rysuje tradycje Makpeli, bardzo gleboko zakorzenionej w judaizmie. Ostatnie
zagadnienie to perspektywa archeologiczna. Cho¢ archeologia nie dysponuje
mozliwo$cig dzialan naukowych w dzisiejszym kompleksie grobowym biblij-
nych patriarchéw, to jednak przybliza kilka ciekawych faktéw z przeszlodci,
pobudzajac przy tym wyobrazni¢. Stwarza tym samym wyjatkowa atmosfere
wokot jednego z najbardziej tajemniczych $wiatowych obiektéw sakralnych.

Tradycja o jaskini Makpela w Piecioksiegu

Ksiega Rodzaju przekazuje nam, ze Sara, zona Abrahama, umiera w wicku 127 lat
w Kiriat-Arba (hebr. ¥29% n>p), czyli w Hebronie (hebr. 1937) (Rdz 23,1).
Byty to tereny nalezace do Chetytéw, zatem Patriarcha zwraca si¢ do tego ludu
z prosba o wstawiennictwo u Efrona, syna Sochara, wlasciciela pola i pieczary
Makpela, aby mogt odkupié ten teren od whadciciela i pochowaé zmarla zone.

' Zob. A. Buckenmaier, Abraham. Ojciec wierzgcych, Krakéw 2015; P.J. Achtemeier,

Encyklopedia biblijna, Warszawa 1998; R. Rubinkiewicz, Apokryfy Starego Testamentu,
Warszawa 1999.
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Efron pragnie odda¢ pole i pieczar¢ za darmo, jednak Abraham nalega, aby
wnie$¢ oplatg za grunt. W ostateczno$ci Patriarcha kupuje pole ijaskinie za
400 sykléw srebra (Rdz 23,3-16). Abraham musial dobrze znaé tereny wokét
Hebronu, a co za tym idzie, wiedzie¢ o znajdujacej si¢ tam jaskini, ktéra spetniata
warunki pozwalajace przeznaczy¢ ja na rodzinny grobowiec. Przedstawiony
w Ksiedze Rodzaju opis targu pomiedzy Abrahamem a Efronem to typowy
sposob handlu ziemia w krajach Orientu. Propozycja darmowego odstapienia
ziemi przez Efrona jest wstgpem $wiadczacym o czci i zyczliwosci wobec Abra-
hama. To z kolei pociagalo za soba konieczno$¢ odmowy wobec takiej oferty,
podyktowang przez obyczaj i grzeczno$é. W momencie kiedy pada propozycja
ceny za grunt, mozna méwi¢ o rozpoczeciu handlu i przejéciu do ewentualnych
negocjacji. Wiemy jednak, ze Abraham przystaje na cen¢ Efrona, nie wnoszac
wlasnej oferty. Przypuszczalnie nie dochodzi tu do targowania, aby nie wzbudzi¢
zadnych watpliwosci co do wlasnosci zakupionej ziemi, rowniez aby zachowaé
honor zmarlej Sary i pozostajacego w zatobie Patriarchy wobec otaczajacych
go cudzoziemcéw’. Trudno jest poréwnaé biblijng kwote, za ktéra Abraham
zakupil pole i jaskini¢ Makpela, w przeliczeniu na dzisiejsze sumy. Mozna jed-
nak przywota¢ scene z Ksiegi Proroka Jeremiasza, w ktérej prorok kupit ziemie
w Anatot w ziemi Benjamina od Chanameela za 17 sykléw srebra (Jer 32.7),
podczas gdy Abraham kupuje Makpele za 400 sykléw srebra’. Wydaje sie, ze
to olbrzymia suma w poréwnaniu z zakupem Jeremiasza. Przypuszcza sig, ze
podczas tej transakcji zastosowano standard babiloriski, kt6ry byt powszechnie
uzywany na terenach starozytnego Bliskiego Wschodu®.

Rabbi Yehuda ben Szymon w midraszu Genesis Rabbah zaznacza, ze Makpe-
la to jedno z trzech miejsc, w odniesieniu do ktérych wrogowie judaizmu nie
moga szydzi¢ z Zydéw, méwiac ,ukradliscie je”, gdyz zostalo ono zakupione
przez Abrahama za peina ceng na wasno$¢’. Poswiadcza to hebrajskie mypny
(lemiqnah) pochodzace od rzeczownika mpn (mignéh), kedry oznacza ,wlasnosé
nabytg” lub ziemie jako wlasno$¢. Stanowi wigc o formalnej zmianie whasciciela.
Réwniez Ksigga Rodzaju wyszezegdlnia, co konkretnie zostato przez Abrahama
nabyte, a wigc ,,posiadlos¢ Efrona w Makpela w poblizu Mamre, czyli pole

Zob. R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, Katolicki Komentarz Biblijny, Warszawa
2001, S. 42.
Zob. A. Buckenmaier, Abrabam..., dz. cyt., s. 192-193.
Zob. R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, Katolicki Komentarz..., dz. cyt., s. 42.
Zob. Genesis Rabbah 79.7 — wirdd trzech miejsc zakupionych na wlasno$¢ R.Y. bar Szymon
wymienia jaskini¢ Makpela w Hebronie, Gér¢ Moria w Jerozolimie, gdzie Dawid zakupit
klepisko od Arauny Jebusyty pod budowe $wiatyni (2 Sm 24,20-21) oraz pole w Sychem
zakupione przez Jakuba (Rdz 33,19).
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i znajdujgca si¢ na nim pieczara, oraz wszystkie drzewa wzdluz jego granicy”
(Rdz 23,17). Mowa jest réwniez o obecnosci Chetytéw, ktérzy jako naoczni
swiadkowie stali si¢ gwarantem prawidlowo przeprowadzonej transakgji oraz
jako obserwatorzy zaswiadczyli o zmianie whasciciela gruntu w Hebronie. Jest
to zarazem pierwszy w Starym Testamencie opis handlu i pierwszy skrawek
wlasnej ziemi stanowiacy zaczatek Ziemi Obiecanejs.

Pomimo ze analiza dokumentéw Pigcioksiegu (Pentatenh, gr. mevtetedyws)
przypisuje t¢ cz¢$¢ opowiadania autorowi kaptaiiskiemu (P), to jednak trzeba
zauwazy¢, ze cechy oraz styl literacki nie odpowiadaja tej tradycji. Dos¢ czgsto
wskazuje si¢ na fakt, ze Bég nie bierze udziatu w tej scenie. Nalezy jednak za-
uwazy¢, ze autor kaplariski do$¢ duzo miejsca poswigca Makpeli. Opis historii
zakupu ziemi oraz wspomnienie o pogrzebie wskazuja na zainteresowanie He-
bronem. W ten sposéb P chce zaznaczy¢, ze Abraham jest ojcem i wspSlnym
przodkiem wszystkich grup etnicznych wywodzacych sie z tego rejonu’. Co
istotne, doktadno$¢, z jakg przedstawiono relacje z transakeji handlowej pomie-
dzy Abrahamem a Efronem, synem Sochara, koresponduje i w petni odpowiada
zapiskom, jakie znamy z tamtego okresu historycznego, zatem historia zyskuje
miano prawdziwej i wezesnej tradycji, ktéra odnajduje swoje potwierdzenie
w rzeczywistoéci. Nieco trudniej jest wyjasni¢ obecno$¢ Chetytdéw na terenach
Kanaanu. W Rdz 10,15 czytamy, ze pierworodnym synem Kanaana byt Chet,
jednak ludno$¢, jaka znamy jako ,,Chetyci”, przemiescita sie do Syrii pod koniec
XIIT wieku przed Chr. w wyniku zapasci ekonomicznej Anatolii. Archeologia
nie potwierdza, aby Chetyci zawedrowali az do potudniowego Kanaanu, czyli
w okolice Hebronu®. Z kolei we fragmencie Lb 13,29, przypisanym tradycji
Elohistycznej (E), dowiadujemy sie, ze ,w gérach [Judy] mieszkaja Chetyci”.
Zgadzaloby si¢ to z opisem Rdz 23,3-16. Ostatnie badania daja jednak podsta-
wy, by sadzi¢, ze w wyniku pewnych szczegélnych okolicznoéci panujacych
w krolestwie Chetytéw niektdre bardziej odizolowane osady mogly zostaé
zlokalizowane na potudniu Kanaanu weze$niej niz dotychczas przypuszczano.

Zob. J. Lemanski, Nowy Komentarz Biblijny. Ksigga Rodzaju rozdzialy 11,27-36-43, t. 1,
cz. 2, Czestochowa 2013, 5. 533.
Zob. M. Majewski, Pigcioksigg odczytany na nowo. Przestanie antora kaptanskiego (P) i jego
wplyw na powstanie Pigcioksiggn, Krakéw 2018, s. 208.
Zob. J. Lemanski, Nowy Komentarz..., dz. cyt., s. s2s.
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Aluzje do Filistynéw” wystepujacych w tym okresie na terenach Kanaanu trzeba
uznaé za anachronizm™.

Terminologia

Termin ,Makpela” (hebr. 729%) jest przymiotnikiem w dostownym thuma-
czeniu oznaczajacym ,podwdjny” lub , podzielony”. Stownik hebrajsko-polski
utozsamia go $cisle z jaskinia, nie pozostawiajac miejsca na inng interpretacjg,
zatem ,,Makpela” to ,jaskinia podwéjna” lub ,jaskinia podzielona™. Co cie-
kawe, Talmud Babilonski w traktacie Eruvin przytacza spér pomigdzy Ravem
a Shmuelem odnoszacy si¢ do owej ,,podwdjnosci” jaskini Makpela. Otdz jeden
z nich powiedzial, ze ,jaskinia sktada si¢ z dwoéch pomieszezen” w uktadzie jedno
pomieszczenie za drugim, natomiast jego rozmdweca stwierdza, ze ,sklada sie
z pokoju i drugiego pictra nad nim”. Gemara wyjasnia, ze bardziej zrozumiate
jest drugie tlumaczenie, czyli jedno pomieszczenie nad drugim, bowiem tak
wyglada prawidtowe znaczenie stowa ,Makpela”, czyli ,podwdjna”. Gemara
kontynuuje, ze pierwsze stanowisko méwigce o dwoch pomieszczeniach usy-
tuowanych jedno za drugim jest bezpodstawne, gdyz w tym sensie nie jest to
Makpela (podwdjna), bowiem ,nawet zwykle domy zawierajg dwa pokoje™”
Talmud Babiloriski kontynuuje, ze nazwa Makpela, czyli ,,podwojona”, pochodzi
raczej od tych, ktdrzy zostali tam pochowani w parach, czyli od Patrirachéw
i Martiarchéw. Traktat Eruvin przytacza nauke rabina Yitzhaka, ktéry mowi,
ze miasto Kiriat-Arba jest miastem czterech par tam pochowanych: Adama
i Ewy, Abrahama i Sary, Izaaka i Rebeki oraz Jakuba i Lei®.

Na koniec warto doda¢ mysl, ktéra przedstawia interesujace nas zagadnie-
nie nieco inaczej. Ksiega Zohar w traktacie Chayei Sarah twierdzi bowiem, ze

Nie jestesmy w stanie ustali¢ dokladnego okresu historycznego, w ktérym zyli
Patriarchowie. Wydarzenia, o ktérych mowa w Rdz 12-50, najlepiej jest umiesci¢ miedzy
XX aXVlIlstuleciem przed Chr. Z kolei Filistyni datowani sa na XIII wiek przed Chr.,
w ktérym przypadla inwazja tzw. Ludéw Morza. Zob. J. Bright, Historia Izraela, Warszawa
1994, s. 83.

Zob. M. Black, H.H. Rowley, Peake’s Commentary on the Bible, Hong Kong 1977, s. 193-194.
Zob. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-
-polski Starego Testamentu, t. 1, Warszawa 2008, haslo: 19991, s. 547.

Talumd Babilowski, Eruvin s3a, [w:) A Living Library of Jewish Texts, http://www.sefaria.
org/texts/ Talmud/Bavli [dostep: 28.09.2020].

Zob. Talumd Babilo#ski..., dz. cyt.
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Makpela to nazwa, ktéra odnosi si¢ jedynie do pola, ktére kupit Abraham, nie
ma za$ nic wspélnego z jaskinig — miejscem pochéwku ojcéw i matek Izraela™.
Niezwykle interesujace, ze pierwsze polskie thumaczenie Biblii dokonane przez
ks. Jakuba Wujka catkowicie pomija termin Makpela®, zastepujac go polskim
odpowiednikiem ,,dwoista”. Przyktadem jest Rdz 23,19, gdzie czytamy: ,I tak
pogrzebt Abraham Sare, zong swa w jaskini pola dwoistej, ktéra lezata przeciwko
Mambre™". Podobng sytuacje spotkamy, badajac tekst LXX. Greckie thuma-
czenie Starego Testamentu podobnie jak Wulgata ogranicza si¢ do terminu
»jaskinia podwdjna” (gr. omhdatoy o dimhodv). Przygladajac si¢ terminologii
zwiazanej z jaskinia w Hebronie, nie sposéb poming¢ aramejskiego Targumu
Neofili 1 do Ksiegi Rodzaju, bowiem spotykamy tutaj inny termin niz dotychczas
omawiane. Wedtug przekazu targumicznego Abraham zwraca si¢ do Efrona
z prosbg o sprzedaz ,,pieczary Kafela, ktéra znajduje si¢ na koricu jego pola™.
»Pieczara Kafela” (aram. 79°93 N7yn) jest czasem w tradycji targumiczne;j
ttumaczona jako ,podwojna pieczara”. Neofiti 1 konsekwentnie stosuje termin
»Kafela” w catej Ksiedze Rodzaju.

Makpela w Zoharze

Zohar to jedno z najwigkszych dziel w mistyce zydowskiej stuzace do inter-
pretacji Tory. Ksiega Blasku (hebr. 77177 790), bowiem tak brzmi pelna nazwa
zbioru, jest ksiega mistycznej mocy i madrosci. W stowie wprowadzajacym
w tajemnice mistycyzmu zydowskiej kabaty Rav Berg zapewnia, ze Zohar jest
zrédlem energii duchowej i fontanna metafizycznej mocy, ktéra przynosi blo-
gostawieistwo wszystkim, ktérzy czytaja i studiuja jego $wiete teksty™. Ksiega
Zohar obejmuje 23 tomy podzielne na poszczegdlne sekeje (hebr. D — parasza),
czyli odcinki Tory przeznaczone do cotygodniowego czytania i rozwazania.
Przekrdj tekstéw obejmuje caly Stary Testament i daje mozliwos¢ studiowania
Stowa Bozego przez dlugie lata.

14

Zob. The Zohar, Chayei Sarah-Toldot 4/23, New York 2003, pkt 112, 5. 70.
® Dokonujac thumaczenia Starego Testamentu, ks. Wujek korzystat z tekstu Vulgaty,
ktéra réwniez nie uzywa terminu ,,Makpela”. Laciniskie ttumaczenie korzysta z prostego
stwierdzenia speluncam duplicem, co oznacza po prostu jaskinia podwéjna”. Stad brak
u ks. Wujka hebrajskiej nazwy n759m.
Biblia to jest Ksigga Starego i Nowego Testamentu, tham. J. Wujek, t. 1, Torun 1599, s. 30.
M.S. Wrébel, Biblia Aramejska. Targum Neofiti 1. Ksigga Rodzaju, Lublin 2014, s. 203.
Zob. The Zohar, Prologue-Beresheet, A 1/23, New York 2003, 5. 7.
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Wsrdd rabinicznych interpretacji ST znalazlo si¢ wiele nauk i rozwazan po-
swigconych protoplastom narodu wybranego. Interesujagcym nas tematem jest
Jaskinia Makpela (hebr. 779727 nyn), keéra w $wietle przekazu Ksiegi Rodzaju
stala si¢ miejscem pochéwku trzech Patriarchéw z zonami — Abrahama i Sary,
Izaaka i Rebeki oraz Jakuba i Lei. Jaka jest tradycja jaskini Makpela przekazana
w Zoharze? Co méwi kabata zydowska na temat jednego z trzech naj$wigtszych
miejsc judaizmu?

Tradycja przekazana w zydowskiej Ksiedze Blasku mocno podkresla, ze
wejscie do biblijnego ogrodu Eden znajduje si¢ w jaskini, w ktérej spoczywaja
cztery pary pochowane w Hebronie. Istotnym jest, ze owe pary nie s3 martwe,
lecz jedynie $pig zachowane w swoich ciatach i zarazem ukryte przed innymi
ludZmi. Informacje na ten temat znajdziemy w punkcie 466 traktatu Trumah,
gdzie czytamy:

To ci, ktérzy $pig w Hebronie, ktérzy nie s martwi, ale tylko $pig. Dlatego opisuje
sie ich ,wydech” jako ten, ktéry zgast, ale ma site, by sie obudzié. Tutaj réwniez
cztery pary Hebronu $pia i nie sa martwe. Wszystkie one s3 zachowane w swoich
ciatach i zostaja ukryte przed innymi ludzmi®™.

To, co dla nas istotne, przekazane jest w kolejnym zdaniu traktatu, réwniez
w punkcie 466: ,Ich ciata ukryte sa w wejsciu do Ogrodu Eden, poniewaz
wejécie do Ogrodu Eden znajduje si¢ w jaskini Makpela™.

Traktat Trumah nie jest jedynym, keéry wspomina o Makpeli jako bramie
do raju. Kolejnym obszernym traktatem mieszczacym si¢ w trzecim tomie ka-
balistycznego dzieta jest Lech Lecha. W punkcie 95 czytamy: ,,Kiedy wigc dusza
opuszcza ten $wiat, najpierw wchodzi do jaskini Makpela, gdzie znajduje si¢
otwor prowadzacy do Ogrodu Eden. Nastepnie spotyka Adama i Patriarchéw,
ktérzy tam s3”*.

Ostatnia traktujaca o naszym zagadnieniu sekeja jest przywotany juz wyzej
traktat Chayei Sarah. Tutaj rabbi Jehuda pyta: skad Abraham rozpoznal, ze ja-
skinia Makpela jest ta wlasciwa? W odpowiedzi dowiadujemy sie, ze Patriarcha
wszedt do niej wezesniej i widzial, jak Adam i Ewa sg tam wprowadzani. Skad
jednak wiedzial, ze to pierwsi rodzice? — kontynuuje rabbi Jehuda. Abraham
bowiem wszedt do jaskini i zobaczyt ksztalt Adama, po czym spojrzat na jego
oblicze. W zwiazku z tym ,otworzyly si¢ przed nim drzwi do Ogrodu Eden

" The Zohar, Trumah-Safra-Det’zniuta 11/23, New York 2003, pkt 466, 5. 279—280.

2 The Zohar, Tramah-Safra-Det’zniuta, dz. cyt., pkt 466, s.279-280.
2" The Zohar, Lech Lecha-Vayera 3/23, New York 2003, pkt 95, s. 54-55.



68 Przemystaw Kubisiak

i zrozumial (...), ze zastuzyl na to, aby by¢ pochowanym w Bramie Ogrodu
Eden, poniewaz byt w Ogrodzie Eden za zycia™*.

Co niezwykle cickawe, Zrédta zydowskie nie s3 spdjne w swym nauczaniu
w kwestii lokalizacji rajskiego ogrodu. Zohar umiejscawia go w jaskini Makpe-
la, lecz niektére zrédia wskazujg inne rejony. Jednym z wazniejszych zrédet
potwierdzajacych t¢ niespdjnosé jest Midrasz Tebillim do Psalmu 92,4, gdzie
dowiadujemy si¢, ze kiedy Pan Bég wypedzil pierwszego czlowicka z Raju,
ten osiedlit si¢c na gorze Moria, ,,poniewaz bramy Ogrodu Eden znajduja si¢
w poblizu Géry Moria”®. Biorac pod uwage, ze odleglos¢ miedzy Wzgérzem
Swigtynnym a Hebronem wynosi w linii prostej okolo 40 km, nie wydaja si¢ to
miejsca lezace w poblizu. Drugim bardzo waznym dzietem jest Pirke de Rabbi
Eliezer, gdzie w rozdziale o nazwie Skrucha Adama czytamy: ,,i wyszedl poza
ogréd Eden [i zamieszkal] na gérze Moria, bo brama ogrodu Eden jest blisko
do géry Moria™**.

Cickawe, ze wsrdd dziet chrzescijanskich mozemy réwniez znalezé treéci
sprzeczne z tradycja. Sw. Fukasz w Dziejach Apostolskich zaznacza, ze po $mierci
Jakuba w Egipcie zostal on zlozony w grobie, ktéry Abraham kupit w Sychem
,0od synéw Chamora w Sychem” (gr. tév vigv Eppop ¢v Svyw) (Dz 7,16)%.
Ksiega Rodzaju uczy nas, ze jedynymi miejscami, jakie kupit Abraham, byty
pole ijaskinia w Hebronie i to wiasnie tam synowie pochowali swego ojca Ja-
kuba (Rdz so,12-13). Wszystko wskazuje na to, ze przekaz zawarty w Dziejach
Apostolskich zostal zaczerpniety z jakiej$ tradycji pozabiblijnej lub by¢ moze
doszlo do pomieszania miejsca pochéwku Jakuba z miejscem, ktére zakupit on
w Sychem i gdzie pézniej pochowano jego syna Jézefa®.

Jak wspomniano wyzej, kabata zydowska méwi o czterech parach, ktére
spoczywaja w pieczarze Makpela. Wsréd nich sa pierwsi rodzice — Adam
i Ewa. To $wiadectwo, podobnie jak tradycja o ogrodzie Eden, nie znajduje po-
twierdzenia w innych Zrédtach zydowskich. Wsréd najbardziej znanych nalezy

wymieni¢ apokryf pt. Pokuta Adama, ktéry méwi o ciele Adama, ztozonym
2 The Zohar, Chayei Sarah-Toldot 4/23, dz. cyt., pke 88, s. 57—58.

Midasz Tebillim, Ps. 92,4, [w:] A Living Library..., dz. cyt.

Pirke de Rabbi Eliezer 20:1, [w:] A Living Library..., dz. cyt.

LXX w aparacie krytycznym zaznacza, ze §wiadectwo o lokalizacji grobu w Sychem moze
pochodzi¢ z czgsto wykorzystywanego w Dziejach Apostolskich papirusu o numerze 74,
ktéry stanowi $wiadectwo stale cytowanych $wiadkéw. Mozemy réwniez méwi¢ o adnotacji
zaznaczonej symbolem X1, ktéra stanowi $lad grupy korektoréw ingerujacych w tekst od
ok. VII wieku. Istnieje ponadto inne thumaczenie, ktére utozsamia Dz 7,19 z Rdz 33,19,
w ktérym Jakub nabyl od Chamora, ,,0jca Sychema (...) kawal pola, na ktérym rozbil we
namioty”.

Zob. J. Lemanski, Nowy Komentarz..., dz. cyt., s. 538.
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do ziemi w miejscu znanym jedynie Setowi. Ewa nie znajac miejsca pochéwku
swego meza, smuci si¢ niezmiernie, jednak po $mierci zostaje pochowana u jego
boku. Apokryf dodaje, ze réwniez Abel zostat pochowany w tym samym miej-
scu — obok rodzicéw?’. Z kolei Apokalipsa Mojzesza méwi, ze zaréwno Abel,
jak i Adam zostali pochowani w ziemi w miejscu, z ktérego Bég wzial proch
do stworzenia czlowieka. Podobny przekaz odnajdujemy w Ksigdze Jubileuszy,
gdzie czytamy, ze Adam zostal pochowany przez swoje dzieci w miejscu stwo-
rzenia pierwszego cztowieka®™. W tym miejscu koniecznym jest wspomnienie
o apokryfie Starego Testamentu pt. Testament dwunastu Patriarchéw, skad
dowiadujemy si¢, ze wszyscy z dwunastu syndéw Jakuba — pomijajac Jézefa —
spoczywaja w Hebronie obok swych przodk(’)wzg. Widzimy zatem, ze kwestia
pochéwkéw w Makpeli odgrywata bardzo wazna role dla historii i rozwoju
judaizmu, ktéry w ten sposéb budowat swoja tradycje religijna we wiasnej,
nabytej na wiecznos¢ ziemi.

Archeologia

Ruiny starozytnego Hebronu znajdujg si¢ ok. 35-40 km na potudniowy wschéd
od Jerozolimy. Dla pisarzy biblijnych musiato by¢ to bardzo wazne miejsce,
poniewaz Biblia Hebrajska wspomina o Hebronie az 60 razy. Mimo ze miej-
sce to zastalo zlokalizowane przez Williama F. Albrighta na poczatku lat 20.
XX wieku, pierwsze wykopaliska miaty miejsce dopiero pod koniec lat 60., za$
kolejne w latach 8o. Badania zgodnie potwierdzily, ze teren ten byl zasiedlony
przez czlowicka pomiedzy pigtym a czwartym tysiacleciem przed Chr., jednakze
brak jakiejkolwieck dokumentacji powoduje, ze mozliwos$¢ weryfikacji przed-
stawionych wynikéw jest bardzo trudna. Zagadnienie dodatkowo komplikuje
fake, ze na obszar Hebronu sktada si¢ kilka stanowisk pochodzacych z czaséw
antycznych. Wigkszo$¢ uczonych jest zgodna co do tego, ze biblijny Hebron

27

Zob. R. Rubinkiewicz, Apokryfy..., dz. cyt., s. 37—39.

%8 70b.S.N. Klimas, Autentycznosé Bozego Grobu w Jerozolimie. Badania historiograficzne,
archeologiczno-architektoniczne i udokumentowane w zabytkach (I-X w.), Kalwaria
Zebrzydowska 2018, 5. 161-162.

Testament Rubena wspomina wyraznie o pochéwku w Hebronie, w grocie podwdjnej, gdzie
spoczywaja juz »jego ojcowic”. Pozostale testamenty (Lewiego, Judy, Isachara, Zabulona,
Dana, Neftalego, Gada, Asera, Beniamina) méwia ogdlnie o pochéwku w Hebronie ,u stop
ich ojc6w”. Jak wspomniano wyzej, jedynym wyjatkiem pozostaje Testament Jozefa, gdzie
nie wspomniano o miejscu pochdwku syna Jakuba; zob. R. Rubinkiewicz, Apokryfy...,
dz. cyt., s. 46-81.
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powinien by¢ utozsamiany z Jabla al-Rahama/Tel Rumeida®. We wspélczes-
nym Hebronie przeprowadzenie wykopalisk archeologicznych nie jest mozliwe,
bowiem wtadze religijne jednogloénie stwierdzaja, ze nie ma watpliwosci, iz
to whasnie tutaj znajdowal si¢ Hebron z okresu Drugiej Swiatyni. W poblizu
znajduje si¢ réwniez Haram Ramat el-Khalil, utozsamiane jako starozytne
Mamre (hebr. X2)*.

Hebron polozony jest w jednym z najwyzszych punktéw centralnego masywu
go6r Judy (930 m. n.p.m.), co czyni z niego obszar obficie zaopatrzony w wodg,
czerpang z okolicznych studni i Zrédet. W kontekscie starozytnego pochodzenia
wspomina o nim Lb 13,22, informujac, ze Hebron zostal zalozony siedem lat
weze$niej niz egipski Soan®. Biblia wspomina réwniez, ze pierwotna nazwa
Hebronu to Kiriat-Arba (hebr. v29% np) (Rdz 23,25 Jo 20,7). Obecna nazwa
miasta to Al-Chalil, czyli ,,przyjaciel”. Jest to zwigzane z bardzo silnia tradycja
méwiaca o Abrahamie jako ,przyjacielu Boga” (2 Krn 20,7; Iz 41,8; Jk 2,23)%
Wedtug tradycji przekazanej w Biblii zakupione pole wraz z jaskinia znajduja
si¢ na wschod od Mamre (hebr. x9mn) (Rdz 23,17). Poprzez wicki miejsce to bylo
czczone przez Zydéw, chrzeicijan, a pézniej réwniez przez muzulmanéw. Jozef
Flawiusz wspomina, ze za jego czaséw w Hebronie istniaty wspaniale grobowce
przodkéw. Krél Herod Wielki otoczyl murem miejsce czczone jako groby pa-
triarchéw i wszystko wskazuje na to, ze to wlasnie on zbudowat wspomniane
przez Flawiusza grobowce. Obecnie miejsce, ktére uwaza si¢ za starozytna
Makpele, podzielone jest na dwa sektory. W jednym znajduje si¢ synagoga,
za$ w drugim meczet Ibrahima®. Mury, ktére okalaja zaréwno meczet, jak
i synagoge, mierza od 2,4 do 2,7 m grubosci, otaczajac teren dlugi na 6o m
i szeroki na 34 m*. W latach 1854-1861 Ermete Pierotti przygotowal pierwszy
plan budowli, ktéry uzupetniono w 1919 roku. Pierwsze prace wykopaliskowe,
o ktérych wspomniano wyzej, odstonity wypoziomowane powierzchnie skalne,
$luzy i otynkowana elewacje. Odstonieto réwniez monumentalne $ciany budowli
Heroda Wielkiego, ktére ku zdziwieniu badaczy byly starannie dopasowane do

30 Jebla al-Rahama (arab. 32 &) lub Tel Rumeida (hebr. 77117 9n) to obszar rolniczo-

-mieszkalny na zachodnim brzegu wspélczesnego Hebronu.

Zob. ].C.H. Laughlin, Fifty Major Cites of the Bible, London—New York 2006, s. 147-148.
Soan kojarzony jest ze starozytnym Awaris, stolica Hyksoséw, ktérzy wiadali Egiptem
jako XV i X VI dynastia.

Zob. PJ. Achtemeier, Encyklopedia..., dz. cyt., s. 38s.

Na terenie synagogi znajdujg si¢ grobowce Abrahama i Sary oraz Jakuba i Lei, za$ na terenie
meczetu grobowce Izaaka i Rebeki.

Zob. PJ. Achtemeier, Encyklopedia..., dz. cyt., s. 713.
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nieréwnego podtoza skalnego™. Jednak najistotniejszym i zarazem najbardzie;j
tajemniczym elementem byto wnetrze ukrytych pod budowla jaskin.
Najstarszym $wiadectwem méwiacym o ukladzie grobéw patriarchéw jest
apokryficzna Ksigga Jubileuszy, ktéra wspomina o pochéwku Lei, zony Jakuba,
ktéra spoczywa ,,obok Rebeki, jego matki, na pétnoc od grobu Sary, matki jego
ojca”’. Wedtug Talmudu Jerozolimskiego groby patriarchéw utozone s3 wedtug
formy uzywanej przy spozywaniu positku: najwybitniejsi spoczywaja u szczy-
tu w miejscu glowy, drugi nad nim, a trzeci pod nim?®, Te dwie figury, ktore
oznaczaja dzi$§ grobowce Abrahama i Sary, rzeczywiscie znajduja si¢ w centrum
jaskini. Grobowce Jakuba i Lei polozone sa w pétnocno-zachodnim krafcu —
najprawdopodobniej w miejscu pierwotnego wejécia do kompleksu. Przy takim
rozmieszczeniu grobowiec Lei istotnie znajduje si¢ na lewo od grobowca Sary™.
Rabin Benjamin z Tudeli w swoim pamietniku z 1163 roku pisze, ze udawane
groby patriarchéw zostaly wzniesione w Hebronie przez pogan, aby wytudza¢
pieniadze od pielgrzyméw. Jesli jednak przyjdzie jakis Zyd i uiéci dodatkows
oplate opickunowi grobdw, wéwezas ,,otworza si¢ przed nim zelazne drzwi, keére
pochodza z czaséw naszych przodkéw” iz plonacg $wieca w dloni zejdzie on
do pierwszej jaskini, ktéra jest pusta, nastepnie przejdzie do drugiej — réwniez
pustej, az wreszcie dotrze do trzeciej jaskini, ktdra zawiera sze$¢ grobowcédw,
ustawionych jeden naprzeciw drugiego. Anonimowy pielgrzym precyzuje, ze
na kazdym z grobéw wyryty jest napis o tresci ,to jest grob naszego ojca (imig),
ktéremu niech bedzie pokéj”, zas na grobach kobiet ,,to jest gréb naszej matki
(imig), kedrej niech bedzie pokdj”. Jaskinia w ciggu dnia i nocy o$wictlona jest
$wiecami, po jednej na kazdym z grobowcéw. Sg tam ponadto wanny wypel-
nione ko$¢mi Izraelitéw, bowiem nadal istnieje zwyczaj, aby przynosi¢ i zosta-
wiaé w jaskini kosci zmartych®. Podobne wspomnienie przekazuje pielgrzym
z Bordeaux (333 rok po Chr.), ktéry przywotuje grobowce skrywajace szczatki
protoplastéw Izraela oraz ,,kwadratowe ogrodzenie zbudowane z pigknych ka-
mieni”, gdzie Abraham, Izaak i Jakub zostali pochowani z zonami. O grobowcu
wspominaja réwniez Antoniusz Meczennik (t 600) i Arkulf (VII wick po Chr.),
biskup i podréznik pochodzacy z Galii. Dysponujemy ponadto $wiadectwem
Mukaddasiego (1 991), arabskiego duchownego i podréznika, ktéry wspomina
0 ,silnej twierdzy wokét grobowcdw Patriarchéw” z wielkich kwadratowych

% Zob. F. Skolnik, M. Berenbaum, Encyclopedia Judaica, Jerusalem 2007, hasto: Machpelach,

Cave of; s. 325-327.

Zob. R. Rubinkiewicz, Apokryfy..., dz. cyt., s. 325.

Zob. Talmud Jerozolimski, Taanit 4:2, [w:] A Living Library..., dz. cyt.
Zob. F. Skolnik, M. Berenbaum, Encyclopedia..., dz. cyt., s. 325-327.
Zob. T. Wright, Early Travels in Palestine, London 1848, s. 86-87.
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kamieni wzniesionej przez dzindw, czyli istoty nadprzyrodzone. Wedlug tra-
dycji chrzescijanskiej, zydowskiej i muzutmanskiej kompleks w Hebronie jest
jednym z najbardziej owianych tajemnica sanktuariéw na $wiecie. W przeciagu
ostatnich stuleci z okazji rzadkich okoliczno$ci oraz wywartej presji polityczne;
jaskinie Makpela odwiedzifo tylko kilka oséb. Wsrdd nich byt krdl brytyjski
Edward VII ( 1910), ktdry zszedt do jaskini w 1862 roku, oraz jego nastepca krél
Jerzy V (t 1936) w 1882 roku. Jednym z ostatnich, ktérym pozwolono zwiedzi¢
jaskinie, byt Charles W. Fairbanks (t 1918), ktéry w latach 1905-1909 pelnit
funkcje wiceprezydenta Stanéw Zjednoczonych®.

Od samego poczatku tajemnica wnetrza jaskini Makpela wzbudzata ogrom-
ne zainteresowanie. Przytoczone wyZej wspomnienia s3 dowodem na to, ze
pierwotnie dostgp do $wietej groty byt mniej skomplikowany. Wspélczesnie
dysponujemy kilkoma $wiadectwami, ktére pozwalaja nieco odkry¢ tajemni-
ce wnetrza grobowego kompleksu. Jednym z nich jest wspomnienie generata
Edmunda Allenby®, ktéry podczas I wojny éwiatowej prowadzit kampanie
wojskowg na terenach Palestyny. Podczas pobytu w Hebronie wszed! na teren
meczetu Ibrahima w celu odszukania tureckich urz¢dnikéw, ke6rzy mieli skryé
si¢ na terenie kompleksu. Kiedy przeszedt przez drzwi wykute w wapiennej skale,
ze$lizgnal si¢ po stromym nachyleniu i niespodziewanie znalazt si¢ w jaskini
liczacej okoto dwudziestu metréw kwadratowych. W jaskini stal kamienny
blok o dtugosci okoto szesciu stdp, szerokosci trzech i wysokosci szesciu stép.
Okazalo si¢ jednak, ze generat nie zdawal sobie sprawy ze znaczenia miejsca,
w keérym sie znalazt, wigc opuscit je bez zadnego rozpoznania®.

Nastepna okazja do odstonigcia tajemnicy Makpeli pojawiala si¢ w 1967 roku,
krétko po wojnie szesciodniowej. Izraelski minister obrony Mosze Dajan cheac
wykorzysta¢ zwycigstwo Izraela, zamknat si¢ w kompleksie grobowym Hebro-
nu. Wiréd towarzyszacych mu oséb znalazta si¢ dwunastoletnia dziewczynka
o imieniu Michal, kt6rg Mosze Dajan postanowit spusci¢ przez maty otwér
w podiodze po stronie meczetu Ibrahima, wyposazajac w aparat fotograficzny.
Odkryli oni, ze jaskinia ma gleboko$¢ 12—13 stop i mierzy okoto 9,65 na 9,26 stop.
Z potudniowo-wschodniej strony tego pomieszczenia ciagng si¢ schody, ktore
prowadza w dét do drzwi. Dlugos¢ od korytarza do drzwi to s7 stép. Kolejny
korytarz prowadzi do stopni, ktére wioda do innego wejscia ukrytego w pod-
todze meczetu — obecnie wejscie to jest zablokowane. W péinocno-zachodniej

" Zob. J. Orr, J.L. Nuelsen, Y.E. Mullins, The International Standard Bible Encyclopedia,

t. 3, Chicago 1915, 5. 1960.
Zob. M.L. Lanning, 100 najwigkszych dowddcéw wszechczaséw, Warszawa 1998, s. 330.
Zob. ].P. Free, H.F. Vos, Archeology and Bible History, Michigan 1992, s. 62.
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stronie pomieszczenia, do ktdrego spuszczono dziewczynke, znajdujg si¢ trzy
kamienne plyty; jedna z nich moze pelni¢ funkcje nagrobku, za$ pozostale
moga blokowa¢ przejécie do innych grot™.

Sposréd swiadectw dotyczacych wizyty we wnetrzu kompleksu grobowego
w Hebronie warto przytoczy¢ historie, ktéra cho¢ nie znajduje potwierdzenia
w zadnych zrédtach ksigzkowych, to jednak wydaje si¢ bardzo interesujaca
i najmlodsza z tu przedstawionych. Fundacja Hebronu (zydowska organizacja
chronijca dziedzicewo kompleksu w Hebronie) prezentuje histori¢ kilku miodych
Zydéw, ktérzy zainspirowani ciekawosciag Mosze Dajana, postanowili wejsé¢ do
Makpeli. Poniewaz bardzo dobrze zapoznali si¢ ze $wiadectwem dziewczynki,
postanowili wykorzysta¢ drugie wejscie, ktére znajduje si¢ po stronie koryta-
rza Izaaka, przykryte arabskimi modlitewnikami. Problem tkwil w tym, ze
wejécie to znajduje si¢ w meczecie, ktéry przez caly dobg pozostaje strzezony
przez straznikéw zatrudnionych przez Wakf. Okazja nadarzyta si¢ w miesiacu
Elul®, keéry jest miesiagcem milosierdzia i skruchy. Mezczyzni zaczeli odmawiaé
modlitwy kazdego dnia o pétnocy. Arabscy straznicy nie byli nadmiernie czujni
o tej porze, malo tego, regularnie opuszczali swoje stanowiska i szli spaé. Gdy
mlodzi Zydzi zobaczyli, ze taka sytuacja ma miejsce codziennie, postanowili,
aby kolejnego wieczora przywiez¢ ze sobg odpowiednie narzedzia i skorzysta¢
z nieobecnosci straznikéw. O pdtnocy w srodku nabozenstwa zaczeli glosno
$piewad i taficzy¢, za$ w tym czasie kilku z nich udalo si¢ w miejsce arabskich
modlitewnikéw, aby podnie$¢ kratg i odstoni¢ kamien prowadzacy w dét do
kompleksu grobowego. Kamien byt ,,przytrzymywany na miejscu przez meta-
lowe prety, umieszczone w skatach. Uderzali$my pretem w skale, za$ po chwili
kamien zaczal si¢ ruszaé, odstaniajac przed nami niewielki otwér”. Mezczyzni
dostrzegli schody, ktére prowadzity do waskiego i malego korytarza znikaja-
cego w ciemnosciach. Przyswiecajac sobie latarkami, zeszli w d6t do okragtego
pomieszczenia. Gdy taksowali wnetrze pomieszczenia, dostrzegli trzy kamienie
w podiodze, za$ migdzy nimi dalo si¢ odczu¢ powiew wiatru. Nie czekajac
dtugo, odstonili zakryty tunel i wezotgali si¢ do waskiego przejscia wykutego
w skale. ,,Przejscie bylo wypetnione kurzem. Nie dalo si¢ w nim ani sta¢, ani
siedzie¢, lecz jedynie czolgaé”. Po chwili dotarli do drugiej jaskini. Ta z kolei
byta wypetniona kos¢mi i resztkami ceramiki w wigkszosci bardzo dobrze

zachowanej. ,W jaskiniach wial wiatr, ale stycha¢ bylo réwniez odglosy bicia
* Zob. N. Miller, Patriarchal Burial Site Explored for First Time in 700 Years, ,Biblical
Archeology Review” 11/3 (1985), 5. 26—43.
Elul (hebr. 17X) to dwunasty i zarazem ostatni miesiac kalendarza zydowskiego $wieckiego,
za$ szsty miesigc kalendarza religijnego. W kalendarzu gregorianiskim przypada na miesigce
sierpien-wrzesien. Elul ma zawsze 29 dni.
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naszych serc. Zadna zywa istota nie byta tak blisko Patriarchéw od tysiecy lat”.
Po dtuzszej chwili spedzonej na modlitwie i rozwazaniu tajemnicy protoplastow
Izraela mezezyzni przyjrzeli si¢ samej jaskini. Jak twierdza, ceramika i ostrakony
pochodzily z okresu pierwszej $wiatyni, czyli ery kroléw judzkich, za$ kosci
musiaty by¢ szczatkami Zydéw, ktérych wedtug tradycji starano si¢ pochowaé
jak najblizej Patriarchéw. Po kilku godzinach, wraz z nadejéciem $witu, mlodzi
eksploratorzy opuscili jaskinig, aby nie da¢ si¢ ztapaé straznikom. ,Mieli$my
zaszczyt odkry¢ podziemne jaskinie Makpela, modli¢ si¢ tam, odkry¢ w jaski-
niach starozytne wyroby ceramiki zydowskiej z epoki krélestwa Judei, a nawet
przez kilka chwil zjednoczy¢ si¢ jako synowie z praojcami”*.

Pamig¢ o biblijnych Patriarchach nierozerwalnie aczy si¢ z Hebronem.
Niestety kompleks grobowy protoplastéw Izraela dziela spory i poglady na tle
religijnym, ktdre nie raz doprowadzily do tragicznych skutkéw. Ostatnie tego
typu wydarzenie miato miejsce 25 lutego 1994 roku, kiedy czlonek izraelskiego
skrajnie prawicowego ruchu Kach, Baruch Goldstein, wpadt do meczetu Ibra-
hima i zastrzelil 29 0séb. Powodem zajscia bylo nalozenie si¢ na siebie $wiat,
zydowskiego purim (hebr. 0°719) i muzulmanskiego ramadanu. Kazdy, kto
cho¢ raz odwiedzit Hebron, na pewno odczul, ze atmosfera wéréd mijajacych
sic zyddéw i muzulmanéw jest napigta. Wobec tego dos¢ trudno jest poczué
niezwykla atmosfere i aure tajemniczosci tego $wigtego miejsca. Na pewno
bogactwo tradycji i przekazu biblijnego powoduje, ze czu¢ w Hebronie ducha
Abrahama, Izaaka i Jakuba, jednak brak jakichkolwick dowodéw naukowych
kaze nam uznawa¢ Makpele jedynie za miejsce symboliczne. Z drugiej strony
zrédta zydowskie nie pozostawiaja zadnych watpliwosci co do autentycznosci
miejsca pochéwku protoplastow Izraela. Jako ze Makpela jest jednym z trzech
udokumentowanych przez Bibli¢ miejsc, ktére potomkowie Zydéw nabyli na
wlasno$¢, bogactwo tradycji przystania rzeczywistos¢, nie pozostawiajac miejsca
nauce. Mnogos¢ $wiadectw starozytnych pielgrzyméw nie pokrywa sie ze soba,
réwniez opisy wspotczesnych eksploratoréw zdajg si¢ niespdjne i mato zrozu-
miale. Wszystko to powoduje, ze aura $wietosci i tajemniczosci nie opuszcza
Makpeli, czyniac ja jednym z najbardziej tajemniczych miejsc na $wiecie. Bez
wzgledu na trudng i napieta sytuacje Hebron pozostaje miejscem narodzin
biblijnego Izraela, ktéry w poczatkach ksztaltowania si¢ narodu wybranego
odegrat kluczows role.

® Historia zostata zaczerpnieta z oficjalnej strony internetowej The Hebron Fund, w opinii
ktérej przytoczone $wiadectwo jest wiarygodnym opisem odwiedzin Jaskini Patriarchéw
w ostatnim czasie. Artykul zamieszczono na stronie 18.02.2018. Zob. The Hebron Fund,
Inside the Caves of Machpela, hteps://www.hebronfund.org/inside-the-caves-of-machpela/

[dostep: 8.09.2020], thum. wiasne.
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he second half of the 17" century and the whole of 18" century was a pe-

riod of the flourishing of physico-theology. The period coincided with the
development of modern science and the scope of investigated nature enabled
by the microscope and the telescope. This was also the time of ascendency of
deism and atheism. Physico-theology was a movement trying to counter the
growth of unbelief by relying on science for theological and religious purposes.
Physico-theologians used the results of scientific observations and experiments
to prove the existence of God by arguing that the orderliness and complexity
of the world detected on the macro and micro level point to the existence of
the supernatural Designer of immense power and wisdom. Physico-theologians
also wanted to derive from the scientific data the attributes of God: the magni-
tude of His power, wisdom, and care for His creation. Such a naturally gained
knowledge about God should allow them to establish moral rules. In all this,
they wanted to win people over by such investigations to Christianity and to
the salvation it offered.

There were numerous books on physico-theology written by scholars and
by theologians, some were comprehensive in that they used data from various
branches of science — physics, biology, geology, etc. to show that the presence
of God can be universally detected. Some authors concentrated on one aspect
of physical reality, treating it in great detail, thereby creating subdivisions of
physico-theology; for example, the analysis of the world of snails and mollu-
scs gave rise to testaceo-theology, the observations of the world of bees — to
melitto-theology, the description of the avian world — to petino-theology, etc.”
Phyto-theology offered by von Rohr was his contribution to physico-theology.

Julius Bernhard von Rohr

Julius Bernhard von Rohr was born in 1688 in a noble family and was brought
up in a religious atmosphere. In 1705-1710, he studied law in the University of
Leipzig, but he also attended lectures on natural sciences and mathematics. In
1710 and 1712, he defended there two dissertations. In 1714, von Rohr was an
assessor (Beisitzer) in Merseburg near Leipzig and in 1726, he was transferred

in this capacity to Lower Lusatia. In 1731, he became a chamber counsellor
' Cf. W. Philipp, Das Werden der Aufklirung in theologiegeschichtlicher Sicht, Gottingen 1957;
P. Michel, Physikotheologie: Urspriinge, Leistung und Niedergang einer Denkform, Lirich
2008; M. Vassdnyi, Religious Awe at the Origin of Eighteenth-Century Physico-Theology,
lin:] Philosophy Begins in Wonder: An Introduction to Early Modern Philosophy, Theology,
and Science, M.F. Deckard, P. Losonczi (eds.), Cambridge 2011, pp. 72-104.
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(Landkammerrat) of the duke of Saxony-Merseburg and, in the following year,
acanon (Dombherr) in the cathedral (Domkapitel) of Merseburg. He retired
in 1738 and died in 1742.%

Von Rohr was an author of some three dozen bulky volumes on jurisprudence,
farming, geography, religious, and theological topics. Most of his books make it
very clear how he stood in respect to the Christian religion and in his last work
he enlisted in the service of theology his competence in botany he had acquired
over many years. He expressed his desire to follow such scholars as Boyle, Sche-
uchzer, Wolff, Derham, Fabricius, and others who led their readers from the
investigation of nature to God, and he wanted to show the eternal power and
divinity from the works of creation and maintenance to lead the reader to this
knowledge and to the praise of the Creator. Von Rohr considered the works of
these scholars to be useful for the learned and the unlearned. He chose what
was not investigated in detail and what he had enjoyed from his young years.”
He was, in fact, a consummate naturalist, and, as he wrote in 1724, he had even
purchased a few years earlier some land between Dresden and Meissen in order
to gain practical experience in gardening, agriculture, and growing vineyard.”
“I hope and wish to end the days of my life with this investigation in my spare
hours,” he said.” In this, he expressed a thought that can also be found on the
opening page of his naturalist book on trees and forests, where he wanted “to
present some good thoughts about that people should and can remember in
looking at wild trees and then going to the woods the care of the omniscient
and loving Creator and Maintainer of all things.”® Von Rohr gave the fullest
expression of this sentiment in the last book he published, Phyto-Theologia.’

2

Cf. C. Giinther Ludovici, Ausfiihrlicher Entwurf einer vollstindigen Historie der Wolf-
fischen Philosophie, Leipzig 1738, vol. 3, pp. 211-224; largely reproduced in Allerneueste
Nachrichten von juristischen Buchern 19 (1742), pp. 219-239, and in Grosses vollstindiges
Universal-Lexicon aller Wissenschaften und Kiinste, Leipzig 1750, vol. 32, cols. s60—569.
Cf. J.B. von Rohr, Phyto-Theologia, Frankfurt-Leipzig 1740 (hereafter: Ph), p. [4, 6-7]
(unpaginated preface).

Cf.].B. von Rohr, Compendieuse physicalische Bibliothek, Leipzig 1724, pp. [10-11]; ].B. von
Rohr, Viticultura Germaniae oeconomica, Leipzig 1730, p. 287. The reason for choosing this
location can be gleaned from his Compendiense Hanshaltungs-Bibliothek, Leipzig 1726
(1716], pp. 93-94, 597.

Ph, p. [7].

J.B.von Rohr, Historia naturalis arborum et fruticum sylvestrium Germanie, Leipzig 1732, p. 1.
$vTdv — plant.
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Phyto-theology

In his Phyto-Theologia, von Rohr first presented the world of plants through
their major parts: roots, stalks and trunks, bark, buds, leaves, flowers, fruit,
and seeds.? For example, he said among others about roots:

Roots, like the other parts of a plant, consist of nothing but fibers; some of
them are even more delicate than a hair, for they are hollowed-out little tubes
with an opening below. The pith or pallid matter makes up the inner part and
is used to digest the juice. It probably keeps the buds of young roots that run
out to the side, [and] they can now get inside as they like. Hence it happens
that when you peel off the bark of young roots, you see now and then little
bumps on wood, because the buds of the roots want to break through. If you
cut young roots straight through, you can actually see, especially where you put
them under the magnifying glass, that fibers run through the wood around the
center point of the pith, just as you would draw the radii in a circle.”

The entire section on roots is given in such a naturalist manner; however, the
reason for this presentation is the theological conclusion von Rohr wanted to
derive from it, which is given in a similar manner after descriptions of other
parts of plants:

Recognize, O man! also in roots the greatness, wisdom, and goodness of the
Lord, who gave them their essence. Who has given these lowest parts of plants
so many different parts, all of which together stand in the most precise propor-
tion, and arranged according to a common end? Who has formed them in so
many different ways so that some have such a regular form as if they had been
crafted by the hand of an artist, but others appear to have disorderly form?
(...) None other than the Lord who also prepares/makes us in the most artful
fashion and whose overseeing preserves our breath."

Plants are imported and exported, and having described a great many trees
that were brought to Germany,11 von Rohr concluded that all these imports are
“signs of the divine goodness which [God] constantly sends as a gift to our lands

8

. Cf. Ph, pp. (in order) 56, 69, 73, 78, 87, 101, and 101, 131, 146.

Ph, pp. 67-68; cf. C. Wolfl, Verniin{ftige Gedancken von den Wiirckungen der Natur, Halle
1723, p. 60s.

Ph pp. 68-69.

Cf. Ph, p. 272.

10
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new goods and we sing praise and hymns of gratitude to such a good, holy, and
triune God.” However, not all plants can be imported since, for instance, plants
from a warm climate may not fare well in a cold climate.” This, however, has
a positive outcome, since it encourages commerce and friendly relations between
peoples. Moreover, because of the desire for exotic plants, missionaries travel
to far-away countries accompanying those who were looking for such plants,
whereby the Gospel is spread around the world.”

What if plants that are needed to manufacture particular products are la-
cking? In this case, the lack has to be replaced by something else.” For example,

neither flax nor hemp is grown in Lapland, but instead a thread is prepared from
the dried, pounded, and flax-shaped veins of reindeers, which the Lapland wo-
men know how to handle. In addition to this, they also make yarn from sheep's
wool, from which they weave ribbons and cloth.”

Generally, by God’s provision, in each part of the world there are resources
allowing people to satisfy their needs.'®
There are many uses of plants; they are for consumption and also for healing.17

The supreme Monarch created for his mortal subjects not only food that no-
urishes their body and maintains their strength, but also [food] that is tasty.
But how few are there who sing from the bottom of their heart a praise and
gratitude song for this blessing.18

Plants are used to make products important for each household such as
vinegar, oil, wheat, food for cattle;” for example, the source of saltpeter is,
among others

all weeds weeded out from gardens and fields, everything that is thrown away
from the kitchen herbs, all kinds of leaves — leaves of willows, peach-trees, bir-
ches, alders, hazels, maples, oaks, beeches, chestnuts, cherry-trees, elderberries —

Cf. Ph, pp. 282-283.
Cf. Ph, pp. 292—293.
Cf. Ph, p. 311.
Ph, p. 3305 cf. Grosses vollstindiges Universal-Lexicon..., op. cit., vol. 64, col. 1724.
Cf. Ph, p. 312.
Cf. Ph, p. 390.
Cft. Ph, p. 38s.
Cf. Ph, pp. (in order) 456, 457, 459, 461.
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also needles of spruces and firs, young sprouts of firs and spruces, hop lea-
ves, pumpkin leaves and stalks, and, in sum, all leaves that have some flavor.”

There are many properties of plants which are not obvious and need to
be discovered. God gave people the ability to discover in plants their hidden
properties and powers for their use.”’ Some of these properties were discovered
by animals, for instance

a hind strengthens her young with the smell of an anthill, with watercress/
nasturtium, moss and all kinds of bark from trees, and when a deer bleeds its
veins through its nose, it sometimes stops the bleeding with moss from ashes
or alders, indeed, in the spring it cleanses its blood with herbs.”

God thought about all people when designing the flora, including the poorest.

Does not the great, benevolent Food Master show the poorest people in all
countries a special blessing that besides the general plague of shortage and
starvation, he gives them such nourishment for food and drink which is tasty,
strengthens their limbs, nourishes them, and gets them well, so that they are
generally stronger, livelier, and healthier, also, they reach higher age than the
richest and most eminent people?”

Also, food that grows most plentifully can be used by the poor. In fact, in
all lands there are plants that can be considered delicacies also by the poor.**

Plants have been created not only for humans, but also for animals, birds,
even insects, and thus, for instance, some insects use leaves to create their
dwellings: some of them

wrap up more than one leaf, either from the side, in the shape of a pear, where
they gnaw through different holes on the sides in order to have their exit and
entrance through them; or [they wrap them up] lengthways together, so that
they look almost like a hen's nest made of straw around a hoop, wide at the

20 Ph, p. 469; G.E. Stahl, Griindliche und niitzliche Schriffien, von der Natur, Erzeugung,

Bereitung und Nutzbarkeit des Salpeters, Stettin 1748 [1734), pp. 133-134.

Cf. Ph, p. 369.

Ct. Ph, p. 398; C. Wolff, Verniin{ftige Gedancken von den Absichten der natiirlichen Dinge,
Halle 1724, p. 47s.

Ph, p. 491.

Cf. Ph, pp. 491, 502.
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top and narrow at the bottom; or they put many rolled up leaves lengthways
one after the other, or they wrap the leaves obliquely on top of one another
like a hollow pipe. But there are also some that do not wrap the leaves on top
of each other, but still lie between two equal leaves, the lower of which is, as
it were, their floor, the upper, as it were, their roof, which they hold together
with a thread, so that air or some other coincidence cannot separate them.
Others chew the leaves into a powder, and knead them with a sticky moisture,
as it comes out of their bodies, and build houses from them.”

Teleology

Nothing happens by accident both in the world of nature and in the world of
grace. God uses natural means to punish people, and yet the use of these means
is not natural. Whatever takes place in nature is according to God’s will.”® If
a purpose is unclear to us, this does not mean that there is none. And so, in
all details of the world of plants such purpose is present.

Plants have been created with particular properties to serve specific pur-
poses. And thus, God created trees to build houses, ships, and various tools.”’
The consistency of wood depends on the size of air-openings, which is not
accidental but is an expression of the wisdom and goodness of the Builder of
heaven and earth;*® in this way, wood of different hardness can be used for
different purposes.”

The height of plants is a testimony of God’s care for people and animals.”
Building houses would be much costlier and harder if all lumber were short.
Moreover, fruit would be easily stolen if fruit trees were shorter. The number
of birds would be smaller if they could not safely build their nests on tall trees.
On the other hand, fruit such as strawberry and bilberry grows very low since
it would be very difficult to collect it from tall trees.”

Each plant is a masterpiece of divine omnipotence. There is nothing acciden-
tal, there is always a reason for their particular makeup. It is the sign of God’s
goodness and wisdom that only a very few plants sprawl on the ground; most

2 Ph, pp. s21-s22; cf. F.C. Lesser, Insecto-theologia, Frankfurt 1738, p. 191.

z: Cf. Ph, pp. 578-579.
Cf. Ph, p. 71.
?% Cf. Ph, p. 169.
?® Cf.Ph,p.2.
% Cf. Ph, p- 43
e Ph, p. 44;].B. von Rohr, Historia naturalis..., op. cit., p. 3.
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of them grow upward. Trees stand upright, but are elastic enough to withstand
winds. Weaker plants use other plants to grow upwards.”

If some plants did not have thorns, people and animals would destroy them
too soon and they would be denied to those for whom God has designed them.
They can be used as hedges.33 Besides, “thorns and thistles of the kingdom of
plants” can wake people up to repentance.*

Plants have been created in such a fashion that they bloom in different
times for human enjoyment but also when fruits of one plant are destroyed by
frost, fruits of other trees that bloom at another time can make up for the loss.”

Even something as insignificant as moss growing on trees has a purpose. It
protects trees from cold winds, so it grows on the north side of trunks. It also
protects trees from people and animals. Some mosses have healing powers;
some people use them to feed livestock and as sealing material of dwellings.**

Nuts are in hard shells so that they are protected from birds to be gathered
by humans,”’ although some birds can break through these shells. Therefore,
some nuts have bitter covering; “If the birds insert their beak into it and feel
the bad taste, they soon lose their appetite to continue pursuing this food.”*®

The shape of fruit is not accidental but stems from God’s wisdom since their
rounding is most appropriate.39

Rotten wood is not an unfortunate and useless side-effect of the death of
trees.”® Rotten wood and leaves are the best fertilizer.

Itis therefore a special provision of the dear God that large forests which canin
no other way be fertilized like the fields and other land-pieces, and otherwise
they would become sterile over time, especially on arid sandy soil, through
this single means they have a way to get new nourishment and strength by
themselves.”

2 Cf. Ph, pp- 24-25, 28-30, 72-73.

* Cf. Ph, op. cit., p. 32.

** Ph, p-s-

Ph, pp. 109, 141.

Cf. Ph, pp. 174, 177-179, 181-182.
Cf. Ph, p. 134.

Ph, p. 135.

Cf. Ph, p. 139.

Cf. Ph, p. 194.

Ph, p. 195.
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Ash can be used as a fertilizer, different kind of ashes for different soils and
plants; they can be used for cleaning to remove spots and thus, everything on
carth, even the most despised material, shows God’s wisdom and goodness by
the ways it can be used.”

One area discussed by von Rohr are curiosities, even monstrosities and von
Rohr himself saw some of them, e.g., an apple within an apple, a lemon within
alemon, a willow tree with roses, and the like. In his opinion, such phenomena
show the freedom of God who can create unusual plants. Instead of wondering
about such plants, people should praise God’s power.”

Theodicy

There are many unpalatable things in the world, in the botanical world in
particular, and von Rohr has an extensive presentation of such phenomena.
There are poisonous plants and at one point von Rohr stated that Satan
wanting to diminish the glory of God destroyed some useful plants and changed
them into poison.44 However, this transformation at best could be considered
as done according to God’s will by His permission, since von Rohr also stated
that poisonous plants did not arise randomly, but they should be viewed as
clear signs of God’s omnipotence, wisdom, and goodness. This is because some
poisonous plants can be used for healing; some may be used for other purposes;
some are poisonous to animals but not to humans;* some poisonous plants
grown in different soil or climate cease to be poisonous. Besides, God informs
more and more people about such plants.46 Moreover, God also created plants
that can be used as antidotes healing noxious effects of poisonous plants; for
example, consider olive trees growing in Italy: the oil is consumed but is also
a medicine for scorpion bites and against poisonous plants, which is the sign of
God’s care since there are many scorpions and many poisonous plants in Italy.”
Claims are made that there are harmful and useless plants; however, such
a description is the result of human ignorance. Humans do not see the full
picture. They see the damage, but not the benefit. Such plants had been created
:i Cf. Ph, pp. 205, 211, 214.
4s CF Phopp. 332337339, 347.
Cf. ].B. von Rohr, Physicalisch-oeconomischer Tractat, von dem Nutzen der Gewdchse,
Coburg 1736, p. 4.
Cft. Ph, pp. 535-535.
Cf. Ph, p. 359.
Cft. Ph, pp. 536, 304.

45
46
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by the good Creator, after all;® that is, their usefulness is a consequence of
the nature of the good Creator, although people may not see it or they do not
approve of the use for which God designated them. Besides, the less useful such
plants are, the smaller is their number.*”’ Most of the time, such plants have an
off-putting smell and taste.”® They grow mostly separately from other plants.
They are used as medicine. Such plants can be considered a part of God’s curse
concerning the earth giving weeds and thorns,” so, they are useful - as a scourge.

God’s punishment and teaching takes many forms: through taking away
plants, through drought, hail, storm, heavy rain, and the plague of mice or
moles.” Through hail angry God teaches people,* but, by the grace of God, it
seldom happens. Plagues do happen, but, by the grace of God, they are concen-
trated in some areas and they very seldom happen; besides, when a plague of
locusts strikes, birds feed on them making their number smaller; also, people
can collect them in bags. A plague of caterpillars is also infrequent and does
not occur every year. Larvae can cause an indescribable damage, but, by the
grace of God, only in hot and dry weather.**

In such events, no human means will suffice when God decided to use da-
mages as lessons and dispatch vengeance against the godless. However, every
person is obligated to lessen damages. Books should be studied that describe
methods of dealing with disasters.” That is, when an affliction strikes, people
should use their knowledge to counteract it even in the full knowledge that it
is an act of God. In particular, although fires of forests are for the most part
punishments from God, von Rohr gave advices about how to extinguish them.*

“Such plagues are like other punishments and teaching, which come from
God’s wisdom and love, are decided and arranged according to the behavior of
people as seen by GOD from eternity.”*’ This is to wake unbelievers from the
sleep of security and call them to repentance and to bring believers to greater
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Cf. Ph, pp. s40-541.
* Cf. Ph, p- s42.
Cf. Ph, p. 545; J.B. von Rohr, Physicalisch-oeconomischer Tractat..., op. cit., p. 54.
Cf. Ph, pp. 546—547, s50.
Cf. Ph, pp. 571-572, 574.
Cf. Ph, p. 222. And, in particular, hail in a vineyard should be seen as a punishment from
God, cf.].B. von Rohr, Viticultura Germaniae oeconomica, op. cit., p. 281. On a wider scale,
war is also God’s punishment; cf. ].B. von Rohr, Anweisung zur wahren Gemiiths-Rube,
Leipzig 1732 (hereafter: A), p. s11.
Cf. Ph, pp. 225226, 229.
Cf. Ph, pp. 262.
Cf.].B. von Rohr, Historia naturalis..., op. cit., p. 40.
Ph, p. 574.
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selfknowledge to make them purer and more proven.*® Death and illness are
God’s punishment of unbelievers, but they must be for good purpose when
they afflict believers. When an ignorant child eats a poisonous plant, the child
goes to heaven, but this punishes parents. Afflictions are not good for the body
but good for the soul.*”

Science and theology

As already mentioned, physico-theologians have three goals: convincing un-
believers from the harmony and order of nature that God exists; determining
God’s attributes from the order of nature; and deriving moral lessons from the
fact that God is the Creator of nature. As to von Rohr, he started with the
assumption that God exists; it may very well be that the fact of the existence
of God was so obvious to him as not to require any argument. In fact, for him,
those who do not want to believe in God are the greatest fools. Then come the
fools who believe in the existence of God but they live in a constant state of
sin, the deists. There are levels of foolishness. The highest level is when acting
against reason, the lower — acting without reason.”® Foolishness is caused by
aloss of the image of God whereby reason is obscured and will is damaged;
then, not praying, so that people do not call upon God; followed by disordered
affects or desires; haste; following examples considered reputable; ignorance;
stubbornness; and trust in one’s own power. On the other hand, wisdom comes
from one’s own reflection: from the rules of wisdom and facts; from one’s own
experience; from the experience of others; and from books.” As to books, not
all of them are to be considered and the priority of revelation shows here as
well. In his advices to the prince, von Rohr described in detail which books
should be banned; and so, the prince should not allow printing atheistic books,
books that reject all religions or treat all religions equally; heretical books; books
that cast doubt on the authority of the Bible; indecent books, etc.; and if no
banning is enacted, still, people should avoid reading books that disturb their
peace: writings of atheists and deists, books on witchcraft, prophecies, dream
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“ Cf. Ph, p. 57s.
o Cf. Ph, pp. 579—580; A, p. 543.

Cf. ].B. von Rohr, Einleitung zu der Klugheit zu leben, Leipzig 1730 [1715] (hereafter: E),
pp- 8-9.
Ct. E, pp. 10-13, 15-17; ].B. von Rohr, Versuch einer erleichterten und zum Gebrauch des
menschlichen Lebens eingerichteten Vernunffi-Lebre, Leipzig 1726, pp. 33—50.
Cf. ].B. von Rohr, Einleitung zur Staats-Klugheit, Leipzig 1718, pp. 445—446.
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interpretation, books promoting vice, and alchemy.63 What seems to be left are
scholarly and religious books. The latter are not just for strengthening the faith
of a believer, but also for igniting it: religious books can, through the action
of the Holy Spirit, convert the godless or at least temporarily stop their sinful
life and touch their conscience.*

Natural theology without revealed truth is insufficient.” This can be taken
to mean that the physico-theological goal of proving the existence of God is
impossible. However, von Rohr could say that such a proof would be insufh-
cient. The authority of the revelation always surpasses the authority of natural
theology; thus, the results of the latter should be considered as tentative, as
something to be confirmed by revelation to be truly embraced as truth. Reason
can be a decent guide, but it should be reason healed by God, not affected by
passions, and religion should be chosen that is grounded in the Bible,” which
would mean that the most reliable reason or intellect is that of a convert to
Christianity. Reason can, and should, be sharpened, exercised, made more ef-
fective and it can only be sharpened by pure mathematics;* in fact, the more
people sharpen their reason, the better they can serve God and the world, to
the extent that “a mathematician recognizes God’s wisdom, as He showed it
in the creation of the world, better and more correctly than other peoplt:.”68
Sharpening the mind makes it more effective, but the foundational truth sho-
uld still be provided by revelation without which natural theology exercised
by such a sharp mind can establish it (the existence of God, in particular) on
aless certain footing.

There is a touch of circularity in this approach. We read, on the one hand,
that intellect (Verstand) of a wise Christian is illuminated by God and that
the Holy Scripture is for him the only foundation;* on the other hand, a cla-
im is made that reason is used to show that the Scripture is of divine origin,"
which can be restated as: the Scripture illuminates reason, reason illuminates
the Scripture, or rather the way it should be viewed. Von Rohr also said that

8 Cf A, pp- 248—250.

 Cf. J.B. von Rohr, Unterricht von der Kunst der Menschen Gemiither, Leipzig 1732 [1714],
p- 104.

Cf.E, p. 36.

Cf.E,p. 48.

Cf.E, p. 95.

J.B. von Rohrt, Derer Mathematischen Wissenschaften Beschaffenheit und Nutzen, Halle
1713, pp. 18, 131.

CL.E, p.36.

Cf.].B. von Rohr, Versuch einer erleichterten..., op. cit., p. 27.
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“in the knowledge of God, of the world, and of oneself, sciences are indispu-
tably most necessary.”"' It seems that von Rohr would settle for some kind of
feedback: both morality and the natural law flow from the knowledge of God’s
perfections’ a better knowledge of God gives people a better knowledge of
nature and the knowledge of nature leads them to the knowledge of God, but
the knowledge of nature can provide a better understanding of the Scriptures;”
true worldly wisdom teaches people about the attributes of God, the knowledge
of God leads them to a better knowledge of nature, and the knowledge of na-
ture must lead them to the knowledge of the Creator.” So, knowledge fortifies
revelation and revelation strengthens knowledge. This, to von Rohr’s mind,
should not be surprising since when reason avoids various pitfalls that can
lead it astray, it arrives at truths that would not contradict faith because there
should be a harmony of reason with faith.” In fact, he set one of his books in
such a fashion that he presented issues according to reason and then according
to faith to show that the results are not contradictory. In this way, those who
trust reason alone could be led to revelation by seeing the unity of teachings
according to reason and according to revelation.” For example, according to
reason, dissatisfaction comes from the fact that people have wrong ideas about
things. Science must be made practical. “The more practically science is learned,
the more can one’s happiness be brought about.””” Making money should not
be its goal, its goal should be self-knowledge. Moreover, humans are born to
promote the glory of God and increase their own and their neighbour’s happi-
ness, so they must also make science work for the good of others.” According
to faith: natural science, as everything else, should be conducted for the glory
of God, thus, scientists should see the omnipotence, wisdom, and love of God
in nature. God’s attributes show in the large and in the small, in an elephant
and in a gnat.” People should see that God rules in everything, see that, in
particular, something good comes from something evil for those who believe.*
Because of the harmony between faith and reason, they should cooperate, they

7

J.B. von Rohr, Compendicuse physicalische Bibliothek, op. cit., p. [1].
2 Cf A, p. 2515 ].B. von Rohr, Versuch einer erleichterten..., op. cit., p. 331.
Cf. A, p. 253.
Cf.].B. von Rohr, Versuch einer erleichterten..., op. cit., p. 331.
CL.E, p. 46.
Ct. A, p. [10).
A, p. 24s.
Cf. A, pp. 246—247.
Ct. A, p. 251; J.B. von Rohr, Versuch einer erleichterten..., op. cit., p. 330.
Ct. A, p. 252.
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should refer to one another. Therefore, theologians should know something
about botany if only to shed some light on some Biblical passages,” and a true
scholar (Gelehrter) should promote the glory of God, and recognize attributes
of God, particularly His wisdom, better than others.®

Some issues

In his books, particularly in the Phyro-Theologia, von Rohr tried to balance the
weight of reason with the weight of faith and in his use of science he showed
great competence and erudition. He frequently referred to his own experience
and observations of the botanic world when presenting botanical knowledge.
However, to a large extent, he relied on the knowledge published by others. He
advised prospective authors that when writing a book, they should show what
they take from other books.® In his own books, von Rohr indicated at the
end of a paragraph or of a section what sources he had used. However, his use
of other sources was quite infrequently simply copying them word for word,
copying entire sentences, paragraphs, or pages, without indicating what had been
copied.*® Only in isolated cases did he show it by using quotation marks, but
most of the time he did not, and some examples of such copied fragments are
indicated above in footnotes related to quotations from his Phyto-Theologia. He
once stated that some plagiarize texts from other authors without mentioning
their names and they should be fined.” Apparently, he found it sufficient just
to mention the names of authors.

Another problem with his Phyto-Theologia, actually, with all his books, is
the lack of illustrations. Curiously, he said that he had learned some drawing in
his youth. He had a notebook that he carried with him on his walks, in which
he described new plants he encountered and did it better with words than with
a brush.% Apparently, he had more trust in the descriptive power of his words
than in an illustration he could provide. The bulkiness of his books (several of

8 cf J.B. von Rohr, Physicalisch-oeconomischer Tractat..., op. cit., p. 154.

& cf J.B. von Rohr, Erleuchterte und zum Gebrauch des Menschlichen Lebens eingerichtete
Tugend-Lebre, Niirnberg 1740 [1729], p. 280.

Cf.].B. von Rohr, Versuch einer erleichterten..., op. cit., p. 252.

For a quite serious infraction found in his Latin treatise, Introductio in iurisprudentiam
privatam Romano-Germanicam, Lipsie 1718, see: F.C. Gottlob Hirsching, Historisch-lit-
terarisches Handbuch, Leipzig, vol. 2, pt. 1, pp 106-107.

Cf.].B. von Rohr, Einleitung zur Staats-Klugheit, op. cit., pp. 459—460.

Cft.].B. von Rohr, Physicalisch-oeconomischer Tractat..., op. cit., pp. [5—7].
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them have a thousand pages or more) seems to indicate that he wanted to show
that the adage about an image being worth a thousand words is indeed true.
This lack of illustrations may have been a reason for his Phyto-Theologia not
being a great commercial success (it had only two editions, in 1740 and 1745).

More importantly, his goal was to make people see the hand of God in
nature to appreciate God’s providential care, power, wisdom, and goodness.
However, he made hasty transitions from the analysis of some parts of the
flora to God’s attributes, the transitions which are far from obvious. And
s0, he spoke about God’s infinity, perfection, omniscience, omnipotence, and
even about God’s triune nature. It is not very clear how these attributes and
particularly their infinite nature were derived from the investigation of even
the most complicated aspects of nature. Von Rohr took these attributes from
the Biblical teaching and from theological teachings of his church. This is
where seemingly von Rohr’s idea about the harmony of reason and faith is at
play: reason concluded from the investigation of nature that God was power-
ful, wise, good, etc., which theology extended to infinite power, omniscience,
i.e., infinite wisdom, infinite goodness, which all amounted to God’s infinite
perfection. However, for his readers, such theological subtlety may not have
mattered much and they could be convinced by the richness of the botanical
material competently presented to them that this conclusion was made on the
basis of the investigation of nature alone.
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analizowane jest rozréznienie dokonane przez Akwinat¢ miedzy zwykla nabyta wiedza
Chrystusa a Jego ,wiedza wlang” lub nadprzyrodzonym zrozumieniem i poznaniem
profetycznym. To rozréznienie w odniesieniu do nabytej wiedzy Chrystusa dostarcza
materiatu do rozwazan na temat przekazu i samozrozumienia Jezusa rozpatrywanych
w historycznym i kulturowym kontekscie jezykowym. Nacisk na zwykle ludzkie
uwarunkowania Chrystusa jest jednakze stusznie uzupetniony o wynikajace z taski
zrozumienie wlasnej tozsamosci, misji i soteriologicznego znaczenia. gwi(;ty Tomasz
z Akwinu traktuje o wiedzy wlanej Chrystusa w taki sposéb, aby umozliwi¢ nam
uznanie w Jezusie habitualnej zdolnosci do profetycznego poznania, dzigki ktérej
wiedzialby on wszystko, czego potrzebowal dla dobra swojej misji. Ostatnia czgé¢
artykutu jest poswigcona badaniu, w jaki sposdb afirmacja wiedzy wlanej jest rowniez
zgodna z tradycyjnym katolickim twierdzeniem, ze Chrystus nie mial teologicznej
cnoty wiary, tylko w pewnym stopniu widzenie uszcze$liwiajace. Koficowe rozwazania
dotycza rozrdznienia i kompatybilno$ci wiedzy wlanej oraz bezposredniej, uszczesli-
wiajacej intuicji w ludzkim umysle Chrystusa.

SEOWA KLUCZOWE: samo$wiadomo$¢ Chrystusa, wiedza nabyta Chrystusa, wiedza
wlana Chrystusa, poznanie profetyczne Chrystusa, Tomasz z Akwinu, widzenie uszcze-
$liwiajace Chrystusa, ludzki umyst Chrystusa, chalcedoriska doktryna chrystologiczna

auczanie $w. Tomasza z Akwinu o wiedzy Chrystusa moze wydawac¢ si¢

malo przydatne dla wspdlczesnych historyczno-krytycznych studiéw nad
postacia Jezusa z Nazaretu. W Summie teologicznej, ktérej emblematycznym
przykladem jest cz¢$¢ trzecia, Akwinata przedstawia wiedze¢ Chrystusa w po-
czwornej perspektywie: od najwyzszych form wiedzy do najbardziej podsta-
wowych. Rozpoczyna od boskiej madrosci, ktéra Chrystus posiada jako Bég,
a nastepnie analizuje trzy sposoby ludzkiego poznania: (1) bezposrednie widzenie
Boga przez Chrystusa w Jego ludzkiej duszy, (2) wiedz¢ wlang, ktéra Jezus po-
siada jako najdoskonalszy z prorokéw, oraz (3) wiedzg nabyta, ktéra Chrystus
ma jako czlowiek na mocy ludzkiej natury’. Interpretacja przedstawiona przez
Akwinat¢ wywodzi si¢ z chalcedoniskiej doktryny chrystologicznej. Podejscie
to mozna ogélnie scharakteryzowa¢ jako forme ,,chrystologii zstepujacej” od
bostwa i boskiej madrosci Pana do ludzkiej nabytej wiedzy posiadanej w takim
stopniu, w jakim jest On czlowickiem. Natomiast widzenie uszczesliwiajace
i wiedza wlana Chrystusa sa interpretowane jako faski udzielone Jego ludzkiej
naturze ze wzgledu na Jego ludzkie dziatanie dla naszego zbawienia. To dzicki
widzeniu uszczg$liwiajacemu i prorockiej wiedzy wlanej Chrystus jako czto-
wiek moze na przykiad doskonale wiedzieé, kim jest jako Syn Bozy oraz kim
sa Ojciec i Duch Swiety, aby nam ich objawi¢ i autorytatywnie interpretowaé

2 Tomaszz Akwinu, Summa theologiae (dalej: ST) 111, qq. 9-12.
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Pismo gwiqte, przepowiadajac proroczo swoja meke i zmartwychwstanie oraz
skutecznie ustanawiajac Kosciol i sakramenty.

Odwrotne podejscie metodologiczne pojawia si¢ we wspdtezesnym historyczno-
-krytycznym studium postaci Jezusa z Nazaretu, ktére wykorzystuje szereg
normatywnych zasad wywodzacych si¢ z epoki Oswiecenia, migdzy innymi
zalozenie o historycznej jednorodnosci przyczyn naturalnych. Oznacza to, ze
przyczyny ludzkiego do$wiadczenia i $wiadomosci wszystkich ludzi w czasach
Jezusa (lacznie z samym Jezusem) powinny by¢ rozumiane na tle i w ciaglosci
z jezykiem, pojeciami i symbolami judaizmu Drugiej Swiatyni’. Te z kolei
powinny by¢ rozumiane w ciaglosci z przewidywalnymi naturalnymi zdarze-
niami i przyczynami, ktérych doswiadczamy we wspolczesnej epoce naukowe;.
Tak wigc, na przyktad, elementy apokaliptyczne w kulturze judaizmu czaséw
Jezusa powinny by¢ wykorzystane do wyjasnienia immanentnego oczekiwa-
nia Jezusa na ,.krélestwo Boze”, ale nie musi to oznaczaé, ze w rzeczywistosci
istnieje co$ takiego jak wydarzenie eschatologiczne®. Podobnie obrazy przed-
stawiajace posta¢ Jezusa w Nowym Testamencie powinny by¢ rozumiane jako
ludzkie artefakty literackie i wyjasniane w $wietle ich kontekstu kulturowego,
teologicznego punktu widzenia ich redaktoréw oraz ich przeznaczenia dla
historycznie usytuowanych spotecznosci ludzkich®. Nie musi to oznaczaé, ze
sa one natchnione lub Ze przedstawiony w nich obraz Chrystusa musi odpo-
wiada¢ temu, kim Jezus z Nazaretu byl naprawdg ontologicznie. Wynika z tego,
ze obraz Chrystusa znajdujacy si¢ w Ewangeliach moze by¢ bardzo rézny od
»prawdziwego” Jezusa historii.

Jak widzimy, wymienione podejscia metodologiczne stoja w pewnej opozycji
do siebie. Jesli Tomasz z Akwinu, przedstawiajac wiedz¢ wlang Chrystusa,
zdaje si¢ sugerowa¢ wiedz¢ pochodzacy bezposrednio od Boga, a zatem ,,spoza
czasu’, to wspdlczesne studium Jezusa ma tendencje do interpretowania jego
$wiadomosci poprzez proste odniesienie tylko do immanentnego i ograniczonego
horyzontu Jego epoki. Jedna z tych interpretacji chetnie zatem podkresla boskie
pochodzenie przestania Chrystusa i jego uniwersalno$¢ dla wszystkich wiekéw,

} Doskonaly przyklad studium historycznego Jezusa przeprowadzonego w ten sposéb

zob. E.P. Sanders, Jesus and Judaism, Philadelphia 198s. Naturalistyczne wyjasnienie
Ewangelii, a w szczegdlnosci postaci Jezusa, ma prawdopodobnie swoje teoretyczne korzenie
w dziele Barucha Spinozy, Tractatus Theologico-Politicus (1690).

Zob. zwlaszcza A. Schweitzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tibingen 1913, a ost-
atnio E.P. Sanders, Jesus and Judaism, dz. cyt., s. 91-156, 334—340.

Argumenty na rzecz tego stanowiska interpretacyjnego zostaly sformutowane z wielkq
klarownoscig przez Gottholda Ephraima Lessinga w: Philosophical and Theological Writ-
ings, thum. H.B. Nisbet (ed.), Cambridge 200s.
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ale czyni to z potencjalnym wykluczeniem jego historycznej partykularnosci jako
Zyda z I wieku, podczas gdy druga interpretacja, odwrotnie, stara si¢ okresli¢
historycznie partykularny i ograniczony charakter celéw i samo$wiadomosci
Jezusa w kontekscie judaizmu Drugiej Swiqtyni, ale czyni to z wykluczeniem
jego boskiego pochodzenia i zbawczych zamiaréw o uniwersalnym zasiegu.

Niniejszy artykul ma na celu udowodnienie, ze te dwa podejécia, cho¢
rzeczywiscie odr¢bne, nie muszg by¢ uznawane za przeciwstawne. Wrecz
przeciwnie, wywazona ocena doktryny Akwinaty o ludzkiej wiedzy Chrystusa
moze pozwoli¢ nam zrozumie¢ wiele uzasadnionych pogladéw wspétczesnych
studiéw historycznych dotyczacych osoby Jezusa, z jednoczesnym zachowaniem
nauczania o wiedzy wlanej Pana jako najwickszego z prorokéw. W tym celu
odwotam si¢ do tomistycznej analizy wiedzy posiadanej przez Chrystusa. Na-
tomiast w celu analizy kwestii historycznej samoswiadomosci Jezusa mozemy
odwrdci¢ kolejnos¢ metody Akwinaty z perspektywy zstgpujacej z wyzszej na
nizsza na perspektywe wstepujaca. Zaczynajac od rozwazan na temat nabytej
wiedzy Chrystusa, postaram si¢ pokaza¢, ze historyczno$¢ sposobu, w jaki
Chrystus poznaje i wyraza siebie jako cztowieka, jest zgodna zaréwno impli-
cite, jak i explicite z formami refleksji uniwersalnej. W drugiej czesci rozwaze
habitualng wiedz¢ wlang Chrystusa w kontekscie jego historycznie usytuowane;
wiedzy nabytej. W ostatniej czgsci przeanalizuje Jego widzenie uszczesliwiajace
w kontekscie Jego wiedzy wlanej i wiedzy nabytej. Moim celem jest ukazanie
potencjalnej zgodnosci tradycyjnej teologii dotyczacej wiedzy wlanej Chrystusa
z tym, co najlepsze we wspdlczesnych badaniach historycznych nad Jezusem
z Nazaretu na tle jego epoki. Ostatecznie réwnowaga tomistycznej perspektywy
jest zakorzeniona w realizmie samej wiary biblijnej oraz w zasadach dogmatu
chalcedonskiego, ktéry potwierdza zaréwno prawdziwe historyczne czlowie-
czenistwo Boga Weielonego, jak i Jego szczegdlne ludzkie taski oraz przywileje
jako czlowicka, ktdry jest w sposob wyjatkowy Synem Bozym.

Wiedza nabyta: o uniwersalnosci mysli ludzkiej
i jej historycznych formach

Powszechnie uwaza sig, ze $w. Tomasz z Akwinu byt pierwszym trzynasto-
wiecznym doktorem scholastyki, ktéry przyjat istnienie w Chrystusie natural-
nie nabytej ludzkiej wiedzy, w przeciwienstwie do wiedzy wylacznie wlanejs.

6 . . . . . . .
Zob. ST1I1, q. 12, a. 2, gdzie odnotowuje on zmiang zdania w tej kwestii w stosunku do wezes-

niejszego stanowiska [z ITI Sent., d. 14, a. 3. Zob. refleksje historyczne Jeana-Pierre’a Torrella,
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Uczynit to w oparciu o prostg zasadg, ze Chrystus jest w pelni cztowiekiem
ize bycie czlowiekiem pociaga za soba posiadanie intelektu czynnego, dzicki
ktéremu czerpiemy wiedzg stopniowo ze zmystdw, co jest oczywiécie pochodna
arystotelesowskiej antropologii filozoficznej'. Ta forma wiedzy pozwala nam
stopniowo poznawaé sama istot¢ rzeczy (przykladowo czym jest natura ludzka,
wspdlna wszystkim ludziom), ale pociaga za soba réwniez uczenie si¢ za pomoca
i poprzez zmysly wynikajace z naszej przynaleznosci do $wiata zwierzat®. Cechy
zwierzece s nie tylko indywidualne, ale i spoteczne. Oznacza to, ze uczymy
sic od innych i z innymi w ramach szerszej wspélnoty politycznej i kultury, od
ktorych jestesmy zazwyczaj gleboko ina rézne sposoby zalezni, jesli chodzi
o nasza edukacje. W tym miejscu powinni$my zwréci¢ uwage na kilka pod-
stawowych poje¢ filozoficznych, ktére sg istotne dla teologicznego rozwazania
osoby Chrystusa w jego historycznym kontekscie.

Po pierwsze, podczas gdy nasza nabyta wiedza pojeciowa zawsze odnosi
sic w jaki$ sposob do tego, co uniwersalne, jest ona réwniez zawsze zalezna
od zewnetrznych i wewngtrznych wtadz zmystowych. Te ostatnie obejmuja
wiadz¢ wyobrazeniowy (i pamie¢ zmystowa), syntetyczny zmyst ,,wspélny”,
taczacy rézne wyobrazenia pochodzace z réznych zmystéw, namigtnosci oraz
zmystu poznawczego, ktdre pociagaja za sobg reakcje afektywne lub dazenie do
przedmiotéw wiedzy’. Innymi stowy, gdy zdobywamy wiedze o zewngtrznych
wobec nas rzeczywistosciach, jednoczesnie wyobrazamy sobie dzwigki i stowa,
ktére dziatajg jak wyobrazenia wspierajace nasze duchowe postrzeganie i poje-
ciowe pojmowanie rzeczy.

Po drugie, jak zauwazyl Arystoteles juz w O interpretacji, istnieje rodzaj po-
tréjnego odniesienia stéw do pojec i poje¢ do rzeczy: konwencjonalne znaczenia
jezyka oznaczajg nickonwencjonalne, naturalne pojecia umystu, ktére same odno-
sza si¢ do nickonwencjonalnych, naturalnych rzeczywistoéci oznaczanych przez
jezyk". Réwnoczesnie mozemy to twierdzenie rozumieé na dwa sposoby. Po
pierwsze, rzeczywisto$¢ pojmujemy w duzej mierze dzicki stymulacji jezykowych

Le savoir acquis du Christ selon les théologiens médiévaux, ,Revue Thomiste” 101 (2001),
q g

S. 355—4.08.
Zob.ST1II, q. 9, a. 4, ktdry odwoluje si¢ bezposrednio do arystotelesowskich teorii wiedzy

ludzkiej.

Zob. Tomasz z Akwinu, Iz 11 de anima, lec. 12, [w:] De anima 3,7.431a4-43lb1g; ST 1,
qq. 78-79.

Por. ST I, q. 78, a. 4; M. Barker, Experience and Experimentation: The Meaning of Exper-
imentum in Aquinas, ,The Thomist” 76/1 (2012), s. 37—71; M. Barker, Aquinas on Internal
Sensory Intentions: Nature and Classification, ,International Philosophical Quarterly” 52/2
(2012), 5. 199—226.

Por. Arystoteles, De interpretatione i.i.16a3-6.
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proceséw nazywania, zaréwno poprzez formalne, jak i nieformalne metody,
za pomocy ktérych podlegamy ksztaltowaniu przez nasza kulture. Jezyk nie
tylko denotuje, ale takze angazuje nasza zdolno$¢ rozrézniania poszczeg6lnych
aspektoéw rzeczywistosci. Symbole, jezyk, nazwy nie powstaja w nas dopiero
»po” tym, jak je postrzegamy i pojmujemy intelektualnie. Ich kulturowe przed-
stawienie réwniez inicjuje w nas akt pojmowania rzeczy, ktére one oznaczaja.
Po drugie, oznaczane rzeczywistosci s nie tylko czysto naturalne, ale takze
w duzej mierze stanowig wytwor ludzki. Wiele zewngtrznych rzeczywistosci,
ktére postrzegamy i nazywamy, jest przynajmniej cze$ciowo ksztattowanych
przez procesy ludzkiej wolnosci etycznej i artystycznej (np. zwyczaje religijne
i filozoficzne, polityczne i etyczne, sztuke i wytwory rzemieslnicze). Wiele
ludzkich symboli lub konwencjonalnych odniesien jest rozumianych dopiero
wtedy, gdy ma si¢ wystarczajaca wiedz¢ o kulturze danego czasu i miejsca oraz
jej odniesieniach i symbolach funkcjonalnych™

Wereszcie, nawet jesli podkreslamy realno$¢ wiedzy o istocie oraz uniwer-
salnym naturalnym i etycznym postrzeganiu, ktére jest nieuchronnie obecne
w kazdym ludzkim umysle w kazdej ludzkiej kulturze, musimy réwniez uzna¢,
ze istnieja kultury, w kedrych stopiert [ub intensywnos¢ takiego postrzegania
rézni sic w danej sferze zrozumienia. Istnieja tez bardzo odmienne stopnie na-
ukowego, religijnego, filozoficznego i moralnego postrzegania (lub niewiedzy),
obecne w réznych kulturach na przestrzeni czasu.

Celem moich rozwazan nie jest sugerowanie, ze wszystkie formy wiedzy sg
z natury zdeterminowane przez ich kulturowe otoczenie jezykowe (tak jakby
mozna byto wyuczy¢ si¢ tylko tego, czego nas nauczano, a nigdy nie angazowa¢
sic w samg rzeczywistos¢), ale jedynie, ze s3 one rzeczywiscie kwalifikowane
lub uwarunkowane przez nie na rézne sposoby, zaréwno w odniesieniu do
sposobdw zdobywania tej wiedzy, jak i, do pewnego stopnia, przedmiotéw
wiedzy, ktére sa fatwo dostgpne (lub niedostgpne) w danej kulturze. Nie po-
winni$my oczekiwaé, ze Zydzi z  wieku beda stosowaé logike symboliczna czy
$redniowieczna japonska kaligrafie. Nie powinni$my tez sadzi¢, ze beda oni
aktywnie zainteresowani filozofia konfucjaniska z VI w. p.n.e. lub dwudziesto-
wieczng einsteinowska teorig wzglednosci ogdlnej. To uwarunkowanie naszej
uniwersalnej formy poznania jest zaréwno kulturowo indywidualizujace, jak
i zasadniczo (uniwersalnie) ludzkie, podobnie jak materialna indywidualno$¢,
cho¢ charakterystyczna dla kazdej osoby, jest réwniez (abstrakcyjnie biorac)

1 . , . .
Zob. argumentacje na ten temat u George’a A. Lindbecka w: The Nature of Doctrine:

Religion and Theology in a Post-Liberal Age, Louisville 1984.
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przymiotem tego, co dla kazdej istoty ludzkiej oznacza bycie cztowiekiem™.
Podobnie jak weielenie, kulturowy sposéb zdobywania naszej wiedzy nie jest
efektem naszej upadlej ludzkiej kondycji (jak sadzit Orygenes), lecz po prostu
cechg charakterystyczna naszej zwierzg¢cej natury z jej charakterystycznym
rodzajem racjonalnosci, dzigki ktéremu poznajemy poprzez zmysly, zbiorowo,
w danym czasie i miejscu.

Co z tej refleksji wynika teologicznie w naszych rozwazaniach o Chrystusie?
Po pierwsze, mozemy powiedzieé, ze istnieje pewna ograniczona kulturowo
forma wiedzy, obecna w kazdej osobie poznajacej. Kazdy z nas postuguje sie
okreslonym jezykiem (lub kilkoma j¢zykami) i zdobywa wiedz¢ w okreslonym
horyzoncie czasu i miejsca, w kontekscie dostepnych wzorcédw refleksji i debaty,
ktére zazwyczaj ksztattuja myslenie danej kultury. Chrystus nie jest wyjatkiem
od tej ogdlnej reguty. Jesli Bég naprawde stat si¢ cztowickiem, to w swoim
ludzkim zyciu Stowo Weielone nie tylko zdobywalo wiedzg, ale takze méwito
i myslalo za posrednictwem j¢zyka i symboli charakterystycznych dla swojej
epoki na ztozonym tle judaistycznym i hellenistycznym. Nie sugeruje oczywiscie,
ze Chrystus nie byt w stanie méwi¢ w sposob jednoznacznie uniwersalistyczny
o kondycji ludzkiej lub o znaczeniu wszystkiego, co istnieje, bo oczywiscie byt,
podobnie jak jego wspélczesni i uczniowie. Twierdze jednak, ze istnialy cechy
ograniczajace ludzkie poznanie, ktére stanowity nicodtaczng czesé rzeczywistosci
Weielenia. Méwiac stowami Katechizmu Kosciota katolickiego:

Dusza ludzka, ktéra przyjat Syn Bozy, jest wyposazona w prawdziwe ludzkie
poznanie. Jako takie nie mogto by¢ ono nieograniczone; realizowato sie w wa-
runkach historycznych Jego istnienia w czasie i przestrzeni. Dlatego Syn Bozy,
stajac sie cztowiekiem, mdgt wzrastaé w madrosci, w latach i w tasce (tk 2,52),
a takze zdobywad wiadomosci o tym, czego, bedac cztowiekiem, trzeba uczyc sie
w sposob doswiadczalny (Mk 6,38; 8,27; J 11,34). Odpowiadato to rzeczywistosci

Jego dobrowolnego unizenia w postaci stugi (Flp 2,7)13.

Z tej perspektywy wynika, ze nie musimy twierdzi¢, iz historyczny Chrystus,
na mocy swej ludzkiej doskonato$ci, musial by¢ w stanie posigéé naturalng wie-
dz¢ na kazdy mozliwy temat intelektualny dostepny kazdemu cztowiekowi na
przestrzeni czasu, takg jak wiedza rozwinigta dzigki naukom eksperymentalnym
w XIX czy XX wicku. Chrystus posiadat nadzwyczajne poznanie kondycji
ludzkiej, czesciowo dzigki wiedzy wlanej, a to z kolei musialo mie¢ wptyw na

12 . . .
Jak zauwaza Tomasz z Akwinu w De ente et essentia 2.
Katechizm Kosciola karolickiego, Poznani 1992, nr 472.
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rozwdj jego nabytej wiedzy, jak zauwazymy dalej. Podobnie, cz¢éciowo z powodu
nadzwyczajnej faski, jaka Chrystus cieszyt si¢ w swoim ludzkim intelekcie, nie
musimy przypisywaé umystowi Jezusa zadnego bledu noetycznego”. Ogranicze-
nie wiedzy przez okolicznoéci czasu i miejsca nie jest réwnoznaczne i nie musi
pociagad za sobg obecnosci bledu intelektualnego. Istnicje zatem pewien rodzaj
doskonalosci w nabytej wiedzy Chrystusa. Doskonato$¢ t¢ w jej nabytej postaci
nalezy jednak rozumie¢ jako usytuowana kulturowo i wyrazajaca sic w sposob
zrozumiaty w kontekscie i na tle jezyka oraz symboli judaizmu Drugiej Swiatyni.

Po drugie, kultura, w ktérej zyt Jezus z Nazaretu, byta w $wietle teologicznym
wyjatkowa, poniewaz pod réznymi wzgledami stanowita produkt nadprzy-
rodzonego prorockiego objawienia, majacego swoj poczatek w epoce patriar-
chalnej i mojzeszowej, a nastgpnie w czasach monarchii, prorokéw wigkszych
i powygnaniowej redakeji tekstow biblijnych. Objawienie biblijne ma ostatecznie
pochodzenie boskie, ale jest nam przekazane poprzez dziatanie mozaiki ludzkich
autordw, tradycji i interpretatordw, a zatem wykorzystuje wiasnie t¢ tkanke
ludzkich zwyczajéw, jezyka i symboli, do ktérej nawigzalismy powyzej. Ma to
ogromne znaczenie, poniewaz Jezus z Nazaretu wyraznie odwolywat si¢ do
tradycji objawienia prorockiego, ktéra Go poprzedzata. Oznacza to, ze tak jak
mozemy bada¢ ksiggi biblijne jednocze$nie jako zrédta Bozego objawienia i jako
produkty ludzkiego dziatania w danym czasie i miejscu, tak samo mozemy anali-
zowad, z braku lepszego okreslenia, ,teologie” historycznego Chrystusa w takim
stopniu, w jakim jest ona szczegdlnie natchniong, teologicznie ostateczna ludzky
interpretacja stowa Boiego1s. Jezus jest przeciez ludzkim interpretatorem Pisma,
podobnie jak Pawel, Jan czy autor Listu do Hebrajczykdw. Wspdiczesni biblisci
czesto szczegdlowo analizuja Jezusows interpretacje Jonasza, Deutero-Izajasza czy
Ksiegi Daniela, Jego szczegélng eschatologie, Jego nauczanie na temat rozwodéw
lub Jego interpretacje Psalméw Dawida. Po czesci czynia to na tle judaizmu
Jego czaséw, aby podkresli¢ oryginalno$¢ Jezusa z Nazaretu, cele Jego postugi

" Jest to tradycyjne twierdzenie teologii katolickiej, wzmocnione réwniez przez fake, ze
Chrystus jest prawda wcielona, sam jest pierwsza prawda, zyjaca wérdd nas jako cztowiek.
Pojawiaja si¢ pytania dotyczace interpretacji Pisma Swietego przez Chrystusa. Czy traktuje
On Jonasza jako posta¢ historyczna, czy Mojzesza jako jedynego autora Tory? Jedli tak,
to czy s3 to bledy ignorancji? Moja wlasna interpretacja jest taka, ze Chrystus, jako Zyd
z I wieku, czesto traktuje te postacie jako symbole typologii lub autorytetu, zgodnie ze
zwyczajami religijnymi swojej epoki, i nie usituje w kazdym przypadku wysuwaé histo-
rycznych wnioskéw w odniesieniu do poszczegdlnych tropéw Starego Testamentu, tak jak
to czynig wspdlczesni biblisci.

Zob. np. B. Witherington 111, The Christology of Jesus, Minneapolis 1990; G.B. Caird,
New Testament Theology, Oxford 1995, rozdz. 9; N.T. Wright, Jesus and the Victory of God,
Minneapolis 1997.
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iJego zarzuty wobec wiadz. Ten akt umiejscowienia nauczania w konkretnym
kontekscie historycznym nie jest sprzeczny z idea, ze Jezus jest Panem, Bogiem
Izraela. Jedli Bog stal si¢ czlowiekiem, to jest rtéwniez normalne, ze ten czlowiek,
ktéry jest Bogiem, powinien sam by¢ aktywnym /udzkim interpretatorem zna-
czenia Tory, Prorokéw i literatury madrosciowej Biblii hebrajskiej, i powinien,
Jako czlowiek w swojej ludzkiej swiadomosci bistorycznej, widzied siebie wska-
zanego w proroctwach Starego Testamentu. Ta interpretacja jest wspomagana
i kierowana przez obecnos¢ wiedzy wlanej, do czego wrdcimy ponizej. Ale
wyzsze o$wiecenie proroctwa w umysle Chrystusa nie musi wykluczaé faktu, ze
jest On prawdziwym czlowiekiem, aktywnie zaangazowanym w zywa tradycj¢
judaizmu, ktdrg poznaje w swoim zyciu przez doswiadczenie jako Zyd z [ wieku.

Nasze rozwazania mozemy zakonczy¢ nastgpujacym spostrzezeniem. Wias-
ciwie rozumiana filozofia intelektu posredniczacego pozwala nam zrozumie(, ze
wszystkie sposoby ludzkiego myslenia maja w sobie jawne stopnie uniwersalno-
$ci. Mysl pojeciowa jest po prostu uniwersalna w swoim znaczeniu i strukturze,
niezaleznie od tego, jak prowincjonalny lub ograniczony moze by¢ horyzont
rozumienia w danym czasie i miejscu. Z tego powodu, teologicznie rzecz ujmujac,
mozemy powiedzie¢, ze zawsze jest niemozliwe wykazanie a priori (z filozoficznych
przestanek nieukierunkowanego rozumu naturalnego) niemozliwosci objawienia
biblijnego po prostu przez odwotanie si¢ do ograniczen kontekstu historycznego,
w ktérym zostalo ono skomponowane. Jedli istnieje jaka$ szczegdlna kultura,
ktéra stala si¢ miejscem recepcji czy umiejscowienia objawienia, to kultura ta,
tylko dlatego, ze jest ludzka, bedzie miata cechy i ograniczenia indywidualizu-
jace. Jednocze$nie, wlasnie dlatego, ze jest to kultura ludzka, jest ona zawsze
potengjalnie zdolna do oznaczania prawd o Bogu i ludzkosci, ktére majg zasieg
uniwersalny. Chrystus to najwazniejsza posta¢ objawienia w historii, ale jest nia
tylko zawsze w danym historycznym kontekscie kulturowym. Jezus z Nazaretu
jest postacia z I wieku, o $wiadomosci historycznej gteboko uwarunkowane;j
przez charakterystyczng dla niego kulture, ale jest réwniez zdolny do przekazy-
wania uniwersalnego objawienia prawdy o Bogu, ludzkosci i zbawieniu. Nie ma
zadnej wewngtrznej sprzecznosci w jednoczesnej afirmacji tych dwéch prawd.

Wiedza wlana: jej charakter i funkcja w Bozej ekonomii

Nie ulega watpliwosci, ze kazda z czterech Ewangelii kanonicznych przypisuje
Jezusowi z Nazaretu nadzwyczajne rodzaje wiedzy. Opisy tych nadzwyczajnych
rodzajéw wiedzy s tak powszechne i tak wplecione w ewangeliczne narracje
i nauczanie, ze ich integralno$¢ i struktury narracyjne statyby si¢ prakeycznie
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niezrozumiale lub wydawalyby si¢ urywkami tekstéw, gdyby$my na site wyod-
rebnili z nich kazdy przypadek pojawienia si¢ ktérego$ rodzaju wiedzy. Jezus
czyta w sercach i potrafi trafnie wypowiedzie¢ si¢ na temat wiary lub sadéw
obecnych w umysle danej osoby (Mk 2,1-2; £k 7,50). Interpretuje Pismo Swic;te
nie jako ten, kto szuka jego znaczenia, ale jako jego autorytatywny i ostateczny
arbiter (Mk 12,1-12; Mt 5,17-48; 12,38-45). Przepowiada przyszlos¢, w tym swoje
odrzucenie przez religijne wladze Izraela, swoje publiczne tortury, swoja $mier¢
izmartwychwstanie (Mk 8,31-32; 9,30-32; 10,32-34; 12,1-12; J 3,14; 8,28). Jest
$wiadomy tego, ze ma moc czynienia cudéw, zanim je uczyni (Mt 8,3; J 11,4-11).
Opisuje koniec $wiata, sad ostateczny izycie w przyszlym $wiecie (Mt 24,3;
25,31-45; Lk 18,8). Wybiera dwunastu ucznidw, aby przedtuzali duchowe skutki
Jego krélestwa, oraz nakazuje im sprawowaé sakramenty, ktére ustanawia dla
przyszlego zycia Kosciota (Mk 3,145 14,22-24; ] 6,26-59). Méwiac ogélniej, wy-
daje si¢, ze wie, czym jest cztowiek, i nie okazuje ani zdziwienia, ani zgorszenia
czy jakichkolwiek trudnosci w zrozumieniu ludzkiej ignorancji, stabosci czy
zdrady (J 2,255 13,27; 19,115 Mk 14,18). W swoim intelektualnym i moralnym
opanowaniu wydaje si¢ pozostawaé w jaki$ sposéb duchowo nieskalany tymi
cechami upadlej ludzkiej egzystenciji (J 18,23; Mk 14,62).

Jest oczywiscie mozliwe, ze cata ta wiedza subtelnie ujawniania przez
Chrystusa, gdy Ewangelie przedstawiaja Go w Jego promiennej $wigtosci
i majestatycznej pokorze, sama w sobie jest wylacznie wytworem autoréw pi-
szacych z perspektywy popaschalnej i sklada si¢ z retrospektywnych projekeji
rzuconych sztucznie na historycznego Jezusa z powoddw teologicznych. Istnieja
jednak zaréwno historyczno-krytyczne, jak i wyraznie teologiczne powody,
by odrzuci¢ ten poglad. Na ptaszczyznie czysto naturalistycznej mozemy
zauwazy¢, ze w starozytnej literaturze judaistycznej (lub grecko-rzymskiej)
nie ma bardzo bliskich literackich paraleli dla postaci Jezusa przedstawione;
w czterech Ewangeliach, szczegélnie w zakresie zdolnosci prorokowania, ktéra
nie jest jedynie otrzymywana od czasu do czasu (aktualistycznie), ale posiadana
zwyczajowo i wykonywana moca Jego wlasnej osoby. Jego oryginalno$¢ wywo-
dzi si¢ z wezesnochrzescijariskiej wspolnoty, a nie jest aktem nasladowczym
nawiazujacym do istniejacego wezesniej modelu. Nie istnieje zadna bezpo$rednia
paralela w przedstawieniu proroka zydowskiego ani w pismach hebrajskich, ani
w literaturze miedzytestamentalnej. Co wigcej, cztery kanoniczne Ewangelie
nie s3 produktem jednej osoby ani dziefem grupy redaktordw, lecz nosza slady
odrebnego pochodzenia literackiego poszczegdlnych autoréw, ktdrzy przekazali
autorytatywne tradycje zachowane we wspdlnotach, ktére istniaty przed nimi
lub ktérym towarzyszyli. Biorac pod uwage wiclorakie poswiadczenia o wlanej
nauce Chrystusa pochodzace z niezaleznych zrédet, ich wezesne pochodzenie
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i autorytet we wezesnym Kosciele oraz jednolitos¢ tresci teologicznej pomimo
réznorodnosci styléw czterech ewangelistéw, mozna dojs¢ do wniosku, ze relacje
o nadzwyczajnej wiedzy Chrystusa si¢gaja najwczesniejszych etapéw chrzes-
cijanskiego nauczania i przepowiadania, od czaséw apostolskich. W zwigzku
z tym sceptycyzm wobec rzeczywistosci wiedzy wlanej nie jest ani zalecany, ani
uzasadniony tekstowo i historycznie.

Co wigcej, istniejg istotne powody teologiczne, aby wierzyé w prorocza
wiedz¢ Chrystusa w czasie Jego ziemskiego zycia przed zmartwychwstaniem.
Pierwszy powdd ma zwigzek z tozsamoscia i misja Chrystusa jako Syna Bozego.
Jedli widzialna misja Syna ma nam objawi¢ tajemnice Ojca i by¢ wstepem do
zestania Ducha Swiqtego, to Syn musi $wiadomie objawia¢ Ojca i Ducha, a takze
wlasng tozsamos¢ jako Syna®. Musi On dziataé¢ w jednosci z Ojcem i Duchem
jako Pan, kt6ry sam jest Bogiem, w swoich ludzkich dziataniach, w nauczaniu
i czynieniu cudow, w przepowiadaniu swojego cierpienia i w ustanowieniu
kolegium apostotéw. Ale, oczywiscie, Chrystus moze by¢ takim Objawicielem,
Nauczycielem i Odkupicielem w swoim ludzkim Zyciu posrdd nas tylko wtedy,
gdy jako czlowick cieszy si¢ pomoca szczegdlnego nadprzyrodzonego poznania
tajemnicy Boga i ekonomii odkupienia”.

Drugi powdd teologiczny wynika z zasad ontologii biblijnej. Wedtug
sw. Pawla Jezus zostat objawiony jako ,nowy Adam” i ,cztowiek doskonaty”.
To twierdzenie ma przede wszystkim charakter soteriologiczny, ale zawiera
réwniez implikacje ontologiczne. Tam, gdzie stary Adam popadt w ignorancje,
zo i stabo$¢ moralng, Chrystus wykazat si¢ madroscia, mitoscia i bezgrzesznym
postuszenstwem. Tam, gdzie czyny starego Adama doprowadzity rodzaj ludzki
do $mierci, ogotocenie nowego Adama dalo poczatek ponownemu stworzeniu
i zmartwychwstaniu (zob. Flp 2,6-11)". Jesli tak jest, to historyczny Chrystus
przed swoim zmartwychwstaniem musiat posiada¢ wymagane duchowe pozna-
nie, aby wspoltpracowad z planem zbawienia, ktéry mial by¢ zrealizowany przez

16 . . . . .
Zob. argumentacj¢ na ten temat w The Consciousness of Christ Concerning Himself and

His Mission (wyd. pol.: Swiadomosé, jakg Jezus miat o sobie samym i o swoim postaniu
[198s], thum. J. Bielecki, [w:] Od wiary do teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji
Teologicznej 1969-1996,]. Krélikowski [red.], Krakéw 2000, s. 237-250) Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej, zwlaszcza w odniesieniu do czterech propozycji dotyczacych ludz-
kiego poznania Chrystusa, niezbednych dla kazdej solidnej teologii katolickiej (heep://
www.vatican.va/roman_curia/congregations/-cfaith/cti_documents/rc_cti_1985_coscien-
za-gesu_en.html [dostep: 7.10.2021]).

Zob. ST 111, q. 7, a. 1, gdzie Tomasz z Akwinu przedstawia podobne argumenty za ko-
niecznoscia obecnosci faski habitualnej w ludzkiej duszy Chrystusa.

Na ten temat zob. N.T. Wright, The Climax of the Covenant: Christ and the Law in Pauline
Theology, Minneapolis 1993, s. 56-98.
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Jego postuszenstwo az do $mierci i pézniejsze uwielbienie. W tym przypadku
konieczne jest przypisanie historycznemu Chrystusowi szczegélnie ostrego,
nadprzyrodzonego profetycznego poznania co do dzialania cnét pod wplywem
Ducha Swic;tego, jak réwniez natchnionego zrozumienia Boskiej ekonomii.

Ostatni powdd teologiczny odnosi si¢ do faktu, ze cudowna zdolno$¢
Chrystusa do odczytywania serc lub przepowiadania przyszlosci jest ewi-
dentnie zamierzona w Ewangeliach, aby stuzy¢ jako powtarzajacy si¢ ,,znak”
Jego usankcjonowanego przez Boga autorytetu®. Sobér Watykanski I nazwat
te zdolno$¢ ,,powodem wiarygodnosci™ cudowny znak dany naturalnemu
ludzkiemu rozumowi, aby odstoni¢ obecnos¢ autentycznego objawienia Bo-
zego obecnego w historycznej postaci Jezusa™. Jesli samo objawienie sugeruje
nam wiarygodnos$¢ nadprzyrodzonej wiary w autorytet Chrystusa, oparty na
nadzwyczajnych formach poznania, nie powinni$my stara¢ si¢ wydobywac¢
lub zaciemnia¢ tego wymiaru Nowego Testamentu, jak gdyby byl on czym$
wstydliwym lub nieuzasadnionym dodatkiem. Wrecz przeciwnie, proroctwo
Jezusa z Nazaretu jest cecha Jego egzystencji, ktéra na swéj sposéb wyrdznia
Go w szerszym kontekscie historii religii.

Czym jednak jest wlana wiedza Chrystusa i jak powinni$my najlepiej zro-
zumieé teologicznie sposob jej dziatania? Swiety Tomasz z Akwinu ujmuje
ten temat w charakterystyczny dla siebie sposéb. Akwinata postrzega wiedze
wlang jako forme¢ poznania lub intelektualnego zrozumienia, ktére nie jest
uzyskiwane w zwyktym, naturalnym procesie dzialania intelektu czynnego
za po$rednictwem zmystéw, ale otrzymywane bezposrednio od Boga, i ma
charakter proroczy”. Swigty Tomasz méwi tu po lacinie o ,formach poznaw-
czych” wlanych lub wyzszych pojeciach analogicznych do idei anielskich, ale
nie identycznych z nimi®. Sg to formy wiedzy, ktére zapewniaja duszy intui-
cyjne zrozumienie rzeczy ukrytych przed innymi ludZzmi i pozostajacych poza
zasiggiem naturalnego rozumu ludzkiego, ale ktére moze zna¢ Bég, jak ukryte
dyspozycje moralne i intelektualne drugiego cztowicka czy przyszle wydarzenia.
Taka wiedza, wedtug Tomasza, nie narusza zwyczajnych ludzkich sposobéw
rozumienia, lecz integruje nasze zwyczajne poznanie z wewnatrz i objawia sie
poprzez zwyczajng ludzka mowe lub symboliczne wyrazenia, jak wtedy, gdy

® C.H.Dodd opisat programowy charakter tego tematu u $w. Jana w: The Interpretation of

the Fourth Gospel, Cambridge 1953, 5. 297-289.

Zob. Pius IX, Dei Filius (1870). Aktualniejsze badania zob. M. Wahlberg, Revelation as
Testimony: A Philosophical Theological Study, Grand Rapids 2014.

ST II-L, q. 172, aa. 1-2.

STII-, q. 173, a. 2. Zob. takze a. 4, 0 nadzwyczajnych formach zmystowych wewnetrznych
izewnetrznych, jakie moze przybieraé proroctwo.
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wielcy prorocy pisza lub wyrazaja poprzez gesty w ,zwyczajny” ludzki sposob
to, co dane im bylo zrozumie¢ w wyzszym trybie przez wiedze wlana®.

Przy kazdym podejsciu do tego tematu pojawiajg si¢ trzy kluczowe kon-
trowersje. Jedna dotyczy zakresu lub rozszerzenia wiedzy wcielonej, druga jej
rzeczywistego wystgpowania w danym momencie zycia Chrystusa, a trzecia jej
zgodnosci z historycznymi ograniczeniami wiedzy nabytej przez Chrystusa.
Perspektywe maksymalistyczng mozna by scharakteryzowad poprzez trzy
twierdzenia: (1) Chrystus jako cztowick znal dzigki nauce wlanej wszystkie
rzeczy mozliwe do poznania przez czlowicka, (2) znal je rzeczywiscie w kazdym
momencie i (3) znal je w sposdb, ktory przekraczal i byl nieuwarunkowany
przez jego historycznie nabyta wiedze. Jesli podazymy tym tokiem myslenia,
mozemy na przyklad stwierdzi¢, ze Chrystus byt $wiadomy poprzez wciclona
wiedz¢ kazdego mozliwego twierdzenia geometrii, kazdej prawdy filozoficznej
i kazdego prawa fizyki, jak réwniez kazdego warunkowego faktu historycznego
i gramatyki kazdego jezyka, i ze mial $wiadomos¢ tych rzeczywistoéci przez caty
czas, w kazdym momencie swojego zycia, aczkolwick w wyzszym trybie $wia-
domosci. W konsekwencji w pewnym sensie byt zmuszony aktywnie ukrywaé
lub $wiadomie maskowaé ogromne zasoby tej wiedzy w swoim zwyktym zyciu
w kontaktach z innymi, nawet podczas ujawniania im tej ograniczonej cze¢sci
nadzwyczajnej wiedzy, ktéra mogta odnosi¢ si¢ do ich zbawienia iJego misji
jako Odkupiciela. Mozna by scharakteryzowa¢ ten punkt widzenia jako niepo-
trzebnie doketystyczny, poniewaz sugeruje on, ze typowo ludzkie zachowanie
Chrystusa wsrdd nas jest nieco nierealne lub dane tylko z pozoru.

Tomasz z Akwinu przedstawia zasady wywazonego potraktowania tego te-
matu, zwlaszcza przez charakterystyke wlanej wiedzy Chrystusa jako habitualnej
z natury. Pierwszym spostrzezeniem, jakie nalezy poczyni¢ w tym wzgledzie, jest
to, ze Chrystus jest wyjatkowy wsréd prorokéw, wedtug Akwinaty, poniewaz
posiada charyzmat prorocki habitualnie, a nie tylko aktualistycznie®. Oznacza
to, ze podczas gdy inni prorocy otrzymuja chwilowe poznanie objawieniowe
biernie, w okreslonym czasie poza ich kontrola, Chrystus moze w kazdej chwili
zwrécid si¢ swobodnie do nadzwyczajnej wiedzy, ktéra posiada w sposdb staty
i nawykowy. Pod tym wzgledem Chrystus nie jest wedtug Akwinaty prorokiem

2 Tak sugeruje ST II-I1, q. 171, a. 5. Tomasz z Akwinu stosuje t¢ zasade do przypadku Chry-

stusa wyraznie w ST III, q. 12, aa. 1—2, gdzie argumentuje, ze Chrystus, jako czlowiek,
moze i musi posiadaé zaréwno wiedz¢ wlana, jak i nabyta.

Zob. ST 111, q. 11, a. 5. Por. ST II-IL, q. 171, a. 2.
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w $cistym sensie, lecz kim$ wiecej niz prorokiem — wiasnie ze wzgledu na ha-
bitualny sposéb, w jaki posiada wiedze wlang™.

Jednakze z tego wynika réwniez, w odniesieniu do drugiej kontrowersji
wspomnianej powyzej, ze wedlug Akwinaty Chrystus nie wie wszystkiego,
co moze wiedzie¢ dzigki nauce wlanej w danym momencie w sposéb aktuali-
styczny, tak jakby w kazdej chwili swojego zycia aktywnie myslat o pogodzie
w Tokio w lutym AD 1437. Moc nadzwyczajnej wiedzy Chrystusa raczej
urzeczywistnia si¢ w okreslonych momentach — tak jak kazdy nawyk pozostaje
w potencji, dopéki nie zostanie urzeczywistniony. Jest to zgodne z ludzkim
sposobem dziatania wiedzy Chrystusowej. Istota ludzka przechodzi od potencji
do czynu w swojej aktywnosci zyciowej, w tym takze w aktywnos$ci myslenia
i $wiadomego wyboru®’. Prorocze poznanie Chrystusa pojawia si¢ na tle Jego
zwyklego ludzkiego sposobu poznania, cho¢ wewngtrznie jest ono stalym
proroczym poznaniem dotyczacym poszczegdlnych przedmiotéw w réznych
czasach i miejscach.

Prowadzi nas z powrotem do pierwszego punktu kontrowersji, o ktérym byta
mowa powyzej, a mianowicie do kwestii ewentualnego poszerzenia lub zakresu
wiedzy Chrystusa. Akwinata czyni tu dwie uwagi. Z jednej strony Chrystus
posiada potencje poznania przez wiedz¢ wlana wszystkiego, co moze by¢ poznane

*> Tomasz z Akwinu, Super Ioannem 4, lec. 6 (Marietti nr 667): ,,Ale czy Chrystus byt
prorokiem? Na pierwszy rzut oka wydaje sie, ze nie, poniewaz proroctwo wymaga wiedzy
ciemnej: «Jesli jest u was prorok, objawie mu si¢ przez widzenia» (Lb 12,6). Wiedza Chry-
stusa nie byla jednak ciemnym poznaniem, cho¢ byt On jednak prorokiem, jak wynika
ze stow: «Pan, Bog twdj, wzbudzi ci proroka spo$rdd braci twoich, podobnego do mnie.
Jego bedziesz stuchal» (Pwt 18,15). Fragment ten odnosimy do Chrystusa. Odpowiadam,
ze prorok pelni dwojaka role. Po pierwsze, jest tym, ktory widzi: «Proroka bowiem
dzisicjszego w owym czasic nazywano “Widzacym’ (1 Sm 9,9). Po drugie, daje pozna¢,
oglasza. Chrystus byl prorokiem w tym sensie, poniewaz dal pozna¢ prawd¢ o Bogu: «Ja
sie na to narodzitem i na to przyszedlem na $wiat, aby da¢ §wiadectwo prawdzie» (ponizej,
J 18,37). Jesli chodzi o zdolno$¢ widzenia, nalezy zauwazy¢, ze Chrystus byt jednoczesnie
«pielgrzymem (viator)» i «objasniajacym (comprebensor)» oraz blogostawionym. On byl
wedrowcem w cierpieniach swej ludzkiej natury i we wszystkich rzeczach, ktére si¢ z tym
wiaza. Byl blogostawionym w swoim zjednoczeniu z boskoscia, przez co mogt cieszy¢ sie
Bogiem w najdoskonalszy sposéb. Sg dwa elementy widzenia proroka. Po pierwsze, inte-
lektualne $wiatlo jego umystu; jesli chodzi o to, Chrystus nie byt prorokiem, poniewaz
jego $wiatlo weale nie bylo niedoskonate; jego $wiatlo bylo $wiattem blogostawionych. Po
drugie, widzenie wyobrazeniowe; w tym wzgledzie Chrystus byt podobny do prorokéw,
poniewaz byt pielgrzymem i mégt tworzyé rézne obrazy za pomoca swojej wyobrazni”
(Tomasz z Akwinu, Commentary on St. John’s Gospel, thum. J.A. Weisheipl, t. 1, Albany
1998; tlum. pol. WPT).

Zob.STIIL q.11,a.5,ad 1.

Zob. ST1IL, q. 11, a. s, corp.
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przez istoty ludzkie na przestrzeni czasu. Z drugiej strony urzeczywistnienie tej
habitualnej zdolno$ci ma miejsce tylko w odniesieniu do tych rzeczy, ktére maja
odpowiednie znaczenie dla soteriologicznej misji Chrystusa i dla objawienia,
ktére pragnie on przekaza¢ rodzajowi ludzkiemu®. Oba te punkty s istotne.
Ten ostatni jest niezmiernie wazny, poniewaz pozwala nam zrozumied, dlaczego
nadzwyczajna wiedza Chrystusa, kt6ra przejawia si¢ w Ewangeliach kanonicz-
nych, jest zawsze zwiazana z objawieniem Jego tozsamosci, Jego zbawczej misji,
tajemnicy Krzyza i Jego zmartwychwstania. Wiedza ta jest urzeczywistniania
w perspektywie objawienia Bozego i zbawienia rodzaju ludzkiego. Nie zawiera
ona niczego, co nie jest zwigzane z tym celem, jak prawdy geometrii czy bezpo-
srednie sady o bledach filozoficznych pozytywizmu logicznego. Jednoczesnie
znamienne jest, Ze Chrystus moze mied, przynajmniej potencjalnie, wlane zro-
zumienie wszystkiego, co ludzkie. Ma to decydujace znaczenie eschatologiczne,
w zmartwychwstatym i uwielbionym stanie Chrystusa, gdzie Jego wlana wiedza
ma feraz znacznie szersze cel i zasieg. Nie powinni$my na przyktad twierdzid,
ze modlitwa wojskowego naukowca zwracajacego si¢ dzi§ do Chrystusa po
angielsku w etycznej sprawie dotyczacej decyzji stworzenia glowicy nuklearnej
jest niezrozumiata dla zmartwychwstalego Jezusa w jego ludzkim umysle. Wrecz
przeciwnie, wlasnie dlatego, ze Chrystus w swojej chwale jest w stanie wspomdc
taka osobe¢ darem swojej taski, jej sytuacja musi by¢ nie tylko bosko, ale i po
ludzku zrozumiata, i to w $wietle rozumienia samego Chrystusa. Mozna zatem
stwierdzi¢, ze Akwinata, charakteryzujac habitualny charakter wiedzy wlanej
Chrystusa, pozwala nam zrozumie¢, dlaczego prorokowanie przez Chrystusa
miatoby by¢ z jednej strony ograniczone, cho¢ istotne, w czasie Jego ludzkiego
historycznego zycia wérdd nas, a z drugiej strony szeroko promieniujace w ta-
jemnicy zmartwychwstania, jak to widzimy w samym Nowym Testamencie
w proroctwach zmartwychwstalego Pana skierowanych do siedmiu Kosciotéw
Azji w Ksiedze Apokalipsy (Ap 2,1-3, 22).

Na koniec pozostaje jeszcze kontrowersja dotyczaca zgodnosci wiedzy wlanej
Chrystusa z otaczajaca go kulturg i jego wlasng wiedzg nabyta. Czy Chrystus
musiat ukrywaé przed swoimi stuchaczami ogromna wigkszo$¢ tego, co wiedzial
jawnie i wprost, nawet gdy zachowywat si¢ jak cztowiek swojej epoki historycz-
nej? W pewnym sensie trzeba powiedzie¢ wprost, ze Chrystus w Ewangeliach
wie oczywiscie wiele rzeczy, ktére ujawnia swoim uczniom tylko czesciowo
i w sposob zawoalowany. W zwiazku z tym nalezy przyjaé, ze Chrystus po-
siadal niezwykly wiedze, ktérej zie ujawnit w pelni uczniom (Dz 1,7; J 14,26).
Jednakze, na podstawie przedstawionej przez nas charakterystyki, powinno by¢
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oczywiste, ze wlana wiedza Chrystusa jest urzeczywistniania tylko w kontekscie
bardziej fundamentalnej struktury Jego ludzkiej wiedzy. Inaczej méwiac, to
whasnie jako Zyd z pierwszego wieku z epoki judaizmu Drugiej Swiatyni, z jego
szczegblnymi kulturowo-jezykowymi tropami i symbolami, Bég, ktéry stal
sie cztowiekiem, dziatat w roli proroka w taki sposéb, aby nauczaé caty rodzaj
ludzki. Jego niezwykta wiedza zostala przekazana jego stuchaczom z I wieku,
a przez nich nam, i to wiedza przekazana za posrednictwem jezyka i symboli
jego epoki, w tym tych z natchnionego Pisma Swigtego, ktére miato tak gleboki
wplyw na édwczesna kulture tamtego regionu. Mozna twierdzi¢, ze Chrystus
wiedzial wiele rzeczy, ktérych nie powiedzial apostotom. Jednak, jak zauwaza
Akwinata, taski charyzmatyczne maja na celu przede wszystkim poméc tym,
do ktérych sg skierowane, a nie temu, kto je posiadazg. Tak jest w przypadku
wiedzy Chrystusowej: przekazuje on swoja wyzsza prorocka wiedze w formach,
ktére otaczajacy go ludzie sg w stanie odebra¢ (sami o$wieceni taskg nadprzy-
rodzonej wiary) za pomocg j¢zyka danej epoki.

Ten schemat jest kontynuowany w pézniejszym zyciu Ko$ciota: wiedza wlana
jest charyzmatem, a charyzmaty sa ukierunkowane na dobro wspélne wspélnoty
koscielnej. Sg one zatem znaczace kulturowo, czyli zwigzane z epoka i ludzmi,
ktérym zostaly udzielone. Objawienia Katarzyny Sienenskiej, mowy sw. Teresy
z Avili, dziatalno$¢ $w. Jana Marii Vianneya jako spowiednika sa kulturowo
usytuowane w okreslony sposéb, a mimo to niezwykle wspaniale i cudowne.
Cuda i nauczanie Jezusa to znaki, ktére majg nam pozwoli¢ dostrzec Jego wlasna
tozsamo$¢, soteriologiczna misje i eschatologiczny sad nad $wiatem. Zostaty
one dane ludziom Jego czaséw i osadzone w kulturowo-jezykowych cechach
Jego epoki historycznej, o ktérych méwilismy powyzej. Innymi stowy, wiedza
wlana jest nadrzedna, ale i przekazywana tylko od wewnatrz, w pewnym sensie
na stuzbe zwyktego $wiata ludzi, ktérzy poznaja przez wiedze¢ nabyta i ktdrzy
s3 o$wieceni taskg wiary.

Wiedza wlana w odniesieniu do widzenia
uszczesliwiajagcego Chrystusa

Naszym ostatnim zagadnieniem jest pytanie, w jaki sposéb wlana wiedza
Chrystusa odnosi si¢ do tej wyzszej formy ludzkiej wiedzy, ktdrg $wigty Tomasz
z Akwinu okresla jako uszczesliwiajacg lub bezposrednia wizje Boga w ludzkim
intelekcie Chrystusa. W tym miejscu mozemy najpierw zadaé oczywiste pytanie:
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dlaczego mielibysmy zaktada¢ co$ wiecej niz wlang wiedz¢ prorocka Chrystusa
i wyszczegolnia¢ odrebng forme blogostawionej wiedzy obecnej w Jego ludzkim
intelekcie? Czy wspomniana wyzej wiedza wlana nie wystarcza do pelnego
zrozumienia szczeg6lnej ludzkiej wiedzy Chrystusa w Jego ziemskim zyciu?

Zagadnienie to mozna rozwaza¢ w dwoch etapach. Po pierwsze, mozemy
zapytal, jaka réznice stanowitoby uznanie uszezesliwiajacego lub bezposred-
niego poznania Boga w ludzkim umysle Chrystusa jako czegos odr¢bnego od
Jego wlanej wiedzy prorockiej. Po drugie, mozemy zapytaé, w jaki sposéb te
dwa rodzaje wiedzy odnoszg si¢ do wiedzy nabytej Chrystusa.

Jesli chodzi o pierwsze pytanie, kluczowe rozeznanie w tej kwestii pochodzi
od Jeana-Pierre’a Torrella, ktdry stusznie zauwaza, ze wlana wiedza prorocka,
jakkolwiek wzniosta, jest zgodna z nadprzyrodzong wiarg i w rzeczywistosci
jest ,,zazwyczaj” otrzymywana przez osoby, ktére maja taka wiare™. Prorocy
Starego i Nowego Testamentu, jak réwniez katoliccy $wieci lub przyjaciele
Boga, otrzymali wiedz¢ wlana, Zyjac w ciemnos$ciach wiary, mimo takich
nadzwyczajnych objawient od Boga. Ludzka natura Chrystusa nie rézni si¢ od
ich ludzkiej natury, tak ze gdyby posiadat on wlang wiedze¢ prorocka w swoim
ludzkim intelekcie, réwniez zytby w wierze. Jednakze, w przeciwienstwie do
prorokéw, apostoléw i swietych, Jezus Chrystus jest zaréwno prawdziwym Bo-
giem, jak i prawdziwym czlowiekiem, osoba boska istnicjaca w ludzkiej naturze.
Jest On réwniez jedynym w swoim rodzaju Zbawicielem rodzaju ludzkiego.
Tradycyjnie wigc, z réznych powodéw, zaréwno katolickie magisterium, jak

% Por. J.-P. Torrell, S. Thomas d’Aquin et la science du Christ, [w:] Saint Thomas au XXe

siécle, S.-T. Bonino (ed.), Paris 1994, s. 394409, zob. 403-404: ,,Jedli zrezygnuje si¢ z wi-
dzenia uszezesliwiajacego ijesli péjdzie sie za logika perspektywy tomistycznej, trzeba
powiedzie¢, ze Chrystus mial wiare (...). Ten [kto przekazuje proroctwo] w swoim dos-
wiadczeniu [nauki wlanej] nie dosigga Boga, lecz jedynie wyrazne znaki boskosci. Wie,
ze B6g do niego przemawia, ale w 0, co Bég méwi, moze tylko wierzy¢. (...) Easka wiary
jest innym rodzajem daru nadprzyrodzonego (...). Jest ona stworzonym uczestnictwem
w zyciu Boga i dostosowuje wierzacego do samej tajemnicy (...). Innymi sfowy, z wiara
jestesmy w porzadku nadprzyrodzonym quoad essentiam, podczas gdy z wiedza prorocka
pozostajemy w porzadku nadprzyrodzonym guoad modum (acquisitionis). Te dwa porzadki
oczywiscie nie wykluczaja si¢ wzajemnie, ale drugi jest podporzadkowany pierwszemu,
a poniewaz sg to dwa rézne rodzaje rzeczywistosci, nie mozna ich myli¢ ani czyni¢ ich
wzajemnie sobie bliskimi. Jedli wiec chodzi o Jezusa (...), jedli przyznamy mu iluminacje
wlane, charakterystyczne dla charyzmatycznego poznania objawienia, bedzie On uzdolniony
do petnienia roli Bozego postarica, ale nadal nie b¢dzie mial bezposredniego dostepu do
Boga, poniewaz iluminacje te nie wystarcza jako substytut wiary” (tlum. WPT). Na ten
temat zob. takze ST II-1L, q. 171, a. 5.
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i klasyczna teologia katolicka unikaty przypisywania nadprzyrodzonej wiary
Synowi Bozemu, ktéry stal si¢ cztowiekiem™.

Mozemy zwrdci¢ uwage na trzy powody takiego twierdzenia. Pierwszy
powdd jest podany przez Akwinate: Jezus jest Zbawicielem rodzaju ludzkiego
nie tylko ze wzgledu na swojg boska nature (jako zrédlo naszej faski), ale tak-
ze na mocy swojej ludzkiej natury. Chrystus jako Bég przekazuje nam faske
w jednosci z Ojcem i Duchem Swictym. Chrystus jako cztowiek przekazuje nam
taske instrumentalnie, za posrednictwem swoich ludzkich czynéw $wiadomej
woli, zgodnej z Jego Boska wola jako Boga. Zbawienie dla rodzaju ludzkiego
polega jednak nie tylko na odkupieniu od grzechu, ale takze na zjednoczeniu
z Bogiem, ktérego szczytem jest wizja uszczesliwiajaca, w ktérej dusza poznaje
Boga natychmiast i posiada Go w sposéb doskonaty, bez niebezpieczenistwa
utraty. Jesli zatem Chrystus nie posiadal tej taski w swoim ziemskim zyciu, to
w bardzo realnym sensie nie byt jeszcze zbawiony i zyl w wierze, oczekujac na
zbawienie lub odkupienie swojej ludzkiej naturysz. Jest to niespdjne, poniewaz
oznacza, ze Chrystus, bedac solidarnym z nami na mocy swojej wiary, bylby
réwniez solidarny z nami w oczekiwaniu na odkupienie od kogos innego (na
przyklad od Ojca). Nie bylby zbawicielem, ale tylko jednym ze zbawionych.
Oznacza to, ze jesli Chrystus jako Bég-Czlowick jest aktywnym zbawicielem
rodzaju ludzkiego w swoim ziemskim zyciu i poprzez nie, to jest nim czgéciowo
na mocy swojego bezposredniego i doskonalego poznania Boga. On wie, ze jest
jednym z Ojcem, a nie tylko rozpoznaje lub uwaza, ze jest nim poprzez wiare,
jak gdyby przegladajac si¢ w ciemnym zwierciadle®.

Drugim powodem jest to, ze Chrystus jako cztowick powinien by¢ w sta-
nie, jak to zwykle czynia wszystkie istoty ludzkie, poja¢, kim jest jako osoba.
Jednak Chrystus, w przeciwienstwie do wszystkich innych istot ludzkich, jest
osoba boska, a to, kim jest osoba boska, mozna zrozumie¢ w sposéb bezpo-
$redni jedynie dzicki tasce widzenia uszczesliwiajacego. Dlatego, aby Chrystus
w swojej ludzkiej samo$wiadomosci mégt natychmiast pojaé, kim jest jako Syn
Bozy, konieczne jest, aby posiadal widzenie uszczgsliwiajace. To widzenie jest,

" Na temat najnowszego magisterium zob. zwlaszcza: Pius XII, Mystici Corporis (1943),

§ 753 Katechizm Kosciota katolickiego 473; Jan Pawel I, Novo Millennio Ineunte (2001), §§
2-27; Kongregacja Nauki Wiary, Nozyfikacja w sprawie ks. Jona Sobrino (2006), 8. Patrz
niedawne studium i obrona tradycyjnego stanowiska przez Simona Francisa Gaine’a, Did
the Saviour See the Father? Christ, Salvation, and the Vision of God, London 2015.

Zob. argument w ST III, q. 9, a. 2.

Bardziej rozwinigta wersje tego argumentu przedstawilem w ksiazce The Incarnate Lord:
A Thomistic Study in Christology, Washington 2015, rozdz. 8. Argument ten zawdzigczam
rozmowom z Brucem D. Marshallem.
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innymi stowy, niezb¢dne dla Jego osobowej jednosci i integralno$ci, poniewaz
Chrystus jako osoba jest Bogiem istniejacym jako czlowiek™.

Ostatni powdd ma zwigzek ze zbawczg ludzkg wolg Chrystusa. W przeci-
wienstwie do innych istot ludzkich, Chrystus jest osobg, ktéra posiada dwie
wole: boska i ludzka. Jego ludzka wola istnieje w zgodzie z Jego wola boska i jest
jej podporzadkowana. Jesli jednak czlowiek zyje w wierze nadprzyrodzonej,
nie moze natychmiast dostrzec, jaka jest wola Boza dla jego zycia w danym
momencie. Czlowiek musi postgpowaé roztropnie w nadziei, ze bedzie zyt
w zgodzie z wola Boza, nawet w momentach trudnych do roztropnego rozezna-
nia. Gdyby Chrystus jako czlowick zyl w wierze (nawet z wiedza wlang), bylby
zobowiazany do dzialania w ciemnej nadziei na dostosowanie swojego zycia
do woli Bozej w kazdym przypadku, co jest wspélne dla wszystkich zwyktych
wierzacych. Jednak dziatalby on osobiscie jako cztowiek, z nicjasng nadzieja
na dostosowanie samego sicbie do swojej wlasnej woli jako wiecznego Syna
Bozego. Oznacza to, ze zycie wiary wprowadzitoby w rzeczywisto$¢ Chrystusa
pewien rodzaj moralnego rozdwojenia czy dualizmu, poniewaz po ludzku, bez
Zadnej pewnosci, staralby sic On czyni¢ to, co sam chcialby czyni¢ w sposob
boski. Albo tez w sposéb boski starat si¢ czyni¢ rzeczy, ktérych po ludzku nie
mogt by¢ pewien, a co do ktérych jako cztowiek miat tylko nadzieje, ze czyni
wiernie, cho¢ nie potrafil tego jasno dostrzec. Taki obraz rzeczy nie odpowiada
jednak doktadnie Ewangeliom, ktére przedstawiaja Chrystusa jako dziatajacego
w sposéb zdecydowany, z pewng wiedzg o swojej tozsamosci i misji, a takze
o warunkowych wyborach, ktérych chee od Niego Ojciec i ktérych dokonuje
jako cztowiek w lacznoéci z Ojcem i Duchem Swigtym™.

Z réznych powodéw nalezy wige przypisa¢ Chrystusowi wizje uszezesliwia-
jaca w Jego ziemskim zyciu, ale w taki sposéb, aby ta tajemnicza taska respek-
towata ludzkie wymiary wiedzy nabytej i wlanej, o ktérych méwilismy wyzej.
W jaki sposdb zatem wizja uszezesliwiajaca wspétistnieje w Chrystusie z Jego
wiedzg nabyta i jak nalezy rozumie¢ to wspélistnienie w odniesieniu do wiedzy
wlanej Chrystusa? Temat ten jest trudny do zrozumienia, nie sam w sobie, ale
z naszego punktu widzenia. Musimy podja¢ trud rozrdznienia i relacji dwdch
form nadprzyrodzonej wiedzy, z ktorych kazda byta obecna w ludzkim umysle
Chrystusa w trakcie Jego ludzkiego historycznego do$wiadczenia, iz ktérych

* Zob. argumenty na ten temat: D. Legge, The Trinitarian Christology of Thomas Aquinas,
Oxford 2017, rozdz. 3.
Argument ten przedstawiam obszerniej w The Incarnate Lord..., dz. cyt., rozdz. 5. Zob. takze
J.-M. Garrigues, La conscience de soi telle qu’elle était exercée par le Fils de Dieu fait homme,
»Nova et Vetera” 79/1 (2004), 5. 39—51.
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kazda (na dwa rézne sposoby) przewyzsza taske nadprzyrodzonej wiary, ktéra
my sami posiadamy.

Pomocne w potraktowaniu tego trudnego pytania jest poczynienie podsta-
wowej obserwacji. Swiety Tomasz daje nam powéd, by sadzié, ze wizja uszczesli-
wiajaca istnieje w historycznym Chrystusie w sposob, ktory zachowuje zwyczajng
strukture jego ludzkiej wiedzy nabytej i samoswiadomosci. Wiskazuje na to na
co najmniej dwa sposoby. Po pierwsze, zauwaza on, ze wizja uszczqs’liwiajgca
jest obecna w historycznym zyciu i dzialaniu Chrystusa zgodnie z okreslong
dispensatio czy tez ekonomia ™. Wcielenie dokonuje si¢ w perspektywie odku-
pienia rodzaju ludzkiego, a ta tajemnica uczlowieczenia Boga pociaga za sobg
zycie Boga w ontologicznej solidarnosci z nami. W Chrystusie Bég wziat na
siebie nasza rzeczywista ludzka kondycje. Poniewaz Chrystus podlegat zwyczaj-
nym warunkom ludzkiej egzystencji (do ktérych nalezy cierpienie psychiczne
i umystowe), Akwinata uwaza, ze mial on widzenie uszczg$liwiajace w taki
sposob, ze jego nizsze wladze (cielesne i zmystowo-psychiczne doswiadczenie
rzeczywistoéci) zachowaly swojg zwyczajng strukeure i wrazliwos¢™. Ten stan
nalezy przeciwstawi¢ zmartwychwstaniu, w ktérym Chrystus w swoim uwiel-
bionym czlowieczenstwie cieszy si¢ skutkami uszczesliwiajacego widzenia Boga
nie tylko na wyzynach swojej duszy, ale takze w swojej cielesno-zmystowej
podmiotowosci i jest dotknigty ta faska nawet w samej istocie swojego uwiel-
bionego ludzkiego ciata™®.

Druga zasada jest analogiczna do pierwszej. Akwinata podkresla nie tylko
to, ze Chrystus posiadat widzenie uszczesliwiajace posréd zwyklego ludzkiego
zycia, ktdre bylo psychologicznie i fizycznie poddane stabosci. Podkresla réwniez,
ze wyzsze poznanie intuicyjne, pochodzace z tego widzenia, nie utrudniato
ani nie nadzorowalo zwyklego zdobywania wiedzy, ktére przychodzi poprzez
ludzkie doswiadczenie. Akwinata przeciwstawia tu ,,rozum wyzszy” ,,rozumowi
nizszemu”, ale nie po to, by wyr6zni¢ dwie zdolnosci intelektu czy nawet dwa
nawyki (jak rozum spekulatywny i praktyczny). Chodzi mu raczej o rozréz-
nienie dwéch rodzajéw przedmiotéw poznania®. W odniesieniu do tajemnicy
Boga ludzki rozum Chrystusa byt zawsze o$wiecony z géry przez intuicyjne
poznanie Ojca, Jego samego i Ducha Swigtego. Natomiast w odniesieniu do
rzeczy doczesnych wizja nie towarzyszyta zdobywaniu przez Niego wiedzy na
drodze bezposredniego do$wiadczenia.

® 7ob. STIIL, q-14,a.1,ad 2; 111, q. 15, a. 5, ad 3; q. 45, 2. 2; q. 46, 2. 8.

" Zob. STIIL, q. 46, aa. 6-8.
*® Zob. STIIL, q. 46,2.8;q. 54, a. 3.
** Zob. Tomasz z Akwinu, Compendium theologiae 1, rozdz. 232.
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Interpretatorzy spierajg si¢ o to, czy Akwinata mégt sadzi¢, ze ludzki intelekt
Chrystusa mégt ,,naturalnie” skorzysta¢ z wiedzy ptynacej z widzenia Boga
i przefozy¢ ja na wiedze pojeciowa w sposéb niemal natychmiastowy. Jan od
$w. Tomasza uwaza, ze nie, podczas gdy wspolczesni interpretatorzy, tacy jak
Marie-Joseph Nicolas i Simon Francis Gaine, dopuszczaja taka mozliwos¢™.
Wedlug jednej interpretacji Chrystus wiedzialby, ze jest Synem Bozym przez
bezposrednie widzenie, a nie przez wiarg, ale bylby w stanie aktywnie poznawa¢
t¢ wiedzg na sposéb ludzki, przede wszystkim poprzez swoja wiedz¢ wlana,
a dopiero wtérnie przez wiedzg nabyta. Poniewaz wizja uszczesliwiajaca nie
jest pojeciowa, a wiec w pewnym sensie jest nieprzekazywalna, Chrystus po-
trzebowatby wlanej wiedzy prorockiej, aby ,,przettumaczy¢” swoje widzenie na
pojecia, ktdre méglby opracowad i przedstawi¢ nam w zwyklych kategoriach®.
Alternatywnie, wedtug drugiej interpretacji, Chrystus wiedzialby, ze jest Bogiem
poprzez widzenie uszczesliwiajace, a nie przez wiarg, ale bytby réwniez w stanie
zrozumie¢ co$ z tego widzenia i wyrazi¢ t¢ wiedz¢ bezposrednio za pomoca
swojej zwyklej, nabytej wiedzy, bez uciekania si¢ do jakiejs specjalnej, wlane;j,
prorockiej wiedzy. Jego intelekt posredniczacy w swoim zwyktym ludzkim
trybie dzialania mialby jakas forme¢ dostgpu do wyzszej wiedzy intuicyjne;j,
ktérg posiada na mocy widzenia®.

Nie musimy staraé si¢ tutaj rozwikla¢ tego sporu, ktéry jest uboczny dla
argumentacji niniejszego artykutu. Niezaleznie bowiem od tego, jak si¢ go roz-
strzygnie, pozostaje kluczowa réznica co do natury dwéch form poznania: bez-
posredniego widzenia Boga i taski wiedzy wlanej. Akwinata wyraznie stwierdza,
ze wizja uszczesliwiajaca daje o wiele wyzsza formg poznania niz wiedza wlana,
poniewaz pozwala ludzkiej naturze Chrystusa na bezpo$rednie poznanie boskiej
istoty. Jest to jednak réwniez ta forma poznania, ktéra najbardziej bezposrednio
zaspokaja naturalng ludzka tesknote za absolutnym poznaniem Boga®. Laska

%0 Zob. Jan od $w. Tomasza, Cursus theologicus, t. 8, q. 9, d. 11, a. 2, nr 3—s; M.-J. Nicolas, Voir

Dieu dans la ‘condition charnelle’, ,Doctor Communis” 36 (1983), s. 384—394; S.F. Gaine,
Is There Still a Place for Christ’s Infused Knowledge in Catholic Theology and Exegesis?,
»Nova et Vetera” English edition 2 (2018). Odnosnie do ponizszych argumentéw wiele
zawdzigczam publikacjom Gaine’a i jego ostatniemu ujeciu tej kwestii, cho¢ nie zgadzam
si¢ z nim we wszystkich punktach.

Tekst Akwinaty, kedry najbardziej zbliza si¢ do potwierdzenia tej idei, znajduje si¢ w ST 111,
q. 9, a. 3, corp. iad 3, w polaczeniu zq. 11,a. 5, ad 1.

Tekst, ktory wydaje si¢ popieraé t¢ teze w tym sensie, zob. Tomasz z Akwinu, De veritate,
q.20,2.3,ad 4.

Zob. ST I, q. 3, a. 8. Swoje wlasne ujecie stynnego pytania o ,naturalne pragnienie Boga”
przedstawitem w T.J. White, Imperfect Happiness and the Final End of Man: Thomas Aqui-
nas and the Paradigm of Nature-Grace Orthodoxy, ,The Thomist” 78 (2014), s. 247-289.
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widzenia uszcze$liwiajacego jest oczywiscie formalnie nadprzyrodzona, jest
najwyzszg i najbardziej naturalnie niedostepna ze wszystkich form laski. Jednak
co do warunkéw czy celu faska ta jest wewnetrznie ludzka i uosabia maksyme,
ze taska nie niszczy natury, ale doprowadza ja do korica. Dzieje si¢ tak nawet
wtedy, gdy wspélistnieje ona w Chrystusie z tym wszystkim, co jest wlasciwe
zwyklemu do$wiadczeniu: z Jego psychologicznym rozwojem zmystowym oraz
z ludzka wrazliwoscig i cierpieniem. Jest to w zasadniczy sposéb zbiezne z zy-
ciem po zmartwychwstaniu. Tam nie ma cierpienia, poniewaz wiaze si¢ ono ze
stanem przemienionym. Jest jednak réwniez tak, ze nawet w zmartwychwstaniu
taska widzenia uszczesliwiajacego wspdtistnieje w Chrystusie w doskonatej
harmonii z jego zwyktymi do§wiadczeniami zmystowymi iz jego sposobem
nabytego rozumowania zwierzecego. Innymi stowy, wizja uszczesliwiajaca
jest o wiele wyzsza forma poznania, ale takze bardziej ,zwyczajng”, poniewaz
urzeczywistnia doskonato$¢ blogostawieristw.

Natomiast wiedza wlana nie jest zwyczajna z naturalnego punktu widzenia,
ani pod wzgledem formalnym, ani teleologicznym, lecz nadzwyczajna, ponie-
waz stanowi poznanie, ktdre nie jest zdobywane za pomoca zmystéw i aktyw-
noéci intelektu czynnego ani nie przyczynia si¢ zasadniczo do ostatecznego
spelnienia podmiotu. Jest ona raczej szczegdlnie bezinteresowna i polega na
charyzmatycznej formie poznania, ukierunkowanego przede wszystkim nie
na dobro jednostki, lecz na pomoc innym. Prorok moze wyrazaé swojg wiedze
w zwyktym jezyku swoich czaséw i postugiwaé si¢ zrozumiatymi dla wszystkich
symbolami, ale nawet wtedy czyni to w oparciu o dar wiedzy, ktérego inni nie
posiadaja i ktéry jest charyzmatyczny w swoim rodzaju.

Mozemy z tego wywnioskowa¢, ze uszczesliwiajace widzenie Chrystusa
i prorocze poznanie (wlana wiedza) Chrystusa sg soteriologiczne na dwa réz-
ne sposoby. Pierwsze z nich jest soteriologiczne w sposéb bardziej wzorcowy
i uniwersalistyczny. Bezpo$rednie widzenie Boga jest zwieficzeniem noetycz-
nego blogostawienistwa dla kazdej istoty Iudzkiej44. Chrystus jest Zbawicielem,
poniewaz moze nam przekazaé to, co sam najpierw posiada, doskonatogé
poznania Boga, ktéra catkowicie i ostatecznie wypetnia ludzki umyst i serce.
Druga forma poznania jest soteriologiczna, poniewaz reprezentuje nadzwyczajny
charyzmatyczny dar proroctwa, ktdrego wickszo$¢ nie otrzymuje i ktérego nike
poza Chrystusem nie posiada w sposéb habitualny. Jest ona ukierunkowana na
ekonomie objawienia i pozwala Chrystusowi naucza¢ innych odnosnie do tych
otrzymanych prawd, istotnych dla objawienia Nowego Testamentu. Prawda jest,
ze blogostawieni w przysztym zyciu mogg cieszy¢ si¢ wiedza wlang i widzeniem

* Zob. 1] 3,2; 1 Kor 13,12; Ap 22,4; Katechizm Kosciola katolickiego 1023-29; ST1,q. 12, 2. 1.
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uszczg$liwiajacym, tak jak dusza $wigtego odiaczona od ciata musi posiadaé
jaka$ forme wiedzy wlanej, aby przy braku ciata méc nadal poznawaé®. Nie-
mniej jednak wiedza wlana nie jest typowo ludzka i pozostaje nadzwyczajna dla
naszej ludzkiej natury, podczas gdy wiedza nabyta i widzenie uszczesliwiajace
sa bardziej typowo ludzkie, pierwsze z natury, a drugie z laski®. Ta ostatnia jest
taska najwyzsza i najbardziej nadzwyczajna, ale wypelnia to, co w czlowieku
jest najgtebsze i najbardziej racjonalne: naturalne pragnienie prawdy i naturalne
pragnienie natychmiastowego poznania Boga.

Whioski

Wspdlczesny rozwdj studiéw historyczno-Jezusowych powstat poczatkowo
w opozycji do klasycznych dogmatycznych perspektyw dotyczacych osoby Chry-
stusa”’. Wielu sadzilo, ze metoda historyczno-krytyczna moze by¢ wykorzystana
do pogtebionej analizy obrazu Chrystusa w Nowym Testamencie i we wezesnym
Ko$ciele w celu odzyskania bardziej realistycznej wizji Jezusa z Nazaretu ,,uprzed-
niej wzgledem dogmatu”. Chociaz nicktérzy nadal utrzymuja to podejscie, nie
jest juz kojarzone ze stosowaniem metody historyczno-krytycznej jako takie;j.
Przeciwnie, wspolczesne poszukiwania Jezusa historycznego sa coraz czeéciej
prowadzone w pozornej zgodnosci z klasycznym nauczaniem dogmatycznym,
zwlaszcza przez niektérych przedstawicieli ,trzeciego poszukiwania®, ktérzy
podkreslajq eschatologiczne przestanie Jezusa w kontekscie judaizmu Drugiej
Swiatyni*. Wielu z tych badaczy argumentuje, ze Jezus z Nazaretu musial
uznawac siebie za ostatecznego, eschatologicznego wystannika Boga w historii,
tego, keéry doprowadza przymierze Izraela do ostatecznego wypelnienia®. Ro-
zumujac w ten sposob, mozna pogodzi¢ wspolczesne uznanie dla historycznie
uwarunkowanej ludzkiej $wiadomosci Jezusa (w kontekscie judaizmu Drugiej
Swiatyni) z zasadami chrystologii nicejskiej.

45

Zob. ST, q. 89.
" Moznato przeciwstawié przypadkowi anioléw, dla ktdrych typowa jest wiedza infantylna
(ST gq.ss).
Zob. tutaj argument historyczny J. Isracla, Radical Enlightenment: Philosophy in the Making
of Modernity 1650-1750, Oxford 2001, s. 197229, 447-476.
Zob. argument S. Neilla, N.T. Wrighta, The Interpretation of the New Testament 18611956,
Oxford 1988.
Zob. np. T.J. Wright, Jesus and the Victory..., dz. cyt., rozdz. 8; ].D.G. Dunn, Jesus Remem-
bered, Grand Rapids 2003, rozdz. 12, 15-16.
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Niemniej wspélczesna synteza historyczna czesto ulega takze pewnemu ro-
dzajowi teologicznego apolinaryzmu, nie klasycznego (w ktdrym ludzki umyst
Chrystusa byl negowany w celu potwierdzenia rzeczywistoéci Jego boskosci),
ale odwréconego. W tym ujeciu boska madros¢ Chrystusa jako Boga jest za-
¢miona w duchu kenotycznym na czas Jego weielonego zycia wérdd nas. Jedynie
ludzka historyczna $wiadomos¢ Chrystusa ukazuje si¢ w calej swej warunkowej
zwyczajnosci, a taski prorockiej $wiadomosci Chrystusa i szczegdlnej wiedzy
o wlasnej tozsamosci sa rozumiane jako zwykte ,teologumeny popaschalne”,
dodane przez pdzniejsza wspolnote chrzescijariska w celu wywyzszenia histo-
rycznej postaci Chrystusa®. Teologia ta jest nicejska, poniewaz potwierdza
boskos¢ Chrystusa, ale nie jest w pelni chalcedoniska, poniewaz kenotyzm
przestania obecno$¢ boskich dziatais w historycznym Chrystusie, przez co nie
jest w stanie zmierzy¢ si¢ z autentycznym dioteletyzmem, w ktérym boskie
i ludzkie dzialania Chrystusa s3 obecne i koordynowane hierarchicznie™. Wiedza
wlana i widzenie uszczg$liwiajace Chrystusa sa taskami, ktére odnoszg si¢ do
Jego ludzkiej natury, ale s3 to taski, ktére pozwalaja Jego ludzkiemu umystowi
aktywnie wspotpracowaé z boska madroscia, ktdra posiada jako Bég, z Ojcem
i Duchem Swigtym. Afirmacja tych task w ludzkim umysle Chrystusa jest
konieczna, aby wlasciwie zrozumied rzeczywistg wspétprace i skoordynowana
harmoni¢ Boskiej madro$ci Chrystusa z ludzkim rozumieniem, Jego boskiej woli
z ludzkim podejmowaniem decyzji. Jak zatem mozna zaakceptowaé klasyczne
zasady dioteletyzmu, a jednoczesnie przyjaé stuszne spostrzezenia wspotezesnych
badan historyczno-krytycznych?

Powré6t do réwnowagi wymaga uznania dorobku wspétezesnych badan histo-
rycznych i wynikajacego z nich realizmu w odniesieniu do historycznego Weie-
lenia, a jednocze$nie znalezienia sposobu na uznanie wiedzy wlanej Chrystusa
jako kluczowego elementu Jego historycznej misji. Nadzwyczajna ludzka wiedza
o Chrystusie jest czyms integralnym w Nowym Testamencie, a zatem realnym

50 .. e L .
Problem ten w ramach teologii systematycznej najlepiej opisuje intrygujace i historycznie

wplywowe dzielo W. Pannenberga, Jesus-God and Man, Philadelphia 1968, zwlaszcza
s. 307-364, w ktérym systematyczne kwestionuje tradycyjny dioteletyzm. Wydaje sie,
ze obraz Jezusa przedstawiony przez Wrighta w Jesus and the Victory of God w znaczacy
sposéb pokrywa si¢ (celowo lub nie) z obrazem Pannenberga.

Joseph Ratzinger zauwazyt potrzebg odnowienia chrystologii dioteletycznej w nowoczesnym
kontekscie w Behold the Pierced One, San Francisco 1986. Na temat perspektyw diotelety-
zmu w zestawieniu ze wspélczesnymi zastrzezeniami zob. T.J. White, Dyotheletism and
the Instrumental Human Consciousness of Jesus, ,Pro Ecclesia” 17/4 (2008), s.396-422.
Oméwienie historycznych zrédet dioteletyzmu mozna znalez¢ w: D. Bathrellos, The Byz-
antine Christ: Person, Nature and Will in the Christology of Saint Maximus the Conféssor,
Oxford 200s.
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elementem zycia Jezusa z Nazaretu, ktéry moze by¢ przedmiotem historycznych
rozwazan. Wezesna wspdlnota chrzescijariska rozumiata ziemskiego Jezusa jako
osob¢ obdarzong nadzwyczajng wiedza na temat boskiej ekonomii, zdolng do
przepowiadania kluczowych wydarzen, ktére mialy nadejs¢, potrafigea czyta¢
w sercach i umystach oraz w wyjatkowy sposéb $wiadoma wlasnego autorytetu
i tozsamosci jako Syna Bozego.

Podejécie $wigtego Tomasza do wiedzy wlanej i widzenia uszczesliwiajacego
Chrystusa stanowi potrzebna réwnowage dla teologii chrzescijaniskiej, ponie-
waz pomaga nam zrozumie¢ faske ludzkiego umystu Chrystusa i wyjasnié,
w jaki sposdb taska ta jest zakorzeniona w Jego naturze, a zatem w kontekscie
Jego ludzkiej wiedzy nabytej wraz z jej kulturowo-jezykowym i czasowym
ksztattem. Ta afirmacja ludzkiego zdobywania wiedzy przez Jezusa pozwala
nam zrozumieé, w jaki sposéb Stowo Weielone moglo uczy¢ si¢ na podstawie
swojego doswiadczenia w kontekscie otaczajacej go kultury. Ta czasowa spe-
cyfika wiedzy ij¢zyka Chrystusa nie musi oznacza¢, ze misja Chrystusa jest
mniej uniwersalna. Przeciwnie: Stowo stalo si¢ cialem w Galilei I wicku iz tego
konkretnego ciala, w tym konkretnym czasie i miejscu, rzucito $wiatlo na caty
$wiat. Jak méwi proroczo Jezus o swoim wiasnym ukrzyzowaniu jako uprzy-
wilejowanym miejscu objawienia Jego boskiej tozsamosci: ,Gdy wywyzszycie
Syna Czlowieczego, wtedy poznacie, ze JA JESTEM” (J 8,28). Jezus mégt
mysle¢ o znaczeniu boskiego imienia z Wj 3,14-15 w oparciu o swoja naturalng
nabyta wiedze jako Zyd z I wieku. Na mocy wlasnego widzenia i wiedzy wla-
nej wiedzial réwniez, Ze moze zastosowa¢ to imi¢ do siebie samego jako tego,
ktdry jest jednym z Ojcem (] 10,30). Realizm chrystologiczny wymaga, aby$my
taczyli te dwa twierdzenia, tak jak uznajemy zaréwno prawdziwa bosko$¢, jak
i prawdziwe cztowieczenstwo Chrystusa. W tym dazeniu teologiczna wizja
wiedzy Chrystusa, jaka proponuje Tomasz z Akwinu, stanowi istotng pomoc
dla solidnej wspétczesnej chrystologii.
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Swietoé¢ Kosciota a $wietoé¢ Pisma
The Holiness of the Church and the Holiness of Scripture

ABSTRAKT: W artykule wykorzystano sugesti¢ Telforda Worka, ktéry w swojej
monografii Living and Active zaproponowal zuzytkowanie przymiotéw Kosciota do
teologicznej refleksji nad Pismem Swigtym. Wedtug ewangelikalnego teologa znaki
szczegblne Kosciota moga by¢ traktowane réwniez jako znaki szczegdlne Biblii.
W artykule ograniczono si¢ do przymiotu $wigtosci Ko$ciola widzianej z perspektywy
katolickiej. Ze wspolezesnych refleksji eklezjologicznych wyprowadzono konkluzje
dotyczace éwigtosci i natchnienia Pisma Swictego. Swieto$¢ Pisma wynika z niero-
zerwalnego zwiagzku miedzy Pismem a Chrystusem iJego unizeniem. Pismo jest
réwniez owocem zbawczego dziatania, poniewaz Kosciél jako Oblubienica Chrystusa
jest wspdlautorem Biblii. Pismo jest $wicte, bo jego podmiotami sg $wiety Bég oraz
swiety Kosciél. Nalezy jednak odréznié¢ $wigto$¢ Pisma od $wigtosci hagiograféw
oraz $wigtosci w Pismie. Swietos¢ Pisma lezy na poziomie ontologicznym, ktérego
warstwa tre$ciowa i literacka moze by¢ znakiem. Pismo, podobnie jak Koscidt, niesie
grzechy ludzi i nie pomimo tego, ale w tym jest $wicte. Pisma nie wolno jednak okresla¢
protestanckim wyrazeniem sizmul iustus et peccator. Dopiero w pamieci Kosciola jest
mozliwe pelniejsze uchwycenie $wigtoéci pism. Swietoéé Pisma jest zawsze wicksza od
$wietosci w Kosciele, a $wieto$¢ w Pismie nie musi by¢ wicksza niz $wigtosé w Kos-
ciele. Wraz ze wzrostem $wictoéci wzrastajg Pisma, z drugiej strony Pismo powoduje
wzrost $wigtoéci (koo hermeneutyczne). Pismo jest jednym ze srodkéw zbawienia, bo
uwielbiony Chrystus postuguje si¢ natchnionym stowem. Dar natchnienia polegal na
glebszym utozsamieniu hagiografa z istota Kosciola i w tym sensie byt to dar proroczy,
ktéry pozwala rozpoznaé $wietosé Kosciota i dzigki temu prowadzi do uswiecenia
wspolnoty wierzacych.

StowaA KLUCZOWE: znamiona Kosciota, przymioty Kosciola, znamiona Pisma
gwigtego, przymioty Pisma gwiqtego, $wieto$¢ Kosciola, §wictosé Pisma gwiqtego,
$wigto$¢ a grzech w Kodciele, simul iustus et peccator, teologia Pisma Swit;tego, na-
tchnienie biblijne
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ABSTRACT: This paper takes up a suggestion made by Telford Work, who in his mono-
graph Living and Active proposed the use of the marks of the Church for theological
reflection on Scripture. The evangelical theologian posits that the Church’s distinctive
marks can also be viewed as distinctive marks of the Bible. The article is limited to the
Church’s mark of holiness seen from a Catholic perspective. Contemporary ecclesio-
logical reflections led to the conclusions about the holiness and inspiration of Scripture.
The holiness of Scripture results from the inseparable connection between Scripture
and Christ and His humility. Scripture is also the fruit of salvific action because the
Church as the Bride of Christ is the co-author of the Bible. Scripture is holy because its
subjects are holy God and the holy Church. The holiness of Scripture must, however,
be distinguished from the holiness of the hagiographers and the holiness in Scripture.
The holiness of Scripture lies at the ontological level, of which the content and literary
layer can be a sign. Scripture, like the Church, bears the sins of men and remains holy
not in spite, but because of it. Scripture must not be described with the Protestant
expression simul iustus et peccator. Only in the memory of the Church is it possible to
grasp more fully the holiness of Scripture. The holiness of Scripture is always greater
than the holiness in the Church, while the holiness in Scripture need not be greater
than the holiness in the Church. As holiness increases, Scripture increases; on the
other hand, Scripture causes holiness to increase (the hermeneutic circle). Scripture
is one of the means of salvation because the glorified Christ uses the inspired word.
The gift of inspiration consisted in a deeper identification of the hagiographer with
the essence of the Church and in this sense it was a prophetic gift which allows one
to recognise the holiness of the Church and thus leads to the sanctification of the
community of believers.

KEYWORDS: marks of the Church, attributes of the Church, marks of Scripture,
attributes of Scripture, holiness of the Church, holiness of Scripture, holiness versus
sin in the Church, simul iustus et peccator, theology of Scripture, biblical inspiration

elford Work sugeruje w swojej znakomitej i dlatego wartej krytycznego dia-
logu monografii' wykorzystanie eklezjologii do namystu nad teologia Pisma”.
Ze wzgledu na pewne podobiefistwo Pisma Swietego i Kosciola teologia Pisma
moze zdaniem autora Living and Active skorzystaé z zastosowania eklezjalnych
kategorii. Znaki szczegélne Kosciota bytyby zarazem znakami szczegdlnymi
Pisma’. Niniejszy artykut jest proba podjecia propozycji ewangelikalnego

Por. T. Work, Living and Active: Scripture in the Economy of Salvation, Grand Rapids 200-.
W literaturze angielskojezycznej stosuje si¢ termin bibliology, ktéry jednak nie odpowia-
da polskiemu ,,bibliologia”. Chodzi o refleksj¢ teologiczng nad Pismem jako takim (nie
nad teologia obecna w Pi$mie, lecz wiasnie nad Pismem jako podstawa chrzescijanskiej
teologii) — por. T. Work, Living and Active..., dz. cyt., s. 8 (wraz z przypisem nr 7), 9-10;
C. Pinnock, The Scripture Principle, San Francisco 1984, s. 16, 86.
Por. T. Work, Living and Active..., dz. cyt., s. 218, 260. Zwiazek przymiotéw Kosciota
z przymiotami Biblii zostal podjety w pracy: D. Castelo, RW. Wall, The Marks of Scripture:
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teologa, przy czym rozwazania zostang ograniczone do zbadania jednego tylko
przymiotu Kosciola, i to z perspektywy teologii katolickiej. Celem zas przy$wie-
cajacym autorowi jest wyciagniecie wnioskéw dotyczacych natury natchnienia
oraz prawdy biblijnej, ktére to kategorie, zdaniem Benedykta XVI, domagaja
si¢ poglebienia teologicznego®. Wymiar polemiki z Workiem jest w tekscie
drugorzedny. Struktura opracowania zostanie zbudowana nastepujaco: wspét-
czesne refleksje eklezjologiczne dotyczace przymiotu $wietosci uzupetnione
o spostrzezenia autora zostang uporzadkowane w kolejne paragrafy. W kazdym
z nich znajdzie si¢ procz systematycznej prezentacji réwniez spekulatywny na-
myst nad przymiotem $wietosci Pisma, jaki daje si¢ uchwyci¢ wlasnie na mocy
wzajemnego zwiazku przymiotéw Eklezji i Biblii.

Swietoé¢ ontologiczna, nie moralna

Ko$ciét moze by¢ nazywany swigtym Ludem Bozym zlozonym ze ,$wigtych”
(por. Dz 9,13; 1 Kor 6,15 16,1) ze wzgledu na: obdarowanie Chrystusowa miloscia
uswiecajacg Koscidt, ztaczenie Oblubienicy z Oblubienicem oraz obdarzenie
Kosciota Duchem Swigtym — pisze o $wigtosci jako darze Henryk Sewerynialk’.
Swigtosé¢ Kosciola jest zatem zwigzana z Trdjcg dziatajaca w ramach ekonomii
zbawienia; Kosciél jest Ludem Boga, Cialem Syna i $éwiatynia Ducha®. Kosciét
staje si¢ $wiety dzigki sakramentowi chrztu oraz stowu Bozemu:

Rethinking the Nature of the Bible, Grand Rapids 2019. Dziclo to pozostawia wicle do
zyczenia, a w kazdym razie temat nie zostal wyczerpany, zwlaszcza z punktu widzenia
oczekiwan dogmatyka.

Por. Benedykt X VI, Adhortacja Verbum Domini, nr 19 (dalej: VD).

Por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, t. 2, Warszawa 2010, s. 29. Por. réwniez:
A. Czaja, Traktat o Kosciele, [w:] E. Adamiak, A. Czaja, Dogmatyka, t. 2, Warszawa 2006,
s. 460; G. Dziewulski, Swi;‘ty Koscidt grzeszmych chrzescijan, ,Roczniki teologiczne” 63/9
(2016), 5. 46; A. Jankowski, Biblijne pojecie swigtosci czlowicka, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
37/2 (1984), s. 115-116; Katechizm Kosciola katolickiego, Poznan 2009 (dalej: KKK), nr 823;
Sobér Watykanski IT, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentinm, nr 39 (dalej: LG).
Por. J. Berr, The Trinitarian Being of the Church, ,St Vladimir’s Theological Qu}rterly”
48/1(2004), s. 71-78, 88. Por. réwniez: D. Castelo, RW. Wall, The Marks of Scripture...,
dz. cyt. W rozdziale poswieconym $wietosci Pisma (s. 63—88), mocno znaczonym meto-
dystyczna teologia autordéw, znalazto si¢ ujecie, ktére mozna okresli¢ jako soteriologiczno-
-trynitarne. Obecno$¢ Ojca, urzeczywistniona w dzielach Syna, o ktérych $wiadcza ka-
noniczne teksty, jest wykorzystywana przez Ducha Swigtego w celu uswigcenia Kociota,
atym samym przygotowania go do misji. Autorzy podkreslaja mocno, ze to $wigty Bog
uswigca Kosciét i Bibli¢ (pochodna albo relacyjna $wigtosé), zeby mogly stuzy¢ celowi
$wietosci.
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Chrystus umitowat Kosciét i wydat za niego samego siebie, aby go uswiecic,
oczys$ciwszy obmyciem wodg, ktéremu towarzyszy stowo, aby osobiscie stawié
przed sobg Koscidt jako chwalebny, nie majacy skazy czy zmarszczki, czy czegos
podobnego, lecz aby byt Swiety i nieskalany (Ef 5,25-27).

Réwniez liturgia Kosciota moze by¢ okreslona jako $wieta'.

Wierzacy s $wigtymi ze wzgledu na to, ze u$wiecit ich Bog i zamieszkuje
w nich Duch Swiety (por. 1 Kor 3,16-17). W okresleniach Kosciota jako $wia-
tyni Ducha Swigtego (por. 1 Kor 6,19) odzwierciedla si¢ przekonanie o spet-
nieniu si¢ obietnicy starotestamentalnej o zamieszkaniu Boga ze swoim ludem
(por. 2 Kor 6,16-18 z odniesieniem do Kpt 26,11-12). Wspdlnota chrzescijaniska
ma wspétuczestnictwo (koinonia) z Ojcem i Synem (por. 1] 1,3). Wszystko to
uprawnia do méwienia o $wictosci Kosciola oraz jego czlonkéw — uwaza Walter
Kasper®. Tak rozumiany Kosciét jest Kosciolem swietym (Ecclesia sancta) oraz
Kosciotem $wictych (Ecclesia sanctorum)”.

W okresleniu chrzescijan $wietymi nie chodzi o przyznanie im doskonalej
moralnosci. Egzystencjano-moralna $wietos¢ stanowi¢ moze konsekwencje
$wietosci ontologicznej, ktéra jako taka stanowi wylaczny przymlot Boga
(Swictego), w ktérego swictosci Kosciot moze jedynie partycypowad”. Swieto-
$ci nie uzyskuje Kosciét od swoich wiernych; owszem, to wlasnie podstawowa
cecha ontologiczna $wigtoéci pochodzacej od Chrystusa i uprzedniej wzgledem
$wietoéci wiernych moze shuzy¢ ich wzrostowi duchowemu®™. Swietos¢ Kosciota,

7 e . . . 77 . .
Por. W. Kasper, Koscidl katolicki. Istota, rzeczywistosé, postannictwo, thum. G. Rawski,

Krakéw 2014, s. 296.

Por. W. Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 295—297. Gillian Ahlgren uwaza, ze najlepsza
dla wyrazenia $wietosci Kosciota jest koncepcja Kosciota jako communio — wspélnoty
z Chrystusem i wiernymi przekraczajacej czas i przestrzeri — por. GT.W. Ahlgren, The
Church is Holy, [w:] The Many Marks of the Church, W. Madges, M.J. Daley (eds.), New
London 2006, s. 36-37.

Por. K. Gozdz, Koscidt swigtych — Koscidt grzesznikdw wedtug Josepha Ratzingera — Bene-
dykta XV1, ,Teologia w Polsce” 8/2 (2014), s. 31.

Por. Jan Pawel I1, Bulla Incarnationis mysterium, nr 11; R. Ellsberg, The Church is Holy,
(w:] The Many Marks of the Church, dz. cyt., s. 40.

Por. G. Dziewulski, Swz’;l‘y Koscidl..., dz. cyt., s. 46.

Por. A. Danczak, Wymiar swigtosci i grzechu w Kosciele proszqcym o przebaczenie, ,Studia
Gdariskie” 18/19 (2005/2006), 5. 93—107. Por. G.L. Miiller, Prosba Kosciota o przebaczenie
w Swigtym Roku Pojednania, thum. J. Balter, ,Communio” wyd. polskie 3 (2002), 5. 42:
wyznajemy swigto$¢ Kosciota ,nie dlatego jednak, ze mozliwie wielu jego cztonkéw dzigki
swym wlasnym wysitkom rozjasnito chrzeécijanskie idealy w ciasnym, moralistycznym
znaczeniu”. Za krytyka Kosciola ,,stoi sprowadzanie pojecia $wigtosci do doskonatosci
czysto moralnej”.

10

"
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pisze Augustyn Jankowski, ,jest ontyczna. Jej przyczyng jest nie sam wysitek
moralny w zachowaniu Prawa, lecz Chrystus, Bég, Czlowick, Arcykaptan No-
wego i Wiecznego Przymierza, a Dawcy jest dzialajacy w Kosciele Chrystusa
Duch Paraklet™. Jak przypomnial Gerhard Ludwig Miiller, ,hermeneutyki
dla pojecia Kosciota dostarcza wyznanie wiary™". Fake, ze przymiot $wigtosci
znalazt si¢ w credo nicejsko-konstantynopolitaniskim (DH 150) wskazuje, ze
chodzi tutaj przede wszystkim o ontyczny, a nie etyczny charakter $wigtosci
Kosciola, ktéry jako taki jest przedmiotem wiary"”. Dlatego stusznie proponuje
Dziewulski wprowadzenie metodologicznego rozréznienia réznych wymiaréw
zwiazanych ze $wictoscig Kosciota. Wyjasnienie genezy i natury $wigtoéci Eklezji
nalezy do kompetencji scientia fidei®.

Prawda o ,$wietosci Kosciota” odnosi sie zatem przede wszystkim do rzeczy-
wistosci teologicznej wraz z powiazang z nig sferg egzystencjalno-historyczna.
Swietos¢, traktowana jako wysoka jako$¢ moralna i pochodna idealnego obrazu
KoSciota, jest o tyle niewystarczajaca, ze nie liczy sie z danymi antropologii teo-
logicznej, potwierdzajacej godnos¢ i wolnos¢ cztowieka, ale tez ijego realng
sktonnos$¢ do grzechu, bedaca nastepstwem grzechu pierworodnego (KKK 311,
404). Ponadto taka $wietos¢ nie uwzglednia procesu moralnego dojrzewania
i wzrostu ochrzczonego wraz z nieuchronnie towarzyszacymi mu porazkami
i nawréceniami, z ich kulturowymi, spotecznymi i historycznymi uwarunkowania-
mi. W ten sposéb zapoznany zostaje tak indywidualny, jak i spoteczny realizm
egzystencjalnej sytuacji chrzescijanina na drodze ku (petni) éwietoéci".

Zaréwno apologetyczne wysitki, jak iagresywne postawy wobec Ko$ciota
powielajg ten sam biad — wiazg si¢ z perspektywa ,idealne — rzeczywiste”, za-
miast uwzglc;dniac’ inne ramy hermeneutyczne — yistotna §wieto$¢ — grzesznosé

A. Jankowski, Biblijne pojecie..., dz. cyt., s. 115.
G.L. Miiller, Prosba Kosciota..., dz. cyt., s. 39.
Nalezy jednak zwréci¢ uwage na to, ze czym innym wiara w Boga (lac. credo in Deums),
a czym innym wiara w Koscidt (credo Ecclesiam), a zatem i jego przymioty — por. KKK 7so0.
Por. G. Dziewulski, Swi;z‘y Koscidt..., dz. cyt., s. 44—46. Por. réwniez: A. Danczak, Wymiar
Swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 99—100: ,Naturalnie nie mozna rozumieé §wictosci Kosciota
inaczej niz tajemnice, keéra swoje zrédto posiada w Chrystusie. Swietosé Kosciota w takim
rozumieniu wymyka si¢ empirycznej oczywistosci i sytuuje si¢ na innym poziomie. (...)
Znajdujac si¢ na plaszczyznie misterium i nie bedac zawsze dostrzegalna na plaszczyznie
do$wiadczenia, $wigto$¢ Koéciota jest przede wszystkim dang objawienia, a nie wynikiem
myslenia empirycznego, co nie oznacza oczywiscie niemozliwosci doswiadczenia $wigtosci
Kosciota jako rzeczywistosci weryfikowalnej przez fakey”.
G. Dziewulski, Swi;ty Koscidl..., dz. cyt., s. 45—46.
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cztonkéw Kosciota™. Swigtos¢ Kosciota urzeczywistnia sie w dziejach, a zatem
odzwierciedla nawrdcenie i caritas ochrzczonych na danym etapie; az do Paruzji
bedzie zatem prawdziwg, ale jednak niedoskonala $wietoscia”. Zaprzeczanie
temu byloby w istocie uleganiem pelagianizmowi, jednej z dwoch pokus (obok
gnostycyzmu) pictnowanych przez obecnego papieza. Franciszek zwraca uwage na
potrzebe rzeczywistego rozwoju w tasce, ktéra dziata historycznie i stopniowo™.

* ok %

Pismo jest $wigte, bo Bég wypowiedzial stowo do wybranego przez siebie
ludu. Lud Bozy pod natchnieniem Ducha zaswiadczyl o Bozym Objawieniu
(w pojmowaniu natchnienia nalezy uwzgledniaé réznicg miedzy dzialaniem
Ducha w Starym Przymierzu a aktywnosciag Ducha w Kosciele jako Jego $wiatyni
w Nowym Przymierzu). Pismo jest §wicte na mocy nierozerwalnego zwigzku
z Chrystusem jako zywym Stowem; jak nie ma zbawienia poza Chrystusem
(tac. extra Christum nulla salus), tak nie moze by¢ zbawienia poza Pismem
(extra Scripturam nulla salus), ktére odgrywalo niezastapiong role w zyciu
Jezusa z Nazaretu. Réwniez urzeczywistnianie zbawienia w czasie Kosciota nie
mogloby by¢ kontynuowane bez udziatu Pisma Swigtego, i odwrotnie, tylko
w Kosciele Pismo moze by¢ zbawcze (i w tym sensie: extra Ecclesiam nulla salus).

Pismo Swigte nalezy widzie¢, podobnie jak Kosciét, w relacji do Boga Tréj-
jedynego. To Ojciec posyta Syna i Ducha propter nos homines et propter nostram
salutem. Chrystus obdarowuje swéj Ko$ciol mitoscia, ktdrej jednym z wyrazéw
jest Pismo Swiete — zapowiadajace Go w Starym Testamencie (por. J 5,39-40)
oraz $wiadczgce o Nim w Nowym Testamencie. Kosciol jest $wigty, poniewaz
s3 w nim pisma, ktdre sa $wigtymi. Czytanie i stuchanie ksiag natchnionych
w Duchu Swictym umozliwia spotkanie si¢ z zywym Bogiem. Wejécie w po-
znawczy kontakt z rzeczywistosciami Boskiej ekonomii jest wejéciem w niesiona
przez te rzeczywistoéci tajemnicza obecno$¢ Boga®. Pismo Swicte powstalo
w Ludzie Bozym zgromadzonym wokét stowa Bozego, i jako takie dalej groma-
dzi Lud Bozy i u$wigca go, jednoczesnie przygotowujac do ,wgromadzenia” si¢
w zywe Stowo, ktérym jest Chrystus. Liturgia stowa i liturgia eucharystyczna

" Por. G.L. Miiller, Prosha Kosciota..., dz. Cyt., s. 42.

¥ Por. G. Dziewulski, gwigty Koscidl..., dz. cyt., s. 48; LG 48; KKK 82s.

" Por. Franciszek, Adhortacja Gaudete et exsultate, nr so.

' Por. W.M. Wright IV, F. Martin, Encountering the Living God in Scripture: Theological
and Philosophical Principles for Interpretation, Grand Rapids 2019, s. 189.



Swietoé¢ Koéciota a éwietoé¢ Pisma 127

pozostaja ze sobg nierozerwalnie zwigzane (o czym $wiadczy juz samo Pismo)*
i stanowia o $wietosci Kosciota. Stowa i czyny skiadajace si¢ na histori¢ zba-
wienia i objawienia, a przede wszystkim kulminacja wydarzen soteriologiczno-
-rewelatywnych urzeczywistnia si¢ dzicki Duchowi Swietemu w Eucharystii,
w czasie ktorej celebruje si¢ ,wydarzenia historyczno-metahistoryczne Jezusa
Boga-Czlowieka™?. Swigtos¢ Kosciota jest owocem zastepczego wydania sie
Chrystusa, ktérego jednym z wymiaréw — ze wzgledu na jego znaczenie w Zyciu
i misji Weielonego — jest réwniez Pismo Swicte.

Pismo jest $wigte jednakze i na mocy owocnoséci Chrystusowej Paschy.
Juz na etapie Starego Przymierza Bdg ,uprzystgpnia” si¢ (Yac. condescensio,
gr. ovyxarafasig) poprzez stowa, co nalezy widzie¢ w ramach unizenia pro-
wadzgcego ku przysztemu Weieleniu i Krzyzowi™; a nawet wiecej: wybrany
lud czerpie juz uprzednio z przysztych zastug Chrystusa, a autorzy natchnieni
naleza antycypacyjnie do Chrystusowego Ciata:

Jeslijest prawda, ze owo méwienie Boga na ludzki sposdb od samego poczatku
jest skierowane ku Wcieleniu, to w ludzkich autorach trzeba widzie¢ nie tyle
antycypacje, co prefiguracje postaci Chrystusa. Nalezg oni do przysztego Ciata
Chrystusa i tylko w ten sposéb sg Jego g’cosem25

— pisal Joseph Ratzinger. Zbawcze dziatanie Chrystusa-Oblubienca skutkuje
tym, ze Oblubienica moze przemawiaé¢ wsp6lnym gltosem z Panem - stowo
Boze zostaje zaposredniczone przez Koéciol, a Biblia powstajaca z fona Kosciota
(VD 19) jest dzielem Bosko-ludzkim, ktdérego drugorzgdnym wspétautorem jest

2 Por. VD ss: ,5amo Pismo daje nam wskazéwki, pozwalajace dostrzec jego nierozerwalny

zwiazek z Eucharystia. (...) Stowo i Eucharystia tak $cisle przynaleza do siebie, ze nie
mozna zrozumieé pierwszego bez drugiej: stowo Boze staje si¢ sakramentalnym cialem
w Wydarzeniu eucharystycznym. Eucharystia otwiera nas na zrozumienie Pisma s’wic;tego,
tak jak Pismo $wigte o$wieca i wyjasnia tajemnice eucharystyczna. Fakeycznie, jeli nie
uzna sie, ze Pan jest realnie obecny w Eucharystii, rozumienie Pisma pozostaje niepetne”.
Por. B. Nadolski, Christus heri, hodie et in saecula sacculorum. Uobecniajgca pamigé miste-
rium paschalnego, ,Ethos” 25/3 (2012), 5. 30.

Por. Sobér Watykariski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum,
nr 13 (dalej: DV); Jan Chryzostom, I Gen., Hom. 17,1 (PG 53, 134); J. Prothro, The Chri-
stological Analogy and Theological Interpretation: Its Limits and Use, ,Journal of Theological
Interpretation” 14/1 (2020), s. 113; A. Oliynyk, Liturgiczno-sakralne Zrédia inspiracji dla
homilii prawostawnej, ,Roczniki Teologiczne” 64/12 (2017), 5. 121.

J. Ratzinger, Wiara w Pismie i Tradycji. Teologiczna nauka o zasadach, thum. J. Merecki,
Lublin 2018, 5. 627 (0pem omnia, t. 9/1).

23
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25
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Koécidl®. Nie oznacza to jednak, ze Oblubienica zostaje w ten sposob zréwnana
z Oblubieficem — owszem, winna by¢ Jemu postuszna; jest to mozliwe wiasnie
dlatego, ze Pismo jest co prawda stowem Bozym wyrazonym w ludzkich sto-
wach, ale prymat nalezy do stowa, a nie odpowiedzi czlowicka; dlatego Pismo
autorytatywnie panuje nad Ko$ciolem, ktéremu z kolei ten stuzy (por. DV 10;
VD 22). Pismo juz jest $wigte, i dlatego moze by¢ réwniez uswigcajace.

W samym spisanym pod natchnieniem stowie daje o sobie zna¢ to splatanie
sic $wietosci stowa z ludzka odpowiedzia, ktéra znaczy nie tylko $wietos¢, ale
i grzech. Podobnie jak ,,teologiczna” $wietos¢ Koéciota, cho¢ powigzana ze sfera
egzystencjalno-historyczng Kosciota, nie utozsamia si¢ z nig w pelni, tak réwniez
$wicto$¢ Pisma musi zostaé odrézniona od stopnia $wictosci Ludu Bozego oraz
autor6w natchnionych, ktérych nieabsolutna $wigtos¢ z kolei nie moze nie
znaczy¢ treéci ksiag biblijnych. Mozna by zaryzykowaé tezg, ze jak ,Kosciot
juz na ziemi jest naznaczony prawdziwa, cho¢ niedoskonaly jeszcze swigtoécia”
(KKK 825; LG 48), tak réwniez Pismo Swigte jest prawdziwie $wigte jako stowo
Boze (wymiar Boski), ale jednocze$nie jest naznaczone niedoskonala $wigtoscia
(wymiar ludzki). Nalezy bra¢ pod uwage proces moralnego dojrzewania oraz
kulturowe, spoleczne i historyczne uwarunkowania, wjakich pisma $wigte
powstawaly”’. Ten proces wzrastania, ktéry mozna w duzym stopniu utozsamic
z u$wigcaniem, dokonywac si¢ musi w pamieci Ludu Bozego, czego samo Pismo
jest juz wyrazem (kolejne relektury jako proces przekraczania, oczyszczania
i wzrostu, w ktérym dziatal dajacy natchnienie Duch?). Ostatecznie dopiero
w pamieci Kosciota jest mozliwe adekwatniejsze — cho¢ nigdy petne — uchwy-
cenie $wigtosci pism. Natchnienia nie wolno oddziela¢ od dziatania Ducha
Swictego w memoria Ecclesiae, ktérego spisang forma jest whasnie Pismo®,
i ktdre jako takie zyje nie inaczej niz w ko$cielnej pamieci prowadzonej przez

** Por. J. Ratzinger, O naunczaniun II Soboru Watykasskiego. Formutowanie — Przekaz — In-

terpretacja, ttum. W. Szymona, Lublin 2016, 5. 178179 (Opera omnia, t. 7/1); J. Ratzinger,
O nauczaniu II Soboru Watykarskiego. Formulowanie — Przekaz — Interpretacja, thum.
E. Grzesiuk, Lublin 2016, s. 699 (Opera omnia, t. 7/2); J. Ratzinger, Wiara w Pismie i Tra-
dycji..., dz. cyt., s. 627.

Por. VD 42, 109; T.J. White, Swiatlo Chrystusa. Wprowadzenie do katolicyzmu, tham.
G. Gomola, A. Gomola, Poznan 2019, s. 34.

Por. J. Ratzinger, Jezus z Nazaretu. Studia o chrystologii, thum. M. Gérecka, W. Szymona,
Lublin 2015, 5. 126 (Opera omnia, t. 6/1); ]. Ratzinger, Wiara w Pismie i Tradycji. Teologiczna
navka o zasadach, ttum. J. Merecki, Lublin 2018, s. 942 (Opera omnia, t. 9/2).

Por. R. Sokolowski, God’s Word and Human Speech, ,Nova et Vetera” English Edition
11/1 (2013), 5. 194. Mozna postrzega¢ w Kosciele wspélnote pamigci, ktéra generuje chrzes-
cijariskg Tradycje — por. G. O’Collins, D. Braithwaite, Tradition as Collective Memory:
A Theological Task to Be Tackled, ,Theological Studies” 76/1 (2015), s. 35.
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Parakleta (por. J 14,26; 16,13b-14) nazywanego w Katechizmie zywa pamiecia
Ko$ciola (nr 1099).

Od drugiej strony: pomimo tego, ze Bég wypowiada swoje stowo przez
ludzkich autoréw, ktérych $wictos¢ tylko w ograniczonym stopniu odpo-
wiada $wictosci Boga, jest mozliwy kontakt z rzeczywistoscia Swigtego Boga
whasnie poprzez biblijne teksty. Swietos¢ w Biblii i $wietosé autoréw Biblii jest
znakiem $wictosci Boga, ale jest tez czyms$ wiecej: pisma sa przede wszystkim
swiadectwem $wigtosci samego Boga, ijako takie s $wictym stowem Boga.
Ksiggi natchnione sa juz wynikiem uswigcajacego dziatania Bozego, ale przede
wszystkim stanowig narzedzie, ktérym postuguje sic Duch Swiety, i stad sa
darem dla Kosciota i moga mu stuzy¢ w procesie przechodzenia od $wigtosci
jako daru do $wigtoéci zrealizowanej. Wymaga to jednak wznoszenia si¢ ponad
stowo ludzkie ku stowu Bozemu (od litery do ducha, od Biblii jako $wiadectwa
Objawienia ku samemu Objawieniu Bozemu), poniewaz samo biblijne stowo
niesie w sobie pewien ,naddatek” sensu wynikajacy z dysproporcji migdzy
rzeczywisto$cig Objawienia a $wiadczacym stfowem; Ratzinger méwi w zwiazku
z tym o wewnetrznej samotranscendencji stowa historycznego™.

Jednym z wielorakich przejawéw obdarowania Ko$ciota Duchem Swietym
jest whasnie aktywnos¢ Ducha Bozego zwigzana z Pismem Swigtym. Ten sam
Duch, ktéry oddziatywal na hagiograféw, jest teraz na trwale zlaczony ze
spisanymi pod Jego natchnieniem pismami. Kosciét jest zatem ontologicznie
swiety whasnie na mocy tego, ze Pismo zyje w Kosciele i w Duchu Swigtym.
Tym samym Kosciél moze by¢ uswiecany w swoich cztonkach dzigki Duchowi
sprawiajacemu, ze ,,zywe (...) jest stowo Boze, skuteczne” (Hbr 4,12). Na pod-
kreslenie zastuguje zwlaszcza zbawcze oddzialywanie Pisma w jego zwiazku
z sakramentami. Nie przypadkiem Apostot Pawet pisze, ze Chrystus uswiecit
Kosciol, oczysciwszy go woda, ktérej towarzyszy stowo (por. Ef s,26).

Przymiot $wigtosci Kosciota znalazt si¢ w credo nicejsko-konstantynopoli-
taniskim w czgéci poswigconej trzeciej Osobie Boskiej, ktora ,z Ojcem i Synem
wsp6lnie odbiera uwielbienie i chwale”. Ten sam Duch Swigty, Pan i Ozywiciel,
»ktory méwil przez Prorokéw”, sprawia réwniez $wictosé Kosciota (DH 150).

30 Por. ]. Ratzinger, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s.37; . Ratzinger, Wiara w Pismie i deycji...

(0p€m omnia, t. 9/1), dz. cyt., s. 442; J. Ratzinger, Wiara w Pismie i deycji... (0pem om-
nia, t. 9/2), dz. cyt., s. 717-718; S. Hahn, Przymierze i komunia. Teologia biblijna papieza
Benedykta XV, ttum. D. Krupiniska, Krakéw 2021, s. 138-139. Nalezy w zwigzku z tym
przestrzegal przed ,tekstualizmem” umieszczajacym tekst, a nie przedstawione przez
niego rzeczywisto$ci, w centrum uwagi — por. F. Martin, Revelation and Understanding
Scripture: Reflections on the Teaching of Joseph Ratzinger, Pope Benedict XVI, ,Nova et
Vetera” English Edition 13/1 (2015), s. 260.
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Zwiazek migdzy Duchem Swietym stojacym za Pismem Swietym oraz $wigtoscia
Kosciota nie jest przypadkowy i nalezy go dobrze interpretowaé: z jednej strony
starotestamentalne proroctwo (caly Stary Testament jako proroctwo') ustapito
miejsca rzeczywistosci nowotestamentalnej, czyli Ko$ciotowi. Z drugiej strony
przepowiadanie tego Kosciota, bedace w istocie interpretacja Starego Testamen-
tu, rdwniez zostaje spisane pod natchnieniem Ducha Swigtego i tworzy Nowy
Testament, a razem ze starotestamentalnymi pismami kanon chrzescijanski.
W tym sensie rzeczywistos¢ Koséciota i Pisma Swictego faczg si¢ nierozerwalnie,
zatem konsekwentnie nalezy powiedzie¢, ze uswiecajaca Kosciét aktywnosé
Ducha Swigtego uskutecznia si¢ w duzej mierze dzieki natchnionej literaturze,
ale czytanej, stuchanej i interpretowanej zawsze w Koéciele®.

»Mimo to” swietosci

Krzysztof Gézdz rekapitulujac poglady Josepha Ratzingera w interesujacej
nas kwestii, wskazuje na odréznienie grzesznosci zwigzanej z moralnoscia od
$wigtosci zwigzanej przede wszystkim z faskg Bozg podarowana Kosciotowi
pomimo niemoralnosci czlowicka czy nawet wiasnie z jej powodu (zbawczy
cel)®. Bawarski teolog istote Kosciota wyprowadzat z réznicy migdzy Nowym
a Starym Testamentem. W zwigzku z tym przypominal, ze w Starym Przy-
mierzu procz instytucji kaplanstwa istnial jeszcze urzad prorokéw. W nich
Bég jak gdyby rezerwowat sobie prawo wypowiadania krytyki (por. Iz s8). Jej
motywem byla warunkowos¢ przymierza obwarowanego wypetnianiem Pra-
wa, a zatem zwigzanego z ludzka moralnoécia. Ludzkos¢ w zwiazku z wlasng
niewiernoscig Bogu znalazla si¢ w tragicznym potozeniu, a wtedy Bog podjat
decyzje rozstrzygajaca na korzys¢ ludzkosci, posytajac swojego Syna dla odku-
pienia $wiata. Nowe Przymierze w Chrystusie polega odtad jedynie na abso-
lutnej wiernosci Boga, i jako takie nie jest wigcej uwarunkowane moralnoscia
drugiej strony przymierza®. Koéciét jako bezwarunkowo przyjety przez Boga

' Por. C. Jakubiec, Prorok i hagiograf, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 32/2—3 (1979), s. 67, 73.

2 Podstawowe kryterium hermeneutyki biblijnej: miejscem interpretacji Biblii jest zycie Kos-
ciola — VD 29. Objawienie wydarzajace si¢ przez postanie Syna i Ducha jest nierozdzielnie
zwiazane z Kosciolem, dlatego dziatanie Tréjjedynego Boga nie moze byé pojmowane
poza partycypacja i posrednictwem Kosciota — por. M. Levering, Engaging the Doctrine
of Revelation: The Mediation of the Gospel through Church and Scripture, Grand Rapids
2014, S. 55—56.

Por. K. Gé6zdz, Koscidt swigtych..., dz. cyt., s. 34.

Por. S. Zatwardnicki, Koscidf zgorszenia — tajemnica obrazy, Katowice 2018, 5. 173-175.
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»opiera si¢ na «mimo to» — «mimo to» taski Bozej, ktéra nie wiaze si¢ juz

. . . . . . . »35
z zadnym warunkiem, lecz podj¢ta definitywna decyzj¢ ocalenia czlowieka™.
Podsumowujac wywdd Ratzingera:

W odréznieniu od Izraela Koécidt jest przyjety przez Boga absolutnie, czyli
niezaleznie od kondycji, w jakiej sie znajduja sami wierzacy. (...) Kosciét jako
rzeczywistos$¢ definitywna, za ktdrg Pan poreczyt swoja krwig, pozostaje Swiety
wtasnie ze wzgledu na to, ze juz nic i nikt nie moze usunaé owego ,mimo to”
taski BoZej36.

I wlasnie ten i taki Ko$ciél pozostaje $wiety. Chodzi zatem o specyficzny
rodzaj $wietosci — pochodzacej z Paschy Chrystusa. Swigtos¢ Kosciola jest zatem
tym samym co OwWocnos¢ Wydania sie Syna Bozego. ,,Geneza Eklezji jest wpisana
w dynamike odkupiericzego dziatania Tréjjedynego Boga w histori¢ grzechu
i wolnoéci czlowieka”. Poniewaz ofiara Zbawiciela jest skuteczna, Koscidl jest
swiety. ,Okre$lenie Kosciota jako $wigtego oznacza jego pochodzenie z ofiary
Chrystusa™®. Znamienna jest tutaj modlitwa praktykowana w liturgii rzymskiej:
»nie zwazaj na grzechy moje, lecz na wiar¢ Twojego Kosciota”. Joseph Ratzinger
w zwiazku z tym notowal, ze nie méwi si¢ w tej modlitwie o $wigtosci, lecz
o wierze Kosciola®. Réwniez to potwierdza, ze $wigtos¢ Kosciota (przymiot
przyjmowany przez wiare) rodzi si¢ z odkupienia oraz jego recepcji przez wiare,
a nie z mozliwej do empirycznego stwierdzenia $wictosci moralnej. ,Mimo to”
taski Bozej oznacza, ze $wigto$¢ istnieje w Kosciele ,mimo” grzechu, i wlasnie
ta $wigtos¢ ma moc daé nowe zycie w Chrystusie Jezusie i wyzwoli¢ spod prawa
grzechu, udzielajac Ducha Swiqtego (por. Rz 8,1-4).

* % %

J. Ratzinger, Koscidl — znak wsrdd narodéw. Pisma eklezjologiczne i ekumeniczne, tham.
W. Szymona, Lublin 2013, s. 445 (Opera omnia, t. 8/1). Nic juz zatem nie moze oddzieli¢
czlowicka od Boga (por. Rz 8,31-39), skoro nic nie moglo oddzieli¢ Boga od siebie samego
(Syn Bozy, keéry stal si¢ dla nas grzechem, zostal przyjety w Zmartwychwstaniu przez
Ojca) — por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Bdg Trdjca, jednosé ludzi. Monoteizm
chrzescijariski przeciwko przemocy, thum. K. Stopa, Krakéw 2014, nr 92.

S. Zatwardnicki, Koscidl zgorszenia..., dz. cyt., s. 174-175.

A. Napidrkowski, Ecclesia semper purificanda et reformanda, ,Communio” wyd. polskie
4 (2013), 5. 104.

G. Dziewulski, Swigty Koscidt..., dz. cyt., s. 46.

Por. J. Ratzinger, Zmartwychwstanie i Zycie wieczne. Studia o escharologii i teologii nadziei,
tlum. J. Kobienia, Lublin 2014, 5. 598 (Opera omnia, t. 10).

36
37

38
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Skoro $wicto$¢ Kosciota pochodzi z bezwarunkowego wydania si¢ Chrystusa
dla zbawienia, z tej perspektywy wolno réwniez spojrzeé¢ na $wigtos¢ Pisma
Swigtego. Odwotujemy si¢ tutaj do analogii pomiedzy weieleniem odwiecz-
nego Logosu (Stowo staje si¢ cialem) a ,wcieleniem” stowa Bozego w ludzkie
stowa (stowo staje si¢ ksiega) (por. DV 13; VD 18)*. W istocie mamy tutaj do
czynienia z jednym misterium Chrystusa (analogia, a nie paralela!), poniewaz
Bég postuguje sie tak czlowieczeristwem Syna zrodzonego z Maryi Dziewicy
»za sprawg Ducha gwigtego”, jak i ,cztowieczenstwem” Pisma, przez ktére méwi
ten sam Duch. Nie mielibysmy Chrystusa bez natchnionego Pisma — zeby to
sobie uzmystowi¢, wystarczy uwzglednié zwiazek Weielonego z Pismem. Stowo
rozumie siebie w odniesieniu do stéw pism, wlasciwie je interpretuje, wypowiada
stowa, ktére stajg si¢ potem czescig Nowego Testamentu i bez ktérych On sam
iJego dzielo pozostawatyby nie tylko niezrozumiane, ale wrecz nierozpoznane,
a zatem bezskuteczne. Jedli cata historia zbawienia dokonuje si¢ przez wewnetrz-
nie ze soba powiazane gesta et verba (DV 2), to z kolei stowa i czyny jednocza
si¢ ostatecznie w Osobie Zbawiciela, tym samym wypelniajac Pismo. Wracajac
do analogii — trzeba powiedzie¢, ze Pan wydaje si¢ wierzacym réwniez przez
to, ze wypowiada stowo pomimo niewiernosci Ludu Bozego. Dar natchnienia
bedzie zwiazany z retrospekcyjnym dostrzezeniem wiernosci Boga w historii
niewiernego narodu (Stary Testament), a ostatecznie z uchwyceniem wiasnie
istoty Nowego Przymierza (,,mimo to”).

Chrystus dziata takze przed Chrystusem, mi¢dzy innymi wiasnie przez
natchnione stowo. Ono jest z jednej strony wyrazem ,mimo to” taski Bozej,
aw Starym Testamencie dodatkowo jawi si¢ przygotowaniem zrozumienia
potrzeby ,mimo to” przez niewykonalny nakaz wypelnienia Prawa, i jako takie
jest juz wlasnie owym ,mimo to”. Jankowski streszczajgc Pawtowe rozumienie
relacji miedzy Prawem i Ewangelia, pisze:

%% W literaturze teologicznej nie brakuje odwotari do tej analogii — zob. m.in.: D. Farkasfalvy,

A Theology of the Christian Bible: Revelation — Inspiration — Canon, Washington 2018,
s. 63—86; T. Work, Living and Active..., dz. cyt.; P. Enns, Inspiration and Incarnation:
Evangelicals and the Problem of the Old Testament, Grand Rapids 2015; H. Muszyniski,
Charyzmat natchnienia biblijnego, [w:) Wtep ogolny do Pisma Swigtego, J. Szlaga (red.),
Poznan 2008, s. 405 S. Zatwardnicki, Ksiggi natchnione i ich interpretacja. Inspirujgce
przestanie Josepha Ratzingera — Benedykta XVI, Lublin 2021, s. 219—225; M.E. Healy,
Behind, in Front of... or through the Text? The Christological Analogy and the Lost World of
Biblical Truth, [w:] “Bebind” the Text. History and Biblical Interpretation, C. Bartholomew,
C.S. Evans, M. Healy, M. Rae (eds.), Grand Rapids 2003, s. 191-192; N.M. de S. Cameron,
Incarnation and Inscripturation. The Christological Analogy in the Light of Recent Discussion,
»Scottish Bulletin of Evangelical Theology” 3 (1985), s. 35-46; J. Prothro, The Christological
Analogy..., dz. cyt. (autor poddaje analogi¢ krytyce).
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wbrew wiec pozornej wrogosci wobec Prawa Apostot konsekwentnie prze-
prowadzit dowéd ,wedtug Pisma”, ze Prawo jako Bozy $srodek pedagogiczny,
wprawdzie konieczny, ale zarazem tylko wzgledny, kofczy sie dlatego ze Smiercig

krzyzowa Chrystusa, ze w Nim jako swoim ,kresie” ostatecznie sie ,wypetnia”*".

To, co od naszej strony jest Boza decyzja rozstrzygajaca w sposéb pozytywny
o losie ludzkosci, od strony Bozej jest realizowaniem odwiecznego zamiaru.
Hagiografowie Starego Testamentu zaswiadczyli o niemozliwosci wypet-
nienia warunkéw Starego Przymierza oraz zapowiedzieli proroczo potrzebe
stworzenia ,,nowego serca’ (por. Ez 36,26) oraz zlozenia zastgpczej ofiary
(por. Iz 52,13-53,12%) nie tylko przez poszczegdlne swoje wypowiedzi, lecz
w pismach starotestamentalnych jako catosci.

Jednak Pismo jest czym$ wigcej niz samym ,,mimo to’; jest takze odpowiedzig
czlowicka na stowo Boze, zawsze niedoskonaly, jesli sytuacja miata rzeczywiscie
okaza¢ si¢ na tyle tragiczna, ze bez Krzyza zbawienie nie bylo mozliwe. Zatem
staje si¢ zrozumiale, ze cale Pismo musi méwi¢ o Chrystusie — nawet jesli czyni
to réwniez na sposob taki, ktéry przez nicodkupionych jeszcze ludzi jest nie do
uchwycenia, albo przez to, ze same wypowiedzi Pisma — jako stowa ludzkiego,
a zatem wypowiedzianego nie przez $wictych, lecz uswigcanych ludzi — wotaja
o ,mimo to” taski Bozej. Potrzeba zbawienia okazuje si¢ — paradoksalnie —
ponadto w tym, ze na etapie Starego Przymierza tudzono si¢, ze Mesjasz zwyciezy
inaczej niz przez krzyz. Nic dziwnego, ze uczniowie potrzebowali o§wiecenia
umystéw (por. £k 24,45) dla rozpoznania, ze wszystkie Pisma (w. 27), Prawo,
prorocy i Psalmy (w. 44) méwia o Passze Chrystusa (w. 46). Natchnienie Starego
Testamentu, podobnie jak Prawo, posiada ,tylko cieni przysztych débr, a nie
sam obraz rzeczy” (por. Hbr 10,1) nowotestamentalnego natchnienia. Jako takie
natchnienie Nowego Testamentu jest owocem ,,mimo to” taski Bozej darowanej
w Ukrzyzowanym i Zmartwychwstaltym posylajacym swojego Ducha, ktéry
umozliwia wlasciwg interpretacje $wietych pism®.

M A.Jankowski, Idea wyzwolenia w listach sw. Pawta, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 40/2 (1987),
5. 117.

Tzw. czwarta piesti o Studze Jahwe byla jednym z kluczowych dla pierwotnego Kosciota
tekstéw Starego Testamentu, ktory czytano w swietle kulminacyjnego w przekonaniu
chrzeicijan wydarzenia Chrystusa i Zestania Ducha Swigtego. Byé moze sam Jezus odwo-
tywal si¢ do piesni o Studze Jahwe w samorozumieniu swojej misji — por. G. O’Collins,
Jezus nasz Odkupiciel. Chrzescijanskie ujgcie zbawienia, thum. J. Pociej, Krakéw 2009,
s. 133-136; G. O’Collins, Chrystologia. Jezus Chrystus w ujeciu biblijnym, historycznym
i systematycznym, thum. K. Franek, K. Chrzanowska, Krakéw 2008, s. 74-75.

W Kosciele pierwotnym ,,Pismem” byty ksiegi Starego Testamentu, z kolei dzisiejszy Nowy
Testament byl chrystologiczng interpretacj Starego — por. VD 39.
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To za$ oznacza, ze natchnienie Starego Testamentu musiato polegac’ na
darze takiego wypowiedzenia Bozego stowa, zeby w efekcie Paschy i Zestania
Ducha mozliwe byto odczytanie Pisma prowadzace ku Chrystusowi. Charyzmat
natchnienia sam w sobie nie musial weale powodowa¢ ani doskonalej $wigtosci
hagiografa, ani nawet doskonalego wyrazenia stowa Bozego — owszem, Duch
Swiety uwzgledniat konkretny stan ducha autora natchnionego (nawet jesli
w jakims stopniu u$wigconego, to nie ,petnego taski” jak NMP). Uswigcajaca
rola Pisma nie moze zatem polega¢ jedynie na wyizolowanym wptywie na-
tchnionego stowa na odbiorcg, ale raczej winna by¢ widziana w caloksztalcie
zbawienia, jakiego cztowick dostepuje w Kosciele. Zatem Pismo nie moze nie
prowadzi¢ ku sakramentom, w ktérych owoce odkupienia stajg si¢ dostgpne
wierzacym, a ich skutecznos¢ otwiera na wlasciwe rozumienie pism.

Odkupione pojecie Swietosci

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna sugeruje teologiczne rozwiazanie godzace
swicto$¢ Kosciola wyznawana w Credo (LG 39 méwi wreez o ,nieskazitelnej
$wictoéci”) z istnieniem grzechu. Takie okreslenia stosowane wzgledem Kos-
ciola jak casta meretrix (,czysta nierzqdnica”)44 czy tez Oblubienica czarna, lecz
piekna (por. PnP 1,5)* mozna rozpatrywaé w odwolaniu do analogii miedzy
Stowem Weielonym a Kosciolem. Nalezy widzie¢ w ramach jednego misterium
zaréwno $wietos¢ Kosciota jako owoc dziatania Ojca przez ofiare Syna i dar
Ducha Swigtego, jak i grzesznos¢ wynikajaca z tego, ze Koscidt ,przyjmuje na
siebie grzech tych, ktérych zrodzit w chrzcie, analogicznie do tego, jak Chrystus
przyjal grzech $wiata™. Bég bowiem ,dla nas grzechem uczynit Tego, ktéry
nie znal grzechu, aby$my si¢ stali w Nim sprawiedliwoscia Boza” (2 Kor 5,215

*“ Por. H. Wagner, Dogmatyka, ttam. J. Zychowicz, seria: Mysl Teologiczna 58, Krakéw

2007, s. 91. Walter Kasper poddaje w watpliwo$¢ opinie, zgodnie z ktérg Ojcowie Kosciola
mieliby postugiwad si¢ tym terminem; na pewno nie wolno go odczytywaé w znaczeniu
simul iusta et peccatrix — por. W. Kasper, Koscidl katolicki..., dz. cyt., s. 306, przyp. 109,
oraz s. 308. Por. A. Daticzak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 106.

Por. J. Ratzinger, Koscidt — znak wsréd narodéw... (Opera omnia, t. 8/1), dz. cyt., s. 420;
J. Szymik, Theologia Benedicta, t. 2, Katowice 2012, s. 240. Napidrkowski uzywa jeszcze
dosadniejszego jezyka na okrelenie ,nierzadnicy” — por. A. Napiérkowski, Ecclesia semper
purificanda..., dz. cyt., s. 109.

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamigé i pojednanie. Koscidt i winy przesztosci. Do-
kument Migdzynarodowej Komisji Teologicznej, ttum. J. Krélikowski, Krakéw 2000 (dalej:
KWP), nr 3 (wstep). Por. W. Kasper, Koscid? katolicki..., dz. cyt., s. 309—310; A. Daniczak,
Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 105.
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por.Rz 8,3, Ga3,13;1 P 2,2.4). Kosciol pozostaje Swiety w swojej istocie, jes’li ma
uswiecad swoje czlonki®, jest jednak grzeszny, jako ze bierze na siebie grzechy
swoich cztonkéw.

Nalezaloby w zwigzku z tym méwi¢ o nowym rozumieniu $wigtosci — Chry-
stusowe odkupienie obejmowatoby swoim zasiegiem réwniez pojmowanie tego,
czym jest odkupienie, a takze czym jest $wigto$¢ (zwlaszcza w jej nierozerwal-
nym zwiazku z dzialaniem odkupieficzym). Ratzinger zwracal uwage, ze jak
swigto$¢ Chrystusa nie jest wykluczaniem, lecz otwartoscia, tak

Kosciot stanowi wyraz i przejaw owej mitosci Boga, ktéra w Chrystusie z grzesz-
nikami zasiadata do stotu i do tego stopnia z nimi sie zespalata, ze Pawet mogt
nawet powiedzied: stat sie dla nas grzechem przez to, ze wziat na siebie caty
grzech, stat sie jego uczestnikiem i w ten sposéb objawit, czym jest mitosc. (...)
Wtedy w tej nieSwietej Swietosci Kosciota (...) objawitaby sie nam ta specyficz-
nie nowa, autentyczna swietos¢ mitosci Boga, ktéra nie trzyma sie z daleka od
tego, co nietykalne, lecz miesza sie z brudem Swiata, azeby go przez to oczyscic.
Wyrazitaby sie w tym taka swietos¢, ktdra w przeciwstawieniu do starozytnych
pojec czystosci jest ze swej istoty mitoscia, a wiec poreczeniem za drugiego,
zastepowaniem go, niesieniem drugiego i w ten sposéb odkupieniem48.

Zgodnie z optyka Biblii stowo ,,$wigty” (hebr. kadosz, gr. agios, Yac. sanctus)
oznacza to, co wydzielone, wylaczone czy odseparowane, tak jak Bdg jako $wicty
jest kim§ absolutnie réznym od $wiata (transcendencja Boga). ,,Swiqty Izraela”
(por. Iz 12,6) jest jednak zarazem milosiernym, ktérego wnetrznosci rozpalaja sig,
a serce wzdryga na my$l, ze mialby porzuci¢ wybrany lud (por. Oz 11,8-9). SWiQty

" Por. Pawel VI, Whyznanie wiary Ludu Bozego, nr 19, thum. J. Krélikowski, Krakéw 2012:

Koscidl jest $wiety, ,,poniewaz nie posiada innego zycia niz zycie taski”, dzigki ktdrej
dzierzy ,wladz¢ leczenia swoich synéw krwia Chrystusa i darem Ducha Swigtego”. Ka-
sper méwi o wynikajacej z nierozerwalnego zwiagzku Kosciola z Chrystusem ,,$wigtosci
strukturalnej” Kosciola, w ktérym znajdujg si¢ srodki zbawcze — por. W. Kasper, Koscidt
katolicki..., dz. cyt., s. 298-299. Por. réwniez: A. de Poulpiquet, Tylko Koscidt. Apologetyka,
thum. J. Zoppa, Sandomierz 2015, s. 370.

Por. J. Ratzinger, Koscidt — znak wsréd narodéw... (Opera omnia, 8/1), dz. cyt., s. 315. Por.
S. Zatwardnicki, Koscidl zgorszenia — tajemnica obrazy, dz. cyt., s. 156. Jednym ze stéw kluczy
teologii Ratzingera jest ,Stellvertretung”, zastgpcza reprezentatywnos¢. Istota bycia i misji
Kosciola jest ,,bycie dla” (proegzystencja). Kosciél zlaczony z Chrystusem jako ,,niewielka
garstka” staje si¢ sakramentem zbawienia dla ,wielu” — por. Z. Kubacki, Wprowadzenie
do teologii religii, seria: Bobolanum 11, Warszawa 2018, s. 183; C. Ruddy, “For the Many™:
The Vicarius-Representative Heart of Joseph Ratzinger’s Theology, ,Theological Studies”
75/3 (2014), 5. 564—584 (zwlaszcza s. 574-579).
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Bog okazuje si¢ zatem catkowicie Inny takze w swoim mitosierdziu. Wyzwala
z grzechu i pozwala uczestniczy¢ w swojej $wietosci (por. Hbr 12,10)*. Swiety
Jahwe ,,przybliza” si¢ do wybranego przez siebie ludu, w ktérego losy si¢ wiacza
i w ktérego historii dziata, tak ze $wi¢to$¢ oznacza nie tylko transcendencije,
ale réwniez immanencj¢ Boga, ktéry jawi sic Emmanuelem — ,Bogiem z nami”
(por. Iz 6,14). Najdoskonalszy przejaw to zblizenie Boga do czlowicka przyjmuje
oczywiscie we Wcielonym (por. Mt 1,2.3)50. wJak w Starym Testamencie §wigtosé
Boga wyrazala si¢ w Jego transcendencji i immanencji, tak w Nowym Testa-
mencie podkreslona jest szczegélnie immanencja” — pisze Roman Krawczyk®.
Zwiazek $wietosci Boga z mitoscig podsumowuje Jankowski:

Swietoé¢ w Piémie éw. jest przede wszystkich cecha samego Boga, wyrazem
Jego niewystowionej transcendencji, a nastepnie doskonatosci moralnej. Jej
przejawem jest zbawcza ekonomia podyktowana mitoécia. Okreélenie ,Swiety
Izraela” jest synonimem Boga, ktory zbawia™.

Analogicznie Koscidt jest $wiety, bo przekazuje zbawienie grzesznikom;
jest grzeszny ,nie jako podmiot grzechu, ale o ile z macierzynska solidarnoscia
bierze na siebie ciezar win swoich synéw, by wspoldziataé w ich przezwyciezeniu

¢ Y - Yy WSp p ycie
na drodze pokuty i nowosci zycia™”. Wtasnie dlatego, ze Koscidt gromadzi
grzesznikéw objetych Chrystusowym zbawieniem, jego znamieniem jest nie

¥ /7 . ;154 . . J3RY} 1 s
grzesznos¢, lecz $wieto$¢™; jest to Ecclesia peccatorum — Kosciot grzesznikow,
. . . . 55 . . .

ale nie Ecclesia peccatrix — Kosciot grzeszny™. Kosciot, ktéry zyje na mocy miste-
ryjnego ztaczenia z Chrystusem, nie zapomina o grzesznosci swoich czlonkéw,
ktérzy potrzebuja milosierdzia Bozego. Nie ,,pomimo” ich stabosci, ale wlasnie
jako grzeszni i potrzebujacy lekarza chorzy sa oni czlonkami Kosciota™.

* Por. W. Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 293-294.

*® Por. R. Krawczyk, Biblijna koncepcja swigtosci, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 67/4 (2014),
$.349-350, 361.

Por. R. Krawczyk, Biblijna koncepcja..., dz. cyt., s. 353.

Por. A. Jankowski, Biblijne pojecie swigtosci cztowicka, dz. cyt., s. 118.

KWP 3.4.

Por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, dz. cyt., s. 31, KKK 827.

Por. K. Gozdz, Koscidl swigtych..., dz. cyt., s. 31. Autor jednak przyznaje, ze Kocidt jest
nieraz nazywany Ecclesia peccatrix. Rdwniez Ratzinger pisal o Kociele $wigtym i grzesz-
nym - por. J. Ratzinger, Koscidl — znak wsréd narodéw... (Opera omnia, t. 8/1), dz. cyt.,
S. 421.

Por. G. Dziewulski, Swigty Koscidt..., dz. cyt., s. s6—s7. Por. réwniez: W. Kasper, Koscid?
katolicki..., dz. cyt., s. 304: Ko$cidl nigdy nie byt Kosciotem jedynie §wietych, ,nosit w swym
tonie zawsze takze grzesznikéw. Gdyby tak nie bylo, nie nalezelibysmy do niego”.
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Koéciét jest Koéciotem Swietym i dlatego nie moze inaczej niz tylko w zastepstwie
innych nies¢ i znosi¢ ciezar grzechu swych cztonkdw i$wiata, aby ich zbawic
i uswiecié. (...) Paradoks istoty KoSciota polega na tym, ze wtasnie jego Swietosé
ukazuje go jako grzesznika i tym samym sprawia, ze mozna go atakowac i ranic.
Wyrazajac to bardziej dosadnie, mozemy stwierdzié, ze Koscidt jest Swiety nie
mimo tego, lecz przez to, ze grzesznicy naleza do niego, a on niesie ich grzechy,
aby ich zbawi¢ i uéwieci¢®.

Mozna si¢ tutaj odwota¢ do idei ,Ko$ciota Matki” przyjmujacej z wiarg
stowo Boze i zdolnej rodzi¢ do nowego zycia synéw z Boga zrodzonych. Mater
Ecclesia ma moc zrodzi¢ $wigtych ze swoich grzesznych synéw, bo to, co otrzy-
mata od Chrystusa, przekazuje dalej w stowie i sakramencie®®. Henri de Lubac
macierzynska role faczy z Ko$ciotem widzialnym ze wzgledu na to, ze ten jest
jednoczesnie niebianiskim Jeruzalem — matkga wierzacych®. Ta ptodna Matzonka
Oblubienca rodzi jednak w bélach, skoro w jej tonie znajduja si¢ grzesznicy. Jak
Niewiasta z Apokalipsy, réwniez Kosciét ,wota cierpiac bdle i meki rodzenia”
(Ap 12,2). Jako Matka bolesna kontynuuje swoja milo$¢ do grzesznikéw, tak
ze bierze na siebie ci¢zar spowodowany ich winami®.

* % %

Paradoksowi istoty Kosciota, ktérego $wigto$¢ sprawia, ze niesie on grzechy
swoich czlonkéw ijako taki jest postrzegany jako Kosciét grzeszny, odpo-
wiada paradoksalnos¢ Pisma Swigtego. Réwniez ono whasnie przez to, ze jest
swietym stowem Bozym skierowanym do grzesznikéw i pisanym przez ludzi
niedoskonale $wietych, a zatem dostosowujacym si¢ do ich poziomu, narazone
jest na krytyke. Natchnione pisma sa elementem Chrystusowego stawania sie
»przeklefistwem” prowadzacego do odkupienia. ,Z tego przeklenstwa Prawa
Chrystus nas wykupil — stawszy si¢ za nas przekleistwem” (Ga 3,13). Te same
pisma, przez ktére Chrystus zostal uczyniony grzechem, stajg si¢ sprawiedliwos-
ciag Boza i wspSlsprawiaja przemiang starego w nowe stworzenie: ,,Jezeli wiec
kto$ pozostaje w Chrystusie, jest nowym stworzeniem. To, co dawne, mingto,

A \74 Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 310. Por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna,

dz. cyt., s. 32.

Por. G. Greshake, Trdjjedyny Bdg. Teologia trynitarna, ttum. J. Tyrawa, Wroclaw 2009, s. 350.
Por. H. de Lubac, Karolicyzm. Spoteczne aspekty dogmatu, ttum. M. Stokowska, Krakéw
1988, s. 47.

KWP 3.4; LG 8, 15, 64; Sobdr Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele
w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes, nr 43.
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a oto stalo si¢ nowe. (...) On to dla nas grzechem uczynit Tego, ktéry nie znal
grzechu, aby$my sie stali w Nim sprawiedliwoscia Boza” (2 Kor s,17,21). Zastona
spoczywajaca na sercach opada, gdy kto$ zwraca si¢ do Pana — poza Nim i Jego
interpretacja Pisma pozostaje litera, ktéra zabija (por. 2 Kor 3,6.16).

Jak Weielone Stowo nie zostalo przyjete przez swoich (por. J 1,11), a wy-
powiadane przez Chrystusa slowa zostaly uznane za grzeszne czy wrecz
bluzniercze, podobnie réwniez nie przyjmuje si¢ stowa Bozego gloszonego
i spisanego; wiecej nawet: samo Pismo jest juz niepelnym przyjeciem, a nieraz
nawet stowem Bozym posrednio, w odrzuceniu tego stowa przez adresata. By
sobie to uswiadomié, wystarczy poréwnaé wypowiedzi Mojzesza i Jezusa —
Drugiego Mojzesza w temacie nierozerwalnosci matzenstwa. Obie wykluczajace
si¢ interpretacje znalazty si¢ w Pismie Swietym, a jedna z nich, ta odbiegajaca
od pierwotnej woli Bozej, wynikala z zatwardzialoci serc: ,,Przez wzglad na
zatwardzialo$¢ serc waszych pozwolil wam Mojzesz oddalaé wasze zony; lecz
od poczatku tak nie bylo” (Mt 19,8). Swiete Pismo, zeby moglo by¢ $wietym,
wymaga interpretacji zgodnej ze $wigtoécia Boga, ta za$ nie jest mozliwa bez
uswigcenia interpretatora stowa — bez powrotu do ,,poczatku” przed upadkiem.
Bég réwniez w Pismie — wedtug metafory Ratzingera — szuka grzesznikéw
i zasiada przy ich stole, mieszajac si¢ z nimi® (lepiej byloby powiedzie, ze
jednoczac si¢ ,,bez zmieszania i bez rozdzielania”) w tym celu, zeby ostatecznie
takze przez to Pismo poprowadzi¢ ich ku $wigtosci.

Bez ogrddek pisal Ratzinger, ze

Abraham, Izaak, Jakub i Mojzesz ze swoimi kruczkami, chytroscia, temperamen-
tem i sktonnoscig do przemocy, naprawde mogg wydawac sie przecietnii marni

" Por.]J. Ratzinger, O nauczaniu I Soboru Watykasskiego... (Opera omnia, t. 7/2), dz. cyt.,

s. 869—870. Por. réwniez: ]. Ratzinger, Koscid! — znak wsrdd narodéw... (Opera omnia, t. 8/1),
dz. cyt., s. 456: ,Ciagle na nowo pojawialy si¢ tendencje tworzenia Kosciota catkowicie
czystych, Kosciola, w ktérym by w ogdle nie bylo grzesznikéw. Tym zupelnie zrozumialym
programom przeczyla pamiec o tym, ze Pan przyszed! po to, zeby szukaé grzesznikow i ze
zasiadal przy ich stole. Kosciét wiedzial, ze ta biesiadna wspélnota Chrystusa z grzeszni-
kami trwa w nim nadal i Ze to wiasnie stanowi nadzieje dla nas wszystkich. Kosciot Jezusa
Chrystusa nie moze si¢ odlaczy¢ od grzesznikéw; musi przyjmowad fake, ze w jego sieci
znajdujg si¢ rozmaite ryby ize na jego roli w pszenicy rosng takze chwasty”. Hans Urs
von Balthasar pisal, ze ,czysty i przemadrzaly Kosciél, kedry uderza w stary, zakurzony,
nie jest Kosciotem, tylko sekta montanistyczno-donatystyczno-pelagianska, w ktérej nie
warto pozostawaé, bo ona nie ma nic wspdlnego z Ko$ciotem Jezusa Chrystusa” — Duch
chrzescijanski, ttum. Z. Wlodkowa, Poznan 2013, s. 212. Por. rtéwniez: J. Salij, Dar Kosciota,
Poznani 2007, s. 167.
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w pordéwnaniu z Buddg, Konfucjuszem czy Lao tse, a nawet tak wybitni prorocy
jak Ozeasz, Jeremiasz czy Ezechiel wcale nie wypadaja lepiej w tej paralelisz.

Bawarski teolog dostrzegat w historii religii dwie drogi: mistyki oraz wiary
(ew. mistyki oraz Objawienia). Bég Biblii nie jest postrzegany oczami wiel-
kich mistykéw, ktdrzy o whasnych sitach prébowali przebi¢ si¢ do tego, co
Boskie. Owszem, jest to Bdg szukajacy czlowicka w jego $wiecie i dzialajacy
w jego historii, dlatego cztowick przyjmuje Boze objawienie, stuchajac glosu
Bozego i odpowiadajac na nie. Z tego wynika historyczny charakter wiary
(w przeciwieristwie do ahistorycznej natury drogi mistycznej), bo stosunek
miedzy Bogiem a czlowiekiem realizuje si¢ w historii®. Ijako taki wiasnie
znajduje odzwierciedlenie w ksiggach biblijnych, ktérych autorzy, pomimo
otrzymanego daru natchnienia, tkwili na danym etapie historii zbawienia. Cha-
ryzmat natchnienia pozwala uchwyci¢ to splatanie si¢ nieswigtoéci ze $wigtoscia
(Stary Testament) oraz rozplata $wicto$¢ stowa Bozego (Nowy Testament).
Matka Kosciét w przywracaniu zdrowia swoim stabym cztonkom aplikuje
im sakramenty, w tym , lekarstwo niesmiertelno$ci”*, oraz stowo Boze — czyli
to wszystko, co sama otrzymata od Weielonego. Natchnione §wiadectwo stowa
Bozego moze zaréwno napominac, jak i pociesza¢, rdwniez przez to, ze Pismo
ukazuje potrzebe zbawienia. Konsekwentnie nalezatoby rozrézni¢ natchnienie
na etapie Starego Testamentu od nowotestamentalnego natchnienia. Ryzykujac
nadmierne uproszczenie, mozna by powiedzieé, ze $wigto$¢ ksiag pisanych
za czaséw Starego Przymierza bedzie zagluszona ludzkim grzechem, a stowo
Boze bedzie styszane przede wszystkim w dziataniu Boga ,pomimo to0”, z kolei
$wieto$¢ Nowego Przymierza bedzie owocem zbawienia oraz jego $wiadectwem.
Tylko w ten sposob Jezus ukrzyzowany moze by¢ sercem ,,$wigtych pism” (,,czyz
Mesjasz...” — por. Lk 24,26). Dopiero Chrystusowa Pascha izwigzana z tym
~rewolucja hermeneutyczna” pozwalajg pelniej przemawia¢ stowu Bozemu.
Autorzy Nowego Testamentu jako cztonkowie Kosciota bedacego uczestnikiem
Chrystusowej interpretacji pism oraz hermeneuta wydarzenia Chrystusa znajduja
si¢ oczywiscie w innej sytuacji od autoréw Starego Testamentu. Jednak i na tym
etapie historii zbawienia $wigto$¢ Biblii, cho¢ prawdziwa, nie moze by¢ doskonata
ze wzgledu na ludzkie autorstwo oraz realizowanie si¢ przymierza w historii.

. Ratzinger, Wiara — prawda - rolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, tham. R. Za-
jaczkowski, Kielce 2005, s. 34.
Por. J. Ratzinger, Wiara - prawda - rolerancja..., dz. cyt., s. 27-35; Z. Kubacki, Wprowa-
dzenie do teologii..., dz. cyt., s. 235-236.
Por. Jan Pawel IT, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, nr 18.
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Wszystko to prowadzi do wniosku, ze $wigto$¢ Pisma nalezy widzie¢ prze-
de wszystkim w kategoriach soteriologicznych. Bég postuguje si¢ w Kosciele
i przez Ko$ciodl natchniong literatura w ramach caloksztaltu dziatan zbawczych.
Razem z ,odkupionym” pojeciem $wigtosci jako gotowej az do krzyzowego
utozsamienia si¢ z grzesznikami, w innym $wietle ukazuje si¢ réwniez soboro-
wa wypowiedz o ksiegach Pisma, ktdre ,w sposéb pewny, wiernie i bez bledu
ucza prawdy, jaka z woli Boga zostata zapisana w ksiggach swictych dla naszego
zbawienia” (DV 11). Nie moze tutaj chodzi¢ ani o ograniczenie objawienia do
prawd zbawienia, ani nawet o to, ze poszczegélne stwierdzenia same w sobie sa
bezblednie prawdziwe, lecz ze Pismo jako calo$¢, i to interpretowana zyciem
koscielnym, uczy prawdy prowadzacej do zbawienia®. Prawda i §wietoéé Boga
odstaniaja si¢ jednak nie inaczej niz na sposéb kenotyczny: , Tak wigc w Pismie
$wietym objawia sie, bez zadnego jednak uszczerbku dla prawdy i $wictoéci
Boga, przedziwne «znizanie sig» wiecznej Madroéci” (DV 13). Pismo jest $wicte
nie dlatego, ze kazde zdanie samo w sobie miatoby by¢ swigte, wypowiedziane
w sposob niezaposredniczony przez wietego, ale ze ukazuje Swigtego i pozwala
Mu dziala¢ przez sfowo i w nim si¢ wypowiedzie(.

Nie dla simul iustus et peccator

Grzech wierzacych sprawia, ze mozna méwi¢ nie tylko o grzechu, ale i o ,,struk-
turach grzechu” w Kosciele, jednak nie o ,grzesznych strukturach” czy grzesznym
Kosciele — uwaza Kasper®. Gdyby Kosciét byt rzeczywistoéci jedynie socjo-
logiczna, wtedy — chod jedynie per analogiam — uzasadnione bytoby twierdzenie
o grzesznosci Kosciola. Ale ze wzgledu na to, ze jest Cialem Chrystusa i $wiaty-
niag Ducha, a takze ze wzgledu na jedno$¢ Kosciota ziemskiego z niebieskim (do
ktérego nalezy Maryja jako Immaculata), nie jest usprawiedliwione okreslenie

6 Pismo jest pelnym napigcia $wiadectwem relacji Boga i ludzi, dlatego nie wolno w sposéb

mechaniczny stosowaé kryterium bezblednosci, uznajac kazde pojedyncze zdanie za praw-
dziwe samo w sobie — por. J. Ratzinger, P. Seewald, Bdg i swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych
czasach. Z kardynatem Josephem Ratzingerem Benedyktem XV rozmawia Peter Seewald,
thum. G. Sowinski, Krakéw 2001, s. 139. Dlatego kwesti¢ bezblednosci nalezy odnosi¢ do
kryterium zamiaru calej Biblii interpretowanej w Kosciele, a zatem wigza¢ ja z kwestia
hermeneutyki — por. Por. G. Mansini, Fundamental Theology, Washington 2018, s. 107-108.
Por. W. Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 307. Por. réwniez: Jan Pawel II, Adhortacja
Reconciliato et paenitentia, nr 16; Jan Pawel 11, Encyklika Ut unum sint, nr 34; Jan Pawel I1,
Encyklika Solicitudo rei socialis, nr 36. Réwniez Gerhard Miiller uwaza, ze Kosciél nie
moze grzeszy¢, moga to czynié jedynie jego cérki i synowie — por. G.L. Miiller, Prosha
Kosciota..., dz. cyt., s. 38.
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Ko$ciota grzesznym. Uznanie $wigtego Kosciota za grzeszny réwnaloby sie
przyjeciu, ze podmiotem grzesznego postepowania jest bezgrzeszny Chrystus
jako Glowa Kosciota oraz Duch Swigty jako dusza Kosciota®.

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna podkreslita wspétistnienie $wigtosci
i grzechu w Kosciele, jednak opowiedziata si¢ przeciw wprowadzaniu wszelkich
rodzajéw paralelizmu (symetrii czy relacji dialektycznej) migdzy nimi, gdyz
$wictos¢ bedaca owocem taski jest silniejsza od grzechu. W Kosciele jako Oblu-
bienicy uswigconej przez Oblubienca i zlaczonej z Nim w jedno Cialo juz istnieje
prawdziwa, cho¢ jeszcze niedoskonata $wietos¢. Petnia $wictosci nalezy do czasu
eschatologicznego®. Grzegorz Dziewulski, streszczajac poglady Karla Rahnera,
pisze o ,dialektycznej jednoczesnosci™ $wietosci i grzechu w Kosciele czy tez
dziet Boga i czynéw czlowieka (z jednej strony nieodwolalne Nowe Przymierze,
z drugiej za$ ludzka niewierno$¢). Nie mozna jednak méwi¢ o réwnorzednym
zwiazku jednego i drugiego z istotg Kosciota ani widzie¢ w nich dwéch hete-
rogenicznych, lecz symetrycznych warto$ci. Raczej ich wzajemne odniesienie
postrzegal trzeba jako antynomiczne, antytetyczne ($wiatlo, Zycie i prawda
po jednej stronie, a po drugiej ciemnos¢, $mier¢ i ktamstwo)*. Ostatecznie
jedno i drugie, $wigto$¢ i grzech, znajduja si¢ na innym poziomie, i dlatego
pozostaja do siebie w stosunku nie tyle chwastu i pszenicy (Mt 13,24-30), ile
raczej zaczynu i ciasta (por. £k 13,20-21). Z tej przyczyny autorzy Katechizmu
pisza o Kosciele, ze ,,chociaz obejmuje grzesznikéw, jest «nieskalany, cho¢ zto-
zony z grzesznikéw»” (nr 867). Sformulowanie to pozostaje zreszta w zgodzie
ze $wiadectwem Nowego Testamentu, w ktérym méwi si¢ tylko o $wigtym,
a nigdy o grzesznym Kosciele.

" Por. W. Kasper, Koscidf katolicki..., dz. cyt., s. 307-309; G. Dziewulski, Swigty Koscidt..,

dz. cyt., s. s5—56; A. Daficzak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 103, 104.

Por. KWP 3.3; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z eklezjologii
(1984), nr10.1; LG 39, 48. Swoja doskonatos¢ osiagnal juz Kosciél jedynie w osobic Najswiet-
szej Maryi Panny, dlatego jest Ona obrazem tego Kosciola, ktdry dopiero osiagnie swoja
pelnie — por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienie z eklezjologi,
dz. cyt., nr10.4; LG 6, 68.

Por. G. Dziewulski, fwigty Koscidl..., dz. cyt., s. s6. Rahner wyrazal liczne zastrzezenia
wzgledem formuly simul iustus et peccator — por. W. Medwid, Przekroczyd prég jednoczesnej
sprawiedliwosci i grzesznosci wierzgcego, ,Polonia Sacra” 19/4 (2015), s. 121-122. Jednak
jezuita uznawal teze¢ o grzesznoséci Kosciola — por. A. Napidrkowski, Ecclesia semper
purificanda..., dz. cyt., s. 113. Autor artykulu przychyla si¢ do pogladu, ze ze wzgledu na
grzechy ludzi oraz struktury grzechu wolno (trzeba?) méwi¢ o grzesznym Kosciele - por.
A. Napiorkowski, Ecclesia semper purificanda..., dz. cyt., s. 112-113, 114.

Por. J. Ratzinger, O nanczaniu I Soboru Watykasiskiego... (Opera omnia, t. 7/2), dz. cyt.,
s. 862; A. Daticzak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 98.
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Teologiczne rozwiazanie problemu grzechu i grzesznikéw w Kosciele kaze
zdaniem Kaspera uzna¢, ze w petni do Kosciota nalezy tylko ten majacy Ducha
Swietego i zyjacy wiarg i miloscig w Kosciele i z Kosciolem; i odwrotnie, kto
odwraca si¢ od Kosciota w rezultacie grzechu cigzkiego i thumi glos Ducha
w sumieniu, jest jak gdyby martwym czlonkiem Kosciota, rang na Ciele”. To-
masz z Akwinu przyznawal, ze Koscidl bedzie bez skazy dopiero w Ojczyznie
niebieskiej. Jednak juz w obecnym czasie cztonki Chrystusa zyja poza grzechami
$miertelnymi. Z kolei obarczeni tym rodzajem grzechéw sa raczej potencjalnymi,
a nie aktualnymi czlonkami Chrystusa. Jesli s cztonkami, to ewentualnie przez
niedoskonaly wiarg¢ faczacg z Chrystusem; ale poniewaz wiara bez uczynkéw
jest martwa, przejawia si¢ jedynie na sposéb analogiczny do tego, gdy cztowiek
porusza obumartym cztonkiem'. Réwniez Avery Dulles uznaje, ze $wigci
i grzesznicy sa w réznej relacji do Kosciola; pierwsi stanowia przyktad, czym
Ko$ciét ze swej natury moze by¢, a drudzy oddzielajg si¢ w jakim$ stopniu od
Kosciola (stad sakrament pokuty jedna nie tylko z Bogiem, ale i z Ko$ciotem —
LG 11) i ukazuja nie prawdziwa nature, lecz raczej ,nie-nature” Kosciota”.

Dziewulski sprzeciwia si¢ prébom ,,usprawiedliwiania” $wigto$ci Kosciota
czy to przez odnoszenie grzechu jedynie do osoby grzesznika, czy przez wyklu-
czanie go z ,wlasciwego”, ,idealnego” Kosciota, jakby mial on by¢ niezalezng
realitas. Zdaniem teologa fundamentalnego nalezaloby przyzna¢, ze Kosciol
jest ,podmiotem” grzechu i winy, podobnie jak jest podmiotem oczyszczenia
i odnowy (por. LG 8). Jednak soborowa wypowiedz o Kosciele $wigtym a zara-
zem potrzebujacym oczyszczenia nie moze jego zdaniem oznacza¢ zréwnania
sposobu, w jaki grzesznik i Kosciot mieliby by¢ podmiotem grzechu. Okreslenie
»Koscidt grzeszny” trzeba by interpretowad w ten sposdb, ze analogicznie do
Chrystusa stajacego si¢ przeklenstwem i grzechem (por. 1 Kor s,21; Ga 3,13)
réwniez Kosciét dzwiga winy swoich wiernych, ktérymi zostaje obcigzony™.
Z powodu tego, ze ,,grzech nie istnieje poza grzesznikiem, (..) przez grzesznika
i w nim staje si¢ on udzialem Kosciola””. Mimo tego wszystkiego Dziewulski
takze uznaje, ze ,grzesznik stawia si¢ na «obrzezach» i peryferiach Kosciota,

™ Por. W. Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 305, 310. Por. rowniez: J. Salij, Dar Kosciola,

dz. cyt., s. 165. Takze Hans Urs von Balthasar nie zaliczal grzesznikéw do Kosciota, uwazal
ich za ,,niewtasciwych” czy ,tak zwanych” czlonkéw — por. J. Ratzinger, Koscidt — znak
wsrdd naroddw, dz. cyt., s. 314.

Por. STIIL, q. 8, . 3, ad. 2.

Por. A. Dulles, The Church as ‘One Holy, Catholic, and Apostolic’, ,Evangelical Review of
Theology” 23/1 (1999), s. 17.

™ Por. G. Dziewulski, Swigty Koscidl..., dz. cyt., s. 50, 5 4.

G. Dziewulski, Swigty Koscidt..., dz. cyt., s. ss.
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réwnoczesnie jednak pozostaje wzywany do powrotu do centrum, tj. do po-
jednania i do wspélnoty z Bogiem”"

Joseph Ratzinger oponowal przeciw prébom odiaczenia ,,Koéciota” od ,,lu-
dzi w Kosciele”; Kosciét zawierajacy Boska tajemnice zyje bowiem w ludziach
tego $wiata i na autentycznie ludzki sposéb, tak ze nie tylko pojedynczy ludzie,
ale iinstytucja dzieli samowole tego cztowieczenstwa. Wiasnie taki Koscidl,
$wiety i grzeszny, jest zdaniem bawarskiego teologa $wiadectwem i rzeczywi-
stoscig niepokonalnej milosci i faski Bozej"". Jak przytomnie zauwaza Andrzej
Dariczak, nalezaloby méwi¢ nie tyle, ze Ko$ciot za swoje uznaje grzechy swoich
dzieci (stanowisko Mi¢dzynarodowej Komisji Teologicznej), ile ze uznaje same
dzieci, ktére zgrzeszyly78. »Kosciol nie wyrzeka si¢ nawet wyrodnych swoich
dzieci””, i dlatego ,teologia zawsze stanowczo przeciwstawiata si¢ wylaczaniu
czlowieka grzesznego z Kosciota™™.

Wydaje si¢, ze na mocy nierozerwalnego zjednoczenia Chrystusa z Kos-
ciofem (,,mimo to™!), oraz przez sakramentalne wlaczenie w Koscidl, zaréwno
swigcl, jak i grzesznicy naleza do Kosciota; pozostaja z nim ztaczeni, tyle ze
w inny sposob. Swieci zyja istota Kosciota i j3 odbijaja, a o grzesznikéw — nie-
pelnosprawnych cztonkéw Chrystusowego Ciata — Ko$cidt musi si¢ troszezy¢
(por. 1 Kor 12,23.26); nie oni sami, ale dzialanie Kosciota wobec nich jest wtedy
znakiem $wigtosci. Na pewno trzeba powiedzie¢, ze dopiero nierozdzielanie
realitas grzesznika od Ko$ciola umozliwia u$wiccajacy wptyw Kosciota na
grzesznika; gdyby pozostawal on poza Ko$ciotem, aktywno$¢ Eklezji polega¢
mogtaby jedynie na gloszeniu Dobrej Nowiny i wezwaniu do nawrdcenia. Gdyby
grzesznik nie byt czlonkiem Kosciota, nie bytaby mozliwa sytuacja, o ktérej pisze
$w. Pawet — ze kto$ ,,spozywa i pije, nie zwazajac na Cialo [Panskie]”, a przez
to ,wyrok sobie spozywa i pije” (por. 1 Kor 11,29)"". Z kolei dopiero ten, ktéry

" G. Dziewulski, Swigty Koscidl..., dz. cyt., s. s3. Por. H. de Lubac, Katolicyzm, dz. cyt., s. 47.

" Por. J. Ratzinger, Koscidt — znak wsréd narodéw..., dz. cyt., s. 4215 K. Gézdz, Koscidt
Swigtych..., dz. cyt., s. 421. Réwniez Karl Rahner sprzeciwial si¢ oddzielaniu wiernych od
Kosciota, a zatem konsekwentnie grzechéw ludzkich od pojmowanego konkretnie grzesz-
nego Kosciota — por. A. Daticzak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 101. Bernard
Prusak twierdzi, ze odrdznienie $wigtosci Kosciola od grzesznosci cztonkéw Kosciota musi
koniecznie oznaczad rozdzielenie Koéciota od jego cztonkéw — por. B.P. Prusak, Theological
Considerations — Hermeneutical, Ecclesiological, Eschatological Regarding Memory and
Reconciliation: the Church and the Faults of the Past, ,Horizons” 32/1 (2005), s. 142.
Por. A. Dafczak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 103.

J. Salij, Dar Kosciota, dz. cyt., s. 184.

A. Czaja, Traktar o Kosciele, dz. cyt., s. 461.

Interesujacy jest w tym kontekécie fragment Dzienniczka, w ktérym $w. Faustyna pisze:
»Dzi§ poznatam, z jaka niechgcig przychodzi Pan do pewnej duszy w Komunii $wiete;j.
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karmi si¢ Cialem Pariskim, ma udzial w Ciele Chrystusa (por. 1 Kor 10,16),
i staje si¢ Jego (i zjednoczonego z Nim Ko$ciota) cztonkiem.

Rozbieznos¢ powyzej zaprezentowanych stanowisk daje si¢ chyba sprowadzi¢
do wspdlnego mianownika, jakim jest koncepcja relacji miedzy Kosciotem
a wierzacymi. Mozna albo uzna¢, ze nie ma Kosciota inaczej jak tylko ,w”
wierzacych®, albo przyja¢, ze Kosciél istnieje réwniez ,poza” czy ,,ponad”
nimi, jako uprzedni wzgledem nich. W tym drugim przypadku nie ma w ogole
potrzeby godzenia $wigtosci Kosciota z grzesznoscig czlonkéw. Koscidt jako
$wiety udziela $wigtoéci, ale przeciez nie grzechu swoim cztonkom. Jesli Kosciodt
nie bytby czyms wiecej niz suma ,,$wigtych”, wtedy $wietos¢ czerpatby od nich
lub — w jaki sposéb? — od Chrystusa. W ujeciu pierwszym pozostaje problem
uzgodnienia, skoro zaréwno $wigtos¢é, jak i grzech nie istnieja poza wierzacymi.
Wtedy kwestia ta przybrataby posta¢ pytania, pod jakimi warunkami mozna
by ewentualnie uzna¢ kontrowersyjng formule simul iustus et peccator.

Katolickie rozumienie usprawiedliwienia wskazuje na istotowe, dokonujace
sie w cztowicku ochrzezonym oczyszczenie z grzechu, odnowienie i ontologiczna
przemiane. Nie ma mowy o grzechu, pozostaje jednak nieb¢daca sama w sobie
grzechem concupiscentia — zarzewie grzechu mogace sktania¢ do jego popetnienia.
W luteranskim stanowisku mozna wyrdzni¢ relacyjng ontologie, w ktérej ramach
cztowiek bylby caty sprawiedliwy ze wzgledu na stosunck do Chrystusa, oraz
ontologie substancji — w tej kategorii cztowiek bylby weiaz grzesznikiem; innymi
stowy, juz sama pozadliwos¢ zostaje tutaj uznana za grzech®. W interesujace;j
nas kwestii oznaczaloby to, ze réwniez w przypadku uznania istnienia Kosciota
jedynie w wierzacych katolicka perspektywa nie pozwala przyjaé, ze Kosciot
jest zarazem $wiety i grzeszny; raczej jest juz $wiety w swoich cztonkach, ale
zarazem sklonny do grzechu ze wzgledu na pozostajace w nich zarzewie grze-
chu - i o tyle tylko grzeszny, o ile chrzescijanie rzeczywiscie popetniaja grzech
(nie bylby to stan wlasciwy dla nich, raczej przejaw ,,starego czlowieka”). Nawet
w takim jednak przypadku nalezaloby wprowadzi¢ rozréznienie na $wigto$é

Idzie do tego serca jak do ciemnicy — na meke i udreczenie” — por. $w. Faustyna Kowalska,
Dzienniczek. Mifosierdzie Boze w duszy mojej, Krakéw [b.r.], nr 1280.

Dariczak twierdzi, ze Koscidl jako taki nie istnieje ponad konkretnymi wiernymi, ale
z nich si¢ sktada i w ten sposdb jest znieksztalcany przez ich grzechy. Réznica polega na
tym, ze indywidualny podmiot (cztowiek, a nie Kosciél) jest zrédlem powstania grzechu -
por. A. Daniczak, Wymiar swigtosci i grzechn..., dz. cyt., s. 104. Ale w takim razie Kosciot
bytby jednak innym podmiotem niz pojedynczy ludzie, nawet jesli istnialby jedynie w nich.
Por. W. Medwid, Przekroczy¢ prdg..., dz. cyt., s. 114-115, 119-120. Por. cytowane wyzej
Lumen gentium, gdzie wprost nazywa si¢ ochrzczonych $wigtymi — jako ze stali si¢ dzie¢mi
Bozymi i uczestnikami natury Boze;.
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(a nawet przebdstwienie) jako pochodng Bozego dziatania (por. LG 40) oraz
grzeszno$¢ jako wynik upadku czlowieka.

Wedtug Wojciecha Medwida ,nie b¢dzie naduzyciem stwierdzenie, ze
Vaticanum II wyrazil to, co mozna by nazwaé katolickg naukq simul iustus et
peccator”®. Mialaby ona zdaniem autora zosta¢ wylozona w Lumen gentium
w czgéei dotyczacej wlasnie Eklezji (nr 8):

Podczas gdy Chrystus, ,Swiety, niewinny, niepokalany”, nie znat grzechu, lecz
przyszedt jedynie dla przebtagania za grzechy ludu, Kosciét, w ktérego tonie
znajduja sie grzesznicy, Swiety i zarazem ciagle potrzebujacy oczyszczenia,
nieustannie podejmuje pokute i odnowess.

Niemniej wypowiedz ta wskazuje niedwuznacznie na to, ze Ko$ciél nie jest suma
»Swietych grzesznikdw” (czy raczej: $wigtych grzeszacych), lecz jakims odrgbnym
bytem, w ktdrego ,tonie” znajduja si¢ grzesznicy (nawet jesli nie mialby istnie¢ poza
nimi, to jednak nie utozsamia si¢ z nimi catkowicie); juz jest $wigty, ale potrzebuje
oczyszczenia whasnie ze wzgledu na nich. Jeszeze inaczej: z powodu popetnienia
grzechu czlowiek nie wypada poza Kosciol, w ktérym zostal poczety i przez keéry
jest niejako rodzony. Na pewno w kazdym razie nie wolno wypowiedzi Ojcéw
Soboru czyta¢ w duchu Marcina Lutra rozumienia formuly simul iustus et peccator,
keory dialektyke ,juz” i ,jeszcze nie” wyjasnial na sposéb: ,jest si¢ grzesznikiem
w rzeczy samej (i7 7e), ale usprawiedliwionym w nadziei (i7 spe)”®. Ostatecznie
misterium, jak zawsze, okazuje si¢ trudniejsze do pojecia niz upraszczajace ujecia.
Kosciol ,juz” jest $wigty, nawet jesli ,jeszcze” potrzebuje oczyszezenia i odnowy.

Ojciec dziata przez Syna, ktory z kolei jednoczy si¢ z Ko$ciotem tak, ze dzialajacy
w nim Duch Swiety moze dziala¢ na hagiograféw. Ze wzgledu na to, ze podmiotem
ksiag natchnionych pozostaja $wigty Bog i $wigty Kosciot, Pismo jest $wigte i za-
razem uswigcajace. Pismo jest jednak zrodzone z fona Kosciota $wigtego w swojej
istocie, ale ztozonego z ludzi niedoskonale $wietych. Zapewne dar natchnienia
wiazal si¢ z jakim$ uswigcajacym dzialaniem na hagiografa (por. 2 P 1,21: , kie-
rowani Duchem Swictym méwili Boga $wieci ludzie”), ale przeciez nie moglo to
oznacza¢ eschatologicznej, doskonalej $wietosci czy tym bardziej wyabstrahowania

¥ W. Medwid, Przekroczyd prdg..., dz. cyt., s. 126.

Por. KKK 827; Sobér Watykariski IT, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 3, 6.
® W. Medwid, Przekroczyd prdg..., dz. cyt., s. 116.
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autora natchnionego z danego etapu historii zbawienia, w jakim Lud Bozy, kt6-
rego byl cze¢scia, znajdowat sie w momencie spisywania stowa. To za$ oznacza, ze
$wietoéci Pisma nalezy poszukiwaé na poziomie ontologicznym, ktérego warstwa
literacka i tresciowa moze by¢ jedynie mniej lub bardziej wyraznym znakiem.

Wspdtistnienie $wigtosci oraz grzechu, jakie sitg rzeczy musi znaczy¢ ksiegi
biblijne, nie moze oznaczaé paralelizmu dialektycznego (czy tym bardziej sy-
metrii) migdzy nimi, poniewaz pochodzaca z taski Bozej $wigto$¢ jest innego
»gatunku”. Pismo jako $wigte odboska $wictoscia moze petni¢ role zbawcza
w Kosciele grzesznym odludzka grzeszno$cia. Umozliwia zerwanie z grzechem,
a potem us$wiecenie wiernych, oraz prowadzi do rozbicia ,,struktur grzechu”
i przywrécenia whasciwego funkcjonowania réznych cztonkéw Ciata pocho-
dzacych z ustanowienia Bozego (por. 1 Kor 12,27-28). ,Wszelkie Pismo od Boga
natchnione [jest] i pozyteczne do nauczania, do przekonywania, do poprawiania,
do ksztalcenia w sprawiedliwosci — aby czlowiek Bozy byt doskonaly, przyspo-
sobiony do kazdego dobrego czynu” (2 Tm 3,16-17). Mozna by dopowiedzie¢,
ze takie moze by¢ Pismo jedynie w rekach swigtej Matki Kosciota.

Dar natchnienia wolno widzie¢ jako ,glebsze” utozsamienie hagiografa
z istotg Kosciota (na etapie Starego Testamentu odpowiednio z istota Ludu
Przymierza), w tym z jego $wigtoscia, dzigki czemu méglby on wyrazaé stowo
Boze w taki sposéb, ktéry z kolei potem stuzylby uswieceniu Kosciota (czlonkéw
$wictego ludu). Zapewne wigzalo si¢ to z jakim$ ,wywindowaniem” pisarza
natchnionego na pewien poziom swigtosci, ale bynajmnicj nie musi to oznaczaé
widzenia w nim ,,super$wigtego” (prawdziwa, lecz niedoskonata $wigtos¢);
owszem, wystarczylo dopuszczenie go do poznania i wyrazenia misterium
swictosci Kociota jako Zrédta jego whasnego uswigcenia. Uzasadnieniem tezy
moze by¢ proces rozpoznawania kanonicznosci danej ksi¢gi. Z jednej strony
wspolnota wierzacych dostrzegta adekwatne odzwierciedlenie w pismach tego,
czym w swojej istocie zostata uczyniona przez Chrystusa. Z drugiej strony pisma,
ktére weszty do kanonu, nie byly jedynie zwierciadtem dla aktualnego, empi-
rycznego stanu Ko$ciola, raczej wspolnota w wierze dostrzegata swoja tajemnice
wyrazong w pismach natchnionych, ktére tym samym mogly ja prowadzi¢
do przeksztalconego zycia. Dlatego mozna méwi¢ za Geraldem O’Collinsem
o cyrkularnosci: ,tak jak chrzescijanska wspélnota uksztaltowata kanon, tak
wspélnota i jej podstawowa tozsamos¢ zostaly uksztaltowane przez kanon™'.
A raczej ciagle jest ksztaltowana przez niego, z czego mozna wnioskowa¢, ze dar

¥ Por. G. O’Collins, Inspiration: Towards a Christian Interpretation of Biblical Inspiration,

Oxford 2018, 5. 1445 G. O’Collins, Revelation: Towards a Christian Interpretation of God’s
Self-revelation in Jesus Christ, Oxford 2016, 5. 172.
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Ducha Swigtego udzielonego $wigtym pisarzom musiat korespondowa¢ whasnie
z postrzegana jedynie przez wiarg tajemnica (w tym: $wigtoscig) Kosciota.

Wszystko to prowadzi nas do uznania, ze ontologicznej $wigtosci Kos-
ciola musiata odpowiada¢ ontologiczna $wietos¢ hagiografa. To za$ kieruje
nasza uwage ku sakramentowi Eucharystii. Nie jest przypadkiem, ze w lidcie
apostola Pawla cz¢$¢ poswigcona charyzmatom Ducha Swiqtego pojawia sie
po fragmencie dotyczacym Wieczerzy Panskiej. Sakramentalny chleb wiacza
wierzacych w Chrystusa i czyni z nich jedno Cialto, w ktérym dziata Duch
Swiety, udzielajac swoich daréw (por. 1 Kor 10,17). Podobnie charyzmat na-
tchnienia musi by¢ zwigzany z eucharystycznym przeobrazeniem dokonujacym
si¢ na poziomie ontologicznym (,,nuklearne rozszczepienie”, by uzyé metafory
Benedykta XVI*). Teza o eucharystycznej proweniencji Nowego Testamentu
gloszona przez Denisa Farkasfalvy'ego® nabiera w zwigzku z tym dodatkowej
wiarygodnosci. Réwniez pisarze natchnieni na etapie Starego Przymierza w jakis
antycypacyjno-misteryjny sposob taczyli si¢ z Chrystusem sakramentalnym,
kiedy ,,spozywali ten sam pokarm duchowy i pili ten sam duchowy napdj (...)
z towarzyszacej im duchowej skaly”, ktéra ,,byt Chrystus” (1 Kor 10,3-4)*°. Przy
okazji: wszystko, co wydarzylo si¢ Izraelitom, stalo si¢ dla przyktadu i poucze-
nia chrzedcijan, jako zapowiedz rzeczy przysztych (por. 1 Kor 10,6.11). Mamy
zatem tutaj do czynienia z eklezjologiczng interpretacja Starego Testamentu,
ktéra musiata si¢ pojawi¢ razem z chrystologiczna ,rewolucja hermeneutyczng”
stosowang w pierwotnym Kosciele™

Ani Pismo w swojej naturze, ani jego ludzcy autorzy nie moga by¢ okresleni
protestanckim wyrazeniem simul iustus et peccator. Nie przez moralng $wigtosé
autoréw natchnionych, i nawet nie przez moralng $wigto$¢ wyrazanych przez
nich tresci Pismo jest $wicte. Jest ono $wigte w darze, czyli w tym, co pochodzi
od Ducha Swigtego za posrednictwem Kosciota $wigtego (jako Ciala Chry-
stusa i $wiatyni Ducha Swietego), oraz jako prowadzace do uswigcenia (Pismo

88

Por. Benedykt XVI, Adhortacja Sacramentum caritatis, nr 11.
89

Por. D. Farkasfalvy, Inspiration & Interpretation: A Theological Introduction to Sacred
Scripture, Washington, 2010, s. 63-87; P. McPartlan, Sacrament of Salvation. An Intro-
duction to Eucharistic Ecclesiology, Edinburgh 1995, s. 35 A. Giambrone, The Quest for the
Vera et Sincera de Jesu. Dei Verbum §1g and the Historicity of the Gospels, ,Nova et Vetera”
English Edition 13/1 (2015), 5. 113-114.

Por. J. Lambrecht, Pierwszy List do Koryntian, ttum. B. Widla, [w:] Migdzynarodowy
komentarz do Pisma Swigtego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na X X1 wiek, W.R. Far-
mer (red.), W. Chrostowski (red. wyd. pol.), ttum. H. Bednarek i in., Warszawa 2001, s.
1468: Pawla ,,kombinacja réznych danych z Ksiggi Wyjscia — jest podporzadkowana jego
typologicznej interpretacji sakramentalne;j”.

Por. T. Work, Living and Active..., dz. cyt., s. 218—220.
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w Kosciele). Na tle tego stwierdzenia mozna zrozumieé nacisk Ratzingera
na to, ze réwniez autorzy Starego Testamentu nalezeli do Ciata Chrystusa.
Swigtos¢ Pisma polega na tym, ze dzigki dziataniu Ducha Swigtego na pisarzy
natchnionych ich stowa ,jako natchnione rzeczywiscie sa stowem Boga” (DV
24), »przekazujg Boze stowo i sprawiaja, ze w wypowiedziach Apostoléw
i prorokéw rozbrzmiewa glos Ducha Swietego” (DV 21). Benedykt XV pisze
w odwolaniu do cytowanego numeru Dei verbum, ze ,,stowo Boze przemawia
bowiem do nas w Pismie $wigtym jako natchnione $wiadectwo Objawienia”
(VD 18). Innymi stowy charyzmat natchnienia nalezy identyfikowa¢ z takim
darem dania $wiadectwa Objawieniu, zeby Pismo pozwalato samemu Bogu
przemawial. Podobnie jak $wigto$¢ podarowana Ko$ciotowi we wszelkich
innych dobrach duchowych udzielana jest przez grzeszacych ludzi, co nie
przeszkadza ich u$wiecajacemu dzialaniu, tak samo sprawa si¢ ma z Pismem
Swic;tym. Zaréwno gdy chodzi o gloszenie stowa Bozego, jak i samo spisywanie
pod natchnieniem — $wigtos¢ Boga przeswieca ,mimo” ludzkiej stabosci, albo
nawet w niej.

Soborowe stwierdzenie, ze ,wszystko to, co autorzy natchnieni, czyli ha-
giografowie, twierdza, nalezy uwaza¢ za stwierdzone przez Ducha Swigtego”
(DV 11), wymaga reinterpretacji. W obecnej postaci sugerowaloby, ze wszystkie
twierdzenia pisarzy natchnionych sa tozsame z twierdzeniami Ducha Swictego,
co przeciez nie moze by¢ prawda juz cho¢by z tego powodu, ze réwnaloby sie
przypisaniu Bogu ludzkich ograniczono$ci oraz niedoskonatej $wigtosci. Poza
tym stowo Boze, analogicznie jak w ludzkiej mowie, zeby byto zrozumiane, musi
zosta¢ wypowiedziane do korica — wynika z tego, ze nalezy dopiero poszukiwaé
tego, co Duch Swit;ty moéwi w Pismie jako calosci. Ostatecznie Pismo moze
by¢ $wiete takze jako znak (prawdziwa, lecz niedoskonata $wictos¢) dopiero
dzigki jednosci diachronicznej Kosciota (w tym jednosci Kosciota ziemskiego
i niebieskiego), w ktdérego pamicci réwniez stowa dawniej wypowiedziane,
nieraz w niedoskonaly (czy nawet grzeszny — por. raz jeszcze zatwardziatos¢
serc uwzgledniong przez hagiografa) sposob, nabieraja wlasciwego znaczenia
i interpretacji’, a ostatecznie w pelni zaswieca swietoscia dopiero w chwale
(»Niebo i ziemia przeming, ale moje stowa nie przeming” — Mt 24,35 i par.93).

%2 Por. J. Ratzinger/Benedyke X VI, H. Urs von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciota, tham.

W. Szymona, Krakéw 2007, 5. 129: ,,Niegrzecznie jest przerywaé drugiemu, gdy co§ méwi;
cztowick taki stusznie si¢ broni, méwiac: pozwdl mi dokoriczy¢! Tak samo niegrzecznie jest
przerywac tok wypowiedzi Nowego Testamentu i stoperem zatrzymywa¢ go na ktéryms
stopniu jego refleksji”.

Préba obrony jakiej$ formy trwania Biblii réwniez po zakoriczeniu pielgrzymki ziemskiej -
por. T. Work, Living and Active..., dz. cyt., s. 310-313.
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Mozna do $wictosci odnies¢ to, co Ratzinger pisat o prawdzie, ktéra jest obecna
absolutnie jedynie w Zmartwychwstalym. Dlatego nalezy jej szukaé nie w da-
nym momencie historii, ale raczej w calosci dziejéw wiary i w napigciu wiary
wykraczajacym poza histori¢™.

Od swietosci do uswiecania

Telford Work przekonuje, ze w eklezjologii nalezy uszanowaé dwa pola dialekeyki
eschatologii: ,,juz” i yjeszcze nie”. Podstawowe przymioty Kociota sg jako$ciami
juz obecnymi w Kosciele, ale jednak stanowig obietnicg, ktéra w petni zrealizuje
si¢ dopiero w przyszlosci”. Teolog nie wzigt pod uwage réznicy miedzy ,juz”
Kosciota a ,jeszcze nie” jego cztonkéw, a by¢ moze réwniez rozréznienie miedzy
$wictoécig podarowana na drodze sakramentalnej i $wietoscia egzystencjalng
sprowadzit do réznicy ilosciowej, a nie jakosciowej. Zdaje si¢, ze perspektywa
eschatologii zainaugurowanej (ale nie spetnionej) jest rozumiana przez Worka na
spos6b nazbyt chronologiczny. A przeciez jesli Chrystusowe powstanie z martwych
juz si¢ dokonato, i dlatego eschatologiczny zaczyn moze teraz zaczyniaé cata make
historii (por. Mt 13,33)”, wolno uzna¢ réwniez juz obecna $wictos¢ Kosciota.
Z perspektywy katolickiej trzeba zatem zaproponowa¢ inne rozwiazanie. Miedzy-
narodowa Komisja Teologiczna w jednym ze swoich opracowari zwrdcita uwage na

rozréznienie (wt. distingue) miedzy wolna od braku wiernoscia Kosciota i sta-
bosciami swoich cztonkéw, duchownych badz Swieckich, wczoraj jak i dzisiaj,
a wiec miedzy Kosciotem jako Oblubienica Chrystusa ,bez skazy czy zmarszczki
(...) Swietg i nieskalang” (por. Ef 5,27) a jego synami, grzesznikami, ktérym ofia-
rowane jest przebaczenie, powotanymi do statego nawrdcenia — do odnowy
w Duchu Swietym”’.

W zwiazku z tym komisja polecita ,,odrézni¢ swigtosé Kosciola od swigtosci
w Kosciele”. Pierwsza z nich, wynikajaca z postania Syna i Ducha Swigtego,
stanowi warunek osiagniecia drugiej, osobistej $wigtoéci wierzacych. ,Swietosci

94
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Por. J. Ratzinger, Wiara w Pismie i deycji... (Opem omnia, t. 9/1), dz. Cyt., s. 162-16 4.
Por. T. Work, Living and Active..., dz. cyt., s. 260.

Por. S. Zatwardnicki, Koscidt zgorszenia — tajemnica obrazy, dz. cyt., s. 125-131. Por. réwniez:
A. Danczak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 100: ,Rzeczywisto$¢ eschatologiczna
nie jest bowiem przyszloscia chronologiczna. Juz dzisiaj oddzialuje ona na terazniejszosé,
«pociagajac>» ja’.

KWP 1.2.
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Ko$ciota powinna wigc odpowiada¢ $wictos¢ w Kosciele”, analogicznie jak
ochrzczony ma cala swoja egzystencja stawad si¢ tym, kim juz stat si¢ na mocy
chrztu $wigtego. Dlatego tez wszelka odnowa Ko$ciola polegalaby na wzrastaniu
w wiernosci jego powolaniu%. Podobnie pisat Henri de Lubac, wedtug ktérego
»tym, czym Kosciol jest w swojej istocie, musi by¢ takze w swoich cztonkach.
Musi byé przez nas tym, czym jest dla nas™. Niedaleko tym stwierdzeniom
od wypowiedzi soborowej:

Wyznawcy Chrystusa, powotani przez Boga i usprawiedliwieni w Panu Jezusie nie
ze wzgledu na swe uczynki, lecz wedtug postanowienia i taski Bozej, w chrzcie
wiary zostali prawdziwymi dzie¢mi Bozymi i uczestnikami natury Bozej, a przez
to rzeczywiscie stali sie Swieci. Dlatego powinni zachowywa¢é w zyciu i w petni

urzeczywistniaé Swietos¢, ktéra otrzymali z daru Bozego. Napomina ich Apostot,
100

aby zyli ,jak przystoi Swietym” (Ef 5,3) (...) (LG 40) .

Chodzi zatem o przechodzenie od daru do urzeczywistniania w zyciu
wierzacych, od obiektywnej $wigtosci Kosciota do subiektywnej $wictosci
w Kosciele™": »owigtos¢ podarowana w Duchu jest przede wszystkim darem.

Jest jednak takze zadaniem i tym samym staje si¢ wyzwaniem, aby odpowiada¢

. . . . 102 . . .
$wietym zyciem na podarowang $wigto$¢”" . Poruczeniem wynikajacym ze

$wietosci Kociola jest przyjecie powszechnego powolania do $wigtosci i podjecie
wysitku dazenia do $wigtosci'. Dlatego autor natchniony wzywa chrzeécijan:
,w calym postepowaniu staficie si¢ wy réwniez $wietymi na wzdr Swigtego,
ktéry was powolal, gdyz jest napisane: Swietymi badzcie, bo Ja jestem $wiety”
%% Por. KWP 3.2; Unitatis redintegratio 6. Por. takze W. Kasper, Koscidt karolicki..., dz. cyt.,
s. 301: ,,Wylacznie Duch moze uczyni¢ nas nowym stworzeniem (2 Kor s5,17; Ga 6,15), co
zasadniczo dokonuje si¢ przez nowe narodzenie w chrzcie (J 3,5). Tym samym u$wiecenie
byloby wi¢c pozwoleniem na to, aby rzeczywisto$é chrzcielna zrealizowala si¢ w naszym
zyciu i aby$my zyli jako nowi ludzie”. Por. réwniez: A. Daficzak, Wymiar swigtosci i grze-
chu..., dz. cyt., s. 100, 102-103; H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, dz. cyt., s. 30;
H. Urs von Balthasar, Duch chrzescijanski, dz. cyt., s. 271.
H. de Lubac, Medytacje o Kosciele, ttum. 1. Biatkowska-Cichon, Krakéw 1997, s. 70.
Por. A. Dulles, The Church..., dz. cyt., s. 16.
Por. A. Czaja, Traktat o Kosciele, dz. cyt., s. 4615 A. Napidrkowski, Ecclesia semper purifican-
da...,dz. cyt., s. 107; G. Dziewulski, Swigty Koscidl..., dz. cyt., s. 49; A. Danczak, Wymiar
Swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 99; R. Krawczyk, Biblijna koncepja..., dz. cyt., s. 356357
W. Kasper, Koscidl katolicki..., dz. cyt., s. 299. Swicci s3, mozna by rzec, ,twarza” $wictego
Ko$ciota; jako ,zywa Ewangelia” ukazuja, kim mozemy i powinnismy by¢, a w kazdym
razie wskazujg na powolanie wszystkich chrzescijan — por. R. Ellsberg, The Church is Holy,
- [w:] The Many Marks of the Church, dz. cyt., s. 40, 42.

Por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, dz. cyt., s. 30; KKK 825; LG 11.
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(1 P 1,15-16; por. Kpl 11,44). A apostol Pawel zwraca si¢ ,,do Kosciota Bozego
w Koryncie, do tych, ktérzy zostali uswigceni w Jezusie Chrystusie i powotani
do $wictosci wespdt ze wszystkimi, ktérzy na kazdym miejscu wzywaja imienia
Pana naszego Jezusa Chrystusa, ich i naszego [Pana]” (1 Kor 1,2). Sam Jezus
zreszty oczekiwal po swoich uczniach doskonatosci na wzér doskonatosci Ojca
niebieskiego (por. Mt 5,48'*"). Swieto$¢ Kosciola jako $wiatyni Bozej domaga
sie dgzenia wierzacych do $wigtosci (por. 2 Kor 7,1), przy czym $wictosé ta nie
ma by¢ dodatkiem, ale winna obejmowa¢ cale zycie jako ofiare sktadang Bogu
(por. Rz 12,1)'%,

Dochodzimy tutaj do drugiego aspektu pojmowania przymiotu $wigtosci —
wyznajemy, ze Ko$ciot jest $wigty ze wzgledu na to, Ze jest w nim petnia $rodkéw
zbawienia; Kosciét musi by¢ swicty, skoro uswieca wierzacych'™. , Kosciét zjed-
noczony z Chrystusem jest uswu;cany przez Niego; przez Niego i w Nim staje
si¢ on réwniez uswiecajacy”"”’. Dar Swu;tego Boga spraw1a zarazem $wieto$é
Kosciota, jak i uzdalnia do postannictwa uswigcania 108 Koécidl nie uzyskuje
swigtosci od swoich wiernych”, owszem, ,,§wi¢to$¢ jest jego podstawowa cecha
ontologiczna i jako taka pochodzi ona od Chrystusa, bedac zawsze uprzednia
wobec $wigtosci wiernych”. I wlasnie ,dziki $wigtosci Kosciota wierni stajg
sie cztonkami ludu Bozego i otrzymuja w jego wsp6lnocie pomoc w osobistym
wzroécie duchowym”™'®.

* k%

Petnia $wigtosci nalezy do czasu eschatologicznego, ale juz teraz mozna moé-
wi¢ o prawdziwej $wigtoéci Kosciota. Podobnie Pismo Swigte juz teraz $wiete
i dzialajgce uswigcajaco na wierzacych — dopiero w chwale ukaze si¢, podobnie
jak Oblubienica Chrystusa, bez skazy i zmarszczki (por. Ef 5,27). Jak nalezy od-
r6zni¢ $wicto$¢ Kosciota od $wigtosci w Kosciele, tak nalezy odrézni¢ swigtosé
Pisma od $wictosci w Kosciele, a takze $wigto$¢ Pisma od $wictoéci w Pismie

"% U Lukasza doskonalos¢ utozsamia sie z milosierdziem (por. £k 6,36), w czym ukazuje si¢

zwigzek $wietoéci z milosierdziem.

Por. W. Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 299—300.

Por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, dz. cyt., s. 29; LG 48; Unitatis redintegratio 3.
De Lubac uznaje, ze wlasnie dlatego, ze Kosciota moc uswigcajaca pochodzi od samego
Boga, jest on $wiety i bez skazy — por. Medytacje o Kosciele, dz. cyt., s. 97.

KKK 824; Sobér Watykariski I, Konstytucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum concilium
(dalej: SC), nr 10.

Por. G. Dziewulski, Swigty Kosciét..., dz. cyt., s. 46; KKK 823; LG 39.

A. Daniczak, Wymiar swigtosci i grzechu..., dz. cyt., s. 99.
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oraz $wictos¢ w Pismie od $wictosci w Kosciele. Swietos¢ w Pismie Swietym
jest prawdziwa (jej zZrédlem jest Duch Swiety), ale niedoskonata (jako pocho-
dzaca od pisarzy natchnionych). Swietoé¢ hagiografa czy tresci natchnionych to
znak $wigtosci, ktora jest podarowana spisanemu sfowu Bozemu, ale z ktérg to
$wigtoscia stowa Bozego nie utozsamia si¢ w petni. Swigtoéé¢ w Pismie jest albo
wicksza od $wigtosci w Kosciele (najwyrazniej przez zwiazek z Chrystusem),
albo mniejsza (bo Pismo moglo juz wykona¢ uswiecajaca prace w Kosciele).
Swigtos¢ Pisma jest zawsze wigksza od $wigtosci w Kosciele.

Pochodzaca z natchnienia $wigto$¢ Pisma przemienia adresata stowa Bozego
(Koscidl i poszczegélnych wierzacych), dzigki czemu z kolei mozliwa staje si¢
interpretacja Pisma odpowiadajaca jego $wigtej naturze. Przykladem moze
tutaj by¢ sprawa niewolnictwa — dopuszczanego przez $w. Pawta, ktérego z ko-
lei wypowiedzi dzisiejszy Ko$ciol interpretuje w $wietle pozytywnej zmiany,
jaka Pismo spowodowalo w dziejach ludzkosci. (Przy okazji stosunek apostota
do niewolnictwa wskazuje na prymat uswigcenia wierzacych przed reforma
w Kodciele). W procesie kolejnych relekeur (obecnych juz w samej Biblii, a ko-
niecznych w calej historii Kociota) odstania si¢ coraz bardziej $wigtos¢ Pisma
i — w kolejnym ruchu po kole hermeneutycznym — moze ono silniej oddziatywac.
Zawsze istotny pozostaje zwiazek $wictosci (Pisma i w Pismie) z hermeneutyka
biblijna. Na tym tle mozna odczytywaé wskazania Benedykta X VI, wedtug
ktérego ,,$wietosé w Kosciele jest hermeneutyka Pisma, od ktérej nikt nie moze
abstrahowa¢” (VD 49). Pismo rosnie wraz ze wzrostem $wietosci odbiorcy stowa
Bozego (VD 30), a zarazem Pismo ten wzrost powoduje.

To stwierdziwszy, trzeba by od razu dodaé¢, ze nie samo Pismo to czyni, ale
Pismo obecne i dziatajace w Kosciele (chodzi o cale zycie Kosciola, ale przede
wszystkim o sakramenty, w tym zwlaszcza Eucharysti¢). Raz jeszcze ukazuje si¢
tutaj wzajemne powiazanie Kosciota i Pisma Swictego, ktére Robert Sokolowski
prezentuje jako relacje faczaca cz¢$¢ i calo$¢. Misterium stowa-w-Kosciele polega
jego zdaniem na tym, ze zaréwno Pismo jest calo$cia wzgledem czgici, jaka jest
Koscidl, jak i odwrotnie. Poniewaz ksiggi natchnione nie tylko powstaty, ale i zyja
jedynie w Kosciele, z tej perspektywy to Kosciot jest dla Pisma catoscia. Z kolei
z innego punktu widzenia cz¢écia jest Kosciol, a Pismo stanowi catos¢ — jako
ze przedstawia i ugruntowuje Ko$cidt w jego istocie oraz wskazuje normatywny
obraz, do ktérego Kosciét winien si¢ dostosowywaé™. W rzeczywistosci sprawy
si¢ jeszcze bardziej komplikuja: Pismo jako zyjace w Kosciele moze by¢ swicte
jedynie w nim — i w tym sensie to Koscidt jest caloscia, a Pismo czgécia. Jesli
za$ spojrzy si¢ na uswiecajace oddziatywanie Pisma na Kosciét — Pismo jest

" por. R. Sokolowski, God’s Word..., dz. cyt., s. 192-193.
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calo$cia wzgledem Kosciota jako czesci, ale zarazem Kosciél jest caloscia, bo
uswiecajaca role pelni nie samo Pismo, ale dopiero w catoksztalcie soteriolo-
gicznej (zwlaszcza sakramentalnie) funkeji Ko$ciota. To wszystko jest mozliwe
jedynie pod warunkiem, ze i Kosci6t jest ontologicznie $wiety, i Pismo pozo-
staje ontologicznie $wicte — tylko jako takie moze przez cale dzieje Kosciota
wywieraé uswigcajacy wplyw, gdy jest stuchane przez Ko$ciol, przepowiadane,
wyjasniane (por. DV 1,10) i aplikowane.

Pismo moze byc’ zaczynem $wietosci nawet ,mimo tego”, Ze jest ono nie
samym zaczynem, lecz zaczynem juz wlozonym w ludzkie ciasto™". Zauwazmy,
ze powstata prawdopodobnie w wyniku dlugotrwalej refleksji Ludu Bozego
nad wtasng historig znaczong ingerencjami Bozymi Ksiega Rodzaju ukazuje,
jak bylo ,,na poczatku”. Ten poczatek jest objawiony wedtug zasady, ze wszyst-
ko, co nastapito pdzniej, zostalo rozpoznane jako majace zwiazek z ludzkim
upadkiem. W takim razie juz w samym Pi$mie znajdujemy potwierdzenie, ze
nawet niedoskonate uswiecenie pozwolilo Bogu wyrazi¢ prawd¢ o poczat-
kowym, a zatem réwniez koficowym stanie (protologia i eschatologia musza
sobie nawzajem odpowiada¢™). Zreszta sam Chrystus odsytajac do tego, jak
bylo ,,od poczatku” (Mt 19,4.8) czy ,na poczatku” (Mk 10,6), postugiwat sie
Pismem, ktérego ,,nie mozna odrzuci¢” (J 10,35). Oznacza to, ze dokonujacy
si¢ juz w pamieci narodu wybranego proces pozwolil w jakims stopniu odbi¢
w ksiegach natchnionych i zyciu narodu wybranego $wieto$¢ Boga i stowa
Bozego. Tym bardziej dzieje si¢ to w memoria Ecclesiae, w ktérej dokonata sie
relektura Starego Testamentu w $wietle ,,rewolucji chrystologicznej i pneuma-
tologicznej”, i w ktérej Duch Swiety pozwala odkrywaé podarowang petnie
Objawienia. Mozna zatem powiedzie¢, ze dzigki darowi natchnienia to, co juz
zostato otrzymane przez Koscidt, moze by¢ rozpoznane, by bylo realizowane
w praxis. W tym sensie charyzmat natchnienia bylby darem prorockim, tyle ze
niedotyczacym spraw przyszlych, ale juz obecnej istoty Kosciota wynikajacej
ze zwigzku z tajemnicg Chrystusa, ktéra nie byla ,,0znajmiona synom ludzkim
w poprzednich pokoleniach, tak jak teraz zostata objawiona przez Ducha $wie-
tym Jego apostotom i prorokom” (Efs,3).

1 . L . ..
Warto w tym miejscu przywola¢ rozréznienie wprowadzone przez O’Collinsa w kwestii

autorytetu Pisma Swigtego. Autorytet de iure polega na tym, ze Pismo pelni role gléwnej
normy w okreslaniu wiary i praktyki Kosciota. Z kolei autorytet de facto wskazuje na to, ze
Pismo jest o tyle autorytetem, o ile oddziatuje na Kosciét w praktyce — por. G. O’Collins,
Inspiration..., dz. cyt., s. 149; G. O’Collins, Revelation..., dz. cyt., s. 175.

Por. C. Schénborn, Przebdstwienie, zycie i $mieré, thum. W. Szymona, Poznati 2001, s. 45:
»Stworzenie i odkupienie wzajemnie sobie odpowiadajg”.
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Pismo Swigte ukazuje owocno$¢ zbawienia objawiajaca si¢ miedzy innymi
w tym, ze zbawiony staje w stuzbie zbawienia innych; innymi stowy, praw-
dziwe zbawienie czyni ze zbawionego wspotpracownika Boga w zbawieniu
(por. 2 Kor 6,1). Dlatego odkupiony przez Chrystusa Kosciél nie moze nie
by¢ wspélautorem Pisma Swigtego; autorzy natchnieni otrzymujac charyzmat
natchnienia, a zatem jakiego$ rodzaju owoc zbawienia, zbawieniu temu na-
stepnie shuzg, wspéttworzac literature natchniona. Pismo Swicte jest jednym
z uprzywilejowanych $rodkéw zbawienia. Tego uprzywilejowania nie wolno
oczywiscie rozpatrywaé jako wyizolowanego daru (przeciwnie, Pismo wymaga
zycia koscielnego, by bylo owocne) czy tez jako daru ponad innymi darami.
Avery Dulles po$rdd trzech aspektédw $wigtosci Kosciota na pierwszym miejscu
wyréznia elementy formalne (konstytutywne), do ktérych zalicza: stowo Boze,
sakramenty, urzad hierarchiczny i dary charyzmatyczne'”. Rozumienia ,.srodkéw
zbawienia” czy tez ,elementéw konstytutywnych” Kosciofa nie mozna ,,urzecza-
wiac”; Pismo, podobnie jak sakrament, nie jest ,,rzecza”. Raczej nalezy w Biblii
widzie¢ $rodek, przez ktéry to sam Pan moze dziata¢ i méwié¢ (por. SC 7,33).
Raz jeszcze: ksiggi natchnione sg nierozdzielnie ztaczone z Osoba Weielonego.
To sam wywyzszony Chrystus szafuje w Kosciele wszelkimi $rodkami taski™,
w tym sakramentami oraz Pismem Swigtym czy tez raczej przepowiadaniem
stowa, ktérego natchnionym $wiadectwem s3 $wiete pisma'™.

Zakonczenie

W artykule wykorzystano sugesti¢ Telforda Worka, ktéry na mocy wzajem-
nego powiazania migdzy Kosciotem i Pismem Swietym polecit zuzytkowanie

" Por. A. Dulles, The Church..., dz. cyt., s. 16. Drugi aspekt $wictosci taczy si¢ z tym, ze

Ko$cidti jego czlonkowie sa ,,$wigci” = konsckrowani Bogu (co dokonuje si¢ w sakramencie
chrztu). Trzeci aspekt wigze si¢ z tym, ze czlonkowie Kosciola, odpowiadajac na Boze
dary, dopelniaja w zyciu otrzymana $wicto$é (§wigto$é osobista) — por. A. Dulles, Zhe
Church..., dz. cyt., s. 16. Te trzy aspekty $wigtosci Kosciota powtarza amerykanski teolog
za: F.A. Sullivan, The Church We Believe In: One, Holy, Catholic and Apostolic, New York
1988, s. 69-74.

Por. W. Kasper, Koscidt katolicki..., dz. cyt., s. 299. Dlatego ,wazno$¢ sakramentéw nie
zalezy od osobistej $wictosci szafarza, lecz od wiary i $wictosci Kosciota (ex apere opera-
to)” — por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, dz. cyt., s. 31. Co$ podobnego wolno
by chyba powiedzie¢ réwniez o Piémie Swigtym.

W artykule korzystalem réwniez ze swoich wezesniejszych refleksji dotyczacej $wigtosci
Kosciota — por. S. Zatwardnicki, Chalcedoriska formuta ,bez zmieszania i bez rozdzielania”
w swietle dokumentéw Migdzynarodowej Komisji Teologicznej, Wroctaw 2018, 5. 100-108.
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przymiotéw Eklezji do refleksji nad Pismem. Wedtug ewangelikalnego teologa
znaki szczegdlne Kosciota moga by¢ traktowane réwniez jako znaki szczegdlne
Biblii, przy czym Work wprowadza jednak pewne ograniczenie. Pismo, jak
przypomina autor Living and Active, nie jest jednym z produktéw Kosciota,
nad ktérym z kolei sprawuje autorytet. Dlatego na przyklad swigto$¢ Pisma nie
moze by¢ przyréwnana do obecnej $wigtosci Kosciota. Biblia nie tylko odbija,
ale i nadaje Kosciotowi jego znamiona. Pismo Swigte jest nie tylko odpowiedzig
Oblubienicy Chrystusa, ale réwniez glosem Oblubienica méwigcego w autory-
tecie. Prorocki glos Pisma potrafi zwraca¢ Kosciél na powrét w kierunku Boga,
gdy ten odchodzi od tego, czym Bég cheialby go widzie¢™.

Te generalnie stuszne poglady wymagaty jednak pewnych dopowiedzen
z perspektywy katolickiej. Work nie uwzglednit bowiem rozréznienia na onto-
logiczng $wictoé¢ Kosciota (odboski dar) i $wigto$¢ w Kosciele (znak i zadanie).
Gdy teolog pisze o obecnej $wietosci Koéciota, ma chyba na mysli raczej $wie-
to$¢ w Kosciele. To nie moze z kolei nie wplywa¢ na teologie $wietosci Pisma
Swietego, ktére w takiej perspektywie tatwo ustawié w pozycji autorytetu nad
Kosciolem, zgodnie z protestanckim principium. W artykule wykorzystano
wspolczesng katolicka eklezjologie, by na tej podstawie dokonaé namystu nad
Pismem Swigtym i stojacym u jego genezy natchnieniem. Ponizej przedstawiono
streszczenie gtéwnych wnioskow.

Swigto$¢ Pisma wynika z nierozerwalnego zwigzku miedzy Pismem a Chry-
stusem i Jego unizeniem. Pismo jest ponadto jednym z daréw soteriologicznego
dzialania Tréjjedynego Boga, a takze owocem zbawczego dziatania, poniewaz
Kosciol jako Oblubienica Chrystusa jest wspotautorem Biblii. Pismo jest $wigte,
bo jego podmiotem jest $wicty Bog oraz $wiety Ko$ciél. A poniewaz Kosciot jest
jednak zlozony z ludzi, dlatego w natchnionych ksiegach $wietos¢é stowa splata
si¢ z ludzka odpowiedzia. Z tego wynika, ze trzeba odrézni¢ $wictos¢ Pisma
od $wietosci hagiograféw oraz §wigtoéci w Pismie. Jest Pismo znaczone praw-
dziwg, ale niedoskonaly $wictoécia. Dopiero w pamigci Kosciota jest mozliwe
pelniejsze uchwycenie $wigtosci pism — zatem natchnienia nie wolno oddziela¢
od ciaglej aktywnosci Ducha prowadzacego do pelni prawdy. W interpretacji
ksiag natchnionych nalezy wznosi¢ si¢ od ludzkich stéw ku stowu Bozemu,
aruch ten moze odbywa¢ si¢ jedynie w Kosciele — tym samym podmiocie,
ktéry zrodzit $wicte teksty.

" Por. T. Work, Living and Active...,dz. cyt.,s. 260—-261. Por. rtéwniez: G.T.W. Ahlgren, The
Church is Holy, [w:] The Many Marks of the Church, dz. cyt., s. 35. Ahlgren rozpoznaje
juz obecna $wictoéé, ale jednoczesnie uznaje, ze jest ona raczej sprawa nadziei niz w pelni
zrealizowanej rzeczywistosci.
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Swicto$¢ Pisma winna byé odrézniona od $wictoéci w Pismie, od $wietosci
Kosciota oraz od $wigtoéci w Kosciele. Swictos¢ Pisma jest zawsze wigksza od
swigtosci w Kodciele, a $wigtos¢ w Pismie nie musi by¢ wigksza niz $wigtosé
w Kosciele. Biblia wymaga interpretacji zgodnej ze $wigtoécia Boga; wraz ze
wzrostem $wigtosci wzrastaja takze Pisma, stad $wictos$¢ jest jedna z zasad
hermeneutycznych. Z drugiej strony Pismo powoduje wzrost $wietosci przez to,
ze dziala przemieniajaco i uswigcajaco na adresata (koto hermeneutyczne), przy
czym moze to czyni¢ w caloksztalcie zycia koscielnego, zwlaszcza w zwiagzku
z sakramentem Eucharystii. Uswiecajaca funkcja Pisma jest mozliwa tylko
dlatego, ze zaréwno Koscidl, jak i Pismo sa ontologicznie swicte. Ko$cidl moze
by¢ ontologicznie $wiety migdzy innymi dlatego, ze zyje w nim Pismo Swicte;
z kolei ontologicznie $wigte Pismo nie istnieje inaczej niz w $wigtym Kosciele.
Swietoé¢ Pisma lezy na poziomie ontologicznym, ktérego warstwa tresciowa
i literacka moze by¢ znakiem.

Natchnione pisma s3 elementem Chrystusowego stawania si¢ przeklenstwem
i grzechem — Pismo, podobnie jak Ko$ciél, niesie grzechy ludzi i nie pomimo
tego, ale w tym jest $wigte. To tlumaczy istnienie grzechu réwniez w samym
stowie biblijnym (por. zatwardzialo¢ serc wzigta pod uwage przez Mojzesza).
Kosciodt jako Matka leczy swoje chore czlonki sakramentami i stowem Bozym.
Wspdlistnienie $wigtosci i grzechu naznaczajace ksiegi biblijne nie oznacza
paralelizmu dialektycznego; owszem, odboska $wieto$¢ umozliwia uswigcajaca
rol¢ Pisma. Pismo jest jednym ze srodkéw zbawienia dzigki temu, ze uwielbiony
Chrystus postuguje si¢ natchnionym stowem w Kosciele. Bég przez stowa na-
tchnione przygotowuje do ,wgromadzenia” Ludu Bozego w Cialo Chrystusa.

Dar natchnienia polegat na glebszym utozsamieniu hagiografa z istota
Ko$ciota i o tyle byl to dar proroczy, ze pozwalal rozpoznaé swigtos¢ Kosciota
i dzigki temu moze prowadzi¢ do uswiecenia wspélnoty wierzacych. Onto-
logicznej $wigtosci Kosciota musiata odpowiada¢ ontologiczna $wigtosé ha-
giografa (przemieniajacy wptyw Eucharystii), ale juz nickoniecznie doskonata
egzystencjalno-moralna $wicto$é. Ani do Kosciota, ani do Pisma nie wolno
odnosi¢ protestanckiego wyrazenia simul iustus et peccator. Jest Pismo Swiqtc
w tym, co pochodzi od Ducha Swigtcgo za posrednictwem $wictego Kosciota,
i dlatego stuzy uswigceniu Ludu Nowego Przymierza. Jako znak moze by¢
swigte tylko w jednosci diachronicznej Koéciota, a w pelni jedynie w chwale.

Sposéb postgpowania zaprezentowany w niniejszym artykule moze by¢
kontynuowany w rozpracowaniu pozostaltych trzech przymiotéw Kosciota oraz
Biblii: jednosci, powszechnosci i apostolskosci. Zas znamig $wictosci Pisma,
jesli rozumied je w kategoriach soteriologicznych, daje nadzieje¢ na pogtebione
pojmowanie biblijnej prawdy.
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ABSTRACT: The aim of the article is to present the practice of placing sacred images
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ABSTRAKT: Celem artykulu jest ukazanie zagadnienia prakeyki umieszczania w kos-
ciolach $wictych obrazéw. W pierwszej czedci przedstawiono stanowisko Ko$ciola wobec
kultu $wictych obrazéw. W czeséci drugiej ukazano koniecznosé i cel umieszczania
w kosciotach $wietych obrazéw, natomiast czg$¢ trzecia zostata poswigcona zasadom
umieszczania w ko$ciotach swigtych obrazéw.

SLOWA KLUCZOWE: ko$ciol, $wicte obrazy, biskup diecezjalny, kult, katecheza

osciét od dawna dopuszcezal ukazywanie w malarstwie lub w innych sztu-

kach plastycznych Boga, Naj$wigtszej Panny, meczennikéw i $wietych, by
pomoc wiernym w modlitwie i rozwijaniu pobozno$ci, gdyz ,.cze$¢ oddawana
$wietym obrazom odnosi si¢ do ich pierwowzoréw” ($w. Bazyli)'. Wiecej, Kos-
ci6t zachgca wiernych do oddawania czci $wictym obrazom, aby mogli zgle-
bia¢ tajemnice chwaty Bozej, ktéra zajasniata na obliczu Syna Bozego, a ktéra
z kolei odbija si¢ w Jego $wietych, i aby w ten sposéb sami upodabniali si¢ do

" Jan Pawet I1, Epistula Apostolica Duodecimum Saeculum, Vaticano 1988, nr 8, tekst polski
w: Wybdr listéw Ojca Swigtego Jana Pawla II, t. 2, Krakéw 1997 (dalej: DS), s. 436—44s.
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Pana. Ojcowie Ko$ciota w tajemnicy Chrystusa widzieli obraz niewidzialnego
Boga i podstawe czci oddawanej swietym wizerunkom®. Katechizm Kosciota
katolickiego przypomina, ze ,Wcielenie Syna Bozego zapoczatkowalo owa
«ekonomie» obrazéw™.

Stad przekaz Ewangelii w dziejach chrzedcijaiistwa nie dokonywat si¢
jedynie poprzez stowne nauczanie w postaci katechez i kazan, ale takze dzie-
ki obrazowemu przedstawieniu prawd religijnych. Przekaz ten odbywat si¢
w odpowiedniej dla danego obszaru kulturowego umiejetnoéci wyrazania tych
tresci. Mogty to by¢ symbole wyryte w kamieniu, paskorzezby, malowidla czy
tez inne przedstawienia ikonograficzne. Réznorodna forma ich sporzadzania
stanowita w ciagu wiekéw wazny w danym czasie sposdb przekazywania treéci
biblijnych i hagiograficznych®.

Kwesti¢ kultu $wietych obrazéw poruszaly sobory isynody, a takze pra-
wodawcy koscielni. Obowiazujacy Kodeks prawa kanonicznego® w kan. 1188
podejmuje zagadnienie kultu $wietych obrazéw w kontekscie umiejscawiania
ich w ko$ciotach. Przedmiotem niniejszego artykuly jest praktyka umieszcza-
nia w kosciotach §wigtych obrazéw, jak rowniez cel i kryteria ich lokalizacji.
Zagadnienie bedzie rozpatrywane w aspekcie kanoniczno-liturgicznym.

Kosciot wobec kultu swietych obrazow

Z nauczania sobordéw powszechnych iz wypowiedzi Magisterium Kosciota
wynika, ze sztuka sakralna (w tym $wiete obrazy), ktéra w zasadzie ma by¢
wizualizacjg tresci wiary i pelni¢ rol¢ kultyczng, nie jest sprawg fakultatywna,
dowolng, ale nalezy do istotnych elementéw chrzescijanistwa. W poszczegélnych
epokach Kosciét formutowal teksty, ktdre — czy to ze wzgleddéw doktrynalnych,
czy tez politycznych — znaczaco odbily si¢ na funkdji, jaka spelnia sztuka sa-
kralna, a szczegélnie obraz w Koéciele®.

Por. T. Syczewski, Kult swigtych oraz obrazéw swigtych i relikwii w obowigzujgcym
prawodawstwie Kosciola laciriskiego, ,Rocznik Teologii Katolickiej” 7 (2008), s. 14s.
Katechizm Kosciola karolickiego, Poznan 1994 (dalej: KKK).

Zob. N. Widok, Wprowadzenie, [w:] Swigte wizerunki w przekazie Dobrej Nowiny, N. Widok
(red.), s. s.

Zob. Codex Iuris Canonici. Auctoritate loannis Pauli PP. Il promulgatus. Kodeks Prawa
Kanonicznego, przeklad polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu, Poznari 1984.
Por. D. Klejnowski-Rézycki, Sakralna sztuka liturgicena w nauczaniu Kosciota, ,Roczniki
Teologiczne” 65/12 (2018), 5. 75-76.
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Przykazanie Dekalogu, ktére przez wigkszo$¢ chrzedcijan jest uwazane za
pierwsze, w obu wersjach zakazuje obrazowania istot zywych, tym bardziej
Boga'. Chrzeicijaniska interpretacja Prawa Mojzeszowego w swietle Wydarzenia
Jezusa Chrystusa uznata zakaz obrazowania za nieobowiazujacy, skoro sam
Bég uczynit sobie doskonaly obraz w Swoim Synu®. W katakumbach pierwsi
chrzeécijanie przedstawiali w obrazach Jezusa, Maryje i $wigtych. Po sporach
ikonoklastycznych chrzeécijanie zdefiniowali swoja wiare dotyczaca czynienia
obrazéw, oddawania im czci i dyscypliny z nimi zwigzanej na kolejnych soborach
i w wypowiedziach papiezy czy kongregacji rzymskich’.

Sobér Nicejski II (787 r.) powolujac sic m.in. na $w. Bazylego Wielkiego,
potepil ikonoklazm oraz zdefiniowat i potwierdzit kult $wigtych obrazéw,
W nastepujacym, ostatecznym rozstrzygnieciu:

Orzekamy z catg doktadnoscig i zgodnie, ze przedmiotem kultu nie tylko powinny
by¢ wizerunki drogocennego i ozywiajacego Krzyza, ale tak samo czcigodne
i Swiete obrazy malowane, utozone w mozaike lub innym sposobem wykonane,
ktére ze czcig umieszcza sie w kosciotach, na sprzecie liturgicznym, na szatach,
na $cianach czy na desce, w domach czy przy drogach z wyobrazeniami Pana
naszego Jezusa Chrystusa, Boga i Zbawcy, $wietej Bogarodzicy, godnych czci
Aniotéw oraz wszystkich Swietych i Swigtobliwych mezéw. (...) ,Kult bowiem
obrazu skierowany jest do wzoru”, a kto sktada hotd obrazowi, ten go sktada
Istocie, ktéra obraz przedstawiam.

Sobér Konstantynopolitaiski IV (869-870) powtérzyt to stanowisko:

Postanawiamy, zeby $wiety obraz naszego Pana Jezusa Chrystusa Zbawiciela byt
czczony z réwng czcia jak ksiega Swietych Ewangelii (...). Podobnie za$ czcimy

Por. Wj 20,4-6, Pwt 5,8-10.

Zob. Kol 1,15. ,,Niegdys Bdg, ktory nie ma ani ciala, ani twarzy, nie mégt absolutnie by¢
przedstawiany na obrazie. Ale teraz, gdy ukazal si¢ nam w ciele i zyl wsréd ludzi, moge
przedstawi¢ na obrazie to, co zobaczytem z Boga... Z odstoni¢tym obliczem kontemplujemy
chwal¢ Pana”. KKK 1159.

Zob. D. Klejnowski-Rozycki, Sakralna sztuka liturgiczna..., dz. cyt., s. 76.

Breviarium fidei. Wybdr doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, 1. Bokwa, T. Gacia, S. Laskowski,
H. Wojtowicz (red.), Poznaf 2007, s. 119. Na Wschodzie obraz byl traktowany quasi-
-sakramentalnie, mial w sobie co$ z re-prezentacji, uobecnienia przedstawianej postaci.
Natomiast Zachéd przypisywat obrazowi znaczenie bardziej dydaktyczne, przypominajace
i dekorujace. Ponadto ze wzgledéw politycznych recepcja Soboru Nicejskiego II na Zachodzie
zostala zatrzymana przynajmniej na 200 lat, a skutki tego s3 odczuwalne w dekoracji
$wiatyni do dzisiaj. Por. D. Klejnowski-Rézycki, Sakralna sztuka liturgiczna..., dz. cyt.,s. 78.

9
10
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i szanujemy takze obraz Jego niepokalanej Matki i obrazy Swietych Aniotdw, jak
ich przedstawia Pismo $wiete; a do tego (obrazy) Wszystkich Swietych”.

W bulli Inter cunctas z 22 lutego 1418 roku papiez Marcin V potepiajac
twierdzenia Jana Wyclifa i Jana Husa w kwestii 29, odni6st si¢ do kultu $wig-
tych wich wizerunkach i relikwiach: ,Tak samo, jesli wierzy i potwierdza, ze
wiernym chrze$cijanom wolno czcié¢ relikwie i wizerunki swietych”".

Gdy w X VI wicku w doktrynie reformatoréw pojawily si¢ watki obrazobur-
cze, a tym samym nastapito odnowienie idei ikonoklastycznych, Sobér Trydencki
powtdrzyl nauke Kosciota o czci $wigtych obrazéw. W Dekrecie O wzywaniu,
czci i velikwiach swigtych oraz swigtych obrazach z 3 grudnia 1563 roku Ojcowie

Soborowi napisali:

Obrazy Chrystusa, Bozej Rodzicielki oraz innych Swietych nalezy posiadac i za-
chowywac zwtaszcza w Swiatyniach, i oddawac im nalezng cze$¢ i uszanowanie,
nie dlatego by wierzono, ze tkwi w nich jakie$ béstwo czy moc, ze wzgledu na
ktére miatyby byé czczone; lub ze mozna ich o co$ prosi¢; lub Zze nalezy poktadaé
nadzieje w obrazach, jak niegdys czynili poganie, ktérzy swa nadzieje poktadali
w bozkach, ale dlatego, ze okazywany im honor odnosi sie do wzoru, ktéry
przedstawiaja. W ten sposdb przez obrazy, gdy je catujemy, odkrywamy przed
nimi gtowe i klekamy, adorujemy Chrystusa i czcimy Swietych, ktérych one
nosza podobizny. Zatwierdzity to sobory, zwtaszcza Sobdr Nicejski Il przeciwko
obrazoburcom”.

" Breviarium fidei..., dz. cyt., s. 128-129; por. D. Chelstowski, Problem recepcji na Zachodzie

nauki 0 obrazach Soboru Nicejskiego I1, ,Zeszyty Naukowe KUL” 60/2 (2017), 5. 391. Nalezy
jednak zauwazy¢, ze nauczanie Soboru Konstantynopolitaiskiego IV (869-870) w kwestii
przekazu tredci teologicznych poprzez obraz idzie o wiele dalej niz Soboru Nicejskiego
I1. Bowiem Sobér Konstantynopolitariski IV uznaje, ze cze$¢ oddawana $wictym (Panu
Jezusowi, Matce Boskiej, aniofom i wszystkim $wietym) ma by¢ na tym samym poziomie co
cze$¢ oddawana ksiegom Ewangelii i figurze krzyza. Ojcowie Soborowi ucza, ze podobnie
jak przez stowo Boze doznajemy zbawienia, tak tez dzieje si¢ przez kolorowe malowidta.
Por. D. Klejnowski-Rozycki, Sakralna sztuka liturgiczna..., dz. cyt., s. 77.

H. Denzinger, P. Hiinermann, Enchiridion Symhbolorum. Definitionum, Freiburg 1999,
nr 1269; por F. Llamazares Rodriguez, El Templo primado: receptdculo de reliquias y su
significado, [w:] Sacra loca toletana. Los espacios sagrados en Toledo, J. Vizuete Mendoza,
J. Sdnchez (eds.), Cuenca 2008, s. 311.

Dokumenty Sobordw Powszechnych, t. 4, A. Baron, H. Pietras (red.), Krakéw 2004, s. 781.
»Na Zachodzie Kosciél rzymski wslawil si¢ niestrudzonym szerzeniem kultu obrazéw,
zwlaszcza w owym krytycznym momencie, w latach 825-843, gdy zaréwno Cesarstwo
Bizantyjskie, jak i Cesarstwo Frankéw byly nastawione wrogo do Soboru Nicejskiego II. Na
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Podsumowujac nauke Tridentinum, D. Klejnowski-Rézycki pisze:

Sobér Trydencki, w Il fazie (1562-1563), wprowadza kilka nowych watkéw odnosnie
do obrazéw. Umiejscawia kult obrazéw wspélnie z relikwiami, nakazuje bisku-
pom, aby pouczali lud, jak ma odpowiednio postugiwac sie obrazami $wietymi.
Obrazy Pana Jezusa, Maryi i $wietych nalezy posiada¢, zwtaszcza w kosciotach,
czcic je, szanowad, poniewaz okazywany im honor odnosi sie do wzoru, ktéry
przedstawiaja. Ponadto z obrazéw nalezy wyeliminowac elementy uobecniajace
fatszywa nauke, by chroni¢ przed btedem niewyksztatconych ludzi, ktérzy z obra-
z6bw moga czerpad btedne przekonania. Podobnie i w uzywaniu obrazéw nalezy
wyeliminowaé wszelkie przesady, brudne zyski, swawole, bezwstydny powab
i przepych. Nie wolno tez nikomu ubiegac sie o umieszczenie jakiegokolwiek
niezwyktego obrazu w kosciele (lub innych pomieszczeniach koscielnych), jezeli
nie uznat tego biskup™.

Po Soborze Trydenckim nie pojawily si¢ w Kosciele teksty wysokiej rangi, na
wiazacym poziomie obowigzywalnosci, dotyczace czy to dyscypliny zwiazanej
z tworzeniem sztuki sakralnej (tez $wietych obrazéw), czy to jej teologii, ktore
whnosityby nowe watki lub znaczaco poglebiaty dotychczasowe®.

Pozyteczne jednak bedzie przywotanie wypowiedzi Koéciota na temat
swigtych obrazéw. W bulli Iniunctum nobis papieza Piusa IV z 13 listopada
1564 roku zawierajacej trydenckie wyznanie wiary przeznaczone dla przysztych
biskupéw zamieszczono nastgpujacy tekst: ,,Zdecydowanie twierdze, ze obrazy
Chrystusa i Maryi zawsze Dziewicy, Matki Boga, jak rowniez obrazy innych
$wigtych, maja by¢ przechowywane i konserwowane oraz nalezy im si¢ nalezna
cze$é i kult™™.

Pius XII w encyklice Mediator Dei pisal, jak nastepuje: ,,bladzi (...), kto nie
dopuszcza w kosciele posagéw i $wietych obrazéw™". Z kolei instrukcja Sacrae
artis z 1952 roku przypomniata:

juz w pierwszych wiekach Kosciota, Drugi Sobér w Nicei, potepiajac herezje
ikonoklastéw, potwierdzit kult Swietych posagdw, naktadajac ciezkie kary na

Soborze Trydenckim Kosciét katolicki potwierdzit swoje tradycyjne nauczanie, wystepujac
przeciwko nowej formie ikonoklazmu, jaka si¢ wéwczas pojawita”. DS 1o0.

D. Klejnowski-Rozycki, Sakralna sztuka liturgiczna..., dz. cyt., s. 78.

Por. D. Klejnowski-Rézycki, Sakralna sztuka liturgiczna..., dz. cyt., s. 8o.

Cyt. za: F. Llamazares Rodriguez, E[ Templo primado..., dz. cyt., s. 313.

Pius XII, Litterae encyclicac Mediator Dei (20 novembris 1947), pars I1I, ,Acta Apostolicae
Sedis” 39 (1947) (dalej: MD), 5. s21-600.



166 Jerzy Adamczyk

tych, ktérzy odwazyliby sie ,wprowadzi¢ [do kosciota] jaka$ niegodng rzecz
przeciwng do postanowien Koéciota"™®

a takze:

A Sobor Trydencki (sesja 25) promulgowat najrozsadniejsze prawa dotyczace
ikonografii chrzescijanskiej, konczac w ten sposéb wazny apel do biskupéw:
.Niech starannos¢ i troska biskupdéw bedzie w tym wzgledzie tak wielka, ze nie
moze sie pojawic nic szokujacego, co jest nie do zaakceptowania, co jest niesto-
sowne, bluzniercze lub nieprzydatne, jak tego wymaga $wietoé¢ domu Bozego™™.

Z kolei Sobér Watykanski II w Konstytucji o liturgii $wictej zawart naste-

pujace stwierdzenia:

Zgodnie z tradycja Koscidt oddaje czes¢ Swietym oraz otacza zacunkiem ich
autentyczne relikwie oraz wizerunki®®.

Nalezy stanowczo zachowaé zwyczaj umieszczania w kosciotach wizerunkéw
Swietych celem oddawania im czci przez wiernych, wszakze w umiarkowanej
ilosci i we wtasciwym porzadku, aby nie wzbudzaty uwielbienia w chrzescijafskim
ludzie i nie sprzyjaty wypaczaniu poboznoéci®.

Natomiast w konstytucji Lumen gentium Ojcowie Soborowi przypomnieli:

18

19

20

21
22

Sobdr Swiety umyslnie podaje do wiadomosci te katolicka nauke, napominajac
réwnoczes$nie wszystkich syndw Kosciota, aby szczerze popierali kult Btogosta-
wionej Dziewicy, szczegdlnie liturgiczny, a praktyki i zbozne ¢wiczenia ku Jej
czci zalecane w ciggu wiekdéw przez Urzad Nauczycielski cenili wysoko i to, co
postanowione byto w minionych czasach o kulcie obrazéw Chrystusa, Btogosta-
wionej Dziewicy i Swietych, poboznie zachowywali®.

Sacra Congregano Sancti Officii Instructio Sacrae artis (30 iuniio 1952), ,Acta Apostolicae
Sedis” 44 (1952) (dalej: SA), s. 542.

SA,s. s42.

Sobér Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium, [w:] Sobdr
Watykaski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe ttumaczenie, Poznan
2002 (dalej: SC), s. 48-78.

SC 125.

Sobér Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium, nr 67, [w:] Sobdr Watykariski I1.
Konstytucje, dekrety..., dz. cyt., s. 104-166.
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Na temat czci wizerunkéw Najswigtszej Maryi Panny wypowiada sie tekst
Obrzgdéw koronacji wizerunku Najswigtszej Maryi Panny, gdzie zapisano:
»Swicta Matka Kosciél nigdy nie wahat si¢ potwierdzi¢ wielokrotnie stusznosci
oddawania czci obrazom Chrystusa, Jego Matki i $wigtych, i czesto pouczat
wiernych o znaczeniu tego kultu”?. Natomiast Ogdlne Wprowadzenie do Msza-
tu Rzymskiego zawiera polecenia: ,,Dlatego zgodnie ze starg tradycja Kosciota
obrazy Chrystusa Pana, Najéwictszej Maryi Panny i Swi¢tych umieszcza sie
w kosciotach, by wierni mogli im oddawa¢ czedd®

Kult obrazéw w Kosciele katolickim nie polega na ich czczeniu jako kon-
kretnych przedmiotéw, ale na oddawaniu czci osobie, ktdra zostata na danym
obrazie ukazana. Takie podejscie jest zgodne z nauczaniem Soboru Nicejskiego 11
(787 r.), na ktdrym ustalono, ze ,kto czci obraz, ten czci osobe, ktérg obraz
przedstawia””. Prawda ta odnosi si¢ zaréwno do wizerunkéw Jezusa Chrystusa,
jak i Maryi, anioléw oraz oséb $wietych. Oddajac cze$¢ wizerunkom Matki
Bozej oraz $wigtych, oddaje si¢ czes¢ Chrystusowi, a wiec oddaje si¢ czes¢
Bogu. Stad tez zgodnie z nauka Kosciota celem kultu obrazéw jest budzenie
oraz umacnianie wiary.

Mozna powiedzied, ze $wigte obrazy pelnig podwdjng funkeje: kultyczng
i dydaktyczna. Sg narzedziami kultu i ksztalcenia religijnego dla dobra wiernych,
poniewaz ulatwiaja modlitwe i utrwalaja przyktadng pamie¢ o tych, ktérych

reprezentuja; sa, jak mowi $w. Grzegorz Wielki, jak ,otwarta ksigga ludu”™.

Koniecznos¢ i cel umieszczania
w kosciotach swietych obrazow

Zgodnie z kan. 1188 ,Nalezy zachowa¢ praktyke umieszczania w kosciotach
$wigtych obrazéw, by doznawaly czci ze strony wiernych”. Kanon ten, po-
wtarzajac niemal dostownie apel Soboru z nr 125 konstytucji Sacrosanctum

23

, Ordo Coronandi Imaginem Beate Marie Virginis, Vaticano 2010 (dalej: Ordo coronandi), s. 7.
4

Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Nowe Ogdlne Wprowadzenie do
Mszatu Rzymskiego (20 kwietnia 2000), Poznan 2004 (dalej: NOWMR).

»Nalezy tu przypomnieé zasadg liturgiczna, tradycyjnie juz podkreslana i broniong przez
Kosciodt, odnoszaca si¢ do obrazéw Chrystusa, Matki Bozej i $wietych, wedtug ktorej «czesé
oddawana obrazom jest kierowana do oséb, ktédre te obrazy przedstawiaja»”. Kongregacja
ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentdw, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii.
Zasady i wskazania, Poznan 2003 (dalej: DPL).

Por. KKK 1159-1162.

J. Santos, Comentario al can. 1188, [w:] Comentario exegético al Cédigo de Derecho Candnico,
A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez-Ocafia (eds.), Pamplona 2002, 5. 1724.

25
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27
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Concilium, zajmuje si¢ umiejscowieniem figur i obrazéw w koéciotach, a takze
obrazéw na witrazach, mozaikach, gobelinach, sztandarach i innych obrazach
artystycznych w ko$ciotach. Wolg prawodawcy jest, aby praktyka eksponowania
swigtych obrazéw dla kultu wiernych pozostata niezmienna.

Wedtug Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,praktyka umieszczania
w kosciotach §wietych obrazéw i artystycznego przedstawiania tajemnic chrzes-
cijaniskich powinna by¢ trwale zachowywana”*. Prawodawca w Dyrektorium
0 poboznosci ludowej nawigzujac do kan. 1188 KPK, przypomina, ze ,,Kosciot
wydal réwniez przepisy regulujace umieszczanie wizerunkéw w budynkach
i pomieszczeniach sakralnych. Przepiséw tych nalezy wiernie przestrzegad™.
Ogdlne Wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego okredla: ,zgodnie ze starg tradycja
Kosciota obrazy Chrystusa Pana, Naj$wictszej Maryi Panny i Swigtych umiesz-
cza si¢ w kosciotach, by wierni mogli im oddawa¢ cze$¢”*. Wreszcie w Liscie
Apostolskim Duodecimum Saeculum Jan Pawel 11 pisze:

Pragne w tym miejscu przypomnie¢ moim braciom w biskupstwie, ze ,nalezy
stanowczo zachowa¢ zwyczaj umieszczania w koéciotach wizerunkéw Swietych
dla oddawania im czci przez wiernych” i troszczy¢ sie o powstawanie licznych
wartosciowych dziet sztuki koscielnej. Trzeba, aby réwniez dzisiaj, podobnie jak
w przesztosci, cztowiek wierzacy mégt odnajdywac w dzietach, ktére ukazuja
cata tajemnice, w niczym jej nie przystaniajac, pomoc dla swej modlitwy oraz
wsparcie dla zycia duchowego. Wtasnie dlatego réwniez obecnie, podobnie jak
dawniej, zrédtem inspiracji sztuki koécielnej winna by¢ wiara®',

Posrednio o koniecznosci umieszczania obrazéw w koéciotach méwi Cere-
monial liturgicznej postugi biskupdw w nastgpujacej normie: ,, Irzema ruchami
kadzielnicy okadza sig (...) obrazy Chrystusa Pana wystawione do publicznej

czci. (...) Dwoma ruchami kadzielnicy okadza si¢ relikwie i obrazy $wietych

. . . 932
wystawione do publicznej czci™.

Nalezy zauwazy¢, ze praktyka umieszczania w kosciotach $wigtych obra-
z6w nie jest przez prawodawce kodeksowego jedynie zalecana, ale jest $cistym

28 Kongregacja ds. Biskupdw, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupéw ,, Apostolorum

Successores”, Kielce 2005 (dalej: AS).

DPL 244 i przyp. 80, s. 172.

NOWMR 318,

DS 1.

Ceremonial liturgicznej postugi biskupdw odnowiony zgodnie z postanowieniem Swigtego
Soboru Watykanskiego I wydany z upowaznienia papieza Jana Pawta II dostosowany do
zwyczajéw diecezji polskich, Katowice 2010 (dalej: Ceremonial).
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obowiazkiem prawnym. Odnosi si¢ to do koscioléw juz wybudowanych,
w ktérych winny by¢ $wiete wizerunki, jakich nie mozna catkowicie usu-
waé, ale i tyczy si¢ kosciotléw budujacych si¢ czy majacych by¢ wybudo-
wanymi w przyszlosci®. Polskie ttumaczenie kan. 1188 nie dos¢ doklad-
nie odzwierciedla wersje taciniska tego kanonu, ktéra brzmi: Firma maneat
praxis in ecclesiis sacras imagines..., co powinno si¢ przettumaczyé: ,nalezy
stanowczo zachowaé zwyczaj umieszczania w kosciotach wizerunkéw Swie-
tych...”. Sformulowanie ,stanowczo zachowa¢ praktyke” (Firma maneat
praxis) podkresla obowiazek prawny umieszczania w ko$ciotach obrazéw.

Cho¢ kan. 1188 méwi tylko o koéciotach, a nie o miejscach $wigtych w ogdle,
to jednak wyrazona w nim zasada odnosi si¢ w réwnym stopniu do oratoriéw
i kaplic prywatnych, ktére s3 wykorzystywane do kultu Bozego™. Prawodawca
w kan. 1188 przypomina, ze nalezy zachowa¢ praktyke umieszczania w koscio-
tach $wigtych obrazéw, by doznawaly czci ze strony wiernych. A wigc obrazy
$wicte winny by¢ otaczane przez wiernych kultem publicznym (czyli obj¢tym
normami prawa kanonicznego i majacym uzasadnienie teologiczne), ale i pry-
watnym®. Wspomniane $wiete obrazy to te, ktére stuza nie tylko do uzytku
liturgicznego, ale takze do prywatnej i ludowej poboznosci, poniewaz pomagaja
wiernym stawaé wobec tajemnic wiary chrzeécijaniskiej™.

Gdy chodzi o formg ,,$wictych obrazéw”, to przez te wizerunki nalezy
rozumieé: figury, rzezby i obrazy w kosciotach, a takze obrazy na witrazach,
mozaikach, gobelinach, sztandarach i inne artystyczne obrazy w koéciotach®.

T. Pawluk pisze:

2w ogole przy urzadzaniu ko$ciota i jego zdobieniu, zwlaszcza poprzez obrazy, nalezy

dazy¢ do rozbudzania poboznosci calej wspdlnoty wiernych oraz dbaé o pickno i godnosé
obrazéw”; NOWMR 318. ,W nowych ko$ciotach nie nalezy nad oltarzem umieszczaé
ani figur, ani obrazéw $wigtych”s Ceremoniat 937. ,Praktyka umieszczania w kosciotach
$wigtych obrazéw i artystycznego przedstawiania tajemnic chrzeécijanskich powinna by¢
trwale zachowywana”; AS 158.

Zob. M. Huels, Commentary on canon 1188, [w:] New Commentary on the Code of Canon
Law,]. Beal (ed.), New York 2000, s. 1414.

Por. Kan. 834 § 2: ,Tego rodzaju kult [publiczny kult Bozy — przyp. JA] dokonuje si¢
wtedy, gdy jest sprawowany w imieniu Ko$ciofa przez osoby prawnie do tego wyznaczone
iz zastosowaniem aktdw zatwierdzonych przez wladze koscielng”. Wszelki inny kult jest
kultem prywatnym.

»Czeé¢ dla $wietych wizerunkdw, kedrymi s obrazy, figury, plaskorzezby lub inne
przedstawienia $wietych, poza tym, ze posiada znaczenie liturgiczne, jest takze waznym
elementem poboznosci ludowej”; DPL 239.

Zob. M. Huels, Commentary on canon 1188, dz. cyt., s. 1414.
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Przez obrazy Swiete (imagines sacrae) nalezy rozumiec przede wszystkim obrazy
malowane na ptétnie, zamieszczane w kosciele w tym celu, aby przez wiernych
byty czczone ze wzgledu na przedstawiony na nich wizerunek Swiety. Z zasady
nie sa nimi obrazy malowane na $cianach kosciota oraz witraze, jako ze stuza
one do przyozdobienia kosciota™.

Nie jest to stuszne. Kan. 1188 méwi ogélnie o umieszczaniu w kosciotach $wie-
tych obrazéw, nie precyzujac miejsca ich umieszczania. Doktadnie precyzuje te
kwesti¢ Dyrektorium o poboznosci ludowej, przywoltujac — wspominane juz —
ustalenia II Soboru Nicejskiego™.

Gdy chodzi o tres¢ obrazéw, KPK nie podaje wykazu Oséb, ktére moga by¢
przedstawiane wiernym w postaci obrazéw do czci publicznej w kosciotach.
Nalezy tu bra¢ pod uwagg nie tylko porzadek dogmatyczny wynikajacy z Obja-
wienia. Poza Osobami Boskimi, Naj$wi¢tszej Maryi Panny, anioéw i $wietych
moga by¢ przedstawiane sceny biblijne ze Starego i Nowego Testamentu oraz
symbole naszej wiary™.

Dokumenty koscielne doktadniej okreslaja tres¢ ,,$wigtych obrazéw”. List
Apostolski Duodecimum Saeculum méwi o ,wizerunkach Pana naszego i Zbawi-
ciela Jezusa Chrystusa, jak i naszej Pani Niepokalanej, Najswigtszej Theotdkos,
czcigodnych anioléw oraz wszystkich swictych i poboznych ludzi”*. Ogslne
Whprowadzenie do Mszalu Rzymskiego traktuje o ,obrazach Chrystusa Pana,
Naj$wietszej Maryi Panny i Swietych™, a wedtug Dyrektorium o pasterskicj
postudze biskupdw to $wicte obrazy iartystyczne przedstawianie tajemnic
chrzescijanskich®. Zgodnie z Dyrektorium o poboinosci ludowej owe ,$wiete
obrazy” to krzyz Chrystusa czy $wicte obrazy z wyobrazeniami Pana naszego
Jezusa Chrystusa, $wigtej Bogarodzicy, godnych czci Aniotéw oraz wszystkich
swietych i $wigtobliwych mezow™.

BT Pawluk, Prawo kanoniczne wedfug Kodeksu Jana Pawla I, t. »: Lud Bozy, jego nanczanie

i uswigcanie, Olsztyn 1986, s. 451.

Zob. DPL 238; DS 10.

Por. H. Misztal, Kult swigtych, obrazéw i relikwii w Kosciele katolickim w aspekcie prawa
kanonizacyjnego, ,Roczniki Nauk Prawnych” 7 (1997), s. 108.

DS 10.

NOWMR 318.

Por. AS 158.

Por. DPL 238.
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Jest zrozumiale, ze obrazy przeznaczone do wystawienia w kosciele winny
zostaé poswigcone™. Wedtug Obrzedu blogostawieristwa obrazéw przeznaczonych
do publicznej czci wiernych zawartego w Rytuale Rzymskim

kiedy na podstawie nr 125 Konstytugji o Liturgii ,Sacrosanctum Concilium”, nowy

Swiety wizerunek o istotnym znaczeniu zostaje wystawiony do publicznej czci

wiernych, zwtaszcza w kosciotach, dobrze jest celebrowaé zaproponowany tu

obrzed szczegdlny [poswieci¢ wizerunek — przyp. JA]. Obrzed odbywa sie poza
46

msza .

Natomiast

kiedy odbywa sie poswiecenie kosciota, wszystkie przedmioty, ktére sie w nim
znajduja, jak chrzcielnica, krzyz, obrazy, organy, dzwony, stacje Drogi krzyzowej,
zostaja tym samym obrzedem pobtogostawione i erygowane, tak iz nie wymagaja
nowego btogostawiefistwa ani ustanowienia®’.

Warto przypomnieé, ze obrazy poprzez poswiecenie lub blogostawienstwo
przeznaczone do kultu Bozego maja status rzeczy $wictych ($wicte obrazy),
nalezy otacza¢ je czcig i nie wolno si¢ nimi postugiwaé do uzytku swieckiego
lub niewlasciwego™.

Prawodawca w kan. 1188 ukazuje takze cel umieszczania $wietych wizerun-
kéw w kosciotach. S one mianowicie umieszczane, by doznawaly czci ze strony
wiernych®. , Istotnie «cze$¢ oddawana obrazowi odwoluje sie do pierwotnego
wzoru» i «kto czci obraz, ten czci osobg, ktdrg obraz przedstawia». Cze$é

oddawana $wigtym obrazom jest «pelng szacunku czcig», nie za$ uwielbieniem

. . . »50
naleznym Jedynle samemu Bogu .

45 . . .. . e
Por. Rituale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani Il instauratum

auctoritate loannis Pauli I promulgatum. De benedictionibus. Ordo ad benedicendas imagines
quae fidelium venerationi publicae exhibentur, Vaticano 2013, caput XXIX, nr 984-1031
(dalej: Rituale Romanum 2013).

Rituale Romanum 2013, 98s; por. M. Huels, Commentary on canon 1188, dz. cyt., s. 1414.
Ceremoniat 880.

Por. kan. 1171; P. Malecha, Edifici di culto nella legislazione canonica e concordataria in
Polonia, Tesi Gregoriana, Serie Diritto Canonico, Roma 2000, s. 127.

Por. NOWMR 318; DS 11; AS 158; Ceremoniat 92, 95, 880; DPL 238; Ordo Coronandi 1, s. 7.
»Cze$¢ dla wizerunkéw Najswietszej Maryi Panny jest czesto wyrazana poprzez zdobienie
Jej glowy korona krédlewska”. Ordo Coronandi 2, s. 7.

KKK 2132; por. DPL 18. ,,Sobér Nicejski IT uroczyscie potwierdzit tradycyjne rozgraniczenie
pomiedzy «prawdziwg adoracja» (latreia), ktéra «wedtug naszej wiary odnosi si¢ wylacznie
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Zgodnie z Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupdw praktyka umieszcza-
nia w kosciotach $wietych obrazéw iartystycznego przedstawiania tajemnic
chrzescijariskich stanowi niezastagpiona pomoc w katechizacji wiernych i w roz-
wijaniu ich poboznosci’. Obszernie uzasadnia praktyke umieszczania $wietych
wizerunkéw w koéciotach Dyrektorium o poboznosci ludowej, gdzie stwierdza
sie, ze $wiete wizerunki sa ikonograficznym jezykiem oredzia ewangelicznego,
w ktérym obraz i objawione stowo wzajemnie si¢ o$wiecaja; pamiatka naszych
swigtych braci, ,ktdrzy nadal uczestniczg w zbawieniu $wiata iz ktdrymi
jestesmy zjednoczeni, zwlaszcza podczas celebracji sakramentalnej” pomoca
w modlitwie; forma katechezy™.

Obrzgd blogostawieristwa obrazéw przeznaczonych do publicznej czci wiernych
zawarty W Rytuale Rzymskim zawiera nastgpujacy apel:

Kosciot Matka wzywa wiernych do oddawania czci Swietym obrazom, aby mogli
zgtebiad tajemnice chwaty Bozej, ktdra zajasniata na obliczu Jezusa Chrystusa
i ktéra odbija sie w Jego Swietych, i aby sami stawali sie «$wiattoscig w Panup.
Dlatego czes¢ Swietych obrazéw nalezy do podstawowych i wzniostych form
kultu przystugujacego Chrystusowi Panu i—w inny sposéb — éwietym53.

Kryteria umieszczania w koSciotach swietych obrazow

Zgodnie z kan. 1188 zachowujac legalna praktyke umieszczania w ko$ciotach
$wigtych obrazdw, by doznawaly czci ze strony wiernych, trzeba pamigtad, ze
maja by¢ one umieszczane w umiarkowanej liczbie i z zachowaniem wlasciwe-
go porzadku, aby nie wywolywaty zdziwienia u wiernych i nie dawaty okazji
do niewtasciwej poboznosci. Prawodawca w przywolanym kanonie odtwarza
dostownie nr 125 Konstytucji soborowej Sacrosanctum Concilium®.
Prawodawca w kan. 1188, bez zaglebiania si¢ w kwestie doktrynalne, poleca
unikaé wszystkiego, co mogloby nies¢ ze sobg niebezpieczenistwo wypaczenia

do boskiej natury», a «oddawaniem czci» (timetiké proskynesis), ktére dotyczy obrazéw,
«bowiem ten, kto pada na twarz przed obrazem, pada na twarz przed osoba (ipostaza),
ktdrg obraz ten wyobraza»”; DS 9.
Por. AS 158.
Por. DPL 240.
Rituale Romanum 2013, 98s.
Zob. L. Chiappetta, I/ Codice di Diritto Canonico. Commento giuridico-pastorale, t. 2.,
Napoli 1988, s. 311.
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kultu i zatracenia autentycznej poboznosci wiernych. Kan. 1279 § 1 KPK /17>
zabranial umieszczania w ko$ciotach ,,obrazéw niezwyklych”, czyli takich,
ktére prezentuja jaka$ rzecz lub osobe w sposéb niezgodny z Pismem $w. lub
z tradycja koscielng (np. przedstawienie Ducha Swigtego w ludzkiej postaci,
Trdjcy Przenaj$wietszej jako czlowieka o trzech twarzach lub Matki Najswiet-
szej odzianej w szaty kaplanskie). Dzisiaj ten szczegblowy zakaz jest wehloniety
przez ogdlna formule kan. 1188, ktéry zabrania wszystkiego, co traci dziwnoscia,
ekstrawagancja, niezdrowa poboznoscia czy brakiem wyczucia artystycznego®.

W chrzedcijanskiej koncepcji Swietego wizerunku nie ma miejsca dla takiej sztuki,
ktdra (...) nie spetnia funkcji pomostu pomiedzy cztowiekiem a rzeczywistoscia
Boga. Kazdy rodzaj sztuki sakralnej, bez wzgledu na reprezentowany przez siebie
styl, winien wyraza¢ wiare i nadzieje Koéciota®'.

Biskupi, zgodnie ze swoim osagdem, winni czuwaé nad tym, by nie dopuszczaé
do koscioléw dziet, ktére sg niezgodne z prawda wiary, nie licuja z godnoscia
miejsc $wietych i poboznoscia chrzescijaniska lub wrecz raza uczucia religijne
wiernych czy to z powodu nicodpowiedniej formy, czy tez niskiego poziomu
artystycznego™’. Wspomniani biskupi to biskupi diecezjalni (w KPK/17 byli
to ordynariusze), ktérzy w granicach swoich kompetencji i w ramach norm
dotyczacych spraw liturgicznych sa moderatorami zycia liturgicznego w diecezji,
z wyjatkiem spraw zarezerwowanych dla Stolicy Apostolskiej*™. W trosce o te

55

Zob. Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae XV
auctoritate promulgatus, Roma 1917 (dalej: KPK/17); por. SA, s. 54s.
Zob. P. Majer, Komentarz do kan. 1188, [w:] Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego,
t. 3, ks. 4: Uswigcajgce zadanie Kosciola, ]. Krukowski (red.), Poznani 2011, s. 407; . Santos,
Comentario al can. 1188, dz. cyt., s. 1725; por. DPL 243. ,Tak stalo si¢ réwniez ze czcig
Serca Jezusowego. Niektore obrazy typu oleograficznego, czasem przestodzone, niezdolne
do wyrazenia powaznej treéci teologicznej, nie ulatwiaja wiernym nawiazania kontaktu
z misterium Serca Zbawiciela”; DPL 173.
DS 11. ,Dlatego zgodnie ze starg tradycja Kosciota obrazy Chrystusa Pana, Najswigtszej
Maryi Panny i Swietych umieszcza si¢ w koéciolach, by wierni mogli im oddawa¢ czeé¢, i tak
si¢ je przedstawia, aby prowadzily wiernych do misteriéw wiary sprawowanych w liturgii”;
NOWMR 318.
Por. SC 124; DPL 244; P. Majer, Komentarz do kan. 1188, dz. cyt., s. 407.
Por. kan. 838; J. Santos, Comentario al can. 1188, dz. cyt., s. 1725. Wedtug DPL 24 4:
»Zadaniem ordynariuszy Koscioléw lokalnych [podkreslenie JA] jest czuwanie nad
tym, by nie wystawia¢ do publicznej czci wizerunkéw niegodnych i takich, keére mogtyby
wprowadzi¢ wiernych w blad lub w prakeyki zabobonne”. Jest to thumaczenie niedciste
i nieuprawnione, gdyz tekst oryginalny wloski brzmi: Direttorio su pieta popolare e liturgia.
Principi e orientamenti brzmi: E’ compito dell’ Ordinario vigilare che non siano esposte alla
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ostatnig powinni wspiera¢ si¢ rada znawcow sztuki i diecezjalnej lub narodowej
komisji liturgii i sztuki koscielnej®.

Jednakze Stolica Apostolska potepita réwniez, jako bardzo szkodliwe dla
dziedzictwa kocielnego, usuniecie z ko$ciotéw prawdziwych dziet sztuki pod
pretekstem odnowy liturgicznej. List okélny Opera artis zawiera nastepujace
stwierdzenie:

Z zalem obserwuje sie, ze bardziej niz kiedykolwiek dochodzi do bezprawnego
przenoszenia wtasnosci historycznego i artystycznego dziedzictwa Kosciota,
a takze kradziezy, konfiskaty izniszczenia. Lekcewazac ostrzezenia i ustawo-
dawstwo Stolicy Apostolskiej, wielu ludzi dokonato nieuzasadnionych zmian
w miejscach kultu pod pretekstem przeprowadzenia reformy liturgii, powodujac
w ten sposéb oszpecenie lub utrate bezcennych dziet sztuki®.

Stad

biskupi powinni niezachwianie czuwa¢, aby przebudowa miejsc kultu w zwigz-
ku z reforma liturgie odbywata sie z najwyzsza ostroznoscia. Wszelkie zmiany
winny by¢ zawsze zgodne z normami reformy liturgicznej i nigdy nie moga by¢
dokonywane bez zgody Komisji ds. Sztuki Sakralnej, Liturgii, a w stosownych
przypadkach muzyki, lub bez uprzedniej konsultacji z ekspertami. Nalezy rowniez
wzig¢ pod uwage prawa cywilne réznych krajéw chronigce cenne dzieta sztuki®.

Jest czym$ oczywistym, ze $wigte obrazy muszg by¢ zgodne z chrzedcijariskim
decorum, cho¢ obecne prawo kanoniczne nic o tym nie méwi, jak to mialo
miejsce w przypadku poprzedniego Kodeksu. Jednak prawo liturgiczne wymaga
réwniez spetnienia najwyzszych standardéw artystycznych przy wyborze dziet
sztuki dla ko$ciotéw, stad trzeba unikaé obrazéw, ktére niekorzystne wpltywaja
na wiernych z punktu widzenia artystycznego®.

venerazione immagini che non siano degne o inducano in errore o a pratiche superstiziose, czyli
stanowi o zadaniu, obowiazku ordynariusza, a nie ,,ordynariuszy Kosciotéw lokalnych”
jak w polskim przektadzie DPL 2.4 4.

Por. SC 4446, 126; SA, s. 5455 P. Majer, Komentarz do kan. 1188, dz. cyt., s. 407.

Zob. Sacra Congregatio pro Clericis, Litterae circulares Opera artis (11 aprilis 1971), ,Acta
Apostolicae Sedis” 63 (1971), s. 315; por. G. Santi, I Beni Culturali Ecclesiastici: Sistemi di
gestione, Milano 2012, 5. 127. ,Nalezy jednak odrzucaé tendencje do usuwania wizerunkéw
z miejsc $wictych, gdyz stanowi to wielkq szkode dla poboznosci wiernych”. DPL 243.
Sacra Congregatio pro Clericis, Litterae circulares Opera artis, dz. cyt., nr 4.

»W ogdle przy urzadzaniu kosciota i jego zdobieniu, zwlaszcza poprzez obrazy, nalezy (..)
dba¢ o pickno i godno$¢ obrazéw”; NOWMR 318. ,Jednak z obowigzku sumienia Naszego
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Istota Swietych wizerunkdéw polega na tym, ze naleza zaréwno do dziedziny Swie-
tych znakdw, jak i do dziedziny sztuki. ,Obrazy wykonane z najwyzszym artyzmem
i odznaczajace sie religijng szlachetnoscia s jakby odblaskiem piekna, ktére od
Boga pochodziido Niego zbliza". Zadaniem jednak $wietego wizerunku nie jest
przede wszystkim dostarczenie przyjemnosci estetycznej, lecz wprowadzenie
w misterium. Czasem jednak aspekt estetyczny staje sie czyms$ najwazniejszym,
a wbéwczas obraz przyjmuje funkcje raczej ,tematu” artystycznego, a nie noénika
przekazu duchowego®.

Nalezy zauwazy¢, ze prawodawca pomija kwesti¢ obrazéw mniej warto$ciowych
artystycznie, chociaz nierzadko ciesza si¢ one wielkim kultem®.

Z kolei prawodawca w kan. 1188 wymaga, aby $wigte obrazy umieszczane byly
w kosciotach w umiarkowanej liczbie, natomiast ich wielko$¢ i umiejscowienie
winny by¢ takie, by nie odwracaly uwagi od sprawowane;j liturgiiss. Nalezy
zachowa¢ wiasciwy porzadek i hierarchi¢. W zadnym kosciele nie powinno
brakowa¢ krzyza i wizerunku Naj$wietszej Maryi Panny. Potwierdzeniem tego
jest wspominany juz fragment Dyrektorium o poboznosci ludowe;® .

Nastepnie w nowych kosciotach figur ani wizerunkéw $wigtych nie mozna
umieszczaé na ottarzu®. Ceremonial liturgicznej postugi biskupow stwierdza
to w nastepujacej normie: ,W nowych kosciotach nie nalezy nad oltarzem
umieszczaé ani figur, ani obrazéw s'wi(;tych”sg. Prawodawca przypomina takze,
iz w danym kociele ,z zasady nie powinno by¢ wigcej wizerunkéw danego

Swictego niz jeden””.

nie mozemy nie wyrazi¢ ubolewania i potepienia tych obrazéw i form, ktére niektérzy
niedawno wprowadzili, a ktére wydaja si¢ raczej znicksztalceniem i znieprawieniem
zdrowej sztuki. Nieraz nie godza si¢ one z przyzwoito$cia, skromnoscig i poboznoscig
chrzescijariska, oraz obrazaja fatalnie prawdziwe uczucia religijne. Takiej sztuki zgota do
naszych ko$cioléw dopuszczaé nie nalezy i trzeba je stamtad usuna¢”; MD, pars 2.

DPL 243.

Por. ]. Santos, Comentario al can. 1188, dz. cyt., s. 1725. ,Dziela sztuki z przeszlodci nalezy
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zawsze 1 wszedzie zachowad, aby mogly pelni¢ swoja szlachetna postuge w kulcie Bozym
i pomaga¢ ludowi w czynnym uczestnictwie w liturgii” Sacra Congregatio pro Clericis,
Litterae circulares Opera artis, dz. cyt., nr 2.

Zob. NOWMR 318.

Zob. DPL 238.

DPL 244.

Ceremonial 937. Por. Rituale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani
1l instanratum auctoritate loannis Pauli I promulgatum. Ordo dedications ecclesie et altaris,
Vaticano 1977, s. 8s.

NOWMR 318.
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Zgodnie z dekretem De Coronatione Imaginis Beatae Mariae Virginis

Mozna koronowa¢ tylko malowane lub rzezbione wizerunki Najswietszej Maryi
Panny. Wyklucza sie wizerunki Swietych i Btogostawionych. Jezeli Najswietsza
Maryja Panna jest przedstawiona z naszym Zbawicielem Jezusem Chrystusem,
nalezy ukoronowa¢ oba wizerunki™.

W instrukeji Papieskiej Rady ds. Kultury na temat zbywania i nowego prze-

znaczenia koscioléw jesli chodzi o dziedzictwo ruchome pochodzace z kosciotéw
nieuzywanych (meble, wyposazenie, obrazy, szaty, witraze itp.) — z wyjatkiem
tego, ktdre podlega prawu panstwowemu — apeluje si¢ o poszukiwanie cigglosci
ich uzytkowania i ,zycia” w innych ko$ciotach znajdujacych si¢ na tym samym
terytorium, ktére potrzebuja takich przedmiotéw, lub w kosciotach ubogich,

jako znak braterskiego dzielenia si¢. Te wycofane z pierwotnego uzytku, ktére

maja szczegdlna warto$é, powinny byé przeznaczone — po uprzednim udoku-
y Dy

mentowaniu ich pochodzenia — do muzeum, najlepiej ko$cielnego, ktére pozwoli
im na pelnienie nowej funkgji: ,pamieci koécielnej”72. Autorzy przywolanego
dokumentu postuluja takze:

7

72

zaleca sie, aby w miare mozliwosci usuwac z nieuzywanych kosciotéw ottarze,
ambony, Swiete obrazy i w ogdle Swiete wyposazenie, ktdrych obecno$é moze
kolidowa¢ z nowym uzytkowaniem przestrzeni (z wyjatkiem muzealizagji
samej przestrzeni), z poszanowaniem obowigzujacych praw panstwowych
i zawsze w porozumieniu z wiaéciwymi wtadzami cywilnymi’.

Solae Imagines B. Mariae Virginis sive pictae sive exculptae coronari possimi. Excluduntny
Imagines alicuius Sancii vel Beati. Si B. Maria Virgo repraesentatur una cum Salvatore nostro
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Whnioski

Podsumowanie powyzej zebranych rekomendacji mozna ujaé w kilku jasnych

punktach:

1. Kult $wietych obrazéw jest kultem relatywnym, gdyz kieruje si¢ nie ku
wizerunkowi, lecz odnosi si¢ do pierwowzoréw, ktére one przedstawiaja.

2. Kosciot stale i stanowczo domaga si¢ zachowywania zwyczaju umieszczania
w kosciotach $wigtych wizerunkéw celem oddawania im czci przez wiernych.

3. Swiete obrazy petnia podwéjng funkcje: kultyczng i dydakeyczna.

4. Wierni powinni by¢ pouczani i wprowadzani w praktyke autentycznego
kultu $wigtych obrazéw.

5. Poniewaz wspolczesna kultura zostata zdominowana przez media wizu-
alne w miejsce przekazéw ustnych czy tekstowych, nalezy wykorzystywacé
katechetyczno-dydaktyczne cele $wigtych obrazéw. Trzeba bowiem uwzgled-
nia¢ kondycje wspolczesnego cztowieka jako homo videns.

6. Poniewaz wiara rodzi si¢ réwniez z ,patrzenia” (fakt doskonale znany refleksji
teologicznej, okreslany tacifiskim zwrotem fides ex visu), nalezy wykorzysta¢
$wiete obrazy jako forme podawczg tresci religijnych.

7. Aby $wiete obrazy pelnily swoja role (nie byly tylko dekoracja kosciota),
winny by¢ umieszczane w umiarkowanej liczbie i z zachowaniem wtasciwego
porzadku, aby nie wywolywaly zdziwienia u wiernych i nie dawaly okazji
do niewtlasciwej poboznosci.

8. Biskupi diecezjalni, bedacy gléwnymi odpowiedzialnymi za liturgi¢ w swo-
im Kosciele, winni czuwaé nad kwestig $wietych obrazéw w kosciotach czy
innych miejscach kultu.

9. Wtadza koscielna winna wspétpracowad z teologami, historykami sztuki
iartystami w sprawie tworzenia, umieszczania i konserwacji $wigtych wi-
zerunkow.

10. Nalezy powolywa¢ komisje do spraw sztuki koscielnej zaréwno na szczeblu
krajowym, jak i diecezjalnym.
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ABSTRAKT: W kwestii aplikowania Mszy $w. w intencji zaréwno zywych, jak i zmar-
tych istotna jest jej podstawa teologiczna. Nie mozna norm kodeksowych analizowa¢
bez odniesienia si¢ do dokeryny o owocach sprawowania i uczestniczenia w Eucharystii.
Przypomnienie nauczania teologéw o owocu generalnym, osobistym i specjalnym musi
by¢ punktem wyj$cia w interpretowaniu przepiséw prawa kanonicznego dotyczacych
mozliwosci aplikowania przez kaptanéw. Prakeyka ofiarowania Mszy $w. zaréwno
za zywych, jak iza zmarlych jest Tradycja pochodzaca od samych Apostotéw; po-
twierdzaja to Ojcowie Kosciota, jak réwniez archeologia chrzedcijaniska oraz liturgia
pierwszych wiekéw. W ten sposéb mozna uswiadomi¢ sobie, ze sprawowanie Mszy $w.
w intencji wiernych jest bardzo wazna kwestia polaczong z sakramentem Naj$wictszej
Eucharystii. W konsekwencji musi to znalez¢ swoje odzwierciedlenie w przepisach
prawa kanonicznego, ktore reguluja najwazniejsze aspekty kwestii aplikowania intencji
mszalnych. Analiza kan. 9or KPK pomoze zrozumieé wszystkie aspekty dotyczace
mozliwosci aplikowania Mszy $w. Przeanalizowano, jakie moga by¢ ograniczenia
w mozliwosci aplikowania za zywych oraz kiedy nie trzeba lub nie powinno sig
sprawowal Mszy $w. w intencji zmarlych. Na zakonczenie warto poruszy¢ temat
specyficznych form aplikowania intencji, jak Msze $w. gregoriafiskie oraz zbiorowe.
Podstawy teologiczne i prawne podkreslaja ich szczegdlny charakter. Zapoznanie si¢
zargumentami dotyczacymi aplikowania Mszy §w. za zywych i za zmarlych pomoze
nie tylko w wyjasnianiu tej prakeyki w duszpasterstwie, ale takze moze przyczynid sig
do wigkszego rozwoju duchowego i §wiadomosci wszystkich wiernych przystgpujacych
do Stotu Panskiego, aby sprawowaé Najswictsza Eucharysti¢ i aby w niej uczestniczyé.
SEOWA KLUCZE: intencja Mszy $w., owoce sprawowania Eucharystii, Msza $w. za
zywych iza zmartych, msze gregorianiskie, msze zbiorowe

Wstep

akrament Eucharystii jest sprawowany ze wzgledu na korzy$¢ duchows

dla wszystkich ludzi, poniewaz uobecnia on Ofiar¢ Jezusa Chrystusa na
krzyzu dokonana na Golgocie. Jednak wszyscy wierni uczestniczacy w tej
Najswictszej Ofierze maja swiadomos¢, ze nie kazdy czlowiek czerpie te same
korzyéci duchowe ze sprawowanego sakramentu. Jest to zwiazane z teologia
owocoéw Eucharystii. To zagadnienie, ktére wplywa na dyscypling Kosciota
dotyczacg mozliwosci aplikowania przez kaptana intencji Mszy $w. podanej
przez ofiarodawcg. Co wigcej, kaptan ofiarujgcy owoce wynikajace ze sprawo-
wania oftary eucharystycznej nie jest pozbawiony innych owocéw, ktére czerpie
z uczestniczenia we Mszy $w. Nalezy zatem przeanalizowad zaréwno aspekty
teologiczne, jak iobecnie obowiazujacy dyscypling Kosciota w tym zakresie.
Na tej podstawie bedzie mozna zbada¢ powigzania teologii dogmatycznej
oraz prawa kanonicznego w tak waznej materii, jaka s sakramenty $wicte,
aw szczegdlnosci sakrament Naj$wigtszej Eucharystii.
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Owoce Eucharystii

Przez owoce Eucharystii nalezy rozumie¢ efekty duchowe, jakie moc zbaw-
cza ofiary Jezusa na krzyzu uczynita obecnym w Ofierze eucharystycznej. Te
owoce dzialaja w tym sakramencie w sposéb wolny na ludzi uczestniczacych
z wiara, nadzieja i miloscig do Zbawiciela. Owoce, ktére owa moc zbawcza
rozwija w zyciu ludzi wierzacych w Chrystusa, w sposéb zasadniczy powoduja
wzrost faski uswiecajacej oraz coraz wigksze i bardziej intensywne zjednoczenie
z Chrystusem w jego misterium paschalnym, wedhug tego szczegdlnego sposobu,
keéry ofiaruje nam Eucharystia'. Nalezy podkresli¢ zatem, ze skutki i owoce
Mszy $w. sa bardzo rozlegle i réznorodne, zwlaszcza kiedy uczestniczacy w tym
sakramencie przyjmuje Komunie Swigtg”. Przyjmowanie Eucharystii poglebia
zjednoczenie z Chrystusem, poglebia i odnawia nasze zycie faski otrzymane na
chrzcie, gladzi grzechy powszednie i chroni nas réwnoczesnie od przysztych
grzechéw $miertelnych, powoduje budowanie jednoséci Ciata Mistycznego, czyli
Kosciota — takze jednosci miedzy chrzescijanami’.

Ofiara Mszy $w. ma za cel oddanie Bogu najwyzszej czci, jest to zatem spo-
sOb uwielbienia Boga (cultus latreuticus), a takze zlozenie mu dzigkczynienia
za otrzymane dobra (gratiarum actio, eucharistein)®. Mozna wigc powiedzied,
e w Eucharystii czlowiek staje do modlitwy w najdoskonalszym znaczeniu®.
Jednak oprécz uwielbienia i dzigkczynienia sktadanego Bogu Eucharystia ma
wymiar przynoszacy korzy$¢ kazdemu czlowiekowi. ,,Eucharystia jako ofiara
jest (...) skfadana na wynagrodzenie za grzechy zywych i zmarlych, a takze by
otrzyma¢ od Boga duchowe i doczesne dary”®. Ze wzgledu na nasza kondycje
duchowa, zwigzang réwniez ze skutkami grzechu pierworodnego, Eucharystia
ma podwdjny wymiar owocéw: przeblagalny za grzechy oraz wymiar prosby,
czyli blagalny o réznego rodzaju dobra doczesne’. W przebtagalnym zawiera si¢
ponadto prosba o dobra wieczne, bo wypraszajac u Boga odpuszczenie grzechéw
dla siebie lub dla zmartych, modlac si¢ o nawrécenie grzesznikéw, wyprasza-
my im jednocze$nie nadziej¢ szczescia wiecznego. Nalezy takze zauwazy¢, ze

Por. A . Garcia Ibafiez, L’Eucaristia, dono e mistero. Trattato storico-dogmatico sul ministero
eucaristico, Roma 2008, s. 5438.

Por. C. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, 5. 72.4.

Por. Katechizm Kosciota karolickiego (dalej: KKK), nr 1391-1398 oraz 1416.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia wedtug Kodeksu Prawa Kanonicznego Jana
Pawta II, Kielce 1997, s. 42.

Por. C. Bartnik, Dogmatyka..., dz. cyt., s. 72.4.

KKK 1414.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 42.
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podzial ten jest przedstawiony ze wzgledu na podmiot kierowanej modlitwy
uwielbienia i dzigkczynienia — samego Boga, a w przypadku cztowieka — podmiot
otrzymujacy owoce Eucharystii: blagania i dzigkczynienia. Jednak nie nalezy
zapomina¢ o tym, co méwi jedna z prefacji na okres zwykly: ,,Nasze hymny
pochwalne niczego Tobie nie dodaja, ale si¢ przyczyniaja do naszego zbawienia,
przez Chrystusa Pana naszego™. A zatem wszystkie owoce Eucharystii, zaréwno
zwiazane z celem uwielbienia i dzi¢kezynienia, jak rowniez przeblagania i pros-
by, przynosza wiernym duchowe korzysci, przyczyniajac si¢ do ich zbawienia.

Te owoce $wigtosci ptynace z Eucharystii s3 wyznaczane, otrzymywane
przez wszystkich uczestniczacych, wiernych czy nawet calg ludzko$é w sposéb
jednakowy. Beda wigksze badZ mniejsze w zaleznoéci od zaangazowania du-
chowego kazdego z uczestniczacych w celebracji liturgicznej ofiary paschalnej’.
Chodzi tutaj przede wszystkim o wiare uczestniczacego oraz o jego pobozno$c”.

Rodzaje owocéw Mszy Swietej

Ze wzgledu na rézne sposoby uczestniczenia we Mszy $w. rozrézniamy kilka
rodzajéw owocéw Eucharystii: generalny, specjalny i osobisty.

Owoc generalny

Ten owoc wyplywa z faktu bycia cztonkiem Kosciota. Zatem wszyscy wierni
uczestnicza w kazdej ofierze eucharystycznej sprawowanej we wszystkich kocio-
tach $wiata ze wzgledu na fake przynaleznosci do Mistycznego Ciata Chrystusa,
a skoro Msza $w. sprawowana jest przez kaptana w imieniu Chrystusa i Kosciota,
sprawuje ja caly Chrystus (ZTotus Christus) — Glowa iJego czlonki. W takiej
mierze, w jakiej wierni tacza si¢ duchowo i sa zakorzenieni w Kosciele, otrzymuja
taske i w ten sposob korzystaja z owocéw prowadzacych ich do $wigtosci. Ten
owoc generalny jest dostepny dla catej ludzkosci, poniewaz Chrystus nieustannie
szuka tych, ktérych moze przyprowadzi¢ do Ojca, w kazdej Mszy $w. sktada
ofiare ze swojego zycia jako Posrednik miedzy Bogiem iludZmi, nie tylko za

Mszat Rzymski, IV Prefacja zwykla, s6.
Por. Pawet VI, Encyklika Mysterium fidei (3 wrzesnia 1965 r.), ,,Acta Apostolicae Sedis”
(dalej: AAS) 57 (1965), 5. 761, thum. za: Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/ W/ WP/
pawel_vi/encykliki/mysterium_fidei_o03091965.html [dostep: 6.02.2021].
Por. Tomasz z Akwinu, Suma Teologiczna, t. 28: Eucharystia, Londyn 1974, II-11, q. 82,
a.1,c.oraza.3c.
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niektérych, lecz za zbawienie calego $wiata". Mozna powiedzied, ze ten owoc
generalny jest gromadzony w skarbcu duchowym Koéciota™. W mysl naucza-
nia Soboru Watykariskiego IT w dobrach duchowych zgromadzonych w tym
skarbcu uczestniczy cata ludzko$¢, ze wzgledu na przynaleznos¢ do Koéciota®,
jednak owoc generalny nie jest otrzymywany przez wszystkich w jednakowym
stopniu, ze wzgledu na rézne stopnie przynaleznosci do Kosciola, a przez to
inne sg wiara i pobozno$¢, o ktérych juz wspomniano.

Owoc specjalny i osobisty

Wszyscy wierni uczestniczacy w ofierze eucharystycznej, a w szczeg6lnosci ci,
ktérzy przyjmuja Komunig $w., osiagaja wicksze zjednoczenie z Chrystusem i sg
w stanie otrzyma¢ specjalne owoce $wietosci wyplywajace z tego sakramentu.
W ofierze Mszy $w. oni réwniez ofiaruja i s3 ofiarowani z Chrystusem, a przez
to do$wiadczaja tego szczegdlnego daru, jakim jest owoc specjalny, o ktérym
wspomina teologia scholastyczna™. Mozna tu méwi¢ o owocu bedacym wy-
nikiem aktualizacji kaptaristwa powszechnego, wyplywajacego z sakramentu
chrztu swietego. W nim wierni $wieccy, oﬁarowujalc swoje zycie, rowniez
skladaja siebie wraz z Chrystusem na ofiar¢ mita Bogu. W ten sposob wiaczaja
si¢ bardzo aktywnie w zbawcze misterium eucharystyczne i otrzymuja owoc
osobowego spotkania z Chrystusem".

Owoc osobisty jest szczegdlna forma owocu specjalnego, poniewaz przystu-
guje kaplanowi sprawujacemu $wigte misteria ofiary eucharystycznej. Méwi sie
tez 0 ,owocu kaplaniskim” z tytutu osobistej celebracji Eucharystii, zwlaszcza
wielu mszy'. Kaplan bowiem uczestniczy w szczegdlny sposéb — poprzez
swoja postuge ministerialng — w ofierze Mszy $w. Na mocy swojej wyjatkowej
konsekracji w momencie $wigceni i misji kaptan sprawuje ofiarg eucharystyczna
in persona Christi". Laczy si¢ bardzo intymnie z Chrystusem podczas sprawo-
wania Eucharystii (uzycza swojego glosu, swoich rak, swojego serca — caly jest

Por. A . Garcia Ibdnez, I'Eucaristia..., dz. cyt., 5. 548.

Por. D. Ruotolo, Chi morra, vedra. Il Purgatorio e il Paradiso, Napoli 1984, s. 110—111.
Por. Sobér Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium (dalej: LG), nr 14-16.

Por. A. Garcia Ibafez, L'Eucaristia..., dz. cyt., s. 548-549.

Por. C. Bartnik, Dogmatyka..., dz. cyt., s. 726.

Por. C. Bartnik, Dogmatyka..., dz. cyt., s. 726.

»Kaptan sprawuje Naj$wietszag Ofiare «in persona Christi» — to znaczy wigcej niz
«w imieniu» czy «w zastgpstwie» Chrystusa. «In persona» to znaczy: w swoistym sa-
kramentalnym utozsamieniu si¢ z Prawdziwym i Wiecznym Kaplanem, ktéry Sam tylko
Jeden jest prawdziwym i prawowitym Podmiotem i Sprawca tej swojej Ofiary — i przez
nikogo wlasciwie nie moze by¢ w jej spetnianiu wyreczony” — Jan Pawet I, List Apostolski
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zaangazowany w sposob sakramentalny w ofiar¢ eucharystyczna, taczac ofiare
ze swojego zycia z ofiarg Chrystusa Ukrzyzowanego)

Owoc szczeg6lny, ktory najbardziej dotyczy tematu tego artykutu, jest
wynikiem aplikowania Mszy éw. przez kaptana w danej intencji. Przez ten
rodzaj wiaczenia w ofiar¢ Chrystusa uobecniang w ofierze Mszy $w. ludzie
wierzacy, za ktorych sprawowana jest ta ofiara przez kaplana, otrzymuj faske
zbawcza i moga si¢ w nich zrodzi¢ owoce, ktdre stanowia wyjatkowy dla nich
dar®. Bylo juz powiedziane, ze Eucharystia to najdoskonalsza forma modlitwy
i w tym kontekscie nalezaloby to powtdrzy¢, poniewaz wlasnie w tej formie
nasze prosby zostajg przedstawiane Ojcu przez jego Syna w Duchu Swietym.
Jednak nalezy zauwazy¢, ze owoce Eucharystii sg uzaleznione od dyspozycji
wiernego do ich przyjecia. A zatem skuteczno$é¢ tego szczegdlnego owocu jest
mozliwa przy zalozeniu, ze wierny jest otwarty na dziatanie taski i ma wole
z nig wspolpracowal. W konkretnym przypadku jesli zostanie aplikowana
Msza $w. w intencji nawrdcenia kogos bliskiego, to jej owoce zostang udzielone
tej osobie, jednak ich skuteczno$é¢ w zyciu tej osoby jest zdeterminowana przez
jej wole. Bég do korica szanuje wyboér czlowicka. A zatem nie mozemy méwié
tutaj o jakim$ automatyzmie, ale raczej o wejéciu w szczegdlna relacje Boga
i cztowieka oraz wspétpracy czlowieka z Bozg taska™.

Czestaw Bartnik wymienia jeszcze inne owoce: odkupienczy lub proodku-
pieficzy oraz duchowy owoc. Ten pierwszy przynalezy cztowiekowi ze wzgledu
na fake, ze jest on istotg potrzebujaca odkupienia. W zwigzku z tym moga
otrzyma¢ je juz osoby w stanie poczecia, jeszcze przed narodzeniem. Drugi owoc
wyodrebniony przez teologa to owoc dla ludzi, ktdrzy sa chorzy, przesladowani,
uwiezieni lub znajduja si¢ w wielkiej odleglosci od kosciota i z tych powodéw
nie moga uczestniczy¢ w ofierze eucharystycznej. Oni taczac sic duchowo ze
sprawowang Msza sw., w $cisle okreslonym lub nawet niesprecyzowanym miejscu
na $wiecie moga uczestniczy¢ w duchowych dobrach wyptywajacych z tej ofiary®.
Jest to swoistego rodzaju ,nostalgia liturgiczna”, a w praktyce Kosciota rozpo-
znana jest tez jako praktyka komunii duchowej. Owoce takiego uczestnictwa
réwniez zalezg od predyspozycji przyjmujacego. Nalezy jednak zauwazy¢, ze te
dwa rodzaje owocoéw mieszczg si¢ w kategorii generalnego owocu Eucharystii.

Dominicae Cenae 8, AAS 72 (1980), s. 128-129, thum. za: Wiara.pl, https://papiez.wiara.
pl/doc/377312.Dominicae-cenae-o-tajemnicy-i-kulcie-Eucharystii/8 [dostep: 6.02.2021].
Por. A. Garcia Ibdnez, L'Eucaristia..., dz. cyt., s. 549.

Por. A. Garcia Ibdnez, L'Eucaristia..., dz. cyt., s. 549.

Por. G. Rambaldi, Eucaristia: il mistero dell altare nel pensiero ¢ nella vita della Chiesa,
Roma 1957, s. 419—420.

Por. C. Bartnik, Dogmatyka..., dz. cyt., s. 726.
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Fundament teologiczny bedzie pomocny we wlasciwym zrozumieniu kwestii
prawnych dotyczacych aplikowania Mszy $w. w intencjach podanych przez
wiernych.

Teologia o owocach Mszy Swietej obecna
w Kodeksie Prawa Kanonicznego

Wsrdd przepiséw prawa kanonicznego dotyczacych sakramentu Eucharystii
jest kilka regulujacych kwestie aplikowania intencji Mszy $w. Oprécz kan. gor
KPK, ktérego egzegeza zostanie przeprowadzona w dalszej czesci tego artykutu,
jest jeszcze kanon, w ktérym ustawodawca powszechny stwierdza, ze ,,zgodnie
z uznanym zwyczajem Kosciota, kazdy kaptan celebrujacy lub koncelebrujacy
Msz¢ $w. moze przyjaé ofiar¢ ztozong, aby odprawil Msz¢ $w. w okreslonej
intencji” (kan. 945 §1 KPK). Jest to zatem potwierdzenie w praktyce prawnej
teologii 0 owocach Mszy $w., a konkretniej wyrdznienia faktu, ze kaptanowi
przystuguje ten owoc szczegdlny, zwiazany z aplikowaniem Mszy $w. w konkret-
nej intencji. Co wigcej, prawodawca podkresla w kan. 9or KPK, ze kaptan moze
aplikowa¢ intencje za kogokolwiek sposrédd zywych czy zmartych. Wezesniej
wspomniana norma kodeksowa przypisuje, ze zgodnie ze zwyczajem Kosciota
kaptan moze za aplikowanie Mszy $w. w intencji ofiarodawcy lub wedtug jego
intencji otrzyma¢ ofiarg. Jest to zatem potwierdzenie teologii szczegdlnego
owocu przypisanego do kaplaristwa ministerialnego zwiazanego ze sprawowa-
niem ofiary eucharystycznej w konkretnej intencji, ktéry to owoc kaptan moze
przekaza¢ innym wiernym. A Koscidt akceptuje zwyczaj, ze za darowanie tego
owocu kaplan moze przyja¢ ofiar¢ — zwykle pieni¢zna, cho¢ nie jest to wyraznie
powiedziane. Jednak z drugiej strony, ze wzgledu na specyficzng materie, pra-
wodaweca zastrzega, ze od przekazywania owocédw zwiazanych z aplikowaniem
Mszy $w. i zwigzanych z nimi ,ofiar mszalnych nalezy odsuna¢ wszelkie pozory
transakgji lub handlu” (kan. 947 KPK).

Kolejnym argumentem potwierdzajacym kierowanie si¢ przez prawodawce
powszechnego teologia owocéw mszalnych w Kodeksie Prawa Kanonicznego
z 1983 roku jest fake, ze w kan. 945 § 2 znajduje si¢ przepis prawny nastepuja-
cej tresci: ,usilnie zaleca si¢ kaptanom, azeby takze nie otrzymawszy ofiary,
odprawiali Msze¢ $w. w intencji wiernych, zwlaszcza ubogich”. Trudno jest
zinterpretowa¢ ten przepis, jakoby tylko zachecal kaptanéw, aby sprawowali
Msze $w., nawet jedli nie majg intencji. Gdyby przyja¢ taki zamyst ustawodawecy,
ten kanon nie mialby takiej formy. Tutaj wyrazona jest troska, aby nawet jesli
nie zostala zfozona ofiara pieni¢zna, a wyrazona zostala prosba o aplikowanie
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intencji, kaptan uczynit to bez ofiary — dotyczy to zwlaszcza ubogich, jak pod-
kresla ustawodawca. Wyrazona zostala w ten sposéb troska o to, aby ubodzy nie
utracili mozliwoéci otrzymywania tych owocdw szczegdlnych Mszy $w. zwia-
zanych z postuga kaptanska. Kaptan sprawujac Msze $w. w intencji wiernych,
ktérzy s3 ubodzy iktorych nie staé na zlozenie ofiary, nie otrzyma od nich
daru zamiennego, ale z pewnoscia realizuje w ten sposdb uczynek milosierdzia,
modlac si¢ za zywych lub zmarlych (por. Jk 5,16). Ustawodawca nie wypowiada
tego fakeu, ale jest to jak najbardziej zgodne z duchem Ewangelii, aby gromadzi¢
sobie skarby w niebie (por. Mt 6,20). Z drugiej strony prawodawca powszechny
staje po stronie kaplan6éw, przypominajac wiernym, ze kiedy skfadaja ofiare, aby
w ich intencji zostala odprawiona Msza $w., to uczestniczg w trosce utrzymania
szafarzy, dziet oraz szeroko rozumianego dobra Kosciota. To w wielu przypad-
kach w gléwnej mierze z ofiar mszalnych sklada si¢ utrzymanie kaptandw, dlatego
prawodawca nie tylko uznaje ten zwyczaj ofiar mszalnych za aplikowanie intencji
wiernych, ale przede wszystkim przypomina i zachgca, aby byli oni wspierani
w ten sposdb i przez to mieli zapewnione utrzymanie (por. kan. 946 KPK).

Inny aspekt potwierdzajacy teze, ze teologia owocéw mszalnych jest obecna
w przepisach prawa kanonicznego, to fake, ze prawodawca powszechny nakazuje
zaréwno biskupowi diecezjalnemu, administratorowi diecezji, jak ikazdemu
proboszczowi oraz administratorowi parafialnemu, aby w kazda niedzielg i $wig-
ta nakazane sprawowali msze w intencji powierzonego sobie ludu pro populo
(por. kan. 388, 429, 534, s40 KPK). Normy te s3 potwierdzeniem, ze istnieje
réznica miedzy owocem kaplaniskim Mszy $w. aplikowanej przez kaptana za
wiernych a tym generalnym zwiazanym z uczestniczeniem w Eucharystii, z ktdre;
przeciez czerpie caly Koéciot. Gdyby prawodawca nie uznawat takiej roznicy,
nie nakazywalby sprawowania pasterzom Mszy $w. i aplikowania szczegdlnego
owocu wynikajacego z postugi kaptanskiej w intencji powierzonych im wiernych.
W tych normach zatem wyraza si¢ réwniez troska, aby zaden z wiernych nie
pozostal pozbawiony tego owocu Mszy $w. Jest tutaj tez wyrazona nadzieja,
ze wierni beda otwierad si¢ na dziatanie tego daru i wspétpracowaé z otrzymy-
wanymi taskami, tak aby jak najbardziej skuteczna byla modlitwa pasterzy za
powierzony im lud.

Egzegeza kan. 901

Wsréd norm prawa kanonicznego, u ktérych fundamentéw stoi teologia owo-
céw mszalnych, znajduje si¢ kan. gor KPK. W swojej zwigzlej tresci zawiera
bardzo znaczacy przekaz: ,Kaptan moze odprawiaé Msz¢ $wicta za kogokolwick,
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zaréwno za zywych, jak i za zmarlych” (kan. 9or KPK). Nalezy zatem przyjrzeé
sic wszystkim elementom tego kanonu oraz przesledzi¢ histori¢ tworzenia si¢
tej normy prawnej wraz z uwzglednieniem zrédet prawa, aby doktadnie zinter-
pretowad i przeprowadzi¢ jego egzegeze.

Zrédta prawno-teologiczne dla kan. 901

Wsrdd zrédet prawa znajduje si¢ wskazany jedynie kanon z Kodeksu Prawa
Kanonicznego (por can. 809 CIC 1917) oraz dekret Accidit z 11 czerwca 1976
wydany przez Swieta Kongregacje Doktryny Wiary®. To informacja o tyle
znaczaca, ze w przygotowaniach formuty kanonu dekret ten odgrywat istotna
role, jesli chodzi o zmiang¢ brzmienia w stosunku do relatywnej normy po-
przedniego Kodeksu.

Nalezy jednak réwniez wziaé pod uwage zrdédta prawa normy prawnej
z Kodeksu Pio-Benedyktyniskiego w celu okreslenia wszystkich fundamentéw
przepisu znajdujacego sic w nowym Kodeksie. Wsréd najwazniejszych Zrédet
kan. 809 CIC1917 mozna wymieni¢ stwierdzenia Soboru Trydenckiego. Chodzi
o dwie kwestie zwigzane z aplikowaniem Mszy $w. w konkretnych intencjach:

Owoce ofiary (tej krwawej) otrzymuje sie przeobficie przez te niekrwawa, ktéra
w zaden sposéb nie umniejsza tamtej. Stad stusznie sktada sie ja nie tylko za
grzechy, kary, zado$¢uczynienia i inne potrzeby zyjacych wiernych, ale zgodnie
z tradycja apostotéw, rowniez za zmartych w Chrystusie, jeszcze nie w petni
oczyszczonych®.

W tej pierwszej wypowiedzi ojcéw Soboru Trydenckiego poruszona zostata
kwestia zaréwno mozliwosci sprawowania ofiary eucharystycznej za zywych
ito w réznych ich potrzebach, jak iza zmartych przebywajacych w czys’c’cu24.

2 Por. Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Decretum Accidit, AAS 68 (1976), s. 621-622.

> Sobér Trydencki, Sesja XXII, R. 2 [c], [w:] Dokumenty Soboréw Powszechnych, A. Baron,
H. Pietras (red.), t. 4/2, Krakéw 2007 (dalej: DSP), s. 641.

¢ Wypowiedz ta $cidle jest zwigzana z norma dyscyplinarna zawarta w kanonach o Mszy $w.:
»Gdyby kto§ méwil, ze msza jest tylko ofiarg pochwalng i dzigkczynna lub jedynie pamiatka
ofiary zlozonej na krzyzu, a nie przeblagalna; albo ze pomaga wylacznie przyjmujacemu
[Komuni¢] i nie powinna by¢ skladana za zywych i umartych, za grzechy, kary, zados¢uczy-
nienia ani w innych potrzebach — niech bedzie wyklety”; Sobér Trydencki, Sesja XXII,
Kanony o Najswigtszej ofierze mszy swigtej 3, [w:] DSP, 5. 647.
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Tej drugiej kwestii — modlitwy za zmartych — poswiecony jest drugi tekst
zrédlowy, kan. 809 CICi917:

Poniewaz Kosciét katolicki — pouczony przez Ducha Swietego, w oparciu o Pismo
Swiete oraz starozytna tradycje ojcéw, podczas $wietych soboréw, a ostatnio
na tym ekumenicznym soborze — nauczat, ze istnieje czysciec, a dusze w nim
zatrzymane wspierane sg wstawiennictwem wiernych, szczegdlnie zas mita
[Bogu] ofiarg ottarza, Swiety sobér nakazuje biskupom pilng troske o to, by
chrzedcijanie wierzyli, zachowywali, byli nauczani oraz by wszedzie gtoszono
zdrowa nauke o czyéceu, przekazana przez $wietych ojcéw i $wiete sobory®.

Oproécz tych wypowiedzi Soboru Trydenckiego zrédtami przepisu do-
tyczacego aplikowania owocéw Mszy sw. w konkretnych intencjach sa tez
wypowiedzi réznych papieiyzs. Wszystkie one zawieraja pouczenie, ze mozna
oftarowaé Msz¢ $w. za zywych lub za zmartych, poniewaz owoce mszalne sg
skuteczng dla nich pomocs.

W Kodeksie z 1917 roku podane sa zrédta normy kodeksowej, zaczynajac
od Soboru Trydenckiego, co mogloby sugerowa¢, ze teologia owocéw eucha-
rystycznych rozwingta si¢ do$¢ pézno, a za nig pojawita si¢ dopiero dyscyplina
kanoniczna dotyczaca mozliwosci ofiarowania w intencji zywych i zmartych
sprawowanej przez kaplana Eucharystii. Jednak uwazna lektura tych doku-
mentéw prowadzi do wnioskéw, ze jest to zwyczaj, ktéry — jak glosza ojcowie
Soboru Trydenckiego — pochodzi z ,tradycji apostoléw”. Jest to stanowisko
zgodne z nauczaniem wielu Ojcéw Kosciota, ktdrzy potwierdzaja, ze Euchary-
stia sprawowana za zmarlych iza zywych byla przekazywana przez pokolenia
wierzacych i pochodzi z nauczania apostolskiego. Réwniez liturgia Ko$ciota oraz
archeologia chrze$cijaniska potwierdzaja, ze w pierwszych wickach w modlitwie

2 Sobér Trydencki, Sesja XXV, Dekret o czyséeu 1, [w:] DSP, s. 779.

%6 Por. Innoentius I11, Ep. Eius exemplo, 18 dec. 1208, Proffessio fidei Waldensibus praescr.,
[w:] Sobér Watykanski II, Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae (dalej:
DH) 797; Professio fidei (in Conc. Lugdunen. II) a Michaele Palacologo Gregorio
X oblata, a. 1274, [w:] DH 856; Eugenius IV (in Conc. Florentin.), Cons. Laetentur caeli,
6 iul. 1439, §s, [w:] DH 1304; Gregorius XIII, Const. Sanctissimus, a. 1575, Professio fidei
Graecis praescr., [w:] DH 1866; Benedictus X1V, Ez‘xipasz‘om/z's, 26 maii 1742, § I, n. I1,
[w:] Fontes, P. Gasparri (ed.), t. 1, Romae 1923, 5. 737, n. 328; Benedictus XIV, ep. Nuper ad
Nos, 16 mart. 1743, Professio fidei Maronitis praescr., [w:] Fontes, t. 1, dz. cyt., s. 782, n. 335;
Pius VI, const. Auctorem fidei, 28 aug. 1794, prop. 30, [w:] DH 2630; Pius IX, Ep. Encycl.
Amantissimi Redemptoris, 3 maii 1858, [w:] Fontes, dz. cyt., t. 2, s. 920—-925, n. 524; Leo
XII1, Ep. Encycl. Mirae caritatis, 28 maii 1902, [w:] DH 3363; Benedictus XV, Const.
Incrumentum, 10 aug. 1915, [w:] Fontes, dz. cyt., t. 3, 5. 852854, n. 706.
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eucharystycznej wspominano zywych i zmartych, a w szczegélne dni lub rocznice
. . 27
sprawowano Msz¢ $w. w intencji zmarlego®'.

Zarys redakcji kan. 901 Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 roku

Historia redakcji kan. 9go1 KPK jest zasadniczo bardzo krétka. Nie byto nad
tym kanonem zbyt wielkiej dyskusji teologicznej czy tez prawnej. Jedynie przy
prezentacji nowej, lekko zmienionej formy kanonu zostato zaproponowane, aby
przy uwzglednieniu dekretu Kongregacji Nauki Wiary zrezygnowa¢ z brzmie-
nia kan. 2262, poniewaz dopuszczone jest, aby sprawowaé Msz¢ $w. rowniez za
tych, ktérzy nie s3 w pelnej jednosci z Koéciotem katolickim®.

Egzegeza kan. 901 Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 roku

W swojej tresci w plaszezyznie znaczeniowej kan. gor KPK nie powoduje jakichs
kiopotéw interpretacyjnych. Przepis prawny w nim zawarty jest bardzo jasny:
»kaptan moze odprawia¢ Msze¢ $wietg za kogokolwiek, zaréwno za zywych,
jak iza zmartych”. Jednak kiedy przychodzi rozwazy¢ wszystkie przypadki,
ktére moga by¢ brane pod uwage w oparciu o ten kanon, otrzymujemy duze
bogactwo interpretacyjne.

W pierwszej kolejnosci jest oczywistym, ze prawodawca méwi o kaplanie
jako podmiocie sprawujacym ofiare Mszy $w., czyli o biskupie lub prezbiterze, bo
tylko oni sprawuja sakrament Eucharystii iz persona Christi, tylko oni moga by¢
szafarzami tego sakramentu. Kan. 9oo KPK doprecyzowuje t¢ kwesti¢, mowiac,
ze chodzi o kaptana waznie wys$wigconego — ze wzgledu na fake, ze aplikowanie
specjalnych owocéw Eucharystii dokonuje si¢ przez kaplana z tytutu sprawowania
tego sakramentu w osobie Chrystusa, a to dokonuje si¢ na mocy sakramentu
$wigcen prezbiteratu i episkopatu, nie zas ze wzgledu na osobista predyspozycje
kaplana. Stad tez istot¢ stanowi, aby kaptan byt waznie wys$wiecony, bo tylko
wtedy dziala in persona Christi. A zatem nalezy podkresli¢, ze kaptan, ktory nie
zostal waznie wy$wiecony, nie moze aplikowad intencji Mszy $w.; poniewaz nie
jest szafarzem Eucharystii, sprawuje Msze $w. niewaznie. W takim przypadku
nalezatoby, w momencie stwierdzenia niewaznosci $wigcen, aplikowad wszystkie

27 . . ) . S s
Por. B. Trojanowski, I/ suffragio per le anime purganti nell’epoca patristica, Roma 2017,

szczegdlnie rozdz. 1T IIL
Por. ,,Communicationes” 13 (1981), s. 24 4.
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intencje mszalne, ktére zostaly przyjete przez tego niewaznie wy$wieconego
kaptana. Jesli byloby ich zbyt duzo, nalezatoby si¢ przez ordynariusza miejsca
zwréci¢ do Kongregacji ds. Duchowienstwa, ktéra ma kompetencje redukeji
zobowiazani tego rodzaju”. W takim przypadku taka petycja wydaje si¢ jak
najbardziej uzasadniona. Podobnie kto$, kto uzurpowalby sobie wladze $wie-
cen, nie sprawuje waznie Eucharystii, a zatem nie moze aplikowaé specjalnych
owocdw ofiary Mszy $w., poniewaz nie sprawuje ani sakramentu, ani nie dzia-
ta w osobie Chrystusa (por. kan. 9oo §1 KPK). Za takie uzurpowanie sobie
wiadzy $wigcen i symulowanie sakramentu, bez wzgledu na motywacje, czy
to $wietokradeza, czy ze wzgledu na mozliwos¢ przyjecia ofiary mszalnej, jest
przewidziana kara latae sententiae dla wiernych obrzadku taciniskiego, a jesli ten,
kto symulowal, jest duchownym, zaciaga z mocy samego prawa kare suspensy,
w przypadku wiernych $wieckich interdyktu (por. kan. 1378 § 2, 1°). W sytuacji
wiernych obrzadkéw wschodnich kara zostaje nalozona i mozliwa jest nawet
ckskomunika wigksza (por. kan. 1443 KKKW).

Naste¢pnie prawodawca przez stwierdzenie ,,moze odprawiaé Msz¢ $wicta
za kogokolwiek” potwierdza, w obowiazujacym systemie prawa kanonicznego,
wielowieckowg praktyke Kosciota, siegajaca tradycji apostolskiej sprawowa-
nia Eucharystii w intencji zywych izmartych. Jednak nalezy stwierdzié, ze
stwierdzenie ,,za kogokolwick” (fac. guibusvis) jest terminem bardzo szerokim
iw specyfice tej normy kodeksowej moze spowodowaé najwigcej trudnosci.
Dla wta$ciwego zrozumienia tego stowa w kontekscie catego kanonu nalezy
pamigtal, ze tre$¢ kanonu w stosunku do paralelnego z poprzedniego Kodeksu
zostala nieznacznie zmieniona. To znaczy usunigto klauzule opisujaca przy-
padki zawarte w kan. 2262 § 2, 2° CIC 1917. W nim przewidziane byly prze-
pisy dotyczace mozliwosci sprawowania Eucharystii przez kaptana w intencji
ckskomunikowanego, jedli jest to Msza $w. ,,prywatna” (tac. Missa privata),
z wykluczeniem skandalu, jesli to intencja za zmarlego, a jesli za Zywego, to wy-
tacznie o jego nawrdcenie (por. kan. 2262 § 2, 2° CIC 1917). Jednak pojawiajace
sie stowo ,,ktokolwiek” juz w Kodeksie z 1917 roku nasuwato wiele watpliwosci
i trudnosci interpretacyjnych. W zwiazku z tym do Kongregacji Nauki Wiary
splywaly pytania zwigzane z mozliwo$cig odprawiania Mszy $w. w intencji
wiernych z innych ko$ciotéw i wspélnot eklezjalnych, ktérzy nie s3 w petne;
jednosci z Ko$ciotem katolickim. Kongregacja na te zapytania odpowiedziata
w formie dekretu, rozwiazujac watpliwosci®’. W formulowaniu nowego przepisu
prawnego ten dokument zostal uwzgledniony i jest wymieniony jako Zrédto

zz Por. Jan Pawet II, Konstytucja Apostolska Pastor Bonus, art. 97, 2°, AAS 80 (1988), s. 884.

Por. Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Decretum Accidit, dz. cyt., s. 621-622.
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prawa, jedyne oprécz kan. 809 z poprzedniego Kodeksu, a zatem to wlasnie ten
dokument wplynal na nieznaczne modyfikacje kanonu w nowym Kodeksie.

Ustawodawca po stwierdzeniu, ze Msza $w. moze by¢ odprawiana przez
kaptana za ,kogokolwick”, doprecyzowuje, ze ,zaréwno za zywych, jak iza
zmartych”. Nalezaloby zatem stwierdzi¢, ze w przypadku zywych beneficjen-
tem specjalnego owocu wyplywajacego z postugi ministerialnej kaptana moze
by¢ kazdy zyjacy czlowiek. Jednak nalezy kierowa¢ sie, szczegdlnie w takich
kwestiach, roztropnoscig duszpasterska. W przypadku okreslenia, czy mozna
aplikowaé Msze $w. w intencji zywego, nadal mozna kierowaé si¢ wyznacznikiem
zawartym w klauzuli kan. 2262 § 2, 2° CIC 1917, a mianowicie remoto scandalo.
Jedli jest oddalone jakiekolwiek zgorszenie wsréd wiernych, oznacza to, ze za te
osob¢ mozna odprawi¢ Msz¢ $w. Z drugiej strony zrezygnowanie z tejze klauzuli
powoduje, ze nalezy rozumie¢, iz intencja Mszy $w. moze by¢ réwniez inna niz
tylko o nawrdcenie, np. o taske zdrowia. Skoro to ograniczenie zostalo zniesione,
to znaczy, ze utracilo moc obowiazujaca. Podobnie jak wezesniej przywotany
wyznacznik wykluczenia skandalu, jednak on bez wzgledu na moc prawna
danego przepisu obowigzuje w rozumieniu roztropnosci duszpasterskiej.

Wzigwszy te elementy pod uwage, nalezy stwierdzi¢, ze owoce Mszy $w.
moga by¢ aplikowane w intencji kazdego zywego, nawet jesli chodzi o tych,
ktérzy s daleko od Kosciota lub zerwali z nim jedno$é (apostaci, osoby, ktére
notorycznie porzucaja wiar¢ katolicka, schizmatycy, heretycy), oraz za tych,
ktérzy zaciagneli na siebie kary koscielne (ekskomunikowani, suspendowa-
ni, z karg interdyktu). Chociaz nie zaznaczono, jak w poprzednim Kodeksie
w przypadku ekskomunikowanych, ze jest mozliwe sprawowanie intencji o ich
nawrdcenie, to jednak owocno$¢ jakiejkolwiek taski zaklada takze te¢ intencje.
Nie moze ktos skutecznie przyja¢ owocéw Mszy $w., jesli nie dokonuje si¢ w nim
uswiecenie. A zatem tak naprawde kazda intencja za zywych — zwlaszcza tych,
ktérzy utracili z réznych powodéw laske uswiecajaca, a przez to réwniez facz-
no$¢ z Ko$ciotem — zaktada ich nawrdcenie. Co wigcej, w przypadku modlitw
eucharystycznych, w ktérych mozna wspomina¢ imiona zywych, nalezaloby nie
wypowiada¢ tych imion, ktérych nie mozna zaliczy¢ do grona ochrzczonych,
be¢dacych w jednosci z Ko$ciolem katolickim lub ktérych wspomnienie dla
wspdlnoty mogloby by¢ zgorszeniem.

W przypadku aplikowania owocéw Mszy $w. za zmarlych nalezy kierowa¢
si¢ roztropno$cig duszpasterska. Jednak w tym przypadku z pomoca przychodza
nam przepisy zawarte w dekrecie Kongregacji Nauki Wiary, ktéry moze stanowi¢
wyjasnienie dla normy kodeksowej, skoro znajduje si¢ w jej zrédtach, a przez to
pomaga zrozumie¢ mens legislatoris (por. kan. 17 KPK). Dekret Accidit dotyczy
mozliwosci sprawowania Eucharystii w intencji zmartych niebedgcych w petnej
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jednosci z Ko$ciotem katolickim, jedli s spetnione dwa warunki: Msza $w. bedzie
sprawowana dla bliskich, przyjaciét lub podwtadnych zmarlego oraz nie bedzie
zgorszenia wéréd wiernych wedtug osadu ordynariusza®. W ten sposéb zostat
abrogowany zakaz sprawowania jakiejkolwiek Mszy $w. za zmartych, ktérzy za
zycia nie byli w pelnej facznosci z Kosciotem (por. kan. 1240 § 1,1° CIC 1917;
1241 CIC 1917). Obecnie zakaz sprawowania pogrzebu katolickiego obejmuje
»odmowe odprawienia jakiejkolwick Mszy $wictej pogrzebowej” (kan. 1185 KPK).
Ta odmowa obejmuje notorycznych apostatéw, heretykéw, schizmatykéw,
osoby, ktére wybraly spalenie swojego ciata z motywéw przeciwnych wierze
chrzedcijanskiej, innych jawnych grzesznikéw, przyznanie ktérym pogrzebu
mogloby wywota¢ publiczne zgorszenie wsréd wiernych (por. kan. 1184 KPK).
Ta odmowa zostata ograniczona do sprawowania Mszy $w. pogrzebowej w ja-
kiejkolwick formie, a nie dotyczy Mszy $w. za zmarlego. A zatem w rocznice
$mierci czy z innych okazji mozna w formie duchowej pomocy zmartemu ofia-
rowal w jego intencji owoce Mszy $w. wynikajace z postugi kaplana. Jednak
nalezy pamigta¢, ze tylko w przypadku ochrzczonych mozna wymienia¢ ich
imiona w modlitwach eucharystycznych. W oparciu o Dekret Accidit nalezy
doda¢, ze w przypadku ochrzczonych nieb¢dacych za zycia w pelnej jednosci
z Kosciotem katolickim nie nalezy wymienia¢ ich imion w modlitwie euchary-
stycznej™’. Podobnie nalezatoby uczyni¢ w przypadku tych zmartych, ktérym
odméwiono pogrzebu katolickiego™.

Ze wzgledu na brzmienie kanonu nalezy réwniez wykluczyé pewnego
rodzaju intencje, ktdre nie dadzg si¢ pogodzi¢ z wiarg i moralnoscia chrzesci-
jariska. W pierwszej kolejnosci nalezy stwierdzié, ze nie ma potrzeby modli¢
sie za $wictych i blogostawionych, poniewaz oni nie potrzebuja juz modlitwy.
Owszem, mozna si¢ modli¢ o pomnozenie ich kultu lub o kanonizacj¢ dla
blogostawionego™. Réwniez nieprzewidziane jest odprawianie nabozenistwa
pogrzebowego, a co za tym idzie takze innych mszy przeblagalnych za dzie-
cko, ktére umarlo po chrzcie $wigtym, a przed wejéciem w wiek rozeznania.
Poniewaz wierzymy, ze przez chrzest $wiety dziecko stalo si¢ przybranym
dzieckiem Bozym, a skoro zostalo wezwane przez Boga do siebie, to ufamy, ze
On dat mu udzial w zyciu wiecznym35, dlatego tez Msza $w. w czasie pogrzebu
dziecka nie jest sprawowana za zmarlego, a raczej aby Bog zestal pocieche dla
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Por. Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Decretum Accidit, dz. cyt., s. 622.

Por. Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Decretum Accidit, dz. cyt., s. 622.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 43.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 43.

Por. Obrzgdy pogrzebu dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 1998, nr 197 A.
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rodzicéw irodziny. Stad tez przepisy liturgiczne na pogrzeb dziecka przewi-
duja biaty kolor szat®. Co wiccej, w uktadzie Mszatu Rzymskiego formularze
Mszy pogrzebowych dla dzieci stanowia osobny komplet obok innych czterech
zbioréw: Msze pogrzebowe, Msze w rocznice Smierci lub pogrzebu, Msze w rézne
wspomnienia zmartych, Modlitwy za zmarfych37. Msze w czasie pogrzebéw dzieci
zostaly wylaczone z formularzy pogrzebowych™.

Podobnie nasuwa si¢ my$l, ze nie powinno si¢ sprawowaé Mszy $w. za
potepionych, poniewaz im ta modlitwa juz nie pomoze, ale ze wzgledu na
sam fake, iz Ko$ciél nie dokonuje publicznego potepienia w takiej formie, jak
dokonuje publicznej kanonizacji. Z tego wzgledu nie mamy pewnosci, kto jest
potepiony, a zatem nie mozemy stwierdzié, ze w intencji tego zmarlego nie
mozna odprawi¢ Mszy $w.”

Wsréd intencji, ktdrych nie nalezy przyjmowaé, z pewnoécia powinny zna-
lez¢ si¢ takie, ktére nie sg zgodne z duchem Ewangelii Chrystusowej. W mysl
stéw Apostota ,blogostawcie, a nie zlorzeczcie” (Rz 12,14b) nie nalezaloby
przyjmowa¢ zadnych intencji ztorzeczacych blizniemu.

Pozostaje jeszcze kwestia intencji, ktérych ofiarodawca nie chce wypowie-
dzie¢ na glos, jak ,intencja Panu Bogu wiadoma” lub ,wedtug intencji ofiaro-
dawcy” (fac. dantis). Rzeczywidcie eksperci w dziedzinie prawa kanonicznego
dopuszczaja mozliwo$¢ odprawienia Mszy §w. po prostu w intencji tego — lub
jeszcze bardziej precyzyjnie, wedtug intencji tego — kto zlozyt ofiare™. Nie jest
koniecznym, aby kaptan sprawujacy Msz¢ $w. znat taka intencjg; moze by¢ ona
znana jedynie Panu Bogu i ofiarodawcy, stad jej nazwy. Co wigcej, z roztropnosci
duszpasterskiej wynika, ze kaplan nie powinien si¢ domaga¢ wyjawienia takiej
intencji, poniewaz moze ona dotyczy¢ bardzo delikatnej materii. Jesli intencja
bytaby niegodziwa lub zlorzeczaca, to z pewnoscia owoce nie zostana udzielone,
ze wzgledu na fake, ze nie sa zgodne z wola Boza.

Podobnie jest w przypadkach, kiedy wypowiadanie intencji mszalnej na
glos w danych okolicznosciach mogtoby spowodowa¢ zgorszenie, np. w malej
spotecznosci, modlitwa w intencji kogo$, kto popetnit jaka$ zbrodnie, mogtaby
spotkac si¢ z wielkim niezrozumieniem, a wr¢ez publicznym sprzeciwem wier-
nych, tak jak modlitwa za polityka w dniu wyboréw, kiedy obowigzuje cisza
wyborcza itp. W takich sytuacjach usprawiedliwione jest odprawienie Mszy $w.

> Por. Obrzedy pogrzebu..., dz. cyt., nr 137.

" Por. Mszal raymski dla diecezji polskich, Poznai 1986, s. 204—242.

** Por. M. Szypa, Nadzicja zbawienia w liturgii pogrzebu dzieci, ,Liturgia Sacra” 22 (2016),
5. 475.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 43.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 42.
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bez publicznego ogloszenia, a jedynie stwierdzenie, ze jest sprawowana wedtug
intencji ofiarodawcy. Nie jest wymagane poinformowanie o tym, ze nie zosta-
nie ogloszona intencja, cho¢ ze wzgledu na zwyczaj panujacy we wspolnotach
parafialnych zachowanie go w szczegdlnych sytuacjach moze powodowaé niepo-
rozumienia. Dlatego warto zatroszczy¢ si¢ o to, aby w momencie przyjmowania
takiej intencji poinformowa¢, ze nie zostanie ona ogloszona publicznie. Gdyby
kaplan przyjat taka intencj¢ wezeéniej, a dopiero potem zorientowat si¢ 0 moz-
liwym zgorszeniu, to nalezaloby powiedzie¢ ofiarodawcy o tym, ze Msza $w.
bedzie sprawowana w danej intencji bez publicznego ogloszenia jej. Jesli byloby
to niemozliwe, kaplan i tak moze postapi¢ w ten sposob. Powszechne prawo
nie naktada obowiazku wygtaszania przyjetych intencji, a jedynie wypetnienie
obowiazku odprawienia i aplikowania Mszy $w. w intencji tych, kt6rzy ztozyli
ofiar¢ (por. kan. 949 KPK). Kaptan jest za$ zobowiazany do tego, aby odsunaé
niebezpieczenstwo zgorszenia, a zatem roztropnos¢ duszpasterska nakazuje, aby
w takich przypadkach nie wypowiadal publicznie intencji, w ktérej aplikuje
owoce Mszy $w.

Specyficzne fFormy aplikowania owocéw Mszy Swietej

Zwyczajnym sposobem aplikowania owocéw Mszy $w. jest ofiarowanie podczas
sprawowania Eucharystii intencji jednego ofiarodawcy. Jednak Kosciét rozpo-
znaje i dopuszcza inne specyficzne formy aplikowania owocéw sprawowanej
Eucharystii wynikajacych z postugi ministerialnej kaptana. Wirdd nich sa msze
gregorianskie oraz msze zbiorowe. Wszystkie formy specyficzne powinny by¢
jednak zatwierdzone przez Kongregacje ds. Duchowienstwa jako kompetentna
dykasteri¢ Kurii Rzymskiej.

Msze Swiete gregorianskie

Nazwa pochodzi od papieza $w. Grzegorza Wielkiego (t 604). W Dialogach

opisal on sytuacj¢ mnicha Justusa, ktéry zmarl, ztamawszy regule, przez co

popetnit grzech i cierpiat. Swiety Grzegorz nakazal odprawienie 30 mszy

przez kolejne dni. Kiedy zostata odprawiona ostatnia, zmarly mnich ukazat

sie i powiedzial swojemu bratu, ze zostal przyjety do grona swietych”. W tym

' Por. Grzegorz Wielki, Dialogi (IV, 57.8-16), thum. E. Czerny, A. Swiderkéwna, Krakdéw 2007,
s.369—372.
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wydarzeniu zwyklo si¢ widzie¢ poczatki Mszy $w. gregorianskiej — takie stano-
wisko potwierdzit papiez Benedykt XIV*. Niemniej jest bardzo prawdopodobne,
ze taka praktyka byla znana juz wczeéniej, a opowiadanie przedstawia zwykty
opis praktyki bedacej juz jakis czas w uzyciu w latach $w. Grzegorza Wielkiego,
ktérym on dat rozglos swoim autorytetem®. Ta hipoteza jest o tyle prawdopo-
dobna, ze $w. Grzegorz nie wyjasnia nikomu, dlaczego wybral liczbe 30 dni. Ta
liczba miata juz warto$¢ dla pogan, a w czasach starozytnego chrzescijanistwa
znalazta nowe znaczenie wewnatrz doktryny i zwyczajéw Kosciola®. Mozliwe
jest tez, ze pierwowzor w liczbie dni modlitwy jako pomocy zmarlemu mozna
upatrywaé w hebrajskim Kadisz®, przez co taka praktyka mogtaby znalez¢ swoj
fundament biblijny w czasie zaloby, ktdrg Izraelici zachowali po $mierci Mojzesza
(por. Pwt 34,8)*. Kongregacja Odpustéw potwierdzita zwyczaj praktykowania
mszy gregorianskich oraz to, ze wiara w ich skutecznos$¢ uwolnienia zmartych
od kar czy$écowych jest pobozna i rozsgdna, a praktyka, by byly sprawowane
w Kosciele, jest zatwierdzona®'.

Oprécz teologii Mszy $w. gregorianskich nalezy przedstawi¢ normy, ktére
dotyczg ich sprawowania. Msza $w. gregoriariska moze by¢ sprawowana za tylko
jednego wiernego zgodnie z tradycja. Nie moze by¢ sprawowana jedna ,,grego-
rianka” za kilku zmartych lub w intencji osoby zyjacej. Msze gregorianskie to
30 nabozenstw sprawowanych przez 30 kolejnych dni. Jednak dla uzasadnionej
przyczyny moglyby by¢ one przerwane np. ze wzgledu na Triduum Paschalne,
ze wzgledu na chorobe kaptana, ze wzgledu na Msz¢ $w. pogrzebowa lub $lub-
n3*’. Wydaje si¢ jednak, ze jesli prawo partykularne dopuszcza binowanie ze
wzgledu na Msz¢ §w. obrzgdowa, to przerwanie Mszy $w. gregorianiskich nie
jest uzasadnione. Tym bardziej ze nie musza by¢ sprawowane przez jednego
kaptana, a moga przez kilku, nawet 30, w Mszy $w. sprawowanej indywidualnie

P . . . . . . . .
Por.]. Bricout, Trentain, [w:] Dictionnaire pratique des connaissances religieuses, Paris 1925,

5. 737.
Por. J.-C. Schmitt, Spiriti e fantasmi nella societa medievale, Roma—Bari 2003, s. 4s.

Por. C. Polacchi, Suffragio dei deffunti e “messe gregoriane” nel IV libro dei Dialogi, [w:]
La teologia dal V all’VIII secolo fra sviluppo e crisi. XLI Incontro di Studiosi dell’ Antichita
Cristiana (Roma, 9-11 maggio 2013), Roma 2014, s. 427.

Por. G.B. Baroffio, Messe Gregoriane, [w:] Enciclopedia Gregoriana. La vita, ['opera e la
Jfortuna di Gregorio Magno, Firenze 2008, s. 222.

Por. C. Polacchi, Suffragio dei deffunti..., dz. cyt., s. 427.

Por. E.M. Cappello, Tractatus canonico-moralis De Sacramentis, t. 1: De sacramentis in
genere, de Baptismo, Canﬁrmatiane et Eucharistia, Taurini—-Romae 1953, n. 722, s. 681
Por. Sacra Congregatio Concilii, Declaratio De continuitate celebrationis Missarum Tri-
cenarii Gregoriani, AAS 59 (1967), s. 229-230.
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lub w koncelebrze™. Istotg specyfiki owocéw Mszy $w. gregorianskiej jest zatem
taricuch 30 nabozenstw odprawianych dzien po dniu i potaczona z nimi wiara
w mozliwos$¢ zakonczenia kar czy$cowych dla zmartego.

Msze zbiorowe

W mysl kan. 948 Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 roku ,nalezy odpra-
wi¢ oddzielnie Msze $w. w intencji tych, za ktérych zostata zozona i przyjeta
ofiara, nawet niewielka”. Jest zatem zwyczajna forma sprawowania Eucharystii
i aplikowania jej specjalnych owocéw w intencji jednego ofiarodawcy. Jednak
w ostatnich latach rozpowszechnita si¢ praktyka Mszy $w. zbiorowych, poniewaz
istnieje wigcej ofiar mszalnych i intencji niz w rzeczywistosci jest to mozliwe do
aplikowania przez kaptanéw. W zwiazku z tym Kongregacja ds. Duchowieristwa
wydata dekret Mos iugiter z 22 lutego 1991 roku, aby zapobiec i zweryfikowa¢
mozliwe naduzycia w tak delikatnej kwestii, jakg jest Najswietsza Eucharystia®’.
W dekrecie przedstawione sa warunki, ktore nalezy zachowywaé przy sprawo-
waniu Mszy $w. zbiorowych: wierni musza by¢ uprzednio i jasno poinformowani
o tym, ze skfadaja ofiare na Msze $w. zbiorow’; Msza $w. powinna by¢ jasno
okreslona co do dnia i godziny oraz miejsca jej sprawowania; nie moga by¢
sprawowane wiecej niz dwie Msze $w. zbiorowe w tygodniu*. Ograniczenie to
jest spowodowane troska o zachowanie wrazliwosci i $wiadomosci wiernych co
do celu ofiary, sktadanej, by zostata odprawiona w danej intencji Eucharystia,
a takze aby odsuna¢ jakiekolwick zgorszenie zwiazane z mozliwo$cia wrazenia
zysku albo $wictokupstwa®.

Trzeba doda¢, ze u podstaw dopuszczenia takiej praktyki niechybnie stoi
opinia teologiczna, ze owoce specjalne Mszy $w. sa nicograniczone, jak sama
ofiara Jezusa na krzyzu, jesli rozwazy si¢ fake, ze to przyjmujacy owoce nie
sg w stanie skutecznie ich wszystkich podja¢. Stad mozliwe jest zwigkszenie
beneficjentéw owocdw specjalnych, jednak nie moze si¢ ono odby¢ bez ich
wiedzy i zgody. Z tego powodu Kongregacja ds. Duchowienistwa wprowadzita
takie restrykcje prawne dotyczace tej specyficznej formy aplikowania owocéw
eucharystycznych wynikajacych z postugi kaptanskiej.
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Por. M. Pastuszko, Najswi¢tsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 44.

Por. B.F. Pighin, Diritto sacramentale canonico, Venezia 2016, s. 186.

Por. Congregatio pro Clericis, decr. Mos iugiter (22 febr. 1991), art. 2, § 1, AAS 83 (1991),
S. 443—446.

Por. Congregatio pro Clericis, decr. Mos iugiter, dz. cyt., s. 443-446.

Por. Congregatio pro Clericis, decr. Mos iugiter, dz. cyt., s. 443-446.
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Przyktad praktyki niezaaprobowanej przez Stolice Swieta

Nie powinno tworzy¢ si¢ nowych specyficznych form aplikowania owocéw
Mszy $w. ze wzgledu na fakt, ze moga one przynies¢ szkode dla samego zwyczaju
i przyjetych form aplikowania owocéw. Prawdopodobnie ze wzgledu na istnienie
mszy gregoriariskich za zmartych pojawialy si¢ réznego rodzaju nieuzasadnione
zwyczaje aplikowania Mszy $w. za zywych®. Wsréd zwyczajéw niezaaprobo-
wanych przez Stolice Swieta nalezy wspomnieé o praktyce zwanej quadragin-
taquatuor Missarum wprowadzonej przez bernardynéw z Rzeszowa, ktérzy po
I wojnie $wiatowej propagowali praktyke 44 Mszy §w. za zywego wiernego,
ktéry po odprawieniu ich (nickoniecznie przez kolejne dni) po swojej $mierci
miatby po trzech dniach by¢ uwolniony od kar czy$écowych. Wprowadzenie
takiej prakeyki probowano uzasadnia¢ jako ex revelatione divina, tj. pochodzace
z objawienia Bozego®. W tej sprawie interweniowata Kongregacja Swietego
Oficjum, ktéra pismem z 17 marca 1934 roku, zatwierdzonym przez papieza
Piusa X1, potepita praktyke, zabraniajac jednoczesnie dalszego propagowania
jej i uniemozliwiajac przyjmowanie stypendiéw mszalnych czy zbierania ich na
ten cel. Wszyscy, ktorzy nie podporzadkowaliby sie tej decyzji i praktykowali
ten model quadragintaquatuor Missarum, zaciagaliby na siebie kary koscielne
ipso facto — duchowni kare suspensy 4 divinis, natomiast wierni $wieccy kare
pozbawienia prawa do przyjmowania sakramentéw™. Tak ciezkie kary i to
zaciggane z samego faktu praktykowania tej formy aplikowania Mszy $w., za-
réwno dla duchownych, jak i dla $wieckich, oraz stabe umotywowanie istnienia
opinii dotyczacej mozliwosci aplikowania w takiej formie owocéw Mszy $w.
spowodowaly, ze praktyka przestata istnie¢”’.

Stad wniosek, ze nie nalezy wprowadza¢ jakich$ szczeg6lnych prakeyk
izwyczajéw w tej materii, a jesli juz takie s potrzebne lub przydatne, warto
zatroszczy¢ si¢ przynajmniej o aprobate ordynariusza miejsca.

Zakonczenie

Na podstawie przedstawionych kwestii mozna zaobserwowa¢, jak bardzo w tej
materii sa powiazane aspekty teologiczne z aspektami prawa kanonicznego.
54

55
56

Por. G.B. Baroffio, Messe Gregoriane, dz. cyt., s. 223.

Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 44.

Por. Suprema Sacra Congregatio S. Oficii, Decr. Praxis quam dicunt «quadraointaquatuor
Missarums reprobatur, AAS 26 (1934), s. 233.

" Por. M. Pastuszko, Najswigtsza Eucharystia..., dz. cyt., s. 44.
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Wszystkie decyzje dyscyplinujace materi¢ intencji mszalnych maja swoje korzenie
w teologii. Z przeanalizowanych zagadnien dotyczacych owocéw sprawowane;
Eucharystii i norm odnoszacych si¢ do aplikowania Mszy $w. w intencji ofiaro-
dawcy wyodrebnia si¢ fundament tej prakeyki: jest nig sprawowanie Eucharystii
przez kaptana w imieniu Chrystusa; on przedstawia intencj¢ w osobie Chrystu-
sa, czyli to sam Chrystus ofiaruje siebie w tej intencji, ktorg sprawuje kaptan.
Wynika z tego, jak wielka jest jedno$¢ sakramentalna kaptana z Chrystusem
podczas sprawowania Eucharystii. To wielki dar i wielka odpowiedzialnosé¢,
stad nicustanna troska Ko$ciota, aby dyscyplina dotyczaca przyjmowania
ofiar mszalnych i ofiarowania owocéw wynikajacych z ministerialnej postugi
kaptanéw byla wiernie zachowywana i aby w zwyczaju praktyki przekazywania
tych specjalnych owocéw nie byto naduzy¢, ktére mogtyby staé sic powodem
zgorszenia u wiernych albo przyczyng jakiego$ niezrozumienia istoty sprawy.
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Die Vinzentinerinnen im Breslauer
Annakrankenhaus wahrend des Dritten Reiches
und in der Nachkriegszeit (1933-1947)

The Daughters of Charity in the Saint Anne’s Hospital in Breslau
During the Third Reich and in the Post-War Years (1933-1947)

ABSTRACT: There is yet no research on the charitable engagement of the Daughters
of Charity of Saint Vincent de Paul in Silesia in 19" and 20" century. They only were
aminor community among the wide range of German catholic communities and
orders in Silesia, but despite this they had a great impact on hospital charity in the
region. This article deals with the importance of their work during the time of the
Third Reich and Second World War in the Saint Anne’s Hospital in Breslau. The in-
formation has been derived from new sources found in the archives of the motherhouse
of the Daughters in Cologne. The text traces their history from the beginning of the
order’s engagement in Saint Anne’s Hospital at the end of the 19" century, discusses
the structure and organization of their work until 1933, and their further development
until the outbreak of the Second World War. The sisters’ charitable work during the
War up to the end of the German period in Silesia concludes the paper. Attention is
given to how the Daughters took care of the sick and the weak, and describes their
service at the time of hostilities and their final evacuation from Silesia.

KEYwoORDS: Daughters of Charity, care for the sick, Third Reich, Wroctaw/Breslau,
World War I1

ABSTRAKT: W dotychczasowej literaturze brakuje badari nad dziatalnoscig chary-
tatywng Zgromadzenia Siéstr Milosierdzia $w. Wincentego a Paulo na Slasku w XIX
i XX wieku. Cho¢ Zgromadzenie byto niewielka wspdlnota na tle szerokiego spektrum
niemieckich katolickich wspélnot i zakonéw na Slqsku, wywarlo ogromny wplyw na
dzialalno$¢ w szpitalach w tym regionie. Niniejszy artykul ma na celu przedstawienie
znaczenia pracy szarytek w okresie III Rzeszy i II wojny $wiatowej w szpitalu $w. Anny
w dwezesnym Breslau na podstawie nowych zrédel odnalezionych w archiwum ich
domu macierzystego w Kolonii. Oméwiono histori¢ Zgromadzenia od poczatku
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zaangazowania w prace szpitala $w. Anny pod koniec XIX wiceku, strukture i organi-
zacje ich dziatan do 1933 roku oraz dalszy rozwéj az do wybuchu II wojny $wiatowej.
W ostatniej czesci artykutu zaprezentowano dziatalno$¢ charytatywna siostr w czasie
wojny az do korica okresu niemieckiego na Slasku. Zwrécono réwniez uwagg na sposéb
sprawowania opicki nad chorymi i stabymi, stuzbe Sidstr w czasie dziatan wojennych
oraz ostateczng ewakuacje ze Slaska.

SEOWA KLUCZOWE: szarytki, opicka nad chorymi, Trzecia Rzesza, Wroclaw, druga
wojna §wiatowa

Einleitung

Z u einer katholischen Krankenhausgeschichte des deutschen Schlesien vom
19. Jahrhundert bis zum Ubergang Schlesiens an Polen 1945 sind bislang nur
wenige quellenbasierte wissenschaftliche Aufsatze auf deutscher Seite erschienen.
Dabei war das in Teilen konfessionell lutherisch als auch katholisch geprigte
traditionelle Gebiet Schlesien ein bedeutendes Gebiet des Deutschen Reiches
mit zahlreichen katholischen und evangelischen Einrichtungen der Kranken-,
Kinder- und Altenpflege, die von vielen caritativen Orden beider Kirchen im
Dienst fiir die Gesundheit der Menschen standen. Ein bedeutender katholischer
Orden im schlesischen Gesundheitswesen waren darunter die Schwestern bzw.
Tochter des HI. Vinzenz vom Paul, auch als die Vinzentinerinnen bekannt.
Sie griindeten sich im 16. Jahrhundert in Paris und wurden in den folgenden
Jahrhunderten ein sehr bedeutender Teil der deutschen und europiischen
Krankenhauspflege, und sie sind bis heute in vielen Landern der Erde, Europa
und in Deutschland aktiv titig.’

Vgl. zur katholischen Krankenhausgeschichte und zu Schlesien: B. Jungnitz, Von Andalusien
nach Schlesien. Entwicklung neuzeitlicher Krankenpflege am Beispiel der schlesischen Kong-
regation der Schwestern von der heiligen Elisabeth, ,Historia Hospitalium“ 26 (2008/2009),
S. 13-56; M. Wojtowicz, Ebemalige Krankenhiuser in Breslau, Breslau 2008; B. Jungnitz,
Paris 1633 — Meilenstein in der Entwicklung neuzeitlicher Krankenpflege.Vinzenz von Paul
und die Genossenschaft der Vinzentinerinnen — Filles de la Charité, ,Historia Hospitalium®
27 (2010/2011), S. 223-238; M. Schmerbauch, Die Vinzentinerinnen im Bistum Breslau
und ibre Fiirsorge im Ersten Weltkrieg 1914-1918, [in:] Jahrbuch fiir mitteldentsche Kirchen-
und Ordensgeschichte, C. Brodkorb, N. Fiedler (Hg.), Jahrgang 15, Heiligenstadt 2019,
S.217-228; A. Thomsen, Katholisches Krankenhauswesen im Rubrrevier. Entwicklungen
und Akteure von den Anfingen der Industrialisierung bis zum Ersten Weltkrieg, Miinster
20125 A. Thomsen, Konkurrenz oder soziale Notwendigkeir? Das Verbiltnis katholischer
Krankenhiuser im Rubrrevier zu anderen Wettbewerbern bis zum Ersten Weltkrieg, ,Historia
Hospitalium® 28 (2012/2013), S. 29—49; M. Slon, Breslaner Hospitalstiftungen, [in:] , Archiv
fiir Schlesische Kirchengeschichte® 56 (1998), S. 173-185; M. Schmerbauch, Krankenpflege
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So kamen die Vinzentinerinnen auch nach Schlesien und damit in das Ju-
risdiktionsgebiet des fast tausend Jahre alten Bistums Breslau, und zwar um die
Mitte des 19. Jahrhunderts.” Ein wichtiger Grund dafiir war der Ruf des Breslauer
Bischofs Kaspar Melchior Diepenbrock® (1798-1853) nach Unterstiitzung in der
Krankenpflege zur Zeit der Industrialisierung des preuffischen Schlesiens. Ex
fand bei den Vinzentinerinnen aus der Ordensprovinz mit dem westpreufSischen
Mutterhaus Kulm (pl. Chetmno) Unterstiitzung, so dass die Kulmer Oberin
erste Schwestern zur Pflege der Typhuskranken nach Oberschlesien schickte.
Auch der katholische Adel Schlesiens schitzte die caritativen Orden in einem
hohem Maf8e und begann Niederlassungen finanziell zu unterstiitzen.* Der
Bismarcksche Kulturkampf setzte der Ausbreitung auch der Vinzentinerinnen
fiir kurze Zeit in Schlesien Grenzen, doch nach dem Ende des Bismarckschen
Kirchenkampfes war auch die Zeit der Restriktionen gegen die katholischen
caritative Orden schnell vorbei.”

Der vorliegende Aufsatz mochte anhand der wenigen Literatur zum St. Anna-
krankenhaus und anhand von erhaltenen schriftlichen Quellen, vor allem
hand- und maschinenschriftliche Briefe der Vinzentinerinnen, die im Archiv im
heutigen Mutterhaus in K6ln lagern, die Geschichte des St. Annakrankenhauses
in Breslau zur Zeit des Dritten Reiches und des Zweiten Weltkrieges niaher in
den Blick nehmen, wobei insbesondere die Erfahrungs- und Gefiihlswelt der
Schwestern wihrend der Kriegszeit und um das Kriegsende einen Fokus bilden
werden. Die Leitfrage soll sein, wie die Schwestern ihre Umstinde v.a. in der

und Armenfiirsorge im Erzbistum Breslau zur Zeit des Nationalsozialismus 1933 bis 1945 am
Beispiel der Vinzentinerinnen, |in:) Sammelband Konfessionelle Woblfabriseinrichtungen im
Nationalsozialismus in Mitteldeutschland, Evangelisch-Lutherischen Diakonissenhaus (Hg.),
Leipzig 2021; M. Schmerbauch, Kolner Vinzentinerinnen in ibren Eichsfelder Standorten
im Spiegel der Briefe mit ibrem Mutterbaus 1944-1946, [in:) Eichsfeld-Jahrbuch, Verein fr
Eichsfeldische Heimatkunde (Hg.), Duderstadt 2020, S. 395—411; A. Reinke, Judentum
und Woblfahrtspflege in Deutschland. Das jiidische Krankenhaus in Breslau 1726—1944,
Serie: Forschungen zur Geschichte der Juden, Abteilung Abhandlungen 8, Hannover 1999;
E. Gatz, Kirche und Krankenpflege im 19. Jahrhundert, Katholische Bewegung und carita-
tiver Aufbruch in den preufSischen Provinzen Rbeinland und Westfalen, Minchen 1971.
Vgl. Allgemeine Kirchliche Nachrichten, ,Katholisches Sonntagsblatt der Didcese Breslau®
25. Juni 1915, S. 237 ff.

Vgl. Ungedruckte Briefe von und an Kardinal Melchior von Diepenbrock. Nach dem im
Erzbischoflichen Diozesanarchiv zu Breslan vorhandenem Material, A. Nowack (Hg.),
Breslau 1935, S. 15.

Vgl. C. Kliver, Die deutschen Kardindle der romisch-katholischen Kirche seit der Sikulari-
sation 1803, Manchester 2017, S. s1.

Vgl. Allgemeine Kirchliche Nachrichten, ,Katholisches Sonntagsblatt der Didcese Breslau®
1. August 1915, S. 246.
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Kriegs- und Nachkriegszeit dokumentierten, und welchen Herausforderungen
und Gefahren sie sich gegentibergestellt sahen. Zu Beginn soll zunichst die
Entstehung des Krankenhauses bis zur Zeit des Nationalsozialismus skizziert
werden.

Die Einrichtung eines Annakrankenhaus
der Malteser in Breslau bis 1933

Das ,Malteser Kinder-Hospital“ zur Heilligen Anna wurde im Jahr 1891 von
dem Verein der schlesischen Malteser-Ritter in der alten niederschlesischen
Stadt Breslau gegriindet. Dieses Vorhaben wurde ermoglicht durch ,,die Hilfe
einer edlen Wohlthiterin® aus dem katholischen Adelsfamilien Schlesiens,
welche erhebliche finanzielle Mittel fur die Einrichtung und Unterhaltung
des Krankenhauses bereitstellte und dem Malteser-Verein die Verantwortung
in die Hinde gab. Der Name und die Person der wohltitigen Stifterin ist
nicht iiberliefert. Das Krankenhaus wurde in duflerst kurzer Zeit von 1890
bis 1891 in der Breslauer Lehmgrubenstrasse 22 errichtet, und die Pflege und
Leitung des Hauses wurde dem Orden des HI. Vinzenz von Paul aus der Or-
densprovinz der Vinzentinerinnen aus dem preufSischen Kulm tiberantwortet.
Im Malteser-Orden wurde der Graf Franz Ballestream® der Delegierte fiir das
Annakrankenhaus, der auch im Vorstand der Malteser safd und einen duflerst
bedeutenden Einfluss im politischen Katholizismus Schlesiens verkorperte.” Das
Krankenhaus stellte seiner Architektur nach mehr den Typus einer Villa als ein
normales Krankenhaus dar. Es gab fur die damalige Zeit bereits komfortable
Krankenzimmer fiir vier bis siecben Patienten, dazu Operationsaal, Kapelle und
sonstige Krankenhilfszimmer.®

Um 1900 hatte Breslau bereits eine vielseitige Krankenhauslandschaft
entwickelt und zahlreichere kleinere spezialisierte Pflegeanstalten. Aus me-
dizinischer Sicht aber gab es nur vier grofSe Krankenhiuser, die das gesamte
Behandlungsspektrum mit Fachabteilungen anboten, viele kleinere hatten Spe-
zialambulanzen, darunter auch Krankenhiuser katholischer Orden.’ Insgesamt
war die medizinische Versorgung der grofien schlesischen Stadt gewahrleistet.

Um 1903 waren 13 Vinzentinerinnen im Annakrankenhaus beschiftigt, daneben
¢ Vgl. zu Graf Franz Ballestrem z.B. die neueste Edition: Franz Grafvon Ballestrem: Tagebuch
1885-1908, H. Neubach (Hg.), Paderborn 201s.

Vgl. ,Handbuch des Vereins der Schlesischen Malteser-Ritter” 1891, S. 15.

Vgl. M. Wojtowicz, Ebemalige Krankenhiuser..., op. cit., S. 72.

Vgl. A. Reinke, Judentum und Woblfahrispflege in Deutschland, op. cit., S. 157 ff.
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auch weltliches Pflegepersonal und Angestellte, die in der Regel katholischer
Konfession sein mussten.” Die werdende Bedeutung dieses Krankenhauses
in Breslau belegt bereits die amtlich geftihrte Statistik aus dem Jahre 1906.
Diese gibt an, dass in diesem Jahr an insgesamt 13 366 Verpflegungstagen fast
4000 Kinder ambulant und iiber soo stationir medizinisch behandelt oder
operiert wurden." Der Krankenhauskomplex wurde immer wieder erweitert:
1900 wurden zwei Pavillons fiir Patienten, die an ansteckenden Krankheiten
wie Diphterie, Scharlach oder Masern litten, errichtet. 1907 wurde ein Schul-
gebaude mit Aula angebaut, 1911 kam ein Leichenhaus dazu, ebenso Wascherei,
Trockenraum und eine Dampfdesinfektion. Ebenso wurde nach 1910 noch eine
allgemeine Poliklinik neben dem Krankenhaus f:ingerichtet.12

Um 1914 waren die Vinzentinerinnen in Schlesien in fiinf Niederlassungen
im Gesundheits- und Pflegewesen titig: in Beuthen, in Biskupitz, in der Stadt
Breslau, in Eichensee und in Grof8 Tschansch. In vielen dieser Einrichtungen
blieben sie bis zum Ende des deutschen Schlesiens 1946/1947.” Wihrend des
Ersten Weltkrieges wurde das Annakrankenhaus aufgrund der Nihe Breslaus
zu den ostlichen Kampfgebieten auch zur Behandlung Kriegsversehrter genutzt.
Im Jahr 1918 kam eine Kinderbewahranstalt und eine Handarbeitsschule im
Annakrankenhaus dazu.In dieser Zeit waren weiterhin nur 15 Schwestern der
Vinzentinerinnen beschiftigt, denn sie wurden in vielen Krankenhausern in
deutschen Gebieten gebraucht, so dass Kulm kaum mehr Schwestern fiir Breslau
entbehren konnte." Das Ende des Ersten Weltkrieges 1918 brachte einen Wechsel
der zustindigen Provinz der Vinzentinerinnen, denn Kulm fiel nunmehr auf
polnisches Gebiet, und die in Schlesien titigen Kulmer Schwestern wurden nun
der Provinz des Mutterhauses in K6ln-Nippes unterstellt, was der eigentlichen
Pflegetitigkeit aber keinen Schaden nahm." Kulm und Kéln vereinbarten ein
gegenseitiges Arrangement, in gleichem Maf fiir die jeweiligen Schwestern
beider Mutterhduser Sorge zu tragen, die in ihren Niederlassungen verbleiben
durften bzw. die hiufiger auch wechselten.

Vgl. Schematismus des Bistums Breslau und seines Delegatur-Bezirks fiir das Jahr 1918,
Breslau 1918, S. 181.

Vgl. ,Handbuch des Vereins der Schlesischen Malteser-Ritter” 1908, S. 20.

Vgl. M. Wojtowicz, Ebemalige Krankenhdiuser..., op. cit., S. 72.

Vgl. ,Handbuch des Bistums Breslau und seines Delegatur Bezirks fiir das Jahr 1914%, S. 176.
Vgl. Schematismus des Bisthums Breslan und seines Delegatur-Bezirks fiir das Jahr 1903,
Breslau 1903, S.137.

Vgl. M. Schmerbauch, Die Vinzentinerinnen im Bistum Breslau..., op. cit.

Vgl. Archiv des Mutterhauses der Vinzentinerinnen in Kéln (weiter: AKMYV), Akte
Sign. 0s-192, Gebsattel an Beredina am 3. Mai 1946, mss. Dok., 1 S.
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1928 stand das Krankenhaus unter der fachlichen Leitung eines Dr. Heck-
el und bot insgesamt 94 Krankenbetten zur stationiren Behandlung.” 1930
verfiigte es bereits iiber 100 Krankenbetten mit insgesamt sechs Arzten und
neben den Zivilschwestern mit einem Pflegebestand von 15 Vinzentinerinnen.
In den Jahren 1929 und 1930 wurden im Annakrankenhaus insgesamt 1242
Personen versorgt, was 22390 Verpflegungstagen entsprach. Die geringe Zahl an
Schwestern des Vinzensordens war fir das Annakrankenhaus eine permanente
Herausforderung, vor allem wenn die Schwestern selber schwer erkrankten, was
angesichts der Pflegetitigkeiten duflerst oft vorkam. Mehr Schwestern gab das
Mutterhaus Kéln aufgrund anderer Niederlassungen und Stationen in seiner
Provinz und im schlesischen Gebiet nicht fiir das Annakrankenhaus freigeben.

Entwicklungen in der Zeit 1933-1939

Die Regierungsiibernahme Adolf Hitlers am 30. Januar 1933 wirkte sich auf
das Annakrankenhaus zunichst im Tagesgeschift nicht aus. Die Vinzentine-
rinnen hatten sich aber seit dem offensichtlichen Kirchen- und Ordenskampf
der Nationalsozialisten seit der Mitte der 1930er aufgrund der Gefahr von
Verfolgung und Denunziation ein eisernes ,,Gebot des Schweigens“19 auferlegt,
um nicht in irgendwelche ernsteren Konflikte mit dem NS-Staat zu geraten.
Die Oberin des Mutterhauses Koln, Luciana Gebsattel, teilte das auch den
Schwestern in den funf schlesischen Niederlassungen schon im Sommer 1936
mit vollem Nachdruck mit.” In den schriftlichen Quellen der Vinzentinerin-
nen des Annakrankenhauses, die dem Autor fur diese Studie vorliegen, waren
keine Bemerkungen der Schwestern zu finden, die eine irgendeine ernsthafte
Kritik an Hitler oder dem Dritten Reich auch nur erkennen lieflen. 1935 waren
weiter nur 20 Schwestern dort titig.”

Einige Statistiken des Ordens geben Auskunft iiber die Titigkeit in den
Dreifliger Jahren. 1936 wurden insgesamt 1483 erwachsene Patienten in der
Poliklinik versorgt, und zwar auf den vier Stationen der Chirurgie, der Inneren

17

Vgl. K. Opitz, Prifungsordnungen fiir Arzte und Zahnirzte, Heidelberg 1928, S. 132.
8 Vgl. Statistisches Jahrbuch der Stadt Breslau 1931, Breslau 1931, S. 102, 108.
A.A. Becker, Die Kongregation der Barmberzigen Schwestern vom Heiligen Vinzenz von
Paul an den klinischen Einrichtungen der Universitit Miinchen und ibre Begegnung mit
dem Nationalsozialismus, Miinchen 2008, S. 87 ff.
Vgl. AVMK, Akte Sign. 05-314, Anempfehlungen der Provinzialoberin Luciana Gebsattel
tiber die Visitation vom 31. Juli bis 2. August 1936, mss. Dok., 1 S.
Vgl. ,Handbuch des Erzbistums Breslau® 193s.
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Medizin, der Gynikologie und der Augenheilkunde. In der Kinderklinik
wurden 262 Kinder behandelt. 118 Tote gab es, neun Kinder wurden gebo-
ren. Gemifd gesetzlichen Bestimmungen durfte das Annakrankenhaus auch
keine ,,Unbemittelten” mehr aufnehmen, sondern musste diese in stidtische
Krankenhiuser in Breslau verweisen, woran sich die Vinzentinerinnen in der
Regel auch hielten. In der angebundenen Kinderkrippe und im Kindergarten
erhielten etwa 100 Kinder tiglich ein warmes Mittagessen. Die Vinzentinerin-
nen verteilten aber auch an arme Familien fiir deren Kinder ,,Lebensmittel,
Kleidung und auch Wische.“** Bis 1939 wuchs die Zahl der Kinderkrippen
und der Kindergartenkinder auf iiber dreihundert an.”

So liefen die alltiglichen Titigkeiten der Vinzentinerinnen, zusammen mit
den Arzten und dem weltlichen Pflegepersonal, bis zum Kriegsausbruch weiter
in geordneten Verhiltnissen und relativ konfliktfrei mit den Nationalsozialisten.
Das lag auch daran, dass im Annakrankenhaus keine staatlich erwiinschten
Sterilisationen durchgefiihrt wurden, wie diese dagegen in Beuthen gegen
den Widerstand der Vinzentinerinnen versucht wurden.” Auch in den ersten
Kriegsjahren konnte das Krankenhausgeschift zuniachst noch wie gewohnt
weitergefihrt werden. Fiir diese Zeit sind nunmehr die entscheidenden hi-
storischen Quellen ein erhaltener umfangreicher Briefwechsel zwischen der
Oberin des Annakrankenhauses Beredina und der Oberin Luciana Gebsattel
aus dem Mutterhaus in Kaln.

Die Kriegsjahre 1939-1944

Schon drei Tage nach dem Kriegsausbruch am 3. September 1939 berichtete
die Schwester Salaberga aus dem Krankenhaus ins Kélner Mutterhaus an die
Visitatorin und Oberin Luciana Gebsattel. Zum Kriegsausbruch machte sie
wie gewohnlich keinerlei Bemerkungen, sondern betonte nur ,,bei uns ist ganz
friedlich, unser Krankenhaus ist fiir die Zivilbevolkerung bestimmt®, und
»von Angriffen sind wir bis jetzt Gott sei Dank verschont®, so dass das Kran-
kenhaus noch keine Kriegsverwundeten aus den ersten Gefechten eingeliefert
bekam, da Breslau auch noch weiter von der polnischen Grenze entfernt lag.

2 AKMV, Akte Sign. 0s-192, Jahresbericht des St. Anna Krankenhauses von 1936 vom 12.

Januar 1937, mss. Dok., 12 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Jahresbericht des St. Anna Krankenhauses von 1939 vom
31. Dezember 1939, mss. Dok., 7 S.

Vgl. AVMK, Akte Sign. 0s5-026, Mutterhaus Koln an Wiilfing am 22. Januar 1936, Ab-
schrift, mss. Dok., 1 S.
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Im oberschlesischen grenznahen Beuthen dagegen, wo die Vinzentinerinnen
im Stddtischen Krankenhaus titig waren, wurde Salaberga von Fliichtlingen
berichtet, das Militir habe das Beuthener Krankenhaus riumen lassen.” Zwei
Wochen spiter berichtete Salaberga nach Koln, es seien nunmehr etwa 9o Pa-
tienten im Annakrankenhaus und es gehe diesen, den Schwestern, Arzten und
dem weltlichen Pflegepersonal gut.”

Im ersten Kriegsjahr 1940 wurden im Annakrankenhaus insgesamt
2214 Kranke stationdr oder ambulant versorgt, darunter 1702 Erwachsene
und s12 Kinder.” 1941 erhéhten sich diese Zahlen auf insgesamt 2322 Patienten.”®
Seit 1933 erliefen die Nationalsozialisten verschiedene Gesetze und Erlasse zum
Luftschutz 6ffentlicher Einrichtungen fir den Kriegsfall.z9 So musste auch das
Annkrankenhaus fortan jihrlich Gelder als ,Luftschutzaufwendungen® fur
die Einrichtung von Luftschutzkellern investieren, die 1941 iiber 1000 RM
lagen. Auch wurden zu diesem Zeitpunkt weibliche Angehérige des Reichs-
arbeitsdienstes zum Kriegshilfsdienst in Krankenhausern eingesetzt, die dort
als billige Arbeitskrifte den Krankenhausbetrieb unterstiitzen mussten. Dieser
Posten war fiir das Annakrankenhaus 1941 mit iiber soo RM ausgewiesen.”
Die Anzahl der Vinzentinerinnen blieb auch in der Kriegszeit nur auf einem
niedrigem Niveau, denn 1942 waren weiterhin nur 20 Vinzentinerinnen offiziell
im Dienst des Annakrankenhauses.™

Es kam auch in diesen schwierigen Zeiten vor, dass entlassene Patienten
den Vinzentinerinnen aus Dank Geld spendeten, was die Schwestern dann
fiur gemeinniitzige Zwecke ansparten. Im Januar 1944 konnten aus dieser
Kasse z.B. auch dem Breslauer Caritasverband mehrere hundert Reichsmark

> Vgl. AMVK, Akte Sign. 0s-192, Salaberga an Mutterhaus Koln am 3. September 1939,

hss. Dok., 4 S.

Vgl. AMVK, Akte Sig. 05-192, Salaberga an Mutterhaus Kéln am 15. September 1939,
hss. Dok., 2 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Jahresbericht des St. Anna Krankenhauses von 1940 vom
31. Dezember 1940, mss. Dok., 3 S.

Vgl. AKMV, Akte Sign. 0s-192, Jahresbericht des St. Anna Krankenhauses von 1941 vom
31. Dezember 1941, mss. Dok., 3 S.

Vgl. z.B. Verordnung des Reichskommissars fiir Luftfahrt vom 2. Februar 1933 (Reichs-
gesetzblatt 11933, S.35); 2. Verordnung iiber das Reichsluftfahrtministerium vom s. Mai
1933 (Reichsgesetzblatt 11933, S.2.41).

Vgl. AKMYV, Akte Sign. os-192, Rohbilanz des St. Anna Krankenhauses von 1941 vom
31. Dezember 1941, mss. Dok., 3 S.

Vgl. ,Handbuch des Erzbistums Breslau® 1942.
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gespendet werden.” Allgemein standen die Schwestern in caritativen Fragen
in einem engen Kontakt mit dem Breslauer Caritasverband,” der von dem
Pfarrer Johannes Zinke geleitet wurde. Er wurde auch nach dem Krieg ein
wichtiger Vertreter der Caritas im geteilten Deutschland.* Zinke hatte in
den letzten beiden Kriegsjahren auch immer wieder die Vinzentinerinnen fir
weitere caritative Einsdtze in der Stadt um personelle Verstirkung gebeten,
was aber von Koln nicht immer genehmigt wurde wegen der katastrophalen
Situation gegen Kriegsende.”> Andererseits gab es in Breslau zahlreiche andere
katholische Orden mit Tausenden Schwestern, die weitaus mehr personelle
Ressourcen bereitstellen konnten.™

Zu Weihnachten 1943 wurde iiber mehrere Breslauer Krankenhiuser ein
Aufnahmestopp von Patienten verfugt, der auch das Annakrankenhaus betraf.
Bis Ende Januar 194 4 konnte das Krankenhaus deshalb vorerst keine Kranken
mehr aufnehmen.”” Das Annakrankenhaus durfte auch Auslinder versorgen,
die sich in Breslau aus ganz verschiedenen Kriegsgriinden authielten, und die
nicht von den Nationalsozialisten offen verfolgt wurden, wie die Juden oder
eiserne Kriegsgegner wie England und die Sowjetunion waren. Im Herbst
sollen fast alle 80 Betten mit Patienten belegt gewesen sein, und dazu noch
»50 Ausldnder aller Nationen, aufSer Englinder und Russen.” Erlaubt war zu
dieser Zeit auch nur die Aufnahme von Minnern. Oberin Beredina berichtete,
dass viele Auslinder auch die Hauskapelle zu Gottesdiensten reglich besuchten.
Die ,,Ostarbeiter” unter den Patienten aber, die die Abzeichen ,,P“ und ,,Ost*
tragen mussten, durften ofhiziell nicht am Gottesdienst teilnehmen. Zumindest
wurde ihnen aber die medizinische Behandlung gestattet.”® Ob die Schwestern

2 Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Kéln am 21. Januar

1944, hss. Dok., 4 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Koln am 1. No-
vember 1944, hss. Dok., 3 S.

Vgl. zur umfangreichen Literatur zum Breslauer Caritasdirektor Johannes Zinke z.B.:
H.D. Thiel, Johannes Zinke, ,Caritas. Jahrbuch des deutschen Caritasverbandes“ (2000),
S. 382—393; R. Bogner, Zinke, Johannes, [in:] Lexikon fiir Theologic und Kirche, Freiburg
2001, Bd. 11, Sp. 261.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Gebsattel an Schwester Beredina am 19. Dezember 194 4,
mss. Dok., 4 S.

Vgl. ,Handbuch des Erzbistums Breslau® 1935 und 1942.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus K6ln am 21. Januar
194 4, hss. Dok., 4 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Kéln am 16. Ok-
tober 194 4, hss. Dok., 5 S.

33

34

35

36
37

38



212 Maik Schmerbauch

oder der Kaplan ihnen den seelsorglichen Dienst des Gottesdienstes trotzdem
ermoglichten, ist zumindest vorstellbar.

Viele Schwestern erkrankten immer wieder selbst ernsthaft und steckten sich
an. Im Herbst 194 4 berichtete Beredina, dass die Schwester Maria eine starke
Lungenentziindung habe, und Schwester Anna ein beintrichtigtes Augenlicht.
Trotzdem nahmen sie ihren Dienst fiir die Patienten weiter auf.”” Die Briefe
der Schwestern von 194 4 und 1945 zeugen regelmifSig von derartigen Gesund-
heitsgefahren und Erkrankungen unter den Vinzentinerinnen und zeigen die
Gefihrlichkeit des Dienstes in einem Krankenhaus in dieser Zeit auch fiir das
Pflegepersonal auf. Im Oktober 1944 wurden in Koln die Beftirchtungen grof3,
dass es aufgrund der dramatischen Kriegsereignisse im Osten gegen die Rote
Armee zu einem Abbruch des Kontaktes mit Niederlassungen in Schlesien
kommen konnte. Gebsattel kontaktierte am 12. Oktober Beredina und teilte
ihr mit, dass sie die Schwester Everharda fiir den rechtsrheinischen Raum als
Kontaktperson ernannt habe, falls der Kontakt mit K6ln nicht mehr méglich
sei. Vor allem vor der vorriickenden Roten Armee wurden Sorgen aus Koln
deutlich.” Denn seit dem Herbst 1944 wurde die akute Kriegsgefahr und die
drohende Niederlage des Dritten Reiches auch in Breslau deutlich.

Die letzten Kriegsmonate 1944

Vor der vorriickenden Roten Armee setzten sich Millionen Fliichtlinge seit dem
Sommer 194 4 in Richtung Deutsches Reich in Bewegung. Darunter befanden
sich auch Vinzentinerinnen aus vormals polnischen Gebieten, und spiter auch
aus den schlesischen Niederlassungen. So kamen Nachrichten von Breslau aus
Koln, dass im November 194 4 bereits Schwestern aus Niederlassungen gefliich-
tet und unbekannt verstreut waren.*' Beredina versuchte in dieser Zeit auch,
weiter mit anderen Niederlassungen auch auflerhalb Schlesiens wegen der Auf-
nahme fliicchtender Schwestern in Kontakt zu treten, so z.B. mit der wichtigen
Niederlassung im eichsfeldischen Kiillstedt, um dort im Ernstfall Schwestern

? Vgl. AKMYV, Akte Sign. os-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus K6ln am 16. Ok-

tober 1944, hss. Dok., 5 S.

Vgl. AKMV, Akte Sign. 05-192, Gebsattel an Schwester Beredina am 12. Oktober 194 4,
mss. Dok., 1 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Koln am 18. No-
vember 194 4, hss. Dok., 3 S.
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hinsenden zu kénnen, wogegen Koln keine Einwinde erhob.”” Seit Herbst
1944 wurden Luftangriffe auf Breslau verstarkt. Die Schwestern berichteten,
dass etwa um die 180 Personen im Luftschutzkeller des Annakrankenhauses
Platz finden konnten, andere mussten sich bei Luftalarm in normalen Kellern
schiitzen.” Den Schwestern war der kommende Untergang bereits unmifiver-
stindlich klar, denn ,,die Zeit sieht so bose aus, als das man vor der Zukunft
bangen maéchte, wenn man nicht den einen Trost hitte, daff Gott unser Vater
ist und uns nicht verlassen kann.“**

Dennoch entschieden sie sich, der Pflicht an den Kranken weiter nachzu-
gehen und sahen auch schmerzhaft, wie Kéln und damit auch das Mutterhaus
immer mehr in Triimmern versanken.” Immerhin gelang es trotz der schwie-
rigsten Situation, gelegentlich eine neue Schwester zu bekommen, die sich den
schlesischen Niederlassungen verbunden fiihlte.** So kam im Dezember 1944
die Schwester Remigia in das Annakrankenhaus neu zur Unterstiitzung und
wurde in der Rontgenabteilung eingesetzt.” Ebenso kam die Schwester Prota
aus Koln ins Annakrankenhaus, auch wenn sich spiter herausstellte, dass die
eigentliche Motivation von ihre Reise nach Breslau war, in der Nihe ihres
Bruders in Oppeln zu sein, was das Mutterhaus recht mismutig stimmte. Auch
waren zum Jahresende 1944 viele Ordensschwestern aus Niederlassungen aus
den Kriegsgebieten den Fluchttrecks angeschlossen und verstreut.*® Dabei ka-
men auch Vinzentinerinnen aus den schlesischen Niederlassungen ums Leben.*
Einige fliichteten auch in das Mutterhaus nach Kulm, darunter auch Salaberga.so

Anfang Januar wurden die K6lner Vinzentinerinnen um einen Dienst in

Wittenberg gebeten, da dort ein Barackenkrankenhaus errichtet wurde. Auch
“ Vgl. zur Geschichte der Eichsfelder Niederlassungen der Vinzentinerinnen: M. Schmerbauch,
Kilner Vinzentinerinnen..., op. cit.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Kéln am 16. Ok-
tober 194 4, hss. Dok., 5 S.

AKMY, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Kéln am 1. November
1944, hss. Dok., 3 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an das Mutterhaus Kéln am 18. No-
vember 194 4, hss. Dok., 3 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Gebsattel an Schwester Beredina am 6. Dezember 194 4,
mss. Dok., 2 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Schwester Beredina an Gebsattel am 19. Dezember 194 4,
hss. Dok., 4 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, Gebsattel an Schwester Beredina am 19. Dezember 194 4,
mss. Dok., 4 S.

Vgl. AKMYV, Akte Sign. 05-192, Beredina an Gebsattel am 7. November 1945, mss. Dok., 4 S.
Vgl. AKMYV, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredina an Gebsattel am 19. Dezember 194 4,
hss. Dok., 4 S.
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Berlin bat um Unterstiitzung in mehreren errichteten Evakuierungsstationen.
Gebsattel bat zwar Beredina, einige der Schwestern bei einer moglichen Flucht
aus Breslau nach Berlin hinzuordern, das Chaos der Zeit aber liefd auch die
Kélner Oberin an geordneten Verhilenissen zweifeln.” Noch am 17. Januar
berichtete Beredina, die Rontgenabteilung sei gut ausgelastet. *2 Am 20. Januar
konnte Beredina ein kurzes Schreiben fertigen, in der sie mitteilte ,Der Russe
steht fest vor den Toren der Stadt. Ein Gliick das wir noch auf der linken
Oderseite sind, denn die Rechte muss geriumt werden d.h. auch die Hauser
der Stadt. Beredina hatte Kiillstedt kontaktiert und um Aufnahme der ilteren
Schwestern gebeten, die zur Evakuierung vorgeschen waren. Das Chaos in der
Stadt Breslau dokumentiert der Brief durch die Mitteilung, dass kaum noch
Ziige fuhren und die Bevolkerung die Stadt zu Fuss verlassen musste.” Breslau
wurde durch die Nationalsozialisten nun zur ,,Festung” gegen die Rote Armee
erhoben, ein Wahnsinn, der bis zum Kriegsende im Mai 1945 tausendfaches
Ungliick tiber die Breslauer Einwohner, die Wehrmacht und die Rote Armee
bringen sollte. Auch die Vinzentinerinnen aus dem Annakrankenhaus erlebten
diese ,Festungszeit* mit allen Schrecken bis zum Ende.

In der ,,Festung” Breslau 1945

Viele der Schreiben Beredinas im Januar 1945 kamen nicht mehr in Kéln an.>
Dabei hatten beide Seiten sich trotz der fatalen Kriegssituation immer wieder
fleif8ig Briefe geschrieben, die also nicht immer zeitnah zugestellt wurden, aber
im Ordensarchiv erhalten geblieben sind, oft als Abschrift in Kopie. Die Stadt
Breslau wurde durch die Nationalsozialisten Ende Januar 1945 zur , Festung*
erklirt und mit dem letzten Einsatz gegen die Rote Armee mobilisiert, ein
Kampf, der sich bis Kriegsende hinzog und Tausenden auf beiden Seiten noch
sinnlos das Leben kostete.” Am 26. Januar 1945 ging ein Brief nach Koln raus.
In diesem berichtete Beredina, die fiinf ilteren Schwestern Anna, Vinzenz,
Maria, Prota und Fulgentia seien in die eichsfeldische Niederlassung nach

! Vgl. AKMYV, Akte Sign. 05-192, Gebsattel an Schwester Beredinaam 3. Januar 1945, mss. Dok., 2. S.

> Vgl. AKMV, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredinaan Gebsattelam 17. Januar 1945, hss. Dok., 4. S.
Vgl. AKMV, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredinaan Gebsattelam 20. Januar 1945, hss. Dok., 2.S.
Vgl. AKMV, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredinaan Gebsattelam 8.Februar194s, hss. Dok., 4.S.
Vgl. aus der umfangreich erschienenen Literatur zur ,,Festung® Breslau neuere Werke,
z.B.: R. Primke, M. Szczerepa, Festung Breslau: Aktivititen der 6. Armee in Richtung
Breslau vom 8. bis 15. Februar 1945, Jelenia Géra 2017; M. Findeklee, Flucht in die Hille:
Ein Zeitzeugenbericht von 1943 bis 1946, Neckenmarkt 2016.
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Kiillstedt noch mit einem Evakuierungszug abgereist, doch nun miissen auch
andere ,,Frauen und Kinder das Fliichten in der eisigen Kilte zu Fuff machen.”
Die Stadt Breslau meldete dem Annakrankenhaus, dass dieses den Betrieb auf-
recht zu erhalten hitte. Das Volkssturmbataillion I der Stadt Breslau forderte
die Vinzentinerinnen ebenfalls zur Versorgung seiner Verwundeten auf. Der
Kontakt zu den anderen schlesischen Niederlassungen war bereits abgebrochen.*®
Am 29. Januar teilte Beredina nach Koln mit, die vier ilteren Schwestern seien
bereits evakuiert worden, allerdings sei ungewiss, wo sie sich befanden. Beredina
konnte auch das Donnern der Geschiitze schon vernehmen.”” Die Schwestern
kamen jedoch wie durch ein Wunder Anfang Februar wohlbehalten in Kiills-
tedt an.’® In die »Festung® Breslau hineinzukommen war ebenfalls nur schwer
moglich. Eine Schwester aus der schlesischen Niederlassung Beuthen wollte sogar
ins Annakrankenhaus zur Unterstiitzung ihrer Mitschwestern, aber zunichst
nicht in die Stadt gelassen, obwohl Beredina die 6ffentliche Erlaubnis dazu
hatte ausstellen lassen. Ein Arzt aus dem Annakrankenhaus wurde evakuiert,
zwei andere entschieden sich zum Bleiben, um die Kranken zu versorgen. Uber
zehn zivile Schwestern hatten aber das Krankenhaus verlassen.”

Ein Brief von Beredina vom 8. Februar 1945 an Koln berichtet iiber die
ersten Wochen des Annakrankenhauses in der Festungszeit:

Jetzt einiges von uns aus der Festung Breslau oder auch von der Front. Die
Front ist ungefahr 16 km entfernt. Harte Kdmpfe waren beiderseits Krieg. Die
Flieger sind bei Tage und bei Nacht Gber uns und werfen ihre Bomben runter.
Die Granaten sausen oft am Tage Uber uns. Am Freitag 2.2. um 15.30 Uhr schlug
eine Granate aufs Dach und die Mauer explodierte dort, verursachte wenig
Schaden, paar Minuten spéter fiel eine zweite auf die Stufen, die in den Garten
gehen, dem Hauseingang gegeniber. Diese machte uns samtliche Scheiben an
der Ostfront des Hauses bis zum 3. Stock kaput und dann die vom Backhaus,
N&hzimmer und Arztewohnung, sogar das eiserne Tor ist an vielen Stellen von
den Granatsplittern durchléchert, dann die Telefon- und Stromleitung sind auch
gerissen. Die Ortsgruppe ist sehr teilnahmsvoll gewesen und hat uns sofort mit
Pappe ausgeholfen, und morgen ist der Schaden wieder soweit hergestellt,
denn seit Dienstag sind Leute vom Glaser da und setzen die Scheiben ein.

Das Licht versagt auch oft, heute schon den ganzen Tag. Die Wasserleitungen
> Vgl. AKMV, Akte Sign. 05-192, Schwester Beredinaan Gebsattelam 2.6. Januar 1945, hss. Dok., 2.S.
> Vgl. AKMYV, Akte Sign. 0s-192, vgl. Postkarte vom 30. Januar 1945 an das Mutterhaus Kéln.
>8 Vgl. AKMV, Akte Sign. os-192, Gebsattel an Schwester Beredina am 10. Februar 194s,
mss. Dok., 2 S.
Vgl. AKMYV, Akte Sign. 05-192, Beredina an Gebsattel am 7. November 1945, mss. Dok., 4 S.
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funktionieren nur noch schwach bis zum 2. Stock, im 3. Stock missen sie sich
von unten raufholen. Die 4. Etage haben wir jetzt frei gemacht, alle anderen
Stat. sind belegt. Der Krankenhausbetrieb geht ungestért weiter, nur ist er
jetzt sehr abwechslungsvoll. Statt der vielen Kranken die sonst betreut wurden
kénnen jetzt alte und gebrechliche Leute zu uns, die von der Ortsgruppe den
Evakuierungsschein haben und dann von uns durch das D.R.K. von Breslau weiter
befordert werden. Unsere Ausldnderstation besteht noch, denn die sind noch
nicht evakuiert. Dann sind noch einzelne kranke Volkssturmmanner da, die auch
nicht evakuiert werden.*

Es blieb den Schwestern nur die Hoffnung auf Gott, auch das Schlimmste
zu iiberstehen zu konnen.®' Einige Briefe vom Juli 1945 berichten iiber weitere
Ereignisse aus den Monaten der Festungszeit bis zum Kriegsende im Mai 194s.
Am 9. Juli schrieb Beredina seit dem Februar zum ersten Mal wieder nach
Koln, ,um wieder ein Lebenszeichen von uns zu geben.“ Sie berichtete, dass alle
Schwestern am 11. Mirz das Annakrankenhaus verlassen mussten und bei den
Ursulinen in Breslau-Carlowitz unterkamen. Dort wurde ein Not-Krankenhaus
»fiur Alte und Sieche mit 150 Betten® errichtet, wo die Vinzentinerinnen fiir
vier Wochen schwierigsten Krankendienst leisteten.”” Am Karsamstag wurden
in Breslau der groffe Weinkeller in der Werderstrasse geriumt und dort ein
provisorisches Krankenhaus eingerichtet ,,mit 300 Betten, Operationssilen,
Kiiche, Apotheke, Biiro und Poliklinik.“ Die Schwestern taten dort wochenlang
im Keller ohne viel Tageslicht ihren caritativen Dienst an Schwerstverletzten,
oft Minenverletzte, zu denen Beredina bemerkte ,sehr oft sind beide Beine
Wf:g.“63 In dieser Aufgabe blieben die Schwestern bis zum Kriegsende titig,
die Festung Breslau kapitulierte am 6. Mai 194s, einen Tag vor der gesamten
Kapitulation der deutschen Streitkrifte.** Beredina berichtete, ihre Schwestern
seien gewesen ,Tag und Nacht im Beschuss von Bomben und Granaten (...)
man konnte immer mit dem Tod rechnen.” Fast alle Breslauer Krankenhiuser
seien wihrend der Kimpfe so schwer beschadigt worden, dass die Stadt immer
wieder in Kellern Not-Krankenhiuser einrichtete.”® Einige Zivilschwestern
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und Angestellte waren im Annakrankenhaus verblieben, und einige wurden
bei einem Angriff zu Ostern getotet.*

Die Zeit der ,,Festung Breslau® war fiir das Annakrankenhaus eine grofie
Prifung, wenn auch Schwester Beredina einige Monate nach dem Krieg im
November 1945 an Koln iiberraschend behauptete ,,in dieser Zeit haben wir
nichts gelitten auch bei dem 4rgsten Beschufl in der Frontnihe.“ Die Schwestern
hitten viel Zeit beim Gebet im Keller verbracht. Beredina war der Ansicht ,,Die
Zeit der Festung bleibt uns unvergesslich.“” Noch im Juli war sie dagegen der
Ansicht gewesen: ,Wir sind in der Festung verblieben. Es war eine schwere
Zeit und viel Leid liegt hinter uns, aber tiberall haben wir den Schutz Gottes
iiber uns gehabt.“68 Die Schwestern haben also auch dieser wohl schwierigsten
Zeit ihres Dienstes in Breslau doch noch einen letzten Sinn im Leben einge-
riumt. Am 8. Mai 1945 endeten die Kampfhandlungen an vielen Fronten und
Deutschland wurde von den Alliierten besetzt.

Die Nachkriegsjahre 1945-1947

Ende Mai 1945 konnten die Vinzentinerinnen wieder in das Annakrankenhaus
zuriickkehren: ,Hier gab es viel Aufriumungsarbeiten (...) Wir sind feste dabei
uns wieder in Stand zu setzen.“ Das Gebaude des Krankenhauses war gegeniiber
anderen total vernichteten Krankenhiusern in der Stadt nur gering beschadigt,
aber fast alle Fensterscheiben zerstort, die aber in den Nachkriegswochen
wieder repariert werden konnten.” Laut Beredina wurden schnell wieder iiber
100 Betten bf:lf:gt.70 Das Annakrankenhaus war markant geworden und ,,ragt
aus den Triitmmern der Stadt hervor.“” In Koln machte man sich trotz der Not
zahlreicher Niederlassungen des Ordens auch die allergrofiten Sorgen um die
schlesischen Vinzentinerinnen. Gebsattel hatte im Juni mehrere Briefe geschrie-
ben, ohne aber Antwort zu erhalten. Am 28. Juni sandte sie erneut einen Brief
per Kurier in dem sie beteuerte sie ,warte schmerzlich auf ein Lebenszeichen.”
In Ko6ln wusste man auch iiberhaupt nicht, ob das Krankenhaus noch stand.”
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Im Juli wurde die Versorgungslage in Breslau katastrophal, denn Beredina
berichtete ,,die Leute sterben wie die Fliegen vor Hunger®, denn von den Polen
gab es nichts zu Essen.” Aus anderen Niederlassungen hatte man nach Kriegsen-
de in Breslau erfahren. In Eichensee sollen die Vinzentinerinnen ,,vollkommen
ausgepliindert® worden sein, und auch im Stadtischen Krankenhaus Beuthen
waren sie kaum mehr geduldet. Beredina und andere Schwestern hatten deshalb
ebenfalls tiber die baldige Flucht nach dem Kriegsende nachgedacht. Im Herbst
1945 mussten die Deutschen in Breslau eine weifle Binde tragen. Beredina hatte
nach eigenen Angaben gehort, es sollten nur noch etwa 100 ooo Deutsche in Bre-
slau bleiben diirfen, und man befiirchtete ebenfalls die erzwungene Vertreibung.

Der Brief Beredinas vom 7. November 1945 an Kéln gibt auch einen tie-
feren Einblick in die Verhiltnisse im Umfeld des Krankenhauses nach dem
Kriegsende. Das Annakrankenhaus wurde den Berichten Beredinas zufolge
nach dem Kriegsende von der Stadt Breslau iibernommen und einem polnis-
chen Arzt unterstellt. Die Verwaltung wurde auf die polnische Administration
umgestellt, den deutschen Schwestern vorlaufig vom Gesundheitsamt aber
noch der Dienst gestattet. Im September setzte das Mutterhaus Kulm eine
neue polnische Oberin ein, so dass Beredina diesen Posten abgab. Allerdings
durften die Schwestern noch deutschen Gottesdienst halten, es gab einen
polnischen und deutschen Pfarrer.” Gebsattel war iiber den zugestellten Brief
vom 9. Juli sehr gliicklich. In ihrer Antwort fragte sie Beredina auch nach allen
Schwestern, wie es ihnen erginge. Dieser Brief gibt Einblick in die fritheren
Titigkeiten einiger der Schwestern im Annakrankenhaus: Schwester Priscilla
war eifrig in der Nachtwache, Schwester Valeria an der Rechenmaschine, Sch-
wester Arnoldine beaufsichtigte den Operationssaal, Schwester Gudelia und
Magdalena arbeiteten in der Kiiche, Schwester Gotberta in der Waschkiiche,
und Schwester Friedhilde auf der Isolierstation.”

Im Oktober entschied sich Kéln, die schlesischen Niederlassungen an das
nun polnische Kulm zur Verwaltung zu tibergeben und stellte es den deutschen
Schwestern damit frei, Schlesien zu verlassen.” Es war aufgrund der politis-
chen Verhiltnisse unmaéglich, diese Niederlassungen weiter von Koln aus zu
verwalten, wobei man auch an die Ubergabe an die Krakauer Vinzentinerinnen
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gedacht hatte, letztlich aber aufgrund der Tradition sich fir Kulm aussprach.77
Gebsattel lief den Schwestern die Wahl, in Breslau zu verbleiben, oder zu einer
Niederlassung nach Berlin zu kommen. In Berlin rechnete man nimlich mit
den ,schlesischen Schwestern aufgrund der dort ankommenden Tausenden
Flichtlinge, die jede Hilfe der Caritas brauchten.”

Seit dem November 1945 aber bekam Koln keine Antworten mehr aus dem
Annakrankenhaus, obwohl das Mutterhaus fast monatlich um weitere Berichte
bat. Gebsattel hatte Gertichte gehort, dass auch Schwester Salaberga wieder in
Breslau sei.” Zu Weihnachten ging das Gerticht in K6ln um, die Schwestern
aus dem Annakrankenhaus seien auf den Weg nach Berlin. Da wochenlang
keine Informationen nach Koln kamen, machte man sich dort grofe Sorgen.
Ein den Vinzentinerinnen verbundener schlesischer Adliger aus der Familie
Hatzfeldt war in die westliche Besatzungszonen gefliichtet, und hatte sich in
Kéln auch nach den Breslauer Schwestern sorgenvoll erkundige.” Im Januar
1946 versuchte Gebsattel erneut den Kontakt nach Breslau, denn ,,die Sorge
um unsere lieben Schwestern in Schlesien lasst mir gar keine Ruhe. Mit dem
Mutterhaus in Paris hatte man seitens Kéln bereits abgeklart, dass Kulm die
Verwaltung tiber die Breslauer Niederlassungen tibernehmen sollte, denn ein
Verbleib bei der Kélner Provinz sei politisch wohl kaum mehr moglich. In
Kéln war man sich im Klaren dass es in Schlesien keine ,,wage Kenntnis der
dortigen Verhilenisse® gebe. In K6ln gebe es auch immer wieder ,,s0 furchtbare
Nachrichten aus ihrer Gegend, die einem das Herz zusammenschniiren.“®'

Im April 1946 hatte Gebsattel erneut Salaberga und das Annakrankenhaus
angeschrieben mit dem Appell ,wir haben alles versucht, um Sie bzw. Ib. Sch-
wester Beredina zu benachrichtigen. Immer vergeblich!“ In Kéln machte man
sich grofle Sorgen um die schlesischen Hauser. Man hoffte, dass Kulm sich
erfolgreich deren Verwaltung angenommen hatte, hatte aber keine genaueren
Informationen dariiber. Ebenso hielt sich das Geriicht, das Annakrankenhaus
sei vom polnischen Roten Kreuz iibernommen worden. Viele Berichte tiber
Flucht und Vertreibung hatten auch das Mutterhaus seit dem Kriegsende im-
mer wieder erschiittert. Gebsattel driickte ihren Schmerz dennoch nur indirekt
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aus: ,Es gibt Dinge, die sich nicht zu Papier bringen lassen, und fiir die es auch
kaum Worte gibt, um sie auszusprechen.“*

Die wenigen Schwestern der Vinzentinerinnen aus dem Annakrankenhaus
nutzten bis 1947 dann noch die Méglichkeit zur Ausreise aus Breslau bzw.
wurden vertrieben. Einige kamen auch in das Krankenhaus nach Kiillstedt.
Von dem liturgischen Besitz aus der Hauskapelle der Schwestern im Anna-
krankenhaus konnte nach Kiillstedt im Mai 1947 noch weniges tiberbracht
werden, darunter auch die Monstranz.2 Damit endete die lange Zeit der deu-
tschen Vinzentinerinnen im Annakrankenhaus seit dem 19. Jahrhundert. Das
Annakrankenhaus arbeitete auch in polnischer Zeit noch viele Jahrzehnte fiir
die Kranken, hat aber um die Jahrtausendwende seinen Dienst endgiiltig im
polnischen Wroclaw eingestellt.**

Zusammenfassung

Der Aufsatz konnte zum ersten Mal die Geschichte des Breslauer Annakran-
kenhauses ans Licht bringen und aufgrund der guten Quellenlage den stirksten
Fokus auf die Zeit nach 1933 legen. Als Stiftung Ende des 19. Jahrhunderts
errichtet leistete es zur Zeit des deutschen Schlesiens einen wichtigen Dienst
fir die Gesundheit der Bevolkerung der Stadt Breslau, und wurde von den
Vinzentinerinnen klug verwaltet. Die schwierigste Zeit erlitt das Annakran-
kenhaus und die Vinzentinerinnen in den letzten Kriegsjahren und in der
Nachkriegszeit. Die Schwestern leisteten sogar in der ,Festung” Breslau bis
zum bitteren Kriegsende trotz stindiger Gefahr fiir ihr Leben den Dienst an
den Menschen weiter, und wagten auch nach dem Kriegsende wieder einen
Neuanfang. Dennoch konnen auch die erhaltenen Briefe nicht das Leid dar-
stellen, dass durch den Krieg an den Menschen verursacht wurde, und auch
nicht das Leid der Vinzentinerinnen. Sie ertrugen alles im Vertrauen auf
Gott. Auch hat Beredina niemals irgendein politisches Wort tiber die Nazis,
den Krieg oder die Alliierten verloren, sondern man konzentrierte sich auf
die schwierigen Aufgaben vor Ort. Thre Sorgen drehten sich um die Kranken
des Annakrankenhauses und der Schwerverletzten und alten Leute der Stadt
Breslau. Ebenso versorgten sie im Krieg im Krankenhaus auch Auslinder und

% AKMYV, Akte Sign. 05-192, Gebsattel an Salaberga am 4. April 1946, mss. Dok., 2 S.
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spendeten ihnen Trost und Sakramente. Fiir die Vinzentinerinnen gab es keine
Unterschiede, zu welchem Volk eine kranke Person gehorte, und es konnte
nicht bewiesen werden, dass sie in ihrer Titigkeit von nationalsozialistischen
Stellen behindert wurden. Seitens der braunen Machthaber brauchte man die
caritativen Orden in der Kriegszeit, wihrend man andere geistliche Orden wie
die Jesuiten eisern verfolgte.

Die Breslauer Vinzentinerinnen standen im schlimmsten Kreuzfeuer des
Kriegsendes. Sie trugen die schweren Lasten von Kranken und Verwundeten,
und wurden Tag und Nacht von Bomben bedroht, viele erkrankten selbst.
Ebenso mussten sie die verhingnisvollen Folgen von Hitlers verbrecherischer
Politik nach dem Kriegsende erleiden, denn viele Vinzentinerinnen verliessen
Breslau und Schlesien, verstarben auch auf der Flucht. In der deutschen Kran-
kenhaushistoriographie darf diese auflerordentlich schwierige Tatigkeit und die
Tapferkeit der Vinzentinerinnen wihrend des Krieges nicht in Vergessenheit
geraten, und es gebiihrt ihnen fiir diesen Dienst an den Menschen eine grofie
Anerkennung. Sie haben aber schmerzhaft gezeigt, dass christliche Caritas auch
schlimme Zeiten der Menschheitsgeschichte tiberwinden kann.
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ABSTRACT: The article presents the influence of Greek philosophy on early Christian
thought. This was done on the example of the influence of Middle Platonism on the
views of Tatian Syrian and Athenagoras of Athens. I focus on their understanding of
cosmological issues related to questions about the cause, nature and purpose of the
world. Firstly, I reconstructed the cosmological thought of Tatian and Athenagoras
because their preserved writings do not directly address these issues; next, I compared
previous findings with the cosmological views of the ™ century Platonists (Alcinous,
Plutarch, Apuleius) to observe similarities and differences. Their different under-
standing of God’s goodness determined their understanding of causes, nature and
the purpose of the cosmos. Other cosmological conclusions seem to emerge from this,
which highlights the specificity of Christian and Platonic thought of the 2™ century.
In addition, in the writings of the Greek Apologists we can find a new approach to
matter which is not viewed as the second, eternal cause of the world.

KEYWORDS: Greek apologists, Middle Platonists, cosmology, God, matter, Logos

ABSTRAKT: W artykule ukazano oddziatywanie greckiej filozofii na mysl wezesno-
chrzedcijanska. Dokonano tego na przyktadzie wptywu nauki medioplatonskiej na
poglady Tacjana Syryjczyka i Atenagorasa z Aten. Skoncentrowano si¢ na pojmowaniu
przez nich zagadnieri kosmologicznych zwiazanych z pytaniami o przyczyne, nature
i cel $wiata. Na poczatku zrekonstruowano mysl kosmologiczng Tacjana i Atenagora-
sa, gdyz ich zachowane pisma nie dotyczg bezposrednio tych zagadnien, a nastepnie
poréwnano je z pogladami platonikéw IT wieku (Alkinous, Plutarch, Apulejusz), co
pozwolito zaobserwowa¢ podobienistwa, a takze wystepujace réznice. Decydujaca role
W pojmowaniu przyczyn, natury i celu kosmosu odgrywa odmienne rozumienie przez
nich dobroci Boga. To z tego, jak si¢ zdaje, wynikaja odmienne wnioski kosmologicz-
ne, ktére uwypuklaja specyfike mysli chrzescijariskiej i platoniskiej IT wieku. Ponadto
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w pismach omawianych apologetéw greckich zauwazalne jest nowe spojrzenie na
kwestie materii, ktdra nie jawi si¢ jako druga — wieczna przyczyna $wiata.

SLOWA KLUCZOWE: apologeci greccy, medioplatonicy, kosmologia, Bég, materia,
Logos

Wprowadzenie

Quid ergo Athenis et Hierosolymis? Quid academiae et ecclesiae?
Co6z jednak maja wspolnego Ateny z Jerozolima? Kosciot z Akademia?1

Z adajac to pytanie, Tertulian pragnat odnie$¢ si¢ do kwestii wptywu mysli
greckiej na chrzeécijaristwo. Jego odpowiedz wyraznie podkreslata, ze
nauka zawarta w ,, Dobrej Nowinie” nie potrzebuje juz zadnego filozoficznego
wythumaczenia, powolywania si¢ migdzy innymi na koncepcje Platona i stoikéw”.
Wspolczesni badacze pochylajacy si¢ nad zagadnieniem spotkania chrzesci-
jaristwa z grecka paidea wskazuja jednakze, ze wystepuja duze podobienistwa
szczegolnie pomiedzy filozofig platoniskg czaséw Tertuliana (medioplatoniska)
a myslicielami chrzescijanskimi IT wieku’.

W niniejszym artykule chciatbym zatem ukazaéd, ze w okresie twérczo$ci
Tertuliana nie wszyscy chrze$cijanie podzielali jego punkt widzenia. W okre-
sie przesladowan wyznawcy Chrystusa, chcge nawigzaé ni¢ porozumienia
z wladzg i elitami rzymskimi, byli, mozna powiedzie¢, zmuszeni do uzywania
znanych poje¢ oraz koncepji filozoficznych w celu wyjasniania i obrony wiasnej
' Tertulian, Preskrypcja przeciw heretykom 7, 32, ttum. W. Myszor i E. Stanula, seria: Pisma
starochrzescijariskich pisarzy (dalej: PSP) s, Warszawa 1970.

Por. Tertulian, Preskrypcja..., dz. cyt., 7, 33.

Por. W. Barnard, Justin Martyr. His Life and Thought, Cambridge 1967, s. 34—38; R M. Grant,
Greek Apologists of the Second Century, London 1988, s. 37, 106-107; A. Baron, Neoplator-
ska idea Boga a ewangelizacja, Krakdw 200s, s. 96-103; por. takze H. Chadwick, Mys/
chrzescijariska a tradycja klasyczna, thum. P. Siejkowski, Poznani 2000; W. Jaeger, Wezesne
chrzescijanistwo i grecka Paideia, thum. K. Bielawski, Bydgoszcz 1997; H. Timothy, The
Early Christian Apologists and Greek Philosophy, Assen 1973. Pierwszy terminem ,,medio-
platonizm” (Der mittlere Platonismus) postuzyt si¢ K. Praechter w pracy Die Philosophie
des Altertums, [w:) Grundriss der Geschichte der Philosophie, F. Ueberweg (ed.), Berlin
1926, 5. 524—556. Medioplatonikami nazwat on platonikéw dziatajacych w okresie miedzy
Antiochem z Askalonu (II pol. [ w. p.n.e.) a neoplatonikami (III w. n.e.). Platonizm ten
cechowat si¢ eklektyzmem, charakterystycznym dla tamtego okresu. Do odczytywania
mysli Platona i objasniania §wiata laczono wéweczas ze soba koncepcje arystotelesowskie,
pitagorejskie i stoickie. W dalszej czesci artykutu bede postugiwat si¢ tym terminem,
odnoszac si¢ whasnie do tej grupy filozoféw.
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nauki — chrzescijaristwa. Chcieli w ten sposéb uwypukli¢ blisko$¢ swojego prze-
stania z pogladami medrcéw z przeszlosci, zaznaczajac jednak istotne réznice.

W niniejszej prébie ukazania procesu ufilozoficzniania chrzescijanstwa
moja uwaga skoncentruje si¢ na pisarzach tworzacych w II potowie II wicku:
Tacjanie Syryjczyku i Atenagorasie z Aten. Mdj wybér padt wlasnie na tych
myslicieli, poniewaz w polskiej literaturze przedmiotu sa oni do$¢ czesto po-
mijani, a — jak b¢de staral si¢ wykazaé — w ich pismach mozemy odnalez¢ wiele
interesujacych koncepcji®.

W artykule moja uwaga skupi si¢ na zagadnieniach, ktére mozna nazwa¢
kosmologicznymi, gdyz dotycza pierwszych zasad, natury, a takze celu kos-
mosu. Dla budowania gmachu wiedzy sa one bardzo istotne, poniewaz bez
ich ustalenia nie sposéb wyjasnia¢ i ostatecznie uzasadniaé kwestii etycznych,
antropologicznych czy spotecznych.

By méc zrealizowaé postawiony cel, na poczatku dokonam rekonstrukeji
kosmologicznej mysli wspomnianych apologetéw. Jest to konieczne, poniewaz
ich zachowane pisma (Tacjan: Mowa do Grekdw; Atenagoras: Prosha za chrze-
Scijanami oraz O zmartwychwstanin umartych) nie odnosza si¢ bezposrednio
do tych kwestii, aczkolwiek umozliwiajg ich odtworzenie. Pozwoli to, w kolej-
nym kroku, wskaza¢ podobienistwa, a takze réznice pomi¢dzy mysla gléwnych
medioplatonikéw tego okresu a chrzescijaristwem II potowy II wieku, ktére
zapewne konfrontowalo si¢ i wchodzito w polemiki ze wspélezesnymi filozofami
platoriskimi, takimi jak Alkinous i Apulejusz z Madaury, ktérych koncepcje
przywotam. To wiasnie dzigki ich zachowanym pismom mozemy dzi§ omawiaé
my$] medioplatonska IT wieku.

Zestawienie ze soba ich wizji kosmologicznych pozwoli bowiem ukaza¢
pewna nowo$¢ zaprezentowang przez wspomnianych pisarzy chrzescijanskich
W pojmowaniu przyczyn, natury oraz celu $wiata. Wnioski z niniejszego artykutu
rzucy zatem kolejne $wiatto na mysl I wicku, co umozliwi, jak sadze, jeszcze
lepsze zrozumie rozwoju koncepcji kosmologicznych w kolejnych stuleciach,
zaréwno w nauce chrzedcijanskiej, jak i poganskiej.

Por. L. Gladyszewski, Bdg stwdrca i wiadca: doktryna greckich apologetéw II wiekun o stwo-
rzeniu i opatrznosci w aspekcie patrystyczno-filozoficznym, ,Studia Antiquitatis Christiane”
1 (1977), z. 1; ]. Zieliniski, Koncepcja creatio ex nibilo w mysli Apologetéw greckich II wicku,
Wroctaw 2013; R.M. Leszczyniski, Starozytna koncepcja Logosu i jej wptyw na mysl wezesnego
chrzescijaristwa, Warszawa 2003. W literaturze zagranicznej mozemy natomiast znalez¢ cale
monografie poswigcone ich mysli. Do najwazniejszych naleza: E.J. Hunt, Christianity in
the Second Century: The Case of Tatian, London—New York 2019; D. Rankin, Athenagoras:
Philosopher and Theologian, London—New York 2016; W.B. Owen, Athenagoras, New York

20I0.
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Tacjan Syryjczyk
Koncepcja Boga

Przedstawiajac poglady na temat Boga, Tacjan rozpoczyna od stéw: ,,Czlowiek
powinien by¢ szanowany jako czlowick, natomiast ba¢ si¢ nalezy tylko Boga,
ktérego ani ludzkie oko nie jest w stanie ujrze¢, ani tez sztuka nie jest w stanie
przedstawi¢™.

Cytat ten wskazuje, ze apologeta, podobnie jak jego nauczyciel Justyn, uwa-
zal, ze Boga nie mozna pozna¢ zmystem wzroku. Takze zadna sztuka poprzez
rzezbe, obraz czy poemat i stowa w nim zawarte nigdy we wasciwy sposéb nie
przedstawi tego, jaki jest B(’)gs.

Tacjan jednak nie ogranicza si¢ do wskazania nicopisywalno$ci Boga, lecz —
tak jak Justyn — prezentuje w swym dziele réwniez inne, pozytywne twierdzenia
o Nim. Milczaco zaklada tym samym, ze cztowiek jednak moze w pewnym
stopniu opisa¢ Boga. Niemniej majac na uwadze przywolane wezesniej stowa
Tacjana, nalezy zaznaczy¢, ze opisy te nie oddajg w pelni tego, jaki jest Bog,
aczkolwick pomagaja nam lepiej Go zrozumied.

W Mowie do Grekdw chrzescijanski apologeta ukazuje zatem, w jaki sposéb
mozemy formulowaé pozytywne twierdzenia o Bogu. Uwaza bowiem, ze two-
rzymy je poprzez analize rzeczy zmystowych’. Gdy obserwujemy otaczajacy nas
$wiat, dostrzegamy w nim, ze wszystko ma przyczyng swojego powstania: dom —
budowniczego, muzyka — kompozytora, my — swoich rodzicéw itd. Zapewne
podobnie rozumowat Tacjan, poniewaz doszedt do wniosku, ze caly ten $wiat
takze musi posiada¢ wytlumaczenie swojego istnienia — musi mie¢ przyczyne.
Dlatego w swoim dziele dobitnie podkresla, ze to wlasnie Bdg jest przyczyna
powstania wszystkiegos. Bedac przyczyna wszystkiego, co istnieje, Bég nie
moze zatem posiadaé wlasnej przyczyny. Jest On wigc niepowstaly — pierwszy
w porzadku bytowania. Chrzescijaniski pisarz uwaza tym samym, ze fancuch
przyczyn wyjasniajacych zaistnienie kosmosu nie ciagnie si¢ w nieskonczono$é
i konieczne jest istnienie pierwszej przyczyny. Z pisma Tacjana dowiadujemy sie
ponadto, ze Bég — jako pierwsza przyczyna — nie ma swojego poczatku réwniez
w sensie czasowym, poniewaz jest On przyczyna wszystkiego — takze samego

° Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekéw 4.2, ttum. L. Misiarczyk, [w:] Pierwsi apologeci greccy,

Krakéw 2004.

Por. Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 4.3; Justyn Meczennik, Dialog z Zydem
Tryfonem, ttum. L. Misiarczyk, Warszawa 2012, 3.4.

Por. Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 4.3.

Por. Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 4.3, 5.2.
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czasu. W Mowie do Grekdw czytamy wiec: ,Nasz Bog nie zaczal bowiem istnie¢
w czasie, gdyz tylko On nie ma poczatku, co wigcej — On sam jest poczatkiem
istnienia wszystkiego™.

Podczas prezentacji koncepcji Boga apologeta zwraca uwagg na to, ze Bég
nie posiada zadnych brakéw, gdyz ,,niewypowiedzianemu Bogu nie nalezy
réwniez sktadaé zadnych daréw, by ten, ktéremu nic nie brakuje, nie byt przez
nas traktowany jako ktos, kto czegokolwick potrzebuje”m.

Powyzszy cytat pokazuje, ze wedtug Tacjana Bég — jako niepowstaly (bez
przyczyny) — cechuje si¢ absolutng niezaleznocia: nic na Niego nie oddzialuje.
Sprawia to, ze nie ma On brakéw; w przeciwnym razie oznaczaloby to, ze cos,
co powstalo za Jego sprawa, moze wplywaé na swego stworce/twérce . Bég
jest zatem wieczny, to znaczy: nie powstal (jest pierwsza przyczyna) oraz nie
ulegnie zniszczeniu (jest nie$miertelny). Jest tak, poniewaz nie posiada On
w sobie przyczyny mogacej Go unicestwi¢ (nie ma brakéw), jak réwniez ,poza
Nim” nie ma niczego, co zagraza Jego istnieniu®.

Dokonujac podsumowania, nalezy stwierdzi¢, ze chrzescijanski apologeta
przedstawia Boga jako jedyna przyczyng wszystkiego, co istnieje. Podkresla
ponadto Jego zmystowa niepoznawalno$¢ i nicopisywalno$¢ (anonomastos).
Mozemy co prawda, wedle Tacjana, jak wskazalem, rozumowo wywnioskowa¢
pewne pozytywne twierdzenia o Nim, lecz s3 to, podobnie jak wskazuje na to
Justyn, jedynie niewystarczajace opisy, ktére pomagaja nam lepiej zrozumieé
Boska tajemnice.

Koncepcja pierwszej przyczyny zaprezentowana przez Tacjana kaze nam
takze zauwazy¢, ze apologeta przedstawia Boga jako byt catkowicie rézny od
zmyslowego izniszczalnego Swiata. Tym samym Tacjan, poprzez swc’)j opis,
pragnie podkresli¢ transcendencje Boga wobec wszystkiego, co za Jego sprawa
powstalo”.

Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 4.3.
Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 4.5.
Majac $wiadomo$¢ réznicy pomiedzy pojeciami ,stworzenie” a ,,utworzenie” §wiata przez
Boga/Logos, w tym miejscu dokonuje tego wlasnie zabiegu (stwérca/tworca). Szerzej te
kwestie oméwie w dalszej czgéci niniejszego artykutu.
Por. Tacjan Syryjezyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 5.7.
Przyczyna transcendentna przekracza to, co zmystowe i materialne, charakteryzujac si¢
nie tylko zwykla separacja fizyczna, ale przede wszystkim odmiennoscia natury ontyczne;j.
To, co transcendentne, jest niefizyczne, nieempiryczne i niecielesne. Bég nie znajduje si¢
zatem w utworzonym przez sicbie $wiecie, lecz jest ,poza” nim. Por. G. Reale, Historia
Sfilozofii starozytnej, t. s: Stownik, indeksy i bibliografia, ttum. E.I. Zielinski, Lublin 2002,
$. 237-239.
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Logos — materia — Swiat

Podczas omawiania zagadnienia Boga Tacjan prezentuje réwniez koncepcje
Logosum. Wskazuje, podobnie jak wyraznie czynit to juz Filon z Aleksandrii,
ze Bog ,przed” stworzeniem/utworzeniem wszystkiego posiadat w Umysle —
Logosie plan swojego dzieta.

Zostaliémy pouczeni — pisze apologeta — ze Bég byt na poczatku, a poczatek
stanowita moc Jego Logosu. Pan bowiem wszechswiata, ktéry jest zasada
wszelkiego istnienia sam tylko i w tym znaczeniu, ze stworzenie jeszcze sie nie
dokonato, poniewaz jednak posiadat moc powotania do istnienia wszystkiego
co widzialne i niewidzialne, w Jego stwdrczym Logosie istniato wiec niejako juz
wszystko®.

Pojmowanie przez Tacjana Logosu jako planu bedacego ,w” Bogu sugeruje
dwie rzeczy: po pierwsze podkresla rozumno$é przyczyny $wiata — Boga; po
drugie ukazuje podobienistwo aktu stworzenia/utworzenia $wiata do pracy
architekta, ktéry réwniez przed wydaniem niezb¢dnych rozporzadzen co do
budowy danego budynku posiada uprzednio precyzyjnie obmyslony plan.

W mysli Tacjana odnajdujemy ponadto, podobnie jak u Justyna, rozréznie-
nie na Logos wewnetrzny i zewnetrzny . Pierwszy to Logos jako plan $wiata
bedacy ,w” Bogu, drugi natomiast to Logos posrednik, poprzez ktéry Bég
realizuje swoja wole:

Tenze Logos zostat z Niego wytoniony poprzez zwyczajny akt Jego woli, ale nie
jako zwyczajne puste stowo, lecz jako pierworodne dzieto Ojca. Ow wiaénie Lo-
gos jest nazwany poczatkiem wszechswiata. Zaczat On jednak istnie¢ poprzez
partycypacje, a nie poprzez odciecie. Albowiem wszystko, co zostato odciete,

réwnoczes$nie zostato odtaczone od wszystkiego co pierwotne, natomiast to,
b Koncepcja Logosu (rozumnej zasady w $wiecie) gloszona byta juz przez Heraklita z Efezu.
Zostala nastepnie przejeta i rozpowszechniona przez stoikéw, by ulec pewnej modyfikacji
w pogladach Filona Aleksandryjskiego (Umyst Boga i boski posrednik) i oddziata¢ na
mysl chrzedcijariska. O rozumieniu Logosu w antyku por. R.M. Leszczynski, Starozytna
koncepcja Logosu..., dz. cyt.
Tacjan Syryjezyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 5.1; por. Filon, O stworzeniu swiata, 19—20,
[w:] Pisma, t. 1, thum. L. Joachimowicz, Warszawa 1986.
To rozréznienie na logos wewnetrzny (znajdujacy sie w umysle) i zewnetrzny (jako mysl
wypowiedziana za pomoca stéw) odnajdujemy u Arystotelesa (por. Analityki wtdre 76 b,
27, thum. K. Le$niak, [w:] Arystoteles, Dziefa wszystkie, t. 1, Warszawa 1990, oraz u stoikéw
(por. Sextus Empiryk, Zﬂrysypirro;éskie I, 65, thum. A. Krokiewicz, Warszawa 1998).

15

16
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co zostaje oddzielone, istnieje samodzielnie, lecz nie zaburza tego, z czego
17
powstato .

Jak wskazuje zatem apologeta, Logos zewnetrzny, ,wyloniony” (propedao)
z Boga, nie jest od Niego odciety, lecz — jako oddzielony i odrézniony od
Niego — stanowi nierozerwalng z Nim jedno$¢. Ponadto Tacjan podkresla, ze
»zrodzenie” Logosu nie pomniejsza natury Boga, tak jak ma to miejsce w przy-
padku, gdy odejmiemy co$ od bytu skoriczonego, dokonujac w ten sposdb jego
pomniejszenia.

By lepiej wytlumaczy¢ swoja myél o relacji Boga do Logosu, Tacjan odwotuje
si¢, tak samo jak jego nauczyciel, do przykladu ognia, piszac: ,Tak bowiem jak
od jednej pochodni zapala si¢ wiele ogni, a przez zapalenie wielu ogien pier-
wotnej pochodni weale nie zostaje pomniejszony, podobnie réwniez i Logos,
pochodzac z mocy Ojca, nie pozbawit Logosu tego, ktéry Go zrodzit™™.

Przywolany przez apologete przykiad kaze nam zapewne uzmystowi¢ sobie
nieskonczong nature Boga, poniewaz tylko taki byt nie doznaje jakiegokolwiek
pomniejszenia. Metafora ognia sugeruje réwniez wspélng natur¢ Boga i Logosu,
ktory przechodzi ze stanu bycia ,w” Bogu (Logos wewnetrzny) do istnienia
»poza” swoim zrédlem (Logos zewngtrzny).

Po ukazaniu Logosu z jednej strony jako planu $wiata bedacego ,w” Bogu
(Logos wewnetrzny) i z drugiej jako realizatora boskiej woli (Logos zewngtrz-
ny), w tej czesei nalezy przejs¢ do przedstawienia pogladéw apologety na temat
materii (hyle). W przeciwienstwie do Justyna Tacjan w Mowie do Grekdw
wyraznie podkresla stworzono$¢ materii. Wedtug niego nie istniala ona jako
wieczna przyczyna $wiata, lecz zostala stworzona/zrodzona (genete) przez Boga:
»Materia bowiem nie jest bez poczatku tak jak Bdg, a poniewaz nie jest bez
poczatku, nie posiada tez mocy réwnej Bogu. Materia za$ zostala stworzona
nie przez kogo innego, jak tylko jedynego Stwérce wszystkich rzeczy”19.

Z Mowy do Grekdw dowiadujemy si¢ jednakze, ze bezposrednia przyczyna
powstania §wiata jest zrodzony (gennetheis) z Boga Logos zewnetrzny. Bedac
oddziclony (numerycznie rézny), ale nie odcigty od pierwszej przyczyny, zgodnie
z boskim planem stwarza (demiurgesas; dostownie: wytwarza) materie: ,,Podob-
nie réwniez Logos — pisze Tacjan — zrodzony na poczatku zrodzit pézniej ten
nasz $wiat, stwarzajac najpierw sam z siebie konieczna materi¢”?°

Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 5.2—5.3.

Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekéw, dz. cyt., 5.4; por. Justyn Meczennik, Dialog z Zydenm...,
dz. cyt., 61.2.

Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., s.7.

Tacjan Syryjezyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 5.6.
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Powstala materia byta nieuksztaltowana i chaotyczna. Dopiero po ingerencji
wykonujacego Boskg wole Logosu zewnetrznego zostala uporzadkowana®.
Tacjan, prébujac zobrazowaé swoja mysl o porzadkowaniu materii przez Lo-
gos, odwoluje si¢ do przykladu stowa (logos), ktére porzadkuje ludzka wiedze:
»Podobnie — stwierdza apologeta — gdy ja méwie teraz, a wy stuchacie, to przez
mdwienie nie staj¢ si¢ weale pozbawiony stowa, jesli juz, to raczej wydajac moj
glos, staram si¢ uporzadkowaé materie w was jeszcze nieuksztattowang™™.

W tym miejscu nalezy jednak zaznaczy¢, ze w mysli Tacjana nie mamy do
czynienia z koncepcja creatio ex nibilo w sensie $cistym. Jest tak, poniewaz $wiat
wedle niego nie zaistnial w akcie powstania z niczego (nicosci), lecz z materii.
Sama za$ materia nie jest wprawdzie wieczna, gdyz zostala stworzona-wytwo-
rzona (demiurgesas) z Logosu zewngtrznego. Tkwigc zatem niejako potencjalnie
w owym Logosie, zaistniata, mozna powiedzie¢, zewnetrznie. Tacjan niestety
nie wyjasnia i bardziej szczegblowo nie opisuje procesu stwarzania materii.
Najwidoczniej nie widzi sprzecznosci w tym, jak z Logosu moze wyloni¢ si¢ co$
materialnego. Twierdzi, Ze bazujac na stworzonej chaotycznej materii, Logos
dokonat jej uporzadkowania, tworzac catoksztatt rzeczywistoéci.

Na podstawie powyzszych analiz owego procesu kosmologicznego zasadne
wydaje si¢ dokonanie rozréznienia na creatio prima i creatio secunda. Wylo-
niony — zrodzony (propedao/gennetheis) z Boga — Logos zewngtrzny stwarza,
wedle Tacjana, nicistnicjacg wezesniej materi¢ (creatio prima), ktdra zostaje
nast¢pnie przez tenze Logos uksztaltowana (creatio secunda). Sama materia
jest wigc stworzona, a swiat utworzony. Dlatego na podstawie apologii Tacjana
nalezy pojmowa¢ Boga jako Tworcg, a nie Stwérce $wiata.

Jednakze, co warto podkresli¢, poglad chrzescijariskiego apologety na materie
jest wielce oryginalny. Nie dostrzegamy bowiem u wezesniejszych apologetéw
tak wyraznie sformulowanej tezy o stworzeniu samej materii. Dlatego, jak
zaznacza Jacek Zielinski:

jakkolwiek z pierwsza w petni wyartykutowang formuta creatio ex nihilo mamy
do czynienia dopiero u Augustyna, to juz w Il wieku dostrzec mozna pierwsze jej
zwiastuny, bedace efektem trwajacej dyskusji wczesnochrzedcijaniskich myslicieli
z tradycja filozoficzng na temat pierwszych zasad. Jasne staje sie réwniez i to,
ze co prawda niewielu nawet wspétczesnych teologéw ten fakt dostrzega, to
jednak prawdziwe, w $wietle powyzszych analiz, jest stwierdzenie, ze to wtasnie
u Tacjana po raz pierwszy pojawia sie formuta, méwiaca o stworzeniu przez Boga

?'" Por. Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekéw, dz. cyt., 5.6, 7.1-7.2, 12.1-12.2.
2 Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekéw, dz. cyt., s.s.
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materii, ktéra jest waznym krokiem do ostatecznego sformutowania koncepgji
creatio ex nihilo”.

Po oméwieniu koncepcji materii nalezy przej$¢ do pogladéw Tacjana na
temat $wiata. Wedlug apologety powstaly z materii kosmos jest konstrukeja
charakteryzujaca si¢ wewnetrzng harmonia, ktérej nie burzy nawet fake, ze
odnajdujemy w niej wiele roznigcych si¢ od siebie elementéw. Warto zatem
przytoczy¢ dtuzszy fragment z Mowy do Grekdw, ktory dobrze obrazuje t¢ mysl
Tacjana. W jego dziele czytamy bowiem:

Cho¢ tak sie maja rzeczy, to jednak istnieje rowniez pewna réznica pomiedzy
rzeczami powstatymi z materii, tak ze jedna jest piekniejsza, ainna zaé mniej
piekna, rzeczy wieksze przewyzszaja mniejsze. Tak samo jak w ciele ludzkim,
ktére tworzy jeden organizm zrodzony do okreslonego funkcjonowania, istnie-
jg réznice w godnosci pomiedzy poszczegdlnymi cztonkami. Czym innym jest
przeciez oko, czym innym ucho, czym innym uczesane wtosy albo uktad jelit, czy
potaczenie razem szpiku, kosci i stawow, i chod jedna czes¢ rézni sie od drugiej,
to jednak ze wzgledu na jeden organizm tworza takze jedna wspdlng harmonie.
Podobnie i wszechswiat wedtug mocy swego Stwércy zawiera niektére elementy
posiadajace wiekszy splendor, lecz takze inne mniej wspaniate®.

Tak pojety $wiat powstal wedle chrzeécijanskiego apologety dla czlowicka,
by ten mégt korzystaé z jego débr:

Nie chce — pisze w swej apologii Tacjan — oddawac¢ boskiej czci stworzeniu, ktére
On [Bbg — M.B.] powotat do istnienia dla naszego dobra. To przeciez dla nas
stworzyt On stonce i ksiezyc, jakze wiec moge oddawad czeé¢ moim stugom?
Jakze moge uznawac¢ za bogéw kawatki drewna albo kamienia?*

Ponadto kosmos nie jest wedtug Tacjana pozostawiony niejako sam sobie. Apo-
logeta uwaza bowiem, ze Bég poprzez Logos ingeruje w stworzenie, pouczajac
ludzi, a takze utworzone anioty o tym, co dobre oraz zfe:

Z J. Zieliniski, Koncepcja creatio ex nibilo..., dz. cyt., s. 324-325.
Tacjan Syryjezyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 12.3. Nalezy zaznaczy¢, ze przytoczony opis
potwierdza tez¢ o doskonalej rozumnosci Boga, ktéry utworzyt ten $wiat jako harmonij-
ne i uporzadkowane dzieto. Warto takze podkresli¢, ze fragment ten jeszcze raz ukazuje
wskazany przez Tacjana nalezyty tok rozumowania w poszukiwaniu pierwszej przyczyny
zastanego porzadku, to znaczy: przez skutki poznajemy przyczyne.

> Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 4.4.
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Logos jednak, zanim stworzyt cztowieka, wczesdniej jeszcze powotat do istnienia
anioty. Oba te rodzaje stworzen zostaty wyposazone w wolng wole (cho¢ z na-
tury nie posiadaty tego dobra, ktore jest wtasciwe tylko samemu Bogu, a ludzie
muszg je zdobywa¢ poprzez wolng decyzje), tak by zty stusznie zostat ukarany za
to, ze sam z wtasnej winy stat sie taki, natomiast sprawiedliwy stusznie otrzymat
nagrode za swoje dobre czyny, dlatego Ze nie wykorzystat wolnej woli, by prze-
kroczy¢ wole Boga. Tak oto wiec — kontynuuje Tacjan — miaty sie rzeczy z ludZzmi
i aniotami. Logos, ktéry posiadt w sobie uprzednie poznanie i wiedziat, co miato
sie sta¢ w przysztosci — oczywiscie nie na zasadzie koniecznego fatum, ale z wol-
nego wyboru tych, ktérzy beda dziataé — przestrzegat przed konsekwencjami
przysztych wydarzen zaréwno jednych, jak i drugich, oraz zakazami starat sie
zapobiegac ztu, natomiast pochwatami nagradzac dobro®®.

Powyzsze stowa wskazuja, ze Logos jest bytem, ktdry w historii stworzenia nie-
jednokrotnie, poprzez zakazy i nakazy, wskazywal ludziom, co jest stuszne, a co
nalezy potepia¢. ,Postaniec” prawa Bozego — Logos — jawi si¢ tym samym jako
immanentna sita w powstatym kosmosie. O tej znajdujacej sic w $wiecie sile czy-
tamy réwniez w innym fragmencie Mowy do Grekdw: ,Duch bowiem, ktéry prze-
nika materig, jest o wiele nizszy od Ducha prawdziwie boskiego, a nawet jest po-
dobny do materii duszy, nie moze by¢ czczony na réwni z doskonatym Bogiem™”’

Wspomniany duch (preuma) przenikajacy materie jest zapewne podobnie
rozumiany, jak ma to miejsce w myéli Justyna — jako platoniska dusza $wiata,
gwarantujaca harmonijny ruch i tad®. Duch ten nie jest oczywiscie Bogiem,
na co zwraca uwage w powyzszym cytacie Tacjan, lecz najbardziej oddalona
od swojego zrédta Boska mocg obecng w dziele stworzenia. Mozna zatem na
podstawie powyzszego fragmentu oraz majac na uwadze wskazany wplyw
mysli Justyna na poglady Tacjana, zaryzykowaé twierdzenie o kolejnej funkeji
Logosu, polegajacej na tym, ze jest on takze zasada zapewniajaca porzadek
i stabilno$¢ $wiata.

Jak juz byla o tym mowa, Tacjan postrzega swiat jako konstrukeje niezwykle
pickna i uporzadkowana. Niemniej nie umyka jego uwadze wystepujace w nim
zo, czyli pewna dysharmonia, ktéra nie zagraza jednak porzadkowi catosci. Za
zto w $wiecie apologeta obwinia cztowieka, a doktadnie przynalezaca mu wolna
wole dziatania, umozliwiajaca dokonywanie réwniez niewtasciwych wyboréw:

26 Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 7.2~7.3.

*" Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekéw, dz. cyt., 4.4.
Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, ttum. L. Misiarczyk, Warszawa 2012, 60.5—60.7; Platon,
Timajos, thum. P. Siwek, Warszawa 1986, 36 B—37 A.
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Zniszczyta nas — pisze Tacjan — nasza wtasna wolna wola. Cho¢ bylismy ludzmi
wolnymi, staliémy sie niewolnikami, gdyz zostalismy zaprzedani grzechowi. Bog
nie uczynit nic ztego, to my sami okazaliémy niegodziwos$¢, lecz nawet jesli ja
okazalismy, posiadamy nadal zdolnos¢, by ja odrzucié®.

Natomiast w innym fragmencie chrze$cijaniski apologeta stwierdza: ,Wszech$wiat
zostal bowiem stworzony jako pickny, tylko zycie ludzkie jest w nim zte”
Na koncu nalezy wspomnie¢ réwniez o tym, ze dla autora Mowy do Grekéw
powstaly $wiat ulegnie kiedy$ zniszczeniu. Nie $wiadczy to jednakze wedtug
apologety o niedoskonatosci jego przyczyny, lecz wskazuje na sprawiedliwosé
Boga. Obdarowujac czlowicka wolng wola, czyli nie zmuszajac go do niczego,
po zakonczeniu okresu przeznaczonego na trwanie wszech$wiata Bég osadzi
wszystkich zyjacych kiedykolwiek ludzi i wyda sprawiedliwe wyroki. Odrzucajac

wigc koncepcje stoikéw, Tacjan pisze:

| dlatego tez wierzymy, ze przy kohcu Swiata bedzie miato miejsce zmartwych-
wstanie ciat. Nie w taki sposéb jednak, jak nauczaja stoicy, to znaczy ze te same
rzeczy cyklicznie beda powracac i znowu niszczeé bez celu, ale raz na zawsze,
gdy okresy naszej egzystencji zakoncza swoj bieg, a bedzie to dotyczyto tylko
ludzi, ktérzy zmartwychwstana na sad. Sadzi¢ zaé nas bedzie nie Minos ani Ra-
damantys (przed ktérych $miercia, jak podaje mitologia, zadna dusza nie byta
sgdzona), ale sam Bdg i Stwérca.

Atenagoras z Aten
Koncepcja Boga

Wedle Atenagorasa catoksztatt rzeczywistoéci ma swoja przyczyne, na ktéra juz
nic nie oddziatuje, a ona sama jest pierwsza zasada wszystkiego, co powstale.

2 Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 11.4.

0 Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 19.3. Zastanawiajace jest to, dlaczego Tacjan
tak mocno podkreslal, ze jedynie cztowiek w dziele stworzenia moze staé si¢ przyczyna
zta. Dziwi to, poniewaz — jak sam pisal — nie tylko ludzie posiadaja wolna wole dziatania;
dziela ja przeciez w §wiecie z aniolami. By¢ moze uczynit tak ze wzgledu na odbiorcéw
swojej Mowy. Chcial w ten sposdb uswiadomié ich, ze kazdy z nas moze czyni¢ zto i od
siebie samego nalezy rozpoczaé wewnetrzng przemiang. Najprawdopodobniej dlatego
uznal, Ze nie nalezy bardziej rozwija¢ w tym miejscu swojej angelologii i demonologii.

3 Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekdw, dz. cyt., 6.1-6.2.
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Dlatego dla apologety Bég — pierwsza przyczyna — jest nieruchomy i nie pod-

lega zadnym przemianom. Swiadczy to takze o tym, ze w przeciwienstwie do

bytéw zmiennych i ruchomych nie posiada zadnych czesci. Nie ulega zatem

rozpadowi, bedac wieczny, czyli niepowstaly oraz nics’miertelny32.
Atenagoras stwierdza réwniez, ze:

uznajemy jednego Boga, niestworzonego, wiecznego, niewidzialnego, niepodle-
gajacego doznaniom, niepojetego i nieograniczonego; poja¢ Go mozna wytacznie
umystem i rozumem; otacza Go $wiattoé¢, piekno i duch, i niewystowiona moc,
On wszystko stworzyt i uporzadkowat™.

Przywotane stowa apologety pokazuja, ze wedlug niego Bég nie podlega

. . . . . . . .34 . . P
doznaniom, czyli nie gniewa si¢ ani nie smuci” . Nie potrzebuje réwniez zadnych
ofiar, poniewaz niczego mu nie brakuje, co $wiadczy o Jego samowystarczalnosci

i doskonatodci®. Chrzescijanski apologeta pisze ponadto, ze Bdg, »jako istota

doskonale dobra, zawsze robi to, co dobre”®.

W przywolanym wczesniej fragmencie 10 Prosby za chrzescijanami apologeta
twierdzi, iz Bog jest niewidzialny, co oznacza, ze nie mozna pozna¢ Go zmy-
stami. Tylko - jak zaznacza — dzigki rozumowi zdobywamy wiedz¢ o Bogu™.
Niemniej ludzka zdolno$¢ rozumowania, na co zwraca uwage Atenagoras, jest
ograniczona i nie jestesmy w stanie w pelni pojac Tego, ktc')ry jest nieograni-
czony (achoretos). Dlatego uwaza, ze pierwsza przyczyna $wiata jest akataleptos,
czyli nie do ujecia, co sugeruje, iz nie jeste$Smy w stanie, postugujac si¢ jedynie
rozumem, catkowicie zglebi¢ i opisa¢ tajemnicy Boga.

32 , L . . .
Por. Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, ttum. S. Kalinkowski, Warszawa 198s,

8, 22.

Atenagoras z Aten, Prosba za c/orzes’cijﬂnami, dz. cyt., 10.

Por. Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami, dz. cyt., 21.

Por. Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami, dz. cyt., 13.

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 26. Por. takze Atenagoras, O zmar-
twychwstaniu ciaf, ttum. S. Kalinkowski, Warszawa 1985, 12.

We fragmencie 10 oraz 4 i 22 Prosby za chrzescijanami Atenagoras dokonuje rozréznienia
na umyst (logos) i rozum (zous). Jednakze we fragmencie 23, piszac o poznaniu Boga, uzywa
stowa logos, co thumacz oddaje jako rozum. Wydaje si¢ zatem, ze chrzescijasiski apologeta
opisujac t¢ wladze¢ poznawcza, zamiennie uzywal pojeé logos oraz nous. Ponadto w jego
apologii nie odnajdujemy argumentéw, ktére swiadezytyby o tym, Ze inaczej pojmowat on
umysl i rozum. Piszac o umysle (/ogos) i rozumie (zous), cheial zapewne, odnoszac si¢ do
filozoficznej tradycji, dobitnie pokazaé cesarzowi, ze chodzi mu o zdolno$¢ racjonalnego
myslenia przynalezng czlowickowi.

33
34
35
36

37
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Apologeta twierdzi, ze dzigki duszy rozumnej, ktéra jest ,,pokrewna” naturze
Boskiej, ludzie (poganie) starali si¢ zrozumie¢ Boga, jednakze w przeciwienstwie
do chrzedcijan nie posiedli oni pewnej wiedzy, poniewaz nie uzyskali jej od
samego Boga, ktéry przekazat prawde poprzez prorokéw:

Poeci i filozofowie — stwierdza Atenagoras — rozwazaja ten problem, podobnie
jak inne zagadnienia, na podstawie domystow: kazdego z nich jego wtasna dusza
dzieki pewnemu pokrewienstwu z Tchnieniem Bozym sktania do tego, by sie
zastanawiat, czy mozna znalez¢ i zrozumied prawde; mogg sie raczej domyslac
prawdy niz jg odkryé, bo nie uznajg za stosowne uczy¢ sie o Bogu u Boga, lecz
kazdy uczy sie sam u siebie: dlatego kazdy z nich gtosi inng nauke o Bogu, o ma-
terii, o formach i o $wiecie. My natomiast [chrze$cijanie — M.B.] jako gwarancje
tego, co myslimy i w co wierzymy, mamy prorokéw, ktérzy opowiadali o Bogu
i 0 sprawach Bozych natchnieni przez Ducha Bozego™.

Przechodzac do dalszych rozwazan Atenagorasa na temat Boga, nalezy
zaznaczy¢, ze apologeta w swym dziele koncentruje si¢ przede wszystkim na
odpieraniu zarzutu o ateizm — niewiar¢ w Boga/Bogéw™”. Pragnie bowiem
ukaza¢ cesarzowi, ze chrzescijanie nie sa bezboznikami i w przeciwienistwie
do wigkszosci obywateli Imperium wierza w jednego Boga. By pokazad, ze
wyznawcy Chrystusa uznajg istnienie Boga, oraz, co wiecej, udowodnié, ze
monoteizm jest stuszniejszy od politeizmu, apologeta odwotuje si¢ w swym
pismie do pogladéw poetéw i filozoféw, pokazujac tym samym, ze cztowiek jest
w stanie, bez pomocy objawienia, zdoby¢ wiedze o tym, ze jest tylko jeden Bég.

Przytaczajac stowa greckich poetéw, takich jak Eurypides i Sofokles, Atena-
goras wskazuje, ze pisali oni takze o jednym Bogu™. Réwniez stynni filozofowie
(pitagorejczycy, Platon, Arystoteles oraz stoicy) uznawali istnienie tylko jednego
najwyzszego Boga®.

38 , L. . . .
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 7. Watek Ducha Bozego rozwing

w dalszej czesci niniejszej pracy.

W Proshie za chrzescijanami Atenagoras obala trzy zarzuty stawiane wyznawcom Chrystusa:
o ateizm, kazirodztwo i kanibalizm. Jak zauwaza S. Kalinkowski, odpowiedz apologety
na ostatnie dwa zarzuty ,jest bardzo pobiezna. Mozna by stad wnioskowa¢, iz zarzut ka-
zirodztwa i kanibalizmu w czasach Atenagorasa nie byl juz szerzej podnoszony przeciwko
chrzedcijanom” (S. Kalinkowski, Wezesnochrzescijariska apologia grecka, [w:] Atenagoras
z Aten, Prosha za chrzescijanami..., dz. cyt., 13).

Por. Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami, dz. cyt., s.

Por. Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami, dz. cyt., 6.

39
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Skoro wiec niemal wszyscy — stwierdza nastepnie Atenagoras — ktérzy zasta-
nawiaja sie nad zasadami wszechrzeczy, nawet wbrew swej woli zgadzajg sie
na to, ze istnieje jedno Bdstwo, aimy z cata moca twierdzimy, ze Bogiem jest
istota, ktéra ten Swiat urzadzita, to dlaczego im wolno méwic i pisa¢ o Bogu, co
tylko zechca, nas za$ Sciga prawo, chociaz potrafimy za pomocga prawdziwych
dowodoéw i argumentéw udowodnic¢ to, co myslimy i w co szczerze wierzymy —
ze mianowicie Bég jestjeden“.

Od argumentu z autorytetu przechodzi zatem apologeta z Aten do argumentu
rozumowego, ktéry ma udowodni¢ istnienie jednego Boga jako pierwszej przy-
czyny $wiata. Autor Prosby za chrzescijanami rozwaza wigc mozliwo$¢ istnienia
dwéch Bogéw. Jesli bowiem przyjaé, ze obaj sa Bogami nieposiadajacymi swej
przyczyny, to przynalezy im takze wieczno$¢, oznaczajaca, iz zaden z Nich nie
powstal. Swiadczy to wiec o tym, ze nie moga by¢ oni jednakowi, poniewaz
tylko rzeczy powstale s3 podobne do swych pierwowzoréw, a owi Bogowie nie
posiadaja swojego prawzoru, skoro sa wieczni. Jesli, jak sadza chrzescijanie, Bég
jest przyczyng $wiata, w ktérym zyjemy, to hipotetyczny ,,drugi” Bog nie jest
jego przyczyna, jako posiadajacy inne cechy. Chrzedcijaniski Bég, powolujac
$wiat do istnienia, znajduje si¢ ,poza” nim i — jak wspomnial wecze$niej Ate-
nagoras — jest On takze nicograniczony (achoreton). Powoduje to, ze zajmuje
calg przestrzel — miejsce (fopos) — wokot $wiata. Gdyby wiec istnial ,drugi”
Bég, to nie byloby zadnego miejsca, w ktérym moglby przebywaé. Dzieje si¢
tak, poniewaz w $wiecie urzadzonym i rzadzonym przez ,pierwszego” Boga
nie ma obszaru przewidzianego dla innego Boga. Nie ma go réwniez ,,poza”
$wiatem, gdyz wszystko wypelnia pierwsza przyczyna43. Konczac swoj wywdd,
apologeta stwierdza zatem: ,,Jedli za$ on nie tworzy, nie sprawuje opatrznosci
i nie ma miejsca, w ktérym by przebywal, to istnieje jeden Bég, ten, ktéry od
samego poczatku jest jedynym Stworzycielem $wiata™*

Argumentacja Atenagorasa pokazuje ponadto, ze Bog jako rézny od stwo-
rzenia znajduje si¢ ,ponad” nim, bedac jego transcendentng przyczyna. Majac
jednak na wzgledzie fake, iz apologeta zaznacza, ze Bog jest nie do pojecia
(akataleptos), nalezy podkresli¢, ze — podobnie jak to ma miejsce u Justyna
i Tacjana — wszystkie jego opisy Boga nie odkrywaja w petni przynalezacej Mu
tajemnicy, lecz pomagaja nam jedynie lepiej ja zrozumied.

PP

43
44

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 7.

Por. Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 8.

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 8. Kwestig, czy Bdg jest Stwércg
czy Twoércg $wiata, rozwing w dalszej czeséci artykutu. W wyzej przywolanym cytacie
pozostawiam wersj¢ zaproponowang przez tlumacza: poietes — Stworzyciel.
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Logos i Duch Swiety

Atenagoras przedstawia Boga jako transcendentng, wieczna oraz doskonata,
absolutnie dobrg przyczyne $wiata. Jednak — na co wskazuje w swojej apolo-
gii — przyczyna ta, bedac bez czesci i brakéw, jest nieruchoma. Apologeta stoi
wiec przed problemem: jak pogodzi¢ mysl o Bogu jako niezmiennej przyczynie
z przypisywana mu funkcjg $wiatotworcza? Cheae wige obronié koncepcije
o niezmiennosci Boga, a takze ukaza¢ Jego stworcza/tworcza moc, chrzedcijanski
mysliciel wprowadza posrednika — Logos. Znajac zapewne pisma wezesniejszych
autoréw apologii chrzescijaniskich®, Atenagoras opowiada si¢ za tym, ze Logos
~wywodzi si¢” (proelthon) od Boga46 i stwarza/tworzy nast¢pnie swiat:

nie jesteSmy ateistami, skoro z catym przekonaniem za Boga uznajemy owa Istote,
ktdra stworzyta wszystko swoim Stowem (Logosem) (...); jest On [Logos — M.B ]
pierwszym potomkiem Ojca, nie jako istota stworzona (Bég bowiem od poczatku,
bedac wiecznym Rozumem, posiadat w sobie Stowo-Logos, bo odwiecznie jest
istota rozumng), lecz jako byt od Ojca sie wywodzi, aby stac sie ideg i energia
wszystkich rzeczy materialnych®.

Jak dowiadujemy si¢ z przytoczonego cytatu, apologeta uwaza, ze Syn Bozy
(Logos) jest wieczny, poniewaz, jako Mysl (Rozum Boga), istnial ,w” Nim
od zawsze. Ludwik Gladyszewski trafnie zauwaza, ze w tym miejscu mozna
dokona¢ rozréznienia na Logos wewnetrzny (istnicjacy w Bogu) oraz Logos
zewnetrzny (,,pochodzacy” z pierwszej przyczyny) ™.

Jak wskazuje Atenagoras, w przytoczonym wezesniej fragmencie apologii
sam Logos posiada dwie funkcje: jest bowiem ideg (idea) oraz energia (energeia).
Uwypukla to takze w innym miejscu, piszac: ,,Syn Bozy jest Sfowem (Logosem)
Ojca w idei i energii; dla Niego i poprzez niego wszystko si¢ stalo”®. Stowo idea
odnosi si¢ oczywiscie do mysli Platona i w tym kontekscie nalezy je rozumieé¢
jako wzér czy paradygmat dla $wiata. Natomiast energeia jest terminem za-
pozyczonym z filozofii Arystotelesa®™ i oznacza dla Atenagorasa dziatanie albo
dokladniej site dzialajaca — czynnik dynamiczny™. Logos zewnetrzny jest zatem

45
46
47
48
49
50
51

Por. J. Zieliniski, Koncepcja creatio ex nibilo..., dz. cyt., s. 341.

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 10.

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 6-10.

Por. L. Gladyszewski, Bdg stwérca i wladca..., dz. cyt., s. 95.

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 10.

Por. Arystoteles, Metafizyka, thum. K. Le$niak, Warszawa 2013, ks. 9, 1048 b.
Por. L. Gladyszewski, Bdg stwérca i wladca..., dz. cyt., s. 95.
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przyczyng wzorcza, wedle ktdrej powstal $wiat, a takze bezposrednia przyczyna
sprawczg, ktora stwarza/tworzy caloksztalt rzeczywistoscei.

W tym miejscu nalezy zaznaczy¢, ze apologeta z Aten wspomina ponadto
o Duchu Swictym (pneuma hagion). Jest on wedle niego emanacja (aporroia),
czyli ,wyplywem” z Boga, ,bo emanuje z Niego i powraca don jak promien
storica”. ,,Duch zas [jest — M.B.] - pisze w innym miejscu Atenagoras — Jego
[Boga] emanacja, jak $wiatlo$¢, kedra promieniuje z ognia”sa. Rafatl Leszczynski
stusznie wskazuje, ze

ustaliwszy to, Atenagoras musiat postawi¢ sobie pytanie, w jaki sposéb Bdg,
Syn i Duch mogga by¢ zjednoczeni i odrebni zarazem. Pytanie zasadnicze dla
chrzescijanskiego monoteizmu, bowiem od odpowiedzi na nie zalezy utrzymanie
jednosci Boga, a takze zachowanie zréznicowania na Ojca, Syna i Ducha, bez
ktérego kerygmat chrzedcijariski przestaje by¢ kerygmatem chrzeécijariskim®,

Chrzescijanski apologeta, odpowiadajac na to pytanie, twierdzi, ze Bég,
Logos i Duch stanowia jednos¢, posiadajac t¢ sama potege, site, moc (dynamis),
rézniace si¢ jednakze w zakresie funkeji: ,Kt6z wiec — pisze Atenagoras — nie
zdziwilby si¢, ustyszawszy, ze ateistami nazywani sg ludzie, ktérzy uznaja
Boga-Ojca, Boga-Syna i Ducha Swietego oraz ucza o Ich potedze w jednosci
i ich odrebnosci w zakresie funkcjiz”**. Bég-Ojciec jest wiec w mysli apologety
pierwsza przyczyna, ktéra, bedac niezmienna, ,wylania” z siebie odwiecznie
istniejacy w Nim Logos — Syna — bedacy wzorem (idea) dla $wiata oraz moca
(energeia) powodujaca jego zaistnienie. Duch natomiast, jako emanacja Boga,
pelni funkcje immanentnej sity w powstatym wszechswiecie™’. To on bowiem
wplywal na prorokéw, przez ktdrych przekazywal prawde o jedynym Bogu.
Dlatego, przywotujac imiona starotestamentowych prorokéw, Atenagoras
stwierdza:

Tymczasem gwarancje dla naszych rozumowan stanowia stowa prorokéw:
sadze bowiem, Zze i wam, ludziom goraco mitujagcym nauke i wiedze, nieobce
sq wypowiedzi Mojzesza, Izajasza, Jeremiasza i pozostatych prorokéw, ktérzy
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Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 10.
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 2.4.

R.M. Leszezytiski, Starozytna koncepcja Logosu..., dz. cyt., s. 252.
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 10.
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 6.
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W uniesieniu, dzieki inspiracji Ducha Bozego gtosili w swoich pismach to, czym
zostali natchnieni, bo Duch postugiwat sie nimi jak flecista, ktory dmie we flet™’.

Starajac si¢ zatem obrazowo przedstawi¢ mysl Atenagorasa o Bogu, Logosie
i Duchu, odwolam si¢ — tak bowiem, jak si¢ wydaje, bedzie najtrafniej — do
przywolanego przez apologete przyktadu storica®, keéry podkresla, ze Bég, Logos
oraz Duch, podobnie jak storice wraz z wytaniajacymi si¢ z niego promieniami,
stanowig jedno$¢, a nie odrgbnosé. Sg zatem jednym bytem posiadajacym trzy
rézne funkgje.

Materia i $wiat

W Prosbie za chrzescijanami Atenagoras porusza takze kwestie materii (byle).
Omawiajac to zagadnienie, zdecydowanie sprzeciwia si¢ pogladowi, zgodnie
z ktérym materia jest tozsama z Bogiem. Chcac to rozwina¢, stwierdza:

Jesli bowiem tym samym jest materia i Bdg, jesli sa to dwie nazwy tej samej rze-
czy, to jestesmy bezboznikami, skoro za bogdéw nie uznajemy kamieni i drewna,
ztota i srebra; jesli jednak wielka zachodzi miedzy nimi réznica, to czemu sie nas
oskarza? Jak bowiem rézni sie garncarz od gliny — glina to materia, a garncarz to
tworca — tak Bég Stworzyciel rézni sie od materii, ktéra podlega Jego kunszto-
wi. Lecz jak glina nie moze sama z siebie bez udziatu sztuki stac sie naczyniem,
tak tez zdolna do przyjecia wszelkich form materia nie mogta bez udziatu Boga
Stworzyciela zosta¢ rozdzielona i otrzymac ksztattu i ozdoby. A jak dzbana nie
uwazamy za co$ cenniejszego od tego, kto go wykonat, a waz i ztotych naczyn
od ztotnika, lecz jesli jest w nich co$ artystycznie udane, chwalimy wytwérce
i on zyskuje poklask za wykonane przez siebie przedmioty, tak samo, gdy idzie
o0 materie i 0 Boga, to nie materia, ale Bog odbiera stuszng chwate i czes$¢ za
doskonata kompozycje rzeczy pieknychsg.

57 , L. . .
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 9; por. takze 7 i10. Atenagoras

nie pojmuje zatem emanacji jako procesu wylaniania si¢ mniej doskonatych hipostaz
z pierwszego bytu, jak bedzie to mialo miejsce w mysli Plotyna i innych neoplatonikéw;
por. Powszechna encyklopedia filozofii, t. 3, A. Maryniarczyk (red.), Lublin 2002, 5. 123-12 4.
Jak zostato wskazane, chrzescijanski apologeta uwaza, ze byty ,wylonione” z Boga sa réwne
Jego mocy oraz tworza z Nim nierozerwalng wigz.

Por. Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami, dz. cyt., 10.

Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 15.
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Przytoczony powyzej fragment z Proshy za chrzescijanami nasuwa, i stusznie,
skojarzenia z kosmologia platoriska (medioplatoniska). Materia jawi si¢ jako
zasada, ktdra zostata uksztattowana przez Boga w celu powstania catoksztattu
rzeczywisto$ci. Bég — albo, méwiac doktadniej, majac na uwadze wezesniejsze
ustalenia, Logos zewnetrzny — przedstawiony jest w tym cytacie jako Twoérca
nadajacy okreslony ksztalt biernemu substratowi. Dlatego, jak zaznacza apologeta,
to Artyscie, a nie tworzywu nalezy si¢ stuszna chwata i podziw.

Gdyby jednak sugerowad si¢ jedynie tym fragmentem z apologii Atenagora-
sa, mozna by odnie$¢ wrazenie, ze Bog jest wedle niego Twoérca, a nie Stworca
$wiata, poniewaz istnieje takze wieczne tworzywo — materia. Jednakze na
poczatku Proshy za chrzescijanami apologeta, poruszajac kwesti¢ réznicy po-
miedzy Bogiem a materia, pisze:

My natomiast oddzielamy Boga od materii oraz dowodzimy, ze czym innym
jest materia, a czym innym Bédg, i ze wielka miedzy nimi zachodzi réznica: Bdg
bowiem jest niestworzony i wieczny oraz dostrzegalny jedynie dla umystu i ro-
zumu, materia zas jest stworzona i zniszczalna®.

Ten fragment pokazuje nam, ze sama materia jest wedle Atenagorasa stwo-
rzona (genete) oraz zniszczalna (ftharte). Nie doprecyzowuje niestety apologe-
ta, kto jest jej stworca, jak czyni to na przyklad Tacjan Syryjezyk. Koncepcja
Boga u Atenagorasa sugeruje jednak wyraznie, ze tylko Bég moze by¢ Stworca
materii. Tajemnicze sa takze nastgpujace stowa apologety: ,, Materia potrzebuje
tworcy, a twérca materii. Albo w jaki sposéb bez materii i bez tworcy moglyby
powstaé okreslone postacie? Nie ma racji w tym, zeby materia byta starsza od
Boga: przyczyna sprawcza musi wyprzedzaé powstanie bytéw stworzonych™®".

Atenagoras pokazuje zatem, ze do zaistnienia $wiata niezb¢dna jest zaréwno
materia, jak i Bég. Sama materia nie istnieje jednak ,,przed” Bogiem, ktdry jest
wieczny. Gdyby sprobowad polaczy¢ ten cytat z wezeéniej przytoczonym, moz-
na by przypuszczaé, ze sftormulowanie ,przyczyna sprawcza musi wyprzedzaé
powstanie bytéw stworzonych” odnosi si¢ do materii jako stworzonej. Rafal
Leszczynski jest jednak zdania, ze inne sformulowanie: ,materia potrzebuje
tworcy, a tworca materii”, sugeruje, iz akt kreacji nie mégtby nastapié, gdyby
obok Boga nie istnialo wieczne tworzywo — materia®. Bardziej ostrozni w swo-
ich analizach sa Ludwik Gladyszewski i Jacek Zieliriski, ktorzy wskazuja, ze na

60 . . )
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 4.
61 . s ;
Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 19.
Por. R.M. Leszczynski, Starozytna koncepcja Logosu..., dz. cyt., s. 253.
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podstawie sformulowan uzywanych przez Atenagorasa trudno jednoznacznie
i w nieulegajacy watpliwosci sposdb opowiedzie¢ si¢ za wiecznoscia lub stwo-
rzonoscia materii®.

Jesli jednak spojrzeé na catos¢ apologii Atenagorasa, zdaje sie, ze mozliwe
jest poltaczenie koncepcji stworzenia materii z pogladem o jej uporzadkowaniu.
W pierwszych rozdziatach swojego dzieta apologeta z Aten wyraznie pokazuje
bowiem, ze Bdg jest wieczny (bez poczatku i korica), a materia z kolei stworzona
izniszczalna. Czynigc na poczatku swojego pisma t¢ dystynkcje, Atenagoras
przechodzi do odpierania zarzutu o ateizm, opisujac Boga, Logos i Ducha
Swic;tego. Omawiajac nastgpnie proces powstania $wiata, nie przywotuje on
ponownie swojego wezesniejszego rozréznienia, tylko wskazuje na inne, od-
noszace si¢ do Boga i materii, mianowicie na Twoérce i tworzywo jako ,.etap”
w powstawaniu kosmosu.

Chcac zachowad spdjnos$é w przedstawianiu wywodu apologety oraz od-
rzucajac teze o przypadkowym wtraceniu przez niego na poczatku dzieta
sformulowania o powstaniu materii, mozna — podobnie jak wobec pogladéw
Tacjana — méwié o stworzeniu materii przez Boga (creatio prima), ktéra nastepnie
jest przez Niego (Logos zewnetrzny) uporzadkowana w celu utworzenia calo-
ksztaltu rzeczywistosci (creatio secunda). Powstaly w ten sposdb wszechswiat,
jak podkresla apologeta, cechuje si¢ wielkim tadem i harmonia®.

Jak juz zostato wspomniane, chrzescijariski apologeta uwaza, ze Bég poprzez
Ducha Swiqtcgo sprawuje opatrzno$¢ nad swoim dziefem, a przede wszystkim
nad czlowiekiem. Poprzez pouczenia wskazuje ludziom — jako wyréznionym
sposrod wszelkiego stworzenia — wlasciwg droge, ktdéra powinni podazaé w swym
zyciu. Obdarzeni wolna wolg oraz rozumem, mozemy wedle chrze$cijanskiego
pisarza jako jedyni dostapi¢ zbawienia®. Jednakze byty obdarzone wolnoscia
wyboru moga sprzeciwi¢ si¢ Bogu. Tak postapit duch, ktéremu przydzielona
byta wtadza nad materia. Za jego przykladem poszty réwniez niektére anioty,
stajac sic demonami, ktére kusza ludzi, oddalajac ich w ten sposéb od Boga®.
Pomimo ich buntu, $wiat i prawa nim rzadzace nie ulegng jednak zmianie
i beda trwa¢ dalej. Potwierdzeniem tego sa stowa Atenagorasa, ktdry stwierdza:

Opatrznos¢ szczegdtowa wszakze prawdziwie, a nie pozornie rozcigga sie na istoty

tego godne [ludzi — M.B.], cata zas reszta podlega opatrznosci sprawowanej przez
* Por. L. Gladyszewski, Bdg stwdrca i wladca..., dz. cyt., s. 79-81; J. Zielifiski, Koncepcja
creatio ex nihilo..., dz. cyt., s. 320-322.
Por. Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 16.
Por. Atenagoras z Aten, O zmartwychwstanin umartych, dz. cyt., 12-13.
Por. Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami, dz. cyt., 24-26.
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prawo rozumu, zgodnie z ogélnym porzadkiem Swiata. Poniewaz jednak ruchy
i dziatania demondw pochodzace od wrogiego ducha wywotujg wspomniane wy-
zej, nieuporzadkowanie napasci miotajace poszczegdlnymi ludzmiw rézny sposdb:
w odniesieniu do pojedynczego cztowieka i do catych narodéw, indywidualnie
i grupowo, w zaleznosci od wptywu materii i od ludzkiej sktonnosci ku sprawom
boskim, wewnetrznie i zewnetrznie, dlatego tez niektdrzy ludzie, ktérych opinii
nie nalezy lekcewazyé, uznali, iz ten Swiat nie zostat zbudowany wedle jakiego$
porzadku, lecz ze unosi go i prowadzi irracjonalny przypadek. Nie wiedza oni, ze
w budowie catego $wiata nic nie jest nieuporzadkowane ani zaniedbane, lecz ze
kazdy jego element powstat zgodnie z rozumem i dlatego zaden element $wiata
nie przekracza porzadku, ktéry zostat mu wyznaczony. Réwniez cztowiek zostat
doskonale uformowany przez Stwérce w zakresie naturalnego prawa narodzin,
ktére jest jedno i wspdlne dla wszystkich, w zakresie swej fizycznej budowy, nie
przekraczajgcej prawa w niej zawartego, oraz w zakresie kresu zycia, ktéry jest
jednakowy i wspélny dla wszystkich®’.

Przytoczony powyzej fragment ukazuje nam zatem, ze w pogladach Atena-

gorasa nalezy wyrézni¢ dwie cechy Ducha Swictego. Po pierwsze wplywa on

na $wiat, a doktadniej na czlowicka (opatrzno$é szczegétowa), po drugie jest
prawem natury, ktérym podlega kazde stworzenie (opatrzno$é ogélna).

Kontynuujac mysl apologety, nalezy zaznaczy¢, ze dla chrzeécijanskiego

pisarza trwanie powstalego $wiata dobiegnie kiedy$ korica. Atenagoras za

Justynem i Tacjanem wspomina o sadzie ostatecznym, podczas ktdrego Bog
dokona sprawiedliwego podziatu ludzi na zbawionych i potepionych®.

Gdyby bowiem — stwierdza — nie istniat zaden sad nad zadnym z ludzkich
uczynkoéw, to ludzie nie posiadaliby nic wiecej niz nierozumne zwierzeta; a ra-
czej potozenie ich bytoby nedzniejsze od losu zwierzat, skoro ludzie ujarzmiaja
namietnosci i troszcza sie o poboznosé, sprawiedliwos¢ albo inng cnote. Cnota
bytaby wéwczas gtupstwem, najdoskonalszym zyciem bytoby zycie na wzér
bydlat i dzikich bestii, grozba sadu zastugiwataby na prostacki émiech®.

Wskazujac na konieczno$¢ sadu ostatecznego, Atenagoras ukazuje tym

samym, ze Bog — przyczyna $wiata — jest nie tylko opickunem ludzi, ktérych
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Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 2s.

Koncepcjg cztowicka i wigzacy si¢ z tym poglad o zmartwychwstaniu ludzkich dusz oraz
cial przedstawia Atenagoras w swoim dziele O zmartwychwstanin umartych.

Atenagoras z Aten, O zmartwyfbwsmniu umarf)/c/o, dz. cyt., 19.
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poucza za posrednictwem Ducha Swictego, ale takze, po uptynieciu czasu prze-
znaczonego dla trwania $wiata, bedzie On sprawiedliwym s¢dzia, oceniajacym
to, jak ludzie podczas swojego ziemskiego zycia wykorzystali przynalezaca im
wolng wole oraz rozum. Pokazuje to réwniez, ze Bég posiada wiedze¢ o tym, co
ma miejsce w $wiecie. Jak bowiem pisze apologeta: ,My jednak wiemy, iz Bég
we dnie i w nocy jest §wiadkiem naszych mysli i stéw, bo caly jest $wiatloscia

. . . 70
i widzi wngtrza serc naszych””.

Medioplatonicy a koncepcje kosmologiczne
Tacjana i Atenegorasa

Medioplatonicy, podobnie jak Tacjan i Atenagoras, bardzo mocno podkredlali,
ze pierwsza przyczyna — Bég — jest nienazywalna, niewypowiadalna i nieopi-
sywalna. I jak stwierdza miedzy innymi mediopaltonik Alkinous: ,,Nie mozna
Mu [Bogu — M.B.] przypisa¢ zadnych okreleni: ani negatywnych, bo nie godzi
sie mowic czego$ takiego o Bogu; ani pozytywnych, bo wtedy musialby by¢ taki
przez uczestnictwo w czyms, a Scislej — w czyms$ od siebie lf:pszym”71

Platonicy II wieku, podobnie jak wspomniani apologeci, nie zrezygnowali
z prob okreslania Boga. W swoich dzielach zaznaczali, ze cztowick posiada
zdolnos¢, ktéra umozliwia mu przedstawianie pozytywnych okreslen Boga.
Ta wiladzg jest, dany nam od Boga, rozum pozwalajacy wskazaé przyblizone
»obrazy”, ktére co prawda nie oddajg w petni Jego natury, lecz naprowadzaja
na lepsze jej zrozumienie.

W swych rozwazaniach o Bogu medioplatonicy, jak i omawiani pisarze
chrzescijaniscy przyjmowali aksjomat, wedle ktérego fancuch przyczyn i skut-
kéw nie moze ciagnad si¢ w nieskonczonosé. Dlatego musi istnie¢ koniecznie
pierwsza przyczyna, na ktdra juz nic nie oddziatywuje, a ona sama powoduje
wszystko inne. Jest ona pierwsza w porzagdku bytowania (nie ma nic przed nig)
oraz, jak wcze$niej wspomniatem, ostatnia w porzadku poznawania (najtrudniej
ja poznad).

Medioplatonicy, a za nimi w szczegdlnosci apologeta Atenagoras, wskazy-
wali, iz pierwsza przyczyna nie jest przez nic poruszana, co $wiadczy o tym,
ze nie moze ona posiada¢ czesci, ktére posiadaja byty poruszane przez jaka$
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Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami, dz. cyt., 31.
7

Alkinous, Wyktad nauk Platona (Didaskalikos), ttum. K. Pawlowski, Krakéw 2008, X 165;
por. takze Apulejusz, O bogu Sokratesa, thum. K. Pawlowski, Warszawa 2002, 5. 12.4.

2 Por. Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., 11 153, X VII 173, XXIII 176-177.
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inng przyczyne. Brak czgéci oznacza, ze taki byt si¢ nie porusza — jest staly
i niezmienny. Nie moze on takze ulec zniszczeniu, poniewaz tylko to, co ma
czgsfci, ulega procesowi rozpadu. B(')g jest zatem wieczny, to znaczy nie powstal
(jest pierwsza przyczyna) oraz nie ulegnie zniszczeniu (jest nie$miertelny — nie
przestanie istnie¢)”.

Ponadto medioplatonicy, jak i apologeci, twierdzili, ze Bdg jest agathos, czyli
dobry — absolutnie dobry, nieposiadajacy zadnych brakéw™. Jest On takze wedle
nich bytem umystowym; wnioskujac ze skutkéw, czyli ze stworzenia, doszli
do wniosku, ze jego przyczyna musi cechowac si¢ doskonaty rozumnoscia, gdyz
$wiat jest kosmosem, to znaczy strukturg idealnie uporzadkowana. Alkinous,
podkreslajac to, stwierdza: ,Uczynit go [Bég — M.B.] wolnym od choréb i sta-
roéci, poniewaz w jego poblizu nie ma naturalnie niczego, co mogtoby go uszko-
dzi¢; samowystarczalnym i niepotrzebujacym niczego, co bytoby poza nim”"”.

Zaprezentowane opisy Boga wskazuja na jego absolutna odmienno$¢ — innos¢
wzgledem wszystkiego, co znamy w zmiennym $wiecie. Tym samym mediopla-
tonicy, jak apologeci greccy, uwypuklaja transcendencje Boga — jest On ,,poza”
$wiatem. Bardzo dobrze ukazuje to Apulejusz w pismie O swiecie, stwierdzajac:
»Nie ma watpliwosci, ze bédg ma siedzibe wysoka i gorujaca nad swiatem””".

Précz ukazania rozumno$ci, dobroci i transcendencji Boga medioplatonicy,
jak wspomnialem, podkreslajg $wiatotwérezg funkeje Boga jako przyczyny
caloksztalttu rzeczywistosci. Jednakze jak pogodzi¢ mysl o statym i niezmien-
nym Bogu z koncepcjg bytu, ktéry przyczynia si¢ do powstania $wiata? W jaki
zatem sposob Bog przyczynowuje, skoro sam nie ulega zadnym zmianom -
zadnym przeksztalceniom? By to wytlumaczy¢, medioplatonik Alkinous, tak
jak apologeta Atenagoras, odwoluje si¢ do analogii, ktéra ma na celu wyjasni¢
przyczynowos$¢ Boga. Wedle nich to zagadnienie dobrze obrazuje przykiad
storica ijego promieni. Analogicznie bowiem jak stonce, bedac niezmienne
w swym potozeniu, gdy na nie patrzymy, swoimi promieniami porusza nasz
wzrok, umozliwiajac widzenie, tak samo Bdg, bedac niezmienny, porusza

 Por. Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., X 164-166.

™ Por. Alkinous, Wyklad nauk Platona..., dz. cyt., X 164-165; Apulejusz z Madaury, O Pla-
tonie i jego nauce, thum. K. Pawlowski, Warszawa 2002, ks. 1, V 190.

Por. Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., X 164; Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie,
tlum. A. Pawlaczyk, Poznan 2003, s. 373; Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, tham.
J. Komorowska, [w:] Pisma egzegetyczne, Krakéw 2012, 5. 24, 102.4.

Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., XI1 167; por. takze Apulejusz z Madaury,
O Platonie i jego nauce, dz. cyt., ks. 1, VIII 197-198.

Apulejusz, O swiecie, XXV 343, thum. K. Pawlowski, Warszawa 2002.
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wszystko inne, przyczyniajac si¢ do zaistnienia $wiata, wyltaniajac z siebie swoje
metaforyczne promienie’ .

Przechodzac dalej, nalezy zaznaczy¢, iz medioplatonicy, podobnie jak apo-
logeci, wskazywali, ze BSg jest zaréwno Architektem $wiata (posiada w umy-
$le jego plan — idee), jak ijego Budowniczym; dlatego na przyktad Alkinous
uzywa zamiennie poje¢ theos i demiurgos”. W pismach platonikéw 11 wieku
odnajdujemy takze my$l o psyche tu kosmu/caelestemn animam, czyli duszy $wia-
ta w utworzonym $wiecie, ktéra petni w nim role praw przyrody™. Jednakze
w przeciwienistwie do omawianych apologetéw greckich medioplatonicy na
kartach swych dziet nie koncentrowali uwagi na szczegdlowym wyjasnianiu
relacji Boga wzgledem owej duszy oraz jej natury.

Omawiajac natomiast koncepcje materii, trzeba zauwazy¢, ze medioplatonicy
za Platonem przyjmuja, iz ,przed” powstaniem $wiata istnieje précz Boga takze
wieczna materia. Jest ona chaotycznym substratem, ktory zostal uporzadkowany
przez przyczyne sprawcza — Boga-Demiurga®. W ten sposéb bowiem zaistniat
$wiat, w ktdrym zyjemy. Bdg jest wiec Tworca $wiata, a nie jego Stwércg (ex
nihilo). Natomiast, jak byla o tym mowa, w pismach Tacjana i Atenagorasa do-
strzegalna jest mys] o dwoch fazach powstawania $wiata, ktére mozna nazwacé
creatio prima i creatio secunda. Na podstawie lektury ich dziel mozna wysuna¢
teorig, iz opowiadali si¢ oni za stworzeniem materii przez Boga, poniewaz Ten,
jako doskonaty, nie potrzebuje wiecznego tworzywa, ktérego obecnos¢ wska-
zywalaby, ze Bég ma jakis$ brak, czego$§ Mu brakuje do stworzenia $wiata. Bog
jest wiec Stworcg materii (creatio prima), ktéra w drugiej fazie (creatio secunda)
zostaje przez Niego uporzadkowana, a méwiac dokladnie, przez jego energeia/
dymanis — Logos, tworzacy w ten sposéb kosmos.

Koncentrujac si¢ na powstalym $wiecie, warto podkresli¢, ze dla mediopla-
tonikéw uporzadkowany z wiecznej materii przez Boga kosmos jest, uzywajac
nowozytnej metafory, doskonale nakrgconym zegarem, ktéry nie potrzebuje
juz zadnej ingerencji. Kosmos jest, jak zostato juz wspomniane, dla nich dzie-
lem, ktére jako idealnie zaplanowany i zrealizowany projekt nie przestanie
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Por. Alkinous, Wyklad nauk Platona..., dz. cyt., X 164.
" Por. Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., XIII 168-169. O ideach jako myslach
Boga por. Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., IX 163.
Por. Alkinous, Wyktad naunk Platona..., dz. cyt., X 165, XIV 169; Apulejusz, O Platonie
i jego nance, dz. cyt., ks. 1, IX 199—200.
Por. Alkinous, Wykiad nauk Platona..., dz. cyt., VIII 162-163; Apulejusz z Madaury,
O Platonie i jego nauce, dz. cyt., ks. 1, V 191.
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istnie¢ — jest niezniszczalny, gdyz nie ma zadnej przyczyny zewnetrznej ani
wewnetrznej, ktéra mogtaby spowodowac jego rozpad™.

Inaczej twierdzili omawiani apologeci greccy, ktdrzy uwazali, ze powstaty
dla cztowieka $wiat jest ciagle pod opicka Boga. Bég jako nieposiadajacy brakéw
ma wiedzg¢ o rzeczach dziejacych si¢ w $wiecie oraz, bedac troskliwym i opie-
kuriczym, ingeruje poprzez Ducha Swictego/Logos w swoje dzielto, pouczajac
ludzi i wskazujac im wlasciwa droge postepowania. Dlatego wszystkie boskie
epifanie ukazane na kartach Biblii s3 dla apologetéw dowodem opatrznosci
Boga Ojca, ktéry po stworzeniu $wiata — przeciwnie do tego, co glosili me-
dioplatonicy — nieustanie wplywa na swoje dzieto. Ponadto wedtug Tacjana
i Atenagorasa $wiat przestanie kiedys istnie¢. Wiaze si¢ to z sadem ostatecz-
nym, co uwypukla sprawiedliwo$¢ Boga, ktéry osobiscie dokona podziatu na
zbawionych i potgpionych. Dusza ludzka nie bedzie przechodzita, jak twier-
dzili medioplatonicy, wielu weielen®, gdyz kazdemu cztowickowi przynalezy
indywidualna dusza oraz ciato. Cztowiek jako taka jedno$¢ cielesno-duchowa
zostanie na korcu czasu osadzony za swoje postgpowanie, poniewaz gdyby
nie mialo to miejsca, nie mozna by postrzega¢ Boga jako sprawiedliwego, czyli
Tego, ktéry stusznie nagradza lub karze ludzi, rozliczajac ich za catoksztatt
wiedzionego przez nich zycia.

Podsumowanie

Mimo wielu podobienstw pomig¢dzy koncepcjami omawianych apologetéw
IT wieku a kosmologiczng mysla mediopaltoniska II wieku mozna wskazaé na
gléwna réznice, z ktdrej wynikaja pozostale. Nalezy zauwazy¢ bowiem od-
mienne rozumienie przez nich dobroci Boga. Dla medioplatonikéw Bég jest
dobry, poniewaz perfekcyjnie uporzadkowal wieczna materie, tworzac w ten
sposdb niezniszczalny kosmos. Ponadto podarowujac czlowiekowi rozumna
dusze, dat mu mozliwo$¢ rozumienia $wiata. Bog jest zatem wedle nich dobrym,
tzn. doskonatym Tworcg $wiata i czlowieka.

8 por. Alkinous, Wyktad nauk Platona..., dz. cyt., XV 171-X VI 1725 Apulejusz z Madaury,

O Platonie i jego nauce, dz. cyt., VIII 198.

Nalezy jednakze zaznaczy¢, ze teoria metempsychozy nie byta powszechnie gloszona
w $rodowisku medioplatoriskim. Nie odnajdujemy jej bowiem w pismach Apulejusza. Jej
$lady pojawiaja si¢ natomiast u Alkinousa, por. Wykfad nauk Platona...,dz. cyt., XV1172,
XXV 178, oraz Plutarcha, por. O odwlekaniu kary przez bogéw, 565 A-E, 567 F, O obliczu
widniejgcym na tarczy ksigzyca, 944 D—945 D, O wygnanin, 607 D-F, ttum. Z. Abramo-
wiczéwna, [w:] Moralia IT, Warszawa 1988.
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Z kolei Tacjan i Atenagoras przez dobro¢ Boga rozumieja nie tylko to, ze
stworzyl On dla czlowieka $wiat, ale takze to, iz troszczy si¢ o wyrézniony
w swym dziele gatunek ludzki. Poprzez Ducha/Logos wplywa na §wiat i poucza
o tym, co dobre izle. Jest dobrym, tzn. troskliwym Ojcem, ktéry opiekuje sie
swoimi ,,dzie¢mi”, wskazujac im wlasciwa droge. Lecz, po uptywie okreslonego
czasu, bedzie On réwniez dobrym, tzn. sprawiedliwym sedzig, karzacym oraz
nagradzajacym — obdarzonych rozumem i wolng wola — ludzi.

Spotkanie chrzescijanstwa i filozofii platoniskiej sprawito miedzy innymi,
ze chrzescijanie zwani apologetami greckimi, chcac by¢ zrozumiatymi i prze-
konywajacymi dla éwezesnych ludzi, byli niejako zmuszeni do uzywania pojeé
oraz racjonalnej argumentacji zapozyczonej z dorobku filozofii greckiej. To
spotkanie, ktdre obserwujemy w II wieku poprzez zachowane pisma apologe-
tow greckich, dalo z jednej strony impuls dla filozoféw poganskich, takich jak
Plotyn (np. jego mysl o trzech hipostazach i ich wylanianiu), a z drugiej strony
dla myslicieli chrze$cijanskich, ktérzy, jak choéby przedstawiciele szkoty kate-
chetycznej w Aleksandrii, Klemens i Orygenes, kontynuowali ufilozoficznianie
chrzescijanistwa (np. rozwijajac koncepcje Logosu).
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Introduzione

N el mondo di oggi ci sono sempre piti attacchi all’istituzione della famiglia
come unione tra un uomo ¢ una donna. Il mondo moderno propone una
vita senza impegni, principi fondamentali e valori derivati dalla legge divina
e naturale. Un segno di cid sono i molti divorzi e convivenze, e le conseguenti
difhicolta nell’educazione dei figli. Educare le giovani generazioni a vivere i va-
lori ¢ oggi una enorme sfida. I bambini — il futuro della societa e del mondo
intero — imparano in famiglia le prime lezioni di convivenza interpersonale,
di rispetto reciproco e di solidarieta, che sono la base della coesistenza pacifica
tra individui, popoli e nazioni intere.

La solidarieta ¢ un valore e un principio sociale, e allo stesso tempo parte di
un sistema di valori e principi. Deve corrispondere ad altri valori come I'amore,
la dignita, la verita, la giustizia. Questo solleva domande sull’educazione ai valori.
Come attuare il principio di solidarieta derivante dalle promesse matrimoniali?
E possibile educare i figli alla solidarieta in famiglia, se spesso i coniugi stessi non
sono solidali tra loro? Come educhiamo i bambini alla solidarieta per il bene
e per il bene comune? Come la corretta applicazione del principio di solidarieta
nel matrimonio porta frutti nella vita della famiglia? Come favorire in famiglia
la sensibilita al rispetto della vita umana dal concepimento alla morte naturale?
Leducazione alla solidarieta ¢ un aspetto essenziale della santita della vita umana?
E naturalmente si tratta di solidarieta nel bene con I’immanente bornum honestum.

Come sembra, il tema adottato costituisce un problema interessante sul
piano teologico-morale, mostrando la dinamica della solidarieta incorporata
nel sistema di valori e principi sociali. Secondo il problema posto, ci si dovrebbe
concentrare sull’analisi delle dichiarazioni e dei documenti autorevoli di san
Giovanni Paolo II. Il tentativo di rispondere alle domande poste sopra, nel
contesto dell’insegnamento del Papa, va nella direzione di indicazioni pastorali
per 'uvomo contemporaneo e le famiglie che crea.

Il matrimonio cristiano segno
di solidarieta tra uomo e donna

Il matrimonio cristiano ¢ una comunione tra un maschio e una femmina, che
desiderano costruire una vita insieme, basata sull’amore ¢ sul reciproco rispetto,
in piena liberta e solidarieta. E Dio stesso artefice e il fondamento del matri-
monio e della famiglia. Infatti, come possiamo leggere nella presentazione del
Rito del Matrimonio della Conferenza Episcopale Italiana:
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Con la celebrazione del sacramento del Matrimonio gli sposi cristiani parteci-
pano all'alleanza sponsale di Cristo con la Chiesa e ricevono la grazia di viverla
e manifestarla nel loro rapporto di coppia e nella vita familiare. Si tratta di una
celebrazione in cui si attua un evento salvifico. Per questo la Chiesa ha rivolto
al sacramento del Matrimonio un'attenzione costante e premurosa1.

Viene fortemente sottolineato il vero significato del matrimonio cristiano, le
sue finalitd, il senso e il ruolo della famiglia nella societa. Infatti nel documento
¢ chiaramente spiegato:

il significato specificamente cristiano del Matrimonio. L'unione coniugale & un
valore universale dell'umanita, costituisce il fondamento della famiglia, cellula
originaria della societa, e si collega intimamente al mistero stesso della vita.
Deriva dalla volonta di Dio Creatore e da lui riceve benedizione e santita’.

E da sottolineare che il matrimonio cristiano viene presentato come un grande
valore universale, un valore che sta alla base di ogni famiglia aperta al dono
della vita, secondo la volonta del Creatore che la santifica, benedice e rinsalda.

Il matrimonio stesso deve essere preceduto da un serio periodo di fidanza-
mento, da una solida preparazione e dalla sincera scoperta dell’altra persona
con la quale si vuole costruire un cammino insieme, una famiglia sacra e in-
dissolubile. Questa preparazione alla vita futura nel matrimonio comincia gia
nella famiglia d’origine di ogni uomo, che prendendo esempio dalla vita dei
genitori si prepara alla costruzione del proprio futuro nel mondo. In una famiglia
unita e compatta si apprende il senso della comunione e della solidarieta tra gli
sposi, che deve durare tutta la vita. E un amore infinito, forte e indissolubile,
secondo l'esempio dell’amore di Cristo verso la sua sposa, la Chiesa. Infatti,
come ricorda il Magistero:

Nella sua predicazione Gesu ha insegnato senza equivoci il senso originale
dell'unione delluomo e della donna... 'unione matrimoniale delluomo e della

Rito del Matrimonio, Conferenza Episcopale Italiana, Citta del Vaticano 2008, Presentazione,
n. 1; cfr. Giovanni Paolo I1, La famiglia, “Chiesa domestica”, é chiamata a riflettere un raggio
della gloria di Dio apparsa sulla Chiesa, udienza generale, 5.01.1994, [in:] Insegnamenti di
Giovanni Paolo I, vol. 17/1 (1994), pp. 26—29.

Rito del Matrimonio, op. cit., n. 4; cfr. D. Tettamanzi, Non ¢’é futuro senza solidarieta,
San Paolo—Cinisello Balsamo-Milano 2009, pp. 87-88.

2
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donna é indissolubile: Dio stesso I'ha conclusa. «Quello dunque che Dio ha
congiunto, 'uomo non lo separi» (Mt 19,6)3.

Solo nella continuitad amorosa, nell’indissolubilita, nel rispetto reciproco tra
i coniugi si puod costruire una vera solidarieta degli sposi, sia tra di loro, sia con
le altre famiglie, sia con tutta la societa®.

Giovanni Paolo II cerca di ricordare che all’interno delle famiglie si apprende
la vita, ci si prepara gia dall’infanzia alla futura vocazione degli sposi e, in co-
munione con le altre famiglie, si insegna ai figli il valore della vita comunitaria
nell’amore e nella solidarieta:

Non va dimenticato che la preparazione alla futura vita di coppia € compito
soprattutto della famiglia. Certo, solo le famiglie spiritualmente mature pos-
sono affrontare in modo adeguato tale impegno. E per questo va sottolineata
l'esigenza di una particolare solidarieta tra le famiglie, che puo esprimersi
attraverso diverse forme organizzative, come le associazioni di famiglie per
le famiglie. Listituzione familiare trae vigore da tale solidarieta, che avvicina
tra loro non solo le singole persone, bensi anche le comunita, impegnandole
a pregare insieme ed a cercare con il contributo di tutti le risposte alle domande
essenziali che emergono dalla vita®.

La speranza di costruire un matrimonio resistente ¢ di coloro che si rispetta-
no reciprocamente, che cercano di conoscere I’altro, che non bruciano le tappe
del loro cammino, che riescono ad impostare secondo Dio il loro amore, che
vivono il periodo di preparazione nella castita e nella solidarieta caritatevole.
Non bisogna mai confondere il vero amore con la voglia di stare insieme e con
’amicizia, anche se, sinceramente, soltanto I’amore non basta per costruire una
sana famiglia, solida e forte. Si pud amare una persona che possiede tanti difetti,
una persona dipendente dai vizi, come ad esempio dalla droga o dall’alcool,
ma non si puo costruire un matrimonio con una persona che non ¢in grado
di sconfiggere tali ostacoli, perché non sarebbe abbastanza matura o forte da
rispettare dei doveri matrimoniali, né da accettare responsabilmente il ruolo di

> Catechismo della Chiesa Cattolica (CCC), n. 1614; cfr. B. Ognibeni, Prospertive bibliche
sulla generativitd, [in:] Promuovere famiglia nella comunita, a cara di: E. Scabini, G. Rossi,
Milano 2007, pp. 23-36.

Cfr. Giovanni Paolo II, La famiglia protagonista e fucina di pace per la societa, Angelus
Domini, 2.01.1994, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 17/1 (1994), pp. 18-19.
Giovanni Paolo I, Gratissimam Sane, Lettera alle famiglie, 2.02.1994, [in:] Insegnamenti
di Giovanni Paolo II, op. cit., pp. 326-384, n. 16.
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genitore. Purtroppo le dipendenze sono sovente distruttive e non permettono
di aprirsi in modo solidale all’altra persona, in una totale donazione reciproca,
sono inoltre di ostacolo per una responsabile genitorialita.

Il matrimonio comporta una testimonianza di maturita. Gli sposi, infatti,
sottolinea il Magistero e Giovanni Paolo II, «attraverso la testimonianza di
un amore oblativo, fedele, indissolubile e fecondo, accolgono e trasmettono in
modo peculiare e insostituibile il dono della salvezza che viene da Cristo»°.
Il matrimonio non ¢ soltanto amore tra coniugi, comunione e piena solidarieta,
ma ¢ anche una profonda ¢ unanime comunione con Cristo, nella fede. Infatti,
come ¢ stato detto da Giovanni Paolo II nella Familiaris Consortio:

Il momento fondamentale della fede degli sposi & dato dalla celebrazione del
sacramento del matrimonio, che nella sua profonda natura ¢ la proclamazione,
nella Chiesa, della Buona Novella sullamore coniugale: esso € Parola di Dio che
“rivela” e “compie” il progetto sapiente e amoroso che Dio ha sugli sposi, introdot-
ti nella misteriosa e reale partecipazione all'amore stesso di Dio per lumanita’.

E una piena partecipazione al piano salvifico di Dio, che ha creato I'uvomo ¢ la
donna, invitandoli alla partecipazione con Lui alla trasmissione del dono pitt
grande, cio¢ quello della vita umana. Viene sottolineata la nozione del patto.
E una parola forte e significativa che esprime la grandezza di questo vincolo
sacro, infatti tale nozione non rappresenta nient’altro che una reciproca soli-
darieta dell’'uvomo e della donna nella costruzione del loro futuro. Tale parola
significa anche: accordo, intesa, alleanza, concordato, armonia, rispetto, con-
cordia, fraternitd, collaborazione, afiatamento, unione, coalizione, insomma
una perfetta e reciproca solidarietd nell’amore. Come possiamo leggere nelle
Premesse Generali del Rito del Matrimonio:

Il Matrimonio e costituito dal patto coniugale, ossia dal consenso irrevocabile
con il quale i due sposi liberamente e scambievolmente si donano e si ricevono.

Rito del Matrimonio, op. cit., s; cfr. Giovanni Paolo I, Occorre riaffermare la verita
Jondamentale sulla famiglia presentando la vita matrimoniale come un vero cammino di
santificazione, Discorso, 30.08.1994, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 17/2
(1994), pp. 177-183.

Giovanni Paolo 11, Familiaris Consortio (FC), n. s1; cfr. Giovanni Paolo 11, Costruiamo la
casa di Dio insieme alle case degli womini, Omelia, 18.03.1979, [in:] Insegnamenti di Giovanni
Paolo II, vol. 2/1 (1979), pp. 677-682, nn. 4. €55.
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Questa unione tutta particolare delluomo e della donna esige, e il bene dei figli
richiede, la piena fedelta dei coniugi come pure l'unita indissolubile del vincolo®.

Ancora di pit, i coniugi cristiani esprimono e partecipano al mistero di unita
e di amore fecondo tra Cristo e la Chiesa’.

La nozione di solidarieta una volta era riferita al gruppo pitt grande di per-
sone, ma non si puo svuotarla del suo ruolo nella comunione tra due persone
unite nell’amore e benedette da Dio, perché sono proprio loro, i due individui,
maschio e femmina, che con la loro unione matrimoniale costruiscono la so-
cietd, i popoli e le nazioni. Nel nostro caso la «solidarietd» prende il suo reale
significato anche tra i due coniugi: I'essere solidale significa nel matrimonio
dividere con I’altro le sue idee, i propositi, le responsabilita, le gioie e i dolori,
stare accanto alla persona amata in ogni momento della vita per costruire,
consolidare, rafforzare, imparare e trasmettere dei valori morali e spirituali. Una
persona ¢ veramente solidale, nel senso pitt vero del termine, se volontariamente si
sente legata all’altro per una comunanza di idee, di propositi e di responsabilita,
assumendo la causa di questo come propria. Da qui sorge il grande potenziale
degli atti di solidarieta tra gli sposi — I'amore per costruire una famiglia, 'amore
per trasmettere la vita, ['amore per educare le future generazioni, 'amore per
superare insieme gli ostacoli, I'amore per vivere la vita santa secondo il volere
di Dio™. Infatti, grazie alla solidarieta tra gli sposi

il vero intento dell'amore coniugale e il senso globale della vita familiare, senza
dimenticare gli altri fini del Matrimonio, tendono a far si che i coniugi cristiani
siano disposti, con fortezza d'animo, a cooperare con l'amore del Creatore
e Salvatore che, peril loro tramite, di giorno in giorno espande e arricchisce la
sua famiglia. Confidando percio nella divina Provvidenza e coltivando lo spirito
di sacrificio, glorificano il Creatore e tendono insieme alla perfezione in Cristo,
mentre esercitano generosamente il compito di procreare con responsabilita
umana e cristiana”.

Dove possiamo notare ancora la solidarieta riguardo al matrimonio? Ovvia-
mente nella partecipazione dei fedeli al rito stesso, come testimoni, familiari,

Rito del Matrimonio, op. cit., Premesse generali 2.

Cfr. Giovanni Paolo I, Lamore coniugale e la vita, valori fondamentali della famiglia,
Discorso, 31.12.1978, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 1 (1978), pp. 455—458;
Rito del Matrimonio, op. cit., Premesse generali 8.

Cfr. R. Spiazzi, Lineamenti di etica della famiglia, op. cit., pp. 34—40.

Rito del Matrimonio, op. cit., Premesse generali 10.
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amici e conoscenti. Infatti, come ricorda la Chiesa riguardo al matrimonio, «la
sua celebrazione ha un carattere comunitario che consiglia la partecipazione
anche della comunita parrocchiale, almeno attraverso alcuni dei suoi membri» *.
Perché proprio la solidarietd con i coniugi viene espressa dalla stima, dalla pre-
senza, dalla partecipazione e dalla preghiera degli altri al momento di questa
reciproca donazione degli sposi. Tale partecipazione ¢ I'espressione dell’amore
¢ della solidarieta nei confronti dei coniugi.

La Chiesa ¢ solidale con gli sposi, li accoglie con grande amore, ed ¢ cio che
si esprime proprio nel rito del matrimonio, nella sua fase introduttiva. In una
delle preghiere, a scelta, nel momento del saluto, il sacerdote puo, chiamando
gli sposi per nome, pronunciare le seguenti parole: «La Chiesa partecipa alla
vostra gioia e insieme con i vostri cari vi accoglie con grande affetto nel giorno
in cui davanti a Dio, nostro Padre, decidete di realizzare la comunione di tutta
la vita» ®. ’amore, la fiducia e la solidarieta tra gli sposi ¢ espressa in modi
diversi, secondo il rito scelto dal celebrante e dagli sposi stessi, ma si nota che
quasi in tutte le interrogazioni prima del consenso si sottolinea un atto solidale
dei fidanzati. Gli sposi stessi dichiarano di compiere il loro attuale passo in
modo solidale e libero, con la seguente formula: «Compiuto il cammino del
fidanzamento, illuminati dallo Spirito Santo e accompagnati dalla comunita
cristiana, siamo venuti in piena liberta nella casa del Padre perché il nostro
amore riceva il sigillo di consacrazione» .

Anche nella Lettera alle Famiglie, Gratissimam sane, Giovanni Paolo 11
ricorda I’importanza dell’azione dello Spirito Santo, perché gli sposi rinsaldati
dalla Sua forza e dalla benedizione di Dio possano compiere perfettamente la
loro vocazione di sposi, cio¢ la fedelta nell’alleanza coniugale:

Nella solenne “benedizione nuziale” durante il rito del matrimonio il celebrante
cosi invoca il Signore: “Effondi su di loro (i novelli sposi) la grazia dello Spirito
Santo, affinché, in virtu del tuo amore riversato nei loro cuori, perseverino
fedeli nell'alleanza coniugale”. E da questa “effusione dello Spirito Santo” che

Rito del Matrimonio, op. cit., 28; cfr. Giovanni Paolo 11, I/ matrimonio é memoria attua-
zione e profezia della storia dell alleanza tra Dio e il suo popolo, discorso, 3.11.1979, [in:]
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 2/2 (1979), pp. 1030-103s.

Rito del Matrimonio, op. cit., Riti di introduzione s3; cfr. Giovanni Paolo I1, I/ ruolo della
Jfamiglia nella societa e nella Chiesa, Omelia, 1.04.1979, [in:] Insegnamenti di Giovanni
Paolo II, vol. 2/1 (1979), pp. 767-771.

Rito del Matrimonio, op. cit., Riti di introduzione 69.
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scaturisce la forza interiore delle famiglie, come pure la potenza capace di
unificarle nellamore e nella verita®.

La nozione di solidarieta, anche se non espressa direttamente, ¢ in qualche
modo sottintesa nella stessa promessa matrimoniale, in modo particolare nelle
parole che esprimono fedeltd nei momenti pit difficili della vita matrimoniale,
cio¢ il dolore e la malattia. Ancora di piti, I'impegno riguarda tutta la vita dei
coniugi: «Prometto di esserti fedele sempre, nella gioia e nel dolore, nella salute
e nella malattia, e di amarti e onorarti tutti i giorni della mia vita» .

Nella seconda forma della promessa viene usata un’altra parola, molto si-
gnificativa, che esprime proprio la vera solidarieta tra i coniugi: «di sostenerci
'un Ialtro tutti i giorni della nostra vita» . Ancora di pit, il Signore ¢ solidale
con questo patto da Lui stesso istituito e confermato, percio la Chiesa conferma
questa promessa dicendo che Dio «vi sostenga con la sua benedizione» .

La stessa nozione di «sostenere» si ripete per 'ennesima volta nella bene-
dizione nuziale: «Hai formato ['uomo e la donna a tua immagine, donandoli
'uno all’altro come sostegno inseparabile, perché siano non pitt due, ma una
sola carne» ", e perché vivendo il loro amore solidale, gli sposi «rimangano
fedeli al patto coniugale»”’. In questa benedizione viene sottolineata la vera
comunione tra gli sposi, talmente profonda che i due diventano una cosa sola,
avviene una specie di solidale «fusione» dei cuori, dell’affetto, dello spirito
e della vita. Tutto questo ¢ voluto e progettato da Dio, che benedice questo
amore sponsale, vero e fecondo:

La donazione totale fino a diventare “una sola carne” € un'offerta personale, che
siarticola nella parola-promessa e si fonda nel Signore. Poiché € una donazione
personale, non entra in gioco, nel suo progetto originale, la dialettica del pos-
sesso, del dominio. Percid non & distruzione della persona, bensi realizzazione
della medesima nella dialettica dellamore che non vede nell’altro una cosa,

15

Giovanni Paolo 11, Gratissimam sane, op. cit., 4.
16

Cfr. Giovanni Paolo II, La famiglia é il punto di riferimento per la promozione integrale
dell’nomo, Discorso ai partecipanti al Convegno sulla Pastorale Familiare, 5.05.1979, [in:]
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 2/1 (1979), pp. 1056-1058; Rito del Matrimonio,
op. cit., n. 71.

Rito del Matrimonio, op. cit., 72.

Rito del Matrimonio, op. cit., 7s.

Rito del Matrimonio, op. cit., n. 8s; cfr. GS 48; Giovanni Paolo I1, Noi celebriamo la vita,
Omelia, 7.10.1979, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 2/2 (1979), pp. 699—704.
D. Tettamanzi, La famiglia e ['ethos del dono, “Communio” 89 (1996), pp. 14—33; cfr. Rito
del Matrimonio, op. cit., 8s.
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uno strumento che possiede, si usa, ma il mistero della persona sul cui volto si
delineano i tratti dell'immagine di Dio”".

Infatti ’'amore coniugalc non ¢ oggettivo, ma soggettivo, non ¢ possessivo, ma
teso alla reciproca donazione, non ¢ aperto solo a ricevere ma all’elargizione
dell’amore. Solo cosi si puod capire la reciproca e caritatevole solidarieta tra
i coniugi in tutti i giorni della loro vita in comune®.

Per esprimere un libero consenso, un «Si» maturo, bisogna essere ade-
guatamente preparati sin dall’infanzia. Non ¢ assolutamente vero che, nella
maggior parte della vita degli uomini, basta un corso prematrimoniale per la
preparazione a questo passo cosi importante. La preparazione alla vita matrimo-
niale, all’amore, all’amicizia, alla solidarieta deve cominciare gia nella famiglia
d’origine, dove crescono le future generazioni®. La Chiesa ricorda: «Perché il
“Si” degli sposi sia un atto libero e responsabile, e ’alleanza matrimoniale abbia
delle basi umane e cristiane solide e durature, la preparazione al matrimonio
¢ di fondamentale importanza» ™.

Cio che in qualche modo «spaventa» i giovani d’oggi ¢ portare avanti un
impegno costante per tutta la vita, un impegno grande e definitivo, quando
invece, nella loro vita, le cose e le situazioni hanno breve durata altrimenti
diventano noiose; percid sono facilmente dimenticate, ripudiate ed eliminate.
Il matrimonio ¢ per tutta la vita:

Il “per sempre” implica la capacita di valutare e prendere delle decisioni, di mi-
surare le conseguenze e di mantenere gli impegni assunti, in una parola implica
la perseveranza e la fedelta conformando le scelte di vita agli ideali individuali
e accolti. E indispensabile allora aiutare i giovani a una seria gerarchizzazione
dei valori e capire che il matrimonio € una vocazione, una chiamata che implica
la risposta di una coppia per la costruzione di una nuova “comunita di vita e di
amore”. Luomo e la donna, creati per l'amore, si realizzano in proporzione di
come riescono a vivere l'amore®.

AL Trujillo, Famiglia, vita e nuova evangelizzazione, San Paolo-Cinisello Balsamo-

Milano 1997, p. 329.

Cfr. C. Caffarra, La verita del matrimonio e della famiglia nel Magistero di Giovanni
Paolo IT, “Communio” 89 (1996), pp. 34—40.

Cfr. Giovanni Paolo I1, La pastorale della famiglia impegno proritario dei Vescovi, Discorso,
28.10.1979, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 2/2 (1979), pp. 979-983.

CCC 1632.

Pontificio Consiglio per la Famiglia, La Famiglia: dono e impegno, speranza dell’ wmanita,
Atti del Congresso Internazionale, Rio de Janeiro, 1-3.10.1997, LEV 1998, p. 383.
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Proprio questo I’'impegno per tutta la vita costruisce la solidarieta tra i coniugi.
Una nuova famiglia unita nell’amore, solidale e fedele, diventa anche la base
della societa, una societa civile, dove tutte le famiglie costruiscono il futuro
pacifico e solidale dei loro figli, cio¢ delle nuove generazioni. Infatti

il matrimonio non & un bene da tenere egoisticamente chiuso nella sfera del
privato, al contrario conferisce agli sposi un nuovo titolo per il servizio alla so-
cieta, avantaggio del bene comune delle persone e delle famiglie, come pure
delle Istituzioni e dello Stato®.

Questa ¢ proprio una vera espressione della solidarieta tra gli sposi e con la
societa della quale fanno parte integrale.

Cosa significa essere solidali tra i coniugi e vivere profondamente la promessa
fatta davanti a Dio e agli uomini? Soprattutto non essere guidati dall’egoismo,
ma dall’amore profondo. L'egoismo rinnega I’amore perché non ¢ capace di
sacrificarsi per I’altro. L'egoismo stesso ¢ frutto dell’immaturita affettiva, psico-
logica e spirituale, ¢ conseguenza della mancanza amorosa di solidarieta”. Non
si puo, per far veramente fruttificare e santificare il matrimonio, giocare con
i sentimenti dell’altro. Il rifiuto dei figli, il tradimento, la mancanza di sincerita,
I’abbondando nei momenti di difficolta, sono nient’altro che la falsificazione
dell’amore ¢ la totale mancanza di solidarieta con la persona alla quale abbiamo
promesso fedelta per tutta la vita®. La famiglia porta la verita dell’uvomo nel
futuro e nel presente, ma passando dal matrimonio. Il matrimonio ¢ unione di
vita per tutta la vita che passa attraverso una reciproca ed esclusiva donazione,
un amore integrale, una integralitd che va alle radici. Cosi abbiamo un amore
dalla vera nobilta spirituale, che non pone piccole condizioni, ma ¢ un dono
pieno nella fedelta e nella solidarieta reciproca.

26

» Pontificio Consiglio per la Famiglia, La Famiglia..., op. cit., p. 387.

Cfr. Giovanni Paolo 11, I/ significato permanente della famiglia cristiana, Discorso al
Consiglio della Segreteria generale del Sinodo dei Vescovi, 23.02.1980, [in:] Insegnamenti
di Giovanni Paolo II, vol. 3/1 (1980), pp. 472—476.

Cfr. Giovanni Paolo I1, La concupiscenza é il frutto della rottura dell’alleanza con Dio,
Udienza generale, 30.04.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 3/1 (1980),
pp- 1026-1038.
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La famiglia e il suo ruolo educativo a solidarieta

La famiglia ¢ la basilare ed indispensabile comunita educativa, ¢ il contesto
migliore per la trasmissione della fede, dei valori morali, spirituali e per I’edu-
cazione dei figli. Infatti nella Carta dei Diritti della Famiglia si afferma che:

La famiglia costituisce, pit ancora di un mero nucleo giuridico, sociale ed eco-
nomico, una comunita di amore e di solidarieta che & in modo unico adatta
ad insegnare e a trasmettere valori culturali, etici, sociali, spirituali e religiosi,
essenziali per lo sviluppo e il benessere dei propri membri e della societa®.

Nei tempi passati diverse correnti cercavano di sostituire la famiglia nel suo
ruolo educativo con delle conseguenze disastrose per i figli. Nessuna istituzione,
nessun gruppo politico, nessun assistente sociale o I'orfanotrofio sono in grado di
sostituire pienamente [’amore del genitore, i suoi affetti, le sue capacita. La fami-
glia, comunitd umana per antonomasia, ¢ costituita dal padre e dalla madre, dai
quali nascono i figli, che sono amati ognuno per se stesso. La famiglia trascende
I'individualita. La Chiesa, depositaria del messaggio cristiano, rafforza e illumina
i principi fondamentali della convivenza matrimoniale, insieme all’uguaglianza
e all’inviolabilita dei suoi diritti*’. Oggi sono I'essere umano e I’antropologia il
valore essenziale dell’uomo, tale valore passa attraverso la famiglia, la realta dell’a-
more, della donazione totale nel matrimonio, I’apertura e la sacralita della vita.

Giovanni Paolo II presenta la famiglia come un’esistenza insieme nell’amore
e nella solidale convivenza, una stabilita per il bene dei suoi componenti e della
societa:

La famiglia realizza, innanzitutto, il bene dell'“essere insieme”, bene per eccel-
lenza del matrimonio (di qui la sua indissolubilita) e della comunita familiare. Lo
si potrebbe definire, inoltre, come bene della soggettivita. La persona e infatti
un soggetto e tale e pure la famiglia, perché formata da persone le quali, strette
da un profondo vincolo di comunione, formano un unico soggetto comunitario™.

2 pontificio Consiglio per la Famiglia, Carta dei Diritti della Famiglia, 22 ottobre 1983,

LEV 1983, Preambolo.

Cfr. Giovanni Paolo I1, Il matrimonio cristiano ¢ fermento di progresso morale per la societa,
Omelia alla messa per le famiglie, Zaire, 3.05.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo 11,
vol. 3/1 (1980), pp. 1075—1081.

Giovanni Paolo II, Gratissimam sane, op. cit., n. 15; cfr. Giovanni Paolo I1, La famiglia,
grande laboratorio e prima scuola di educazione all’amore, Angelus Domini, 13.02.1994,
lin:] Insegnamenti di Giovanni Paolo I, vol. 17/1 (1994), pp. 482—483.
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Tutto questo conferma perfettamente che soltanto in una famiglia vera,
sana, solidale, unita dall’amore e benedetta da Dio, si puo plasmare la vera
coscienza dei figli, la loro personalitd, il loro futuro e la loro apertura agli altri.
La famiglia ¢ una comunita di vita e di amore, la famiglia ¢ portatrice di pace
e di solidariet, la famiglia ¢ la prima scuola per i bambini ed ¢ anche la chiesa
domestica. Questa antica descrizione della famiglia da parte di San Giovanni
Damasceno, ¢ stata usata dal Concilio Vaticano II:

La famiglia, nella quale nascono i nuovi cittadini della societa umana, i quali per
la grazia dello Spirito Santo diventano col battesimo figli di Dio e perpetuano
attraverso isecoli il suo popolo. In questa che si potrebbe chiamare Chiesa
domestica, i genitori devono essere per i loro figli i primi maestri della fede
e secondare a vocazione propria di ognuno, quella sacra in modo speciale™.

Giovanni Paolo II usa, nella Familiaris Consortio, le stesse parole per de-
scrivere la famiglia: “Una rivelazione e attuazione specifica della comunione
ecclesiale ¢ costituita dalla famiglia cristiana, che anche per questo puo e deve
dirsi «Chiesa domestica»”>. Il Pontefice sottolinea il grande ruolo educativo
di questa Chiesa domestica all’interno della comunita cristiana. Il Papa indica
il bisogno della continua educazione nella fede, cosi come avviene nella Chiesa
di Cristo. La famiglia per educare ed evangelizzare, deve ella stessa essere edu-
cata ed evangelizzata: «Come la grande Chiesa, cosi anche la piccola Chiesa
domestica ha bisogno di essere continuamente e intensamente evangelizzata: da
qui il suo dovere di educazione permanente nella fede»**. Continua, dicendo:

La futura evangelizzazione dipende in gran parte dalla Chiesa domestica...
Questa missione apostolica della famiglia € radicata nel battesimo e riceve
dalla grazia sacramentale del matrimonio una nuova forza per trasmettere la
fede, per santificare e trasformare l'attuale societa secondo il disegno di Dio™.

32 Concilio Vaticano I1, Lumen gentium 11; cfr. Giovanni Paolo 11, Proteggere la famiglia,

luogo dove 'amore genera la vita, Omelia, 7.09.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo 11,
vol. 3/2 (1980), pp. 557—561.

FC 21

FC s1; cfr. Giovanni Paolo I, Matrimonio ¢ famiglia comunione d’amore e di vita, Angelus
Domini, 21.09.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 3/2 (1980), pp. 702~703.
FC s2; cfr. Giovanni Paolo 11, La famiglia oggetto e soggetto della missione, 'omelia per
I'apertura del Sinodo dei Vescovi sul tema: I compiti della famiglia cristiana nel mondo
contemporaneo, 26.09.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 3/2 (1980),

Pp- 734-742.
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I1 Papa si rendeva conto che nel mondo secolarizzato si cerca di dissuadere
i bambini dalla fede ¢ dai valori morali, proponendo loro il mondo illusorio
del materialismo e del relativismo, proprio in questi casi il ruolo della famiglia
¢ non solo indispensabile, ma basilare:

Laddove una legislazione antireligiosa pretende persino di impedire l'educazione
alla fede, laddove una diffusa miscredenza o un invadente secolarismo rendono
praticamente impossibile una vera crescita religiosa, questa che si potrebbe
chiamare “Chiesa domestica” resta ['unico ambiente, in cui fanciulli e giovani
pOssoNo ricevere una autentica catechesi®.

Nel passo successivo possiamo notare un indiretto richiamo alla solidarieta
della famiglia con altre strutture ecclesiastiche nel ruolo dell’educazione e la
collaborazione nell’evangelizzazione per il bene dei figli che fa trasparire una
vera solidarieta nella fede.

La solidarieta viene espressa pienamente descrivendo il ruolo missionario
della famiglia nel mondo, soprattutto nei confronti di altre famiglie, special-
mente quelle che in qualche modo hanno perso la comunione con la Chiesa
universale. La solidarieta con loro, I’aiuto da parte delle famiglie moralmente
e spiritualmente forti, puo far fruttificare la fede anche al loro interno:

Animata dallo spirito missionario gia al proprio interno, la Chiesa domestica
e chiamata ad essere un segno luminoso della presenza di Cristo e del suo
amore anche per i “lontani”, per le famiglie che non credono ancora e per le
stesse famiglie cristiane che non vivono pit in coerenza con la fede ricevuta:
€ chiamata “col suo esempio e con la sua testimonianza” ailluminare “quelli che
cercano la verita"”’

Questo ruolo evangelizzatore della famiglia scaturisce dall’intima comunione
degli sposi con Dio. Rinvigoriti nel momento del loro matrimonio dalla forza
dello Spirito Santo, ricevono la grazia di trasmettere I’amore nell’educazione
dei figli che sono loro donati. La famiglia cristiana ¢ parte della Chiesa Uni-
versale, percid anch’essa ¢ il luogo in cui agisce lo Spirito Santo, che illumina
e vivifica ’amore umano.

Giovanni Paolo II si rende perfettamente conto che soltanto con la comu-
nione e la solidarieta i genitori saranno in grado di svolgere il loro compito

* FC 52.

FC s4.
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educativo nei confronti dei figli. Egli stesso sottolinea il ruolo della solidarieta
tra i genitori nell’educazione delle future generazioni:

E opportuno, quindi, sottolineare che 'educazione dei figli & un dovere sacro ed
un compito solidale dei genitori, sia del padre che della madre: esige il calore, la
vicinanza, il dialogo, l'esempio. | genitori sono chiamati a rappresentare nel foco-
lare domestico il Padre buono dei cieli, l'unico modello perfetto a cui ispirarsi’.

Il ruolo della famiglia nella societa ¢ basilare, perché essa non solo fa parte
della societa, cio¢ della comuniti umana, ma educa i futuri membri della societa.
Infatti Giovanni Paolo II ricorda che «la famiglia ¢ stata sempre considerata
come la prima e fondamentale espressione della natura sociale dell'uvomo» .
Bisogna tener presente che la societd composta dalle famiglie deve aiutarle
a svolgere il loro compito educativo, percio la collaborazione e la solidarieta tra
diverse famiglie ¢ fondamentale. I Pontefice sottolinea:

E importante che le famiglie cerchino di costruire tra loro vincoli di solidarieta.
Cio, oltretutto, consente loro di prestarsi vicendevolmente un servizio educa-
tivo: i genitori vengono educati attraverso altri genitori, i figli attraverso i figli.
Si crea cosi una peculiare tradizione educativa, che trae forza dal carattere di
“chiesa domestica” che & proprio della famiglia™.

La famiglia ¢ la prima comunita educatrice e portatrice delle verita sulla vita
e sulla fede. Il Catechismo della Chiesa Cattolica sottintende in quale modo
la solidarieta familiare sotto ’aspetto della «vita di relazione» ¥, cioé ’aiuto
reciproco nell’educazione, perché, come viene sottolineato nel testo, «la fami-
glia ¢ la comunita nella quale, fin dall’infanzia, si possono apprendere i valori
morali, si pud incominciare ad onorare Dio e far buon uso della liberta. La
vita di famiglia ¢ un’iniziazione alla vita nella societi» *. Nello stesso modo
la solidarieta viene sottintesa quando si ricorda che la famiglia ha dei doveri

FC 4.

Giovanni Paolo II, Gratissimam sane, op. cit., 7; cfr. Giovanni Paolo 11, Bisogna ridare
Jfiducia alle famiglie cristiane, Discorso all’incontro con le famiglie, 12.10.1980, [in:] Jnse-
gnamenti di Giovanni Paolo II,vol. 3/2 (1980), pp. 853—861.

Giovanni Paolo I, Gratissimam sane, op. cit., 16.

Cfr. CCC 2207.

CCC 2207; cfr. Giovanni Paolo I, I doveri della famiglia cristiana nella carita e nella verita,
Discorso alla conclusione della V Assemblea Generale del Sinodo dei Vescovi, 25.10.1980,
lin:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 3/2 (1980), pp. 965—980.
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nei confronti di tutti i suoi membri, specialmente i pitt deboli e indifesi”. Da
questo testo possiamo constatare che la famiglia insegna proprio la solidarieta
nei confronti degli altri, nei confronti di chi ha piu bisogno di aiuto e di so-
stegno morale e spirituale. Vivendo la solidarieta all’interno della famiglia,
¢ imparandola, la si puo trasmettere poi agli altri membri e alle altre famiglie
che compongo la societd umana.

Proprio all’interno della famiglia si apprendono le virtl necessarie per cre-
scere in modo sano e responsabile. L'infanzia e la giovinezza sono delle tappe
molto importanti nella vita di ogni uomo, percio la presenza della famiglia
¢ indispensabile. Nel pieno rispetto della persona umana, i genitori, i primi
custodi della vita, hanno un obbligo morale d’introdurre nella societa iloro
figli in modo che possano in futuro loro stessi diventare artefici della vita. Tutto
questo pud avvenire soltanto se i genitori, in modo solidale, faranno crescere
iloro i figli nell'amore verso Dio e verso il prossimo. Durante I’infanzia sono
i genitori a decidere il meglio per i bambini, mentre, nel periodo della loro
giovinezza, ne diventano i consiglieri. I figli cominciano cosi a costruire il loro
futuro®. Esprimendo solidarieta nei confronti dei giovani devono perd essere
attenti e discutere con loro sulle scelte piti importanti. Infatti

la giovinezza corrisponde ad una tappa in cui & in corso tutto un processo esi-
gente di formazione nella profondita dell'essere umano, formazione integrale
che, nel senso positivo della liberta, rende abili alla scelta, per prendere impor-
tanti decisioni, per accarezzare progetti di vita. In tal senso, il giovane & come
chiamato all'uso adeguatamente inteso della sua liberta, ad assumere decisioni
che saranno i lineamenti fondamentali della sua esistenza™.

L'amore ¢ la solidarieta all’interno della famiglia sono basilari, stringono
ancora di piti i rapporti gia fortemente legati da vincoli di consanguineita e per-
mettono di costruire un nucleo stabile e sano. «I genitori amano i figli perché
li considerano parte di se stessi, e i figli amano i genitori perché sono qualcosa
che viene da loro»*°. Questo amore reciproco all’intero della famiglia ¢ molto
importante. Giovanni Paolo II sottolinea che non soltanto I’amore dei genitori
verso i figli, ma anche la risposta amorosa dei figli, come segno di gratitudine

# Cfr. CCC 2208.

Cfr. Giovanni Paolo 11, La vocazione alla santité passa attraverso la famiglia, Angelus
Domini, 1.11.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, vol. 3/2 (1980), pp. 1026-1027.
A.L. Trujillo, La grande sfida. Famiglia, dignita della persona e umanizzazione, Roma
2004, p. 106.

A.L. Trujillo, Famiglia, vita e nuova evangelizzazione, op. cit., p. 98.
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nei confronti dei genitori, sono segno profondo di solidarieta. Questa nozione
viene espressa dal Pontefice ricordando il quarto comandamento: «Il quarto
comandamento del Decalogo riguarda la famiglia, la sua compattezza interiore;
potremmo dire, la sua solidarietd»*". Infatti, il Pontefice spiega il senso della
nozione «onorare, cio¢ essere in comunione, nell’amore e nella solidarieti con
coloro che ¢i hanno trasmesso il dono della vita: “La famiglia ¢ una comunita
di relazioni interpersonali particolarmente intense: tra coniugi, tra genitori
e figli, tra generazioni. E una comuniti che va garantita in modo particolare.
E Dio non trova garanzia migliore di questa: «Onora»”*,

Il Papa Giovanni Paolo 11, nella Familiaris Consortio, ha fatto un forte
richiamo che deve essere ascoltato e messo in pratica: «Famiglia “diventa” cid
che “sei”»*. Questo richiamo rivolto alle famiglie stesse, ricordando che sono
loro i principali responsabili nell’educazione delle nuove generazioni, ¢ in qual-
che modo anche un richiamo alle forze politiche affinché aiutino le famiglie,
le proteggano e le sostengano in questo compito cosi importante. La famiglia
riveste sicuramente una grande responsabilita nel campo dell’educazione. Essa
¢ «il grembo spirituale» in cui nascono e crescono le future generazioni. Come
possiamo leggere nella Dichiarazione sull’educazione cattolica Gravissimum
educationis:

La famiglia € dunque la prima scuola di virtu sociali, di cui appunto han biso-
gno tutte le societa. Soprattutto nella famiglia cristiana, arricchita della grazia
e delle esigenze del matrimonio sacramento, i figli fin dalla piu tenera eta de-
vono imparare a percepire il senso di Dio e a venerarlo, e ad amare il prossimo,
conformemente alla fede che han ricevuto nel battesimo; li anche fanno la
prima esperienza di una sana societd umana e della Chiesa; sempre attraverso
la famiglia, infine, vengono pian piano introdotti nella comunita degli uomini
e nel popolo di Dio. Percio i genitori si rendano esattamente conto della grande
importanza che la famiglia autenticamente cristiana ha per la vita e lo sviluppo
dello stesso popolo di Dio™.

a7, . . .
Giovanni Paolo 11, Gratissimam Sane, op. cit., 1.

Giovanni Paolo II, Gratissimam Sane, op. cit., 15; cfr. Giovanni Paolo II, Regno di Dio
e la famiglia cristiana, Omelia, 15.11.1980, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 3/2
(1980), pp. 1188-1196.

FC17.

Cfr. Giovanni Paolo II, La responsabilita della famiglia nell educazione umana e cristiana,
Ai partecipanti al ITI° Congresso Internazionale della Famiglia, 30.10.1978, [in:] Insegna-
menti di Giovanni Paolo II, vol. 1 (1978), pp. 80-82; Concilio Vaticano 11, Gravissimum
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Non si puo sostituire Dio con falsi idoli e con delle dottrine nocive e distrut-
tive, che alla fine si rivolgono contro ['uomo stesso, la pitt bella creatura divina.
Bisogna stare attenti alla voce del Papa Giovanni Paolo II che nell’ Evangelium
Vitae ha ammonito:

Occorre giungere al cuore del dramma vissuto dall'uomo contemporaneo: l'eclissi
del senso di Dio e dell'uomo, tipica del contesto sociale e culturale dominato
dal secolarismo, che coi suoi tentacoli pervasivi non manca talvolta di mettere
alla prova le stesse comunita cristiane. Chi si lascia contagiare da questa at-
mosfera, entra facilmente nel vortice di un terribile circolo vizioso: smarrendo
il senso di Dio, si tende a smarrire anche il senso dell'uomo, della sua dignita
e della sua vita; a sua volta, la sistematica violazione della legge morale, specie
nella grave materia del rispetto della vita umana e della sua dignita, produce
una sorta di progressivo oscuramento della capacita di percepire la presenza
vivificante e salvante di Dio”".

La sacralita della vita umana

Sottolineata I’importanza del matrimonio e della famiglia nel mondo con-
temporaneo, bisogna soffermarsi sull’aspetto pitt importante e basilare, cio¢ la
trasmissione della vita alle future generazioni, segno d’amore e di solidarieta tra
i coniugi. Infatti I’accettazione del dono della vita, la reciproca collaborazione
tra i genitori, sono una solidale espressione di un amore fecondo e degli sposi”.
Ultimamente questo tema, riguardante la vita umana, viene molto discusso sotto
tutti gli aspetti, perché 'uomo ¢ arrivato al punto di «produrre» la vita in un
laboratorio. Infatti, per il concepimento di un essere umano, si puo ricorrere
all’inseminazione artificiale, si puo aflittare un grembo per dare un figlio alle
coppie sterili, si puo ricorrere alle banche del seme per trovare un donatore e far
nascere un bambino di «padre ignoto». La vita umana viene commercializzata,

educationis, [in:] Tutti i Documenti del Concilio Vaticano Il e le norme di applicazione (testi
in latino e italians), Milano 1967, pp. 753774, n. 3.

Giovanni Paolo I, Evangelium Vitae (EV), LEV 1995, n. 21; cfr. Giovanni Paolo 11, // ruolo
della famiglia al servizio della vita, Angelus Domini, 28.12.1980, [in:] Insegnamenti di
Giovanni Paolo I, vol. 3/2 (1980), pp. 1810-1813.

Cfr. Giovanni Paolo I, I/ progetro coningale si fonda sull’amore fedele, stabile, generoso
ed aperto al dono della vita, Discorso durante I’incontro con i membri dell’Istituto “Pro
Famiglia” di Brescia, 23.04.1994, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II, vol. 17/1 (1994),
pp- 984-986.
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quasi come un prodotto artificiale, da scegliere, comprare, vendere, ordinare.
L’atto procreativo ¢ disumanizzato, privato delle sue componenti naturali
e portato all’assurdo, cio¢ ad avere un bambino come diritto. Si dimentica che
la vita umana ¢ un dono, ¢ una meraviglia, ¢ una partecipazione al piano divino.
Giovanni Paolo II chiarisce e spiega la confusione presentata dalla nozione
inculcata nelle menti dell’'uvomo moderno, che pensa di potere avere e possedere
tutto, di avere diritto a tutto, addirittura alla vita di un altro individuo:

la tendenza aricorrerete a pratiche moralmente inaccettabili nella generazione
tradisce 'assurda mentalita di un “diritto al figlio”, che ha preso il posto del giu-
sto riconoscimento di un “diritto del figlio” a nascere e poi a crescere in modo
pienamente umano™".

II figlio ¢ un dono e i genitori sono depositari e custodi di tale dono, con
una grande responsabilita di fronte a Dio. Percid bisogna comprendere che la
Famiglia ¢ luogo privilegiato, culla e santuario della vita, in cui perd accade
che la procreazione integrale, che non si riduce al concepimento e alla nascita,
venga privata in qualche modo del suo ruolo fondamentale, dimenticando che
soltanto nella famiglia si puod far crescere integralmente i bambini**.

Una volta avvenuto il concepimento e finalmente la nascita e la separazione
del bambino dalla madre, hanno inizio i compiti affidati all'uomo sull'uomo.
Il primo compito e quello di generare, poi ce ne sono altri due fondamentali,
che non possono essere realizzati se non con l'attenta integrazione familiare:
il nutrimento del corpo e 'educazione. Questo processo pud essere designato
Ccome procreazione umana integraless.

Per questo motivo nella Centesimus annus, abbiamo letto che:

G

La prima e fondamentale struttura a favore dell' “ecologia umana” e la famiglia, in
seno alla quale l'uomo riceve le prime e determinanti nozioni intorno alla verita
ed al bene, apprende che cosa vuol dire amare ed essere amati e, quindi, che
cosa vuol dire in concreto essere una persona. Siintende qui la famiglia fondata

>3 Giovanni Paolo I, T figli, primavera della famiglia e della societa, Discorso al III° Incon-

tro Mondiale con le Famiglie, Giubileo delle Famiglie 2000, Roma, 14.10.2000, [in:]
Insegnamenti di Giovanni Paolo II,vol. 23/2 (2000), pp. 600-604.

Cfr. Pontificio Consiglio per la Famiglia, Famiglia e diritti umani, LEV 1999.

Pontificio Consiglio per la Famiglia, Famiglia e procreazione umana. Commenti sul docu-
mento, LEV 2007, p. 261.
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sul matrimonio, in cui il dono reciproco di sé da parte delluomo e della donna
crea un ambiente di vita nel quale il bambino pud nascere e sviluppare le sue
potenzialita, diventare consapevole della sua dignita e prepararsi ad affrontare
il suo unico ed irripetibile destino™®.

In seno alla famiglia 'uomo riceve le prime e fondamentali nozioni sulla verita
¢ il bene, apprende cio che significa amare ed essere amato e quindi cio che vuol
dire in concreto una persona. Si capisce che la famiglia, fondata sul matrimo-
nio, crea un ambiente di vita in cui nascere e sviluppare le proprie potenzialita
e giungere ad essere cosciente della propria dignita e prepararsi ad affrontare
'unico ed irripetibile destino. La Famiglia, come santuario della vita, ¢ sacra:

¢illuogo nel quale la vita umana, dono di Dio, pud essere adeguatamente accolta
e protetta contro i molteplici attacchi a cui & esposta e pud svilupparsi secondo
le esigenze di un autentica crescita umana. Contro la cosiddetta cultura della
morte, la famiglia costituisce la sede della cultura della vita®.

Infatti la famiglia deve accogliere e custodire la vita, deve essere garante di
una crescita integrale del bambino. La famiglia, come chiesa domestica, non
puo essere in nessun modo sostituita da altri enti. Nell’Evangelium vitae questo
ruolo fondamentale della famiglia ¢ sviluppato ancora di pit ¢ il tema viene for-
temente approfondito. Le due componenti, corporale e spirituale, vengono citate
allo stesso tempo, per sottolineare che in nessun modo possono essere divise:

Come chiesa domestica, la famiglia & chiamata ad annunciare, celebrare e servire
il Vangelo della vita. E un compito che riguarda innanzitutto i coniugi (...) sulla
base di una sempre rinnovata consapevolezza del senso della generazione, come
evento privilegiato nel quale si manifesta che la vita umana & un dono ricevuto
per essere asua volta donato. Nella procreazione di una nuova vita i genitori
avvertono che il figlio, “se e frutto della loro reciproca donazione d'amore, €,
a sua volta, un dono per ambedue, un dono che scaturisce dal dono”*®,

Tutto questo ¢ confermato da Giovanni Paolo II nella Familiaris consortio
dove si sottolinea che ¢ Dio I’artefice della vita e i coniugi, con il loro amore
56
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Giovanni Paolo 11, Centesimus annus (CA), LEV 1991, n. 39.

Ivi: le stesse parole vengono citate interamente nell’Enciclica Evangelium vitae, n. 92.
EV, n. 92; cfr. Giovanni Paolo II, Inviolabilita della vita umana nella santita della famiglia,
Discorso ai partecipanti al I Congresso per la Famiglia d’Africa e d’Europa, 15.01.1981, [in:]
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e tramite la reciproca ed incondizionata donazione, collaborano a questo progetto
divino. Trasmettono la vita come segno d’amore nei confronti di se stessi, ma
anche nei confronti di Dio, padrone della.

Non tutti gli sposi riescono a comprendere questa grande responsabilita
e questo favoloso impegno. Infatti, distaccando dalla trasmissione della vita
la componente divina e spirituale e «imprigionati come sono dalla mentalita
consumistica e con |'unica preoccupazione di un continuo aumento di beni
materiali, finiscono per non comprendere pitl e quindi per rifiutare la ricchez-
za spirituale di una nuova vita umana»*. La visione consumistica della vita
indebolisce ’'amore umano, lo priva della sua componente integrale, cio¢ della
comunione spirituale, riducendo I’atto amoroso dei coniugi, indirizzato alla
trasmissione della vita, ad un puro atto egoistico di solo piacere.

Gli sposi, collaborando con Dio, devono unirsi totalmente nell’amore e nella
comunione del corpo e dello spirito; soltanto cosi saranno in grado di compren-
dere la grandezza della procreazione: «Ad essi il Signore affida il compito di
rendere visibile agli uomini la santita e la soavita della legge che unisce 'amore
vicendevole degli sposi con la loro cooperazione all’amore di Dio autore della
vita umana» . La sacrality dell’atto coniugale, come un grande momento di
reciproca donazione tra i coniugi, durante il quale puo avvenire la trasmissione
della nuova vita, non deve essere in nessun caso privato della componente unitiva
nello spirito. Infatti, gia il Concilio Vaticano II ricordava I'importanza della
reciproca donazione nell’amore, che ¢ integra, corporale e spirituale, indirizzata
alla trasmissione della vita. La trasmissione della vita umana all’interno della
famiglia ¢ segno della continuita del genere umano. Infatti la famiglia ¢ un
«anello di congiunzione tra le generazioni» . La continuita della vita dipende
dalla famiglia, perché essa, come possiamo leggere nel documento «richiama
sia la memoria (i nonni) sia il futuro (i nipoti)» *

Il tema della vita nei nostri tempi ¢ in qualche modo un motivo di batta-
glia, dove le correnti laiciste, abortiste, femministe si scontrano con il grande
difensore della vita umana, in tutte le sue fasi, cio¢ la Chiesa Cattolica. Infatti
la Chiesa cerca di smontare le visioni apocalittiche dei demografi e difende la
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FC 3o0.

Paolo VI, Humanae Vitae, “Acta Apostolicae Sedis” 60 (1968), pp. 481-503, n. 25; cfr. Gio-
vanni Paolo I, L’insegnamento della Chiesa sul matrimonio e la famiglia é oggi, come ieri,
fedele a Cristo, Omelia alla messa per le famiglie, Filippine, 19.02.1981, [in:] Insegnamenti
di Giovanni Paolo 11, vol. 4/1 (1981), pp. 409—41s.

Cfr. Pontificio Consiglio per la Famiglia, Famiglia e procreazione umana. Commenti sul
documento, op. cit., pp. 272-274.

Pontificio Consiglio per la Famiglia, Famiglia e procreazione umana..., op. cit., p. 273.
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verita in nome della tutela della vita. La Chiesa «¢ strenua sostenitrice della
difesa della vita, che ¢ un dono di Dio, del quale 'uomo non puo costituirsi
abusivamente come arbitro, giudice o padrone» .

L'uomo ha ricevuto da Dio un grande comando, come diritto e obbligo,
come segno d’amore, ma anche di collaborazione con Dio Creatore: «Crescete
e moltiplicatevi»®*. Questo comando ¢ stato dato alla coppia, ai progenitori,
non ad ognuno singolarmente, ma a tutti e due uniti nell’amore: “Dio iscrive
nell’'umanita dell’'uvomo e della donna la vocazione e quindi la capacita e la
responsabilita dell’amore e della comunione. L'amore ¢, pertanto, la fonda-
mentale e nativa vocazione di ogni essere umano”®. Si trasmette la vita umana
proprio attraverso I’atto amoroso, I’atto unitivo, I’atto solidale tra i coniugi, che
responsabilmente devono accogliere e custodire il dono della vita.

Vista la grandezza e la sacralita della vita umana, bisogna ricordare che essa
«deve essere sempre rispettata e protetta in modo assoluto fin dal momento di
concepimento» *°. La Chiesa difende continuamente questo diritto inviolabile
dell’uomo alla vita®’, percio qualunque attentato a questo diritto ¢ un crimine
e deve essere assolutamente definito tale e denunciato. La Chiesa ricorda che
«il diritto inalienabile alla vita di ogni individuo umano innocente rappresenta
un elemento costitutivo della societa civile e della sua legislazione» *. Questo
crimine contro la vita appena concepita viene definito dalla Gaudium et Spes
un delitto abominevole®.

Non bisogna mai dimenticare che la vita umana ¢ sacra e intoccabile. Solo
Dio puo decidere sul destino dell’'uomo, sulla sua nascita e la sua morte. Ogni
€ssere 1mano CONcepito attraverso la grazia divina, ha diritto alla vita. Luomo
non puod in nessun caso decidere chi ha diritto a vivere e chi deve morire. Ogni

* Cfr. Giovanni Paolo I1, La famiglia, cuore della societa e della Chiesa, ha il diritto di essere

tutelata da ogni Stato come prezioso tesoro, Messaggio “Urbi et Orbi” in occasione della Pa-
squa dell’Anno della Famiglia, 3.04.1994, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo II,vol. 17/1
(1994), pp- 864-868; A.L. Trujillo, Famiglia, vita e nuova evangelizzazione, op. cit., p. 57.
Cfr.Gn 1, 26-28.

A.L. Trujillo, Famiglia, vita e nuova evangelizzazione, op. cit., p. 64.

CCC 2270.

Cfr. CCC.

CCC 2272.

Cfr. GS su: Infatti Dio, padrone della vita, ha affidaro agli womini ['altissima missione di
proteggere la vita: missione che deve essere adempinta in modo degno dell nomo. Percio la
vita, una volta concepita, deve essere protetta con la massima cura; ['aborto e [ infanticidio
sono delitti abominevoli.
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bambino ha i suoi diritti fondamentali, perfino decisivi, cio¢ il diritto alla vita
e il diritto alla famiglia, dove deve essere accolto e fatto crescere integralmente7°.

La Chiesa ha nel cuore la difesa dei bambini concepiti ¢ ancora non nati
e denuncia apertamente qualunque attentato alla vita, anche se sovente deve
portare alla luce del sole addirittura le strumentalizzazioni sulla vita umana
permesse da diversi governi di tanti paesi. Non si puo sopprimere la vita umana
per legge, perché nessuno ha diritto di decidere sulla vita umana.

In quanto a cio che si riferisce al diritto alla vita dei bambini risultano somma-
mente preoccupanti i gravi attentati contro il diritto alla vita del bambino non
nato, quali l'aborto, le pratiche della fecondazione assistita (che comportano
la distruzione di embrioni), e l'eutanasia precoce di embrioni infermi o con
malformazioni..., anche la sperimentazione con embrioni € un grave segno di
degrado della coscienza dei diritti del bambino non nato.

uesti attentati alla sacralita della vita umana sono molto gravi e ledono la
dignita dell’'uomo in generale. I genitori che sopprimono la vita appena con-
cepita non vivono assolutamente [’amore e la solidarieta tra loro, tradiscono le
promesse matrimoniali e compromettono la loro dignita in modo molto grave.
Le correnti abortiste cercano di convincere I’opinione pubblica che il bambino
concepito nel grembo materno non ¢ ancora un essere umano, strumentaliz-
zando la nomenclatura e usando dei termini ambigui per descrivere il bambino
ancora non nato, come feto, embrione, insieme di cellule, per abituare I’opinione
pubblica che la vita concepita non deve essere protetta in quanto non ¢ ancora
un essere umano. La Chiesa denuncia fortemente:

Le pratiche dell’'aborto, la distruzione degli embrioni “in eccesso” della procrea-
zione artificiale, 'eutanasia precoce degli embrioni infermi, deboli o malformati,
e la sperimentazione immorale con embrioni sono un gravissimo attentato
contro i diritti dei bambini che conviene mettere in evidenza™.

La vita umana ¢ lespressione dell’amore di Dio per la Sua creatura pit
bella, fatta a Sua immagine e somiglianza. Dio concede all'uomo questa grazia

"®" Cfr. Pontificio Consiglio per la Famiglia, La dignita dei bambini e i loro diritti, LEV 2002,

pp- 41-47; cfr. Giovanni Paolo I1, La famiglia appartiene al patrimonio dell umanita, Let-
tera ai Capi di Stato, 19.03.1994, [in:] Insegnamenti di Giovanni Paolo I1, vol. 17/1 (1994),
pp- 763-766.

Pontificio Consiglio per la Famiglia, La dignita dei bambini e i loro diritti, op. cit., p. 43.
Pontificio Consiglio per la Famiglia, La dignita..., op. cit., p. 46.

Al
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di esistere e raccomanda di custodirla in ogni sua forma e in ogni momento,
dal concepimento fino alla morte naturale. Questa ¢ anche 'espressione della
solidarieta di Dio nei confronti dell’'uomo nel suo atto pitt sublime che ¢ il
dono della procreazione. L'uomo non ha nessun diritto di sopprimere la vita,
ma deve amarla, custodirla e difenderla ad ogni costo.

Conclusione

Lesperienza dell’amore in una famiglia unita e solidale, pronta a fare sacrifici
’'uno per ’altro, ¢ la base per il successo della vita dei bambini nel futuro, che
potranno cosi superare qualsiasi ostacolo, vivere pienamente lavitae aprirsi in
modo solidale alle altre persone e alla protezione della vita umana. Se i giovani
vengono educati nelle loro famiglie a valori come I'amore, la giustizia, la dignita
umana, la verita, allora non dovrebbero avere grandi problemi a trasmettere
questi valori come genitori. Potranno sviluppare, prima di tutto in relazione gli
uni con gli altri, un principio di solidarieta radicato nell’amore, che li guidera
nella loro vita comunitaria. Su questa base, le loro scelte saranno orientate al
bene comune. D’altra parte, la mancanza di amore e solidarieta nella famiglia
crea individui frustrati, egoisti ed egocentrici, incapaci di ascoltare, incapaci di
amare anche nei momenti difficili, incapaci di condividere gioie e dolori con gli
altri, incapaci della pili elementare solidarieta umana. In definitiva, i bambini
cresciuti senza amore non sono in grado di scoprire il vero valore della vita
e dell’esistenza umana.

I1 Papa sottolinea che il matrimonio presuppone la maturita delle persone
per realizzare la vocazione coniugale ¢ quindi per educare i figli e prepararli
avivere i valori fondamentali. Giovanni Paolo IT vede nella famiglia, ¢ attraverso
la sua educazione ai valori, la preparazione delle generazioni future ad assumere
la responsabilita del proprio destino, quello della famiglia, della societa e del
mondo, in uno spirito di solidarieta. Il Papa sottolinea con forza la dignita
della vita umana e la sua protezione dal concepimento alla morte naturale e la
grande necessita di solidarieta con i deboli e gli indifesi. Non ci puo essere vera
solidarieta tra le persone se non ¢’¢ cura per tutte le persone. La mancanza di
educazione al rispetto della vita umana distorce la percezione dell’altra persona
come un essere umano che possiede la sua inalienabile dignita intrinseca e so-
prannaturale come figlio di Dio. Per questo Giovanni Paolo II chiede una cura
speciale per la famiglia, per I’educazione affidabile di una giovane generazione
che si impegnera in modo solidale a realizzare la civilta dell’amore.
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ABSTRAKT: Wielu uczonych analizujacych my$l spoteczng Stefana Wyszyriskiego
okresla ja jako integralnie humanistyczna koncepcje zycia spoleczno-politycznego.
Niniejsze opracowanie analizuje specyfike koncepcji indywidualizmu i kolektywizmu
jako dwoch radykalnie odmiennych ideologii, bedacych w opozycji do personalistycz-
nej i integralnie humanistycznej wizji osoby ludzkiej prezentowanej przez Kardynata
Stefana Wyszyriskiego, Prymasa Polski. Eksploracja podjetego tematu badan bedzie
polegala na analizie tekstéw zréddlowych oraz opracowan metodg historyczno-
-analityczng w celu rekonstrukeji mysli spoteczno-politycznej Wyszyriskiego iich
reinterpretacji metoda indukcyjno-dedukcyjna. Interpretacja materialéw zrédlowych
koncentruje si¢ na ukazaniu roli i znaczenia mysli personalistycznej w kontescie
»niepetnych” koncepcji ideologicznych ksztattujacych obecng rzeczywistos¢ zycia
spoleczno-politycznego. Istotnym celem niniejszego opracowania jest przedstawienie
najistotniejszych komponentéw nauczania i postugi pasterskiej Prymasa Tysiaclecia
w odniesieniu do kolektywizmu i indywidualizmu. W tym kontekscie autor artykutu
stawia pytanie, czy prezentowana przez Wyszyriskiego integralnie humanistyczna wizja
osoby ludzkiej i jej zaangazowania w doczesno$¢ moze by¢ aplikowana do konkretnych
realiéw wspolczesnej rzeczywistosci zycia spotecznego. Odpowiedz na tak postawione
kwestie jest niezwykle istotna, zwlaszcza w kontekscie ksztattowania wspélezesnej
rzeczywisto$ci Kosciola, spoleczenistwa obywatelskiego, Narodu i pafistwa.

SEOWA KLUCZOWE: kolektywizm, indywidualizm, personalizm, Kardynat Stefan
Wyszynski, blad antropologiczny, dobro wspélne

Introduction

he methodology of both individualism and various collectivist concepts are
currently experiencing their undoubted renaissance, significantly impacting
contemporary sociopolitical life. Theories that follow extreme individualism
model the fundamental dimensions of social life, emphasizing the fact that
all social phenomena should be interpreted in light of facts about individuals
but do so in ways that fail to capture reality in its completeness and diversity.
On the other hand, collectivist concepts argue that human behavior is shaped
primarily by sociological rules that cannot be reduced to particular individual
facts. Collectivism comes perilously close to conformism and passivity and,
consequently, apathy that leads to social stagnation. As an extreme individualist
a person only secks his own good (social egoism); as a member of a collective -
he subjects himself to community aspirations, to the — very often — intangible
“good of all people.”
Wyszynski believed in a different approach to social life, which can be defi-
ned as co-relational personalism expressed in the Integral-Humanist Concept
of Social Life.
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All communities must be of human measure. All of them must have as a starting
point the rights and obligations of the human person so that a man can feel
good in them, as in well-tailored clothing. Hence, social life forms cannot be
built differently but according to the human person’s characteristics. Whenever
social institutions and forms of social life collide with rights and duties, with the
human person’s character and nature, they often become a torment.’

The methodology for researching economic matters is here referred to
as methodological personalism which centers aroundthe social subject, the
person of the act who is actively involved in social affairs. It makes the close
interconnection of the person-individual with the community and the com-
munity with the person integrally related to each other. The feedback that an
individual recievs causes him to become himself through the service for the
community, and the community achieves its “quasi-personal” existence only
by serving its members.” Thus, in contrast to individualistic concepts which
one-sidedly emphasize the intrinsic sufhciency of the individual while ignoring
its community orientation — and also unlike the collectivist ideas about man
which in turn perceive only the collective, reducing the individual’s autonomy
in it — the Christian view of man is a synthesis of individuality and community.’
The final effect of the harmonious operation of the whole social reality and
its progress is made possible by God and His Providence because “the Holy
Trinity directs (...) man as a social person to social life with other people. They
are so necessary for him to exist and fully develop that a person stops in his

development without coexistence with other people.” “The Gospel, therefore,
'S Wyszyniski, Pacem in terris. Konferencja II. Warszawa — kosciét sw. Anny 27.01.1964 [Pacem
in terris. Conference 2. Warsaw, St Anne’s Church, 27.01.1964), [in:] S. Wyszytiski, Kazania
i przemdwienia autoryzowane 1956—1981 [Sermons and Authorised Speeches 1956-1981),
vols. 1-67 (Archiwum Instytutu Prymasowskiego w Warszawie, vol. 16), p. 124.

The views of Jacques Maritain and Emile Munier, representatives of contemporary Catholic
personalism, influence the understanding of the human person and thus the entire vision of
the Primate’s concept of social life. However, from the beginning of his scientific activity,
Stefan Wyszyniski has presented an original understanding of this thought, shaped by
different sociopolitical conditions and the specific spirit of Polish Catholicism. He seems
to have created a concept called “parallel personalism” or “co-relational personalism.”
Cf. R. Ficek, Zaangazowanie chrzescijan w zycie publiczne w kontekscie nauczania kardynala
Stefana Wyszynskiego, Prymasa Polski [The Involvement of Christians in the Public Life in
the Context of Stefan Wyszynski’s Teaching), Lublin 2020, pp. 44—47.

Cf. R. Ficek, Zaangazowanie chrzescijan..., op. cit., pp. 44-47.

S. Wyszynski, Spoteczna krucjata mitosci [Social Crusade of Love], [in:] S. Wyszynski,
»1dzie nowych ludzi plemig...”. Wybdr przemdwien i rozwazar [ “There Goes a Tribe of New
People...” A Selection of Speeches and Reflections], Poznaii—Warszawa 1973, p. 225.
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establishes a real parity of humanity, measuring the value of man with the
purposes of the Creator.”” Everything that makes up the reality of the human
person is, then, a gift from God. Hence, by the will of the Creator and with
this priority, the entire material order is subject to him, both in the temporal
and eternal dimensions.®

The personalistic vision of the human person, showing the greatness of man,
at the same time emphasizes the infinite dignity of his person. Man is a child of
God - this is homo Dei in an ontic, moral and praxeological sense.” As a human
person, it is a kind of micro-world, micro-community. It is a world co-created
by God and, together with society, realized in history, redeemed by Christ,
complemented by the work of the human spirit and man’s hands, and, then,
fulfilling the kairos of God’s economy of salvation.® It is in God the Creator
that all the human person’s desires and needs have their source.

Man’s needs and aspirations coincide with the qualities of the Creator. So we
have the inheritance of the Heavenly Father that Christ makes us aware of. We
can safely say that we carry within us the qualities of our Creator, our Father,
and our aspirations are implanted in us in the great and powerful Womb of
Heavenly Father, from which we all come.’

S. Wyszyr’lski, Pacem in terris..., op. cit., p. 127.

Ct. S. Rosik, Promocja aksjologicznej pozycji osoby ludzkiej i wspdlnoty rodzinnej w nie-
ktdrych dzietach Kardynala Stefana Wyszyriskiego [ Promotion of the Axiological Status of the
Human Person and Family Community in Selected Works of Cardinal Stefan Wyszysiski),
“Roczniki Teologiczne” 38-39/3 (1991-1992), pp. 83-103; H.C. Triandis, Individualism
and Collectivism, Boulder 1995, p. 13-1s.

Ct.S. Wyszyniski, , Homo Dei”, I kazanie swigtokrzyskie 13.01.1974 [ “Homo Dei”, I' Sermon in
the Church of the Holy Cross 13.01.1974), [in:] S. Wyszyniski, Nauczanie spoteczne, 1946-1981
[Social Teaching, 1946-1981), Warszawa 1990, pp. 574—580; C. Bartnik, Chrzescijariska
pedagogia narodowa [Christian National Paedagogy), [in:] C. Bartnik, Polska teologia
narodu [Polish Theology of the Nation], Lublin 1988, p. 187.

Ct. S. Wyszynski, ,,Jasnogdrskie zobowigzania...”. Bydgoszcz 19.12.1956 [“The Jasna Gora
Vows...” Bydgoszcz 19.12.1956], [in:] S. Wyszyniski, Kazania i przemdwienia..., op. cit.
(Archiwum Instytutu Prymasowskiego w Warszawie, vol. 1), pp. 303-304; S. Wyszyriski,
Ojcze nasz. Warszawa 4-8.12.1961, Do Instytutu Prymasowskiego podczas rekolekcji [Our
Father. Warsaw 4-8.12.1961, To the Primate’s Institute During a Retreat], [in:] S. Wyszyniski,
Kazania i przemdwienia..., op. cit. (Archiwum Instytutu Prymasowskiego w Warszawie,
vol. 19), p. 29; S. Wyszyniski, Koscidt wspdinototwdrezy, Warszawa-Miodowa 4.08.1970
[The Community-Forming Church, Warszawa-Miodowa 4.08.1970), [in:] S. Wyszy1iski,
Kazania i przeméwienia..., op. cit. (Archiwum Instytutu Prymasowskiego w Warszawie,

vol. 34), pp. 149.
S. Wyszynski, “Homo Dei’.., op. cit., p. 576.
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The justification of the human person’s dignity in the teaching of Primate

Wyszytiski derives not only from the natural level but also from the super-
natural one.” In this sense

the greatest work of God in the supernatural order is a man. Created in the
image and likeness of God, barely smaller than the Angels, crowned with glory
and honor by the Creator, man stands between heaven and earth as the King
and Ruler of the earth and as the heir to heaven."

The real pedigree of man, therefore, arises from the act of God’s love.

Therefore, in our socio-public thinking, we must always have (...) the awareness
that as a being, essentially, personally — let's say ontologically as ‘ens’ — man
comes from God. Therefore, he was earlier than any family, national or state
community that a man had brought into being.12

Incomplete ideological concepts
and their erroneous anthropology

The entire social teaching of Cardinal Wyszynski, very firmly inscribed in
the doctrine of the Church, is focused on man, his dignity as a child of God,
and functioning in a reality shaped by various types of — often unfavor-
able - ideologies.” The Primate believed that the most severe problem of the

10

Cf. S. Wyszynski, Jego krdlewska mos¢ — czlowiek. Warszawa 29.12.1963 [His Majesty the

Man. Warsaw 29.12.1963), [in:] S. Wyszynski, Idzie nowych ludzi plemig, 1946-1981 [There
Goes a Tribe of New People, 1946-1981], Poznan 2001, p. 1s.

S. Wyszyniski, O karolickiej woli Zycia. List pasterski na Wielkanoc 1947 [On the Catholic
Will to Live: Pastoral Letter for Easter 1947), [in:] S. Wyszynski, Nauczanie spoteczne...,
op. cit., p. 34.

S. Wyszynski, Matka—Syn—rodzina, koscidl sw. Krzyza 11.01.1976 [Mother—Son—Family,
Church of the Holy Cross 11.01.1976], [in:] S. Wyszyniski, Nauczanie spoteczne..., op. cit., p. 679.
The Catholic Church has long been reflecting on the social systems emerging in Europe
from an anthropological and ethical point of view. The most important documents of
this reflection are the encyclicals of Leo XIIL: Rerum novarum, Pius X1: Quadragesimo
anno, John Paul I1: Laborem exercens, Sollicitudo rei socialis and Centesimus annus. The
last encyclical is, in a way, a summary of the Church’s centuries-old reflection on social
matters. Cf. J. Ratzinger, Grundsatz — Raden aus fiinft and Jahrzehnten, Regensburg
200s; J. Ratzinger/Pope Benedict XVI, M. Pera, Without Roots: The West, Relativism,
Christianity, Islam, New York 2007; J. Ratzinger/Pope Benedict X V1, Christianity and
the Crisis of Cultures, San Francisco 2006; A. Ivereigh, The Great Reformer: Francis and
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so-called “incomplete ideologies” was their distorted anthropology, especially
avery “specific” understanding of the concept of the human person. Unlike
traditional philosophical notions (Thomism or Christian personalism), both
collectivism and extreme individualism do not consistently refer to a specific,
expressive image of man but try to reconcile different, often inconsistent ideas
and views on the human being."

Among the collectivist concepts, the anthropology of Marxism-Leninism
functioning in the postmodern reality bears a certain stigma of syncretism, which
is its main disadvantage. It is often accused of having a tribalist and “ludic”
vision of society, which has very negative consequences for understanding the
role of the individual in social life and which reduces the personal dimension
to a conscious extent. Consciousness understood in this way is recognized in
many dimensions of social life as the creator of reality. Collectivism also em-
phasizes that man is only a social being whose individual needs are secondary
to the social needs. The person’s uniqueness has been subjected to a society
understood as a collective.”

It needs to be acknowledged that even in the pre-war period, both in Stefan
Wyszyniski’s journalism and in the writings of most influential Catholic cir-
cles, the main subject of criticism of collectivism was the broadly understood
socialist doctrine referred to as “the disease of the age.”"® Unfortunately, it was
a “knowledge” that denied God and man’s personality, from which flowed the
renunciation of ownership, freedom, marriage, family, faith, and truth. In the
opinion of representatives promoting the then “collectivist” concepts, religion
was only an delusion, while law, as a postulate of reason, was the produce of

the Making of a Radical Pope, New York 2014; T.J. Craughwell, Pope Francis: The Pope

[from the End of the Earth, Charlotte 2013; D. Willey, The Promise of Francis: The Man, the
Pope, and the Challenge of Change, New York 2017.

Ct. S. Wyszytiski, O katolickiej woli Zycia..., op. cit., pp. 34—36.

Ct. D. Pietrzyk-Reeves, Blgd antropologiczny komunizmu i odwrét od polityki [The Anthro-
pological Error of Communism and the Retreat from Politics|, [in:] Totalitaryzm a zachodnia
tradycja [Totalitarianism and the Western Tradition], M. Kuninski (ed.), Krakéw 2016,
p- 102.

Ct. S. Wyszytiski, Inteligencja w przedniej strazy komunizmu [The Intelligentsia in the Front
Guard of Communism), Katowice 1939; S. Wyszyniski, Katolicki program walki z komu-
nizmem [Catholic Programme for Fighting Communism), Wloclawek 1937; S. Wyszynski,
Socjalistyczna wiasnosé wspdlna w ocenie , Rerum novarum” [Socialist Common Property in
“Rerum novarum”], “Ateneum Kaplaniskie” 28 (1931), pp. 470-486; S. Wyszyniski, Pius XI
0 walce z komunizmem [Pius XI on the Fight Against Communism], “Ateneum Kaplariskie”

39 (1937), pp- 466-478.

15

16
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the judgment of the majority.” In turn, individualism — and especially classical
capitalism based on this idea — tends to devalue the human person only to the
dimension of a labor product - a kind of by-product of socio-cultural processes.
Such an approach alters and distorts the anthropological, philosophical, and
theological significance of human participation in social life, understood as
a service to satisfy the needs of man and society.

Extreme methodological individualism directly opposes the principle of
solidarity. It may also lead to a depreciation of the communal dimension of
sociopolitical, economic, and cultural lives. In the practice of contemporary glo-
balism, very often, large corporations seek to marginalize — and consequently —
liquidate the local economic activity. Perhaps this is not an essential feature of
capitalism. Nevertheless, efforts to monopolize the market pose a severe threat
to local socio-economic initiatives and violate the principle of subsidiarity."”

Yes, along with the so-called “industrial revolution” began with the “economy
of abundance,” the growth of interpersonal dependence and solidarity, urbaniza-
tion with all its socio-cultural effects, the emergence of a common civilization,
slowly embracing broader and widespread social circles, open to changes and
renewal. “Only a living man receives with his life all the opportunities for the
development and improvement of his person, has the opportunity to express
himself fully with his whole life.”" It was also an era of rationalism. Belief in
the power of reason was combined with the idea that rationalism would lead
humanity to a happy age. Contemporary analyses of reality, however, belies the

Critics of communism accused this system of nihilism: the intention to destroy the so-
cial foundations and build a new order on the ruins of what grew out of tradition. Such
understood nihilism in socialist doctrine was directed against society and its essential
traditional tissue. Proclaiming the principle of material equality, communism opposed
natural social development and subjected it to the yoke of collectivism. Therefore, the
communist doctrine was seen as another utopia with new elements such as the relega-
tion of religion to the sphere of personal beliefs. The novelty of the communist doctrine
consisted in the fact that, contrary to all existing notions of social thought, communism
did not take into account any human needs other than material needs. Not some “ideal”
goals and aspirations, which had guided humanity for several millennia, were brought
to the fore. Still, it considered man as a corporeal being understood as the only thing of
value. Nevertheless, Marx’s materialism does not deny that ideas and values are essential.
However, it was based on the assumption that all ideas and values have a material basis.
Cf. M. Bloch, Marxism and Anthropology, New York 2010, pp. 23—61.

Cf. R. Ficek, Christians in Socio-Political Life: An Applied Analysis of the Theological An-
thropology of Cardinal Stefan Wyszyriski, Primate of Poland, Torusi 2020, pp. 106-119.

S. Wyszytiski, W obronie zycia nienarodzonych [In Defence of the Unborn), Warszawa 1952,
lin:] Listy Pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974 [Pastoral Letters of the Polish Episcopate
1945-1974), Paris 1975, p- 118.
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belief in the unlimited progress of knowledge and prosperity. Indeed, the welfare
achievements in the industrialized countries are significant: the economy of
abundance, eliminarion of epidemics and many diseases, significant reduction
in child mortality, longer life expectancy, commonly available health service,
diversified education, communication facilitation, and modern mass media.”

This increase in prosperity has not been accompanied by an increase in
human happiness and moral maturity. The old days” ideals have collapsed:
homeland, family, freedom, progress. Mental weariness and tension caused by
the nervous lifestyle, noise, and rapid changeability of everyday living conditions
have emerged. Growing atheism and religious indifference, stemming from
the luxury of life, cause deep ruptures in the whole life of a person who, apart
from abetter — technically and economically - life, needs stability, security,
and moral values.” There have emerged trends that may weigh heavily on the
entire future of the world: increasing consumption, waste of human resources,
ecological crisis, armaments race, the growing gap between rich and poor, which
is increasingly an inexhaustible source of conflict and war, the development of
science and technology that enable unrelating manipulation of people, a crisis
of moral values afflicting all social institutions (family, state, nation, interna-

tional community), etc.”

2 CfA. Huyssen, After the Great Divide: Modernism, Mass Culture, Postmodernism, New
York 1988, pp. 3-64.

The Christian interpretation of the rights and obligations of the human person presented
by Cardinal Wyszynski emphasizes, above all, their “organic connection” with natural
law, in which they find their foundation. He opposes the concepts of legal positivism
that treats human rights as certain conventions or determinations of political power.
Cf. H. Waskiewicz, Prawa cztowicka w nanczanin kardynata Stefana Wyszyriskiego [Hu-
man Rights in the Teaching of Cardinal Stefan Wyszynski], “Roczniki Nauk Spolecznych”
10 (1982), pp. 3-12.

Catholic social doctrine has never intended to create a “third way” between liberal capi-
talism or all kinds of socialist collectivism. Throughout her long history, the Church has
coexisted with various models of sociopolitical systems. Also, today, she is trying to do so
based on the fundamental principles of Christian ethics. Only in this way can the Cath-
olic Church fulfill its prophetic mission and mission to change contemporary and future
models of social and political life based on the Gospel’s standards, spreading the Christian
vision of the human person. Cardinal Wyszynski spoke in a similar vein. Although he
saw the need to change the structures of public life, he did not consider them to be the
primary duty of the Church. Nor did he feel that he was called to change the sociopolitical
regime. His criticism concerned primarily the anthropological and moral dimension of
socio-political life. The Primate was aware that if there was an appropriate moral order,
then — necessarily — critical elements of the state’s political system would change. He re-
peatedly spoke of a “social disposition” that would favor fair sociopolitical transformation.
The social disposition — in his opinion — should be based on the canvas of the Christian
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The consequence of the above views is to impose anthropology on people
without God and Christ. Here you can see how the rejection of God leads to the
abandonment of man. The absolutization of the individual is spread through-
out social life. Man makes himself a god, becoming not so much a victor, but
de facto avictim of relativism, nihilism, omnipresent consumption, extreme
pragmatism, and even hedonism that exposes the gloomy and depraved face
of the civilization of death.”

Another link in the process of deification of man in the name of God’s ne-
gation is — specifically — the deification of freedom. The so-called “incomplete
ideologies” promoters assert that man is essentially freedom itself and, therefore,
can exist “beyond truth” and, consequently, beyond good and evil. Thus, man
wants to establish new truths and rules in the epistemological and new values in
the axiological order. It is a freedom that converts him into an “Ubermensch™
freedom that elevates a human person to the rank of a self-sufficient subject of
being. In the opinion of the “new order” promoters, everything that is in the
world today is pitted against God, while God - in their understanding — either
never existed (atheism) or does not interfere in reality (deism).” Therefore, the
man himself becomes absolute freedom devoid of all determinants, including
God. That is the reason why the contemporary human being feels so dramati-
cally and hopelessly alienated in this world: nothing and no one can save him.”

Indeed, the social teaching of the Church is very affirmative about “humanist-
-personalist integral” ideology that influenced the sociopolitical system operating
within the framework of appropriate legal rc:gulations.26 However, it should
not be forgotten that it is also a dispute about preserving the “truth” about

values which aim to change the human heart. Changed people may become the right
subject and base for the proper shaping of the “common good.” Cf. S. Wyszynski, Czas ro
mitosé. Podczas uroczystosci Whiebowzigcia Matki Bozej (Jasna Gora, 15.08.1979) [Time Is
Love: During the Celebration of the Assumption of Our Lady (Jasna Géra, 15.08.1979)], [in:]
S. Wyszyniski, Nauczanie spofeczne..., op. cit., pp. 889-891; S. Wyszyniski, Nasze dezyde-
raty. Do profesordw katolickiej nauki spotecznej (Jasna Géra, 22.01.1963) [Our Desiderata:
10 the Professors of Catholic Social Teaching (Jasna Géra, 22.01.1963)], [in:] S. Wyszynski,
Nauczanie spoleczne..., op. cit., p. 196; S. Wyszynski, Problem pracy gérnikéw w Polsce. List
do ksigdza biskupa Herberta Bednorza 2.02.1978 [The Problem of Miners’ Work in Poland:
Letter to Bishop Herbert Bednorz 2.02.1978], [in:] S. Wyszyniski, Nauczanie spoteczne...,
op. cit., pp. 810-811.

Cf. R. Ficek, (Post-)Modernity and Christian Culture in the Context of the Personalism of
Stefan Cardinal Wyszysski, “Roczniki Kulturoznaweze” 11/2 (2020), pp. 50-54.

Cf. R. Ficek, (Post-)Modernity..., op. cit., pp. 57—6s.

Cf. P. Henrici, Modernity and Christianity, “Communio” 17/2 (1990), pp. 141-152.

Cf. B. Laurent, Catholicism and Liberalism: Two Ideologies in Confrontation, “Theological
Studies” 68 (2007), pp. 810-816.
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Christian religion (the Catholic Church), man, and the richness of human life
forms. It is Christianity that created and strengthened the personal understand-
ing of man in the Western world. Hence, all the postulates of secularism or
slogans of a radicalized form of the separation of the Christian religion from
public life and culture, not to mention the propagation of atheism or religious
indifferentism, are detriment not only to Christianity and the religious life
born in it, but also to the Western civilization that grows, lives and develops
from the affirmation of man’s personal life and from respect for the truth that
man is a persona.

The deceitful perception of man: its inaccuracy,
inconsistency, and ambiguity

All worldviews and ideologies that indulge in deconstruction — including the
destruction of the integral human vision of man - fall into the trap of com-
mitting an “anthropological error.” The Magisterium of the Church disagrees
with ideological concepts that reject the integral notion of the human person
and the idea of natural law in defining man as well as the specific socio-political
order that forms the human being. The deviation from the Christian concept
of man and the abandonment of natural law entails severe consequences at
both an ontological and axiological level.”

Properly constructed ethics of social life is only possible on the foundation
of integral anthropology that embraces the human being in all its fundamental
dimensions. The core of the “anthropological error” arises the fact that man is
viewed and treated fragmentarily.”® Such perception is influenced by numerous
philosophical directions, which involve the destruction of the appropriate image
of man, especially in relation to God the Creator and Savior. The anthropo-
logical error is a distorted, not entirely coherent and integrated, vision of man.
Rooted in culture, morality, media spirituality, and various spheres of education,
it constitutes the motivation for human behavior. Its main inspiration is the
“horizontal-atheistic humanism.”*

In his reflection on the criticism of “incomplete systems” of social life,
Cardinal Wyszynski draws on the experience of the Church. In reference to
—

28
29

Cf. S. Wyszyniski, Matka—Syn-rodzina..., op. cit., p. 679.

Cf. D. Pietrzyk-Reeves, Blgd antropologiczny..., op. cit., p. 102.

Ct. 1. Dec, Humanizmy i ich roszczenia w wyjasnianiu cztowieka [Humanisms and Their
Claims in Explaining Man), [in:] Blgd antropologiczny [ An Anthropological Evror], A. Ma-
ryniarczyk, K. Stgpien (eds.), Lublin 2003, pp. 49—72.
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the popes’ teachings, the Primate states that the fundamental error of both
concepts promoting collectivism and liberal individualism anthropologically
consists in a misunderstanding of the fundamental ontological structures that
define man. In his opinion, therefore, the essential subject of the personalist
concept of social life is the integral vision of the human person, which is the
basis for the existence and functioning of all social structures. “Outside man,
there is no personality, no rationality, and no freedom.”® When asked where
the erroneous understanding of human nature and the exclusion of society’s
subjectivity came from, whether in Marxist materialism or extreme liberalism,
Cardinal Wyszynski replied that atheism, and religious indifferentism, leading
to the secularization of society were the prime sources of materialism. Thus,
adistorted vision of the world and the human person not only deprives man
of the spiritual sphere that is fundamental to him but also reduces him to the
level of a product of the material world. It leads to a distortion of essential
dimensions of human life, preventing man from fully actualizing his personal
needs and goals.”

It is no wonder then that Wyszyniski opposed all forms of collectivist
materialistic ideology and considered it the greatest danger to social reality
and Christianity itself.” As an ideology spreading a materialistic vision of the
human person and social life, it was deemed hostile to Christian aspirations
promoting respect for human dignity and shaping the Christian social order.

0, Wyszynski, Spolecznosé przyrodzona i nadprzyrodzona, Warszawa, koscidét sw. Anny

16.02.1957 | The Natural and Supernatural Commaunity, Warsaw, St Anne’s Church 16.02.1957),
lin:] S. Wyszynski, Kazania i przemdwienia..., op. cit. (Archiwum Instytutu Prymasow-
skiego w Warszawie, vol. 2), p. 61.

“Nowadays, very often in various fields — says Cardinal Wyszyniski — not only in the section
of economic life — such a narrow understanding of man is manifested. It is confined to
a commodity, matter, and not as a human person, having higher tasks, reaching beyond
the dimension of earthly temporal, family, national or political life” (S. Wyszyniski, Duch
Bozy w wolnym czlowicku. Podczas bierzmowania miodziezy akademickiej w Warszawie
19.05.1977 [The Spirit of God in a Free Man. During the Confirmation of the Academic Youth
in Warsaw on 19.05.1977), [in:] S. Wyszytiski, Nauczanie spoleczne..., op. cit., pp. 779-780);
cf. M. Bloch, Marxism and Anthropology, op. cit., pp. 63-72.

According to Cardinal Wyszyniski, the most severe problem, especially of the Marxist-
-Leninist concept, was its anthropology — mainly, a particular vision of the human person.
Unlike traditional philosophical concepts, Marxism does not consistently refer to one
image of a human being but tries to reconcile different, often inconsistent, ideas about
ahuman being. Marxist anthropology bears the stigma of syncretism, which is its main
drawback. Marxism is accused of a tribalistic and collective vision of a society, which has
very negative consequences for the understanding of the role of the individual in social
life. Cf. R. Ficek, Christians in Socio-Political Life..., op. cit., pp. 152-1s3.
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Materialism, which denies the existence of any spiritual dimension in social
life, is a progressive deviation that threatens the supernatural, spiritual and
religious reality of human beings.”

In turn, individualism and liberal capitalist ideology, in the Primate’s opi-
nion, seduce contemporary societies towards consumerism and economism’” in
opposition to which Christianityadvocates the idea that “being is more impor-
tant than having.” Stefan Wyszynski denounced such a form of individualism
which viedwed the human person as a kind of by-product of human activity
that sought to transform temporal reality and — as a consequence — a distort the
theological perspective and the primary goals of creative activity in the context
of the needs and requirements of the human person. Extreme individualism
essentially runs counter to the principle of solidarity and directly affects the
communal dimension of the Church’s teaching. The activity of large corpora-
tions can serve as an example. They not only pose a threat to local economic
initiatives but also undermine the principle of subsidiarity.” Though the social
teaching of the Church is very positive about free-market competition within the
framework of appropriate legal regulations, the Magisterium of the Church has
never ceased to criticize the utilitarianism and materialism of modern capitalist
societies. Only a return to the anthropological and theological foundations
of the Christian vision of social life can guarantee integral development and
ensure the stability of the sociopolitical order.™

The characteristic feature of a false vision of man in the contemporary world —
where God has been replaced by a postmodern lifestyle — is his deification. It
manifests itself in placing man at the center of the world as his master. All of
this is coupled with a non-Christian eschatology which aims at the liberation
of man and creatiion of paradise on earth. Utopian promises are supposed to
liberate man from the circle of an evil world, full of wars and hatred, and to
place him in the “space” of eternal peace and love.”

The deification of man is by no means anything positive, nor is it anything
that could enable the moral or spiritual development of the human person. The

3 CtEs. Wyszynski, Mitos¢ i sprawiedliwos¢ spoteczna [Charity and Social Justice], Poznan

1993, pp. 46—47.

Cf. H. Waskiewicz, Prawa czlowieka..., op. cit., pp. 9-12.

Cf. R. Ficek, Zaangazowanie chrzescijan..., op. cit., pp. 269—278.

Cf. B. Laurent, Catholicism and Liberalism..., op. cit., pp. 810-816.

Cf. S. Wyszyniski, Wiecznie oporny: cztowick Bozy. Do aktordw i pracownikéw pidra,
Warszawa — koscidt sw. Anny 15.05.1977 [Ever Resistant: Man of God. To Actors and Men
of Letters, Warsaw, St Anne’s Church 15.05.1977), [in:] S. Wyszyniski, Prymas Tysigclecia
[Primate of the Millennium), Paris 1982, p. 249.
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absolutization of man aims at satisfying all human needs, regardless of their
moral importance. Humanity is reduced to experiencing pleasure (extreme
hedonism). Selfsatisfaction is perceived as the only valuable facet of life. Also
God is supposed to serves this need, hence religion is only expected to provide
joyful experiences. This hedonistic picture of religion is to rule the world of
“liquid postmodernity.” The slow apostasy of the contemporary world’s socio-
cultural reality is pushing God, thus Christ, to the margins of society. Faith
is deprived of its social, communal, and liturgical dimensions and is meant to
be confined to the private sphere of life. The breakdown of community (an
inherent element that constitutes religion) directly affects man, depriving him
of his bond with other people and with God. Man is left alone in the chaos of
ideas and dreams, and given some substitutes of spirituality instead. Such an
approach inevitably leads to the denial and, consequently, the rejection of the
entire spiritual tradition of Christianity.*®

The greatness of man consists primarily in the fact that through his awareness
and the ability to decide about himself, he reaches the peaks of his existence
and thus rises to the order of the Absolute. In a certain sense — man is endowed
with “the principle of divinity.”* Truth and freedom — the fundamental values
of human existence and action — have an absolute, unconditional character, i.e.,
they are possible and take place on the level of all being, of existing in general,
of being as such, and not in a limited area of specific, concrete things enclosed
within earthly values. Such a person has a special place in the universe. This
finite world is not enough for him. Man’s possibilities go beyond this world,
and they transcend visible reality. One of his essential features is the everyday
ability to cross all kinds of borders and limitations. In shaping one’s own life
at various levels, with openness to the future, the emphasis on “being rather
thanhaving” plays a significant role in multiple forms and dimensions.

Man’s desires and aspirations overlap with the qualities of the Creator. We have
the inheritance of the Heavenly Father that Christ makes us aware of. We can
safely say that we carry within us the qualities of our Creator, our Father, and
our aspirations are implanted in us in the great and powerful Bosom of Heavenly
Father, from which we all come. From him, we inherit all desires, aspirations,
and yearnings for self-fulfillment, which are also our life longing.*

%% Cf. R. Ficek, (Post-)Modernity..., op. cit., pp. 57—6s.

Cf. R. Ficek, Christians in Socio-Political Life..., op. cit., pp. 23—27.
. Wyszynski, “Homo Dei’.., op. cit., p. 576.
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Collectivism: mirage, impression, and reality

Collectivism in the methodology of social sciences expresses a view opposed to
individualism: it treats the community of people as an elementary social unit.
The same term also implies a method of farming based on common owner-
ship of the means of production, and is a positive evaluation of such a form of
work. Therefore, collectivism has found its place in the ideas of socialism and
communism. As an economic model, socialism is an alternative to capitalism.41

Today, collectivism, understood as socialism, is perceived in three senses:
(1) as an economic model, associated with some form of planning that limits
capitalism for the benefit of the broader social interest; (2) as an instrument
of the trade union movement representing the interests of the working class
and promoting its interests; (3) as a doctrine or political ideology, characterized
by a specific combination of ideas, values and theories, the most important of
which are community, cooperation, equality, social class, and common property.42

The collectivist vision of man as a social being emphasizes the human ability
to cooperate in creating a common good. Collectivists argue that individuals
can only be understood by the groups to which they belong. The natural rela-
tionship between people is cooperation, not competition. The most important
feature that defines collectivism in the sense of socialist ideology is equality.
Supporters of collectivism believe that equality is a condition of justice which
in turn is based on the equality of material status of particular individuals.®”
Social equality is at the heart of cooperation and community. By introducing
the concept of class as a group of people sharing a similar social and economic
position, collectivism treats it as the most important source of social divisions.
By reducing inequalities between people, collectivists seek to create classless
societies. Collectivism abolishes private property of the means of production,
which is blamed for social injustice.

41 . . . 1 . -
Deliberations on the “collective” are rooted in liberal-conservative and religious thought,

so they always contain an element of criticism of a free-market economy, dominated by
individualism and liberal political views. Analysis of the notion of community invariably
raises questions about a more basic reality: the individual or the society? The culture of
individualism recognizes the individual as a primary value. The collectivist’s point of view,
however, assumes that the individual emerges only in the process of interaction with others
(socialization). Cf. R. Ficek, Christians in Socio-Political Life..., op. cit., pp. 124-129.

Ct. Antykomunizm polski. Tradycje intelektualne (wybdr tekstéw zrédtowych) [Polish Anti-
-Communism. Intellectual Traditions (Selection of Source Texts)], B. Szlachta (ed.), Krakow
2000, pp. 290-292.

Cf. R. Inglehart, Modernization and Postmodernization, Cultural, Economic, and Political
Change in 43 Societies, Princeton 1997, pp. 11-28.
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Socialist ideology is realised through revolutionary socialism and evolutionary
socialism. The former tries to overthrow capitalism violently. Socialism took
the form of state collectivization. Historically, the revolutionary path towards
socialism has been associated with dictatorship and political repression.

Christian religious conviction defends the existence of the communal dimension
of social life through its rituals as well as religious celebrations and moral norms
that shape and influence social feelings, the system of socio-political, cultural, and
economic order, as well as the entire relation between sacrum and profanum. Thus,
the notion that the rising of the social structures and their disappearance hides
a mystery, which — to some extent — is sacred, is not an isolated view.* In their
many versions and variants, Marxism and neo-Marxism have contributed to
shaping the collectivist concept of man, perhaps most strongly in contemporary
culture. It carried an idea of a man understood as an “efluence” of the collective,
anon-sovereign “emanation,” the specificity of which is only revealed by relating
him to a community organized into antagonizing social groups called “classes.”*

In Western Europe, where democracy was well established, socialists
attempted to attain socialism by way of evolution, availing themselves of
parliamentary procedures Marxism is a specific form of socialism rooted in
collectivist ideals. Marx believed that communism was “a real movement that
does away with the present state.” It is an ideal that is to guide reality because
people “have so far created a false image of themselves, what they are or what
they should be.” His heirs, especially Lenin, maintained that the strength of
his doctrine was determined by the fact that it was “real and comprehensive,”
and thus gave a person a coherent and harmonious worldview.

Marxist doctrine rejects the traditional vision of man who is obedient to
God and develops his identity within many natural traditional communities.
Instead, it offers the concept of a new orderto be built, created, in which man will
find true freedom through true emancipation. Marxist materialistic ontology is
founded on nature as the basis of reality, the material world, and denounces the
Logos. There is no reason or thoughts that might be prior to nature. Likewise,
the historical process principle is not the spirit, as Hegel proclaimed, but the
social man who acts in nature, not by thought, but by work that determines
him through sensual and material activity.

" Cf. M. Mikotajewska, Zjawisko wspdlnoty [The Phenomenon of Community], New Haven

1999, pp- 235—238.

Cf. R. Ficek, Collectivism, Individualism, and Cardinal Stefan Wyszyiski’s Personalistic
Concept of Man, “Roczniki Nauk Spolecznych” 12/1 (2020), pp. 7-9.

Cf. D. Pietrzyk-Reeves, Blgd antropologiczny..., op. cit., p. 103.
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Marxism-Leninism was to transform the traditional bourgeois state into
a socialist state. It was to be realized through a proletarian revolution led by
professional revolutionaries, the working and peasant classes, whose revolutio-
nary consciousness matured through class struggle. At this level of revolution,
the socialist state — ruled/governed by the dictatorship of the proletariat to use
Marxist-Leninist parlance — was to be led exclusively by the revolutionary party
vanguard, through the process of the so-called democratic centralism defined
as “diversity in the discussion, unity in action.””

Such political strategy enabled the communist party to take over the most
important political institutions in the state, becoming the main force shaping all
organizations of social and political life. The ultimate goal of Marxism-Leninism
was to transform the “dictatorship of the proletariat” into the highest form of
socialism: communism. i.e. a classless society, common ownership of the means
of production, and the complete social equality of all citizens.

Communism opposes the spiritualist and intellectual conception of man,
combeats his spirituality, appeals to basest drives and passions, and distrusts reason
which demands freedom of thought. Communism wants to seize thought for
itself and fully utilize it, simultaneously striving to confine human life within
the boundaries of the material world.** Communist materialism interrupted
the ongoing development of man and caused his diminution, de-classification,
and depersonification. In communism, man occupies a subordinate position.*

O CE M. Albert, R. Hahnel, Socialism Today and Tomorrow, Boston 1981, pp. 24-2s.

8 CEL. Kotakowski, The Myth of Human Self-Identity, in:] The Socialist Idea: A Reappraisal,
L. Kotakowski, S. Hampshire (eds.), London 1977, pp. 33-37.
Analyzing collectivist Marxist ideology, Wyszyniski emphasized: “Man has no personal
value in their eyes. Not only is it not the center of the world, it is simply nothing. He de-
rives all its value from being granted the state through social coexistence. Hence, first of
all, man is denied the rights of the person: freedom, thought and action. Man is subject to
absolute obedience to sovereignty: he must obey people rather than God. The human person
is subjected to total contempt, the inexorable harshness of the system of government, the
inhumanity of the boundless arbitrariness of officials, despotism, and terror. In practice,
citizens are enslaved by the collective. Second, man is denied the freedom to believe in and
worship God. For in man, the eternal element and destinies other than temporal are not
recognized. This is where the organized, official struggle against religion begins as a new task
for the modern state. Such organized hate! Communism wants to build a world without
God. It wants to bring up a man without God’s commandments and religious morality,
only based on the morality of the masses, so all religions must be eradicated. Technology
is the new god. The greatest happiness is proletarian equality. In this way, man, created in
the image and likeness of God, separated from his Creator, is thrown into the depths of
godlessness and worldliness. Third, man’s own destiny and goals are rejected. He has no
soul and no destiny of his own. Man can no longer aim to pursue happiness in God. Man
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The core of the anthropological error of communism is based on this inaccu-
rate philosophy of man, on assigning him a new role that contradicts his dignity
and goals, on transforming the human psyche and striving to automate the
individual, to place human life on a completely different basis. This difference
shows above all in the postulated ideal of social unity. The greatest tragedy of
the communist man was the enslavement of thought, which was a manifesta-
tion of that unity.The death of individuality deteriorated the spiritual sphere.
The freedom of thought was no longer needed because it was the ideology
that decided what was right and what was wrong, that defined truth, beauty
and goodness. As Leszek Kolakowski noted, it was an ideological belief that
we know, or at least some of them know, what a real man is, what his essence
is, and that the nature of man, the empirical man, can be reduced to unity.50

The materialistic concept of man understood as a biological specimen of
a particular species and adopted by Marxist ideologies proposed that a dicta-
torship of the proletariat establish social order. The above dictate — and, in fact,
the tyranny of the ruling class — became the essential category within which
all communist statutory law was defined. Strictly speaking, it is the dictate
of the ruling class. Nevertheless, it is not an ordinance — in the dimension of
a specific human person — aimed at the common good. In practice, this is an
imperative that protects the interests of the ruling class.”

must follow the goals that the state will point to. He must be thoroughly socialized, in soul
and body. He is obliged to make any sacrifice, to fulfill all the orders of the community.
Finally, fourth, a new goal is imposed on man, indicated by collective life. Since spiritual
values have no meaning, the highest goal of human life will be the good of the state, soci-
ety, nation, class, party, or economic interest, the good of production usually atheistically
organized, temporal or material happiness, earthly or capitalist paradise through self or
also communist profit. In a word — deification of matter, profit, production, technology”
(S. Wyszynski, Mitos¢ i sprawiedliwosé..., op. cit., pp. 46—47).

Hence, a man appears over here as an “emanation” of the material world, as a child of
nature — or more precisely, as a product of the community, which, while giving birth to
a man, simultaneously gains the right to rule over him, which is reflected in collective up-
bringing, education, collective work, and collective participation throughout the culture,
as well as the collective judgment that is applied to the individual, perceived as a dependent
element whose happiness is positioned in the absolute unification and amalgamation with
the collective. Cf. L. Kotakowski, Rozpad komunizmu jako wydarzenie filozoficzne [The
Collapse of Communism as a Philosophical Event), “Etyka” 27 (1994), pp. 62—65.
According to Marxist collectivist anthropology, each class society is an antagonized group:
it is a field of contradictory, mutually exclusive class interests. Therefore, a collaboration
between classes is not possible; it is always illusory, harming. Class struggle is a struggle
“for life and death.” For this reason, every class society is doomed. Marxism and its ideo-
logy want this elimination. It is the ideological base for annihilating class society. The

50

51
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It is primarily about economic adventages and profits, which — according
to the principles of the Marxist vision of social life — are the highest in the
hierarchy of goods. Therefore, their extent and quality determine the right
to exercise state power. The primary determinants of Marxist anthropology
are, then, materialism and utilitarianism. The above system contradicts any
transcendent good and value in relation to the natural world, especially human
life. The Marxist understanding of the goal of human life does not relate to
the human-individual understood in terms of an accidental being. The fun-
damental goal of human life for this ideology is the realization of the good
of the community. According to Marxism, the individual-man exists for the
collective through the collective and thanks to the collective. Man cannot live
and function alongside or outside the community because the most critical sin
against Marxist ideology is the violation of a specific “collectivist natural order.”*

Since the collective possesses everything, it also has the right to everything
because — as collectivists say — power derives from possession. A principle was
adopted that the scope, quality, the level of ownership and control determine the
area and the possibility of exercising power. This type of collectivism perceived
the foundation of social life primarily in material resources and coercion that,
in this system, is always associated with them.”

leading position in this ideology is played by the working class, which is like a “new chosen
people” with a saving mission in which all those who are part of it participate. As stated by
Marxists, the development of each class is associated with the acquisition by its members
of class consciousness that begins to play an integrating role. Classes go through phases
from the so-called “classes in themselves” (not fully conscious human mass) to “classes for
themselves,” that is, an association with a clear, well-established ideology, aware of both
its interests and mission. Each class fights other classes in three ways: economic, political,
and ideological. The fullest expression of this struggle can be found in the battle of po-
litical parties, which are always tools for the realization of class interests. In this context,
the Communist Party is the highest form of class organization. Cf. R. Boer, Szalin: From
Theology to the Philosophy of Socialism in Power, New York 2017, pp. 65-183; G. Gill, The
Origins of the Stalinist Political System, Cambridge 2010.

Cf. M. Zidtkowski, , Uniwersalne wartosci” a regionalne doswiadczenia. Europa Srodkowa
wobec wspdtczesnych debat o wartosciach i celach rozwoju [“Universal values” Versus Regional
Experiences. Central Europe in the Face of Contemporary Debates on Values and Goals of
Development], “Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologiczny” 65/3 (2003), pp. 224—228.
Do not forget that materialist Marxist anthropology postulated the elimination of natu-
ral human associations (family, nation-state, state, etc.) because these, in the light of the
assumptions of this anthropology, appeared as historical and temporary creations, and at
the same time, as those that required liquidation because their persistence presupposes the
prolongation of a given social order. Here another thesis of collectivism manifests itself,
which is also shared by individualism. It is the belief that everything changes. Change is
permanent and inevitable, and ultimately, despite perturbations, it leads to progress, i.c.,
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The particular dimension of collectivist Marxist anthropology, on which
the communist social order is based, is expressed in the category of social class.
Although throughout history in many societies it is possible to distinguish
social groups (family, lineage, tribe, clan, people, tribe, etc.), related to each
other either by blood ties, or by a common type of productive activity, or by
a similar economic status, intellectual, moral, social, ethnic, etc., the emphasis
on social classes and the vision of social life through the lens of a class is the
work of modern times and the contemporary approach to human social life.
Based on dialectical and historical materialism, Marxism-Leninism developed
the most famous and most influential understanding of social classes in modern
times, which penetrated to a large extent into social sciences, with a particular
impact on sociology, economics, pedagogy, and legal sciences. In other words,
the idea of various types of hierarchized social groups and the vision of social
life in terms of social classes are a product of the present day, reflecting the
contemporary approach to human social life.”

All the phraseology of Marxism, therefore, directly and indirectly, pertains
to collectivist anthropology, as expressed in the theory of social classes.”® Col-
lectivist anthropology encapsulated in the ideology of competing social classes
is also the foundation of the Marxist vision of politics, law, state, and economy.
It is essential to understanding history and the “end of history” as a collectivist
vision of classless social life. The elimination of class antagonism (class struggle),
that is, the liberation of man from the fundamental evil of class inequality,
can, according to radical Marxists, only be achieved in a revolutionary way
by eliminating the class that owns the means of production. It can only be
brought about by the peasants and workers, aware of their historic mission and
interests, through their dictatorship, by all means, including terror, turmoil,

development, which will be 2 much more perfect state/condition than before. Cf. R. Ficek,

Christians in Socio-Political Life..., op. cit., pp. 159—162.

Ct. P. Skrzydlewski, Kolektywizm, indywidualizm a osobowa wizja czlowieka [Collectivism,

Individualism Versus the Personal Vision of Man), [in:] Spdr o osobg w swietle klasycznej
koncepcji cztowicka [The Dispute over the Person in the Light of the Classical Concept of
Man], P.S. Mazur (ed.), Krakéw 2012, pp. 133-136.

Marxist phraseology coined such terms as: alienation, class antagonism, class vanguard, base

and superstructure, the bourgeoisie, the dictatorship of the proletariat, the hegemony of
the social class, the historical mission of the proletariat, ideology and ideological struggle,

internationalism, capitalism, class interest, communism, conflict, culture, historical and

dialectical materialism, morality, state and law, party, politics, progress, work, religion,

revolution, socialism, society, justice, class consciousness, worldview, power, war, and others.

They are even — according to Marxists themselves — a derivative of the collectivist approach

to human existence. Cf. R. Ficek, Zaangazowanie chrzescijan..., op. cit., pp. 116-12.1.
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coercion and violence. The result of such activities is the creation of a single
community of people equal and free from all “bourgeois degeneration” and ex-
ploitation, including private property, religion, and family because — as Marxists
believe — these are factors that lead to the alienation of man. Socialism will be
achieved by humankind after abolishing the capitalist form of social life and
the introduction of the socialist order, that is, community with the state-owned
means of production (in Marxist dialectics: the highest stage of communism).*®

Marxist collectivist anthropology attempts to remove from politics the
classically understood common good regarded as human good in favor of the
utilitarian class interest. As the vanguard of the “new progressive world,” it will
also replace the political strategy oriented towards realizing the human good
for the sovereign communist power, i.c., the dictatorship of the proletariat.
Politics conceived in this fashion after the destruction of all social classes has
the ambition to build on earth a kind of communist paradise in which everyone
will be equal (universal egalitarianism understood in Marxist terms) and free.”’

The actions of the vanguard of the collectivist party personify “the good of
all” and, therefore, the good of the individual. Such visions have been adopted
not only by Marxists but also by neo-Marxists and all kinds of left-wing anar-
chists, who aims to “liberate humanity” through the cancellation of Christian
culture and remodelling of traditional forms of social life (family, community
religion, nation, etc.).

Individualism and its “target-specific” nature

Individualism as a way of experiencing and understanding reality has long
been an essential component of Western civilization. It did not appear sud-
denly, of course, but resulted from a combination of many complex religious,

56 . . . . ..
According to Marxists, in communism, there will be no state, statutory laws, or any political

power because the historical process after the period of class struggles will create a perfect
man who will not need such institutions; rather, he will free himself from them to realize
his new “true nature.” In the social order based on the human being understood in this
way the difference between the good of the individual and the good of other people will be
lost, the difference between individuals will disappear. It will be de facto a non-community
because it will not have one fundamental goal that connects all. No wonder then, that
there will be no law because there will be neither a subject (the source of law in the form
of public authority), nor the need for its existence for the common good, nor material
reasons that justify its existence, nor the personal life of a human being, where it would
be promulgated. Cf. R. Ficek, Zaangazowanie chrzescijan..., op. cit., pp. 122—-124.

57 o . ) L » .
Cf. M. Zidtkowski, , Uniwersalne wartosci’..., op. cit., pp. 228-230.
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social, economic, and political factors. In the 20" century, individualism came
under criticism, among others, from personalism and other related theological-
-philosophical trends. The individualization of the human person in Western
societies is a kind of self-propelling mechanism that, with successive and higher
levels of individualization of culture, is gaining momentum. Many sociologists —
starting with Emile Durkheim and Max Weber — displayed the formation of
individuality as a describable social process.

Analyzing individualism in the context of personalism, Henry de Lubac
states that the contemporary debate on these issues takes place at the level of
the metaphysical sense and mystery of the human person.

The evil of our time consists primarily of some degradation, or even dusting
down to dust, of the fundamental uniqueness of every human being. This evil
manifests itself much more in the metaphysical order than in the moral order.
We must oppose such disintegration, which is sometimes the planned goal of
atheistic ideologies, not so much with sterile polemics as with a certain “reca-
pitulation” of the intact secret of the person.™

The main reason for this is that this extremely individualistic view of man
does not fully take into account the social dimension of the human person
(man understood as a persona socialis). Moreover, extreme individualism - in-
scribed in the assumptions of extreme capitalism — is criticized for amoralism
concerning socio-economic life, recognizing the man as a self-centered and
anti-social being and making his freedom an absolute value. This trend puts the
individual in opposition to society. Therefore, it considers the conflict between
the individual and authority inevitable and identifies the contemporary culture
and society with the state legal system.

For the social doctrine of the Church, it is also difficult to accept the in-
terpretation of the natural law, especially the right to property equated with

% H.de Lubac, At the Service of the Church: Henri de Lubac Reflects on the Circumstances

that Occasioned His Writings, San Francisco 1993, pp. 171-172. Many modern critics of
liberal concepts have emphasized that the capitalist economic system is fundamentally
incompatible with current economic programs and the “planetary” ecosystem. In their
opinion, the world economy is based on limited material resources. Nevertheless, the capi-
talist economic model is founded on a paradigm of “infinite” economic growth. Therefore,
if the laws of nature cannot be changed, the approach to fundamental issues related to
human functioning in the complex political and economic system of the modern world
should be thoroughly revised. In practice, this means debunking the top priority “myths”
about understanding the human person (cf. Pope Francis, Evangelii Gaudium, no. 55).
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securing an individual’s absolute freedom of possession. In this context, it is
almost impossible to exercise the right to use goods and services under their
universal purpose (common good). As a result, it opens the way to a selfish
lust for profit and possession. The concentration of wealth in the hands of
a narrow group of people (oligarchy) inevitably leads to many severe problems
of a socio-political nature and consequently to a sharp conflict between capital
and labor. Therefore, legal regulations are necessary to protect workers’ rights,
such as fair wages, co-management, profit, and co—ownership.59

The modern understanding of individualism most often refers to an “indi-
vidually” organized society or an “individualistically” shaped individual. An
individualistic society is considered in opposition to the principles of an orga-
nized society. Thus, the “individualistic” human being is assigned autonomy in
making decisions and formulating evaluation criteria. In this sense, individuals
are no longer oriented towards norms and values defined by tradition but more
and more relate to their aspirations and beliefs. In effect, there is a great variety
of attitudes, lifestyles, and ways of acting.60

The individualism inscribed in the system of classical capitalism tends to
devalue the human person only to the dimension of a kind of product: the pro-
duce of labor. It distorts and misrepresents the theological meaning of economic
activity understood as a service to meet the needs of people and communities.
Extreme methodological individualism opposes the principle of solidarity. It
may also lead to a depreciation of the community dimension of involvement
in sociopolitical life. Large corporations often seek to marginalize — and con-
sequently — liquidate local economic activity. Admittedly, this may not be an
essential feature of capitalism. Nevertheless, efforts to monopolize the market
pose a severe threat to local economic initiatives, as well as the principle of
subsidiarity.

Individualism is also a concept in theology. In a positive sense, it is a cate-
gory that justifies the dignity of the human person. In a negative connotation,
however, it is a manifestation of the failure to take into account the social
dimension of man in Christian spirituality, pastoral work, and moral theo-
logy. In a theological sense, individualism is a characteristic sign of Christian
personalism emphasizing the value of a person. It has its source in discovering
the qualities of every person as a created and redeemed being expressed in the

** Cf.W. Piwowarski, Z. Skwicrczynski, Indywidualizm w naukach spotecznych [Individual-

ism in Social Sciences), [in:] Encyklopedia Karolicka [Catholic Encyclopaedia), vol. 7, Lublin
1997, col. 180.

@ Cf. R. Ficek, Christians in Socio-Political Life..., op. cit., pp. 109-114.
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vocation of every human being to a supernatural goal (to holiness). Christianity
is “individual” because it emphasizes the unique character and value of each
human person. In some currents of spirituality, this character was also a motive
explaining the focus on individual salvation and the need to avoid all occasions
for sin. This attitude, though, sometimes led to individualist asceticism, focused
on achieving personal perfection.”

Nowadays, also in theology, there is a tendency to both overcome and deepen
individualism understood in personalistic categories. To diminish individualism
is to emphasize the social dimension of salvation, which must encompass all
humanity. Individualism emphasizes the autonomy of a person and accentua-
tes individuation and individualization in the formation of personal identity.
It sometimes turns into anthropocentrism and subjectivism, which strongly
highlight the autonomy of conscience and the role of individual freedom not
constrained by moral norms. This attitude is postulated by cultural psycho-
analysis for which the development of personality is not the goal of referring
to invariable natural abilities of the human person.”

Contemporary individualism manifests itself in the tendency to define the
essence and tasks of the Christian faith in terms of ideology, contrary to the
traditional understanding of religious orthodoxy. It postulates the right to an
independent choice of the scope of religious truths. The individual faith of the
doctrinal-ecclesiastical unit should be opposed to religion, which is understood
as institutionalized denominations. Modern individualism exploits concepts
of individually organized society or an individualistically shaped individual.®

' Cf.S. Wyszytiski, Prymat osoby nad rzeczq. 7 okazji 30 rocznicy powstania Wydziatu Filozofti

Chrzescijariskiej KUL 7.03.1976 [The Primacy of Person over Thing: On the 30” Anniversary
of the Faculty of Christian Philosophy of the Catholic University of Lublin 7.03.1976), [in:]
S. Wyszyr'lski, Nauczanie 5poiefzne..., op. cit., p. 717. The most extreme manifestation of
individualism was the depreciation of the world treated as the source of sin. This attitude
was also fostered by getting to know the social nature of the Church. With this attitude,
everything was subordinated to the formation of individual piety. Individualism meant
that the pastoral care ignored the communal character of the sacraments, especially the
Eucharist. They were treated as an opportunity for private prayer, for which the sacraments
created good circumstances. Cf. W. Piwowarski, Z. Skwierczynski, Indywidualizm...,
op. cit., col. 181.

Cf. W. Piwowarski, Z. Skwierczytiski, Indywidualizm..., op. cit., col. 182.

Ct. S. Wyszynski, Spofecznosé przyrodzona i nadprzyrodzona..., op. cit., pp. s9-62; Z. Bok-
szaniski, Indywidualizm a zmiana spoleczna. Polacy wobec nowoczesnosci. Raport z badat
[Individualism and Social Change: Poles and Modernity. Report on Research), Warszawa

2007, p. 7.
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An individualistic society is considered in opposition to the principles of
the organization of society, whereas the individualistic individual is assigned
autonomy in making decisions and formulating evaluation criteria. It means
that individuals are no longer guided by norms and values defined by tradition;
rather, they are driven by their aspirations, beliefs and a considerable variety of
attitudes, lifestyles, and ways of acting,

Thus understood, individualism weakens the sensitivity to God and man,
leading inevitably to practical materialism that favors the spread of moral per-
missiveness, utilitarianism, and hedonism. The values associated with “being”
are replaced with those associated with “having.” The only goal that is taken
into account is material well-being. The so-called quality of life is most often or
exclusively interpreted in terms of economic efficiency, disorderly consumerism,
attractions, and pleasures derived from physical life. Deeper relational, spiritual,
and religious dimensions of existence are forgotten.

In such a climate, suffering, which though always weighing heavily on hu-
man life can become a stimulus for personal growth, is “censored,” rejected as
useless, and even fought as an occurrence of evil to be avoided at all times and
under all circumstances. When it cannot be overcome, and when even hope
for future prosperity disappears, a person tends to believe that life has lost all
meaning and is increasingly tempted to exercise the right to put an end to it.
For modern man life becomes just a “thing,” which he considers as his exclusive
property, entirely subjected to his rule and manipulation.64

In traditional individualistic systems, man — as is the case in collectivist
Marxism — is merely a better-organized substance: he exists through and thanks
to it. Human existence is confined to matter, to biological and sensual life.
Hence, the anthropology of individualistic concepts will face the challenge of
building a new vision of human dignity. Sililarly to collectivism, it will narrow
this dignity down to having, disposing, and using. The dignity of the human
person will be understood in utilitarian terms. Not everyone will have it, and

64 . . . .
In the same cultural context, the body is not seen as a typical personal reality, a sign,

and a place of relationship with others, with God, and with the world. It is reduced to
a purely material dimension: it is merely an assembly of organs, functions, and energies
that can be used only by means of the criteria of pleasure and efficiency. As a consequence,
sexuality is also deprived of a personal dimension and is treated instrumentally. Instead of
being a sign, place, and language of love, that is, the gift of self and acceptance of another
human being with all their wealth, it becomes more and more an opportunity and a tool
of the self-affirming I and selfish fulfillment of one’s desires and drives. Cf. R. Ficek,
(Post-)Modernity..., op. cit., pp. s0—56.
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those who do not have it will be doomed to extinction. Their death, then, as is
the case in Marxist ideology, is treated as a natural thing, a historical necessity.

As aresult, when faced with a life that is born and a life that dies, man is
no longer able to ask himself the question of the most authentic meaning of
his existence, accepting in a genuinely free manner these crucial moments of
his “being.” He is only interested in “action” and therefore tries to use all the
technological achievements to program and control birth as well as death,
extending his mastery over them. These authentic experiences that should be
lived then become things that man claims to possess or reject.

For that reason, authentic freedom is an immense gift but — at the same
time — a considerable task. From the individualistic point of view, however,
any objective moral criterion — external to the individual — would mean the
destruction of the autonomous personality because it is related to the limitation
and control of human actions. Besides, it would undermine the full sovereignty
of an individual who aims with his whole being towards complete and unli-
mited freedom, i.e., the absence of any cause or dependence. However, it is the
essence of the autonomy that individualism needs. In this sense, individualism
will always face a significant problem explaining the existence and execution of
legal as well as moral principles. In other words, individualism will deny such
regulations with the proviso that they are malicious in their nature. Extreme
individualism, therefore, seems to be anti-social anthropology atomizing every-
thing and antagonizing everyone to everyone. However, this antagonism has
direct sources other than the class rivalry of collectivism. In this case, the struggle
is for the benefit, for measurable goods that lead to power and domination.

Personalism as the integral-humanist concept of man

In individualism and collectivism, Christian personalism attempts to expose
these errors that threaten the integral concept of a human being. Only such
social systems are ethically justified, which create the right conditions for the full
development of the human person, and not those that distort and deform them.
Personalism does not directly propose a social system but shows how to search
for or improve the existing forms of social, economic, state, and cultural life.®

As the name suggests, personalism positions the human person at the center
of discussions about the social system. A person is understood in the creative-
-salvation perspective as imago Dei (an image of God), who has a transcendent

® Cf. S. Wyszynski, Duch Bozy w wolnym czlowickn..., op. cit., pp. 779—780.
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destiny. He realizes himself in natural communities: the family, various pro-
fessional, social, economic, homeland, and state groups. He is endowed with
freedom, but at the same time, he is a social being, realizing himself in a com-
munity of other persons.*®

From the 19" to the 20™ centuries, however, a discourse on the concept of
a personal God emerged on a broader philosophical and theological forum.
Affirming the claim that God is the only Being that can be called a Person,
Cardinal Wyszynski connected in his personalism the normative concept of
being human with God (So/i Deo).”” The Christian tradition, as well as the
reference to realistic personalist philosophy, reveal that this is not subjective
idealism that reduces reality to human thought. According to Wyszynski, it
is God’s transcendence that gives God’s creation His irreducibility. Also, the
natural law — understood as a meaningful order of reality in relation to the
subject — is merely constituted but not created by human subjects. God, as
the Supreme Person, guarantees both significant order and irreducible reality.68

In the personalistic concept of Cardinal Stefan Wyszyriski, man is a complex
being and understood as a “double” of the physical and spiritual element. The
material and spiritual elements are so closely related that they cannot be fully
separated without destroying human existence.® It is the spiritual element that

66 . L« o . .
According to Wyszyriski: “The natural dignity of the human person culminates in the

person of God-Man Jesus Christ. Without Christ, man cannot fully understand him-
self. He cannot understand who he is, what his proper dignity is, nor how to recognize
his vocation and final destiny” (S. Wyszytiski, Chrystusa nie mozna wylgczyé z dziejéw
cztowicka (23.11.1980) [Christ Cannot Be Excluded from the History of Man (23.11.1980)),
lin:] S. Wyszynski, Koscidt w stuzbie Narodu [The Church at the Service of the Nation),
Poznan-Warszawa 1981, p. 241).

A bishop’s motto present in the coat of arms of the Primate of Poland, Cardinal Stefan
Wyszynski. Cf. J.R. Stone, The Routledge Dictionary of Latin Quotations: the Illiterati’s
Guide to Latin Maxims, Mottoes, Proverbs and Sayings, London 2005, p. 207.

Cf. S. Wyszynski, Prymat czlowieka na globie. Do prawnikdéw. Warszawa 28.12.1969
(Zhe Primacy of Man on the Globe: To Lawyers. Warsaw 28.12.1969), [in:] S. Wyszyriski,
Idzie nowych ludzi plemie..., op. cit., p. 43.

Analyzing the physical-spiritual dimension of man, Cardinal Wyszynski is convinced that
human uniqueness is expressed already at this level: “Through the body, the human person
joins the world around him. Owing to this, man is a part of that world, lives, and acts in
it. He is subject to its laws but also occupies a unique position in it. He is its master: he
organizes, conquers, processes, and uses it for his life and development. (...) The body, as
a material element, is — as a result — a kind of bridge connecting the reality of the temporal
world with the supernatural realm” (S. Wyszyniski, Najwazniejszq wartosciq na swiecie jest
czlowiek, Warszawa 19.10.1980 [The Most Important Value in the World is Man, Warsaw
19.10.1980), [in:] S. Wyszynski, Koscidl w stuzbie..., op. cit., pp. 88-89).
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determines the unity of the human being and defines man as a human being,
On the spiritual level, man realizes his own personal identity, unifying all of
man’s “I's.” In this way, man is himself, a being separate from others like him:
he is a person. It means that he is consciously active and free.”” The concept
of a person, therefore, means self-existence in being a substantial whole of the
physical and spiritual nature, as well as freedom and responsibility. Then, man-
-person understood in this way transcends the entire reality that surrounds him,
belongs to himself, has himself, and has a non-transferable responsibility for
himself. Belonging to himself, a human person cannot/should not be used by
anyone. No one can represent him, and he cannot even be considered “a possible
object of use.” A man as a person is responsible for himself.”

Therefore, man is a personal being of unique value. This is connected with
the truth, which has an axiological dimension, defined by the term personal
dignity. One can speak of dignity only in relation to man. This concept signifies
and contains ethically evaluative content and ethical assessment. It expresses
both the qualification of human acts and their moral evaluation. Man is the
subject of his own action, and the ethical value of his action is precisely the
unique value of man.”

According to Cardinal Wyszynski, the justification of the dignity of
a person does not only take place at the innate level. It also has a supernatural
dimension. Two references can be adduced in this dimension. The first is the
fact of creation. The value of a person is determined by his origin from God,
his likeness to him, the “image of God.”” The second completes the first by
the fact of the Incarnation and Redemption accomplished by Jesus Christ.
The truths are essential components of a person’s total value: God’s sonship
of man resulting from the fact of redemption. From these truths, there are
several concrete conclusions. Man has a transcendent selfworth, which no one

" Cf. S. Wyszytiski, Zadania i $rodki oddzialywania Kosciola w Polsce w zakresie ksztalto-

wania kultury spoleczno-karolickiej, Warszawa — koscidt sw. Anny 1s.01.1971 [Tasks and
Means of Influencing the Church in Poland in the Formation of Socio-Catholic Culture,
Warsaw, St Anne’s Church, 15.01.1971), [in:] S. Wyszynski, Kazania i przemdwienia...,
op. cit. (Archiwum Instytutu Prymasowskiego w Warszawie, vol. 36), pp. s9—6o.
“Beyond the human being — emphasizes the Cardinal — there is no personality, no ra-
tionality, and no freedom” (S. Wyszyniski, Spofecznosé przyrodzona..., op. cit., p. 61). ,,As
an autonomous subject of rational nature, man becomes the perfect being through the
entirety of his nature. Thus, (...) the human person is the first and fundamental value of
the whole social order” (S. Wyszyniski, Najwaznicjszq wartosciq na swiecie jest czlowiek...,
op. cit., pp. 90—91).

Cf. S. Wyszynski, Najwazniejszq wartoscig na swiecie jest cztowick..., op. cit., s. 89.

S. Wyszynski, Chrystusa nie mozna wytgczyc..., op. cit., p. 241.
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can deprive him of. This dignity cannot be relinquished. It results from the
equality of all people in their humanity.”

As Wyszynski pointed out, man is “the image of God” in the light of God’s
plan. Through the work of the Redemption of Christ, he was adopted by God.
In this context, it is possible to fully discover the unique value of a person,
defined by the notion of self-worth. This is the basis for thinking about man
and his ethical evaluation as well as its treatment in the practice of life by
oneself and other people. It also operates as a fundamental truth of Christian
anthropology.” In the personalistic language of Cardinal Wyszynski, “the
whole truth about man” demands that it be examined not only as of the value
of a person in the natural sphere, but also in the supernatural realm. Only such
truth reveals fully human dignity.”

Human self-worth is also evidenced by the goodness that a man has com-
mitted rationally and freely — the good that is the determinant of the common
good. Man, as a rational being, builds a more just humanity. This is, then, his
sacred duty and moral imperative.”

Man’s inclination to coexist with his neighbors —writes Wyszynski — is comparable
to that of God the Father to coexist with God the Son and God the Holy Spirit.
God wanted to form a nature for a man. So that it was one in himself, but one
that strives to live with others.”

Apart from natural values that testify to his exceptional dignity, man also
has spiritual and supernatural worth. Therefore, the only man is a “person”
made in the Creator’s image and likeness among all creatures on earth. He alone
in the visible world is the creature that God wanted for himself. It is a man
who has been called to participate in the very life of God. This participation is
a personal meeting. Man cannot find himself, assert who he is, other than by

" OCES. Wyszytiski, Mitos¢ i sprawiedliwosé..., op. cit., p. 3195 S. Wyszyniski, O katolickiej woli

Zycia..., op. Cit., p. 34.

“Made in the image and likeness of God, man only in God has rest. Hence the ultimate goal
of man is connecting with God in eternal happiness. We strive for it by filling God’s com-
mandments and self sanctification” (S. Wyszyniski, Mitos¢ i sprawiedliwosc..., op. cit., p. 50).
Cf. S. Wyszyntiski, Mitosé i sprawiedliwosé..., op. cit., p. 319.

Ct. S. Wyszynski, Uswigcenie doczesnosci. Do duchowieristwa Warszawy 3.08.1962 [Sancti-
Sication of Temporality. To the Clergy of Warsaw 3.08.1962), [in:] S. Wyszytiski, Nauczanie
spoleczne..., op. cit., p. 189.

S. Wyszyniski, Mitosé i sprawiedliwosc..., op. cit., p. ss.
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secking God throughout his life. By discovering God, a man is also uncovering
himself. Man must continuously find himself because he is the image of God.”

Man cannot discover himself, however, except in God, in his prototype.
A man exists sensibly in the world only as the image and likeness of God.
In God, the truth about man, his mystery, and final calling is fully revealed.
It manifests itself in every human being, regardless of qualifications, level of
intelligence, sensitivity, and physical ableness.®

Christian personalism presupposes the transcendence of man. This transcen-
dence results from the personal character of the human being and is revealed in
the functioning of his mental faculties: intellect and will. The mental cognition
of a man, through its activism, selectivity, non-material and universal profile,
goes beyond the categories of matter. It indicates the transcendence of man as
the owner of the intellect.” The second sector of the dynamic transcendence
of human being is the phenomenon of freedom manifested in the fact of self-
-determination. Through the act of freedom, expressed in free decision, man
fulfills himself as a man and thus as a subject rational from within.*”” Thanks
to freedom, man shapes his personality, inner “face,” sets goals, chooses means,
and decides about his own life. Even though he is included in the system of
biological and social determinants, he transcends the world around him in
acts of free choice.

Thanks to his freedom, he can be “active” even at death, making “the final
choice.” Another manifestation of human transcendence is the sphere of higher
values: cognitive, moral, aesthetic, religious, which constitute the broadly
understood spiritual culture of the human person. Respecting these values is

" Cf. S. Wyszynski, W sprawie katolickiego wychowania mlodziezy. Gniezno s.10.1950 [On

the Catholic Education of Youth. Gniezno 5.10.1950), [in:] Listy Pasterskie Episkopatu Polski
1945-1974, Paris 1975, p. 173.

As Cardinal Wyszynski pointed out: “All communities must be created on a human
scale. All of them must have the rights and obligations of a human person as a starting
point so that people will feel good in them, just like in well-tailored clothing. Hence, it
is impossible to build social life structures differently, just only by taking into account
the human person’s faculties and capacities. Whenever social institutions or any forms of
social life conflict with the rights and obligations and with the inner character and nature
of the human person, they always become anguish and torment” (S. Wyszyniski, Pacem in
terries..., op. cit., p. 12.4).

Ct. S. Wyszytiski, W obronie zycia..., op. cit., p. 118; S. Wyszyniski, Mitosé i sprawiedliwosé...,
op. cit., p. 52.

Cf. S. Wyszynski, Wotamy o ,nowych ludzi plemig” [We Cry Out for “a Tribe of New Peo-
ple”), [in:] S. Wyszytiski, Nauczanie spoleczne..., op. cit., p. 287
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a prerequisite for genuine humanism.” In Cardinal Wyszyniski’s theory of values,
however, the idea of love is central.* The Primate of Poland’s personalism is
closely related to existential Thomism, while the modern post-Cartesian phi-
losophy is treated with a distance. Little wonder, therefore, that the structure
of the human person is explained mainly with the help of semantics borrowed
from the theory of being, hereditarily derived from the world of things. The
ontological language in the description of man is justified, but only the per-
sonalistic-axiological language fully highlights his subjectivity and specificity.*

The personalistic vision of man presented by Primate Wyszynski emphasi-
zes the preeminence of the human person in the entire reality of the temporal
world. It is related to respect for his dignity and freedom. It also means the
dominance of the supernatural sphere over matter and the balance between
objective and subjective order. The personalistic concept of man presented by
Primate Wyszynski emphasizes the priority of the human person in the whole
reality of the temporal world.

Christ is asserting the high dignity of man. When He was accused of making
himself God, he said: “You are Gods. Also, you are shocked that | have called
yourselves the Son of God” (cf. J 10:34). In today’s age of destructive behemoths,
we must remind people: “you are gods.”86

83 . . 1. . . . .
To understand man means to discover in him strange faculties which, despite distortions

and co-occurring disorder, want justice for himself and others. They even desire it in the
face of God. (...) However, when one discovers the desire for truth, freedom, and justice in
man, one does not know him wholly yet. It is only the mysterious threshold of humanity.
Whoever thinks that the three powers are capable of exhausting the essence of humanity
is wrong. In man, there is another wonderful force of body and spirit that carries him on
the wings of social pursuit of one another: it is the power of love. (...) It takes so much space
in human nature that the powers of truth, freedom, and justice are only the threshold; it
is a closed-door if there is no love”, S. Wyszynski, Kamienie wegielne budowane na gérach
swigtych. Na Jasnej Gorze po powrocie z nwigzienia (2.11.1956) Cornerstones Built on Holy
Mountains. In the Jasna Géra Monastery after Return from Imprisonment (2.11.1956)], [in:]
S. Wyszynski, Nauczanie spoleczne..., op. cit., p. 64.

Ct. S. Wyszytiski, Najwazniejszq wartosciq na swiecie jest cztowiek..., op. cit., p. 87.

Cf. R. Ficek, Christians in Socio-Political Life..., op. cit., pp. 25-27.

S. Wyszynski, Wiecznie oporny..., op. cit., p. 249; the quote from the Gospel as paraphrased
by Card. Wyszyriski.
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Conclusions

Cardinal Wyszyniski’s consideration on the social teaching of the Church was
rooted in an anthropological and ethical points of view. Virtually the entire
legacy of the Primate’s scholarly and pastoral activity is inscribed in the tradition
of the Church’s centuries-long reflection on socio-political matters. The funda-
mental error of the social systems created in the 20" century is anthropological
and is expressed in a distorted vision of man.

Collectivism (communism or various socialist systems) and individualism
(extreme capitalism, liberalism) in confrontation with each other emphasized
the incompleteness of the anthropological vision of man. In this context, some
of human faculties were reduced, ignored, or even ultimately rejected. Praxeo-
logical personalism in the approach of Cardinal Wyszynski tries to expose
these errors because only such systems of social life are ethically justified which
create proper conditions for the full development of the human person, and not
those that distort or disfigure them. Cardinal Wyszynski’s personalism does
not directly propose any particular social system. It shows how to search for or
improve the existing sociopolitical, economic, or state life forms.

Co-relational personalism puts a human person bestowed with the dignity
of a “child of God” at the center of the discussion. The human person under-
stood in the creative and salvific perspective as i72ago Dei has his transcendent
destiny. It realizes himself in natural communities such as the family, various
professional, social and economic groups, , and finally, the homeland, nation
and state.Man is endowed with freedom, but at the same time, he is a social
being (persona socialis), realizing himself in the community of persons.

The main problem of “incomplete systems” of social life (collectivism or
individualism) is the anthropological error that considers an individual hu-
man being a common element and part of the social organism. The good of
the individual is completely subordinated to the good of social structures. In
“incomplete systems” the individual’s good can be realized without considering
his/her independent choice. A person is identified with a specific set of social
relations. For “incomplete systems” the human being understood as an inde-
pendent subject of moral decisions entering into relations with the world and
creating the “integral-humanist” social order seems to be irrelevant.

Collectivist and individualist anthropologies, which perceive social life
structures in terms of competing social classes or individuals, must take up
the fight against the Western traditional social culture, which displays man
as a personal being, living and developing through the community. From the
perspective of Cardinal Wyszyniski, social order is akind of arrangement in
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which man is a sovereign; it is a social structure in which a subject is a human
person, not a class, stratum, social group, or individual who is at constant war
with others. Personalism views the good of man — man recognized as the sove-
reign of social life — as the proper goal and sense of the entire social structure
and all social activities.
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his book is a highly informative and erudite work. The first part provides
a comprehensive survey of Hebraism and Bible translations in Renaissance
Western Europe (pp. 23-92). Like many of the scholars whom he deals with, the
author is Homo trilinguis. His significant contribution here is a thorough study
of Polish Hebraism and a detailed research of Bible translations into Polish. The
structure of the book makes the comparison of Hebraism between East and West
almost unavoidable, and Pietkiewicz draws conclusions from this comparison.
The Polish Hebraism, in all its aspects, was inferior to its Western precursor, so
it had to largely depend on it. Furthermore, the majority of Hebraist scholars
in Poland were not Polish by origin. Some were Italians, such as Francesco
Stancaro (c. 1501-1574) and Giorgio Biandrata (Blandrata, 1515-1588); one was
Dutch, Jan Van den Campen (Johannes Campensis, c. 1490-1538) and one was
a “baptized Jew,” namely Dawid Leonard, to mention only a few prominent
ones. However, Pietkiewicz concludes that besides at least several dozen people
who mastered Hebrew to the degree of being able to teach and translate the
language (p. 154), hundreds of Polish or Lithuanian people knew basic Hebrew,
and this knowledge “could have been more widespread than today” (p. 281).
Centers of Hebraist scholarship were created in Konigsberg, Pinczéw, Vilnius
and - first and foremost — Cracow. The historic capital city owed its Hebraist
significance to the initiatives of Bishop Samuel Maciejowski (1499-1550) and the
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subsequent efforts of Bishop Piotr Tomicki (1464-1535), who established (c. 1528) the
first Hebrew chair at the University of Cracow, headed by Dawid Leonard (p. 101).

Jan Laski (1499-1560) was an important figure of the Reformation both in
and outside Poland. In 1526 he returned to Poland from Basel — he belonged
to Erasmus’s circle — and became known as the patron of Polish humanists
(pp- 126-127). Importantly, it was he who purchased Erasmus’s precious book
collection. It contained 413 volumes of classical and religious works and was to
remain, by agreement, with Erasmus until his death. Andrzej Frycz Modrzewski
(1503-1572) brought the collection to Cracow. Erasmus was, to say the least, not
fond of the Hebrew language and feared what it would mean for the tender
Christian soul. Therefore, he recommended that it should be left “to the Jews
and theologians. Besides, there is the risk that a boy might absorb some Judaism
with his alphabet” (The Right Way of Speaking Latin and Greek: A Dialogue
in CWE 26, 389). This brings to mind what Pietkiewicz rightly marks: in
Poland and elsewhere, people interested in Hebrew were accused of Judaizing
tendencies, and the learning of Hebrew was considered to promote heresy and
confusion that might put Christendom at risk (p. 100).

Some flaws in this work should be pointed out. Pietkiewicz quite often sounds
like an exclusivist theologian. For example, in referring to Jan Laski, he writes
(p- 127) that at the end of his life and after his death, Francesco Stancaro and
Giorgio Biandrata, the two Italian promoters of the Reformation in Poland
who both play important roles in Pietkiewicz’s book, were “spreading heresy
that was detrimental to unity” [of the church]. The study of Hebrew put at risk
those scholars who devoted themselves to it, but a Protestant conviction might
put a scholar at even greater risk, as suggested by Stancaro’s bitter experience.
Bishop Maciejowski brought him to Cracow where he presided over the Hebrew
language chair. However, when Stancaro’s adherence to the Reformation was
exposed, he was imprisoned and had to escape and flee throughout Poland,
until he settled in Konigsberg. Pietkiewicz has no leniency for him because
“In all the circles in which he appeared, he was involved in Christological and
soteriological disputes, introducing dissensions, unrest and splitting Polish
Protestantism” (p. 108).

The above-mentioned Dawid Leonard is defined by Pietkiewicz as “a bap-
tized Jew” (pp. 101, 137) — Was Leonard’s Christian faith a camouflage? Was
he a pretender? Is it necessary to use this derogatory term when referring to
a sincere and genuine convert from Judaism to Christianity? Similarly, the man
who read the Old Testament to Szymon Budny — a Hebraist and important
Bible translator (c. 1530-1593) — was also “a baptized Jew” (p. 137). Again, why
does Pietkiewicz use this derogatory term? Szymon Budny himself is called
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a heresiarch, and not just by his contemporary opponents but by Pietkiewicz too
(pp- 137, 183, 207). A more pluralistic or balanced religious attitude in defining
or describing issues of faith-controversy would have prevented the uneasiness
that intermittently accompanies the reading of this book.

Pietkiewicz’s exclusivism is also discerned when he deals with Christians
who chose to reject the Trinitarian version of Christianity and follow Unitari-
anism. He refers to them as heretics. Thus, Biandrata is called a heresiarch, and
Bernardino Ochino (c. 1487 — c.1564/1565) is a heretic (p. 123). Unmistakably,
Pietkiewicz wholeheartedly dislikes these “antitrinitarian heresies brought to
Poland by the Italians, mainly by Biandrata” (p. 125).

A few typographical issues are probably unavoidable, especially when dealing
with Hebrew. Thus, the singular of parashot (Mw19) is parasha (M79) and not
“parash” (w79) (p. 197). Jakub Wujek — perhaps the most outstanding among
these Renaissance Polish Bible translators — commenting on Ps. 2: 1, explained
that “The Hebrew word 013 Goim is generally translated as heathens and 0x?
leumim means the faithful Jewish nation” (p. 198). This is simply wrong, since
leumim does not mean “the faithful Jewish nation;” rather, it means nations,
in plural form, and in general. This last is more than just a typo, and yet passed
through into the present book unnoticed.
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ndrzej Kansy, pracownik naukowy Mazowieckiej Uczelni Publiczne;j,

dziatacz Towarzystwa Naukowego Plockiego, regionalista i prasoznawca,
opublikowat wazng ksiazke o miejscu i roli prasy w historii Koscioléw mariawic-
kich. Autor szczegélowo przebadal, w jakich realiach prasa ta si¢ ukazywala,
jaka tematyke podejmowata, jak odnosita si¢ do rozmaitych nurtéw spoteczno-
-politycznych, jaka role w jej redagowaniu odgrywali liderzy mariawiccy. Jest
to pierwsze tego rodzaju studium, poparte ogromng wiedza i tytaniczng praca.
Material, na ktérym Andrzej Kansy pracowat, dotyczy 110-letniego okresu, od
czaséw Krolestwa Polskiego przez lata IT Rzeczpospolitej, PRL az po pierwsze
¢wieréwiecze 11 Rzeczpospolitej. Warto$¢ studium zwieksza takze to, ze pod
terminem ,,prasa mariawicka” rozumie si¢ w nim zaréwno pras¢ rodzacego si¢
na poczatku XX wieku ruchu mariawickiego, pézniej Starokatolickiego Kos-
ciota Mariawitéw (a od 1967 roku Kosciota Starokatolickiego Mariawitow), jak
i numery prasowe Kosciota Katolickiego Mariawitéw. Andrzej Kansy dotart
do 12 archiwéw izbadat tres¢ artykuléw 40 tytuléw prasy mariawickiej z lat
1907-2017. S3 to czgsto tytuly niszowe, bardzo trudno dost¢pne.

Studium dzieli si¢ na trzy rozdziaty: Dzialalnos¢ prasowa mariawitéw
w okresie niewoli mzrodowej; Prasa mariawitéw w latach 1918-1945; Inicjatywy
prasowe wspdlnot mariawickich po I wojnie swiatowej.

Rozdzial I (s. 31-94) obejmuje lata 1907-1918, a zatem okres od zainicjowania
dziatalnosci prasowej nowo utworzonego wyznania w Krélestwie Polskim az po
odzyskanie niepodleglosci po I wojnie $wiatowej. Znaczng cze¢s¢ tego rozdziatu,
ponad 25 stronic (s. 31-56), autor poswigcil historii poczatkéw i formowania
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sic wspolnoty mariawickiej. Podobnie bedzie w pozostatych rozdziatach. Nie
czyni¢ jednak z tego zarzutu — opracowania kontekstu, w ktérym rodzity si¢
i rozwijaty poszczegodlne czasopisma mariawickie, s3 dokonane profesjonalnie, ze
znawstwem tej skomplikowanej problematyki i z wyrazna troska o zachowanie
naukowej bezstronnosci oraz obiektywizmu.

Kansy informuje najpierw, ze juz 3 stycznia 1907 roku, tuz po Wquczeniu
mariawitéw z Kosciota rzymskokatolickiego, zaczal ukazywad si¢ pierwszy
periodyk tej spolecznosci, ,Mariawita. Czciciel Przenaj$wictszego Sakramen-
tu”. Jego spiritus movens, pierwszym redaktorem, wydawca i najptodniejszym
autorem byl ks. Jan Maria Michal Kowalski, minister generalny Zgromadzenia
Kaptanéw Mariawitéw. Pismo ukazywalo si¢ w Lodzi. Przedstawiano w nim
zalozenia mariawityzmu, wysitki kaptanéw mariawitéw w celu przywrécenia
porzadku religijno-spolecznego, zachwianego w ich przekonaniu przez niegod-
nych duchownych katolickich. Dwa lata pézniej, w 1909 roku, funkeje redaktora
odpowiedzialnego i wydawcy czasopisma objat ks. Tomasz Krakiewicz, profesor
Seminarium Duchownego w Lublinie, a po nim kolejny czolowy mariawita,
réwniez wywodzacy si¢ ze Srodowiska lubelskiego, ks. Roman Préchniewski.
Wida¢ zatem, ze gléwni przekaziciele idei mariawickiej — matka Maria Francisz-
ka Koztowska, ks. Jan Kowalski, ks. Roman Préchniewski i inni — od samego
poczatku doskonale rozumieli funkeje prasy jako narzedzia apostolstwa, a takze
jej role integracyjna. Na famach ,,Mariawity...” w prosty sposob wyjasniano za-
sady i podstawy poboznosci mariawickiej (adoracja Naj$wictszego Sakramentu,
na$ladowanie zycia Maryi, solidarno$¢ z ubogimi). Tresci biblijne przekazywano
we wlasnym przektadzie i specyficznej interpretacji. Dbano o przedstawianie
historii mariawityzmu, informowano o dziatajacych w strukturach Kosciota
zgromadzeniach i bractwach, uprzystepniano ich statuty. W latach 1907-1910
»>Mariawita...” byt wydawany jako tygodnik, a od 1911 jako miesi¢cznik, w formie
zeszytéw ksigzkowych (np. w 1912 wyszly dwa taczone numery). W latach 1907
1908 czasopismo ukazywalo si¢ z dodatkiem ,Wiadomosci” (od 7 stycznia 1909
»Wiadomo$ci Mariawickie”). W ,Wiadomo$ciach” poruszano gléwnie zagad-
nienia spoteczne, dbano o kontakt z wiernymi, polemizowano z przeciwnikami.

Rozdzial IT (s. 95-236) autor podzielil na nast¢pujace punkty: 1. Wydawcy
mariawiccy w dwudziestoleciu migdzywojennym; 2. Represje wobec prasy ma-
riawickiej; 3. Rozglam w mariawickim kosciele — przyczyny i skutki; 4. Rozwdj
prasy mariawickiej w latach 1918—1939; 5. Wydawcy mariawiccy w latach II wojny
Swiatowej i okupacji; 6. Podsumowanie. W sensie $cistym prasie mariawickiej
poswiecone sa punkty 4 i 6, pozostale znéw stuza nakresleniu kontekstu.

Rozdzial ten otwiera sensacyjnie brzmigca, cho¢ znana badaczom mariawi-
tyzmu wiadomos$¢, ze juz w 1918 roku
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w hotelu Bristol w Warszawie odbyto sie spotkanie bp. Filipa Feldmana z J6zefem
Pitsudskim (...). Celem spotkania byto przekazanie objawiei M.F. Koztowskiej.
Podczas rozmowy Pitsudski zapewnit, ze w imie tolerancji religijnej nie dopusci
do przesladowania mariawitéw. W dowdd wdziecznosci w swigtyniach mariawi-
ckich odprawiono msze za zdrowie Naczelnika (s. 95).

Autor dotart takze do wypowiedzi bytego podinspektora Policji Paristwo-
wej Zygmunta Tolpyhy, wedlug ktérego ks. Kowalski w okresie przewrotu
majowego (1926) podjal probe zorganizowania oddziatu strzeleckiego, a prasa
mariawicka informowata o zebraniach w wioskach z przewaga ludnosci maria-
wickiej. Zebrania te miaty na celu organizowanie oddzialéw ,wojska Marji”.
Wtadze odradzajacego si¢ panistwa, widzac, ze w zachetach chodzi miedzy
innymi o ,,przeprowadzenie reformy rolnej z karabinem w r¢ku”, ograniczaty
te inicjatywy. Z poszukiwan autora wynika wigc, ze — jak w okresie zaboréw —
przywddcy mariawiccy, takze z pomocy prasy, usitowali z jednej strony zyska¢
poparcie caratu dla swojej organizacji, z drugiej zas sprzyja¢ ruchom lewico-
wym; rowniez po odzyskaniu niepodlegloéci starali si¢ o pozytywne relacje
z wladzami odrodzonego panstwa polskiego. Migdzy innymi w tym wlasnie
celu bp Préchniewski spotkat si¢ z premierem Ignacym Paderewskim.

Z badan Andrzeja Kansego wynika jednoznacznie, ze sytuacja prawna
mariawitéw po 1918 roku skomplikowata si¢: legalnie, opierajac si¢ na ukazie
carskim z 1912, prowadzili oni dziatalno$¢ na terenach bylego zaboru rosyjskiego,
brakowato natomiast analogicznych uregulowan prawnych na terenach bytych
zaboréw pruskiego i austriackiego. W 1921, na podstawie konstytucji z tego
roku, dokonano podziatu na koscioly i zwigzki wyznaniowe prawnie uznane
i prawnie nieuznane. Starokatolicki Kosciét Mariawitéw zostat zaliczony do
prawnie uznanych, wszelako wedtug interpretacji Ministerstwa Wyznan Re-
ligijnych i O$wiecenia Publicznego mégt on dziataé jedynie na terenie bylego
zaboru rosyjskiego. Ten brak regulacji trwat praktycznie do 1930 roku, kiedy to
Ministerstwo zaproponowato nowy podziat. Podziat ten, podkresla A. Kansy

byt konsultowany z wojewodami i spotkat sie z ich aprobata. W odpowiedzi (...)
nadsytali swoje uwagi wraz z wykazami poszczegélnych wyznan wedtug zapro-
ponowanego podziatu. Wyznanie mariawickie zostato odnotowane w 1931r.
w wojewddztwach: biatostockim, warszawskim, $laskim, wilefAskim, kieleckim,
tédzkim oraz w miescie stotecznym Warszawa. Na podstawie danych z woje-
wodztw dokonano zestawienia wyznan wraz z ich podstawami prawnymi. Wykaz
funkcjonowat do 1939 r., a mariawici zostali w nim przyporzadkowani do wyznan
chrzescijanskich uznanych na podstawie ustawy z dnia 11/24 111 1912 r. (s. 98).
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Mimo wszystko polozenie prawne Starokatolickiego Kosciota Mariawitéw
wcigz wywotywato watpliwosci. Dotyczyto to na przyktad zwolnien podatko-
wych, powolywania duchownych do stuzby wojskowej, kapelana dla zotnierzy
mariawickich.

W opisie historii Starokatolickiego Kosciota Mariawitéw w okresie miedzy-
wojnia i wojny autor zwraca uwage na kilka znaczacych wydarzen. Na pierw-
szym miejscu wymienia $mier¢ matki M.F. Koztowskiej 23 sierpnia 1921 roku,
podkreslajac, ze z chwilg ta zakonczyt si¢ okres najwigkszego rozwoju maria-
wityzmu. Podaje przy tym dane statystyczne $wiadczace o rozmachu, z jakim
pierwsi mariawici prowadzili pracg apostolska. Maria Franciszka Koztowska

zostawiata Kosciot z 43 tys. wiernych oraz z rozbudowana infrastrukturg stuzaca
celom religijnym, wychowawczym, o$wiatowym i spotecznym. Wierni byli zor-
ganizowani w 73 parafiach, 41 filiach. W ich posiadaniu znajdowato sie 80 kos-
ciotdéw, 14 kaplic, 51 kaplic domowych, siedem klasztoréw zenskich, 75 doméw
parafialnych, 25 szkét powszechnych, progimnazjum, 45 przedszkoli, trzy kursy
dla analfabetéw, 14 bibliotek z czytelniami, 28 sal zaje¢ dla dziewczat, 32 zaktady
rekodzielnicze, cztery internaty dla sierot, 13 domdw starcéw, cztery ambulatoria
lekarskie, 10 bezptatnych kuchni dla ubogich, siedem piekarn, trzy towarzystwa
oszczednosciowo-pozyczkowe, dwie straze pozarne, 47 gospodarstw rolnych
i ogrodniczych. Ponadto Ko$cidt prowadzit 24 Zwiazki Dzieciece Wspomagania
Ubogich, cztery Zwiazki Mtodziezowe Wspomagania Ubogich, 15 Zwiagzkdéw
Panienskich Wspomagania Ubogich i cztery Zwiazki Niewiast Wspomagania
Ubogich (...). W Kosciele mariawickim poczatkowych lat 20. postugiwato 33 ka-
ptanéw, w tym trzech biskupdw, i 244 siostry zakonne' (s. 110).

To imponujace dziedzictwo wspdttworzyl, a po $mierci matki Koztowskiej
przejal bp J.M.M. Kowalski. Juz w roku 1921 oglosit si¢ on arcybiskupem
(fakt od poczatku kwestionowany przez wladze panstwowe i samorzadowe);
zarzadzil system danin w postaci dwusetnej czeéci rocznego dochodu kazdego
mariawity; oglosil niewazno$¢ Mszy odprawianej za pieniadze; rozwinat kule
M.F. Kozlowskiej; w 192 4 roku zapowiedzial przeniesienie Stolicy Apostolskie;
z Rzymu do Plocka; doprowadzit do zblizenia z bp. Jézefem Zielonka, ktéry

Dla poréwnania — wedtug informacji autora — ,,w 1990 r. wspdlnota Kosciota Starokato-
lickiego Mariawitéw liczyla 24774 czlonkéw, w2011 1. — 23436, a w 2015 1. — 23120 050b.
Znacznie mniej wiernych gromadzit Ko$ciét Katolicki Mariawitéw. Byly to w 1990 1. 3232
osoby, W 2000 I. — 2610, W 2011 I. — 1980, W 2015 I. — 1878 0s6b” (5. 250).



Referaty, sprawozdania i recenzje 317

po konflikcie z bp. Hodurem zalozyl polski Ko$ciél w Ameryce wraz z jego
misja krajowa pod nazwa Polskokatolicki Kosciét w Rzeczpospolitej Polskiej.

Potezng zmiang dokonang przez Kowalskiego bylo wprowadzenie kaptani-
stwa kobiet. ZapowiedZ wys$wigcenia kobiet na biskupki i kaptanki znalazta
si¢ w jego liscie pasterskim wydrukowanym w pismie ,Krélestwo Boze na
Ziemi”, a pierwsze $wigcenia miaty miejsce 28 marca 1929 roku. Duzy rozglos
towarzyszyl zawarciu przez abp. Kowalskiego zwiazku malzeriskiego z siostra
mariawicka Antoning M. Izabellg Witucky ijego zezwolenie na zawieranie
malzenistw pomiedzy ksiezmi i siostrami mariawickimi. W latach 1928-1931
toczyl si¢ przed Sadem Okregowym w Plocku proces sadowy o popelnienie
przez Kowalskiego czynéw lubieznych wobec sidstr zakonnych i wychowa-
nek. Omawiajac t¢ kontrowersyjna do dzi$§ kwestie, Andrzej Kansy informuje
o waznym odkryciu. Stwierdza mianowicie, ze badacz mariawicki dr Stawomir

Gol¢biowski

podaje, ze akta sadowe dotyczace procesu abp. J.M.M. Kowalskiego o czyny
lubiezne nie zostaty odnalezione. (...). Autor niniejszego opracowania natrafit na
pierwszy tom tychze akt podczas kwerendy w archiwum Towarzystwa Naukowego
Ptockiego: ATNP, Akta Sedziego Sledczego na pow. ptocki w Ptocku osk. Arcybi-
skupa Mariawitéw Jana Kowalskiego z art. 515 p. 1K.K., 28 VII1 1926 r.—111111928 .,
sygn. 1658 (s. 114, przyp. 381).

Proces zakonczyl si¢ wyrokiem trzech lat wigzienia, obnizonym w zwiazku
amnestig do lat dwéch.

W 1935 roku doszlo na tonie mariawityzmu do podziatu, w ktérego tle
znajdowaly sie radykalne ,reformy” Kowalskiego i jego niemoralny tryb zycia.
Wszystko to znalazto odbicie w prasie mariawickiej tego okresu, przy czym
autor zaznacza, ze abp Kowalski nadal wywieral przemozny wplyw na ksztal-
towanie si¢ prasy mariawickiej. Ustanawial nowe tytuty, decydowat o ich linii
wydawniczej, powotywal redaktoréw naczelnych itp. Przywddca mariawitéw
doskonale rozumial, ze wlasna prasa umozliwia nawigzywanie i utrzymanie
kontaktu z czlonkami nowej rodziny duchowej, pomaga im likwidowa¢
poczucie zagubienia, utwierdza w stusznosci dokonanego wyboru, pozwala
upowszechnia¢ wizj¢ mesjanizmu narodowego, stanowi narzedzie informacji
o wprowadzanych zmianach doktrynalnych i organizacyjnych, stuzy odpiera-
niu atakéw i obrony przed zarzutami procesowymi o czyny lubiezne czy tez
o bluznierstwo (to ostatnie ze wzgledu na przekiad Biblii z 1928). Proceséw
sadowych, wytaczanych takze prasie mariawickiej, byto duzo, przy czym - jak
stwierdza autor — ,,juz samo propagowanie religii mariawickiej bylo uznawane
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przez Kosciél Rzymskokatolicki za zniewagg, a sprzyjajace mu sady orzekaly
wyroki zgodne z jego oczekiwaniami” (s. 170).

To wszystko sprawilo, Ze réwniez rozwdj prasy mariawickiej w latach
1918-1939 (5. 155—-236) stanowil proces niebywale ztozony. W 1922 roku wy-
dawnictwo mariawitéw zostalo przeniesione z Lodzi do Plocka. Tu znajdowato
sie centrum mariawityzmu ze Swiatynia Mitosierdzia i Milosci, tu zostata po-
grzebana MLF. Kozlowska (czczona jako $wigta), tu zaczelo aktywnie dziata¢
Wydawnictwo Zgromadzenia Kaptanéw Mariawitéw. W latach 1923, 1924, 1926
i1935 wydawnictwo nieregularnie publikowalo ,,Jednodniéwke Mariawicka”
pod redakcja ks. Waclawa M. Bartlomieja Przysieckiego. Redakcja stawiata
sobie za cel wyjasnianie aktualnych spraw politycznych i spolecznych w optyce
mariawickiej oraz udzielanie wsparcia obozowi marszatka Pitsudskiego.

Z przekazéw wynika — kontynuuje Andrzej Kansy — ze abp Kowalski podjat
w [w dniach przewrotu majowego 1926] prébe przekazania Pitsudskiemu wska-
zéwek dotyczacych zmiany wtadzy. W tym celu 14 maja wyprawit samochodem
do Warszawy delegacje w osobach biskupéw Feldmana i Przysieckiego z listem,
ktéry skierowat do Pitsudskiego. Miat sie w nim domagaé powieszenia cztonkdw
obalonego rzadu. Premiera Wincentego Witosa i prezydenta Stanistawa Wojcie-
chowskiego zgadzat sie ,0szczedzi¢" przez rozstrzelanie. Ponadto arcybiskup
mariawitéw zadat powieszenia prokuratoréw i sedzidéw ptockich saddw, ktorzy
wydawali niekorzystne dla niego wyroki. Delegacja, dotartszy do Warszawy, nie
zdotata spotkac sie z Pitsudskim. Biskupom udato sie jedynie odby¢ kurtuazyjne
spotkanie z ptk. Adamem Kocem. Nazajutrz list Kowalskiego przekazali ptk. Bo-
lestawowi Wieniawie-Dtugoszowskiemu, ktéry obiecat doreczy¢ go Marszatkowi.
Ostatecznie misja nie przyniosta oczekiwanych rezultatéw (s. 166).

Autor daje réwniez przyktady kompromitujacych klamstw ,,Jednodniowki’™
papiez Pius X, ktéry ekskomunikowal mariawitéw, mial ulec chorobie psy-
chicznej, a biskup plocki Jerzy Szembek, ktéry przyczynit sie do tego akru,
mial umrzeé w trakcie podrézy, ,a podczas pogrzebu jego ciato pekto i wylaty
si¢ wngtrznodci, jak u Judasza” (s. 167).

W 1924 roku rozpoczg¢to wydawanie ,,Mariawickiej Mysli Narodowe;j”.
Czasopismo ukazywalo si¢ nieregularnie do kwietnia 1925 roku (9 numerdw).
Takze w tym przypadku redaktorem odpowiedzialnym byt ks. Przysiecki, jednak
to abp Kowalski jako zwierzchnik Kosciota i ,jego gléwny ideolog decydowal
o ksztalcie pisma” (s. 171). W ,,Mysli...” kontynuowano obecny od poczatku
w mariawityzmie nurt mesjanistyczny, w przekonaniu, ze naréd polski, tak jak
niegdy$ naréd zydowski, zostat wybrany przez Boga, by poprowadzi¢ ludzkos¢



Referaty, sprawozdania i recenzje 319

do Krélestwa Bozego na ziemi i doprowadzi¢ do zbawienia $wiata. Szczegdlne
miejsce w krzewieniu tej idei przypisywano objawieniom Marii Franciszki
Koztowskiej i ksigzom mariawickim. Nie brakowalo oczywiscie tematdw stricte
mariawickich. Na przyktad wilasnie na famach ,Mydli...” abp Kowalski uza-
sadnial zawieranie malzenstw biskupéw i kaptanéw mariawickich z siostrami
mariawitkami objawieniem, jakie miata w tej kwestii otrzymaé M.F. Koztowska.
Toczono tu réwniez ostre polemiki z katolikami. Dotyczyly one: niecomylnosci
papieza, niewazno$ci Mszy Swifgtej odprawianej za pienigdze, konkordatu,
watpliwych — zdaniem redaktoréw — zastug Koéciota rzymskokatolickiego dla
Polski itp. W ostatnim numerze wydawca informowal, ze wypetnit obowigzek
przekazania narodowi polskiemu Dziela Wielkiego Milosierdzia, ale skoro nie
skorzystat on z tego daru, czego wyrazem bylo zawarcie konkordatu z Waty-
kanem, dalsze redagowanie pisma mija si¢ z celem.

Mimo to wlasnie w ostatnim numerze ,Jednodniéwki” proklamowano
powstanie nowego pisma — tygodnika ,, Kroélestwo Boze na Ziemi”. W latach
1925—1935 czasopismo bylo jednym z gtéwnym organéw prasowych Starokato-
lickiego Kosciota Mariawitéw, a od 1935 roku, czyli od podziatu mariawityzmu
na dwa odr¢bne wyznania do II wojny $wiatowej, jako miesiecznik, a potem
dwutygodnik stanowilo organ Kosciota Katolickiego Mariawitéw. Celem pisma
bylo informowanie o urzeczywistnianiu Krélestwa Bozego, zainicjowanego
objawieniami matki Koztowskiej i dziataniami abp. Kowalskiego. Publikowano
tu zarzadzenia arcybiskupa i ogloszenia z zycia Kosciota mariawickiego; ukazy-
waly si¢ teksty dotyczace mesjanizmu polskiego; drukowano fragmenty Pisma
Swigtego, zywot $w. Franciszka z Asyzu, pamictniki kaptanéw mariawitéw;
polemizowano z ,,papistami”. W Felicjanowie, gdzie po podziale w roku 1935
znalazl si¢ abp Kowalski ze swoja matzonka arcykaptanka Antoning M. Iza-
belg Witucka-Kowalska i sporym gronem sidstr, wtasnie ona doprowadzita do
wznowienia ,Krélestwa...”. Wykazywano przy tym trosk¢ — podkresla autor —
aby zachowa¢ taczno$¢ wiernych z uwiezionym arcybiskupem; dzigkowano za
dary dla niego i ofiary pieni¢zne, dzigki ktérym grupa sidstr zakonnych mogta
przebywad stale w Rawiczu, aby opickowa¢ si¢ przelozonym; publikowano
teksty napisane przez Kowalskiego w wiezieniu, drukowano fragmenty jego
listéw pasterskich.

Dodatkiem do ,,Krélestwa Bozego na Ziemi” byt w latach 1930-1936 ,,Glos
Prawdy”. Zdaniem autora jego charakter dobrze oddawat podtytut ,Dodatek
polemiczno-krytyczny”, bowiem gléwnym celem pisma bylo prowadzenie po-
lemik z opiniami prasy katolickiej, a takze komentowanie wydarzen spoteczno-
-politycznych w duchu mariawickim. Po podziale w roku 1935 ,,Glos Prawdy”
ukazywal si¢ jako samodzielny periodyk, opatrzony podtytulem ,Tygodnik
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Mariawicki”, ktéry pdzniej zmieniono na ,, Tygodnik Staro-Katolickiego Ko$-
ciota Mariawitéw”. Autor skrupulatnie odnotowuje réwniez istnienie czasopism
mariawickich wydawanych w jezykach obcych: ,,Renkonte al la Suno” (od 1931,
esperanto ijezyk polski) pod redakcja Adama Gabriela M. Bazylego Furma-
nika, ,Marijavitas. Svieéiausiojo Sakramento Garbintojas”, wraz z dodatkiem
»Marijavity Zinios” (1909-1912 i od 1933, jezyk litewski, pismo wznowiono pod
reakcja bp. Antoniego Tulaby).

Dla mlodszych odbiorcéw przeznaczony byt miesi¢cznik ,,Dziecko Mateczki”
(1933-1935), a takze ,, Templariusz” (1934) i ,Templariuszka” (1934) dla mlodzie-
zy. W tymze 1934 roku wydawano miesi¢cznik ,,Druzyna Mateczki” (pismo
Zwigzku Mariawickich Dzieci Szkolnych przy Klasztorze Siéstr Mariawitek
w Plocku). Ponadto zwolennicy abp. Kowalskiego 10 lutego 1935 roku zacz¢li
wydawa¢ tygodnik religijno-spoteczny ,,Swigtynia Mitosierdzia i Mitosci”.
W tymze roku zwolennicy Kowalskiego zainicjowali publikowanie w Lowiczu
tygodnika ,Wiadomos$ci Mariawickie”. W pierwsza rocznicg uwigzienia arcybi-
skupa, 9 lipca 1937 roku, wspélnota felicjanowska zaczeta wydawaé pismo dla
mtiodziezy ,Mlody Mariawita”.

W obliczu zblizajacej si¢ II wojny $wiatowej w prasie mariawickiej opisy-
wano wzrost militaryzmu III Rzeszy, Anschluss Austrii czy zadania Hitlera
przytaczenia Gdanska do Niemiec oraz korytarza do Prus Wschodnich. Na
jej famach bp Feldman apelowal do wiernych, by kupowali obligacje Pozyczki
Obrony Przeciwlotniczej, a takze skiadali ofiary na Fundusz Obrony Narodowej.
W okresie wojny obie wspélnoty mariawickie utracity mozliwo$¢ wydawania
prasy, z klasztoréw w Plocku i w Felicjanowie wysiedlono zakonnice i kaptandw,
zrabowane i wywiezione do Niemiec zostaly maszyny drukarskie i introliga-
torskie. Zginat abp J.M.M. Kowalski, osadzony najpierw w obozie w Dachau,
a nastepnie zagazowany w Hartheim koto Linzu.

Rozdziat III obejmuje lata 1945-2017. Andrzej Kansy zdecydowat si¢ nie
poswiecaé odrebnego rozdziatu dla okresu 1989—2017 ze wzgledu na to, ze — jak
stusznie twierdzi — dziatania wydawcéw w tym czasie w duzej mierze stanowity
kontynuacj¢ aktywnosci zainicjowanych i prowadzonych wezesniej. Znowu
sporo miejsca autor po$wieca kontekstowi, a zwlaszeza aktom normalizujacym
dzialalno$¢ Kosciotéw mariawickich najpierw w okresie realnego socjalizmu,
a potem w wolnej Rzeczpospolitej. Pierwszym z tych aktéw byt Dekret o ure-
gulowaniu potozenia prawnego Kosciola Ewangelicko-Reformowanego w RP,
Kosciota Mariawickiego i Kosciola Starokatolickiego (1947). Kansy zauwaza, ze
w dekrecie nie uwzgledniono roztamu z 1935 roku, liczac si¢ z mozliwoscig po-
taczenia obu denominacji mariawickich. Zostaty one uznane na obszarze calego
paristwa, a wszystkie ich sprawy miaty by¢ regulowane prawami wewnetrznymi,
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zatwierdzanymi przez Rade Ministréw. W 1984 roku ogloszona zostata ustawa
Prawo prasowe, ktdra przyznawata Ko$ciolom i zwigzkom wyznaniowym, w tym
takze mariawitom, uprawnienia wydawnicze. Szczegélowo autor streszcza
ustawy z 1997 roku, dotyczace odrebnie Kosciota Katolickiego Mariawitéw
w Rzeczypospolitej Polskiej i Kosciota Starokatolickiego Mariawitéw w Rze-
czypospolitej Polskiej. Jego uwage zwraca fakt, ze ustawa dotyczaca Kosciota
Starokatolickiego Mariawitéw gwarantuje mu prawo emitowania w publicznych
mediach nabozenistw, a takze programéw o charakterze religijno-moralnym,
spolecznym i kulturalnym, natomiast uregulowania tego nie zawiera Ustawa
0 stosunku paristwa do Kosciola Katolickiego Mariawitéw.

Opisujac powojenng dziatalno$¢ prasowa mariawitéw, A. Kansy zaznacza,
ze nie odzyskala ona juz w tym okresie wezesniejszej dynamiki. Wszelako juz
w 1946 roku spoteczno$¢ felicjanowska wznowita wydawanie ,,Krélestwa Bozego
na Ziemi’, ale juz tylko w formie maszynopisu powielanego i w niewielkiej liczbie
okolo so egzemplarzy. W 1953 roku, po interwencji Giéwnego Urzedu Kontroli
Prasy, ,Krolestwo...” przestato si¢ ukazywac. Jesli chodzi o Starokatolicki Kosciét
Mariawitdw, to w 1948 roku, w kregu bp. Przysieckiego, zainicjowano publi-
kowanie czasopisma ,,Eacznik Kaptanski”, na ktérego tamach kwestionowano
decyzje dwezesnego biskupa naczelnego Romana Préchniewskiego. W Lodzi
w latach 1948-1949 wychodzita ,,Nasza Swietlica”, czasopismo skierowane do
mtodziezy. W 1958 roku denominacja plocka rozpocz¢ta wydawanie czaso-
pisma ,W Imig Boze”, nawigzujacego programowo do korzeni mariawityzmu
i przeksztalconego rok pézniej w dwumiesiecznik ,,Mariawita” z podtytulem
»Pismo Kosciola Starokatolickiego Mariawitéw”. W latach 1965-1970 redakcja
kierowat bp Innocenty Gol¢biowski, ktdry wezesniej uczestniczyt w tworzeniu
pisma ,W Imi¢ Boze”. W latach 1970-1976 redaktorem naczelnym ,Mariawity”
byt bp Andrzej Jalosinski; w latach 1977-1986 — Pelagia Jaworska, zona bp. W.
Jaworskiego, katechetka zaangazowana w dzialalno$¢ ekumeniczna; w latach
1986-1989 Wiadystaw Ginter; w latach 1990-1997 ks. Wawrzyniec Rostworow-
ski; w latach 1997—-2007 ponownie P. Jaworska, ktéra nawiazata wspétprace z A.
Boczkowska, dziennikarka i redaktorka plockiej prasy lokalnej; w roku 2007
przewodniczacym kolegium redakceyjnego zostat ks. Daniel Mames. Obecnie
nie podaje si¢ nazwiska redaktora naczelnego, kazdy numer pisma opatrzony
jest informacja ,Redaguje Zespot”.

Do 1963 roku czasopismo ,Mariawita” ukazywalo si¢ jako dwumiesiecznik,
a nastepnie jako miesigcznik. Czg¢sto wydawano numery podwdjne i potrdjne,
co bylo spowodowane brakiem srodkéw — jak odnotowuje autor, w 1960 roku
koszty wydawania ,,Mariawity” wyniosly niemal tyle samo co wydatki na remon-
ty i prace konserwacyjne w Swiatyni Milosierdzia i Mitoéci. Pismo drukowano
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w tym samym formacie co ,W Imie¢ Boze” i w tej samej warszawskiej drukarni.
Oficjalna siedziba redakeji miescita si¢ na terenie Parafii Matki Boskiej Nie-
ustajacej Pomocy przy ulicy Wolskiej, natomiast kolegium redakcyjne praco-
walo w Plocku. W 1973 roku ,,Mariawit¢” wydaje sic w Plocku. Od 1960 roku
ukazywal si¢ ,Dodatek Mariawity dla Dzieci”, jeszcze w tym samym roku
zmieniony na ,Maly Mariawita”. Pierwsza redaktorka dodatku byta s. Ruth
Feldman. ,Maly Mariawita” nieregularnie jest publikowany takze dzisiaj.

Charakterystycznych cech ,Mariawity” autor upatruje w tym, ze czasopis-
mo koncentruje si¢ na tematyce religijnej i sprawach wewnetrznych Kosciota,
chociaz w okresie PRL zamieszczano w nim takze teksty na temat osiagnigé
Polski Ludowej: odbudowy kraju po II wojnie $wiatowej, szybkiego rozwoju
gospodarczego, stwarzania mozliwosci edukacyjnych ubogiej mlodziezy czy
dobrze zorganizowanego systemu ochrony zdrowia i ubezpieczen spolecznych.
Redakeja nie odniosta si¢ natomiast do wydarzen grudnia 1970 czy sierpnia
1980, a potem Wprowadzenia stanu wojennego; nie poruszala tez tematyki
transformacji ustrojowej w 1989 roku. Po zniesieniu cenzury prewencyjnej
w 1990 roku linia pisma ulegla pewnej zmianie. Zacze¢to na przyklad pisaé
o agresji sowieckiej na Polske z 1939; wyrazano nadzieje, ze w ZSRR znikna
»biate plamy” w historii stosunkéw polsko-radziecko-niemieckich; zamieszczono
wspomnienia bylego zolnierza AK itp. Duzo miejsca poswieca si¢: inicjatywom
duszpasterskim, obecno$ci mariawitéw w zyciu lokalnym, historii wspélnoty,
problematyce ekumenicznej i polemice z autorami spoza wspdlnoty podejmu-
jacymi tematyke mariawicka.

Autor odnotowuje tez nowsze inicjatywy wydawnicze mniejszej wagi.
W Warszawie mlodziez mariawicka jakis czas wydawata ,,Nasz Glos”, a w Kra-
kowie w latach 1996-2014 pod redakejg ks. Konrada Rudnickiego wychodzit
periodyk ,,Praca nad Soba”. Celem pisma bylo wyjasnianie proceséw zachodza-
cych we wspélczesnym $wiecie z punktu widzenia teologii (oczywiscie maria-
wickiej), dostarczanie ,materialéw do samodoskonalenia”, poniewaz — zdaniem
redaktora — inne czasopisma mariawickie nie po$wiecaty tym zagadnieniom
wystarczajaco duzo miejsca.

Dziatalnos¢ wydawnicza Kosciota Katolickiego Mariawitéw zostata wzno-
wiona z inicjatywy abp. J6zefa M. Rafaela Wojciechowskiego w 1981 roku. Byt
to takze tym razem periodyk ,,Krélestwo Boze na Ziemi”. W czasopis$mie,
zaznacza Andrzej Kansy, oprocz realizacji dotychczasowych celéw zaktadano
informowanie o historii i wspélczesnym zyciu Kosciota. Deklarowano stuzbe
narodowi polskiemu, polegajaca na dostarczaniu mu obiektywnych tresci na
temat mariawityzmu. W stowie wstepnym abp Wojciechowski w mesjanistycznej
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wizji przedstawil PRL jako ogniwo taczace histori¢ narodu polskiego i kulture
duchowg innych narodéw z Krélestwem Bozym na ziemi.

Lojalng postawe wobec panstwa [arcybiskup] zachowat w pézniejszych latach.
Przed wyborami parlamentarnymi 13 pazdziernika 1985 r. wystosowat do wier-
nych pismo okélne z poleceniem odczytywania go podczas zebran parafialnych.
Udzielit w nim poparcia gen. Wojciechowi Jaruzelskiemu (s. 273).

Po 1989 roku obie wspélnoty mariawickie w szerokim zakresie zacz¢ly za-
kiada¢ strony internetowe i profile na portalach spoteczno$ciowych. Réwniez
t¢ problematyke Andrzej Kansy szczegdtowo przebadal, poswigcajac jej wazny
tekst Nowe media w praktyce kosciotow mariawickich. Natomiast w przedstawio-
nej tu ksigzce otrzymaliémy nowatorskie i dobrze udokumentowane studium
o miejscu i funkcjach prasy w historii Ko$cioléw mariawickich. Wzbogaca ono
wiedze o dziejach tego wyznania i stanowi niewatpliwe uzupetnienie historii

prasy polskiej.
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sprowadzi¢ do miana tego, co przyjelo si¢ okreslaé ,teologia biblijng™*. Nawet
jesliby przyja¢, ze teologia biblijna jest istotng czescia teologii Benedykta X VI,
wtedy i tak bylaby to teologia biblijna uprawiana nie do$¢ czysto ,teologiczno-
-biblijnie” - zbyt znaczona jest charakterem dogmatyka. Ewentualnie mozna by
potaczy¢ tytul z podtytulem i wtedy ksigzka bytaby o teologii biblijnej w temacie
przymierza i jego wypelnienia si¢ w Eucharystii, co byloby juz blizsze prawdzie.

Jak pisze autor Przymierza i komunii, jego ksiazka nie ma by¢ ,traktatem
ani rozprawg’ (s. 17), lecz esejem: ,,podkreslam, ze to, co tu pisz¢, stanowi esej”,
»1 dlatego dalsze strony mozna by nazwa¢ ¢wiczeniem z teologii wyjasniajacej”
(s. 16). Szczerze stwierdzajac, wpisanie si¢ przez Hahna w taka forme nie bardzo
odpowiada definicji eseju (,krétka rozprawa naukowa lub literacka ujmujgca
temat w sposob subiektywny”®). Nie jest to rzeczywiscie rozprawa stricte na-
ukowa, raczej co$ na pograniczu nauki i popularyzacji. Jednak autor stara si¢
znaczy¢ sobg prezentacje pogladéw mistrza raczej ascetycznie:

Gdzieniegdzie musiatem oprzec sie pokusie przedstawienia prostego ciagu jego
mysli. Chociaz mi sie to udato, to nadal staratem sie poméc w zaprezentowaniu
wtasnych idei Benedykta, zamiast po prostu przedstawiaé swoje sposoby poj-
mowania tych zagadnien (s. 16-17).

W kazdym razie nie jest Hahn bardziej subicktywny, niz jest to dopuszczalne
w obicktywnym prezentowaniu pogladéw innego teologa. Autor uznaje, ze jego
ksiazka mialaby stanowi¢ ,,podwaliny projektu Benedykta” (s. 17), ktdre dopie-
ro czekajg na szeroko zakrojony projekt poglebionego przyswojenia aspektow
teologii papieza seniora.

W pierwszym rozdziale zatytulowanym Nieznajomosé Pisma Swigtego jest
nieznajomosciq Chrystusa. Projekt teologiczny Josepha Ratzingera autor ksigzki
krétko prezentuje zyciorys teologiczny i ko$cielny Ratzingera oraz wypisuje
laurke dla ,$wiatowej klasy teologa biblijnego”, jednego z ,najsubtelniejszych
umystéw teologicznych $wiata” (s. 13) wykazujacego ,,olbrzymia troske o auten-
tyczng interpretacje Pisma Swictego” (s. 14). Odnotowany zostaje réwniez wktad
w kluczowy dokument Vaticanum Secundum, czyli konstytucje dogmatyczna

Tomasz Jelonek okresla teologie biblijng systematycznym i prowadzonym w $wietle wiary
wyktadem nauki Pisma Swigtego. Chodzi¢ w teologii biblijnej miatoby o catosciowe ujecie
problematyki i jej systematyczne wylozenie, zgodnie z przyjeta metodologia. Teologia
biblijna rézni si¢ od egzegezy w tym, ze prébuje ujaé tematy biblijne w pewien system —
por. Wprowadzenie, [w:] T. Jelonek, Teologia biblijna, Krakéw 2011, dostepne takze online:
hetps://opoka.org.pl/biblioteka/T/TB/petrus_2011_t_biblijna_oo.html [dostep: 3.07.2021].
Za Stownikiem jezyka polskiego PWN.
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o Objawieniu Bozym Dei verbum. Hahn widzi teologi¢ Benedykta X VT jako
na wskro$ biblijna, i dlatego nazywa ja teologia biblijna; jest ona synteza wspét-
czesnych metod naukowych z teologiczng hermeneutyka egzegezy duchowe;.
Benedyke X VI jawi si¢ ,energicznym krytykiem tego, co opisuje jako pyche
teoretyczng oraz praktyczne ograniczenia krytyki historycznej” (s. 22). Jesli
metoda historyczno-krytyczna wywolala kryzys wiary w Chrystusa, to z kolei
wyrazem wizji teologicznej Benedykta jest chrystologia biblijna uprawiana
na kartach Jezusa z Nazaretu'. Autor recenzowanej publikacji twierdzi, ze
w literaturze ten charakter mysli papieza seniora pozostaje w duzej mierze
niezauwazony, co razem z motywami osobisto-zawodowymi (oddzialywanie
mysli Ratzingera na Hahna®) ma uzasadnia¢ pomyst ksigzki.

(...) wostatnich latach coraz gtebiej zdawatem sobie sprawe z faktu, jak silnie
wptynat na moja twédrczos¢ kontakt z jego mysla, ktdry trwa juz ponad ¢wieré
wieku. Na kolejnych stronach mam nadzieje wyrazi¢ swoje uznanie dla sposobdéw
i powoddw uprawiania teologii i interpretacji biblijnej przez papieza Benedykta.
Licze takze, ze przedstawie swego rodzaju synteze jego dzieta, ukazujac gtéwne
zarysy jego teologii biblijnej (s. 16).

Benedykt zostaje uznany za mygliciela raczej symfonicznego niz systema-
tycznego, w czym mialtby przypomina¢ bardziej Ojcéw Kosciota niz tuzéw
teologii systematycznej (Tomasz z Akwinu czy Matthias Scheeben®). Ojcowie
uznawali, ze ,na prawdg sktada si¢ jedno$¢ ré6znorodnych elementéw, podobnie
jak symfonia taczy w pojedyncza, harmonijng calo$¢ muzyke wykonywang na
rozmaitych instrumentach”, i ,tak wlasnie jest z teologia biblijna Benedykta”,

ktérego dzieta uktadajg si¢ ,jak melodia polifoniczna z wielu rozmaitych tonéw —
10

biblijnych, historycznych, literackich, liturgicznych i patrystycznych” (s. 17)".

Polskie wydanie wszystkich trzech toméw dziela w: J. Ratzinger, Jezus z Nazaretu. Studia

o chrystologii, thum. M. Gérecka, W. Szymona, Lublin 2015 (Opera omnia, t. 6/1).

Hahn przyznaje si¢ do tego wplywu w niedawnym wywiadzie, ktérego wywiadobiorcg
byt Matt Fradd, twérca znakomitego kanatu Pints with Aquinas: hteps://youtu.be/ W Y-
6zu23mRKw [dostep: 3.07.2021].

Trzeba jednak doda¢, ze Ratzingerowi, ze wzgledu na petnione obowiazki, po prostu nie
starczylo czasu na stworzenie wszechstronnego systematycznego dzieta, do ktérego sie
przymierzal.

»Mozart teologii” czg¢sto odwolywal si¢ do metafory symfonii — por. H. Seweryniak,
Teologiczna droga Josepha Ratzingera — papieza i wspdtczesnego Ojca Kosciola, [w:] Nie-
dzwiedz biskupa Korbiniana. W kregu mysli teologicznej Benedykta XVI, H. Seweryniak,
K. Sitkowska, P. Artemiuk (red.), Plock 2011, 5. 45. Przykladowe odwotania Ratzingera do
metafory symfonii: J. Ratzinger, Wiara w Pismie i Tradycji. Teologiczna nauka o zasadach,
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Teologia biblijna Benedykta X VI miataby w przekonaniu Hahna odegra¢ role
podobna do ,teologicznej bomby zegarowe;j”, za jaka George Weigel uznat
»teologie ciata” Jana Pawta II.

Nas. 28 znalazlo si¢ krétkie podsumowanie teologii biblijnej papieza seniora,
ktére stanowi¢ moze drogowskaz na dalszg lekture:

Jest to teologia, w ktérej uwidacznia sie zasadnicza jednos¢ i ciagtosé Starego
i Nowego Testamentu, Pisma Swietego i liturgii, wiary i rozumu oraz egzegezy
i dogmatu. Teologia ta jest chrystologiczna, eklezjologiczna i liturgiczna, ajej
ukoronowaniem jest wizja krélestwa Bozego w liturgii kosmicznej (s. 28).

Krytyka krytyki. Poczgtek poszukiwania nowej syntezy teologicznej to tytul
rozdziatu drugiego. Czytelnik zorientowany w kwestii Ratzingerowego apelu
o samokrytyke metody historyczno-krytycznej znajdzie tutaj jedynie powtorke.
Metoda ta ze wzgledu na sama strukture wiary chrze$cijanskiej jawi si¢ nie-
zbednym narzedziem, wymaga ona jednak uznania wlasnych ograniczen oraz
otwarcia na hermeneutyke wiary".

Benedykt wzywa do czego$, co oznacza po prostu ,krytyke krytyki”. Nie prébuje
odrzucaé metod wspétczesnych badar nad Pismem Swietym. Pragnie natomiast
,0Cczysci¢” metode historyczno-krytyczna przy uzyciu samoanalizy, tak aby mogta
petni¢ swa wtasciwa funkcje w poszukiwaniu prawdy na Swietych stronicach.
Jego krytyka zdradza znajomos¢ dtugiej historii ,,naukowej” interpretacji biblijnej

. . . .. . . .. 12
oraz, w szerszym ujeciu, historii idei od czaséw reformacji (s. 31) .

Wtasnie historia postugiwania si¢ metodg historyczno-krytyczna uka-
zuje, ze wspolczesna egzegeza podlegata ,ksztattowaniu przez stanowiska
hermeneutyczne i filozoficzne, przyjete uprzednio przez egzegetow” (s. 34).
Metode historyczno-krytyczna znamionuje neoewolucyjny paradygmat oraz

tlum. J. Merecki, Lublin 2018, 5. 205, 530 (Opera omnia, t. 9/1); ]. Ratzinger, Wiara w Pismie
i Tradycji. Teologiczna nauka o zasadach, thum. J. Merecki, Lublin 2018, s. 859, 872, 928
(Opera omnia, t. 9/2).

Wiecej na temat uwarunkowan metody historyczno-krytycznej oraz ograniczen w jej stoso-
waniu — zob. S. Zatwardnicki, Hermeneutyka wiary w nauczaniu papieza Benedykta XV,
Wroclaw 2014, 5. 45-94; 0 otwarciu metody na hermeneutyke wiary zob. takze s. 95-122.
Warto odnotowa¢ najnowsza publikacje wspétautorstwa Hahna, w ktérej doszukuje si¢
on zrédet sekularystycznego podejscia do $wietych pism jeszcze wezedniej niz w dobie
reformacji — por. S. Hahn, B. Wiker, The Decline and Fall of Sacred Scripture. How the
Bible Became a Secular Book, Steubenville 2021.

"

12
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hermeneutyka podejrzen kazaca analizowaé $wiete teksty w oderwaniu od
kontekstu eklezjalno-liturgicznego. Metoda formuluje jedynie hipotezy (hi-
potetyczno$é¢ jako nowy rodzaj alegorezy) i pozostawia tekst w przeszlosci
(kosztem uslyszenia zywego Stowa Bozego). Hahn zwraca réwniez uwagg za
Ratzingerem na ,,samoograniczenie” rozumu — zawezone pojmowanie Iudzkiej
racjonalnosci, kedre skutkuje rozdzieleniem wiary i rozumu (teoriopoznawczy
agnostycyzm pochodzacy od Immanuela Kanta®). »Benedykt przyréwnuje
ten zwrot filozoficzny w egzegezie biblijnej do «postulatu obiektywnosci»
w naukach przyrodniczych” (s. 40). Ze wzgledu na apriorycznie przyjmowana
homogenicznos¢ historii — odmawia si¢ wszelkich ingerencji nadprzyrodzonych.

Co ciekawe, Benedykt X VI nie krytykuje metody historyczno-krytycznej
z perspektywy wiary, lecz domaga si¢ od niej samej krytyki dokonanej z pozycji
naukowych:

Te niekwestionowane zatozenia metody historyczno-krytycznej — jej impuls neo-
ewolucyjny, izolowanie tekstu biblijnego od Kosciota oraz sztywne rozdzielanie
rozumu i wiary — zdecydowanie ograniczaja jej uzytecznos¢. W istocie rzeczy sita
Benedyktowej krytyki rodzi sie z jej nalegan, byémy oceniali zastugi tej metody
na gruncie czysto ,naukowym” (s. 41)™.

Chodzi 0 uznanie granic samej metody i ,oczyszczenia” jej z zalozen ogra-
niczajacych jej zuzytkowanie, a nast¢gpnie o poszerzenie poj¢cia rozumu.
Benedykt XVI wyzwal do ponownego przemyslenia relacji wiary i rozumu
(por. stynny wyktad w Ratyzbonie), ktérych synteza zalamala si¢ w procesie
siegajacym $redniowiecza oraz reformacyjnego dazenia do ,,dehellenizacji chrzes-
cijaiistwa”. ,Wedlug Benedykta przemiany te — rozdzielenie wiary i rozumu
oraz radykalne zredukowanie obu tych wladz ludzkiego ducha — s3 zasadnicza
przyczyng powaznych probleméw wystepujacych w dzisiejszym $wiecie” (s. 47).

W przekonaniu Ratzingera-Benedykta XVT jedynie hermeneutyka wiary
ma moc wyjasniajacg, jako taka traktuje powaznie zrédla (w przeciwienistwie
do krytyki historycznej, ktéra ,ttumaczy” fakty inaczej, niz widzg je autorzy
natchnieni, przez to, ze wyrugowuje pierwiastek Boski) i jest zdolna do two-
rzenia syntetycznego ujecia (jednosé Biblii i jej wewngtrzna logika). Kwestie te

® Na szkodliwy wptyw niemieckiego filozofa na biblijna egzegeze zwracal uwage Ratzinger

w swoim stynnym przeméwieniu wygloszonym w Nowym Jorku — por. J. Ratzinger, Spdr
o interpretacj¢ Pisma Swigtego. Kwestia podstawy i drogi egzegezy dzisiaj, [w:] J. Ratzinger,
Wiara w Pismie i Tradycji... (Opera omnia, t. 9/2), dz. cyt., s. 696—721.

Por. S. Zatwardnicki, Ksiggi natchnione i ich interpretacja. Inspirujgce przestanie Josepha
Ratzingera — Benedykta XV, Lublin 2021, 5. 209-210.
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znalazty si¢ w rozdziale trzecim: Hermeneutyka wiary. Krytyczne i bistoryczne
podstawy teologii biblijnej. W przekonaniu papieza nalezy przezwyciezy¢ dualizm
egzegezy i teologii, a teologie uczyni¢ jednoczesnie biblijng i systematyczna.
Poniewaz teksty biblijne sa Stowem Bozym skierowanym do ludzi bic ez nunc,
rozum i metody naukowe winny by¢ wlaczone w zywa wiar¢ Kosciota jako
adresata Stowa Bozego. Sama metoda historyczno-krytyczna odkryta zreszta
zalezno§¢ miedzy Kosciolem a Biblia.

Twierdzenie Hahna, ze Benedykt X VI swoje przestanki czytania Pisma
Swictego wyprowadzat z podstaw Kosciota, wydaje si¢ odkrywcze. We wezesnym
chrzedcijanistwie istniata jedno$¢ Stowa, sakramentéw i autorytetu Kosciota
i Tradycji. Dlatego egzegeza jako czes¢ eklezjalnej odpowiedzi na Stowo Boze
winna bra¢ pod uwage doktrynalne, sakramentalne i liturgiczne tradycje Kosciota
oraz tradycje interpretacji ,duchowej”. Benedykt X VI podkreslat trzy kluczowe
»ustanowienia” Ko$ciota pierwotnego: sukcesji apostolskiej, kanonu oraz reguty
wiary. Razem stanowig one zarazem o réznicy miedzy Starym a Nowym Przy-
mierzem, jak i o zasadniczej cigglodci Izraela i Kosciota (Jezus wyczekiwanym
Mesjaszem, Ewangelia wypelnieniem Tory, a Eucharystia Paschy). Przyjecie
kanonu oznacza uznanie ,zwierzchnictwa Stowa”, sukcesja apostolska wskazuje
na nierozdzielno$¢ Stowa i $wiadectwa Kosciota o tym Stowie, za$ regula fidei
staje si¢ ,kluczem interpretacyjnym” $wictych pism, a tym samym synteza tak
$wiadectwa biblijnego, jak i wiary chrzescijanskiej. Wszystko to pozwala méwié
o »stowocentryzmie” eklezjologii papieza seniora:

Benedykt przyjmuje istnienie pierwotnej, integralnej i nieroztacznej jednosci
KoSciota i Stowa. Ukazuje, ze powiazanie to nie ma charakteru teoretycznego
czy hipotetycznego, lecz oddaje historyczne okolicznosci i rozwdj istniejacy we
wczesnym Koséciele. Dowodzi, ze pierwotne instytucje Kosciota — kanon Pisma
Swietego, sukcesja apostolska i Tradycja oraz reguta wiary — byty wzajemnie powia-
zane i nakierowane na liturgie sakramentalng i misje Kosciota. W korncu dowodyzi,
ze wszystko w Kosciele mozna rozumiec jako odpowiedz na spotkanie ze Stowem
Bozym, ktére zgodnie z wiara stato sie ciatem w Jezusie Chrystusie (s. 77-78).

Amerykanski teolog podkresla réwniez fundamentalng dla Ratzingera r6z-
nic¢ pomig¢dzy Objawieniem a Pismem Swiqtym: pierwsze jest suma sposobdw,
ktérymi Bog daje si¢ poznaé ludziom w ciagu historii zbawienia (i, dopowiedzmy,
historii objawienia, bo zbawienie i objawienie pozostaja nierozdzielne®), drugie

Gerald O’Collins podkreslal, ze objawienie i zbawienie s3 ,dwoma rozréznialnymi, ale nie-
rozdzielnymi wymiarami Bozej samokomunikacji”, a Chrystusowa ,,dziatalno$¢ objawiajaca
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jest tylko jednym, aczkolwick waznym elementem objawienia si¢ Boga. Wydaje
mi si¢, ze Hahn niewystarczajaco wyrazit tutaj mys$l Ratzingera, ktéry zwracat
uwage przede wszystkim na odrdznienie samej rzeczywistosci Objawienia od
stownego $wiadectwa o nim'®. Przypomniano réwniez, ze w Kosciele pierwotnym
okreslenie ,,Pisma” przystugiwalo Staremu Testamentowi, a to, co dzi$ zwiemy
Nowym Testamentem, bylo interpretacjg Starego Przymierza z perspektywy
chrystologicznej (pneuma wobec grammay). Nastgpnie uwaga zostaje poswigco-
na Tradycji Kosciota oraz pamieci Kosciota. Tradycja jest catoscig odpowiedzi
Kosciota na Stowo: w gloszeniu, nauczaniu, doktrynie i liturgii; jest, innymi
stowy, ,,zywa, zbawcza i wyjasniajaca obecnoscig Chrystusa w Kosciele” (s. 65).
Koscidt jest adresatem Stowa Bozego oraz jego viva vox. W koécielnej pamieci
przechowywana jest pamie¢ o zbawczych dzietach Boga, a zwlaszcza o ,wyda-
rzeniu Chrystusa”.

Na uwage zastuguje podkreslenie prymatu liturgii i sakramentéw. Od
poczatku tozsamo$¢ Koéciota budowala si¢ na filarach Stowa i sakramentu.
Ratzinger dostrzegal, ze liturgia sakramentalna uksztaltowata kanon i stanowita
pierwotng posta¢ wyznania wiary. Stowo wzywa do nawrdcenia (wyrazonego
w akcie chrztu), kultu i adoracji oraz prowadzi ku spotkaniu z eucharystycznym
Chrystusem. , To dazenie Stowa ku aktualizacji sakramentalnej réwniez nalezy,
zdaniem Benedykta, do pierwotnej struktury objawienia i Kosciota” (s. 69—70).
Chrystus zwoluje lud wokét Nowego Przymierza zawartego w $mierci i zmar-
twychwstaniu Chrystusa, przypominanego i odnawianego w Eucharystii. W glo-
szeniu i liturgii przeszle stowa i dzieta Jezusa staja si¢ obecng rzeczywistoscia,
a wierni wchodza we wspétczesnosé z Chrystusem.

Benedykt nie ,narzucal” zatozen teologicznych na histori¢ pierwotnego Kos-
ciola, lecz odwrotnie — ukazywat, ze wyrosly one z historycznego spotkania ze
Stowem Bozym. Dlatego, ,w przeciwienistwie do stanowczych zalozen krytyki
historycznej, struktury wladzy, doktryny i liturgii Ko$ciota nie sa historycznymi
dodatkami przestaniajacymi Pismo Swigte lub na nie nalozonymi, lecz stanowia
historycznie konstytutywne wymiary Stowa” (s. 78). Jesli z naukowego punktu
widzenia prawomocnos¢ interpretacji biblijnej zalezy od tego, na ile zachowuje
ona integralnos$¢ pism i nie nakfada na nie przyjetych z gory zatozen, ,herme-
neutyka wiary” stanowi¢ moze alternatywe dla metody historyczno-krytyczne;j.

i odkupienicza powinny by¢ odrézniane, ale nigdy rozdzielane” - por. G. O’Collins, Jezus
nasz Odkupiciel. Chrzescijaniskie ujgcie zbawienia, Krakéw 2009, s. 207, 209. Por. réwniez:
G. O’Collins, Revelation. Towards a Christian Interpretation of God’s Self-revelation in
Jesus Christ, Oxford 2016, s. 37-38.

Por. S. Zatwardnicki, Ksiggi natchnione..., dz. cyt., s. 30-37.
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Kolejny rozdzial (Teologia, nauka duchowa. Jej misja i metoda w zyciu Kos-
ciota) raz jeszcze podkresla przekonanie Benedykta XVT o zaleznosci metod
teologicznych, hermeneutycznych i egzegetycznych od genezy Pisma Swigtego
ijego pierwotnej funkeji w ramach strukeury Stowa i Kosciota. ,Teologiczne
i egzegetyczne dzielo Benedykta wyrasta zatem ze swego rodzaju ressourcement,
to znaczy przywracania historycznego obrazu pierwotnej struktury objawie-
nia Bozego w Kosciele” (s. 82). Nastgpnie Hahn streszcza podkreslany przez
Benedykta X VI wymiar dialogiczny Objawienia. Dialog Bosko-ludzki osiaga
szczyt we Weieleniu Syna, a jego cel dokonuje si¢ nastepnie w sakramentalnej
postudze Kosciota. Poczatek teologii znajduje si¢ whasnie w dialogu Kosciota
i Stowa — jest teologia préba wyktadni Stowa, a teolog moze pelni¢ swoje za-
danie pod warunkiem wypowiedzenia stowa wiary; wraz z przyjeciem wiary
Kosciota poddaje swoje zycie zywemu Stowu. Natura teologii jest eklezjalna, bo
teolog czerpie ze Stowa skierowanego do Kosciota; dlatego dogmaty, nauczanie
i liturgia s3 drogami poznania teologicznego. Juz historyczne ujecie wskazuje
na nierozigczne aspekty objawienia Stowa Ko$ciotowi, do ktérych Ratzinger
zalicza: Pismo, Tradycje i Urzad Nauczycielski.

Za naj$mielsze i najwazniejsze metodologicznie uznaje Hahn przekonanie
Ratzingera o normatywnosci autoréw Pisma Swietego; hagiografowie staja si
normatywnymi teologami', bo w ich sposobie méwienia wypowiada si¢ sam
Bdg. Pismo jest wlasng mowa Boga, a autorzy natchnieni to #heologoi (za Pseudo-
-Dionizym i §w. Bonawentura), przez ktérych Stowo wypowiada siebie. W ten
sposdb Biblia jawi si¢ wzorcem teologii, a hagiografowie norma dla teologéw,
ktérzy winni pozwoli¢ Bogu by¢ podmiotem ich teologii. Poza tym ,teolodzy
Nowego Testamentu zakladaja, ze poznanie Chrystusa i Jego Ewangelii naby-
wajg tylko ci, ktérzy podazaja za Nim jako uczniowie” (s. 95). W przekonaniu
Benedykta ,teologia i interpretacja biblijna cechuja si¢ wysokim stopniem
odpowiedniosci” (s. 92). Jest teologia nauka duchowa, bo zajmuje ja naukowe
badanie tego, co dotyczy Boga-Ducha (por. J 4,24) objawiajacego si¢ Koscio-
towi. Trescig teologii sa przede wszystkim zycie, $mier¢ i zmartwychwstanie
Chrystusa (,teologia jest zasadniczo chrystologia” - s. 93). Nawrdcony teolog
jest w stanie przyjaé Pismo jako Stowo Boze, a Kosciét jako Lud Bozy, w ktérym
Stowo pozostaje zywe. Pismo i Tradycja tworza niepodzielng catos¢, bo tekst
nie istnieje poza wlasciwym jemu kontekstem (tworzgca Tradycje wzajemnosé
Stowa Bozego oraz odpowiedzi czfowicka). ,Dla Benedykta reformacyijna zasada

Polskie ttumaczenia dziet Ratzingera méwia w tym miejscu o tym, ze ,Biblia staje si¢

modelem wszelkiej teologii, a tworzacy ja ludzie wzorcem teologa” — por. J. Ratzinger,
Wiara w Pismie i Tradycji... (Opera omnia, t. 9/1), dz. cyt., s. 261.
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sola Scriptura nie jest ani wystarczajaca dla teologii, ani spdjna z «wewnetrzng
struktura» Stowa takiego, jakie przekazano nam historycznie w Kosciele” (s. 99).
Stowo, jakim interesuje si¢ teologia, obejmuje wigcej niz Stowo spisane w ksie-
gach natchnionych. Teolog jako wierny stuga Stowa staje w stuzbie stuchania
i gloszenia Stowa Bozego, w ktérym moze spotkaé zywego Boga. ,,Teolog musi
zatem przyjmowaé w stosunku do Pisma Swigtego postawe niemal kultyczng”
(s. 115), a ,teologia na kolanach to teologia w stuzbie Stowa Bozego” (s. 116).

To wiara Kosciola nadaje Biblii jedno$¢, integralno$¢ i ciaglosé, w ramach ked-
rych mozna dopiero zrozumie¢ Stowo Objawienia. Prawde wiary postrzegaé nalezy
nie w pojedynczych formutach, lecz w wewngtrznym zwigzku calosci, kedry wynika
z podmiotu Kosciota (i tym samym podmiotu teologii) trwajacego organicznie
w historii. Kluczem do rozumienia Pisma jest ,,hermeneutyka chrystologiczna”.
Duch Swiety przypomina uczniom Stowo Jezusa, ktére jest w istocie duchows
i typologiczna interpretacja Starego Testamentu. Przepowiadanie chrzescijariskie
i pisma nowotestamentalne idg za przykladem odczytania Pisma przez samego
Jezusa. Hahn wychwytuje, ze dla Benedykta X VI kluczows zasada metodologiczna
jest jednos$¢ wewnetrzna Biblii oraz Chrystus jako centrum ksiag natchnionych.

Z podstawowej struktury Objawienia wynika, ze teologia musi faczy¢ harmo-
nijnie wysitek wiary i rozumu. Oczekiwa¢ nalezy od teologa taczenia naukowej
Scisto$ci i petnej czci mitosci. Jako nauka duchowa teologia musi ,,rozwazaé Stowo
objawione rozumem oczyszczonym przez wiarg, gdyz tylko w glebokiej jednosci
wiary i rozumu zachowujemy ludzka zdolnos¢ dosiegania tego, co nieskonczone,
transcendencji” (s. 109). Z samej natury Stowa jako prawdy o calej rzeczywistosci
wynika koniecznos¢ spotkania teologii z filozofig i naukami. Benedykt X VI za
$w. Augustynem uznaje chrzescijariskg wiarg za vera philosophia i religio vera.
Za nowoczesnym ,,samoograniczeniem” rozumu czai si¢ jego zdaniem kantow-
ska epistemologia wykluczajaca metafizyke i Objawienie, ktore z kolei ukazuje
racjonalno$¢ §wiata (na poczatku byt Logos!). Stowo jest logiczne i racjonalne,
ale poprzedza i przekracza rozum, jest wigc darem Bozym. Dopiero akt wia-
ry uwalnia ludzka racjonalno$¢ od narzuconych przez nig sama ograniczen.

Pigty rozdzial zostal okraszony przydtugim, cho¢ trafnie oddajgcym tres¢
tytultem: Odczytywanie testamentu Boga do rodzaju ludzkiego. Realizm biblijny,
typologia i wewngtrzna jednosé objawienia. Czytelnik jest juz niemal w potowie
ksiazki, kiedy natyka si¢ na zdanie: ,Niewiele nam juz brakuje do naszkicowania
zasadniczych ryséw teologii biblijnej Benedykta” (s. 119). W Hahna rekapitulacji
spuscizny Benedykta X VI termin ,,teologia biblijna”

odnosi sie do catoéciowego rozumienia zbawczych prawd natchnionego Pisma
Swietego w ksztatcie przekazanym przez Tradycje Koéciota. Rozumienie to opiera
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sie na jednosci Starego i Nowego Testamentu, na Chrystusie jako kluczu interpre-
tacyjnym do Pisma Swietego oraz na Boskiej liturgii Koéciota jako wypetnieniu
i aktualizacji zbawczych prawd Pisma Swietego (s. 119).

Nasz autor, jak sam pisze, podejmuje staranie zakorzenienia dzieta
Benedykta X VI ,w jego poszukiwaniach nowej syntezy teologicznej, syntezy
jednoczacej prawdy i nakazy wiary z narz¢dziami stosowanymi we wspdlczesnych
badaniach historycznych i literackich nad Pismem Swigtym” (s. 119). Ponownie
podkresla sie moc wyjasniajaca hermeneutyki wiary oraz normatywnosci autoréw
biblijnych w teologicznym podejsciu. Zwrécono réwniez uwage na koniecznoéé
myslenia w komunii Kosciota nie tylko synchronicznej, ale i diachroniczne;
(koinomia diacronica), oraz na poszukiwanie ,lepszej filozofii”, nicobcej dla
analizowanych tekstéw. Po raz kolejny przywotuje Hahn jeden z kluczowych
motywéw teologii biblijnej Benedykta XV1, czyli jedno$¢ Starego i Nowego
Testamentu oraz ich interpretacje w $wietle Stowa Weielonego w wierze Kos-
ciola. ,,Swiadectwo biblijne jest historig ludzka i historig Bozg™ albo lepiej: ,,jest
historia ludzka uksztaltowang przez spotkanie z zywym Bogiem. Nastgpstwo
wydarzen zawartych w tej historii otrzymato jednos¢ dzicki Ko$ciotowi, ktory
polaczyt Stary i Nowy Testament w jeden tekst kanoniczny” (s. 131).

Cztery strony dalej podobnie:

teologia i egzegeza Benedykta uznaje za absolutnie kluczowa jednos¢ historii
zbawienia — odzwierciedlong w jednosci Starego i Nowego Testamentu — jak
réwniez zasade, iz Jezus Chrystus jest zaréwno szczytem tej historii, jak i kluczem
do interpretacji Objawienia Bozego w Piémie Swietym (s. 135).

W kontekscie jednosci Biblii czy raczej jednosci Bozego Stowa i dziatania
za$wiadczonego w ksiegach natchnionych pojawia si¢ tytulowe przymierze.
Stary Testament zmierzal ku Chrystusowi, w ktérym spelnily si¢ wszystkie
weze$niejsze stowa, a przez to ,przymierze” otrzymalo petna postaé Nowego
Przymierza. Z jednoéci przymierza wynikaja dwa poziomy sensu biblijnego:
dostowny/historyczny i duchowy, ktéry wypltywa ze struktury Objawienia
biblijnego. Tutaj Hahn lokuje wktad Benedykta w pojmowanie natchnienia™
oraz ,senséw” Pisma Swictego. Teksty biblijne powstawaly w dtugotrwatym
procesie relektur i reinterpretacji, ktéra dokonywata si¢ we wspdlnocie wiary
jako zywym podmiocie. Przywotana zostaje Ratzingerowska ,,nadwyzka”

Benedykt X VI stwierdzal jednak, ze temat natchnienia domaga si¢ teologicznego pogte-
bienia — por. Benedykt X V1, Adhortacja Verbum Domini, nr 19.
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znaczenia, ktéra wynika juz z samej wielowymiarowosci ludzkiego jezyka
(transcendujgcego samego siebic), ale przede wszystkim zwigzana jest z tym, ze
wydarzenia, w ktérych dziatal Bég, przewyzszajg ich ,historyczng faktycznos¢”
oraz jej stowne $wiadectwo. Stad np. liturgia paschalna Izraelitéw pozostawata
ukierunkowana na wypetnienie w Eucharystii. ,Ustanowienie Eucharystii przez
Jezusa podczas ostatniej wieczerzy jest zatem cze$cig «nadwyzki» znaczenia,
zaplanowanej w biblijnym wydarzeniu Paschy” (s. 139).

W zwigzku z tym potrzeba metod, ktére uwzglednia te ,autotranscenden-
cje” (s. 139)"” stéw ku Bozemu Stowu. To transcendentne Stowo Boze udziela
natchnienia stowom Pisma Swietego. Benedykt XVI méwi nie o czterech
sensach, lecz o czterech stopniach/wymiarach egzegezy. Dyskutuje réwniez
ze wspOlczesnym dualistycznym rozdzieleniem Stowa i wydarzenia. Kazdy
tekst poleca interpretowaé w dwéch krokach: pierwszy polega na uwzglednie-
niu kontekstu historycznego, a drugi calo$ciowego procesu i centralnego dla
niego wydarzenia Chrystusa. Wlasnie z jednosci Bozego dzialania w historii
wynika lektura typologiczna, ktéra wyrasta z symfonicznej relacji taczacej oba
testamenty”’. Tekst biblijny niesie ,,Objawienie” jedynie wtedy, gdy jest czytany
w Duchu Chrystusowym (por. 2 Kor 3,17). Oprécz wyznania wiary rowniez
liturgia pochodzi z natchnienia Ducha Swigtego i jako taka pozwala interpre-
towa¢ biblijne dziedzictwo.

Szésty rozdziat: Teologia ekonomii Bozej. Przymierze, krdlestwo i historia
zbawienia. Hahn ukazuje w nim typologiczna lekture stosowana przez Bene-
dykta X VI, ktéra objawia Boza ,ckonomig”, a zatem pozwala réwniez wnikna¢
w ,teologie”, czyli wewnetrzne zycie Tréjcy Swigtej (od vikonomia do theologia).
Ratzinger odwotuje si¢ ponadto do patrystycznego terminu ,pedagogia”, by
ukaza¢ dlugotrwaly proces przygotowywania rodzaju ludzkiego do komunii
z Bogiem. W ekonomii Bozej ujawnia si¢ mitosny zamyst Boga, ktérego wola
jest testamentum, czyli przymierze z ludzkoscig. Przymierze stanowi zdaniem
bawarskiego teologa tres¢ i sens Pisma Swictego (klucz do caloéci), i jako takie
staje si¢ centralnym pojeciem chrystologii i eklezjologii. Jest to przymierze,
mozna rzec, niesymetryczne, bo Bdg niczego tutaj nie otrzymuje, jest strona,
ktéra jedynie obdarza. Stare Przymierze, a wlasciwie wzajemnie powigzane ze
sobg przymierza, znajduje swoje wypelnienie w Nowym Przymierza zawartym
przez Chrystusa.

Inne ttumaczenia méwig o ,samotranscendencji” — por. J. Ratzinger, Wiara w Pismie
i Tradycji... (Opera omnia, t. 9/2), dz. cyt., s. 717-718, 942.

Dla Benedykta X VI cale dzieje stworzenia i zbawienia sa symfonia na wiele gloséw, w ktdre;
motywem solowym jest Stowo — por. Verbum Domini, nr 7, 13.

20
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Caly $wiat jawi si¢ Ratzingerowi jako $wicta przestrzen dla ustanowienia
przymierza; innymi stowy, celem stworzenia jest wlasnie przymierze jako histo-
ria milosci migdzy Stwérca a stworzeniem. Stworzony $wiat istnieje dla kultu,
adoracji i uwielbienia Boga, a osob¢ ludzka znamionuje dialogiczny (relacyjny)
charakter (czlowick stworzony na ,,obraz” Boga bedacego komunia mitosci).
Odpowiedzig na wezwanie do komunii z Bogiem jest kult (,dusza przymierza”),
modlitwa i postuszeristwo Stowu Bozemu. Pomiedzy kultem a prawem (eto-
sem) istnieje wewngtrzny zwigzek; porzadek liturgiczny i moralny s3 dwoma
stronami relacji przymierza (mifo$¢ synowska). Prawdziwym darem skfadanym
Bogu moze by¢ jedynie czlowiek. Przebdstwienie (theiosis), kiedy to Bog bedzie
~wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15,28), jest celem stworzenia i przymierza.
Upadek czlowieka polegat na tym, ze poza przymierzem milosci probowat on
sta¢ si¢ ,,boskim”; grzech polegal na wypaczeniu wolnosci i odrzuceniu prawdy
o dialogicznej relacji miedzy Stwdrca a stworzeniem.

Charakterystycznym i zasadniczym elementem teologii biblijnej Benedykta
jest nacisk na ,nierozdzielnos$¢” Starego i Nowego Testamentu, a takze na
stwierdzenie, ze to Jezus Chrystus oraz Jego Kosciét Nowego Przymierza sg
prawdziwym sensem i wypetnieniem ekonomii zbawienia, zamierzonej przez
Boga od poczatku (s. 161).

Punkt kulminacyjny historii zbawienia ma charakter nie tylko chrysto-
logiczny, ale i eklezjologiczny, a nawet liturgiczno-sakramentalny. To w Jezusie
izwigzanym z Nim Kosciele plan przymierza majacy przemieni¢ cala ludzkos¢
zaczyna si¢ spetniad, a definitywnego wypetnienia dostapi na konicu czaséw. Plan
Boga objawiony i urzeczywistniony w Chrystusie musi zosta¢ przyjety w historii
ludzkiej (,juz” i ,jeszcze nie”). Benedykt X VI sprzeciwial si¢ wprowadzone;j
przez Marcina Lutra dialektyce Prawa i Ewangelii oraz ukazywal wewnetrzna
ciaglo$¢ i spéjnos¢ oredzi Synajskiego i Jezusowego czy szerzej: historii wiary
i kultu Bozego. Jezus jest Tora Boga, ktéra stata si¢ cialem, nowym i wigkszym
Mojzeszem; wszystkie zresztg tytuly chrystologiczne Nowego Testamentu
zakorzenione s3 w Starym.

Podobnie oponowat Ratzinger przeciw sztucznej dialektyce ,, Ko$ciot a Kré-
lestwo Boze”. W dynamice pojmowanego jako cato$¢ Starego Testamentu rysuje
sic pewna trajektoria: od Izraela jako ,,pierworodnego syna” Boga przez ,,uoso-
bienie” tegoz synostwa w Dawidzie az po prawdziwego Syna Bozego — Jezusa
Chrystusa. Jezus jako prawdziwy Dawid glosi Krélestwo Boze bedace nowa
rodzing Boza; gromadzi nowy lud, w ktérym przymierze z Abrahamem uzyskuje
prawdziwy uniwersalizm. Urzad apostolski cechuje si¢ zdaniem Ratzingera
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charakterem kultycznym i liturgicznym. Pomimo réznicy miedzy gloszeniem
Jezusa o Krélestwie Bozym a Ko$ciotem nie mozna méwié¢ o zerwaniu czy
sprzecznosci. Ratzinger odwraca drwing Alfreda Loisy’ego, ktéry twierdzil, ze
»Jezus glosit Krélestwo, a pojawit si¢ Kosciél”. Zdaniem bawarskiego teologa
nalezy raczej powiedzie¢: ,,Obiecano krélestwo, a pojawit si¢ Jezus”, ktéry sam
byt gloszonym przez siebie Krélestwem. Dlatego Koscidl i Krolestwo sg jednym
w Chrystusie, a w Jego obecnosci w Eucharystii gromadzi si¢ eschatologiczny Lud
Bozy. Jak celem starotestamentalnego gahal bylo przypominanie i odnawianie
przymierza na Synaju, tak nowotestamentalna ecclesia sprawuje pamiatke No-
wego Przymierza w Eucharystii. Ko$ciol jest ludem Bozym nowego przymierza
(ciaglos¢ ze Starym Testamentem i nowo$¢ wynikajaca z tajemnicy Chrystusa).
Jak dla Izraela $wicto Pieédziesigtnicy upamietnialo Przymierze Synajskie, tak
dla rodzacego si¢ Kosciota jest Pigédziesiatnica $wictem Nowego Przymierza
i objawieniem prawdziwej natury Kosciota oraz Jego powszechnej misji.

Mozemy zatem dostrzec, ze dla Benedykta ekonomia Boza, objawiona w Pidmie
Swietym, zaczyna sie i kofczy w Koéciele. Koéciét jest ,wielka ideg Boga”, érod-
kiem ostatecznego wypetnienia Jego planu przewidzianego od poczatku dla
stworzenia. A skoro tak, to Koscidt jest wypetnieniem starotestamentalnej idei
Izraela istniejacego nie dla siebie samego, lecz dla przymierza zamierzonego
przez Boga dla stworzenia (s. 179).

W siédmym rozdziale zatytutowanym Przyjecie zbawienia. Mistagogia i prze-
miana ofiary autor recenzowanej monografii poswigca kwestii ciaglosci koscielnej
liturgii z ofiarg Chrystusa i Nowym Przymierzem ustanowionym w Ostatniej
Wieczerzy. Kosciét nie jest dodatkiem do planu Bozego; owszem, ma on ,,on-
tologiczne pierwszenstwo” i stanowi wewnetrzny cel stworzenia oraz przyczyne
historii zbawienia. Ko$ciét zostal ufundowany na nowej interpretacji Starego Te-
stamentu i na sakramencie Eucharystii, upamigtniajacej i odnawiajacej wydarze-
nie Krzyza. Krzyz i Eucharystia sa w istocie jedng tajemnicg paschalng. W liturgii
Nowego Przymierza nastepuje spotkanie $wiata z Tréjca Swigtq przez wydarzenie
Paschy. Przebéstwienie rodzaju ludzkiego zrealizuje si¢ na konicu czasu, ale za-
powiadane jest i w jakis sposdb si¢ dokonuje w kazdej eucharystycznej celebracii.

Hahn nawiazuje réwniez do terminu ,,mistagogia” Zajmujacego wazne miejsce
w zainteresowaniach Benedykta XVI. Objasnianie sakramentéw dokonuje si¢
w $wietle biblijnej historii zbawienia; nie chodzi jedynie o przekaz informacji, lecz
o doprowadzenie wiernych do uczestnictwa w zbawczych tajemnicach za$wiad-
czonych w $wietych pismach, a celebrowanych w symbolach i rytuatach liturgii.
Ekonomia Boza trwa bowiem w sakramentalnej liturgii Ko$ciota, w ktérej
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uobecnia si¢ zbawcze dzielo Pana. Eklezjologia eucharystyczna (eklezjologia
communio) widzi urzeczywistnienie si¢ Ko$ciota oraz uobecnienie gloszonego
Stowa w celebracji Eucharystii. Kosciét trwa jako liturgia czy w liturgii, a mozna
nawet powiedzie¢, ze Kosciot jest Eucharystia. Staje si¢ przez komunie z Cialem
i Krwia Paniska communio oraz corpus Christi.

Zycie Chrystusa spedzane na modlitwie i uczestnictwie w liturgii Izraela
ukazuje si¢ jako liturgia; albo, inaczej, liturgia staje si¢ rzeczywistoscia we Weielo-
nym. Chrystus zmierza ku Passze, a w Jego $mierci na Krzyzu wypelnia si¢ Exo-
dus Izracla; stowa Pisma w Nim staly si¢ cialem (por. Ps 22) i ukazaly swéj pelny
sens. Nierozlaczna jedno$¢ miedzy stowami wypowiedzianymi na Ostatniej Wie-
czerzy a modlitwg Jezusa na Krzyzu ukazuje $mieré¢ Chrystusa jako akt kultu -
zlozenie cafego siebie w ofierze dla Ojca. Przyjecie tej modlitwy-ofiary przez Ojca
(Zmartwychwstanie!) umozliwia wszystkim ludziom wlaczenie si¢ w dialog Syna
z Ojcem. ,Modlitwa Kosciota, liturgia, staje si¢ zatem uczestnictwem w dziele
samoofiarowania Chrystusa” (s. 194). Kult eucharystyczny nie jest dzietem Kos-
ciota, ale odpowiedzig na inicjatywe z géry i dzialaniem Boga wobec wspdlnoty.

Ewangelia Jana prezentuje Jezusa jako ,,prawdziwego Baranka” i ,zywa $wia-
tyni¢”; Weielony ofiarowuje siebie samego i jest $wiatynia, w ktdrej zamieszkuje
Bég. ,Nowa Pascha” dopetnia si¢ przez Jego krzyzowa $mier¢. Jezus, a za Nim
hagiografowie Nowego Testamentu, odczytuja Krzyz ,w kategoriach zaréwno
kultycznych, jak i historiozbawczych. Krzyz jest aktem liturgiczno-ofiarnym,
przez ktéry Bog zawiera Nowe Przymierze z rodzajem ludzkim, wypetniajac
oczekiwania i wewnetrzny sens historii starotestamentalnej” (s. 197). Stowa
z Ostatniej Wieczerzy taczg $wigto Paschy i Dnia Pojednania, przy czym
Nowe Przymierze jest réwniez wyjéciem poza Stare w kierunku uniwersalizmu
(por. Jr 31,31-34). ,,Jakkolwick Nowe Przymierze jest radykalnie nowe, niemnie;
jego pelne znaczenie mozna ocenié tylko w $wietle Starego Przymierza” (s. 200).
Stowa z Synaju staj si¢ w stowach ustanowienia realne i uduchowione, odkrywa
sic w nich niemozliwa do przewidzenia glebia — petniejsze, zamierzone przez
Boga duchowe znaczenie. Chrystus zawigzuje braterstwo krwi migedzy Bogiem
i cztowiekiem, ktdre bedzie odnawiane w kulcie eucharystycznym. ,Dostrzegamy
tez tutaj, ze w interpretacji Benedykta tekst kanoniczny Pisma Swigtego okazuje
si¢ posiada¢ pewna liturgiczng trajektorie i teleologic” (s. 203).

Ofiara Stowa Weiclonego jest takze wypetnieniem calej historii religii,
opierajacej si¢ na zasadzie symbolicznej reprezentacji czy zastapienia. Tutaj za-
miast substytutu zycia osoby ofiarujgcej — bedacej wynikiem upadlej kondycji
cztowicka niezdolnego do petnego ofiarowania si¢ Bogu — niepokalany Baranek,
Bég i cztowiek, sktada samego siebie w ofierze; jako przychodzacy od Boga,

nie jest substytutem, ale prawdziwym zastepstwem. Jego samoofiara prowadzi
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do wypetnienia ,wewnetrznego dramatu” starotestamentalnej historii ofiary,
a nawet kultéw catego $wiata. W ten sposéb Krzyz stat sie

kluczem hermeneutycznym do rozumienia prawdziwej natury ofiary i kultu, jak
réwniez sensu misji Chrystusa. Swoim krzyzem Jezus unicestwit na zawsze pojecie
ofiary reprezentacyjnej czy tez zastepczej. W krzyzu samoofiarowanie sie Boga
staje sie drogg i wzorcem dla kultu Bozego sprawowanego przez ludzi. Na krzyzu
prawdziwie czysty i niewinny Cztowiek sktada w ofierze siebie — swoje serce i umyst,
ciato i krew, dusze i site — dla mitosci Boga i z postuszenstwa Jego woli (s. 206-207).

Tajemnica paschalna okazuje si¢ wiaza¢ z duchowym, typologicznym
i liturgicznym odczytaniem historii Izraela; jest ostatecznym sensem Ksiegi
Wyjsécia oraz Paschy, a takze calej historii zbawienia, ktéra skupia si¢ niejako
w ,,punkcie” ostatecznej Paschy, a zatem jest przez nig interpretowana i zarazem
ja interpretuje. Cale dzieje zbawienia okazuja si¢ historia wyjscia i jako takie
wskazuja na teologie egzystencji jako ex-sistere. Wszelki kult jest uczestnictwem
w ,,Przejsciu” Chrystusa. ,,Benedykt weigz na nowo powraca do Wyjscia jako
do zasadniczej struktury opisujacej przebieg chrzescijanskiego zycia”, i wlasnie
»w $wietle tego dynamicznego dazenia od niewoli do wolnosci i od $mierci do
zycia musimy rozumie¢ jego pojecie chrzescijaniskiego kultu i ofiary jako wyjscia
z wygnania wlasnego ja do Bozej ziemi obiecanej” (s. 214).

Rozdzial przedostatni (Liturgia kosmiczna. Krdlestwo eucharystyczne i swiat
Jjako swigtynia) podejmuje temat zwrotnego w dziejach historii ludzkiej wydarze-
nia Krzyza. Jest on zdaniem Benedykta aktem nowego stworzenia prowadzacym
stworzenie do siebie samego. Pismo Swigte ukazuje Ukrzyzowanie jako liturgie
kosmiczna, ofiar¢ faczaca ziemie z niebem. Chrzeécijanie wlaczajg si¢ do tej
liturgii kosmicznej w liturgii Kosciota jako nowego Ludu Bozego stworzonego
z przebitego Ciata Chrystusa. Przebity ,bok” Nowego Adama zostaje odczytany
typologicznie, w zestawieniu ze stworzeniem Ewy z Adamowego ,,boku” staje
sic znakiem narodzin Kosciota. Druga typologia, z ktérej korzysta Ratzinger,
jest $wiatynia; $mier¢ krzyzowa oznaczata zniszczenie starej $wiatyni i dokony-
wanego w niej kultu ofiarnego — teraz prawdziwa $wiatynia okazuje si¢ wydane
Ciato Chrystusa. Chrzescijanie, stajac si¢ jednym Cialem z Chrystusem, sa
nowym duchowym istnieniem wlaczonym w uwielbienie Boga.

Kult Nowego Przymierza jest wypelnieniem historii biblijnej i historii zba-
wienia; jak kazda rzecz w Pismie Swigtym byta nakierowana na to przymierze,
tak kazda rzecz w Kosciele zwrécona jest na ogtaszane Nowego Przymierza
i sakramentalne wprowadzanie w nie ludzi. Misja Ko$ciota jest liturgiczna,
a Boska stuzba liturgii prowadzi do przebdstwiajacej communio. Znaczona
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ciagloscig ijednoscig (a nie rozdzieleniem i zerwaniem) ekonomia Boza kaze
widzie¢ Kosciot jako kontynuacje Izraela, a kult Nowego Przymierza jako oczysz-
czenie i udoskonalenie (a nie zniesienie) kultu Starego Przymierza. Eucharystia,
podobnie jak kult liturgiczny Izraela, zorientowana jest na upamigtnienie i od-
nowienie przymierza. Nowo$¢ wynikajaca ze Zmartwychwstania (zwycigstwo
nad sfmierciq!) kaze uznaé, ze ,,Eucharystia jest swietem nowego stworzenia
i Nowego Przymierza, celebracja ostatecznego wkroczenia Boga w historie i Jego
zwycigstwa nad $miercig” (s. 222), a takze odnowienia historii i calego kosmosu.

Glebia Pisma Swietego jako zbawczego Stowa Bozego objawia si¢ w modlitwie
eucharystycznej. Jesli cata Misza Swieta ztozona jest ze stéw i modlitw czerpanych
z natchnionych pism, to kulminacyjny moment polega na powtérzeniu stéw
Jezusa z Ostatniej Wieczerzy, kiedy to chleb i wino przemieniaja si¢ w Ciato
i Krew Chrystusa. ,,Moc spowodowania w liturgii przez Stowo tej przemiany
wyplywa z wewnetrznej logiki krzyza i jego bliskiego potaczenia ze stowami
Jezusa na ostatniej wieczerzy” (s. 228). Raz jeszcze zostaje przypomniany niero-
zerwalny zwiazek Krzyza i rzeczywistoéci Ostatniej Wieczerzy jako antycypacji
$mierci i jej przemiany w akt mifosci. Mowa Chrystusa byla zawsze sakramen-
talna, nieodtaczna od Jego ,,Ja”, i taka tez pozostaje w liturgii — sprawia to, co
oznacza. ,Centrum celebracji eucharystycznej zajmuje Pismo Swiqte, jako ze
liturgia urzeczywistnia i kontynuuje histori¢ zbawienia, rozpoczeta na kartach
Biblii” (s. 231). Benedykt X VI ,,zwraca uwagg na fakt, iz nowotestamentalna in-
terpretacja typologiczna Starego Testamentu jest nakierowana na sakramentalne
spotkanie z Chrystusem” (s. 234). Pismo czyta si¢ w czasie liturgii typologicz-
nie, a wszystko ciagzy ku mistagogicznej komunii z wydarzeniami oglaszanymi
w natchnionych pismach. Historyczne wydarzenia stajg si¢ terazniejszo$cig
i zostaja wlaczone w sakrament; nastepuje stapianie si¢ czasu (przeszlosci,
terazniejszosci i przyszlosci) w terazniejszej obecnosci Zmartwychwstalego.

Stowo stuchane na Mszy spotyka si¢ z ofiarg Stowa w kanonie, czyli modli-
twie eucharystycznej Ko$ciola, kiedy to ,nast¢puje kulminacja stworczej mocy
Stowa Bozego w historii” (s. 234). Oblatio rationabilis (,ofiara rozumna”), czy
tez, za $w. Pawlem, logike latreia (por. Rz 12,1), jest zlaczeniem ofiarowania
uczestnikéw liturgii z samoofiarowaniem si¢ Logosu; utozsamieniem modlitwy
Kosciota z modlitwa Chrystusa, z Jego darem dla Ojca, ktéry na krzyzu byt
jednoczesnie darem ludzkosci. Kosciét modli si¢ wtedy, aby Logos uksztatto-
wal wierzacych, ,zlogizowal” ich na swoje podobienistwo, tak aby mogli oni
sta¢ sic Eucharystia”. W oratio ludzkie dziatanie zostawia miejsce actio divina;

Ten motyw teologii Ratzingera rekapitulowal réwniez polski teolog — por. J. Szymik,
Theologia benedicta, t. 2, Katowice 2012, 5. 54, 5657, 61-63.
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nast¢puje wtedy ,,zmiana substancji”, a stworzenie dotknicte w podstawie
bytu antycypuje ostateczng przemiang calego $wiata w $wiatyni¢ i wlaczenie
$wiata w Cialo Chrystusa (przebdstwienie). Eucharystyczna transsubstancjacja
jest ,typem” eschatologicznej transsubstancjacji nowego nieba i nowej ziemi.
Eschatologiczna orientacja ksiag natchnionych realizuje si¢ w liturgii, kiedy to
Kosciét wychodzi na spotkanie przychodzacego Pana; jest zatem liturgia an-
tycypacja Paruzji, a nawet ,wydarzeniem paruzyjnym”. Krélestwo Niebieskie,
na ktdrego ostateczne spetnienie weigz oczekuje Koscidl, realizuje sic w pewnej
mierze w Eucharystii.

Czas na ostatni rozdzial o tytule: Moc tajemnicy. Pigkno i koniecznosé zadania
teologa. Hahn wyraza w nim przekonanie, ze Ratzgingerowa analiza stworzenia
i historii zbawienia otwiera ,,przed nami wyrazne drogi potencjalnych badan
nad Pismem Swietym. A co wigcej, jego hermeneutyka wiary pokazuje nam
nowe mozliwosci praktykowania teologii” (s. 247). Papieza seniora podejscie do
Pisma polega na Iaczeniu modlitwy i badan, nauki i duchowosci, akademickosci
i adoracyjnosci. W syntezie Benedykta X VI lektura ksiag natchnionych pozwala
ustysze¢ zywe Boskie Stowo ,w cato$ci doswiadczenia wiary Kosciola” obejmu-
jacej ,liturgie i dogmat” (tamze). Autorowi recenzowanej monografii jawi si¢
Benedykt XVI ,,prawdziwym reformatorem w duchu autentycznej odnowy”, ta
za$ razem z prawdziwym rozwojem ma si¢ ,odbywa¢é w hermeneutyce ciaglosci
oraz w duchu doktadnej refleksji nad poczatkami i Zrédtami Kosciota, miano-
wicie nad Pismem Swictym, liturgia, wyznaniami wiary i soborami” (s. 248).

Hahn podkresla za Benedyktem X VI, Ze uczeni egzegeci i badacze Pisma
czgsto nie byli w stanie rozpozna¢ Jezusa jako Chrystusa, poniewaz zgubili
proste spojrzenie na calos¢. Wyktad Pisma, jak na to wskazuje tre$¢ historii
kuszenia oraz przywolywana przez Benedykta XVI Krdtka opowies¢ o Anty-
chryscie, moze nawet staé si¢ narzedziem szatana. Potrzeba modlitwy, pokory
i prawdziwie ko$cielnego umocowania, zeby uprawiaé prawdziwa teologic bedaca
rzecznikiem Stowa Chrystusa. W egzegezie wazne s cze$¢ i postuszenistwo
Stowu Bozemu, mifosna kontemplacja staje si¢ droga poznania (przykladem
jest tutaj Orygenes czy Ryszard ze $w. Wiktora), a pycha (casus Tertuliana) nie
pozwala na zglebianie rzeczywistosci nadprzyrodzonej. ,,Pokora, modlitwa
i wiara dzialajaca w milosci, poszukiwanie wotajacego nas Chrystusa — oto
zasadnicze cechy autentycznej scientia Christi, ktora proponuje nam Benedykt”
(s. 255) — podsumowuje Hahn. Egzegeza staje si¢ pasjonujaca, uwaza Ratzinger,
dopiero gdy interpretator odwazy si¢ czytaé Biblie jako calo$¢ i jednos¢, w ra-
mach ktérej dopiero mozna méwi¢ o jej réznorodnoscei.

Samo za$ uprawianie teologii jest postrzegane przez Benedykta X VI ,,w obre-
bie wielkiej jednosci Bozego planu objawionego w Pismie Swigtym”, aegzegeza
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Pisma ma ,,prowadzi¢ do «przebdstwienia» stworzenia w liturgicznie sktadanej
ofierze uwielbienia” (s. 257)*. Jak wida¢, w tej calosciowej symfonii ,Mozarta
teologii” takze nauka wiary i egzegeza stuza temu celowi, jaki przepowiadany
jest na kartach ksiag natchnionych czy w stowie gloszonym przez Kosciot.
Benedykt X VI daje nam dostrzec ,jednos¢ Starego i Nowego Testamentu,
Kosciota i Pisma Swigtego, Stowa i sakramentu, Biblii i liturgii — jednos¢ na
stuzbie Bozego planu, ktérym jest udzial w tajemnicy Boga” (s. 259). Rowniez
teolog wlacza si¢ w wielka wole Boza, i wzorem nowotestamentalnych teo-
logéw normatywnych staje w stuzbie kaplariskiej. Na przyktad apostol narodéw
prezentuje siebie jako sprawujacego $wigta — kultyczng — czynnos¢ gloszenia
Ewangelii (por. Rz 15,16). ,, Ten pigkny werset $w. Pawla definiuje misje teologa
biblijnego: stanie si¢ prawdziwym liturgiem Jezusa Chrystusa, by pomaga¢
w przemienianiu $wiata w liturgie kosmiczna, ktéra miat by¢ na poczatku”
(s. 259). Temu wlasnie celowi, konkluduje amerykanski teolog, poswiecit sie
Benedykt XVI.

Na calo$¢ monografii sktadaja si¢ procz oméwionych dziewieciu rozdziatéw
jeszcze indeks miejsc biblijnych (ponad 3 strony), indeks tematyczny (stron 8)
oraz skroty (4 strony).

* Xk %

Wielka zastuga Scotta Hahna jest spojrzenie na teologi¢ niejako ,,z lotu ptaka”,
albo raczej z wewnetrznego sensu wypetniajacego wszelkie teologiczne roz-
wazania Josepha Ratzingera-Benedykta XVI. Przyznajg, ze przystgpowatem
do lektury monografii zatytulowanej Przymierze i komunia z apriorycznym
zalozeniem, ze autor wybierze jaki$ odpowiadajacy swoim zainteresowaniom
fragmentaryczny aspekt dziedzictwa Ratzingera, ktory nastgpnie oméwi. Tego
rodzaju ,,0s3d” wydawal si¢ uzasadniony podtytutem publikacji (Teologia bi-
blijna papieza Benedykta XVT), ktory od razu skojarzylem z obszarem badan
prowadzonych przez samego autora recenzowanej ksiazki. W wyniku tej mojej
~blogostawionej winy” doznatem jednak milego zaskoczenia, a w pewnym
sensie nawet ol$nienia, gdy w trakcie lektury pozycji amerykanskiego teologa
zostalem przekonany, ze naprawde uchwycil on istotne przestanie teologii
biblijnej Benedykta XVI. Chcialbym zatem w publicznym zado$¢uczynieniu

2 Sama teologie Benedykta X VI tez mozna widzieé jako ,,przebéstwions” wlasnie ze wzgledu
najej przesycenie natchnionymi pismami — por. P. Przyslak, Via biblica, [w:] Via Benedic-
ta. Warsztat nankowy Josepha Ratzingera — Benedykta XV, B. Ferdek, W. Trojnar (red.),

Wroclaw 2020, 5. 25.
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przyznal, ze dwa stowa tytutowe rzeczywiscie moga stanowié ,,stowa kluczowe”
w interpretacji spuscizny pochodzacego z Niemiec papieza seniora. W tym
sensie dzielo Hahna jawi si¢ jako obowiazkowe, rowniez dla tych teologéw
zainteresowanych hermeneutyka Benedykta X VI (do ktérych sam si¢ zaliczam),
ktérzy rekapitulujac za nim podstawowe zasady katolickiej egzegezy, nie zwré-
cili nalezytej uwagi na uprawiang przez niego ,,metacgzegeze”. Jak pisze autor,
jego celem bylo ,,zarysowanie podstaw ogdlnej teologii biblijnej Benedykta
oraz przypatrzenie si¢ temu, jak wypracowana przez niego metoda teologiczna
otwiera nowe perspektywy rozumienia tresci wiary” (s. 165). Pytanie tylko, ilu
biblistéw i teologéw bedzie zdolnych do uprawiania scientia fidei na wzér tego,
jaki proponuje papiez senior?

Tego wielkiego plusu Przymierza i komunii nie przystonia stabosci, sposrédd
ktérych najwicksza a niezawiniong przez autora bedzie brak odwotan do adhor-
tacji Verbum Domini, ktéra powstala juz po wydaniu ksiazki (por. s. 25: ,,Kiedy
piszg te stowa, skoniczyl on wlasnie przewodniczyé synodowi biskupéw [...]”).
Nie wiedzie¢ czemu, polskie wydawnictwo dopiero 12 lat po wydaniu orygi-
nalnej publikacji zdecydowalo si¢ wyda¢ t¢ ksiazke. Mimo stosunkowo bogatej
literatury, czgsto cytowanej, a nie tylko parafrazowanej, nie dysponowat Hahn
jednak zbiorem Opera omnia Ratzingera. Z kolei rodzimy wydawca odwolywat
si¢ do wezesniejszych thumaczen cytowanych dziet bawarskiego teologa — zamiast
skorzysta¢ wlasnie ze zbioru wydanego pod red. Krzysztofa Gézdzia i Marzeny
Goreckiej. Nie zajaknal si¢ na temat istnienia tegoz nawet na s. 19 w przypisie
nr 9, gdzie omawia publikacje niemieckiego zbioru Opera omnia. By¢ moze
wskazuje to na fake, ze thumaczenie ,przelezalo” dtuzszy czas gdzie§ w szufla-
dach Wydawnictwa Esprit? Lepiej jednak p6zno, niz gdyby weale miato nie
ujrze¢ $wiatla dziennego. Nie jest tez dla mnie jasne, dlaczego nie skorzystano
z juz dostgpnego tlumaczenia wystapienia Ratzingera w luteranskim Center
on Religion and Society w Nowym Jorku albo przynajmniej nie odnotowano
istnienia tej publikacji®.

Dziwi czy nawet razi fakt, ze Hahn omawiajac teologie biblijng, w tym
~hermeneutyke wiary” Benedykta X VI, wlasciwie nie odnotowat teologicznego
poglebienia przez papieza seniora tzw. wielkich zasad interpretacji Biblii; na
przyktad termin ,egzegeza kanoniczna®, czgsto przywolywany przez papieza
seniora, niemalze nie pojawia si¢ na kartach ksiazki (jest bodajze jedynie na
s. 132 W przypisie nr 26). Samo teologiczne rozpracowanie struktury pierwotnego

Por. précz wyzej cytowanego tlumaczenia w ramach Opera omnia: J. Ratzinger, Kontro-
wersje wokdt interpretacji Pisma, [w:] ]. Ratzinger, Stowo Boga. Pismo — Tradycja — Urzqd,
ttum. W. Szymona, Krakéw 2008, s. 89-123.
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Kosciota nie wydaje si¢ wystarczajace, zeby wskazéwkom wymienionym w Dei
verbum nr 12 da¢ odpowiednie uzasadnienie teologiczne. Monografia charak-
teryzuje si¢ licznymi powtérzeniami, dotyczacymi wiasciwie wszystkich waz-
niejszych tematéw (np. filozoficznych zalozer metody historyczno-krytycznej™
czy koniecznosci jej uzywania w egzegezie), ktdre bynajmniej nie ulatwiaja
$ledzenia linii przewodniej. Wystepuja tez liczne uproszczenia, dla przyktadu
w omowieniu stanowisk Martina Dibeliusa i Rudolfa Bultmanna. By¢ moze
pozycja miata z poczatku przybra¢ inng postaé, na co mogtaby wskazywaé
zapowiedz znajdujaca si¢ w pierwszym rozdziale, a nie do korica odpowiadajaca
wersji ostatecznej:

W dalszej czesci tego eseju zajme sie przeanalizowaniem fundamentéw oraz
podstawowych zasad biblijnej wizji Benedykta. Nastepnie rozwaze jego krytyke
metod oraz zatozen historycznej i literackiej krytyki Biblii. PéZniej przypatrze sie
podstawowym elementom czegos, co Benedykt nazywa ,hermeneutyka wiary”,
przywracajaca teologii i egzegezie ich pierwotne miejsce w Kosciele i liturgii. Na
koncu skrétowo przedstawie teologie biblijng, wyrastajaca z nowej hermeneutyki
Benedykta, po czym zamkne nasze rozwazania pewnymi refleksjami na temat
jej konsekwencji i perspektyw dla egzegezy i teologii (s. 28).

Wystarczy spojrze¢ na spis treéci, zeby przekona¢ sig, ze to, co miato by¢
»skrétowym przedstawieniem” czy przyjrzeniem si¢ ,podstawowym elementom”
tzw. hermeneutyki wiary, zajeto fadnych kilka rozdziatéw. Z kolei krytyka me-
tody historyczno-krytycznej i prezentacja hermeneutyki wiary stanowig tres¢
rozdzialéw drugiego i trzeciego, trudno zatem méwi¢, ze ,,na konicu” przedstawi
sie teologie biblijna i perspektywy dla egzegezy i teologii.

Gdyby nie pospiech redakeyjny i korektorski, mozna by unikna¢ licznych
pomylek: na s. 14 w przypisie nr 1 bl¢dnie wpisano za Hahnem rok wydania
(jest 1999, powinno by¢ 2001); na s. 72 brakuje albo otwarcia i zamkniecia cu-
dzystowu, albo zmiany czcionki na cytat wyrdzniony z tekstu; na's. 166 pojawia
si¢ literéwka w cytacie (zamiast ,polega na tym” otrzymujemy ,,polega nam
tym”). Cytaty i odwolania do Katechizmu Kosciola katolickiego winny zawieral
raczej numer niz stron¢. Réwniez ttumaczenie zawiera kilka stabszych miejsc.
Dla przyktadu nas. 117 otrzymuje czytelnik dwuznaczne stwierdzenie: ,,teolog
nie opiera si¢ w swej pracy na zadnych ztudzeniach co do Bozego natchnienia”,
podczas gdy chodzi o stwierdzenie, ze sam teolog nie ma ztudzen, izby miat

* Zarzut uzaleznienia metody od przyjmowanej uprzednio filozofii przewija si¢ nader czgsto
w Przymierzu i komunii — por. s. 32, 34, 54, 59, 120, 125, 143, 165, 197, 241
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podlega¢ natchnieniu. Sze$¢ stron dalej ttumaczenie bez poréwnania z orygina-
lem pozostawi czytelnika z niezrozumieniem: ,,projekt teologiczny Benedykta
wyrasta ze Stowa jako punktu (...)” — a chodzi raczej o to, ze punktem startowym
w tym projekcie jest Stowo (ang. Benedict’s theological project is undergirded by
his departure point in the Word).
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Sprawozdanie: Przez wartosci i kompetencje

do sukcesu firmy. Konferencja otwierajaca

| edycje Akademii Przedsiebiorczosci ,, Aptissimi”,
Centrum Misji Afrykanskich — Borzecin Duzy,
17-18 wrzesnia 2021 roku

Katolicyzm to nie jedynie akty poboznosci, cho¢ nalezy im odda¢ zawsze
nalezyty szacunek. To réwniez ewangeliczna wizja spotecznych wiezi
i wzajemnych osobowych odniesien. W roku beatyfikacji kardynata Stefana
Wyszynskiego, jednego z pierwszych kaptanéw — promotoréw i odkryweow
wartosci katolickiej nauki spolecznej, podkreslenie znaczenia wiary dla wy-
miaréw relacji socjalnych ma niebagatelne znaczenie. Bez watpienia taki jest
cel dziatalnoéci malo weiaz znanej, a przeciez cickawej w inicjatywach Fundacji
»Aptissimi” — czyli ,Najlepsi z najlepszych”, podejmujacej promowanie war-
toéci chrzedcijanskich w érodowisku biznesowym, wspieranie przedsi¢biorcow
oraz lideréw w rozwoju profesjonalnych kompetencji w oparciu o fundamenty
chrzescijanistwa, budowanie przywédztwa w duchu stuzby, odkrywanie talentéw
jako daréw, a takze integralne motywowanie cztowicka w wymiarze osobistym,
zawodowym i duchowym.

Projekty fundacji wspierane sa przez Duszpasterstwo Przedsigbiorcéw i Praco-
dawcow ,Talent” oraz New Culture Institute, a duchowe Zrddlo swojej dzia-
talnosci znajdujg w intuicji Ignacego z Loyoli, ktéry w poczatkach zatozonego
przez siebie zgromadzenia, przyjmujac nowych kandydatéw, wyznaczat zasade:
»przyjmujemy tylko najlepszych [tac. aptissimi]”. Z kolei narzedziem dziatalnosci
fundacji jest Akademia Przedsi¢biorczosci, ktéra pragnac rozszerzenia warto-
sci chrzescijanskich w kregach polskiego biznesu, 17 i18 wrzesnia 2021 roku
zorganizowala pierwsza konferencj¢ dla przedsigbiorcéw otwartych na etyke
katolicyzmu, zatytutowana ,,Przez wartoéci i kompetencje do sukcesu firmy”.
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Miejscem spotkania biznesmendw zainteresowanych nie tylko zawodowym
sukcesem, ale tez prawdziwymi warto$ciami, byto nowo ufundowane i bardzo
nowoczesne katolickie Centrum Misji Afrykanskich w Borzgcinie Duzym.
Miejsce to wydaje si¢ idealng przestrzenia do zrealizowania celéw Akademii
Przedsigbiorczo$ci. W Centrum Misji Afrykanskich biznesmeni znalez¢ mogli
zaréwno intymng, duchows przestrzet w kaplicy Nawrdcenia Swictego Pawta,
bibliotek¢, zmodernizowane, dogodne do studiowania i dyskusji sale konferen-
cyjne, jak i sprzyjajacy integracji rodowiska strefe relaksu.

Mozna zauwazy¢ z fatwoscia, ze plan biznesowo-etycznego sympozjum i spot-
kania w Centrum Misji Afrykaniskich podzielono na dwa sektory tematyczne.
W pierwszym z nich oméwiony zostal raczej osobisty sposob rozwoju cztowieka
zajgtego profesja przedsi¢biorcy. Dagmara Konarska w swoim wystapieniu,
zarazem wykladowym, jak i warsztatowym, starata si¢ przedstawi¢ katolicka
mozliwos¢ faczenia godziwego zarobku ze szczerym pragnieniem stuzby. Co
oczywiste, podobna symbioza nie jest prosta. Osoba ludzka jednak zdolna jest
do samoopanowania, do autokorekty, do rezygnacji, dzigki ktérym mozliwe
staje si¢ otwarcie na prawdziwe wspdlczucie wobec potrzebujacego czlowieka.
Cel prowadzenia biznesu, czyli zysk, nie musi by¢ nieczysty. Co wigcej, przed-
sicbiorczo$¢ powinna zaktadaé czysta intencje dzialania, i wlasnie w przestrzeni
tej czystej motywacji kryje sic mozliwo$¢ stuzby. Uczciwy zarobek powinien
wrecz znalez¢ dopetnienie w dzieleniu si¢ z drugim. Narzedziem dzielenia za$
moze by¢ praktyczna stuzba, realizowana w wymiarze bezposredniej, dobrze
wymierzonej jatmuzny czy wspierania konkretnych inicjatyw edukacyjnych
badz spolecznych. Zysk nie musi napgdzaé pazernosci. Przeciwnie, moze by¢
droga do dzielenia si¢ umiejetnosciami i sukcesem.

Te¢ sama intuicj¢ rozwijal w swoim wyktadzie duszpasterz przedsi¢biorcéw
ks. Przemystaw Krdl, przedstawiajac temat Powolani do sukcesu: prawdziwi
preedsigbiorcy — prawdziwe bistorie. W cztowieku jest obecna silna potrzeba
do$wiadczenia spelnienia w zyciu. Wiara, cho¢ otwarta juz w punkcie wyjécia
na dar wiecznosci, nie neguje jednak dobrze przezytego doczesnego zycia. Co
wiecej, chrzescijanistwo zaklada, ze nie mozna wartoscia zbawienia wiecznego
postugiwac si¢ jakby maska, ktdra przestania niedociagniecia doczesnosci. Stad
tez cztowick wierzacy, ktdry pragnie osiagnaé zbawienie, nie wchodzac w stany
grzechu, moze pragnaé realizacji swoich talentéw, zdolnosci oraz pomystow.
W tym sensie jego Zycie stanie si¢ historig prawdziwa, zywa i wyrazista.

W podobnym duchu swoja godzing zaje¢ poprowadzit Janusz Dziewit,
dotykajac w wystapieniu pytania Czy mozna i po co by¢ szczeslivym w pracy?
Profesja w jezyku wiary to bowiem powolanie, a nie tylko koniecznos¢ finan-
sowego utrzymania si¢ lub ambicjonalne poszerzanie dotychczasowego stanu
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posiadania. Cztowiek, ktdry potrafi poszerzyé wizje i sposéb funkcjonowania
w miejscu pracy o ten wlasnie osobisty wymiar powolania — profesjonalny
warsztat jako dar dany z wysoka, a nie jedynie zmudna $ciezka czysto doczes-
nego meczacego wyscigu opanowanych zadza zysku konkurentéw — odnajduje
w pracy glebie osobistego szczescia.

Blok osobowego podejscia do tematu taczenia obicktywnych wartosci etycz-
nych, kompetencji i sukcesu w pracy biznesowej zamknglo spotkanie poprowa-
dzone przez Macieja Borowiaka Co zrobitem, gdy poznatem siebie? Moja droga do
zarzqdzania opartego o wartosci. Wykladowca zwrécil tu uwage na pozyteczny
w kontekscie caloéci aspekt psychologiczny. Osoba nieswiadoma siebie jest row-
niez nie§wiadoma wartosci. Moralno$¢ czlowicka, ktéry nie zna swojego stanu
emocjonalnego, duchowego czy ideowego, nie moze by¢ dojrzata. Narzedziem
stosowania wartosci jest $wiadomos¢. Stad tez jednym z ostatnich aspektéw
tworczej pracy przedsigbiorcy, jeszcze przed aplikacja poziomu etycznego, bedzie
stala, systematyczna i ukierunkowana praca nad soba: nad stanem emocji, nad
umiejetnoscia przechodzenia sytuacji kryzysowych, a to wszystko w polaczeniu
i proporcjonalnym odniesieniu do sfery pracy duchowej oraz intelektualne;.

Réwnie ciekawie przedstawiony zostat drugi blok tematyczny sympozjum
w Centrum Misji Afrykanskich, tym razem juz nie tyle skupiony na osobie
ludzkiej w biznesie, co na samym przedsi¢biorstwie jako wspdlnocie ludzi
tworcezych, dojrzalych i warto$ciowych moralnie. Te cz¢$¢ rozwazan i dyskusji
otworzyl wyktad Patrycji Zatuskiej Jak myslenie projektowe moze porzgdkowal
procesy w firmie? Prelegentka zwracala uwage przede wszystkim na potrzebe
planowania i porzadku w procesie wspdlnej pracy. Czlowick Zle poinformowany,
uwikiany w sie¢ zmiennych badz sprzecznych decyzji, nie skupia si¢ na pracy
tworczej, ale wechodzi w postawy obronne. Pragnie przetrwaé zagrozenie i stres.
Niezbednym wymiarem wspélpracy w biznesie bedzie wiee projekt organizacyjny,
czyli podstawowe uporzadkowanie pracy twérezej, bedacej wyrazem szacun-
ku do drugiego cztowieka. Ireneusz Konarski, jakby w nawiazaniu do wyzej
wspomnianego watku, kwestii planowania i uporzadkowania wspélnej pracy
nadal juz dalekowzroczng nazwe i wizje: strategia. W dobrze rozwijajacym si¢
przedsigbiorstwie, opartym na warto$ciach chrzeécijanskich, plan i porzadek to
projekt podstawowy, ale trzeba i$¢ dalej. Osoba oddaje si¢ catkowicie realizacji
jakiej$ wizji tworczej, gdy wie, ze jej zycie jest objete calosciows strategia w miej-
scu jej zatrudnienia, Ze szanowany jest jej czas wolny i czas zycia rodzinnego
oraz odpoczynku, ze w biznesie mysli si¢ tak o jej miodych, produktywnych
latach, jak tez o péznej starosci. To jest strategia promujaca cztowieka, a zara-
zem rozwijajaca przedsi¢biorstwo. Zaklad biznesowy rozwija si¢, gdy strategic
tworzg w nim i przejmuja naprawde szczgéliwi ludzie.
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Wydaje si¢, ze podczas sympozjum niezwykla wartos¢ wnidst wyktad Igora
Gielniaka poswigcony pytaniu Jak przejsé przez kryzys w biznesie? Droga kobiety,
droga mgzczyzny. Prelegent staral si¢ w swoim wystapieniu przede wszystkim
zaktualizowa¢ kwesti¢ tworczej pracy biznesowej w kontekscie pandemicznego
zastoju, ktéry z punktu widzenia ekonomicznego jest dtugotrwalym stanem
kryzysu. Ow kryzys to nie tylko braki szerszych perspektyw materialnego roz-
woju, ale réwniez dreczaca czlowieka pasywno$é zupelnie przeciez niezgodna
z naturg samej przedsi¢biorczosci. Inaczej dw pasywny kryzys przezywa kobieta,
inaczej mezczyzna. Uwzglednienie specyfiki tego czasu moze by¢ kluczem nie
tylko do przezwyci¢zenia pandemicznego kryzysu; moze takze proponowad
niespodziewane rozwiazania, ktére bez kryzysu nie pojawityby si¢ nigdy.

Sympozjalng sekcje zagadnien spolecznych zamknat wreszcie wyktad Kamili
Drzewieckiej Jak nie drzwiami, to oknem. O determinacji w biznesie. Pandemia
jest powaznym utrudnieniem w dziatalnoéci biznesowej, lecz cztowick przekracza
zaskakujace utrudnienia. Determinacja w przedsi¢biorczosci to stan tworczej
nadziei, zdolnosci do przezwyciezenia chwilowego zastoju i jeszcze $mielszej
strategii ckonomicznego oraz etycznego post¢pu.

Fundacja ,, Aptissimi” proponujgc mlodym biznesmenom wrzesniowe spot-
kanie w Centrum Misji Afrykanskich, otworzyta szeroki horyzont mozliwosci
i nadziei dla potgczenia obiektywnych wartosci z osobista twoérczoscig cztowieka
ambitnego. W dobie pandemicznego zniechecenia i cigzaru takie myslenie moze
wej$¢ w zasadzie w kanon chrzescijaniskiego proroczego $wiadectwa. Ewange-
lia to bowiem nie tylko gteboka praktyka duchowa; to nade wszystko spdjne,
dalekowzroczne i$miale dzialanie petne wartosci. Chrzescijaristwo duchowe
i praktyczne zawsze bylo awangarda spoteczenstwa. Apatyczny cztowiek wspot-
czesnego $wiata rowniez potrzebuje takiego profilu chrzescijanskiej nadziei.
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Wytyczne dla autoréw

Kazdy deponowany we Wroclawskim Przegladzie Teologicznym manuskrypt po-

winien uwzgledni¢ zamieszczone ponizej normy. Jezeli tekst nie spetnia wymagan

ponizszej instrukeji, zostanie usuniety do archiwum, a Autor zostanie poproszony

o poprawienie tekstu i ponowne jego zgloszenie. Dopiero gdy artykutl spetnia

wymagane wytyczne, moze zostaé poddany procesowi recenzyjnemu.

. W czasopismie moga by¢ opublikowane jedynie artykuly spelniajace kryterium

wysokiego poziomu naukowego i oryginalne, tzn. takie, ktére do tej pory nie byty

publikowane.

. Zgtaszane manuskrypty nie moga zosta¢ ztozone w tym samym czasie do innego

czasopisma lub monografii wspétautorskiej i wieloautorskiej (np. w celu zwigkszenia

prawdopodobieristwa publikacji). Nie moga by¢ réwniez udostgpnione online w tym

samym lub innym jezyku. Teksty, ktore ukazaly si¢ lub majq si¢ ukaza¢ w innym

periodyku, nie zostang przyjete do publikacji. Autor zostanie poproszony w pro-

cesie przesylania manuskryptu o o$wiadczenie, ze przeslany tekst nie byt dotad

publikowany i nie zostat ztozony do recenzji w innym czasopi$émie naukowym.

. Wroclawski Przeglad Teologiczny przyjmuje artykuty w jezyku polskim, angiel-

skim, niemieckim, francuskim, hiszpanskim i wloskim.

. Autor moze przestaé wigksza liczbe tekstéw, ale winien by¢ $wiadomy, ze do jed-

nego numeru czasopisma moze zosta¢ zakwalifikowany tylko jeden artykut tego

samego autora. Redakcja dopuszcza mozliwo$¢ opublikowania jednego artykutu

oraz jednej recenzji tego samego autora w jednym numerze.

. Maksymalna dtugo$¢ deponowanego manuskryptu wynosi:

— dla artykutu naukowego oraz artykutu recenzyjnego: ss ooo znakéw ze spacjami,
wiaczajac w to przypisy;

— dla referatu, recenzji publikacji naukowej lub sprawozdania z konferencji, sym-
pozjum czy zjazdu naukowego: 25 0oo znakéw ze spacjami.

. Przeznaczony do publikacji artykul powinien zostaé starannie przez autora spraw-

dzony pod katem jezykowym oraz edytorskim. Tekst nalezy przygotowal w formacie

Microsoft Word (DOC lub DOCX) przy uzyciu czcionki Times New Roman:

— o wielkosci 12 pkt i odstepie 1,5 wiersza — dla tekstu gléwnego;

— o wielkosci 10 pkt i odstepie 1 wiersza — w przypadku przypiséw.

. Deponowany artykut winien charakteryzowac¢ si¢ przejrzysta i typowa dla tekstow

naukowych strukturg — z wyraznie zaznaczonym wstepem, rozwinieciem w kolej-

nych paragrafach i zakonczeniem.

. Cytaty dluzsze niz 250 znakdéw ze spacjami powinny stanowi¢ oddzielny akapit

i zosta¢ sporzagdzone mniejsza czcionkg (10 pkt). Nalezy tez pominaé znak graficzny

otwierajacy i zamykajacy cytat.
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I0.

II.

I2.

13.

14.

Redakcja wymaga sporzadzenia bibliografii konicowej w porzadku alfabetycznym

i w systemie ciggltym (bez podziatu na kategorie).

Nalezy stosowaé wylacznie przypisy dolne. Niedozwolone s przypisy zawarte

w tekscie gtéwnym lub koricowe. W odnosnikach nalezy uzywadé cyfr arabskich.

Przypisy i bibliografia w deponowanych manuskryptach winny zosta¢ dostosowane

do zasad przyjetych we Wroctawskim Przegladzie Teologicznym. Autor moze

zapozna¢ si¢ z ostatnimi numerami archiwalnymi czasopisma, w ktérych znajdzie

adekwatne przyktady, na kedrych winien si¢ wzorowa¢ (zob. archiwum).

Nalezy ograniczy¢ do minimum formatowanie tekstu.

Autorzy proszeni s3 o transliterowanie stéw zapisywanych alfabetem réznym od

taciniskiego (hebrajskich, greckich, aramejskich, koptyjskich i in.) wedle wzoréw

proponowanych w:

— The SBL Handbook of Style (wyd. 2, Atlanta GA 2014), § 5.1-9 — w przypadku
autoréw zagranicznych;

— tomach z serii Nowy Komentarz Biblijny — w przypadku autoréw polskich.

15. Jezeli deponowany manuskrypt zawiera material trudny w edycji (zawicrajacy

16.

17.

18.

19.

tabele czy grafike) oraz inng niz Times New Roman czcionke (np. hebrajska,

grecka, syryjska, koptyjska itd.), autor jest proszony o przestanie pliku pomocni-

czego w formacie PDF.

Autor zobowiazany jest do dostarczenia wszelkich wymaganych danych:

- tytulu manuskryptu i jego thumaczenia na jezyk angielski;

— abstraktu w jezyku, w ktérym manuskrypt byt pisany, oraz w jezyku angielskim
(prosimy nie zalaczaé streszczent w innych jezykach) o dtugosci do 300 stéw;

— stéw kluczowych w jezyku manuskryptu oraz po angielsku;

— bibliografii;

— biogramu o dtugosci do 100 stéw.

W metadanych wprowadzanego artykutu, a takze w samym deponowanym arty-

kule, winny si¢ znalez¢ wszystkie wyzej wymienione dane z wyjatkiem biogramu.

Biogram autor wprowadza w czasie rejestracji, a nastgpnie, przy przesytaniu kolej-

nych tekstow, moze edytowad go i wprowadzaé zmiany, jesli sytuacja tego wymaga.

Wymagane jest, ze wzgledu na obecne standardy publikowania, podanie indywi-

dualnego numeru ORCID (Open Researcher and Contributor ID).

Tytul artykulu powinien by¢ odpowiednio sformutowany. Stanowi on niejako

~wizytéwke” nie tylko tekstu, ale i czasopisma. Od wlasciwie dobranego tytutu

zaleze¢ moze, czy potencjalny czytelnik zdecyduje si¢ siegna¢ po artykul. W zwiaz-

ku z tym tytul winien by¢ atrakcyjng i adekwatng reprezentacja gléwnej idei

przys$wiecajacej autorowi. Oznacza to, ze musi zawierad tyle stow, aby adekwatnie

oddawa¢ zawarto$¢ i cel pracy. Winien uwzglednia¢ jak najwiecej informacji oraz

zache¢cad do przeczytania artykulu.

Artykul powinien zosta¢ poprzedzony streszczeniem o dtugosci nieprzekraczaja-

cej 300 stéw. Abstrakt jest kluczowy dla potencjalnego czytelnika, ktéry zwykle
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20.

21.

22.

rozpoczyna swoéj kontakt z tekstem od tytutu i wlasnie od streszczenia. W wielu
bazach danych czy wyszukiwarkach bedzie to jedyny dostepny dla uzytkownika
fragment pracy, a dla czytelnika zagranicznego — by¢ moze jedyna zrozumiala
czg$¢. Dlatego abstrakt powinien by¢ przygotowany bardzo solidnie. Nalezy wzia¢
pod uwage, ze winien on by¢ zwieztym ,wyciagiem” z catego artykutu. Jest to jak
gdyby ,,spis tresci” — odzwierciedlenie gtéwnych mysli tekstu. Powinien zawiera¢
wszystkie stowa kluczowe oraz te uzyte w tytule manuskryptu. Oczekuje si¢

w tym fragmencie pracy prostych konstrukgji zdan, aby streszczenie bylo tatwo

zrozumiale dla czytelnika.

Stowa kluczowe powinny by¢ starannie dobrane. Redakcja czasopisma oczekuje od

autora doboru wyrazen najbardziej reprezentatywnych dla treéci pracy. Maja one

zawiera¢ wszystkie istotne terminy z tytutu i abstraktu pracy. Nalezy uwzglednig,
ze stowo kluczowe w rzeczywisto$ci moze skladaé si¢ z kilku wyrazéw (np. ,papiez

Franciszek”, ,teologia kontekstualna” itd.), cho¢ powinno byé mozliwie najkrét-

sze. Przyjeta we Wroclawskim Przegladzie Teologicznym liczba stéw kluczowych

wynosi od s do 10, przy czym wigksza liczba zwigksza szanse odnalezienia tekstu

w wyszukiwarkach internetowych czy bazach danych.

Autor winien dolozy¢ wszelkich staran, by zapobiec rozpoznaniu jego tozsamosci

przez recenzenta. W tym celu powinien podja¢ odpowiednie kroki w odniesieniu

zaréwno do tredci tekstu (nie wolno podpisywaé tekstu ani na poczatku, ani
na jego korcu, nalezy takze unikaé tak sformulowanych nawiazan do swoich
wezesniejszych publikacji, ktére pozwalalyby na zidentyfikowanie tozsamosci
autora), jak i do wlasciwosci (tzw. metadanych) pliku. Wytyczne te zostaly opisane

w okienku ,Zapewnienie $lepej recenzji”, ktdre pojawia si¢ w czasie deponowania

manuskryptu (krok 2. w procesie przesylania tekstu).

Redakcja Wroctawskiego Przegladu Teologicznego wymaga od autoréw ujawnie-

nia wkladu wszystkich, ktorzy przyczynili si¢ do powstania deponowanej pracy.

Autor publikacji winien mie¢ $wiadomos$¢ obowiazku ujawnienia, kto jest autorem

pomystu publikacji, zastosowanych przestanek, metody, planu itd. Giéwna odpo-

wiedzialno$¢ za wyjawienie pelnej informacji spoczywa na autorze.

Redakcja wdraza tzw. zaporg ghostwriting (autorstwo ukryte), guest aunthorship

(autorstwo pozorne) i gift authorship (autorstwo grzeczno$ciowe):

— autorstwo ukryte. Autor-widmo (ang. ghost author) to ko, kto zostal pominiety
na lidcie autoréw, pomimo ze kwalifikowal si¢ do autorstwa (np. analizowal dane
statystyczne). Z sytuacja ghostwriting mamy do czynienia w sytuacji, gdy kto$
wnidst istotny wktad w powstanie publikacji, a jego udziat nie zostal ujawniony;
innymi stowy, nie zostat ani zaznaczony jako wspétautor tekstu, ani wymieniony
w podzickowaniach dotaczonych do tekstu;

— autorstwo pozorne. Autor goscinny (ang. guest anthor) to ktos, kto zostal wymie-
niony na lidcie autoréw, cho¢ nie spetnia kryteriéw autorstwa. Guest authorship
oznacza, ze komus, kto miat znikomy udzial w powstaniu publikacji lub nie miat
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takiego udziatu w ogdle (np. nie angazowal si¢ ani w badanie, ani w pisanie),
przypisuje si¢ autorstwo czy wspéiautorstwo;

— autorstwo grzeczno$ciowe. Autor grzeczno$ciowy (ang. gift author) to kto$ do-
pisany do publikacji w zamian za dopisanie rzeczywistego autora do publikacji
autora grzecznosciowego (tzw. wzajemne wzmacnianie).

Aby zapobiec wszystkim wyzej wymienionym przypadkom autorstwa ukrytego

(ghostwriting) i pozornego (guest authorship), Redakcja Wroctawskiego Przegladu

Teologicznego prosi Autordéw o zapoznanie si¢ z trescig odpowiednich o§wiadczen

przy deponowaniu manuskryptu.

Redakcja informuje, ze zdemaskowane przypadki nieuczciwosci beda wiazaty sie

z konsekwencjami, wlacznie z podjeciem stosownych krokéw prawnych, powia-

domieniem odpowiednich podmiotéw, tj. instytucji zatrudniajacych autordw,

towarzystw naukowych, stowarzyszen itp.

Autor zobowigzany jest réwniez do ujawnienia zrédel finansowania publikacji

pochodzacych od instytugji i towarzystw naukowych, $rodkéw ministerialnych

etc. Wymog ten jest podyktowany zasada jawnosci finansowania.

24.Autor artykutu otrzyma drogg elektroniczng opinie i uwagi recenzentéw, ktére

25.

powinien uwaznie przeczytaé, a nastgpnie si¢ do nich odnie$¢. Rozumie si¢ przez
to albo wprowadzenie poprawek zasugerowanych przez recenzentéw, albo zlozenie
wyjasnienia co do zasadnosci odstapienia od nich. Poprawiony manuskrypt nalezy
odesta¢ Redakgji za pomoca panelu redakeyjnego dostepnego po zalogowaniu do
systemu redakcyjnego Wroctawskiego Przegladu Teologicznego.

Autor artykutu ponosi odpowiedzialno$¢ wynikajaca z praw autorskich i praw
wydawniczych (przedruk ilustracji, tabel, zdj¢é, cytowanie z innych Zrédet).
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Each manuscript submitted to the Wroctaw Theological Review should take into

account the following standards. If the text does not meet the requirements of the

instruction below, it will be removed to the archive and the author will be asked

to correct the text and submit it again. Only when the article meets the required

guidelines can it be reviewed.

. Only articles which meet the criterion of a high scientific standard and are original,

i.e. which have not yet been published, may be published in a journal.

. The manuscripts may not be submitted at the same time to another journal

or a co-author and multi-author monograph (e.g. to increase the likelihood of

publication). They may also not be made available online in the same or another

language. Texts published or to be published in another periodical will not be

accepted for publication. The author will be asked, in the process of submitting

the manuscript, to declare that the submitted text has not yet been published and

has not been submitted for review in another scientific journal.

. Wroctaw Theological Review accepts articles in Polish, English, German, French,

Italian and Spanish.

. An author may submit more than one article but should be aware that only one

article from the same author can be qualified for one issue of a journal. The editors

allow for the possibility of publishing one article and one book review by the same

author in one issue.

. The maximum length of the manuscript to be deposited is:

— for a scientific article and a review: ss,000 characters with spaces, including
footnotes;

— for a paper, book review or a report from a conference, symposium or scientific
convention: 25,000 characters with spaces.

. The article to be published should be carefully checked by the author for language

and editorial consistency. The text should be prepared in Microsoft Word format

(DOC or DOCX) using Times New Roman font:

— with asize of 12 points and a 1.5 line spacing for the main text;

— with a size of 10 points and 1 line spacing for footnotes.

. The article to be submitted should have a clear structure, typical of scientific texts,

with a clearly marked introduction, development in subsequent paragraphs and

conclusion.

. Quotations longer than 250 characters with spaces should form a separate paragraph

and be in smaller print (10 points). The graphic symbol opening and closing the

quote should be omitted.
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The editors require the final bibliography to be drawn up in alphabetical order

and in a continuous system (without categorisation).

Use only footnotes at the bottom of the page. Footnotes in the text or footnotes

at the end of the text are not allowed. Use Arabic numerals in the footnotes.

Footnotes and bibliography in the submitted manuscripts should be adjusted to the

principles adopted in the Wroctaw Theological Review. The author can read the

last archival issues of the journal, in which he will find relevant examples which

he should follow (see archive).

Text formatting should be kept to a minimum.

The authors are asked to transliterate words written in an alphabet other than the

Latin (Hebrew, Greek, Aramaic, Coptic, etc.) according to the formulas proposed

in the paper:

— The SBL Handbook of Style (2™ ed.; Atlanta GA: SBL Press, 2014), § 5.1-9 for
foreign authors;

— volumes from the series: New Bible Commentary for Polish authors.

If the submitted manuscript contains material difficult to edit (including tables

or graphics) and font other than Times New Roman (e.g. Hebrew, Greek, Syrian,

Coptic, etc.), the author is asked to additionally send the text in PDF format.

The author is obliged to provide all required data:

— the title of the manuscript and its translation into English;

— abstract in the original language of the text and in English (please do not include
abstracts in other languages) of up to 300 words;

— keywords in the original language of the text and in English;

— bibliography;

— a biographical note up to 100 words long,

The metadata of the article being entered as well as the article being submitted

shall include all the aforementioned data except the biographical note. The author

enters the biographical note at the time of registration and then, when submitting

subsequent texts, should edit and make changes if necessary.

Due to current publication standards, an individual ORCID (Open Researcher

and Contributor ID) is required.

The title of the article should be worded accordingly. It is a kind of “showcase”

not only of the text but also of the periodical. It is the properly selected title that

may attract a potential reader to reach for the article. Therefore, the title should

be an attractive and adequate representation of the main idea guiding the author.

This means that it must contain enough words to adequately reflect the content

and purpose of the work. It should include as much information as possible and

encourage reading.

The article should be preceded by an abstract not exceeding 300 words. The

abstract is crucial for the potential reader, who usually starts his contact with

the text from the title and the abstract. In many databases or search engines, it
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will be the only part of the work available to the user, and for the foreign reader,
perhaps the only part that can be understood. Therefore, the abstract should be
properly prepared. It should be a concise “summary” of the whole article. It is like
a “table of contents” — a reflection of the main ideas of the text. It should contain
all the keywords and those used in the title of the manuscript. Simple sentence
structures are expected in this section of the work, so that the summary is easily
understood by the reader.

. The keywords should be carefully chosen. The editorial staff of the journal expects

the author to select the expressions most representative of the content of the work.
They should include all relevant terms from the title and abstract of the work. It
should be taken into account that a keyword may in fact consist of several words
(e.g. “Pope Francis,” “contextual theology,” etc.), although it should be as short as
possible. The number of keywords adopted in the Wroctaw Theological Review
ranges from s to 10, with a higher number increasing the chances of finding the
text in search engines or databases.
The author should make every effort to prevent the reviewer from recognising his
identity. To this end, he should take appropriate steps with regard to both the
content of the text (it is forbidden to sign the text either at the beginning or at
the end; references to his previous publications which would allow the identity
of the author to be identified should be avoided) and the properties (so-called
metadata) of the file. These guidelines are described in the “Ensuring a blind
review” window, which appears when the manuscript is submitted (step 2 in the
text submission process).

The editors of the Wroctaw Theological Review require the authors to disclose

the contribution of all those who contributed to the work deposited. The author

of the publication should be aware of the obligation to disclose who is the author
of the publication idea, the rationale, method, plan, etc. The main responsibility
for disclosing the full information lies with the author.

The editorial team implements a policy against ghostwriting, guest authorship

and gift authorship:

— ghostwriting. A ghost author is someone who has been omitted from the list
of authors, even though he qualified for authorship (e.g., he analysed statistical
data). Ghostwriting occurs when someone has made a significant contribution
to the publication and his contribution has not been disclosed; in other words,
he has neither been marked as a co-author nor mentioned in the acknowledge-
ments attached to the text;

— guest authorship. A guest author is someone who has been included on the list
of authors, although he does not meet the criteria of authorship. Guest author-
ship means that someone who has had little or no involvement in the creation
of a publication (e.g. has not engaged in research or writing at all) is assigned
authorship or co-authorship;
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— gift authorship. A gift author is someone added to the publication in exchange
for adding the actual author to the publication of the gift author (so-called
mutual reinforcement).

In order to prevent all the abovementioned cases of ghostwriting and guest au-

thorship, the editors of the Wroctaw Theological Review ask the authors to read

the content of relevant statements when depositing the manuscript.

The Editorial Board informs that the detected cases of dishonesty will have

consequences, including taking appropriate legal action, informing the relevant

actors, i.e. the institutions employing authors, academic societies, associations etc.

The author is also obliged to disclose the sources of financing of publications coming

from academic institutions and societies, ministerial funds, etc. This requirement

is dictated by the principle of transparency of funding.

24.The author of the article will receive opinions and comments from reviewers by

25.

e-mail, which he should read carefully and then refer to them. This means either
introducing amendments suggested by the reviewers or providing an explanation
as to whether it is appropriate to depart from them. The corrected manuscript
should be sent back to the Editorial Ofhice using the editorial panel available after
logging into the editorial system of the Wroctaw Theological Review.

The author of the article is liable under copyright and publishing rights (reprinting

illustrations, tables, photos, quotations from other sources).
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